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Vorwort

Heiner Barz

Wir leben in einer Gesellschaft, die die Freiheit der Religionsausiibung in ih-
rem Grundgesetz garantiert. Wir leben zweitens in einer Gesellschaft, in der
die Religionsausiibung im Verschwinden begriffen ist — zumindest was die jahr-
hundertlang in unseren Breiten dominierende christliche Religion betrifft. Lange
schon sprechen Religionssoziologen vom Verdunsten des Christentums und mei-
nen damit nicht nur die Tatsache, dass die Zahl der Kirchgénger seit vielen Jah-
ren kontinuierlich abnimmt oder die Bereitschaft, an christlichen Dogmen wie
etwa die Jungfrauengeburt zu glauben. Trotz groRem Medienrummel anlasslich
von Papstbesuch oder Weltjugendtag bringt es der Exodus des Christentums aus
der Gesellschaft inzwischen mit sich, dass zumindest in der jungen Generation
kaum noch jemand weif}, was eigentlich an Ostern oder Pfingsten gefeiert wird.
Private Bibellektiire, Tisch- oder Abendgebet sind ebenso im Verschwinden, wie
die Bereitschaft, sich den kirchlichen Vorgaben fiir die Lebensfithrung in Sachen
Scheidung, Homosexualitit, Sexualitét auflerhalb der Ehe, Schwangerschaftsver-
hiitung etc. zu unterwerfen.

Vor diesem Hintergrund muss das Vordringen der islamischen Religion aus
den Hinterhof-Moscheen und Koranschulen in die Sichtbarkeit repréasentativer
Moschee-Neubauten und in den Lehrplan deutscher Regelschulen viele Men-
schen irritieren. Zumal wenn zur selben Zeit der militante islamistische Funda-
mentalismus mit spektakuldren Anschldgen Angst und Schrecken verbreitet, und
zudem Kopftiicher, Beschneidungszeremonien, Alkohol- und Schweinefleisch-
verzicht sowie Fastenregeln im Ramadan eine fiir viele Muslime noch deutlich
hohere Alltagsrelevanz ihrer Glaubensiiberzeugungen belegen als wir das fiir
die christlichen Konfessionen heute feststellen konnen. Die unweigerliche Ver-
unsicherung und das diffuse Unbehagen, die hieraus resultieren, werden freilich
durch die auf Aufmerksamkeitsgewinne schielenden medialen Aufheizmecha-
nismen vielfach verstérkt.

Von daher sollte der als Integrationssignal gemeinte Satz von Ex-Bundesprési-
dent Christian Wulff im Jahr 2010, der Islam gehore zu Deutschland, zu einer Ab-



kithlung und Verstindlichung der Islamdebatte beitragen. Und tatsachlich hatte
Walff sich damit unter vielen Muslimen grofie Sympathien erworben. Anderer-
seits aber auch scharfe Kritik von deutschen Konservativen eingefangen — was
erneut zeigte, dass in dieser Hinsicht noch lange nichts wirklich selbstverstand-
lich ist. Kaum im Amt, hatte etwa Bundesinnenminister Friedrich am 3. Mirz
2011 gekontert, dass der Islam zu Deutschland gehore, lasse sich historisch kei-
neswegs belegen.

Ob Friedrich wohl weif3, dass in den Jahren 1779 bis 1796 ein deutscher Kur-
fiirst eine stattliche Moschee in seinem Schlossgarten errichten liefs? Im Geiste
von Lessings Ringparabel — die tibrigens auch 1779 veroffentlicht wurde — gab
der Wittelsbacher Pfalzgraf und Kurfirst von Bayern Carl Theodor jedenfalls
den Auftrag, das imposante Bauwerk als Ausdruck seiner aufklarerischen und
um Toleranz zwischen den Weltreligionen und Kulturen bemiihten Anschauung
in den Schwetzinger Schlossgarten zu bauen. Neben den ,kinstlichen Ruinen®
von Apollotempel und rémischem Viadukt, neben chinesischer Briicke und des
Kurfiirsten Badehaus (,,Lusthaus®), die dort ebenfalls ihren Platz fanden, war der
Moscheebau ein zwar symbolischer, aber doch ernst gemeinter Hinweis auf die
Einheit der Menschheit — trotz verschiedenster Traditionen und Religionen.

Dem Geiste von Vorurteilslosigkeit und Toleranz sind auch die Beitrége dieses
Bandes verpflichtet, der den vielfiltigen Facetten islamischen Lebens in Deutsch-
land in Geschichte und Gegenwart nachgeht — und neben kritischen Betrach-
tungen auch Zukunftsperspektiven erdffnet. Insgesamt geht es um die Uberwin-
dung des bisherigen, vor allem auf Differenzen, Defizite und Problembereiche
fokussierten Islam-, Migrations- und Integrations-Diskurs und um eine Offnung
zur Wahrnehmung der Chancen, Bereicherungen und Hoffnungen, die mit ei-
ner gelingenden Integration auch von Zuwanderern mit muslimischem Glauben
verbunden sind. ,Facetten, Vorurteile, Fakten — der Islam in Deutschland” ist
deshalb auch der Titel der Vortrags- und Diskussionsreihe, die das Institut fiir
Internationale Kommunikation e. V., Diisseldorf (IIK) in Zusammenarbeit mit der
Philosophischen Fakultdt der Heinrich-Heine-Universitét parallel zum Erschei-
nen dieses Bandes veranstaltet. Und damit die erste IIK-Abendakademie unter
dem Titel ,Bildung und Migration® fortsetzt, deren Beitrage ebenfalls im Diissel-
dorfer Universitatsverlag diisseldorf university press (2011) erschienen sind.



Die niichterne wissenschaftliche Bestandsaufnahme zur Situation und zur
Wahrnehmung des Islam in Deutschland ist der Anspruch der Beitrage dieses
Bandes. Im Mittelpunkt sollte auch in der Islam-Debatte nicht eine abstrakte
Religion mit ihren Regeln, ihren Geboten und Verboten stehen. Im Mittelpunkt
konnen nur die Menschen mit ihrer z. T. aus Traditionen, z. T. aus selbst ge-
strickten Ritualen bestehenden religiésen und spirituellen Praxis stehen. Dabei
sollte allerdings eines nicht iibersehen werden: Auch wenn es im Islam heute im
Vergleich zum ,Verdunsten® des Christentums noch ein héheres Maf} an prak-
tizierter Religiositdt und eine strengere Befolgung von Lebensregeln gibt, finden
sich auch unter den Muslimen inzwischen viele, die nur noch einzelne Elemen-
te dieser Religion aufgreifen. Die Studie ,Muslimisches Leben in Deutschland®
(Bundesamt fiir Migration und Flichtlinge 2009) zeigt, dass je nach Herkunftsre-
gion und muslimischer Glaubensrichtung der Anteil etwa derjenigen Muslime,
die das Gebet téglich verrichten, zwischen 14 und 40 % liegt. Das heif$t im Um-
kehrschluss: Ein Grofiteil praktiziert diese als eine der funf Saulen des Islam
fest verankerte Regel nicht, zumindest nicht regelméfig. 16 % der tiirkischstam-
migen, 34% der aus dem Nahen Osten und immerhin 54 % der aus dem Iran
stammenden Muslime praktizieren das personliche Gebet sogar iiberhaupt nie.
Ein Drittel aller muslimischen Frauen und ein Viertel aller muslimischen Mén-
ner in Deutschland geben an, dass sie das gemeinsame Freitagsgebet oder andere
religiose Veranstaltungen nie besuchen. Es ist gut méglich, dass diese nicht uner-
hebliche Gruppe der ,sakularen Muslime® sich fiir eine Debatte {iber ,,den” Islam
ebenso wenig interessiert wie den durchschnittlichen ,Taufscheinchristen®, ob
sich die katholische und die evangelische Kirche endlich auf ein gemeinsames
Abendmahl geeinigt haben oder nicht.

Inzwischen haben tibrigens auch der neue Bundesprasident Joachim Gauck
(im Mai 2012) und Kanzlerin Merkel (im September 2012) in unterschiedli-
chen Formulierungen davon gesprochen, dass die ca. vier Millionen Muslime
in Deutschland ein Teil von uns, ein Teil von Deutschland seien. Es ist indessen
davon auszugehen, dass die in diesem Band von Dr. Klaus Spenlen, einem ex-
zellenten Islamkenner, arrangierten Beitrage dennoch so schnell nichts von ihrer
Aktualitat verlieren.
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Islam-Debatte zwischen Erregungspotenzial,
Populismus und Verantwortung

Ein Essay von Lothar Schroder

Diesem Islam-Buch konnte kein Erfolg beschieden sein. Weil Patrick Bahners
eins der wesentlichen Marktgesetze zu diesem Thema aus Uberzeugung miss-
achtet hatte. In ,Die Panikmacher — Die deutsche Angst vor dem Islam” be-
mithte sich der Frankfurter Feuilletonist redlich, den lauten Beschworern einer
islamistischen Bedrohung hierzulande ihre Argumente zu widerlegen und sich
ihren Motiven zu widersetzen; er wollte also dem Diskurs das Erregungspoten-
zial entziehen: 320 Seiten wurden aufgeboten gegen eine weitgehend populis-
tisch agierende Islamkritik. Genau das aber ist, gewissermafien im logischen
Umkehrschluss, unpopuldr. Weil néamlich die Auseinandersetzung mit dem Is-
lam genau von dieser Spannungen lebt, von seinen Klischees und Ubertreibun-
gen, seinen Vorurteilen und — vielleicht als eine Summe von all dem: auch von
seinem Populismus.

Wer die Stimulanzen der zuriickliegenden und 6ffentlichkeitsrelevanten Islam-
und Integrationsdebatten in Deutschland verfolgt, wird erkennen miissen, dass
es immer ein kleinerer oder grofierer Skandal beziehungsweise Tabubruch war,
der den Impuls setzte und die nachfolgende ,Debattenkultur” mobilisierte. Wobei
es sich manchmal auch um ein Skandalon in des Wortes urspriinglicher Bedeu-
tung handelte — also um einen regelrechten Fallstrick, in dem sich die Beteilig-
ten ungewollt verfingen. Davon blieben selbst hochste Geistesautorititen, die in
lehramtlichen Meinungen mit Unfehlbarkeit ausgestattet sind, nicht verschont:
Am 12. September 2006 hielt Papst Benedikt XVI. an der Universitit zu Regens-
burg eine Vorlesung, in der er den spatmittelalterlichen byzantinischen Kaiser
Manuel II. Palaiologos mit den Worten zitierte: ,Zeig mir doch, was Mohammed
Neues gebracht hat, und da wirst du nur Schlechtes und Inhumanes finden wie
dies, dass er vorgeschrieben hat, den Glauben, den er predigte, durch das Schwert
zu verbreiten.”

Es soll hier nicht darum gehen, die darauf folgende Debatte im Einzelnen ab-
zubilden; nur so viel dazu: Es gab erbitterte Gegenreden von islamischer Seite
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und sogar Demonstrationen, auch war von einer ,Hasspredigt® die Rede. Mit
Verzogerung folgte schlieflich eine wissenschaftlich-theologische Debatte und
Einordnung, die aber dann nur noch von einer um Aufklarung bemithten Min-
derheit rezipiert wurde. Weitere, hochst unterschiedlich gelagerte Debatten-An-
stofle waren Thilo Sarrazins Buch ,Deutschland schafft sich ab“, in dem er un-
ter anderem ein Bedrohungsszenario durch die Zuwanderung aus muslimischen
Landern aufbaut; zuletzt sicherlich auch — wenn auch mehr als Nebenschauplatz
— die erregte Diskussion iiber die Zulassigkeit der Beschneidungen Unmiindiger,
die als religioser Ritus im Judentum wie auch im Islam praktiziert wird.

Im Mittelpunkt aber stehen Worte wie die vom fritheren, zehnten deutschen
Bundesprasidenten Christian Wulff (2010-2012), der in seiner Rede zum 20. Jah-
restag der Deutschen Einheit erklarte: ,Der Islam gehort inzwischen auch zu
Deutschland.” Diese Erweiterung unserer christlich-jiidischen Geschichte ist von
einer solchen Tragweite, dass sie — um Missverstdndnissen vorzubeugen — in an-
gemessener Weise hitte ausgefithrt werden miissen. Auf jeden Fall ist ein einzel-
ner Satz dazu als selbsttragendes Statement unzureichend. In diesem Sinne wird
der Charakter der Aussage transparent: Sie wird sichtbar als politische Rhetorik;
sie wird zum Instrument seines Sprechers, dem sie an einem fiir Deutschland
nationalsymbolisch aufgeladenen Gedenktag zur eigenen Profilierung dient. Da-
zu gehort auf syntaktischer Ebene zweifelsohne der Gebrauch des Prasenz, der
einen weiten und somit indifferenten Deutungsraum er6ffnet. Denn das Présenz
suggeriert nicht nur eine Unmittelbarkeit des Erzahlten. Es beschreibt in unse-
rem Sprachalltag langst nicht mehr nur die Gegenwart; es umfasst vor allem im
essayistischen Sprachgebrauch gelegentlich die Vergangenheit und ist umgangs-
sprachlich weitgehend an die Stelle des Futur getreten. Das Priasenz huldigt den
Ist-Zustand, es friert die Gegenwart ein und blendet das Gewordene wie auch
das Werdende aus. Komplexe Aussagen wie jene von Wulff werden so kaum
noch greifbar.

Wie inhaltslos der Satz des fritheren Bundesprésidenten tatséchlich ist, wurde
deutlich in den Worten seines Amtsnachfolgers Joachim Gauck, der auf Wulffs
Worte noch einmal eingegangenen ist und diese seinem Verstandnis nach ein-
zuordnen suchte. Diese Auslegung erscheint iiberzeugend und ist zugleich von
emporender Banalitét. So lautete Gaucks nachgereichte Interpretation des Wulff-



schen Statement: ,Die Muslime, die hier leben, gehéren zu Deutschland.” Anders
wird man bei ruhiger Betrachtung die vieldiskutierte Aussage kaum beschreiben
konnen. Aber plotzlich ist sie keine Erregung, keine Pointe mehr; sie ist somit
auch nicht mehr geschichtsbuchtréchtig. Mit Gauck ist gewissermafien der ein-
gangs beschriebene Patrick-Bahners-Effekt eingetreten — also die bewusste und
im Sinne der Aufklarung gefiithrte Deeskalierung einer Debatte, die dann aber
kaum noch Interessenten findet. Das lasst sich auch gut an der Rezeption beider
Aussagen nachzeichnen: Wahrend Wulffs Statement, ,Der Islam gehort inzwi-
schen auch zu Deutschland®, als einer der wenigen Satze betrachtet wird, die
in seiner kurzen Prasidentschaft von Dauer sein werden, blieb der Gauckschen
~Exegese” wenig Aufmerksamkeit und noch weniger Nachhall vergonnt.

Bleibt einer Integrations- beziehungsweise Islam-Debatte nur Populismus als
Stimulanz vergénnt? Oder taktisches Kalkiil? Politische Rhetorik? Das wére eine
bittere Aussage, eine gefahrliche ohnehin. Es wird ohne aufklérerische Korrektur
nicht gehen kénnen. Doch wer in der Offentlichkeit wirken will, muss auch ihre
Gesetze beachten. Konkret ist das unter anderem eine Herausforderung an die
Wissenschaft, die schneller als bisher auf solche Debatten reagieren und diese
dann begleiten muss. Die aber auch den Mut haben sollte, aus dem wichtigen, zu
oft aber abgeschlossenen Kontext der Universitat herauszutreten. Darin liegt die
Verantwortung der Forschung. Sie wird auch mit diesem Sammelband wahrge-
nommen.
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Verzeichnis der wichtigsten Abkiirzungen

AABF

AGG
ARU
ATIB
AZR
BAMF
BGH
BMI
BVerfG
BVerwG
DIK
DITIB

EMRK
EUMC
GER

GG
IFB
IGBD
IGBW
IGD
IGMG
IR
IRH
IRU
KRM
LG
LSG
MJD
NRW
OECD

OLG
ovG

Almanya Alevi Birlikleri Federasyonu — Alevitische Gemeinde Deutsch-
land e. V.

Allgemeines Gleichstellungsgesetz

Alevitischer Religionsunterricht

Union der Tiirkisch-Islamischen Kulturvereine
Auslanderzentralregister

Bundesamt fiir Migration und Flichtlinge

Bundesgerichtshof

Bundesministerium des Innern

Bundesverfassungsgericht

Bundesverwaltungsgericht

Deutsche Islamkonferenz

Diyanet Isleri Tiirk Islam Birligi — Tiirkisch-Islamische Union der An-
stalt fiir Religion e. V.

Européische Menschenrechtskonvention bzw. Konvention zum Schutze
der Menschrechte und Grundfreiheiten

Europdische Stelle zur Beobachtung von Rassismus und Fremdenfeind-
lichkeit

Gemeinsamer Europaischer Referenzrahmen fiir Sprachen: Lernen, leh-
ren, beurteilen

Grundgesetz fiir die Bundesrepublik Deutschland

Islamische Foderation Berlin

Islamische Gemeinschaft der Bosniaken

Islamische Gemeinschaft Baden-Wiirttemberg

Islamische Gemeinschaft in Deutschland e. V.

Islamische Gemeinschaft Milli Goris (,Nationale Sicht®)

Islamrat fiir die Bundesrepublik Deutschland

Islamische Religionsgemeinschaft Hessen

Islamischer Religionsunterricht

Koordinierungsrat der Muslime

Landgericht

Landessozialgericht

Muslimische Jugend Deutschland

Bundesland Nordrhein-Westfalen

Organisation for Economic Co-operation and development (Organisa-
tion fiir wirtschaftliche Zusammenarbeit und Entwicklung)
Oberlandesgericht

Oberverwaltungsgericht
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PISA
RAA

VG
VGH
VIKZ
WR
ZfT1
ZIIS
ZMD
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Program for International Student Assessment, Schulleistungsstudien
Regionale Arbeitsstellen zur Férderung von Kindern und Jugendlichen
aus Zuwandererfamilien

Verwaltungsgericht

Verwaltungsgerichtshof

Verband der Islamischen Kulturzentren e. V.

Wissenschaftsrat

Zentrum fiir Turkeistudien und Integration

Zentrum fiir interkulturelle Islamstudien

Zentralrat der Muslime in Deutschland



Verzeichnis der wichtigsten Fachbegriffe

Abrogation

Ahmadiyya

Aleviten

Ana
Apostasie

Dede
Dschihad

Ethnic-Marker

Fatwa

Figh

Fiinf Sdulen

Hadith

halal

haram

Verfahren der islamischen Rechtswissenschaft Figh, mit dem Tex-
te oder Vorschriften des Koran oder der Hadithe verdndert, auf-
gehoben oder gestrichen werden kénnen; siehe auch Figh und
Hadith

auch: Ahmadi, Glaubensgemeinschaft, die 1889 in Indien als isla-
mische Bewegung gegriindet wurde

Anhénger einer Glaubensrichtung (,Anhénger Alis“), auch nach
dem Religionsgriinder Bektaschi/Bektasi genannt, von denen sich
die Mehrheit auBerhalb des Islam sieht

alevitische (weibliche) Geistliche; siehe auch Dede

bezeichnet die Abwendung von einer Religion durch einen férm-
lichen Akt (beispielsweise Kirchenaustritt oder Ubertritt zu ei-
nem anderen Bekenntnis)

alevitische (méannliche) Geistliche; siehe auch Ana

auch Gihad, Djihad, Jihad, bedeutet Anstrengung, Kampf, Bemii-
hung, Einsatz auf dem Wege Gottes

werden abgeleitet von den ethnischen Gemeinsamkeiten (Vor-
fahren, Herkunft, Rasse, Kultur, Sprache, Religion usw.) und die-
nen durchweg der Stigmatisierung ethnischer Minderheiten; sie-
he auch: Islamophobie

ist ein islamisches Rechtsgutachten, das in der Regel von einem
Mufti (Spezialist fiir die islamische Jurisprudenz — Figh -) zu
einem speziellen Thema herausgegeben wird

ist die Wissenschaft iiber die Vorschriften im islamischen Rechts-
system, dessen Grundlage Koran und Sunna bilden

des Islam (ibadat): 1. Das Glaubensbekenntnis (schahada); 2. Das
Gebet (salat); 3. Das Almosen (zakéat); 4. Das Fasten (sawn, saun);
5. Die Pilgerfahrt (haddsch, hadj).

bezeichnet die aufgeschriebenen Uberlieferungen Mohammeds
in Form von Anweisungen, nachahmenswerten Handlungen so-
wie Empfehlungen und Verboten. Die Summe dieser Uberliefe-

rungen bildet die Sunna
auch halal, tirk. helal, bedeutet nach islamischen Vorschriften

erlaubt, zulassig
auch haram, bedeutet nach islamischen Vorschriften verboten

19



Idschtihad

Idschaza

Ilmihal

Imam
Islamophobie

Islamismus

Kalifat

Koran

missio canonica

Muslim

Muslimbriider

nihil obstat

Rechtsschulen

20

auch igtihad, ’igtihad, ist ein Begriff des islamischen Rechts (Figh)
und bedeutet das Verfahren zur Rechtsfindung durch eine unab-

héngige Interpretation der Rechtsquellen Koran und Sunna
auch, Igaza, igaza, Erteilung der schulischen Lehrerlaubnis fiir
islamischen Religionsunterricht; siehe auch missio canonica, vo-
catio und nihil obstat

Handbuch der Unterweisung in die Grundfragen des islamischen
Glaubens; die islamischen Verbande geben unterschiedliche Ilmi-
hals heraus

tirk.: Hodscha, Hodja, Vorbeter in einer Moschee

auch Islamfeindlichkeit, bezeichnet die Abwertung und Benach-
teiligung von Muslimen und Feindseligkeiten ihnen gegeniiber,
die mit deren Zugehorigkeit zum Islam begriindet und gerecht-
fertigt werden

Sammelbegriff fiir unterschiedliche politische Ideologien, die Ant-
worten auf soziale, kulturelle, rechtliche, politische und wirt-
schaftliche Fragen mit dem Koran beantworten

Institution des weltlich-religiosen Herrschers in der islamischen
Welt

auch Qur’an (,Lesung, Rezitation, Vortrag®), die wichtigste Quel-
le des Islam, er gilt als wortliche Offenbarung Gottes an den Pro-
pheten Mohammed; siehe auch Sunna

Erteilung der schulischen Lehrerlaubnis fiir katholischen Religi-
onsunterricht; siehe auch vocatio, idschaza und nihil obstat
Angehoériger des Islam. Die weibliche Form ist Muslimin oder
Muslima

bilden eine der einflussreichsten sunnitisch-fundamentalistischen
Bewegungen im Nahen Osten, inzwischen auch in Europa. Die
Bruderschaft wurde 1928 von dem Agypter Hasan al-Banna ge-
grindet

(lat. ,Es steht nichts entgegen®), Unbedenklichkeitserkldrung zur
Erteilung der universitdren Lehrerlaubnis fiir Religionswissen-
schaften einer Konfession; siehe auch Igaza

bezeichnen unterschiedliche Lehrauffassungen in der islamischen
Rechtswissenschaft (Figh). Die sich gegenseitig anerkennenden
sunnitischen Rechtsschulen sind die hanafatitische, die malikiti-
sche, die schafi’itische und die hanbalitische Schule



res mixta

Salafisten

Scharia

Schiiten

Schura
Sakularitat

Stfismus

Sunna

Sunniten

Sure
Ulama

Umma
vocatio

Wahhabismus

bezeichnet Sachgebiete, die ,gemeinsame Angelegenheit® von
Religionsgemeinschaft und Staat sind

sind Angehorige eine konservativen Strémung innerhalb des Is-
lam, die eine geistige Riickbesinnung auf die ,Altvorderen® (arab.
Salaf = Vorfahren) anstreben

auch Schari‘a, Sari‘a, bezeichnet das islamische Recht, das von
Glaubigen zu beachten und zu erfiillen ist. Die Scharia ist Teil des
Koran und regelt kultische, rituelle, moralische und rechtliche
Fragen

Anhéanger der Schia (,Partei®), der zweitgrofiten Glaubensrich-
tung im Islam. Nach Ansicht der Schiiten kann die Propheten-
nachfolge nur von einem Nachfahren Alis erfolgen, da dieser als
einziger gottlich legitimiert sei

auch shira, bedeutet im Islam Beratung, Urteilsberatung, Ratge-
bergremium

konfessionelle Neutralitat

auch Sufitum, Sufik, arab. tasawwulf, ist eine ialamische Mystik,
die sich als Gegenstromung zum strengen Gesetzesislam gebildet
hat

bezeichnet die Summe der zu befolgenden und nachahmenswer-
ten Taten des Propheten im religiosen und im Alltagsleben. Die
Sunna ist nach dem Koran die zweite Quelle der islamischen Ju-
risprudenz (Figh); siehe auch: Hadith

bilden die grofite Glaubensrichtung im Islam. Die Bezeichnung
Sunniten stammt von dem Wort Sunna, der Tradition des Pro-
pheten Mohammed, ab

bezeichnet einen Abschnitt des Koran

auch Ulema, islamische Gelehrte, die Kenntnisse von der Offen-
barung des Koran und den prophetischen Uberlieferungen besit-
zen

Gemeinschaft der Muslime

Erteilung der schulischen Lehrerlaubnis fiir evangelischen Reli-
gionsunterricht; siehe auch idschaza, missio canonica und nihil
obstat

ist eine konservative und dogmatische Richtung des sunnitischen
Islam, die aktuell in Saudi-Arabien Staatsdoktrin ist; siehe auch
Salafisten, Sunniten
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»Allahs Sonne iiber dem Abendland“’

Wir bestehen alle nur aus buntscheckigen Fetzen, die so locker und lose aneinanderhangen,
dass jeder von ihnen jeden Augenblick flattert, wie er will;
daher gibt es ebenso viele Unterschiede zwischen uns und uns selbst
wie zwischen uns und den anderen.?

In dem vorangestellten Auszug aus einem Essay beobachtet und konstruiert ein
Privilegierter der Renaissance sich selber, ohne Riickgriff auf das Design der
damals vorherrschenden ,Leitkultur®. Hingegen wird beim heutigen Meinungs-
streit um die Frage nach der Zugehérigkeit des Islam® zu Deutschland insbe-
sondere das Andere, Fremde, hervorgehoben, das vom Eigenen abgegrenzt wird,
weil es mit der ,deutschen Leitkultur® sowie den Grundlagen des ,christlich-
judischen Abendlandes® unvereinbar sei.

Dabei geht es in der offentlich gefithrten Diskussion wie in der an Stammiti-
schen offensichtlich auch um die Deutungshoheit von Begriffen: Was ist deutsch,
und was gehort zu Deutschland? Wer bestimmt den gesellschaftlichen Werte-
konsens? Wie viel Pluralismus lasst die eigene gewachsene Identitit zu? Welche
Forderungen werden mit der Vergabe der deutschen Staatsangehorigkeit ver-
bunden? Muss die Mehrheitsgesellschaft mithilfe eines engen Kulturbegriffs ihre
~Hochkultur® verteidigen, indem sie das Eigene exklusiv dazu bestimmt und von
einer fremden Kultur abgrenzt? Wird die fremde Kultur ggf. als minderwerti-
ger eingeschétzt als die eigene? Oder muss sich die Gesellschaft in Deutschland
dynamischen Veridnderungen und damit — auch im globalen Kontext — einer hy-
briden Kultur 6ffnen, die durch die Vermischung von Sprachen, Sitten und Tra-
ditionen den Kulturbegriff einer lebensweltlichen Realitét anpasst?

! So der gleichnamige Titel eines Buches von Sigrid Hunke; siehe hierzu auch die Ausfithrungen von
Michael Marx in seinem Beitrag (S. 61-98) in diesem Sammelband.

% Michel de Montaigne, Essais. Erste moderne Gesamtiibersetzung von Hans Stillet, Frankfurt/M.
1998, S. 167 ff.

% Der DUDEN lésst die Schreibweisen ,des Koran® sowie ,des Islam“ mit und ohne Genitiv-s zu.
Die Autorinnen und Autoren verwenden in diesem Band beide Schreibweisen. Das Gleiche gilt fiir
Transkriptionen bzw. Transliterationen der arabischen in die lateinische Schrift und von tirkischer in
deutsche Schreibweise, Beispiel DITIB und DITIB. Auch hier werden beide Formen in den Beitrigen
verwendet.
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Obwohl Muslime bereits seit mehreren Jahrhunderten in Deutschland leben,
wurden sie damals wegen ihrer geringen Anzahl nur von denen wahrgenommen,
die in unmittelbarem Kontakt zu ihnen standen. Durch die Anwerbeabkommen,
die damit ausgeloste Arbeitsmigration sowie die Medienprésenz scheint sich die-
se Situationen grundlegend gedndert zu haben. Muslime leben inzwischen in
grofler Anzahl in einem Nebeneinander zur Gesamtbevolkerung. Diese gesell-
schaftlichen Verdnderungen bergen Moglichkeiten und Chancen, produzieren
aber auch wechselseitig Angste vor Kontrollverlust und wachsenden Risiken des
Misslingens. Ob daraus ein Miteinander wird, héngt nicht zuletzt von belastba-
ren Informationen iibereinander ab und davon, ob Gemeinsamkeit zum Leitziel
erhoben wird.

Klaus Spenlen
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Facetten muslimischen Lebens in Deutschland

Klaus Spenlen

sDer Satz, der Islam gehore zu Deutschland, geht vollig am Empfinden der Deut-
schen vorbei, sagt der Religionssoziologe Detlef Pollack. Er leitete 2010 eine Um-
frage des Exzellenzclusters ,Religion und Politik“ an der Universitat Miinster im
Auftrag des Medien- und Sozialforschungsinstituts EMNID. Je 1.000 Menschen
lieR er in Ost- und Westdeutschland, in Danemark, Frankreich, den Niederlanden
und Portugal zu ihren Einstellungen zum Islam befragen. ,Die Unterschiede zwi-
schen Deutschland und den anderen Léndern sind geradezu dramatisch, wenn
es um die personliche Haltung gegeniiber Muslimen geht®, so Pollack. Wahrend
Niederlander, Franzosen und Dénen mehrheitlich positiv iiber Muslime denken
(zu 62 %, 56 % und 55 %), gilt das in Deutschland nur fiir eine Minderheit von 34 %
(West) und 26 % (Ost). Je mehr Kontakte allerdings zu Muslimen bestehen, und
je differenzierter die Informationen tber sie sind, desto eher werden sie generell
positiv gesehen. So geben im Westen etwa 40 % an, zumindest einige Kontakte
zu Muslimen zu haben, im Osten nur 16 %.!

Dieser einleitende Beitrag soll ermdglichen, Hintergrundwissen tiber Muslime
zu vertiefen. Die dazu im Folgenden ausgewéhlten Facetten sind Teilbereiche ge-
sellschaftlicher Verantwortung, die bei der Frage der Zugehorigkeit des Islam zu
Deutschland eine wichtige Rolle spielen. Sie decken aber nicht die komplexe
Fragestellung insgesamt ab. Zu der wechselseitigen gesellschaftlichen Verant-
wortung von Muslimen und Nichtmuslimen fiir die Entwicklung der Gesell-
schaft in Deutschland soll deshalb auch nicht den aus unterschiedlichen Wis-
senschaftsperspektiven verfassten Beitrdgen in diesem Sammelband ein weiterer
unter neuer Betrachtungsweise vorangestellt, sondern lediglich ein ,Einlesen®
in die Fachbeitrage erleichtert werden. Dazu werden Literaturhinweise gegeben,

! Vgl. die 2010 durchgefiihrte Studie zur religiésen Vielfalt in Europa von Detlef Pollack unter http://
www.uni-muenster.de/Religion-und-Politik/aktuelles/2010/dez/PM_Studie_Religioese_Vielfalt_in_Europa.html sowie
die Berichterstattung: EMNID-STUDIE — Mehrheit der Deutschen sieht Muslime negativ, in: ZEIT
online vom 01.12.2010, zitiert unter: http://www.zeit.de/gesellschaft/2010-12/islam-studie-toleranz.
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die die angesprochenen Themen vertiefen und jeweils nach ihrem Erscheinungs-
jahr sortiert sind:

Ursula Spuler-Stegemann, Die 101 wichtigsten Fragen Islam, Miinchen 2007.
Gisbert Gemein (Hrsg.), Kulturkonflikte — Kulturbegegnungen. Juden, Chris-
ten und Muslime in Geschichte und Gegenwart, Bonn 2011.

Nasr Hamid Abu Zaid mit Hilal Sezgin, Der Koran und die Zukunft des Islam,
Freiburg 2011.

Nach Angaben der Studie zu Muslimen in Deutschland, die das Bundesamtes
fir Migration und Fliichtlinge (BAMF) 2009 im Auftrag der Deutschen Islamkon-
ferenz erstellt hat, leben derzeit etwa 3,8—4,3 Millionen Muslime in Deutschland,
das sind ca. 4,6-5,2 % der Gesamtbevélkerung.? Diese Muslime leben nicht in ei-
nem monolithischen Block ,Islam®, denn es gibt allein in Deutschland zwischen
70 und 80 islamische Organisationen und Strémungen verschiedener Schattie-

rungen.?

BAMF - Bundesamt fir Migration und Flichtlinge (Hrsg.), Muslimisches Le-
ben in Deutschland. Im Auftrag der Deutschen Islamkonferenz, Niirnberg
2009.

Trotz der Befragung von Personen aus 49 islamisch geprégten Herkunftslan-
dern sind die Angaben des BAMF geschétzte Zahlen, da es die Angaben der tele-
fonisch ca. 6.000 Befragten aus tiberwiegend islamisch geprégten Staaten sowie
Einbiirgerungszahlen ehemaliger tiirkischer Staatsangehoriger samt deren Fa-
milienangehorige hochgerechnet hat. Dabei sind Fehler systemimmanent, denn
etwa Bulgarien (13,1 % Muslime) sowie Serbien und Montenegro (ca. 21 %) gehen
als ,Nicht-muslimisch® in diejenigen Statistiken oder Umfragen ein, die sich am
zentralen Bestimmungsmerkmal ,Herkunftsland® orientieren. Andererseits gibt
es in Syrien eine grofie christliche Population, gleichwohl gilt Syrien als ,.islami-
sches Land®. Auch die Zuweisung der tiirkisch-kurdischen Aleviten zum Islam
ist nicht unumstritten. ,Es gibt Anhénger der Theorie, dass das Alevitentum
ein — wenn auch entfernter — Teil des schiitischen, aber insbesondere auch des
in der Turkei vorherrschenden sunnitischen Islam sei; ja dass die Aleviten sogar

2 Vgl. BAMF 2009, S. 11.
% Vgl. Volkmar Krech 2009, S. 10 ff.
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die besseren Muslime seien. Andere wieder fordern, dass die alevitische Religion
in ihrer Eigenheit gesehen werden miisse”.* Ebenso werden die tiirkisch-kur-
dischen Jesiden herkunftsbezogen-statistisch als Muslime gezahlt, obwohl das
Jesidentum — als wohl &lteste Religion der Welt — nichts mit dem Islam zu tun
hat. Und schliefilich verstehen sich auch nicht alle Familienangehorigen eines im
Rahmen der BAMF-Studie befragten Muslims selbst als Muslim.

Zahlenangaben und Statistiken zur Religionszugehorigkeit sind mit weiteren
erheblichen Unsicherheitsfaktoren behaftet:

e In vielen gemischtreligiosen Staaten Asiens, wie z.B. Indien und China,
sind die Religionsstatistiken ein Politikum und werden je nach politischen
Interessen zugunsten der Mehrheitsreligion oder des Merkmals ,religions-
los® veréndert.

o In den meisten islamisch-geprégten Staaten werden keine offiziellen Statis-
tiken geftihrt. In islamischen Landern gilt grundsatzlich die gesamte ein-
heimische Bevolkerung als muslimisch. Zudem gibt es fiir Willige keine
Moglichkeit, sich offiziell vom Islam loszusagen oder ,aus dem Islam aus-
zutreten®. Jemand ist Muslim (wie auch Jude) durch die Geburt. Ein mus-
limischer Vater hat muslimische Kinder (wie andererseits im Judentum die
Mutter die Religionszugehorigkeit weitergibt).

e Dort, wo Statistiken — wie in Deutschland — gefithrt werden, geben diese
haufig ein geschontes Bild. So werden in Deutschland immer noch deutlich
mehr Menschen als Mitglieder einer der beiden Grofikirchen und damit als
,Christen” gefiihrt, obwohl viele von ihnen inzwischen ausgetreten sind.
Zudem ist aus soziologischen Untersuchungen zur Religionszugehorigkeit
hinlénglich bekannt, dass die formale Zugehorigkeit zu einer Religion nicht
viel Giber den praktizierten Glauben und die tatséchliche Religiositit eines
Glaubigen aussagt.

e Es gibt in Deutschland auch keine Pflicht fir Muslime, sich mit ihrer Reli-
gionszugehorigkeit in ein Register eintragen zu lassen, und das Auslander-
zentralregister (AZR) speichert nicht die Religionszugehorigkeit. Solange es
dieses nicht gibt, beruhen Zahlen eben auch auf Schétzungen, die von der
Herkunftsregion abgeleitet werden.

* Ursula Spuler-Stegemann 2003, S. 17.
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e In diesem Kontext spielt zudem tagiyya eine Rolle. Tagiyya bedeutet ,Ver-
stellung®, auch ,Vorsicht® und meint, dass Orientalen aus kulturellen oder
religiosen Griinden ihr Wahrheitsverstidndnis der jeweiligen Situation an-
passen. So mochten sie ggf. einem Gast auch dann einen Wunsch nicht
abschlagen, wenn er unerfiillbar ist, etwa um ihn nicht zu enttduschen oder
zu krénken. Dies kann dann, wenn die falsche Aussage herauskommt, beim
Gast den Eindruck mangelnder Wahrheitsliebe erwecken. Zudem kann ein
Muslim in bestimmten Situationen auch z.B. seine religiose Identitét ver-
leugnen, wenn er Nachteile, gar Bedrohung befiirchtet. Da tagiyya sich auf
den Koran bezieht® und bei Schiiten obligatorisch ist, macht auch dieser
Umstand Statistiken tiber Muslime ungenau, da sie ihre Religionszugehorig-
keit bei Bedarf angeben oder verschweigen konnen, ohne gegen Grundsétze
ihrer Religion zu verstoflen.

e In allgemeinen Statistiken wie z.B. dem Spiegel-Almanach oder dem Fi-
scher Weltalmanach liegt die Praferenz von Landeriibersichten auf Themen
wie Bevolkerung, Wirtschaft, Geographie, Politik. Es scheint so, dass die

Religionsstatistik bei Neuauflagen nicht immer angemessen gepflegt wird.

Die meisten Muslime in Deutschland haben einen Migrationshintergrund. Da-
neben gibt es auch in Deutschland zum Islam konvertierte Deutsche® ohne Mi-
grationshintergrund, deren Zahlen niemand genau kennt’, sowie eingebiirgerte
Muslime. Die immigrierten Muslime stammen urspriinglich aus ca. 40 Landern.
Das Gros von ihnen kommt — in der Reihenfolge der Nennungen — aus der Tiir-
kei, aus Bosnien-Herzegowina, dem Irak, Marokko, dem Iran, Afghanistan, dem
Libanon, Pakistan, Syrien und Tunesien. Sie gehéren — wie Angehorige anderer

5 Koranvers 3:28: ,Die Gldubigen sollen sich nicht die Unglaubigen anstatt der Glaubigen zu Freun-
den nehmen. Wer das tut, hat keine Gemeinschaft [mehr] mit Gott. Anders ist es, wenn ihr euch vor
ihnen [d.h. den Unglaubigen] wirklich fiirchtet. [In diesem Fall seid ihr entschuldigt.] Gott warnt
euch vor sich selber. Bei ihm wird es [schlieflich alles] enden®. Die Koran-Zitate in diesem Beitrag
stammen von Rudi Paret 2004.

° Die meisten der zum Islam Konvertierten geben sich dadurch zu erkennen, dass sie ihrem Vorna-
men einen islamischen Vornamen voranstellen. So wird aus Sven Miiller Muhammad Sven Miiller.
Lediglich dann, wenn der (bisherige) Vorname christlich oder jidisch konnotiert ist — Christine,
David -, besteht zu einem islamischen Vornamen Pflicht.

7 Das BAMF gibt die Zahl der Konvertiten unter Hinweis auf das Zentralinstitut Islam-Archiv Soest
mit 12.000 bis 50.000 an, vgl. BAMF 2007, S. 40.

28



Religionsgemeinschaften auch — den unterschiedlichsten religiésen Richtungen
an, sprechen verschiedene Sprachen, haben unterschiedliche Bildungsniveaus,
gehoren unterschiedlichen sozialen Schichten an und unterscheiden sich hin-
sichtlich ihrer Aufenthaltsdauer und ihrer Migrationsgriinde. Néhere Informa-

tionen koénnen entnommen werden:

Sinus Sociovision, Zentrale Ergebnisse der Sinus-Studie iiber Migranten-Mi-
lieus in Deutschland unter: http:/www.sinus-institut.de/uploads/tx_mpdown
loadcenter/MigrantenMilieus_Zentrale Ergebnisse_09122008.pdf (31.08.2012).
Berlin-Institut fiir Bevolkerung und Entwicklung (Hrsg.), Ungenutzte Poten-
tiale. Zur Lage der Integration in Deutschland, Berlin 2009.

In jedem Fall zeichnen sich Menschen durch multiple Existenzen aus, sie
sind eigene Individuen, die nicht-, geméafligt- oder strengreligios leben, die keine
singuléren Identititen sind und die sich als Projektion fir gesellschaftliche Zu-
ordnungen oder die Konstruktion eines gesellschaftsfdhigen, berechenbaren Sub-
jekts nicht eignen. Das trifft uneingeschrankt auch fiir Muslime zu. Mithin ver-
kiirzen Religionsmerkmale wie ,Muslim® die Vielheit und Vielfalt der Menschen
islamischen Glaubens in unzulédssiger Weise. Zudem gewinnt mit Angriffen auf
einen Teil ihrer Identitdt, hier der religiésen, dieser Teil eine {iberméachtige Be-
deutung und kann fiir manche Muslime, selbst fiir liberale, so wichtig werden,
dass er unter allen Umsténden verteidigt werden muss.

Amartya Sen, Die Identitatsfalle. Warum es keinen Krieg der Kulturen gibt,
Miinchen 2006.

Levent Tezcan, Das muslimische Subjekt: Verfangen im Dialog der Deutschen
Islam Konferenz, Konstanz 2012.

Gerade die Religionszugehorigkeit macht deutlich, dass jeder Mensch zufallig
in ein geographisches wie religioses Umfeld hineingeboren wird, mithin mehr
oder weniger zufillig als Christ, Jude oder Muslim aufwiéchst.® Muslime in
Deutschland leben iiberwiegend in den alten Bundeslandern, wohl insbesondere
deshalb, weil dort eine hohere Nachfrage nach Arbeitskréften besteht:

8 An dieser Stelle kann das ,islamische Konzept von der Natur des Menschen® (fitra) ausgespart wer-
den, nach dem jeder Mensch als ,Ergebener” (Muslim) geboren wird, unabhéngig von der Religion
seiner Eltern.
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Tab. 1: Verteilung der Muslime auf die Bundeslinder’

Bundesland Muslime in Prozent Gesamt
Baden-Wiirttemberg 16,6

Bayern 13,2

Berlin 6,9

Bremen 1,6

Hamburg 3,5

Hessen 10,3

Niedersachsen 6,2

Nordrhein-Westfalen 33,1

Rheinland-Pfalz 4,0

Saarland 0,8

Schleswig-Holstein 2,1 98,4 %
Brandenburg 0,1
Mecklenburg-Vorpommern 0,1

Sachsen 0,7

Sachsen-Anhalt 0,4

Thiringen 0,2 1,6 %

Die durch Lebenswelten (Lebensstil, Wohnung, Kleidung, Mediennutzung (z. B.
bevorzugte Fernsehsender, Filme, Zeitungen und Zeitschriften), soziale Kontak-
te, Freundschaften, Vereinsmitgliedschaften, politische Einstellungen etc.), Wert-
orientierung und soziale Lage gepragten Lebensauffassungen von Muslimen in
Deutschland sind nicht eindimensional auf das Religionsmerkmal zuriickzufiih-
ren, Muslime sind also nicht als homogene Gruppe zu begreifen. Religion und
Herkunft bzw. Zuwanderungsgeschichte beeinflussen zwar ihren Alltag, sind
aber letztlich nicht als solitare identitatspragende Faktor zu verstehen.
Gleichwohl fithren mangelhaft sprachlich-sozialer Austausch mit anderen Mi-
lieus, etwa mit nichtmuslimischen und deutschsprachigen, bevorzugter nicht-
deutscher Medienkonsum sowie weitere Aspekte, auf die noch eingegangen wird,
dazu, dass sich ,das Eigene® in Abgrenzung zum ,Fremden® sieht und Gemein-

° Tabelle 1 wurde entnommen und vom Verfasser neu zusammengestellt: BAMF 2009, S. 107. Fiir
die der Tabelle zugrunde liegende Hochrechnung wandte das BAMF das in den Sozialwissenschaf-
ten iibliche Verfahren der Berechnung von Konfidenzintervallen an. Das Intervall deckt hierbei den
Zahlenbereich ab, in dem der gesuchte Populationswert mit einer vorgegebenen Wahrscheinlichkeit
vermutet werden kann, d.h. das Konfidenzintervall hat eine gewisse Breite, die von der Irrtums-
wahrscheinlichkeit abhangt.
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samkeiten eher ausgeblendet werden. Solche Entwicklungen sind zudem Néhr-
boden fiir wechselseitige Radikalisierungsprozesse.

Brettfeld, Katrin und Wetzels, Peter, Muslime in Deutschland. Integration, In-
tegrationsbarrieren, Religion und Einstellungen zu Demokratie, Rechtsstaat
und politisch-religiés motivierter Gewalt. Ergebnisse von Befragungen im Rah-
men einer multizentrischen Studie in stadtischen Lebensrdumen. Im Auftrag
des Bundesministeriums des Innern, Berlin 2007.

BMI - Bundesministerium des Innern (Hrsg.), Lebenswelten junger Muslime
in Deutschland. Ein sozial- und medienwissenschaftliches System zur Analy-
se, Bewertung und Prévention islamistischer Radikalisierungsprozesse junger
Menschen in Deutschland, Bonn 2011, veréffentlicht 2012.

Religiose Grundlage fiir alle Muslime sind Koran und Sunna. Von Muslimen
wird der Koran als Wort Gottes, als verbindliche Rechtleitung, Belehrung, Ur-
teilshilfe, praktische Anweisung und als ,Zusammenfassung aller religisen Leh-
ren aller Zeiten® angesehen. Demnach gilt er als unverfélscht, unveranderbar
und ewig giiltig. ,Er ist die Rechtleitung fiir alle Menschen und enthalt sémt-
liche Anweisungen und Hilfen, die sie bendtigen, um ein Gott gefalliges Leben
fithren zu kénnen.“'° Als weitere Glaubensquelle gilt die islamische Tradition,
die Sunna, die Aussagen Mohammeds sowie Berichte iiber seine Handlungswei-
sen in sog. Hadithe-Sammlungen auffithrt. Beide Quellen sind fiir das Leben
von Muslimen wichtig, die Hadithe sind fiir deren Alltag vielleicht sogar die
bedeutendere Grundlage. Gemeinsam bilden sie u. a. die Basis fiir die ,fiinf Séu-
len des Islam“ und konnen zu konkreten Alltagsfragen — ganz im Sinne eines
Katechismus fiir Katholiken — durch einen Iimihal ergénzt werden.

Ziele islamischer Religion sind die Generierung von Sinn durch den Islam so-
wie der Aufbau einer rechtschaffenen islamischen Gesellschaft. Insofern steuert
die Religion alle Teilbereiche des Tagesablaufs gldubiger Muslime und soll die
Werte Glaube, Verstand, Ehre, Ansehen und Vermogen schiitzen.

Rudi Paret, Der Koran, Stuttgart 2004, 9. Auflage.

Adel Theodor Khoury (Hrsg.), Der Koran. Erschlossen und kommentiert, Diis-
seldorf 2006.

19 Sic!, Ursula Spuler-Stegemann 2007, S. 45.
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Adel Theodor Khoury (Hrsg.), Der Hadith. Urkunde der islamischen Tradition,
ausgewdhlt und ibersetzt. Band I: Der Glaube, Miinchen 2009.

Adel Theodor Khoury (Hrsg.), Der Hadith. Urkunde der islamischen Tradition,
ausgewahlt und tbersetzt. Band II: Religiose Grundpflichten und Rechtschaf-
fenheit, Minchen 2009.

Untersuchungen iiber Religiositit, religiose Praxis und die Bedeutung der Re-
ligion im Alltag von Muslimen in Deutschland konzentrierten sich im Kern bis
zum Beginn dieses Jahrtausends auf Aspekte des Betens, des Besuchs von Mo-
scheen sowie auf Einschitzungen der individuellen Bedeutung der Religion. Die
Forschung wandte sich erst spat — und kontrovers — dem monotheistischen Re-
ligionen inhérenten Alleinstellungsmerkmal zu, das nicht zwischen dem Einen
und den vielen Gottern, sondern zwischen ,wahr* und ,falsch® unterscheidet,
zwischen Glaube und Unglaube. Damit riickten normative Gebaude, Richtlinien,
Dogmen, Lebens- und Heilslehren der ,Heiligen Biicher®, in diesem Fall der scha-
riatischen Teile der islamischen Quellen, in den Blick und die mit ihnen verbun-
denen Energien, die sich gegen eigene Glaubensanhanger, gegen ,,Haretiker” und
,Unglaubige” richten. Einerseits tibernehmen Religionen damit die klassischen
Funktionen von Wertebegriindung, Orientierung und Wir-Gefiihl. Andererseits
erwachsen daraus fiir den Islam in Deutschland Ablehnungen durch Nichtmus-
lime, die sich z. B. aus praktiziertem muslimischem Leben ergeben und die zum
Teil bis heute ungeldst sind. Dabei geht es um Deutungsmuster des Andersseins,
um Fremdheit, um Unterschiede in den Verhaltensweisen und um Fragen nach
dem Verstiandnis gemeinsamer Werte bei kulturellen Unterschieden. Gerade im
Alltag erfolgt inzwischen die Bewertung des Islam und seiner Erscheinungs-
und Présentationsformen héufig zentriert im Hinblick auf seine Vertraglichkeit
mit der Mehrheitsgesellschaft. Ob Muslime integrierbar und integrationsfahig
sind, gerét so zu einem Kriterium der Beschreibung von religiéser Heterogenitét
als tolerierbarer Differenz oder gefahrlicher Devianz. Mit diesen Fragestellungen
halt auch die Rechtswissenschaft Einzug in die Islamdebatte in Deutschland:

Friedrich-Ebert-Stiftung (Hrsg.), Religion und sakularer Staat Perspektiven ei-
nes modernen Religionsgemeinschaftsrechts, in: Policy. Politische Akademie
Nr. 20, Berlin 2007.
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Bertelsmann Stiftung (Hrsg.), Religionsmonitor 2008. Muslimische Religiositat
in Deutschland. Uberblick zu religiésen Einstellungen und Praktiken, Giiters-
loh 2008.

Mathias Rohe, Das islamische Recht, Miinchen 2009.

Markus Gamper, Islamischer Feminismus in Deutschland? Religiositét, Identi-

tat und Gender in muslimischen Frauenvereinen, Bielefeld 2011.

Muslime leben in Deutschland in der Diaspora. Sie verarbeiten ihr Fremdsein
sowie Erfahrungen in Deutschland oftmals durch Wiederbelebung der mitge-
brachten Religion und halten sich an Hergebrachtem und Uberliefertem fest, in
der Hoffnung, dass diese ihnen ein Gefiihl der Sicherheit in Fragen kulturel-
ler und erzieherischer Werte vermitteln. Dass eine Transmission eigenkultureller
Standards unter Migrationsbedingungen allerdings oftmals keine Hilfe darstellt,
zeigt der Konflikt, den gerade junge Muslime erleben, wenn sie ein koordiniertes
Handeln zwischen Generationen und Kulturen herzustellen versuchen. Gerade
sie miissen in ijhrem Alltag in Deutschland erkennbar konkurrierende Anerken-
nungsmodi synthetisieren, die sich hinsichtlich der kulturellen Codes sowie un-
terschiedlicher Anforderungen an Rollenverhalten in Familie und Schule/Beruf
stark unterscheiden. Zumal leben junge Muslime zwischen zwei Kulturen mit
divergierenden Erwartungen, die bei ihnen zu Symptomen einer Identitatskri-
se fiihren konnen. Religionen scheinen hier geradezu auf die Beantwortung der
Identitatsfrage spezialisiert zu sein, zumal sie auf die Moglichkeit verweisen kon-
nen, Kontingenz durch die Akzeptanz ihrer Normen herzustellen und so Komple-
xitat zu reduzieren. Das ist einer der Ansatzpunkte fiir die islamischen Verbande,
aus ihrer institutionellen Dominanz Einfluss auf muslimische Glaubige zu neh-

men. Zu nennen sind als grofite Dachverbénde:

e DITIB (Diyanet Isleri Tiirk Islam Birligi — Tiirkisch-Islamische Union der
Anstalt fiir Religion e. V.) ist mit ca. 150.000 Mitgliedern der grofite islami-
sche Verband in Deutschland, untersteht als tiirkische Behérde unmittelbar
der Regierung der Republik Tiirkei und vertritt mithin den tiirkisch-natio-
nalen Staatsislam.

e Der Islamrat der Bundesrepublik Deutschland wird von IGMG dominiert,
der Islamischen Gemeinschaft Milli Gériis (,Nationale Sicht®). Der Islamrat
hat insgesamt ca. 50.000 Mitglieder. In ihrem Wappen fiithrt IGMG in arabi-
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scher Sprache den Koranvers 3:19: ,Als (einzig wahre) Religion gilt bei Gott
der Islam.”

e Der Zentralrat der Muslime (ZMD) vertritt mit ca. 12.000 Mitgliedern eine
Reihe von tiirkischen und nicht-tiirkisch gepriagten Mitgliedsvereinen, die
z.T. eine strenge Auslegung der Scharia befiirworten.!!

e Der Verband der Islamischen Kulturzentren e. V. (VIKZ) mit knapp 30.000
Mitgliedern steht der Siileymanci-Bewegung nahe und ist streng hierar-
chisch und zentralistisch organisiert. Der Name des tiirkischen Dachver-
bandes des VIKZ, die ,Foderation der Vereine zur Forderung der Schiiler
und Studenten®, beschreibt programmatisch die Aktivitdten des VIKZ im
Sinne der Siileymanci: Bewahrung der Jugend vor dem Verlust islamischer
Glaubenslehre und religiéser Identitat in einem nicht-muslimischen Um-
feld. Entsprechend betreibt der VIKZ in Deutschland Kinder- und Jugend-
heime.

Die Verbénde unterhalten Moscheen in Deutschland und stellen dazu Imame
an. Die gemeinsame zentrale politische Forderung der Verbénde ist die Anerken-
nung des Islam als gleichberechtigte Religionsgemeinschaft in Deutschland, d. h.
die Gleichstellung mit den christlichen Kirchen. Dieses wollen sie u. a. durch den
Zusammenschluss zum ,Koordinierungsrat der Muslime® (KRM) sowie durch die
Anerkennung als Korperschaft des offentlichen Rechts erlangen. Die Verbande
mochten in Deutschland islamische Riten praktizieren, Moscheen und Friedhofe
bauen und islamischen Religionsunterricht in Schulen erteilen. Zu islamischen
Organisationen und Dachverbanden sowie zu Imamen und dem islamischen Ge-
meindeleben in Deutschland geben die folgenden Titel vertiefende Informatio-

nen:

Thomas Lemmen, Islamische Vereine und Verbénde in Deutschland, in: Fried-
rich-Ebert-Stiftung (Hrsg.), Gesprichskreis, Migration und Integration, Bonn
2002.

Rauf Ceylan, Die Prediger des Islam. Imame — wer sie sind und was sie wirk-
lich wollen, Bonn 2010.

1 Die hier nicht naher beschriebene Islamische Gemeinschaft in Deutschland e. V. - IGD — kooperiert
mit dem ZMD und agiert nicht in jedem Bundesland.
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Dirk Halm, Martina Sauer, Jana Schmidt und Anja Stichs, Islamisches Ge-
meindeleben in Deutschland, in: Bundesamt fiir Migration und Fliichtlinge,
Forschungsbericht 13, im Auftrag der Deutschen Islam Konferenz, Niirnberg
2012.

Politik der Verbande ist es zudem, ,den” Islam in der Offentlichkeit sicht-
bar werden zulassen, sei es durch repréasentative Moscheebauten oder Stellung-
nahmen zu gesellschaftspolitischen Fragen sowie Rechtshilfen bei (medienwirk-
samen) Konflikten wie dem Tragen islamischer Bedeckungen durch Frauen in
Behorden und Schulen, dem Einfordern von Gebetsraumen in Schulen, der Wei-
gerung, an Klassenfahrten oder koedukativem Sportunterricht teilzunehmen, der
Anerkennung von islamischen Festtagen als gesetzliche Feiertage, der Riicksicht-

nahme von Schulen und Berufsfeld im Ramadan u. a. m."

Klaus Spenlen, Schulische Wege zur Integration muslimischer Schiilerinnen
und Schiiler, in: Heiner Barz (Hrsg.), Migration und Bildung. Sozialwissen-
schaftliche und integrationspolitische Perspektiven, Diisseldorf 2011, S. 43-76.

Die Verbénde sind auch durch die Moscheegemeinden und Koranschulen an
der islamischen Erziehung beteiligt. Weitere Sozialisations- und Erziehungsin-
stanzen sind Familien sowie Schulen, in denen muslimische Kinder und Jugend-
liche die Grundlagen ihrer Religion in der ,Islamkunde® vermittelt bekamen und
die zukiinftig durch Islamischen Religionsunterricht ersetzt werden wird.

Der Islam versteht sich als bildungsfreundlich und stellt die Einheit von Glau-
be und Erziehung heraus (Sure 96, die den sog. Selbstbildungsauftrag (,ITrag vor
im Namen Deines Herrn®) enthélt sowie der vermeintliche Hadith ,Strebe nach
Wissen, sei es auch in China®). Ziel der hierarchischen und traditionsorientierten
islamischen Erziehung ist idealerweise das ehrerbietige, loyale und gehorsame
Familienmitglied, das Eltern und Verwandten sowie &lteren Geschwistern Re-
spekt und Folgsamkeit entgegenbringt und die Familie unterstiitzt. Geschlechts-
und Altersrollen sind asymmetrisch angelegt. Das traditionelle Ménnerbild ent-
spricht einem Patriachat mit starren hierarchischen Strukturen und dem Vater
als Hiiter und Verteidiger der Familie. Thm obliegt es, die Familienehre aufrecht-
zuerhalten. Sein Ansehen erarbeitet er sich anhand seiner Handlungen, die einen

12 Vgl. die umfassende und systematische Aufarbeitung religiés-islamischer Konfliktfelder in: Klaus
Spenlen 2010, S. 332-388.
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hohen Stellenwert innerhalb der Gemeinschaft einnehmen. Das gesamte gesell-
schaftliche Leben der Familie bestimmt der Mann, alle Aktivitdten auflerhalb
des Haushalts und der Familie liegen in seinem Geltungsbereich. Demgegentiber
wird der Frau die Rolle als Hausfrau und Mutter zugewiesen.'? Sie hat eine nied-
rigere Rangposition als ihr Mann und wird zu Gehorsam erzogen. Der Erhalt
ihrer Ehre und die Einhaltung des strengen Normen- und Wertesystems sind die
wichtigsten Saulen ihres Verhaltens.™

Die Ehre, die auf Ungleichheit der Geschlechter beruht, wird in manchen Fa-
milien als soziale Kapitalform stilisiert. Soziale Diskriminierung aus dem Umfeld
ist Grund genug, unter allen Umstidnden die Ehre wiederherzustellen, um die
Achtung und den Respekt der Familie und Gesellschaft zuriick zu erlangen. In
traditionell-islamischen Familien wird die Ehre eines Mannes als abhangig vom
moralischen und respektablen Verhalten seiner weiblichen Familienmitglieder
gesehen. Sittsames Verhalten der Frauen begriindet die ménnliche Ehre. Deshalb
fallt dem Mann die Aufgabe zu, die Frauen in seiner Familie zu kontrollieren
und in der Offentlichkeit dafiir die Verantwortung zu tragen. ,Die Ehefrau stellt
die grofite Gefahr fiir die Ehre des Mannes dar, da sie es ist, welche die Ehre

t“1> und selbst nicht wiederherstellen kann. Die Au-

am nachhaltigsten ruinier
toren der folgenden Publikationen haben Einblick in Familien, die traditionell-

islamisch erziehen:

Halil-Haci Uslucan, Religiése Werteerziehung in islamischen Familien, erstellt
im Auftrag des Bundesministeriums fiir Familie, Senioren, Frauen und Jugend,
Berlin 2008.

Aladin El-Mafaalani und Ahmet Toprak, Muslimische Kinder und Jugendliche
in Deutschland. Lebenswelten — Denkmuster — Herausforderungen, in einer
Veroffentlichung der Konrad-Adenauer-Stiftung, Sankt Augustin 2011.
Ahmet Toprak, Unsere Ehre ist uns heilig. Muslimische Familien in Deutsch-
land, Freiburg 2012.

13 Vgl. den Hadith ,Das Paradies liegt unter den Fiiflen der Miitter, der die Erziehungsrolle der
Mutter betont (nach Musnad Ahmad, Sunan An-Nasd’i, Sunan Ibn Majah).

14 Vgl. Aladin El-Mafaalani und Ahmet Toprak 2011, S. 57 ff. und 41 ff.
15 Norbert Falthauser 2006, S. 81.
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Zum Religionsmerkmal ,Muslim“ werden gelegentlich von Nichtmuslimen
Diskurse tiber Eugenik und krude Bevélkerungspolitik angestoflen. Als Beispiel
mag das meistverkaufte deutschsprachige und ,erfolgreichste Hardcover Buch
des Jahrzehnts“ gelten, Thilo Sarrazins ,Deutschland schafft sich ab“. Da er in
diesem Buch von der Erblichkeit der Intelligenz ausgeht und sich damit in die
Kritikerriege einreiht, die ,dem Islam“ Riickstdndigkeit unterstellt, ist es not-
wendig, dies mit Hilfe von Kurzinformationen iiber Bildungsbeteiligung und
Bildungserfolg von Muslimen zu beleuchten. Die wichtigste: Von der vermeintli-
chen oder tatsachlichen Riickstandigkeit des Islam auf eine eingeschrénkte Intel-
ligenz von Muslimen zu schliefien, ist &hnlich unsinnig wie die Schlussfolgerung
zu ziehen, je grofler die Einwohnerzahl eines Landes sei, desto hoher miisse de-
ren ,Brain-output® sein.

Die einschldgige Fachliteratur fokussiert bei Fragen nach Bildungserfolgen
durchweg auf unterschiedliche Gruppen: Migranten allgemein sowie Migranten
unterschieden nach Herkunft und/oder Religion. Die jeweiligen Zuordnungen
machen es schwierig, in Teilbereichen, in denen Aussagen iiber die genannten
Bevolkerungsgruppen gemacht werden, isolierte Aussagen tiber Muslime her-
auszufiltern. Dennoch sind diejenigen Forschungsergebnisse, die Jugendlichen
mit Migrationshintergrund geringen Schulerfolg attestieren, hinreichend disku-
tiert worden. Daher ist bekannt, dass die Hélfte der Schiilerinnen und Schiiler
mit turkischen Wurzeln, also in der Mehrzahl Muslime, in ihren Mathematik-
und Lesekompetenzen nicht tiber die niedrigste Kompetenzstufe hinauskommt,
im Bereich ,Sprachkompetenz” besonders geringe Leistungen aufweist und le-
diglich knapp ein Drittel von ihnen im Alltag vorwiegend Deutsch spricht, ob-
wohl sie in Deutschland geboren und zur Schule gegangen sind.

Eine Ursache fiir geringen Bildungserfolg sind in Erschwernissen und Benach-
teiligungen von Kindern und Jugendlichen mit Migrationshintergrund durch
Lehrkrifte sowie das System Schule zu suchen. Bei der Erklarung unterschied-
licher Bildungserfolge kann zudem das humankapitaltheoretische Modell heran-
gezogen werden. Es erklart den Bildungserfolg von Kindern und Jugendlichen
mit deren familidrer Sozialisation, bei der Eltern ihren Kindern Wissen und Fer-
tigkeiten vermitteln, die den Erfolg im Bildungssystem offensichtlich beeinflus-
sen. Tatsachlich verfiigen empirischen Untersuchungen zufolge Migrantenfami-
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lien in Deutschland im Durchschnitt tiber weniger bildungsrelevante Ressourcen
als nicht zugewanderte Familien und sprechen zudem selten Deutsch. Dies gilt
insbesondere fiir Jugendliche, deren Familien aus der Turkei stammen.

Beide Sachverhalte verdeutlichen, dass schulisch nicht retissierende muslimi-
sche Kinder und Jugendliche zwar ggf. durch ihre Eltern vom Bildungserfolg
abgehalten werden, dass aber auch die Bildungssysteme Distanz zwischen ihnen
und ihren Angeboten aufbauen. Dabei sind sich die meisten Muslime bewusst,
dass sich ihre Etablierung in Deutschland wesentlich {iber eine gute Bildung
vollzieht. Viele von ihnen haben deshalb einen ausgepriagten Bildungsoptimis-
mus - trotz struktureller Hiirden, Informationsdefiziten und Fehleinschitzungen
iiber das Erreichbare.

Weitere familiengepragte Werteorientierungen konnen ebenfalls ursachlich
fiir mangelnden Bildungserfolg sein. Zwar leben tiirkischstdmmige Muslime tra-
ditioneller als die Mehrheitsbevolkerung und selbst als Muslime aus anderen
Herkunftslandern, zeigen aber kaum Unterschiede zur sonstigen Bevolkerung
hinsichtlich gesellschaftlicher Werte wie familidrer Zusammenhalt, Freundschatft,
Respekt gegeniiber Lebensleistungen, anderen Religionen und Kulturen, Gesetz
und Ordnung etc. Diese Ergebnisse sowie die nachfolgenden Literaturhinweise
unterstreichen generelle Vorbehalte gegeniiber sog. ,,Ethnic-Marker™:

Deutsches PISA-Konsortium (Hrsg.), PISA 06. Pisa 2006 in Deutschland. Die
Kompetenzen der Jugendlichen im dritten Landervergleich, Minster 2008.
Heike Diefenbach, Kinder und Jugendliche aus Migrantenfamilien im deut-
schen Bildungssystem. Erklarungen und empirische Befunde, Wiesbaden 2007.
Klaus Spenlen, Integration muslimischer Schiilerinnen und Schiiler. Analyse
péadagogischer, politischer und rechtlicher Faktoren, Miinster 2010.
Autorengruppe Bildungsberichterstattung im Auftrag der Kultusministerkon-
ferenz und des Bundesministeriums des Innern, Bildung in Deutschland 2012.
Ein indikatorengestiitzter Bericht mit einer Analyse zur kulturellen Bildung
im Lebenslauf, Bielefeld 2012.

Zu den Faktoren Erziehung/Bildung kommt als weitere zentrale Instanz ge-
genseitiger gesellschaftlicher Verantwortung der Bereich Arbeit/Beruf hinzu. Er
ist mit den vorigen durch die Frage, ob und wie Chancengleichheit verwirk-
licht wird, eng verkniipft zu sein. Und Chancengleichheit realisiert sich unab-
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héangig von der sozialen oder ethnischen Herkunft oder dem Religionsmerkmal.

Von diesem gesellschaftlichen Ziel scheint Deutschland — nicht nur im Bereich

des Arbeitsmarktes — noch weit entfernt zu sein:
Auswertungen der BIBB-Ubergangsstudie zeigen: Jugendliche mit Migrationshinter-
grund haben nach Beendigung der allgemeinbildenden Schule ein ebenso hohes In-
teresse an einer Berufsausbildung wie einheimische Jugendliche. Dies gilt auch bei
einer Differenzierung nach Schulabschliissen. Bei den angewandten Strategien der
Ausbildungsplatzsuche gibt es gleichfalls keine wesentlichen Unterschiede zwischen
beiden Gruppen, auch nicht bei Beriicksichtigung der schulischen Voraussetzungen.
Dennoch sind die Chancen von nichtstudienberechtigten SchulabsolventInnen mit Mi-
grationshintergrund, rasch nach Schulende in eine vollqualifizierende Ausbildung ein-
zumiinden — selbst mit den gleichen schulischen Voraussetzungen — wesentlich gerin-
ger. Erheblich haufiger durchlaufen SchulabgéngerInnen aus Migrantenfamilien daher

schwierige und langwierige Ubergangsprozesse bei der Suche nach einer beruflichen
Ausbildung.'®

Das bedeutet, dass Migranten, mithin auch ein Teil der Muslime, trotz gleicher
formaler Qualifikation sowie vergleichbaren Bemiihungen um einen Arbeitsplatz
gegeniiber anderen Bewerbern durchweg als Verlierer tibrighleiben. Hier kann
als ein Grund Diskriminierung aufgrund von Religion oder Herkunft vermutet
werden:

Antidiskriminierungsstelle des Bundes (Hrsg.), Benachteiligungserfahrungen
von Menschen mit und ohne Migrationshintergrund im Ost-West-Vergleich.
Expertise des Sachverstandigenrates deutscher Stiftungen fiir Integration und
Migration, Berlin 2012.

Die Universitiat Konstanz und das Institut zur Zukunft der Arbeit (IZA) besta-
tigen in einer Studie, dass trotz Antidiskriminierungsgesetz und allgemein wach-
sender Integrationsbereitschaft Stellenbewerber mit auslandischen Wurzeln auf
dem deutschen Arbeitsmarkt noch immer eklatant benachteiligt werden. Dazu
hatten sie in einem Feldversuch tiber tausend Bewerbungen auf Praktikums-
stellen fiir Wirtschaftsstudierende verschickt. Sie verwendeten inhaltlich gleich-
wertige Bewerbungsunterlagen, denen per Zufall ein Name eindeutig deutscher
oder tiirkischer Herkunft zugeordnet wurde. Die fiktiven Bewerber hatten nicht

16 Sic!, Ursula Beicht und Mona Granato 2009, S. 2.
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nur vergleichbare Qualifikationen und Fahigkeiten, sondern waren zudem aus-
nahmslos deutsche Staatsbiirger und Muttersprachler. Das Ergebnis: Bewerber
mit tiirkischen Namen erhielten insgesamt 14 % weniger positive Antworten.

Leo Kaas und Christian Manger, Ethnic Discrimination in Germany’s Labour
Market: A Field Experiment, in: Forschungsinstitut zur Zukunft der Arbeit /
Institute for the Study of Labor, Discussion Paper No. 4741, Konstanz 2010,
unter: http://ftp.iza.org/dp4741.pdf.

Bisher wurden auflerdem Abschliisse, die im Ausland erworben worden wa-
ren, in Deutschland nicht als gleichwertig mit hier erworbenen Abschliissen an-
erkannt. Diese Praxis soll sich mit dem Anerkennungsgesetz vom 1. April 2012
andern, das offensichtlich dem Arbeitskraftemangel in Deutschland geschuldet
ist. Erfahrungen mit dem neuen Gesetz liegen noch nicht vor, weil es erst am 1.
Dezember 2012 in Kraft getreten ist.

Dass Frauen, zumal kopftuchtragende Muslima, von all diesen Nachteilen in
besonderem Mafde betroffen sind, wird ausdriicklich betont.

Zudem wandern jahrlich hochqualifizierte Akademiker mit Migrationshinter-
grund, unter ihnen viele Muslime, aus, weil sie in Deutschland bei Bewerbungen
nicht ihren Abschliissen entsprechend beriicksichtigt werden — in anderen Lén-
dern werden sie hingegen umworben. So kommt es dazu, dass z.B. Muslime
mit deutschem Pass in die Heimat ihrer Vorfahren auswandern, in der sie nicht
geboren wurden und die sie lediglich von Besuchsaufenthalten kennen. Politik
und Wirtschaft problematisieren vor dem Hintergrund eines drohenden Fach-
kraftemangels und der zuletzt riicklaufigen Zuwanderung die Auswanderung
Hochqualifizierter als ,Brain-Drain“. Die folgende Literatur erméglicht vertie-
fende Einblicke:

Bettina Englmann, Standards der beruflichen Anerkennung. In: Aus Politik

und Zeitgeschichte, H. 44/2009, S. 19-24.

Arnd-Michael Nohl und Anja Weif}, Jenseits der Greencard: Ungesteuerte

Migration Hochqualifizierter. In: Aus Politik und Zeitgeschichte, H. 44/2009,

S. 12-18.

Yasar Aydin, Der Diskurs um die Abwanderung Hochqualifizierter tiirkischer

Herkunft in die Tirkei, in: Hamburgisches WeltWirtschaftsInstitut (Hrsg.),

HWWTI Policy Paper 3—-9, Hamburg 2010.
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AbschliefRend wird ein Blick auf den sog. ,Arabischen Frithling” gewagt, der
als Vorbote grofRer Umgestaltungen im Nahen Osten und teilweise auch in au-
Rernahostlichen Staaten gedeutet werden kann und die nachkoloniale Welt der
tiberwiegend willkiirlichen Staatenbildungen zusammenbrechen lassen wird. An
dieser Stelle wird er als Beispiel fiir das Eingebundensein nationaler Gesellschaf-
ten in den globalen Austausch via Internet zu politischen und gesellschaftlichen
Verdnderungen herangezogen. Wie islamisch ist dieser Arabische Frithling? Wel-
che Auswirkungen kann er auf islamische Gemeinschaften, auf die Region, gar
auf die Gesellschaft in Deutschland haben?

Zunéchst: Die Betonung der Einheit Gottes im Islam ist Motor der Umma, die
seit Mohammed als Vorstellung von der Einheit der islamischen Gemeinschaft
als Idealbild und Motivation fortbesteht. Das erklart, weshalb Muslime Anteil
nehmen an Entwicklungen von islamischen Gemeinden aufierhalb der eigenen
Community. Zudem haben sich durch Migrationsstrome und technische Vernet-
zungen transnationale soziale Rdéume gebildet, auch innerhalb des Islam, sog. vir-
tual communities, die die Ortsbindungen von Gemeinschaften aufheben. Diese
Grenziibertritte haben fir alle gesellschaftspolitischen Bereiche Konsequenzen.

Informationsgesellschaften zeichnen sich dadurch aus, dass sie gemeinsame
transnationale Interessen mit nationalen wie internationalen Akteuren zu l9sen
versuchen, wobei Fithrungsriegen auch in politische Entscheidungen der Natio-
nalstaaten eingreifen — und transnational zuriickwirken, indem sie aus strate-
gischen Griinden lokal Losungen erproben, die ggf. andernorts als Blaupausen
dienen. Veranderungen wirtschaftlicher, politischer und sozialer Strukturen hier
oder andernorts charakterisieren ein Weltsystem, das das Bild gegeneinander ab-
geschlossener Einzelgesellschaften durch ein Bild ersetzt, in dem Gesellschaften,
Kulturen und Individuen miteinander vernetzt sind und dariiber voneinander
lernen. Neben der Globalisierung findet in einem dialektischen Prozess also zu-
gleich eine Lokalisierung statt. Im Rahmen der Dialektik von Globalisierung und
Lokalisierung bestehen Universalismus und Partikularismus nebeneinander und
beeinflussen sich gegenseitig.'’

17 Als Neologismus wird inzwischen dafiir der Begriff ,Glokalisierung“ verwendet, der Roland Ro-
bertson zugerechnet wird.
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Das gilt auch, vielleicht in besonderem Mafle, fir die Umma, die Weltge-
meinschaft der Muslime. Was sich also in der arabischen Welt unter dem Label
yArabischer Frithling” ereignet, interessiert und berithrt Muslime weltweit. Des-
halb achten auch Muslime in Deutschland sehr genau darauf, wie deutsche oder
,westliche® Politiker sich zu den Verénderungen in den Transformationsstaaten
der arabischen Welt verhalten. Der Arabische Frithling konnte sprieflen, weil
sich die dortigen Akteure Glaubwiirdigkeit als strukturellen Vorteil gegen beste-
hende Herrschaftsstrukturen erwerben konnten. Die Verdnderungen verdeutli-
chen daher sakularen und pluralen Gesellschaften die Notwendigkeit, lokal wie
global ihre Werte mit ihren Interessen in Einklang zu bringen, um glaubwiir-
dig alternative Gesellschaftskonzepte aufzuzeigen. D.h., Menschenrechte und
Grundwerte sind unteilbar, gelten universell und miissen iiber nationale Gren-
zen hinaus zur Geltung gebracht werden. Und dies selbst dann, wenn die Ge-
sellschaft mit bis dato ,fremden® Begehren konfrontiert wird oder diese eigenen
Interessen zuwiderlaufen. Und Muslime achten auch auf den Sprachgebrauch,
der Akteure des Arabischen Frithlings bislang nach Bedarf als Demokraten, ge-
maéfigte/moderate (sic!) Islamisten, Fundamentalisten, Salafisten, Angehorige is-
lamistischer/terroristischer Organisationen u. a. m. und die politischen Entwick-
lungen wahlweise als Verwirklichung des Selbstbestimmungsrechts der Voélker,
als demokratische Bewegungen, als Aufstand gegen Despoten, Biirgerkriege, Re-
ligionskriege, finale Losung des Nahostkonflikts usw. bezeichnen.'® In jedem Fall
scheinen in diesen Regionen religios-politische Auseinandersetzungen zwischen
islamisch-politischen Kontrahenten sowie mit christlichen, jidischen und wei-
teren religiésen Minderheiten unausweichlich, und es ist zudem zu erwarten,
dass diese Entwicklungen auch das Verhéltnis von Muslimen zu Nichtmuslimen
in Deutschland beeinflussen und wechselseitigen Irritationen, Vorurteilen und
Ablehnungen Vorschub leisten werden.

Wer derzeit (November 2012) die Entwicklungen in Agypten verfolgt, dem
muss klar werden, dass Fortschritt, Modernisierung, Gemeinschaft, Bedurfnisbe-
friedigung, Teilhabe usw. dort wie in anderen Staaten des sog. Arabischen Friih-
lings nicht von politischer Theoriebildung oder den Wiinschen der Bevélkerung,

18 Vgl. zum Sprachgebrauch im Kontext von ,Islam“ den Beitrag von Nina Kalwa (S. 141-160) in
diesem Sammelband.
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sondern durch Beschworung der ersten islamischen Gemeinschaften unmittel-
bar aus den islamischen Quellen Koran und Sunna abgeleitet werden. Dafiir sor-
gen allein die parlamentarischen oder strategischen Mehrheiten von Muslimbrii-
dern, Salafisten und anderen fundamental-islamischen Gruppierungen. Sie alle
behaupten, die Probleme der Menschheit konnten gelost werden, wenn die Welt
die Einheit und Einzigkeit Gottes (tauhid) anerkennen wiirde. Mithin sind die
von westlichen Politikern und einem Teil der Presse verwendeten Zuschreibun-
gen wie Demokratie, Marktwirtschaft, Sakularisierung, Freiheitsbewegung usw.
Euphemismen und auf den Arabischen Frithling bezogen unzutreffend. Und mit
(Etappen-)Siegen der radikalen Islamisten dort erstarken konservative islamische
Kréfte und Organisationen auch in Deutschland.

Informationen sind der einzige Weg, sich mit Angsten und iiberzogenen Er-
wartungen auseinanderzusetzen. Einen aktuellen Einblick zu den gerade erst be-
gonnenen politischen, demografischen, ethnologischen und theologischen Ent-

wicklungen in der arabischen Welt vermitteln:

Emmanuel Todd, Frei! Der arabische Frithling und was er fiir die Welt bedeu-
tet, Miinchen 2011.

Bundeszentrale fiir politische Bildung (Hrsg.), Arabische Zeitenwende. Auf-
stand und Revolution in der arabischen Welt. Schriftenreihe Band 1243, Bonn
2012.

Eine entscheidende Frage zur Zukunft Deutschlands wird diejenige sein, wie
Muslime hier wahrgenommen werden konnen und wahrgenommen werden wol-
len. Werden die Ressourcen von Menschen mit Migrationshintergrund, mithin
auch diejenigen vieler Muslime, in Deutschland weiterhin unterschétzt oder an-
erkannt? Richten sich die Blicke auch zukiinftig eher auf Problemlagen und fo-
kussieren sie auf Arbeitslosigkeit, Transferleistungen und Zwangsheirat? Wie
konnen Pauschalierungen aus der Defizitperspektive als Irrtum oder Demago-
gie enttarnt werden? Was kann die gesamte Gesellschaft gegen einseitige Be-
richterstattungen in den Medien iiber Muslime oder ,den” Islam unternehmen,
in denen deren Rollen als Opfer oder Tater verfestigt werden?'” Was kénnen
Schulen, Jugendeinrichtungen und Eltern leisten, um Préaferenzen muslimischer

19 Vgl. exemplarisch Sabine Schiffer 2010.
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Kinder und Jugendlicher beim Medienkonsum auf deutsche Sender zu richten?
Welchen Beitrag an Transparenz kénnen Muslime iber sich und ihren Glau-
ben beisteuern? Welche Optionen haben sie, um sich einem Wohnen in ethnisch
verdichteten Wohnquartieren zu entziehen? Welche Strategien miissen Muslime
entwickeln, um Loyalitatseinforderungen ihrer Community zu Lasten der Ge-
samtgesellschaft abzuwehren? Welche alternativen Strategien zu ,Riickzug in die
eigene Community“ und ,Extremismus® stehen Muslimen zur Verfiigung, wenn
sie Ablehnung und Diskriminierung erfahren? Miissen sich Muslime bei Bedarf
und immer wieder neu von extremistischen oder islamistischen Aktivitéten 6f-
fentlich distanzieren? Wenn ja: Wer soll sich erklaren? Kénnen von demselben
Personenkreis bei gesellschaftlichen Krisen regelméafiig Loyalitdtsadressen an die
Mehrheitsgesellschaft erwartet werden? Warum tolerieren viele Muslime, dass
die Dachverbénde als ihr Sprachrohr wahrgenommen werden, obschon héochs-
tens 20 % von ihnen Mitglied sind und lediglich — von DITIB als tiirkischer Be-
horde in Deutschland abgesehen — nur ca. 19 % der Muslime die Verbénde kennen
und sich noch weniger — ca. 3,5 % — durch sie vertreten fiithlen??** Wie kénnen Zi-
vilgesellschaft, Muslime und Politik die Aufgabe der individuellen Verbindung
verschiedener Kulturen hinreichend unterstiitzen? Durch welche Mafinahmen
kann gesellschaftliche Kohésion, insbesondere nach bestehenden und zu vermit-
telnden Gemeinsamkeiten verbindlicher Wertvorstellungen, die die Gesellschaft
zusammenhalten, hergestellt werden? Konnen sich Muslime wie Nichtmuslime
darauf verstandigen, fiir die in Jahrhunderten erkampften Grundwerte, insbeson-
dere der negativen und positiven Religionsfreiheit, der Gleichstellung der Ge-
schlechter, der Meinungs- und Pressefreiheit, als indisponible Menschenrechte
einzutreten? Was konnen Muslime wie Nichtmuslime tun, um sich wechselseitig
zu akzeptieren und Angste zu mindern? Wie kann — als gemeinsame Aufgabe
— politischer Einfluss auslidndischer Regierungen auf Muslime in Deutschland
nachdriicklich eingeddmmt werden?

Diese sowie weitere Fragen werden in den Fachbeitragen dieses Sammelban-
des aus unterschiedlichen Perspektiven erortert.

20 vgl. BAMF 2009, S. 174 fF.
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Kriterien fiir die Bestimmung
der Zugehorigkeit des Islam zu Deutschland

Klaus Spenlen und Norbert Posse

1 Theoretische Anndherung an ,Zugehorigkeit®

Klaus Spenlen

Wohl jeder kennt den Ausruf ,Gib her, das gehort mir!® oder die Frage ,Wem
gehort das?”. Die meisten dieser Besitz- oder Eigentumsfragen sind zumindest
dann relativ leicht zu beantworten, wenn bei Eigentumsanspriichen Dokumente
vorgelegt werden konnen wie Kaufbelege, Schenkungsurkunden oder Grund-
bucheintrége. Nicht viel schwerer stellen sich Zuordnungen bei einer Ankiindi-
gung wie dieser dar: ,Fiir Angehorige der Kunstakademie ist der Eintritt frei®.
Eine Angehorigkeit ist durchweg ebenfalls ein Rechtsverhaltnis wie das zu Besitz
oder Eigentum, das sich allerdings in einer Mitgliedschaft, einem Arbeitsverhalt-
nis o. A. begriindet. Hier kann der Beweis der Angehérigkeit z. B. durch Vorlage
eines Mitglieds- oder Dienstausweises erbracht werden.

Schwieriger ist die Frage der Zugehorigkeit zu beantworten, z.B. ob etwa
Regelverstofie zum Straflenverkehr gehoren. Im Vergleich zu den Besitz- oder
Eigentums- sowie Angehorigkeitsfragen macht dieses Beispiel viererlei deut-
lich: Erstens gibt es offenbar einen Unterschied zwischen Rechtsverhaltnissen
und solchen, die sich auf Zugehorigkeit berufen. Zweitens bedeutet Zugehorig-
keit nicht in jedem Fall Machtanspruch, gar Verfiigungsgewalt iiber etwas oder
jemanden zu haben. Drittens scheint es Zugehorigkeiten zu geben, die beob-
achtbar, fotografierbar, protokollierbar oder zéhlbar sind, denn Ubertretungen
im Straflenverkehr kennt jeder aus eigener Anschauung, im Zweifel aus Fotos
von Radareinrichtungen. Viertens scheint es Zugehorigkeiten selbst bei Sachver-
halten zu geben, bei denen sie nicht von vornherein zu erwarten sind: So wie
etwa Regelverstofie zum Straflenverkehr gehoren, gehort der Tod zum Leben.
Jemand oder etwas kann sich mithin zugehérig fithlen, ohne dabei angehérig
zu sein oder Besitz zu beanspruchen. Einem Staat wie Deutschland, der eine
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politische Ordnung mit entsprechender rechtlicher und gesellschaftlicher Struk-
tur besitzt, konnen mithin auch Menschen angehéren, indem sie hier wohnen
oder die Staatsangehorigkeit besitzen, ohne sich dem Volk zugehérig zu fithlen,
dessen Vorfahren ihn gegriindet haben. Um Zugehorigkeit zu reklamieren, be-
darf es also keines einklagbaren Rechtstitels, eher Emotionalitat, Verbundenbheit,
Wir-Gefiihl. Es kann aber ggf. hilfreich sein, bei Bedarf weitere Informationen
hinzuzuziehen, ob etwas zugehorig ist, etwa Statistiken, Nachrichten oder an-
derweitiges Datenmaterial.

Das lasst sich z. B. an der Frage erldutern, ob Migranten zu Deutschland ge-
horen. Hier helfen Beobachtungen oder Befragungen zwar weiter. Zusatzlich ist
jedoch ein Blick in die Geschichte hilfreich, denn Aus- und Zuwanderung hat es
schon immer gegeben, sie sind so alt wie die Menschheit selbst. Mithin ist selbst
dann die Zugehorigkeit zur neuen Lebensumgebung nicht zweifelhaft, wenn sie
auf gingige Aussagen von Migranten wie ... ist halt beides irgendwie meine
Heimat®, das Alte und das Neue, stofit.!

Beobachtbar sind in Deutschland auch Muslima, die sich islamisch kleiden,
also beispielsweise ihr Haar mit einem Kopftuch bedecken. Auch bei manchen
Mainnern kann man eine islamische Kopfbedeckung, die Tacke, sehen. Hilft hier
als weitere Information der Blick in deren Pass? Gehoren Menschen islamischen
Glaubens dann zu Deutschland, wenn sie hier geboren sind und die deutsche
Staatsangehorigkeit besitzen? Und anders herum gefragt: Gehoren sie nicht zu
Deutschland, wenn diese Merkmale nicht auf sie zutreffen? Geht es bei der Frage
nach ihrer Zugehoérigkeit zu Deutschland also um die Person oder um schwer
fassbare Kennzeichen wie deren Glaube und Religion?

Eine der Grundfragen dieses Beitrags ist mithin die Frage, ob ,der” Islam in
Deutschland die Summe aller Muslime ist, die hier leben oder ob er eine eigene,
beschreibbare und bestimmbare Qualitét darstellt.

Bei dieser Qualititsfrage geht es zunichst darum, zu klaren, was ,der” Islam
ist. Die derzeit etwa vier Millionen Muslime in Deutschland gehoren, sofern sie
sich zum Islam bekennen und glaubig sind, einer der zahlreichen islamischen

! Eine im August 2012 durchgefithrte Umfrage des Instituts Info GmbH unter insgesamt 1.011
Deutsch-Tiirken bestétigt solche Einstellungen und Gefiihle von der ersten bis zur dritten Genera-
tion der Tiirkischstimmigen, zumeist Muslimen. Das Ergebnis: Viele von ihnen fiithlen sich zwischen
beiden Kulturen ,zerrissen”.
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Organisationen und Strémungen unterschiedlicher Schattierungen an. Dazu ge-
horen die groffen Richtungen der Sunniten, Aleviten, Schiiten, aber auch Min-
derheiten wie die Ahmadiyya sowie fundamentalistische Stromungen wie die
(Neo-)Salafisten, die sich bekannten Organisationsmustern weitgehend entzie-
hen.? Sofern der Islam als Religion verstanden wird, gehért er zu den z.B. fiir
Nordrhein-Westfalen ermittelten 228 religiosen Gemeinschaften und Strémun-
gen.?

Ob er damit zugleich zu Nordrhein-Westfalen (oder Deutschland) gehort,
konnte nicht zuletzt von seiner Vereinbarkeit mit dem deutschen Verfassungs-
staat abhéngen. Dazu gehort der Sachverhalt, dass sich ,der” Islam nicht nur
als Religion, sondern auch als Staatstheorie versteht.* Kann eine abweichende
Staatstheorie rechtméfig zu einem demokratischen, pluralistischen und recht-
staatlichen Staat wie Deutschland nach Art. 20 GG auch dann gehéren, wenn sie
die Ablehnung von Verfassungsgrundlagen dieses Staates beinhaltet? Aus dieser
Grundsatzfrage ergeben sich zahlreiche verfassungsrechtliche Einzelfragen wie
diejenige, ob die Basis des Islam, also Koran und Sunna (Hadithe), z. B. die posi-
tive und negative Religionsfreiheit (Art. 4 GG), die Gleichstellung von Mann und
Frau (Art. 3 GG) sowie uneingeschrinkt alle weiteren Grundrechte anerkennt,’
die durch das Grundgesetz und die Landesverfassungen garantiert werden. Die-
se grundlegenden Freiheits-, Gleichheits- und Unverletzlichkeitsrechte stehen in
Deutschland dem Einzelnen gegeniiber dem Staat zu, aber auch gegeniiber der
Gesellschaft (Art. 1-17, 33, 101-104 GG). Die meisten dieser Grundrechte sind
zugleich Menschenrechte, das bedeutet, nicht nur deutsche Staatsbiirger konnen

sich auf sie berufen, sondern alle Menschen, die in Deutschland leben.®

2 Vgl. Volkhard Krech 2009, S. 10 ff. sowie die Beitrige von Hayrettin Aydin (S. 105-121) und Ek-
kehard Rudolph (S. 193-211) in diesem Sammelband.

3 Vgl. Markus Hero u. a. 2008.

* Vgl. Younes Nourbakhsh 2008.

5 Die feinsinnige Unterscheidung, die manche Verbandsmuslime in Kommunikationsforen wie etwa
der Deutschen Islamkonferenz wiederholt betonen, die Grundrechte zwar akzeptieren, sie aber nicht
anerkennen zu wollen, wirft den Diskurs tiber die Grundsatzfrage eher zuriick, als dass sie ihn
weiterbringt.

¢ Vgl. zu dem Bereich ,Islam und Verfassungsstaat” den Beitrag von Wolfgang Bock (S. 165-191) in
diesem Sammelband.
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Uber die Beantwortung verfassungsrechtlicher Fragen hinaus ergeben sich
Fragen, was iiber das Grundgesetz sowie tiber das Staatsgebiet hinaus Deutsch-
land ausmacht. Zweifellos ist das heutige Deutschland bestimmt durch seine vol-
kerrechtliche und européische Identitat sowie eine staatsrechtliche Kontinuitat.
Diese Kennzeichen beinhalten zugleich unverduflerliche Werte, die sich unab-
hangig von 6konomischen Werten herausgebildet haben.

Da Gesellschaften ,Kommunikationseinheiten“ sind,” werden zwangsliufig
und regelmafig Kommunikationshiirden sichtbar, die allerdings ganz unter-
schiedlich markiert sein konnen. Eine Hiirde kann die des ethnischen und des
ethno-nationalen Markers sein. Ethnizitat versteht sich dann als ein europaisches
Konzept von sozialer und politischer Gemeinschaftlichkeit, mithin mit nationa-
listischer Konnotation. ,Nationalismus stellt jedenfalls die nationale Identitat als
vorrangige soziale Identitit in das Zentrum politischer Uberlegungen. Diese fasst
er als ethnische Identitét auf. Daher tritt er bis nahe an die Gegenwart immer als
Ethno-Nationalismus auf.”®

Marker im hier diskutierten Kontext sind z. B. gemeinsame Geschichte, Spra-
che, eine ,gewachsene“ Religionslandschaft und eben (unverduflerliche) Werte.
Also scheint es bei der Zugehorigkeit des Islam zu Deutschland auch um die
Frage zu gehen, ob der Kern dessen, was Deutschland ausmacht, durch die Zu-
gehorigkeit des Islam zu Deutschland bertihrt, gar infrage gestellt wird. Diese
Frage nimmt als eigentliches soziales Integrationsproblem des Islam die Grenz-
ziehung zwischen Gesellschaften (,Deutschland®, ,Deutsche®) sowie Gemein-
schaften und Gruppen (,Islam®, ,Muslime®) vor. Wie aber kann dennoch Ge-
meinschaftlichkeit, gar Zugehoérigkeit zustande kommen? Nach den bisherigen
Ausfithrungen muss das Merkmal ,,Ahnlichkeiten von Menschen untereinander®
ausgeschlossen werden, weil kin selection, die sozio-kulturelle Zugehorigkeit
durch Ahnlichkeitsmerkmale kennzeichnet, mithin andere als stereotype Deut-
sche, also etwa Muslime oder ,den“ Islam, ausgrenzt. Eine andere Erklarung
grindet in der ,[...] der Kultur [...], etwa im Sinne des ,Kulturkreises®. Dieser
fiel frither im Okzident, und heute noch bei vielen Menschen, mit der Religion
zusammen.”’ Bei Kulturfragen ist jedoch mafigeblich, ob ein erweiterter lebens-

7 Vgl. Karl Wolfgang Deutsch 1953.
8 Albert F. Reiterer 2012, S. 29.
° Ebenda, S. 25.
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weltlich orientierter oder ein enger Kulturbegriff zugrunde gelegt wird.’’ Der
erweiterte und pragmatische Kulturbegriff verlasst das angesprochene dominan-
te Zugehorigkeitsmerkmal der Religion und 6ffnet sich weiteren Eigenschaften.
Will man bei unserer Frage zudem die Ebene politisch-ideologischer Theorien
verlassen und zu ,lebensweltlicher Orientierung” gelangen, hilft der Begriff der
Identitat weiter.
Identitét [...] ist ein Prozess des Aufbaus von Sinn und Bedeutung auf Grundlage kul-
tureller Eigenschaften, denen man den Vorzug vor anderen Sinnbeziigen gibt. Fiir ein
Individuum oder einen sozial Handelnden kann es eine Vielzahl von Identitéten geben.
Aber das ist eine Quelle von Stress in der Selbstdarstellung wie auch im Handeln. [...]
Denn im Vergleich zu Rollen sind Identitéten Ergebnis eines tiefer greifenden Prozes-
ses. [...] Identitédten legen den Sinn fest, wahrend Rollen nur die Funktion definieren.
[...] Sinn wird um die Priméridentitdten herum organisiert (um solche also, welche die
anderen Identititen stiitzen)."

Identitdt entsteht dadurch, dass Personen sich iiber Zugehorigkeiten und
Nicht-Zugehorigkeiten definieren, die ihr Alltagshandeln bestimmen. So baut
sich auch ihre personliche Identitat aus unterschiedlichen sozialen Identitaten
auf und erschwert damit den Aufbau einer Identitat mit Exklusivitdtsanspruch,
etwa der der nationalen Identitat. Aber gerade durch das Vorhandensein mul-
tipler Identititen kann es fiir den Einzelnen zu Loyalitatskonflikten konkurrie-
render Identititen kommen, die jeweils normative Anspriiche erheben. D.h.,
wenn sich Muslime gleichermaflen mit Deutschland und ,dem® Islam identi-
fizieren wollen, miissen sie ihre Religion widerspruchsfrei zu ihrem Leben in
Deutschland machen, beide Bereiche mithin harmonisieren. Und — bei einer Um-
kehrung der Perspektive in der Zugehérigkeitsfrage — wenn ,Deutschland” will,
dass Muslime sich mit diesem Land identifizieren, muss es eine Basis schaffen,
dass sie sich dem Land zugehérig fithlen kénnen.'? Hieran wird deutlich, dass
es zu Schieflagen, zu misslingender Identitat kommt, wenn Muslime etwa Dis-
kriminierung oder strukturelle Nachteile bei ihrer Suche nach Zugehoérigkeit zu

10 Vgl. exemplarisch Jiirgen Bolten 2007, S. 13.
11 Manuel Castells 1997, S. 6 F.

12 Die Begriffe Identitit und Identifikation gehoren insofern zusammen, als Identitét die Beziehung
zwischen Menschen oder Sachverhalten beschreibt, wihrend Identifikation dieser Beziehung die
notwendige emotionale Komponente hinzufiigt.
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Deutschland erfahren. In dem Falle birgt der Identitatsprozess sozialen oder po-
litischen Sprengstoff. Und bei diesen Fragen liegt der Fokus nicht auf der der
Integration von Muslimen in die Gesellschaft, sondern vielmehr darauf, ob die
Gesellschaft ,den” Islam als Teil ihrer selbst sieht und akzeptiert — und umge-
kehrt.

Um dies zu kléren, bedarf es eines Diskurses zwischen der Mehrheitsbevolke-
rung und ,den” Muslimen dariiber, was Deutschland ausmachen soll, wie sich
Biirgersinn und Wertintegration verstehen und welchen identitatsstiftenden Bei-
trag Religionen dazu leisten kénnen. Denn Identitét ist immer konstruiert und
bedarf lebenslanger und immer wieder neuer Aushandlungen im sozialen Kon-

text.!?

Dort ist auch der Platz, an dem — im Rahmen der Vorgaben des Grundge-
setzes — Werte gemeinsam bestimmt werden. Voraussetzung dafiir ist es, sich zu
vergegenwartigen, welche Zugehorigkeits- und welche Ausschlusskriterien fiir
,den® Islam — oder auch von Teilen — bestimmt werden kénnen.'* Der Versuch,
im Rahmen dieses Beitrags einige Kriterien dafiir zu benennen und so zu be-
schreiben, dass deutlich wird, dass dem Allgemeinen des Untersuchungstableaus
das Spezifische des Untersuchungsgegenstandes — hier: des Islam — bereits inha-
rent ist,” stoflt deshalb allenthalben an Grenzen, weil knappe Definitionen, also
,Ein-Satz-Formulierungen iiber Zugehorigkeit immer problematisch (sind), erst
recht, wenn es um so heikle Dinge geht wie Religion [...]. Ich bin hoch gespannt
auf den theologischen Diskurs innerhalb eines europaischen Islam.“!® Der hier
unternommene Versuch vermeidet solche Ein-Satz-Formulierungen, trigt zum
Diskurs bei und 6ffnet ihn zu einem gesellschaftlichen Diskurs, er ersetzt ihn

aber nicht.

13 Vgl. Heiner Keupp u. a. 2002.

4 Es geht dabei darum, Verbundenheit zu erkennen und nicht um eine ,strategische Maffnahme zur
Einbindung problematischer Gruppen®, wie Werner Schiffauer 1998, S. 418, solche Versuche kritisch
beschreibt.

15 Bundesprisident Joachim Gauck hat dies in seiner Antrittsrede ,Gemeinsamkeit der Verschiede-
nen“ genannt. Dahinter stecke s. E. eine Vorstellung ,,von Beheimatung nicht durch Geburt, sondern
der Bejahung des Ortes und der Normen, die an diesem Ort gelten", vgl. unter: http:/nachrichten.t-online.
de/joachim-gauck-loest-islam-debatte-aus/id_56849620/index (31.08.2012).

16 Gauck im ZEIT-Interview am 31.05.2012, unter: http://www.zeit.de/2012/23/Interview-Gauck/seite-4
(31.08.2012).
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2 Empirische Annaherung an ,Zugehorigkeit”

Norbert Posse

Es wird deutlich, dass eine empirische Klarung einer Aussage wie ,Der Islam
gehort zu Deutschland® nicht von ihrer implizierten normativen Bedeutung ge-
trennt werden und somit nicht eindeutig mit ,stimmt — stimmt nicht” beantwor-
tet werden kann. Hinter solchen Aussagen stehen verschiedenen theoretische
Konstrukte, die zuvor genauer operationalisiert werden miissten. Am Beispiel
des zitierten Satzes miissten fiir eine Priifung geklart werden, was mit ,der Is-
lam®, was mit ,geho6rt” und was mit ,Deutschland® gemeint ist. Je eindeutiger
die jeweiligen Operationalisierungen sind, desto objektiver, realibler und valider
konnen entsprechende Merkmale/Indikatoren zur Priifung bestimmt werden.

Wir kénnen hier also nur versuchen, allgemein mogliche Indikatoren fiir da-
tengestiitzte Klarungsversuche zu beschreiben, die zumindest einen Teil der oben
beschriebenen Facetten in den Blick zu nehmen helfen. Formuliert man solche
qualitativen Merkmale zur Bestimmung eines Begrifs, so sollten die Kategorien
drei Bedingungen erfiillen:”

e Die Kategorien miissen exakt definiert sein (Genauigkeitskriterium)

e Die Kategorien miissen sich gegenseitig ausschlieflen (Exklusivitats-Krite-
rium)

e Die Kategorien miissen das Merkmal erschépfend beschreiben (Exhaustivi-
tats-Kriterium).

Bei den folgenden Versuchen gehen wir davon aus, dass es notwendig ist, das
Untersuchungstableau zu erweitern und zu verallgemeinern. Nur dann, wenn
sich die Indikatoren auch fiir die Bestimmung verschiedener religiéser Ausrich-
tungen oder Weltanschauungen eignen, sind sie auch brauchbar fiir eine Uber-
prifung eines spezifischen Untersuchungsgegenstandes. Die zu entwickelnden
Indikatoren haben nur dann eine Berechtigung, wenn sie auf verschiedene Lén-
der/Regionen anwendbar sind und so trennscharf differenzieren, so dass vorhan-
dene Unterschiede identifiziert werden kénnen.

Wir haben die Indikatoren vier verschiedenen Organisationsprinzipien zu-

geordnet, innerhalb derer so komplexe und komplizierte sozialpsychologische

17 Vgl. Jiirgen Bortz und Nicola Déring 1995, S. 129.
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Sachverhalte wie die hier zur Priffung anstehende ,Zugehorigkeit des Islam zu
Deutschland® abgebildet werden kénnen. Um eine objektive, reliable und valide
Aussage treffen zu konnen, ist es unabdingbar, mehrere unterschiedliche Indika-
toren zu erfassen, wenn moglich auch mit unterschiedlichen Methoden (Trian-
gulation). Die meisten der hier vorgeschlagenen Indikatoren sind nicht ,ein-ein-
deutig®, d. h. die zugrundeliegenden theoretischen Konstrukte fithren zu jeweils
vielen Indikatoren auf der empirischen Ebene, wobei jedes einzelne dieser Merk-
male auch mit anderen theoretischen Konstrukten verbunden sein kann. So ist
beispielsweise (fast) jeder Muslim oder Jude beschnitten, aber nicht jeder, der
beschnitten ist, ist auch Muslim oder Jude.

2.1 Erscheinungsbild/empirische Realitat

In diesem Organisationsprinzip sind die Indikatoren zusammengefasst, die sich
in der unmittelbaren empirischen Realitit wiederfinden lassen, die also direkt er-
fassbar, beobachtbar sind. Weiterhin ist den Operationalisierungen dieser Grup-
pe von Indikatoren gemeinsam, dass sie non-reaktiv, stationar und zeitlich re-
lativ stabil sind und auflerdem eine relativ hohe Inter-Rater-Ubereinstimmung
ermoglichen.

Die untersuchungsleitende Frage zu diesem Bereich lautet: Lassen sich in
einem Land/in einer Region empirisch beobachtbare Merkmale erfassen, die
einer spezifischen Denk- oder Glaubensrichtung eindeutig zuzuordnen sind?

Indikatoren

Beispiele

Bemerkung

Gebdude

Hierzu zdhlen alle Gebdude und Bauwer-
ke, die in ihrer Form und ihrer Bedeutung
einer Glaubensrichtung zuzuordnen sind:
Kirchen, Moscheen, Tempel, Synagogen,
Konigssile, Heiligtimer, Friedhofe . ..

Die Anzahl der christlichen Kirchen in
Deutschland ist ricklaufig, sie liegt bei
etwa 33.000, die Zahl der von aulen er-
kennbaren Moscheen lésst sich nur in et-
wa angeben, sie liegt bei 300, zusatz-
lich gibt es etwa 2.600 Gebetsraume.
Auch nicht alle christlichen Kirchenge-
bdude sind auf den ersten Blick als sol-
che zu erkennen (modernen Neubau-
ten fehlen teilweise stereotype ,Kirchen-
merkmale”) — und nicht alle Gebaude,
die wie Kirchen aussehen, sind auch sol-
che.

54




Indikatoren

Beispiele

Bemerkung

Denkmiler,
Wegmarken

Hierzu zahlen alle baulichen Merkmale,
in denen eine religiose Symbolik wieder-
gegeben wird, wie beispielsweise Weg-
kreuze, Statuen, Denkmiler von ,Heili-
gen”.

Bei der Nutzung dieses Indikators muss
beriicksichtigt werden, dass verschiede-
ne Glaubensrichtungen eine figiirliche
oder bildliche Darstellung nicht zulas-
sen.

Symbole

Mit dieser Klasse von Indikatoren sind
deutlich sichtbar angebrachte Symbole,
die einer Denk- oder Glaubensrichtung
zuzuordnen sind, gemeint. Hierzu ge-
horen: Kreuze, Mondsichel und Stern,
Allah-Kalligraphie, Davidstern, Om, Rad
des Lebens z.B. in/an Geschiften, an
Hauserwanden.

Ob es sich bei den jeweils beobacht-
baren Symbolen um Schmuckelemente
oder Ausdruck einer spezifische Glau-
bensrichtung handelt, kann in der Regel
nur aus dem Kontext erschlossen wer-
den. Daher sollten diese Indikatoren nie
als alleinige Merkmale zu Uberpriifun-
gen entsprechender Fragestellungen her-
angezogen werden.

Ortsbezeich-
nungen

Ortsnamen, die einen Hinweis auf einen
religiosen Hintergrund geben, z.B. Orts-
bezeichnungen, die den Namen von ,Hei-
ligen” tragen oder auf bedeutsame religi-
ose Ereignisse hinweisen.

Hiermit wird zumindest ein historischer
Hintergrund abgebildet.

Die Methode der Wahl ist bei dieser Gruppe von Indikatoren die Beobachtung.
Die Skala, auf der das Auftreten eines Indikators abgebildet wird, ist nominal
(trifft zu — trifft nicht zu, liegt vor — liegt nicht vor), die Haufigkeit des Auftretens
wird gemessen.

2.2 Pragung des Alltags/Festtage

Die zweite Gruppe von Indikatoren enthélt ebenfalls unmittelbar beobachtbare
Merkmale, die allerdings nicht im gleichen Mafle statisch sind. Sie prigen den
Lebensalltag eines Landes. Thre Zuordnung zu spezifischen Denk- und Glaubens-
richtung ist aber in der Regel nur bei genauer Kenntnis méglich.

Die untersuchungsleitende Frage zu diesem Bereich lautet: Gibt es in einem
Land beobachtbare Alltagsprigungen, die einer spezifischen Denk- oder Glau-

bensrichtung eindeutig zuzuordnen sind?

Indikatoren Beispiele Bemerkung
Sitten und Hierzu gehoren alle im Lebensalltag fest | Einige dieser Gebrauche haben zwar ei-
Gebrauche verankerten Sitten und Gebrauche, deren | ne historische Verankerung in einer Glau-

Austibung direkt oder indirekt beobacht-
bar sind, wie z.B. Karneval, Fastenzeit/
Ramadan, Fastenbrechen, Prozessionen,
Wallfahrten. ..

bensrichtung, ihre urspringliche religi-
ose Bindung heute aber verloren.
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Indikatoren Beispiele Bemerkung
Rituale Zu dieser Gruppe gehoren z. B. Tauf-, Be- | Zu bedenken ist hier, dass einzelne re-
schneidungs- bzw. ,Mindigkeits“-Ritua- | ligios verankerte Rituale an bestimmte
le, Segnungen, rituelle Waschungen usw. | Zeiten und Orte gebunden sein, d.h.
nicht zu jeder Zeit und an jedem Ort be-
obachtet werden konnen.
Kleidung, Diese Gruppe von Merkmalen enthilt sol- | Wéahrend die Kleidung religioser Wiir-
Schmuck che, die bei einzelnen Menschen oder | dentréger oft eindeutig als solche identi-
Gruppen von Menschen zu beobachten | fizierbar ist, ist die einer religiosen Uber-
sind, z. B.Kopftuch, Turban, Kippa, Souta- | zeugung zuzuordnende Garderobe oft
ne, Kollar, Haartracht, Kreuz, Davidstern, | nicht so einfach zu erkennen. Die Be-
religivse Motive bei Tattoos. . . obachtung der Merkmale ist haufig nicht
eindeutig mit dem zugrundeliegenden
theoretischen Konstrukt verbunden, da
z.B. auch religiose Symbole als modi-
sche Accessoire Verwendung finden.
Erndhrung Freitags Fisch, Verzicht auf Schweine- | Dieser Indikator ist nicht vollkommen
fleisch, Alkohol. trennscharf zu ,Sitten und Gebrauche”.

Bei diesen Indikatoren reicht oftmals die Beobachtung als Methode nicht aus,
da die Indikatoren nicht eindeutig sind und ihre religiése Verankerung nicht im-
mer unmittelbar erschlossen werden kann. Fiir die Beobachtung gelten analoge
Regeln des Messens zur ersten Indikatorengruppe. Bei diesen Indikatoren kann
es aber sinnvoll sein, die Beobachtung um die Befragungen, in einzelnen Féllen
auch um eine Dokumentenanalyse zu ergénzen.

2.3 Pragung der Gesellschaftsordnung/
des Rechtsempfindens/Institutionalisierung

Weniger leicht ,sichtbar” im unmittelbaren Sinne sind die in diesem Organi-
sationsprinzip zusammengefassten Indikatoren. Sie prdgen zwar in mehr oder
weniger hohem Mafle den Wertekonsens eines Landes oder das, was in der po-
litischen Debatte als ,Leitkultur gemeint ist,'® sie sind aber in der Regel nicht
eindeutig operationalisiert, und der Ursprung ihrer religiésen Verankerung kann
von verschiedenen Glaubensrichtungen beansprucht werden."

18 Den Begriff ,Leitkultur® verwendete Bassam Tibi 2000, dessen Wertekonsens einer ,Europaischen
Leitkultur® allerdings gerade die Trennung von Religion und Politik beschreibt (Vorrang der Ver-
nunft vor religiéser Offenbarung, Demokratie, die auf der Trennung von Religion und Politik basiert,
Pluralismus und Toleranz).

19 Das hierfiir treffendste Beispiel sind die ,Zehn Gebote".
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Die untersuchungsleitende Frage zu diesem Bereich lautet: Gibt es in den
rechtsstaatlichen Verordnungen, Gesetzen, Erlassen oder fiir die Gesellschaft
verbindlichen Regelungen Inhalte und Formulierungen, die einer spezifischen

Denk- oder Glaubensrichtung eindeutig zuzuordnen sind?

formuliert sind wie beispielsweise Statu-
ten, Regelungen, Rechtsverordnungen, Er-
lasse.

Indikatoren Beispiele Bemerkung

Gesetzestexte,| In dieser Gruppe von Indikatoren sind al- | Die Ruckfiihrung einzelner

Verfassungen | le legislativen Regelungen zusammenge- | Gesetzesaussagen auf ihre religiose
fasst, wie allgemeine Gesetze, Verordnun- | Verankerung setzt ein intensives
gen, Erlasse, aber auch grundlegende wie | Quellenstudium voraus.
das Grundgesetz, Landesverfassungen.

Gebote/ Hiermit sind die Regelungen des Zusam-

Verbote menlebens gemeint, die nicht als Gesetz

Urteilsbegriin-

Mit diesem Indikator sind richterliche Be-

deren religitse Verankerung eindeutig ist.
Hierzu gehoren ,kirchliche” Feiertage wie
Ostern, Pfingsten, Weihnachten usw., Op-
ferfest, Mevlid, Ashura-Fest, Jom Kippur,
Sukkot, Neujahrsfest usw.

dungen griindungen fiir Urteile gemeint, die einen

expliziten Bezug zu religiosen Uberzeu-

gungen aufweisen.
Fest- und Fei- | Hiermit sind alle Fest- und Feiertage ge- | Dieser Indikator konnte auch der vor-
ertage meint, die gesetzlich geregelt sind und | angegangenen Gruppe zugeordnet wer-

den. Er wird dann markiert, wenn ein
entsprechender Festtag ,offiziell“ began-
gen wird.

Inhalte in Cur-

Hiermit sind die in einer Gesellschaft vor-

Die verbindlichen Regelungen im Bil-

gliedschaften

dass Mitglieder bestimmter Glaubensrich-
tungen in eine Institution berufen werden
miissen, z.B. auf kommunaler Ebene die
Beteiligung der katholischen und evan-
gelischen Kirchen im verschiedenen Aus-
schiissen, im Rundfunkrat etc.

ricula, Lehr- | geschriebenen sowie die in der (Unter- | dungssystem sind ebenfalls in der La-
planen und richts-)Praxis realisierten Inhalte gemeint. | ge, Hinweise auf die Zugehorigkeit einer
Lehrbiichern Denk- und Glaubensrichtung zu geben.
Institutionali- | Hiermit sind (festgeschriebene) Vereinba- | Bei diesem Indikator ist zu unterschei-
sierte Mit- rungen gemeint, in denen geregelt wird, | den, ob die entsprechenden Regelungen

verpflichtend sind oder lediglich Emp-
fehlungscharakter haben.

Die Methode der Wahl ist hierbei die Dokumentenanalyse (Inhaltsanalyse), sie

muss gegebenenfalls um Experten-Befragungen ergénzt werden.

57




2.4 Uberzeugungen/Kommunikative Validierung

Die Form der empirischen Sozialforschung, die in Bezug auf dhnliche Fragestel-
lungen am héufigsten zum Einsatz kommt, ist die ,kommunikative Validierung®
einer Aussage mit Hilfe einer Befragung (,Stimmen Sie zu, dass ...?" usw.).

Die untersuchungsleitende Frage zu diesem Bereich lautet: Stimmen Men-
schen bestimmten Aussagen, die einer spezifischen Denk- oder Glaubensrich-
tung eindeutig zuzuordnen sind, mehrheitlich zu?

Alle bisherigen Indikatoren lassen sich auch in Fragen und Aussagen abbil-
den, mit denen man die Biirgerinnen und Burger eines Landes befragen kann.
Solche Fragen/Aussagen werden bei dichotomen Ja-Nein-Fragen in der Regel
eingeleitet mit: ,Ist es (Ihrer Meinung nach) richtig, dass ...“ oder bei (ordina-
len) Skalenfragen mit: ,Wie stark, wie wichtig, ... ist...?".** Werden in diesem
Zusammenhang représentative Umfragen durchgefiihrt, lasst sich von den Er-
gebnissen her auf die Uberzeugungen in einer Gesellschaft schliefien.

2.5 Abschlieflende Bemerkungen

Im ersten Teil diese Beitrags wurde die Vielfalt und Unscharfe ausgelotet, die
ein Begriff wie ,Zugehérigkeit* fiir eine empirische Uberpriifung mit sich bringt.
Eine allgemein giiltige Zusammenstellung von Indikatoren zur Beantwortung
der Frage der Zugehorigkeit einer Glaubensrichtung zu einem Land — ob Islam
zu Deutschland oder das Christentum zur Tiirkei — ldsst sich nicht erstellen. Es
lassen sich allerdings mit den oben beschriebenen Indikatoren bzw. einer begriin-
deten Auswahl davon an der ,empirischen Oberflache” quanitfizierbare Abbilder
gesellschaftlicher Realitdten zeichnen, aus denen sich Riickschlisse auf die ,,zu-
grundeliegenden theoretischen Konstrukte® ziehen lassen. Diese theoretischen
Konstrukte selbst aber unterliegen dem wissenschaftlichen bzw. gesellschaftli-
chem Diskurs.

20 Zu den Arten von Fragen siehe ausfiihrlich Peter Atteslander, 2000, insbesondere das Kapitel 4.4.7
JFragen nach unterschiedlicher Zentralitét von Meinungen®, S. 164 ff.
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Europa, Islam und Koran: Zu einigen Elementen
in der gegenwairtigen gesellschaftlichen Debatte

Michael Marx

1 Einleitung

In der Diskussion zur kulturellen Identitat Deutschlands oder Europas wird der
Begriff ,judisch-christliches Europa“ gelegentlich ins Feld gefiihrt. Der Begriff ist
erst nach dem Zweiten Weltkrieg aufgekommen und scheint manchmal dazu zu
dienen, den Islam von Europa abzugrenzen. Sicherlich war Religion fiir die Ent-
stehung der européischen Kultur von grofier Bedeutung, wobei das Christentum
starkeren Einfluss als die jiidische Tradition hatte. Zwar wurde auf der einen Sei-
te die Hebraische Bibel als Altes Testament zu einem Bestandteil der christlichen
Tradition, die judisch-rabbinische Tradition, die das heutige Judentum préagt, hat
auf der anderen Seite fur die Pragung Europas wahrscheinlich eine eher kleine
Rolle gespielt.

Neben den Beziigen zu religiosen Traditionen sollte nicht tibersehen wer-
den, dass es die griechische Antike ist, die seit der Renaissance als pragend fiir
die europaische Zivilisation gesehen wurde. Die Hervorhebung der vorchristli-
chen griechischen Antike wurde dabei bewusst als Gegengewicht zur Macht des
Christentums in Europa gesetzt. Interessanterweise ist die griechische Antike al-
lerdings nicht nur fiir das Abendland pragend gewesen, sondern hat auch in der
islamischen Welt weitergelebt. Die Antike ist dabei fast eine iiberdehnte Epoche,
in unserem Fall wiirden wir sie im vorchristlichen Jahrtausend bei Homer be-
ginnen lassen und tiber die Vorsokratiker, Sokrates, Platon und Aristoteles, tiber
die Epoche des Hellenismus hinweg (Alexander der Grofle und die Ausbreitung
der griechischen Kultur im Orient) bis hin zur Ubergangsepoche der ,Spétantike”
verlaufen lassen.

Mit dem Begriff ,Spatantike® wird fiir den Mittelmeerraum die Zeit zwischen
Antike und Frithmittelalter (ca. 3. bis 7. Jahrhundert) bezeichnet. Diese Uber-
gangszeit wird inzwischen nicht mehr als blofle Zerfallsepoche des rémischen
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Reichs, sondern als Entstehungszeit religioser Traditionen gesehen. In ihr haben
sich die christliche Tradition (Kirchenviéter, Schriftenkanon, Konzilien etc.) und
das rabbinische Judentum (Entstehung des Talmuds) herausgebildet. Doch auch
die Entstehung des Islams kann mit Bezug zur Epoche der Spétantike historisch
beschrieben werden. Es lasst sich zeigen (vgl. unten), dass der Text des Korans
mit jiidischen und christlichen Traditionen in enger Verbindung steht, dass er mit
spatantiken christlichen und jiidischen Texten argumentiert und sich von ihnen
absetzt. Mohammed verkiindete den ihm offenbarten Text anscheinend an Ho-
rer, von denen viele mit christlichem und jidischem ,,Bildungsgut®, Erzdhlungen,
Riten und Glaubensinhalten vertraut waren.

Das Weiterleben der Antike in drei Kulturrdumen - in Byzanz, im lateinischen
Europa und im Islam — setzt die Verbreitung des griechischen Erbes in der Zeit
des Hellenismus fort. Die Rezeption und Weiterentwicklung griechischer Wis-
senschaften, Medizin und Philosophie in Europa durch die Verwendung arabi-
scher Ubersetzungen (der griechischen Texte) setzt die lateinische und arabische
Welt dabei in eine besondere Beziehung.! Aus dieser Perspektive betrachtet be-
ziehen sich Europa und die arabisch-islamische Welt so eng auf die Traditionen
der Alten Welt, dass es nur schwerlich méglich erscheint, eine essentialistische
Opposition wie ,jiidisch-christliches Europa versus Koran® zu vertreten.

Bei einem Blick in die Wissenschaft und deren Rezeption sollte nicht aus dem
Blickfeld geraten, dass akademische Diskussionen nicht im luftleeren Raum statt-
finden, sondern mit gesellschaftlichen Debatten in Wechselwirkung stehen. Am
Beispiel revisionistischer Hypothesen zur islamischen Frithgeschichte und deren
breiter Rezeption, lsst sich die Verkettung mit den Sehnsiichten und den Angs-
ten einer breiteren Offentlichkeit gut zeigen. So aufschlussreich philologische
und historische Perspektiven auf den Koran und den Islam auch sein mégen, fiir
die gegenwirtige Diskussion im Kontext zur Frage der Integration von Musli-
men in Deutschland sollte sozialen, 6konomischen, juristischen und politischen
Fragestellungen und Losungsansatzen stets Vorrang zukommen. Vor dem Hinter-
grund einer etwas uniibersichtlichen Situation ist es vielleicht verstandlich, dass
Menschen in der aktuellen Debatte gerne auf vereinfachende Erklarungsmuster

! Vgl. hier z. B. die Darstellungen von Dimitri Gutas 1998, Franz Rosenthal 1965 und Gotthard Stroh-
maier 1998.
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zuriickgreifen und ,,den Islam® einem jiidisch-christlichen Europa gegeniiberstel-
len. Der Text des Korans wird dabei haufig selbst, als ob er ein handelnder Akteur
sei, als Grund und Ursache der Unvereinbarkeit von Europa und Islam angesetzt.

2 Auf den Text des Korans reduziert

Wahrscheinlich wiren viele Menschen nahéstlicher Herkunft, die in Deutsch-
land leben, nicht einverstanden, auf ihre Religionszugehorigkeit reduziert zu
werden. Auf der individuellen Ebene ist die Zahl derer nicht klein, die sich mehr
oder weniger stark durch die religiésen Traditionen ihrer Eltern gepragt oder
beeinflusst fithlen. Kulturelle Traditionen tiirkischer, nigerianischer, iranischer
oder chinesischer Muslime sind dabei — wen hatte es gewundert bei dem riesi-
gen geographischen Raum, der gemeinhin als islamische Welt bezeichnet wird
— so unterschiedlich, dass sie schwerlich mit einem einheitlichen Islam erklart
werden konnen. Sicherlich hat die islamische Welt als Kulturraum vieles, was
sie verbindet: Der Moscheebau in Westchina und in Westafrika ist strukturell
miteinander verwandt, und die in der Architektur verwendete arabische Kalli-
graphie mit ihren Ornamenten belegt den Bezug zu einem Kulturraum mit un-
terschiedlichen Ausprigungen auf bildliche Weise. Darstellungen von Menschen
und Tieren wird man wahrscheinlich nie in Moscheebauten finden. Auch wenn
es kein allgemeines Bilderverbot im Koran oder in der islamischen Tradition gibt,
sind nach dem Konsens des islamischen Rechtes Bilder oder Skulpturen in einer
Moschee oder an einem anderen Gebetsort nicht vorgesehen.?

Wenn iiber die islamische Welt gesprochen wird, kommt eine Nachléssigkeit
der deutschen Sprache ans Tageslicht: Wir sprechen vom Islam, wenn wir ei-
nerseits die Religion meinen, aber auch andererseits, wenn wir von der isla-
mischen Welt in ihrer Gesamtheit sprechen.®* Zwischen ,Christenheit® fir die
Gesamtheit der Christen und ,,Christentum” fiir die christliche Religion kénnen
wir unterscheiden, und auch die Unterscheidung zwischen ,Judentum® und ,Ju-
denheit” ist im Deutschen moglich, aber eher selten. Fir den Kulturraum der

% Vgl. exemplarisch Rudi Paret 1977.

% Im Englischen wird hierfiir inzwischen der Begriff ,islamicate” verwendet. Im Franzosischen wird
einerseits zwischen ,islam” (kleingeschrieben) zur Bezeichnung der Religion, Gebete, Glaubensin-
halte etc. und andererseits ,Islam” (grofgeschrieben) fir die politischen Strukturen, die Zivilisation,
die Kultur etc. der islamischen Welt unterschieden.
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islamischen Welt, die islamischen Reiche, in denen Christen in manchen Landes-
teilen die Mehrheit bildeten, die islamischen Wissenschaften oder die islamische
Kunst wird der gleiche Begriff verwendet wie fiir die islamische Religion, die
Rechtsauffassungen der Muslime, das Glaubensbekenntnis. Auf diese Unscharfe
der Begriffe hat der Islamwissenschaftler und ehemalige preulische Kulturmi-
nister Carl Heinrich Becker (1876-1933) hingewiesen, der ganz erheblich dazu
beitrug, ein gegenwartsbezogen ausgerichtetes Fach ,Islamwissenschaft® an den
deutschen Universitaten einzurichten. Becker verstand den Begriff Islam weit
iiber die religiose Tradition hinaus als islamische Zivilisation und Kultur, an der
ja auch Christen und Juden stark beteiligt waren und die ohne die hellenistische
Zeit nicht verstanden werden kann.* Wenn Becker iiber das griechische Erbe
und den Hellenismus schrieb, dass ,ohne Alexander den Grofien keine islami-
sche Zivilisation® entstanden sei, dann meinte er dies eher im Hinblick auf die
Geschichte, Kultur und Gesellschaft, als auf die Religion bezogen.’

In der gegenwirtigen Debatte um die Identitat Europas fallt auf, dass seit ei-
nigen Jahren der Text des Korans sehr prasent ist. Im Frithjahr 2012 verteilten
salafistische Gruppen die deutsche Koraniibersetzung von Ahmed Rassoul an
Passanten in vielen deutschen Stédten.® Das Ziel der salafistischen Gruppen ist
es dabei, einerseits die Ablehnung der deutschen Rechtsordnung zu inszenieren
und fiir die ,wahre Religion® zu missionieren. In ihrer Inszenierung setzen sie
den Text des Korans in den absoluten Mittelpunkt und fordern von der nicht-
muslimischen und muslimischen Welt, zum Text des Korans ,,zuriickzukehren®.
Die fundamentalistische Ideologie, die zu den Urspriingen zuriick mochte, hat in
manchen christlichen Reformbewegungen, z. B. in evangelikalen Gruppen, ihre
Entsprechung. So wie Fernsehprediger durch Bibelauslegung, die meist auf den
wortlichen Schriftsinn reduziert ist, die traditionellen kirchlichen Amter und Ri-
tuale aufler Kraft setzen méchten, sehen salafistische Gruppen im traditionellen
Islam eine aufgrund der Gber 14 Jahrhunderte gewachsenen Textexegese, des
Rechtsverstidndnisses und beider Verflechtung mit Lebenswelt und Alltag nur
noch ein sehr schwaches Echo der urspriinglichen Religion. In ihrer Traditions-

4 Vgl. Alexander Haridi 2005.
5 Carl-Heinrich Becker 1910.
¢ Vgl. Muhammad Ahmad Rassoul 2009.
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kritik sind die Salafisten dabei — das wird haufig iibersehen, wenn sie als erzkon-
servativ bezeichnet werden — tief vom Geist der Moderne gepriigt.’

Als moderne Religionsbewegung fordern sie, um es am Beispiel der heiligen
Texte zu veranschaulichen, die absolute Geltung von Koran und Prophetentra-
dition im eineindeutigen Sinne und wiirden am liebsten das gewachsene tradi-
tionelle Textverstdndnis, das sich in den verschiedenen Réumen der islamischen
Welt sehr unterschiedlich ausgepragt hat, abschaffen. Der Text allein soll gelten.
Dass der Wortlaut des Korans bis in die heutige Zeit in verschiedenen Lesarten
und Wortlauten (die sich von der Bedeutung her nur sehr wenig unterscheiden)
tberliefert ist, und dass in Marokko (Lesart Warsch), Sudan (Lesart ad-Diiri),
Tunesien (Lesart Qaliin), Agypten und den asiatischen Lindern (Lesart Hafs)
leicht divergierende Lesarten des Korans rezitiert werden, ist dem fundamen-
talistischen Blick dieser Gruppen ein Dorn im Auge. Dass die verschiedenen
Rechtsschulen in den 1.200 Jahren sehr unterschiedliche Wege gegangen sind, um
die islamische Religion zu interpretieren und dabei Spielraume fiir Adaptionen,
Korrekturen und individuelle Auslegungen zu lassen, ist aus Sicht der Salafisten
ein unmoderner Charakterzug des traditionellen Islam.® Die Mehrdeutigkeit, die
das intellektuelle und kulturelle Potential des klassischen Islam auszeichnete und
ermOglichte, hat Thomas Bauer in einer vor kurzem erschienen Abhandlung sehr
eindriicklich beschrieben:’ Der Verlust der Ambiguitit in der heutigen Welt hat
den Islam — etwas tiberspitzt formuliert — modern gemacht, dadurch aber auch
plurale, widerspriichliche, kiinstlerische Traditionen erstickt.

Der Koran als zentraler Gegenstand der Debatte wird auf der anderen Seite
von Islam-Gegnern in Szene gesetzt, wenn, wie im Herbst 2010, evangelikale
Christen in Florida den Koran o6ffentlich verbrennen wollen. Zitate aus dem
Koran dienen in zahlreichen Streitgespriachen als wichtige Argumente in der
Debatte um Integration und die islamische Religion in Deutschland. Auf einer
Demonstration der Initiative Pro-Deutschland wird auf einem Transparent ge-
fordert, die ,bose” Verse des Korans zu reformieren (Abb. 1).

7 Vgl. hierzu den Beitrag von Ekkehard Rudolph (S. 193-211) in diesem Sammelband.

8 Ahnlich ist die Vorstellung der Juden von einer Gesetzesordnung, die die Beziehung zwischen Gott
und den Menschen in den Mittelpunkt riickt.

? Vgl. Thomas Bauer 2011; vgl. auch die beiden Rezensionen in Inamo 2012 von Arno Schmitt und
Alexander Flores.
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Abb. 1: ,Reformiert die bésen Suren”; Transparent einer Pro-Deutschland Demonstration,
Berlin, 18.8.2012 (Foto: Thomas Lobenbein)

Bei Protesten im Herbst 2012 gegen den Film ,Innocence of Muslims®, der das

Leben des Propheten verspottet, werden Koranexemplare von Demonstrierenden

gezeigt.

Geht es hier um den Text und die Bedeutung der angegebenen ,bdsen Suren”?

Wirken heilige Texte unmittelbar durch das Handeln ihrer Glaubigen?

Textspiegel zu Abb. 1:
Verse des Korans

Deutsche Ubersetzung: nach
Der heilige Quran, Arabisch und Deutsch, Frankfurt 2004.

Sure 2, Vers 172

Und jene, die ungliubig sind, gleichen dem Manne, der das anruft, was
nichts hort als einen Ruf und einen Schrei. Taub, stumm, blind - also
verstehen sie nicht.

Sure 2, Vers 192

Und tétet sie, wo immer ihr auf sie stofit, und vertreibt sie von dort, von wo
sie euch vertrieben; denn Verfolgung ist drger als Totschlag. Bekcdmpft sie
aber nicht bei der Heiligen Moschee, solange sie euch dort nicht angreifen.
Doch wenn sie euch angreifen, dann kimpft wider sie; das ist die
Vergeltung fiir die Ungldubigen.

Sure 5, Vers 52

O die ihr glaubt! Nehmet nicht die Juden und die Christen zu Freunden. Sie
sind Freunde gegeneinander. Und wer von euch sie zu Freunden nimmt, der
gehort fiirwahr zu ihnen. Wahrlich, Allah weist nicht dem Volk der
Ungerechten den Weg.

Sure 8, Vers 40

Und kimpfet wider sie, bis keine Verfolgung mehr ist und aller Glaube auf
Allah gerichtet ist. Stehen sie jedoch ab, dann, wahrlich, sieht Allah sehr
wohl, was sie tun.

Sure 9, Vers 29

Kdmpfet wider diejenigen aus dem Volk der Schrift, die nicht an Allah und
an den Jiingsten Tag glauben und die nicht als unerlaubt erachten, was
Allah und Sein Gesandter als unerlaubt erklcirt haben, und die nicht dem
wahren Bekenntnis folgen, bis sie aus freien Stiicken den Tribut entrichten
und ihre Unterwerfung anerkennen.
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Die angegebenen Textpassagen (vgl. Abb. 2) werfen sicherlich Fragen auf.™
Wir wissen aus den islamischen Quellen tiber das Leben des Propheten, dass
Mohammed als Oberhaupt des ersten islamischen Gemeinwesens Kriege gegen
feindliche Stimme in Arabien gefiihrt hat. Dies mag mit den Vorstellungen von
Volkerrecht, moderner Rechtsstaatlichkeit und Menschrechten nicht im Einklang
stehen, aber sollen die aufgezahlten Zitate — aus ihrem Kontext innerhalb der Su-
ren und aus dem arabischen Kontext ihrer Verkiindigung gerissen — unmittelbar
fiir jeden Muslim zu jeder Zeit an jedem Ort gelten? Ist der Koran wirklich das
machtigste Buch der Welt, wie es ein ein Titel des Magazins ,Der Spiegel® for-
mulierte (vgl. Abb. 3)?

Bei den islamisch motivierten Terrorakten der vergangenen Jahre stellt sich
die Frage, ob der Korantext hier urséchlich ist und deshalb ggf. einer Revisi-
on unterzogen werden soll. Auf andere heilige Texte iibertragen liefRe sich die
gleiche Frage stellen, ob angesichts von Gewaltverherrlichung in der Bibel Text-
stellen wie das Massaker Simsons an den Philistern aus dem Kanon gestrichen
werden miisste: So lesen wir in der Hebréischen Bibel (dem Alten Testament der
christlichen Tradition) im Buch Richter 15,15-18: ,,Und er fand einen frischen
Eselskinnbacken. Da streckte er seine Hand aus und nahm ihn und erschlug da-
mit tausend Mann. Und Simson sprach: Mit eines Esels Kinnbacken hab ich sie
geschunden; mit eines Esels Kinnbacken hab ich tausend Mann erschlagen. Und
als er das gesagt hatte, warf er den Kinnbacken aus seiner Hand, und man nann-
te die Stiatte Ramat-Lehi. Als ihn aber sehr durstete, rief er den Herrn an und
sprach: Du hast solch grofles Heil gegeben durch die Hand deines Knechts; nun

aber muss ich vor Durst sterben und in die Hiande der Unbeschnittenen fallen.“!*

19 Die Verszahlen auf dem Transparent scheinen nach der von den Ahmadiyya iiblicherweise ver-
wendeten Verszahlung gewahlt zu sein, bei der die Basmalah (= die am Anfang einer Sure stehende
Einleitungsformel ,Im Namen Gottes des barmherzigen Erbarmers®) als erster Vers gezéhlt wird,
was bei den anderen Zahlsystemen ungewohnlich ist. Die angegebenen Textpassagen sind deshalb
in Abb. 2 wohl nach einer von der Ahmadiyya Gruppe herausgegebenen Ubersetzung angegeben. In
der deutschen Ubersetzung von Hartmut Bobzin, Rudi Paret oder Hans Zirker sind die angegebenen
,bosen” Verse unter Sure 2, Vers 171; Sure 2: Vers 191, Sure 5, Vers 51, Sure 8, Vers 39 und Sure 9,
Vers 29 zu finden (Vers 29 der 9. Sure wird in der Zéhlung der Ahmadiyya und der tblicherweise
verwendeten ,kufischen Z&hlung” gleich gezahlt, da die 9. Sure keine Basmalah hat).

11 Luther-Ubersetzung, revidierte Fassung, Deutsche Bibelgesellschaft Stuttgart 1984.
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LERBRIEGEL:
'DER KORAN

AN

Abb. 3: Spiegel-Titel 24.12.2007, ,Der Koran. Das michtigste Buch der Welt”

Auch die Geschlechterrollen in jiidischen und christlichen Texten miissten
hinterfragt werden, wie sie z.B. im Wortlaut des jidischen Morgengebets der
Maénner zum Ausdruck kommen, das folgendermafien lautet: ,Gelobet seist du,
Ewiger, unser Gott, Konig der Welt, der dem Hahne Erkenntnis gegeben, zu
unterscheiden zwischen Tag und Nacht. Gelobet seist du, Ewiger, unser Gott,
Konig der Welt, der mich nicht als Heiden erschaffen. Gelobet seist du, Ewiger,
unser Gott, Kénig der Welt, der mich nicht als Sklaven erschaffen. Gelobet seist
du, Ewiger, unser Gott, Kénig der Welt, der mich nicht als Weib erschaffen.” Der
letzte Satz des Morgengebets wird nach dem jidischen Gebetbuch von Frauen
folgendermafien gelesen: ,Gelobet seist du, Ewiger, unser Gott, Kénig der Welt,
der mich nach seinem Willen erschaffen.”

Wahrscheinlich miissten auch Passagen aus den Briefen des Apostels Pau-
lus revidiert werden, in denen die Rolle der Frau — wen hétte es gewundert
- vormodern bestimmt wird.’? Neben der Hebriischen Bibel und dem Neu-

127 B. im Brief des heiligen Paulus an die Korinther (1 Kor. 14, 34): ,Die Frau schweige in der
Gemeinde® oder im Brief an die Gemeinde von Ephesus (Eph 5, 22): ,Die Frau sei dem Manne
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en Testament miissten gegebenenfalls auch abendlandische Referenztexte wie
Homers Ilias tiberpriift werden: Sind gewaltverherrlichende Abschnitte der Ilias
im Schulunterricht der humanistischen Gymnasien akzeptabel und mit unserer
Rechtsordnung kompatibel?

3 Komplexe Realitit — einfache Erklarung:
,Der Mythos der Philologie“

Zuriick zu den religiésen Texten und zum Koran, mit dem sich die Wissenschaft
in Europa bereits seit 200 Jahren auseinandersetzt: Als das Forschungsvorha-
ben Corpus Coranicum der Berlin-Brandenburgischen Akademie der Wissen-
schaften im Jahre 2007 ins Leben gerufen wurde, war das Interesse seitens der
Medien nicht gering. Das Vorhaben widmet sich der Grundlagenforschung zum
Korantext, es sammelt und dokumentiert: (1) die altesten Handschriften, (2) An-
gaben zu den verschiedenen Textvarianten (Lesarten) der islamischen Traditi-
on, (3) Texte aus der Umwelt des Korans und (4) erstellt einen literaturwissen-
schaftlichen Kommentar. Unter der Uberschrift ,Ein Buch fehlt“ schrieb Frank
Schirrmacher tiber die er6ffnete Frankfurter Buchmesse 2007 und zum angelau-
fenen Forschungsvorhaben: ,Unter all den spirituellen, religiésen und religions-
geschichtlichen Biichern, die die Buchmesse annonciert, fehlt eines, das imstande
sein wird, eine Reformation einzuleiten — leider fehlt es auch im Verlag der Welt-
religionen. Das Buch, das imstande sein wird, Herrscher zu stiirzen und Reiche
zu wenden, ist die historisch-kritische Ausgabe des Korans, die in diesem Augen-
blick an der Berlin-Brandenburgischen Akademie der Wissenschaft vorbereitet
wird. 1

Das Akademievorhaben greift eine Idee auf, die bereits der Miinchener Ara-
bist Gotthelf Bergstrafer in den 1920er Jahren entwickelt hatte,' den Plan eines
Apparatus Criticus zum Koran samt Dokumentation der koranischen Textge-
schichte durch ein Fotoarchiv der verfiigbaren Koranhandschriften. Bergstrafier
und sein Miinchener Kollege und Nachfolger Otto Pretzl fotografierten mit einer

Untertan®.

13 Frank Schirrmacher, Frankfurter Allgemeine Zeitung vom 10.10.2007 (am Eréffnungstag der Frank-
furter Buchmesse 2007).

14 Vgl. Gotthelf Bergstrifer 1930.
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tragbaren Leica-Fotokamera mehr als 10.000 Handschriftenbilder, die nach dem
Tode Pretzls weiterhin in Miinchen aufbewahrt wurden. Das Archiv hat gliickli-
cherweise den Zweiten Weltkrieg tiberstanden und wird vom laufenden Vorha-
ben an der Berlin-Brandenburgischen Akademie der Wissenschaften ausgewer-
tet. Ein grofier Teil der ,Koranbilder auf Agfafilm® ist iiber die Publikationsseite
des Vorhabens einsehbar.”® Die Geschichte des nach dem Krieg verlorenen und
vor kurzem wiederentdeckten Photoarchivs war dem Wall Street Journal eine Ti-
telgeschichte wert, im Hintergrund sicherlich der Wunsch vieler Leser, dass die
historisch-kritische Forschung die ,,Geheimnisse des Islams® an den Tag bringen
konne (vgl. Abb. 4).

Die Auffassung, dass alte Handschriften geheimnisvoll und méchtig sind,
scheint ein Teil der modernen Zeit zu sein. Erwartungen dieser Art waren auch
in der Diskussion um die Qumran-Fragmente spiirbar, als der Fund von Hand-
schriftenfragmenten in Hohlen am Toten Meer fiir grofies Aufsehen sorgte. Die
Tatsache, dass das Wall Street Journal, an einem Samstag, einem Tag also ohne
Borsengeschifte, iber das ,verlorene Gotthelf-Bergstrafer-Filmarchiv® berich-
tete, passt in das Denkmuster, den Konflikt zwischen Abendland und Islam als
Textkrieg einzuordnen (vgl. Abb. 4).

Gekennzeichnet als Kampf der Kulturen oder Krieg der Religionen, werden
Konflikte im Nahen Osten und in Europa, an denen Christen, Muslime und Ju-
den beteiligt sind, isoliert von wirtschaftlichen, sozialen oder politischen Be-
dingungen wahrgenommen: Am 12. September 2001 kaufte ein Bekannter von
mir eine deutsche Ubersetzung des Korans, um — wie er es formulierte — zu
yverstehen, was da los ist“. Dem protestantischen Grundsatz ,sola scriptura®
(,durch die Schrift allein®) folgend, ist die Idee der Entschlisselung des ,rat-
selhaften Handelns von Muslimen® durch die Beschéftigung mit den heiligen
Texten verlockend. Fast konnte man meinen, dass die Codierung der ,Software
Muslimische Handlungsmuster® durch eine genaue Kenntnis des ,Heiligen Bu-
ches des Islam” vorgenommen werden soll, um es mit einer Metapher zu sagen,

t.16

die Stefan Weidner vor kurzem verwendet hat.'® So oberflachlich es aussehen

15 Vgl. Datenbank ,Manuscripta Coranica®, abzurufen unter corpuscoranicum.de/handschriften (Betaver-
sion).

16 Vgl. Stefan Weidner 2011.
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Abb. 4: Andrew Higgins ,The lost archive: Missing for a half century, a cache of photos spurs
sensitive research on Islam’s holy text” Wall Street Journal 12.01.2008

mag, scheint dies die Wahrnehmung des unmittelbaren Kausalzusammenhangs
zwischen ,dem, was Muslime tun® und ,dem, was der Koran sagt®, in vielen
Fallen zu charakterisieren. Kaum ein Artikel tiber ,die fehlende Aufklarung® im
Islam, ohne auf die fehlende ,dringend notwendige” kritische Ausgabe des Ko-
rans hinzuweisen. Fast keine Berichterstattung tiber Kriege im Nahen Osten und
Selbstmordattentate, ohne den Bezug auf islamische Texte und Bilder betender

islamischer Frémmigkeit."”

17 Vgl. die Beitréige von Sabine Schiffer (S. 123-139) und Nina Kalwa (S. 141-160) in diesem Sam-
melband.
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Das Bildarchiv alter Koran-Handschriften, das Gotthelf Bergstrafier und Otto
Pretzl gesammelt haben, steht fiir eine ganze Tradition philologischer Koranfor-
schung, die seit dem Zweiten Weltkrieg ein wenig in Vergessenheit geraten ist.
Vor zwei Jahrhunderten waren es deutschsprachige Philologen, die die Grundla-
ge fiir die historisch-kritischen Ansétze zum Koran legten. Abraham Geigers oft
zitierte und manchmal missverstandene Promotionsarbeit ,Was hat Mohamed
aus dem Judenthume aufgenommen?” belegt dies gut. Im Jahre 1833 veréffent-
licht, kann Geigers Buch als Meilenstein gesehen werden in der Auseinander-
setzung zunachst vornehmlich jadischer Gelehrter mit den arabisch-islamischen
Quellen, die sie neben dem Korpus jiidischer Texte untersuchten. Der Titel von
Geigers kleiner Abhandlung ist freilich insofern irrefithrend, als es dem Autor
fern liegt, den Propheten anzugreifen. Er sieht vielmehr in Mohammed eine
Art Genie, durch dessen Verkiindigung jiudische Texte und Traditionen zu Be-
standteilen der muslimischen Tradition geworden seien. Es erscheint dabei ge-
radezu paradox, dass die Grindungsfigur der jidischen Reformbewegung, der
sogenannten ,Wissenschaft des Judentums®, die jiidische Tradition bis in den
Nahen Osten zuriickverfolgt, um das Judentum im post-napoleonischen Mittel-
europa durch Verbindungen zwischen rabbinischen Traditionen und dem Koran
neu zu bestimmen. Im Kontext einer christlichen Mehrheitsgesellschaft, die die
judischen Ghettos aufgelost hatte, entwickelte eine jiidische Bewegung ihre Vi-
sion einer europiisch-jiidischen Identitét, indem sie ihre Tradition zu der des
Nahen Ostens und der islamischen Religion in Bezug setzte. Der Bezug zum Ori-
ent ist in dieser Epoche, also Jahrzehnte vor der zionistischen Bewegung, auch so
zu verstehen, dass das jidische Leben im islamischen Raum positiver bewertet
wurde als das im europiischen Mittelalter.®

4 Wissenschaft in ihrem gesellschaftlichen Zusammenhang

Mithin sind philologische Ansatze in ihrem gesellschaftlichen Kontext zu se-
hen.” Durch die Nazizeit und die Vernichtung des Judentums in Europa ist diese

18 Dieser Bezug zum Orient kommt z. B. architektonisch an der Neuen Synagoge in der Oranienbur-
ger Straf8e im Berliner Scheunenviertel zum Ausdruck, die 1866 eingeweiht wurde. Vgl. allgemein
dazu Menahem Ben-Sasson 2004.

19 Vgl. z. B. Heinrich Speyers Referenzwerk zu den Biblischen Erzéhlungen im Koran, das Mitte der
1930er Jahre fertiggestellt wurde und nur heimlich gedruckt werden konnte. Zur Veréffentlichung
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Tradition nach dem Zweiten Weltkrieg in Deutschland nicht mehr weitergefiihrt
worden.

Die Biicher und Aufsétze zum Koran und zur islamischen Religion von Gu-
stav Weil, Ignaz Goldziher, Heinrich Speyer, Siegmund Fraenkel, Fritz Shlomo D.
Goitein, David Kunstlinger, Lazarus Goldschmid u. a. sind bis heute koranwis-
senschaftliche Referenzarbeiten. Auch Theodor Noéldekes, Gotthelf Bergsrafiers
und Otto Pretzls Forschungsinteressen am Koran und den klassischen arabischen
Texten stehen nicht fiir sich allein, sondern speisen sich aus der philologischen
Tradition, die sich im Zeitgeist des Historismus des 19. Jahrhunderts an deutsch-
sprachigen Universitéten stark etabliert hatte. Ebenfalls ist auffallend, dass es bis
zum heutigen Tag viele bedeutende Wissenschaftler auf dem Gebiet der Koran-
philologie gibt, die Ordensleute oder Theologen sind.

Zwar hat sich die Erforschung des Korantextes seit der Zeit Abraham Geigers
beachtlich entwickelt, dennoch sind sehr grundlegende Fragen zum Koran und
der Entstehung der islamischen Religion noch nicht untersucht worden. Bisher
gibt es keine historisch-kritische Textausgabe des Korans, und es ist angesichts
der vorhandenen Textzeugen in Handschriften und Textvarianten, von denen
die islamische Tradition berichtet, unklar, ob sich ein solches Unternehmen um-
setzen lasst. Im Rahmen des Potsdamer Akademievorhabens wird seit 2007, un-
terstiitzt durch eine Datenbankstruktur, eine systematische Dokumentation der
Textmaterialien (Handschriften und Lesarten) aufgebaut, um die zugénglichen
notwendigen Materialien zu sammeln und auszuwerten. Im Bereich des Kon-
textes, also der Umwelt der Verkiindigung des Korans, wurde mit dem Zweiten
Weltkrieg eine ganze Tradition unterbrochen, und trotz der zahlreichen Publi-
kationen zu syrischen, hebréischen, griechischen Textiiberlieferungen und deren
Echo im Koran sind wir weit davon entfernt, die Entstehung des islamischen
Griindungsdokuments in all seinen Einzelheiten historisch beschreiben zu kon-
nen.

Angesichts zahlreicher unbekannter Gréflen in einem Forschungsgebiet wun-
dert es nicht, dass in den vergangenen 40 Jahren sehr starke Forschungshypo-
thesen zur Entstehung des Islams und des Korans aufgekommen sind. In den
1970er Jahren vertraten Patricia Crone und Michael Cook, dass die erste isla-

des Buches wurde das Erscheinungsjahr auf 1931 zurickdatiert, vgl. Franz Rosenthal 2008.
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mische Gemeinde und ihr Prophet nicht in Westarabien, sondern im stidlichen
Paléstina entstanden seien.?’ John Wansbrough verdffentlichte zur gleichen Zeit
eine Studie, in der er die Meinung vertrat, der Koran sei erst durch die Koran-
exegese der klassischen Epoche (8. und 9. Jahrhundert) entstanden, also nicht
in Westarabien, sondern in den gelehrten Zentren des Irak.”! Ebenfalls in den
1970er Jahren vertrat der Theologe und Islamwissenschaftler Giinter Liiling in
seiner Studie zum Ur-Koran die Auffassung, dass der urspriingliche Text des Ko-
rans auf eine antitrinitarische christliche Bewegung zuriickgehe, und dass der
heutige Koran-Text nichts anderes als von der spateren muslimischen Gemein-
de verlesene christliche Strophenlieder seien.?” Liiling ging davon aus, dass der
Urtext z. T. manipuliert und durch andere Setzung diakritischer Punkte verlesen
wurde.

Die erwahnten Studien haben keinerlei Handschriften in ihre Untersuchun-
gen einbezogen, iiber die zugegebenermaflen in den 1970er Jahren wesentlich
weniger bekannt war als heute, wo sich der Eindruck stabilisiert, dass wir eine
Zahl von kleineren und grofieren Koranfragmenten auf Pergament kennen, die
ins 7. Jahrhundert, also einige Jahrzehnte nach dem Tod des Propheten Moham-
meds, zuriickreichen. Zwei Pergamenthandschriften, die ca. die Halfte des Textes
enthalten, werden um das Jahr 700 datiert, eine fast vollstindige Handschrift auf
Pergament (ms. We II 1913, Staatsbibliothek zu Berlin Preussischer Kulturbesitz)
kann auf die Mitte des 8. Jh. datiert werden.?®

Im Bereich der Sprache des Korans und dem religios-sprachlichen Kontext
sind ebenfalls sehr viele grundlegende Fragen ungelost. Seit dem Zweiten Welt-
krieg hat die Zahl von Wissenschaftlern, die sich mit dem Koran beschéftigen
und neben arabischen Texten hebriische, syrisch-araméische Texte auswerten —

20 Vgl. Patricia Crone und Michael Cook 1977; inzwischen haben sich beide Wissenschaftler von
ihren Hypothesen distanziert und haben wenig Zweifel an den grofien Rahmendaten der friihisla-
mischen Geschichte. Das Buch ,Hagarism®, das sich in der heutigen Zeit sicherlich gut verkaufen
wiirde, ist im Buchhandel nicht mehr erhaltlich.

21 Vgl. John Wansbrough 1977 und 1978.

22 Vgl. Giinter Liiling 1970 und 1974 (Neudruck: 1990, 3. korr. Auflage 2004).

23 Zur Pariser Handschrift, die um das Jahr 700 datiert wird (BN 328 und den Fragmenten, die in
der russischen Nationalbibliothek in St.-Petersburg aufbewahrt werden) vgl. Francois Déroche 2009.
Eine Londoner Handschrift mit 121 Blattern auf Pergament gehért in die gleiche Epoche, vgl. dazu M.
Marx, K. Small und A. Fedeli, The Manuscript London or. 2165, Documenta Coranica vol. 1, Leiden
2013 (in Vorbereitung).
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ganz zu schweigen von dthiopischen oder altsidarabischen Texten —, stark abge-
nommen. Die Sprache des altesten arabischen Textes auf Pergament wirft viele
Fragen auf, sie entspricht nicht immer den spéteren grammatischen Regeln des
8. Jahrhunderts. Bis heute gibt es kein sprachhistorisches und etymologisches
Lexikon der arabischen Sprache. Obwohl es zehntausende von inschriftlichen
Texten (in altnordarabischen und altsiidarabischen Sprachen aus der Zeit vor
dem Islam) neben den Texten der vorislamischen Gedichte gibt, sind diese nie
systematisch mit der Geschichte der arabischen Sprache in Beziehung gesetzt
worden.

Vor dem Hintergrund solcher Forschungsliicken mag es nicht verwundern,
dass es breiten Raum fiir Theorien und Spekulationen gibt. Im Jahre 2000 verof-
fentlichte z. B. der unter Pseudonym schreibende Philologe Christoph Luxenberg
eine Untersuchung zum syrisch-araméiischen Einfluss auf den Text des Korans.**
Er untersucht darin ca. 100 Textstellen und vergleicht sie mit der araméischen
Sprache, die er allerdings aus Worterbiichern belegt und nicht mit konkreten
Textbelegen aus der syrischen Literatur. Er kommt bei seiner Studie zu dem Er-
gebnis, dass der arabische Konsonantentext, der in den é&ltesten Handschriften
nur wenige diakritische Zeichen aufweist, an entscheidenden Stellen verlesen
wurde. Da die &ltesten Handschriften nicht eindeutig die Konsonanten verzeich-
nen, haben nach der Hypothese Luxenbergs die arabischen Gelehrten im 8. und
9. Jahrhundert den urspriinglich araméaischen Charakter der Koransprache nicht
mehr verstehen konnen. Der Koran sei urspriinglich sprachlich araméisch zu le-
sen, von der religiésen Tradition her handele es sich um einen christlichen Text.

So glaubt Luxenberg zeigen zu kénnen, dass z. B. die Paradiesjungfrauen, den
nach dem Versténdnis fast aller islamischer Exegeten durch den arabischen Aus-
druck ,hur ‘ain® (gelegentlich im deutschen Sprachgebrauch ,Huris“) bezeich-
net werden, in der syrisch-araméischen Vorlage in der Fassung des Urtextes ei-
gentlich Weintrauben seien. In der Literatur der syrischen christlichen Tradition
(z.B. bei dem syrischen Kirchenvater Ephrem) wird das Paradies als ein Garten
beschrieben, dessen Friichte den auferstandenen Gerechten ewige Freude berei-

24 Vgl. Christoph Luxenberg 2000. Vgl. unter den zahlreichen Rezensionen die sehr negativen Rezen-
sionen von F. de Blois und S. Hopkins; vgl. seitens Wissenschaftlern aus dem Bereich der syrisch-
aramdischen Sprache die euphorische Rezension von Robert Phenix und Martin Baasten.
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ten. Luxenbergs fast durchweg philologisch-niichtern formulierte Untersuchung,
die fiir Nichtsprachwissenschaftler bisweilen schwer verstandlich ist, wurde bis-
her nur von sehr wenigen Arabisten akzeptiert. Sie wird sich wahrscheinlich
in der Forschung nicht durchsetzen, kann dennoch als wichtiger Beitrag fiir die
Koranwissenschaft gelten. Das Buch hat eine ganze Debatte ausgeldst, zahlrei-
che Rezensionen und Symposien haben sich mit seiner Hypothese auseinander-
gesetzt. Auch die Berliner Forschergruppe, aus der das laufende Akademievor-
haben ,,Corpus Coranicum® hervorging, hat in einem Symposium im Jahre 2004
Luxenbergs Hypothese diskutiert.”

Im Gegensatz zu den oben erwihnten Thesen aus den 1970er, die lediglich in
der akademischen Welt, nicht aber in der breiten Offentlichkeit diskutiert wur-
den, hat Luxenbergs Hypothese nach dem 11. September 2001 ein enormes Me-
dienecho erfahren. Zahlreiche deutsche und internationale Presseartikel berich-
teten iiber die ,syro-araméische Lesart” und schienen vor allem an dem Beispiel
der fehlenden Jungfrauen im Paradies groflen Gefallen zu finden. Im Guardi-
an verfasst Ibn Warraq z. B. den Artikel ,Virgins what virgins?“,% gefolgt von
anderen Berichten in DIE ZEIT, Newsweek u.a.”’ Der Titel des Guardian-Arti-
kels soll eine Gegenfrage auf die fiktive Frage eines ins Paradies einziehenden
Gotteskampfers nach den versprochenen Paradiesjungfrauen sein. Es soll hier
nicht bestritten werden, dass die Vorstellung von einem sinnlichen Paradies eine
wirkmachtige religiose Vorstellung fiir kriegerische Gruppen sein kann, fiir die
Rezeption akademischer Diskussionen hat die Verkettung von Philologie mit ta-
gesaktuellen Ereignissen im Falle der Luxenberg-Hypothese allerdings eine v6l-
lig neue Dynamik geschaffen.

Eine Gruppe von Islamwissenschaftlern unter der Leitung des Religionswis-
senschaftlers Karl-Heinz Ohlig (Universitit Saarbriicken) hat seit 2005 einen Ver-
ein mit dem sprechenden Titel ,Indarah” (wortlich ,Beleuchtung®, gemeint ist
LAufklarung®) gegriindet, um einer Gruppe von Forschern einen institutionellen
Rahmen zu verleihen. Indrah hat inzwischen sechs Aufsatzsammlungen verof-
fentlicht, in denen nicht nur weitere Artikel zum ,syrisch-araméischen Urtext®

% Vgl. Michael Marx 2003 und 2004 sowie Michael Marx und Nicolai Sinai 2004 (Konferenzbericht).
% Vgl. Ibn Warraq in The Guardian vom 12.01.2002.
%7 Vgl. Stefan Theil in Newsweek 27.7.2003.
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des Korans erschienen sind, sondern in denen unter anderem die Hypothese
vertreten wurde, dass die erste Dynastie der Umayyaden in Wirklichkeit noch
Christen gewesen seien. Aufgrund numismatischer Zeugnisse und einer Neuin-
terpretation mittelpersischer Quellen wird in einigen Artikeln der erwéhnten
Bénde die Hypothese aufgestellt, dass die islamische Bewegung im Ostiran ent-
standen und dann in Syrien fest etabliert worden sei. Die Person des Propheten
Muhammad sei ein historisches Konstrukt der spéteren islamischen Tradition
(nach dieser Argumentation erst ab dem 8. Jahrhundert geschaffen), um eine
mythische Griindungsfigur in der arabischen Halbinsel aufzubauen. Nur wenige
Islamwissenschaftler und Arabisten haben diese sehr starken Hypothesen ak-
zeptiert, und auch nicht alle Wissenschaftler in, an und um die ,Saarbriicker
Schule® scheinen die Hypothese der Nichtexistenz Muhammads und die Entste-
hung einer islamischen Bewegung im Ostiran zu unterschreiben. Programma-
tisch gesehen werden die Hypothesen von ganz anderen Urspriingen, die mit
zum Teil philologisch umstrittenen Behauptungen unterlegt werden, mit dem
Waunsch verbunden, die islamische Welt zu reformieren bzw. in die angeblich
dringend bendétigte Epoche der Aufklarung zu versetzen.

Als Ginter Liiling seine Thesen vom christlichen Urkoran veréffentlichte, war
die Offentlichkeit nicht daran interessiert. Die englische Ubersetzung seines Bu-
ches im Jahre 2003 erhielt interessanterweise ebenfalls einen programmatischen
Titel: , A challenge to Islam for reformation. The rediscovery and reliable recon-
struction of a comprehensive pre-Islamic Christian hymnal hidden in the Ko-
ran under earliest Islamic reinterpretations®. Die Vorstellung eines Islams als
urspriinglich christliche Stromung scheint verlockend zu sein, gerade vor dem
Hintergrund der politischen Ereignisse der letzten zehn Jahre. Unter Titeln wie
,Der missverstandene Koran: Warum der Islam neu begriindet werden muss",2®
,.Good Bye Mohammed: Das neue Bild des Islam"“,*® einem niederlandische Titel
wie ,De omstreden bronnen van het Islam“* (deutsch ,Die umstrittenen Quel-
len des Islams®), finden die Hypothesen der Saarbriicker Gruppe eine breitere
Leserschatft.

28 Vgl. Barbara Késter, Berlin 2010.

2 Vgl. Norbert G. Pressburg [Pseudonym], Good Bye Mohammed: Wie der Islam wirklich entstand,
Norderstedt 2009, in der englischen Ubersetzung 2012.

30 Vgl. Eildert Mulder und Tom Milo 2008.
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Der Publizist Ibn Warraq hat eine grofRe Zahl von Sammelbénden z. T. mit eng-
lischen Ubersetzungen aus der deutschsprachigen philologischen Forschungsli-
teratur auf den Markt gebracht, die aus seiner Sicht die Dekonstruktion der is-
lamischen Religion mit philologischen Mitteln beschleunigen kénnen. Die Bande
von Ibn Warragq sind trotz ihrer polemischen Ausrichtung insofern verdienstvoll,
da sie der englischen Akademia, die inzwischen nur noch wenig Deutsch liest,
in Deutsch erschienene philologische Studien von bedeutenden Gelehrten des 19.
und 20. Jahrhunderts zugénglich machen.

Das breite Interesse an der Vorstellung, dass Philologie die Welt verdndern
kann, hat auch in Bestsellern seine Spuren hinterlassen, etwa im Thriller , Terro-
rist. A Novel von 2006. Hierin schildert John Updike den Lebensweg eines Mus-
lims in England, der zum Terroristen wird. An einer Stelle im Roman wird der
junge Mann auch mit der Luxenberg-Hypothese von den Weintrauben anstelle
der Jungfrauen konfrontiert. Ein anderer Bestseller, ,The Last Patriot” von Brad
Thor (erschienen 2008), schickt einen Agenten der CIA auf die Suche nach den
altesten Koranhandschriften, u. a. um die Teile zu erhalten, die — so der Thriller
—nach dem Tode des Propheten nicht mehr in den Koran aufgenommen worden
sind.

Es gehort zur Entwicklung der Wissenschaften, dass neue Hypothesen disku-
tiert werden. Im Kontext der gegenwartigen Debatten in unserer Gesellschaften
ist die Philologie offenbar keine unschuldige Gréfle mehr. Die bisweilen sicht-
baren Verkniipfungen von philologischer Hypothese und gesellschaftlich-politi-
scher Programmatik sind sicherlich nicht auf die erwahnten groflen Hypothesen
von einem urspriinglich christlichen Korantext oder der historischen Konstrukti-
on des Propheten Mohammed beschrénkt. Die wissenschaftliche Beschéftigung
mit den grundlegenden Texten der islamischen Religion ist nie neutral erfolgt,
eine klare Positionierung ist hier sicherlich hilfreich.

Wenn Forscher in der Indrah-Gruppe in ihren Veréffentlichungen die Nicht-
existenz des Propheten zu belegen versuchen und die ,koranische Bewegung®
aus dem &stlichen Iran ableiten, dann scheint dies auch fiir eine breitere Of-
fentlichkeit interessant zu werden: Das erwahnte populdrwissenschaftliche Buch
»,Good Bye Mohammed: Wie der Islam wirklich entstand®, in dem ein unter
Pseudonym schreibender Verfasser die radikalen Thesen zur Islamentstehung in
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gut lesbarer Weise einer breiteren Offentlichkeit nahebringt, gefiel dem Auslén-
derbeauftragten des Landes Thiiringen so gut, dass er im September 2010 rund
500 Exemplare an Behorden und Schulen verschickte. Die Versendung der Bii-
cher sollte aus Sicht des Ausldnderbeauftragten dazu beitragen, dass sich der
Islam endlich mit der Aufklarung beschéftige, was dringend tberfallig sei und
was die christliche Religion langst hinter sich habe. Hier wird der Versuch der
historischen Dekonstruktion einer Religionsgemeinschaft und deren Griinder-
figur offenbar mit bestimmten Positionen in der deutschen Integrationspolitik
verkniipft. Vielleicht versetzte die Landesregierung den Ausldnderbeauftragten
deshalb schnell in den vorzeitigen Ruhestand, weil die Versendung der Biicher
mit dem Erscheinen von Thilo Sarrazins ,Deutschland schafft sich ab® zeitlich
zusammentfiel.

Ein anderes Beispiel fiir die 6ffentlich finanzierte Férderung der Verbreitung
von in der Orientalistik bisher nicht akzeptierten Hypothesen ist die Aufnahme
eines Artikels von Karl-Heinz Ohlig 2007 in das Programm der Bundeszentrale
fiir Politische Bildung,®" der vom konstruierten arabischen Propheten und der
Entstehung einer Vorform des Islams im Ostiran handelt. Hier haben sich viele
Islamwissenschaftler gefragt, weshalb eine in der Orientalistik nicht akzeptier-
te Hypothese in der Beilage der Zeitschrift ,Das Parlament® als glaubwirdiger
Ansatz einem breiten Publikum présentiert wird. Nichts gegen neue Beobach-
tungen, Denkanst6fle und Hypothesen — sie sind in der wissenschaftlichen Be-
schaftigung unverzichtbar, auch wenn sie schwach sind.

Die wissenschaftliche Diskussion der Luxenberg-Hypothese hat Positives be-
wirkt. Vielleicht hat sie sogar die Entstehung des Berliner Langzeitvorhabens,
das Angelika Neuwirth, Nicolai Sinai und der Verfasser 2006 konzipierten, be-
schleunigt. Die Publikationen der Indrah-Gruppen enthalten z. T. hervorragen-
de Artikel wie die von Gerd und Elisabeth Puin zu den jemenitischen Hand-
schriften. Auch die Aufsitze von Alba Fedeli und Keith Small sind neben ei-
nem Aufsatz von Ignaz Goldziher (in erstmalig deutscher Ubersetzung aus dem
Ungarischen) hier verdffentlicht. Die Artikel der inzwischen erschienenen sechs
Sammelbénde {iber die Herkunft des Islams aus Ostiran, die Deutung der um-
ayyadischen Dynastie als christlich-arabische Herrscher und die Hypothese, der

31 Vgl. Karl-Heinz Ohlig 2007.
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Prophet habe nie existiert,® deuten die arabischen, mittelpersischen, syrischen
und griechischen Quellentexte aber hochst unzureichend. Die meisten Spezia-
listen und Lehrstiithle auf diesen Gebieten betrachten die vorgelegten Thesen als
mangelhaft dokumentiert und in fragwiirdiger Weise aus den Quellen abgeleitet.
Eine prinzipielle Blockadehaltung in den islamwissenschaftlichen und orientalis-
tischen Wissenschaften ist dafiir wohl nicht verantwortlich.

5 Das Weiterleben der Antike im Islam

In der Kapiteliberschrift dieses Bandes, in den der vorliegende Beitrag eingeord-
net ist, erscheint provokant der Titel des popularwissenschaftlichen Bestsellers
von 1960 ,,Allahs Sonne tiber dem Abendland®. Die Autorin Sigrid Hunke (1913—
1999) war Mitglied der SS-Abteilung ,Ahnenerbe” und hatte tiber eine Arbeit zu
JHerkunft und Einfliissen fremder Lebensbilder auf den deutschen Menschen®
1941 promoviert. IThre Bewunderung fiir die Araber und die zivilisatorischen Er-
rungenschaften des Islams leiten sich aus ihrer nationalsozialistischen Uberzeu-
gung ab und stellen aus ihrer Sicht einen Gegenentwurf zum liberalen Europa
dar. Die wissenschaftlichen Errungenschaften, die von den Arabern in der Zeit
des européischen Mittelalters, das aus Hunkes Sicht durch das Christentum kul-
turell geldhmt war, der europaischen Entwicklung einen entscheidenden Impuls
verleiht, stellt sie in ihrem Buch voller naiver Bewunderung dar. Dass sie aus
Sicht jener, die zu griechisch-arabischen Ubersetzungen und Weiterentwicklun-
gen vielbeachtete wissenschaftliche Arbeiten vorgelegt haben, in ihrer Schwar-
merei uber das Ziel hinausschiefdt, ist nicht verwunderlich. Hunke hatte sich
mit einem Thema beschaftigt, zu dem ihr offenbar die nétigen philologischen
Kenntnisse einfach fehlten.

Der franzosische Medidvist Sylvain Gougenheim (Universitidt Lyon) vertrat
2008 in seinem Buch , Aristoteles auf dem Mont Saint-Michel — Die griechischen
Waurzeln des christlichen Abendlandes® die genau umgekehrte These: Dass nam-
lich die européische Entwicklung von Medizin, Naturwissenschaften und Philo-
sophie im Hochmittelalter ohne die Ubersetzung aus dem Arabischen ins Lateini-
sche verlaufen sei. Europa verdanke den Arabern nach Gougenheims Hypothese

also nichts. Seine Darstellung, die eine breite Diskussion in Frankreich ausgeldst

32 Vgl. Markus Grof} und Karl-Heinz Ohlig 2010 und 2012.
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hatte und die wissenschaftlich als nicht haltbar bewertet wurde, zeigt, wie sen-
sibel das Thema der europiischen Identitit und ihrer Geschichte ist.** Weshalb
Gougenheim seine These so massiv formulierte — inzwischen hat er die breite
akademische Kritik offenbar teilweise akzeptiert — bleibt, allein auf Grundlage
seines Buches zu urteilen, nicht erkennbar. Der Eindruck lasst sich kaum ver-
meiden, dass der gesellschaftliche Kontext bei Gougenheims ,Europa-ganz-oh-
ne-arabischen-Einfluss-Hypothese® eine mafigebliche Rolle gespielt hat, auch in
unserem Nachbarland ist die 6ffentliche Debatte iiber den Islam, die Muslime
und die europaische Idee nicht neu.

Gerade weil der ins Feld gefiithrten Idee des ,jiidisch-christlichen Abendlan-
des” starke Bedeutung zukommt, ist der Bereich, den die Biicher von Hunke und
Gougenheim beriihren, von Bedeutung: Was hat Europa vom Islam iibernom-
men? Aus Sicht der Nationalsozialistin Sigrid Hunke sehr viel: Der arabische
Einfluss konnte das aus Hunkes Sicht durch das Christentum gelahmte Europa
wiederbeleben. Aus Sicht des Medidvisten Sylvain Gougenheim, der nach den
Debatten um sein Buch Fehler und Ungenauigkeiten eingerdumt hat, verdanken
wir den Arabern fast nichts: Griechische Wissenschaft und Philosophie konn-
ten nach Gougenheims Hypothese durch Kontakte zur byzantinischen Tradition
in die Zentren der europiischen Gelehrsamkeit gelangen, auf die Araber war
Europa nicht angewiesen.

Der arabische Beitrag zur Entwicklung Europas ist in der Tat nicht gering,
nicht nur auf dem Gebiet der Philosophie, und er beschrankt sich mit Bewéas-
serungstechniken in Spanien, der Verwendung von Spitzbogen in der Architek-
tur der Gotik und der Ubernahme der indischen Zahlen (die wir aufgrund ihrer
Vermittlung ,arabisch® nennen) nicht auf den Bereich zahlenmé&fig kleiner aka-
demischer Gruppen. Im Bereich der Medizin ist hier der ,Medizinische Kanon®
(arab. ,al-Qanun fi at-tibb®) des Avicenna (sein arabischer Name lautete Abu
Ali al-Husain ibn Abdallah ibn Sina, 980-1037) zu nennen, der im 12. Jahrhun-
dert von Gerhard von Cremona ins Lateinische iibersetzt wurde und bis in die
Neuzeit als medizinwissenschaftliche Referenz galt. Zeitgleich wurde in Tole-
do Avicennas philosophisches Werk ,Kitab ash-shifa® (wortl. arab. ,Buch der

33 Vgl. Roger Pol Droit, ,Et si I'Europe ne devait pas ses savoirs a I'islam ?“, Le Monde 4.4.2008.
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Heilung®) ibersetzt, das Themen aus dem Bereich der Astronomie, Geometrie,
Mathematik, Philosophie und Musik behandelt.

Neben Avicenna ist Rhazes (Abu Bakr Muhammad ibn Zakariya ar-Razi, gest.
ca. 930) als einer der bedeutenden Gelehrten in der islamischen Welt zu nennen,
die griechische Wissenschaften der Antike rezipiert und weitergefithrt haben.
Er verwandelte die Lehre des griechischen Mediziners Galen (2. Jahrhundert)
in ein Curriculum der Medizinhochschulen. Er soll bereits mit Experimenten
gearbeitet und Krankheiten wie Pocken und Masern beschrieben haben. Wie
Abb. 5 anschaulich zeigt, hat auch der aus Ray (siidlich des heutigen Teheran
gelegen) stammende Gelehrte durch Ubersetzungen seiner Werke seinen Platz in
einer europdischen Universalgeschichte gefunden.

Der erwihnte Ubersetzer Gerhard von Cremona iibersetzte nicht nur Schrif-
ten von Avicenna und Rhazes, sondern auch das Algebra-Lehrbuch des Al-
Khwarizmi (von dessen Name das Wort Algorithmus sich ableitet). Auch der
Almagest, das astronomische Hauptwerk des Claudius Ptoleméus (2. Jh. n. Chr.),
wurde vom Arabischen ins Lateinische iibersetzt. Auf der Grundlage der latei-
nischen Ubersetzung (aus dem Arabischen) des Almagest entwickelte Nicolaus
Kopernikus die Grundlage des heliozentrischen Weltbildes.

Die wenigen Beispiele sollen gentigen, um darauf hinzuweisen, dass die Auf-
nahme der fiir Europa so bedeutenden Epoche der Antike neben der direkten
Rezeption aus dem Griechischen, die ja nie vollstandig ausgefallen ist, oft iiber
das Arabische als Wissenschaftssprache der islamischen Welt gelaufen ist. Neben
dem Almagest hatte der Ubersetzer Hunain ibn Ishaq (gest. ca. 873) in Bagdad
eine tiberaus grofle Zahl griechischer Werke, z.T. aus syrischen Fassungen, ins
Arabische iibersetzt, darunter offenbar auch Platons Staat, der uns allerdings
nicht erhalten ist. Das Weiterleben der Antike im Islam hatte seinen Schwer-
punkt auf dem Gebiet der Medizin, der Philosophie (vor allem die Schriften des
Aristoteles), der Mathematik, der Optik, der Astronomie, der Erdvermessung u. a.
Eine arabische Ubersetzung von Homers Ilias oder Odyssee, der Tragodien und
Komddien hat uns nicht erreicht. Die Rezeption der Antike in den griechischen
Wissenschaften hat ihren eigenen Charakter und spezifische Interessenschwer-
punkte gesetzt. Es mag stimmen, dass ,griechische Wissenschaft® und ,islami-

sche Gelehrsamkeit® wenig miteinander kommunizierten. Die Zahl der islami-
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Abb. 5: Links: Der aus Ray (stidlich von Teheran) stammende Arzt Rhazes (gest. ca. 930) in
einem Holzschnitt von M. Wolgemut zu H. Schedels Weltchronik (1493). Rechts
oben: AusschnittvergroRerung; rechts unten: Gedenkbriefmarke Iran 1978.

schen Religionsgelehrten, die Griechisch lernen, war und ist auch heute noch
eher klein. Es war sicher kein Einzelfall, dass Gelehrte wie al-Razi mit dem re-
ligiosen Establishment aneinander gerieten: Im Falle des Rhazes so stark, dass er
seine Position in Bagdad aufgab und in seine Heimatstadt Ray zuriickkehrte. Es
ist richtig, dass viele Ubersetzer und Gelehrte Christen waren, so z. B. der Uber-
setzer Hunain ibn Ishaq, der in der Hauptstadt des abbasidischen Reiches lebte.
Als Christ waren ihm politische Positionen vorbehalten geblieben. Thn und an-
dere Nicht-Muslime nur unter dem Vorzeichen von Unrecht und Unterdriickung
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zu sehen, wird den intellektuellen Errungenschaften der islamischen Welt nicht
gerecht.

6 Der Koran und die Spatantike

In der modernen Epoche wird der Beitrag der christlichen oder jiudischen Ge-
lehrten an den Errungenschaften der islamischen Zivilisation oft ausgeblendet,
zum Teil aus politischen Griinden: Mit dem jtidischen Philosophen Maimonides
(geb. in Cordoba ca. 1035, gest. in Kairo 1204) als Teil der Geschichte des islami-
schen Agyptens tun sich Agypter in der heutigen Zeit manchmal schwer. Dass
Gregorius Bar Hebrius (ca. 1225-1286), ein auf Syrisch und Arabisch schreiben-
der Kirchenlehrer und Philosoph, im islamischen Raum wirkte, fehlt in manchen
Darstellungen der islamischen Geschichte. Das Verstidndnis von Islam als Kon-
fession und Religion hat heute, grob formuliert, das Verstandnis von Islam als
islamischem Kulturraum oder islamisch gepréagter Welt verdrangt. Manche Dar-
stellungen des griechischen Erbes im Islam gehen soweit, dass sie das Weiter-
leben und die Fortfithrung der griechischen Antike génzlich als Leistung mus-
limischer Gelehrter verstehen.**

Wenn wir zum Text des heiligen Buches der Muslime kommen, wird die Fra-
ge des Bezugs zur Antike auf eine ganz andere Weise bedeutungsvoll. Der Islam,
der sich mit den Reichen der Umayyaden und Abbasiden im Nahen Osten eta-
blierte, blieb die Religion der politischen Elite, die allerdings zahlenméaflig in
Agypten, Syrien und im Trak iiber Jahrhunderte hinweg eine Minderheit dar-
stellte. Der Text des Korans, seine Exegese, die Lexikographie und die Gram-
matik der arabischen Sprache etablierten sich in einer Welt, in der Christen und
Juden prasent waren und auch nach dem Verstandnis der islamischen Jurispru-
denz gesellschaftliche und religiose Rechte behielten. Vielleicht trug die Priasenz
der Christen, Juden und Zoroastrier dazu bei, dass die relativ neuentstandene
islamische Gelehrsamkeit das Bediirfnis hatte, sich von ihnen abzugrenzen. Im
Curriculum der islamischen Hochschulen, bei denen das islamische Recht den
Kernbereich darstellt, kamen griechische Wissenschaften jedenfalls kaum vor.

34 Vgl. Gotthard Strohmaiers Artikel ,,Europa im schridgen Blick eines Gritkoarabisten®, in G. Stroh-
maier 2012.
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Der Islam verstand sich als die letzte Offenbarungsreligion, in der die christ-
liche und die jiidische Religion weitergefithrt und von theologischen Fehlern
wie der Trinitatslehre oder den aus islamischer Sicht tibertriebenen jiidischen
Rechtsvorstellungen befreit wurde. Christen und Juden haben aus islamischer
Sicht zwar durch ihre Propheten Anteil an der gottlichen Offenbarung, haben
sich aber durch Ubermittlungsfehler ihrer Text- und Exegesetraditionen von der
yurspringlichen monotheistischen Lehre® entfernt.

Das Studium des Korans, den man sich als Verschriftlichung der Verkiindigun-
gen des Propheten vorstellen kann, ist in der islamischen Gelehrsamkeit in ein ei-
genes Curriculum von Disziplinen eingebettet, bei denen der Wortlaut des Textes
mit Referenzwerken der arabischen Grammatik, Lexikographie und Rhetorik stu-
diert wird. Interessanterweise hat die islamische Wissenschaft ein eigenes Kon-
zept einer historischen Entwicklung innerhalb des Korantextes entwickelt: die
Wissenschaft von den ,Asbab nuzul®, von den ,Griinden der Offenbarung®. Fiir
den Text selbst kennt der traditionelle Islam verschiedene Textiiberlieferungen
des koranischen Wortlautes. Die Vorstellung von einem im Wortlaut festgelegten
Gotteswort, das direkt zwischen zwei Buchdeckel gelangt ist, ist keine traditio-
nell islamische Vorstellung, das Dogma einer Verbalinspiration kennt der klas-
sische Islam nur in einer Untergruppe der hanbalitischen Rechtsschule.®® Auch
das islamische Recht leitet sich nicht unmittelbar aus Koran und Hadithe ab.
Wie z.B. Harald Motzki zeigen konnte, war es eine bestimmte regionale Praxis
von Rechtsprechung, die den Ausgangspunkt des islamischen Rechts bildet.*® In
der spéteren Entwicklung wurden die eigentlich religiosen Texte, z. B. die Hadi-
the, immer starker in die juristischen Argumentationen aufgenommen, vielleicht
auch um dem islamischen Recht eine starkere islamische Farbe zu geben. Die ge-
ringe Bedeutung des Korantextes im islamischen Recht ist nicht verwunderlich,
da der Text nur wenige rechtliche Bestimmungen enthélt, vom Textvolumen her
ca. 5% (der insgesamt ca. 6.300 Verse). Als juristischer Kodex ist der Text des
Korans ungeeignet, historisch hatte der Text diese Funktion nie.

Auf dem Gebiet der Grundlagenforschung bleiben jedoch — im Vergleich zur
Entstehung des Neuen Testaments, dessen historisch-kritische Erforschung seit

% Vgl. Joseph van Ess 1996.
% Vgl. Harald Motzki 2002.

85



langer Zeit etabliert worden ist —, viele Fragen offen. Ob eine kritische Editi-
on nach dem Vorbild anderer kritischer Textausgaben auf Grundlage der Ko-
ranhandschriften und der Textvarianten in den Lesarten erstellt werden kann,
bleibt im Augenblick noch offen. Verglichen mit der Textgeschichte des Neu-
en Testaments liegen fiir die koranische Textgeschichte mit ca. 1.200 Bléttern aus
Pergament-Handschriften — neben Fragmenten auf Papyrus und Inschriften, z. T.
vor 750 v. Chr. — erstaunlich frithe Textzeugen vor.

Fiir den Bezug zu europaischen Traditionen ist das Studium der Umwelt des
Textes von grofiem Interesse. In diesem Bereich werden in der Potsdamer Ar-
beitsstelle ,Texte aus der Umwelt des Korans® aus syrischen, hebréischen, alt-
arabischen, griechischen u.a. Quellen in Form einer Datenbank aufgearbeitet.
Eine erste Anzahl ist {iber die Publikationsseite des Vorhabens einsehbar, das
Unternehmen selbst steckt noch in den Anfangen. Es ist uns dabei wichtig, Be-
legstellen in ihrem Zusammenhang auszuwerten und fir das Studium der kul-
turellen und religiésen Umgebung zu erschliefien. Wenn beispielsweise in der
3. Sure Jesus Christus aus Lehmfiguren lebendige Vogel schaffen kann (Abb. 6),
dann wurde dies hdufig zum Beleg einer Copy-Paste-Methode des koranischen
Textes genommen: Im gegebenen Fall sei das Vogelwunder des Thomas-Kind-
heitsevangeliums in den Korantext hineinkopiert worden.*

Vergleicht man die Texte genau, dann wird deutlich, dass es neben Uberein-
stimmungen theologische Unterschiede gibt: Christus belebt im Koran die Lehm-
figuren nicht aus eigener Kraft, sondern tut dies auf Geheifs Gottes. Wenn wir
uns die apokryphe Tradition als eine Lehrgeschichte der frithen Christen zur
Gottlichkeit Christi vorstellen, der bereits als Kind wie Gott Lebewesen schaffen
konnte, dann setzt hier der Text des Korans mit einer Argumentation an, nach
welcher es der Prophet Jesus war, der durch die Erlaubnis Gottes das Wunder
vollbringen konnte. Ebenso wie Jesus im gleichen Koranvers Heilungen durch-
fithren und Tote erwecken konnte — nur durch die Kraft Gottes, die ihm zukam.

Wir sehen an dieser Stelle, wie eine Lehrerzéhlung des spatantiken Christen-
tums aufgegriffen wird, dabei aber in eine ganz andere theologische Richtung
gelesen wird. Der Nachweis jiidischer oder christlicher Traditionen in der Um-
welt des Textes ist auch bei der Deutung von Sure 112 wichtig. Das jidische Ge-

37 Vgl. z. B. William St. Clair Tisdall 1911.
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Das Vogelwunder Christi im Kindheitsevangelium des Thomas und im Koran

Kindheitsevangelium des Thomas

Koran — Sure 3, Vers 49 (Ubers. H. Bobzin)
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Einst, als Jesus fiinf Jahre alt war, spielte er
am Ubergang eines Wasserkanals. Er hielt
das Wasser an, lief es darauf wieder an-
steigen und dirigierte es so mit seiner Autori-
tt. Er fuhrte das Wasser in Teiche, machte
es rein und leuchtend. Dann nahm er feuch-
ten, weichen Lehm und formte zwdlf Vogel.
Dies geschah an einem Sabbat, und es
waren viele Kinder bei ihm. Da sah ein Mann
aus dem Vol der Juden Jesus mit den
Kindem, wie er diese Dinge tat. Der Mann
ging zu Josef, Jesus' Vater und beschwerte
sich dariiber, dass Jesus am Sabbat mit
Lehm arbeite und Végel herstelle; am Sab-
bat sei dies nicht erlaubt. Josef ging und
wies seinen Sohn zurecht: ,Warum tust du
50 etwas am Sabbat?" Da Klatschte Jesus in
die Hande und lies die Vogel auffliegen, vor
allen Leuten. Er sprach: ,Gehet und fiiegt,
seid Zeugnis denen, die leben” Und die

Und ein Gesandter sprach zu den Kindern
Israels: ,Ich kam zu euch mit einem Zei-
chen von eurem Herm, dass ich fir euch
aus Ton erschaffe, was die Gestalt von
Végeln hat. Dann hauche ich es an, so
dass es wirklich Végel werden, mit Er-
laubnis Gottes. Ich werde Blinde heilen
und Aussétzige und ich werde Tote leben-
dig machen, mit Erlaubnis Gottes. Ich
werde euch verkiindigen, was ir esst und
in euren Hausem speichert. Siehe, darin
liegt fiir euch fiirwahr ein Zeichen, sofem
ihr glaubig seid*
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Berichte von den Heilungen und Wundern Jesu Christi waren in der Antike zahlreich tberliefert. Wahrend das des apokryphen Ki
(Anfange um 200 n.Chr.; hier in seiner syrisch-araméischen Fassung) die gdttliche Natur Jesu Christi hervorhebt, setzt der Koran einen anderen theologischen
Akzent: Nicht Jesus Christus selbst schafft lebendige Végel aus Lehm, sondern der Befehl Gottes allein vermag es, den Lehmfiguren Leben einzuhauchen. Der

Koran markiert seine theologische Argumentation, im Vergleich zum apokryphen Bericht, durch den mehrfach vorkommenden einschrénkenden Zusatz .durch Got-

tes Erlaubnis*. Wie das Beispiel zeigt, bezieht sich der Koran auf die 0 ( ). bringt jedoch durch den Hinweis auf die Allmacht

Gottes eine eigene Theologie zum Ausdruck, dass Jesus Christus keine géttliche Natur zukomme

Abb. 6: Das ,koranische Vogelwunder” im Vergleich mit der apokryphen Uberlieferung.

bet, das Schma Yisrael, scheint im Vers 1 der Sure ein Echo zu finden, allerdings
nicht auf die jidische Gemeinde allein bezogen, sondern universal formuliert.
Das christliche Glaubensbekenntnis, das Menschen in der Umgebung des Pro-
pheten kannten, konnte in seiner Verneinung in den Versen 2 bis 4 der 112. Sure
ein Echo gefunden haben (Abb. 7).

Beweisen lassen sich solche Zusammenhénge strenggenommen nicht, aber die
Ahnlichkeiten und Differenzen zwischen Korantexten und religiésen Texten der
Spéatantike konnen einen Schliissel zum historischen Versténdnis des Textes brin-
gen.®® Die Negierung eines zeugenden Gottes konnte sich natiirlich auch auf
die altarabischen Vorstellungen beziehen, die uns in inschriftlichen (= epigraphi-
schen) Texten Arabiens iiberliefert sind und denen zufolge Gott ,T6chter” hat.®
Die auffallend starke Ahnlichkeit mit dem jiidischen Schma-Yisrael-Gebet und

3 Vgl. z. B. die von David Kiltz und Yousef Kouriyhe ausgewerteten syrisch-aramaischen Textzeugen
aus der vorislamischen Zeit zum Versténdnis der koranischen Eschatologie und Jenseitsvorstellun-
gen, Datenbank ,Texte aus der Umwelt des Korans“ abrufbar unter corpuscoranicum.de (Betaver-
sion).

3% Zu den in den siidarabischen Inschriften erwihnten ,Tochtern Gottes” vgl. Christian Robin 2007.
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Nic&no-Konstantinopolitanisches e .
Jiidisches Gebet ,Sch’ma Jisrael
Glaubensbekenntnis 5. Buch Mose 6.4 Koran — Sure 112
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Abb. 7: Sure 112 im Vergleich mit dem jiidischen Schma-Yisrael und dem Nizdno-Konstan-

tinopolitanischen Glaubensbekenntnis.

mit dem christlichen Glaubensbekenntnis belegt ganz gut, dass offenbar vom
Koran angesprochene Adressaten oder Zuhorer mit jiidischen und christlichen
Inhalten vertraut waren. Fast wortlich greift der 3. und 4. Vers der 112. Sure die
Formulierung des Nizdums auf und negiert sie. Der Text des Korans dokumen-
tiert in seiner Formulierung gewissermaflen jiidische und christliche Prasenz.

Bei solchen Uberlegungen soll der geographische Kontext nicht aus dem Blick
geraten: Mekka und Medina, in denen der Text verkiindet worden war, sind nicht
weit entfernt vom himjaritischen Reich im Jemen. Anfang des 6. Jh. wurde das
Judentum durch den Kénig Dhu Nuwas einige Jahre zur offiziellen Religion des
himjaritischen Reiches erhoben.

Im Jahre 525 wurde durch die militirische Intervention der Athiopier das
Christentum zur offiziellen Religion. Vielleicht wird die archéologische For-
schung hier weitere Materialien ans Licht bringen, wie es die Ausstellung ,Roads
of Arabia“ in Berlin (Januar bis Méarz 2012) eindrucksvoll gezeigt hat. Die Ge-
schichte des vorislamischen Arabiens hat offenbar einen stirkeren Bezug zur
Antike als angenommen: So wurde z.B. eine offizielle rémische Inschrift aus
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dem spéten 2. Jahrhundert n. Chr. entdeckt, die belegt, dass die Stadt Hegra (das
heutige Mada’in Saleh in Saudi-Arabien) Teil des romischen Reiches war.*’

Aus Qaryat al-Faw im Stidwesten des saudi-arabischen Konigreiches wurden
eine Bronzebiiste (Abb. 8) und im romischen Stil gemalte Fresken ausgegraben,
die an die Kunst im rémischen Reich erinnern. Die Epoche der Spatantike, die
uns aufschlussreiches Material zur Rekonstruktion der kulturellen Umgebung
des Textes liefert, muss also sehr breit angesetzt werden.

Abb. 8: Bronzebiiste und Wandfresko aus Qaryat al-Faw (Saudi Arabien), ca. 1./2. Jh. n. Chr.
(vgl. Ausstellungskatalog ,Roads of Arabia“).

Wir sehen, dass dem Kontext des Korans eine Schliisselrolle zukommt und
dass wir uns hier in einem kaum zu tiberblickenden Gebiet befinden. Angelika
Neuwirth hat in ihrem programmatischen Band ,Der Koran als Text der Spétan-
tike* (2010) insbesondere die Beziige des Textes zu judischen und christlichen
Traditionen untersucht und den starken Bezug des Korans zur judischen und
christlichen Spatantike herausgearbeitet. Uber diesen Bereich der theologischen
Traditionen der Christen und Juden hinausgehend miisste man auch die Spétan-
tike des sassanidischen (iranischen) Reiches einbeziehen, in dessen politischen
Einzugsbereich Mekka seit Ende des 6. Jahrhunderts lag. Vor allem aber die an-
tiken Zivilisationen Siidarabiens, die mehr als ein Jahrtausend bis kurz vor die
Zeit Mohammeds Bestand hatten, missten systematisch zum Verstandnis der

0 Vgl. Dhaifallah al-Talhi und Mohammad al-Daire 2005.
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frithen islamischen Geschichte ausgewertet werden. Dies ist bisher jedoch nie
geschehen.

Fir die historische Sichtweise auf den Text ist der Gedanke wichtig, dass die
114 Suren des Korans in eine chronologische Reihenfolge zu setzen sind, die sich
von ihrer Anordnung im Buch unterscheidet. Hier hatte Theodor No6ldeke (1834—
1930), aufbauend auf den Angaben der islamischen Tradition und eigener stilis-
tisch-sprachlicher Kriterien, eine chronologische Reihenfolge vorgeschlagen, die
in vier Phasen (Mekka 1, Mekka 2, Mekka 3 und Medina) die Themen und die
Aussagen der Suren in eine historische Abfolge stellt.

Angelika Neuwirth hat 1982 in ihrer Habilitationsschrift aufbauend auf Nol-
dekes ,Geschichte des Qorans® (1860) durch literaturwissenschaftliche Methoden
die mekkanischen Suren genauer untersucht und damit Grundlagen fiir weite-
re philologische Studien bereitet. Sie konnte aufgrund formkritischer Analysen
Strukturen nachweisen, die fiir innertextliche Entwicklungslinien sprechen Die-
se Arbeiten, die sich dem Text in der geschichtlichen Abfolge seiner Verkiindi-
gung zwischen den Jahren 610 und 632 widmen, stiitzen sich auf den Textbe-
stand, wie die islamische Tradition ihn vermittelt; die Untersuchungen machen
dabei deutlich, wie etwa Nicolai Sinai gezeigt hat, dass sich historische Entwick-
lungen aufzeigen lassen, die schwerlich in einem vollkommen unverstandenen
und schlecht iiberlieferten Text auszumachen wiren.*!

Neuwirths Ansatz, den sie ausfiihrlich in ihrer Monographie ,Der Koran als
Text der Spatantike” (2010) erlautert und ihrer Surenkommentierung zugrunde
legt, sieht den Text des Korans als eine Art Niederschrift eines Kommunika-
tionsprozesses zwischen dem Verkiinder und seinen Zuhérern, die sowohl aus
denen bestehen, die spéter die Gemeinde bilden, als auch aus den Gegnern des
Verkiinders. Wenn wir uns, wie die oben genannten Beispiele belegen sollten,
die Umwelt als antik oder spatantik gebildet vorstellen, dann kénnen wir den
Versuch unternehmen, die Diskurse des Korantextes in seiner historischen Ent-
wicklung nachzuzeichnen. Neuwirth hat inzwischen einen Kommentarband zu

1 Vgl. Nicolai Sinai 2009.
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den frithmekkanischen Suren (Mekka-1-Periode) verdffentlicht und dabei starke
Beziige der frithen Suren zu den Texten der Psalmen herausgearbeitet.*’

Aufbauend auf Neuwirths Hypothese des Kommunikationsprozesses, hat Ni-
colai Sinai im Rahmen des Akademievorhabens ,,Corpus Coranicum® einen chro-
nologisch-literaturwissenschaftlichen Kommentar zu den frithmekkanischen Su-
ren erarbeitet, z. T. mit leicht divergierenden Einzelanalysen und abweichenden
formalen Kategorisierungen, der online veréffentlicht ist.*’

Beide Kommentare belegen, dass der iiberlieferte Text historisch zugénglich ist
und dass der Koran nicht notwendig dunkel und unverstandlich bleibt, sondern
dass sich entwickelnde Argumentationslinien nachgewiesen werden kénnen.

Sicherlich sind auch hier die vorgelegten Arbeiten weit davon entfernt, end-
giltige Ergebnisse zu liefern. An der Potsdamer Arbeitsstelle wird bewusst der
dokumentarischen Ebene Vorrang eingeraumt, um in einem Bereich historische
Forschung zu ermoglichen, in dem grundlegende Materialien wie die vorhande-
nen Handschriften, Lesarten, Umwelttexte u.a. noch unzureichend erschlossen
sind.

7 Ausblick: Bitte kein Kulturkampf!

In den europaischen Gesellschaften findet eine breite Diskussion zur Présenz des
Islams statt, die Gber das Alltagsgeschéft der Konflikte des Miteinander- oder
Nebeneinanderlebens in die Bereiche der historischen, philologischen und kul-
turellen Fragen hineingreift. Wenn das vermeintlich jadisch-christliche Europa
dabei dem ,unmodernen® Islam gegeniibergestellt wird, dringt sich der Eindruck
eines Kulturkampfes auf. Die Metapher ,Software Islam®, die die Muslime angeb-
lich kontrolliert, erinnert an das Klischee von den ultramontanen (heute wiirde
man sagen: ,ferngesteuerten®) Katholiken, die in den 70er Jahren des 19. Jahr-
hundert — in der Zeit des sogenannten Kulturkampfes — als nicht loyale Staats-
biirger gesehen wurden. Auch hier zeigte sich eine symbolische Ebene, wenn die
katholische Bevélkerung im Rheinland, das nach der napoleonischen Zeit von
Preuflen regiert wurde, das Bediirfnis hatte, z. B. Wallfahrten und Marienfrém-

2 Vgl. Angelika Neuwirth, Der Koran: Bd. 1: Frithmekkanische Suren. Poetische Prophetie, Hand-
kommentar mit Ubersetzung von Angelika Neuwirth, Frankfurt/Berlin 2012.

3 Online zugénglich unter corpuscoranicum.de in Betaversion.
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migkeit durch den Bau von Mariensdulen z.B. in Aachen und Trier zu mani-
festieren. Die Verwendung von religiosen Symbolen an der Oberflache konnte
die Geschichtsschreibung nicht davon abhalten, soziale und ¢konomische Di-
mensionen (in der Industrialisierung marginalisierte Landbevolkerung findet im
Klerus eine politische Stimme), politische Griinde (durch das allgemeine Wahl-
recht erhielten katholische Parteien eine hohe Zahl von Stimmen) neben anderen
Faktoren fiir das Verstandnis miteinzubeziehen.

Mit den Muslimen und Europa verhdlt es sich strukturell vielleicht ahnlich.
Mit ihren Lebensgewohnheiten, kulturellen und religiésen Traditionen unter-
scheiden sie sich von der Mehrheitsbevolkerung, deren religiése Traditionen all-
méhlich schwécher werden. Dass der Faktor Religion bei vielen Muslimen einen
hohen Anteil an der Identitat hat, kommt hinzu, wird aber verstarkt durch die
Schaffung einer Opposition ,Europa versus Islam®. Dem Text des Korans kommt
auf der symbolischen Ebene eine recht grofle Bedeutung zu — grofiere Bedeu-
tung sicherlich, als er innerhalb des theologischen Systems eines traditionellen
Islams tatséchlich einnimmt. Skeptiker haben den Koran im Verdacht, mit dem
Grundgesetz unvereinbar zu sein; muslimische Gruppen verkiirzen ihre eigene
Tradition auf einen einzigen Text. Jenseits aller symbolischen Konflikte, bei de-
nen sich ,Koran“ und ,Europa” gegeniiberstehen, werden Rechtsstaatlichkeit,
Gewaltenteilung, Demokratie, Religionsfreiheit und Bildungswesen in Europa
von Muslimen hier und im Nahen Osten bewundert. Die im Entstehen begrif-
fene Lebenswelt eines Islams in Deutschland wird ihre eigene Dynamik entfal-
ten. Wie bei allen gesellschaftlichen und politischen Prozessen ist dies ein langer
Weg, bei dem Konflikte und Debatten zur Natur der Sache gehéren.

Aus der historischen Perspektive betrachtet steht Europa auf dem Gebiet der
Philosophie, der Medizin sowie anderer griechischer Wissenschaften mit der ara-
bischen Welt in enger Verbindung. Religiose spatantike Texttraditionen jidischer
oder christlicher Pragung finden ein Echo in dem arabischen Text des Korans und
stehen in einer hochinteressanten Verbindung.

Die Vorstellung von einem jiidisch-christlichen Europa ist historisch gesehen
sehr problematisch und wissenschaftlich letztlich nicht haltbar. Die Grundlagen-
forschung zum Text des Korans hat noch einen weiten Weg vor sich, voreilige
Hypothesen spielen aus auflerwissenschaftlichen Griinden in der breiten Debat-
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te zwar gelegentlich eine Rolle, sind in ihrer Polemik aber am Ende schadlich fir
die gesellschaftliche Debatte. Europa mit seinen Wurzeln in der Antike und im
Christentum muss sich historisch-kulturell im Riickblick in die komplexe Bezie-
hungsgeschichte zur arabischen Welt und zum Islam neu positionieren.
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Bilder ,des” Islam

Ob wir iiber ,den” Islam in Deutschland sprechen oder tiber die Rolle ,des” Islam
im Nahen Osten — es scheint immer Konsens zu sein, was wir eigentlich unter
Islam verstehen.

Zu unserem ,Wissen“ vom Islam gehoren teilweise Klischeebilder, Voreinstellungen,

Vor- und Vorausurteile. Weit mehr als durch Fachbiicher wirken Religionen durch

Kommunikatoren, Medien und Rezipienten fort.!

Die Wahrnehmung ,des” Islam hat sich spatestens mit den Anschléagen in den
USA verandert, weltweit, mithin auch in Deutschland. Seitdem wird zwischen
einem radikalen, moderaten, friedlichen, dialogoffenen, politischen usw. Islam
unterschieden, deren Anhénger dann wahlweise glaubige Muslime oder Vertre-
ter von Intoleranz, Gewalt, Bedrohung und Riickstédndigkeit sind. Damit werden
zugleich verschiedene Formen des Islam sprachlich konstituiert und in immer
neuen Kommunikationszusammenhéngen transportiert und festgeschrieben.

Andererseits haben Anschlage wie diejenigen vom 11. September 2001, aber
eben auch die dauerhafte Prasenz von Muslimen in Europa, ein Bediirfnis in brei-
ten Teilen der Bevolkerung nach Information iiber ,den® Islam geweckt, und der
Wortschatz der Nichtmuslime in Deutschland ist durch die jeweiligen aktuellen
Beziige, die zum Islam hergestellt werden, deutlich gewachsen. Dabei werden
auch sprachliche und semantische Fehler berichtigt — von ,Mohammedanern®
spricht heute kaum noch jemand —, zugleich halten aber Assoziationsmuster im
Alltagssprachgebrauch Eingang, die im Zusammenhang mit dem Islam héufig
die Trennlinie von Beschreibung zu negativ wertenden Stereotypen tiberschrei-
ten.

Dass dies kein spezifisches Phanomen ist, das erst durch Begegnungen mit
»dem® Islam entstanden ist, liegt auf der Hand, denn bevor in der Bundesre-
publik Deutschland der Islam wahrgenommen und oftmals einseitig auf Kon-
fliktthemen wie Unfreiheit, Gewalt oder internationale Auseinandersetzungen
reduziert wurde, musste dafiir der Kommunismus herhalten, von noch fritheren

Feindsymbolen ganz zu schweigen. D. h., bei dem Zusammentreffen mit ,,dem”

! Monika Tworuschka, Grundwissen Islam. Religion, Politik, Gesellschaft, Miinster 2009, S. 11.
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Islam wird durchweg auf erprobte Stereotypen zuriickgegriffen, deren Essentia-
lismus sich als aufgeklédrte Kritik versteht und als ,gesundes Rechtsempfinden®
kommuniziert werden méchte, allerdings von berechtigter Kritik am Islam ein-
deutig zu unterscheiden ist. Mithin kénnen auch nur vollig Ahnungslose von
einer zufilligen Haufung solcher Sprachmuster sprechen. Griinde genug, einen
genaueren Blick auf ,den” Islam zu werfen, allerdings wiirde die Fille von Be-
schreibungen und Zuordnungen dazu bereits ein ganzes Buch fiillen, da ,,dem*
Islam alleine in Deutschland zwischen 70 und 80 Organisationen und Strémun-
gen zugeordnet werden kénnen. Dazu gehoren ebenso Erzkonservative aus der
Tiirkei und aus arabischen Staaten wie bosniakische Reformkréfte, also Muslime
mit der Herkunft Bosnien.?

Hayrettin Aydin hat sich aus diesen Griinden auf die Fragen konzentriert,
wie religi6s-islamisches Leben, gemessen an den ,Finf Sdulen des Islam® so-
wie den sechs Glaubensgrundsétzen (Glaube an Allah, die Propheten, die hei-
ligen Biicher, die Engel, die Vorbestimmung und ein Leben nach dem Tod) in
einer mehrheitlich nichtislamischen Gesellschaft wie der in Deutschland gelebt
werden kann. Dabei hebt er zuweilen die Wechselwirkung islamischer Gemein-
schaften zu nichtislamischer Umgebung hervor, in der sich islamisches Leben
durchweg auch in Variationen zu religiosen Praktiken in den Herkunftsldndern
herausbilden kann.

Einen Blick auf umstrittene Seiten ,des” Islam werfen hingegen explizit in
diesem Band Wolfgang Bock, der der Vereinbarkeit von Islam und sédkularem
Verfassungsstaat nachgeht, sowie Ekkehard Rudolph, der salafistische Bewe-
gungen zwischen religiésem Wahrheitsanspruch, politischer Protestkultur und
der Legitimierung von Gewalt beschreibt. Damit greifen sie exemplarisch die
Spreizung des Islam zwischen ,Religion® und ,Staatstheorie® auf, die viele Nicht-
muslime nicht mit ihrem Gesellschaftsverstandnis vereinbaren konnen und sie
daher ebenso rat- wie sprachlos zuriicklasst oder Islamkritiker aus ihnen macht.

Denn manche schariatische Bestimmung [etwa der des Islam als einzig wahrer
Religion (Suren 3:19 und 98:6), die Geringachtung Andersgléaubiger (98:6), Recht
und Pflicht, Unglaubige zu bekdmpfen (8:38 ff. und 47:8) oder zu téten (9:5), die

2 Vgl. dazu etwa Smail Balic, Islam fiir Europa. Neue Perspektiven einer alten Religion, Kéln 2001,
sowie dem Beitrag von Yasemin El-Menouar (S. 369-385) in diesem Sammelband.
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Ungleichstellung von Mann und Frau, bei dem Ménner tiber den Frauen stehen
(4:34), Ménnern ein Ziichtigungsrecht gegentiber Frauen (4:34) sowie ein Recht
auf Polygamie (4:129) zugestanden wird, weibliche Erben nur die Hélfte von dem
maéannlicher Erben erhalten (4:11) und Zeugenaussagen von Frauen nur halb so
viel wie die von Méannern wiegen (2:282), Frauen sich bedecken miissen (24:31,
33:53 und 33:59) u.a.m.] bewerten aufgeklarte Gesellschaften als zutiefst into-
lerant, wo hingegen islamische Stimmen auf das goldene Zeitalter von Al-Anda-
lus verweisen, in dem Muslime, Christen und Juden gemeinsam einer Region zu
wirtschaftlicher, kultureller und wissenschaftlicher Bliite verholfen haben — trotz
oder gerade wegen der Scharia, auf jeden Fall mit gelebter Religionstoleranz.
Der Dissens mag mit einer unzureichenden Ubersetzung von Scharia als ,,is-
lamisches Recht” zusammenhéngen. Bei der Scharia (arab.: Sari’a) geht es nicht
nur um Recht im westlichen Sinne. Vielmehr sind die Beachtung religioser Re-
geln und Vorschriften wie der Speisevorschriften ebenso Teil der Scharia wie das
Fasten, die Pilgerfahrt nach Mekka, das Entrichten der Armensteuer, das Glau-
bensbekenntnis und das tégliche Gebet.
In der Definition des Sayyid Abu’l A’la Maududi (1903-1979), der vielen als Apologet
des politischen Islam gilt, ist Scharia alles, was das ,Verhalten des Menschen® — privat
und offentlich — regelt. Es geht also auch um Politik und den Staat. Denn die Scharia
vermittelt ein ,islamisches System des Lebens“. Handlungen des Menschen werden
eingeteilt in ,geboten®, ,Pflicht®, ,erlaubt®, ,verboten®, ,empfohlen®, ,missbilligt”. Eine
,missbilligte“ Handlung fiihrt im Gegensatz zu einer ,verbotenen® in der Regel ,keine
diesseitigen Sanktionen nach sich®, weil es hier um ,jenseitsorientierte Bewertungen
geht®, die auch im Koran mit der Holle nach dem Tode bestraft werden. Koran und
Scharia [...] sind nach Auffassung der Muslime kein Menschenwerk, sondern kommen
von Gott.”

Neben dem Absolutheitsanspruch, der monotheistische Religionen kennzeich-
net, versteht sich der Islam als Abschluss und Vollendung géttlicher Botschaf-
ten und iberwindet damit die ,,Verfalschungen® von Judentum und Christentum.
Gott selbst habe die Lebensregeln bestimmt, und seine Worte gelten Muslimen
als unhinterfragbar. Mithin wird Toleranz nicht nur Nichtmuslimen verweigert,
sondern auch Muslimen, die sich vom Islam entfernt haben oder entfernen wol-

3 Peter L. Miinch-Heubner, Der islamische Staat. Grundziige einer Staatsidee, in: Hanns-Seidel-Stif-
tung (Hrsg.), Aktuelle Analysen 60, Miinchen 2012, S. 8.
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len oder Menschen, die sich als Atheisten bezeichnen. Sure 2:256 ,,Es gibt keinen
Zwang in der Religion® ist eben keine Interpretation von Religionsfreiheit, sie
lasst sich vielmehr gut und unter islamischen Juristen unstreitig mit der To-
desstrafe fiir einen Apostaten (einen murtadd, der sich als Muslim vom Islam
lossagt) vereinbaren.*

Wenn es um die Einheit von Religion, Politik und Staat geht, werden immer
wieder als kritische Beispiele die Islamische Republik Iran sowie die whahabi-
tische Regierung in Saudi-Arabien genannt, die eine schiitisch, die andere sun-
nitisch basiert, was Pauschalkritik am Islam durchaus fordert und den Blick auf
LUnrechtsregime” lenkt, zumal der Whahabismus den auch in Deutschland agie-
renden Salafismus finanziell und ideologisch nahrt.

Es ist unstreitig, dass die Wurzel von Demokratie und Religionsfreiheit im
Westen hauptséchlich in jahrhundertelangen Entwicklungen liegen, was jedoch
deshalb nicht als Exklusivitatsanspruch postuliert werden kann, weil Verande-
rungen auch in anderen Gesellschaften stattfanden und stattfinden.

Daher kann man den Ablauf der Geschichte nicht einspurig betrachten und erwarten,

dass die strukturellen Wandlungen in den islamischen Gesellschaften ebenso stattfan-

den wie es in den westlichen Gesellschaften der Fall war. Auch wenn die Globali-
sierung und die Ausweitung der Medien und der Kommunikation gekoppelt mit dem
uberlegenen Fortschritt der Technik im Westen einen starken Einfluss darauf haben,
dass sich Kulturen immer #hnlicher werden und Anderungen in den politischen und
gesellschaftlichen Strukturen in den islamischen Lédndern bewirken, kann dies alles
nicht eine solche Renaissance bei den Muslimen in Gang setzen, dass die islamischen

Gesellschaften eine westliche Form annehmen und alle Bindungen zu ihrer Geschichte

abreiflen, um dann einen Wandel in ihrer gesamten Denkweise und gesellschaftlichen

Struktur zu verursachen.’

Es ist schwer vorstellbar, dass sich der Islamismus, der sich als Staatstheorie
versteht, mithin einen vollkommenen islamischen Staat aus Koran und Sunna
ableitet, jemals Herrschaft aufgibt und Autonomie von Individuen unterstiitzt,
sich in Richtung ,westliche® Gesellschaftsformen entwickelt und dazu wesent-

“ Vgl. zu dieser Diskussion auch den Beitrag von Wolfgang Bock (S. 165-191) in diesem Sammelband.
> Younes Nourbakhsh, Soziologie des religiosen Staates im Islam und im Christentum. Disserta-
tion zur Erlangung des Doktortitels der Philosophie im Department fiir Sozialwissenschaften der
Universitat Hamburg, Hamburg 2008, S. 12, unter: http://ediss.sub.uni-hamburg.de/volltexte/2008/3819/pdf/
SOZIOLOGIE.pdf (10.10.2012).
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liche eigene historische Strange durchtrennt. Dieses wére dann der ,Euroislam®,
der Bassam Tibi vorschwebt, der — notwendigerweise — auf die Scharia verzich-
tet und sich der kulturellen Moderne und damit Pluralismus, Rechtstaatlichkeit,
Menschenrechten und Religionsfreiheit 6ffnet.®

Das Fazit ist dennoch verhalten optimistisch: Zwar wird hinter der groflen
Mebhrheit gldubiger, regelmafig, gelegentlich oder gar nicht praktizierender, vor
allem aber friedfertiger Muslime auch immer wieder die dunkle Seite des Is-
lam sichtbar, mit der ein uneingeschrankter Wertekonsens offensichtlich nicht
zu erzielen ist. Aber gerade bei der Mehrheit der hier lebenden Muslime hat die
Debatte um die Zugehorigkeit des Islam zu Deutschland jedoch demokratische
und pluralistische Spuren hinterlassen, auch wenn sich deren Belastbarkeit im-
mer wieder bei auftretenden Konflikten erweisen muss. Die meisten Muslime
in Deutschland scheinen jedoch verstanden zu haben, dass sie zwar archaische
Strukturen, nicht aber ihre Glaubensessenzen aufgeben miissen, wenn sie sich
zur Werteordnung des Grundgesetzes bekennen. Mehr noch: Sie haben deren
Auswirkungen als bereichernd fiir ihre Lebensgestaltung schétzen gelernt.

Dieser Prozess konnte beschleunigt werden, wenn sich die Schar der Reformer
kontinuierlich auch um Wissenschaftler der islamischen Theologien in Deutsch-
land vergrofiern wiirde und sich mehr von ihnen als bislang als Streiter fiir einen
modernen Islam vernehmlich zu Wort melden wiirden.” Wenn sich dann auch
noch die islamischen Dachverbande der Mehrheit der Muslime anschliefien oder
hierbei iiber ihre Imame und ihre Verbandspolitik gar eine Vorreiterrolle ein-
ndhmen, wéren gute Voraussetzungen dafiir geschaffen, ,die Entmiindigung der

Glaubigen zu iberwinden® und Islamkritikern das Wasser abzugraben.

Klaus Spenlen

© Vgl. Bassam Tibi, Euro-Islam, Darmstadt 2009: ders., Der Euro-Islam als Briicke zwischen Islam und
Europa, Essay vom 20. Mérz 2007, veréffentlicht bei perlentaucher.de, unter: http:/www.perlentaucher.
de/essay/der-euro-islam-als-bruecke-zwischen-islam-und-europa.html (05.10.2012). Wahlweise kann auch vom
wdeutschen Islam“ gesprochen werden, so Wolfgang Schiuble am 26.09.2006 zu n-tv, unter: http:
/lwww.n-tv.de/politik/Werdet-deutsche-Muslime-article335411.html (05.10.2012).

7 Man darf gespannt sein auf das Buch von Mouhanad Khorchide, Islam ist Barmherzigkeit — Grund-
ziige einer modernen Religion, das bei Herder verlegt wird und bis zur Endredaktion dieses Sammel-
bandes (Ende Oktober 2012) leider noch nicht erschienen war.

8 Mouhanad Khorchide in DIE ZEIT, Nr. 41 vom 4. Oktober 2012, S. 4.
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Was ist eigentlich ,der Islam“?

Hayrettin Aydin

1 Uberblick

,Der Islam” und ,die Muslime® gehoren zu den Themen, denen in Deutschland
seit Jahren eine iiberdurchschnittliche Aufmerksamkeit zuteilwird. Wie kaum ein
anderes Thema ist es in der Lage, die Medien zu beschéftigen und so auch eine
grofle Zahl von Menschen zu erreichen. Uber die Medien werden jedoch auch
immer wieder Klischees und Stereotypen transportiert und reproduziert, auf de-
ren Grundlage sich Menschen eine Meinung bilden, die sich meist jedoch weni-
ger auf Fakten und sachliches Wissen stitzt. So gibt es viele, die sich noch nie
mit ,dem Islam® befasst haben, jedoch eine klare, meist negative Meinung haben
und diese auch vertreten. Hierbei bedienen sie und die Medien sich auch aus-
erkorener oder selbsternannter Expertinnen und Experten, die uns neuerdings
als ,Islamkritiker” entgegentreten: einem Beruf oder einer Berufung, die es in
keinem anderen Bereich zu geben scheint. Vor diesem Hintergrund soll hier ein
kleiner Beitrag dazu geleistet werden, was der Islam fiir Muslime als den Ange-
horigen dieser Religion bedeutet. Der folgende Beitrag kann in der vorgegebenen
Kiirze nur holzschnittartig die wichtigsten Aspekte anreifSen und wird sich dar-
auf konzentrieren, den gesellschaftlichen Kontext in Deutschland dabei in den
Blick zu nehmen. Es wird also darum gehen, wie und in welchen Formen sich
religioses Leben von Muslimen, also islamisches Leben in Deutschland, manifes-
tiert. Die in der Uberschrift formulierte Frage, was eigentlich ,der” Islam sei, ist
deshalb nur rhetorisch zu verstehen und soll zum Lesen anregen. ,Den Islam®
gibt es nicht, auch nicht in Deutschland, dafiir jedoch einen Islam, dessen Merk-
male die Vielfalt an Traditionen, Interpretation, historischen und regionalen Pra-
gungen, gegenwirtigen kollektiven wie auch individuellen Orientierungen sind
und deren Grundziige auf wenigen Seiten nicht hinreichend beschrieben werden

konnen.

105



Der Islam als Religion und Religionsgemeinschaft blickt auf eine Geschich-
te zuriick, die iiber 1.400 Jahre zuriickreicht. Die Entstehung der Religion stiitzt
sich aus Sicht und somit fiir glaubige Muslime auf die Offenbarung Gottes, die
iiber den Propheten Muhammad in den Jahren 610 bis 632 an die Menschen
weitergeleitet wurde. Die Offenbarung — der Koran — sieht sich in der Linie
derselben Offenbarung, auf die sich auch das Judentum und das Christentum
stiitzen. Allerdings muss auf einige Besonderheiten und Merkmale stichpunkt-
artig eingegangen werden. So ist es wichtig zu wissen, dass aufgrund der eben
erwahnten Offenbarungstradition die Propheten der vorherigen Buchreligionen
und dariiber hinaus viele weitere Propheten als ,,rechtméflig” angesehen werden,
zu denen demgemaf} auch Jesus und Moses gehoren. Aber ebenso wichtig ist das
Verstdndnis des Islam zu den anderen Buchreligionen Juden- und Christentum:
Der Koran wird von Muslimen als Gottes letztgiiltige Offenbarung verstanden, in
Zweifelsféllen gilt die Aussage des Koran als bindend. gilt dem Selbstverstand-
nis des Islam durch die vom Propheten Muhammad tibermittelte Offenbarung,
die Musliminnen und Muslimen als verbale Offenbarung (vahy) ansehen, als
abgeschlossen. Ohne in eine Diskussion iiber Unterschiede und Gemeinsamkei-
ten im Gottesversténdnis der unterschiedlichen Religionen eintreten zu wollen,
sei darauf hingewiesen, dass aus der Binnenperspektive der Muslime ein kon-
sequenter Monotheismus zu den Besonderheiten des Glaubens zahlt. Wichtig ist
sicherlich auch, darauf hinzuweisen, dass sich im Laufe seiner langen Geschichte
unterschiedliche Interpretationen und Traditionen herausgebildet haben, die eine
groBe Bandbreite an jeweiligen ,orthodoxen® Traditionen wie auch an weniger
oder auch ,heterodoxen® Traditionen hervorgebracht hat.

In der Bundesrepublik findet sich eine sehr grofie Vielfalt unterschiedlichster
innerislamischer Strémungen und Traditionen wieder. Dies ist in dem Faktum
begriindet, dass die in Deutschland lebenden Muslime gréfdtenteils einen Migra-
tionshintergrund aufweisen. Natiirlich gibt es einen nicht zu vernachléssigenden
Anteil an Muslimen, die deutscher Herkunft sind, mithin irgendwann konvertiert
sind. Beim Grof3teil handelt es sich jedoch um Muslime, die aus den unterschied-
lichsten Landern nach Deutschland gekommen sind bzw. um deren Kinder und
mittlerweile auch Kindeskinder. Diese Migrationssituation ist sicherlich einer
der Griinde dafiir, dass bei manchen Debatten im 6ffentlichen Raum die Kontu-
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ren verschwimmen und unklar bleibt, ob tiber die Integration von Zuwanderern
oder etwa die von Muslimen gesprochen wird. Die Unschérfe tritt auch dadurch
auf, dass einige Untersuchungen die Zielgruppen synonym verwenden und mal
von ,Migranten®, ,Ausldndern®, ,Tirkischstimmigen®, ,Muslimen® usw. spre-
chen. Die Begriffe machen klar, dass es Schnittmengen geben kann, aber keine
Deckungsgleichheit.

In Deutschland gibt es, wie wir seit 2009 wissen, zwischen 3,8—4,3 Millio-
nen Muslime. Davor gab es meist vorsichtige Schitzungen, die von niedrige-
ren Zahlen ausgingen. In einer sehr umfangreichen Studie des Bundesamts fiir
Migration und Fliichtlinge trat zutage, dass die Zahlen insgesamt hoher liegen
miissen.! 3,8—4,3 Millionen Menschen entsprechen einem Anteil an der Gesamt-
bevolkerung, der zwischen 4,6 und 5,2 % liegt. Bei diesen Menschen handelt es
sich grofitenteils um Menschen mit einem Migrationshintergrund, von denen je-
doch bereits zum Zeitpunkt dieser Untersuchung annahernd die Halfte — 45 % —
deutsche Staatsbiirger waren.

Bei aller Vielfalt in der Herkunft der in Deutschland lebenden Muslime ist
natiirlich auf einige Besonderheiten in der Verteilung hinzuweisen. So stellen
tiirkeistaimmige Muslime mit 63,2 % (2,5-2,7 Millionen absolut) mit Abstand die
grofite Gruppe dar. Erst mit groffem Abstand folgen Muslime aus den Balkan-
staaten Bosnien, Bulgarien und Albanien, deren summierter Anteil bei 14 % liegt.
An dritter Stelle finden sich Muslime, die urspriinglich aus den Léandern des Na-
hen Ostens stammen (8,1 %), gefolgt von Personen, deren Herkunftsregion Nord-
afrika (Marokko, Tunesien, Algerien) ist (6,9 %).

Der Migrationshintergrund ist nicht nur geografisch sehr heterogen, denn in
Deutschland leben mittlerweile Muslime aus den unterschiedlichsten Regionen
dieser Welt, sei es aus Europa, Asien oder auch Afrika.? Hinsichtlich der unter-
schiedlichen geografischen Herkunft ist darauf hinzuweisen, dass mit den jewei-
ligen Herkunftslandern auch jeweilige Zuwanderungsgeschichten bzw. ,-schi-
be“ verkntipft sind. Unter den zugewanderten Muslimen liegt die Prasenz der

! Die Zahlen basieren auf einer Hochrechnung, die sich auf den eigenen Datensatz und Daten des
Auslanderzentralregisters stiitzt. Vgl. Haug, Sonja; Miissig, Stephanie und Stichs, Anja 2009; hier:
S. 96.

% Vgl. den Beitrag von Tayfun Keltek und Engin Sakal (S. 435-459) in diesem Sammelband.
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Muslime aus den ehemaligen Anwerbestaaten Tiirkei, das ehemalige Jugoslawi-
en, Marokko, Tunesien und Griechenland (Tiirken und Pomaken) am weitesten
zurtick. Sie begann Anfang der 60er Jahre des vergangenen Jahrhunderts. Dies
ist wichtig hinsichtlich des Standes der Etablierung als jeweilige Zuwanderer-
gruppe in ihren jeweiligen Facetten.

Genau bei diesen Gruppen kommt jedoch auch ein anderer Faktor ins Spiel,
und zwar der einer Kontinuitét in der Zuwanderung durch Familienzusammen-
fithrung — wenngleich in kleinerem Umfang und heutzutage meist in Gestalt von
EheschliefSungen mit Partner/inne/n aus dem Herkunftsland. Spétere Zuwande-
rungswellen aus anderen Herkunftslandern standen vor dem Hintergrund poli-
tischer Krisen und Umwéalzungen wie im Falle zugewanderter Iraner und Afgha-
nen, die vor dem Hintergrund des Regimewechsels im Iran bzw. des Burgerkriegs
in Afghanistan geflohen waren. Aus éhnlichen Griinden kamen insbesondere ab
den 90er Jahren auch Muslime aus diversen asiatischen und afrikanischen Staa-
ten, meist jedoch in kleineren Zahlen.’

Wichtig sind diese Informationen, um zu verstehen, warum sich unter den
in Deutschland lebenden Muslimen bislang noch keine Einheitlichkeit im Sin-
ne einer vielleicht zusammengewachsenen Religionsgemeinschaft herausbilden
konnte, die die jeweilige ethnische Herkunft ,hinter sich gelassen® hatte. Auf
einer abstrakten Ebene sind sich die Muslime natiirlich der Tatsache bewusst,
dass sie eine gemeinsame Religionsgemeinschaft in Deutschland — natiirlich in
ihrer Vielfalt an Traditionen und religiosen Orientierungen — sind, faktisch aber
gilt nicht nur im Sozialleben, sondern auch im religiésen Leben die Herkunft als
wichtiger Einflussfaktor, auch wenn die Zahl der Briickenschlége in diesen Be-
reichen natiirlich langsamer wird, insbesondere bei der jetzt heranwachsenden
Generation.

In Deutschland spiegelt sich also auch die Vielfalt religiéser Orientierungen
weitgehend wieder. D. h. hier finden sich nahezu alle Glaubensrichtungen un-
ter den Muslimen wieder, seien es solche, die der sunnitischen Richtung folgen
oder solche, die der schiitischen oder auch einer anderen Richtung folgen. Neben
sunnitischen Muslimen unterschiedlicher Herkunft und Tradition finden sich in

3 So gelten als Migrationsmotive Arbeitssuche, Krieg, Vertreibung, Hungersnéte, Folgen des Klima-
wechsels, Familienzusammenfiithrung u. a. m.
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Deutschland schiitische Muslime unterschiedlicher Herkunft und Ausrichtung
und weitere Glaubensrichtungen wie die alevitische sowie die Ahmadiyya. In-
nerhalb der jeweiligen Hauptstromungen finden sich Angehoérige der verschie-
denen Rechtsschulen, die eine je spezifische Tradition der Interpretation im Re-
ligionsverstdndnis widerspiegeln, mithin unterschiedliche Aspekte der Religion
erklaren.* Sicherlich ist es jedoch wichtig zu wissen, dass die Unterschiede, die
sich in Gestalt unterschiedlicher Rechtsschulen manifestieren, nicht unterschied-
liche Auslegungen der Glaubensgrundlagen und -pflichten betreffen.

Ohne exakte Zahlen und Anteile nennen zu konnen, lasst sich sagen, dass
die in Deutschland lebenden Muslime mehrheitlich der sunnitischen Tradition
folgen. Innerhalb der sunnitischen Richtung, die so genannte unterschiedliche
Wege", d.h. Rechtsschulen kennt, lasst sich ein Ubergewicht an Muslimen er-
kennen, die der hanafitischen Rechtsschule folgen. Begriindet ist dies darin, dass
die sunnitischen Muslime aus der Tiirkei und aus den Landern des Balkan iiber-
wiegend dieser Auslegung folgen. Es gibt jedoch sunnitische Muslime, die der
malikitischen, schafiitischen und auch hanbalitischen Richtung folgen. Unter den
schiitischen Muslimen in Deutschland findet sich eine quantitative Dominanz
der Zwolfer-Schiiten. Der alevitische Glaube stellt eine eigene Glaubensrich-
tung mit einer eigenen Glaubenspraxis dar, die sich von der sunnitischen und
auch schiitischen Praxis unterscheiden.’

2 Gelebter islamischer Glaube in Deutschland

An dieser Stelle soll nun auf die verschiedenen Dimensionen und Aspekte einge-
gangen werden, bei denen ein religioser Anlass oder Hintergrund besteht, wes-
halb nicht von ,muslimischem® sondern ,islamischen Leben® gesprochen wird.
»Muslimisch® lasst sich in Abgrenzung zu ,islamisch® vielleicht dergestalt be-
schreiben, dass ,islamisch® Manifestationen menschlichen Daseins umfasst, die
nicht unmittelbar mit einer religiosen Motivation erklérbar sind. Es gibt im Le-
ben von Muslimen, auch der hier in der Bundesrepublik lebenden Muslime, je-
doch verschiedene Bereiche sowie Aktivititen und Ereignisse, bei denen ein ein-

* Vgl. hierzu beispielsweise Mathias Rohe 2009.

5 Zum Selbstverstindnis der alevitischen Glaubensrichtung vgl. Ismail Kaplan 2005, S. 105-117 sowie
die Beitrdge von Ali Ertan Toprak und Ismail Kaplan (S. 275-304) in diesem Sammelband.
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deutiger Bezug zum Glauben gegeben ist. Dieser Bezug wird nun naher beschrie-
ben.

Was bedeutet es fiir Muslime in Deutschland, Muslim zu sein? Bei dieser Fra-
ge soll es nicht um Einstellungen, Haltungen und soziale Praktiken von Musli-
men schlechthin gehen, sondern um solche, die religiés motiviert oder konno-
tiert sind. Auch hierbei ist es wichtig darauf hinzuweisen, dass mit Schablonen
und Schubladen die Vielfalt der Realitéit jeweiliger Orientierungen nicht erfasst
werden kann, weil sie sehr unterschiedliche Grinde bzw. ,Hintergriinde® haben
konnen. Grundsétzlich erscheint es schwierig, Formen und Intensititen von Re-
ligiositat und religiésen Orientierungen mit addquaten Begriffen zu belegen. Die
vorhandene Bandbreite an religiosen Orientierungen reicht von ,streng religios®
und ,umfassend praktizierend” auf der einen Seite bis hin zur Variante ,kultur-
muslimisch®, mit der die muslimische Pragung ohne eine oder nur eine geringe
religiose bzw. rituelle Praxis erscheint.

Mittlerweile liegen in Deutschland zahlreiche qualitative wie quantitative
Studien vor, die zeigen, dass die Religion fiir die Muslime eine wichtige Rol-
le spielt, im Verhaltnis beispielsweise zu den Menschen anderer Religions-
zugehorigkeit sogar eine wichtigere Rolle spielt.® Die grofle Mehrheit der in
Deutschland lebenden Muslime sieht sich selbst als ,religiés” an, wobei darauf
hingewiesen werden muss, dass dies jeweils Unterschiedliches bedeuten kann
und bedeutet. Wahrend fiir die meisten unter ihnen die Zugehorigkeit zur Reli-
gion und zur Umma, der Gemeinschaft der Glaubigen, sehr wichtig und somit
ein Merkmal der Selbstverortung und ihrer Identitét ist, gehort fiir einen nicht

unerheblichen Teil unter ihnen auch die aktive religiése Praxis dazu.

3 Rituelle Pflichten

Religitses Leben ist natiirlich zuvorderst eine individuelle und familidre Ange-
legenheit. D. h. fiir viele Menschen islamischen Glaubens spielt sich Religiositat
und religioses Leben im Privat- bzw. auch Familienleben ab. Hierzu gehéren ne-
ben rituellen Pflichten, soweit und in dem Mafle, ob und wie sie regelméfig

% An dieser Stelle seien fiir die Vielzahl an vorhandenen Untersuchungen exemplarisch nur zwei
Titel genannt. Vgl. Bertelsmann Stiftung 2008, besonders S. 6~7 sowie Sonja Haug u. a. 2009.
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erfiilllt werden, auch Handlungen, die nicht ritueller Art sind, aber einen reli-
giosen Bezug haben. Zu den rituellen Pflichten, d.h. den ,Pflichten gegeniiber
Gott®, gehoren fiir Muslime nicht nur die fiinf tiglichen Gebete, sondern auch
die anderen Grundpflichten. Das Glaubensbekenntnis sei hier beiseitegelassen,
da es ohnehin als Voraussetzung fiir die Zugehorigkeit gilt und in den Gebeten
gesprochen wird. Wichtig fiir das individuelle und familidre Leben ist das Fasten
im Monat Ramadan, das auch bzw. gerade von vielen Muslimen praktiziert wird,
die die taglichen Pflichtgebete nicht vollziehen. Die Abgabe Zakat gehort auch
zu den religiosen Pflichten, die von Muslimen zu erfiillen sind. Zu den weite-
ren Grundpflichten gehort die einmalige Pilgerfahrt nach Mekka, wenn es die
Umsténde (6konomisch, gesundheitlich) zulassen.

3.1 Glaubensbekenntnis und Gebete

Die — gemessen an der Haufigkeit — am starksten ins Gewicht fallende religicse
Pflicht gegeniiber Gott sind die taglichen rituellen Gebete (namaz, salat). Auch
wenn viele Muslime bemiiht sind, diese Pflicht zu erfiillen, so lassen es die Le-
bensumstande fiir Berufstitige haufig nicht zu, diese Pflicht zu den vorgeschrie-
benen Zeiten zu erfiillen. Deshalb holen regelméaf3ig praktizierende Muslime die
Pflichtgebete zu einer spateren Tageszeit nach, dann jedoch in der kiirzeren Vari-
ante ohne die Gebetsteile, die sich am prophetischen Vorbild (Sunna) orientieren.
Da fiir viele die tégliche Verrichtung der Gebete nicht moglich ist oder erscheint,
reduziert sich das Beten auf das Freitagsgebet, das — meist in einer Moschee
— gemeinschaftlich verrichtet wird und auch in der Gemeinschaft erfolgen soll.
Auch dies ist fir Menschen, die im Erwerbsprozess stehen, meist nicht oder nur
in Ausnahmen moglich, etwa wenn ein gesetzlicher Feiertag auf den Freitag
fallt. Es gibt jedoch auch praktizierende Muslime, die die Moglichkeit haben, die
tagliche Arbeitszeit flexibler zu gestalten und deshalb haufiger bzw. auch regel-
mafliger am freitaglichen Gemeinschaftsgebet teilzunehmen. Fiir viele Muslime
beschrénkt sich die gemeinschaftliche rituelle Praxis jedoch auf die hohen religi-
osen Feiertage wie die Feier nach Ende des Fastenmonats Ramadan (‘Id al-Fitr)
und die am ersten Tag des Opferfestes (‘Id al-Adha).
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3.2 Moscheen — Orte fiir Gebete und Begegnungen

Fir die gemeinschaftliche Verrichtung der Gebete — und dies gilt insbesondere
fiir das Freitagsgebet — sind die Moscheen sehr wichtig. Auch wenn die téglichen
Gebete in der Moschee gemeinschaftlich verrichtet werden kénnen, nutzt die-
se Moglichkeit nur eine kleinere Zahl der regelméafiig praktizierenden Muslime.
Viele verrichten die tdglichen Gebete zu Hause — oder gar nicht. Gut besucht
sind die Moscheen jedoch meist am Freitag wéhrend des Freitagsgebets. Viele
Glaubige kommen in die Moschee oder sind zumindest bemiiht, der Pflicht nach
gemeinschaftlicher Verrichtung des Freitagsgebets nachzukommen. Die hochste
Besucherfrequenz wiederum ist bei den Feiertagsgebeten zu beobachten. An sol-
chen Tagen reicht der Platz in der Moschee oftmals nicht, so dass ein Teil der
Glaubigen das Gebet aulerhalb der Moschee verrichten muss. Der Besuch der
Moscheen ist auch Menschen anderer Religionszugehorigkeit oder weltanschau-
licher Orientierung nichts Fremdes, wenn sich in ihrem Umfeld eine Moschee
befindet.

Der Grofiteil der als Moschee genutzten Gebdude sind nach wie vor Réu-
me, die urspriinglich zu anderen Zwecken errichtet wurden und mittels einer
Nutzungsumwidmung als Moschee genutzt werden. So finden sich Moscheege-
meinden teilweise in ehemaligen Wohnh&usern, Fabrikgebduden und anderen
Gebauden. Vor dem Hintergrund der Verstetigung des Aufenthaltes in Deutsch-
land bemiihen sich nun viele Moscheegemeinden, aus den sogenannten ,Hin-
terhofmoscheen™ herauszukommen und das gemeinschaftliche religiése Leben
in die wiirdigeren Rdumlichkeiten einer ,echten® Moschee hineinzutragen.” In
den vergangenen Jahren hat die Zahl der neu erbauten Moscheen kontinuierlich
zugenommen. Wie grof die Zahl der in Deutschland existierenden Moschee-
gemeinden ist, kann nicht mit Sicherheit gesagt werden. Eine aktuelle Studie
benennt auf Grundlage des Befragungsriicklaufs eine Zahl von 2.350 Moscheen
und alevitischen Gemeinden.® Die tatsichliche Zahl diirfte wohl héher liegen,
da sicherlich nicht alle Gemeinden erfasst werden konnten. Exakt benannt wer-
den kann auch nicht die Zahl ,echter”, als solche errichteter Moscheen, die in

7 Vgl. den Beitrag von Uwe Gerrens (S. 335-367) in diesem Sammelband.

8 Vgl. Dirk Halm, Martina Sauer, Jana Schmidt und Anja Stichs 2012, S. 7 sowie die Beitrige von
Ali Ertan Toprak und Ismail Kaplan (S. 275-304) in diesem Sammelband.
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den meisten Fallen mit entsprechenden architektonischen Merkmalen wie einer
Kuppel und einem Minarett ausgestattet sind, deren Zahl bei 150 und mehr liegt.

Der Bau einer Moschee ist ein Projekt, das mit einem grofien finanziellen
Kraftakt verbunden ist, den sich die meisten Moscheevereine nicht leisten kén-
nen. In einer besseren Position sind deshalb oft diejenigen Gemeinden, die einem
bundesweit tatigen Dachverband angehéren. Er hilft der lokalen Gemeinde oft
bei der Beschaffung eines Kredits, der fiir den Bau erforderlich ist. Weitere Mit-
tel werden iiber Spenden erschlossen, die vor den Freitags- oder Feiertagsgebeten
gesammelt werden. Die Spenden der Mitglieder der Moscheevereine, deren Zahl
oft deutlich niedriger ist als die der Nutzer, reichen allein nicht aus, um den Bau
einer Moschee zu realisieren.

Die Moscheegemeinden erfiillen nicht nur die Funktion als Gebetsstétte, sie
sind zugleich auch der Ort religioser Unterweisung in Form von Koran-Unter-
richt, der von dem grofiten Teil der Moscheegemeinden angeboten wird. Die
Rezitation des Koran als Grundlage fiir die Verrichtung der rituellen Gebete,
die Vermittlung religiésen Wissens, ethischer und moralischer Werte sowie reli-
gios gepragter Kultur, mit anderen Worten: die religiose Sozialisation, gehdren
ebenfalls zu den selbstgestellten Aufgaben der Moscheegemeinden. Viele Mo-
scheegemeinden bieten — meist am Wochenende, teilweise jedoch auch in der
Woche — Kindern und Jugendlichen Kurse, in denen sie lernen, den Koran zu
lesen und zu rezitieren.

Der Koran-Unterricht in den Moscheegemeinden erfolgt in den meisten Fal-
len in der Herkunftssprache der Muslime. Die am héufigsten auftretenden Her-
kunftssprachen sind Tiirkisch, Arabisch, Bosnisch und Persisch/Farsi. Andere
Sprachen werden jedoch auch als Kommunikationssprache in der religiésen
Unterweisung der Moscheegemeinden genutzt. Hierzu gehort natirlich auch
Deutsch, das nicht nur in deutschsprachigen Moscheegemeinden und anderen
religiosen Einrichtungen, sondern auch in steigender Zahl in Moscheen von
Muslimen mit Migrationshintergrund gesprochen wird. Mittlerweile gibt es auch
eine beachtliche Zahl an religiésen Veréffentlichungen in deutscher Sprache zur
Einweisung oder zum Erlernen des Ritus.’

° Hier seien nur exemplarisch einige Schulbiicher genannt, vgl. Lamya Kaddor, Rabeya Miiller und
Harry Harun Behr 2008 oder Biilent Ucar 2010.
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3.3 Das Fasten

Eine sehr wichtige Rolle im Leben praktizierender Muslime in Deutschland
nimmt das Fasten im Monat Ramadan ein. Der Ramadan ist der neunte Monat im
Hidschra'-Kalender, der sich nach dem kiirzeren Mondjahr richtet, weshalb er
in einem Zyklus von ungefihr 35 Jahren riickwarts durch das Jahr wandert. Das
Fasten als Pflicht umfasst den Verzicht auf Speisen und Getrénke fiir die Zeit von
Sonnenaufgang bis Sonnenuntergang und schlieft auch die Enthaltsamkeit von
Genussmitteln wie Tabak sowie des Sexuallebens ein. Je nach Jahreszeit, in der
der Monat Ramadan liegt, sind die Fastenzeiten entsprechend lidnger oder kiirzer.
Grundsétzlich 14sst sich beobachten, dass die religiose Praxis der Muslime, aber
auch ihr Sozialleben, in diesem Monat deutlich intensiver ist als sonst. Der Ra-
madan hat fiir viele Muslime eine sehr grofe Bedeutung und bedeutet fir viele
auch, dass sie in diesem Monat das Jahr hindurch vernachlassigte religiose Pra-
xis kompensieren. Menschen, die in ihrem Lebensalltag rituelle Pflichten nicht
erfillen oder erfullen konnen, versuchen im Ramadan, das sonst nicht so inten-
siv Lebbare intensiver zu erleben. Neben streng praktizierenden Menschen, fiir
die diese Pflicht eine Selbstverstandlichkeit ist, fasten viele auch, die das Jahr hin-
durch andere rituelle Pflichten nicht oder unregelméafig erfiillen. Manche Mus-
lime, die es aufgrund der alltdglichen beruflichen Belastung nicht schaffen, den
gesamten Monat hindurch zu fasten, sind bemiiht, wenigstens einige Tage zu
fasten.

Die besondere Bedeutung des Monats Ramadan gilt nicht nur fiir die Lénder,
in denen Muslime bereits seit Jahrhunderten leben. Er hat auch fiir Muslime in
Deutschland, also in der Diaspora, eine wichtige Rolle. Diese besondere Rolle
gilt auch fir ein dichteres Sozialleben im Alltag. Das Fasten ist nicht nur ein
innerfamilidr wichtiges Ereignis, sondern auch zwischen den Familien sowie
der Gemeinschaft der Muslime vor Ort. In der Familie bedeutet es, dass man
vor Beginn des Fastenbrechens am frithen Morgen gemeinsam speist und trinkt
(sahur) und am Abend gemeinsam das Fasten bricht (iftar). Das Gemeinsame
hieran gilt nicht nur fiir diejenigen, die tatséchlich fasten, denn auch diejenigen
in der Familie, die nicht fasten, nehmen daran teil. Der Fastenmonat bedeutet

10 Hidschra bezeichnet die Auswanderung Mohammeds und seiner Gefihrten von Mekka nach
Medina.
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jedoch auch, dass man zum Fastenbrechen Géste einladt, so dass das Sozialleben
in diesem Monat meist sehr viel reger ist als sonst im Jahr.

Dort, wo viele Muslime leben, wird dies natiirlich auch von den (nichtmus-
limischen) Nachbarn bemerkt, die feststellen, dass ein starkerer Besucherverkehr
stattfindet. Er wird jedoch auch deshalb wahrgenommen, weil es mittlerweile
auch in Deutschland Tradition ist, dass viele islamische Gemeinden zum Fas-
tenbrechen auch Menschen einladen, die nicht Muslime sind. Aulerdem finden
immer wieder auch besondere Aktivitidten von islamischen Gemeinden, Orga-
nisationen oder Netzwerken statt, mit denen auch andere auf den Fastenmonat
aufmerksam werden. So laden nicht nur, aber vor allem auch die islamischen
Dachorganisationen zu gemeinsamen Fastenbrechen ein, und auch viele einzel-
ne lokale Gemeinden folgen diesem Brauch. Zum [ftar laden jedoch auch die
vielen weiteren Organisationen ein, deren primére Betatigung nicht die Erfiil-
lung ritueller Pflichten ist, wie beispielsweise auch Studierendenorganisationen

u. a.m.

3.4 Die Pilgerreise

Die Pilgerfahrt nach Mekka, die glaubige Muslime einmal in ihrem Leben als
eine Glaubenspflicht vollziehen sollen, soweit es ihre Gesundheit und ihre mate-
rielle Situation zuldsst, gehort ebenfalls zum religiosen Leben der in Deutschland
lebenden Muslime. Die Pilgerreise (Hadsch) wird meist von Muslimen héheren
Alters durchgefiihrt. Ein Grund hierfiir erklart sich aus der religiosen Erwartung,
dass nach der Hadsch ein moglichst tadelloses religioses Leben gefiihrt werden
sollte. Die Hadsch wird meist von den islamischen Verbénden in Deutschland
organisiert, die sie in Form von Gruppenreisen planen und durchfithren. So wer-
den meist vor Ort in der lokalen Moscheegemeinde Vorbereitungstreffen fiir die
Personen angeboten, in denen sie iiber den Ablauf, aber auch tber praktische
Aspekte der Wallfahrt — z. B. das Visum — informiert werden und ihnen hierbei
auch Hilfe zuteil wird. Die Verbande organisieren teilweise auch auflerhalb der
kalendarisch festgelegten Pilgerzeit gesonderte Pilgerreisen nach Mekka (Umre).
Pilgerreisen nach Mekka werden jedoch nicht nur von islamischen Verbéanden
oder einzelnen Gemeinden organisiert, sondern auch von privaten Reiseunter-

nehmern. Die Pilgerreisen vollziehen sich weitgehend ,unsichtbar®. Lediglich an
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den Flughéfen sieht man zur Pilgerzeit Reisegruppen, die nach Mekka fliegen
oder von dort zurtickkommen.

4 Religion im Lebenszyklus

Neben den bereits genannten Bereichen gelebter Religiositét gibt es verschiedene
Ereignisse im Leben der Menschen, die religiés konnotiert sind. Dies sind, in der
chronologischen Reihenfolge, die Geburt eines Menschen, die Beschneidung bei
ménnlichen Muslimen, die EheschlieBung sowie der Tod eines Menschen. Bei
all diesen Ereignissen handelt es sich um solche, die sich im Privat- bzw. Fami-
lienleben der betreffenden Personen ereignen. In manchen Fallen sind sie jedoch
auch gemeinschaftliche Ereignisse, die sie durch das entsprechende Wirken der
Familien werden. Menschen, in deren Umfeld zahlreiche Muslime leben, erle-
ben solche Ereignisse direkt oder indirekt mit. Sie sind mittlerweile zum festen
Bestandteil muslimischen religiosen Lebens in Deutschland geworden.

Fir Muslime ist die Geburt eines Menschen ein bedeutsames Ereignis, das
auch mit entsprechenden religiésen Handlungen einhergeht. So wird dem Neu-
geborenen unmittelbar nach der Geburt der Gebetsruf (Azan/Ezan) ins rechte
und kurz vor Beginn des Gebets ins linke Ohr gesprochen. Dies wird durch ei-
ne méannliche Person vollzogen, die als entsprechend kompetent in religitsen
Fragen gilt. Das Sprechen des Gebetsrufs gilt als erste Einweisung in den Glau-
ben, die dem religiésen Verstandnis nach von dem Neugeborenen natiirlich noch
nicht verstanden wird, jedoch dessen Herz erreicht. Mit dieser Zeremonie wird
nach dem Sprechen des Gebetsrufs der von den Eltern gew#hlte Name je drei-
mal in das rechte und das linke Ohr des Kindes gesprochen. Die Namensgebung
kann der Tradition nach auch am siebten Tag nach der Geburt erfolgen, wobei
Azan/Ezan und Ikama/lkame gesprochen und dann der Name je drei Mal in
beide Ohren gefliistert wird.

Fiur ménnliche Muslime bildet die Beschneidung (Zirkumzision) ein wichti-
ges biographisches Ereignis, das auch fiir das religiose Selbstverstdndnis eine
grofle Bedeutung tragt. Die Beschneidung bei Jungen wird nicht nur von streng
religiosen Menschen, sondern auch von den meisten Kulturmuslimen als eine
unverzichtbare Tradition gesehen. Fiir ménnliche Muslime ist die Beschneidung
ein zentrales Merkmal der Glaubenszugehorigkeit, ganz gleich, wie sehr oder wie
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wenig praktizierend sie jeweils sind. Die Entfernung der Vorhaut beim ménnli-
chen Kind erfolgt — anders als im Judentum — nicht unmittelbar nach der Geburt,
sondern in der Regel in den Jahren vor Erreichung der Pubertit, also etwa im Al-
ter von acht Jahren. Die Beschneidung gehért nicht zu den koranischen Geboten,
sondern ist eine der prophetischen Empfehlungen. Da es sich also um eine Hand-
lung handelt, bei der man sich somit auf die prophetische Uberlieferung (Sunna)
stiitzt, hat sich im tiirkischen Sprachgebrauch bereits vor langer Zeit als Bezeich-
nung fiir die Beschneidung der Begriff , siinnet etabliert. Die Beschneidung ist
iblicherweise eingebettet in eine Feier, die meist iiber die Verwandtschaft hin-
ausgeht und weitere Menschen einbezieht. Auf die meisten Muslime, fiir die die
Beschneidung ihrer méannlichen Kinder alles andere als eine korperliche Ver-
stimmelung, sondern allenfalls eine gottgefillige Handlungsweise darstellt, hat
die Debatte, die infolge des Kélner Gerichtsurteils zur Beschneidung losgetre-
ten wurde, Befremden ausgelost. Weniger als die Sorge um das Kindeswohl —
dass jiidische und muslimische Jungen beschnitten werden, ist nicht erst seit
dem Urteil bekannt — hat sich hier ein weiteres Mal der Drang nach kulturel-
ler Fremdbestimmung versucht breitzumachen, der sich aus anderen Quellen als
den vorgegebenen nihrt.!!

Religiése Bestimmungen und Traditionen spielen fir viele Muslime auch bei
der Eheschliefung eine wichtige Rolle. Fiir viele Familien und auch das Paar
ist es wichtig, dass die EheschlieSung nach islamischem Brauch und religicsen
Bestimmungen erfolgt. Dies ist fiir die meisten Muslime die Eheschliefung,
die durch den Imam vollzogen wird und deshalb von den Muslimen selber als
LJmam-Trauung“ bezeichnet wird. Bei der Imam-Trauung wird zwischen den
Eheleuten ein Vertrag abgeschlossen, mit dem der Ehemann fir den Fall einer
Scheidung eine Summe benennt, die er der Frau aushéndigen muss, damit sie
fiir eine Weile keine 6konomische Notsituation erlebt. Bei der Imam-Ehe sind
auch Zeugen zugegen, die den Ehevertrag mitunterzeichnen. Die Imam-Ehe-
schlieBung kann theoretisch an jedem dafiir geeigneten Ort geschlossen wer-
den. So bitten einige Familien den Imam nach Hause, um die Eheschlieffung

11 Vgl. Heiner Bielefeldt, Marginalisierung der Religionsfreiheit? Zum diskursiven Umfeld des Kolner
,Beschneidungsurteils®, Vorabfassung vom 16. Juli 2012; URL:http:/peteramsler.files.wordpress.com/2012/
07/bielefeldt_beschneidungsurteil_vorabfassung.pdf [24.08.2012].
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dort vollziehen zu lassen. Andere wiederum gehen in die Moschee, um die Ze-
remonie dort durchfithren zu lassen. Im Zuwanderungsland, in dem Muslime
eine Minderheit darstellen, haben sich unter sehr religiosen Menschen teilwei-
se Brauche entwickelt, die es in den Herkunftsldndern so nicht gibt. So lassen
die Familien sehr religioser Menschen die Hochzeitsfeier in den Rdumlichkeiten
einer Moschee stattfinden und nicht in einem Hochzeitssaal. Dementsprechend
finden dort auch keine Aktivitdten wie Musik und Tanz statt. Hochzeitsfeiern in
Moscheen sind jedoch der seltenere Fall. Die meisten Hochzeitsfeiern finden in
entsprechenden Sélen statt, und die Hochzeit wird mit musikalischer Begleitung
und Tanz begangen.

Eine zentrale Dimension des menschlichen Lebens ist dessen Ende. Der Tod
ist aus Sicht der Glaubigen der Ubergang der Seele ins Jenseits. Teil des gelebten
Glaubens der Muslime auch in Deutschland ist die Bestattung, die religiosen Be-
stimmungen folgt, die von glaubigen Muslimen beachtet werden. Ein zentraler
Aspekt ist die Erdbestattung, bei der die verstorbene Person so gebettet wird,
dass sie in Richtung Mekka blickt. Weitere wichtige Aspekte bei der Bestattung
sind die sarglose Bestattung im Leichentuch, die in den meisten Glaubensrich-
tungen praktiziert wird. Andere Praktiken wie beispielsweise die Verbrennung
oder sonstige Bestattungsformen gelten aus religioser Sicht nicht als statthaft.

Viele zugewanderte Muslime der ersten Generation lassen sich nach dem Tod
in ihr Herkunftsland iiberfithren, da ihnen die Bestattung in der urspriinglichen
Heimat sehr wichtig ist. Neben emotionalen Griinden sind es teilweise jedoch
auch konkrete Griinde oder vage Bedenken, die sie von einer Bestattung in
Deutschland absehen lassen. So ist auf den meisten Friedhéfen in Deutschland
eine sarglose Bestattung nicht zugelassen oder es gibt noch keine eigenen Be-
reiche fiir Muslime. Allerdings gibt es inzwischen zahllose Friedhofsordnungen
von Kommunen, die auch Erdbestattungen von Muslimen zulassen.

Gleichwohl haben die meisten islamischen Dachverbinde bereits vor Jahr-
zehnten Bestattungsfonds eingerichtet, in denen Muslime Mitglied werden kon-
nen. Die Bestattungsfonds, fiir die ein jahrlicher Beitrag entrichtet werden muss,
organisieren die Uberfithrung der Verstorbenen in das Herkunftsland, wo sie
bestattet werden mochten. Neben den islamischen Verbénden, die in diesem Be-
reich Dienstleistungen anbieten, die auch die Erledigung oder Hilfestellungen

118



bei der Erledigung biirokratischer Formalititen einschliefien, sind in denjenigen
Stadten und Regionen, in denen viele Muslime leben, in den letzten Jahren auch
Muslime unternehmerisch aktiv geworden, indem sie Bestattungsunternehmen
gegriindet haben und Formalitdten rund um die Bestattung erledigen.

Eine Initiative zur Einrichtung eigener Friedhofe hat es bislang von musli-
mischer Seite nicht gegeben, da verschiedene Voraussetzungen nicht bzw. noch
nicht gegeben sind. In einigen Bundeslédndern gibt es mittlerweile Gesetze oder
Verordnungen, die die sarglose Bestattung ermoglichen, wie beispielsweise das
Bestattungsgesetz in Nordrhein-Westfalen von 2005, das auch die sarglose Be-
stattung grundsétzlich erméglicht. Die Umsetzung der gesetzlichen Moglichkei-
ten muss jedoch auf der kommunalen Ebene erfolgen. Aber seit einigen Jahren
kann man inzwischen auch auf vielen stadtischen Friedhofen Gréberfelder fiir
Muslime sehen, was auf die Zulassung sargloser Bestattungen hinweist.

5 Schlussbemerkungen

Die Ausfithrungen auf den vorangehenden Seiten sollten einen kurzen Uber-
blick dartber geben, was das ,Muslimsein® in Deutschland fiir die Individuen
wie auch die Muslime als gesellschaftliche Gruppe bedeutet. Dass hierbei viele
Punkte nur angerissen und andere nicht einmal erwahnt werden konnten, ergibt
sich aus der Kiirze des Beitrags. Der kurze Einblick sollte zeigen, was Religion
fiir die in Deutschland lebenden Muslime bedeutet, indem die religiésen Hand-
lungen und Bereiche, die religiés Bedeutung tragen, benannt wurden. Religiose
Praxis und gelebte Religiositdt manifestieren sich in jeweils unterschiedlichen
Formen und Intensitaten, sie sind aber fester Bestandteil des individuellen so-
wie des Soziallebens von Muslimen in Deutschland. Wichtig ist auch das Wissen
um die Vielfalt jeweiliger Orientierungen. Muslime in Deutschland weisen ei-
ne Vielfalt an religiosen Orientierungen auf, die sich aus den unterschiedlichen
Herkiinften speisen, jedoch auch viele Anzeichen einer Eigendynamik in sich
tragen, die vor dem Hintergrund der vielfaltigen Einflussfaktoren der Menschen
zu sehen sind und auch mit der Diasporasituation in Deutschland zusammen-

héngen.
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Islam in deutschen Medien

Sabine Schiffer

Wenn es um ,Islam“ in deutschen Medien gehen soll, konnten wir diesen Auf-
satz schnell beenden. Der Islam als Religion und eigentliches Thema kommt in
den Massenmedien kaum vor und fast gar nicht das religiése Selbstverstand-
nis von Muslimen.! Kommen Muslime selbst zu Wort, dann oft als Befragte zu
Themen, die andere implementiert haben. Das Islambild der Medien ist ein ei-
genes Konstrukt und bildet damit keine Ausnahme. Denn immer dann, wenn
uns ein direkter Zugang zu einem Thema, Land, Menschen fehlt, dominieren
die Wahrnehmungsstrukturen, die uns eine problemzentrierte Berichterstattung
vorgibt.? Wenn sich deren Folgen dann noch in medialen Folgeprodukten wie
Film oder Talk niederschlagen, ergibt sich ein Wiederholungseffekt mit starker
Uberzeugungskraft und unabhéingig vom Wahrheitsgehalt des Dargestellten.

In der Talkshow ,Menschen bei Maischberger® zum ,Beschneidungsstreit®,
der Juden und Muslime gleichermafien betrifft, gab es unter anderem einen kur-
zen Einspieler iiber Rechtsfragen rund um Islam und Muslime.® Es ging um die
Kopftuchverbote in acht Bundeslandern fiir Lehrerinnen, um das Schéchten und
die Moglichkeit einer Rechtsprechung nach islamischem Zivilrecht — der Scharia
— in Deutschland sowie um das Urteil an einem Frankfurter Gericht, das ei-
nem muslimischen Ehemann ein Ziichtigungsrecht fiir seine Frau zusprach. Die
in wenigen Minuten erreichte, verkiirzte bis fehlerhafte Reproduktion medialer

! Eine Ausnahme bildet hier das ,Islamische Wort“ des SWR, das aber nur wenigen bekannt sein
diirfte, unter: http://www.swr.de/islamisches-wort (31.08.2012). Natiirlich liefe sich der Medienbegriff
auch auf Schulbiicher anwenden, die vom Georg Eckert Institut ausfihrlich untersucht wurden,
dies wird aber im Rahmen dieses Beitrags nicht méglich sein. Darum sei an dieser Stelle auf die
interessanten Forschungsergebnisse verwiesen: http:/www.gei.de/aktuelles/mitteilungen/mitteilung-details/
article/modernes-europa-versus-antiquierter-islam-die-darstellung-von-islam-und-muslimen-in.html  (31.08.2012).
Zur Selbstdarstellung des Islam in Schulbiichern fiir Islamischen Religionsunterricht und Islamkunde
vgl. Klaus Spenlen und Susanne Kréhnert-Othman (Hrsg.) 2012.

2 Vgl. Sabine Schiffer 2005.
3 ARD, 14. August 2012: 22.45 Uhr.
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Aufgeregtheiten ist nicht neu. En passant wird ein Islambild geformt oder be-
statigt, das viel mit Vorurteilen und medialen Produktionsprozessen und wenig
mit dem Objekt der Betrachtung zu tun hat.

Die Einbeziehung fremden Zivilrechts in die hiesige Rechtsordnung ist ein
deutsches Rechtsprinzip und wird seit Jahrzehnten auf das Zivilrecht sowohl
sog. islamischer als auch anderer Staaten angewandt, sofern es die Betroffenen
winschen. Denn die Beteiligten konnen sich auch nach deutschem Zivilrecht
aburteilen lassen, wenn es fiir sie vorteilhafter ist. Genau dies strebte eine deut-
sche Konvertitin an, als sie sich vorzeitig von ihrem marokkanischen Ehemann
wegen dessen Gewalttatigkeit scheiden lassen wollte. Diesem Wunsch gab eine
Frankfurter Richterin nicht statt, weil diese dem Muslim ein Ziichtigungsrecht
zusprach. Thr rassistisches Urteil, das die Ehefrau weiterhin einem Martyrium
ausgeliefert hatte, wurde auf juristischer Ebene sofort korrigiert. Die Richterin
wurde vom Dienst suspendiert, ein Kollege sprach der Klégerin das vorzeitige
Trennungs- und Scheidungsrecht zu. Dieses Faktum verhinderte jedoch weder
die Darstellung in der Springer-Zeitung ,Die Welt®, auf die sich Maischber-
ger bezieht, noch den Spiegel-Titel ,Mekka Deutschland® vom 26. Mérz 2007.
Letzterer behauptete, Muslime wiirden in Deutschland ihr eigenes Rechtssystem
durchdriicken und das ganze Land ,islamisieren®. Und genau dieses Angstsze-
nario reproduziert Sandra Maischberger in ihrer Sendung und stellt die falsch
schlussfolgernden Fragen: ,Ist das zu viel Religionsfreiheit?” und ,Wie viele Aus-
nahmeregelungen [sic!] vertridgt denn ein Staatswesen?”

Aufler beim Schachten handelt es sich jedoch nicht um Ausnahmeregelungen:
Weder sind wir ein laizistischer Staat, der religiése Symbolik wie das Kopftuch
aus offentlichen Raumen verbannen miisste, noch handelt es sich bei der Recht-
sprechung und auch nicht beim Schiedsmannswesen um ,Ausnahmen®, denn
alles ist nach deutschem Recht geordnet und kann nur dann Anwendung finden,
wenn es nicht grundgesetzlichen Bestimmungen widerspricht.*

Das Beobachtete ist symptomatisch auch in Zeiten, in denen viele Medienma-
cher glauben, sie hétten ein Problembewusstsein fiir das entwickelt, was Studien
in den letzten Jahren vermehrt beméngeln: Medien tragen zu einer antiislami-
schen Stimmung bei. Die gut belegte Studie vom Institut fiir Kommunikations-

“ Vgl. Mathias Rohe 22001.
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wissenschaft der Universitét Jena, die Wolfgang Frindte und Nicole Hauflecker
unter dem Titel ,Inszenierter Terrorismus” 2010 herausgaben, bezeugt dies exem-
plarisch. Sie zeigt unter anderem, dass sich unkritisch kolportierte Terrorwarnun-
gen beim Publikum nicht primér als Angst vor Terror niederschlagen, sondern
als Angst vor dem Islam.

Wenig Bewusstsein scheint von Medienseite nach wie vor fiir Fragen des
Agenda-Settings zu bestehen, etwa wenn man sich zu einer Art Verlautba-
rungsjournalismus fiir Lobbyorganisationen oder Ministerien hinreiflen lasst. So
folgt das Agenda-Setting um Islamismus und Salafismus stark der Veroffentli-
chungspraxis von Pressemitteilungen des Bundesministeriums des Innern (BMI):
Wahrend es zur Razzia gegen Salafisten im Juni 2012 eine entsprechende Pres-
semitteilung gab, fehlte eine solche in Bezug auf die verfassungsrechtlich sehr
relevante Zusammenkunft von Vertretern des Bundeskriminalamts, der Bundes-
polizei und der Verfassungsschutzamter ungefahr zur gleichen Zeit, die ledig-
lich auf der Website des BMI Erwiahnung fand.’ Ersteres wurde zum breiten
Medienthema, Letzteres nicht. Auch die Veréffentlichungspraxis beziiglich einer
weiteren Studie von Prof. Frindte selbst gab Anlass zur Kritik und einer Stellung-
nahme des Studienleiters, die vonseiten grofier Tageszeitungen auch aufgegriffen
wurde. Zu dem Zeitpunkt war jedoch die alarmistische Botschaft des Innenmi-
nisters iber ,integrationsunwillige Muslime® schon verlautbart — vor allem in
den Nachrichtenformaten des Leitmediums Fernsehen.®

Die genannten Beispiele sind so singuldr wie symptomatisch. Eine Aufarbei-
tung ist angesichts der Fiille von Nachrichten kaum mehr méglich und trégt im-
mer den Ruch des Relativierens in sich, angesichts dominanter antiislamischer
Einstellungen. Darum ist es sinnvoll, sich mit einigen grundlegenden Mechanis-
men der Konstruktion eines Bildes vom Anderen auseinander zu setzen — in dem

Fall am Beispiel von Islam und Muslimen.

5 Vgl. Sabine Schiffer 2012.

© Vgl. bspw. die Berichterstattung der Stiddeutschen Zeitung mit der der Tagesschau Anfang Mérz
2012.
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1 Das Framing des Islams:
Frames und ihre nachhaltige Wirkung

Unser Islambild wurde im Wesentlichen durch die Auslandsberichterstattung ge-
prégt, mindestens seit der Iranischen Revolution 1979.” Starke, bis heute wirksa-
me Rahmen der Wahrnehmung — Frames — sind entstanden. In diese Schablonen
werden neuere Entwicklungen schnell eingepasst. So ist heute noch der Frame
der Frauenunterdriickung dominant, den Betty Mahmoody mit ihrem Buch und
Film ,Nicht ohne meine Tochter” gesetzt hat. Dies mag eine mogliche Erklarung
dafiir sein, warum beispielsweise Ayaan Hirsi Magan alias Hirsi Ali mit dem
Axel-Springer Ehrenpreis ausgezeichnet wurde und auch weiterhin eine hohe
Glaubwiirdigkeit genief’t, obwohl sie {iber ihre Herkunft, ihre angebliche Verfol-
gung und ihre Ehe nachweislich gelogen hat.® Thre indirekte Rechtfertigung der
Untaten Anders Breiviks in ihrer Ehrenpreisrede erregte nur wenig Aufsehen.’
Sie passt einfach in den Frame der Frauenunterdriickung als eine Frau, die sich
aus den Féngen ,des Islams® befreit habe. Auch der Frame der Gewaltaffinitat
von Muslimen oder einer Feindschaft gegentiber Kunst- und Meinungsfreiheit
im Zusammenhang mit der Affdre um Salman Rushdies Buch ,Die satanischen
Verse® 1989 ist virulent. Wahrend diese Interpretation in Bezug auf den Mord-
aufruf Ayatollah Khomeinis gegeniiber Rushdie stimmte, wurde die gleiche In-
terpretationsschablone voreilig auf den Karikaturenstreit angewandt, wo es we-
niger um Kunstfreiheit ging, sondern vielmehr um eine gezielte und bosartige
Provokation.'

Wie schwer man sich damit tut, etablierte Frames zu tiberwinden, lief sich
beim Umgang mit dem Mord an Marwa El Sherbiny ersehen — Muslime als Op-
fer schienen nicht vorstellbar, so dass Politik und Medien lange brauchten, bis sie

die Islam feindliche Dimension der Tat erkannten.'! Inwiefern die neuen Bilder

7 Vgl. Kai Hafez 2002.

8 siehe ,Ayaan Hirsi Ali Lies Exposed” in dailymotion.com, unter: http:/www.dailymotion.com/video/
xa09uv_ayaan-hirsi-ali-lies-exposed-part-1_people 1-4 (31.08.2012).

° Details zur Rede und dem Medienecho finden sich zusammengefasst in: Schiffer; Sabine ,Ayaans
Ruf nach Mord“ in migazin.de, 29.05.2012, unter: http:/www.migazin.de/2012/05/29/ayaans-ruf-nach-mo
rd-blieb-nicht-ganz-ungehort/ (31.08.2012).

10 ygl. Xenia Gleifiner und Sabine Schiffer 2008.

1 Der sehr lesenswerte Beitrag von Stephan Kramer ,Im Zeichen der Solidaritit mit allen Muslimen*
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aus Nahost vom sog. arabischen Friihling unsere Vorurteile zu korrigieren ver-
mogen, bleibt abzuwarten. Die religiésen Frames zur Interpretation der aktuellen
Entwicklungen stehen schon bereit, wie nicht zuletzt ein Focus-Titel vom 7. Fe-
bruar 2011 nahe legt: ,Kann der Islam [sic!] Freiheit?” heif’t es da framekonform
auf der Titelseite. Die alten Rahmen der Wahrnehmung, deren Filterfunktion und
der Zuweisung bestimmter Problematiken auf ,den Islam® konnten sich langfris-
tig als dominant erweisen, weil sie schon so lange etabliert sind. Und dies birgt
die Gefahr, die vielen anderen und moglicherweise relevanteren Aspekte vor Ort
zu iibersehen.'

So wird seit Jahren gar keine Islamdebatte gefiihrt, sondern eine Islambildde-
batte, die mehr tber die Bildtréger aussagt, als tiber das Objekt der Betrachtung.
Die Bildtrager wahlen ja die zu betrachtenden Aspekte aus — nach ihren Erwar-
tungen. Und so bestimmen die Vorurteile das, was auch zukiinftig bemerkt wer-
den kann. Dabei gilt: Alles, was wir wissen, ist (weitestgehend) wahr. Es ist eben
nur nicht alles. Und es ist so extrem wenig von dem vielfiltigen Ganzen, dass
ein vollig verzerrtes Bild entstanden ist — aber ein wirkméchtiges, weil es schon
so oft wiederholt wurde. Und Wiederholung hat die stirkste Uberzeugungskraft
schlechthin.’®

2 Zur Konstruktion des Islambilds

Das Bild ist entstanden aus bestimmten Fakten, die ausgewdhlt und in den
Vordergrund geriickt werden. Es sind mediale Konstruktionen. Medienverant-
wortliche bestimmen, welche Aspekte gezeigt und welche ausgeblendet werden,
welche vergroflert und welche verkleinert werden. Vergleicht man die Europol-

Statistiken zum Terrorismus mit den lupenartigen Vergréfierungen einzelner Ter-

vom 13.07.2009 auf www.qantara.de macht auf diese Problematik aufmerksam, unter: http://de.qantara.de/
Im-Zeichen-der-Solidaritaet-mit-allen-Muslimen/2671c2765i1p127/index.html (31.08.2012).

12 Tnterview mit der Autorin in: “Die Okonomie entscheidet” (taz 31.07.2011).

13 7.B. Marian Schwartz: ,Repetition and rated truth value of statements,” In: Journal of Psychology
vol. 95/Nr. 3, 1982: S. 393—407, unter: http://www.jstor.org/pss/1422132 (31.08.2012); William James sagte:
LNichts ist zu absurd, dass es nicht geglaubt wiirde, wenn es nur oft genug wiederholt worden ist!*
zitiert nach: Ozubko, Jason und Fuelsang, Jonathan: ,Remembering makes evidence compelling: Re-
trieval from Memory can Give Rise to the Illusion of Truth,” In: Journal of Experimental Psychology;
Vorabveréffentlichung online 8.11.2010, unter: http://www.reason.uwaterloo.ca/Site/OzubkoFugelsang_11.pdf
(31.08.2012).
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roranschldge mit muslimischen Akteuren in den Medien und den entsprechen-
den politischen Debatten, dann kann man das Potential der Verzerrung abschét-
zen.!* Wihrend etwa die grofe Anzahl von ETA-Anschligen als Gefahr fiir
deutsche Touristen medial kaum eine Rolle spielt, ist sie auch weniger im Be-
wusstsein. Anders bei Anschldgen oder Anschlagsversuchen aus dem sog. isla-
mistischen Spektrum. Kein Thema sollte jedoch erértert werden, ohne dessen
mediale Konstruiertheit zu erfassen. Schliefflich konnen ganze Talkshow-Zyklen
die relevanten Zusammenhénge verfehlen.

Zu analysieren sind als Teil der Inhaltsanalyse bzw. iiber die reine Inhaltsana-
lyse hinausgehend immer noch mindestens

e die Nominationspraxis,

eine Markierungspraxis mitsamt daraus resultierender Pramissen,

faktizierende und relativierende Darstellungselemente,

komplexe Metaphern und deren implizite und idealisierte Maf8stabssetzung,

Platzierungs- und Raumfragen mit Blick auf die Aufmerksamkeitssteue-

rung.

2.1 Die Nominationspraxis

Je nach ausgewahlter Benennung erscheint der zu beschreibende Sachverhalt in
einer bestimmten Perspektive. Bezeichnet man einen Attentéter als ,Amoklau-
fer* oder ,Terrorist®, als ,Fanatiker®, ,Rebell” oder ,Freiheitskdmpfer®, so wird
der Tat implizit mehr oder weniger Legitimation zugesprochen. Darum sind die
sich durchsetzenden Benennungspraxen jeweils zu untersuchen. Und natiirlich
erhilt die Nichtibersetzung des arabischen Wortes fir Gott, ,Allah®, den Ein-
druck von Fremdheit und Polytheismus aufrecht — egal, ob dieser Fehler von
Muslimen oder Nichtmuslimen begangen wird. Aus journalistischer Perspektive
ist es jedoch wichtig, sich selbst zu prifen, wann man sich ndmlich auf Selbst-
aussagen von Muslimen beruft und wann man diese als irrelevant ablehnt. Die
Diskurs- und Medienanalyse hilft, die Inkoharenzen in der Bewertung aufzuspii-
ren.

4 Die Anschlige der ETA wiirden die Nachrichtenwertfaktoren erfiillen — als Gefahr etwa fiir deut-
sche Touristen in Spanien —, spielen medial aber allenfalls eine untergeordnete Rolle.
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2.2 Eine Markierungspraxis mitsamt daraus resultierender Pramissen

Die Nominationsanalyse beriihrt bereits den viel komplizierteren Komplex der
Préasuppositions- bzw. Pramissenanalyse. Pramissen erweisen sich ob ihrer Subti-
litat als besonders stark und resistent gegentiber Aufklirung, weil sie nur schwer
explizit angegriffen werden konnen. Die Frage ,Wie gefahrlich ist der Islam?“
setzt bereits eine Geféhrlichkeit voraus, da lediglich nach dem Grad gefragt
wird.”® Vergleichbare Unterstellungen sind auch durch Sinn-Induktionsphino-
mene zu erreichen, etwa indem man entsprechende Fotos, Begriffe oder Symbole
in einem Kontext verwendet, der problematisch ist bzw. nicht spezifisch oder gar
relevant fiir den Sachverhalt oder die fokussierte Gruppe. Etwa der Hinweis auf
die Durchfithrung einer Genitalverstiimmelung an Médchen ,in der Nahe einer
Moschee® ist irrelevant, da diese altafrikanische Praxis in muslimischen, christli-
chen und animistischen Communities durchgefiihrt wird.!®* Durch die rdumliche
Nahe im Ko(n)text, die auch durch Adjektivierung oder das Einstreuen von Ne-
bensatzen zu erreichen ist, werden Zusammenhénge unterstellt, die zu priifen
wiren. Etwa bei der Polemik des streitbaren konservativen Predigers Qarada-
wi gegen die Weihnachtsdekoration 2009 in Doha, der Hauptstadt Katars: Hier
kann die Kontextlosigkeit nur zu dem Missversténdnis fithren, der Islamist wiir-
de génzlich Weihnachten ablehnen.

2.3 Faktizierende und relativierende Darstellungselemente

Als faktizierendes Element erweisen sich nicht nur bestimmte Artikel (Definit-
partikel), der verwendete Modus, sondern auch die Verwendung von Aktiv- oder
Passivkonstruktionen — wie natiirlich wiederum entsprechende Nominationen,
ob etwa eine Aussage mit dem Verb ,versichert®, ,sagt” oder ,behauptet® oder
eben mit ,wurde behauptet” prasentiert wird. Die Verwendung von bewerten-
den Partikeln wie ,ehrlicherweise® oder ,paradoxerweise” markieren zwei ge-
gensitzliche Pole der Skala, um Vorkommnisse als erwartbar und damit wahr
oder eben als unwahr zu markieren, wobei gerade Letzteres ein effektives Mittel
ist, um Abweichungen vom eigenen Bild als Ausnahme nahe zu legen.

15 Titelseite Stern 13.09.2007.
16 Vgl. Anika Rahman und Nahid Toubia 2000.
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2.4 Komplexe Metaphern und deren implizite
und idealisierte Maf3stabssetzung

Eine dominante komplexe Metapher im Kontext der Abwertung von Islam und
Muslimen ist die der Emanzipation als Fortschrittsgradmesser. Selbstidealisie-
rend wird auf die angeblich realisierte ,Gleichstellung der Frau® [sic!] hinge-
wiesen und auf die Bekdmpfung der Homosexuellendiskriminierung. Auch hier
kénnte man von einem Frame sprechen, der als Maf8stab benutzt wird, um eine
andere Kultur abzuwerten — denn auch hier gilt, dass die Auswahl von Aspek-
ten die Vergleichsergebnisse bestimmt und eher Stereotype reproduziert, statt sie
korrigiert. In Bezug auf Islam und Muslime werden vielfach entmenschlichende
Metaphern angewandt, die entweder Krankheit (Irrsinn, Krebsgeschwiir) oder
Gefahr (Bombenallusionen) heraufbeschwéoren.!’

2.5 Platzierungs- und Raumfragen mit Blick
auf die Aufmerksamkeitssteuerung

Unsere reprasentative Analyse im Rahmen des Projektes Islam-Media-Watch aus
dem Jahre 2003 hat ergeben, dass die aufmerksamkeitsrelevant platzierten Bei-
trage zum Themenfeld ,Islam” vor allem problemzentriert waren, wéahrend diffe-
renzierte Beitrdge in Print und Fernsehen vorhanden waren, aber generell nicht
gut platziert wurden und somit weniger wahrgenommen werden konnten. Dies-
beziiglich wére eine aktuelle Analyse erforderlich, um zu priifen, inwiefern die
vernehmbaren guten Vorsitze zur Forderung nach mehr Ausgewogenheit von
Medienmacherseite umgesetzt werden.

Die einmal etablierte Konstruktion eines Bildes ist aber auch darum so wirk-
méchtig, weil unsere Sprache uns oftmals einen Streich spielt.’® Nicht nur, dass
unser Unterbewusstsein Verneinung nicht erkennt und jede Ablehnung eines
Stereotyps als Wiederholung empfindet, auch die positive Betonung von Selbst-
verstandlichem impliziert genau dort eine Problematik, wo man keine vermutet

wissen will.' Etwa ,Der Islam ist mit unseren Werten vereinbar!“ ist ein solch

17 Vgl. Jiirgen Link 2007 mit Westergaard-Bombenkopf.
18 Vgl. Sabine Schiffer 2010a.
19 Vgl. Christoph Butterwegge und Gudrun Hentges 2006.
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kontraproduktiver Satz, der das ,Wir vs. Ihr” betont und eine Vereinbarkeitspro-
blematik prasupponiert.

Zur Problematik der Sprach- und Bildproduktion sowie deren Kombination
gesellt sich noch die Rezeption durch das Medienpublikum, das einen nicht uner-
heblichen Teil der Verantwortung tragt fir das, was es aus den Darstellungswei-
sen schlief$t. Ein verallgemeinernder Reflex geschieht — neben der Wirkung von
Wahrnehmungsfiltern durch die eigene Erwartung — vor allem aus einer Au-
Renperspektive heraus, wéhrend aus einer Innenperspektive heraus berichtete
Skandale eher als Abweichung von der Norm interpretiert werden: Dies geschah
etwa bei den Missbrauchsskandalen in christlichen Einrichtungen hierzulande.
Wiahrend Emporung und Ablehnung grofy und gut zu vernehmen waren, hétte
Vergleichbares in muslimischen oder anderen Landern sehr vermutlich nicht zu
den gleichen Reflexen mit einer Solidaritdt den empdrten Muslimen gegeniiber
gefiihrt, sondern viel wahrscheinlicher zu einer verallgemeinerten ablehnenden
Haltung gegeniiber der Out-Group nach dem Motto: ,Aha, bei denen ist das also
so!“ Umgekehrt geschah dies auch, als ich im Ausland gefragt wurde, warum wir
in Deutschland unsere Kinder umbréachten.

Ein verallgemeinerndes Stereotyp machen erst die Betrachter aus den berich-
teten Vorfillen, wenn sie bestimmte Vorkommnisse als Eigenschaften — etwa
neuerdings von sog. Salafisten — pars-pro-toto einer ganzen Gruppe zuweisen,
in dem Fall der grofien, heterogenen Gruppe der Muslime. Der beliebte Einsatz
kollektiver Symboliken durch Bildmedien wirkt da wie ein Katalysator.

Was Sprachfallen und Diskursschleifen anbelangt, bietet die Analyse des anti-
semitischen sowie des anti-antisemitischen Diskurses des ausgehenden 19. Jahr-
hunderts ein erhellendes Lernfeld.?’ Fiir die Nutzbarmachung der Ergebnisse der
Antisemitismusforschung fiir die allgemeine Vorurteilsforschung pladiert nicht
zuletzt der ehemalige Leiter des Zentrums fiir Antisemitismusforschung Wolf-
gang Benz.?! Die Erkenntnisse aus diesem Forschungszweig machen deutlich,
dass die Bekampfung von Antisemitismus nicht die Juden oder das Judentum in
den Fokus nimmt, sondern die Tréger des Ressentiments und deren (bewusste
oder unbewusste) Konstruktionen.

20 Vgl. Sabine Schiffer und Constantin Wagner 2009.
1 Vgl. Wolfgang Benz 2009, 2010.
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Eine Folge der Konstruktion des Fremdbilds Islam ist die Ubertragung auf die
jeweiligen Muslime, die in europaischen Landern leben. So wurde der Diskurs
iiber ,den Islam® zu einem Teil des ,guten alten® Auslanderdiskurses. Stark ver-
kiirzt liefRe sich sagen: Aus dem Italiener ist ein Tiirke und aus dem Tirken ist
ein Muslim geworden im Laufe der jahrzehntelangen Betrachtung, die tibrigens

immer dann vermehrt einsetzte, wenn es konjunkturelle Schwierigkeiten gab.

Heute wird nicht selten eine Statistik oder ein Bericht tiber Einwanderung oder
t.22

Integration mit dem Bild einer kopftuchtragenden Frau geschmiick

| [ ————
[ —
S0,

Foto aus den 1970ern 1974 1997 2004

Nun kénnte man einerseits aus dem Diskurs tiber die Italiener lernen, wie man
— ohne dass ,Integrationsleistungen” wie etwa ein besonderer Bildungserfolg er-
bracht wurden — eine enorme Imageverbesserung erreicht hat. Auf der anderen
Seite scheint die vermehrte Markierung von tatséchlich oder vermeintlich Isla-
mischem zu einer Verschiebung der Wahrnehmung von der Nationalitét hin zur
Religion gefiihrt zu haben. Aus den Tiirken der 1980er und 1990er Jahre — er-
innert sei an die Anschlage in Mélln und Solingen — sind inzwischen Muslime
geworden.

3 Wenn die Analyse nicht stimmt,

verfehlen auch die Losungsansitze
Der Diskurs tiber Islam und Muslime kann als Defizitdiskurs bezeichnet werden,
weil er primér Defizite aktualisiert und nicht von der Gleichwertigkeit der Kul-
turen ausgeht, die alle ihre Starken und Schwichen haben. Die Debatte um Thilo
Sarrazins Buch ,Deutschland schafft sich ab® befeuerte diesen defizitorientierten

22 Vgl. Yasemin Shooman 2011, S. 59-76.
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Diskurs aufs Neue, der seit nur mehr 30 Jahren vorherrscht und sich manchmal
noch althergebrachter Mythen aus den Hochzeiten des Orientalismus bedient.?
Die Anschlage vom 11. September 2001 haben — entgegen vielfacher Einschat-
zung — keine neue Qualitét in die Debatte gebracht, allenfalls einen Quantitéts-
und Explizitheitsschub in Richtung ,Feindbild Islam" beférdert.*

Entgegen der medialen Dominantsetzung und verbreiteten Einschétzung ei-
nes Versagens von muslimischer Seite belegen die sogenannten Heitmeyer Stu-
dien ,Deutsche Zusténde®, dass heute das antiislamische Ressentiment mit dem
wachsenden Erfolg der Gruppe wichst.” In Zeiten von Wirtschaftskrise und Ab-
stiegséngsten macht sich eine gruppenbezogene Ablehnung gerade im gebildeten
Mittelstand breit und trifft besonders die aufstiegsorientierten Muslime.

Darum wiéren unsere Medien etwas spat dran, wenn sie genau jetzt — nach
langen Jahren vergeblichen Forderns von wissenschaftlicher Seite — auch oder
gar betont die gelungenen Beispiele von Integration und Erfolg aus dem isla-
mischen Bereich zeigten. Dies konnte das Ressentiment gerade noch verstérken.
Wie Angelika Konigseder vom Zentrum fir Antisemitismusforschung zugespitzt
formulierte: ,Nicht die Putzfrau mit Kopftuch hat uns gestért, sondern die kopf-
tuchtragende Akademikerin!“%®

Denkt man Medien als Vierte Gewalt, als Kontrollinstanz der Machtinstan-
zen, dann wire es ihre genuine Aufgabe, kritisch auf derlei Zusammenhéange
hinweisen. Dies gelingt auch immer wieder: etwa wenn SWR und Stiddeutsche
Zeitung aufdecken, dass im Miinchner Prozess gegen die ,Globale Islamische
Medienfront® (GIMF) die wichtigste Person nicht vor Gericht steht, ndmlich der
Kopf der Gruppe, der Kontakte zum Verfassungsschutz hatte.” Haufig jedoch
dominiert der Eindruck, dass die groflen Medien mehrheitlich die Debatten um
die Minderheit in der Minderheit — ndmlich sog. Integrationsverlierer, Menschen
mit radikalen Ansichten oder auch Verbrecher unter Muslimen — geradezu be-
feuern (s. 0. Maischberger z. B.). Hierin konnte einer der Griinde fiir den Erfolg

2 Vgl. Edward Said 1997, Iman Attia 2007.

24 Vgl. Sabine Schiffer 2005.

% Vgl. Wilhelm Heitmeyer 2010.

% Angelika Konigseder 2009, S. 21 fF.

27 Vgl. Holger Schmidt 20112012, unter: http://www.swr.de/blog/terrorismus/category/gimf/ (31.08.2012).
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des Internets als Alternative zum empfundenen Mainstream liegen, welches al-
lerdings anderen Problemen unterliegt und sich in Sachen Rassismuskritik noch
nicht besonders hervorgetan hat.

Die Analyse muss stimmen, um die richtigen Mafinahmen ergreifen zu kén-
nen. Es mag durch die Aufmerksamkeitsverschiebung der letzten Jahrzehnte von
der nationalen zur religiosen Kategorie durchaus auch Interesse am Islam an sich
entstanden sein: Wissen tber den Islam als solches ist aber nur bedingt not-
wendig, um einem antimuslimischen Rassismus zu begegnen. Das aufkommen-
de Feindbild China wird auch nicht durch Informationen iiber die Eigenheiten
chinesischer Kultur korrigiert werden. Die voraussehbar in Zukunft kritisierten
Eigenschaften Chinas, die jetzt auch schon alle da sind, wiirden durch ein Ein-
gehen darauf als relevant in den Aufmerksamkeitskegel geriickt. Man sollte also
vielmehr die Intentionen hinter dieser Fokussierung ernst nehmen und durch-
schauen.

Genauso hier: Die Funktion des antimuslimischen Rassismus im heutigen Dis-
kurs gilt es zu ermitteln. Folgt man dem Blick des Rassisten auf das Objekt sei-
ner Betrachtung und diskutiert iiber dessen tatséchliche oder imaginierte Eigen-
schaften, haben Rassist und Rassismus gesiegt. Es gilt also, genau die Kontexte
zu priifen, um die es jeweils geht. Wenn wir dem Blick von Rassisten auf die
Eigenschaften ihrer Objekte der Betrachtung folgen, die momentan zufillig re-
ligios markiert sind, arbeiten wir einer rassistischen Zuschreibung zu.?® Um es
nochmal mit einer Gegenprobe zu verdeutlichen: Ja, es gibt schwarze Vergewal-
tiger. Angesichts des Vorkommens von Vergewaltigungen weltweit sollte eine
solche Feststellung als irrelevant erkannt werden und nicht dazu verleiten, tiber
Besonderheiten von Schwarzen zu diskutieren. Auch hier ist noch viel Spiel-
raum fir Selbstreflexion — bei allen Beteiligten, aber vor allem bei denen, die die
Themensetzungen (Agenda-Setting) des Diskurses bestimmen.

Aus dem Geschriebenen ergeben sich folgende Uberlegungen bzw. Anregun-
gen:

o Interreligioser Dialog gehort dahin, wo die Menschen religits interessiert
sind. Im ungliicklichsten Fall konnte er — als politisches Instrument miss-

28 Vgl. Sabine Schiffer und Constantin Wagner 2009.
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braucht — der Religionisierung anders gearteter Debatten noch weiter zu-
arbeiten.

e Wissen iber islamische Geschichte als Vorldufer unserer Wissenschaften
gehort in den Fachunterricht in den Schulen. Ein starkes Differenzempfin-
den resultiert zumeist aus dem Fehlen dieses Grundwissens.

e Hingegen kann die Verortung dieser Inhalte im Mediendiskurs einer wei-
teren Problemwahrnehmung dienen, weil von Medien allgemein erwartet
wird, Themen dann aufzugreifen, wenn es Probleme gibt.

e Rassismus- und diskriminierungskritische Ansétze gehoren in den Bil-
dungskanon, ebenso wie Wissen tiber gruppendynamische und psychologi-
sche Prozesse, um Verwerfungen als Produkt solcher Prozesse zu erkennen
und nicht der jeweils markierten Gruppe zuzuweisen.

e Als Demokratie benétigen wir einen systematischen Lehrplan Medienbil-
dung, der (mediale) Meinungsbildungsprozesse kritisch reflektiert, sowie
evaluiertes didaktisches Material. Die aktuellen Technisierungsinitiativen
an Schulen gehen am Ziel vorbei.

e In Bezug auf die Berichterstattung tiber angeblich oder tatséchlich islami-
sche Fragen sind die gleichen Standards anzuwenden, wie anderswo auch.?
Eine tiberméfiige Markierung von Muslimen fiihrt zu einer stereotypen Zu-
weisung allgemein relevanter Fragestellungen auf diese Gruppe — etwa die
Genderfrage. Die konsequente Anwendung von Qualititsstandards (wozu
auch Framing-Analysen gehoren) gelten fiir alle Themen und sind immer
wieder selbstkritisch zu prifen.

e FEine ,kultursensitive Berichterstattung®, die suggeriert, dass man Musli-
me in Watte packen miisse, operiert hingegen mit falschen Pramissen. Statt
sog. Islamaufklarung (im falschen Kontext) wére oftmals die Dekonstruk-
tion der Zuweisungsprozesse Aufgabe der Medien — was iibrigens auch auf
andere Themen zutrifft, beispielsweise beziiglich des ,,Ossi“-Bilds.

e Die Anwendung journalistischer Standards miisste zu einer sorgfaltigen
Kontextklarung fithren, die verhindert, dass Phanomene vorschnell oder
monokausal ,dem Islam“ zugewiesen werden. SchlieBlich lassen sich die

2 Vgl. Pressekodex; http://www.presserat.de.
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historisch gewachsenen und global verstrickten Situationen in Léndern wie
Tschetschenien, Pakistan oder Mali nicht reduktionistisch verstehen.

e Statt die gelungenen Beispiele von Inklusion und Erfolg besonders heraus-
zuheben, was sie wiederum als Ausnahme markiert, ist langst Normalitdt
angesagt. Und die ist sehr vielfaltig, und dies kann gerade in den Unterhal-
tungsformaten gut dargestellt werden.*® Diversity Mainstreaming bedeutet
eben gerade nicht eine besondere Thematisierung von Differenz, sondern
das unmarkierte und damit gleichwertige Vorkommenlassen verschiedens-
ter Menschen, Rollen und Lebensformen.™!

4 Self-fulfilling prophecy oder
Durchbrechung des Teufelskreises?

Das Potential, das unsere Medien haben, ist noch lange nicht ausgeschopft.
Zu glauben, dass sich alles schon richten werde, wenn der Islam als Religion
in Deutschland anerkannt sei und die Muslime eine Korperschaft 6ffentlichen
Rechts bildeten, entpuppt sich mit Blick auf die Situation in Osterreich als naiv.**
Gerade die Missdeutungen von Diversity Mainstreaming und das Nichtaus-
schopfen der Potentiale im Unterhaltungsbereich, machen eine dem Nachrich-
tenwertfaktor Negativismus verpflichtete Berichterstattung zum Sprengsatz fiir
gesellschaftlichen Zusammenhalt. Wiirden in den Unterhaltungsformaten kopf-
tuchtragende Arztinnen, dunkelhdutige Lehrkrifte und Kippa tragende Anwilte
vorkommen, wére auch ein tirkischstimmiger Bankrduber leichter in die vor-
handene Vielfalt einzuordnen und wiirde weniger schnell als Prototyp einer gan-
zen Gruppe wahrgenommen.

Als die EUMC (inzwischen FRA) ihren Bericht ,Muslime in der Europaischen
Union — Diskriminierung und Islamophobie® 2006 herausgab,® hief es in der
Zusammenfassung beziiglich ,Medien®:

Die Medien sollten ihre Berichterstattung tiberpriifen, um sicherzustellen, dass sie iiber
diese Themen korrekt und umfassend informieren. Die Medien werden ermutigt, Maf3-
nahmen zur Einstellung und Ausbildung von Journalisten zu initiieren, die die inner-

39 Vgl. Andreas Dorner 2000, S. 164—178.

31 Vgl. Sabine Schiffer 2010b.

32 Vgl. John Bunzl und Kai Hafez 2009.

3 Vgl. unter: http://fra.europa.eu/fraWebsite/attachments/Perceptions_DE.pdf (31.08.2012).
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halb der EU herrschende Vielfalt widerspiegeln. Die Mitgliedsstaaten werden ermutigt,
in Ubereinstimmung mit Artikel 14 der Richtlinie iiber den elektronischen Geschéfts-
verkehr (2000/31/EG) die entsprechenden fiir Internetanbieter geltenden Gesetze zu
verabschieden oder zu verschérfen, um eine Weiterverbreitung von illegalem rassisti-
schem Material zu verhindern.*

Neuere Untersuchungen zeigen, dass zwar Bildungsprogramme fiir Journalis-
ten implementiert wurden — wie beispielsweise bei der Deutschen Welle — aber
ein unaufgeregter Umgang mit dem Thema weiterhin ein Desiderat in Deutsch-
land, der EU und dariiber hinaus bleibt.*® Solange man vonseiten des 6ffentlich-
rechtlichen Rundfunks die Problematik immer wieder den privaten Rundfunkan-
bietern zuschiebt (wie in der Deutschen Islamkonferenz zwischen 2006 und 2009)
oder man allenfalls gemeinsam gegen Blogs im Internet polemisiert (wie dies in
der Schockphase nach den Morden in Norwegen 2010 geschah), wird es nur spar-
liche Fortschritte in Richtung Differenzierung und Deeskalation geben. Denn es
liegt nicht am einzelnen Anderen, das Bild tiber die eigene Gruppe zu korrigieren,
wie man aus dem antisemitischen Diskurs langst hétte lernen kénnen.

Die Bevorzugung polarisierender Stimmen auch in den Mainstream-Medien
beférdert eher spaltende Tendenzen und nicht den gesellschaftlichen Zusam-
menhalt. Insofern sind heutige Phdnomene von Segregation und Misstrauen aus
journalistischer Sicht auch mit Blick auf die jiingere Geschichte zu betrachten
und wiederum nicht vorschnell auf ,kulturelle Eigenheiten® zu projizieren.

Der in Spanien tatige niederlandische Kommunikationswissenschaftler Teun
van Dijk bescheinigt den europaischen Mediendiskursen insgesamt eine Tendenz
zur Idealisierung der eigenen Gruppe. Das Rezept fiir diese Selbstidealisierung sei
einfach, so van Dijk: ,Betone deine guten Eigenschaften und die schlechten des
anderen!**® Insofern tut der Beginn jeder Auseinandersetzung mit dem eigenen

34 http://fra.europa.eu/fraWebsite/attachments/EUMC-highlights-DE.pdfS. = 5(31.08.2012).

% 7.B. Kai Hafez und Carola Richter 2007; Dirk Halm 22008; Kay Sokolowsky 2009; Susan Schenk
2009; OECD Konferenz zum Thema Islamophobie (mit einer Sektion zu Medienfragen) am 28.10.2011
in Wien; Institute of Strategic Dialogue ,Muslims in the European Mediascape®, unter: http:/www.
strategicdialogue.org/documents/Muslims % 20in % 20the % 20European % 20Mediascape % 20discussion % 20paper.pdf
(31.08.2012). Préasentation vorlaufiger Ergebnisse am 30.5.2012 unter: http://www.vodafone- stiftung.de/
presseinfomodul/detail/172.html (31.08.2012).

% Van Dijk 2007, S. 108.

137



Splitter oder Balken im Auge gut, auch wenn man Vergleichbares im Auge des
jeweiligen Gegeniibers finden kann.
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Von der sprachlichen Konstruktion des Islam

Nina Kalwa

1 Einleitung

Ob der Islam nach Deutschland gehort, da sind sich der derzeitige Bundespra-
sident Joachim Gauck und der ehemalige Bundesprésident Christian Wulff unei-
nig. Die Aussage Wulffs in seiner Rede zum 20. Jahrestag der deutschen Wi-
dervereinigung ,Der Islam gehort zu Deutschland® relativierte Gauck, indem
er bekannte: ,Ich hétte einfach gesagt, die Muslime, die hier leben, gehoren
zu Deutschland.” Tatsdchlich scheint es ganz intuitiv so zu sein, als stelle die-
se Aussage eine Relativierung der Aussage Wulffs dar. Fiir Gauck wie fiir viele
andere der deutschen Gesellschaft scheint der Satz Die Muslime gehéren zu
Deutschland wesentlich akzeptabler als die Formulierung Der Islam gehért zu
Deutschland. Der Vergleich der Reaktionen auf die beiden Aufierungen ldsst
darauf schlieflen, dass es zwischen der Bedeutung von Islam' und der Bedeu-
tung von Muslime fundamentale Unterschiede gibt. Dies ist vor allem deshalb
erstaunlich, weil andere AufRerungen im Islamdiskurs keinen so grofien Bedeu-
tungsunterschied zwischen Islam und Muslime vermuten lassen:

(1) Der Islam begreift sich nicht nur als spirituelle Weltansicht, sondern als Weltan-
schauung, die das alltdgliche Leben, die Politik und den Glauben als eine untrenn-
bare Einheit sieht.”

(2) Das Welt- und Menschenbild des Islam — auch wenn es einzelne anders und de-
mokratisch verstehen — hingt eng mit Integrationsversiumnissen zusammen.’

(3) Der Islam hat es 1.400 Jahre lang versdumt, kritische Fragen zu stellen und sich von
der Politik zu 16sen.*

! Im Folgenden werden alle metasprachlichen Ausdriicke kursiv gesetzt. Zudem markiere ich Be-
ziige auf Auflerungen im Diskurs, die keine Zitate darstellen, jedoch den Inhalt einer Auflerung
wiedergeben, ebenfalls durch Kursivierung.

2 FAZ (Nr. 128, S. 33), 06.06.2007, Das Minarett ist ein Herrschaftssymbol (Necla Kelek).

3 SPIEGEL Online, 12.07.2007, ,Wir haben wahrlich nichts zu feiern“ (Claus Christian Malzahn und
Anna Reimann); http://www.spiegel.de/-politik/deutschland/-0,1518,493420,00.html.

* Ebenda.

141



(4) Wirkliche Religionsfreiheit konne nur wechselseitig praktiziert werden. Zuvor war
die Evangelische Kirche in Deutschland (EKD) dem Vorwurf muslimischer Verbén-
de entgegengetreten, sie beabsichtige beim Dialog mit dem Islam eine christliche
Mission.”

Die genannten Aussagen sind Beispiele aus dem Kolner Moscheebaudiskurs,
bei dem es um den Streit um den Bau einer Moschee im Kolner Stadtteil Eh-
renfeld geht.® Wie kann der Islam als Religion sich als etwas begreifen (1), wie
kann er ein bestimmtes Welt- und Menschenbild haben (2), etwas versiaumen (3)
oder in einen Dialog treten (4)? Die Beispiele lassen vermuten, dass Islam nicht
als die ,auf die im Koran niedergelegte Verkiindigung des arabischen Propheten
Mohammed zuriickgehende Religion” verstanden wird,” sondern dass Islam hier
die Gesamtheit der Muslime bedeutet. Nicht der Islam als religiose Lehre hat
nach Auffassung der Diskursteilnehmer etwas versdumt oder hat ein bestimm-
tes Menschenbild, sondern die Muslime haben versaumt etc. Auch Bundeskanz-
lerin Angela Merkel macht in ihrer Aulerung zu der Diskussion, ob der Islam zu
Deutschland gehort, deutlich, dass die religiése Lehre letztlich nicht von ihren

Anhéngern zu trennen ist.

(5) Fir Bundeskanzlerin Angela Merkel ist der Islam inzwischen ein fester Bestandteil
Deutschlands. ,Die Muslime gehéren heute zu unserer Lebenswelt dazu®, sagte sie

bei einem Besuch einer Schule in Berlin. Viele Muslime seien Deutsche. ,Deshalb

gehort der Islam eben heute dazu.“®

Weil viele Muslime Deutsche sind, gehort der Islam zu Deutschland — In die-
ser Schlussfolgerung Merkels wird also ein anderer Islambegriff konstituiert als
in der AuRerung Gaucks. Wihrend die Auflerung Gaucks als Reaktion auf die
Aussage Wulffs annehmen lésst, dass es zwischen Islam und Muslime Bedeu-
tungsunterschiede gibt, werden diese Bedeutungsunterschiede in der Auflerung
Merkels nicht konstituiert.

5 SPIEGEL Online, 10.06.2007, Kirchentagsprésident fordert Verhandlungen mit Terroristen und Ta-
liban; http://Awww.spiegel.de/-panorama-/gesellschaft/-0,1518,487704,00.html.

¢ Vgl. hierzu auch den Beitrag von Uwe Gerrens (S. 335-367) in diesem Sammelband.
7 http://www.duden.de/rechtschreibung/lslam; zuletzt abgerufen am 30.09.2012.

8 ZEIT Online, 14.05.2012, Merkel widerspricht CDU-Konservativen in Islamfrage; http:/www.zeit.de/
politik/-deutschland/2012-05/merkel-islam-friedrich.
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Wann immer wir tiber den Islam reden, scheint es Konsens zu sein, was wir
unter Islam verstehen. Tatsachlich verhalt es sich jedoch so, dass in der Diskussi-
on iiber den Islam erst ausgefochten wird, was der Islam ist. In dem vorliegenden
Beitrag wird gezeigt, wie die Bedeutung von Islam, so wie sie sich im Reden
iber den Islam manifestiert, erfasst werden kann. Eine wichtige Pramisse dabei
ist, ,dass Sprache nicht als blof’e Spiegelung der Wirklichkeit, sondern als ganz
wesentlicher Motor ihrer Gestaltung gesehen wird“.” Das bedeutet, dass Sprache
nicht nur Teil unserer Kultur ist,

sondern [sie] konstituiert diese wesentlich, und in ihr spiegeln sich nicht au8er-sprach-

liche Konstellationen, Strukturen o. 4., sondern mit ihrer Analyse erhalten wir Zugang

dazu, wie welche Gruppen sich mittels des sprachlichen Symbolsystems ihre Wirklich-
keiten, ihr soziales Wissen erst schaffen [...]"

Wissen konstituiert und manifestiert sich in Texten. Eine Analyse der Texte
erlaubt damit einen Zugriff auf dieses Wissen. Die neuere Sprachwissenschaft
verfiigt in ihren Unterdisziplinen der lexikalischen Semantik und der Diskurslin-
guistik iber Methoden, die es erméglichen, das in Texten sedimentierte, kollek-
tive Wissen einer Gesellschaft, dabei auch das zwischen den Zeilen nur Ange-
deutete, aufzuzeigen. Unter einem Diskurs verstehe ich wie Andreas Gardt

die Auseinandersetzung mit einem Thema,

- die sich in Auferungen und Texten der unterschiedlichsten Art niederschlagt,

— von mehr oder weniger grofien gesellschaftlichen Gruppen getragen wird,

— das Wissen und die Einstellungen dieser Gruppen zu dem betreffenden Thema

sowohl spiegelt

— als auch aktiv pragt und dadurch handlungsleitend fiir die zukiinftige Gestaltung
der gesellschaftlichen Wirklichkeit in Bezug auf dieses Thema wirkt."

2 Korpuslinguistik als Methode

der Diskurs- und Kulturanalyse
Diskurse sind also Orte, an denen sich Wissen konstituiert. Eine Methode, die es
ermoglicht, das Wissen einer Gesellschaft aufzuzeigen, ist die Korpuslinguistik.
Unter einem Korpus versteht man ganz allgemein eine Sammlung von Texten.

° Andreas Gardt 2008, S. 205.
10 Martin Wengeler 2006a, S. 9.
11 Andreas Gardt 2007, S. 26.
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Die Daten des Korpus sind typischerweise digitalisiert [...]. Die Bestandteile des Kor-
pus, die Texte, bestehen aus den Daten sowie moglicherweise aus Metadaten, die diese
Daten beschreiben, und aus linguistischen Annotationen, die diesen Daten zugeordnet
sind."

Man konnte meinen, dass die Korpuslinguistik nun die Beschéftigung mit ei-
nem beziehungsweise die Analyse eines solchen Korpus darstellt. Unter Kor-
puslinguistik versteht man jedoch gegenwartig in der Sprachwissenschaft den
Zugriff auf sehr grofle Korpora, der nicht mehr iiber das blofle Lesen der Tex-
te realisiert wird, sondern mittels spezieller Computerprogramme, die beispiels-
weise Haufigkeiten des Vorkommens bestimmter Ausdriicke in der Umgebung
anderer Ausdriicke berechnen.

Eine korpuslinguistische Analyse zum Zweck der kulturwissenschaftlichen
Forschung kombiniert immer zwei verschiedene methodische Anséitze mitein-
ander, die sogenannte corpus-driven Analyse mit der corpus-based Analyse.
Waihrend bei einer korpusbasierten (corpus-based) Untersuchung konkrete For-
schungsfragen vorliegen — Beispiel: Welche Adjektive stehen im Korpus immer
direkt vor Muslime? —, wird bei einer korpusgesteuerten (corpus-driven) Ana-
lyse das Korpus nicht hinsichtlich einer bestimmten Fragestellung untersucht,
sondern nach allgemeinen Auffélligkeiten befragt. Beispielsweise werden bei ei-
ner sogenannten Keywordanalyse die Schlisselausdriicke im Korpus herausge-
arbeitet. Welche Ausdriicke kommen im Untersuchungskorpus also signifikant
haufig vor? Dies lasst sich auch auf sogenannte Mehrworteinheiten tibertragen:
Welche aneinander gereihten Ausdriicke sind im Korpus haufig aufzufinden?
Zudem erscheint interessant, welche Ausdriicke in der nachsten Umgebung des
Ausdrucks Islam vorkommen. Dies lasst sich im Rahmen einer sogenannten Kol-
lokationsanalyse ermitteln.'”® Im Rahmen dieses Beitrags werden einige der im
Rahmen meines Dissertationsprojektes durchgefiihrten korpuslinguistischen Un-

tersuchung dargestellt.

12 Lothar Lemnitzer und Heike Zinsmeister 2006, S. 7.

13 Unter einer Kollokation wird das frequente und/oder signifikante Miteinandervorkommen zweier
oder mehrerer Ausdriicke in einer definierten Umgebung verstanden.
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3 Das Islambild der deutschen Gesellschaft —
eine korpuslinguistische Analyse

Die Dissertation mit dem Titel ,Das Konzept Islam. Eine diskurslinguistische
Untersuchung® beschaftigt sich mit der Bedeutung von Islam, die sich in der
offentlichen Auseinandersetzung mit dem Islam spiegelt und gleichzeitig auch
erst konstituiert wird. Um herauszufinden, was eine Diskursgemeinschaft unter
Islam versteht, ist es notwendig, verschiedene Methoden miteinander zu kom-
binieren. Wenngleich eine korpuslinguistische Untersuchung, wie sie hier vor-
gestellt wird, zur vollstindigen Bedeutungsbeschreibung auch nicht hinreichend
sein kann'¢, ermoglicht sie uns einen ersten Einblick, einen ersten Hinweis dar-
auf, was unter Islam zu verstehen ist. Geht man von der Bedeutungsdefinition

15 so scheint die Kor-

Firth® aus ,,You shall know a word by the company it keeps*
puslinguistik eine gute Methode, um Bedeutung zu erfassen, schliefllich lassen
sich damit eine grofle Menge an sprachlichen Umgebungen erfassen, in die der
Ausdruck Islam eingebettet ist.

Fir eine solche korpuslinguistische Untersuchung wurden drei Untersu-
chungskorpora erstellt. Da der 11. September 2001 unumstritten als ein wichtiges
Ereignis in der Geschichte des Islamdiskurses gewertet werden kann, umfasst ein
Korpus Zeitungstexte aus dem Jahr vor dem 11. September, ein weiteres Korpus
Texte aus denselben Zeitungen und Magazinen aus dem Jahr nach dem 11. Sep-
tember. Das dritte Korpus besteht aus den jeweiligen Artikeln aus dem Jahr 2009.
Somit konnte ein gegenwartsnahes Islambild der Diskursgemeinschaft mit dem
Bild kurz vor und kurz nach 9/11 verglichen werden. Die Texte wurden auto-
matisch tber eine Datenbank heruntergeladen. Voraussetzung dafiir, dass ein
Text ins Korpus aufgenommen wurde, war die Tatsache, dass mindestens einmal
die Buchstabenfolge islam oder muslim oder moslem oder moschee vorkommen
musste.'®

14 Vgl. Nina Kalwa 2012, S. 38.
15 John Rupert Firth 1968, S. 179.

16 Ein Text wurde also dann ins Korpus aufgenommen, wenn beispielsweise das freistehende Lexem

Islam oder aber das Morphem islam in islamisch darin mindestens einmal vorkam.
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Die drei Korpora bestehen aus Artikeln aus Die WELT, Die WELT am Sonn-
tag, Focus, taz, SPIEGEL, stern, Bonner Generalanzeiger, Berliner Morgenpost,

Die Bunte und dem Hamburger Abendblatt.

Anzahl der Texte

Anzahl der Tokens

Korpus ,Vor 9/11“ 3.584 Artikel 2.086.699
Korpus ,Nach 9/11“ | 8.084 Artikel 5.364.156
Korpus ,2009“ 7.504 Artikel 4.636.483

Tab. 1: Die Untersuchungskorpora

Betrachtet man die Grofie der jeweiligen Korpora, so wird deutlich, wie sich
das offentliche Interesse am Gegenstand Islam im Laufe der Jahre verandert hat.
Das Korpus, das die Zeitungstexte aus dem Jahr nach dem 11. September umfasst,
ist mehr als doppelt so grofd wie das Korpus mit den Texten aus dem Jahr vor
dem 11. September. Das 6ffentliche Interesse am Islam ist 2009 nur unwesentlich
geringer als kurz nach dem 11. September.

Im Folgenden werden einige Ergebnisse der korpuslinguistischen Untersu-
chung aufgezeigt, die auf das Islambild der deutschen Diskursgemeinschaft
schlieflen lassen.

3.1 Das Konstituieren einer islamischen Welt

Fir den Korpuslinguisten ist die Betrachtung der haufigsten Mehrworteinhei-
ten im Korpus von besonderem Interesse. Bubenhofer spricht in diesem Zusam-
menhang von Sprachgebrauchsmustern.'” Diese Cluster aus mehreren Wortern
konnen als Musterhaftigkeiten im Diskurs betrachtet werden. Laut Foucault stel-
len eben diese Regelhaftigkeiten die diskursive Praxis dar.'® Die Untersuchungs-
korpora wurden somit auf diese Mehrworteinheiten hin untersucht.”” Bei der
Durchfithrung der Analyse fielen besonders die haufigsten Vierworteinheiten
auf.

In den unten stehenden Tabellen werden die frequentesten Vierworteinhei-
ten gelistet, dabei wurden all jene Cluster entfernt, die sich ganz offensichtlich

17 Vgl. Noah Bubenhofer 2009.
18 Vgl. Michel Foucault 1981, vgl. auch Noah Bubenhofer 2009, S. 309.

19 Im Folgenden verwende ich die Ausdriicke Cluster und Mehrworteinheit referenzidentisch.
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nicht auf die Textinhalte, sondern auf das Textlayout, d. h. die dufiere Form des
Textes, beziehen. Es kommen beispielsweise bestimmte Hiufungen etwa von Ei-
gennamen der jeweiligen Blatter (Axel Springer Verlag AG) vor, weil vor jedem
Artikel im Korpus diese als Quelle angegeben sind. Nach der Aussortierung der
Vierwort-Cluster, die sich eindeutig auf die Textoberflache beziehen, sind nun
also in den folgenden Tabellen die zehn haufigsten inhaltlichen Vierwortcluster
der drei Korpora gelistet.

An den héaufigsten Vierworteinheiten in den drei Korpora ist erkennbar, wie
sich der Fokus auf verschiedene Teildiskurse des Islamdiskurses im Laufe der
Zeit verandert hat. Es finden sich im Korpus ,vor 9/11% (Tab. 2) vor allem Einhei-
ten, die sich auf den Nahostkonflikt beziehen, wie zwischen Israelis und Palds-
tinensern, in Westjordanland und im und in den besetzten Gebieten. In den
letzten Jahren, in der Nihe von und handelt es sich um sind Sprachgebrauchs-
muster, die auf die im Korpus enthaltenen Textsorten — also Zeitungsberichte,
Kommentare usw. — zuriickzufithren sind. Auch die Haufigkeit von auf der an-
deren Seite als textstrukturierendes Element ist mit den im Korpus enthaltenen
Textsorten zu begriinden.?’

Wortgruppe Absolute Freq
in den letzten Jahren 69
in der vergangenen Woche 63

zwischen Israelis und Palastinensern 58
Verbrechen gegen die Menschlichkeit | 50

auf der Suche nach 45
in Westjordanland und im 44
in den besetzten Gebieten 44
handelt es sich um 43
in der Nahe von 38
auf der anderen Seite 38

Tab. 2: Vierwortgramme im Korpus ,Vor 9/11“

2 Auffallig hingegen ist auf der Suche nach, das unter den Vierworteinheiten im Korpus vor ,,9/11°
ebenfalls einen vorderen Rang einnimmt. Bei einer naheren Betrachtung der sprachlichen Umge-
bung von auf der Suche nach zeigen sich jedoch keine eindeutigen Tendenzen, deshalb soll diesem
Sprachgebrauchsmuster keine weitere Beachtung geschenkt werden.
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Wortgruppe Absolute Freq
New York und Washington 577
nach dem # September 541
das World Trade Center 465
Kampf gegen den Terrorismus | 357
in New York und 338
auf das World Trade 286
US-Prasident George W Bush | 280
im Kampf gegen den 275
von New York und 239
des World Trade Center 220

Tab. 3: Vierwortgramme im Korpus ,Nach 9/11“

Wie zu erwarten war, beziehen sich die hiufigsten relevanten Vierwortein-
heiten im Korpus ,nach 9/11° (Tab. 3) meist ganz direkt auf den Diskurs um die
Anschlage vom 11. September, so nach dem # September, das World Trade Cen-
ter, im Kampf gegen den Terrorismus, auf das World Trade, des World Trade
Center. Auch die anderen Vierworteinheiten in der Liste beziehen sich implizit —
so wird es doch mithilfe unseres Hintergrundwissens deutlich — auf eben diesen
Diskurs (New York und Washington, US-Prdsident George Bush etc.). Auftal-
lig ist, dass die Vierworteinheiten, die sich offensichtlich auf das Textthema die
Anschlige des 11. Septembers beziehen, sogar noch haufiger sind als die text-
sortenspezifischen Wendungen aus dem Korpus ,nach 9/11%, wie in den letzten
Jahren, in der Nihe von und auf der anderen Seite.

Bei der Liste der Vierworteinheiten im Korpus ,,2009% (Tab. 4) wiederum fallt
das Ergebnis heterogener aus. Einzelne Vierworteinheiten beziehen sich auf na-
tionale, also ,deutsche” Diskurse, so etwa den Bau von Minaretten?' und der
Muslime in Deutschland. Neben den textsortenspezifischen Wendungen (in den
vergangenen Jahren, in den letzten Jahren, auf der anderen Seite, in der Nihe
von, in der vergangenen Woche) fallen zum einen US-Prdsident Barack Obama
und zum anderen in der islamischen Welt sowie in der arabischen Welt auf.
Da Barack Obama im Januar 2009 zum 44. Prasidenten der Vereinigten Staaten

21 Genauer genommen bezieht sich den Bau von Minaretten auf einen Schweizer Volksentscheid
gegen den Bau von Minaretten. Dieser Volksentscheid wurde jedoch auch in Deutschland beztiglich
seiner Bedeutung fiir das eigene Land diskutiert.
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von Amerika gewahlt wurde und im selben Jahr eine Rede an die islamische
Welt hielt,? ist es nicht verwunderlich, dass das Vierwortcluster US-Prdsident
Barack Obama unter den frequentesten Clustern im Korpus ,,2009“ auftaucht.
Auffallig hingegen ist die frequente Verwendung der Vierworteinheiten in der
arabischen Welt und in der islamischen Welt.

Wortgruppe Absolute Freq
in den vergangenen Jahren 171
in der islamischen Welt 100
in der arabischen Welt 99
den Bau von Minaretten 94
in den letzten Jahren 80
auf der anderen Seite 79
der Muslime in Deutschland 79
von US-Prasident Barack Obama | 78
in der Ndhe von 76
in der vergangenen Woche 76

Tab. 4: Vierwortgramme im Korpus ,2009”

Es stellt sich die Frage, warum die Diskursteilnehmer hier tiberhaupt die Vor-
stellung einer islamischen beziehungsweise arabischen Welt entwerfen. Wenn
nun wiederum diejenigen sprachlichen Umgebungen betrachtet werden, in de-
nen diese Cluster eingebettet sind, so fallt auf, dass die islamische Welt der west-
lichen Welt gegeniibergestellt wird.

(6) Das westliche Demokratieverstandnis ruht auf der Vorstellung des autonomen In-
dividuums. Fir die islamische Welt, meist traditionelle Gesellschaften, steht dage-
gen die Gemeinschaft im Zentrum, nicht der Einzelne. Familie, Klan, Sippe, Stamm
und letztlich die Umma, die Gemeinschaft der Glaubigen. Die Freiheit des Indivi-
duums verwirklicht sich allein im Islam.”

(7) Die islamische Welt ist in sich tief gespalten, heterogen, von vielerlei Kliiften und
fremden Einfliissen geprigt. Der Unterschiede zum christlichen und nachchristli-
chen Europa gibt es viele, keiner priagender als die Abfolge der Revolutionen, die

22 Mit Rede an die islamische Welt wurde die Rede Obamas hiufig bezeichnet, so auch der Titel
ihres Wikipedia-Artikels (http:/de.wikipedia.org/wiki/Rede_an_die_islamische_Welt).

2 SPIEGEL, 19.12.2009 (S. 102), Die Riickkehr des Allméchtigen (Marc Hujer, Andreas Lorenz, Walter
Mayr, Alexander Smoltczyk, Daniel Steinvorth, Volkhard Windfuhr, Bernhard Zand).
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das Abendland veranderten, das Morgenland aber nicht. Das begann im Mittelalter
mit dem geschichtsmachtigen Streit zwischen Kaiser und Papst.**

(8) Der Umgang mit dem Islam ist die vielleicht grofite Herausforderung fir Europa.
Gelingt es, die eigenen Werte zu bewahren, ohne Muslime zu diskriminieren, dann
kann daraus ein neuer Wertekonsens entstehen, dann kénnten européische Musli-
me zum Vorbild fiir die islamische Welt werden. Gelingt es nicht, kénnte Europa
seine eigenen Werte verraten, konnten die Populisten gewinnen, deren einfache
Lasungen den Kampf der Kulturen anfachen.?”

Die Beispiele machen deutlich, dass die islamische Welt und die westliche
Welt ein Gegensatzpaar bilden. Wihrend etwa im Westen die Vorstellung ei-
nes autonomen Individuums existiert, steht in der islamischen Welt hingegen
die Gemeinschaft im Vordergrund (6). In Beispiel 7 wird explizit gesagt, dass
es viele Unterschiede zwischen der westlichen und der islamischen Welt gebe.
Bezogen auf die islamische Welt schwingt hier die Idee der Ruckschrittlichkeit
mit, wenn ausgesagt wird, dass das Abendland eine Abfolge von Revolutio-
nen prdgt, das Morgenland jedoch nicht. Schlief}lich wird in Beispiel 8 Europa
der islamischen Welt gegentibergestellt, indem die unterschiedlichen Wertevor-
stellungen thematisiert werden. Insgesamt werden also die westliche und die
islamische Welt als ein kontréres Gegensatzpaar dargestellt: Die Zugehorigkeit
zur einen Welt schlieft dabei die Zugehorigkeit zur anderen Welt aus.

Was genau ist aber gemeint, wenn Diskursteilnehmer von einer islamischen
Welt sprechen? Die genaue Betrachtung der sprachlichen Umgebungen dieses
Clusters zeigt, dass nicht nur die Staaten, in denen die Mehrheit der Bevdlkerung
muslimischen Glaubens ist, zur islamischen Welt gez&hlt werden kénnen. Haufig
referiert der Ausdruck islamische Welt nicht auf Staaten:

(9) Ein pépstliches Zeichen gegen die ,dunklen Wolken am Horizont®, gegen die dro-
henden Gefahren fiir die Menschheit durch ,neue, erschiitternde Konflikte®, will
er setzen, einen Anstofy geben zu Kooperation und gegenseitiger Achtung aller
Religionen. Wichtigster Adressat der Botschaft ist die islamische Welt. Den An-
héngern des Propheten signalisierte der Papst schon vor Weihnachten mit einer
symbolischen Aktion seinen Willen zu religionsiiberschreitendem Respekt: Fiir den
14. Dezember rief er seine Glaubigen weltweit zum Fasten auf. Weil das zugleich

2 WELT (Ausg. 288, S. 7), 10.12.2009, Die Schweiz ist anders (Michael Stiirmer).

25 SPIEGEL, 07.12.2009 (S. 112), Angst vor Eurabien (Andrea Brandt, Marco Evers, Juliane von Mit-
telstaedt, Mathieu von Rohr, Britta Sandberg).
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der letzte Tag des muslimischen Fastenmonats Ramadan war, hungerten Millionen
Katholiken und Muslime gemeinsam. Viele Kardinéle in Rom, aber auch Bischéfe
in den Kirchenprovinzen fanden das iiberhaupt nicht schicklich.?®

(10) Der marokkanische Auenminister Taleb Fassi-Fihri offenbarte wenige Tage nach
den Ereignissen den wahren Grund, der von Nordafrika bis in den rund 5000 Kilo-
meter entfernten Nahen Osten Besorgnis erregt: Die islamische Welt fiirchtet eine
kulturelle Infiltration durch den Iran. Man habe ,schiitischen Aktivismus festge-
stellt”, so der Auflenminister, ,insbesondere in der diplomatischen Vertretung in

Rabat®, die sich gegen ,fundamentale religiose Werte Marokkos® richtete und ,den

sunnitischen Maliki-Glauben bedrohen.“*

So wird in Beispiel 9 deutlich, dass sich der Ausdruck islamische Welt nicht
auf bestimmte Staaten, sondern auf die Gesamtheit aller Muslime bezieht. Die
islamische Welt wird hier mittels der Nominalphrase den Anhdngern des Pro-
pheten wiederaufgenommen. Referent, also die auflersprachliche Bezugnahme,
von islamische Welt sind also die Muslime. Auch im darauffolgenden Auszug
(10) kann sich der Ausdruck nicht auf Staaten mit mehrheitlich muslimischer
Bevolkerung beziehen, schlieflich wiirde dann der Iran in diese Bezeichnung
miteingeschlossen und die Auflerung die islamische Welt fiirchtet eine kultu-
relle Infiltration durch den Iran wiare widerspriichlich. Der damalige marokka-
nische Aufienminister Fassi-Fihri kann aufierdem nicht fiir Staaten wie Syrien
oder den Libanon sprechen. Der Referent von islamische Welt ist hier, wie in
vielen anderen Beispielen, nicht ganz eindeutig. In der Auflerung in 10 kann der
Ausdruck islamische Welt weder durch den Ausdruck islamische Staaten (be-
ziehungsweise Staaten, deren Hauptreligion der Bevolkerung der Islam ist) noch
durch den Ausdruck Gesamtheit der Muslime ersetzt werden.

Dass der Referent von islamische Welt oft nicht eindeutig ist, macht es umso
erstaunlicher, dass der Ausdruck im Diskurs beinahe inflationér gebraucht wird.
Es wird eine Rede an die islamische Welt gehalten, mit der islamischen Welt
in den Dialog getreten, Politik gegeniiber der islamischen Welt gemacht, es
gibt Bemiihungen fiir eine Partnerschaft mit der islamischen Welt. Wenn mit
jemandem in Dialog getreten wird, Politik gegentiber jemandem gemacht wird,

26 SPIEGEL, 21.01.2002 (S. 124), Christ oder Raubtier (Hans-Jiirgen Schlamp).

%7 WELT am Sonntag (H. 14/2009, S. 8), 05.04.2009, Geheime Mission: Weltrevolution (Alfred Ha-
ckensberger).
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miisste das Patiens jedoch eindeutig benennbar sein. So sind im Konzept von
mit jemandem in Dialog treten zwei Leerstellen offen: Man braucht jemanden,
der in den Dialog tritt, also ein Agens, den aktiven Teil. Die Dialogbereitschaft
geht im Untersuchungskorpus immer von einer westlichen Instanz aus: Obama
tritt in den Dialog, die katholische Kirche tritt in den Dialog, die evangeli-
sche Kirche sucht den Dialog. Das Patiens, also derjenige mit dem in Dialog
getreten wird, miisste eigentlich ebenfalls eindeutig benannt werden, denn ein
Dialog mit einem nicht eindeutigen Referenten kann nicht funktionieren. Die
vage Bezeichnung der islamischen Welt erscheint somit auffallig.

Fiir Hermanns ist Welt der , Totalitéitsbegriff par excellence*?. Unter einer To-
talitatsbezeichnung oder einem Totalitatsbegriff bezeichnet Hermanns all jenes
Wort,

das eine Gesamtheit irgendwelcher gleichartiger Entitéten (Elemente) benennt, und
zwar unabhéngig davon, ob diese Gesamtheit vielleicht auflerdem — aus zusatzlichen
Griinden - eine ,Einheit” darstellt, auf8er einer sozusagen rechnerischen. Eine Vor-
entscheidung hinsichtlich des ontologischen Charakters der Gesamtheit soll also mit
der Beschreibung eines Wortes [...] als Totalitdtsbezeichnung gerade nicht vorausge-
setzt und impliziert bzw. suggeriert sein. Jeder neue Totalitdtsbegriff konstituiert [...]
einen neuen Gegenstand des Redens und Denkens, eben die ,Gesamtheit” der von ihm
zusammenfassend bezeichneten Entitéten.”

Dass mit einer Totalitdtsbezeichnung wie islamische Welt ein neuer Gegen-
stand des Redens und des Denkens konstituiert wird, konnte auch hier deutlich
gemacht werden. Die islamische Welt entsteht erst im Diskurs, die Referenz des
Ausdrucks ist nicht eindeutig. Laut Hermanns ist es oft sprach- und denkdko-
nomisch

tiber Mengen - statt umsténdlich tiber alle ihre Elemente oder die Gesamtheit ihrer

Elemente — Aussagen zu machen; deshalb (und nur deshalb) spricht man iiberhaupt

von Mengen. Und aus diesem Vorteil 148t sich ohne weiteres wohl auch erklaren,

daf$ auch in den natirlichen Sprachen Totalitétsbezeichnungen geprégt und verwendet
werden (sic!).”

Islamische Welt und arabische Welt, sogar das Wort Islam, kénnen jeweils
als Totalitatsbezeichnung im Sinne von Hermanns aufgefasst werden. Durch die

28 Fritz Hermanns 1999, S. 357.
¥ Ebenda, S. 356 f.
30 Ebenda, S. 357.
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Totalititsbezeichnungen werden Einheiten sprachlich konstruiert: Eine einheit-
liche islamische Welt, eine arabische Welt, der Islam. Auch eine der islamischen
Welt gegeniiberstehende westliche Welt wird im Diskurs konstituiert. Durch die
Konstitution dieses Gegensatzes entsteht die Vorstellung der Unvereinbarkeit des
Islam mit der westlichen Welt, wie sie sich ebenso in der strittigen Diskussion
um die AuBerungen Gaucks und Wulffs manifestiert.

3.2 Die verschiedenen Formen des Islam

Eine ebenfalls im Rahmen des Dissertationsprojektes durchgefithrte Untersu-
chung des Kolner Moscheebaudiskurses ergab, dass einige Diskursteilnehmer
dem Islam nicht in seiner Gesamtheit bestimmte Eigenschaften zu oder abschrei-
ben, sondern vielmehr zwischen verschiedenen Formen des Islam unterschei-

den:*!

(11) Wenn man den Eindruck erweckt, der Islam — egal welcher Couleur — habe einfach
keinen Platz in Deutschland, dann schweif3t man die Radikalen mit den Moderaten
zusammen und erzeugt so den Effekt iiberhaupt erst, den man anprangert.*

(12) Nordrhein-Westfalens Integrationsminister Armin Laschet (CDU) pladierte vor der
Abstimmung fiir den Bau einer repréasentativen Moschee. Er bescheinigte der Or-
ganisation Ditib, auf dem Boden des Grundgesetzes zu stehen. Ditib stehe fiir einen
offenen, demokratischen Islam.*

(13) Eine Fiille von Leserbriefen und Gastbeitragen zur geplanten Kélner Zentralmo-
schee und zum Islam zeigt das Interesse der Biirger. Weil es um eine Moschee
geht? Weil es um ,den” Islam als Religion geht?**

In Beispiel 11 ist davon die Rede, dass der Islam verschiedene Couleur ha-
ben kann. Damit macht der Sprecher deutlich, dass er nicht davon ausgeht, dass
es den einen Islam gibt, sondern vielmehr verschiedene Formen des Islam un-
terscheidet. Ahnliches geht auch aus der AuRerung Laschets hervor (12), wenn
dieser angibt, die Bauherrin der K6lner Moschee, die DITIB, stehe fiir einen, of-

fenen, demokratischen Islam. Die Anfithrungszeichen in Beispiel 13 zeigen, dass

31 Vgl. dazu auch Nina Kalwa 2010, S. 70.
32 WELT (Heft 131/2007, S. 9), 08.06.2007, Nie wieder Hinterhof (Mariam Lau).

33 SUEDEUTSCHE Online, 15.08.2007, CDU fiir Verkleinerung der geplanten Moschee; http://www.
sued-deutsche.de/politik/koeln-cdu-fuer-verkleinerung-der-geplanten-moschee-1.239808.

3 Kolner Stadtanzeiger Online, 27.08.2007, Schweigen auf rechtlichem Neuland; http:/www.ksta.de/
html-/artikel/-1188192002361.shtml.
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auch dieser Sprecher nicht davon ausgeht, dass der Islam in Form einer Einheit
existiert. Die Untersuchung machte deutlich, dass der Ausdruck Islam negative
Bedeutungsanteile hervorruft. Als eine Konsequenz daraus schreiben selbst mus-
limische Sprecher dem Islam in seiner Gesamtheit nicht mehr bestimmte Eigen-
schaften zu oder ab, sondern spalten ihn in verschiedene Formen auf und wei-
chen aus auf Formulierungen wie Wir vertreten einen moderaten Islam.*® Ob
dieses Phanomen nur eine Eigenart des Kélner Moscheebaudiskurses ist und ob
die Diskursteilnehmer auch verschiedene Formen des Christentums und des Ju-
dentums unterscheiden, kann mithilfe einer korpuslinguistischen Analyse nach-
vollzogen werden. Aus diesem Grund wurde anhand des Untersuchungskorpus
,2009“ zunéchst Gberpriift, welche Wortarten jeweils direkt vor den Ausdriicken
Islam, Christentum und Judentum vorkommen. Dabei fallen deutliche Unter-
schiede auf:

Rang | Wortart absolute Freq | relative Freq
1 ART 1.661 0.562288
2 APPRART | 465 0.157414
3 ADJA 371 0.125592
4 APPR 79 0.026743
5 NE 76 0.025728
6 NN 75 0.025389
7 KON 73 0.024712
8 $. 34 0.011510
9 $, 31 0.010494
10 $( 27 0.009140

Tab. 5: Wahrscheinlichkeit Wortart vor ,Islam’ im Korpus ,2009“

Insgesamt gibt es 2.954 Treffer fiir Islam/Islams, 318 Treffer fiir Christen-
tum/Christentums und 175 Treffer fiir Judentum/Judentums. Die Tabellen zei-
gen, welche Wortarten héufig direkt vor Islam, Christentum und Judentum
in den beiden Flexionsformen im Singular vorkommen. Die héufigste Wortart,
die direkt vor einem der drei Substantive steht, ist der Artikel (ART). Bei Islam
macht das im Korpus 2009 mehr als 50 % aller Félle aus. An zweiter Stelle folgt bei
allen drei Substantiven — aber weitaus seltener — die Praposition mit enthaltenem

% Vgl. Nina Kalwa 2012, S. 211.
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Rang | Wortart absolute Freq | relative Freq
1 ART 136 0.427673
2 APPRART | 49 0.154088
3 $, 32 0.100629
4 KON 31 0.097484
5 APPR 25 0.078616
6 ADJA 14 0.044025
7 $. 8 0.025157
8 $( 6 0.018868
9 ADV 3 0.009434
10 CARD 3 0.009434

Tab. 6: Wahrscheinlichkeit Wortart vor ,Christentum’ im Korpus ,2009“

Rang | Wortart absolute Freq | relative Freq
1 ART 57 0.325714
2 APPRART | 29 0.165714
3 KON 21 0.120000
4 APPR 18 0.102857
5 $, 17 0.097143
6 $. 9 0.051429
7 ADJA 9 0.051429
8 NN 9 0.051429
9 $( 2 0.011429
10 PPOSAT 2 0.011429

Tab. 7: Wahrscheinlichkeit Wortart vor ,Judentum’ im Korpus ,2009”

Artikel (APPRART). Darunter fallen also Konstruktionen wie beim Christentum
oder zum Islam. Auffillig ist jedoch, dass mit einer relativen Wahrscheinlich-
keit von mehr als 12 % im Korpus ,,2009“ vor Islam ein attributiv gebrauchtes
Adjektiv (ADJA) steht. Die Wahrscheinlichkeit, dass vor Christentum ein at-
tributiv gebrauchtes Adjektiv steht, liegt im Korpus ,,2009“ hingegen bei unter
5 %, dass vor Judentum ein solches steht bei knapp tiber 5 %. Sowohl vor Juden-
tum als auch vor Christentum befinden sich im untersuchten Korpus héufiger
eine nebenordnende Junktion (KON) oder ein Komma ($,). Da samtliche Texte
im Korpus in irgendeiner Weise den Islam thematisieren — schliefflich war dies
ein Kriterium, warum die Texte iiberhaupt ins Korpus aufgenommen wurden —,
kann man vermuten, dass diese Verteilung ihre Ursache darin hat, dass der Islam
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in einer Aufzidhlung mit den beiden anderen Religionen héufig zuerst genannt
wird. Die Aufzéhlung Islam, Christentum und Judentum scheint haufiger als
die Reihenfolge Christentum, Judentum und Islam. Da Islam in den Korpora
insgesamt haufiger vorkommt als die beiden anderen Substantive, ist ebenfalls
moglich, dass diese Aufzdhlungen im Falle von Islam weniger ins Gewicht fal-
len.

Die héufige Verwendung attributiv gebrauchter Adjektive gibt einen Hinweis
darauf, dass der Islam in verschiedene Teilformen gespalten wird. Es stellt sich
nun die Frage, welche attributiv gebrauchten Adjektive haufig vor Islam stehen.
Zum Vergleich werden erneut auch die Adjektive vor Christentum und Juden-
tum betrachtet:

Rang | Lemma absolute Freq | relative Freq
1 politisch 78 0.210243
2 <unknown> | 60 0.161725
3 radikal 36 0.097035
4 schiitisch 32 0.086253
5 deutsch 16 0.043127
6 militant 11 0.029650
7 europdisch 9 0.024259
8 aufgeklart 8 0.021563
9 turkisch 5 0.013477
10 wahr 5 0.013477

Tab. 8: Attributiv gebrauchte Adjektive vor ,Islam’ im Korpus ,2009”

Insgesamt kommen im Korpus nur sechs verschiedene attributiv gebrauchte
Adjektive vor Judentum, 10 vor Christentum vor. Hingegen stehen im Korpus
,2009“ vor Islam insgesamt 81 verschiedene attributiv gebrauchte Adjektive, von
denen hier aus Darstellungsgriinden nur die haufigsten zehn aufgefithrt wer-
den.’® Es wird deutlich, dass die Adjektive vor Islam einem anderen semanti-
schen Feld zuzuordnen sind als die vor Christentum und Judentum. Politisch,
radikal und militant sind Adjektive, die negative Bedeutungsaspekte hervorru-
fen. Das Adjektiv politisch evoziert nicht fir sich genommen eine solche nega-

36 Selbstverstandlich muss dabei beachtet werden, dass die Ausdriicke Judentum und Christentum
im Korpus insgesamt weniger frequent sind als der Ausdruck Islam.
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Rang | Lemma absolute Freq | relative Freq
1 <unknown> | 3 0.214286
2 liberal 2 0.142857
3 westlich 2 0.142857
4 umfassend 1 0.071429
5 aufgeklart 1 0.071429
6 orthodox 1 0.071429
7 wehrhaft 1 0.071429
8 friedfertig 1 0.071429
9 katholisch 1 0.071429
10 frith 1 0.071429

Tab. 9: Attributiv gebrauchte Adjektive vor ,Christentum’ im Korpus ,2009“

Rang | Lemma absolute Freq | relative Freq
1 orthodox 2 0.222222
2 modern 2 0.222222
3 deutsch 2 0.222222
4 urspriinglich | 1 0.111111
5 lebendig 1 0.111111
6 traditionell 1 0.111111

Tab. 10: Attributiv gebrauchte Adjektive vor ,Judentum’ im Korpus ,2009“

tive Bedeutung, sondern erst in Verbindung mit Islam, da in unserem westlichen
Verstandnis Religion und Politik unbedingt voneinander zu trennen sind. Die
angebliche Eigenschaft des Politisch-Seins des Islam ruft somit eine ablehnende
Haltung hervor, denn, sollte der Islam eine politische Religion sein, ist er nicht
mit den westlichen Werten und dessen Demokratieverstdndnis zu vereinbaren.

Christentum wird mithilfe attributiv gebrauchter Adjektive hinsichtlich der
verschiedenen Konfessionen naher klassifiziert (katholisch, orthodox). Liberal
und friedfertig konnen als Adjektive betrachtet werden, die positive Bedeutung
evozieren. Auch die attributiv gebrauchten Adjektive vor Judentum unterschei-
den sich mafigeblich von den Adjektiven vor Islam. Alle Adjektive, die Juden-
tum attribuieren, sind wertneutral oder rufen positive Bedeutungsaspekte auf
(modern, lebendig).

Die Aufspaltung des Islam in verschiedene Teilformen zeigt sich also in dieser
korpuslinguistischen Analyse bestatigt. Vor allem der politische Islam wird von
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den Diskursteilnehmern immer wieder hervorgehoben. In einem letzten Ana-
lyseschritt wird nun untersucht, inwiefern auch die Ausdriicke Muslim bezie-
hungsweise Muslime (oder auch Muslims) mit Adjektiven, die negative Bedeu-
tungsaspekte evozieren, attribuiert werden:

Rang | Lemma absolute Freq | relative Freq
1 jung 77 0,083878
2 gliubig 63 0,068627
3 <unknown> | 50 0,054466
4 deutsch 48 0,052288
5 lebend 45 0,04902
6 radikal 40 0,043573
7 bosnisch 31 0,033769
8 strengglaubig | 29 0,03159
9 gut 25 0,027233
10 ander 23 0,025054

Tab. 11: Adjektive vor ,Muslim’ (in den verschiedenen Flexionsformen) im Korpus ,2009“

Vergleicht man nun die attributiv gebrauchten Adjektive vor Islam mit denen
vor Muslim, so fallt auf, dass die Diskursteilnehmer eher dem Islam negative
Eigenschaften zuschreiben als den Muslimen. Mit Ausnahme von radikal sind
alle Adjektive wertneutral oder rufen positive Bedeutungsaspekte hervor (gut*’).
Es scheint also fiir die Diskursteilnehmer leichter annehmbar, dem Islam nega-
tive Eigenschaften zuzuschreiben als den Muslimen. Dies fithrt dazu, dass der
Ausdruck Islam stérkere negative Bedeutungsaspekte evoziert als der Ausdruck
Muslime. Damit wird erneut deutlich, warum die Aussage Die Muslime gehéren
zu Deutschland fur viele Mitglieder der deutschen Gesellschaft weitaus akzep-
tabler erscheint als die Aussage Der Islam gehért zu Deutschland.

4 Schluss

Der Beitrag hat deutlich gemacht, dass die Bedeutung von Islam nicht feststeht,
sondern sich im Reden tiber den Islam erst konstituiert. Wahrend die Aussage
Gaucks einen Islambegriff konstituiert, der sich stark von dem Begriff Muslime
unterscheidet, suggerieren andere Aussagen, dass mit Islam letztlich doch die

57 Gut in Verbindung mit Muslim wird im Korpus im Sinne von gldubig verwendet.
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Muslime gemeint sind. In ihren neueren Aussagen zur Debatte begriindet auch

Bundeskanzlerin Merkel ihre Annahme, dass der Islam ,ein Teil von uns® ist da-

mit, ,,dass mittlerweile mehr als drei Millionen Muslime in Deutschland leben.**

Damit wird in den Aussagen Merkels, der Gegensatz von WIR und DIE, der in
vielen anderen Aussagen im Diskurs konstituiert wird, aufgehoben. Weil der Is-
lam beziehungsweise die islamische Welt im Diskurs héufig der westlichen Welt
gegeniibergesetzt wird, weil sich das Reden von einem radikalen, politischen Is-
lam héuft, evoziert der Ausdruck Islam negative Bedeutungsanteile — so macht
es die Betrachtung seiner sprachlichen Umgebungen im Korpus deutlich. Dies
ist einer der Griinde, warum viele Deutsche den Satz Die Muslime gehéren zu
Deutschland eher bejahen als die Aussage Der Islam gehort zu Deutschland.
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Hiirden fiir gesellschaftliche Anerkennung

Die Allgemeine Erklarung der Menschenrechte von 1948 markiert zwar einen
wichtigen Schritt bei der Entwicklung der Menschenrechtsidee. Gleichwohl
scheiterten damals universelle Bestrebungen, eine Weltcharta der Menschen-
rechte als rechtlich voll verbindliches und allgemein akzeptiertes Volkerrechts-
dokument zu verabschieden. Damit sind nach wie vor kein Zustand universel-
ler Akzeptanz und kein Konsens iiber Inhalte und Reichweite der Menschen-
rechte erreicht. Das weltweit gemeinsame Ideal biirgerlicher, politischer, wirt-
schaftlicher, sozialer und kultureller Rechte gibt es also nicht. Zugleich scheiter-
te auch der Versuch, die Grundpriamissen des traditionellen Vélkerrechts auch
auf Rechtsordnungen anzuwenden, auf die sich die Individuen in den einzel-
nen Nationalstaaten berufen kénnen. So entwickelte sich das Rechtsverstandnis
in den verschiedenen Zivilisationen unterschiedlich, auch das Verstindnis der
Menschenrechte in der islamisch und der westlich gepragten Welt.

Der Islam bestimmt das Leben von Glaubigen in ihren privaten wie 6ffentli-
chen Angelegenheiten. Zugleich bildet er auch heute noch in einigen islamischen
Staaten die Grundlage von Staats- und Gesellschaftsordnung. Ein grundlegender
Unterschied zwischen der Geschichte des Abendlandes zu der des islamischen
Raumes ist das Fehlen einer grundsétzlichen Trennung von Staat und Religion
in islamisch gepragten Staaten. Viele islamisch gepragte Lander haben ihre Ver-
fassungen mit den islamischen Werten in Einklang gebracht. Sie berufen sich
dabei auf religiose Quellen (Koran, Sunna u.a.m.), und zum materiellen Recht
des Islam gehort eben auch die Scharia, die aus islamischer Sicht Bestandteil der
Menschenrechte ist. Wahrend die westliche Welt die Menschenrechte im Laufe
der Geschichte immer weiter entwickelt hat, war dies nach diesem Verstandnis
nicht erforderlich, da die Menschenrechte schon immer in den religids-islami-
schen Quellen vorhanden waren.

Diese Konfliktlagen sind Bestandteil der Migrationsgeschichte von Muslimen,
die in ihrer neuen Heimat Deutschland zum tiberwiegenden Teil nach wie vor
nicht abschliefend geldst sind und die subtil oder massiv in unterschiedlichen
Gesellschaftsbereichen zutage treten. Zugleich zeichnet sich aber ab, dass die is-
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lamischen Dachverbande trotz gelegentlicher Kritik in Gestalt katholischer und
evangelischer Vertreter auch Verbiindete erhalten — jedenfalls bei grundlegenden
Konfliktlinien zum deutschen Staatskirchenrecht: Denn was die einen noch er-
reichen wollen, wollen die anderen nicht grundsatzlich diskutiert wissen, schon
gar nicht infrage gestellt sehen und erhéhen so ihre rhetorische Phalanx.!

Deutsche Universitaten miissten als Orte gesellschaftlicher und islamisch-
theologischer Verdnderungen noch akzentuierter hervortreten: Die Anstrengun-
gen von Bund und Landern, hier mithilfe islamischer Studien die Akademisie-
rung und schulische Beheimatung des Islam voranzutreiben, bietet auch die
Chance, die Konfliktlagen von Muslimen mit der Gesellschaft und diejenigen
der Gesellschaft mit ,dem” Islam zu harmonisieren. Dazu missten die Fakultaten
nicht den Schwerpunkt auf die Lehre von Tradition legen, sondern stattdessen
als zentrales Ziel von Forschung und Lehre die Vereinbarkeit von Pflichten und
Prinzipien islamischer Lehre mit der modernen europiischen Kultur und ihren
Werten ausgeben. Damit entsprachen sie den Vorstellungen des Wissenschafts-
rates, der bereits 2010 mit ,der Empfehlung, Islamische Studien an staatlichen
Universitdten einzurichten, [...] eine Weiterentwicklung des theologischen Fel-
des im Rahmen des bestehenden Religionsverfassungsrechts® als Ziel formuliert
hat.?

Bezogen auf die muslimischen Gemeinschaften, die im Zuge der religisen Pluralisie-
rung in Deutschland berechtigterweise Anspriiche auf Religionsunterricht an staatli-
chen Schulen sowie auf Représentanz im Hochschulsystem anmelden, wurde ein Mo-
dell der Mitwirkung entworfen. Ob es auch fiir die Integration der wissenschaftlichen

! Folgende Beispiele mégen als Belege dienen: Trotz massiver verfassungsrechtlicher Vorbehalte, die
beide Kirchen im parlamentarischen Anhérungsverfahrung zur Einfithrung islamischen Religions-
unterrichts in NRW vorgetragen hatten, unterstiitzten ihre Vertreter das Vorhaben in der Presse und
versuchten damit auch Fragen nach der Sinnfélligkeit konfessionsgetrennter Religionsunterrichte in
einer Zuwanderungsgesellschaft erst gar nicht aufkommen zu lassen. Zudem begriifien die Kirchen
den Staatsvertrag, den der Hamburger Senat mit der dortigen Schura nach fiinfjahrigen Verhand-
lungen noch 2012 abschliefen will auch deshalb, weil die beabsichtigte islamische Feiertagsregelung
sozusagen auch die kirchlichen Feiertage festschreibt und die Mitgliedschaft der Kirchen etwa in
den Rundfunkraten durch die neuen islamischen Mitglieder ebenfalls nicht grundséatzlich infrage ge-
stellt werden kann. Schliefilich unterstiitzen die Kirchen aktuell die religiosen Beschneidungen von
Jungen, weil durch das Urteil des Kolner Landgerichts vom 07. Mai 2012 (Az. 151 Ns 169/11) die
grundsitzliche Frage der Grenzen von Religionsausiibung gestellt werden kénnte.

% Vgl. Wissenschaftsrat, Empfehlungen zur Weiterentwicklung von Theologien und religionsbezoge-
nen Wissenschaften an deutschen Hochschulen, Drs. 9678-10, Berlin 2010, S. 93.
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Reflexion anderer religioser Gemeinschaften von Bedeutung sein konnte, kann zum

jetzigen Zeitpunkt nicht abgeschétzt werden.”

Deshalb darf man umso gespannter auf die Evaluationsergebnisse dieses ,,Mit-
wirkungsmodells® sein, die 2015 vorliegen sollen. Und man darf gespannt dar-
auf sein, ob die von den Fakultiten verantwortete universitare Imamausbildung
die Anzahl der ,intellektuell-offensiven Imame als Briickenbauer zwischen Mo-
scheegemeinden und Gesellschaft merklich erhéhen wird.*

Klaus Spenlen

3 Ebd.

* Vgl. hierzu Rauf Ceylan, Die Prediger des Islam. Imame — wer sie sind und was sie wollen, in:
Bundeszentrale fiir politische Bildung, Schriftenreihe Band 1071, Bonn 2010.
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Islam und islamisch begriindete Rechtsanspriiche
im sikularen Verfassungsstaat'

Wolfgang Bock

Im Folgenden wird vor dem Hintergrund der wissenschaftlichen Diskussion iiber
die Reichweite des Begriffs ,Islam” untersucht, unter welchen Bedingungen von
islamischem Recht zu sprechen ist. Erstens wird gefragt, ob und wann islamisch
begriindeten rechtsnormativen Satzen der Charakter positiven Rechts zuzuspre-
chen ist. Zweitens werden einzelne schariatisch gegriindete Rechtsbildungen an
den Maf3stdben des Grundgesetzes gemessen.

1 Der Islam als Thema von Rechtspraxis
und Rechtswissenschaft

Insbesondere islamistische und sich als orthodox qualifizierende Strémungen des
Islams erheben den Anspruch, sehr weite Teile des alltidglichen Lebens und Ver-
haltens von Muslimen zu beeinflussen. Daher sind die Rechtswissenschaft und
die Entscheidungspraxis der Gerichte auf den unterschiedlichsten Feldern ge-
zwungen, auf die islamische Religion bezogene Phdnomene und das Verhalten
von Muslimen teils tatsdchlich festzustellen und teils rechtlich zu beurteilen.
Im Mittelpunkt zahlreicher zivilgerichtlicher Entscheidungen stehen Fragestel-
lungen des internationalen Privatrechts. Regelmafig ist insbesondere im Fall
der erforderlichen Anwendung auslandischer Rechtsordnungen tiber die An-
wendbarkeit islamisch beeinflusster Normen und die Durchsetzungsméglichkeit
derartiger Rechtsvorstellungen zu entscheiden. Familiengerichtliche Entschei-
dungen betreffen Heirat und Scheidung sowie deren Rechtswirkungen, Mehr-
fachehen, die Vormundschaft sowie das Sorge- und Erziehungsrecht.? Islamisch
motivierte Erbrechtsgestaltungen sind ein weiteres Thema der Ziviljustiz. Im
Gerichtsverfassungsrecht gibt es divergierende Entscheidungen zum Kopftuch

! Der nachfolgende Aufsatz ist eine erweiterte und aktualisierte Fassung des 2012 in der Juristen-
Zeitung veréffentlichten Artikels ,Islam, islamisches Recht und Demokratie” (JZ 2012, 60-67).

% Dazu Mathias Rohe 2009, S. 343-366 sowie Wolfgang Bock 2011, S. 122-127.
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von muslimischen Schéffinnen.® Entscheidungen der ordentlichen Gerichtsbar-
keit gelten der Meinungsauflerungsfreiheit anlésslich kritischer Stellungnahmen
zum Islam und zum Handeln von Muslimen.* Der Verfassungsschutz beobachtet
gegen das Grundgesetz gerichtete und daher als (extremistisch) zu qualifizieren-
de islamistische Bestrebungen, und die Sicherheits- und Verwaltungsbehorden
befassen sich mit der Abwehr terroristischer Bestrebungen, mit vereinsrecht-
lich zu beurteilenden Verboten von islamistischen Vereinigungen, mit Fragen des
Staatsbiirgerschaftsrechts, mit dem Asyl- und Aufenthaltsrecht, mit dem Schul-
recht (Einfithrung islamischen Religionsunterrichts, Befreiungen von der Teil-
nahme am Unterricht und an Klassenfahrten, Kopftuch von Lehrerinnen) und
mit dem Schéachten: All dies ist rechtlich von den Verwaltungsgerichten zu be-
urteilen.’ Arbeitsgerichtliche Entscheidungen haben das Kopftuch von Lehrerin-
nen, Erzieherinnen und Verkauferinnen, sonstige religionsbezogene Anspriiche
am Arbeitsplatz und Anspriiche wegen Diskriminierungen nach dem AGG zum
Thema.® Mehrfachehen sind auch Gegenstand sozialgerichtlicher Entscheidun-
gen. Im Steuer- und Finanzrecht ist iiber die Gemeinniitzigkeit islamistisch ori-
entierter Vereinigungen zu entscheiden. Dass die strafrechtliche Verfolgung und
Ahndung von islamistisch motiviertem Terrorismus und von Gewalttaten ge-
gen Frauen innerhalb muslimischer Familien ebenfalls auf Kenntnis des Islams
angewiesen sein konnen, bedarf keiner besonderen Betonung.

Die juristische Praxis, aber auch die rechtswissenschaftliche Theorie stehen so
vor der Frage nach der Struktur und Erfassbarkeit des Islams (dazu unter 2.), sie
sind aber auch genétigt, sich der Frage nach dem Rechtscharakter islamischen
Rechts und schariatisch gepréagter Rechtsforderungen wie -gestaltungen zu stel-
len (dazu unter 3.) sowie das Problem ihrer Geltung und Bewertung an Hand der
Mafistabe des Grundgesetzes zu erortern (dazu unter 4.).

3 LG Bielefeld, Beschluss v. 16.03.2006 (Az.: 3221 b E H 68) (zit. nach juris); LG Dortmund, Beschluss
v. 07.01.2006 (Az.: 14 [VIII] Gen Str K) (zit. nach juris); LG Dortmund, Beschluss v. 12.02.2007 (Az.: 14
Gen Str K 12/06) (zit. nach juris).

* OLG Brandenburg, Urt. v. 23.04.2007 (Az.: 1 U 10/06) (zit. nach juris); OLG Kéln, Urt. v. 17.05.2005
(Az.: 15 U 211/04) (zit. nach juris); LG Aurich, Beschluss v. 11.05.2009 (Az.: 1 S 66/09) (zit. nach
juris); OLG Miunchen, Urt. v. 12.12.2006 (Az.: 18 U 4341/06) (zit. nach juris); s. auch OLG Oldenburg,
Beschluss v. 23.10.2006 (Az.: 1 Ws 422/06) (zit. nach juris).

5 Vgl. Wolfgang Bock 2007, S. 1250 ff.

¢ Vgl. Wolfgang Bock 2011, S. 1200-1204.
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2 Der Begriff ,Islam” in der wissenschaftlichen Diskussion

Darf man wissenschaftlich von ,dem Islam“ sprechen? Diese aus rechtswissen-
schaftlicher Sicht den Sozial- und Kulturwissenschaften, insbesondere der Islam-
wissenschaft, gestellte Frage stof3t auf zwei einander entgegenstehende Positio-
nen. Die erste fasst (mit unterschiedlichen Akzentsetzungen) den Islam als ein
historisch und religios zu definierendes und definiertes Gesamtphdnomen. Die
zweite Position lehnt eine solche Bestimmung ab, weil sie darin einen unzulés-
sigen Essentialismus sieht. Sie bestimmt das wissenschaftliche Objekt Islam als
das (veranderliche) Verhalten der Muslime selbst.

2.1 Der Islam als Gesetzes-Religion und
die religiose Dogmatik seiner Rechtsschulen

Die erste Position stellt auf in der knapp 1.400-jahrigen Geschichte des Islams
gleichbleibende oder wenig verdnderliche Elemente und auf die firr seine un-
terschiedlichen Stromungen konstitutiven Charakteristika ab. Mit gutem Grund
steht dabei eher die glaubensbezogene Dogmatik im Zentrum als die (von den
unterschiedlichen Gruppierungen des Islams anerkannten) ,finf Sdulen® der all-
téglichen muslimischen Frommigkeitspraxis: Bekenntnis, Gebet, Almosenabga-
be, Ramadan-Fasten und Pilgerfahrt.

Nach der religiosen Dogmatik der weit {iberwiegenden Mehrzahl islamischer
Stromungen gilt der Koran den Muslimen als wortlich geoffenbarter und damit
heiliger Text. Im Fall von Widerspriichen setzen spéter offenbarte Suren altere,
also vorher offenbarte, auler Kraft. Die Sunna beinhaltet dagegen iiberlieferte
Ausspriiche, Handlungen und Verhaltensweisen des Propheten; sie ist in klassi-
schen Sammelwerken tiberliefert, von denen die Sunniten sechs und die Schiiten
vier je unterschiedliche Sammlungen anerkennen. Sunniten, Schiiten wie auch
andere traditionelle Stromungen sehen im Islam tibereinstimmend eine Gesetzes-
Religion. Schon die Kreuzfahrer beschrieben Uberldufer zu den Muslimen mit
den Worten: Er hat den Finger gehoben und das Gesetz beschworen. Muslime
verstehen insofern in der Regel Koran und Sunna als normative Festsetzungen
Gottes als des einzigen Souverdns. Angesichts der insofern unstreitigen religi-
onsbezogenen dogmatischen Festlegungen, die weit iiber die sunnitischen und
schiitischen Rechtsschulen hinausgehen, erscheint es fraglich, denjenigen, die
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in dieser dogmatischen Grundannahme den Verzicht auf die Moglichkeit eines
sakularen Rechtsdenkens angelegt sehen, entgegenzuhalten, sie wiirden damit
die dogmatischen Kategorien islamischer Konservativer bzw. Fundamentalisten
tibernehmen.” Denn beherrscht ein derartiges Verstédndnis von Recht und Gesetz
den Grofiteil der islamischen Uberlieferung und des Selbstverstindnisses sich
als orthodox verstehender Muslime, so rechtfertigt es dies, aus der damit ver-
bundenen Gegnerschaft gegen demokratische Gesetzgebung zu schliefien, dass
zumindest sehr grofie Gruppierungen des Islams und die diesbeziigliche Anhan-
gerschaft die Verwirklichung eines sékularen Rechtsstaats ablehnen.® Dass damit
keine Aussagen iiber sich anders entscheidende muslimische Individuen® oder
Gruppen getroffen werden, bedarf keiner zusatzlichen Hervorhebung.

In ihrer Bedeutung fiir die glaubensbezogene Dogmatik wie auch fiir die insti-
tutionelle Seite des Islams kaum zu iiberschéatzen sind die auf unterschiedliche
Prinzipienkombinationen gegriindeten gelehrten theologischen (Rechts-)Schu-
len der Sunniten und der Schiiten.!® Theologie wird als Rechtsauslegung und
Rechtsanwendung betrieben. Der Islam bedient sich aus innerreligiésen Griin-
den fiir seine glaubensbezogene Dogmatik (Theologie) der Formen des Rechts.
Die unumstofiliche und sichere Form des Rechts soll auch die Konstanz und
verléssliche Kontinuitit der Tradition gewéhrleisten.!! Dabei handelt es sich in
den Augen dieser Muslime nicht um von einer menschlichen Gemeinschaft ge-
setztes Recht, sondern um ein religiéses, heiliges Normensystem. Uber dessen
Gehalt entscheiden Religionsgelehrte auf der Grundlage des jeweils gegebenen
Verstandnisses des Korans und der Sunna. Unter Heranziehung von Denkformen
der Rechtswissenschaft und unter Einsatz von Handlungsweisen praktischer Ju-
risten entstanden Schulen religiser (Rechts-)Dogmatik, die einander trotz ihrer
Differenzen gegenseitig anerkennen. Die vier fiir die Sunniten entscheidenden
(Rechts-)Schulen werden zwischen 760 und 860 gegriindet. Die Grinder und ih-
re Schiiler behandeln jeweils in Form grofier, teils mehrbéndiger Traktate alle

7 So mit einer Warnung vor ,kulturalistischen Verengungen®, vgl. Heiner Bielefeldt 2004, S. 95 fF.
(insbesondere im Text nach Fn. 3).

8 So z.B. schon Wolfgang Loschelder 1986, S. 149-176.

? Vgl. als einen ,weiflen Raben® Nasr Hamid Abu Zaid 2008.
10 Fiir einen Uberblick: Diana Zacharias 2008, 43 ff. (73-107).
1 S0 schon Joseph Schacht 1935, 130 ff.
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fiir einschlégig erachteten Fragen. Ab etwa dem 11. Jahrhundert gilt das Tor der
freien Bildung theologisch-juristischer Lehrmeinungen — auch der Neubildung
juristischer Gedanken auf der Grundlage der bisherigen Tradition (igtihad) — als
verschlossen. Daher werden in der Folge die Gedankengebdude dieser Schulen
— zwar ausgebaut, aber in den Grundlagen ganz weitgehend unveréndert — den
spateren Abhandlungen zugrunde gelegt. Die Gutachten der Al-Azhar Univer-
sitat in Kairo und Fatwas (Gutachten islamischer Gelehrter zu als Rechtsfragen
aufgefassten innerreligiosen Problemen) fuflen noch heute auf ihnen.

Fir die damit umrissene erste Position stehen angesehene Islamwissenschaft-
ler wie z.B. Josef van Ess, Tilman Nagel oder Ursula Spuler-Stegemann. So
mahnt Josef van Ess:

Man kann zwar in der Exegese so tun, als meinten die Texte etwas anderes, als was

dasteht. Aber die Gefahr eines Riickfalls ist sehr grofd — und was wichtiger ist: Dieser

Riickfall kann sich mit gewissem Recht als Riickkehr zur Wahrheit ausgeben. Anders

ist dies nur dann, wenn die Religion die geschichtliche Bedingtheit religiéser Aussagen

anerkennt."

Wihlten groflere Teile der Muslime den damit angedeuteten theologischen
Weg einer historisch-kritischen Hermeneutik, so wiirde damit eine neue Phase
in der Geschichte des Islams anbrechen und seine Charakteristik als Gesetzes-
religion ware in der vorstehenden Form nicht mehr aufrechtzuerhalten.

2.2 Die Muslime als Gestalter eines zukunftsoffenen Islams

Die zweite Position wird insbesondere von politikwissenschaftlicher und zum
Teil auch von islamwissenschaftlicher Seite vertreten. Wahrend hinsichtlich
der vorstehend beschriebenen historischen Geschehensablaufe im Tatsachlichen
kaum Differenzen bestehen, stehen ihre unterschiedliche Bewertung und die Be-
urteilung moglicher zukiinftiger Entwicklungen im Mittelpunkt der Auseinan-
dersetzung. Die zweite Position wirft der ersten Essentialismus und Verabso-
lutierung geschichtlicher Momente vor. Pointiert zusammengefasst besagt sie:
Unter Islam ist das zu verstehen, was Muslime bestimmen und praktizieren.'®
Teils werden andere Versuche einer Definition des Islams als unangemessen und

12 Josef van Ess und Hans Kiing 2000, S. 125 fF.

13 Islam ist weitgehend das, ,was Muslime an einem bestimmten Ort zu einer bestimmten Zeit als
islamisch definieren und praktizieren®, Gudrun Kramer 1999, S. 25.
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unergiebig abgelehnt oder als ,aus der Natur der Sache” folgend fiir unméglich
erklart.! Der Islam als Religion sei kein Grund fiir Riickstindigkeit, sondern
werde sich mit den an ihn gestellten Anforderungen verandern. ,Nicht die Reli-
gion ist der Schlissel zur Gesellschaft, sondern die Gesellschaft ist der Schliissel
zum Verstindnis der Religion.'> Die Wurzeln aller Ubel lagen nicht in der Religi-
on, sondern in der Politik, der politisch-kulturellen Geschichte oder in anderen in
diesem Zusammenhang angefithrten materiellen Faktoren. Der Islam werde im

t.1° Vereinzelt von

iibrigen fiir vollig unterschiedliche Zwecke instrumentalisier
Intellektuellen vorgenommene radikale, die Menschenrechte bejahende Neuin-
terpretationen von Koran und Sunna zeigten, dass der Islam sowohl mit den

Menschenrechten als auch mit der Demokratie kompatibel sei."”

2.3 Der Islam zwischen Traditionsgebundenheit und Offnung
zu Menschenrechten und siakularer Rechtsstaatlichkeit

Der Streit betrifft die Bewertung des Islams als Religion. Der Islam umfasst ein
vielgestaltiges, weitgefachertes Spektrum: Einerseits finden wir innerlich orien-
tierte, einen mystischen, aber nur zum Teil offenen Islam vertretende sufistische
Gruppen, aber auch zum Beispiel kritische, reformtheologisch orientierte und
sich zur Moderne 6ffnende Professoren der Theologischen Fakultat der Univer-
sitat von Ankara; zum letztgenannten Lager gehoren zahlreiche in die européi-
sche und nordamerikanische Emigration gezwungene Wissenschaftler und Intel-
lektuelle aus vielen islamisch geprégten Staaten wie auch ein wesentlicher Teil
der fiir die Turkei bedeutsamen Aleviten. Dem steht andererseits das grofSe, bei
kaum ersichtlichen liberalen Anwandlungen eher der Orthodoxie zuzurechnende
Hauptfeld gegeniiber: mit einem flieRenden Ubergang hin zu dem in den letzten
achtzig Jahren sehr angewachsenen Lager der Islamisten und Salafisten, die ver-
breitet auch als Fundamentalisten bezeichnet werden. Nicht allein in der Stam-
mesgesellschaft des Iraks kommt es zu gewalttétigen Konfrontationen zwischen
Sunniten und Schiiten. Die innerislamischen Differenzen wiegen umso schwe-

1 Lorenz Miiller 1996, S. 68 und 70.
15 Halim Barakat (libanesischer Soziologe) zit. nach Albrecht Metzger 2002, S. 1.
16 Lorenz Miiller, a.a. O., S. 112.

17 Stellvertretend fiir viele Autoren dieser zweiten Position: Lorenz Miiller, a. a. O., S. 321-330.
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rer, als keine Moglichkeit der autoritativen Eingrenzung oder Entscheidung von
Streitigkeiten besteht. Der Islam hat aus sich selbst heraus keine festen organisa-
torischen, beispielsweise kirchenéhnlichen Strukturen gebildet. Die Vielfalt des
zeitgenossischen Islams trégt ebenso wie die grundsétzlich weitreichende Wand-
lungsfahigkeit von Religionen dazu bei, dass die wissenschaftliche Bewertung
des Islams und seine Beurteilung als Religion umstritten sind; es besteht keine
Ubereinstimmung iiber seine kiinftigen Perspektiven. Das erschwert sowohl die
Aufgaben der Politik als auch die der Rechtswissenschaft und -praxis.

In dieser wissenschaftlichen Situation sollten die Uberlegungen der ersten
Position ernst genommen werden. Unter wissenschaftsmethodischen Gesichts-
punkten erscheint der ihr entgegengehaltene Vorwurf des ,Essentialismus®,
dem die Entwicklungsoffenheit der eigenen (zweiten) Position gegeniibergestellt
wird, kaum weiterfiihrend. Das gilt auch fiir die oft anzutreffende Argumentati-
on, die Auffassungen angesehener Islam- und Orientwissenschaftler der Vergan-
genheit liefen parallel zu den von Islamisten vertretenen Meinungen.'® Solange
das orthodoxe Mehrheitslager der Muslime der Grundauffassung der Islamisten,
der Islam beruhe auf einer Einheit von Staat und Religion, mit keiner nennens-
werten religionsdogmatischen Gegenposition entgegentritt, bleiben die seitens
der ersten wissenschaftlichen Position angefiihrten, auf die weitgehend aner-
kannte islamische Tradition zuriickgreifenden, zutreffenden Argumente auch fiir
die heutige Situation weiterhin richtig. Eine erweislich zutreffende Erkenntnis
der Entwicklung des Islams in der Vergangenheit verliert nicht dadurch an Kraft,
dass sich diese Religion entwicklungsoffen fiir die Zukunft verdndern kann oder
kénnte.

Wissenschaftlich spricht vieles dafiir, die Konfrontation dahingehend aufzu-
l6sen, dass einerseits den Argumenten der ersten Position ihr gutes Recht ge-
lassen wird: Das bislang in den meisten islamisch gepragten Landern mehrheit-
lich vorherrschende orthodoxe Lager des Islams ist den traditionellen Positionen
sehr stark verhaftet. Andererseits ist aber auf dieser Grundlage keine endgtltige
Aussage dahingehend zu treffen, dass diese Positionen allein fiir alle Muslime
mafigeblich sind und es bleiben werden. Ob ein historisch-kritisch aufgeklarter,

8 So statt vieler: Said Amir Arjomand 1993, S. 81-109 (103, 108 Fn. 50). Diese Kritik richtet sich u.
a. gegen Gustav Edmund von Grunebaum 1963, S. 181 und 196 ff.

171



sakular-humanistisch orientierter und sich den Menschenrechten 6ffnender Is-
lam Halt und an Boden gewinnen kann, ist eine Frage der Entscheidungen der
Muslime selbst. Insofern enthalten auch Argumentationen der zweiten Positi-
on einen wahren Kern, der aber nicht zu einem ausschlieBenden Widerspruch
mit der ersten Position fithrt. Keine der beiden Positionen darf die Wissenschaft
davon entbinden, die innerislamischen Auseinandersetzungen genau zu beob-
achten und sie vorurteilslos zu bewerten. Insgesamt ist damit ebenso vom Islam,
von seinen sunnitischen und schiitischen Richtungen wie vom Christentum, dem
Katholizismus und dem Protestantismus, vom Buddhismus oder vom Judentum
zu sprechen. Es kommt zwar auf das Handeln und Denken der Muslime an, aber
nicht in erster Linie in Bezug auf Gesellschaft und Politik, sondern in Bezug auf
die Strukturen der eigenen Religion.

Grundsitzlich sind Hypotheken, also prinzipiell als abtragbar anzusehende
Belastungen von Religionen unvoreingenommen an der Geschichte der jewei-
ligen Religion sowie anhand ihrer fritheren und aktuell gegebenen Strukturen
festzustellen und an rechtlichen, ethischen und (gegebenenfalls) philosophischen
Maf3staben zu messen. Sollten derartige Hypotheken bestehen, so sind sie, auch
soweit sie den verfassungsrechtlichen Rahmen und die fiir alle geltenden Ge-
setze liberschreiten und zu staatlichem Eingreifen fithren kénnen oder miissen,
doch in letzter Instanz nur von und innerhalb der jeweiligen Religion selbst zu
bewaltigen: Denn es geht dabei in der Regel um glaubensbezogene dogmatische
Grundannahmen oder (in der Sprache der christlichen Kirchen) um die theologi-
sche Dogmatik. Als Konsequenz der Religionsfreiheit diirfen staatliche Instanzen
die innere Entwicklung einer Religion nicht zweckgerichtet beeinflussen.

Der weltweit zu beobachtende innerislamische Biirgerkrieg, der gerade auch
bis zum 18. Jahrhundert in Afrika zu kriegerischen Auseinandersetzungen ge-
fithrt hat, diirfte wohl erst an ein Ende kommen kénnen, wenn Koran und Sunna
als heilige Texte in historisch-kritischer Auslegung gelesen und verstanden und
damit auch historisch relativiert werden diirfen: Die im Islam bislang weitgehend
gedchteten Prinzipien historisch-kritischer Auslegung und ihre religionsspezifi-
schen Aquivalente kénnten friedliche Wege in die Zukunft eréffnen. Wiirde die
Religionsfreiheit im vollen Umfang anerkannt, so konnte sich der Kampf gegen
Abtrinnige, Neuerer und Ketzer auf die geistige Auseinandersetzung beschrén-
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ken. Das bedeutete zugleich ein Nein zu theokratischen Ambitionen, die heute
in islamistisch-politischen Stromungen in voller Bliite stehen. Wie insofern die
in Agypten und auch international tétige Muslimbriiderschaft und die tiirkische,
sich an Fetullah Giilen orientierende Gemeinschaft einzuschatzen sind, ist poli-
tisch in Europa und in den USA umstritten, wenngleich viele wissenschaftlich
bedeutsame Stimmen hier erhebliche Gefahren sehen — nicht zuletzt auch Stim-

men aus Israel.””

3 Was ist islamisches Recht?

Muslime verstehen Koran und Sunna als normative Festsetzungen Gottes als
des einzigen Souverdns. Dass jedenfalls die spate Herausbildung der Sunna in
Form der Hadithe (angebliche Uberlieferungen iiber das Handeln des Prophe-
ten) dem entgegenstehe, wie seit dem Ende des 19. Jahrhundert von herausra-
genden Islamwissenschaftlern begriindet angenommen wird, spielt fiir die Lehre
des Islams ganz tiberwiegend keine Rolle und wird auch immer wieder nicht zu-
letzt von muslimischen Wissenschaftlern bekampft.*® Religiose Dogmatik — der
Islam kennt den Begriff der Theologie nicht — wird in Form der Rechtsausle-
gung und Rechtsanwendung betrieben. Sehen die grofien Richtungen des Islams
in ihm tbereinstimmend eine Gesetzes-Religion, so ist diese Ausgangslage bei
der Betrachtung und Bestimmung der islamischen Scharia (arab.: sari’a) — al-
so insbesondere der religiosen Normen mit Anspruch auf rechtliches Gelten —
zugrunde zu legen.

Vor diesem Hintergrund wird zum Teil der Begriff Scharia zur Bezeichnung
von als rechtsnormativ verstandenen Sitze des Koran angewendet, und es wird
mit dem Begriff Sunna die durch den Propheten iibermittelte gottliche Satzung
bezeichnet.”! Der Begriff Scharia dient aber auch zur Bezeichnung aller aus dem
Korpus von Koran und Sunna gewonnenen oder zu gewinnenden, theologisch,
ethisch oder rechtlich als normativ verstandenen Satze. In einer anderen, hau-
fig anzutreffenden Verwendungsweise umfasst der Begriff Scharia dagegen nur

19 Zuerst ist auf den Politik- und Islamwissenschaftler Martin Kramer und seinen Internetblog ,,Sand-
box* hinzuweisen.

20 Vgl. Joseph Schacht 1950; Tilman Nagel 2001, S. 174 fF.; Jeanette Wakin 2003, S. 23-31 m. w. Nachw.
21 Vgl. Gudrun Kramer, in: Hans Joas und Klaus Wiegandt (Hrsg.) 2005, 469-493 (478 m. w. Nachw.).
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die Satze aus dem Koran und zusétzlich aus der Sunna, denen rechtsnormativer
Charakter zugesprochen wird. Bezeichnen Muslime insofern die Scharia als ein
Korpus von Rechtssitzen, so ist zu beachten, dass wissenschaftlich darin Sét-
ze theologischer Dogmatik zu sehen sind, die ihrer Natur nach unterschiedli-
chen Interpretationen offenstehen konnen. Qualifiziert man dagegen diese Satze
umstandslos als Normen religiosen Rechts, so besteht die Gefahr, die Grenzen
zwischen theologisch-dogmatischen Festsetzungen einerseits und Rechtssatzen
andererseits zu verwischen. Gehalt und Umfang, Stellenwert und Geltung des
schariatischen Rechts sind im Islam durchaus umstritten, ja, sie stehen im Kern
vieler aktueller islamischer Auseinandersetzungen.

Historisch regierte die Mehrzahl der muslimischen Herrscherdynastien seit
den Omaijaden (auch Umayyaden, 660-750) und den daran anschliefSenden Ab-
basiden auch im Wege der Rechtsetzung fiir die weltlichen Bereiche, die nicht
den als schariatisch verstandenen Normkomplexen unterfielen. Die erlassenen
Normen wurden nicht als Gesetze, sondern als Richtlinien oder Vorschriften be-

zeichnet.??

Der dafiir geprigte Begriff Siyasa als Gegensatz zu schariatischen
Rechtsnormen bedeutete urspriinglich das hinter sich Herfithren von Vieh an
einem Strick.”> Heute bezeichnet Siyasa auch die Politik, wobei im Arabischen
die Konnotation von Polis zu Politik nicht aufscheint. Diese Siyasa-Normen sa-
hen die sich als Rechtsgelehrte begreifenden islamischen Religionsgelehrten als
rechtlich nicht erheblich an, da sie nicht in das von ihnen zugrunde gelegte re-
ligionsdogmatische System integriert werden mussten, sondern sich per defini-
tionem auflerhalb der schariatischen Prinzipien und Normen befanden. Sprich-
wortlich war zudem die Distanz zwischen den sich als Juristen verstehenden
Religionsgelehrten einerseits und den in der Regel vom Herrscher abhangigen
Richtern, da die letztgenannten Kadis (Mulftis) sich in enger Abhéngigkeit von
der Macht befanden, auch wenn sie ebenso wie die sich als Juristen verstehen-
den Religionsgelehrten ausgebildet worden waren.** Zwischen den Vertretern
der Religion und den muslimischen Inhabern der politischen Macht bestand,
auch wenn letztere an die Religion gebunden waren und sich als ihre Schiitzer

22 Informativ zur diesbeziiglichen schiitischen Entwicklung: Said Amir Arjomand 1984.
23 Wohl insofern unzutreffend das hervorragende Buch von Bernard Lewis 1991, S. 27 ff. und 40.
24 Vgl. dazu Tilman Nagel 2001, S. 117 ff; Irene Schneider 2007, 55 ff. (70 ff.).
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verstanden, ein schwer zu tiberbriickender Abgrund. Da aber die muslimischen
Herrscherdynastien grundsatzlich das religionsdogmatische Gebaude der Religi-
ons- und Rechtsgelehrten akzeptierten, fithrte die teils auf den rein weltlichen
Bereich beschrankte Rechtsetzung der politischen Machthaber zu keiner Geféhr-
dung schariatischer Grundannahmen.

Ein moderner Rechtsbegriff umfasst das Element der positiven Geltung, ndm-
lich erstens der je historischen Setzung des Rechts durch Menschen sowie zwei-
tens in einer und fiir eine Rechtsgemeinschaft.?® Das genannte zweite Moment
beinhaltet ein Minimum an Anerkennung und realer Befolgung. Legt man einen
derartigen Rechtsbegriff zugrunde, so muss der Begriff des islamischen Rechts
positiv gegebene und von einer Rechtsgemeinschaft anerkannte Rechtsnormen
beinhalten; diese Normen miissen aus dem schariatischen Lehrgebdude oder aus
der islamischen Religionsdogmatik abgeleitet sein, und sie miissen auch rechts-
praktisch in Geltung stehen. Diese Normen konnen in Form des Richterrechts,
also in Form von gerichtlichen Entscheidungen, Geltung erlangen oder erlangt
haben (so iiber lange Zeitraume der islamischen Geschichte). Sie kénnen aber
auch in gleichsam kodifizierten Abhandlungen enthalten und anerkannt sein
(Recht aus Rechtsbiichern, Gewohnheitsrecht). Seit der Entstehung der moder-
nen Nationalstaaten finden wir islamisches Recht auch in Form staatlich gesetz-
ter Rechtsnormen.

Weitergehende Uberlegungen und ein tieferes Eingehen in die Sache for-
dert eine Entscheidung des Bundesgerichtshofs (BGH): Darin werden islamische
Rechtsgrundsitze als anwendbar bezeichnet.”® Das erscheint zunéchst fragwiir-
dig, da das islamische Recht und seine Grundsétze regelméfiig nicht einfach
in positivierter Form zur Verfiigung stehen. Vielmehr sind sie oft nur in Form
von religionsspezifischen Rechtsvorstellungen und Postulaten und damit als von
Theologen veranderbare Positionen gegeben und festzustellen. Religiése Aus-
sagen und Forderungen sind aber grundsétzlich kein von staatlichen Gerich-

%5 Vgl. Ralf Dreier 1972, S. 40—-60; ders. 1986, 890 ff. (896); Armin Englander 2000, 113—118; Peter Ba-
dura 2010, S. 623 (F Rn. 1); Bernd Rithers, Christian Fischer und Axel Birk 2011, Rn. 53-59, 332-342;
Wolfgang Bock 2006, S. 329-348; ders. in: Christian Krijnen und Kurt Walter Zeidler (Hrsg.) 2011,
S. 43-60 (49, 53f.). Vgl. auch zur gesamten Problematik einschliefllich der erforderlichen Zwangsbe-
wehrung der Normen die einschlagigen Beitrage in: Stefan Griller und Heinz Peter Rill (Hrsg.), 2011,
S. 1-152.

26 BGH, Beschluss v. 14.10.1992 (Az.: XII ZB 18/92) = BGHZ 120, 29 = NJW 1993, 848.
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ten unmittelbar anzuwendendes positives Recht. Thnen eignet nicht der Cha-
rakter positiven Rechts. Insofern ist die Grenze zwischen auf Glauben beruhen-
den religiosen Rechtsvorstellungen und -forderungen einerseits und der Wissen-
schaft zugénglichen, positiv gesetzten Rechtsnormen andererseits entscheidend.
Allerdings nehmen islamisch gepréagte Rechtsordnungen zahlreicher Staaten in
Verweisungsnormen explizit auf die Grundsétze des islamischen Rechts Bezug
(regelmafig unter autoritativer Nennung einer bestimmten islamischen Rechts-
schule). Wenden Gerichte eines solchen Staates derartige religiose Grundsatze
in iibereinstimmender Weise an, weil den Abhandlungen und Auflerungen der
Rechtsschule eine eindeutige und klare Aussage zum rechtlich-normativen Ge-
halt dieser Normen zu entnehmen ist, so diirften keine Bedenken gegen die inter-
nationalprivatrechtliche Validitat der jeweiligen staatlichen Verweisungsnorm
bestehen. Existieren die religiosen Rechtsvorstellungen jedoch nur in Form von
Fatwas (Ausspriichen islamischer Religionsgelehrter) mit unterschiedlichen Ge-
halten und Aussagen zu der jeweils relevanten Frage, so ist wohl von keinem
rechtlich eindeutigen Normbefund auszugehen. Insofern enthalt der Verweis auf
islamische Rechtsgrundsétze erhebliche, nicht auf den ersten Blick deutliche Pro-
bleme. Um etwas als islamisches Recht bezeichnen zu konnen, muss das Element
der Positivitit gegeben sein.

4 Schariatische Rechtsgestaltungen und das Grundgesetz

Ist damit das historisch anzutreffende islamische Recht ebenso wie das heute be-
stehende staatliche islamische Recht hinreichend genau bestimmt, so stellt sich
verfassungsrechtlich die Frage nach der Geltung und Bewertung schariatisch
legitimierter Normen, sei es, dass sie als Richterrecht in einzelnen islamisch ge-
préagten Staaten angewendet werden, sei es, dass es sich um staatliche Gesetze
handelt, oder sei es, dass Muslime ihre Durchsetzung fiir den Fall der Begriin-
dung einer islamisch gepragten Rechtsordnung fordern. Es kommt insofern auf
verfassungsrechtliche und internationalprivatrechtliche Maf3stédbe an. Nachfol-
gend wird dies an drei Féllen schariatischer Rechtsgestaltungen erdrtert, ndm-
lich am Imamat bzw. Kalifat und der Trennung von Staat und Religion (1.), an
der Glaubensfreiheit (2.) sowie an der Gleichberechtigung und der Stellung der
Frau im Familien- und Erbrecht (3.).
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4.1 Das Imamat und die Trennung von Staat und Religion

4.1.1 Einheit von geistlicher und weltlicher Fithrung?

Klassische sunnitische Autoren des islamischen Staatsrechts wie auch aktuelle
grofe Sammelwerke der islamischen Rechtslehre gehen tibereinstimmend davon
aus, dass die bestehende oder einzusetzende hochste rituelle Instanz des Islams,
die insbesondere fiir das Freitagsgebet zustindig ist, in Form des Imamats oder
Kalifats als des Vertreters des Propheten auch die hochste weltliche Gewalt in-
nehaben soll.?” Dieses Modell orientiert sich auch an der klassischen Einheit von
Religion und Staatsfithrung, wie sie Mohammed zuerst in Medina praktizierte.
Die glaubensbezogene Dignitét einer derartigen Einheit von Religion und Staat
wird umso hoher zu veranschlagen sein, als dem Handeln des Propheten unter
Muslimen ganz verbreitet hochste Vorbildhaftigkeit zugesprochen wird.? Inso-
fern besteht wohl eine grundsatzliche Ubereinstimmung im Mehrheitslager der
orthodoxen Sunniten. Die Schiiten sprechen dem Imamat in ihrer religionsdog-
matischen Literatur eine noch hohere glaubensbezogene Bedeutung zu. Davon
abweichende Gruppierungen und Stimmen gab es zwar vereinzelt; sie konnten
sich aber bislang nicht durchsetzen. Die Geschichte des Islams weist zahlrei-
che Gestaltungen des Verhiltnisses von Staat und Religion auf, die dieses Mo-
dell mehr oder weniger stark modifizieren.? Der Griinder der modernen Tiirkei,
Mustafa Kemal Atatiirk, strebte allerdings seine vollstandige Aufgabe an. Ob
Muslime sakulare, auf einer Trennung von Staat und Religion beruhende Staa-
ten mit mehrheitlich muslimischer Bevélkerung akzeptieren kénnen, wird in der
diesbeziiglichen Literatur bezweifelt und als nicht mit Sicherheit festzustellen
angesehen.*

%7 Vgl. dazu schon T. W. Arnold , Stichwort: Khalifa, in: A. J. Wensinck und J. H. Kramers (Hrsg.) 1941,
S. 295 m. w. Nachw.; Tilman Nagel 1988, S. 286—323 m. w. Nachw.; vgl. auch ders. 2008a, S. 966-968;
ders. in: ,Der Islam® im modernen Rechtsstaat — Verwirklichung und Begrenzung religiser Ansprii-
che im Rahmen der freiheitlichen demokratischen Grundordnung (Fachtagung des Landesamts fiir
Verfassungsschutz Hessen in Wiesbaden am 06.09.2011), unveréffentlichtes Manuskript. Optimistisch
hinsichtlich kiinftiger Entwicklungsméglichkeiten: Baber Johansen in Heiner Marré und Johannes
Stiiting (Hrsg.) 1986, S. 12-60.

% Dazu Tilman Nagel 2008b.

2 Umfassend: Tilman Nagel 1981.

30 Vgl. Ulf Matyssek 2008, 158-233 (232 ff.).
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Sofern jedoch Muslime an diesem Grundmodell festhalten, diirfen sie nach
der eigenen Lehre zwar in der Diaspora unter einer anderen Rechts- und Verfas-
sungsordnung leben, selbst wenn diese den Grundsatz der Trennung von Staat
und Religion respektiert; nach der tiberwiegenden Lehre reicht es fiir ein be-
anstandungsfreies Leben von Muslimen unter Nichtmuslimen aus, die eigenen
religiosen Pflichten (die angefiihrten fiinf Sdulen der alltiglichen Frommigkeits-
praxis) erfiillen zu konnen. Muslime diirfen dann, so wiederum die vorherrschen-
de islamische Auffassung, eine von ihnen nach ihrem religiésen Selbstverstand-
nis eigentlich abzulehnende Verfassungs- und Rechtsordnung respektieren. Es
kommt daher erst zum Schwur, sobald die Muslime eine politische Mehrheit
ausmachen. Dann sind sie — jedenfalls nach der bislang tiberwiegend vertretenen
orthodoxen Lehre sowohl des Sunniten- als auch des Schiitentums — verpflich-
tet, auf dem Wege der Verfassungsanderung das religionsspezifische Ideal einer
Einheit von Staat und Religion entsprechend dem medinensischen Urmodell her-
beizufiithren — in welcher Variante auch immer.*! Das wird von der Mehrzahl der
Religionsgelehrten vertreten, obwohl sich in der neueren Zeit vereinzelte Theo-
logen und Wissenschaftler unter islamischem Vorzeichen fiir eine Trennung von
Staat und Religion ausgesprochen haben.*

Bisher wenig erortert ist die schwierige Frage, ob das dargestellte islamische
Ideal der Einheit von Staat und Religion als eine Form der Theokratie zu quali-
fizieren ist.*® Versteht man Theokratie eng im Sinne der Herrschaft oder Herr-
schaftsbeteiligung der Inhaber von religidsen Amtern oder einer Religionsge-
meinschaft, so ist das islamische Regierungsideal mangels einer entsprechenden
religiésen Organisation des Islams und mangels hauptamtlicher religiéser Funk-
tionstréger nicht als theokratisch zu qualifizieren; die historisch auergewohnli-
che, bislang erst- und einmalige Regierungsform des heutigen Iran bleibt insofern
zunichst auler Betracht. Versteht man aber Theokratie in einem weiteren Sin-
ne als Regierungsform einer durch wen auch immer vermittelten und bewirkten

31 Vgl. Lukas Wick 2009; vgl. dazu die zustimmende Rezension von Ernst-Wolfgang Bockenférde FAZ
vom 22.04.2009, unter Hinweis auf ,die Selbstverteidigung, die der freiheitliche Verfassungsstaat sich
schuldig ist”.

32 Vgl. Gudrun Krémer, a. a. O.; Lorenz Miiller, a. a. O.
% Dazu aber Bernhard Lewis, a.a. O., S. 57 ff.
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Gottesherrschaft,* so ist die nachfolgende, religionsdogmatisch und staatstheo-
retisch zentrale Aussage der orthodoxen Mehrheit sowohl der Sunniten als auch
der Schiiten als theokratisch zu bewerten: Allah ist der einzige gesetzgebende
Souverén, nur er stiftet politische Autoritat und steht hinter dieser, sofern die
staatliche Gewalt dem islamischen Gesetz dient. Es erscheint interessant, dass
die letztgenannte Definition von Theokratie mit einem bestimmten Verstdnd-
nis des Begriffs der Staatsreligion zusammenfallen kann. Eine mdgliche Kon-
sequenz dieses theokratischen Ideals der Einheit von Staat und Religion liegt
darin, dass verschiedene islamische Organisationen, Stromungen und Personen
um die Definitionshoheit im Bereich der nunmehr weitgehend einander ange-
naherten Staats- und Religionspolitik streiten konnen und werden. Ist der Is-
lam die Losung, wer verwirklicht dann den wahren Islam? Ein Beispiel dafiir
bilden die Auseinandersetzungen und Kémpfe zwischen Sunniten und Schiiten
im Irak, aber auch die Kampfe zwischen den (von Saudi-Arabien unterstiitzten)
Salafisten und den (u.a. von Quatar unterstiitzten) Anhéngern der Muslimbri-
derschaft in Syrien, in Agypten oder in Tunesien. Wird das Ideal der Einheit
von Staat und Religion aus der weitgehend passiven, betrachtenden und legi-
timierenden Perspektive der mittelalterlichen islamischen Gelehrten gelost und
zum Prinzip der aktiven staatlichen Gestaltung erhoben — ein Motto vieler is-
lamischer ,Reformbewegungen® spétestens seit dem ersten Viertel des 20. Jahr-
hunderts —, dann erdffnet dies den Weg hin zu innerislamischen, religionsdog-
matisch instrumentierten Auseinandersetzungen um die Verwirklichung dieses
Ideals — bis hin zum Biirgerkrieg.> Das Ausblenden und die Verleugnung dieser
Realitét erklaren einen Teil der Attraktivitit des Islamismus und des Jihadismus
als extremistischer Bewegungen und Ideologien. Das so verstandene islamische
Ideal der Einheit von Staat und Religion ist eine Wurzel moéglichen Scheiterns
islamistischer Staatsentwiirfe — es sei denn, aus der innerislamischen Auseinan-
dersetzung erwiichse die schon bei Immanuel Kant zu findende Einsicht, dass
nur die Staatsform der auf Freiheit und Gleichheit beruhenden Republik den
Widerstreit der Auffassungen auf rationale Weise zu einer friedlichen Losung

34 Die enge und die weite Bedeutung werden in eins gesetzt bei Michael Klopfer 2011, § 27 Rn. 5.

% In der Geschichte des Islams finden sich immer wieder auch derart aktivistische Auffassungen und
Strémungen; Vgl. Bernhard Lewis 1991, S. 156—163.

179



fithren kann.*® Das konnte ein erster Schritt hin zur Universalitat der Grund-
und Menschenrechte sein, die Freiheit und Gleichheit fiir alle unabhéngig vom
Bekenntnis gewéhrleisten.

4.1.2 Das Grundgesetz und das islamische Ideal
der Einheit von Staat und Religion

Wie wire nun das Anstreben und das Bewirken einer derartigen Verfassungs-
anderung in Richtung einer Einheit von Staat und Religion zu beurteilen, sei
es, dass sie in Form einer politischen Organisation oder Partei angestrebt oder
dass dafir geworben wiirde? Der Versuch, eine islamische Theokratie in wel-
cher Form auch immer einzufiithren, verstiefie gegen Art. 79 Abs. 3 GG, der die
Unveranderbarkeit von Art. 1 und 20 GG in ihrem substantiellen Kerngehalt auf
Dauer gewihrleistet.”’” Die freiheitliche demokratische Grundordnung, wie sie
von Art. 18, 21 Abs. 2 GG geschiitzt wird, ist eine Teilmenge der von Art. 79 Abs.
3 GG geschiitzten Rechtsgiiter.*® Die in Art. 20 Abs. 1 und 2 GG vorgeschriebene
Staatsform einer demokratischen Republik schliefit jegliche Form einer Theokra-
tie aus. Erstaunlicherweise finden sich in den grofien Grundgesetzkommentaren
unter Art. 79 Abs. 3 GG* keine diesbeziiglichen Ausfithrungen. Dies erklért sich
wohl auch daraus, dass die entsprechende Fragestellung einer langst vergange-
nen, nicht mehr aktuellen Epoche zugeordnet wird. Ein Staat, der sich als isla-
misch bezeichnet und unter diesem Aspekt die Trennung von Staat und Religion
aufhebt oder sie nicht kennt (1), ist ebenso als Theokratie zu qualifizieren wie
ein Gemeinwesen, das die Scharia zu einer oder zur obersten Quelle seiner Ge-
setzgebung erklart (2) und/oder muslimischen Geistlichen einen wie auch immer
organisierten oder anders gearteten Einfluss auf die Staatstétigkeit gewahrt (3).
Auch wenn einige islamisch geprégte Staaten in den Augen westlicher Regie-

3% Vgl. Immanuel Kant 1923, S. 340-386 (366).

37 BVerfGE 30, 1 (24); Horst Dreier, in: ders. (Hrsg.) 2006, Art. 79 Abs. 3 Rn 26; Matthias Herdegen, in:
Theodor Maunz und Gunther Diirig, Komm. z. GG, Art. 79 Rn. 108.

3 Vgl. Matthias Herdegen, in: Theodor Maunz und Giinther Diirig, Komm. z. GG, Art. 79 Rn. 85.

% Vereinzelt wird aber bei Art. 21 Abs. 2 GG darauf hingewiesen, dass sich eine Partei mit der
Zielsetzung der Errichtung eines Gottesstaates anstelle des sidkularen Staates des Grundgesetzes
weder auf die Parteienfreiheit noch auf die Religionsfreiheit stiitzen kann. So Klein, in: Maunz und
Dirig, Komm. z. GG, Art. 21 Rn. 528; vgl. auch Ernst-Wolfgang Bockenférde, in: Josef Isensee und
Paul Kirchhof (Hrsg.) 2004, § 24 Rn. 61f.
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rungen gegenwértig auf dem Weg zu einer islamisch iiberformten Demokratie
zu sein scheinen: Die Realisierung eines der drei vorstehend genannten Elemen-
te qualifiziert einen Staat als Theokratie und fithrt nichtdemokratische, ndmlich
religios-diktatorische Elemente in die Verfassung oder (mangels Verfassung) in
die reale Staatsorganisation ein. Die Verwirklichung eines der drei genannten
Elemente setzte die von Art. 20 Abs. 1 und 2 GG gewéhrleistete demokratische
Ordnung aufler Kraft und verstiefse insofern auch gegen Art. 79 Abs. 3 GG, der
eine auf Freiheit und Gleichheit beruhende Demokratie und die Menschenwiir-
de dauerhaft gegen Verfassungsumstiirze schiitzt.”’ Die rechtlich privilegierende
Zwischenschaltung eines wie immer gearteten religionsspezifischen Verstarkers
in die legitimierende demokratische Hervorbringung der Staatsgewalt durch das
Volk im Wege allgemeiner, gleicher und freier Wahlen oder sonst in den Pro-
zess demokratischer Représentation verstiefle gegen die vom Grundgesetz ge-
wihrleistete demokratische Ordnung. Werden die Grundsétze der Freiheit und
Gleichheit aus den Angeln gehoben, so wird die demokratische Legitimation der
Staatsgewalt unterhohlt. Wird das vom Grundgesetz in Art. 140 GG i. V. m. Art.
137 Abs. 1 WRV gewahrleistete Prinzip der grundsétzlichen Trennung von Staat
und Religion aufgehoben, um auf die beschriebene Weise islamische Elemente
in das Grundgesetz einzufithren, so wird zugleich das auf dem Rechtsprinzip
der Gleichheit (Art. 3 Abs. 3, 38 Abs. 1 GG) beruhende Prinzip der demokrati-
schen Republik im Kern verletzt: Die Staatsgewalt muss in gleicher Weise von
jedem einzelnen Staatsbiirger ausgehen und damit demokratisch legitimiert wer-
den konnen. Art. 140 GG i.V.m. Art. 136 Abs. 1 WRYV stellt implizit, aber mit
wiinschenswerter Klarheit fest: Es besteht zwischen der Ausiibung der staatsbiir-
gerlichen Rechte und Pflichten sowie der Inanspruchnahme der Religionsfreiheit
kein wie auch immer gearteter Zusammenhang.

Ob die Einflihrung islamischer Elemente in das Grundgesetz zudem die Vor-
schrift des Art. 1 Abs. 1 GG in seinem Kern aufler Kraft setzte und damit wie-
derum auch gegen das Anderungsverbot des Art. 79 Abs. 3 GG verstiefle, wiire
jeweils aufgrund einer Untersuchung der betroffenen Grundrechte festzustellen.
Denn der von Art. 1 Abs. 1 GG garantierte Schutz der Menschenwiirde kann

“0 Vgl. Karl-E. Hain, in: Hermann von Mangoldt, Friedrich Klein und Christian Starck, Kommentar
zum GG, Bd. 2, 6. Aufl,, 2010, Art. 79 Abs. 3 Rn. 75f.
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auch einen dnderungsfesten Kern der iibrigen Grundrechte betreffen. In diesem
Zusammenhang sind die Gleichberechtigung der Frau (Art. 3 Abs. 2 und 3 GG)
und die Glaubens- und Religionsfreiheit (Art. 4 Abs. 1 und 2 GG) zu nennen. Eine
Auflerkraftsetzung dieser zentralen Grundrechte konnte eine Beeintrachtigung
und damit materielle Anderung ihres Menschenwiirdegehalts und damit implizit
auch eine von Art. 79 Abs. 3 GG untersagte Anderung von Art. 1 Abs. 1 GG zur
Folge haben.*!

Den #dnderungsfesten Gehalt des Grundgesetzes (Art. 79 Abs. 3 GG) angrei-
fende Bestrebungen sind als verfassungsfeindlich von den Verfassungsschutzbe-
horden des Bundes (§ 3 Abs. 1 Nr. 1 BVerfSchG) oder des jeweiligen Landes (z. B.
§ 2 Abs. 2 Nr. 2 HessLfVG) zu beobachten und diirfen in den Verfassungsschutz-
berichten kenntlich gemacht werden. Vereinigungen, die derartige Zielsetzun-
gen verfolgten und sich damit gegen die verfassungsméflige Ordnung richteten,
wiren verboten, was von dem jeweils zustdndigen Innenministerium auszuspre-
chen wire (Art. 9 Abs. 2 GG, §§ 3 ff. VereinsG). Sie konnten sich nicht mit Aus-
sicht auf Erfolg auf die Vereinigungsfreiheit berufen. Sollte sich eine Partei mit
derartigen Zielsetzungen bilden, so obldge die Feststellung ihrer Verfassungs-
widrigkeit nach einem vorhergehenden Antrag dem Bundesverfassungsgericht
(Art. 21 Abs. 2 GG, §§ 13 Nr. 2, 43-47 BVerfGG, § 32 ParteiG).

4.2 Glaubensfreiheit und Apostasie

Weite Teile des orthodoxen sunnitischen und schiitischen Islams stimmen darin
iiberein, dass die Apostasie vom Islam (der Glaubensabfall) die Todesstrafe zur
Folge haben muss. Angesichts dessen, dass diese nicht im Koran, sondern ,nur®
in der Sunna enthaltene Strafe in Vergangenheit und Gegenwart durchaus regel-
méRig verhingt und vollstreckt worden ist*?, kommen der Glaubensfreiheit und
der Freiheit des Religionswechsels evidentes Gewicht und herausragende Bedeu-
tung zu. Auch unter Muslimen trifft man zwar oft auf die Auffassung, der Islam
kenne Religionsfreiheit. So wird Vers 256 der Sure 2 wie folgt iibersetzt: ,Es gibt

“! Vgl. zur umstrittenen Frage des Menschenwiirdegehalts der Grundrechte: Horst Dreier, in: ders.
(Hrsg.) 2006, Art. 79 Abs. 3 Rn 28f.; Matthias Herdegen, in: Theodor Maunz und Giinther Dirig,
Komm. z. GG, Art. 79 Rn. 113 f. jeweils m. w. Nachw.

“2 Dazu schon W. Heffening, Stichwort: Murtadd, in: A.]. Wensinck und J. H. Kramers (Hrsg.) 1941,
S. 544 ff. m. w. Nachw.
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keinen Zwang im Glauben“ oder auch: ,In der Religion gibt es keinen Zwang"**.
Diese den Sinn wohl nur unvollstindig erfassende Ubersetzung fiithrt zu dem
(weit) verbreiteten Missverstandnis der Toleranz des Islams. Zieht man aber un-
terschiedliche Ubersetzungen heran, insbesondere auch von muslimischen Ver-
einigungen aus dem englischen Sprachraum, so ergibt sich eine bessere Ubertra-
gung der fraglichen Stelle. Sie besagt: ,Es gibt keinen Zwang im recht verstan-
denen Glauben® - also fiir Muslime innerhalb des Islams sowie hinsichtlich des
Ubertritts zum Islam.* Dafiir dass diese Interpretation vorherrschte, spricht nicht
zuletzt die Jahrhunderte lang anzutreffende Verhdngung der Todesstrafe gegen
Apostaten. Dass die Diskriminierung und Verfolgung von Apostaten der men-
schenrechtlich gewéahrleisteten Glaubensfreiheit ebenso wie der in Art. 4 Abs.
1 und 2 GG garantierten Religionsfreiheit widerspricht, bedarf keiner weiteren
Begriindung.*® Muslime mit einem Religionsfreiheit erméglichenden Verstand-
nis des Islams, die auch die Bezeichnung des Islams als die einzig wahre Religion
(Sure 3 Vers 19; Sure 98 Vers 6) im Verhéltnis zu anderen Religionen relativieren,
werden bis heute in zahlreichen mehrheitlich muslimischen Staaten verfolgt oder
getotet und miissen in grundrechtlich verfassten rechtsstaatlichen Demokratien
Asyl in Anspruch nehmen.*

Neben der Apostasie ist die Gleichbehandlung von Anhéngern anderer Re-
ligionen und von Atheisten ein zentrales Problem schariatischer Rechtsgestal-
tungen. Viel zu wenige Muslime treten den in zahlreichen Stellen des Korans
(Sure 98 Vers 6; Sure 8 Vers 38 ff.; Sure 47 Vers 8; Sure 9 Vers 5) enthaltenen,
gegen Anders- und Unglaubige gerichteten negativen Aussagen entgegen oder
relativieren sie im Sinne einer mit der Religionsfreiheit vertraglichen Glaubens-
praxis. Zahlreiche islamisch geprégte Rechtskulturen dulden oder férdern die

3 S0 die Ubersetzung des Korans von Rudi Paret.

4 Ein Teil der frithen muslimischen Korangelehrten hielt den Vers fiir abrogiert. Bis ins 19. Jahrhun-
dert hinein interpretierten viele traditionelle Exegeten den Vers restriktiv im hier genannten Sinne.
Vgl. zur Interpretation auch Rudi Paret, Sure 2, 256: la ikraha fi d-dini. Toleranz oder Resignation,
1969, S. 299 f.; wie hier: Tilman Nagel in der FAZ vom 05.02.2008.

> Vgl. auch Christoph A. Stumpf 2003, S. 129 ff.

6 Martyrer eines freiheitlichen Religionsverstindnisses im Islam finden sich sowohl unter den Sun-
niten als auch unter den Schiiten. Aufsehen erregte 1995 die Zwangsscheidung von Nasr Hamid Abu
Zaid durch ein dgyptisches Gericht, in dessen Folge der Wissenschaftler und seine Ehefrau nach
Westeuropa emigrierten.
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Diskriminierung und Verfolgung insbesondere von Christen, von Bahai und von
Ahmadiyyas. Ausdruck derartiger Diskriminierung sind auch der erbrechtliche
Ausschluss von zu einer anderen Religion tibergetretenen Abkémmlingen so-
wie jeweils unterschiedlich strukturierte Eheverbote bei Glaubensverschieden-
heit. Zahlreiche Entscheidungen deutscher Zivilgerichte sehen in diesen und
derartigen Phanomenen einen Verstofs gegen den ordre public (Art. 6 EGBGB)
und gegen zentrale grundrechtliche Gewéahrleistungen des Grundgesetzes. Dem-
gemif erhalten entsprechende schariatische Rechtsvorstellungen und Rechts-
normen unter dem Grundgesetz keinen Raum.*” Irrefithrend kann insofern die
vereinzelt anzutreffende Behauptung wirken, deutsche Gerichte und Behérden
wendeten verbreitet schariatisches Recht an: Diese Moglichkeit besteht nur,
wenn derartige Rechtsbildungen den grundlegenden Anforderungen der deut-
schen Verfassung und Rechtsordnung entsprechen und mit ihnen vereinbar sind.

4.3 Die Gleichberechtigung der Frau

Eine Reihe schariatischer Rechtsformen verstofst gegen die grundrechtlich ge-
wihrleistete Gleichberechtigung der Frau (Art. 3 Abs. 2 und 3 GG). Zu nennen
sind erstens die sich als allgemeine Rechtswirkungen aus der Ehe ergebenden
Vorrechte des Mannes, die sich in zahlreichen familienrechtlichen Einzelfragen,
im Sorge-, Erziehungs- und Aufenthaltsbestimmungsrecht niederschlagen, zwei-
tens aber auch besondere Formen der EheschlieBung sowie drittens nicht zu-
letzt generelle erbrechtliche Benachteiligungen der tiberlebenden Ehefrau sowie
der weiblichen Abkémmlinge (Sure 4 Vers 11). Auch insofern haben zahlreiche
Gerichtsurteile die grundsétzliche Unvereinbarkeit derartiger Rechtsnormen mit
den Grundrechten und mit dem deutschen ordre public festgestellt.”® Dass das
in zahlreichen Rechtsordnungen islamisch geprégter Staaten anerkannte (,mo-
derate®) Ziichtigungsrecht des Ehemannes (vgl. Sure 4 Vers 34) keinen Bestand
haben kann, ergibt sich schon aus der Strafbarkeit derartiger Handlungen.

Nach islamisch gepragten Rechtsordnungen erlaubte Mehrfachehen von Mén-
nern (Polygynie, Polygamie von Mannern) — eine bedeutsame Ausnahme bildet

Tunesien mit einem von 1957 datierenden Verbot — werden im deutschen Recht

47 Vgl. Wolfgang Bock 2011a.
“8 Vgl. ebenda.
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grundsitzlich weder anerkannt noch geduldet (§ 1306 BGB; Art. 6 Abs. 1 GG).*
Die entsprechende Koranstelle (Sure 4 Vers 129) ist unter islamischen Religions-
gelehrten in ihrer Bedeutung kontrovers. Ein Anspruch auf Witwenrente ist bei
einer ,Imam-Ehe“ ausgeschlossen; eine nach islamischem Recht in einem an-
deren Land geschlossene Zweitehe fithrt zu keiner auslanderrechtlichen Privile-
gierung der Zweitfrau;> Einbiirgerungen diirfen riickwirkend zuriickgenommen
werden, wenn der Betreffende mehrere Ehen gefithrt und dies bei der Antragstel-
lung verschwiegen hat;** in der Folge erlischt auch eine mit der Einbiirgerung
erteilte unbefristete Aufenthaltsgenehmigung.® Allerdings werden die fiir Frau-
en aus im Ausland geschlossenen Mehrehen resultierenden rechtlichen Vorteile
beispielsweise im Unterhalts- und Erbrecht von der deutschen Rechtsordnung
nicht vernichtet. Insofern werden Mehrehen zwar nicht als rechtsgeméaf} aner-
kannt, da sie nach deutschem Recht jederzeit auf Antrag hin aufgelost werden
konnen, wohl aber werden gewisse Rechtswirkungen toleriert. Das zeigt ins-
besondere § 34 Abs. 2 SGB I, wonach die Rentenanspriiche eines verstorbenen
Ehemannes pro Kopf gleich unter den hinterbliebenen Witwen aufgeteilt wer-
den.>* Eine nach dem Heimatrecht des iiberlebenden Ehemannes geschlossene
Zweitehe entzieht diesem gemafd § 46 SGB VI die aus der im deutschen Inland
mit seiner verstorbenen Ehefrau geschlossenen Ehe zustehende Witwerrente, da
die ausldndische Zweitehe rechtlich als Wiederverheiratung angesehen wird.>
Dass die Bedeutung von Kleidungsvorschriften — nicht zuletzt die Frage des
Kopftuchtragens — (dazu Sure 24 Vers 31, Sure 33 Vers 53 und Vers 59) im Islam
ein zentraler Gegenstand des Kampfes um die Auslegungshoheit ist, zeigt die

Bedeutung der diesbeziiglichen religionspolitischen Auseinandersetzungen. Fiir

4 OLG Zweibriicken, Urt. v. 21.11.2003 — 2 UF 51/03, Rz. 28 = FamRZ 2004, 950 (951).
50 LSG Nordrhein-Westfalen, Urt. v. 10.02.1998 — L 18 Kn 70/97 (zit. nach juris).

51 OVG Liineburg, Urt. v. 06.07.1992 — 7 L 3634/91, Rz. 30 (zit. nach juris); VG Neustadt, Urt. v.
26.09.2003 — 8 K 696/03.NW, Rz. 22 ff. (zit. nach juris); VGH Mannheim, Urt. v. 21.08.2007 — 11 S
995/07, NJW 2007, 3453; abweichend wohl OVG Koblenz, Urt. v. 12.03.2004 — 10 A 11717/03, InfAusIR
2004, 294 ff.

52 VG Berlin, Urt. v. 16.08.2005 — 2 A 161.04 (zit. nach juris); VG Augsburg, Urt. v. 08.03.2005 — Au
1 K 04.697 (zit. nach juris).

3 BVerwG, Urt. v. 19.04.2011 — 1 C 2.10 (zit. nach juris).
4 BSG, Urt. v. 30.08.2000 — B 5 RJ 4/00 R (zit. nach juris).
55 Hess. Landessozialgericht, Urt. v. 29.06.2004 — L 2 RA 429/03 (zit. nach juris).
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viele orthodoxe und islamistische Muslime ist das Kopftuchtragen von Madchen
und Frauen nur eine Seite der vorstehend beschriebenen rechtlichen Minderstel-
lung von Frauen. Das in diesem Zusammenhang vorgetragene Argument, Frau-
en sollten nicht zur Versuchung von Mannern werden, zeigt ein patriarchalisches
Menschenbild.

Nach einer ersten Entscheidung des LG Bielefeld zugunsten einer ein Kopf-
tuch tragenden Schoffin entpflichteten zwei Strafkammern des LG Dortmund
Schéffinnen, die auf dem Tragen eines Kopftuchs beharrten, von ihrem Amt.*®
In einem Fall mit der interessanten Feststellung, die Schoffin habe sich zur Be-
grindung der Ungleichwertigkeit der Aussagen von Ménnern und Frauen auf
die Lehre der hanafitischen Rechtsschule und dabei insbesondere auf die Unter-
schiedlichkeit von Mann und Frau berufen. Die diesbeziiglich einschldgige Stelle
des Koran (Sure 2 Vers 282) lautet: ,Und nehmt von euren Leuten zwei zu Zeu-
gen. Sind nicht zwei Méanner da, dann sei es ein Mann und zwei Frauen, die euch
als Zeugen passend erscheinen, so dass, wenn eine der beiden irrt, die andere sich

erinnern kann.

5 Islamische Menschenrechtserklarungen

Es ist aufschlussreich, dass islamische Menschenrechtserklédrungen beziiglich der
Gleichberechtigung von Frauen Einschrédnkungen vorsehen oder dieses Grund-
recht zumindest einem Vorbehalt der Scharia oder generell des Islams unterstel-
len. Die ,Allgemeine Erklarung der Menschenrechte im Islam“ von 1981 geht
vom Islam als der wahren Religion aus und propagiert die unbedingte Umset-
zung der Scharia, ohne ein Menschenrecht der Frau auf Gleichberechtigung zu
kennen. Der im Jahr 1990 von 45 Auflenministern der ,,Organisation der Islami-
schen Konferenz® in Kairo verabschiedete Entwurf einer ,Erklarung der Men-
schenrechte im Islam’ enthélt den Vorbehalt, dass die Rechte und Freiheiten

der Scharia unterstiinden und nach ihr auszulegen seien. Die Frau ist danach

5 LG Bielefeld, Beschluss v. 16.03.2006 (Az.: 3221 b E H 68) (zit. nach juris); LG Dortmund, Beschluss
v. 07. 1. 2006 (Az.: 14 (VIIT) Gen Str K) (zit. nach juris); LG Dortmund, Beschluss v. 12. 02. 2007 (Az.:
14 Gen Str K 12/06) (zit. nach juris).

57 Vgl. die deutsche Ubersetzung in: Gewissen und Freiheit (36) 1991, S. 93-98, sowie im Ubrigen:
Alexandra Petersohn 1999.
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nur ,dem Manne an Wiirde gleich®. Eben eine derartige Relativierung der recht-
lichen Gleichheit von Frauen im Entwurf einer neuen tunesischen Verfassung
fihrte jiingst zu erheblichen Protestkundgebungen tunesischer Frauen: Sie wen-
den sich gegen die Aufhebung der seit 1956 durch einfaches Gesetz gewéhrleis-
teten Gleichberechtigung der Frauen.

Die Freiheit der Eheschliefung lésst nach dem Kairoer Entwurf einer ,Erkla-
rung der Menschenrechte im Islam“ das Ehehindernis der Religionsverschieden-
heit unberiihrt (Art. 5). Eine vom Rat der Liga der arabischen Staaten im Sep-
tember 1994 verabschiedete ,,Arabische Charta der Menschenrechte bestétigte
ebenso wie deren 2004 iiberarbeitete Fassung die Kairoer ,Erkldrung der Men-
schenrechte im Islam®. Auch die im Februar 2002 vom Zentralrat der Muslime
in Deutschland verabschiedete ,Islamische Charta® enthélt trotz einer zu begri-
fRenden Anerkennung der Religionsfreiheit zahlreiche Relativierungen der Men-
schenrechte sowie des Grundgesetzes und der deutschen Rechtsordnung.*® Eine
vorbehaltlose Anerkennung der Menschenrechte ohne deren islamische Umdeu-
tung und ein Bekenntnis zum sakularen, demokratisch begriindeten Rechtsstaat
steht damit weiterhin aus. Es ist zu erwarten, dass zahlreiche der vorstehend
dargelegten Konflikte zwischen einem schariatisch gepragten Rechtsverstandnis
und den Grund- und Menschenrechten sich im Rahmen der Verfassungsgebung
in Staaten wie Agypten und Tunesien aktualisieren werden.

6 Ergebnis

Unter Beriicksichtigung der vielféltigen Stromungen und Richtungen des Islams
und der zwischen ihnen bestehenden Kontroversen lésst sich sowohl historisch
als auch im Hinblick auf gegenwirtige Entwicklungen dennoch von ,dem Islam®
sprechen. Mannigfach erforderliche Differenzierungen sind den Wissenschaf-
ten nicht fremd, sondern verhindern generalisierende, unangebrachte Pauscha-
lierungen. Hypotheken des Islams und islamisch-religioser Rechtsvorstellungen
sind Fragen der Religion selbst und daher in erster Linie nur von den Muslimen

selbst abzutragen. Der sich aufdrangende Einwand, in Istanbul oder Ankara leb-

8 Dazu Thomas Lemmen in: Hans Waldenfels und Heinrich Oberreuter (Hrsg.) 2004, S. 107 (mit
Literaturnachweisen in Fn. 11); Tilman Nagel in: Hartmut Lehmann (Hrsg.) 2004, S. 114—129; Rainer
Glagow 2005, S. 334-352.
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ten doch die Eliten sékular und nicht entsprechend den hier angefiihrten isla-
mischen Rechtsvorstellungen, fiithrt zu keinem anderen Ergebnis. In den Fallen
liberalisierter oder zum Teil sékularisierter, islamisch gepréigter Gesellschaften
werden die schariarechtlichen Gebote vielleicht beiseitegeschoben, ihr Gehalt
wird aber dadurch zunéchst nicht verdndert. Dies geschéhe erst, wenn aus dem
Nachdenken iiber die Scharia Schlussfolgerungen fiir eine historisch-kritische
Lektiire von Koran und Sunna gezogen wiirden und die hier in den Blick ge-
fassten religiosen Normen in ihrem Gehalt neu bestimmt werden diirften. Dass
dieser Abbau von Belastungen des Islams Aufgabe der Muslime selbst ist, sollte
nicht hindern, entsprechend informierte Fragen zu stellen. Religionen kénnen
sich grundsétzlich verdndern. In welchem Mafle dies aber geschieht, hangt von
dem Denken und Verhalten der Glaubenden wie den Einrichtungen der jewei-
ligen Religion ab.

Unter islamischem Recht sind nicht umstandslos alle schariatisch gepragten
normativen Satze mit Rechtsanspruch zu verstehen. Religiose Aussagen und For-
derungen sind grundsatzlich kein von staatlichen Gerichten unmittelbar anzu-
wendendes positives Recht. Der moderne Rechtsbegriff beinhaltet das Element
der Gesetztheit, der positiven Geltung in und fiir eine Rechtsgemeinschaft. Is-
lamisches Recht sind positiv gegebene und von einer Rechtsgemeinschaft aner-
kannte Rechtsnormen, die aus dem schariatischen Lehrgebdude abgeleitet sind
und praktisch in Geltung stehen, sei dies in Form des Richterrechts, in Form
gleichsam kodifizierter und von einer Rechtsgemeinschaft anerkannter Abhand-
lungen (Rechtsbiicher) oder in Form staatlicher Gesetze.

In sehr weiten Bereichen steht das Grundgesetz der Geltendmachung, Einfiih-
rung und Durchsetzung schariatischer Rechtsvorstellungen und -gestaltungen
entgegen. Das gilt sowohl fiir theokratische Elemente als auch fiir Beschrankun-
gen oder einschriankende Modifizierungen der Religionsfreiheit oder der Gleich-
berechtigung der Frau. Der internationalprivatrechtliche deutsche ordre public
(Art. 6 EGBGB) wie auch verfassungsrechtliche Fundamentalnormen (Art. 79
Abs. 3 1. V.m. Art. 20 Abs. 1 und 2 GG) und die Grundrechte (Art. 3 Abs. 2 und
3, 4 Abs. 1 und 2 GG) ziehen — wie gezeigt — Grenzen. Der Einfithrung einer isla-
mischen Gerichtsbarkeit stehen erhebliche rechtsstaatliche und grundrechtliche
Einwénde entgegen. Religiose Institutionen konnen nicht die fiir staatliche Ein-
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richtungen notwendige Religionsneutralitat gewéhrleisten. Recht gewahrleistet
Freiheit — unabhéngig von der Religionszugehorigkeit der Rechtssubjekte.
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Salafistische Netzwerke zwischen religiosem
Wahrheitsanspruch, politischer Protestbewegung
und Legitimierung von Gewalt

Ekkehard Rudolph

Phéanomenbeschreibung

In den islamisch geprégten Landern wie unter muslimischen Gemeinschaften
westlicher Staaten hat das Glaubens- und Gesellschaftsmodell des Salafismus
(arab. salafiya) in den letzten Jahren in betrichtlichem Maf3e an Einfluss gewon-
nen. Damit ist fir die traditionellen islamischen Organisationen und Akteure
eine neue dynamische Konkurrenz in der Auseinandersetzung um die Deutungs-
hoheit iiber islamische Glaubenslehren entstanden.

Auch wenn die Zahlenstatistik ihnen lediglich eine marginale Rolle unter
muslimischen Gemeinschaften zuerkennt, beschreiben Sicherheitsexperten die
salafistischen Bewegungen insbesondere im Westen als eine der am schnellsten
wachsenden Richtungen innerhalb des Islam.!

Dafiir gibt es neben inneren und dufieren gesellschaftlichen Konfliktlinien, die
der Bewegung Anhénger zutreiben, auch mediale Griinde. Denn die Bewegung
versteht es, sich die neuen Medien effektiv zunutze zu machen. Als Plattformen
zur Selbstdarstellung, Kommunikation und Vernetzung dienen Internet — vor al-
lem Web 2.0 — ebenso wie als reaktives Instrument zur Zuriickweisung kritischer
Mediendarstellungen.

! Vgl. das Statement der Leiterin des Berliner Verfassungsschutzes, in: Tagesspiegel (Berlin) vom
3.12.2008, unter http://www.tagesspiegel.de/politik/deutschland/Islamisten-Salafisten;art122, 2675271 (05.12.2008);
zur aktuellen Einschatzung des Salafismus vgl. Guido Steinberg 2012; Der Verfassungsschutzbericht
fiir 2011 nennt die Zahl von 3.800 Personen, die dem Salafismus in Deutschland zugerechnet werden,
abgerufen unter http://www.verfassungsschutz.de/de/publikationen/verfassungsschutz bericht/ (18.07.2012).

2 Beispielhaft ist der Internetauftritt von ,Islamically incorrect" als Reaktion auf den rechtspopulisti-
schen und islamkritischen Weblog ,Politically incorrect".

193



Zugleich haben sich aus der salafistischen Bewegung mittlerweile verschiede-
ne, teilweise kontroverse Auslegungsrichtungen und Netzwerke entwickelt, die
eine differenzierte Betrachtung verdienen.

Hintergrund fiir das Aufkommen salafistischer Stromungen ist der subjektiv
empfundene Glaubens- und Werteverlust, den Teile der muslimischen Gemein-
schaft als charakteristisch fiir die islamische Gemeinschaft (umma) insgesamt
reklamieren. Von den geistigen Wortfiihrern der Bewegung werden daraus Ana-
logien zur historischen Vergangenheit des Islam und zu seinem universal giilti-
gen Glaubens- und Rechtssystem konstruiert. Durch die vermeintliche Abwei-
chung von der ,wahren” islamischen Lehre héitten sich die Muslime von ihren
religiosen Urspriingen entfernt und liefen Gefahr, ihre Glaubenswerte in einer
mehrheitlich sékularen, nicht-islamischen Umgebung zu verlieren.

Als Leitbild dient der Bewegung das Beispiel der sogenannten ,frommen Vor-
fahren® (al-salaf al-salih) oder der Prophetengefahrten (sahaba), d. h. der Prota-
gonisten der frithen muslimischen Gemeinde von Medina, die nach islamischer
Lehre das ,Zeitalter der Gliickseligkeit® (asr al-sa’ada), d. h. die Herrschaft des
Islam in Abgrenzung von einer als religiés ,unwissend (jahil) wahrgenomme-
nen Stammeskultur begriindeten. Aus dem Ideal dieser heldenhaft verklarten
Tradition bezieht der Salafismus seine Legitimation und Wirkungskraft bis heute.

Indem sie Geist und Buchstaben der prophetischen Tradition (Sunna) oh-
ne Abstriche wiederzubeleben suchen und die vermeintlich regressiven gesell-
schaftlichen Entwicklungen der islamischen Welt — Salafisten bezeichnen diese
als ,unerlaubte Neuerungen® (bid a) — als Quelle aller politischen und sozialen
Probleme betrachten, begeben sie sich in einen teilweise unauflosbaren (Identi-
tats-)Konflikt mit den Gesellschaftssystemen islamisch gepragter Lander wie den
westlichen Demokratien.

Abweichend von den meisten islamistischen Bewegungen der Vergangenbheit,
die einen politischen Geltungsanspruch ihrer Ideologie und die Beeinflussung
gesellschaftlicher Strukturen und Entwicklungen als extremistischen Gegen-
entwurf zu demokratischen Systemen offen vertreten, argumentieren viele sa-
lafistische Gelehrte und Prediger zunéchst in einem religios-theologischen Be-
griffsrahmen, der auf ein streng islamkonformes Regelverhalten des einzelnen
Glaubigen zielt. In der Konsequenz allerdings hat das Islam-Verstandnis salafis-
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tischer Akteure und deren buchstabengetreue Auslegung der offenbarten Tex-
te eine Befiirwortung frihislamischer Herrschafts- und Gesellschaftsformen zur
Folge, die sich in einer mehr oder weniger deutlichen Antithese zu den Rechts-
und Wertenormen der umgebenden Gesellschaften befindet.?

In religioser Hinsicht ist das Bekenntnis zur Einheit und Einzigkeit Gottes
(tauhid) fur alle Salafisten von zentraler Bedeutung. In Fragen der Rechtsaus-
legung folgen sie fast ausschliefllich der Schule (madhhab) der Hanbaliten, die
sich in Fragen der religiosen Praxis und der sozialen Verhaltensregeln allein auf
Aussagen in Koran und Sunna stiitzen und eine davon unabhangige Urteilsfin-
dung in der islamischen Rechtslehre rigoros ablehnen.*

Der Kern salafistischer Lehre zeigt sich insbesondere in der Strémung des
Wahhabismus (wahhabiyya), dessen Begriinder der Religionsgelehrte Muham-
mad ibn Abd al-Wahhab (1703-1791) war und dessen Theorien sich in Saudi-
Arabien als religidse Staatsdoktrin nachhaltig ausgebreitet haben.> So geniefit
das ,Buch des Monotheismus® (Kitab al-Tauhid) von Abd al-Wahhab, in dem die
behauptete Abkoppelung des Islam von seinen religiosen Urspriingen als Haresie
gebrandmarkt wurde, in salafistischen Bewegungen bis heute Kultstatus.®

Gefordert durch die mediale Verbreitung religioser Rechtsgutachten (fatwas),
durch Publikationen und Finanzhilfen von Organisationen und Stiftungen, die
in erster Linie der staatlichen Religionspolitik Saudi-Arabiens verpflichtet sind,
finden salafistische Deutungen weite Verbreitung auch und gerade in der mus-
limischen Diaspora in Europa. Wihrend die altere Generation wahhabitischer
Gelehrter eine vermeintlich politisch loyale, ,puristische” Form des Salafismus
nach auflen vertritt, haben Vertreter der jiingeren Generation — angeregt u. a.
durch die Lage in Afghanistan seit den 1980er Jahren und das Biindnis des saudi-
schen Konigshauses mit den USA — eine militante Ausdrucksform des Salafismus
theoretisch begriindet und eingefordert.”

3 Vgl. Bernard Haykel, On the Nature of Salafi Thought and Action, in: Roel Meijer 2009, S. 33 ff.;
Marwan Abou-Taam 2012a.

* Die Rechtsschule geht auf den islamischen Theologen und Rechtsgelehrten Ahmad ibn Hanbal
(gest. 855 in Bagdad) zuriick. Vgl. Mathias Rohe 2011, S. 27 ff.

5 Vgl. Werner Ende und Udo Steinbach 2005, S. 537 ff.

® Eine deutsche Ubersetzung kursiert seit 2008 im Internet: Kitab at-Tawhid, {ibers. von Abu Izzudin,
1429 H.

7 Vgl. Guido Steinberg 2005, S. 143 ff.
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In der Frage der offenen Legitimierung von Gewalt zur praktischen Durch-
setzung islamischer Staatsvorstellungen ist die Bewegung bis heute gespalten.
Wihrend viele Salafisten den offensiven gewaltsamen Jihad (Gihad, Dschihad)
oder auch Selbstmordattentate als Verstofs gegen die Lehren des Islam ableh-
nen, wird die salafistische Bewegung seit den 1990er Jahren durch die Theorie
zur Verteidigungspflicht der islamischen Lander gegen nichtislamische Besat-
zungsméchte und den Aufruf zum globalen Jihad massiv beeinflusst. Hier sind
zahlreiche Schnittmengen zwischen den militanten Bewegungen und der ,revo-
lutionéren” jihad-salafistischen Ideologie (Salafiya Jihadiyya) erkennbar.®

In der Forschung werden salafistische Bewegungen deshalb seit Jahren in
ihrer Divergenz zwischen verschiedenen Stromungen wahrgenommen, erstens
einer apolitischen ,puristischen” Strémung,’ zweitens einer breiten missiona-
rischen Strémung (,Mainstream®- oder Da 'wa-Salafismus) und drittens, einer
Militanz einschlieffenden Stromung (Salafiya Jihadiya), die sich dem Netzwerk
Al-Qaida ideologisch angenihert hat.' Im Zuge der dynamischen Entwicklung
der salafistischen Denkschulen haben sich auch die Meinungsunterschiede und
Kontroversen mit den politischen Bewegungen des Islamismus, vor allem mit der
Muslimbruderschaft, deutlicher herausgebildet.! Die theologische und rechts-
theoretische Basis, auf die sich salafistische Stromungen zuriickfithren, weist je-
doch — ungeachtet abweichender Auslegungen — viele Gemeinsamkeiten auf.

Salafistische Ideologie im Internet

Unter muslimischen Gemeinschaften in Deutschland findet die salafistische
Ideologie in ihren verschiedenen Auspragungen seit Jahren wachsende Anhén-
gerzahlen. Eine Schliisselrolle bei der Verbreitung spielt dabei das Medium In-
ternet. Hier wird eine effektive Kommunikationsstrategie eingesetzt, die das Ziel
der Verbreitung salafistischer Lehren im Sinne einer aktiven Ansprache von Ziel-
gruppen mit den Bedirfnissen der modernen Mediengesellschaft verbindet.

8 Vgl. Thomas Hegghammer, Jihadi Salafis or Revolutionaries? In: Roel Meijer 2009, S. 244 ff.

° Die puristische, gewaltablehnende Variante des Salafismus wird vor allem von Gelehrten wie dem
saudi-arabischen Scheich Rabi’ al-Madkhali (geb. 1931) vertreten und unterhalt auch in Europa Netz-
werke von Anhdngern.

10 ygl. Quintan Wiktorowicz 2006, S. 207 fF.
11 ygl. Olivier Roy 2006, S. 243 ff.
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So werden auf deutschsprachigen Internetseiten in nahezu uniiberschauba-
rer Zahl Predigten und religiose Abhandlungen auf Deutsch bzw. in deutscher
Ubersetzung bereitgestellt. Diese Entwicklung korrespondiert mit der weltwei-
ten Zunahme salafistischer Webseiten mit Online-Predigten und ,e- Fatwas” vor
allem saudisch-wahhabitischer Herkunft seit etwa 2000.'2

In den letzten Jahren konnte die Mehrheit der Internetaufritte eher dem
~2Mainstream“-Salafismus zugeordnet werden, d. h., die Inhalte richteten sich auf
die Vermittlung einer vermeintlich authentischen sunnitisch-islamischen Lehre
und der darauf basierenden religisen Orthopraxie in unterschiedlichen Alltags-
situationen von Muslimen. Vor allem heterodoxe islamische Sekten und Bewe-
gungen (Schiiten, Ahmadiyya u. a.), aber auch konkurrierende Islamauslegungen
wurden ausgegrenzt.

Im Kern vermitteln die Betreiber vieler Internetseiten ein ,geschlossenes® is-
lamisches Weltbild, das vor allem jungen Muslimen mit Migrationshintergrund
und Konvertiten Immunitat gegeniiber Gewaltneigung auf der einen Seite wie
gegen Identitétsverlust und ,Verwestlichung® auf der anderen Seite verspricht.
Als Mittel dient ihnen das rigorose Einhalten islamischer Pflichten und Alltags-
regeln, die teilweise bis in letzte Details vorgeschrieben werden. Einige Inhal-
te sind so flieRend, dass die Grenzziehung zwischen einer rigoros-salafistischen
Auslegung islamischer Uberlieferungen und Intoleranz gegeniiber anderen Aus-
legungen, die schliefllich auch Sanktionen gegeniiber ,Abweichlern” einschlie-
f3en kann, nicht leicht zu ziehen ist.

Traktate und Predigten prominenter wahhabitischer Gelehrter bilden auf vie-
len salafistischen Internetseiten die Hauptautoritaten in der Auslegung islami-
scher Quellen.” Typisch ist dabei die Ablehnung religiéser ,Neuerungen“ und
Abweichungen vom ,wahren Islam®“. Immanent wird die Wiederherstellung der
urspriinglichen Ordnung des Islam in den muslimischen Landern als ,Heilsweg"”
propagiert.

12 Vgl. Dominique Thomas, Le role d’Internet dans la diffusion de la doctrine salafiste, in: Bernard
Rougier 2008, S. 87 ff.; Der Ruf zu Gott 2011, S. 37 ff.

13 Zu den im ,Mainstream“-Salafismus wie in Teilen des Jihad-Salafismus anerkannten Autorititen
gehoren vor allem die Gelehrten Nasir al-Din al-Albani (1914-1999), Scheich Abd al-Aziz ibn Baz
(gest. 1999) und Muhammad ibn al-Uthaimin (1926-2001).
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Inhalte vieler salafistischer Webseiten zeigen eine Néhe zur Lehre des ., Tak-
fir®, die eine zeitgeméfle Auslegung des Koran und des islamischen Rechts als
Beweise fiir ,Unglauben® (kufr) versteht und damit in Teilen eine religiése Le-
gitimation fiir deren Bekdmpfung liefert. Auch wenn in der Konsequenz nicht
zwingend eine Aufforderung zum aktiven und gewaltsamen Jihad propagiert
wird, so ist feststellbar, dass hier eine kdmpferische, an einer ,dualistischen®
Welt- und Werteordnung orientierte Propaganda verbreitet wird, die dazu an-
gelegt ist, Intoleranz und Desintegration unter muslimischen Gemeinschaften zu
férdern. Hierdurch wird zum einen Intoleranz gegeniiber ,unislamischen® Ver-
haltensweisen sowie gegeniiber anderen Religionen und Glaubenslehren zum
Ausdruck gebracht. Zum anderen wird die Orientierung auf das Weiterleben
der ,wahren Glaubigen® im ,Jenseits” als vorrangige Glaubensnorm vertreten.
Im Kern sind somit argumentative Briicken zur jihad-salafistischen Ideologie zu

erkennen.

Multimediale Missionsbewegung

In den letzten Jahren verbreiteten deutschsprachige Prediger, darunter zum Islam
konvertierte Jugend-Imame wie Pierre Vogel, die Botschaften salafitischer Netz-
werke mit ihrem multimedialen ,Aufruf zum Islam“ (Da 'wa) lokal und bundes-
weit iiber zahlreiche Vortrags- und Seminarveranstaltungen.” Die Wochenend-
seminare zu islamischen Glaubensfragen, seit 2004 im Internet beworben und in
Moscheegemeinden verschiedener deutscher Grofistddte wie Berlin, Hamburg,
Frankfurt, Kéln und Bonn abgehalten, wurden durch eine Vielzahl von Vortra-
gen und Tagesveranstaltungen — teilweise auch als Open-Air-Event — zelebriert
und um Prediger aus dem gesamten Bundesgebiet ergénzt. Die Teilnehmerzahlen
zeigen den Sogeffekt der salafistischen Da wa. Video-Mitschnitte von Vortrégen
und Veranstaltungen werden iiber Internetportale wie YouTube, soziale Netz-
werke oder iiber diverse Weblogs abrufbar gehalten.'®

14 Vgl. Marwan Abou-Taam 2012a.

15 Die Zahl der Prediger wird aktuell auf ca. 50 geschatzt. Hinzu kommen jeweils einige Dutzend
Anhénger, vgl. Guido Steinberg 2012, S. 6.

16 In einem Internetforum wurden 2008 von einem Teilnehmer 30 mafigebliche deutschsprachige
Internetseiten fiir ,korrekte” Informationen tiber den Islam angegeben. Inzwischen diirften Facebook-
Accounts und diverse Weblogs die Moglichkeiten der Verbreitung solcher Informationen um ein
Vielfaches tibersteigen.
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Viele Internetseiten popularisieren salafitisches Gedankengut im Sinne ei-
ner jugendnahen umfassenden islamischen Lebensordnung. Das Ziel, neue An-
hanger zu werben und an die bestehenden Netzwerke zu binden, wird durch
Vor-Ort-Veranstaltungen, Online-Unterweisungen via Paltalk und Moglichkei-
ten zum Download von Text-, Audio- und Videodateien deutlich. Auf einzelnen
Webseiten nehmen religiose ,Schnellkurse® und visualisierte Konversionen Ju-
gendlicher zum Islam ebenso viel Raum ein wie Kritik an gesellschaftlichen Fra-
gen und Problemen. Solche Themen finden auch in Internetforen Beachtung, in
denen salafistische Deutungsangebote teilweise auch kontrovers diskutiert wer-
den.

Schlieflich sind auf vielen salafistischen Internetseiten auch kommerzielle
Angebote einschliefllich eines auf die Bediirfnisse der muslimischen Klientel
angelegten Warenangebots zu finden. So kénnen hier beispielsweise neben Bii-
chern, Bild- und Tontragern auch islamisch korrekte Kleidung und Ritualgegen-
stande online bestellt werden.

Inhalte und Konsequenzen salafistischer Deutung

Im Folgenden werden verschiedene salafistische Deutungsmuster vorgestellt.
Auf salafistisch dominierten Webseiten und in Foren wird in der Konsequenz
deutlich, wie extremistische Auslegungen religiéser Quellen eine intolerante,
gesellschaftliche Desintegration foérdernde und in Teilen gewaltlegitimierende
Ideologie hervorbringen, mit der Protagonisten versuchen, die Deutungsmacht
traditioneller muslimischer Akteure zu brechen.

Pflicht zur Ablehnung des Taghut

Auf salafistisch relevanten Internetseiten finden sich zahlreiche Texte iiber die
Pflicht zur Ablehnung ,nichtislamischer” Rechtsordnungen. Ein Beispiel ist ein
aus dem Arabischen iibersetzter Vortrag unter dem Titel Die Ablehnung des
Taghuts. Unter Zitierung des Koran, von Aussagen des Propheten (Hadith) und
wahhabitischen Rechtsgelehrter wird davor gewarnt, ,unglaubige® Rechtsord-
nungen, Demokratie, Volksvertretungen etc. zu akzeptieren. Diese werden als
Taghut (wortlich: Gotzen, d.h. dem Unglauben dienend) bezeichnet. Falls der
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Glaubige sich dennoch dem Taghut unterwerfe, falle er vom Islam ab, wobei
Sanktionen fiir den ,,Abfall vom Islam® nicht konkret benannt werden:
So ist dieser Sakularismus, der die Shari’a aufler Kraft setzt, und das erlaubt, was Allah

[...] verboten hat und das verbietet, was Allah [...] erlaubt hat, so muss man Kufr
gegen ihn machen, denn er ist ein Taghut..."

In einem anderen Traktat zum gleichen Thema wird iiber demokratische Sys-
teme Folgendes ausgesagt:

Die Demokratie ist ein Taghut und bildet das Fundament der Taghut, die aufier Allah

angebetet werden. Destotrotz zogern und scheuen sich die Menschen nicht, in diesen

Din [d. h. Religion] einzutreten. Sie lassen sich vor ihr richten und loben ihn, ohne sich
zu scheuen. ..

Abfall vom Islam

Auf einer Internetseite werden die Folgen des Ubertritts vom Islam unter islam-
rechtlichen Kriterien wie folgt wiedergegeben:

Die hanafitischen Ulama sind sich dariiber einig, dass ein Mann, der sich vom Islam

abgewendet hat (nachdem er Muslim war) getotet werden muss, eine Frau hingegen

muss eingesperrt werden. .. "

Diese Rechtsauffassung wird u. a. in der Schrift Die Glaubenslehre der sunni-
tischen Gemeinschaft des in der salafistischen Bewegung als Autoritét verehr-
ten saudiarabischen Rechtsgelehrten Muhammad ibn al-Uthaimin (gest. 2001)
verbreitet. Diese Haltung zur Sanktionierung der Apostasie gilt wegen ihrer
Riickfithrung auf Hadithe, nicht nur in der strengeren hanbalitischen Rechts-
schule, als rechtlich unumstrittene Empfehlung. Thre Durchsetzung sollte aller-
dings nach vorherrschender Meinung einem Rechtsgelehrten in einem islami-
schen Staatswesen vorbehalten bleiben.?’

17 Bishr ibn Fahd al-Bishr: Die Ablehnung des Taghut, Deutsche Ubersetzung eines Vortragsreihe,
erschienen im At-Taqwah Verlag, Riad, S. 42, abgerufen unter http:/www.al-iman.net (02.06.2008, Seite
ist nicht mehr im Netz).

18 Die Erklarung des Begriffes Taghut, S. 22, abgerufen unter http:/www.tawhed.de (02.04.2009).

19 Vgl. Textauszug unter link ,Die Aqida / Der Unterschied zwischen einem Murtadd (Abtriinnigen)
und einem Kafir®, abgerufen unter http://www.unserislam.de (02.06.2008).

20 Vgl. Silvia Tellenbach 2006.
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Jenseitsorientierung

In der salafistischen Deutung wird die Orientierung der Gldubigen auf den
LJungsten Tag“ und das ,Paradies” besonders herausgehoben und mit der Sinn-
frage und dem islamgeméfien Verhalten der Glaubigen verkniipft. Vortrage und
Traktate beschreiben in oft suggestiv-emotionaler Art den Zustand der Glau-
bigen im Jenseits.?! Oft bestehen diese aus einer extrem kontrastierenden Be-
schreibung des Paradieses und im Gegensatz der Holle als dem fiir die Glaubigen
beziehungsweise Ungldubigen jeweils zu erwartendem Schicksal. Die teilweise
drastische Beschreibung des ,Jingsten Gerichts® (yaum al-giyama) und der Se-
lektion zwischen ,Glaubigen®, ,Unglaubigen®, ,Heuchlern® und ,Stindern wird
auf koranische und prophetische Uberlieferungen zuriickgefiihrt. Typisch ist die
hier vermittelte Sicht auf das ,Diesseits®, das als pauschal verkommen und wert-
los erscheint und das dem Paradies als Ziel des ,wahren Glaubigen® gegeniiber-
gestellt wird. In einem Traktat aus dem Predigernetzwerk Die wahre Religion
wird die Strafe im Sinne einer apokalyptischen Prophezeiung fir diejenigen an-
gedroht, die den Weg der ,wahren Religion® nicht beschreiten:

Diejenigen, die die Befehle Allahs in dieser Welt zuriickweisen und, bewusst oder
unbewusst, das Bestehen ihres Schopfers leugnen, werden keine Rettung im Jenseits
finden. Deshalb muss jeder, ohne Zeit zu verlieren, seine Situation begreifen und sich
Allah stellen. Andernfalls wird er es bedauern und er sieht sich einem furchtbaren
Ende gegeniiber. .. *

Abgrenzung von den ,Unglaubigen®

Mit dem aus dem Koran stammenden Begriffspaar al-wala wa al-bara - sinn-
geméfd iibersetzt mit ,Loyalitdt zum islamischen Glauben und Lossagung vom
Unglauben® — haben konservative islamische Rechtsgelehrte wie moderne isla-
mistische Theoretiker ihre Rechtfertigung fiir das strikte Festhalten am Glauben
und die Abgrenzung von den ,Unglaubigen® hergeleitet.”? Im Internet verbreitete

2 Vgl. dazu das im Internet verbreitete Traktat ,Die Friichte der Investition“ von Abdullah Mu-
hammad Behdschat, das in deutscher Ubersetzung vorliegt. Abruf unter http:/www.way-to-allah.com
(20.08.2008).

22 Das Leben nach dem Tod®, in: Die Wahre Religion, Autor: nicht genannt, Hrsg. http:/www.diewahre
religion.de, S. 331.

% Eine ausfithrliche Abhandlung zu der Lehre, die im Internet auch auf Deutsch angeboten wird,
stammt von dem saudischen Gelehrten Muhammad Said al-Qahtani: Al-Wala wal-Bara, Loyalitat
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salafistische Predigten und Traktate enthalten rigide Empfehlungen zum Verhal-
ten von Muslimen gegeniiber Ungldaubigen und ,abgefallenen® Muslimen, die
implizit auch deren Ausgrenzung und Bekédmpfung einschliefien. So findet sich
in einer Abhandlung zu dem Thema folgendes Zitat:

Barah entspringt dem Hassen um der Religion willen... Hierzu gehért,... dass man

Dschihad macht mit dem Geld, der Zunge und mit Waffen und dass man die Lander
der Kuffar [d. h. der Unglaubigen] verlasst und zu den Landern der Muslimin geht. .. *

Jihad-Rhetorik

Bei der Forderung an die Muslime, das Glaubensbekenntnis und die strikte Ein-
haltung der Verhaltensregeln im Alltag durch die aktive Teilnahme am Jihad
zu erganzen, sind salafistische Bewegungen und Netzwerke bis heute tief ge-
spalten.”® ,Das Verhiltnis zur Gewaltanwendung ist unter Salafisten entweder
ambivalent, situationsbezogen oder eindeutig gewaltbejahend wie unter Jihadis-
ten.“?® Vor allem diskutiert wurde die Frage der islamrechtlichen Autoritat, die
den Jihad unter bestimmten Bedingungen ausrufen darf.

In einer Schrift aus dem in Saudi-Arabien angesiedelten ,Islamic Propagation
Office” wird die Ambivalenz der Jihad-Deutung erkennbar:

Allah machte den Gihad, den Kampf fiir Seine Sache, zu einer belohnten Handlung, an

welche die Muslime glauben und welche sie praktizieren. Tatséchlich wird der Gihad

als der ,Hocker” des Kamels betrachtet, die hichste, wichtigste Stelle des Kamelkor-

pers, und genauso sollte dies fiir den Muslim gelten. Dem Kampf einzig und allein fiir

die Sache Allahs muss sich der ernsthafte glaubige Muslim in diesem Leben hinge-

ben...?

Auf einer Internetseite sind detaillierte Ausfithrungen zum Umgang mit
Nicht-Muslimen und , Abtriinnigen®, zum Jihad und zum islamischen Strafrecht
enthalten, die sich auf den Umgang mit den gegnerischen Stammesverbéanden

und Lossagung fiir Allah nach der Aqida der Salaf.; Vgl. auch Joas Wagemakers, The Transformation
of a Radical Concept — al-wala wa-l-bara in the Ideology of Abu Muhammad al-Maqdisi, in: Roel
Meijer 2009, S. 81 ff.

24 Traktat ,Walah und Barah®, abgerufen unter http:/www.al-iman.net (15.06.2008, aktuell nicht mehr
im Netz)

%5 Vgl. Mariella Ourghi 2010, S. 26 fF.
2% BMI 2011, S. 49.
27 Abdul Rahman Al-Sheha: Missverstindnisse iiber Menschenrechte im Islam. Riyadh 2003, S. 22.
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zur Zeit des Propheten Mohammad in Medina beziehen, aber zugleich eine
Handlungsanweisung fiir die Muslime in der Gegenwart enthalten:
Heutzutage, wo die imperialistischen Kuffar [d. h. Ungldubige] die islamischen Lander

besetzt halten, ist der Djihad fiir jeden Glaubigen, der es vermag, eine ‘ibadat im Range
von Fard ’Ayn [d. h. unbedingte Glaubenspflicht].. .

Diese Auslegung bietet, wie in vielen Vortragen und Traktaten zum Thema
Jihad, die im Internet verbreitet werden, Muslimen eine Legitimation fir Ge-
walthandeln, insbesondere beim Verhalten in Krisengebieten unter ,feindlicher”
Besatzung.

Der gewaltférmige Widerstand gegen Besatzungsmachte z. B. in Afghanistan
wird von salafistischen Akteuren im Internet seit Jahren religios gerechtfertigt.
Dabei versuchen Verbreiter jihad-salafistischer Propaganda, die Legitimation mit
religiésen Quellen, aber auch mit den Schriften der Vordenker militant-islamis-
tischer Bewegungen zu begriinden. Diese Schriften reichen von frithen Theore-
tikern wie Sayyid Qutb (Muslimbruderschaft, 1906-1966) bis zu den Ideologen
des militanten Islamismus wie Abdallah Azzam (1941-1989) und Abu Muham-
mad al-Maqdisi (geb 1959). Deren ins Deutsche tibersetzte Traktate konnen auch
iber relevante Internetforen heruntergeladen werden. So werden die zentralen
Argumentationslinien der Takfir- bzw. Jihad-Ideologie an Interessierte vermit-
telt.

Die Quintessenz der Propaganda wurde vor einigen Jahren in einem deutli-
chen Aufruf an die Muslime zum Anschluss an den Jihad gegen alle , Ungléubi-
gen” und ihre Verbiindeten, darunter den Juden, mit folgenden Worten verbrei-
tet:

Und wir rufen zum ernsthaften I’dad (Ausbildung und Vorbereitung) auf allen Ebenen

und Arten (Rustung, physisch, finanziell, mental und in Taqwa [d. h. Gottesfurcht]) fiir

den Jihad auf dem Wege Allahs und zur groftmoglichen Anstrengung in der fortwéh-
renden Konfrontation gegen die Tawaghit [d. h. Gotzen] und ihrer Helfer — gegen die

Yahud [d. h. Juden] und ihre Verbiindeten, um die Muslime und ihre Landereien von
den Fesseln der Demut und Besatzung zu befreien. .. *

28 Textauszug, abgerufen unter http:/www.unserislam.de (17.07.2008).

¥ Textauszug, abgerufen unter http:/www.aazara.net (16.09.2008, Seite ist nicht mehr im Netz).
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Entwicklung salafistischer Netzwerke in Deutschland

Die salafistische Szene in der Bundesrepublik hat sich nach der Jahrtausend-
wende schrittweise etabliert. Vorldufer salafistisch inspirierter Zentren in den
90er Jahren waren das Multikulturhaus (MKH) in Neu-Ulm (Verbot 2005) und
das Islamische Informationszentrum (IIZ) in Ulm (Verbot 2007). Hieraus gingen
Akteure hervor, die sich ideologisch in Teilen der globalen jihad-salafistischen
Bewegung verbunden fiihlten, darunter Exil-Agypter mit Kontakten zu salafis-
tischen Netzwerken in Agypten, Saudiarabien u.a. Die Grauzone zur Aktions-
bereitschaft bei einzelnen Mitgliedern des Ulmer Milieus zeigte sich spatestens
2007 durch die Aufdeckung von Anschlagsplanungen der sogenannten ,Sauer-
land-Gruppe“.*

Seit 2004 nahmen Islamseminare zur religiésen Unterweisung, die im Inter-
net angekiindigt wurden (,Lerne den Islam®), zun4chst in Bonn und in Berlin
die Rolle von multiplikatorischen Schulungen bei der salafistischen Deutung is-
lamischer Glaubenslehren ein. Die Laienprediger Abul-Hussain (Leipzig), Abu
Jamal (Bonn) und Abdul Adhim (Berlin) fungierten hier als religiose Fithrer und
zugleich ideologische Wortfiihrer einer salafistischen Bewegung, die sich an be-
stimmte Autoritidten bzw. Netzwerke und deren Lehrmeinungen insbesondere
in Syrien, Marokko u. a. arabischen Lindern anlehnte.*® Im Kern wurden hier
vor allem Jugendliche gemahnt, sich an einem strikt islamkonformen und Inte-
gration ablehnenden Glaubens- und Verhaltensmuster zu orientieren, ohne auf
politische Einflussméglichkeiten mittels Medienkampagnen véllig zu verzichten
(Politischer oder ,Mainstream“-Salafismus).

Mit der ,Salafisierung” im Umfeld von Moscheegemeinden, insbesondere in
Stadtquartieren mit starken multiethnischen Bevélkerungsanteilen, wuchs auch
die Anziehungskraft der Bewegung auf Jugendliche. Der 2000 zum Islam kon-
vertierte Ex-Boxer Pierre Vogel (,Abu Hamza®) fand seitdem durch eine spe-
zifische, von Lokalkolorit gepragte Ansprache und einem religiés-moralischem
Pathos Einfluss vor allem auf Jugendliche mit Migrationshintergrund und Kon-
vertiten.*” Durch die Etablierung des Netzwerks ,,Die wahre Religion“ (DWR) ab

30 Vgl. Souad Mekhennet u. a. 2006, S. 46 ff. sowie Annette Ramelsberger 2008.
31 Vgl. Klaus Hummel 2009.
32 Vgl. Julia Gerlach, Die léssigen Gehirnwéscher, in: DIE ZEIT, Nr. 41, 2007.
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2005 einschlieflich von Schulungen (,Was ist Islam®, ,Der Sinn des Lebens®) und
einer begleitenden Internetprisenz gelang es Vogel zusammen mit dem Kolner
Laienprediger Ibrahim Abou-Nagie, eine tiberregionale mediengestiitzte Bewe-
gung salafistischer Da’wa zu installieren, die vor allem die Konversion Jugendli-
cher zum Islam - gewissermafien ,im Schnellverfahren® — forcierte. Mit einfa-
chen Slogans gelang es verschiedenen Predigern, den Islam mehr und mehr als
Antwort auf Sinn- und Identitétskrisen Jugendlicher zu empfehlen.*

Nach taktischen Meinungsverschiedenheiten unterbrach Vogel 2008 die Zu-
sammenarbeit mit Abou-Nagie und etablierte in der Folgezeit das Netzwerk
,Einladung zum Paradies” (EZP), von dem in der Folgezeit Veranstaltungen mit
,Event“-Charakter und internationalen Gastpredigern aus der salafistischen Sze-
ne ausgingen.

2009 erfolgte eine Verschmelzung mit den missionarischen Aktivitaten des tiir-
kischstammigen Islampredigers Abu Anas, Initiator der ,,Online“-Islamschule in
Braunschweig. Die Idee, die Islamschule, die nach dem Lehrverstandnis wahha-
bitischer Gelehrsamkeit ausgerichtet ist, als Aus- und Fortbildungseinrichtung
nach Monchengladbach zu verlegen und mit der ortsanséssigen Moschee zu ver-
schmelzen, miindete ab 2010 in einer Kampagne um den Einfluss des salafisti-
schen ,Mainstreams” auf Teile der muslimischen Gemeinschaft. Im Rahmen von
lokalen juristischen Auseinandersetzungen, die von den 6ffentlichkeitswirksa-
men Aktivititen einer Biirgerinitiative gegen Salafismus begleitet wurden, po-
larisierten Vogel und Vertreter der Biirgerinitiative auch vehement in den Me-
dien.** Nach dem Verzicht auf die Bauplanung und der Auflssung des Vereins
~Einladung zum Paradies” naherte sich Vogel seit 2011 wieder dem Netzwerk
,Die wahre Religion“ um den salafistischen Prediger Ibrahim Abou-Nagie an, die
laut einer aktuellen Analyse der ,Stiftung Wissenschaft und Politik® als ,rech-

t.> Aus dem Kolner Netzwerk heraus

ter Fliigel des politischen Salafismus® gil
wurde 2011 schlieflich auch die Kampagne der kostenlosen Koranverteilung in
deutschen Grof$stiadten (,Lies!) entwickelt, die nach Ansicht von Beobachtern

die Bindewirkung zwischen diversen salafistischen Fliigeln durch traditionelle

33 Vgl. Wolf Schmidt, Allah statt Playstation: Salafismus in Deutschland, in: Tageszeitung, 27. Juli
2009.

34 Vgl. dazu Jorg Lau, Willkommen im Paradies, in: DIE ZEIT, Nr. 42, 2011.
% Guido Steinberg 2012, S. 7.
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Da’wa herzustellen sucht, in dem sie die religiése Quelle des Islam neu ins Zen-
trum riickt.’

Die Problematik der Segregation und sukzessive ideologischen Radikalisie-
rung innerhalb salafistischer Netzwerke kann aktuell durch die Etablierung der
Plattform Millatu Ibrahim (dt. Religionsgemeinschaft Abrahams) seit Ende 2011
nachverfolgt werden. In ideologischer Anbindung an Akteure aus dem Netzwerk
DWR gelang es einigen in Osterreich und Deutschland agierenden Protagonisten
(Abu Usama al-Gharib, Ebu Tejma, Abou Maleeq) durch Islamseminare und eine
dicht gestaffelte Internetprasenz in kurzer Zeit Anhéanger fiir eine gewaltaffine
salafistische Ideologie zu formieren.’” Deren ideologischer Resonanzboden lisst
sich auf jihad-salafistische Akteure u. a. in Jordanien, Agypten und Marokko zu-
riickfithren, die wie der einflussreiche Theoretiker des Jihad, Abu Muhammad
al-Maqdisi, teilweise in ihren Landern inhaftiert sind. Die Konfrontation der in-
ternational vernetzten Plattform von Millatu Ibrahim mit der islamfeindlichen
,Pro-Bewegung®, die mit provokativ enthiillten Muhammad-Karikaturen einen
Landtags-Wahlkampf gegen die Prisenz des Islam in Deutschland insgesamt zu
fithren versuchte, miindete im Frithjahr 2012 in gewaltsamen Auseinanderset-
zungen in einigen Stddten in Nordrhein-Westfalen.*

Auch wenn die medienwirksame Selbstvermarktung solcher Gruppierungen,
die an die Jihad-Ideologie ankniipft und sie aktiv propagiert, deren realen Ein-
fluss auf den salafistischen ,Mainstream® verschleiert, ist die Rasanz der Ent-
wicklung und Polarisierung innerhalb der salafistischen Da’wa-Bewegung, die
auch in anderen européischen Landern zu beobachten ist, bemerkenswert. Nicht
zuletzt stellt sie auch die Integrations- und Sicherheitspolitik vor neue Heraus-

forderungen.*

36 Vgl. Florian Flade, Ein Koran in jedem deutschen Haushalt, in: Die Welt vom 08.04.2012, abge-
rufen unter http://www.welt.de/politik/deutschland/article106163929/Ein-Koran-in-jedem-deutschen-Haushalt.html
(10.04.2012).

37 Vgl. Souad Mekhennet, Austrian Returns, Unrepentant, to Online Jihad. In: New York Times,
15.11.2011.

38 Zu den Auseinandersetzungen zwischen salafistischen Akteuren und Pro NRW vgl. den Kommen-
tar von Heinrich Wefing, Liberal, aber nicht bléd, in: DIE ZEIT vom 10.05.2012.

% Vgl. dazu F. W. Horst 2012; Albrecht Metzger 2012.
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Riickblickend ist die rasante Entwicklung vor allem informeller salafistischer
Strukturen — hierin unterscheiden sich Akteure und Anhéngerschaft von formal
und hierarchisch strukturierten islamischen Organisationen wie Milli Gériis (=
~Nationale Sicht” - Islamische Gemeinschaft Milli Goriis) auch eine Entwicklung
hin zu einer wachsenden Binnendifferenzierung. So sind zwischen den verschie-
denen Stréomungen im Internet starke Rivalitdten und Deutungskontroversen zu
beobachten, die eine organisatorische Vereinigung in einer einheitlichen Struktur
in Zukunft nicht realistisch erscheinen lassen.*’

Mehrheitsislam und Salafismus

Auf die Herausforderung salafistischer Netzwerke hinsichtlich ihrer Einfluss-
nahme auf gesellschaftliche Entwicklungen, insbesondere auf Integration und
Teilhabe von Muslimen in Alltag und Politik, ist in der Bundesrepublik wie
in anderen europiischen Nachbarlandern, die sich mit dem Phénomen ausein-
andersetzen, noch keine erfolgreich erprobte Praventionsstrategie erkennbar.*!
Gleichwohl sind in den letzten Jahren zahlreiche Projekte initiiert und damit
Bemiithungen verstéarkt worden, einer Radikalisierung durch salafistische Ideolo-
gie insbesondere unter Jugendlichen auf unterschiedlichen Ebenen vorzubeugen.
Diese richten sich vor allem an Padagogik, Jugend- und Sozialarbeit, Familien
und Politik.*?

Die kritische Auseinandersetzung mit extremistischen Auslegungen islami-
scher Glaubenslehren ist aber auch Aufgabe islamischer Gemeinschaften und
Organisationen, deren Selbstverstandnis als religise Minderheit und als Biirger
in einem demokratischen Verfassungsstaat in Frage gestellt wird.

Dieser Aufgabe der Prévention nach innen nehmen muslimische Dachverbén-
de nicht immer nach auflen transparent wahr, sodass gelegentlich der Eindruck
entsteht, dass die notwendige Bekdmpfung xenophober oder islamfeindlicher

Tendenzen und ihrer Protagonisten in der Gesellschaft eine weit wichtigere Rolle

4 vgl. BMI 2011, S. 11.

“1 Vgl. u. a. National Coordinator for Counterterrorism (Netherlands) 2008.

“2 Vgl. Konrad-Adenauer-Stiftung 2011; Claudia Dantschke 2011, S. 78 ff. Erfolgversprechend ist auch
das Projekt ,Islam, Islamismus & Demokratie — Filme fiir die padagogische Arbeit mit jungen Musli-
men” der Hochschule fir Angewandte Wissenschaften in Hamburg, vgl. dazu http:/www.haw-hamburg.
de/index.php?id =25915&type=98 (30.07.2012).
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in der Auflendarstellung spielt als die offene Auseinandersetzung mit sich aus-
weitenden extremistischen und desintegrativen Ideologien unter muslimischen
Gemeinschaften.
Umso bemerkenswerter ist es, wenn in einem Kommentar eines muslimischen
Journalisten dazu selbstkritisch wie folgt Stellung genommen wird:
Es z&hlt zu den Schwachstellen des organisierten Islam in Deutschland, dass sich dieser
in den letzten zehn Jahren zwar oft — und kompromisslos wie eindeutig — gegen ,Ter-
ror” und ,Extremismus” aussprach. Die Ideologie und falsche Lesart des Islam aber,
die deren Grundlage bildete, blieb mehrheitlich ausgespart. Vielleicht weil es den Ver-
bénden an geeigneten und mutigen Gelehrten fehlt, vielleicht, weil die Vorstellung,
wir seien ,doch alles Briider®, bislang dominierte; bisher jedenfalls fehlt eine fundierte,
rechtlich iiberzeugende Zuriickweisung dieser Ideologie.*

Jiingste Auflerungen und Kommentare belegen, dass Vertreter der muslimi-
schen Dachverbénde in der Bundesrepublik die Herausforderung, dass vor allem
junge Muslime in wachsendem Umfang in der Gefahr stehen, sich von selbster-
nannten salafistischen Predigern in eine ,moderne Irrlehre” hineinziehen zu las-
sen, erkannt haben.** Gleichwohl sind Bemiihungen, die praktische Immunitét
der tiberwaltigenden Mehrheit der Muslime in Deutschland gegeniiber ,Radika-
lismen® nachhaltig in den Vordergrund zu riicken, fir die 6ffentliche Wahrneh-
mung des Islam und der muslimischen Akteure von erheblicher Bedeutung.

Fazit

Vor allem das Internet triagt zum schnellen und passgenauen Transfer von sala-
fistischer Ideologie bei. Dadurch sind neue informelle Gemeinschaften mit tiber-
regionalen islamischen Autoritdten wie Laienpredigern oder Jugendimamen ent-

standen, die haufig in internationale salafistische Netzwerke eingebunden sind.

43 Sulaiman Wilms, Hilfreiche Radikale, in: Islamische Zeitung vom 28.06.2011, abgerufen unter http:
/iwww.islamische-zeitung.de/?id = 14843 (07.07.2011).

“4 Vgl. Khalil Breuer, Rational und differenziert, in: Islamische Zeitung vom 14.06.2012, abgerufen
unter http://www.islamische-zeitung.de/?id = 15840 (15.06.2012); Interview ,Extremismus kénnen wir nur
gemeinsam bekdmpfen® mit Aiman Mazyek, Vorsitzender des Zentralrats der Muslime (ZMD), unter
http://www.tagesschau.de/inland/integration212.html (05.03.2012); vgl. auch Kommentar ,Jenseits von Eden®
von Muhammad Murtaza zu den Anschldgen von Toulouse auf der Webseite des ZMD, eingestellt
am 22.03.2012, unter http://www.islam.de/20027.php (Datum: 25.03.2012); vgl. auch Muhammad Sameer
Murtaza 2012.
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Trotz theoretischer Abgrenzungen zwischen Verfechtern einer ,wahren Re-
ligion®, den Akteuren politischer Protestbewegungen beispielsweise gegen Er-
scheinungsformen von Islamophobie und den Verfechtern einer aktiven Jihad-
Ideologie bestehen héufig enge Verlinkungen in Doktrin und Rechtsauffassung,
deren differenziertes Verstandnis Wissenschaft, Medien und Politik vor komple-
xe Herausforderungen stellt. Auch wenn zu differenzieren ist, inwieweit salafis-
tische Uberzeugungen allein Gewaltbereitschaft hervorbringen oder fordern, ist
festzustellen, dass eine militant-islamistische Ideologie ihre Legitimation nahezu
ausschliefdlich aus dem Reservoir salafistischer Deutungen zieht. Daraus folgt,
dass die Art und Weise der Beeinflussung beachtlicher Teile, iiberwiegend, aber
nicht ausschlieflich muslimischer Jugendlicher durch salafistische Akteure so-
wohl auf die Tagesordnung muslimischer Verbéande wie der Integrations- und
Sicherheitsbehérden gehort. Zudem erscheint es unverzichtbar, dass im islami-
schen Religionsunterricht das Verhaltnis von Selbstbestimmung, gesellschaftli-
cher Verantwortung und religioser Orientierung im Zentrum steht.

Waihrend strafrechtliche und verfassungsschutzrelevante Sachverhalte von
den Sicherheitsbehorden bearbeitet werden, entziehen sich die vielféltigen For-
men radikalisierender Einflussnahme durch verzerrende Propaganda haufig der
flachendeckenden Beobachtung und Bewertung durch gesellschaftliche Verant-
wortungstrager. Im Rahmen wissenschaftlicher Analysen ist deshalb anzuraten,
die ,Trichterfunktion® etwa des Salafismus fiir Radikalisierungs- und Desintegra-
tionsprozesse nicht aus den Augen zu verlieren. SchliefSlich sollte der vor allem
tiber das Internet gesteuerte Ideologietransfer durch lokale, nationale und inter-
nationale Netzwerke mit den Moglichkeiten ,,dekonstruierender” Medien beein-
flusst werden, um vor allem jugendliche Zielgruppen zu befahigen, einseitige
Verfithrungsversuche durch eigene Erkenntnisse und Wahrnehmungen zu rela-
tivieren. Hier liegt ein Férderungspotential, das besonders fiir lokale und tiberre-
gionale Praventionsprojekte sowie die Sozial- und Schulpiadagogik mit Jugendli-
chen, die im Kontakt zu salafistischen Milieus stehen, hilfreich und notwendig

ist.®

> Vgl. aktuelle Projekte des Berliner ZDK (http://www.zentrum-fAijr-demokratische-kultur.de), der Aktion
Courage (http:/www.schule-ohne-rassismus.org) oder des Vereins ,ufuq e.V.“ (http:/awww.ufug.de), die in
den letzten Jahren als zivilgesellschaftliche Trager von beispielhaften Praventionsinitiativen hervor-
getreten sind.
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Islamische Theologie,

islamischer Religionsunterricht —
Kritische Anmerkungen zur Funktion
und Praxis der neu gegriindeten Beirite

Michael Kiefer

1 Einleitung

Wéhrend in den Feuilletons nach wie vor mit Verve dartiber gestritten wird, ob
der Islam zu Deutschland gehoért, hat die Schul- und Bildungspolitik in den ver-
gangenen zwei Jahren zu dieser Frage eindeutige Fakten geschaffen, die keinen
Zweifel daran aufkommen lassen, dass der Islam in Hochschullehre und schu-
lischer Ausbildung einen festen Platz einnehmen wird.

Jungstes Beispiel ist die Einfihrung eines islamischen Religionsunterrichts in
Nordrhein-Westfalen im Schuljahr 2012/2013, der sukzessiv die bei muslimischen
Verbinden wenig geschitzte Islamkunde abldsen soll.! Folgt man der Sichtwei-
se des nordrhein-westfilischen Bildungsministeriums, stellt das neue Fach eine
echte Innovation dar, da die muslimischen Organisationen des Landes bei der
inhaltlichen Gestaltung des Faches und der Zulassung der Lehrkrafte erhebli-
che Mitspracherechte geltend machen kénnen. Ahnlich will ab dem Schuljahr
2013/2014 auch Niedersachsen verfahren. Auch hier hat man in Ubereinstim-
mung mit den muslimischen Verbanden eine Beiratslosung etabliert. Die Einfiih-
rung eines Religionsunterrichts im Sinne des Artikels 7 Abs. 3 GG, der vorsieht,
dass der Religionsunterricht in Ubereinstimmung mit den Grundsitzen einer Re-
ligionsgemeinschaft zu erteilen ist, gilt damit als gesichert. Nicht unerw#hnt blei-
ben sollten im schulischen Kontext die hessischen Bemiithungen. Nach einem
langwierigen Gutachterverfahren plant die Landesregierung fiir das kommen-
de Schuljahr gleichfalls die Einfithrung eines islamischen Religionsunterrichts,

! Vgl. den Beitrag zum Islamischen Religionsunterricht von Klaus Spenlen (S. 307-334) in diesem
Sammelband.
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der allerdings unter Auslassung einer Beiratslosung in direkter Kooperation mit
Islamverbénden realisiert werden soll.

Bei der institutionellen Integration des Islam sind an einigen deutschen Uni-
versititen gleichfalls grofle Anstrengungen zu verzeichnen. Als Initialziindung
wirkten im Jahr 2010 die Empfehlungen des Wissenschaftsrates (WR), der an
mehreren universitaren Standorten die Einfithrung sogenannter islamischer Stu-
dien empfahl, die im Rahmen von neu zu griindenden Instituten an jeweils phi-
losophischen oder kulturwissenschaftlichen Fakultdten angesiedelt werden sol-
len.? Die Empfehlungen fanden rasch die Zustimmung der Bundesregierung,
die Finanzmittel in Héhe von 20 Millionen Euro fiir die Implementierungsphase
bereitstellte. Zwischenzeitlich kénnen die Universitatsstandorte Minster, Osna-
briick, Frankfurt (Gief3en), Erlangen und Tubingen Institutsgriindungen vorwei-
sen.

An erster Stelle zu nennen ist hier die Universitat Osnabriick, die bereits
vor vier Jahren das Zentrum fiir interkulturelle Islamstudien (ZIIS) griindete.
Im Institut sind mittlerweile vier Professuren, eine drei Forschungsstellen um-
fassende Postdoc-Gruppe und sechs wissenschaftliche Mitarbeiter téatig. In der
letzten Ausbaustufe soll die islamische Theologie sieben Professuren umfassen.
Minster, das nach dem Willen des BMBF eng mit Osnabriick kooperieren soll,
grindete ebenfalls ein Institut. Das Zentrum fiir Islamische Theologie verfigt
derzeit iiber eine Professur und ein Graduiertenkolleg. Zwei weitere Juniorpro-
fessuren sollen in naher Zukunft folgen. Beachtliche Ausmafie hat mittlerweile
auch das Institut fiir Studien der Kultur und Religion des Islam an der Goethe
Universitat Frankfurt am Main erreicht. Das Institut umfasst vier Professuren,
eine vier Wissenschaftler umfassende Postdoc-Gruppe und vier wissenschaftli-
chen Mitarbeiter. Im Mérz 2012 hat die Friedrich-Alexander Universitat Erlangen
das Department fiir Islamische Religitse Studien gertindet. Derzeit umfasst das
Department eine Professur. Drei weitere Professuren sollen in Jahresfrist einge-
richtet werden. SchliefSlich wére noch das Zentrum fiir islamische Theologie
der Eberhard Karls Universitat Tiibingen anzufiithren, das am 16. Januar 2012 er-
6ffnet wurde. Bereits im Wintersemester 2012 soll die Lehre von drei Lehrstiihlen

und zwei Juniorprofessuren verantwortet werden.

2 Vgl. WR 2010.
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Angesichts dieser beeindruckenden Fakten kommt man nicht umhin zu kon-
statieren, dass Bund und Lander in den vergangenen zwei Jahren aufierordent-
lich grofe Anstrengungen unternommen haben, um die Akademisierung und
schulische Beheimatung des Islam voranzutreiben. Dieser unstrittig positive Be-
fund kann jedoch nicht dariiber hinwegtauschen, dass zur Etablierung einer isla-
mischen Theologie an philosophischen oder kulturwissenschaftlichen Fakultédten
und den Mitwirkungsmoglichkeiten der muslimischen Verbande in den soge-
nannten Beirdten durchaus kritische Fragen gestellt werden konnen.

Ein erstes nicht unerhebliches Problem betrifft die Verortung der neuen Wis-
senschaft an der Universitit. Die Griindung einer ,bekenntnisorientierten” isla-
mischen Theologie an einer philosophischen Fakultat verwischt die Grenze zur
Islamwissenschaft. Die Islamwissenschaft betrachtet ihre Gegensténde frei von
religiés-normativen Einschrdnkungen aus einem neutralen Erkenntnisinteresse,
und die Lehrenden benétigen keine Lehrerlaubnis. Bei der Einstellung des leh-
renden Personals zahlt alleine die fachliche Kompetenz. Anders hingegen ver-
halt es sich mit der islamischen Theologie. Diese betreibt ihre Forschung aus der
Binnenperspektive der Religion und ist durchaus mit normativen Grenzen be-
haftet. Hinzu kommt, dass die Vertreterinnen und Vertreter der Lehre im Einstel-
lungsprozess das Placet einer Religionsgemeinschaft bendtigen.> Der Islamwis-
senschaftler Rainer Brunner vertritt ausgehend von dieser Sachlage die pointierte
Ansicht, dass allein aus erkenntnistheoretischen Erwagungen eine Theologie an
einer Philosophischen Fakultét nichts zu suchen habe.*

2 Beirite als Vertreter einer islamischen
Religionsgemeinschaft an der Hochschule

Wer bekenntnisorientierte Islamische Studien an deutschen Universitdten eta-
blieren mochte, braucht eine Religionsgemeinschaft, denn ein bekenntnisneu-
traler Staat kann die Verantwortung fiir die Inhalte eines Theologiestudiums
schwerlich tibernehmen. Diese Grundposition vertreten nahezu alle Religions-
verfassungsrechtler. Mit Blick auf die Mitwirkungsrechte der Kirchen ist diese

3 Vgl. Michael Kiefer 2011, S. 37.

* Vgl. Rainer Brunner, Die Empfehlungen des Wissenschaftsrats zur Einfithrung des Fachs ,Islami-
sche Studien® aus der Sicht eines Islamwissenschaftlers.
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Position auch fiir Nichtjuristen durchaus nachvollziehbar. In den christlichen
Theologien ergeben sich die Partnerschaften aus historisch gewachsenen staats-
kirchlichen Verhaltnissen. Die Kirchen nehmen ihre Mitwirkungsrechte in der
Regel tiber einen Bischof wahr. Da bei den Muslimen etablierte kirchenéhnliche
Strukturen bekanntlich nicht vorkommen, bestand und besteht ein gravierendes
Problem bei der Auswahl der Partner auf muslimischer Seite. Die altbekannten
Fragen lauten unter anderem: Wer reprasentiert den Islam, und welche Stromun-
gen sind zu beriicksichtigen?

Diese Fragen wurden vor allem in Bezug auf den islamischen Religionsunter-
richt in den vergangenen zwei Dekaden aulerordentlich kontrovers diskutiert.
Zu einer wirklich einvernehmlichen Losung mit allen Beteiligten ist es bislang in
keinem Bundesland gekommen. Der Wissenschaftsrat, der sich dieses Sachver-
halts sehr wohl bewusst ist, sieht als Mitwirkungsorgane der muslimischen Reli-
gionsgemeinschaften sogenannte Beiréte vor. Die Zusammensetzung der Beiréte
wsollte dem Selbstverstandnis der Muslime, der Vielfalt ihrer Organisationsfor-
men in Deutschland sowie den Anforderungen an theologische Kompetenz Rech-
nung tragen.”> Aus pragmatischen Erwigungen schlagt der WR die Mitwirkung
des Koordinationsrats der Muslime (KRM) vor. Mit Blick auf eine denkbare Plu-
ralisierung des Islams sollten die Beiréte sich aber auch fiir ,neue muslimische
Organisationen” offen zeigen.®

2.1 Befugnisse der Beirite

Nach Auffassung des WR ergeben sich die umfangreichen Mitwirkungsrechte
bzw. Befugnisse einer Religionsgemeinschaft bei der Ausgestaltung einer an Uni-
versitidten gelehrten islamischen Theologie aus dem Verfassungsrecht. Hierzu
zéhlen:

o Mitwirkung an der Griindung eines Instituts fiir muslimische Studien
e Zustimmung zur Einrichtung islamisch theologischer Studiengiange

Mitwirkung an der Ausarbeitung der neuen Studiengénge

Mitwirkung bei der Anderung oder Aufhebung von Studiengéingen

Beteiligung in den Berufungsverfahren.

> WR 2010, S. 80.
% Ebd.
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Von zentraler Bedeutung ist insbesondere die Beteiligung der Beirdte in den
Berufungsverfahren. Der WR betont ausdriicklich, dass die Beurteilung der wis-
senschaftlichen Qualitét alleine Aufgabe der Universitét sei. Der Beirat solle nur
aus ,religiésen Griinden® Einwénde gelten machen kénnen. Was unter den mog-
licherweise konflikttrachtigen ,religiosen Griinden® zu verstehen ist, bleibt je-
doch im Dunkeln.”

2.2 Wer vertritt die Muslime in den Beiraten?

Wenn in den vergangenen zwei Dekaden die Frage nach einem représentativen
Ansprechpartner auf muslimischer Seite gestellt wurde, entbrannte stets eine
Diskussion dariiber, ob die in Deutschland tatigen Dachverbéande — der Zen-
tralrat der Muslime in Deutschland (ZMD), der Islamrat fiir die Bundesrepublik
Deutschland (IRD), die Tiirkisch-Islamische Union (DITIB) und der Verband der
Islamischen Kulturzentren (VIKZ) — fir sich das Recht reklamieren koénnen, fir
»die Muslime® in Deutschland zu sprechen. Kritiker verwiesen stets auf die re-
lativ geringen Mitgliederzahlen der Verbandsorganisationen. Unstrittig sei, dass
eine deutliche Mehrheit der ca. 4,3 Millionen Muslime Deutschlands in keiner
der genannten Organisationen bzw. Unterorganisationen Mitglied sei. Gestiitzt
wird diese Sicht der Dinge auch durch die Ergebnisse der reprisentativen Studie
~Muslimisches Leben in Deutschland®, die aufzeigt, dass lediglich 20 Prozent der
Muslime in einer religiosen Gemeinde oder einem religiosen Verein organisiert
sind.®

Eine etwas andere Sicht der Dinge ergibt sich, wenn man von den Moschee-
gemeinden ausgeht. In Deutschland gibt es ca. 2.600 Gemeinden. Nach eigenen
Schétzungen vertreten die im KRM zusammengeschlossenen Dachverbande ca.
85 Prozent der Moscheegemeinden. Gerade die letztgenannten Zahlen zeigen
deutlich, dass die Dachverbénde, trotz der relativ geringen Mitgliedszahlen, das
gemeindliche Alltagsleben in einem erheblichen Ausmaf} mitverantworten. Ge-
rade diese unbestrittene Tatsache fithrte dazu, dass den Dachverbanden in den
Beiréten erhebliche Stimmenanteile iiberlassen werden sollen.

7 Vgl. ebd., S. 79 fF.

8 Vgl. BAMF 2009, S. 343. Vgl. zudem den Beitrag von Martina Sauer und Dirk Halm (S. 389-417)
in diesem Sammelband.
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2.3 Beispiele Hochschule

2.3.1 Ordnung des konfessionellen Beirats fiir Islamische Theologie
der Westfilischen Wilhelms-Universitat Miinster

Zwischenzeitlich haben nahezu alle universitiren Zentren fiir Islamische Theo-
logie Ordnungen fiir Beirate erlassen. Hierbei folgte man in allen wesentlichen
Punkten den Empfehlungen des WR. Exemplarisch angefiihrt sei hier die ,,Ord-
nung des konfessionellen Beirats fiir Islamische Theologie der Westfalischen
Wilhelms-Universitiat Miinster”,” die der Senat der Universitat Miinster im De-
zember 2011 nach kontrovers verlaufender Diskussion verabschiedete. Die elf
Paragraphen umfassende Ordnung sichert dem Beirat in drei Punkten erhebliche
Mitspracherechte zu. So muss die Universitit vor der Einrichtung oder Anderung
eines theologischen Studiengangs sowie bei allen ,bekenntnisrelevanten Fragen®
das Placet des Beirats einholen. Gleiches gilt fiir den Erlass oder die Anderung
von Studien- und Priffungsordnungen. In beiden Féllen kann das Einverstandnis
nur ,aus religiosen Griinden” verweigert werden. Was hierunter im Einzelnen
zu verstehen ist, wird in den Empfehlungen des WR nicht ausgefiithrt. Erheb-
lich sind ferner die in der Ordnung eingerdumten Mitwirkungsmoglichkeiten
bei Personalentscheidungen. Die Universitat muss vor ,der Berufung oder An-
stellung einer Dozentin/eines Dozenten mit selbststandigen Lehraufgaben® das
Einverstdndnis des Beirats einholen. Diese Regelung gilt auch bei der Erteilung
eines Lehrauftrags. Verweigert werden kann auch hier das Einverstandnis nur
aus religiésen Griinden, die sich ,auf Lehre oder Lebenswandel“ des Betroffenen
beziehen. SchliefRlich verfiigt der Beirat iiber die Moglichkeit, nachtréglich die
Lehrtatigkeit einer Dozentin/eines Dozenten aus ,religiosen Griinden® zu bean-
standen. In einem solchen Fall verpflichtet sich die Universitit dazu, dass die
betroffene Person nicht mehr im Bereich der Islamischen Theologie unterrich-
tet."?

Angesichts dieser betrachtlichen Mitwirkungsmoglichkeiten stellt sich die
Frage nach den Entscheidungstridgern bzw. den Mitgliedern des Beirats. Die
Ordnung des Konfessionellen Beirats sieht insgesamt acht Mitglieder vor. Vier
Mitglieder entsendet der Koordinationsrat der Muslime (KRM), vier weitere Mit-

? Vgl. Westfalische Wilhelms-Universitit Miinster 2011.
10 ygl. ebenda.
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glieder umfassen ,zwei Personlichkeiten des 6ffentlichen Lebens™ und ,.zwei Re-
ligionsgelehrte®. Die vier verbandsunabhangigen Mitglieder sind vom KRM und
der Universitat einvernehmlich zu bestimmen. Sofern eine Einigung nicht erzielt
werden kann, benennt die Universitit eine Person aus der Liste des KRM und
der KRM eine Person aus der Liste der Universitt.'!

Kontrovers diskutiert wurde insbesondere die Rolle des KRM. Angesichts der
Tatsache, dass der KRM keine eigene Rechtspersonlichkeit besitzt und damit als
ein informeller Zusammenschluss von Dachverbédnden angesehen werden muss,
in dem die DITIB iiber ein Vetorecht verfiigt, erscheint eine so weitreichende Zu-
sammenarbeit nicht unbedenklich. Hinzu kommt, dass die Regelungen iiber die
Mitgliedschaft den grofien, eher konservativ orientierten Verbanden de facto die
Mehrheit sichern. Angesichts dieses Sachverhalts stief} die Ordnung universi-
tatsintern auf Widerstand. Nach Angaben der Westfalischen Nachrichten muss-
ten selbst der Senatsvorsitzende, Janberd Oebbecke, gemeinsam mit der Uni-Rek-
torin, Ursula Nelles, einraumen, dass die Ordnung ,keine wirklich gute Losung®
darstelle.

2.3.2 Konfessioneller Beirat fiir Islamische Theologie
der Universitét Tiibingen

Uber eine viel diskutierte Beiratskonstruktion verfiigt auch die Universitit Tii-
bingen. Dort soll ein siebenkdpfiger Beirat, dhnlich wie in Miinster, bei diver-
sen Institutsangelegenheiten umfassend mitwirken. In Titbingen verzichtete die
Universitdt auf eine direkte Mitwirkung des KRM. Stattdessen kooperiert die
Universitatsleitung direkt mit in Baden-Wiirttemberg tatigen islamischen Spit-
zenverbénden, die insgesamt fiinf von sieben Mitgliedern entsenden. Von her-
ausragender Bedeutung ist die DITIB, die gleich drei Beiratsmitglieder benen-
nen durfte. Der VIKZ und die Islamische Gemeinschaft der Bosniaken (IGBD)
entsenden jeweils ein Beiratsmitglied. Zwei nichtorganisierte Mitglieder werden
vom Rektor vorgeschlagen.

Die Zusammensetzung des Beirats konnte nicht einvernehmlich zwischen

Universitdt und muslimischen Organisationen geregelt werden. Die Islamische

11 Vgl. ebenda.
12 Vgl. Westfilische Nachrichten vom 07.12.2011.
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Gemeinschaft Baden-Wiirttemberg (IGWB), die nach Eigenangaben ca. ein Drit-
tel der Moscheegemeinden des Landes vertritt und an den Vorbereitungsgespra-
chen teilgenommen hatte, wurde aufgrund einer Intervention des Bundesbil-
dungsministeriums ausgeschlossen. Hintergrund waren nach Angaben des Rek-
tors, Bernd Engler, ,verfassungsrechtliche Bedenken®. Stein des Anstof3es ist vor
allem die Mitgliedschaft der Islamischen Gemeinschaft Milli Goriis (IGMG) in
der IGBW, die seit vielen Jahren vom Verfassungsschutz beobachtet wird. Vor
allem dieser Vorgang zeigt, dass die Rechtsstellung der Beiratskonstruktionen
als instabil und prekar anzusehen ist. Grundsatzlich gelten sollte, dass staatliche
Interventionen in Besetzungsangelegenheiten theologischer Beirite eine inak-
zeptable Option darstellen sollten. Hinzu kommt, dass andernorts — so in Miins-
ter — die IGMG als Gesprachspartner explizit nicht ausgeschlossen wurde. Diese
kann tiber den KRM direkte Mitwirkungsmoglichkeiten im Beirat wahrnehmen.

Durchaus problematisch ist dartiber hinaus die Machtfiille, welche die DITIB
in Institutsangelegenheiten ausiiben kann. Auch wenn bei der DITIB, insbe-
sondere im hessischen Landesverband, eine begriiflenswerte Tendenz zur Ei-
genstindigkeit erkennbar ist, wird die Agenda der Organisation nach wie vor
in einem erheblichen Ausmafd von der tirkischen Administration mitbestimmt.
Sichtbarer Ausdruck dieses Sachverhalts sind immer noch die Botschaftsréte fir
Religionsangelegenheiten der Tirkischen Republik, die bislang das Amt des Vor-
standsvorsitzenden bekleideten. Fortgesetzt wird diese Tradition derzeit von dem
Theologen und Botschaftsrat Ali Dere, der in der Tiirkei als Abteilungsleiter fiir
DIYANET tatig war. Ferner sind die ca. 600 Imame zu erwéhnen, die von der tiir-
kischen DIYANET nach Deutschland entsandt werden, um in DITIB-Gemeinden
ihre Dienste zu verrichten. Auch diese missen als hauptamtliche Beschiftigte
der turkischen Religionsbehérde Direktiven aus der Tiirkei befolgen.

In Tibingen erstreckte sich der Einfluss der DITIB nicht nur auf den kon-
fessionellen Beirat, in dem die Organisation gleich drei Sitze fiir sich beanspru-
chen konnte, sondern auch auf die Berufungskommission. Nach verlésslichen
Angaben einer Person, die an den Bewerbungsgesprachen teilgenommen hat,
war zumindest in einem Fall der Botschaftsrat Ali Dere beteiligt. Diese Tatsache
ist durchaus in zweifacher Hinsicht pikant. Erstens hat im Regelfall eine Religi-
onsgemeinschaft auf die fachliche Auswahl von Kandidatinnen und Kandidaten
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keinen Einfluss. Zweitens muss kritisch nachgefragt werden, was ein weisungs-
gebundener Diplomat des tiirkischen Staates in einer unabhéngigen Berufungs-
kommission einer deutschen Universitt zu suchen hat. Einer unabhéngigen bzw.
eigenstiandigen Islamischen Theologie ist dieser Umstand wenig zutréglich.

3 Beirite fiir den islamischen Religionsunterricht

Da nach Auffassung der Bildungsministerien der Lander die in Deutschland ta-
tigen islamischen Organisationen nicht den Status einer Religionsgemeinschaft
im Sinne des Religionsverfassungsrechts unstrittig erfiillen, bemiihen sich aktu-
ell Nordrhein-Westfalen und Niedersachsen um Ubergangsmodelle, die die Ein-
fithrung eines islamischen Religionsunterrichts im Sinne des Artikel 7 Abs. 3
GG ermoglichen sollen. Handlungsleitend waren die Schlussfolgerungen des
Zwischenresumees der 3. Plenarsitzung der Deutschen Islamkonferenz vom
13.08.2008, in denen es heifst:

Wegen der besonderen Bedeutung des Religionsunterrichts fiir die Religionsfreiheit der

Schiiler und Eltern sollte seine Einfithrung bei Bedarf nicht daran scheitern, dass die

Qualifikation einer Organisation als Religionsgemeinschaft noch nicht endgiltig fest-

steht. In solchen Féllen ist es als Ubergangslésung zu einem Religionsunterricht nach

Art. 7 Abs. 3 GG denkbar, mit im Land verbreiteten Organisationen zu kooperieren, die

Aufgaben wahrnehmen, welche fiir die religiose Identitat ihrer Mitglieder wesentlich

sind.”

Die konkrete Umsetzung dieser Empfehlung geschieht in Nordrhein-Westfa-
len und in Niedersachsen — &hnlich wie an den bereits aufgefithrten Universi-
taten — mit Beiréten.

In Nordrhein-Westfalen wurde fiir die Einfithrung des islamischen Religions-
unterrichts am 22. Dezember 2011 eigens ein Gesetz erlassen, das unter anderem
die Mitwirkungsrechte des Beirats regelt.

Der Beirat stellt fest, ob der Religionsunterricht den Grundsatzen im Sinne des Artikels

7 Absatz 3 Satz 2 Grundgesetz entspricht. Er ist an der Erstellung der Unterrichtsvor-

gaben, der Auswahl der Lehrpldne und Lehrbiicher und der Bevollméachtigung von

Lehrerinnen und Lehrern zu beteiligen. Eine ablehnende Entscheidung ist nur aus reli-
gidsen Griinden zulissig, die dem Ministerium schriftlich darzulegen sind.™

13 Deutsche Islam Konferenz (DIK) 2008, Berlin, S. 27.
14 Gesetz- und Verordnungsblatt (GV. NRW.), Ausgabe 2011, Nr. 34 vom 30.12.2011, S. 725-732.
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Bei der Grofle und Zusammensetzung des Beirats orientiert man sich weit-
gehend am Beispiel der Westfalischen Wilhelms-Universitdt Minster. Der Bei-
rat fur den islamischen Religionsunterricht hat gleichfalls acht Mitglieder. Vier
theologisch oder religionspadagogisch qualifizierte Vertreterinnen werden ,,von
den islamischen Organisationen in Nordrhein-Westfalen oder von deren Zusam-
menschluss bestimmt®. Uberdies umfasst der Beirat zwei muslimische Persén-
lichkeiten des 6ffentlichen Lebens und zwei muslimische Religionsgelehrte, die
vom Ministerium im Einvernehmen mit den organisierten Muslimen benannt
werden.”

In Niedersachsen wurden fir den Beirat keine neuen gesetzlichen Grundlagen
erlassen. Der Beirat konstituierte sich auf der Grundlage einer schriftlich nie-
dergelegten Vereinbarung zwischen dem DITIB Landesverband Niedersachsen-
Bremen und der SCHURA Niedersachsen — Landesverband der Muslime in Nie-
dersachsen e. V. Der Beirat ,hat die Aufgabe, die erforderliche Mitwirkung beim
Religionsunterricht firr die durch ihn reprasentierten Religionsgemeinschaften
wahrzunehmen und die staatlichen Behérden bei seiner Durchfithrung zu un-
terstiitzen.“'® Wie in Nordrhein-Westfalen tiberpriift der Beirat die Ubereinstim-
mung des Religionsunterrichts mit den Grundsatzen der Religionsgemeinschaft.
Ferner ist er zustindig fiir die Erteilung und gegebenenfalls den Entzug einer
Lehrerlaubnis. Der Beirat setzt sich aus vier stimmberechtigten Mitgliedern zu-
sammen, die zu gleichen Teilen von der DITIB und der SCHURA entsandt wer-
den. Anders als in Nordrhein-Westfalen ist eine Mitwirkung des Staates bei der

Zusammensetzung des Beirats explizit nicht vorgesehen.

3.1 Die Beirite in der Praxis — Beispiel Lehrerlaubnis

Die Haupttétigkeit der neugegriindeten Beiréte bestand bislang in der Ausarbei-
tung von sogenannten ,Idschaza“-Ordnungen und der Durchfithrung der damit
verbundenen Vergabeverfahren. Bereits in der Ausarbeitungsphase der ,Idscha-
za“!7-Ordnungen zeigte sich, dass die Vorstellungen der beteiligten islamischen

15 Ebenda.

16 Vereinbarung iiber die Bildung eines Beirats fiir den islamischen Religionsunterricht in Nieder-
sachsen 2011.

17 55> - Idschaza bezeichnet die Erlaubnis zur Weitergabe der islamischen Lehre.
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Spitzenverbande zum Teil deutlich wber die tiblichen Mitwirkungsbereiche hin-
ausreichten. Zur Erinnerung: Beirdte und Religionsgemeinschaften haben aus-
schliellich tiber die religiése Eignung der Anwérterinnen und Anwérter zu be-
finden, die fachliche Seite ist alleinige Sache des Staates. Genau dies sah die
DITIB in Niedersachsen offenbar zunachst anders. In einem nichtdatierten Pa-
pier mit dem Titel ,,Vorausgesetzte Kompetenzen der islamischen Religionslehrer/
innen nach DITIB“®® listet die DITIB 145 Qualifikationsmerkmale, die Lehrkrif-
te der Primarstufe und der Sekundarstufen I und II erbringen sollen. Dem Papier
nach sollen selbst Lehrkrafte in der Grundschule 35 fachliche Voraussetzungen
erfilllen. Bereits die nachfolgend zitierten ersten fiinf Punkte dokumentieren die
Mafilosigkeit des Anforderungsprofils.

1. Kann den Koran nach den Regeln des Tadschwid rezitieren.

2. Kann die letzten Suren (ab 93) sowie alle Suren und Gebete, die zum Verrichten
des Gebets notwendig sind und auch Suren Ya-Sin, Mulk und Naba aus dem Koran
auswendig rezitieren.

3. Kennt die Bedeutung der auswendig rezitierten Koranverse.

4. Kann bei Bedarf auf Arabischkenntnisse auf A2 Niveau und Klassisch-Arabisch-
Kenntnisse auf B2 Niveau zuriickgreifen.

5. Kennt die Hauptthemen des Korans."

Wie nicht anders zu erwarten war, hatten in der Diskussion mit den staat-
lichen Stellen diese Forderungen keinen Bestand. In der aktuellen ,Idschaza®-
Ordnung vom 05. Juni 2012, fiir die SCHURA und DITIB verantwortlich zeich-
nen, werden noch sieben Voraussetzungen genannt, die sich im Kern auf die
religiose Eignung der Anwarterin bzw. des Anwérters beziehen. Die Ordnung
verlangt von den Bewerberinnen und Bewerbern

e das ,Bekenntnis zum Islam”

o ,die Versicherung und Bereitschaft, den Religionsunterricht in Ubereinstim-
mung mit den Lehren des Islam glaubwiirdig zu erteilen und in der per-
sonlichen Lebensweise die Grundsétze islamischer Lebensfithrung ... zu
beachten®

18 Das nichtverdffentlichte Papier liegt dem Autor als PDF-Dokument vor.

19 Vorausgesetzte Kompetenzen der islamischen Religionslehrer/innen nach DITIB, S. 1. Die Zah-
len beziehen sich auf die Anspruchniveaus des Gemeinsamen Europiischen Referenzrahmens fiir
Sprachen (GER): Lernen, lehren, beurteilen.
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o die ,aktive Teilnahme am religiosen Leben der islamischen Gemeinschaft”
e und die erfolgreiche Teilnahme an einem ,Motivationsgesprach® mit dem

Beirat.?

Die Idschaza-Ordnung, die sich weitgehend an kirchlichen Regelungen orien-
tiert, die insbesondere bei der Erteilung der katholischen missio canonica Gel-
tung beanspruchen konnen, stiefen innermuslimisch teilweise auf massive Kri-
tik. Die Erlanger Religionspddagogen Harry Harun Behr, Amin Rochdi und die
Religionspadagogin Fahima Ulfat weisen in ihrer umfassenden und theologisch
fundierten Kritik zunéchst darauf hin, dass das in der Lehrbefugnis vorzufinden-
de Religionsverstandnis auf eine kirchenéhnliche Stabilisierung des Islam hin-
auslaufe, die erhebliche Risiken mit sich bréchte. Die Verfasser der Ordnung
drohen ,eben genau das zu gefiahrden, was sie schiitzen wollen, ndmlich die
Authentizitit der Lehre und die Integritét ihrer Reprisentanten®.?!

Massive Kritik &ulern die Erlanger Theologen ferner zu den ,Idschaza®-Rege-
lungen, die die Lebensfithrung und das gemeindliche Engagement der Bewerbe-
rinnen und Bewerber betreffen. Hierzu heifit es in der ,Idschaza®-Ordnung:

c. Versicherung und Bereitschaft, den Religionsunterricht in Ubereinstimmung mit
den Lehren des Islam glaubwiirdig zu erteilen und in der persénlichen Lebenswei-
se die Grundsitze islamischer Lebensfithrung, die ethisch-moralische Werte um-
schliefRen, zu beachten.

d. Aktive Teilnahme am religiosen Leben der islamischen Gemeinschaft.

e. Die Teilnahme wird nachgewiesen durch ein Empfehlungsschreiben — als Vordruck
— des gewdhlten Vorstandes und des Imams einer Moschee, sowie einer eigenen
Darstellung des Bewerbers oder der Bewerberin tiber die Art der Beteiligung am
Gemeindeleben. Der Beirat kann ggf. die Beibringung erganzender Unterlagen ver-
langen.?

Diese Regelungen und deren ,investigativer Charakter” halten die Erlanger
Religionspadagogen fiir problematisch. Der Text lasse ein grundsatzliches Miss-
trauensvotum erkennen. Dabei sollte es eher umgekehrt sein. Eine Lehrkraft soll-
te hoffen diirfen, im Beirat einen solidarischen Partner zu finden. Stattdessen

20 Tdschaza-Ordnung Niedersachsen 2012.
2! Harry Harun Behr, Amin Rochdi und Fahima Ulfat 2012, S. 19.
22 Idschaza-Ordnung, S. 2.
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Ltritt ihr neben einer gegen den Islam konditionierten Offentlichkeit, einer sensi-
bilisierten Dienstaufsicht, einem kritisch eingestelltem Kollegium (. ..) nun noch
ein weiterer Golem gegeniiber”.?®> Dariiber hinaus widerspriche die Abfrage zur
vorbildlichen Lebensfithrung den hier tiblichen freiheitlichen Standards. Mit dem
Verweis auf Muhammads glaubenseifrigen Gefdhrten Umar ibn al-Chattab, dem
der Prophet untersagte, iiber die Mauer zu spéhen, um die Lebensstile der Ge-
meindemitglieder zu tiberpriifen, kommen die Erlanger schlieflich zu dem Urteil,
dass kein Fall bekannt sei, in dem Muhammad Gemeindemitglieder derart auf
den Priifstand gestellt habe, wie es die ,Idschaza“-Ordnung vorsehe. Insgesamt
betrachtet erhebe der Text einen ,maturidischen Standard®, der sich durch ein-
seitige Engfithrung der Quelltexte auszeichne und mit der urspriinglichen Weite
islamischer Theologie und Philosophie wenig gemein habe. Dies ist nach Auffas-
sung der Erlanger sehr bedauerlich, denn die islamische Theologie in Deutsch-
land gewinne ihre Attraktivitiat durch die Pluralitdt eines islamischen Religi-
onsverstandnisses, dass von dem ,staubigen Kerkern® der ,Religionsbiirokratie®
befreit sei. Mit der Lehrbefugnisordnung marschiere man ,,ohne Not in die Ge-
genrichtung los”.**

Auch in Nordrhein-Westfalen ist der Beirat fiir die Erteilung der ,Idschaza®
bzw. Bevollmachtigung zustindig. Die ersten Vergabeverfahren zur Bevollméach-
tigung verliefen nach Lage der Dinge intransparent und nicht ganz reibungs-
los. Als ungewohnlich ist zunédchst der Umstand anzusehen, dass nahezu vierzig
Vergabeverfahren auf der Grundlage einer nicht verdffentlichten Verfahrensord-
nung durchgefithrt wurden. Selbst interessierten Personen — so dem FAZ-Jour-
nalisten Hermann Horstkotte — wurde bis August 2012 die Einsicht verwehrt.?
Die Publikation der Verordnung erfolgte erst am 03.09.2012. Warum Beirat und
Ministerium an diesem Punkt Geheimniskrémerei betrieben, ist nicht ganz nach-
vollziehbar.

Durchaus pikante Details wurden ferner aus den jeweils halbstiindigen Ein-
zelgesprachen berichtet, welches die kiinftigen Religionspadagoginnen und Pad-
agogen durchlaufen mussten. Nach Recherchen von Hermann Horstkotte ging

% Harry Harun Behr, Amin Rochdi und Fahima Ulfat 2012, S. 20.
2 Ebenda, S. 21
%5 Vgl. Hermann Horstkotte 2012.
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es hierbei auch um die Eindeutschung der Fachtermini, die Hadsch und weitere
fachliche Fragen.?® Eine weitere seridse Quelle berichtet dariiber hinaus, dass
Kandidatinnen und Kandidaten ihre Korankompetenz durch das ziigige Auffin-
den von Suren unter Beweis stellen mussten. Diese Vorgehensweise irritierte
nicht nur die Lehrkrafte; sie entbehrt sogar jeglicher gesetzlicher Grundlage.
Auf der Grundlage des modifizierten Schulgesetzes darf der Beirat ausschlieilich
iiber die religiése Eignung befinden. Die Uberpriifung der fachlichen Kompeten-
zen ist alleine Sache des Staates.

Fir weitere Irritationen sorgte im August 2012 ein Brief des Beirats, der die
bereits zugelassenen Lehrkréfte mit Fristsetzung aufforderte, dem Beirat beste-
hende Mitgliedschaften in Moscheegemeinden mitzuteilen. Auch in diesem Fall
muss konstatiert werden, dass der Beirat, der sich scheinbar wesentlich als re-
ligiose Kontrollinstanz begreift, seine Befugnisse in einem nicht hinnehmbaren

Ausmaf tiberschreitet.

4 Fazit

Die aufgefiihrten Beispiele zeigen, dass die Implementierung von Beirdten an
Universitat und Schule zahlreiche Problemstellungen mit sich bringt. Erste Un-
klarheiten bestehen bereits bei der Zusammensetzung der Beirdte. Das Tiibinger
Beispiel demonstriert, dass der Staat unliebsame Organisationen ausschliefRen
kann. Fiir einen unabhéngigen theologischen Beirat ist ein solcher Akt staatli-
cher Einmischung kaum hinnehmbar. Fragwiirdig ist ferner die herausragende
Position der islamischen Spitzenverbénde, insbesondere der DITIB, die in zahl-
reichen inhaltlichen und personellen Fragen erhebliche Mitwirkungsrechte gel-
tend machen konnen. Zu fragen ist in diesem Zusammenhang auch nach den
Mitwirkungsmoglichkeiten kleinerer muslimischer Organisationen und nicht-
organisierter Muslime. Die bislang getroffenen Regelungen sind nicht wirklich
iiberzeugend, da alle Beiréte die faktische Pluralitét islamischen Lebens nur un-
zureichend zur Abbildung bringen. Unklarheiten bestehen schliefilich auch bei
den Kompetenzen der Beirdte. Die angefithrten Beispiele zu den jiingsten Bei-
ratsaktivitaten im Kontext der Vergabe von Bevollméachtigungen zeigen deutlich,

2 Vgl. ebenda.
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dass einige Verbandsvertreter umfassende Kontrollbefugnisse fiir sich reklamie-
ren.
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Muslimische Selbstbestimmung

Wenn es nach den internationalen und nationalen Schulleistungsstudien geht,
sind Menschen aus islamisch geprédgten Herkunftslandern, mehrheitlich al-
so Muslime, die Verlierer im Bildungssystem und damit weitgehend von ge-
sellschaftlicher Partizipation in Deutschland ausgeschlossen. Damit zusammen
héngt auch, dass Selbst- und Fremdbild, Wunsch und Wirklichkeit, oftmals der-
art auseinanderklaffen, dass eine Angleichung nur schwer méglich erscheint.

Die Alternative fiir Muslime in Deutschland kénnte heifien: sich anzupassen,
nicht aufzufallen, sich der Mehrheitsbevolkerung anzugleichen. Ist aber Anpas-
sung alternativlos? Schlief3t sie aus, dass Muslime hier ihr Leben weitgehend
selbstbestimmt fithren, oder steuern vielfaltige Erwartungen ihre Einstellungen
und ihr Verhalten derart, dass sie eher deren Ergebnis sind? Was macht also die
Selbstbestimmung von Muslimen aus?

Zunéchst: Selbstbestimmung ist ein Menschenrecht und zugleich der Weg,
dieses Recht zu verwirklichen. Die Strecke, die dabei zuriickzulegen ist, erscheint
dann endlos, wenn Offenheit und Vielfalt des Einzelnen und der Gesellschaft ge-
wiinscht sind und es nicht die eine Wahrheit, sondern eine Pluralitit der Welt-
anschauungen gibt. Jeder kann in einer offenen Gesellschaft wie der in Deutsch-
land mit individueller Lebensfiihrung eine eigene Identitat herausbilden und auf
diese Weise Sinn fiir sich und andere stiften. Dabei sind der Fiille und dem Ein-
fallsreichtum individueller und gemeinschaftlicher Anstrengungen — im Rahmen
der Rechtsordnung — kaum Grenzen gesetzt. Hierin unterscheiden sich Muslime
nicht grundsétzlich von Nichtmuslimen. Ein Individuum, das Selbstbestimmung
realisiert, ist fiir seine Entscheidungen und sein Handeln als Urheber verant-
wortlich. Selbstbestimmung hat also mit Selbstverantwortung zu tun.

Dazu miissen Lebensziele definiert werden. Muslime in der Diaspora miissen
allerdings dafiir konkurrierende Anerkennungsmodi synthetisieren und Strategi-
en entwickeln sowie daraus resultierende Bevormundung und Manipulationen,
auch Versuchungen, vermeiden. So geht es bei der Selbstbestimmung von Mus-
limen in Deutschland konkret darum, sich so weit wie moglich zu befreien —

gerade auch durch Bildung — von behindernden Traditionen, den Erwartungen
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ihrer Familien, von engen Vorgaben der Religion, von Bemithungen ihrer Com-
munity nach Linearitit und Uniformitét, von religiés und gesellschaftlich kon-
servativen Zielvorgaben islamischer Verbande, den Einfliissen von Politikern ih-
rer Herkunftslander oder Rollenerwartungen der Mehrheitsgesellschaft. Und wer
genau hinsieht, findet auch als Nichtmuslim die meisten Parameter bei seiner ge-
sellschaftlichen Verortung wieder.

Klaus Spenlen
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sIch hitte einfach gesagt, die Muslime,
die hier leben, gehoren zu Deutschland.”’
Reflexionen iiber préasidiale Einschédtzungen

Assia Maria Harwazinski

1 Zur Vorgeschichte

wDer Islam gehort inzwischen auch zu Deutschland® lautete eine Aussage des
ehemaligen Bundesprasidenten Christian Wulff 2009 im Rahmen einer Anspra-
che zur Migration. Thilo Sarrazin reagierte darauf mit seinem Buch ,Deutschland
schafft sich ab“, das wesentlich unter dem Eindruck der Entwicklungen in Gro3-
stddten wie Berlin geschrieben wurde, deren Probleme nicht einfach wegretu-
schiert oder wegdiskutiert werden konnen, auch wenn manchen die Thematisie-
rung von offenkundigen Missstdnden bereits als Rassismus oder Diskriminierung
gilt.?

Christian Wulff mag es sicherlich gut gemeint haben, Thilo Sarrazin meinte es
in einer anderen Richtung offenkundig und aus seiner speziellen Sicht ebenfalls
gut. Allerdings sahen und sehen das viele anders.

! Bundesprisident Joachim Gauck hat sich von der Einschitzung seines Vorgéngers Christian Wulff
distanziert, der Islam gehére zu Deutschland. Diesen Satz konne er so nicht iibernehmen, ,aber seine
Intention nehme ich an®, sagte Gauck in einem Gespréch mit der Wochenzeitung DIE ZEIT. Wulff
habe die Biirger auffordern wollen, sich der Wirklichkeit zu 6ffnen. ,Und die Wirklichkeit ist, dass in
diesem Lande viele Muslime leben. ... Ich hatte einfach gesagt, die Muslime, die hier leben, gehé-
ren zu Deutschland®, vgl. http:/Awww.spiegel.de/politik/deutschland/integration-gauck-distanziert-sich-von-wulffs
-islam-rede-a-836241.html (31.08.2012).

2 Vgl. Uwe Gerrens 2012 sowie den Vorabdruck des Buchs ,Neukélln ist iiberall. Darin prangert
der Biirgermeister des Berliner Problembezirks Neukélln, Heinz Buschkowsky, erneut die Zustan-
de der multikulturellen Gesellschaft scharf an. Jugendliche Einwanderer wiirden Umgangsformen
wie Héflichkeit oder Riicksichtnahme sowie die einfachsten Regeln, wie man sich in der Offentlich-
keit gegeniiber anderen benehmen sollte, hdufig demonstrativ nicht beachten, vgl. unter Neukollns
Biirgermeister rechnet mit Multikulti ab, unter: http:/www.jungefreiheit.de/Single-News-Display-mit-Komm.
154 +M58b9bbebaa3.0.html (19.09.2012).
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Dieser — zugegeben: zugespitzte und in Teilen polarisierende — Beitrag wird
geschrieben, ohne dass die Autorin das umstrittene Buch von Thilo Sarrazin ge-
lesen hat. Mein Augenmerk liegt vielmehr auf der Alltagspraxis im Zusammen-
hang mit dem ,zugewanderten Islam®, der ja nicht als rollendes corpus delicti
ins Land kam, fiir das man nun seit tiber 30 Jahren nach einem giinstigen Park-
platz sucht und keinen findet. Diejenigen, die heute die muslimische Minderheit
in Deutschland bilden, immigrierten mehrheitlich als Gastarbeiter in den 60er
und 70er Jahren des letzten Jahrhunderts — vorrangig Ménner, die spater ihre
Frauen und Kinder nachholten. Einen weiteren Teil dieser muslimischen Min-
derheit bilden Menschen, die hierher kamen, weil sie zuhause verfolgt wurden
— in der Regel von anderen Muslimen —, sowie ein kleinerer Teil ,einheimischer”
Konvertiten zum Islam, der manchmal wéchst, um dann wieder zu schrumpfen.
Interessant ist hierbei, dass die Gruppe derjenigen, die aus politischen Griinden
hierher kamen, sich zum Teil aus Menschen zusammensetzt, die vor rigoristi-
schen islamischen Regimen geflohen sind, die ihnen zuhause das Leben schwer
bzw. unertréglich bis unmoglich gemacht haben. Diese kleine Gruppe spaltet
sich auf in solche, die weiterhin mit Religion nicht viel oder gar nichts am Hut
haben, und solchen, die hier in Deutschland seit den 80er, vor allem aber 90er
Jahren, auf einmal ihre urspriingliche Herkunftsreligion in der Migration ,neu
entdeck(t)en®, weil sie ihnen hier auf besondere Weise mit Hilfe von interreligi-
6sem Dialog, kirchlicher Unterstiitzung und zunehmendem Bau von Moscheen
auf vermeintlich unbekannte Weise schmackhaft gemacht wird. Dazu gehéren
Einrichtungen wie das ,Haus des Islam® in Litzelbach (Odenwald), das sich
sanftmiitig als Sufi-Strémung prasentiert, aber zur Tragerschaft der umstritte-
nen ,Islamischen Zentren“ um Muhammad Rassoul gehoren soll und damit ra-
dikal-islamistischen Bewegungen in Saudi-Arabien sowie Agypten nahesteht.®
Die Anfalligkeit tirkischer Kemalisten der jiingeren Generationen fiir islamisti-
sches Gedankengut von Muslimbruderschaften (und aktuell der Salafisten) fithrt
Gokhan Cetinsaya auf das Fehlen eines entsprechenden intellektuellen Erbes in
der Tirkei vor der Republikgriindung, also im Osmanischen Reich, zurtick:

3 Vgl. hierzu Ursula Spuler-Stegemann 1998, S. 275 ff. Spuler-Stegemann beschreibt hier insbesondere
finanzielle Transaktionen, die den Kauf solcher Objekte wie das ,Haus des Islam“ ermdoglichen.
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[...] Islam was seen as a unique system/ideology in itself, similar to socialism and
capitalism, and very much distinct from nationalism. Islamic youth began to question
nationalism as an alien ideology. This was, of course, very much obscure, as may be
peculiar to the Arab world or other post-colonial Islamic states, in light of Turkish
political tradition.*

So ist dieser Beitrag nicht ganz leicht zu schreiben, da man als Wissenschaft-
ler/in in entsprechenden Debatten oft und schnell in die Defensive gedriangt und
des Germano-/Eurozentrismus oder gar Schlimmerem bezichtigt wird, von Mus-
limen, die argumentieren: ,Aber das ist nicht Islam! Das sind patriarchalische
Traditionen!” oder ,Das muss man anders interpretieren, anders deuten!” Die-
se Aufspaltung zwischen ,Islam“ und ,patriarchalischen Traditionen® wird sehr
gerne gemacht, hilft aber fiir die real existierenden Probleme nicht viel weiter;
vielmehr zeigt er die ,Sehnsucht nach einem anderen Islam®, wie auch immer
dieser erreicht werden soll/mag. Besonders gerne kommen solche ,Verteidigun-
gen des Islam“ von jungen muslimischen Studentinnen, Kopftuchtrigerinnen,
rhetorisch eloquent geschult und gebildet, aus islamistischem Umfeld, die fur
sihren® Islam in die Bresche springen — und ganz verzweifelt reagieren, wenn
man sich nicht darauf einlésst. Diese Diskussionen zeigen dasselbe Dilemma wie
entsprechende im Christentum: Menschen, die ,am religiosen Grundlagentext
kleben®, miissen diesen zuweilen schon arg verdrehen, um nicht zu sagen: ver-
gewaltigen, um ihre Legitimation fir Feminismus, Demokratie, Gleichberechti-
gung und dergleichen mehr dort herauszuholen bzw. hineinzulesen. Die Frage
danach, wer die Deutungshoheit der religiésen Texte hat, wird von diesen jun-
gen Frauen meistens nicht gestellt.

Gleichwohl vertrete ich inhaltlich die Position des Titels dieses Beitrags samt
der Programmatik von Joachim Gauck: Muslime diirfen hier ohne Wenn und
Aber leben, und sie profitieren in vielerlei Hinsicht von diesem Land und seiner
vergleichsweise liberalen Rechtsordnung — und zwar deshalb, weil diese Rechts-
ordnung eben keine religiése, erst recht keine islamrechtliche ist.

Man koénnte auch soweit gehen zu behaupten: Muslime profitieren von dieser
Situation, weil der Islam nicht zu Deutschland gehort. Sie gehen aber in eini-

* Gokhan Cetinsaya 1999, S. 370 ff. Hier ist nicht der Koran die entscheidende Quelle, sondern erwei-
terte Quellen des islamischen Rechts.
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gen Teilen, gerade auch den islamistischen Strémungen (darunter Muslimbrii-
der und -schwestern sowie Salafisten®) hierzulande soweit, zu behaupten, dass
Deutschland ein islamisches Land sei, weil sie hier mehr Freiheiten als in ih-
ren islamisch geprigten Herkunftslindern hitten.® Deutschland habe also den
Islam in seiner Freiheits- und Gerechtigkeitsvorstellung eigentlich verwirklicht,
was man der Mehrheitsbevolkerung natiirlich erst mal sagen und klarmachen
muss (wohl auch den meisten Muslimen). Wenn dem nun so wiére, fragt man
sich nur: Weshalb werden dann stdndig von den Verbandsfunktioniren diese
ausufernden Kataloge nach noch mehr islamischen Strukturen eingefordert, die
letztendlich dazu dienen, diese schone pauschalisierend von einigen Muslimen
festgestellte gerechte Freiheitsordnung wieder abzuschaffen bzw. religionsrecht-
lich einzuschréanken?

Was uns dies zeigt: Es sind religiose, theologische oder, etwas wissenschaftli-
cher ausgedriickt, hermeneutische Interpretationen und rhetorische Spitzfindig-
keiten. Genau davon sollte sich die Politik jedoch nicht leiten lassen und sich
dezidiert um eine korrekte Behandlung und konkrete Auslegung der gegebenen
Rechtsgrundlagen bemiihen bzw. diese einhalten. Den meisten fehlt der Gotter-
bote zur Auslegung der ,inneren Bedeutung".

Wer sich ein besseres Bild von der Situation machen mdchte, sollte unbe-
dingt die Studie der Berliner Jugendrichterin Kirsten Heisig lesen, die direkt aus
ihrer langjahrigen juristischen Praxis im Jugendstrafvollzug berichtete (mit ei-
nem ausgesprochen hohen Anteil muslimischer Klientel).” Eine internationale
wissenschaftliche Diskussion um die Probleme der multikulturellen Einwande-
rungsgesellschaften lieferte 2009 der empfehlenswerte Sammelband des Islam-
wissenschaftlers Stephan Conermann.? Eine weitere wichtige, wenn auch an ei-
nigen Punkten sehr kritikwiirdige Studie,’ lieferte der Islamwissenschaftler und

5 Vgl. den Beitrag von Ekkehard Rudolph (S. 193-211) in diesem Sammelband.

¢ Solche Aussagen kenne ich aus der Vergangenheit von muslimischen Kommilitonen und Kommi-
litoninnen aus dem Spektrum der Muslimbruderschaften.

7 Kirsten Heisig 2010.

8 Stephan Conermann 2009. Viele kritische Stimmen und Hinterfragungen gegenwirtiger Entwick-
lungen und Entscheidung werden hier in international vergleichender Perspektive prasentiert.

% Rohes bereits frither mehrfach geduflerte Forderung nach Einfiihrung einer Teil-Scharia (also eines
Teils des islamischen Rechts) 1oste unter kritischen Islam- und Religionswissenschaftlern Unbehagen
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Jurist Mathias Rohe, der sich mit dem Islam als zugewandertem Rechtskorpus
intensiv befasst hat.'
ter ist jedoch die hoch kompetente Studie des Rechtsethikers Hartmut Kref, die

Anfang 2012 herauskam und der sehr viele grundlegende Fragen zu Religions-

Wesentlich problemorientierter, tiefgehender und konkre-

recht und -freiheit unserer Rechtsordnung detailliert und fundiert anspricht."
Sehr empfehlenswert ist das Lexikon des Religionsverfassungsrechtlers Gerhard
Czermak zu ,Religion und Weltanschauung in Gesellschaft und Recht®, das mit
vielen Uberblicksartikeln juristische Grundlagenfragen zum Spannungsfeld zwi-
schen Religionsrecht und Religionsfreiheit der deutschen Verfassung bzw. des
Grundgesetzes erdrtert und darstellt.'? Sehr grundlegend sein Beitrag zum Streit
um religiése Symbole im 6ffentlichen Raum, insbesondere im Unterrichtsraum,
in einem Aufsatz in der Zeitschrift fir Religions- und Geistesgeschichte 2011,
ein Aufsatz, den man sowohl Theologen als auch Religionswissenschaftlern und
Politikern zur Pflichtlektiire machen sollte, bevor sie sich an dieses Thema und

die Entscheidungsfindung heranmachen.'

2 Anleihe in der Popmusik

Marianne Rosenberg, die Berliner Séngerin, prasentierte 1975 ein Liebeslied in
der Hitparade, dessen Textzeilen exakt diesen Konflikt beschreiben: ,Er gehort
zu mir®, einen Schmusesong, der damals schnell in den Charts hoch aufstieg.
Der Text hat unter anderem folgende Zeilen: ,Er gehort zu mir, wie mein Name
an der Tiir, und ich weif3, er bleibt hier, er gehort zu mir. ... Ist es wahre Liebe,
die nie mehr vergeht, oder wird die Liebe vom Winde verweht?"

Treffender kann man das gesellschaftspolitische Verhéltnis von Islam und
der Mehrheitsgesellschaft in Deutschland kaum beschreiben: Es handelt sich
um eine spontane Verliebtheit (Faszination der Exotik), die ihren Ursprung
in einer Zufallsbegegnung hat (Anwerbung muslimischer Gastarbeiter in den

und Kritik aus. Tatsache ist, dass die Einfithrung einer Teil-Scharia die Lebenswelt der Juristen (und
anderer Menschen) in Deutschland vermutlich eher verkomplizieren als vereinfachen wiirde und der
Islamisierung der Gesellschaft weiter die Tiir 6ffnet.

10 Vgl. Mathias Rohe 2011.

1 Vgl. Hartmut Kref} 2012.

12 Vgl. Gerhard Czermak 2009.

13 Vgl. Gerhard Czermak 2011, S. 348—363.
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1960er Jahren), aus der eine unzertrennliche Anhanglichkeit erwuchs (die Gast-
arbeiter brauchen ihre Jobs hier fiir ihre Familie in der Heimat, die Deut-
schen brauch(t)en die Gastarbeiter eine Zeitlang zur Deckung des Arbeitskrdf-
temangels), die in eine rechtlich verwobene Beziehung miindete (Anspriiche
der muslimischen Zuwanderer in Sachen Religionsrecht, Religionsunterricht,
Religionsfreiheit und daraus resultierende Konflikte aufgrund unterschiedli-
cher Wertvorstellungen und Rechtsorientierungen). Insofern spiegelt auch be-
reits Marianne Rosenberg, eine der Ikonen der Homosexuellen-Bewegung, die
Zerrissenheit von privatem und 6ffentlichem Leben, die vielen Muslimen in der
Diaspora ebenfalls nicht fremd ist und die ihr Selbst- und Fremdbild beeinflusst.

Ob sich Christian Wulff der Bedeutung und der Auswahl seiner Worte in
diesem Ausmafy bewusst war? Oder erwies er sich dadurch in gewisser Wei-
se besonders als Romantiker im Sinne der Textzeilen von Rosenberg, noch frisch
verliebt in sein Amt und seine Frau, mit der er gemeinsam das Parkett der 6ffent-
lichen politischen Auftritte betrat? In derselben Weise schien er sein Verhéltnis
zum Islam zu artikulieren: ,Der Islam gehort zu Deutschland®. Thilo Sarrazin da-
gegen auflerte sich sozusagen als erprobter Ehegatte, gepréagt vom langjéhrigen
Alltag, der die Grenzen des jeweils Ertraglichen aufzeigt. Viele rechtlich abge-
segnete Partnerschaften gibe es nicht, wenn die Beteiligten zu Beginn wiissten,
was auf sie im Lauf der Zeit zukommt und wie sich die Beziehung entwickelt.
Deshalb kann man sich in diesem Land scheiden lassen bzw. muss gar nicht
unbedingt heiraten. In der rechtlich verankerten Beziehung zwischen dem Staat
und einer Religionsgemeinschaft wird die Trennung, erst recht die Scheidung,
ungleich schwieriger, da der Interessen- und Rechtskonflikt zwischen Kollekti-
ven ausgetragen wiirde."

3 Islam - eine virulente Religion

Der Islam ist eine hochst virulente Religion, mit einem umfangreichen Rechts-
korpus, diversen Rechtsschulen, umfangreichem Schrifttum politischer, philoso-

phischer, religionsrechtlicher und wirtschaftlicher Art und einer weltweit grofien

4 Zu den religionsverfassungsrechtlichen Schwierigkeiten und Gegebenheiten vgl. einschligig Ger-
hard Czermak, Religion und Weltanschauung in Gesellschaft und Recht, und Hartmut Kref3, Ethik
der Rechtsordnung.
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Anhéngerschaft. Es ist leicht, zum Islam zu konvertieren, aber weniger leicht, ihn
zu leben, da er dem Individuum eine Fiille von religionsrechtlichen Verpflichtun-
gen abverlangt, die in weite Teile der individuellen Lebensbereiche und dariiber
hinaus in viele Alltagsbereiche hineinreichen. Die zentrale Instanz fiir das musli-
mische Leben ist die Orientierung an einem monotheistischen Gott, der seine Be-
diirfnisse und Wiinsche an Verhaltensnormen gegeniiber seinen Glaubigen in der
Botschaft des Koran herablief3, der mit seinen Vorschriften zu befolgen sei — so
das glaubige Dogma. Da der Koran voller Widerspriiche und die Datierung seiner
Entstehung ungeklért ist,”> entstand im Lauf der Zeit ein umfangreiches recht-
liches Schrifttum, um die Glaubenspraxis zu leben und den Koran ,richtig® zu
verstehen bzw. auszulegen. Es ist auf anregende Art spannend und ergiebig, als
Wissenschaftler/in diesen Dingen auf den Grund zu gehen und sie zu erforschen
— es ist jedoch weniger spannend, unter diesen religionsrechtlichen Richtlinien
leben zu missen und standig damit beschaftigt zu sein, sie moglichst religions-
gerecht und gottesfiirchtig zu umgehen, ihnen quasi zu entkommen. Vor allem,
wenn islamische Strafgerichtsbarkeit in der Anwendung iiber einem schwebt.
Der islamische Rechtspluralismus hat nichts mit moderner Demokratie zu tun,
da es nicht um politische Gewaltenteilung im westlichen Verstindnis geht.'® Auf
islamischem Gebiet, dem ,Haus des Islam®, beansprucht der Islam durch seine re-
ligionsrechtlichen Vertreter die Kontrolle iiber alle Lebensbereiche; er regelt das
Essen, das Trinken, das Waschen, die Sexualitat und das Gebet.'” Er beherrscht
die rechtlichen, die politischen, die sozialen und die kulturellen Einrichtungen.
Die Anerkennung und Einfithrung einer Teil-Scharia in Deutschland, wie sie
neben dem Juristen und Islamwissenschaftler Mathias Rohe auch vom Leiter des
neuen ,Zentrum fir Islamische Theologie® in Tiibingen, Omar Hamdan, befiir-
wortet wird, kdme faktisch und juristisch auf der Verwaltungsebene einer Teil-
Konversion dieses Landes zum Islam gleich, entschieden iiber die Képfe der Biir-

15 Siehe hierzu die einschligigen Studien von John Wansborough (Quranic Studies), John Burton
(The Collection of the Qur’an) sowie die deutschsprachige Aufsatzsammlung ,Streit um den Koran®
von Christoph Burgmer (Hrsg.) sowie den Beitrag von Michael Marx (S. 61-98) in diesem Sammel-
band.

16 Vgl. dazu exemplarisch den Beitrag von Wolfgang Bock (S. 165-191) in diesem Sammelband.

17 Siehe auch beispielhaft die Publikation von Hasan Arikan ,Der kurzgefasste Ilmihal®, den der
VIKZ herausgibt und der die Glaubigen bis ins Detail bevormundet.
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gerinnen und Biirger dieses Landes.'® Faktisch bedeutet dies einen Verstof gegen
die Religionsfreiheit, gegen die freie Religionsausiibung und Weltanschauungs-
freiheit, die jedem Einzelnen die Moglichkeit zur Wahl lésst; es ware folglich
eine Grundrechtsverletzung.

Erfreulicherweise haben wir in Deutschland eine nichtreligiose Rechtsord-
nung, die sich ganz besonders im Straf- und Familienrecht sehr von islamischer
oder sonstiger religionsrechtlicher Gesetzgebung unterscheidet.'” Die Gesetz-
gebung hier ist seit der Griindung der Bundesrepublik Deutschland auf der
Grundlage der Einhaltung der Menschenrechte rechtsverbindlich verankert. Die
Menschenrechtserklarung der Vereinten Nationen stellt das Individuum zur Be-
urteilung und zur Wahrung seiner Rechte in den Vordergrund, nicht ein reli-
gioses Kollektiv, wie dies im Islam der Fall ist. Die meisten islamisch geprég-
ten Staaten haben die Verpflichtung zur Einhaltung der menschenrechtlichen
Grundlagen zugestimmt und sie vertraglich unterzeichnet. Vor diesem Hinter-
grund rechtlicher Polarisierung miissen die Konflikte verstanden und die Ent-
scheidungen gefillt werden. Leider ist davon manchmal bei den gegenwértigen
politischen Entscheidungen in diesem Land wenig zu spiiren; man wundert sich
iiber die Unkenntnis, mangelndes Problembewusstsein und Unschérfen in der
rechtlichen Diskussion. Religiose Schwarmerei und Romantik iiberwiegt vor kul-
turwissenschaftlicher, religions- und verfassungsrechtlicher Sachkenntnis. Man
kann den Eindruck gewinnen, tendenziell konservative interreligiose Theolo-
gen beherrschen die Informationszugénge in Sachen ,Religion® und ,Religio-
nen“. Die Gefahr des interreligiosen Dialogs liegt in einer Harmonisierung und
Vereinheitlichung, die dem Pluralismus der Monotheismen nicht gerecht wird,
geschweige denn anderer religiéser Systeme oder gar dem Religionsbegriff.’

18 Sjehe hierzu meine Polemik ,Neue Formen deutscher Entwicklungshilfe® in: Aufklarung und Kri-
tik 3/2012.

19 Das Befassen mit den Vorschriften des jiidischen Religionsgesetzes kénnte bei einigen romantisch
veranlagten Menschen in einigen Punkten einen (heilsamen?) Schock auslosen, aber das ist hier nicht
das Thema.

20 Theoretische Diskussion der Problematik um den Religionsbegriff findet sich einschldgig bei Mi-
chael Stausberg, Religionswissenschaft, S. 33 ff. Stausberg weist ausdriicklich darauf hin, dass sich
die Religionswissenschaft ,nunmehr in einer Phase nach dem Verlust ihres Gegenstands befindet*
(S. 15), da die Kritik am Eurozentrismus religionswissenschaftlicher Forschung, d.h. an der unkri-
tischen Beurteilung religioser Sachverhalte anhand von iiberkommenen europaischen Denkmustern
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Ich méchte anmerken: Es gibt Gesellschaften, die ohne einen Ursprungsmythos,
Gottheiten oder Ahnliches auskommen, und dennoch funktionieren, auch wenn
sie in der Regel kleine Gesellschaften sind, die in lange isolierten Raumen gelebt
haben.?!

4 Konfliktfelder und der Versuch ihrer Bewiltigung

Der Islam, den ich hier kritisch beschreibe, artikuliert sich in der Regel laut, for-
dernd, sichtbar, deutlich, immer héufiger gut organisiert, manchmal durchaus
aggressiv und — vermutlich genauso haufig — unterstiitzt von kirchlicher Sei-
te, beide Konfessionen eingeschlossen, sowie gutmeinenden Wissenschaftlern,
allen voran manche Ethnologen und Padagogen, die zum Teil problematische
Gesellschaftsstrukturen, wie z. B. ostanatolische Klanstrukturen, kulturrelativis-
tisch als firr die gesamte Migrantengesellschaft giiltig betonieren. Die Konflikt-
felder, die sich hieraus ergeben, heiflen: Auseinandersetzung mit dem Atheis-
mus und Religions- und Weltanschauungsfreiheit, Erziehungswesen, Freiheit der
Meinungsauflerungen (Karikaturenstreit, Religionskritik usw.), Geschlechterord-

nung, Ausmafle und Grenzen der Religionsausiibung, Kunst und Kunstverstand-

zu einer Entkleidung des Religionsbegriffs von seiner Faktizitat gefiihrt habe. Hartmut Zinser leitet
seine Studie ,Grundfragen der Religionswissenschaft® ein mit einer Erérterung des Unterschiedes
von Religionswissenschaft zu Religion und Theologie und fithrt mit einer Problematisierung der De-
finition des Begriffs der Religion fort. Zum Religionsbegriff im Islam siehe: Harwazinski, Assia, Auf-
sitze zum Islam — Gemischte Schriften, S. 91ff. Fir Anféanger und leicht verstindlich bietet Hans-
Jirgen Greschat einen Einstieg in den Umgang mit Religion aus religionswissenschaftlicher Sicht,
der leicht zu lesen ist und den Beginn einer Horizonterweiterung bei vielen Aufenstehenden des Fa-
ches einleiten kann; Greschat, Die Sache Religion in religionswissenschaftlicher Sicht, Berlin, 2008.
— Personlich mochte ich der Stellungnahme von Stausberg insofern widersprechen, als der Euro-
zentrismus-Vorwurf nur teilweise berechtigt ist. So beziehen sich viele muslimische Denker seit iiber
einem Jahrtausend traditionell auf Schrifttum aus dem griechischen Raum — also der Quelle, aus dem
auch die européischen christlichen Theologen sich stiandig gespeist haben und bis heute vorzugswei-
se ,erndhren”. Der ,Umgang mit dem Fremden® bzw. ,den Fremden® ist ein frither Gegenstand der
Religions- und Menschheitsgeschichte, der sich international im Schrifttum findet, soweit es sich um
eine Schriftkultur handelt. Es ist keine eurozentristische Besonderheit. Allerdings ist die Disziplin der
Religionswissenschaft im 19. Jahrhundert aus der evangelischen Theologie heraus entstanden, primar
zunéchst als Religionsgeschichte, und ist somit selbstversténdlich eine européische Entwicklung.

21 Als ein Beispiel sei hier die ausgezeichnete, aktuelle Studie von Daniel Everett, Don’t sleep, there
are snakes, genannt, die auf dreiflig Jahren Feldforschung im Amazonas-Dschungel zwischen 1977
und 2007 beruht und als wissenschaftliche Erhebung im Rahmen eines linguistischen Forschungspro-
jekts am renommierten Massachusetts Institute of Technology in Cambridge, Massachusetts, durch-
gefithrt wurde. Wir haben in der Wissenschaft jedoch weitere Quellen und Belege.
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nis, Religionsunterricht, Sport- und Schwimmunterricht, religiés ausgestaltete
medizinische und pflegerische Behandlung (islamisches Krankenhauswesen, Al-
ters- und Pflegeheime), Sexualitat, unverheiratetes Zusammenleben unter Mus-
limen oder von gemischt-konfessionellen Paaren. Hierzu sind in den eingangs
genannten Arbeiten und Studien umfangreiche Behandlungen und Erérterun-
gen, Schilderungen und Entscheidungsfindungsméglichkeiten vorhanden.
Einen kleinen Einblick vermittelte mir die Unterrichtspraxis in einer Bildungs-
einrichtung, die sich unter anderem wesentlich der Resozialisierungsarbeit ver-
schrieben hat und in der ich mit sog. benachteiligten Jugendlichen aus iiber-
wiegend ,bildungsfernen Elternhdusern” zu tun hatte.”? Das heif3t: Hier wurden
junge Menschen unterrichtet, die zum Teil weder Forder- noch Hauptschulab-
schluss erlangt hatten, durch alle Netze der bisherigen Bildungseinrichtungen
gefallen waren (bzw. ,entschult® worden waren) sowie junge Leute mit einem
bemerkenswerten Vorstrafenregister, die nochmals eine Chance fiir einen zivi-
len Lebensweg in dieser Gesellschaft erhalten sollten. Darunter befand sich ein
bemerkenswert hoher Anteil an Jugendlichen muslimischer Herkunft aus ver-
schiedenen Léndern, die meisten jedoch tiirkischstimmig.? Es ging fiir das Lehr-
personal darum, diesen jungen Menschen wesentlich die Instrumente des Wis-
senserwerbs beizubringen und ,Lernen zu lernen®. Eine wichtige Angelegenheit
war die deutsche Sprache, das vorrangig wichtige Mittel der Kommunikation
in Deutschland. Hierbei stellte das Lehrerkollegium in kiirzester Zeit erhebliche
und grundlegende Sprachdefizite fest, auch unter denjenigen, die schon tiber ein
Jahrzehnt in diesem Land lebten bzw. als Baby hierhergekommen waren und hier
zur Schule gingen: Sie hatten, aus welchen Griinden auch immer, nicht gelernt,
sich zu artikulieren und mit der deutschen Sprache aktiv in Wort und Schrift
umzugehen. Nach Uberwindung des anfinglichen ,Mangelbildungsschocks” auf
Seiten der Lehrkréfte und Bildungsbegleiter wurden Mafinahmen gestartet, um
hier Abhilfe zu schaffen. Dazu gehorten vor allem Lese- und Schreibiibungen,

22 Siehe hierzu meine Monographie ,Ich bin keine Schlampe, ich bin Griechin!“ Einblicke in die
Lebenswelten jugendlicher Migranten in der Berufsvorbereitung. Berlin, 2011.

25 Grob geschitzt: Etwa zwei Drittel derjenigen mit Vorstrafenregister waren Muslime, davon der
grofite Anteil tirkischstdmmig (neben Kosovaren, Bosniern, Kurden), der Rest setzte sich zusammen
aus Russlanddeutschen und Suditalienern; bei Letzteren handelt es sich jedoch um Bagatelldelikte,
wie beispielsweise Verstofien gegen die Straflenverkehrsordnung.
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Wortfeld- und Grammatik-Einheiten und im Lauf der Zeit auch kleine Tests zur
Uberpriifung des Wissensstandes. Bei solchen Gelegenheiten erlebten wir Lehr-
kréfte ein Ausmaf} an Selbstbewusstsein bei einigen jungen Ménnern, von dem
die meisten Menschen nur tréumen konnen. So behaupteten Einige allen Ernstes,
sie hitten qua nationaler Zugehorigkeit zu den Tirken, sprich: qua Tirkentum
und ihrer Abstammung eine ,natiirliche Veranlagung zur Intelligenz* aufzuwei-
sen, sozusagen ein angeborenes Intelligenz-Gen.?* Leider haben wir Lehrkrifte
den gesamten Zeitraum unserer Tatigkeit iiberwiegend vergeblich nach dieser
ethnisch begriindeten ,natiirlichen Intelligenz“ gesucht und uns viel Mihe ge-
geben, diese zu entdecken, festzustellen und entsprechend zu wiirdigen. Gewiir-
digt wurde jedoch in einigen auffallenden Féllen der kreative Umgang mit der
Aufgabenstellung und die Problemlosefahigkeit, auch wenn sie nicht unbedingt
zielgerichtet im Sinne der Aufgabenstellung war. Wir versuchten, Anerkennung
fir das zu vermitteln, was anzuerkennen war — und zu motivieren. Es war keine
leichte Arbeit, auch aus weiteren Griinden, die hier unerwéhnt bleiben kénnen.
Genau hier aber, in diesen Problembereichen der Ausbildung und Erziehung, gilt
es anzusetzen, will man kiinftige Konflikt- und Gewaltpotentiale einschrénken,
verringern und ihnen entgegenwirken. Genau hier aber werden zu wenige Gel-
der in den Ausbau von Stellen und Unterricht, Stitzunterricht, zusatzliche Be-
treuungsangebote, Ganztagsschulen und Sozialarbeit investiert; stattdessen sieht
die Politik einhellig die Losung gesellschaftlicher und individueller Fragen in der
Implementation islamischer Theologie.”” Die Frage, die sich an dieser Stelle auf-
drangt: Zieht sich die Gesellschaft in Deutschland eine Klientel heran, fiir die
es kaum zivile Tatigkeitsfelder gibt, auler Hilfsarbeiter zu werden (und auch
diese Moglichkeiten sind heute begrenzter als je zuvor) und investiert in die
Moglichkeit, sie irgendwie sozialvertraglich unterzubringen, oder setzen Gesell-
schaft und Politik auf die Losung, alle sich der gesellschaftlichen Integration ver-
weigernden Muslime der religiésen Indoktrination auszusetzen bzw. in die Mo-

24 Anzumerken ist, dass diese Bemerkung von Angehérigen der politischen Gruppierung der ,Grau-
en Wolfe® getatigt wurden, die in Auftritt und Verhalten als sehr dominant auffiel und vor Selbst-
bewusstsein nur so strotzte. Hier mischen sich generelles, durch die traditionell islamische Erziehung
gepragtes Machotum mit faschistisch-nationaler Ideologie der ,Bozkurtlar® (= Graue Wolfe).

% Vgl. die Beitrage von Klaus Spenlen zum Islamischen Religionsunterricht (S. 307-334) sowie von
Michael Kiefer (S. 213-227) in diesem Sammelband.
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scheen zu schicken, damit sie dort, vermeintlich, ,befriedet” werden? Doch fiir
die Befriedigung des Anspruchs und die Auseinandersetzung mit der eigenen
und anderen Herkunftskulturen stehen im Wesentlichen der Politik- und Ge-
schichtsunterricht zur Verfiigung, des weiteren Facher wie Gemeinschaftskun-
de, Wirtschaft & Soziales, Lebenskunde/Ethik/Religionskunde, die von Anspruch
und Ansatz her weit tiber das Angebot von konfessionellem Religionsunterricht
hinausgehen, der von der Konzeption her Bekenntnisse vermittelt, weniger aber
Kenntnis tiber Kultur an sich. Moglicherweise muss sich das Ausbildungs- und
Bildungswesen auch neuen Unterrichtsmdéglichkeiten und -fachern 6ffnen, um
diese Probleme in den Griff zu bekommen.?®

5 Muslime in 6ffentlichen Schulen und beim Berufseinstieg®’

Der personliche Blick wird durch den Blick auf die internationale PISA-Studie,
die 2006 durchgefithrt und Ende 2008 verdffentlicht wurde, bestitigt.?® Danach
besteht u. a. ein Zusammenhang zwischen hohen Lernleistungen und héherem
Pro-Kopf-Einkommen; den Ausgaben je Schiilerin/Schiiler; guter Ausstattung
in Lehr-, Lern- und Sachmitteln; dem wirtschaftlichen, kulturellen und sozia-
len Hintergrund der Familien; der Tatsache, nicht im Ausland geboren zu sein
und keine ausldndischen Eltern zu besitzen; der hdufigen Benutzung von Biblio-
theken, Computern, Taschenrechnern, Labors etc.; enger und vertrauensvoller
Zusammenarbeit zwischen Eltern und Schulen; einer positiven Einstellung zum
Lernen; einer positiven Einstellung zur Schule; der Einsicht in die Bedeutsamkeit
schulischen Lernens; geringer Segregation zwischen den Schulen; geringen Un-
terschieden zwischen den Schulformen; spezialisierten Lehrerinnen und Lehrern
in gréfleren Schulen bis 1.000 Schiilerinnen/Schiiler.?’

2% Mein Gedanke geht in Richtung auf Gewalt- und Konflikttrainings, gezieltes Erlernen von Teamfa-
higkeit und Fairplay, wobei dem Sportunterricht eine besonders grofie Bedeutung zukommen wiirde.
Neue Ansitze wiren gezielte Einheiten im Bereich Kunst, die zu mehr Sensibilisierung und Aus-
drucksfahigkeit fithren konnten, ebenso wie die Einfithrung von Gymnastik und Tanz, insbesondere
fiir muslimische Méadchen, die dadurch gezielt einen bewussten Umgang mit Bewegung und Kérper-
lichkeit erlangen und einiiben kénnten. Dies wiirde mehr entsprechend ausgebildetes Lehrpersonal
erfordern. Die deutsche Gesellschaft (vermutlich auch keine andere) kann nicht innerhalb kurzer
Berufsvorbereitungslehrgénge die Defizite von Jahrzehnten ausgleichen.

27 Vgl. hierzu insbesondere Klaus Spenlen 2010.

% Vgl. die Analysen des PISA-Konsortiums 2001, 2003, 2004, 2005, 2007 und 2008.

¥ Vgl. im Einzelnen Deutsches PISA-Konsortium (Hrsg.) 2004, S. 235 ff. sowie dass., 2007, S. 346 F.
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Unter dem Aspekt, die Schilerleistungen differenziert nach dem fiir Musli-
me in Deutschland wichtigsten Herkunftsland Tiirkei betrachten zu kénnen, bie-
tet sich ein Vergleich der zwei Lander an, aus denen die meisten Migranten in
Deutschland stammen:

e Jugendliche, die aus der ehemaligen Sowjetunion zugewandert sind, verfii-
gen im Durchschnitt iiber hhere Kompetenzen als Jugendliche aus Fami-
lien tiirkischer Herkunft. Jugendliche mit Eltern aus der ehemaligen Sowje-
tunion sind in fast 90 % der Fille im Ausland geboren, sprechen aber in tiber
40 % der Falle im Alltag vorwiegend Deutsch.

e Dagegen sind fast drei Viertel der Jugendlichen, deren Eltern aus der Tiir-
kei stammen, in Deutschland geboren und aufgewachsen. Dennoch spricht
nur knapp ein Drittel dieser Jugendlichen im Alltag vorwiegend Deutsch.
Dieser Befund wird von den PISA-Forschern aufgrund der Ergebnisse des
Zusammenhangs von Sprachgebrauch und Kompetenzniveau als alarmie-

rend bezeichnet.

e Die durchschnittlichen ,Mathematik-“ und ,Lesekompetenzen® etwa der
Halfte der in Deutschland geborenen Jugendlichen tiirkischer Herkunft ge-
hen nicht tiber die Kompetenzstufe I hinaus. Sie haben damit dufierst un-
zureichende Voraussetzungen fiir die weitere Teilhabe am wirtschaftlichen
und gesellschaftlichen Leben, obwohl sie in Deutschland geboren und zur
Schule gegangen sind.

e Im Bereich ,Sprachkompetenz”® weisen die tiirkischen Schiilerinnen und
Schiiler, die zwar in Deutschland geboren sind, aber nicht oder nur teil-
weise die deutsche Sprache benutzen, besonders geringe Leistungen auf.®

Zwar werden seit PISA 2000 kontinuierliche Verbesserungen in allen Kompe-
tenzbereichen sichtbar. Sie lassen den Schluss zu, dass sich das Bildungssystem
insgesamt positiv entwickelt hat. Einen besonders groflen Entwicklungssprung
von 2000 auf 2006 haben die neuen Lénder vollzogen. Gleichwohl bleibt trotz des
insgesamt positiven Trends festzuhalten, dass sich vor allem in Bildungsgéangen,

die zum Hauptschulabschluss fithren, grole Anteile leistungsschwécherer Schi-

30 Vgl. Deutsches PISA-Konsortium (Hrsg.) 2004, S. 269 ff. sowie 2007, S. 347.
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lerinnen und Schiiler befinden, darunter iiberdurchschnittlich viele aus sozial
benachteiligten Familien und mit Migrationshintergrund.*!

Die in den Medien vielbeachtete Studie des Berlin-Instituts fiir Bevolkerung
und Entwicklung®* hat zwar ebenfalls nicht ausdriicklich das Merkmal ,Muslim“
untersucht, bezeichnet jedoch die ,Gruppe mit tiirkischem Hintergrund®, also
durchweg Muslime, als am schlechtesten integrierten Personenkreis, bei dem
auch die jiingere Generation wenig Bildungsmotivation erkennen lie3e.**

Ein weiteres Handlungsfeld ist der gesamte durchschnittliche Arbeitsalltag, in
dem sich oftmals personlicher und gesellschaftlicher Frust Bahn bricht. Wenn
dies in gewaltsamer Form geschieht, miissen Delinquenten — unabhingig von
Ethnie, Religion, Geschlecht oder Staatsangehorigkeit — rechtlich belangt wer-
den.** Dieses hat dann nichts mit Rassismus oder Diskriminierung zu tun. Da-
hinter steht natiirlich oft die Unféhigkeit oder Unbeholfenheit im Umgang mit
der Biirokratie, mangelnde Sprach- oder Amtskenntnis und dergleichen mebhr,
was die Taten jedoch nicht legitimiert. Eine weitere Erklarung fiir deren Einstel-
lungen sowie ggf. daraus resultierendes deviantes Verhalten kann darin gesehen
werden, dass muslimische Kinder und Jugendliche

in Familie und Peergroups Anerkennungsmodi und Regelwerke [erleben], die mit je-
nen der Schule nur schwer in Einklang zu bringen sind. In der Familie diirfen Jungen
toben und lebhaft sein, miissen sich nicht an viele Regeln halten und werden - wenn
es aus der Sicht der Eltern notig erscheint — energisch und in einem autoritaren Stil
gemafigt. Sie werden zudem kaum fiir verantwortungsvolle Aufgaben vorbereitet. In
der Schule sollen sie still sitzen und zuhoren, selbststandig Aufgaben erledigen, sich
an teilweise unbekannte Umgangsformen und ungewohnte Regeln halten, die Autori-
tat der Lehrkraft akzeptieren, ohne dass die Lehrkraft autoritér ist, bei Regelverstofien
Einsicht zeigen und ihr Verhalten in einem kommunikativen, auf Nachsicht ausgerich-
teten Prozess verbessern. Nicht nur, aber insbesondere auch bei weiblichen Lehrkréften
kann es zu Verhaltensproblemen kommen. Diesen Erwartungen werden Médchen viel
eher gerecht, da sie sich auch zu Hause zuriickhaltend, vorsichtig, diszipliniert und
verantwortungsbewusst verhalten sollen.*

31 Vgl. Deutsches PISA-Konsortium (Hrsg.) 2007, S. 343 fF.
32 Vgl. Berlin-Institut fiir Bevolkerung und Entwicklung (Hrsg.) 2009.
% Vgl. ebenda, S. 7.

34 Fall vom Juni 2012 aus dem Jobcenter Osnabriick, dokumentiert in den Osnabriicker Nachrichten
vom 24.06.2012: ,Jobcenter-Mitarbeiter mit dem Messer bedroht®.

%5 El-Mafaalani und Toprak 2011, S. 115.
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Allerdings ist die Uberlegung anzustellen, wie man solche Situationen von
vornherein abfedern oder verhindern kann. Dazu miisste gut ausgebildetes Per-
sonal mit Kenntnissen entsprechender Kulturkreise, viel Geduld, Zeit und ge-
diegenen Qualifikationen eingestellt werden. Das Beispiel des Auto-Konzerns
Daimler Benz sollte keine Schule machen: Der musste sich in der jiingsten Ver-
gangenheit mit Hilfe des Arbeitsrechts — diesmal zugunsten des Arbeitgebers —
gegen einen ehemaligen tirkischstimmigen Terrorhelfer mit deutscher Staats-
biirgerschaft wehren, was dazu fiihrte, dass dieser Mann nach seiner Riickkehr
aus der Haftentlassung seine Wiedereinstellung in den Konzern juristisch ein-
klagen wollte. Er unterlag jedoch, weil er fiir seine Kollegen, Belegschaft und
Vorgesetzte nicht mehr zumutbar sei.*

Auch hieran wird deutlich: Bei der Frage der Integration von Muslimen (und
Migranten schlechthin) darf es nicht darum gehen, ihnen einen Sonderstatus ein-
zurdumen, der anderen nicht zusteht. Dies entsprache vielmehr einem duflerst
arroganten, hierarchischen Menschenbild, welches das Selbstverstdndnis funda-
mental-islamischer bis islamistischer Orientierung reflektiert: Da der Islam die
beste aller Religionen ist und der Prophet Muhammad das Siegel der Prophetie,
sind auch die Muslime die besten aller Menschen — was impliziert: hoherwertig
als alle Nichtmuslime.

Diese Strategie verfolgt der politische Islam. Es gibt im Wesentlichen zwei
Ebenen, auf denen agiert wird: Die Verwaltungsebene (die juristische Klagen
und Prozesse mit einschliefdt) und die rein rhetorische, die im interreligisen
Dialog und entsprechenden Kreisen sowie in Interviews, Talkshows usw. eine
zentrale Rolle spielt. Letztere beinhaltet die Vorgehensweise, im Zusammenhang
mit dem Islam und den Forderungen von Muslimen nach Integration alles ver-
harmlosend darzustellen, was von nicht-muslimischer Seite — oder auch von lai-
zistisch-sékularen Muslimen — problematisiert wird.

36 Vgl. exemplarisch unter: htp:/www.spiegel.de/karriere/berufsleben/rueckkehr-nach-sabbat-jahr-daimler-wehrt-
sich-gegen-ex-terrorhelfer-a-813254.htmlvom09.06.2012 (zuletzt eingesehen: 19.09.2012), SPIEGEl-online
vom 24.05.2012, Stiddeutsche Zeitung vom 24.05.2012: ,Klage zuriickgezogen: Daimler muss ver-
urteilten Terrorhelfer nicht wieder einstellen® von Max Hagler.
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6 Interreligioser Dialog

Damit spreche ich noch einmal die Rolle des ,interreligiosen Dialogs® an, die bei
der Beurteilung und Auseinandersetzung eine grofie Rolle spielt, die meines Er-
achtens zu positiv eingeschatzt wird. Meiner Erfahrung und meinem Eindruck
nach (in immerhin tiber zwanzig Jahren im Beobachterstatus einer Religions-
wissenschaftlerin) fithrte dieser Dialog nur zu wenig mehr Versténdnis, aber zu
viel Schwammigkeit, und reduziert den Begriff der Religion auf den Monothe-
ismus. Der Diskurs findet primér zwischen Christen, Juden und Muslimen statt,
alle anderen Religionsgemeinschaften bleiben auflen vor. Auch die Bandbreite,
Widerspriichlichkeit und der Facettenreichtum der drei Monotheismen werden
in diesem Dialog eher unterschlagen und ignoriert. Das Ergebnis ist ein mo-
notheistischer Einheitsbrei unter dem gemeinsamen Dach der ,abrahamitischen
Religionen®, in dem sich viele gar nicht wiederfinden und der der Wirklichkeit
nicht gerecht wird, sondern sie essentiell reduziert und verkiirzt. In Dialogzirkeln
werden hdufiger gegen Ende einer Diskussion oder Austauschrunde allseits har-
monische ,Gemeinsamkeiten® produziert, Konflikte werden eher systematisch
ausgeklammert und nicht thematisiert. Nichtsdestotrotz mégen gefithrte Besu-
che von religiosen Stitten fiir die Teilnehmer aufschlussreich und interessant
sein und konnen in begrenztem Maf} zu einem besseren Verstandnis fithren.

Es ist primar dem ,,interreligidsen Dialog” zuzurechnen, dass die Entscheidung
fiir die Einfithrung von islamischem Religionsunterricht und islamischer Religi-
onspéadagogik in diesem Land seitdem an verschiedenen Universitats-Standorten
vorbereitet und grundgelegt wird: Miinster, Osnabriick, Frankfurt am Main,
Erlangen und Tiibingen.”” Eine Anfrage dazu an das Bundesministerium fiir
Bildung und Forschung meinerseits fithrte zu einem Antwortschreiben vom
29.06.2012, aus dem hervorgeht, dass die Beteiligten der Entscheidungsfindung
sich offenbar des Konfliktpotentials und der Rechtsproblematik nur unzureichend
bewusst waren/sind. Es zeigt die Dilemma-Situation, in der sich Wissenschaftler
und Politiker befinden, wenn sie sich aus Notwendigkeit und Redlichkeit ab-
grenzen: Die Schuld am Missverstdndnis iiber das ,Neutralitatsgebot des deut-
schen Staates” wurde mir als Fragestellerin und Kritikerin in die Schuhe gescho-

7 Vgl. den Beitrag von Michael Kiefer (S. 213-227) in diesem Sammelband.
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ben bzw. man verstand meine Bedenken nicht.*

Es wurde argumentiert, dass
die verfassungsrechtliche Notwendigkeit bestiinde, dass Staat und Religionsge-
meinschaften kooperieren, sofern ,gemeinsame Angelegenheiten® (sog. res mix-
ta) vorlagen. Zu diesen wiirden u. a. die bestehenden christlich-theologischen
Fakultaten und Institute an staatlichen Hochschulen, die gleichzeitig Sache des
Staates (z. B. die dienstrechtliche Stellung der Hochschulprofessuren) und Sache
der Kirche (z.B. die kirchliche Lehre als Gegenstand der Lehrtétigkeit an der
Universitat) sind. Der Wissenschaftsrat habe in seinen Empfehlungen die ,histo-
risch gewachsene Verankerung der christlichen Theologien an staatlichen Uni-
versitdten® im deutschen Sprachraum als ,Erfolgsgeschichte” aufzuweisen. Da-
bei erscheint es aus meiner Sicht nicht schwer, eine Erfolgsgeschichte zu schrei-
ben, wenn die Politik diesen Erfolg dargestellt wissen will, auch dann, wenn
sie sich, wie die Theologien, auf nicht-wissenschaftliche Pramissen berufen. Es
ist nicht schwer, die Geschichte der christlich-theologischen Fakultaten im deut-
schen Raum als Erfolgsgeschichte zu verbuchen, denn christliche Theologen be-
setzen inzwischen eine ganze Anzahl Arbeitsfelder, die eigentlich mit Theologie
und Christentum wenig, dagegen mit politischen Interessen viel zu tun haben:
Pédagogik, Gesundheitswesen, Erziehungswesen, Finanzbereich, Management,
Psychologie, Medien. Und auf alle diese Bereiche hat bereits jetzt oder wird der
Islam zukiinftig ebenfalls Einfluss haben.

Die Religionen bzw. ihre Vertretungen sind iiberall zu finden, wo sie Sachver-
halte in ihrem Sinne beeinflussen konnen. Sie tun dies nach eigener Argumen-
tation im Sinne gesellschaftlichen Fortschritts. Der mir nicht unsympathische
und zupackende baden-wiirttembergische evangelische Alt-Landesbischof Renz
auflerte sich im Februar 2012 mir gegeniiber in einem Gespréch tiber den Islam
in Deutschland dahingehend, dass ,wir Christen unseren Glauben im Angesicht
des Islam nun wieder starker betonen miissen und unsere Position klarmachen®
miissen. Das ist aus seiner Sicht und Stellung heraus logisch und nachvollzieh-
bar, kommt aber der Position der gegenseitigen konfessionellen Hilfestellung mit
erwarteter Gegenleistung schon néaher.* Man konnte ja auch in Erwigung zie-

3 Schreiben des Bundesministeriums fiir Bildung und Forschung vom 27.07.2012, mit Bezugnahme
auf meine Anfrage vom 29.06.2012.

3 Zum Problem des religiésen Fundamentalismus als sozialem Phénomen vgl. die religionssoziolo-
gische Studie von Martin Riesebrodt 1990.

247



hen, Glaubensfragen tibereinstimmend aus dem 6ffentlichen Raum fernzuhalten
und als private Angelegenheit des Einzelnen zu verstehen.

7 Schlussbemerkungen

Ist der Islam nun in Deutschland angekommen oder nicht? Jedenfalls sind die
Muslime hier angekommen, in den sechziger Jahren die ersten, viele weitere
spater. Inzwischen stellen sie ca. 5% der in Deutschland lebenden Menschen
und verbinden ihre Anwesenheit auch mit gesellschafts-, religions-, rechts- und
weiteren wissenschaftspolitischen Forderungen.

Der Islam représentiert sich in der Personifikation von Imamen, Theolo-
gen und angehenden islamischen Religionspadagogen, in schoner Imitation der
christlichen und jiidischen Funktionstrager. Damit hat sich die Gesellschaft aus-
einander zu setzen, besser heute als morgen. Die religiose Landschaft in die-
sem Land hat sich verandert, verandert sich weiter, und dies hat Konsequenzen.
Wie bei sonstigen gesellschaftlichen und pluralistischen Entwicklungen bedarf
es einer Art Qualitatskontrolle, damit Dinge, die offenkundig schédlich oder gar
spalterisch sind, nicht unbeobachtet und unkontrolliert ,auf den Markt gewor-
fen“ werden und - aktive wie passive — Konsumenten iiberméfiig schiadigen.
Der Islam ist per se ein religiéses und politisches System, das sich mit der indivi-
duellen privaten Religionsausiibung schwer tut und stattdessen von Beginn an
die Kontrolle iiber den 6ffentlichen Raum anstrebt: Der Islam regelt primér das
Diesseits, um spéter im Jenseits die versprochenen paradiesischen Lorbeeren an
die Glaubigen zu verteilen.

Der offentliche Raum muss aber weiterhin konsequent in der kontrollieren-
den Hand eines demokratisch unabhéngigen, sdkularen und zivilen Rechtsstaats
bleiben, der das Diesseits fiir alle darin Lebenden ertraglich ausgestalten muss,
denn iiber das Jenseits kann man nur spekulieren: Es ist Glaubenssache, keine
Rechts- oder Biirgersache. Wenn Glaubenssache von Religionsfreiheit gekenn-
zeichnet bleiben will, miissen Rechts- und Biirgersachverhalte so unabhéngig
wie moglich von religiosen Grundlagen geregelt und beurteilt werden.

Fazit: Wer in einem Rechtsstaat wie Deutschland Migranten, zumal Religicse,
in dem Fall Muslime, aufnimmt, hat zwei Optionen: Sie zu umarmen oder sich
von ihnen wieder zu trennen. Dazwischen gibt es noch die Moglichkeit, sich ein-
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fach etwas distanziert und so neutral wie moglich — aber ohne Umarmung! —
gegeniiber zu stehen, eine Moglichkeit, von der die Politiker hierzulande ofter
Gebrauch machen sollten. Ungeachtet dessen, dass die zweite Moglichkeit nur
eine hypothetische ist und jedwedem Menschenrecht zuwiderlauft, missen Po-
litik und Zivilgesellschaft unveraufierliche Rechte und Pflichten definieren, die
allen zustehen und an die sich alle zu halten haben und die Grundlage von Zu-
gehorigkeit zu Deutschland sind.
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Islami(sti)scher Rap in Deutschland? Sozial- und
kulturwissenschaftliche Beobachtungen zum Diskurs
um Integrationsverweigerung und Fundamentalismus

Marec Dietrich und Martin Seeliger

1 Einleitung

Wenn jemand fragt, was der Euro-Rettungsschirm, Marco Weif} im tiirkischen
Jugendgefiangnis' und die Lebenssituation von Muslimen in Deutschland ge-
meinsam haben, konnte dies dem ersten Eindruck nach vielleicht etwas be-
fremdlich erscheinen. Solche Verwirrungen wiirden sicherlich nicht zu Unrecht
hervorgerufen, liegt doch die Verkniipfungsleistung nicht bei gegenstandsimma-
nenten Uberschneidungen supranationaler Wirtschaftspolitik, juristischer Auf-
arbeitung sexueller Gewalt und gruppenspezifischer Lebensstile. Um die Verbin-
dung der drei Sachverhalte erkennen zu kénnen, muss man sich — so unsere
These — zuerst einmal in einer Weise von ihnen distanzieren, die nicht sie selbst
in den Mittelpunkt des Interesses riickt, sondern vielmehr die Art, mit der sie
offentlich diskutiert werden. Etwas biindiger und mit Niklas Luhmann formu-
liert: Es bedarf neben der Analyse der Oberfliche einer ,Beobachtung zweiter
Ordnung"”.?

Stellt man nun die Frage abgewandelt nach etwaigen Gemeinsamkeiten fau-
ler sog. griechischer Arbeiter, inkompetenter tiirkischer Justiz und Muslimen in
Deutschland, wird der umfassende Referenzrahmen deutlicher. Wahrend die Ei-
genheit, dass alle drei Phénomene einen (wie auch immer gearteten) Bezug zur
deutschen Gesellschaft aufweisen, noch relativ wenig Aussagekraft entfalten
kann, findet sich eine Gemeinsamkeit in den Zuschreibungen, die die drei Pha-
nomene in der 6ffentlichen Diskussion erfuhren und erfahren. Dass diese nicht

! Vgl. Marco Weif} 2008.
2 Niklas Luhmann 2008, S. 434.
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eben positiv, sondern vor allem pathologisch ausfallen, nehmen wir im vorlie-
genden Text als relevante Rahmenbedingung unserer Analyse des Verhéltnisses
von Rap und Islam.

Konstatieren lasst sich zundchst und auch mit Verweis auf die Eingangsbe-
merkungen, dass ,Islam und Deutschland® ein prekares Thema ist: Die Vertei-
lung von Koran-Exemplaren und die immer wieder aufflammenden Diskussion
um den Moscheebau in Kéln,® an der gesellschaftliche Akteure verschiedenster
Couleur teilnahmen, sich Provokationen sowie gewaltsamen Ausschreitungen
in eben diesen Féllen abspielten, kann man feststellen: Islam und Deutschland —
dass ist auch und aktuell ein gesellschaftlich polarisierendes Thema. Nun wollen
wir in diesem Beitrag weniger das vermeintlich generelle Verhaltnis von einer
wdeutschen” und einer ,islamischen Kultur® rekonstruieren, als vielmehr einen
Blick in die Popkultur wagen. Hierbei handelt es sich keineswegs um ein Phéno-
men, das einer reinen ,,Oberflachenisthetik” verschrieben ist,* sondern durchaus
um ein komplexes Netz aus Symbolen und Narrativen, das auf gesellschaftlich
relevanten und fundierten Diskursen aufruht — mit der Folge, dass auch politi-
sche oder religiose Semantiken im Pop &sthetisiert und verhandelt werden. Dies
gilt besonders fiir Rap als einer dsthetischen Praxis, dem der Ruf einer subversi-
ven Kultur, als Sprachrohr marginalisierter Gruppen, anhaftet(e). Die Erkenntnis
einer politischen Dimension von Pop und Rap ist weder neu noch tiberraschend.
Sowohl im Feuilleton als auch in der Wissenschaft wird dem Rechnung getra-
gen — man denke an die wegweisenden Arbeiten der Cultural Studies. Pop im
Allgemeinen und HipHop im Besonderen ist hier langst ein konstantes Thema
der Auseinandersetzung.?

Eine politische Imprégnierung des vermeintlich hedonistischen Pop-Pro-
gramms lasst sich also in ganz besonderer Weise fiir Rap® konstatieren.” Ne-

3 Vgl. den Beitrag von Uwe Gerrens (S. 335-367) in diesem Sammelband.
* Thomas Hecken 2009, S. 265-271.
5 Vgl. Rupa Hugq 2007, S. 78.

© Wir sprechen von Rap als der musikalischen Praxis, die in der iibergreifenden HipHop-Kultur
integriert ist. Neben den klassischen vier Elementen (Breakdance, Graffiti, DJing/Turntablelism und
eben Rap) lassen sich mittlerweile auch noch weitere ausdifferenzierte Disziplinen nennen. In diesem
Artikel fokussieren wir allerdings auf Rapmusik.

7 Detaillierte Ausfithrungen zu HipHop und Rap werden wir an dieser Stelle nicht liefern, historische
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ben den Topoi der seit ein paar Jahren dominanten und mittlerweile wieder ab-
geklungenen ,Bling-Bling-Ara®“, die durchaus auch eine politische Komponente
hatte,® gibt und gab es immer auch politischen Rap, der jedoch selten jene Po-
pularitdt erlangte wie die Protagonisten des erwahnten Zeitalters.

2 Krisendiskurs:
Akteure (und Rapper) mit Migrationshintergrund

Im Fokus der Medien stehen immer wieder Rapper, deren auf Authentizitat ge-
trimmte Texte, deren Spiel mit Fiktion und Biographie zu einer Verwirrung der
Rezipienten fithrt. Wo fangt das kiinstlerische Alter Ego an, und wo hoért die
selbst verordnete ,Realness” auf?’ Besonders im deutschen Rap, wo seit Jahren
ohnehin das vermeintliche Schreckgespenst vom Gangsta-Rapper mit tiirkischem
oder tunesischem Migrationshintergrund umbherstreift und als Paradefigur des
integrationsunwilligen Auslanders mit Affinitat zur Kriminalitat medial ausge-
schlachtet wird, findet der Diskurs Zielscheiben. In den letzten Jahren wurde der
Prototyp des ,,G-Rappers® vor allem vom Berliner Bushido (sowie einer langen
Liste seiner Fachkollegen) verkérpert. An anderer Stelle haben wir detaillierter
gezeigt, dass die Darstellungen des G-Rap-Genres als symbolischer Bezugspunkt
Eingang in eine 6ffentliche Diskussion findet, die Einwanderung nach Deutsch-
land mit Aspekten jugendlicher Delinquenz und steigender Gewaltkriminalitat

Studien zu diesem Komplex finden sich in den HipHop-Studies recht gut ausgearbeitet. Auch ist
die Kulturgeschichte nach unserem Eindruck mittlerweile iiber diverse Dokumentationen, Filme,
Magazinartikel und Fachzeitschriften recht weit ins Bewusstsein der breiten Offentlichkeit gelangt.
Fur deutschen Rap empfehlenswert sind etwa Klein und Friedrich (2003) sowie Loh und Giingér
(2002), fiir die amerikanische Szene bieten sich Toop (2001), Kage (2003) sowie Forman und Neal
(2012) an.

8 Vgl. Marc Dietrich 2012.

° Die Realness lasst sich als ein Kulturdispositiv fassen, das zwar in den letzten Jahren an Einfluss
verloren hat, im Gangsta-Rap jedoch noch sehr wirksam ist. Es handelt sich dabei um die Forderung
nach einer Kongruenz von Leben und Kunst. Rap wird verstanden als Medium der Strafienrealitét,
die es anhand tatsachlicher biografischer Erfahrungen zu schildern gilt. Bezugspunkt der ,Streetales®
ist immer wieder der entstammte Sozialraum, das Ghetto oder die Hood, prekiare Raume also, de-
nen Murray Forman (2002) eine Art Beglaubigungsfunktion im Sinne einer ,hardcore urban reality®
zugeschrieben hat. Es scheint plausibel eher eine inszenierte Realitat als Kernstrategie der performa-
tiven Praxis anzunehmen, als die Lyrics ,fiir bare Miinze” und eindeutig mit der Person verkniipft
zu sehen.
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vermischt.'® Zum Gangsta-Rapper lasst sich zun#chst sagen, dass es sich aus un-
serer Sicht um eine Figur handelt, die eine Projektionsflache fiir gesellschaftliche,
komplexitatsreduzierende Ordnungsversuche darstellt: Im Anschluss an Moebi-
us und Schroer" erfassen wir Gangsta-Rapper insofern als ,Sozialfiguren®. Diese
sind zu verstehen als ,Typisierungen [...], mit denen Ordnung in die Vielfalt
der empirischen Erscheinungen gebracht werden soll“."* Dieser Ordnungsver-
such hat mit einem traditionsreichen Diskurs um die Rolle von Menschen mit
Migrationshintergrund zu tun. Im vorliegenden Kontext reicht es auf Folgendes
hinzuweisen:

Vermutete Anomietendenzen im Spannungsfeld von ,Mehrheits- und Paral-
lelgesellschaft“!® werden ganz hiufig mit dem dekontextualisierten Verweis dis-
kutiert, dass Menschen mit Migrationshintergrund eine eminente Rolle in dieser
Entwicklung zukomme. Dieser — tendenzidse — Verweis kann vor dem Hinter-
grund bereits historischer Zuschreibungen gesehen werden. So beschreibt der
Sozialstrukturforscher Rainer GeifSler den Zeitraum zu Beginn der 1980er Jahre
mit dem Begriff der ,Abwehrphase” der deutschen Integrationspolitik.' Nicht
zuletzt unter dem FEindruck der seit 1973 immer wieder aufkeimenden wirt-
schaftlichen Rezession, welche sich einwanderungspolitisch nicht zuletzt im 1973
verhdngten Anwerbestopp duflerte, priagten Neologismen wie der des ,Asylan-
ten” einen Diskurs tiber ,volle Boote® und ,Auslanderfluten®, die tiber ,uns”
hereinbrachen (u.a.m.). Das Sprechen iiber ,Auslander” kann dabei auch nicht
unbedingt als erfahrungsgesittigt beschrieben werden.”> Wihrend die patholo-
gische Darstellung von Migranten im Spiegel der deutschsprachigen Medien si-
cherlich keine besonders neue Entwicklung darstellt,' vollzieht sich seit einigen

10 Vgl. Marc Dietrich und Martin Seeliger 2012.

11 Vgl. Stephan Moebius und Markus Schroer 2010.

12 Ebenda, S. 8.

13 Diese letzte Formulierung gibt den Modus der Thematisierung wieder und unterstellt keineswegs
eine derartige sozialtopologische Gliederung der Gesellschaft.

4 Vgl. Rainer Geifller 2006, S. 235.

15 Einem Befund Geiflers (2006, S. 246) zufolge konnten dariiber hinaus im Jahr 1980 lediglich 15 %
der Westdeutschen in Deutschland lebende Auslédnder/Auslanderinnen zu threm Freundes- oder Be-
kanntenkreis zahlen (2002 waren es mit tiber 60 % immerhin vier Mal so viele).

16 Vgl. Rainer Geifller und Horst Péttker (Hrsg.) 2005.
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Jahren eine wahrnehmbare Zuspitzung entsprechender Ressentiments in der 6f-
fentlichen Auseinandersetzung. So ist nach Hartmann in den letzten Jahren eine
~deutliche Verscharfung der Debatte itber Multikulturalismus und das angebliche
,Scheitern der multikulturellen Gesellschaft® zu beobachten.“!”

Den Anfangspunkt einer Welle derartiger Berichte machte die Anfang 2008
erschienene Ausgabe des Nachrichtenmagazins ,Der Spiegel” mit ihrer Titel-
story ,Migration der Gewalt. Junge Méanner — Die gefahrlichste Spezies der
Welt.“*® Nachdem Ende 2007 ein Miinchener Hauptschulrektor Opfer einer bru-
talen Attacke zweier Jugendlicher geworden war,' wird dies in der deutschen
Medienlandschaft zum Anlass fiir eine dufert skandalisierende und pauschale
Berichterstattung genommen, im Zuge derer (méannliche) Jugendliche mit Mi-
grationshintergrund als generell zu Gewaltdelinquenz neigend dargestellt wer-
den. Dass die Zuschreibung entsprechender Eigenschaften an Einwanderer (oder
deren Nachkommen) nicht allgemeingiiltig ist — man spricht nicht von Skandi-
naviern, Australiern, US-Amerikanern, Chilenen, Japanern, usw. —, sondern auf
spezifische Herkiinfte abzielt (in aller Regel der arabische Raum oder Osteuro-
pa, d. h. die Staaten der ehemaligen Sowjetunion), kann hier abgelesen werden.
Mit Bude kann man die konstruierte Sozialfigur vom (klischeehaften) jungen
Deutschen mit tiirkischem Hintergrund und muslimischer Affinitat, wie folgt
beschreiben: ,Das stereotypische Bild dafiir ist der handybenutzende, jeansbe-
hoste, korperstolze deutschtiirkische Jungmann, der sich in Berufung auf den
Koran um die ,Ehre’ seiner unter dem schlechten Einfluss verderbter Emanzipa-

tionsvorstellungen stehenden Schwester sorgt.?

7 Eddi Hartmann 2008, S. 503.

8 Der Artikel weist eindeutig essentialistische Aussagen und tendenziése Argumentation auf: http:
/lwww.spiegel.de/spiegel/print/d-55294620.htm! (05.08.2012). Deutlich wird auch, dass an der skandalisie-
renden Berichterstattung keineswegs nur Boulevardmedien mitwirken, sondern auch ,intellektuelle®
Organe wie die Zeit: ,Mit Giirtelschnallen dreschen junge Tiirken auf einen Polizisten ein” riickt in
einem Dossier iiber ethnisierte Jugendgewalt (Lebert und Willeke 2008) immerhin an die prominente
Stelle einer Zwischeniiberschrift, selbstverstandlich ohne dass etwaige Motive (wie z. B. moglicher-
weise auch Affekt, Verteidigung) weiter in Betracht gezogen wiirden. Vgl. hierzu auch die Beitrage
von Sabine Schiffer (S. 123—-139) und Nina Kalwa (S. 141-160) in diesem Sammelband.

19 Vgl. Joachim Képpner 2008.

%0 Heinz Bude 2006, S. 35.
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Interessanterweise werden nach den Gangsta-Rappern nun Rapper mit Mi-
grationshintergrund und muslimischem Glauben Objekt eines , Krisendiskurses*,
der den neuen unliebsamen Prototypen vom ,islamischen® oder gar ,islamisti-
schen Rapper® heraufbeschwort — ohne dass so richtig klar ist, wer damit iber-
haupt gemeint sein kénnte bzw. was das eigentlich ist. Die ,bewéhrte® Sozial-
figur gewinnt an Attraktivitat, weil sie mit einer Zusatz-Semantik aufgeladen
werden kann, die latent schon mitgefithrt wurde. Der Rapper gerét nicht nur
zur Personifikation des bildungsunwilligen, gewaltbereiten und parallelgesell-
schaftsfixierten Menschen mit ausldndischen Wurzeln, sondern auch zum ver-
meintlichen Reprasentanten einer Religion, die oft als anachronistisch bis ex-
tremistisch wahrgenommen wird. Wir werden zu zeigen versuchen, dass der
gesellschaftlich und medial konstituierte Rahmen der Wahrnehmung von Men-
schen mit Migrationshintergrund nicht nur in die Behandlung von Gangsta-Rap,
sondern auch in die Stilisierung des sog. ,islamischen Rappers® hineinspielt.

Folgendem mochten wir uns zumindest skizzenhaft ndhern durch:

e einen Einblick in die amerikanische Rapszene, aufgrund ihrer ,Mutter-
schiffs-Funktion® fiir die deutsche Szene. Wir umreilen die Verbandelung
von US-Rap mit islamischen/islamistischen Gruppen, die tatséchlich zu so
etwas wie politischem islamischem bzw. islamistischem Rap gefiihrt hat.
Hierbei berufen wir uns insbesondere auf die Studie des Anthropologen
Ted Swedenburg ,Islam in the Mix" (1997);

o cinen kompakten Einblick in die deutsche Rapszene, die sich vor dem
Hintergrund von Glokalisierungsprozessen®' konstituierte und bisweilen
analog funktionierende (amerikanisch-stimmige) Sprecherpositionen (z. B.
Gangsta-Rapper) zu Tage forderte.

Zuletzt versuchen wir uns an einem Fazit, das der Frage nachgeht, ob Rap fiir
die Integration muslimischer Semantiken eine geeignete Bithne darstellt, und ob
islamischer Rap in Deutschland ein soziologisch und medial relevantes Phéno-

men ausmacht.

21 Vgl. Roland Robertson 1998 sowie Malte Friedrich und Gabriele Klein 2003.
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3 Islam und Rap in den USA

Wenn man deutschen Rap als Produkt oder gar reine Kopie des amerikanischen
Modells begreift (was ofters getan wird, aber tatséchlich nur unter Einschrén-
kungen der Fall ist), so ist man geneigt, amerikanische Phanomene und deren
Integration auch in der deutschen Kultur als in ihrer Funktionsweise analog zu
verstehen. In manchen Fillen macht dies sogar Sinn.?” Was allerdings nicht ana-
loge Durchsetzung gefunden hat, ist die Sprecherposition ,islamischer/islamis-
tischer Rapper*.

Soviel sei an dieser Stelle schon gesagt. Die schnelle Rede von Islam(isten)-
Rap ist auch fiir den US-Raum nicht unproblematisch: Auseinanderzuhalten sind
einerseits US-amerikanische Sprecherpositionen, die sich mit dem Label , Polit-
Rap® (nicht Gangsta-Rap) identifizieren lassen und an denen sich islam-affine
(nicht islamische) bis extremistische Orientierungen ablesen lassen. Zu letzterer
Sorte zahlen solche Sprecher, die insbesondere in den 1980er Jahren und frithen
1990er Jahren als Aktivisten der so genannten 5 Percenter prasent waren. Hier-
bei handelt es sich um eine Splittergruppe der ohnehin schon recht autark vom
dogmatischen Islam agierenden Nation of Islam (NOI).

Die zweite Gruppe von Sprechern arbeitet mit Referenzen an den Islam, ist
aber programmatisch nicht so aufgestellt, dass man hier tatsachlich von isla-
mischem oder islamistischem Rap sprechen konnte (z.B. bei den mittlerweile
aufgelosten Fugees). Widmen wir uns also den 5 Percentern, die nicht nur in
ihrer musikalischen Reprasentation einen relevanten Gegenstand abgeben, son-
dern sicherlich auch religionssoziologisch von Interesse waren. Hier ldsst sich
noch ein Forschungsdesiderat ausmachen.

Die folgenden Ausfiihrungen zu diesem wenig erforschten Gegenstand basie-
ren auf einem Essay, den der Anthropologe Ted Swedenburg bereits 1997 verfasst

22 S0 kann mit Recht davon gesprochen werden, dass der deutsche Gangsta-Rapper sich etablieren
konnte und dhnlich funktioniert wie sein amerikanisches Pendant, weil gewisse Diskursverschran-
kungen in den USA den deutschen nicht unéhnlich sind und in beiden Féllen eine AufSenseiterpositi-
on reklamiert werden kann. Der afroamerikanische Gangsta-Rapper inszeniert sich als ,bad man®,
der sich in der Figur des ,Niggaz® manifestiert, so wie sich der deutsche Gangsta-Rapper mit Mi-
grationshintergrund als ,Kanacken-Rapper® (oder wie es neuerdings heifdt ,Azzlack®) prasentieren
kann.
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hat.”® Da einige Rapper bis heute aktiv sind und oder gehort werden, haben die
Erkenntnisse durchaus noch Giiltigkeit.

3.1 Nation of Islam und 5 Percenters

Nicht an der Oberflache, wohl aber omniprasent sind NOI-Verweise oder Refe-
renzen an die 5 Percenter in US-Rap-Texten und Performances. Die in Europa
wenig bekannte und unkonventionelle religiése Gruppe hatte massiven Einfluss
auf die Szene in den USA - von Gangstarr bis zum Wu-Tang-Clan.

Bei der 5 Percent Nation bzw. der Nation of Gods and Earths,** wie die Ein-
geweihten haufig sagen, handelt es sich um eine religiose Gemeinschaft, die nur
wenig mit dem fundamentalistischem Islam teilt, aber grofle Gemeinsamkeiten
mit der Nation of Islam Louis Farrakhans hat. Gegriindet wurden die 5 Percen-
ter von Clarence 13X, der in den 1950er Jahren zunéchst einem Harlemer NOI-
Tempel beitrat, der zu dieser Zeit von Malcolm X gefiithrt wurde. In den 1960er
Jahre distanzierte sich Clarence 13X von der NOI. Farrakhans Nation nahm
an, dass 1930 in Detroit mit Master Farad Muhammad Gott erschienen sei.”®
Clarence 13X vollzog den Split mit dem Verweis auf Farads Hautfarbe: Farad
sei nicht schwarz, sondern von eher heller Hautfarbe gewesen (er hatte vermut-
lich asiatische Wurzeln). Dies — so Clarence — kollidiere mit der einstigen NOI-
Annahme, der zufolge Allah nur schwarz sein kénne. An dieser Uberzeugung
wollte Clarence festhalten.

Clarence’ 1deologie war mit der Uberzeugung verbunden, dass prinzipiell in
jedem schwarzen Mann Géttliches stecke. Dieses Potential gelte es durch Stu-
dium und intensive Reflexion zu entwickeln. Der Prediger verliefs die NOI und
nahm eine Reihe von Anhangern mit sich. Fortan wurde er Father Allah ge-
nannt und verbreitete seine religiése Message auf den Straflen Harlems — eine
Praxis, die von den traditionellen NOI-Seminaren im Sinne eines ,question-and-
answer format“®® abwich und so wohl auch Gehér bei strafRenaffinen Vertretern
der spateren HipHop-Community fand.

2 Vgl. http://comp.uark.edu/ ~ tsweden/5per.html (05.08.2012).
24 Vgl. ebenda, S. 1.
% Vgl. ebenda, S. 3.
% Vgl. ebenda, S. 4.
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3.2 Das Weltbild der 5 Percenter

Der Name der 5 Percenter rithrt von einem durch Wissenshierarchien gekenn-
zeichneten Weltbild her: Die vielleicht elementarste Uberzeugung besteht in der
Annahme, dass fiinfundachtzig Prozent der Bevélkerung eine verblendete und
unwissende Existenz fithrt. Zehn weitere Prozent sind wissend, setzen diese Wis-
sensbestiande jedoch zum eigenen Vorteil und unter Inkaufnahme von Ausbeu-
tung der Ubrigen ein. Unter ihnen befinden sich mafigeblich Weife als ,blood-
suckers of the poor”.?’ Lediglich 5 Prozent der Menschheit sind prédestinierte
Wissende, die Kenntnis vom Lauf der Dinge auf Erden besitzen und gewisser-
maflen eine Meta-Perspektive beanspruchen kénnen.

Die Hauptbezugspunkte der glaubigen 5 Percenter sind die von Father Allah
entwickelten so genannten Supreme Mathematics und Supreme Alphabets,”® die
auch nach seiner Ermordung 1969 weitergegeben wurden und sich in anderen
Grofistadten — besonders unter jungen Afroamerikanern — der USA zu etablieren
wussten. Es handelt sich hierbei weniger um feste Glaubenssétze als vielmehr
spirituelle Annahmen, die im Eigenstudium zu durchdringen sind. Die Supreme
Mathematics sind im Grunde als Numerologie mit Welterklarungsanspruch zu
verstehen. Eine prominente Rolle in der Lehre, die das Verhéltnis des Menschen

zum Universum zu beschreiben sucht,” spielt die Nummer ,,7.3°

Seven is the number of perfection. It stands for the seventh letter of the alphabet, G,
and for God. (Five Percenters originated the homeboy expression, “sup (what’s up),
G?”, originally “G” stood for God, not gangsta.). According to Jah-Z Allah, keeper of
the 5 % website, “The God sees in cyles of 7 colors of the rainbow and hears in 7 cycles
of notes on the musical scale.” According to Farad’s lessons, the Original (Black) Man
has 7, 5 ounces of brain, the (white) devil, only 6 ounces (Farad, Lost Found Muslim
Lesson No. 2). The flag of the Five Percenters, known as the Universal Flag of Islam,
contains a 7 (symbol of God) surrounded by a crescent moon (signifying the black
woman) and a star (signifying the child).*'

%7 Ebenda.
28 Vgl. ebenda, S. 5.
2 Vgl. ebenda.

30 Vgl. das Symbol unter http://api.ning.com/files/-VCqNhXiur-XLobOipFvknLsE6CpNbjkBOMjQDf6X9TcP6QkQ
WkOkjobrfhURLGLN7X90sAwLcl7aF600N9J3HGIWRSYE6CI/UniversalFlag.gif (05.08.2012).

31 Ebenda.
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Typisch fiir 5 Percenter ist auch ein griindlicher, aber eigenwilliger Umgang
mit Sprache. Man geht Wortteilen auf den Grund (,breakin’ it down®) und ver-
sucht auf diese Art neue Deutungen von Woértern zu erschliefen.* Dieses Cha-
rakteristikum des kreativen Umgangs mit Sprache teilen Rap** und die 5 Percen-
ter, so wie auch das ,Predigen” auf der Strale eine gewisse Gemeinsamkeit mit
dem Rappen ,an der Straflenecke” darstellt. Viele Wort-Wendungen wie etwa
~droppin science” oder auch das obligatorische ,peace®, das einem Vorganger der
5 Percenter, dem so genannten Moorish Science Temple, entlehnt ist, sind in das
HipHop-Vokabular eingedrungen und haben ihren originalen Bedeutungsgehalt
im kollektiven Gedéchtnis der amerikanischen Rapkultur eingebiif3t.**

Nach der Lehre der 5 Percenter zu leben bedeutet primér ein Eigenstudium
nach wenigen orientierenden Leitgedanken zu verfolgen. Die Ausbildung des
Lknowledge of self”, die selbstbestimmte Aneignung universellen Wissens, ist
das Ziel. Jeder Einzelne der erlesenen Wissenselite hat sich selbst durch Bildung
und Studium der Welt bzw. des Menschen seinen Status erarbeitet (so die Uber-
zeugung). Der 5 Percenter hat sich dann zum ,god“ empor gearbeitet — eine
Méglichkeit, die prinzipiell jedem disziplinierten, wissbegierigen und vorzugs-
weise schwarzem Menschen aus Sicht der 5 Percenter offen steht. Gott ist also
keine Figur im monotheistischen Sinne, sondern etwas, das im Menschen selbst
erweckt werden kann und somit konzeptuell dem Pantheismus zugehérig ist.

3.3 Lebenspraxis

Wie Swedenburg betont, sprechen sich einige 5 Percenter in islamischer Manier
gegen den Konsum von Alkohol und Drogen aus. Einige Rapper widersprechen
dieser asketischen Haltung, indem sie auf die Ansicht verweisen, dass ein jeder
Gott seines eigenen Universums sei und so ein Stiick weit nach seinen eigenen

Regeln leben solle.*

32 Vgl. ebenda, S. 7.

33 Die 5-Percenter-Elemente im Rap lassen sich aber auch auf der Oberfliche finden: Der Rapper Lord
Jamar (Brand Nubian) etwa releaste ein ,,5 %-Album®, das konsequenterweise das Symbol der religi-
6sen Stromung schon auf dem Cover triagt. Vgl. unter http:/swww.bing.com/images/search?q = lord +jamar+
the+ 5 + percent+album&view =detail&id = D810C695E80B7FAC808AC15456310BEEA146396B&FORM =IDFRIR
(05.08.2012).

34 Vgl. ebenda, S. 6.

% Vgl. ebenda, S. 7.
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Weitere verbreitete Elemente des Glaubens sind die folgenden, die prominente
Rapper in der Lebenspraxis hdufig selektiv-, nicht- oder kontréir ausgelegt haben:

e Die Rolle der Frau ist tendenziell eine dem Mann untergeordnete: ,Just as
earth resolves around the sun, woman is subordinate to man.“*® Grund-
satzlich kann die Frau nach Mafigabe der 5 Percenter-Lehre nicht das Stadi-
um der Perfektion erreichen (,,7“), sondern lediglich zu daran angrenzenden
Stufen (maximal ,6“) hervordringen. Ein komplettes ,knowledge of self*
bleibt also eine ménnliche Doméne.*’

e Weifle Menschen haben ebenfalls einen prekaren Status inne: Der Uberzeu-
gung folgend, dass der weifle Mann das 6.000 Jahre alte Produkt eines bosen
Wissenschaftlers mit Namen Yacub ist (daher auch die bisweilen anzutref-
fende Wendung vom ,white devil“), haben Weif3e eine antagonistische Rol-
le innerhalb des orthodoxen Weltbildes inne.*®

3.4 Schlaglichter auf Inszenierungen im US-Rap

Der Spagat zwischen autonomer Lebensfithrung und fundamentalistischer Glau-
benspraxis fithrt nicht selten zu widerspriichlichen Performances. Bei Big Daddy
Kane etwa — einem bekennenden 5 Percenter mit Klassikerstatus in der Rap-
szene — dokumentiert sich eine recht hybride Inszenierung, die Nacktfotos im
Playgirl Magazin® ebenso zu integrieren versuchte wie die Ode an den Hedo-
nismus im 1989er Hitvideo zu ,Smooth Operator“.’ Dort inszeniert sich Kane als
gewinnsiichtiger Player und versierter Verfiihrer, der dazu den ,Vorzeige-Origi-
nal-Black-Man" im Sinne eines afroamerikanischen Kénigs zu geben versucht.*!
Garniert mit 5 Percenter-Floskeln (,word is bond®, ,peace®) rief der selbst er-
nannte King Asiatic Nobody’s Equal auch Kritiker aus den eigenen Reihen auf

den Plan.

% Ebenda.

37 Vgl. ebenda.

% Vgl. ebenda, S. 8.

b Vgl. unter: http://www.blackdogue.net/Playgirl2/BigDaddyKane/BigDaddyKane.html (05.08.2012).
4 Vgl. unter: http://www.youtube.com/watch?v = 8g5bjSUysQA (05.08.2012).

! Eine detaillierte Video- und Textanalyse findet sich in der laufenden Dissertation von Marc Diet-
rich ,Rapresent what? Zur Inszenierung von Ethnizitat, Authentizitit und sozialer Differenz im Rap-
Video®.
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Ein anderer interessanter Fall ist der einstige NOI-Reprasentant und heutige
Agnostiker Paris. Fast das gesamte musikalische Schaffen des studierten Wirt-
schaftswissenschaftlers und Teilzeit-Stock-Brokers konzentriert sich auf The-
men wie ,Polizeigewalt gegen Afroamerikaner®, ,Diskriminierung®, ,Rassismus”
sowie ,US-amerikanischer Imperialismus®. Schon der erste Schritt auf die pop-
kulturelle Bithne mit ,The devil made me do it zeigte den Rapper als pro-
black-Aktivisten (,pro black and it ain’t no joke®).** Das Video zeigt einen ras-
sistischen weilen Polizisten, der u.a. die (angedeutete) Vergewaltigung einer
schwarzen Frau unternimmt und bei allen Taten von einem bizarren ,Uncle-
Sam-Verschnitt® begleitet wird.*> Jene Version des Uncle Sam wird hier zwei-
felsohne zur Tkone der ,white supremacy” und damit zum ,white devil® stilisiert.
Die Raplines sind unschwer erkennbar mit NOI-Elementen gespickt: Revolution
ain’t never been simple; Following the path from Allah for know just; Build
your brain and we’ll soon make progress; Paid your dues, don’t snooze or lose;
That came with the masterplan that got you; So know who’s opposed to the
dominant dark skin; Food for thought as a law for the brother man.

Im Auftrage Allahs gilt es, sich mit Wissen fiir die Revolution zu wappnen:
Dabei muss klar sein, wer der Feind ist, ndmlich derjenige, der ,opposed to the
dominant black skin® ist und in Form des White Devil/Uncle Sam auf der Bild-
ebene eingefithrt wird. Ton und Aussage der Musik von Paris kreisen bis heute
um solche Antagonismen zwischen weifler Hegemonie und schwarzer Margina-
lisierung. Die 5 Percenter-Rhetorik tritt im spateren Werk durch den Wechsel
zum Agnostizismus zuriick und konzentriert sich stirker auf eine Kulturkritik,
die Amerika und letztendlich auch den sog. weiflen Mann stets als Bedrohung
fiir andere Kulturen und Religionen fiihrt. Dabei begibt sich Paris in seiner Iko-
nographie zum Album mit dem provokativen Titel ,Sonic Jihad®, dass nur we-
nige Jahre nach dem 11. September 2001 herausgebracht wurde, in die Nahe von
Dschihadisten.*

Fassen wir vorlaufig zusammen:

“2 Vgl. unter: http:/www.lyricsmode.com/lyrics/g/golden_earring/the_devil_made_me_do_it.html (05.08.2012).
3 Vgl. unter: http://www.youtube.com/watch?v = hKRAFPHD8W4 (05.08.2012).

“4 Das Albumcover zeigte das Bild von einem Flugzeug, das zielgerichtet auf das Weife Haus zuflog.
Vgl. http:/awww.guerrillafunk.com/paris/sonic_jihad/ (05.08.2012).
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Im US-Rap findet sich eine lange Tradition von Rappern mit Bindung zum
Islam. Zwei prominente Figuren haben wir gestreift. Dartiber hinaus existiert
eine grofie Anzahl von Rappern, die hier nicht explizit behandelt werden konn-
ten, Rapper, die auch aktuell in allen Ohren sind. Freeway und Mos Def pflegen
Referenzen an den Islam vorzunehmen, ohne dabei inszenatorisch einer dezi-
diert religiésen Programmatik verschrieben zu sein. Man ist Muslim, ohne diese
Eigenschaft in extenso fiir die Performance einzusetzen. Auf der anderen Seite
sind es Polit-Rapper wie Paris (oder Dead Prez, Brand Nubian, Public Enemy
und The Coup), die die historische Marginalisierung schwarzer Biirger mit Black
Panther- und NOI-gefarbten Inhalten zusammenbringen. Hierbei handelt es sich
vornehmlich um Rapper, die in den 1980er- und 1990er-Jahren relevant waren.
In dieser Zeit finden sich deutlich mehr Referenzen an die NOI oder eben die 5
Percenter als in der Gegenwart.

Fiir Inspiration sorgen dabei also insbesondere islamische Strémungen, die die
Rolle schwarzer Akteure aufwerten. Die Attraktivitit der Verbindung von pro-
black-orientierter Religion und Rap liegt sicherlich auch in der Ursprungserzéh-
lung von Rap als Stimme der Strafie und ,Black CNN* (Chuck D). Rap wird hier
als Gegenkultur interpretiert, die die marginalisierte Position des ,Schwarzen
Mannes® mit Verweis auf eine rassistisch motivierte, ,weif’e” Kultur-Hegemo-
nie reflektiert. Afrozentrische Emanzipationsversuche, die sicher nicht zufillig
in der Reagan-Ara aufkeimten und sich wie geschildert auch auf religids-ideolo-
gische Versicherungen berufen konnten, vermochten sich im Medium einer als
~schwarz” gedeuteten &sthetischen Praxis zu kanalisieren.’

Dieses Phanomen ist in der Retrospektive jedoch eher von kurzfristiger Na-
tur gewesen. Schaut man auf den Status quo der amerikanischen Rapszene, so
scheint diese inhaltlich wie inszenatorisch-dsthetisch weitestgehend im postmo-
dernen ,anything goes” aufgegangen zu sein. Aufstrebende Kiinstler wie die
Gruppe ODD Future um Tyler the Creator*® und der Rapper Spaceghost Purrp*’
spielen mit religidsen bzw. satanistischen Symbolen genauso wie mit fiktiven
Gewaltverbrechen oder der Integration absurder mythologischer Szenerien, oh-

% Vgl. dazu Tricia Rose 2008, S. 42—44.
#0 Vgl. Stephan Szillus 2012, S. 20-26.
47 Vgl. Zainab Jama 2012, S. 29.
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ne dass eine dezidiert politische oder religiose Verortung in tibergreifender Form
ablesbar wire.

Es mag auch mit der Tatsache zu tun haben, dass die USA mittlerweile und er-
neut von einem schwarzen Demokraten regiert werden (Stand November 2012),
dass die Lyrics iiber eine weife Ubermacht und die Notwendigkeit schwarzen
Aufbegehrens weniger Durchschlagskraft entfalten. Die Sprecherposition ,,is-
lam-affiner Polit-Rapper® ist wohl auch aus diesem Grunde nicht mehr sonder-
lich ,,in Mode®.

4 Rap und Islam in Deutschland

Wenn deutscher Rap sich durch die so genannte ,Glokalisierung® — das heif3t
in diesem Fall die lokal gefiarbte Anverwandlung und Adaption von medial ver-
breiteten US-Inszenierungen — herausgebildet hat, so kénnte man annehmen,
dass so etwas wie islamischer Rap auch in der deutschen Szene Etablierung
gefunden hat. Schliefdlich gibt es ja auch deutschen Gangsta-Rap. In Deutsch-
land sind die Diskussion und auch die ,popkulturelle Realitit® allerdings etwas
anders gelagert als in den USA. Politischer Rap ist gegenwartig kaum auszu-
machen. Eine néhere Betrachtung des Diskurses muss feststellen, dass der mit
dem Islam verbandelte Rapper auch eher in der Sprecherposition des Gangsta-
Rappers oder zumindest im strafdenorientierten Rapper vermutet wird. Der politi-
sche Rap wurde in Deutschland jedoch lange Zeit eher von Nicht-Muslimen wie
dem Kulturmitbegriinder Torch und seiner Gruppe Advanced Chemistry prakti-
ziert, bevor linke Untergrundgruppen wie Anarchist Academy auftauchten. Mit
G-Rap hat dies nichts zu tun. Mit etwas Mut zur grofiziigigen Kategorisierung
kann man aktuell Rapper wie den iranisch-stimmigen Fard noch am ehesten als
politisch bezeichnen. Martin Seeliger erkannte Klassenkampfmotive — und damit
politischen Gehalt — bei Nate 57.% Islami(sti)sche Inhalte finden sich hier aber
ebenfalls nicht. Angesprochen auf den Status und die Prasenz von islamischem

Rap in Deutschland bemerkt der Chefredakteur des europaweit einflussreichs-

“8 Vergleiche zum Begriff im allgemeinen Robertson (1998) und hiphop-spezifisch Klein und Friedrich
(2003, S. 85-113).

4 Vgl. Martin Seeliger 2012.
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ten Rap-Magazins Juice, Stephan Szillus, in einem privaten Gesprach, dass es so
etwas wie islamischen Rap in Deutschland eigentlich nicht gebe.

Kommen wir noch einmal auf den Gangsta-Rapper zuriick: Gangsta-Rap in
Deutschland erfiillt soziologisch betrachtet eine ganz dhnliche Funktion wie in
den USA. Er wird in der Offentlichkeit tendenziell als Plattform fiir gewaltbereite
junge Erwachsene mit defizitairem Bildungs- und oft auch Migrationshinter-
grund gesehen. Die Genre-Groflen fungieren hdufig in Talkshows, Tageszeitun-
gen und Fernsehreportagen als Personifizierung des gesellschaftlich Dysfunktio-
nalen, als Projektionsflachen befiirchteter anomischer Auswiichse. Die von den
USA inspirierten Lyrics iiber das harte Leben auf der Strafle im Spannungsfeld
von Aufstiegsfantasien, zur Schau getragenem Outlaw-Stolz und Gangsta-Ta-
les bringen Stilisierungen hervor, die analog zu amerikanischen Brennpunkten
funktionieren: Marginalisierte Gegenden wie Berlin-Neukélln oder die Frank-
furter Nordweststadt werden zu mythisch besetzten Orten, die Compton (Los
Angeles) oder der Bronx (New York) in kaum etwas nachstehen. Ahnliches lasst
sich tiber die Funktionsweise der Textsubjekte behaupten: Der ,Nigga“ als krimi-
nell aufbegehrendes, gewaltbereites und zentrales Subjekt des amerikanischen
Gangsta-Rap wie ihn N.W.A. kreiert haben, kann als inszenatorisches Analo-
gon zum Kanacken-Rapper, zum ,Azzlack® (um mit dem Genrehelden Haftbe-
fehl zu sprechen) gesehen werden.® Dabei rithrt die gesellschaftliche Abwehr
des Gangsta-Rappers mitunter von Ressentiments respektive der Hautfarbe (im
Falle der USA: Race) bzw. dem migrantischen Hintergrund (Deutschland) her.
Hier greift die Glokalisierung also auf interessante Weise und mit soziologisch
relevanten Effekten.

Es sind unsere Thesen, dass der Gangsta-Rapper (1) aufgrund seiner provokan-
ten und Angste um eine vermeintliche Parallelgesellschaft schiirende Inszenie-
rung kritisiert und (2) besonders deshalb der islamistischen Propaganda verdach-
tigt wird, weil sich Menschen mit tiirkischem oder tunesischem Hintergrund in
diesem Feld betétigen — Bevolkerungsgruppen also, denen man eine Affinitét zu
islamistischen Haltung und Integrationsverweigerung ohnehin zu unterstellen
geneigt ist.

5 Vgl. Marc Dietrich 2012.
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4.1 Gangsta-Rapper als Islamisten? Deso Dogg und andere

Wenn der Gangsta-Rapper also als eine Sozialfigur mit komplexitéitsreduzieren-
der Funktion (,Ordnung herstellen®) zu denken ist, an der die kampflustige Dis-
kussion um jugendliche Migranten mit Kriminalitatsneigung und Bildungsun-
willigkeit einen geeigneten Sandsack findet, dann zielt der Diskurs um islami-
sche/islamistische Akteure mit dem Rapper Deso Dogg (biirgerlicher Name: De-
nis Mamadou Cuspert) auf eine Figur, die scheinbar noch eine weitere beangsti-
gende Eigenschaft aufweist: Er ist nicht nur (Ex)-Gangsta-Rapper, sondern auch
noch Salafist. In einem medial mitkreierten Klima der Angst vor ,,Uberfremdung"
und der polarisierenden Debatte um die Zugehorigkeit des Islams zu Deutsch-
land findet sich hier scheinbar die Personifizierung des gesellschaftlichen Ubels.
Diese Diskussion ist schnell zu beruhigen: Denis Cuspert ist zwar sicherlich ein
eingespannter Seelenfianger und Verbreiter fragwiirdiger islamistischer Inhalte,
aber eben kein Rapper. Nicht mehr. Bei YouTube findet man einen Aufruf an die
Fans, seine Musik zu vernichten, gespickt mit Beteuerungen, das Musikerleben
habe ihm tibel mitgespielt, er wolle warnen vor diesem ,,falschen Weg®, der mit
dem Glauben nicht zu vereinbaren sei.”*

Dass die Medien dies ignorieren und trotzdem quer durch alle Magazine und
Formate vom Hass- und oder Islamisten-Rapper die Rede ist,>* spricht weniger
fur die journalistische Griindlichkeit, als fiir das zweifelhafte Auffinden einer
enorm anschlussfahigen Semantik, die sich in eben der Sozialfigur des Salafisten-
Gangsta-Rappers reflektiert.

51 Vgl. http://www.youtube.com/watch?v =i58F-mCTDDY &feature =related (05.08.2012).

52 Dies dokumentiert sich insbesondere bei Boulevardblittern wie der BZ http://www.bz-berlin.de/
archiv/gesuchter-hass-rapper-untergetaucht-article1497573.html (05.08.2012). Aber auch der Focus hebt sich
da nicht wesentlich ab: http:/www.focus.de/politik/deutschland/ex-rapper-deso-dogg-singt-loblied-auf-bin-laden
aid_642789.html (05.08.2012). Die Bezeichnung ,Rapper” oder der Rapname in Kombination mit der
Betatigung im Salafisten-Feld ist stets prasent. Grundsatzlich wiirde es reichen, die vormalige Be-
schéftigung von Abou Maleeq (so der angenommene Name) einmalig zu nennen. Stattdessen evoziert
schon die Uberschrift ,Deso Dogg singt Loblied auf Bin Laden® einen Nexus von Raptum und ex-
tremistischer Orientierung.
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5 Fazit: Rap als Bithne oder kulturelle Praxis
fiir islamische und islamistische Akteure?

Zweifelsohne ist die (sub-)kulturelle, dsthetische Praxis des Rap ein Betétigungs-
feld fiir Akteure mit ganz verschiedenen Lebensorientierungen und Uberzeu-
gungssystemen. Artikuliert wird so ziemlich alles. Es wurde grundsétzlich auch
schon tiber alles gerappt: Bankiberfille, gescheiterte Beziehungen, Schussver-
letzungen, Orgasmen, die Freude am heterosexuellen (und neuerdings auch ho-
mosexuellen) Sex, Liebe, Hass, Lokal- und Nationalpatriotismus, Verabscheuung
der Heimat. Sogar tiber Fuf3ballspiele (Blumentopf) und Wiirstchenbuden wurde
schon gerappt (Imbiss Bronko). Rap als 6konomisch wenig voraussetzungsvolle
Praxis®® — es geniigt im Grunde ein Laptop und ein Mikrofon — mag eine Menge
von potentiellen Aktivisten anziehen, die die Musik nicht nur aufgrund der ,Hip-
ness”, sondern eben auch zu Versuchszwecken frequentieren. Die Heterogenitat
und Polyphonie dsthetischer Zugénge hat wohl auch mit der kreative Poten-
tiale erschlieffenden Produktionstechnik, dem Sampling zu tun, die zwar nicht
von Rappern erfunden, aber doch am intensivsten genutzt wurde.>* Bei der Pro-
duktion von Beats kann man Stiicke sampeln und so etwa ein Instrumental mit
klassischer Musik (z. B. bei Die Firma, die bei ,Das neue Jahrtausend® ein Sam-
ple aus Mozarts 40. Sinfonie nutzt) basteln oder aber ein Instrumental stricken,
das auf dem hydraulischen Gerausch von hochfahrenden Autos (so genannten
~Lowridern®) basiert (Xzibit ,Front 2 Back®). Auch Vocal-Samples gehoren zum
asthetischen Inventar. Ein Ausschnitt aus einer Martin-Luther-King-Rede (z. B.
Common ,A Dream®) ist dabei genauso integrierbar wie ein Kinderchor (Jay-Z
»Hard knock life“ mit einem Sample aus dem Musical ,Annie®). Die Qualitét der
Anverwandlung der Ursprungsquelle ist dabei von Fall zu Fall zu untersuchen
und mit der lyrischen und gegebenenfalls visuellen Performance in Beziehung zu

setzen. Im vorliegenden Kontext muss man festhalten: Ein Zitat aus dem Koran

3 Dazu Klein und Friedrich 2003, S. 188, in Bourdieuscher Terminologie: ,Wéhrend z. B. in der Tech-
no-Szene die Raver iiber ein gewisses Maf$ an ¢konomischem Kapital verfiigen miissen, um tiber-
haupt an den entsprechenden Events, den Raves und Parties teilnehmen zu konnen, spielt in den
lokalen HipHop-Szenen das 6konomische Kapital, das den globalen Markt der Rap-Musik beherrscht,
eine vergleichsweise geringe Rolle. Szenetypisch und positionsanzeigend ist primar also das kultu-
relle Kapital in Form von szenespezifischem Wissen oder Fahigkeiten in der jeweiligen Disziplin.”

5 Vgl. Lothar Mikos 2003, S. 73 fF.
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oder ein islamisches Sprachspiel macht noch keine islamische Rap-Performance.
Niemand wiirde beispielsweise die Rap-Gruppe Die Firma aufgrund ihrer mas-
siven Bibelreferenzen fiir eine christliche Band halten. Ebenso wenig war die
Performance von Pussy Riot im Sommer 2012 in einer orthodoxen Moskauer Ka-
thedrale grundsétzlich religios motiviert, obwohl deren Kritik sich auch auf die
Orthodoxe Russische Kirche bezog.>

Feststellen lasst sich zudem, dass islam-affine Rapsongs nur sehr vereinzelt
auftreten — so wie auch christliche Rapsongs kaum zu héren sind. Uber die
Griinde konnen wir an dieser Stelle nur spekulieren: Es kénnte damit zusam-
menhéngen, dass Muslime ihren Glauben nicht mit dem verankerten Symbol-
und Erzéhlungs-Kosmos des Rap zusammenbringen méchten. Fiir diese Vermu-
tung sprechen auch die Resultate einer Schwerpunktreportage, die auf ZDFNeo
lief.** Nachgegangen wurde der Frage, ob es in Deutschland islamischen bzw.
islamistischen Rap gebe. Verschiedene Rapper (Deso Dogg, Manuellsen, Alpa
Gun und PA Sports) mit islamischem Hintergrund wurden befragt, wie sie es
mit ihrer musikalischen Praxis und der Zugehoérigkeit zum Islam halten.

Im Falle Deso Dogg ist es so, dass Musik als etwas betrachtet wird, das gemaf3
der Glaubensauslegung nicht praktiziert werden kann — Musik als Entertainment
sieht der Koran in dieser Lesart nicht vor. Musik ist haram, also Stinde. Etwas
anders argumentieren die Rapper Alpa Gun, PA Sports und Manuellsen. Sie pla-
dieren dafiir, Religion als Teil des Privatlebens zu betrachten und nicht missiona-
risch fiir die Rap-Performance zu instrumentalisieren. Rap sei schlicht die falsche
Bithne fiir den Glauben. Rap als Praxis, die oft den stilisierten Rausch, Promis-
kuitat und Grenziiberschreitung zur Inszenierung einsetzt, mag nicht als ideale
Plattform fir die religiése Orientierung gesehen werden.

Extremistische Vertreter sind sich der inkludierenden Wirkung von Rapmusik
und dem Einfluss seiner populdren Figuren dennoch wohl bewusst: Pierre Vo-
gel konnte Deso Dogg bereits ,bekehren®, mit Gangsta-Rappern wie Bushido
und Massiv liebaugelte er auch bereits.”” Es scheint zudem so, dass Religion und

> Vgl. unter: http:/Awww.fr-online.de/meinung/analyse-zu-pussy-riot-die-kirche-hat-das-nachsehen, 1472602, 16763
688.html (05.08.2012).

56 Vgl. unter: http:/www.zdf.de/ZDFmediathek/hauptnavigation/startseite#/beitrag/video/1285846/Wild-Germany---
Islamischer-Rap (05.08.2012).

57 Vgl. unter: http://www.youtube.com/watch?v = zpLH7dpabZc&feature = related (05.08.2012).
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Rap in Deutschland insgesamt kaum in der Lage sind, Verschrankungen im brei-
tentauglichen Sinne einzugehen. Dies mag damit zusammenhéngen, dass die oft
zirkulierenden, aufregenden Semantiken der lustvollen Grenztiberschreitung, der
Eskapismusfantasien und der Zelebrierung von finanziellem Wohlstand, nicht
gerade klassische Doménen oder Desiderate der religiosen Lehren sind. Religion
scheint fiir das zeitgenossische Publikum eher das Gegenstiick zu allem zu sein,
was Rap (und Pop) interessant macht. Es handelt sich letzten Endes also um ei-
ne ,Aversion®, eine Vermeidungsstrategie, die auf Seite der Produktionsakteure
wie auf der Rezeptionsseite vorzufinden ist: Die einen halten ihren Glauben aus
verschiedenen Griinden aus dem musikalischen Schaffen heraus, wéhrend die
anderen offenbar froh sind, von religiésen Inhalten ,verschont” zu bleiben.®®

Schlussendlich stellen wir fest, dass es sich beim islamischen oder islamis-
tischen Rapper eher um eine Fiktion handelt, die der Diskurs in Deutschland
zur Ordnungsstiftung und Kanalisierung latenter Angste konstruiert hat. Was in
der amerikanischen Szene durchaus als medial und soziologisch relevantes Phé-
nomen auffindbar ist und vor dem Hintergrund des skizzierten Diskurses und
anderen gesellschaftlichen Konditionen emergierte, kann in diesem Maf3stab fiir
die deutsche Szene nicht konstatiert werden. Dass es irgendwo auf YouTube oder
in anderen Foren Rapper gibt, die sich an islamischem Rap oder extremistischen
Varianten versuchen, ist nicht auszuschliefden. Ob dies ein soziologisch relevan-
tes Phdnomen darstellt oder einer intensiven Mediendebatte zugefiithrt werden
sollte, ist aber mehr als fraglich.
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Aleviten — die besseren Muslime?

Ali Ertan Toprak und Ismail Kaplan

1 Aleviten — Eine unabhingige Glaubensgemeinschaft
und ihre Transformation in die Moderne

Ali Ertan Toprak

Im Zuge der Debatten tiber Islam und Integration riicken zunehmend Aleviten
in den Mittelpunkt diverser offentlicher Diskussionen. Sie stehen in Deutsch-
land in dem Ansehen, toleranter, gebildeter und undogmatischer zu sein als z. B.
Sunniten oder Schiiten. Sie gelten als weniger streng in der Auferlegung und
Befolgung religiGser Pflichten, ohne deshalb gleich religios ,lau zu sein, gelten
haufig als besonders gut integrierte und somit als die besseren Muslime. Damit
dienen Aleviten fiir Optimisten vielfach als ,letzte Hoffnung” und als Beweis da-
fiir, dass der Islam doch in die hiesige Gesellschaft und in die Werteordnung des
Grundgesetzes integrierbar ist. Ob Aleviten iiberhaupt die besseren Migranten
oder gar Muslime sind, soll daher hinterfragt werden.

Auch wenn sich der Bekanntheitsgrad der Aleviten durch die neue deutsche
Integrationsdebatte — die eigentlich immer schon und ausschliefSlich eine Islam-
debatte ist — in den letzten Jahren betrachtlich erhéhte, herrscht in der Offent-
lichkeit nach wie vor weitgehende Unkenntnis dartiber, was das Alevitentum
tatsachlich auszeichnet. Diese Unkenntnis ist aber nicht nur auf die nicht-islami-
sche Mehrheitsgesellschaft begrenzt. Selbst die meisten tiirkeistimmigen Mus-
lime haben wenig bis gar keine Kenntnis dariiber, wer oder was die Aleviten
eigentlich sind. Unterstiitzt wird diese breite Unkenntnis dadurch, dass die Of-
fentlichkeit in dieser Frage mit widerspriichlichen Aussagen seitens der Aleviten
selbst konfrontiert wird. Wahrend die einen das Alevitentum als eine ,liberale
Interpretation des Islam® sehen wollen, bestreiten immer mehr Aleviten, dass
es sich tiberhaupt um eine islamische Religionsgemeinschaft handele. Wiederum
andere, mehrheitlich progressive Aleviten, sehen im Alevitentum eine humanis-
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tische Philosophie aufierhalb jeglicher Religion. Diese Beispiele fiir unterschied-
liche Selbstdefinitionen kénnte man unendlich fortfithren.

Der Transformationsprozess der Aleviten in die Moderne ist zugleich ein
Selbstfindungsprozess. Dieser Selbstfindungsprozess einer seit Jahrhunderten
verfolgten und noch bis heute in ihrem Herkunftsland Tiirkei diskriminierten
Religionsgemeinschaft sollte nicht allzu sehr verwundern, sondern von Auflen-
stehenden verstanden und respektiert werden.

Die Widerspriichlichkeiten in diesem Selbstfindungsprozess wurzeln in der
Geschichte und in der Situation der Aleviten in den verschiedenen politisch-
geschichtlichen Phasen vor und seit dem Osmanischem Reich, der Griindung der
Tirkischen Republik bis zur heutigen politischen Lage in der Tirkei.

Die heutige Turkei, woher der grofite Teil der Aleviten abstammt, deklariert
zwar, dass 99 % ihrer Bevolkerung Muslime sind, erkennt aber die Aleviten als
eine eigenstindige Religionsgemeinschaft bis heute nicht an.

Der Anteil der Aleviten an der Gesamtbevélkerung der Tiirkei kann nur sehr
grob auf 20-25 % geschatzt werden, da keine systematischen Erhebungen vorlie-
gen.

1.1 Geschichte und Gegenwart des Alevitentums

Der Kern der Geschichte ist einfach; die Lehren aus ihr sind weitreichend und
komplex: Die Region zwischen Anatolien und Mesopotamien war seither als
Grenzregion ein Zentrum und Zufluchtsort fiir vielfaltige Glaubensvorstellun-
gen und Gemeinschaften, der islamischen und christlichen Héretik, der Gnostik,
des Manichdismus, der Naturreligionen, die Heimstétte der Paulikaner und das
Gebiet unermesslicher Gétter und Heiliger.

Von Anatolien bis Mesopotamien, einer Region, die sich wie ein Nadelohr
zwischen Europa und Asien schiebt und durch die seit Jahrtausenden viele Kul-
turen, Volker und Religionen hindurchgekommen sind, versammelten sich mit
der Zeit — neben Menschen mit unterschiedlicher Herkunft, unterschiedlicher
Auffassung von Gott und der Welt in einem Klima der Toleranz und Aufklarung
— auch ein reichhaltiges heterodoxes Geistesleben. Die Gruppen und Stdmme,
die aufeinander zugingen und zugehen, bilden Amalgame, die weiter verandern,
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und sie widersetzen sich gleichzeitig einer Zentralgewalt, die auf Uniformierung,
auf Orthodoxie aus ist.!

Trotz der repressiven Vereinheitlichungspolitik der ,modernen® Tiirkei gehort
dieser Variantenreichtum auch heute noch keinesfalls der Vergangenheit an, so
dass ihr Ergebnis auch in der Gegenwart allein durch die Begriffe ,tiirkisch® oder
sislamisch® nur unzureichend beschrieben werden konnen.

Durch Grobeinteilungen, die gerade durch die Begriffe wie Islam, Christen-
tum, islamische oder christliche Welt mit verursacht werden, wird die Wahrneh-
mung fiir das kreative und innovative Potential der Rdume zwischen den groflen
Blocken ,Islam® und ,Christentum®, die durchaus fruchtbar an der Ausformung
von anderen Sichtweisen beteiligt waren, behindert.? Diese anderen Sichtwei-
sen haben ihren Ursprung gerade in der besonderen Eigenschaft der Begegnung,
der Uberginge und Grenzen. Heterodoxe Erscheinungen in dieser Zeit weichen
nicht lediglich vom tiblichen Kanon ab, sondern sind zudem meistens dem Di-
lemma der Wanderung des Menschen entwachsen. Gerade dieser Hintergrund
macht das Phanomen der Heterodoxie und insbesondere das Toleranzverstand-
nis in diesen Kreisen auch fiir die Gegenwart, besonders aber fiir das moderne
kosmopolitische Leben, interessant.

Eine weitere Vertiefung zur Vorgeschichte ist leider in Rahmen dieses Beitrags
nicht moglich. Aber die Aufarbeitung der anatolisch-mesopotamischen Hetero-
doxie, ihrer Wurzeln, ihrer regionalen Ausbreitung und ihrer Lebensvorstellun-
gen ist gegenwértig auch von grofiter Wichtigkeit in Anbetracht der aktuellen
Diskussionen iiber Religionen, insbesondere iiber den Islam und den sog. Kampf
der Kulturen. Es gilt in Zukunft intensiver heraus zu arbeiten, ob diese hetero-
doxen Gruppen sich mit ihrer heterodox-mystischen Weltanschauung und Ethik
gewissermafien eine eigene philosophische Religion schufen und ob diese Denk-
anstofRe fur die Gegenwart enthalten.

Fiir die Betrachtung des Islam heute dienen seine Orthodoxien, in der Haupt-
sache der Sunnismus und Schiismus, allgemein als Grundlage, wodurch viele
synkretische und mystische Vorstellungen und Zweige in der Regel ausgeklam-
mert bleiben. Dadurch ist das religiose Bild der heutigen Tirkei und des Islam

! Vgl. Mesut Keskin 2003.
% Vgl. hierzu den Beitrag von Michael Marx (S. 61-98) in diesem Sammelband.
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zum Gegenstand vieler undifferenzierter Urteile geworden. So verlieren wir z. B.
in der Geschichtsschreibung, die die Region zwischen Anatolien und Mesopota-
mien betrifft, mal die Christen, dann die Armenier, die anatolischen Gnostiker,
dann die judische Bevolkerung aus den Augen, weil vor uns das Gesamtbild ,tiir-
kisch-islamisches Anatolien® steht, um aber die ,verlorenen® Anteile dann viel-
leicht spéter, so z.B. im Zuge der Griindung der modernen Tiirkei des 20. Jahr-
hunderts als Armenier-, Aleviten- oder Kurdenfrage wiederzuentdecken.

Die Diskussion um die kulturelle und religiése Orientierung, vor allem von
anatolischen Einwanderern und ihren Kindern im Rahmen der Bildung und Er-
ziehung, erhélt durch diese synkretisch-heterodoxen Phdnomene zusétzliche rei-
che Facetten, so dass die Erforschung ihrer Wurzeln und ihrer gegenwartigen
Erscheinungen dafiir von Belang sind.

1.2 Verfolgung und Marginalisierung — Die osmanische Periode

Die Religionsgemeinschaft der Aleviten ist aus den Reihen dieser unterschiedli-
chen heterodoxen (meist turkmenischen und kurdischen) Gruppierungen in Ana-
tolien und Mesopotamien hervorgegangen, die seit dem 13. Jahrhundert in enger
religiéser Verbindung zu den Sufi-Orden der Safaviden im heutigen Iran gestan-
den haben. Als Zeichen ihrer Anhéngerschaft trugen sie eine rote Kopfbede-
ckung, die ihre Bezeichnung als Kizilbasch (Kizilbas, ,Rotkopf”) begriindete und
erst im 19. Jahrhundert durch die Selbstbezeichnung ,Alevi® verdrangt wurde,
weil der Begriff Kizilbas mit der Zeit den Charakter einer denunziatorischen
und sogar bis heute beleidigenden Fremdbezeichnung annahm. Es gibt dennoch
einige Stimmen in der Literatur, die die Bezeichnung Kizilbas, bis zu den Hurre-
miern und Mazdaismus zuriickfiihren, die sich traditionell rot gekleidet haben.?
Der heterodoxen, durch die Ablehnung religiéser Dogmen und Gesetze
gekennzeichneten Religiositédt dieser volkstimlich-mystischen Gruppierungen,
wohnte eine sozio-6konomische Sprengkraft inne, die sich in Krisensituationen
leicht in Aufstande gegen die sunnitisch-osmanische Obrigkeit entladen konnte.
So waren die berithmten Kizilbas-Aufstande des 16. Jahrhunderts, die das Osma-
nische Reich in seinen Grundfesten zu erschiittern drohten, trotz ihrer religitsen
Belange eher eine sozial-politische Auflehnung. Jedenfalls stempelte der Begriff

% Vgl. Haki Giirtas 2005.
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Kizilbas die Aufstandischen, die sich gegen Zentralisierungsbestrebungen und
gegen die anwachsende Steuerforderungen des osmanischen Reiches zu Wehr
setzten, zu Héretikern und Landesverrédtern. Den Osmanen ist es erst nach einer
bis dahin beispiellosen kollektiven Verfolgung gelungen, die politisch-religiose
Opposition der Kizilbas endgiiltig auszuschalten. Die drastischen Mafinahmen
wurden durch Fatwas (islamische Rechtsgutachten) religios legitimiert. In ihnen
wurden die Aleviten zu Ketzern erklért, deren Tétung eine religios verdienst-
volle Tat darstelle. Den &uferen Anlass fir die Marginalisierung und Diskri-
minierung der Aleviten iiber mehr als vier Jahrhunderte boten ihre religiésen
Anschauungen und Praktiken, die sich nicht nur der orthodoxen muslimischen
Gelehrsamkeit, sondern auch dem einfachen Muslim als Unglaubige erscheinen
lieRen. Jene, die den Hinrichtungen und Deportationen entgangen waren, zo-
gen sich in schwer zugéngliche Gebiete zuriick. Mit der Zeit wurde die Zugeho-
rigkeit zur Gemeinschaft an die Voraussetzung der Abstammung gekniipft, und
Eheschlieffungen mit Nicht-Aleviten wurden unter der Strafe der Exkommuni-
kation untersagt. Um sich vor der Diskriminierung und méglicher Verfolgung
zu schiitzen, praktizierten die Aleviten jahrhundertelang tagiyya (Verstellung),
indem sie Auflenstehenden gegeniiber ihre wahre kulturelle und religiése Zuge-
horigkeit geheim hielten.*

1.3 Von der Griindung der Tiirkischen Republik bis heute

Nach jahrhundertelanger Unterdriickung und Verfolgung im Osmanischen
Reich, fiir den die Aleviten den orthodoxen Islam und seine Institutionen ver-
antwortlich machten, nahmen sie die Republikgrindung mit Hoffnung auf: die
Abschaffung des Kalifats und der Scharia, die Sékularisierung des Staates u.a.
Die moderne Tiirkei brachte jedoch nicht das erhoffte Ende ihrer Diskriminie-
rung. Alle Erscheinungsformen mystischer und heterodoxer Religiositdt (Der-
wischorden, religiose Versammlungen auflerhalb der Moscheen, unter anderem
die alevitischen Orden und die Cem-Zeremonien der Aleviten, die Heiligen- und
Gréaberkult u. a.) wurden dagegen per Gesetz verboten, was de facto auf das Ver-
bot der Ausiibung alevitischen Glaubens hinauslief (und -l4duft). Damit wurde

* Vgl. Krisztina Kehl-Bodrogi 1993, S. 267—282 sowie den Beitrag von Klaus Spenlen ,Facetten musli-
mischen Lebens in Deutschland® (S. 25-45) in diesem Sammelband.
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der sunnitische Islam zur einzig legitimen Staatsreligion der neuen ,sakularen”
Republik. Das wurde wiederum durch die neue staatliche Religionsbehérde mit
Verfassungsrang, der DIYANET, rechtlich und politisch manifestiert. Die neue
Religionsbehorde ist bis heute ausschliefilich sunnitisch-islamisch ausgerichtet
und bestimmt das ganze religiése Leben der Tiirkei. Das geht so weit, das vom
Parlament iiber die Regierung bis zur den Gerichten die DIYANET die Deutungs-
hoheit in allen religiosen Fragen iibertragen bekommen hat. So hat die DIYANET
fiir Gerichte und den Staat Gutachten erstellt, in denen sie die Gebetsstétten der
Aleviten, die Cem-Héuser, nicht als solche ansieht, sondern auch fiir die Aleviten
die Moscheen als die einzig legitimen Gotteshauser festlegt.

Dennoch blieb die tiberwiegende Mehrheit der Aleviten loyal zur Republik,
solange diese auch den Einfluss der sunnitisch islamistischen Kréafte auf Politik
und Gesellschaft zuriickdrangte. Der staatlich verordnete Sakularismus (laiklik)
bot den Aleviten das erste Mal in ihrer Geschichte die Chance auf gesellschaft-
liche Integration und Partizipation, auch wenn der Preis, die Verleugnung der
eigenen alevitischen Sonderidentitét, hoch war. Es blieb aber nicht nur bei dieser
drastischen Assimilationspolitik, es kam auch zu entsetzlichen staatlichen Ver-
treibungen und Verbrechen. Dabei sollte sich das Jahr 1937/38 ganz besonders
in die Geschichte der Aleviten — schmerzhaft und fir immer — verewigen. Die
turkische Republik veriibte an den Aleviten in diesem Jahr in Dersim (heuti-
ge Bezeichnung Tunceli), einer Hochburg der zaza-kurdischen Aleviten (,Zaza
Dialekt” sprechende ,Kurden®, ein Teil dieser Gruppierung sieht sich als eine
von den Kurden unabhéngige eigenstandige Volksgruppe), eines der schlimms-
ten Menscheitsverbrechen seit dem Genozid an den Armeniern von 1915 auf
anatolischem Boden. Zehntausende zaza-kurdische Aleviten wurden von der
tirkischen Armee in Massenexekutionen umgebracht, tausende von Menschen
wurden zwangsdeportiert. Viele elternlose Kinder wurden ihren Familien und
Geschwistern entrissen und tirkischen Offizieren als Adoptivkinder ibergeben,
ohne dass der Staat bis heute die Angehorigen informiert, geschweige denn, sich
entschuldigt hatte. Dieser Teil der Republikgeschichte war bis vor kurzem eines
der grofiten Tabu-Themen der modernen Tirkei.

Und einer der grofiten Widerspriiche der Aleviten ist bis heute noch, dass sie
jahrzehntelang Atatiirk als Befreier angesehen haben, obwohl Atatiirk 1937/38

280



den Vernichtungsfeldzug in Dersim angeordnet hatte und zudem faktisch ihre
Religion verboten hat. Atatiirk, mit dessen Namen die Sékularisierung der Tiir-
kei verbunden ist, wurde vor allem aus diesem Grund weiterhin verehrt. Erst die
jungere progressive Generation der Aleviten hat damit begonnen, diesen Wider-
spruch zu hinterfragen und mit Atatiirk zu brechen.

Die langsam beginnende Industrialisierung der Tiirkei zwischen 1950-1960
fihrte in diesen Jahren zu massenhafter Landflucht. Die seit dem Osmanischen
Reich in der Peripherie lebenden Aleviten verlieen ihre Dérfer, um in den Stad-
ten von den besseren Arbeits- und Bildungschancen zu profitieren. Dadurch
wurden sie zu Konkurrenten der alteingesessenen sunnitischen Mehrheitsgesell-
schaft im Kampf um die knappen Ressourcen. Dieser Umstand trug schnell zu
einer Verscharfung der konfessionellen Gegensétze bei. Daher kam es seit den
1960ern immer wieder in vielen Provinzen der Tiirkei zu Pogromen gegeniiber

Aleviten.

1.4 Politisierung und Siakularisierung der Aleviten

Unter diesen Vorzeichen und den Bedingungen des stidtischen Lebens konn-
ten die traditionellen sozialreligiosen Strukturen, die auf Verhaltnisse in dorflich
geschlossenen Systemen ausgerichtet waren, auf lange Zeit nicht tiberleben. Die
sunnitisch-islamische Ausrichtung des Staates und seine Assimilationspolitik ha-
ben zusétzlich dazu beigetragen, dass das religiose Leben der Aleviten von den
1960er Jahren an langsam zum Erliegen kam. Die traditionellen religiésen Insti-
tutionen der Aleviten l6sten sich auf, und die miindliche Vermittlung religiésen
Wissens von einer Generation an die néchste brach ab. Das Alevitentum sékula-
risierte sich in einem gréferen Umfang als die sunnitische Mehrheitsgesellschaft.

Der endgiiltige Bruch der sunnitischen Mehrheit mit den religiosen Traditio-
nen des Alevitentums wurde durch die Politisierung der Jugend vorangetrie-
ben. Die Diskriminierungen und Erniedrigungen machten levitische Jugendliche
in hohem Mafle anfillig fiir sozial-revolutiondre Ideologien der 1968er Gene-
rationen. Wahrend die Elterngeneration noch im Kemalismus (Staatsideologie
der Republik Tiirkei) den Garanten ihrer Existenz sah, fanden die Jiingeren in
der egalitiaren Ideologie des Sozialismus ihre Botschaft von einer freiheitlich-
gleichberechtigten Gesellschaft. Somit waren iiberproportional viele alevitische
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Jugendlichen in politisch linken Bewegungen vertreten. Dies fithrte zu einem
Widerspruch zwischen den von bislang geheim abgehaltenen religiosen Riten
und ihrem Anspruch nach wissenschaftlicher Erkenntnis, Demokratie, Liberalis-
mus und Humanismus. In der Folgezeit erachteten viele progressive stadtische
Aleviten ihre religiose Praxis iiberholt und vernachldssigten ihre traditionelle
Glaubenslehre und ihre religiésen Praktiken. Das alles fand in einer Zeit extrem
politischer Polarisierung in der Tiirkei statt.

Zur gleichen Zeit kam die Gleichung , Kizilbas(-Alevite) gleich Kommunist*
auf. Im Zeitalter des sog. Kalten Krieges wurde dies von den Ultrarechten propa-
gandistisch ausgeschlachtet. In vielen Stadten der Tiirkei wurden Teile der sun-
nitischen Bevolkerung von politisch Rechten und dem Staat unter Ausnutzung
ihrer antikommunistischen Ressentiments zu Pogromen gegen Aleviten aufge-
hetzt. In dieser Zeit herrschten biirgerkriegsédhnliche Zustande, und viele Alevi-
ten mussten um das nackte Uberleben kimpfen. Zahlreiche flohen als politische
Fliichtlinge vor den sich ankiindigenden und nach den stattgefundenen Putschen
der Armee im Jahre 1980 nach Europa. Somit ist Europa und vor allem Deutsch-
land in erster Linie nicht ein wirtschaftlicher Standort fiir viele Aleviten, sondern
ein Ort der Freiheit. Nach iiber zwanzig Jahren Unterbrechung der Weitergabe
religiosen Wissens begann die Revitalisierung des Alevitentums vor allem in der
Diaspora. Die freiheitlich-demokratischen Gesellschaften Europas erméglichten
den alevitischen Migranten, zum ersten Mal in ihrer Geschichte, sich offen zu
ihrer alevitischen Identitét zu bekennen. Dem Coming-out ihrer Glaubensgenos-
sen in der Diaspora folgte langsam aber sicher das éffentliche Bekenntnis der
Aleviten in der Tiirkei zu ihrer stigmatisierten Identitét. Die nach dem Militér-
putsch staatlich geforderte Riickkehr des Islam in Politik und Gesellschaft und
die damit verbundene wiedereinsetzende staatliche Assimilationspolitik gegen-
iiber den Aleviten fithrte zu einer Riickbesinnung auf die eigene Gemeinschaft.

1.5 Sivas-Massaker und seine Folgen fiir die alevitische Bewegung

Einen starken Impuls erhielt die alevitische Bewegung zudem nach den Ereig-
nissen von Sivas. Im Sommer 1993 veriibten radikale Islamisten und Faschisten
gemeinsam vor den Augen der tirkischen Polizei und des Militars einen Brand-
anschlag auf ein traditionell alevitisches Kulturfestival, das in der Stadt Sivas
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stattfand. Bei diesem Anschlag kamen 37 Menschen ums Leben. Nach diesem
Massaker fiihlten sich viele Aleviten vom Staat verraten, da der Staat bei diesem
Verbrechen erneut nur zuschaute. Diese wiederholte Opfererfahrung fithrte der
Bewegung massenhaft neue Mitstreiter zu. Die Griindung der meisten aleviti-
schen Gemeinden, sowohl in der Diaspora als auch in der Tiirkei, fallt in diese
Zeit. Diese Riickbesinnung auf die eigene Gemeinschaft ging mit einer politi-
schen Bewegung einher, die ein fiir alle Mal die Unsichtbarkeit der Aleviten
beendete.

Heute ist das Alevitentum in den Grofdstiadten und in ihren eigenen Sied-
lungsgebieten der Tiirkei sichtbar geworden. Die Revitalisierung der Aleviten
inmitten der heftigen politischen Auseinandersetzungen im Zusammenhang mit
dem Erstarken des Islamismus sicherte ihnen die Unterstitzung der sakularen
und demokratischen Krafte des Landes, die im Alevitentum ein Gegengewicht
zum politischen Islam sahen und sehen. Jedoch miissen die Aleviten unter der
islamischen AKP-Regierung mehr als zuvor um Anerkennung und gegen Diskri-
minierung kampfen. Weder erfolgte die legale Anerkennung des Alevitentums
als eigene Religionsgemeinschaft, noch wurde der sunnitisch-islamische Pflicht-
religionsunterricht abgeschafft oder die Cem-Héuser der Aleviten als deren Ge-
betsstitten anerkannt. Zudem erzeugen die regelméfiigen aggressiven Anspie-
lungen des tiirkischen Ministerpréasidenten Erdogan auf die alevitische Herkunft
des Oppositionsfiihrers Kilicdaroglu fiir eine gefahrliche Stimmung in der sunni-
tischen Mehrheitsgesellschaft. Nach langer Zeit kommt es im potentiellen EU-
Beitrittsland wieder zu Pogrom @hnlichen Attacken gegeniiber Aleviten, was die
Angeholrigen dieser Volksgruppe und Religionsgemeinschaft in der Tiirkei wie
in der Diaspora stark beunruhigt.

Schon diese kurze Ubersicht iiber die Geschichte der Aleviten vom Mittelalter
bis in die Moderne zeigt, dass wir es bei den Aleviten mit einer Gemeinschaft zu
tun haben, die nach all der Leidensgeschichte, der bis heute in der Tiirkei andau-
ernden Assimilationspolitik und der Selbstvernachldssigung auf der einen Seite
einen Existenzkampf fiithrt und auf der anderen Seite einen Selbstfindungspro-
zess durchlebt. Eine fast verschwundene Religionsgemeinschaft, die ambivalent
und hin- und hergerissen ist zwischen der verschiitteten Vergangenheit und der
strahlenden Renaissance des Alevitentums.
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Die Widerspriichlichkeiten dieser Religionsgemeinschaft sind allein diesem
Umstand geschuldet und sollten daher — wie eingangs erwéhnt —, auf Verstind-
nis und Respekt stofien, zumal ihr Einsatz fiir Anerkennung und Uberleben im
Herkunftsland immer noch unter widrigen Umstédnden andauert.

1.6 Die Glaubenslehre

Die Geschichte der Entstehung der alevitischen Religion wird noch heute in der
Turkei von Anhéngern der offiziellen Staatsideologie (sog. tiirkisch-islamische
Synthese) systematisch verfalscht und manipuliert. Da die Aleviten innerhalb ei-
ner islamisch dominierten Gesellschaft aus Angst vor Diskriminierung und Ver-
nichtung ihre wahre religiose Identitét tarnen mussten, behaupteten sie, ,wahre
Muslime® zu sein, ohne die Grundwerte des Islam iibernommen zu haben.

Das Alevitentum besitzt selbst kein ,heiliges Buch® oder tiberlieferte Texte aus
seiner Entstehungszeit und ist somit keine Schriftreligion. Die alevitische Religi-
on konnte dank des Rituals der Priesterschaft (Pir oder Dede’s genannt) und der
Volksbarden (Ozan genannt) bis in die heutige Zeit tiberleben. Bis heute wer-
den die religiosen Grundwerte des Alevitentums durch die miindlich tradierten
Mythen und die Ausfithrung der Rituale dargestellt. Durch die Schriftlosigkeit
des Alevitentums konnte die staatliche Verfalschung der alevitischen Religion
leichter vonstatten gehen. Diese Situation fiithrte zur einen faktischen De-Insti-
tutionalisierung des Alevitentums. Diese Faktoren machen es heute vor allem
den Aleviten selbst schwierig, ihre Religion Aufienstehenden zu vermitteln und
zu erklaren. Zumal vielen Aleviten durch die erlittene Verfolgung und die noch
andauernde Assimilationspolitik der Zugang und das Verstandnis zu ihrer eige-
nen Religion erschwert worden ist.

Im Allgemeinen wird das Alevitentum nach den Mustern bzw. Begriffen der
monotheistischen Buchreligionen untersucht und betrachtet. Im Besonderen aber
wird das Alevitentum nach dem Muster des Islam betrachtet und folglich meis-
tens innerislamisch situiert. Das ist bei genauem Hinschauen aber hochst proble-
matisch, in methodischer und logischer Hinsicht sogar falsch.

Bei der ersten oberflachlichen Betrachtung des Alevitentums kénnte man auf-
grund der besonderen Rolle und der religiésen Verehrung wichtiger islamischer
Personlichkeiten, wie z. B. Ali (vierter islamische Kalif und Vetter und Schwie-

284



gersohn des Propheten Mohammed) oder Alis Sohn Hiiseyin (Mértyrer in der
grofien Tragodie von Kerbela) und vor allem der Verehrung der zwolf Imame,
sofort eine schiitische Verbindung herstellen. Je tiefer man sich jedoch mit dem
Alevitentum beschaftigt und das Verborgene dieser Religion sichtbar wird, wird
es einem bewusst, dass das Alevitentum etwas Besonderes und etwas Eigen-
standiges sein muss. Die alevitische Menschen- und Gottesvorstellung, Ethos
und Ritus sind iiberhaupt nicht zu erkldren, wenn man vom Islam, vom Koran
und von der islamischen Mystik sowie vom Monotheismus ausgeht. Denn vor
allem Gottesvorstellung, Ethos und Ritus sind im Alevitentum durch und durch
vom Pantheismus durchdrungen und weltlich orientiert, so dass der Mensch die
Wahrheit und sein ,Heil®, seine ,Vollkommenbheit®, in sich und in der sozialen
Gesellschaft, aber auch im ganzen Kosmos suchen soll.?

Die Gesamtheit der alevitischen Glaubenslehren lésst sich eher als ein Synkre-
tismus beschreiben. Sie weist ein Nebeneinander verschiedener religioser Tradi-
tionen auf, die zu keiner kohérenten Einheit zusammengefiigt sind. Man konnte
sie vielleicht am besten mit einem Mosaik vergleichen, bei dem sich das Gesamt-
bild aus zahlreichen, haufig voneinander unabhéngigen Einzelteilen ergibt. Das
Alevitentum hat niemals eine kanonische bzw. dogmatische Einheit gebildet. Die
unter den verschiedenen heterodoxen Gruppen im anatolisch-mesopotamischen
Raum tradierten Lehren weisen — bedingt durch die miindliche Tradierung unter
den Umstanden der Verfolgung — eine grofSe Heterogenitat auf. Auslegungen be-
stimmter Glaubenslehren kénnen nicht nur von einer Ocak (heilige Priesterfami-
lien) zur anderen, sondern auch innerhalb der zur selben Heiligen Priesterfamilie
gehorenden Heiligen Méanner (Miirsit, Pir oder Dede) betréchtlich variieren. ,Fi-
ner ist der Weg, aber 1001 die Arten, darauf zu wandeln® (yol bir, stirek binbir),
so lasst sich der Spruch der Aleviten iibersetzen, mit denen sie selbst die Viel-
falt ihrer Glaubenslehren umschreiben, die von Gegend zu Gegend, von Gruppe
zu Gruppe variieren konnen. Neben oberflachlichen schiitisch-islamischen Ein-
fliissen gibt es Lehren eindeutig vorislamischen Ursprungs, wie jener der Natur-
religionen, der Inkarnation und der Seelenwanderung, der Glaube an eine Art
Trinitit (Hak, Muhammed, Ali) und pantheistische Vorstellungen.®

5 Vgl. Ahmet Terkivatan 2010, S. 99-118.
¢ Vgl. Krizstina Kehl-Bodrogi 1988.
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1.7 Die religiose Praxis

Die anatolischen Aleviten unterscheiden sich in Praxis, Religion und Weltan-
schauung grundlegend von den Schiiten und damit vom Islam. Sie gehen nicht
in der Moschee beten, sondern kommen in ihren eigenen Versammlungshausern
(Cem-Haus) zusammen, um ihr gemeinschaftliches Ritual, den Cem, zu vollzie-
hen. Keine der islamischen Gebote, wie z. B. das fiinfmalige Gebet, das Gebot des
Fastens im Ramadan noch die Wallfahrt nach Mekka oder auch das Alkoholver-
bot, werden von Aleviten eingehalten.

1.7.1 Der ,Gottesdienst®, das Ritual

Der Cem ist die wichtigste gemeinschaftliche rituelle Andacht, an dem Frauen
und Méanner gemeinsam teilnehmen. Hier finden verschiedene religiose Prakti-
ken statt: Das Ritual des Einvernehmens, das Ritual des Geliibdes, die Solidar-
gemeinschaft des Musahiplik (eine Form von ritueller Verwandtschaft, die zwi-
schen zwei miteinander nicht verwandten Méannern geschlossen wird und diese
zu lebenslanger Solidaritat und gegenseitiger Unterstiitzung verpflichtet), An-
dacht an die Martyrer des alevitischen Weges, die rituelle Musik, der rituelle Se-
mah-Tanz und die Zeremonie der Mahlverteilung. Somit ist die Cem-Zeremonie
ein Ort des gemeinschaftlichen Gottesdienstes, der Schlichtung und Rechtspre-
chung in zwischenmenschlich-sozialen Konflikten, des Friedens und der Pflege
der Sitten und der gemeinschaftlichen Prinzipien. Dieser besondere alevitische
Gottesdienst unterscheidet sich explizit von den Ritualen der syrischen Alawi-
ten (auch Nusayri-Aleviten genannt), Schiiten und vor allem der Sunniten. Man
kann in der islamischen Welt und der Umma nirgends ein dhnliches Ritual vor-
finden. Dies ist ein weiteres wichtiges Anzeichen fur die Eigenstandigkeit der
alevitischen Religion.

1.7.2 Mythologie

Wie bereits deutlich wird, unterscheidet sich das Alevitentum von monotheis-
tischen Religionen durch die Schriftlosigkeit und die Durchfithrung des spezi-
ellen Rituals. Die religios-theologische Konstruktion des Alevitentums ist nicht
der Koran, sondern eine Mythologie, in der die Durchfithrung des Rituals und
zugleich wesentliche religiése Aspekte beschrieben werden. Es gibt viele alevi-
tische Mythen, die einen anatolisch-mesopotamischen Ursprung haben und die
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mit der Zeit mit schiitischen und sufistischen Ziigen ausgestattet wurden. Aber
der zentrale Mythos ist der Entstehungsmythos der Cem, die ihre mesopotami-
sche Herkunft eindeutig vorweist.

Diese Mythologie, auf die das Alevitentum aufgebaut ist, widerspricht eindeu-
tig den Grundwerten des Islam.

Der alevitische Entstehungsmythos basiert auf der ,Versammlung der 40er".
Das ist der Ur-Cem, die erste Cem-Zeremonie, die aus der Versammlung von 40
Personen besteht. Die Hauptpersonen dieses Mythos sind Mohammed, Ali und
Selman-i Farsi. Aufer diesen drei Personen wird noch Fatima (Tochter von Mo-
hammed und die Ehefrau von Ali) namentlich erwéhnt. Die Versammlung findet
im Geheimen statt und besteht aus 23 Méannern und 17 Frauen. Diese ,erste”
religiose Zeremonie wird von den Aleviten als Kirklar Cem i (Versammlung der
Vierzig) bezeichnet.

Nachdem Mohammed seine Himmelfahrt (Mirac) beendet hatte, kam er an
einem Haus vorbei. Aus dem Inneren horte er Stimmen und begehrte Einlass.
Auf die Frage, wer er denn sei, antwortete Mohammed: ,Ich bin der Gottgesand-
te. Offnet die Tiir!". ,In unsere Reihen passt kein Gottgesandter. Verkiinde deine
Prophetie deiner Umma (islamische Gemeinschaft)®, bekam er als Antwort. Mo-
hammed musste zuerst auf die Bezeichnung Prophet verzichten, um eingelassen
zu werden. Er musste sich als ,Diener der Armen” bekennen, um an der Ur-
Cem-Zeremonie teilnehmen zu diirfen. Gleichzeitig kann man dies als symbo-
lische Konvertierung Mohammeds zum Alevitentum deuten.

Er verzichtete auf seine Bezeichnung als Gottgesandter und wurde Alevi-
te. Trotz Konvertierung bekommt er aber keine wichtige Rolle. Der islamische
Prophet iibernimmt die Funktion des Saki (Mundschenk), d. h. desjenigen, der
den Wein wahrend der Cem-Zeremonie einschenkt und austeilt. Modern ge-
sprochen: Er wird zum Kellner. Im alevitischen Cem gibt es zwo6lf symbolische
Dienste. Mohammed erfiillt als Mundschenk den zehnten Dienst, wobei diese
Pflicht keine wichtige Rolle innerhalb der Zeremonie einnimmt. Die wichtigen
religiosen Dienste bzw. Aufgaben werden vom Miirsid, Pir und Rehber iiber-
nommen. Trotz der Andeutung der Konvertierung von Mohammed zum Ale-
vitentum bekommt er keine religiose Fiihrerfunktion im Entstehungsmythos des
Alevitentums, Ali hingegen bekommt im Mythos und Ritual die Rolle des perfek-
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ten Menschen zugeteilt. Ebenso ist die Art seines Verhéltnisses im Mythos zum
Propheten problematisch. Insgesamt gesehen erscheint er aber jenem tibergeord-
net. In der Uberlieferung des alevitischen Mythos wird Ali zudem symbolisch
als Lowe dargestellt. Der Lowe scheint einerseits Ali zu sein, andererseits ist er
die Verkorperung des Géttlichen. Dieser Mythos weist erstaunliche Ahnlichkei-
ten mit vielen vorislamischen Mythen aus dem persischen und mesopotamischen
Raum auf. So kann man z. B. mit dem zarathustrischen religiésen Ritualen oder
den Ritualen der alten Hethiter viele Parallelen zum Cem-Ritual nachweisen.
Es ist nicht abwegig, dass Ali und Mohammed Maskierungen von Personen der
vorislamischen Religionen sind. Aus Platzgriinden kann dies hier leider nicht
weiter ausgefiihrt werden.” Damit wird an dieser Stelle eine Interpretation tiber-
fliissig, weil der alevitische Entstehungsmythos eindeutig eine Ablehnung des
islamischen Propheten darstellt.

Ein weiterer Aspekt, der auf ein nicht-islamisches Ritual des Alevitentums
hinweist, ist die Unkenntnis dieses Rituals fiir Mohammed. Er wusste nicht,
wann und wo dieses Ritual stattfindet und aus wem und wie vielen Teilneh-
mern diese Zeremonie bestand. Denn der Mythos besagt, dass er dort 39 Glaubi-
ge versammelt sah und er wissen wollte, wer sie seien. ,Wir sind Vierzig. Wir
sind Eins in unserer Gesamtheit, was einer von uns ist, das sind wir alle®, ant-
worteten die anderen ihm. Diese ,Versammlung der Vierzig®, der sog. Ur-Cem,
hatte zwei wichtige Komponenten: Eine ist die Inkarnation des Géttlichen im
Menschen, die im Alevitentum durch die ,Vier Tore — Vierzig Stufen“-Lehre zum
Ausdruck kommt, an dessen Ende der Mensch zum Insan-i Kamil (zum ,voll-
kommenen Menschen®) werden soll. Die zweite wichtige Komponente bezieht
sich auf den utopischen gesellschaftlichen Aspekt, der im Alevitentum die idea-
le Gesellschaftsform als das gleichberechtigte, friedliche Zusammenleben aller
Menschen im Einvernehmen darstellt.

Das Alevitentum ist eine Gemeinschaftsreligion dahingehend, dass die Ge-
meinsamkeit der Glaubigen und ihr Eintreten fiireinander betont werden. Das
gemeinsame Ritual und die Herstellung des ,Einvernehmens® (rizalik) unter
den Teilnehmerinnen und Teilnehmern bei den Gottesdiensten, das dann auch
ins Alltagsleben ausstrahlt, zielt auf die Reifung und letztendlich Vervollkomm-

7 Niheres vgl. Haki Giirtas 2010, S. 85-98.
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nung aller Glaubigen in der Gemeinde. Demnach miissen Méanner und Frauen
gemeinsam am Cem-Ritual teilnehmen und alle Differenzen rituell aufgehoben
werden.?

Zusammengefasst muss man sagen: Sowohl der Weintrank, die gemeinsame
Teilnahme von Frauen und Méannern am Cem-Ritual als auch die géttliche In-
karnation Alis sowie die Ablehnung der Bezeichnung Gottgesandter fiir den Pro-
pheten Mohammed widersprechen eindeutig dem Islam. Das alevitische Ritual
widerspricht sowohl formlich als auch inhaltlich Grundwerten und dem Ritual
des Islam.

Vor allem dieser Umstand verschuldet meiner Ansicht nach den uniiberbriick-
baren Konflikt zwischen Aleviten und Muslimen bis heute.

1.7.3 Gottesverstiandnis

Gotteserkenntnis im Alevitentum ist untrennbar mit Selbsterkenntnis verbun-
den. Wie ein alevitischer Spruch besagt: ,Wer sein Selbst nicht erkennt, kennt
auch Gott nicht.”

Die Gottes- und Menschenvorstellung der Aleviten wird von bedeutenden
Dichtern und Denkern wie Yunus Emre, Seyyid Nesimi, Fuzuli und Haci Bektas
Veli im 13.-15. Jahrhundert zum Ausdruck gebracht. Diese von den Aleviten
wie Heilige verehrten Personlichkeiten haben solche Ausspriiche wie z.B. ,Das
bedeutendste Buch, das man lesen kann, ist der Mensch selbst®, ,Der Mensch ist
der sprechende Koran® oder ,Was du immer auch suchst, such es in dir selbst.
Nicht in Jerusalem, in Mekka oder auf der Pilgerfahrt® zum Ausdruck gebracht.
Das sind demonstrative Ausdriicke des Glaubens an die absolute Autonomie des
Individuums.

Im Alevitentum wirkt der pantheistische Gott, der nicht mit dem theistischen
Gott zu verwechseln ist. Dem alevitischen Gottesverstidndnis ist ein ergreifen-
der, bestrafender, allméachtiger Gott, der alles erschaffen hat und kontrolliert,
fremd. Im pantheistischen Sinne sagen Aleviten Enel-Hak (ana‘l-haqq, ,Ich bin
die Wahrheit®). Der Ausdruck ,Hak" in der Bedeutung von ,Gott", ,Gottheit",
~Wahrheit“ oder ,géttliche Wahrheit® ist entsprechend der alevitischen Lehre
vahdet-i mevcud (wahdat al-maudschud, ,Einheit alles seienden®) der allge-

8 Vgl. Handan Aksiinger 2010, S. 85-98.
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meine Name fiir das All, fiir den Kosmos im Ganzen. Er ist ein Synonym fur
das Ganze, fur die Einheit zwischen Menschen, Natur und dem Kosmos. Das All
ist die Gottheit selbst, d. h. dass Gott in allen Dingen lebt. Als Teilhaber an der
Substanz Gottes ist der Mensch in der Lage, die Wahrheit aus sich heraus zu
erkennen. Daher ist das Heilige Buch der Aleviten, der wahre Koran, der perfekt
lebende Mensch, sein Wort und Denken, sein lebendiges Wort. Der Mensch er-
kennt die Wahrheit durch die Vernunft. Die Vernunft des (perfekten) Menschen
ist alles erkennend, allméachtig. Man ist aber nicht als perfekter Mensch geboren,
sondern man muss erst ein solcher werden. Deswegen bezeichnen Aleviten ih-
re Religion als ,Weg" (Yol). Der perfekte Mensch ist dabei eine Idee, wobei die
Orientierung an dieser Idee die Erkennung der Wahrheit erméglicht, die tiber die
Selbsterkenntnis zur géttlichen Erkenntnis fithren soll. Gott stellt somit fiir die
Aleviten nur die Selbsterkenntnis des Individuums dar. Im Gegensatz zur islami-
schen Mystik ist die alevitische Religion Diesseits orientiert. Es wird nicht die
Vereinigung mit Gott angestrebt, sondern Gott wird als potentielles, innewoh-
nendes menschliches Attribut des Guten betrachtet. Der Mensch, mit Vernunft
ausgestattet, ist durch Selbsterkenntnis in der Lage, géttliche Eigenschaften zu
erreichen. Das erste wichtige alevitische Geheimnis ist, dass das Universum, die
Natur, die sichtbare Gestalt Gottes ist und das zweite, dass Gott im Universum
im Menschengeist zum Selbst-Bewusstsein kommt.’?

1.7.4 Ethos

Dieses pantheistische Gottesverstindnis im Alevitentum bildet auch die Grund-
lage firr das Ethos in Form einer tiefsinnigen humanistischen Gesinnung und
Werteorientierung.

Ebenso wichtig wie Wissen und Erkenntnis ist dem Alevitentum das ethische
Ideal, reinen Herzens zu sein. Dem hat das Individuum Rechnung zu tragen, in-
dem es sich als soziales Wesen um moralische Integritdt und Vervollkommnung
bemiiht. Dieses Gottes- und Menschenverstidndnis im Alevitentum hat in seiner
Rhetorik Werten wie Toleranz, Solidaritét, soziale Gerechtigkeit und Unabhén-
gigkeit des Denkens grofle Bedeutung verschafft. Einerseits wird mit dem auf
Gemeinschaft ausgerichteten sozio-religiésen System ein hohes Maf} an sozia-

° Vgl. Haki Giirtas 2005 und Ahmet Terkivatan 2010, S. 99-118.
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ler Kontrolle der Gemeinde erreicht, andererseits wird mit der Selbstverantwor-
tungsethik die Last auf dem Gewissen des Einzelnen schwerer. Der letztgenannte
Aspekt kommt im folgenden Satz zum Ausdruck: ,Seiner Hande, seiner Zunge
und seiner Lende Herr sein.” Das bedeutet, das Individuum soll mit seinem freien
Willen zwischen Gut und Bose eine Wahl treffen. Diese Selbstverantwortungs-
ethik ist im Alevitentum dem religiésen Kern gegeniiber sehr dominant. Man
kann auch sagen, dass die Grundbausteine dieser Religion das Individuum und
die individuelle Ethik sind. Das alevitische Ethos bietet dem Menschen den Frei-
raum, zwischen Gut und Bose auszuwihlen. Dieser Aspekt zeigt, dass im Alevi-
tentum keine Ursiinde vorhanden ist und das Schicksal des Menschen nicht von
Gott bestimmt wird, sondern von individuellen Entscheidungen.

1.8 Zusammenfassung

Zusammenfassend kann gesagt werden, dass das Alevitentum eine eigenstan-
dige Religion ist. Sowohl durch die alevitische Entstehungsgeschichte und die
alevitische Religionssicht (wie z. B. Gottesvorstellung, Menschenbild, Ethik und
Lebensstil) als auch durch die Besonderheit der Mythen und Rituale kommt man
unter diesen dargelegten Voraussetzungen zu dem Ergebnis, dass das Aleviten-
tum keine Form des Islam ist. Es gibt ca. 1,3 Milliarden muslimische Glaubige,
mit denen die Aleviten kaum bis keine Gemeinsamkeiten nachweisen kénnen. Im
muslimischen Raum gibt es auch sonst keine Entwicklung vergleichbarer Art.
Das Alevitentum und der Islam sind zwei unterschiedliche Religionen, die
unterschiedliche religiose Kontexte aufweisen, die sich eindeutig widersprechen.
Die alevitische Religion lehnt die wesentlichen Grundwerte des Islam, die ,,Scha-
ria“, ab. Die Ablehnung der Scharia bedeutet zugleich die Ablehnung der islami-
schen heiligen Schrift, des Koran. Wenn sich eine Religionsgemeinschaft nicht
eindeutig auf den Koran beruft, so kann dieser Glaube unter keinen Umstdnden
als islamisch bezeichnet werden. Die Abweichung vom Koran ist aus islami-
scher Sicht undenkbar, da das Gotteswort eine Vollkommenheit ausdrickt, das
von Menschen nicht in Frage gestellt werden darf. Die Aleviten haben — wie
dargelegt — aus Angst vor Vernichtung und Diskriminierung ihre wahre reli-
giose Identitdt tarnen miissen, um in einer islamisch dominierten Umgebung

iberleben zu konnen. Sie behaupteten, und viele tun das bis heute noch, dass
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sie die ,wahren“ Muslime sind, ohne die Grundwerte des Islam je iibernommen
zu haben. Das grofite Handicap der Aleviten ist, dass sie durch die lange Verfol-
gungsgeschichte bis in die Moderne hinein und die noch andauernde aggressive
Assimilationspolitik im Herkunftsland die Verbindung zu den wahren Quellen
ihrer Religion weitgehend verloren haben. Es gibt vermutlich weltweit keine an-
dere Religionsgruppe, die so grof ist und so wenig tiber ihre eigene Religion
Bescheid weif}.

Die alevitische Religion war lange Zeit verschiittet und fast dem Untergang
geweiht. Erst die Diasporasituation in Europa hat bewirkt, dass sie sich wieder
neu organisieren konnte und sich auch neu erfinden musste. Es findet zurzeit re-
ligionswissenschaftlich ein ganz spannender Transformationsprozess einer fast
zum Aussterben gekommenen Religion in der Moderne statt. Es bleibt abzuwar-
ten, wie sich die Revitalisierung des Alevitentums trotz widriger Umsténde in der
Turkei und — unter viel besseren Umstanden — in Europa fortsetzen wird. Wah-
rend sich die Diaspora-Organisationen durch die erstmalige Religionsfreiheit in
ihrer Geschichte sowohl gesellschaftlich als auch rechtlich als eine eigene Religi-
onsgemeinschaft in ihren neuen Heimatlandern immer mehr etablieren, kimpfen
die Aleviten in der Tiirkei immer noch gegen Assimilation und fiir Anerkennung
als eigensténdige Religionsgemeinschatft.

Fir die Islam- bzw. Integrationsdiskussion in Deutschland muss klargestellt
werden, dass sich die Aleviten nicht als ,die besseren® bzw. ,gute” Muslime eig-
nen. Sie sollten als das, was sie sind, wahrgenommen werden. Némlich als Ale-
viten, die bereits als eine eigene Religionsgemeinschaft gem. Art. 7 Abs. 3 GG
in vielen Bundesldndern anerkannt sind. Fir die weitere wissenschaftliche Er-
forschung und die endgiiltige Etablierung des alevitischen Religionsunterrichtes
in Deutschland ist aber die Einrichtung von eigenstindigen und von den isla-
mischen Lehrstiihlen unabhangigen ,Alevitischen Instituten” unabdingbar. Das
vielleicht wichtigste Prinzip, das Einvernehmen,? tritt in der alevitischen Religi-
on in universalisierter Form als Prinzip der Toleranz, Gleichheit und Freiheit auf.
Insofern ist das Alevitentum ein humanistischer, auf Aufklarung durch Bildung
und Erziehung, Rationalitiat und Wissenschaft bedachter Glaube. Gleichstellung

10 Vgl. zum ,Einvernehmen® in der Lehre die Beitriige von Michael Kiefer (S. 213-227) und Klaus
Spenlen (S. 307-334 zu islamischem Religionsunterricht) in diesem Sammelband.
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der Geschlechter, Néchstenliebe, Naturverbundenheit, Toleranz, Weltoffenheit,
Bescheidenheit und Hilfsbereitschaft sowie insgesamt die Menschenrechte sind
Kernelemente der alevitischen Religion. Das sind alles Attribute, die unsere Ge-
sellschaft in Zukunft noch mehr als je zuvor brauchen wird, um unsere inter-
kulturelle Gesellschaft zusammenzuhalten. Daher ist es an der Zeit, sich mit
der alevitischen Religion, die sich ohne Konflikte schon langst in Deutschland
eingebiirgert hat, eingehender zu beschéftigen und ihr Potential fiir unsere Ge-
sellschaft zu entdecken.

2 Aleviten in Deutschland - Eine dialogféhige
Glaubensgemeinschaft

Ismail Kaplan

2.1 Entwicklung des Alevitentums in Deutschland

In ihrer Beantwortung einer Grofien Anfrage zum ,Islam in Deutschland® be-
zifferte die Bundesregierung die Zahl der Aleviten, die im Jahre 2000 in Deutsch-
land lebte, mit 400.000-600.000."" Heute leben schatzungsweise 600.000—700.000
Aleviten tirkischer, kurdischer und arabischer Herkunft hier. Dabei diirfte der
Anteil der Aleviten unter den Migranten aus der Tiirkei in Deutschland héher
sein als in der Tiirkei selbst, wo sie einen Anteil an der Gesamtbevélkerung von
ca. 20-30 % aufweisen. Zum einen kamen die sogenannten Gastarbeiter in den
1960er und 1970er Jahren eher aus den ldndlichen Gebieten der Tirkei, in de-
nen der Anteil der Aleviten tiberdurchschnittlich hoch war. Zum anderen kamen
in den 80er Jahren verstiarkt Aleviten als Asylsuchende nach Deutschland, da
die tiberwiegende Mehrheit der alevitischen Bevolkerung vor dem Militéarputsch
1980 in der Tiirkei auf der Seite der Opposition stand.

Aleviten wohnen wie andere Migranten in den Industrieregionen in Deutsch-
land. Sie leben tiberwiegend in Millionenstédten wie Berlin, Hamburg, Kéln und
Miinchen, aber auch in vielen westdeutschen Kleinstadten.

Die meisten Aleviten konnten sich durch die Migration zunéchst von der psy-
chischen und religiosen Unterdriickung der sunnitisch gepragten Umgebung in

11 Vgl. Deutscher Bundestag 2000.
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der Tiirkei befreien.'? Die politisch aktiven Aleviten organisierten sich zuerst in
den Arbeitervereinen und Gewerkschaften. Religios orientierte Aleviten veran-
stalteten ab und zu Gottesdienste (Cem) mit ihnen bekannten Geistlichen aus
der Tirkei weiterhin im Geheimen.

Nachdem sunnitische Muslime Mitte bis Ende der 70er Jahre islamische Kul-
turzentren bzw. Moscheevereine gegriindet hatten, fithlten sich damit auch die
Aleviten unter religios-kulturellem Druck gesetzt, sich ihrer religiosen Wurzeln
bewusst zu werden und sie zu leben. Druck kam dadurch auf, dass auch ale-
vitische Kinder Koranschulen — wie sie damals in Deutschland in gréfier Zahl
entstanden — zusammen mit ihren sunnitischen Schulfreunden besuchen muss-
ten. Diejenigen alevitischen Madchen, die von ihren Eltern nicht hinreichend in
der Ausiibung ihres Glaubens unterstiitzt wurden, sahen sich selbst in den Bal-
lungsgebieten wie Berlin, dem Ruhrgebiet und Hamburg gezwungen, entgegen
der alevitischen Tradition ein Kopftuch zu tragen. Dazu kam, dass das tiirki-
sche Amt fiir Religionswesen DIYANET aufgrund des Abkommens zwischen
der Tiirkei und Deutschland sunnitische Geistliche nach Deutschland entsandte
und noch immer entsendet. Somit hatte jeder Moscheeverein die Moglichkeit,
eigene Geistliche zu anzustellen, die vom tiirkischen Staat bezahlt wurden und
werden. Davon waren die Aleviten jedoch ausgenommen.

Mit dem Bewusstsein vieler Migranten, dass aus dem voriibergehenden ein
dauerhafter Aufenthalt in Deutschland werden wiirde, wurden religiose und
kulturelle Fragen zunehmend auch fiir Aleviten, die hier lebten, wichtig. An-
dererseits drohte auch wegen der fehlenden seelsorgerischen Betreuung durch
eigene Geistliche eine schleichende Sunnitisierung. Diese Entwicklungen nah-
men Aleviten zum Anlass, sich intensivere Gedanken tber die Zukunft ihrer
Religionszugehorigkeit in Deutschland zu machen.

Die Alevitische Kulturwoche Hamburg, die von der Alevitisch-Bektaschiti-
schen®® Kulturgruppe im Oktober 1989 an der Universitit Hamburg organisiert

12 Bereits unter den Osmanen wurden die Aleviten als Haretiker verfolgt, insbesondere, weil sie sich
mit den iranisch-safawidischen Schahs gegen die Osmanen verbiindeten. Deshalb kam es im Laufe
der Zeit immer wieder zu Aufstinden und Niederschlagungen. Seit der Griindung der modernen
Turkei genieflen die Aleviten zwar Glaubensfreiheit, werden aber bis heute vom tiirkischen Staat
nicht als religiése Minderheit anerkannt.

13 Der Mystiker Haci Bektas Veli (13. Jahrhundert), auf den sich die Bektasi (oder Bektaschi) zu-
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wurde und 5.000 Besucher anzog, kann als der erste Schritt der alevitischen Be-
wegung in Deutschland betrachtet werden. Diese Kulturgruppe hatte im Mai
1989 ein ,Alevitisches Manifest” verabschiedet und veréffentlicht, das spater die
Grundlage der alevitischen Bewegung in Europa bildete. In diesem Manifest
wurden als wichtigste Ziele genannt, das Alevitentum zu foérdern und die zweite
Generation der alevitischen Einwanderer bei ihrer Identitatsentwicklung zu un-
terstiitzen. Um ein Verstdndnis zwischen der sunnitischen und alevitischen Be-
volkerung zu fordern sowie einen Beitrag zur Multikulturalitit zu leisten, wollte
diese Gruppe die sunnitischen Muslime und die deutsche Bevélkerung durch eine
gezielte Offentlichkeitsarbeit iiber das Alevitentum informieren. Dazu gehérten
neben religiésen Inhalten auch politische, wie das Bekenntnis zum Laizismus, der
Demokratie sowie den Grundrechten einschliefilich der negativen wie positiven
Religionsfreiheit, der Gleichstellung der Geschlechter sowie der Gewaltfreiheit.

Viele Aleviten organisierten sich nach diesem Durchbruch in Deutschland mit
den Zielen in alevitischen Ortsgemeinden, die meistens ,,Alevitisches Kulturzen-
trum®, ,Férderverein Hac1 Bektas Veli“ oder ,Alevitisch-bektaschitischer-Kultur-
bund® hieflen. Die Mehrzahl der alevitischen Gemeinden entstand nach dem
Massaker in Sivas vom 2. Juli 1993. In den folgenden fiinf Jahren verdoppelte
sich die Zahl der alevitischen Gemeinden mit eigenem Cemevi (Gotteshaus) auf
70. Seither bieten alevitische Gemeinden in ihren Zentren eine Fiille verschie-
denartiger Aktivitdten an, wie zum Beispiel Saz- und Semahkurse,' Deutsch-
und PC-Kurse, Hausaufgabenhilfe, Kinder-/Miittergruppen, Hilfen fiir Arbeits-
lose, und sie fithren Kulturveranstaltungen, Diskussionen zu aktuellen Themen
sowie Seminare iiber den alevitischen Glauben und Traditionen durch."

In Deutschland gibt es zur Zeit in {iber 130 Stadten ca. 150 alevitische Ge-
meinden. In vielen Grofistadten bildeten sich sogar mehr als eine Gemeinde.
Allein in der Alevitischen Gemeinde Deutschland e. V. (Almanya Alevi Birlikleri
Federasyonu — AABF) sind 135 Gemeinden zusammengeschlossen.

riickfithren, wird auch von den Aleviten als nach Ali wichtigster Heiliger verehrt. Die Alevitische
Gemeinde sieht deshalb eine strukturelle und glaubensspezifische Néhe des stadtisch gepragten Bek-
tasi-Ordens zum landlichen Alevitentum, das zu einer weitgehenden Gleichsetzung der beiden Ge-
meinschaften fithrt, sodass sie oft zusammengenommen Alevi/Bektasi genannt werden. Néheres vgl.
unter: http:/www.alevitentum.de/alevitentum/18Alevi/28Alevi/28alevi.html (12.08.2012).

14 Saz- und Semahkurse sind Instrumental-, Gesangs- und Tanzkurse.

15 Vgl. auch den Beitrag von Martina Sauer und Dirk Halm (S. 389-417) in diesem Sammelband.
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Im Jahre 2002 haben die alevitischen Foderationen in den europiischen Lén-
dern (Deutschland, Frankreich, Belgien, Niederlande, Dénemark, Osterreich,
Schweiz und Schweden) die Alevitische Union Europa gegriindet. Dabei spiel-
te die AABF eine fithrende Rolle. Die Alevitische Union Europa vereint aktuell
insgesamt 200 alevitische Gemeinden und vertritt somit die Interessen von iiber
einer Million Aleviten in Europa.

Obwohl die Aleviten in Deutschland Religionsfreiheit genieflen, sind sie auch
hier oft der Diskriminierung von Islamisten ausgesetzt. Sie konnen gegen diesen
Druck deshalb erst jetzt Widerstand leisten, weil sich in den letzten 20 Jahren
zahlreiche alevitische Vereine gegriindet haben, die durch die AABF aktiv ihre
Interessen zur Sprache bringen. Dennoch kénnen die alevitischen Kinder und
Jugendlichen in den deutschen Schulen die alevitische Lehre noch nicht iiber-
all erlernen, was aber auch daran liegt, dass es nicht an jeder Schule die fiir
Religionsunterricht ausreichende Anzahl alevitischer Schiilerinnen und Schiiler
gibt.

Die Aleviten in Deutschland bilden, bezogen auf ihre religiose Kultur, eine
weitgehend homogene Gruppe. Sie verstehen sich als eine Gruppe, die im isla-
mischen Kulturraum eigenstiandige Glaubens- und Kulturinhalte entwickelt hat.
Diese unterscheiden sich fundamental von den sunnitischen. Die wichtige Un-
terschiede sind der Cem-Gottesdienst als Nachahmung der Versammlung der
Vierzig Heiligen, die Verehrung der zwolf Imame, die Anerkennung der Dedes/
Dorfiltesten als Geistliche, das Muharrem-Fasten, die Weggemeinschaft, die Op-
fer-Zeremonie und das Gel6bnis-Mahl, das Wertesystem der Vier Tore und Vier-
zig Stufen, die Gewaltlosigkeit sowie Gleichwertigkeiten aller Menschen. Die ge-
sondert zu erwahnende gleichberechtigte Stellung der Frau wird auch dadurch
offenkundig, dass es anstelle der — ménnlichen — Dedes in manchen Gemeinden
weibliche Anas gibt und zudem Ménner von Frauen nicht rdumlich getrennt die
Gottesdienste besuchen.'®

Alle Aleviten sind diesen Grundwerten verbunden, die fiir die Homogenitét
und Einigkeit der alevitischen Gemeinschaft mafigebend sind.

Gemafligte Vertreter des Islam sehen das Glaubensbekenntnis ,Ich bezeuge,
dass es keinen Gott aufler Allah gibt, und Muhammed ist sein Prophet® als

16 Vgl. Ismail Kaplan 2004 und Martin Sékefeld (Hrsg.) 2008.
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hinreichend verbindlich fir alle Muslime an. Nach diesem Verstiandnis ist je-
de miindige Person ein Muslim, der das Glaubensbekenntnis vor zwei Zeugen
ausspricht. Dagegen bezeichnen Vertreter sunnitisch-orthodoxer Gruppen'” Per-
sonen und Gruppen als nicht islamisch ab, die die vorgeschriebene Interpreta-
tionen der Verstandnis der Werte und Normen des Koran und der authentischen
Sunna ganz oder teilweise nicht erfiillen. Somit werden die alevitischen Glau-
bensinhalte von diesen Gruppen als nicht-islamisch zuriickgewiesen. Fiir diese
Vertreter sind Aleviten ,Héretiker” und ,moralische Abweichler®, gegen die dann
auch folgerichtig bereits mehrfach religiose Urteile, sog. fatwas, ergangen sind.

Fir die meisten Aleviten ist der religionskulturelle Zusammenhalt wichtiger
als die ethnische Herkunft. So reichen die religionskulturellen Elemente unter
Aleviten tiirkischer und kurdischer Herkunft vollstindig aus, um gemeinsame
alevitische Gemeinden zu bilden und sie zusammenzuhalten. Die Existenz der
AABF ist ein Beweis dafiir. Aufgrund der Offentlichkeitsarbeit dieser Vereine
beginnt die europaische Offentlichkeit die Aleviten und das Alevitentum zu-
nehmend als eigensténdige, nicht zum Islam zugehoérige Glaubensgemeinschaft
wahrzunehmen, und die religiése Tradition wie die Ablehnung durch orthodo-
xe Muslime bestarkt auch viele Aleviten darin, sich als vom Islam unabhangige
Glaubensgemeinschaft zu verstehen.

Das Alevitentum basiert zudem nur in Teilen auf den islamischen Quellen von
Koran und Sunna, es wurde mit seiner in sich geschlossenen Lehre und Tradition
bis in das 21. Jahrhundert iiberwiegend miindlich tiberliefert. Durch die damalige
Abwanderung in die tiirkischen Stadte und besonders durch die Arbeitsemigra-
tion nach Deutschland seit den 70er Jahren des vorigen Jahrhunderts wurden
die vornehmlich dérflichen Gemeinschaften mit ihren Traditionen aufgebrochen.
Als Konsequenz musste sich das Alevitentum 6ffnen und neue Formen gemein-
samer Lebensweisen und bei der Ausiibung des alevitischen Glaubens entwi-
ckeln.

Zu dieser Entwicklung gehorte in den europidischen Aufnahmeléndern der
Weg in die Offentlichkeit. Das im osmanischen Reich als iiberlebensnotwendig
erachtete Prinzip des Geheimhaltens und Versteckens alevitischer Religiositat

17 Vgl. exemplarisch das Presseorgan ,Freitagsblatt® Nr. 2 vom Januar/Februar 1999, S. 11, in dem
die Islamische Religionsgemeinschaft Hessen fiir die Beschreibung der Aleviten die Formulierung
Lunislamisch® verwendet.
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und Gottesdienste konnte in der demokratischen Gesellschaft gefahrlos zuguns-
ten einer offenen Ausiibung der alevitischen Religion im personlichen Zeugnis
ebenso wie in Cem-Gottesdiensten aufgegeben werden.

Verbunden mit dieser Offnung stieflen die Aleviten auch auf das Interesse von
Auflenstehenden, die gelegentlich Naheres iiber das Alevitentum und ,die Alevi-
ten® wissen wollten. Es ist daher notwendig, dass Aleviten selbst die Wesensziige
ihres Glaubens darlegen, um so die Einordnung ihrer Religionsgemeinschaft in
der Vielfalt der Religionsgemeinschaften des jeweiligen Gastlandes festzulegen.

2.2 Wesentliche Glaubensinhalte im Alevitentum

Aleviten glauben an einen Gott (Allah/Hak). Gott ist fur sie der Schopfer, der
Gerechte und der Liebende und lasst zugleich alle Lebewesen Anteil haben. Sie
glauben zudem an den Propheten Mohammed als den Gesandten Gottes und
an den Weiser Gottes Ali. Sie driicken dies in ihrem Glaubensbekenntnis aus in
einer Kurzform: ,Hak, Muhammed, Ali“. Das bedeutet:

e Gott ist iiberall zu fithlen und zu sehen.

e Mohammed ist sein Prophet. Er vermittelte die Gottesbotschaft.

o Ali ist sein Heiliger. Er lebte heilig und zeigte den Menschen den Weg zu
Gott.

Aleviten glauben an eine heilige Kraft des Schopfers (kutsal giic), die an die
Menschen weitergegeben wird. Nach diesem Glauben wird der Mensch als Wi-
derspiegelung (yansima) Gottes betrachtet.

Nach alevitischem Verstiandnis hat jeder Mensch, sei er Alevit, Christ, Sunnit,
Frau oder Mann die heilige Kraft. Gott wollte seine Schépfermacht und Schén-
heit durch die Erschaffung des Menschen zeigen. Nach diesem Versténdnis ist
der Mensch das vollkommenste und schonste Lebewesen, auch wenn manche
Menschen diese Eigenschaften durch duflere Einfliisse und durch das eigene Ego
verlieren.

Der Verstand des Menschen (als Gabe Gottes) hat zur Konsequenz, dass jeder
Mensch fiir die Fithrung seines Lebens verantwortlich ist. Aleviten glauben, dass
das weltliche Leid nicht auf Gottes Willen zuriickzufiihren ist, sondern durch
menschliches Versagen bzw. durch das kollektive Fehlverhalten der Menschen
entsteht.
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Aleviten glauben, dass jeder Mensch seine heilige Kraft, die eine Gabe Gottes
ist, durch den eigenen Weg in sich entdecken kann und dass sich am Ende dieses
Prozesses der einzelne Mensch wieder mit Gott vereinigen kann. Das nennt man
im Alevitentum ,die Vervollkommnung® (insan olmak). Fir Aleviten ist der
Mensch mit Hilfe seines Verstandes fihig, Gott zu erkennen und selbststandig
zwischen Gut und Bose zu unterscheiden; somit ist der menschliche Verstand
(akil — can) fur Aleviten eine Quelle der Offenbarung. Aleviten beten zu Gott
nicht aus Furcht vor der Holle oder aus Hoffnung auf das Paradies.

Im Alevitentum werden alle Menschen und Glaubensrichtungen als gleich-
wertig geachtet. Bestandteil ist die Uberzeugung, dass Menschen anderer Reli-
gionszugehorigkeit auf eigenen Wegen Gott erkennen und ihre eigene heilige
Kraft entdecken konnen.

Nach alevitischer Vorstellung ist die Menschenseele heilig und unsterblich
(camin 6lmezligi). Die Seelen kommen von Gott und gehen zu ihm zuriick. Die
Korper sterben, jedoch nicht die Seelen. Alle Seelen ruhen bei Gott, bis sie Gestalt
annehmen und zur Welt kommen. Dieser Kreislauf dauert so lange, bis die Seele
die Vervollkommnung erreicht.

Der Begriff ,Sterben” wird von Aleviten als ein biologischer Begriff verstan-
den. Das biologische Sterben fiir Aleviten ist nicht identisch mit dem Ende des
Lebens. Deshalb driicken Aleviten das Sterben des Korpers mit dem Ausdruck
»zu Gott gehen® aus (Hakka Yiiriimek).

2.3 Alevitischer Religionsunterricht an den Schulen

Die Bestrebungen, Kenntnisse des Alevitentums im Unterricht zu vermitteln, ge-
hen auf die Griindungsjahre der alevitischen Gemeinden in Deutschland zurtick.
Im September 1991 hatte das Alevitische Kulturzentrum Hamburg eine Unter-
schriftenkampagne gestartet, um Inhalte des Alevitentums in den Schulen zu
vermitteln. Aufgrund dieser Aktion und darauf folgender Verhandlungen wur-
den 1998 verschiedene alevitische Themen im Rahmen des interreligiosen Religi-
onsunterrichts in den Lehrplan fiir die Hamburger Grundschulen aufgenommen.
Dieser Religionsunterricht wird in den Staatsvertrag des Hamburger Senats mit
der Alevitischen Gemeinde Deutschland aufgenommen, der noch in 2012 unter-
schrieben werden soll.
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In Berlin hatte zudem das Kulturzentrum Anatolischer Aleviten auf sei-
nen Antrag am 17.03.2000 auf Einfithrung von alevitischem Religionsunterricht
(ARU) die Zulassung dafiir am 17.05.2002 erhalten. Damit war der Einstieg zu
ARU in weiteren Landern gelungen.

Die Antrage der AABF von 2000 und 2001 auf Einfithrung von ARU wurden
auch in den Flachenlandern positiv beschieden, wenngleich erst nach langem
Verfahren. Um eine gemeinsame Losung fiir ARU in Nordrhein-Westfalen, Ba-
den Wiirttemberg, Hessen und Bayern zu finden, hatte das damalige Ministerium
fiir Schule, Jugend und Kinder des Landes Nordrhein-Westfalen die Islamwissen-
schaftlerin und profunde Kennerin des Alevitentums, Ursula Spuler-Stegemann,
beauftragt, in einem religionswissenschaftlichen Gutachten die Fragen zu kla-
ren, ob das Alevitentum ein eigenstédndiges Bekenntnis oder ein zum Mehrheits-
islam bekenntnisverwandter Glaube und ob die AABF eine eigene Religionsge-

meinschaft im Sinne des Art. 7 Abs. 3 Grundgesetz ist.'®

Fiir die Entscheidung
zur Einfithrung von alevitischem Religionsunterricht bildet dieses Gutachten ge-
meinsam mit dem korrespondierenden Rechtsgutachten des Staatskirchenrecht-
lers Stefan Muckel die zentrale Grundlage.”

Die vier genannten Bundeslédnder bildeten in Federfithrung von Nordrhein-
Westfalen im Oktober 2004 eine landertbergreifende Arbeitsgruppe, um die Ein-
fihrung von ARU zu begleiten. Damit konnte das Kultusministerium von Ba-
den-Wiirttemberg bereits Anfang 2006 beschlieflen, ARU vom Schuljahresbeginn
2006/07 im Rahmen eines Modellversuchs einzufithren, die drei anderen Lander
folgten, so dass es fortan neben den etablierten katholischen, evangelischen, or-
thodoxen und jiidischen Religionsunterrichten auch alevitischen Religionsunter-
richt nach den Glaubensgrundsétzen der AABF gibt.

Die AABF hatte zudem in den Jahren 2002/03 am Runden Tisch zum islami-
schen Religionsunterricht in Niedersachsen teilgenommen. Da der dort erstellte
Lehrplan ihres Erachtens fiir diesen Unterricht das Alevitentum nicht bzw. nicht
ausreichend behandelt, stellte sie im Mai 2003 auch beim Kultusministerium des
Landes Niedersachsen den Antrag auf Einfithrung von ARU, dem ebenfalls statt-

18 Vgl. Ursula Spuler-Stegemann 2003.
19 Vgl. Martin Stock 2005, der das Gutachten von Stefan Muckel zitiert.
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gegeben wurde und der seit dem Schuljahr 2009/10 an einigen Grundschulen
erteilt wird.

Vergleichbare AABF-Antrage in Rheinland-Pfalz und Schleswig-Holstein
wurden noch nicht beschieden. Dagegen wurde der Antrag der AABF auf Ein-
fithrung von ARU im Saarland positiv aufgenommen, und der gewiinschte Un-
terricht wird seit August 2010 in vier Grundschulen erteilt.

Aleviten in Deutschland haben mit der Einfithrung des alevitischen Religions-
unterrichts in einigen Bundesldndern ein wichtiges gemeinsames Bildungsziel
fiir ihre Kinder an den Schulen erreicht. Unter den Aleviten besteht ein Glau-
benskonsens, die AABF ist mithin auch als Religionsgemeinschaft anerkannt,
und es besteht mit ihren Mitgliedern eine klare Mitgliedschaftsstruktur.? Damit
erfullen die Aleviten alle Voraussetzungen, die Art. 7 (3) GG fur die Einfith-
rung von Religionsunterricht vorsieht. Seitdem ist ARU ordentliches Lehrfach,
das von alevitischen Lehrkréften erteilt und benotet wird. Zugleich wird mit der
Einfithrung von ARU deutlich, dass es einen gemeinsamen Religionsunterricht
von Aleviten und Muslimen in den Landern der Bundesrepublik Deutschland
nicht gibt und nicht geben wird, weil es keine hinreichend stabile gemeinsame
Glaubensbasis gibt.

Der fiir dieses neue Fach erforderliche Lehrplan wurde vom Schulministeri-
um NRW 2006/07 in Abstimmung mit der AABF fiir die Grundschule erstellt
und bildet seitdem die Grundlage fiir den alevitischen Religionsunterricht in
den Landern. Nach zweijéhrigen Erfahrungen an den Grundschulen hat das-
selbe Ministerium im Frithjahr 2010 — wieder in Abstimmung mit der AABF —
eine Lehrplankommission fiir die Erstellung eines Lehrplans fiir die Sekundarstu-
fe I beauftragt, der im Februar 2012 in Kraft getreten ist. Somit kann ARU vom
Schuljahr 2012/2013 auch an den weiterfithrenden Schulen unterrichtet werden.

Die in kurzer Zeit gesammelten Erfahrungen zeigen, dass ARU nicht nur bei
den alevitischen Kindern und deren Eltern sowie in der alevitischen Gemein-
schaft identitétsstiftend wirkt, sondern er letztendlich auch die Beziehungsfa-
higkeit zu nicht-alevitischen Schiilerinnen und Schiiler foérdert. Darin trifft das
offentliche Interesse an ARU mit dem alevitischen Grundsatz ,im Einvernehmen

mit der Gemeinschaft sein“ zusammen.

20 Vgl. Satzung der Alevitischen Gemeinde Deutschland, 2002.
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2.4 Perspektiven

Das Alevitentum als Glaubenssystem wurde in den letzten 400 Jahren durch
Unterdriickungen, Verfolgungen und Verbote durch die osmanischen Macht sei-
ner historischen Dokumente und damit eines Teils seiner Wurzel beraubt und
in den Untergrund bzw. in die rdumliche Isolation getrieben, es fand eine Ghet-
toisierung statt. Demzufolge entwickelte es sich in Details regional unterschied-
lich. Auch deshalb sind die Aleviten darauf angewiesen, ihre bisher weitgehend
miindlich wberlieferten Inhalte in tiirkischer und deutscher Sprache unter Zuhil-
fenahme moderner padagogischer Methoden aufzuarbeiten.

Das Bemiithen der Aleviten, die alevitische Glaubenslehre und Liturgie ins
Deutsche zu tibertragen und in ihren Gemeinden anzuwenden, dauert unver-
mindert an. Neben der sprachlichen Ubertragung der alevitischen Quellen sind
Fragen wie die der zukiinftigen Form der Weggemeinschaft, der Stellung und den
Aufgaben der alevitischen Geistlichen (dede und ana), ihre den deutschen Ver-
héltnissen angemessenen Ausbildung sowie deren Rechenschaft (gorgii) wichti-
ge Themen dieses Bemiihens.

Aleviten sind seit den letzten 20 Jahren dabei, ihren Glauben durch die Griin-
dung der alevitischen Gemeinden wieder zu beleben und durch Grofiveranstal-
tungen [z. B. Epos des Jahrtausends (Bin Yilin Tiirkiisti), Epos der Frau (Kadinin
Tiirkiisti), von der Klage zur Hoffnung (agittan umuda), Epos der Jugend (genc-
lerin tiirkiisii)] an die Offentlichkeit zu bringen, auf sich und ihre Glaubensge-
meinschaft aufmerksam und sich als unabhéngig vom Islam zu présentieren.

Die Aufnahme in die alevitische Glaubensgemeinschaft — wie sie bei Kizilbas-
Aleviten géngig ist — erfolgt in der Regel durch die Geburt in eine alevitische
Familie. Dariiber hinaus miissen aber auch — wie es bisher schon in den alevi-
tischen Gemeinden in der Bektagi-Tradition moglich ist — Menschen, die sich
zum Alevitentum hingezogen fiihlen, in die alevitischen Gemeinden aufgenom-
men werden.

In den alevitischen Gemeinden kommen Aleviten aus den verschiedenen Tra-
ditionen (Kizilbas, Bektasi, Tahtaci, Abdal u.a.) zusammen. Die Neuorganisa-
tion versucht nach Satzung der AABF diese verschiedenen Traditionen zu be-
ricksichtigen. Das Alevitentum sollte vorhandene Institutionen aktuellen Gege-
benheiten anpassen bzw. neue Institutionen bilden, ohne seine Glaubensinhalte
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aufzugeben. Fir die Integration der Migrantinnen und Migranten haben sich
die alevitischen Gemeinden in den letzten Jahren zu Informations- und Begeg-
nungszentren entwickelt. Durch Multiplikatoren zum interreligiosen Dialog, die
durch die AABF aus- und fortgebildet werden, organisieren sie interkulturelle
Begegnungen und intensivieren damit den interreligiésen Dialog. Durch die Ein-
fithrung des alevitischen Religionsunterrichts werden sich die Ortsgemeinden zu
Informationszentren mit Materialien wie Biichern, Zeitschriften, Musikproduk-
tionen, Saz, Semah-Kleidung, Videos u. 4. entwickeln.

Religiose Bildung kann sich nur in einer sakularisierten Gesellschaft wie
Deutschland weltoffen und zeitangepasst entwickeln. Das sékulare System ist
die unverzichtbare Voraussetzung fiir die Realisierung der Religions- und Mei-
nungsfreiheit sowie fiir einen interreligiosen Dialog. Wenn wir heute von einer
interreligiosen Gesellschaft sprechen konnen, ist dies das Verdienst des sékularen
und rechtstaatlichen Systems in Deutschland. Das Grundgesetz fiir die Bundes-
republik Deutschland schiitzt die Religionsfreiheit des Einzelnen und das der Ge-
meinschaften und verhindert Exklusivitéits- oder Hierarchieanspriiche einzelner
Religionen oder Konfessionen. Daran mitzuwirken und gesamtgesellschaftliche
Verantwortung zu iibernehmen spielte auch bei der Einfithrung von alevitischem
Religionsunterricht eine Rolle. Aleviten schépfen Mut aus dieser Grundlage und
stellen sich der Bildungsaufgabe ihrer Kinder, nicht nur der religioser Bildung.
Gerade in Zeiten, in denen Gesellschaften aufgrund wachsender sozialer Un-
terschiede auseinander zu brechen drohen, kann der Zusammenhalt der alevi-
tischen Ortsgemeinden identitétsstiftend nicht nur auf seine Mitglieder wirken,
sondern daritber hinaus Sozialkapital fiir die Gesellschaft in Deutschland ge-
nerieren, weil das Alevitentum in keinerlei Dissens zu den Grundwerten des
Grundgesetzes gelebt werden kann.
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Wechselseitiges Lernfeld Integration

Integration soll gesellschaftliches Zusammenwachsen ermdéglichen. Dennoch
gibt es kaum einen Begriff, der so unterschiedlich und Interesse geleitet definiert
wird. Primér defizit-orientierte Ansétze greifen ebenso zu kurz wie ein Schutz-
wall Integration behindert, der mit den ,Werten der Mehrheitsgesellschaft” er-
richtet wird. Da Muslime in Deutschland als Minderheit leben, werden sie von
Teilen der Mehrheitsgesellschaft mit Anpassungserwartungen konfrontiert, die
sich auf ein weitgehendes Aufgehen in der neuen Umgebung durch Ubernah-
me etwa von Gebrduchen, Verhaltensweisen, Sprache, Kultur, Werten usw. der
Mehrheitsgesellschaft beziehen. Andererseits fordern Muslime Verédnderungen
im Verhalten Einheimischer als Voraussetzung fir gelingende Integration. Da-
mit wird deutlich, dass Integration ein wechselseitiger Prozess ist: Unverzicht-
bar bedarf es auf muslimischer Seite des Willens, sich zu integrieren und dafiir
entsprechende Integrationsleistungen zu erbringen. In gleicher Weise bedarf es
aber auch Anstrengungen der Aufnahmegesellschaft, um die kulturelle Identitat
des Einzelnen und diejenige von Gruppen zu bewahren und zugleich ein gesell-
schaftliches Zusammenwachsen zu erméglichen. Nur wenn Einheimische wie
Muslime aufeinander zugehen, Vorurteile abbauen, Akzeptanz wechselseitig le-
ben und sich dafiir hinreichend Zeit geben, ist eine Verdnderung der Gesellschaft
in Richtung gemeinsamer Vorstellungen moglich.

Selbstverstandlich kann man immer und also auch im Zusammenleben mit
~dem” Islam sagen, dass wechselseitiges aufeinander Zugehen und wechselsei-
tige Akzeptanz noch nicht ausreichen. Andererseits: Wenn Menschen mit ihren
jeweiligen Lebensorientierungen und unterschiedlichen Religionen aufeinander-
treffen, konnen sie sich in unterschiedlichem Grad als Gegensétze erfahren. Falls
sie dann jedoch verstehen,

dass sich verschiedene religiose Systeme nicht wechselseitig ausschlieflen miissen, son-

dern auf je eigene Weise die Menschen zu ihrem Ziel fithren konnen, sehen sie sich in

ihren Differenzen nicht als Widerspriiche, sondern als kulturell verschiedene Interpre-

tationen, die man nebeneinander gelten lassen, vielleicht sogar in ihrer Vielgestaltigkeit
und trotz ihrer Spannungen integrieren kann.'

! Hans Zirker, Christentum und Islam Theologische Verwandtschaft und Konkurrenz, Diisseldorf
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Ob dies gelingt, hdngt nicht zuletzt von der Bedeutung von Religion ab, die In-
dividuen, die Gesellschaft und die Politik ihr beimessen. Nachdem es in Westeu-
ropa lange Zeit so schien, als ob sich Religionen im Rahmen einer kontinuierlich
fortschreitenden Sakularisierung im individuellen wie gesellschaftlichen Bereich
verfliichtigen wiirden, ist seit einigen Jahren eine gegenteilige Entwicklung er-
kennbar. Es ist bereits jetzt absehbar, dass das ,Paradigma der Sakularisierung®
nicht langer tragféhig ist, weil sich neue Bedeutungen von Religion identifizieren
lassen, deren Ausbalancierung jedoch noch nicht erfolgt ist.” Und diese Balance
zu finden ist gemeinsame Aufgabe aller, die in Deutschland leben. Mit der Ein-
fithrung von islamischem Religionsunterricht ist in Nordrhein-Westfalen dazu
ein Weg beschritten worden. Was selbstverstindlich erscheint, ist es angesichts
des Selbstverstandnisses des Islam, zugleich Religion und Staatstheorie zu sein,
jedoch nicht. ,Islam® hétte, statt schulisch im Religionskanon verortet zu wer-
den, auch Wertschatzung erfahren und Kindern und Jugendlich nahergebracht
werden konnen, wenn er dem gesellschaftswissenschaftlichen Lernbereich als
eigenstandiges Fach hinzugefiigt worden ware.

Klaus Spenlen

2009, S. 21, unter: http:/duepublico.uni-duisburg-essen.de/servlets/DerivateServlet/Derivate- 14857/Chri-lslam.pdf
(15.10.2012).

2 Vgl. Wolfram Weifle und Hans-Martin Gutmann (Hrsg.), Religiése Differenz als Chance? Positio-
nen, Kontroversen, Perspektiven, in : Religionen im Dialog. Eine Schriftenreihe des Interdisziplinaren
Zentrums Weltreligionen im Dialog / der Akademie der Weltreligionen der Universitdt Hamburg,
Band 3, Miinster 2010.
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Forderung der Integration
durch Islamischen Religionsunterricht?

Klaus Spenlen

Religionsunterricht ist das einzige Schulfach mit Verfassungsrang, weshalb seine
Berechtigung, Bestandteil des Facherkanons auch in Zeiten zu sein, in denen
immer wieder Forderungen laut werden, dass sich gesellschaftliche Entwick-
lungen in neuen Fachern konstituieren sollen (z. B. Gesundheits-, Verbraucher-,
Umweltunterricht), selbstverstiandlich hingenommen wird. Und das, obwohl sich
in sdkularen Gesellschaften wie der deutschen ein Abschmelzen konfessioneller
Milieus abzeichnet, das in vielen Familien zu einem weitgehenden Verzicht auf
religiose Sozialisation fithrt. Damit verbunden ist eine Verringerung religioser
Préagekraft fiir Lebensstile mit der Folge, dass sich zunehmend mehr Kinder ih-
re Religiositét oder Religion aufRerhalb der Schule selbst ,konstruieren® miissen.
Verstarkt wird dieser Prozess durch einen zunehmenden Verlust von Identitét
zwischen Religionen, ihren Institutionen sowie Vertretern auf der einen und der
Gesellschaft auf der anderen Seite, der religiése Sinngebung und Weltdeutung
verzichtbar erscheinen lésst.

Solche Entwicklungen scheinen in muslimischen Familien anders zu verlau-
fen, in denen religiose Eltern ihr tradiertes Wissen und ihre religiosen Prinzipien
an ihre Kinder weitergeben. Dabei sind die Erziehungsvorstellungen dieser El-
tern durchweg geprégt von Erinnerungen an die eigene Kindheit sowie den Er-
werb ,eigenen religiosen Wissens durch die Islamdeutungen islamischer Grup-
pen, Medien und transnationaler Wissensnetzwerke®.! Zwar sind muslimische
Eltern i.d. R. keine religiésen Gelehrten im Sinne der ulamd, allerdings konnen
nach muslimischem Verstandnis auch Laien durch Praxiserfahrungen religise
Expertise erwerben. In diese Expertise flieRen dann Traditionen ein, die famili-
ar und/oder regional gepragt sein konnen. Umso wichtiger erscheint es, musli-
mischen Kindern und Jugendlichen ihre Religion auf der Basis der islamischen

! Jeannette Spenlen, 2009, die sich auf eine Befragung muslimischer Eltern aus dem arabischen
Kulturraum, die im Rheinland leben, beruft.
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Quellen von Koran und Hadithe zu vermitteln, zumal Muslim zu sein fiir viele
Jugendliche iiber den religiosen Bereich hinaus Lebensfithrung und Zukunftsori-
entierung bedeutet.’

Der Islam ist eine Religion der Orthopraxie, bei der es wesentlich auf Verhal-
ten ankommt und der sich in Deutschland in der Diaspora befindet. Die ca. 4
Millionen Muslime in Deutschland, unter ihnen ca. 800.000 muslimische Schii-
lerinnen und Schiiler, haben die Diskussionen iiber das tradierte Verhéltnis von
Staat und Religion sowie Fragen nach gemeinschaftsbildenden Aufgaben von
Religionen neu belebt und 6ffentlich gemacht. Dies fiihrt zwangslaufig auch zu
der Frage, wie lange es in den 6ffentlichen Schulen einer pluralistischen Gesell-
schaft noch konfessionellen Religionsunterricht geben kann, wie er sich — nicht
nur verfassungsrechtlich — legitimiert und welches die Bedingungen fiir und die
Grundlagen von schulischem islamischem Religionsunterricht sind.

1 Verfassungsrecht

Trotz der weit iberdurchschnittlichen Aussagekraft der Texte der Religionsver-
fassung des Grundgesetzes (GG) weist kaum ein anderes Teilgebiet des Verfas-
sungsrechts bei seiner Entwicklung in Praxis und Literatur solche Briiche und
Dissonanzen auf wie das traditionelle Staatskirchenrecht. Deshalb wundert es
nicht, dass grundrechtsdogmatisch heute u.a. Fragen der Zuléssigkeit staatli-
cher Religionsférderung, des Kirchenvertragsrechts, des Korperschaftsstatus, des
Grundrechtseingriffs und der Schranken der Religionsfreiheit mit ihren Einzela-
spekten kontrovers und haufig mit gegenteiligen Einschatzungen diskutiert wer-
den.? In einem gestuften Verfahren steht die Anerkennung als Religionsgemein-
schaft dabei an zweiter Stelle, nach dem Erwerb der Rechtsfahigkeit der Reli-
gionsgemeinschaft und vor der Anerkennung als Kérperschaft des 6ffentlichen
Rechts sowie weiteren Rechten, etwa der Vertretung in Rundfunkriten.* Und
was Juristen und Theologen in Deutschland unter einer Religionsgemeinschaft
verstehen, ist gesetzlich nicht festgelegt, wohl aber haben sich Gutachter und
Gerichte dazu geduflert.

2 Vgl. BMI 2007, S. 109 ff. sowie BMI 2009, S. 137 ff.
% Vgl. Gerhard Czermak, 2002, S. 2.
4 Vgl. Ulrich Rhode, 2011, S. 111 ff.
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Der Verfassungsrang fiir schulischen Religionsunterricht ergibt sich aus Art. 7
Abs. 3, Sétze 1 und 2 GG:

Der Religionsunterricht ist in den 6ffentlichen Schulen mit Ausnahme der bekennt-

nisfreien Schulen ordentliches Lehrfach. Unbeschadet des staatlichen Aufsichtsrechtes

wird der Religionsunterricht in Ubereinstimmung mit den Grundsitzen der Religions-
gemeinschaft erteilt.

Nach der haufig in der Rechtsliteratur verwendeten Umschreibung von An-
schiitz® fiir die nahezu wortgleiche Vorgingernorm des Art. 149 Abs. 1 S. 3 der
Weimarer Reichsverfassung (WRV) bedeutet dies, dass Religionsunterricht ,in
konfessioneller Positivitit und Gebundenheit zu erteilen ist. Das Bundesver-
fassungsgericht (BVerfGE 74, 244, 252) hat Religionsunterricht als Verfassungs-
begriff folgendermafien definiert:

Er ist keine tiberkonfessionelle vergleichende Betrachtung religioser Lehren, nicht blof3

Morallehre, Sittenunterricht, historisierende und relativierende Religionskunde, Religi-

ons- oder Bibelgeschichte. Sein Gegenstand ist vielmehr der Bekenntnisinhalt, ndmlich

die Glaubenssatze der jeweiligen Religionsgemeinschaft. Diese als bestehende Wahr-
heiten zu vermitteln ist seine Aufgabe.

Damit hat das Gericht neben einer Positivdefinition zugleich Unterrichte be-
schrieben, die nicht Religionsunterricht im Sinne des GG sind, jedoch religidse
Themen zum Inhalt haben. Ausgenommen von der Pflicht fiir die Einfithrung
von Religionsunterricht sind durch Artikel 141 GG Lénder, in denen am 1. Ja-
nuar 1949 eine andere landesrechtliche Regelung bestand. Auf diese sog. ,Bre-
mer Klausel® berufen sich Bremen, Berlin und Brandenburg. Mithin besteht in
den dreizehn anderen Landern bei Vorliegen der Voraussetzungen ein Rechtsan-
spruch auf Einfiihrung von Religionsunterricht.”

Dabei handelt es sich um eine res mixta, d.h. um eine gemeinsame Ange-
legenheit von Landesregierung und Religionsgemeinschaft. Die Lander haben
dafiir die sachlichen und personellen Voraussetzungen zu schaffen und zu finan-
zieren, die letztlich der Erfuillung kirchlicher Aufgaben dienen (etwa Ausbildung

5 Vgl. Gerhard Anschiitz, 1933, Art. 137 Anm. 2.
¢ Die Verfassung des Deutschen Reiches vom 11. August 1919, S. 691.

7 Vgl. Myrian Dietrich 2006, S. 48 ff., die die Komplexitit des Rechtsanspruchs aufzeigt und u. a. der
Frage nachgeht, ob die Religionsgemeinschaft, die Schiilerinnen und Schiiler oder deren Erziehungs-
berechtigte diesen Rechtsanspruch geltend machen kénnen.

309



der Lehrkréfte, Einrichtung von Lehrstiithlen). Diese Aufgaben erfiillen die Lan-
der, indem sie u. a. Personalausgaben, die bei einzelnen Religionsgemeinschaften
anfallen, refinanzieren.

Auch wenn die Religionsgemeinschaften die Grundsatze des Religionsunter-
richts festlegen und damit seinen Inhalt wesentlich bestimmen, bleibt er, wenn
er als ordentliches Lehrfach an 6ffentlichen Schulen durchgefiihrt wird, staatli-
cher Unterricht, der nach Art. 7 Abs. 3 Satz 2 GG ausdriicklich der staatlichen
Schulaufsicht unterliegt. Diese erschépft sich nicht in der Aufsicht iber die du-
Reren Umsténde des Unterrichts. Vielmehr kann der Staat fiir die Qualifikation
der Lehrkréfte und die padagogischen und wissenschaftlichen Standards Vorga-
ben machen und ihre Einhaltung sicherstellen. Dartiber hinaus ist der staatlichen
Schulaufsicht gem. Art. 7 Abs. 1 GG die Befugnis des Staates zu entnehmen, in
den Grenzen der Verfassung eigene Erziehungsziele fiir das Schulwesen zu for-
mulieren.

Ausdruck dieses Doppelstatus ist auch, dass in den Konkordaten mit der ka-
tholischen Kirche und den Staatskirchenvertrédgen mit den Evangelischen Kir-
chen eine kirchliche Einverstindniserklarung bzw. ein konsultatives Votum der
Kirchen vorgesehen ist. Vergleichbares gibt es derzeit im Hinblick auf den Is-
lam nicht. In analoger Anwendung dieses Grundsatzes des Staatskirchenrechts
wéaren von den Bundesldndern mit islamischen Religionsgemeinschaften ggf.
Staatsvertrdge zu schlieflen oder eine sonstige rechtsverbindliche Norm herbei-
zufiihren.®

2 Islamische Religionsgemeinschaft

Die gemeinsame zentrale politische Forderung der islamischen Verbande ist die
Anerkennung des Islam als gleichberechtigte Religionsgemeinschaft in Deutsch-
land, d. h. die Gleichstellung mit den christlichen Kirchen. Die Verbéinde mdch-
ten in Deutschland z. B. islamische Riten praktizieren, Moscheen und Friedhofe
bauen und islamischen Religionsunterricht (IRU) in Schulen erteilen diirfen.

8 Den bevorstehenden Abschluss eines solches Staatsvertrages zwischen dem Senat der Stadt Ham-
burg und den drei islamischen Verbinden Schura (Rat der islamischen Gemeinschaften), DITIB
und dem VIKZ vermeldete erstmalig der NDR am 25.05.2012, unter: http:/www.ndr.de/regional/hamburg/
staatsvertrag125.html. Der Abschluss steht zum Redaktionssschluss dieses Bandes Ende 2012 unmittel-
bar bevor.
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Aufler den vier islamischen Dachverbanden DITIB (Tiirkisch-Islamische Uni-
on der Anstalt fiir Religion e.V. — Diyanet Isleri Tiirk Islam Birligi -), ZMD
(Zentralrat der Muslime in Deutschland e. V.), Islamrat und VIKZ (Verein isla-
mischer Kulturzentren in Deutschland e. V.) agiert noch der grofite Dachverband
der Aleviten in Deutschland, die ,Almanya Alevi Birlikleri Federasyonu/Ale-
vitische Gemeinde Deutschlands e. V.“ (AABF). Aleviten unterscheiden sich in
vielen Glaubensgrundsatzen, Riten und Gebrauchen von Muslimen. Es wird ge-
schatzt, dass der Anteil von Aleviten an der tiirkischstimmigen Bevélkerung
zwischen 20 % und 30 % ausmacht. Zudem versteht ein nicht néher zu quantifi-
zierender Anteil von Aleviten ihre Religion als auRerhalb des Islam.’

Um IRU einzufiihren, beantragten der ZMD (bzw. dessen Rechtsvorgénger)
1994 sowie der Islamrat durch Beitritt 1996 beim damaligen Ministerium fir
Schule und Weiterbildung Nordrhein-Westfalen dessen Einfithrung. Nachdem
die Antrdge mit der Begriindung, die Klager stellten keine Religionsgemein-
schaften dar, die Ansprechpartner des Landes fiir IRU seien, abgewiesen worden
waren, folgte ein jahrelanger Rechtsstreit vor der Verwaltungsgerichtsbarkeit."
In den Leitsétzen, mit denen die Klage abschliefiend abgewiesen wurde, fithrte
das Bundesverwaltungsgericht u. a. aus, dass Dachverbidnde mehr sein miissen
als das Sprachrohr der Mitgliedsvereine; dass sie die fiir die Identitit der Re-
ligionsgemeinschaft wesentlichen Aufgaben auf Dachverbandsebene (religiose
Autoritat) wahrnehmen miissen; dass eine Beschrankung auf die Vertretung ge-
meinsamer Interessen nach aulen oder auf Koordinierung der Mitgliedsvereine
nicht ausreichend sei und dass Mitgliedsvereine, die keine oder nur partiell religi-
6se Aufgaben wahrnehmen, den Dachverband nicht dominieren diirfen. Zudem
scheide ein Verband als Partner des Staates bei der Einfithrung von Religions-
unterricht aus, wenn er nicht die Gewéhr biete, nicht gegen die fundamentalen
Verfassungsprinzipien von Art. 79 Abs. 3 GG, die Grundrechte sowie die Grund-
prinzipien des Religions- und Staatskirchenrechts zu verstofRen.

Das Scheitern der Klage hat indes nichts mit dem Status der Klager als Dach-
organisation zu tun, denn auch eine bundesweite, einheitlich organisierte Reli-

9 Vgl. die Beitrige von Ali Ertan Toprak und Ismail Kaplan (S. 275-304) in diesem Sammelband.

10 vgl. Urteile des VG Diisseldorf vom 02.11.2001 — VG 1K 10519/98, des OVG Miinster vom 02.12.2003
- OVG 19 A 997/02 sowie des BVerwG vom 23.02.2005 — BVerwG 6 C 2.04.
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gionsgemeinschaft kann gegeniiber einem Land grundsétzlich die fiir die Ein-
richtung des Religionsunterrichtes in diesem Land erforderlichen Mafinahmen
vornehmen. Die Gerichte verneinten bei den Dachverbédnden ,lediglich® deren
religiose Kompetenz. Hinzu kommen beim Islamrat Vorbehalte wegen verfas-
sungsrechtlicher Bedenken.!

An der Rechtssituation énderte auch die Griindung des Koordinierungsra-
tes der Muslime (KRM) am 11. April 2007 durch DITiB, ZMD, Islamrat und
VIKZ juristisch nichts. Denn der bundesweit agierende KRM erfiillt nicht be-
reits durch den Zusammenschluss der vier Dachverbande die Voraussetzungen,
die das BVerwG 2005 beim ZMD und Islamrat als nicht erfillt angesehen hat.
Zudem ist nach wie vor nicht erkennbar, ob es sich bei dem KRM lediglich um
einen losen Zusammenschluss weiterhin selbststandiger Dachverbénde oder um
einen neuen Dachverband mit einer eigenen Rechtspersonlichkeit handelt.

Damit hatte nach wie vor keine der Landesregierungen, auf die Art. 7 Abs. 3
GG zutrifft, einen Partner fiir die flichendeckende Einfithrung von IRU an 6f-
fentlichen Schulen. Doch mit dem ,Gesetz zur Einfithrung von islamischem
Religionsunterricht als ordentliches Lehrfach (7. Schulrechtsanderungsgesetz)®
vom 30.12.2011 hat der Landtag von NRW fiir die mehr als 320.000 muslimischen
Schiilerinnen und Schiiler die Einfithrung von IRU vom Schuljahr 2012/13 an be-
schlossen.’? Wegen der besonderen Bedeutung des Religionsunterrichts fiir die
Religionsfreiheit der Schiilerinnen und Schiiler sowie deren Eltern sollte seine
Einfithrung nicht daran scheitern, dass die Qualifikation einer Organisation als
Religionsgemeinschaft im Sinne von Artikel 14 und 19 Landesverfassung und Ar-
tikel 7 Absatz 3 GG noch nicht endgiiltig feststiinde." In solchen Féllen sei es als
Ubergangslésung zu einem Religionsunterricht nach Art. 7 Abs. 3 GG denkbar,
mit im Land verbreiteten Organisationen zu kooperieren, die Aufgaben wahr-
néhmen, welche fir die religiose Identitét ihrer Mitglieder wesentlich seien. Die
Organisation miisse eigenstdndig und unabhangig sein und die Gewéhr dafiir
bieten, dem Land bei der Veranstaltung des Religionsunterrichts auf absehba-

11 Vgl. Urteil des OVG Rheinland-Pfalz vom 24. Mai 2005 — 7 A 10953/04.

12 Vgl. Gesetz- und Verordnungsblatt (GV. NRW.), Ausgabe 2011 Nr. 34 vom 30.12.2011, Seite 725 bis
732.

13 Vgl. die Begriindungen im Parteien {ibergreifenden Gesetzentwurf als LT-DS 15/2209 unter: http:
/lwww.land-tag.nrw.de/portal/WWW/dokumentenarchiv/Dokument/MMD15-2209.pdf.
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re Zeit als Ansprechpartner zur Verfiigung zu stehen. Zudem miisse sie die in
Artikel 79 Absatz 3 Grundgesetz umschriebenen Verfassungsprinzipien, die dem
staatlichen Schutz anvertrauten Grundrechte der Schiilerinnen und Schiiler so-
wie die Grundprinzipien des freiheitlichen Religions- und Staatskirchenrechts
des Grundgesetzes achten. Vertreten mehrere Organisationen das gleiche oder
ein verwandtes Bekenntnis, soll das zustdndige Schulministerium eine Zusam-
menarbeit mit ihnen gemeinsam anstreben. Damit verbinden die Parlamentarier
die Erwartung, dass diese Organisationen innerhalb einer absehbaren Frist alle
Merkmale einer Religionsgemeinschaft unzweifelhaft erfiillen.

Die fehlende Religionsgemeinschaft wird im Schulrechtsdnderungsgesetz
durch einen Beirat ersetzt, der wiederum innerhalb einer absehbaren Frist durch
eine Religionsgemeinschaft ersetzt werden soll. Dieses Engagement der Politik
schwankt zwischen der Ausgestaltung wohlwollender Neutralitat und starkerer
Laizitit."* Aber auch mit der Variante Beirat steht bereits jetzt Arger tiber De-
tailfragen ins Haus: Der Beirat besteht zur Halfte aus Vertretern, die der KRM,
und zur anderen Halfte aus Vertretern, die das Ministerium benennt. Da auch
DITIB Mitglied des KRM ist, wird — neben dem deutschen Staat — einem auslin-
dischen Staat, der Republik Tirkei, proaktive Einflussnahme auf Bildungsinhalte
in Deutschland eingerdumt.

Allerdings gibt es mit der Losung, als vorldufigen Ansprechpartner der Lan-
desregierung einen Beirat zu installieren, bereits Erfahrungen. So unterhalt die
Westfilische Wilhelms-Universitat Miinster seit mehreren Jahren am Centrum
fiir Religiése Studien einen Beirat, dem bei Bedarf Entscheidungsbefugnisse ei-
ner Religionsgemeinschaft zugebilligt werden.!® Vergleichbar arbeiten die Bei-

rate an denjenigen deutschen Universititen, an denen Imame aus- und weiter-

14 Niedersachsen und Hessen beobachten den Versuch in NRW, weil auch sie beabsichtigen, mog-
lichst bald IRU in ihren Landern in dhnlicher Rechtskonstruktion einzurichten.

15 Allerdings sind die Konditionen, die die Universitit dem Beirat einrdumt, schwer zu ertragen, weil
sie den Mainstreamislam der konservativen Dachverbénde damit perpetuiert und zugleich die Frei-
heit universitarer Lehre und Forschung massiv einschrankt: ,Beanstandet der Beirat nachtraglich die
Lehrtétigkeit einer/eines angestellten oder berufenen Dozentin/Dozenten aus religiésen Griinden, so
tragt die Westfalische Wilhelms-Universitét dafiir Sorge, dass die/der Betroffene nicht mehr im Be-
reich der Islamischen Theologie unterrichtet.” Vgl. § 4 Abs. 2 der Ordnung des konfessionellen Beirats
fur Islamische Wilhelms-Universitdt Miinster vom 21. Dezember 2011 unter: http:/www.uni-muenster.de/
imperia/md/content/wwu/ab_uni/ab2012/ausgabe03/beitrag_02.pdf (25.11.2012); siehe hierzu auch den Beitrag
von Michael Kiefer (S. 213-227) in diesem Sammelband.
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gebildet werden. Insofern bildet das Konstrukt Beirat bei der Implementation
von IRU in NRW keine Ausnahme. Andererseits sind Schulen und Hochschu-
len insofern nicht miteinander zu vergleichen, als der universelle Anspruch des
Staates an Religionsgemeinschaften auf Verfassungstreue in Bezug auf Schulen
insbesondere das Verbot enthélt, Schulkinder den Verfassungsprinzipien zu ent-
fremden. Deshalb ist es ebenso konsequent wie unverzichtbar, dass der Landtag
von NRW die Laufzeit des 7. Schulrechtsénderungsgesetzes bis Ende Juli 2019
befristet hat. Die Zeit bis dahin soll u. a. dafiir genutzt werden, den Beirat durch
eine Religionsgemeinschaft zu ersetzen, es sei denn, Verwaltungsgerichte wer-
den vorher angerufen, um die Frage zu kléren, ob ein Beirat tiberhaupt — wenn
auch nur voriibergehend — Religionsgemeinschaft im Sinne von Art. 7 Abs. 3 GG
sein kann.

3 Erfahrungen aus dem staatlichen Islamkundeunterricht

Verfassungsrechtliche Fragen zum Vorldufer von IRU,' der staatlichen Islam-
kunde, konnen an dieser Stelle ausgespart werden, da Islamkunde seinerzeit aus-
driicklich als ,Platzhalter” fir den Zeitraum eingerichtet wurde, in dem es noch
keinen IRU gibt.”” Mithin stellten sich fiir diesen Unterricht auch nicht Fragen,
wer Religionsgemeinschaft ist, sowie nach der Besonderheit von Religionsun-
terricht, Bekenntnisunterricht zu sein und damit Lehren und Erfahrungen zum
Inhalt zu haben, die aus Sicht der jeweiligen Religion fiir wahr und richtig ge-
halten werden.'®

Aber auch Islamkunde, die sukzessive von Jahrgangs- zu Jahrgangsstufe dort
IRU weichen wird, wo dieser angeboten wird, wurde und wird nicht voraus-
setzungslos erteilt."” Es entspricht — wie jeder andere Unterricht auch — inhalt-

lich den Verfassungsanspriichen und -prinzipien und dem darauf basierenden

16 ygl. Klaus Spenlen 2010, S. 222 ff.

17 Vgl. Klaus Spenlen in Klaus Spenlen und Susanne Krohnert-Othman (Hrsg.), 2012, S. 23-59.

18 Vgl. Myrian Dietrich 2008, S. 33 fF.

19 Zwar hat der Islamische Religionsunterricht in NRW zum Schuljahresbeginn 2012/13 erst in 44
von ca. 3.500 Grundschulen und fiir lediglich 2.500 von insgesamt ca. 320.000 muslimische Schii-
lerinnen und Schiiler, ohne Lehrplan und mit nur wenigen ausgebildeten Lehrkréften begonnen.
Trotzdem sind viele Muslime mit der Abschaffung von Islamkunde zugunsten von islamischem Reli-
gionsunterricht nicht einverstanden, insbesondere nicht die ,,Kulturmuslime®, die eine fundamentale
Ausrichtung des Unterrichts durch die islamischen Dachverbénde befiirchten.
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Bildungsauftrag von Schule. Fiir einen an den Mafstdben der Verfassung ge-
messenen ,unaufgekldrten® Unterricht gibt es in keinem Fall in der Schule eine
Legitimation und einen Platz. Den Grundrechten einschlieflich des individuel-
len Rechts, sich nach Art. 4 GG vom Religionsunterricht aus Gewissensgriinden
abzumelden (Bestandteil der sog. negativen Religionsfreiheit), ist mit Bezug auf
den Unterricht ebenso Geltung zu verschaffen wie z.B. dem Demokratie- und
Rechtsstaatsgebot. Allerdings gibt es einen zentralen Unterschied zwischen IRU
und Islamkunde: Die Lénder haben sicher zu stellen, dass im Islamkundeunter-
richt kein positiver Bekenntnisbezug vorgenommen und damit dem Unterricht
kein Bekenntnis verkiindender Charakter beigemessen wird.

Gleichwohl koénnen fiir IRU viele Erfahrungen aus der Islamkunde genutzt
werden, etwa bei der Formulierung von Erziehungszielen; der Forderung von
Zugehorigkeits- und Minderung von Fremdheitsgefiihlen; der Verankerung von
Integration als Erziehungsziel der Schule; in unterschiedlichen Werten und Mo-
tiven als Stimulus fiir Lernprozesse. Nutzen sind aber auch in vielen Lehrplanin-
halten, in Unterrichtsmaterialien, in den Grundlagen von Akzeptanz bei Eltern,
Schiilerinnen und Schiilern, bei Lehrkraften sowie der ganzen Schulgemeinde
fiir das neue Fach, in gemeinsamem Arbeiten und Abstimmen der Lehrkréfte in
schulischen Fachkonferenzen u. a. m. zu erzielen

Zudem kann sich IRU als neues Fach an verbindlichen Inhalten, Methoden,
vor allem aber an allgemein akzeptierten Bildungsstandards — moglichst fiir
Doppeljahrgangsstufen — der Islamkunde und anderen Religionsunterrichten ori-
entieren und sie weiterentwickeln.?® Denn hier hat IRU einen hohen Nachholbe-
darf. Wahrend die in den Schulen etablierten Religionen und Religionsgemein-
schaften inzwischen landeriibergreifende Bildungsstandards fiir ihren jeweiligen
Religionsunterricht entwickelt haben, gilt dies fiir den islamischen Bereich noch
nicht. Gerade die Vielheit des Islam bietet die Chance, die Entwicklung von Bil-
dungsstandards fiir IRU nicht nur in einer ,islaminternen® Diskussion zu fiithren,

20 Zum Schuljahr 2012/13 bietet Nordrhein-Westfalen als bevélkerungsreichstes Land der Bundes-
republik Deutschland katholischen, evangelischen sowie lokal begrenzt jiidischen, orthodoxen (ser-
bisch-, syrisch-, griechisch-, ruménisch-, bulgarisch-, russisch-, ukrainisch- und georgisch-orthodo-
xen), alevitischen und eben neuerdings islamischen Religionsunterricht als ordentliche Unterrichts-
facher an. Die Lehrkrafte im jiidischen und orthodoxen Religionsunterricht sind akademisch ausge-
bildete Wiirdentréger ihrer Religion/Konfession und arbeiten im Rahmen von Gestellungsvertragen.
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sondern die Tendenzen weiterzuentwickeln, die auf ein interreligiéses und inter-

kulturelles Lernen zielen.?!

4 Unterrichtsinhalte

IRU als bekenntnisorientierter Unterricht wird unspezifisch als religionspéadago-
gisches schulisches Angebot fiir Muslime verstanden. Da der Islam aber kein
monolithischer Block ist und es allein in Deutschland ca. 70-80 Organisationen
und Strémungen innerhalb des Islam gibt,?* stellt sich die Frage, nach wessen
Glaubensgrundsatzen IRU unterrichtet werden soll. Unstreitig ist, dass der Islam
in seinen unterschiedlichen Ausprédgungen eine Religion bzw. ein Bekenntnis ist.
Die Deutsche Islam Konferenz (DIK) hatte bereits 2008 dazu Grundlagen erar-
beitet und u. a. festgestellt, dass eine Religionsgemeinschaft auch Angehorige
unterschiedlicher, aber verwandter Glaubensbekenntnisse umfassen kann, wie
das in denjenigen evangelischen Landeskirchen in Deutschland der Fall ist, die
Gemeinden unterschiedlichen Bekenntnisstandes haben (reformiert, lutherisch,
uniert).” Welche Bekenntnisse insofern ,verwandt“ sind, kann nur unter Zu-
grundelegung des Selbstverstandnisses der jeweiligen Gemeinschaft bestimmt
werden. Religion bzw. Bekenntnis werden durch das religiose Selbstverstandnis
der Religionsgemeinschaften konstituiert bzw. definiert. Im Grundsatz kénnen
daher muslimische Gemeinschaften selbst dariiber entscheiden, ob Angehérige
einer bestimmten islamischen Glaubensrichtung ihnen angehéren kénnen oder
nicht. Die Beschrankung auf die Anerkennung von Koran und Sunna als ge-
meinsame Glaubensgrundlage reicht aus. Eine weitergehende vollstandige kon-
fessionelle Homogenitat der Gemeinschaft ist fiir den Religionsunterricht nicht
erforderlich.?*

Da der konfessionelle Religionsunterricht gem. Art. 7 Abs. 3 Satz 2 GG nach
den Grundsatzen der jeweiligen Religionsgemeinschaft gestaltet ist, deren De-
finition dem Selbstbestimmungsrecht unterliegt, sind mithin auch mehrere is-

21 Vgl. Gisbert Gemein in Klaus Spenlen und Susanne Krohnert-Othman (Hrsg.), 2012, S. 61-72.
22 Vgl. Volker Krech 2009, S. 11.

2 Vgl.  http://www.deutsche-islam-konferenz.de/SharedDocs/Anlagen/DE/DIK/Downloads/Sonstiges/2008-IRU-zwis
chenresumee-der-dik, templateld = raw, property = publicationFile.pdf/2008-IRU-zwischenresumee-der-dik.pdf
(10.10.2012).

24 Vgl. die Entscheidung des Bundesverwaltungsgerichts vom 23.02.2005 — BVerwG 6 C 2.04.
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lamische Religionsunterrichte unterschiedlicher Bekenntnisse méglich und ggf.
rechtlich geboten. Umgekehrt kénnen sich auch Religionsgemeinschaften unter-
schiedlicher Glaubensrichtungen innerhalb einer Religion zur Formulierung ge-
meinsamer Grundsatze fiir einen einheitlichen Religionsunterricht zusammen-
finden. In Nordrhein-Westfalen haben die Partner den Weg beschritten, IRU als
gemeinsamen Unterricht in deutscher Sprache fiir alle Ethnien und Glaubens-
richtungen des Islam und von in Deutschland ausgebildeten Lehrkréften durch-
fithren und von der Schulaufsicht beaufsichtigen zu lassen.

Ungeachtet unterschiedlicher islamischer Strémungen beschreiben unstreitige
didaktische Leitlinien die Themen von IRU: das Verhéltnis des Menschen zur
Natur, zu anderen Menschen, zu sich selbst und zu Gott. Es geht im IRU al-
so darum, muslimische Kinder und Jugendliche mit islamischen Uberzeugungen
und Uberlieferungen vertraut zu machen; sie mit den religiésen Quellen und de-
ren Botschaften bekannt zu machen; sie zu befdhigen, Deutungsmoglichkeiten
zu erkennen; sie bei der Entwicklung einer islamischen Identitét in einer nicht-
muslimischen Umwelt zu unterstiitzen; ihnen die islamische Traditionen in ihrer
Geschichte bewusst zu machen; ihnen Orientierung auf der Suche nach einer
eigenen Lebensausrichtung zu geben; ihnen unter Wahrung der eigenen Identi-
tét Toleranz gegentiber Andersglaubigen zu vermitteln; sie mit gesellschaftlichen
Sachverhalten, wie z. B. religiosem Extremismus, zu konfrontieren; ihre Sprache
besonders im Hinblick auf die islamische Sprachkultur und Metaphorik zu for-
dern; auf der Grundlage islamischer Quellen zu motivieren, eigenverantwortlich
zu leben und zu handeln.”

Inhalte von IRU sind die Grundlagen der Religion (usiil ad din): das Glaubens-
bekenntnis, die Endlichkeit der Welt, die Geschaffenheit der Welt durch Gott,
das Ende der Welt mit der Auferstehung, der Konflikt zwischen Gottes Allmacht
und Gerechtigkeit. Neben dem Bekanntmachen mit Koran, Hadithe und dem
Leben des Propheten lernen die Kinder die fiinf Saulen des Islam (ibadadt), also
das Glaubensbekenntnis (Sahdda. schahdda), das Gebet (saldt), das Almosen
(zakat), das Fasten (sawn, saun) sowie die Pilgerfahrt (hadj, haddsch) kennen.
Zudem werden sie mit den sechs Glaubensgrundsétze vertraut gemacht: Glau-

% Vgl. Harry Behr 2005; Irka-Christin Mohr und Michael Kiefer (Hrsg.) 2009.
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be an Allah, die Propheten, die heiligen Biicher, die Engel, die Vorbestimmung
sowie ein Leben nach dem Tod.

Konkrete Ziele, Inhalte, Themen und Methoden beinhalten fiir die jeweilige
Jahrgangsstufe die Richtlinien und Lehrpléne,?® die nach den Landesverfassun-
gen bzw. Schulgesetzen in Verantwortung der Lander und in Ubereinstimmung
mit den Grundsitzen der Religionsgemeinschaften entwickelt werden.?”” Die Ge-
meinsamkeit von Staat und Religionsgemeinschaft wird i. d. R. dadurch gesichert,
dass die ca. drei bis vier Mitglieder/Lehrkrafte der Lehrplankommission im Ein-
vernehmen mit den Religionsgemeinschaften von der Landesregierung berufen
werden. Dabei kénnen von den Religionsgemeinschaften benannte Personen mit
theologischer Expertise zusatzlich als Beobachter und Berater an den Sitzungen
der Lehrplankommission teilnehmen und bereits dort die Ubereinstimmung mit
den Grundsétzen der Religionsgemeinschaften herstellen. Abschlief’end wird die
abgestimmte Lehrplan-Fassung von der Landesregierung in ein Beteiligungsver-
fahren mit allen relevanten gesellschaftlichen Organisationen (u. a. Kirchen, Ver-
bande, Gewerkschaften, Eltern- und Schiilervertretungen, Migrantenorganisa-
tionen) gegeben. Hier haben die Religionsgemeinschaften und die Dachverbénde
noch einmal Gelegenheit zur Stellungnahme. Der aufgrund der Voten abschlie-
Rend tiberarbeitete Lehrplan wird von der Landesregierung in Kraft gesetzt.

5 Lehrkrafte

Religionsunterricht, fiir dessen Durchfithrung eine bestimmte Anzahl von Schii-
lerinnen und Schiilern vorhanden sein muss,? kann nur von Personen der Re-
ligionsgemeinschaft erteilt werden, die fiir diese Aufgabe ausgebildet worden
sind, islamischer Religionsunterricht mithin ausschlief}lich von Muslimen. Diese

2 Vgl. dazu Hessisches Kultusministerium (Hrsg.) 2012, da es einen Lehrplan in NRW derzeit (Stand:
August 2012) noch nicht gibt.

27 Ausnahmen bilden Baden-Wiirttemberg (§98 SchG) und das Saarland (Art. 29 Saarl. Verf.), wo
die Religions-Lehrpléne zwar von den Religionsgemeinschaften entwickelt werden, gleichwohl der
Priifung und Zustimmung des Landes unterliegen.

%8 Die jeweilige Schulgesetzgebung des Landes legt fest, wie viele Schiilerinnen und Schiiler sich fiir
eine Teilnahme am Religionsunterricht einer Glaubensrichtung angemeldet haben miissen, um einen
Rechtsanspruch auf Durchfithrung des Unterrichts zu begriinden. In NRW sind dies 12 Schiiler pro
Schule, vgl. Klaus Spenlen 2008, S. 21 ff.
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Personen miissen nicht zwangsldufig Landesbedienstete sein. Es gibt verschiede-
ne Optionen, Lehrkrifte fiir Religionsunterricht zu gewinnen. Ein Blick auf den
Religionsunterricht anderer Religionsgemeinschaften gibt hier Aufschluss:

Bei geringen Nachfragequantitéten fiir Religionsunterricht, etwa weil es an
den Schulen wenige Schiilerinnen und Schiiler fiir diese Glaubensrichtung gibt
(das trifft etwa auf Aleviten zu), erwerben sog. grundstandige Lehrkréfte, also
Landesbedienstete, die gewillt sind, das Fach zu unterrichten, die notwendigen
Qualifikationen in einem Zertifikatskurs. Dass die Personalauswahl im Einver-
nehmen zwischen dem Land und der Religionsgemeinschaft erfolgt, ist Folge der
res mixta.

Eine Alternative hierzu stellen die sog. ,,Gestellungsvertrage” dar. Hier bildet
die Religionsgemeinschaft geeignete Personen, die nicht als Lehrkrafte, sondern
etwa als Geistliche arbeiten, fiir die Aufgaben in den Schulen aus (das trifft etwa
auf Juden und Orthodoxe zu). Die Religionsgemeinschaft, die ja den Unterricht
in Ubereinstimmung mit ihren Grundsétzen — ungeachtet des staatlichen Auf-
sichtsrechts — verantwortet, benennt dem Land geeignete Personen. Diese Per-
sonen werden nicht in den Landesdienst iibernommen, das Land refinanziert der
Religionsgemeinschaft allerdings die Personalkosten.

Fir quantitativ ,grofie” Religionsgemeinschaften mit der Wahrscheinlichkeit
dauerhaften Bestands (etwa Katholiken und Protestanten) bieten die Lander uni-
versitare Ausbildungsgénge im Rahmen der Lehrerausbildung an. Im Anschluss
an erfolgreiche Abschliisse in beiden Staatsexamen — und entsprechendem Be-
darf — werden diese Personen als grundstandige Lehrkréfte in den Landesdienst
eingestellt. Diejenigen Lander, bei denen sich ein relativ grofler Bedarf an Lehr-
kréaften fiir IRU zeigen wird, werden die Option ,Ausbildung zu grundstandigen
Lehrkréften® wihlen, nicht zuletzt auch, um sich der Verpflichtung von Landes-
bediensteten zu den Grundwerten des GG zu versichern. Voraussetzung hierfiir
ist allerdings die Einrichtung entsprechender Lehrstiithle bzw. der Ausbau vor-
handener.

Zwischenzeitlich, in der IRU noch nicht v6llig durch grundsténdige Lehrkrifte
erteilt werden kann, unterrichten diejenigen Islamkundelehrkréfte, die an deut-
schen Universitdten zu Islamwissenschaftlerinnen und -wissenschaftlern ausge-

bildet wurden, das neue Fach. Allerdings sollten sie mit einer Zusatzausbildung
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in schulpadagogischen Fachern sowie in Schwerpunkten bekenntnisorientierten
Religionsunterrichts auch dafiir qualifiziert werden. Dass in NRW IRU im Schul-
jahr 2012/13 ohne eine griindliche Nachqualifizierung der Lehrkrafte gestartet
ist,?? diskreditiert das Fach von Beginn an, zumal in den ersten Monaten auch
noch nicht einmal ein Lehrplan zur Verfiigung steht.

Mit den verschiedenen Optionen sind zwangslaufig unterschiedliche Zeitab-
laufe verbunden: Die Ausbildung zu grundstdndigen Lehrkriften bedarf eines
langen Atems, sie dauert ca. sechs bis sieben Jahre. Wenn es sich dabei um ein
neues Fach fiir Schulen handelt (wie IRU), beginnt dieser Unterricht in Klasse
1 und steigt Jahr fiir Jahr einen Jahrgang hoher.

Ob Lehrkrifte fir IRU notwendigerweise mit Imamen kooperieren miissen,
kommt darauf an, ob der Imam zu der von Ceylan klassifizierten kleinen Grup-
pe der ,intellektuell-offensiven” Imame gehort, die eine kritische Auseinander-
setzung mit dem Islam und eine Neuinterpretation des Korans befiirworten.*
Imame sind in der Regel Vorbeter und Leiter des Gemeinschaftsgebetes, und
zudem erfiillen sie als religiose Reprasentanten der islamischen Gemeinde got-
tesdienstliche Aufgaben und tibernehmen die Gemeindebetreuung, die religiose
und wissenschaftliche Vertretung des Islam nach aufien sowie die religiose Bil-
dung und Erziehung der Gemeindemitglieder.’! Darin unterscheiden sie sich in
der Wahrnehmung ihrer Aufgaben nicht von Geistlichen der Kirchen. Da die
Ausbildung von Imamen an deutschen Universitaten begonnen hat, ist von den
Studieninhalten, die bekannt sind, zu erwarten, dass eine Zusammenarbeit mit
den Schulen fiir diese, die Gemeinde und das gesamte Wohnumfeld befruchtend
sein und zu gelingender Integration sowie zu einem Miteinander iiber die Reli-
gionen hinaus beitragen kann.*” Langfristig gesehen sollten die Imamausbildung

% Gleichwohl wurde diesen Lehrkréften vom Beirat die schulische Lehrerlaubnis erteilt.

30 Vgl. Rauf Ceylan 2010, S. 16 ff.

31 Vgl. Michael Kiefer 2010, S. 185-192.

32 So bietet die Universitit Osnabriick u. a. Religionspadagogik (Moscheepidagogik, Medienpiadago-
gik, Sozialpadagogik, padagogische Psychologie und Soziologie) und ihre Fachdidaktik, Geschichte
der Religionen (Schwerpunkt: Grofie Weltreligionen), Religionssoziologie (Religion und Moderni-
tat, Religion und Globalisierung), Religionspsychologie (religiose Wahrnehmung und Entwicklung,
Religion und Alter, religiése und psychologische Betreuung der Kranken), Geschichte der muslimi-
schen Migration in Europa und européische Geschichte, Kultur und Rechtssystem (Organisations-
recht, Staatskirchenrecht) an, vgl. Billent Ucar, Internetquelle 2010 sowie den Beitrag von Michael
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und die Einrichtung von IRU verbunden werden, da es viele Schnittstellen gibt.
Die Forderung nach einer authentischen islamischen Religionspadagogik fiir Mo-
scheen und Schulen erscheint daher schliissig. Dennoch sind die beiden Formen
der Unterweisung voneinander zu trennen, denn IRU ist ,.im giinstigen Fall kom-
plementar, jedoch grundlegend anders als in Moscheen und Elternhausern (zu)
definieren®.*

Das Schliisselwort fiir Ansehen und Akzeptanz beider Institutionen, Imamen
wie IRU, heif8t Transparenz: Dazu sind sog. Tage der offenen Moschee ein guter
Anfang, der jedoch zwingend in Dialogen zwischen Schulen, den Imamen, Mi-
grantenorganisationen, interreligiésen Gesprachskreisen, universitdren Fakulti-
ten, Studienseminaren u.a.m. iber religionswissenschaftliche, fachdidaktische
und gesellschaftspolitische Fragen weitergefithrt werden muss.

6 Lehrbiicher und Lehrverfahren

Schulbiicher miissen Mindeststandards fiir Erziehen und Unterrichten in den je-
weiligen Jahrgangen vermitteln und sichern. Sie miissen den Aufbau eines pro-
gredierenden fachlichen, iiberfachlichen und methodischen Kompetenzerwerbs
unterstiitzen sowie die Schiilerinnen und Schiiler in entsprechende Arbeitstech-
niken einweisen. Dies gilt fiir jedwedes Unterrichtsfach und jede Jahrgangsstufe
und dient dem Ziel, Kindern und Jugendlichen zu erméglichen, selbstéandig Lern-
prozesse zu organisieren, sukzessive ihre individuellen Lernstiande zu vergréfiern
und die Ziele der jeweiligen Jahrgangsstufen zu erreichen. Wenn diese Mindest-
standards zudem auch in Religionsunterrichten verfolgt werden, in denen die
Schiilerinnen nach Konfessionen getrennten Unterricht erfahren, ist dies die ver-
bindende Klammer, auch mithilfe von Schulbiichern, die in diesen Unterrichten
eingesetzt werden, tiber eine Vergleichbarkeit der Anforderungen gelingende In-
tegration zu fordern.

Allerdings sieht der Islamwissenschaftler Michael Kiefer, dass die islamische
Religionspadagogik, die in Deutschland eine sehr junge Fachwissenschaft ist,
o[...] an den universitdren Standorten [...] seit wenigen Jahren in eher expe-
rimentellen Anordnungen gelehrt wird. Ein Hauptproblem ist gewiss darin zu

Kiefer (S. 213-227) in diesem Sammelband.
33 Biilent Ucar, Internetquelle 2009, S. 3 ff.
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sehen, dass das neue Fach weitgehend von muslimischen Wissenschaftlern ver-
treten wird, die iiber keine religionspiadagogische Ausbildung verfiigen.”** Wei-
tere Probleme sieht er in der nicht gekldrten Bandbreite des neuen Fachs, also in
Fragen, wenn nach sunnitischer Glaubensrichtung unterrichtet werden soll, wie
mit den Inhalten anderer Stromungen umgegangen wird und worin sich fach-
didaktische Unterschiede zu katholischer oder evangelischer Religionspadago-
gik duflern. Darin erblickt er aus fachlicher Perspektive fiir die Produktion von
Lehrwerken fiir IRU ein Wagnis, zumal die Beirate in NRW und Niedersachsen
Einfluss auf die Inhalte nehmen werden. Er restimiert: ,Die Schulbuchprodukti-
on fur den islamischen Religionsunterricht befindet sich fiir die niachsten Jahre
zwangslaufig in einer Laborsituation, in der es durchaus auch zu Fehlentwick-
lungen bzw. fragwiirdigen Ergebnissen kommen kann.“*

Die folgende Auswahl von Qualitatskriterien fiir Schulbiicher ergibt sich aus
den beschriebenen Mindeststandards und entsprechenden Vorgaben in Schulge-
setzen. Uberschneidungen kdnnen nicht ausgeschlossen werden, eine Rangfolge
ist nicht beabsichtigt.

Schiilerorientierung: Werden Ziel- und Inhaltstransparenz durch die Kapitel-
uberschriften, die Sequenzialisierung der Kapitel oder durch Offenlegung von
Lernzielen erkennbar? Beschrankt sich das Schulbuch in der Anzahl der angebo-
tenen Themen, und geht es stattdessen in die Tiefe und Breite? Werden Alltags-
erfahrungen und Vorwissen der Schiilerinnen und Schiiler produktiv genutzt?*
Werden die Schiilerinnen und Schiiler aktiviert? Sind Ubungsméglichkeiten vor-
handen? Gibt es Differenzierungsangebote, auch solche, die die Schiilerinnen
und Schiiler nicht zugewiesen bekommen, sondern nach Selbsteinschétzung aus-
withlen kénnen?*

Fachliche Kompetenzen: Wie wird Islam in den Schulbiichern rekonstruiert?
Welcher Islam wird in den Lehrwerken zur Darstellung gebracht (Stichworte:

34 Michael Kiefer in Klaus Spenlen und Susanne Kréhnert-Othman (Hrsg.) 2012, S. 99-112.

35 Ebenda, S. 100.

% Vgl. entsprechende Forderungen in folgenden Schulgesetzen — SchG - :§ 4 (1) bremisches Schulge-
setz.

37 SchG: § 3 (1), (2) Hamburg, § 2 (4) Nordrhein-Westfalen, § 4 (1) Schleswig-Holstein, § 1 (1) Rhein-
land-Pfalz, § 1 (1), (2) Sachsen, § 1 (1) Sachsen-Anhalt, § 2 (1) Thiiringen, § 4 (2) Mecklenburg-Vor-
pommern.
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Heterogenitat der islamischen Gemeinschaften in Deutschland)? Welche isla-
mischen Quellen finden Verwendung in den Lehrwerken (Stichworte: Koran,
Hadithe, Literatur usw.)? Gibt es erkennbare Kriterien fir die Quellenauswahl
(Stichworte: sich widersprechende Aussagen in Koran und Sunna, Kontroversi-
tit)? Wie werden islamische Quellen présentiert (Stichworte: Verwendung von

dekontextualisierten Zitaten, Quellenangaben)?®

Uberfachliche Kompetenzen: Unterstiitzt das Lernmittel die Kinder/Jugendli-
chen darin, sich unter kultureller Wahrung fiir ein Leben in der Mehrheitsgesell-
schaft zu qualifizieren? Wird ein Beitrag geleistet, dass die Kinder/Jugendlichen
eine individuelle und gesellschaftliche Persénlichkeit entwickeln?* Lernen die
Schiilerinnen und Schiiler universelle ethische Prinzipien, Normen und Regeln
kennen? Werden Angebote gemacht, sich konstruktiv mit diesen Werten Nor-
men und Regeln auseinander zu setzen? Finden Angebote statt, eigene Uberzeu-
gungen und Haltungen zu entwickeln? Finden sich hinreichend Angebote zum
Aufbau von Sach-, Urteils-, Entscheidungs- und Handlungskompetenz?“® Ist das
Lernmittel gegeniiber unkonventionellen Erscheinungen und unkonventionel-
lem Denken sowie auch gegeniiber Minderheiten und Randgruppen tolerant?
Wird mit Werten anderer Kulturkreise bekannt gemacht? Gibt es substantielle
Informationen iiber andere Religionen? Werden Grundlagen geschaffen, andere
religidse Uberzeugungen zu respektieren? Beriicksichtigt es kiinftige Anforde-
rungen an die Erkenntnis- und Handlungskompetenzen der Kinder und Jugend-
lichen? (Wie) Wird sichergestellt, dass alle Schiilerinnen und Schiiler am En-
de ihrer Schulzeit tiber fachliches, iiberfachliches und methodisches Basiswissen
verfiigen?

Methodenkompetenzen: Ist die Anzahl von Materialien zur Themenerarbeitung
ausreichend/begrenzt? Werden neben Autorentexten und Dokumenten auch an-

dere Informationstréger wie Statistiken, Tabellen, Karikaturen, Abbildungen etc.

3 Die fachlichen Kompetenzen stammen von Michael Kiefer in Klaus Spenlen und Susanne Kroh-
nert-Othman (Hrsg.), 2012, S. 100 ff.

3 SchG: § 1 (2) Baden-Wiirttemberg, § 2 (4), (5) Nordrhein-Westfalen, § 1 (1) Saarland, § 4 (3) Schles-
wig-Holstein, § 1 Berlin, § 4 (4) Bremen, § 5 (3) Bremen, § 1 (2) Rheinland-Pfalz, § 1 (2) Sachsen, § 1 (2)
Sachsen-Anhalt, § 2 (1) Thiiringen, § 4 (5) Brandenburg, § 2 (1), (2), (3) Mecklenburg-Vorpommern.
0 SchG: §1 (2) Baden-Wiirttemberg, § 2 (1) Hamburg, § 1 Berlin, §5 (3) Bremen, § 1 (2) Rheinland-
Pfalz, § 1 (2) Sachsen-Anhalt, § 2 (2) Mecklenburg-Vorpommern.
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eingesetzt? Finden sich hinreichend Angebote zum Aufbau von Methodenkom-
petenz? Ist das Bildmaterial aktuell, und hat es didaktische Funktion? Finden
sich Anregungen zur Einlibung genereller und/oder fachspezifischer Arbeitstech-
niken wie Beobachten, Unterstreichen, Exzerpieren, Ordnen, Nachschlagen, No-
tieren, Befragen, Vergleichen? Wird in Erarbeitungsformen wie Interview, Befra-
gung, Rollenspiel, Internetrecherche etc. fachlich fundiert eingetibt? Ergénzt das
Lehrwerk fachliche um tberfachliche, lehrmethodenzentrierte um offene, lehr-
buch- und lehrerzentrierte um schiilerzentrierte Verfahren?

Lernverfahren: Werden Hilfsmittel fiir die Erarbeitung eigener Problemlésun-
gen bereitgestellt, oder konnen lediglich Standpunkte von ,Autoritaten® rezipiert
werden?*! Werden stoffbezogene Verfahren um projektbezogene erginzt? Wird
ausreichend Spielraum fiir eigene Losungsansatze der Schiilerinnen und Schii-
ler berticksichtigt? Unterstiitzt das Lernmittel die Erprobung von Gelerntem in
variierenden Kontexten? Stellt das Lernmittel breites, lernanschlussfahiges und
intelligent nutzbares Orientierungswissen zur Verfiigung?** Unterstiitzt es ku-
mulatives Lernen, indem es z. B. Querverweise herstellt und auf bisher Erlerntes
zuriickgreift?”® Werden Wissensstinde miteinander verkniipft und konstruktiv
aufgebaut? Fithrt es hin zur Beherrschung reflexiv einsetzbarer Lernstrategien/
Methoden? Werden Lernprozesse progredierend, d. h. mit zunehmendem Lern-
zuwachs aufgebaut? Sind die Fragen auf Verstdndnis hin angelegt oder aus-
schliefllich auf Merkwissen gerichtet, sind sie anregend und aufschlussreich fiir
die Schiilerinnen und Schiiler oder bleiben sie abstrakt?

Gesellschaftsorientierung: Wird das, was in der Gesellschaft strittig ist, auch
im Schulbuch als strittig dargestellt? Befahigt das Lehrwerk, sich mit autoritaris-
tischen Argumentationen kritisch auseinanderzusetzen und darauf zu reagieren?
Werden Wertungen vorweggenommen, oder ist das Lernmittel offen angelegt?
Reproduziert das Unterrichtswerk Rollenklischees, insbesondere die stereotype
Zuweisung von ,typisch ménnlichen® und ,typisch weiblichen® Eigenschaften

“1 SchG: §2 (2) Hessen, §2 (1) Niedersachsen, §2 (5) Nordrhein-Westfalen, §3 (2) Berlin, §5 (3)
Bremen, § 1 (2) Sachsen-Anbhalt, § 4 (5) Brandenburg, § 2 (3) Mecklenburg-Vorpommern.

“2 SchG: §1 (2) Baden-Wiirttemberg, Art 1 (1) Bayern, § 2 (1) Hamburg, § 2 (1) Niedersachsen, § 2
(4) Nordrhein-Westfalen, § 1, 3 (1) Berlin, § 5 (3) Bremen, § 1 (2) Rheinland-Pfalz, § 1 (2) Sachsen, § 2
(1) Thiiringen, § 4 (5) Brandenburg, § 2 (2) Mecklenburg-Vorpommern.

43 SchG: § 2 (6) Nordrhein-Westfalen, § 4 (4) Berlin, § 1 (2) Sachsen, § 4 (6) Brandenburg.

324



und Verhaltensweisen?** Nimmt das Werk Identifikationsangebote fiir Schiile-
rinnen auf, die Madchen und Frauen nicht einseitig auf traditionelle sowie be-
nachteiligende Rollen in Familie, Beruf und Gesellschaft verpflichten, sondern
diese als selbststandige, verantwortliche und kreativ handelnde Personen zei-

gen?*

Nimmt das Unterrichtswerk Identifikationsangebote fiir Schiiler auf, die
zur Auseinandersetzung mit der Mannerrolle in unserer Gesellschaft anregen?
Die bekanntesten Schulbiicher fiir Islamkunde,* die zukiinftig auch im neuen
Schulfach IRU eingesetzt werden, wurden im Hinblick auf die genannten Stan-
dards hin bereits analysiert und besprochen, die Stirken und Schwachen Kriteri-

en orientiert herausgearbeitet.*’

Auf diese Untersuchungen wird an dieser Stelle
verwiesen, weil eine detaillierte Kritik an den Schulbiichern den Rahmen dieses
Beitrags sprengen wiirde.

Eine Folge der Entscheidung fiir die Einfithrung von IRU bezieht sich — iiber
erste Versuche in Grundschulen hinaus — auf die Qualitit der Textanalysen im
Unterricht. In der Schule muss unverzichtbar die historisch-kritische Betrach-
tung von Texten jedweder Art, mithin auch der von Koran und Sunna, Grundla-
ge sein, bei der exklusive Wahrheitsanspriiche inakzeptabel sind.*® Dieses Selbst-
verstandnis geht nicht mit einem Verzicht auf islamische Tradition einher, denn
in der Tradition des Islam gibt es hinreichend Belege, Texte fiir alle Zeiten nicht
einfach wortlich zu tibernehmen, sondern in ihren jeweiligen Kontexten zu be-
stimmen.

“ SchG: Art 2 (1) Bayern, § 2 (1) Hamburg, §2 (2) Hessen, § 2 (1) Niedersachsen, § 2 (6) Nordrhein-
Westfalen, § 4 (2) Schleswig-Holstein, § 1 Berlin, § 5 (2) Bremen, § 1 (2) Rheinland-Pfalz, § 1 (2) Sach-
sen-Anhalt, § 2 (1) Thiiringen, § 4 (5) Brandenburg, § 2 (3) Mecklenburg-Vorpommern.

> Wird das Berufsspektrum von Médchen und Frauen erweitert? Werden die Leistungen der Frauen
in Wissenschaft und Gesellschaft gewiirdigt? Wird den Benachteiligungen von Médchen und Frauen
aktiv entgegengewirkt? Vgl. dazu folgende Schulgesetze: § 2 (2) Hessen, § 3 (3) Berlin, § 4 (4) und (5)
Brandenburg; Art 2 (1) des bayerischen Gesetzes tiber das Erziehungs- und Unterrichtswesen.

“6 Vgl. die Schulbiicher in der abschlieRenden Literaturliste.

7 Vgl. Klaus Spenlen und Susanne Krohnert-Othman (Hrsg.) 2012.

8 Das Verstandnis von ,historisch-kritischer Betrachtung von Texten” beinhaltet im Sinne Oemings
das ,hermeneutischen Viereck®, dem aufler der historisch-kritischen die sozialgeschichtliche Exegese
und zudem die historische Psychologie sowie die ,New Archaeology® angehéren, also Methoden, die
Texte iiber Personen, Sachverhalte und Ereignisse in ihrer Zeit sehen und diese in ihren historisch-
soziologischen Kontexten reflektieren. Dabei nehmen die Vor- und Entstehungsgeschichte der Texte,
ihre regionale Verortung etc. ebenso wichtige Positionen ein wie archéologische Erkenntnisse und
psychologische Profile. Vgl. hierzu Manfred Oeming 2010.
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Daraus folgt notwendigerweise, dass es eine Reihe von Interpretationsmoglichkeiten
gibt, je nach dem Stand menschlichen Wissens und nach den jeweiligen sozio-poli-
tischen und kulturellen Umsténden der jeweiligen Interpreten. Ausdriicke und Verse
miissen mehrere Bedeutungsebenen besitzen, denn es handelt sich um Aussagen, die
sowohl eine konkrete Bedeutung fiir ihre urspriinglichen Horer gehabt haben als auch
eine Bedeutung, die spétere Zuhorer aus ihnen herauslesen kénnen. So wird sich an
vielen Stellen des Korans die Frage stellen, ob sie neben ihrer wortlichen Bedeutung
eine metaphorische Bedeutung besitzen, und wenn ja, welche.”

Gerade das Ernstnehmen der Interessen und Voraussetzungen von Schiilerin-
nen und Schiilern eréffnet Chancen, unterschiedliche ,,Bindungskrafte des Islam
fir Jugendliche, die Diskrepanzen zwischen Anspruch religioser Regeln und der
Praxis des Alltagslebens etc.” zu thematisieren und heraus zu arbeiten, was Is-

lam fiir Jugendliche bedeutet.®

Auch die Scharia (arab.: Sari’a), das islamische
kanonische Recht, sei eine Konstruktion der Nachwelt Mohammeds und in ih-
rem Gesamtumfang heute nicht mehr akzeptabel, so der renommierte bosnische
Kultur- und Religionswissenschaftler Balic.>! ,Der dynamische Charakter (von
Koran und Sunna, Anmerkung des Verfassers) bleibt nur erhalten, wenn eine
fortwiahrende Interpretation fiir eine textlich zwar abgeschlossene, jedoch in ih-
rer Anwendung fortlaufende Offenbarung méglich ist. Allein die Bemithungen
darum stellen in der Praxis weit mehr als einen igtihad dar“.5? Es ist nicht nur
moglich, sondern unverzichtbar, ,ein und denselben Vers geschlechtergerecht
oder Frauen marginalisierend zu {ibertragen“>® — oder aber unter anderen Kri-

terien zu interpretieren.

4 Nasr Hamid Abu Zaid 2011, S. 78.

5 Wolfram Weisse 2008, S. 2.

51 Vgl. Smail Balic 2001.

52 Rabea Miiller 2008, S. 16. Igtihad ist das arabische Wort fiir Anstrengung und meint die weitge-
hend selbstiandige Auslegung des Koran. Miiller verweist an dieser Stelle zudem auf ,klassische Her-
angehensweisen an den Text®, die im Allgemeinen ,iiber die wesentliche linguistische Bedeutung
(al-haqiqa al-lugawiyya), die traditionelle Bedeutung (al-haqiga al-urfi yya) und die Bedeutung
gemafd der Scharia (al-hagiqa al-Sariyya) (erfolgt). Es ist moglich, den Texten durch die Standardi-
sierung nach der Zeichensetzung (nutq), der Setzung der diakritischen Zeichen (Sakl) und der Lesung
(gira’a) nachzugehen.”

5% Ebenda.
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7 Ausblick

Als zentrale Fragen verbleibt die Reflexion von Sachverhalten, die IRU in den
Blick des ,gesellschaftlichen Wunschbildes Deutschland® riickt.

Integrationsvorstellungen realisieren sich nicht nur in Familien und in Schu-
len, sondern auch in mehr oder weniger aktiven Integrationsbemiihungen der
Aufnahmegesellschaft. Zu den Storfaktoren gelingender Integration zéhlen u. a.
die Arbeitsmarktkrise. Arbeitslosigkeit und die Auslagerung minderqualifizierter
Arbeitskraft, sie haben eine der zentralen Integrationsinstanzen, das Berufsfeld,
einbrechen lassen. Hinzu kommen soziale Polarisierungstendenzen, nicht zuletzt
verschérft durch die Erosion der Sozialsysteme sowie die Betroffenheit breiter
Bevolkerungsteile von ,,Down-Sizing".

Die Unterschiede in der Religiositdt von Muslimen in Deutschland und der
der nichtmuslimischen Bevélkerung mag zu dem Eindruck beitragen, dass seit
den 1990er Jahren in ganz unterschiedlichen Alltagsbereichen gelingende Inte-
gration bei Muslimen zu regredieren scheint. Indikatoren dafiir sind eine Zu-
nahme 6ffentlich gelebter Religion, gemessen an Moscheebesuchen, Bedeckung
von Frauen, ,islamischen Sonderwegen® in den Schulen u.a. m.** Zudem ist ein
Rickgang im Gebrauch der deutschen Sprache, eine Zunahme im Konsum ,is-
lamischer” Medien®® sowie Verinderungen in der jugendlichen Musikkultur®
als Ausdruck verdnderter Orientierungen feststellbar. Diese Faktoren scheinen
Néhrboden fiir eine Verfestigung tendenziell integrationsresistenter Sozialisati-
onsmilieus zu sein, in denen ein Teil der muslimischen Kinder und Jugendlichen
zunehmend religios-autoritér, patriarchalisch und antiemanzipatorisch erzogen
wird. Hier kann IRU eine gesellschaftlich bedeutsame Befriedungsleistung er-
bringen.

Integration muss wechselseitig gedacht und immer wieder neu als gesell-
schaftliches Projekt verstanden werden, das alle Menschen in Deutschland an-
geht, Eingewanderte wie Einheimische, Nichtgldubige wie Glaubige, Christen
wie Muslime. Es ist zunehmend schwierig, sich eine junge Generation vorzu-
stellen, in der sich ,die“ Muslime und ,die” Nichtmuslime gegenseitig als Kollek-

%4 Vgl. Klaus Spenlen 2009, S. 332 ff.
55 Vgl. Helmut Reitze 2010 sowie BMI 2012, S. 379 fF.
% Vgl. den Beitrag von Martin Seeliger/Marc Dietrich (S. 253-274) in diesem Sammelband.
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tive gegeniiberstehen, von denen gegenseitige Anpassungsleistungen gefordert
werden. Notwendig erscheint vielmehr gesellschaftliche Kohésion, insbesondere
nach bestehenden und zu vermittelnden Gemeinsamkeiten verbindlicher Wert-
vorstellungen, die die Gesellschaft zusammenhalt. Alle miissen ihren Integrati-
onsbeitrag leisten, ihn nicht nur der Politik iiberlassen, die fiir sich Religionsgo-
vernance reklamiert und am liebsten auch Religionsfragen regeln mochte. Alle
gesellschaftlichen Kréfte miissen sich gemeinsam betatigen, gemeinsam handeln,
zusammen auf die gemeinsame Umwelt einwirken kénnen.”” Dabei miissen Po-
sitionen tiberdacht werden, denn wer sich als der oder die ,Andere” denkt, kann
sich kaum auf eine Perspektive von Gemeinsamkeiten oder Ahnlichkeiten ein-
lassen. Erwartet werden darf von Muslimen wie Nichtmuslimen, die Gratwan-
derung der Bestimmung des ,Eigenen“ und des ,Anderen” im Sinne von Ge-
meinsamkeiten zu reflektieren und sie nicht bei Bedarf wechselseitig strategisch
einzusetzen, um pauschale Zumutungen und Vorwiirfe gegeniiber der Grup-
pe zu formulieren und abzuwehren oder Loyalitdten von Gruppenmitgliedern
einzufordern. Erwartet werden darf aber auch ein modernes, plurales Islamver-
standnis und damit zugleich eine Abkehr vom Mainstream-Islam der Verbénde.
Und erwartet werden darf auflerdem, dass Vertreter des Islam regen Kontakt in
der Kommune pflegen, weil der unverzichtbar fiir wechselseitige Informationen,
Transparenz und Offenheit ist. Eine erfolgreiche Integrationspolitik muss diesen
wechselseitigen Prozess und die mit ihm verbundenen Angste durch differen-
zierte und abgestimmte Informationen férdernd, aber auch fordernd begleiten.
Dieser Prozess wird auch fiir IRU weder kurz- noch mittelfristig abgeschlos-
sen werden konnen. Wenn Integration in der Schule allerdings als offener Pro-
zess verstanden wird, in dessen Verlauf Lehrkréfte, Schiilerinnen und Schiiler
wie deren Eltern nach immer neuen Wegen suchen, auf Diversitit zu antwor-
ten, ist das bereits eine solide Basis. Wenn zudem das Eigene nicht iiberbetont
und Gemeinsames als vorrangig betrachtet wird, kénnen damit Identitatsbildung
und Sozialbindungen entscheidend gefordert werden. Damit wéren zugleich die
entscheidenden Voraussetzungen eines staatlich verantworteten Unterrichts ge-
schaffen, dessen Ziel die Bildung eines reflektierenden kritischen Individuums

57 Vgl. die Ausfithrungen zum Beitrag der Zivilgesellschaft am Integrationsprozess von Zuwanderern
bei Rita Stissmuth 2006.
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und seiner Handlungskompetenzen, nicht aber die Herausbildung identitétspo-
litischer Positionen eines Kollektivs von Muslimen wére.

Allerdings wird bislang bei der Frage, ob IRU die Integration von Muslimen
fordert oder eher behindert, gewissermafien stillschweigend davon ausgegangen,
dass Ziele, Inhalte und Verfahren von IRU nicht im prinzipiellen Widerspruch zu
den Grundlagen der staatlichen Ordnung stehen, im Idealfall im Unterricht selbst
Verfassungsgrundsétze vermittelt werden. Unstreitig ist Bestandteil von schuli-
schem Unterricht, der nicht Religionsunterricht ist, im Sinne der Grundwerte
des Grundgesetzes zu erziehen und ein gutes Zusammenleben der Menschen in
Gleichberechtigung, Frieden und gegenseitiger Achtung zu férdern. Ob das auch
fur Religionsunterricht, hier IRU, gilt, ,setzt die Klarung der Frage voraus, wie
die Rechte fir die Ausgestaltung des Religionsunterrichts zwischen Staat und
Religionsunterricht verteilt werden®.*® Konkret heiflt das: Wie gehen IRU und
Schulaufsicht mit der Frage der Gleichstellung von Mann und Frau um, der posi-
tiven wie negativen Religionsfreiheit, mit koranischen Ziichtigungen und Strafen
sowie weiteren Konfliktlinien der Scharia zur Werteordnung der Bundesrepublik
Deutschland?

Die Richtung des Verfassungskonflikts zwischen der Religionsfreiheit und dem
Aufsichtsrecht des Staates iiber das Schulwesen ist noch nicht abgeschlossen. Es
muss dahin entschieden werden, dass ,Kriterien fir die Abwagung von Art. 4
Abs. 1 und 2 GG und den sonstigen Verfassungsgiitern, iiber die das staatliche
Aufsichtsrecht eine inhaltliche Uberpriifung des Religionsunterrichts rechtfer-
tigen kann“, entwickelt werden. Und das spitestens bis zu dem Zeitpunkt, zu
dem IRU nicht nur in der Primar-, sondern aufsteigend auch in der Sekundarstufe
unterrichtet wird, weil dann die ,antagonistischen Energien“® in Unterrichtsin-
halten deutlicher hervortreten.

Gemeinsame Kriterien kénnten im Konzept der Miindigkeit gefunden werden,
das konkret im sog. Beutelsbacher Konsens zum Ausdruck kommt [das Uberwl-
tigungs- bzw. Indoktrinationsverbot; das Kontroversitatsprinzip (,Was in Wis-
senschaft und Politik kontrovers ist, muss auch im Unterricht kontrovers erschei-

8 Hans Markus Heimann 2011, S. 58.
% Ebenda, S. 64.
%0 Jan Assmann 2003, S. 28 ff.
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nen”); die Hinfithrung zur selbststdndigen Interessenwahrnehmung (,eigene In-
teressenlage analysieren und die vorgefundene Lage im Sinne eigener Interessen

beeinflussen lernen”)].%

Fiir Religionsunterricht konkretisiert sich das Konzept
in den Grundséatzen Kunde vor Verkiindigung; Kenntnisse vor Bekenntnissen;
Aushandlung theologischer Positionen sowie Diskursivitét als Unterrichtsprin-
zip. Dass diese Grundsétze realisiert werden, ist Aufgabe der Schulaufsicht.

Ob zu den Aufgaben von IRU auch explizit die von politischer Seite gefor-
derte Extremismuspravention gehort, wird sich moglicherweise dauerhaft eben-
falls mit der im Unterricht zu vermittelten Wertschatzung fiir die demokratische
Grundordnung erledigen.

Die Mitwirkung der Religionsgemeinschaften beim Religionsunterricht er-
schopft sich aber nicht in der Festlegung der inhaltlichen Grundsétze des Re-
ligionsunterrichts. Vielmehr haben sie auch das Recht zu entscheiden, ob eine
Lehrkraft Religionsunterricht ihrer Konfession erteilen darf. Diese Entscheidung
wird bei den christlichen Kirchen in Form der erforderlichen kirchlichen vocatio
bzw. missio canonica getroffen. Auch beim IRU muss sichergestellt werden, dass
aufgrund klarer Vertretungsregelungen die fir die Erteilung der igaza genann-
ten Lehrerlaubnis zustdndigen Organe benannt werden. Das gleiche gilt fir die
universitére Lehrerlaubnis nihil obstat. Beide Lehrerlaubnisse wird in NRW fiir
die Ubergangszeit bis Ende Juli 2019 der Beirat erteilen, der sich dafiir bereits
Anfang 2012 eine Geschéftsordnung gegeben hat, die sich an entsprechenden
Grundlagen der Kirchen orientiert.®> Und innermuslimische Konflikte zeichnen
sich dabei bereits jetzt ab, da sich das konservative Islamverstdndnis der Dach-
verbande im Beirat auch an Vorstellungen von Lebensgestaltung der Lehrkréfte
reibt, die in Schulen und Universitaten islamische Religion bzw. Theologie leh-

ren.%

%1 Siegfried Schiele u.a. 1977, S. 179 ff.

%2 Allerdings sind die Grundlagen der missio canonica und der vocatio transparent und jedermann
zugénglich, fur die igaza verweigern hingegen die Verbande und die Ministeriumsvertreter im Beirat
deren Veroffentlichung. Bekannt geworden ist jedoch ein ca. 30-miniitiges Gesprach, das die Lehr-
krafte wiber sich ergehen lassen miissen, in dem u. a. die Loyalitdt zum Beitrat (!) abgeklopft wird.

3 Vgl. exemplarisch die Artikel von Martin Spiewak, Glaubenszeugnis. Unter den Muslimen ist ein
Streit dariiber ausgebrochen, wer ihre Religion an Schulen unterrichten darf, in: DIE ZEIT Nr. 16
vom 12.04.2012, S. 34 sowie von Hermann Horstkotte, Auf dem Weg zum Staatsislam, in: Frankfurter
Allgemeine Zeitung vom 25. Juli 2012, Nr. 171, S. 5.

330



Mit der Implementation von IRU muss zudem die Frage gelost werden, wie die
Zivilgesellschaft (Biirgerinnen und Biirger, Biirgerinitiativen, Vereine, Gewerk-
schaften, Wohlfahrtsverbande, Stiftungen, NGO- und viele weitere Gruppierun-
gen) in den Dialog um die Zukunft bekenntnisorientierten Religionsunterrichts
eingebunden werden kann. Deren Bedeutung fiir die Integrationsarbeit bildete
sich schon lange, bevor die Politik Deutschland als Einwanderungsland aner-
kannte, heraus, und deren Aktivitdten haben meinungsbildend gewirkt, indem
sich ihre Vertreterinnen und Vertreter eingemischt und Offentlichkeit geschaffen
haben. Die in Umfragen immer wiederkehrenden Vorbehalte gegen ,den Islam®
legen es nahe, diese Erfahrungen der Zivilgesellschaft zu nutzen und Muslime
wie Nicht-Muslime zeitnah tber Ziele, Themen, Lerninhalte sowie Lehrkrifte
von IRU zu informieren. IRU muss als Bestandteil gelingender Integration ver-
standen und kommuniziert werden. In diesen Prozess miissen weite Bevolke-
rungsteile aktiv und konstruktiv — lokal, regional, tibergreifend — eingebunden,
und die Parteien- und Verbéandedemokratie muss in gleichem Mafle eingedammt
werden. Ohne die Zivilgesellschaft und in besonderer Weise ohne Muslime in
Deutschland koénnen die positiven Aspekte, die von IRU ausgehen kénnen, nicht
sichtbar werden. Priméres Ziel nicht in den Dachverbanden organisierter Musli-
minnen und Muslime ist ,nicht die Gleichstellung der Verbénde und Vereine mit
den christlichen Kirchen®, sondern eine ,grundsatzliche Auseinandersetzung”
mit ,den islamistischen Verbanden und Vereinen, und zwar mit dem Ziel, sie
und ihre Anhénger davon zu iiberzeugen, dass die Gesamtheit der demokrati-
schen Werte und Normen von allen, die in dieser Gesellschaft leben, uneinge-
schrankt zu akzeptieren ist, und religiés begriindete Partikularforderungen nur

innerhalb dieses Rahmens eine Geltung haben kénnen“®*
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Der Islam sucht seinen Platz
Der Moscheebaukonflikt in Kéln

Uwe Gerrens

Mehr als ein Jahrzehnt beschaftigen wir uns in Deutschland mit Moscheekon-
flikten. Nachdem die meisten der rund 2.700 Moscheen in Deutschland seit den
siebziger Jahren ziemlich gerduschlos gebaut worden waren, gibt es bei den heu-
tigen ca. 200 Neubaufillen oft Konflikte. Dies liegt vor allem daran, dass die
Moscheen aus unscheinbaren und unansehnlichen Behelfsbauten in Hinterhéfen
und Industriegebieten in zentrumsnahe und représentative Bauten mit Kuppel
und Minarett umziehen.

Dabei sollte eigentlich alles klar sein: Deutschland anerkennt Religionsfrei-
heit (Art. 4 GG), Moscheevereine diirfen Grundstiicke erwerben, im Rahmen des
fiir alle geltenden Baurechts Gebédude errichten und nach den Regeln des Bau-
nutzungsrechts auch nutzen. Doch Recht muss ausgelegt werden, und Geset-
ze lassen den Baubehorden Auslegungsspielraum; im Zweifel steht der Weg zu
den Gerichten offen.! Politische Entscheidungen sind beim Verkauf eines staat-
lichen Grundstiicks oder der Anderung eines Bebauungsplanes zu treffen. Das
ist gar nicht so selten, zumal geeignete Grundstiicke zu erschwinglichen Prei-
sen in Grof3stadten beschréankt sind. Oft entziinden sich dann Kontroversen um
Standort, Grofie und Sichtbarkeit der Moschee.

Grundsétzlich sind Konflikte nichts Negatives, sondern notweniger Bestand-
teil einer sich wandelnden Gesellschaft. Kontroversen um Zuwanderung stel-
len sich oft als Regelkonflikte dar: Nach welchen Voraussetzungen kann die
deutsche Staatsbiirgerschaft erworben werden? Diirfen Lehrerinnen Kopftuch
tragen? Darf man in einem offentlichen Park grillen? Andere stellen sich als
Rangordnungskonflikte zwischen Alteingesessenen und Neuzugezogenen (ver-
gleichbar den Vertriebenen in der Nachkriegszeit) dar, wobei die Zuordnung von
Akteuren zu sozialen Rangpositionen mit Macht, Einfluss und Kapital verbun-
den ist. Kontroversen um Bauprojekte stellen sich meist als Ressourcenkonflikt

1 Zur Rechtslage vgl. Janbernd Oebbecke 2006.
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dar, z.B. um die begrenzten 6ffentlichen Haushalte (Beispiel: Kosten der Ham-
burger Elbphilharmonie), den begrenzten Raum in einem engen Talkessel (Bei-
spiel: Bahnhofsumbau ,Stuttgart 21%) oder die Nachtruhe fiir Anwohner (Bei-
spiel: Flughafenausbau). Im Unterschied dazu kénnen Moscheebaukonflikte als
Anerkennungskonflikte charakterisiert werden, denn hier geht es weniger um
reale Macht und wirkliche Ressourcen als um symbolische Reprisentation.? Das
zeigt sich auch daran, dass Kontroversen um die Groéfle einer Moschee leiden-
schaftlicher gefiihrt werden als um die eines vergleichbar grofien Biirogebédudes.
Beschrankt sind die Moglichkeit des Rechtes, Anerkennungskonflikte zu regeln.
Ein Verwaltungsgericht kann zwar fiir oder gegen ein Moscheebauprojekt ent-
scheiden, wird aber (hoffentlich) nicht Symbolpolitik treiben, sondern seine Ent-
scheidung formaljuristisch begriinden. Anerkennung entzieht sich weitgehend
rechtlicher Beurteilung, kann aber von einem Moscheeverein erworben oder
verspielt, von vielfaltigen gesellschaftlichen Akteuren gefordert oder verweigert
werden. Dabei miissen sich die lokalen inlandischen und ggf. ausldndischen Ak-
teure auch intern verstandigen, weshalb die Gemengelage, wer auf dem Weg
Unterstiitzer und wer Gegner ist, nicht immer klar bestimmbar ist oder je nach
Tagesaktualitit und Stimmungslage wechseln kann. Es schliefien sich im opera-
tiven Alltagsgeschaft Versuche an, die 6ffentliche Meinung zu beeinflussen, auch
zu manipulieren.

Diese Strukturen sind auch am Kélner Konflikt aufweisbar, weshalb im Fol-
genden zunéchst sein Ablauf chronologisch darstellt wird (Teil 1). Es schlief3t
sich eine thematisch gegliederte Analyse an (Teil 2): Behandelt werden die Po-
sition der Kirchen, die Debatte um die Grofie der Moschee, ihren angeblichen
Zusammenhang mit dem Terrorismus und schlieflich die Architekturkritik, die
den gewéhlten Architekturstil als Selbstdarstellung des Islam verstand.

1 Chronologie

Architekturwettbewerb: In Koln nutzte die Turkisch-Islamische Union der An-
stalt fiir Religion (Diyanet Isleri Tiirk Islam Birligi, kurz: DITIB), ein eingetra-
gener Verein unter Vorsitz eines tiirkischen Botschaftsrats, eine Fabrikhalle am
Jnneren Griingiirtel” fir Gottesdienste. Sie sollte durch einen Neubau ersetzt

2 Vgl. Thomas Schmitt 2003, S. 142-146 u. 8. Die Grenzen zum Identitétskonflikt sind fliefend.
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Abb. 1: Fabrikhalle als DITiB Zentral-Moschee, kurz vor dem Abriss (Foto: Elke Wetzig)

werden. Fur samtliche Neubauten galten allgemeine Hohenbeschrankungen, die
die UNESCO in den neunziger Jahren mit der Ankindigung erzwungen hatte,
dem Dom den Status Weltkulturerbe zu entziehen. Demnach darf um die Alt-
stadtkirchen bis zu 20 m Hohe gebaut werden, in der Einkaufszone 35m und
entlang der ,,Griingirtel“ 60 m. Dartiber hinaus galt aber genau fiir diese Stelle
im damaligen Bebauungsplan maximal zwolf Meter Geschosshohe.

Die DITIB ernannte fiir einen anonymen Architekturwettbewerb ein Preisge-
richt iiberwiegend aus Nicht-Muslimen, darunter Vertreter von Kirchen, Gesell-
schaft und Politik: die Dombaumeisterin, die evangelische Islambeauftragte, der
Vorsitzende des Integrationsrats und der Baudezernent. Indem sie so einflussrei-
che Kreise in die Entscheidung einband, warb sie auch um Akzeptanz.

Das Preisgericht entschied sich am 06.03.2006 mit 10 zu 8 Stimmen fiir einen
Entwurf, der ,unverkennbar ein Kind der Moderne, jedoch auch ganz unver-
kennbar eine Moschee ist“. Gelobt wurde eine glasdurchbrochene Kuppel ,von
hoher raumlicher Qualitit®, unter der 1.250 Gldubige Platz finden sollten. Den
zweiten Platz belegte ein noch starker der Moderne verpflichteter Entwurf, ,der
ganz ohne Kuppel auskommt und dessen Minarette eher als ornamentale Zei-
chen, denn als Tiirme zu verstehen sind.“> Der Bundestagsabgeordneten Lale
Akgiin (SPD) zufolge, die nach eigenen Angaben fiir den zweitplatzierten Ent-
wurf stimmte, hatten vor allem die kirchlichen Vertreter ,lieber etwas gewollt,
was fiir sie aussieht, wie sie sich eine Moschee vorstellen“.* Preistriger waren

3 Barbara Schlei 16.03.2006.
“ Pascal Beucker 23.06.2007.
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DEUTSCHE ARCHITEKTUR NACH 1945

Abb. 2: Wallfahrtskirche Neviges (Gottfried Bchm) unten links

Paul und Gottfried Bohm, sehr bekannte Architekten, die in vierter bzw. drit-
ter Generation sehr viele Kirchen gebaut haben, darunter die Wallfahrtskirche
in Neviges, fir die Gottfried Bohm als bisher einziger Deutscher mit dem oft
,Nobelpreis der Architektur” genannten Pritzker-Preis ausgezeichnet wurde.

Anderung des Bebauungsplans: Fiir die Baugenehmigung benétigte man eine
Anderung des Bebauungsplans, denn die Kuppel sollte 35 m hoch sein, die Mi-
narette 55 m, und der Komplex sollte Rdume fiir Gastronomie und Einzelhandel
enthalten, ein Jugend- und Frauenzentrum, Sporteinrichtungen, die Verwaltung
der DITIB-Deutschlandzentrale und Dienstwohnungen. Oberbiirgermeister Fritz
Schramma (CDU), nach Kommunalwahlrecht direkt gewahlt, stand hinter dem
Projekt. Frithzeitig schien sich abzuzeichnen, dass auch SPD, FDP, Griine und
Linkspartei im Stadtrat fiir eine Anderung des Bebauungsplans stimmen wiir-
den. Die CDU-Fraktion, die nur etwa ein Drittel der Sitze besaf3, hatte zwar 2002
grundsétzlich griines Licht signalisiert, doch fasste der Ehrenfelder Ortsverband
im April 2006 einen gegenteiligen Beschluss. Die vom Verfassungsschutz we-
gen rechtsextremistischer Tendenzen beobachtete Partei ,,pro Kéln*™ sammelte
Unterschriften fiir ein Biirgerbegehren gegen den Moscheebau. Der Ehrenfelder
CDU-Ortsvorsitzende Jorg Uckermann kiindigte offentlich an, sein Ortsverband
werde das unterstiitzen, wurde jedoch vom Kreisverband genétigt, sich von einer
sangeblichen Annéherung an pro-Koln-Positionen® zu distanzieren und ,Miss-

5 Vgl. Innenministerium NRW 2006, S. 80.
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verstandnisse” richtigzustellen.® ,Pro Kéln“ musste ohne die CDU auskommen.
Das Biirgerbegehren scheiterte, weil fast ein Drittel der Unterschriften ungiiltig
war.”

Kurz darauf erklérte der Schriftsteller Ralph Giordano in einer Fernsehdiskus-
sion des Kolner Stadtanzeigers (KStA) unter Leitung von Chefredakteur Som-

merfeld:

Dass ,Pro Kéln’, die lokale Variante des zeitgendssischen Nationalsozialismus, gegen
den Bau der Moschee ist oder so tut, als ob, kann mich nicht davon abhalten, mit
meinen eigenen Motiven und Griinden dagegen zu sein. [...] Es gibt kein Grundrecht
auf den Bau einer zentralen GrofSmoschee. [...] Seit 45 Jahren sind Muslime hier und
die Integration ist gescheitert. [...] Auf dem Wege hierher musste ich einen Anblick
ertragen, der meine Asthetik beschédigt hat — eine von oben bis unten verhiillte Frau,
ein menschlicher Pinguin.?

Einige Monate spéter legte Giordano nach: Zurzeit schéssen ,,Giga-Moscheen
...wie Pilze aus dem Boden®. [...] ,Es ist eine Kriegserkldrung, es ist eine Land-
nahme auf fremdem Territorium.*

Diese mehr als schrillen Tone fanden deutschlandweit Aufmerksamkeit.
Schnell wurde deutlich, dass der Protest gegen den Moscheebau das Ghetto
rechtsradikaler Querulanten verlassen hatte und in der Mitte der Gesellschaft
angekommen war, dort freilich kontrovers diskutiert wurde.

Bei der Biirgeranhérung drangelten sich 800 Teilnehmende in einer stickigen
Schulaula, rechtspopulistische Stérer mussten zu Beginn von der Polizei heraus-
getragen werden. Doch nach der Projektion des Modells durch den Architekten
wurde dem Schriftsteller und Islamwissenschaftler Navid Kermani zufolge spon-
tan geklatscht. Die meisten Menschen formulierten ,ganz konkrete Einwéande.
Es ging um die Verkehrsfithrung, die vielen Ein-Euro-Shops auf der Ehrenfel-
der Einkaufsstrafie, die Larmbelédstigung, die viel zu knappen Informationen des
Bauherrn, die Hohe des Minarettes, nicht um das Minarett an sich®. Ein zufél-

© Vgl. Welt 26.03.2007. Ein Jahr spiter, als ihm ein Parteiausschlussverfahren wegen Wahlbetrugs
droht, wird Uckermann aus der CDU aus- und in ,pro-Kéln“ eintreten.

7 Vgl. Natalie Wiesmann, 09.05.2007.
8 Ralph Giordano, KStA 16.05.2007.
° Ralph Giordano, KStA 04.10.2007.
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Abb. 3: Entwurf der Moschee (Biiro Bohm)

lig anwesender iranischer Schriftsteller habe gestaunt tiber die Toleranz, mit der
man das in Deutschland diskutierte.'

Kurz darauf veroffentlichte der Kolner Stadtanzeiger, eine Lokalzeitung mit
(nahezu) Monopolstatus, eine Meinungsumfrage unter den Uberschriften:

o _Kolner gegen Moschee in geplanter Hohe® (so im Hauptteil)
e ,Zwei Drittel der Kolner halten den Bau generell fiir wichtig. Mehrheit sieht
darin einen Beitrag zu besseren Integration der Muslime® (so im Lokalteil)."!

Aus den nackten Zahlen (vgl. Abbildung 4) konnte man, ohne direkt zu liigen,
das eine wie das andere herauslesen. Aber wie war dieser Widerspruch innerhalb
ein- und derselben Zeitung maéglich? Dazu schrieb die ,tageszeitung™:

Laut Informationen der taz soll die unterschiedliche Interpretation der Umfrageergeb-

nisse im Haupt- und Lokalteil auf einen internen Konflikt innerhalb des KStA um die

von Chefredakteur Franz Sommerfeld vor einigen Monaten eingeschlagene moschee-
kritische Blattlinie zuriickzufiihren sein."

Auch Befirworter des Moscheebaus kamen im KStA zu Wort, doch die Gegner
erhielten mehr Raum. Kermani meinte, der KStA habe die Eskalation tiberhaupt
erst ,ausgeldst“.”® Burcu Caligkan analysiert: ,Jedes Mal, wenn die Debatten und

10 Vgl. Navid Kermani, SZ 04.06.2007, S. 93.

11 KStA 29.06.2007 nach Burcu Caliskan 2010, S. 105.
12 taz 21.06.2007 nach Burcu Caligkan 2010, S. 109f.
13 Navid Kermani, SZ 4.6.2007, S. 93.

340



| Neubau einer Zentralmoschee in Ehrenfeld

Befiirworten Sie den geplanten Neubau einer Zentralmoschee der
Tiirkisch-Isiamischen Union Ditib in Koln-Ehrenfeld?

Kol
- kenne das
weifs . Projekt nicht: 1,7%

nein: 31,4%

5| Beitrag zur Integration

Welcher Aussage stimmen Sie
eherzu ?

IZ|Die geplante neue Moschee ist

ein Beitrag zur besseren Integra-
tion der Muslime in Deutschiand
T M| Die geplante neue Moschee ist eine
M Gefahrdung der besseren Integra-
tion det Muslime in Deutschiand
B kanh mich nicht entscheiden

ja, aber kleiner: 27,1%

Ehrenfeld:

wei3 nicht: 3,6%

Koln gesamt:

kenne das
Projekt nicht: 2,4%

nein: 29,9%

ja: 49,6,6%

Grundgesamtheit:
500 Betagt in Koln im Ater ab 18
Quelle: Omniquest; KStA-Graf: Kluth

4|a, aber kleiner: 14,6%

Abb. 4: Umfrageergebnisse Moscheebau (KStA)

Streitigkeiten {iber das Thema abkiihlten, wurde neues Material als Antriebs-
mittel beschafft“.' Andreas Lindner beobachtet, der KStA habe zwar eine kriti-
sche Haltung gegeniiber ,,pro Kéln® eingenommen, sich gleichzeitig jedoch ,zum
Anwalt der von rassistischen Ressentiments gepriagten diffusen Angste der Mo-
scheegegner aus der ,einfachen Bevélkerung’!® gemacht. Dabei hielt sich der
Chefredakteur selbst vornehm zuriick und sorgte sich offentlich vor allem, man
konne samtliche Moscheebaugegner in die rechte Ecke stellen: ,Wer christdemo-
kratische Vorbehalte gegen einen Moscheebau und rechtsradikale Propaganda
vermengt, missbraucht die antifaschistische Idee".'®

Auf dem Kélner CDU-Kreisparteitag warb Oberbiirgermeister Schramma fiir
den Bau und befiirchtete ,immer neue, unerreichbare Hirden als bewusste Soll-

1 Burcu Caligkan 2010, S. 93.
15 Andreas Lindner 2008, S. 214.

16 Franz Sommerfeld, KStA 27.08.08. Auch im Nachhinein sah Sommerfeld das eigentliche Problem
in der Polemik der FDP-Fraktion, die CDU solle die ,politische Geisterfahrt der Ehrenfelder CDU be-
enden®, die den ,rechten Rattenfangern® auf den Leim gingen, wihrend er die tatsachlichen Versuche
der Ehrenfelder CDU, mit ,,pro K6In“ zusammenzuarbeiten, nicht einmal erwahnte (Vgl. Sommerfeld
2008, S. 19). Fiir jemanden, der von 1983 bis 1989 Chefredakteur der DKP-nahen ,Deutschen Volks-
zeitung” war, brachte er da eine erstaunliche Nachsicht gegeniiber einem aus dem Ruder gelaufenen
CDU-Ortsverband auf.
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bruchstellen®. Der damalige NRW-Integrationsminister Armin Laschet betonte
in einer engagierten Rede das ,Recht der Muslime, sich ein wiirdiges Gebets-
haus zu bauen.“!” Doch stieRen sie bei der Parteibasis auf heftigen Widerspruch,
den Ursula Heinen, Staatssekretarin im Verbraucherministerium, kommentierte
mit: ,Eigentlich wollen sie die ganze Moschee nicht oder so klein, dass man sie
nicht bemerkt®. Schliefilich erklarte Schramma: ,Wir werden heute [...] nicht
entscheiden, ob oder wie die Moschee gebaut wird. Das wird der Rat tun, und
zwar zumindest mit einer rot-rot-griin-gelben Mehrheit, die heute schon steht.”
Damit hatte ein CDU-Biirgermeister gedroht, sich mit einem groflen Parteien-
biindnis inklusive Linkspartei gegen die eigene Parteibasis zu stellen.

Der schliefdlich gefasste Beschluss forderte, ,Hohe und Grofie der Kuppel zu
verringern und die Minarette ,zumindest deutlich zu reduzieren®, besser auf sie
zu verzichten: ,Dadurch wird dem Missverstdndnis entgegengewirkt, es hande-
le sich bei dem Bau um eine politische oder religiose Machtdemonstration.“!®
Dariiber hinaus verlangte man, dass deutsch gepredigt werde, bei Kurs- und Ju-
gendveranstaltungen deutsch gesprochen, der Tréger sich fiir die fir die Gleich-
berechtigung von Mann und Frau und die gemeinsame Teilnahme von Jungen
und Méadchen am Sport- und Schwimmunterricht ausspreche, auf das Zeigen der
tirkischen Flagge und den Muezzin-Ruf im Freien verzichte.

Damit wurde eine Reihe von Forderungen erhoben, die im Baurecht fremd
sind, aber unter den gegebenen Bedingungen politisch verhandelbar waren. Am
23.01.2008 priasentierten Schramma, DITIB und Architekt iiberarbeitete Pline:
Der Bau sollte im Gebetsraum um ein Viertel verkleinert werden, im unterirdi-
schen Basar-Bereich um die Halfte, die Minarette verschlankt, allerdings nicht
verkiirzt, denn deren Hohe sei auf die Kuppel abgestimmt. Gleichzeitig stellte
die DITIB eine ,Erklirung zur geplanten Moschee als Beitrag zur geplanten In-
tegration der Muslime in K6In® vor, in der sie Ziele formulierte, die den auf dem
CDU-Kreisparteitag erhobenen Forderungen dhnelten, auch wenn man sich be-
miiht zeigte, das nicht als Zugestindnis erscheinen zu lassen.” So sprach sich
die DITIB, ibrigens nicht zum ersten Mal, fiir den Verzicht auf den Muezzin-Ruf

17 Hier und im Folgenden nach Schilder, FAZ 16.08.2007.
'8 CDU-K&In 14.08.2007, S. 2.
19 Vgl. Helmut Frangenberg, KStA 23.1.08.
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im Freien aus, fiir die Gleichberechtigung von Mann und Frau sowie gemeinsa-
men Schwimm- und Sportunterricht. Neu war, dass sie auf die tiirkische Fahne
verzichten wollte. Deutschsprachige Predigten erstrebte sie (im Unterschied zu
CDU-Forderung) nur langfristig, kurzfristig versprach sie eine Ubersetzung.

Weder die CDU, noch die DITIB, noch andere Parteien erwihnten in die-
sem Zusammenhang den Fremdsprachengebrauch Kélner Kirchen. Die katholi-
sche Kirche bietet Messen an in Englisch, Franzésisch, ,Ghanaisch®, ,Indisch®,
Indonesisch, Italienisch, Japanisch, Kroatisch, Philippinisch, Polnisch, Portugie-
sisch, Rumaénisch, Slowakisch, Spanisch, Syrisch und Chaldaisch, Ukrainisch,
Ungarisch, Vietnamesisch und Latein.®® Muttersprachlich gepredigt wird in
folgenden Kirchengemeinden: Griechisch-Orthodox, Ukrainisch-Orthodox, Ar-
menisch-Apostolisch, Athiopisch-Orthodox, Anglikanisch-Episkopalistisch, Un-
garisch Evangelisch, Finnisch Evangelisch-Lutherisch, Japanisch Evangelisch,
Koreanisch Hanbit, Niederldndisch, All Saints, International Baptist.?! Dariiber
hinaus werden in zahlreichen kleineren sog. ,Listengemeinden® noch exotische-
re Sprachen gesprochen wie Ambharisch, Lingala, Tamilisch oder Twi.** Da er-
scheint es wenig einsichtig, von den Muslimen und nur von ihnen zu verlangen,
dass sie deutsch predigen.

Hier wurden Gesichtspunkte, die wenig miteinander zu tun hatten, zu einem
~Gesamtpaket” geschniirt. Man kann derartige ,Deals” zynisch sehen wie der
Koélner FDP-Fraktionsvorsitzende Ralph Sterck, der auch spottete, Bchm hétte
besser mit 95 m Minaretthohe geplant, damit man die 55m jetzt als ,Kompro-
miss“ verkaufen kénne.”> Man kann aber auch ,Deals", selbst faule Kompro-
misse, als Teil einer Konsens orientierten politischen Kultur wiirdigen, die in
einer verfahrenen Situation méglichst viele Menschen mitzunehmen sucht. Zu-
letzt scheiterte er dennoch, weil die geplante Verkleinerung der Moschee den
CDU-Fraktionsmitgliedern noch nicht ausreichte. FDP, SPD, Griine, Linksfrak-
tion samt Oberbiirgermeister Schramma beschlossen am 28.08.08 die Anderung
des Bebauungsplanes.

20 Vgl. Internationale Katholische Seelsorge in Koln 2012.

21 vgl. Arbeitsgemeinschaft christlicher Kirchen in Kéln, Kirchen und Gemeinden in Kéln 2012.
22 Vgl. Fremdsprachige Gemeinden 2008.

2 Vgl. FDP-Kéln 22.08.2007.

343



Daraufhin kiindigte ,,pro K6ln“ einen ,,Anti-Islamisierungskongress” an: mit
Jean-Marie Le Pen vom franzésischen ,,Front National“, Heinz-Christian Strache
von der 6sterreichischen FPO, Filip Dewinter von den belgischen Separatisten
,Vlaams Belang“ und Mario Borghezio von der italienischen Lega Nord. Dagegen
bildete sich ein Aktionsbiindnis vom Oberbiirgermeister bis zum Motorradclub
,Kuhle Wampe®, vom Hotel- und Gaststéttenverband, der seinen Mitgliedern
empfahl, keine Rechtspopulisten als Géste aufzunehmen, bis zu den Taxifahrern,
die einen bestimmten Kundenkreis tibersehen wollten. Gegendemonstrationen
und Blockaden wurden angekiindigt, Demonstrationsverbote ausgesprochen und
durch einstweilige Verfiigungen wieder aufgehoben. Der Einsatzleiter der Poli-
zei sprach von ,einem der schwierigsten Einsitze iiberhaupt“.?* Doch die grofie
Vereinigung europiischer Rechtspopulisten vor einer Kélner Baustelle blieb aus.
Strache sagte ab, Le Pen war nach eigener Darstellung nicht einmal eingela-
den worden. Eine Gruppe Rechtspopulisten steckte am Flughafen fest, kam nicht
zum blockierten Bahnhof und fand kein Taxi, die Innenstadt war weitgehend
von Gegendemonstranten abgeriegelt.

Tatsachlich bestand eine erhebliche Diskrepanz zwischen der medial vermit-
telten Relevanz dieser Partei und den gut 100 Demonstrierenden auf dem Heu-
markt. Die meisten Moscheebaugegner, zu denen ja auch diejenigen gehorten,
die Bedenken in Bezug auf Larmbelastigung, Verkehrsberuhigung und Parkplét-
ze hatten, akzeptierten den Ratsbeschluss als Ergebnis eines politischen Mei-
nungsbildungsprozesses, bei dem man unterlegen war, und demonstrierten nicht

mit ,pro Kéln®.

Debatte um den Innenausbau: Drei Jahre spater, der Rohbau stand schon, kiin-
digte die DITIB dem Architekten BShm mit sofortiger Wirkung. Man warf ihm
gravierende Baumaéngel vor, die Kosten seien explodiert: ,,Als Kiinstler hat Herr
Bohm brilliert, als Bauleiter hat er leider versagt®. Deshalb werde man die Mo-
schee mit neuem Innenarchitekten vollenden. Diipiert sah sich der fiir die Un-
terstitzung des Bauprojektes gebildete Beirat der Moschee, dem zahlreiche Per-
sonlichkeiten der Stadt angehorten, u. a. Altbiirgermeister Schramma. Man wire
gern informiert worden und befiirchte, das Ganze wiirde ,Wasser auf die Miih-

24 Spiegel-online 17.09.2008.
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len der Rechtsradikalen®.”® Lale Akgiin, Mitglied des Beirates, war sich ,relativ
sicher®, dass die Streitigkeit mit dem seit August 2010 neuen DITIB-Vorstand zu-
sammenhing, der, dem tirkischen Ministerprésidenten unterstellt, von der kon-
servativer gewordenen ,politischen Grofiwetterlage” abhinge:
Vor einigen Jahren war bei der DITIB eine Art ,heiterer Offnung‘ festzustellen, also es
hat sich eine Verdnderung ergeben, es gab eine Zusammenarbeit mit deutschen Insti-
tutionen, es wurde eine Jury eingerichtet, die sich dann auf dem Konsenswege fiir das
Modell Béhm entschieden. Es ging auch darum, ob aus der DITIB ein deutscher Ver-
ein gemacht wiirde, der dann Bauherr der Moschee sein wiirde. Ubrigens, eine Sache
mdchte ich noch festhalten: Die DITIB ist zwar Bauherr gewesen, aber es herrschte
immer ein Konsens, dass es eine Moschee fiir Kéln sein sollte, nicht nur fiir die DITIB.
Das ist wichtig. Und ich kann mir vorstellen, dass jetzt diese konservativen Kréfte
innerhalb der DITIB, aber auch innerhalb der Tiirkei sagen: Nein, diese Moschee ent-
spricht nicht unseren Vorstellungen, sie ist zu modern, sie ist nicht traditionell genug
und wir miissen eine andere Form wihlen.?

Auf einer eigenen Pressekonferenz bestatigte Bohm, dass der Rohbau Méngel
enthalte, nur sei das bei einem Bauwerk dieser Gréfle normal. Die beteiligten
Bauunternehmen seien verpflichtet, sie bis zur Bauabnahme zu beseitigen. In
den meisten Féllen sei das auch ohne groflere Probleme moglich. Kernstreit-
punkt sei die ,Gestaltung des Innenraums, die Fassade und die Farbgebung?
und damit die Modernitat des Baus. Es gebe ,Kommunikationsstérungen® mit
dem neuen Vorstand. Kostensteigerungen habe nicht er zu verantworten, sie sei-
en durch Anderungswiinsche der DITIB verursacht und schriftlich genehmigt.
Bohms Projektleiter erlauterte, dass man die Kuppel auf Wunsch von ,, Ankara®
zweimal habe neu zeichnen miissen. Ein Entwurf sei durchgefallen, weil ,ver-
meintliche Religionsexperten® in der Dreiteilung einen versteckten Hinweis auf
die Trinitat gesehen hétten, ein anderer, weil sie im Grundriss ein ,Christus-
monogramm®, ein aus den griechischen Buchstaben XP bestehendes Symbol des
Christentum ausfindig gemacht haben wollten: ,Diese Posse wére ein gefunde-
nes Fressen fur die Rechtspopulisten gewesen. Paul Bohm behielt sie fiir sich und

plante einmal mehr um.“* Jetzt wurde sie allerdings mit einem zwei Jahre alten

25 Reiner Burger, FAZ 02.11.2011.
% Lale Akgiin 27.10.2011.
%7 Simone Hiibner 2012.

28 Helmut Frangenberg, KStA 10.11.2011.
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Brief der DITIB-Zentrale belegt. Bohms Rechtsanwalt sah sich an eine ,kélsche
Form der Baufinanzierung® erinnert, bei der der Bauherr seine Rechnungen nicht
bezahle und Architekten und Betriebe mit Mangelriigen iberhaufe, um Zeit zu
gewinnen. Dennoch wiinschte Bohm sich trotz aller Probleme, die Fertigstel-
lung des Baus zu begleiten, damit Auflen und Innen ein harmonisches Ganzes
ergaben: ,Es war noch nie einfach, diese Moschee zu bauen®.

Nach Vermittlung von Beirat und Altbiirgermeister einigten sich B6hm und
DITIB 2012, die finanziellen Fragen im Rahmen eines gerichtlichen Beweissi-
cherungsverfahrens zu kliren. Die DITIB nahm den Vorwurf, Béshm habe als
Bauleiter versagt, von ihrer Homepage. Bohm kehrte zum Bau zurtick, nicht als
Bauleiter, aber als ,Berater*.?” Die DITIB erklarte ,Herr B6hm ist unser Ge-
spriachspartner, wir wollen seine Meinung horen.“ Bohm zeigte sich zuversicht-
lich, dass ,wir wieder zueinander finden“.** Die DITIB befiirwortete jetzt ei-
ne moderne Innengestaltung, doch war noch nicht entschieden (Stand: August
2012), ob sie darunter das gleiche verstand wie Bohm. Offen ist auch die Archi-
tektur der Geschlechtertrennung: Der Bau besitzt einen fiir Frauen und Méanner
gemeinsamen Eingang (das ist ungewohnlich) und eine (klassisch Frauen vorbe-
haltene) Galerie, die aber so klein ist, dass bei groferen Besucherzahlen einige
Frauen nach unten kommen miissen. Hier soll nach Vorstellungen der DITIB ein
Frauenbereich unter der Galerie durch eine bewegliche spanische Wand abge-
trennt werden, auf die der Architekt lieber verzichten wirde.

Insgesamt haben sich die Einmischungen aus Ankara als wenig hilfreich er-
wiesen. DITIB-interne Auseinandersetzungen waren die unvermeidliche Konse-
quenz. Machtkampfe zwischen deutschen Glaubigen und einer autoritar auftre-
tenden Zentrale im Ausland sind in anderer Weise auch aus der katholischen
Kirche bekannt. Dabei hat sich in immer neuen Konflikten herausgeschalt, dass
der Vatikan, will er seine Macht behalten, sie auch begrenzen muss. So weit ist
man innerhalb von DIYANET, der staatlichen tirkischen Religionsbehérde und
Vorgesetzten von DITIB, noch nicht, die Kuppelform und Fassadenanstrich ei-
ner Moschee in Deutschland ebenso wie den Predigtinhalt selbst regeln will. Der
deutsche Staat toleriert das, solange deutsche Gesetze eingehalten werden, lang-

2 Vgl. RP-Online 03.03.2012.
30 Domradio 19.03.3012.
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fristig aber, diese Prognose sei gewagt, wird das den deutsch-tirkischen Musli-
minnen und Muslimen kaum vermittelbar sein.

2 Die inhaltliche Debatte

Stellungnahmen der Kirchen: Katholische und Evangelische Kirche waren
durch Teilnahme an der Jury in die Plane eingebunden. Die Evangelische Kreis-
synode Koln-Nord, der Kirchenverband Koln und Umgebung sowie Stadtsuper-
intendent Ernst Fey votierten frithzeitig fiir das Projekt.*! Internationale Auf-
merksambkeit erregte eine Sonntagskollekte der katholischen Kirchengemeinde
St. Theodor in K6In-Vingst, denn es wurde fiir den Moscheebau gesammelt. ,Wir
hétten nie gedacht, dass es einen iiber unser Viertel hinaus interessiert. Aber of-
fensichtlich war es genau der Zeitpunkt, wo sich allméhlich diese Fragestellung,
Moschee oder nicht, aufbaute”.*

Kardinal Meisner dagegen hielt sich in einem Interview des KStA fiir unzu-
standig: ,Wir haben Religionsfreiheit. Und eine so grofle Gemeinschaft wie die
Muslime in Kéln hat auch das Recht auf ein Gotteshaus. Wie das ins Stadtbild
passt, das miissen die kommunalen Behorden entscheiden“.*® Dennoch meinte

er:

Ich habe ein ungutes Gefiihl. Letztens sagten mir noch traditionsbewusste Kélner, dass
das Stadtpanorama in Koéln wie in keiner anderen deutschen Stadt durch die Jahr-
hunderte dokumentiert ist. Ein neues Stadtpanorama wiirde jetzt noch eine Moschee
zeigen. Da ist gleichsam von der Historie her doch ein Erschrecken, dass ein Kultur-
bruch in unserer deutschen europaischen Kultur durch die Einwanderung der Muslime
passiert ist. Das muss man zur Kenntnis nehmen und darauf muss man entsprechend
reagieren, nicht in einer Kontra-Stellung, aber wir miissen in Fairness miteinander
arbeiten.”

Von Leiden an einem Kulturbruch zeugten auch seine Auflerungen im Streit
um ein neues Kirchenfenster, das der Maler Gerhard Richter aus farbigen Qua-

31 Vgl. Stefan Rahmann 10.11.2007, bezugnehmend auf altere Stellungnahmen.
32 Franz Meurer 24.12.07.

33 Joachim Kardinal Meisner, KStA 14.12.2007.

34 Joachim Kardinal Meisner, Deutschlandfunk 20.06.07.
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draten entworfen hatte: ,Das Fenster passt nicht in den Dom. Es passt eher in

eine Moschee oder ein Gebetshaus.“®

Der Augsburger Bischof Mixa auflerte, weil Christen in vornehmlich islamisch
geprigten Léndern ,so gut wie keine Daseinsberechtigung” hétten,*® hielte er
den Kolner Muslimen ,,in aller Freundschaft” entgegen: ,Dann muss es eben kei-
ne grofle Moschee sein mit hoch emporragenden, demonstrativ in Erscheinung
tretenden Minaretten, dann reicht in einer christlich geprégten Kultur auch ein
schlichter muslimischer Andachtsraum.“

Hingegen erklérte der Vorsitzende der deutschen Bischofskonferenz Kardinal
Lehmann in einer ,,Gruflbotschaft zum Fastenbrechen 2007 an die deutschen
Muslime:

Wir alle waren in den vergangenen Wochen und Monaten Zeugen einer lebhaften
Diskussion iiber den Bau von Moscheen in mehreren deutschen Grofistdadten. Leider
wurden diese Debatten nicht immer im Geiste eines gedeihlichen Zusammenlebens ge-
fithrt. Es ist mir deshalb wichtig, Thnen einmal mehr zu sagen, dass sich die Katholische
Kirche nachdriicklich zum Recht auf Religionsfreiheit bekennt. Sie gilt fiir Christen wie
fiir Muslime, fir Andersglaubige und auch fiir Nichtglaubige. Die Religionsfreiheit ist
ein zentrales Menschenrecht mit universalem Geltungsanspruch. Uberall in der Welt
muss sie deshalb eingefordert werden. In Deutschland garantiert unsere Verfassung die
Religionsfreiheit. Sie schiitzt auch das Recht der Muslime, wiirdige Moscheen in jenen
Gegenden zu bauen, in denen sie leben. Die Katholische Kirche hat aber immer auch
darauf hingewiesen, dass die Planungen zum Bau einer Moschee langfristig angegan-
gen und durch intensive Diskussionen mit der Wohnbevélkerung und mit den Behor-
den vorbereitet werden sollten. Auch die Kirche steht gerne zu solchen Gesprachen
bereit, um im Rahmen ihrer Moglichkeiten zu Ausgleich und Verstandigung beizutra-
gen. Erforderlich ist ein konstruktiver Meinungsaustausch auf der Grundlage wech-

% Anette Bosetti und Bertram Miiller 31.08.2007.

3 Bischof Walter Mixa spielt hier auf den unter der Chiffre ,Reziprozitit* konstruierten Genehmi-
gungsvorbehalt von Moscheebauten in Deutschland an, der von der Genehmigung von Kirchenbau-
ten in islamischen Staaten abhangig gemacht werden soll. Dieser Genehmigungsvorbehalt wiirde
allerdings gegen den Grundsatz der Gleichbehandlung von § 9 der Konvention zum Schutze der
Menschenrechte und Grundfreiheiten (EMRK vom 4. November 1950 — BGBI. 1958/210 samt Zusatz-
protokoll vom 20.3.1952, GBBI 1958/210) verstofien. Dabei gilt die Konvention auch, obwohl — trotz
ihrer Ratifizierung durch die Bundesrepublik Deutschland wie durch die Tiirkei — in vielen Verfas-
sungen islamisch-geprégter Staaten wie etwa der der Tiirkei entsprechende kompatible Regelungen
wie im Grundgesetz fehlen.

37 Reinhold Michels, RP-Online 26.07.2007.
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selseitiger Wertschatzung, bei dem offen auch iiber Probleme bei der Auswahl eines
geeigneten Standortes und iiber Fragen der architektonischen Gestaltung gesprochen
wird. Auf diesem Wege vermogen legitime unterschiedliche Auffassungen zusammen-
gefithrt und gute Losungen gefunden werden. Wenn alle Beteiligten sich vom Geist
des Ausgleichs bestimmen lassen, konnen auch strittige Diskussionen einen Beitrag zu
einem friedlichen und gedeihlichen Zusammenleben leisten.*®

Damit hatte Lehmann sich durchaus die Moglichkeit einer konkreten &sthe-
tischen Diskussion vorbehalten, dennoch erschien sein Tonfall gesprachsbereit
und zugewandt.

Der Prises der Evangelischen Kirche im Rheinland Nikolaus Schneider emp-
fand die Architektur des Entwurfes in einem Interview des KStA als ,schon sehr
triumphierend angelegt“: ,Steine sprechen! Also frage ich die DITIB als Bauher-
rin: Was bringt ihr mit diesem Bau zum Ausdruck?“. Er bejahte die Frage seines
Interviewpartners, ob es eine Anmaflung sei, dass — ,Zufall oder nicht® - die
geplanten Minarette etwas hoher sein sollten als ,der Turm der nahe gelegenen
evangelischen Kirche®: ,In der Tat. Ich finde, das muss nicht sein“. Er wiinsche
sich das Gebaude ,zuriickgenommener, nicht so imperial, [...] vielmehr in einer
Gestalt, die mehr den integrierenden, dienenden Charakter von Religion zum
Ausdruck bringt“*

Der EKD-Ratsvorsitzende Bischof Wolfgang Huber nahm das Thema auf der
EKD-Synode auf:

Deshalb bejahen wir als evangelische Kirche die freie Religionsausiibung von Musli-
men in unserem Land. An der Frage des Moscheebaus war das gerade in letzter Zeit
verschiedentlich zu verdeutlichen; dabei schlieit das Ja zum Bau von Moscheen die
kritische Auseinandersetzung iiber den Ort und die Grofe, die Gestaltung oder die
Anzahl nicht aus. Wir machen unser Ja zur freien Religionsausiibung von Muslimen
nicht von der Frage abhéangig, ob islamisch dominierte Lander den dort lebenden Chris-
ten Religionsfreiheit gewihren und auch den Ubertritt zum Christentum als Ausdruck
der Religionsfreiheit achten. Doch zugleich treten wir nachdriicklich fiir die Religi-
onsfreiheit als universales Menschenrecht ein. Wir finden uns nicht damit ab, dass
es insbesondere Christen sind, die in der heutigen Welt unter Einschrankungen und
Verletzungen dieses Menschenrechts zu leiden haben. Zu fordern ist in diesem Zu-

38 Karl Lehmann 2007.
39 Nikolaus Schneider, KStA 30.08.07.
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sammenhang auch, dass Muslime, die in unserem Land zum Christentum ubertreten,

deshalb genauso wenig bedringt werden wie Christen, die zum Islam {ibertreten.’

Zuvor hatte Huber angesichts einer ,grof angelegten Moscheebau-Initiative®
Journalisten gegeniiber erklart, es miisse die Frage erlaubt sein, ob es sich dabei
um die ,legitime Befriedigung religioser Bediirfnisse” oder um ,weitergehende
Machtanspriiche* handele.*!

Dem widersprach der damalige Generalsekretér des Zentralrates der Muslime
Aiman A. Mazyek:

In Sonntagsreden wird stets der sichtbare, der transparente Islam gefordert. Beginnen

Muslime aber, damit ernst zu machen, schlagen manche in unserem Land sogleich

schrill Alarm. Wir erleben dann in der Realitdt haufig Stellvertreterdebatten: tiber Be-

bauungsplane, Parkplatze oder die Hohe von Minaretten. Wir erleben Angstdebatten:

Die sprechen ja gar nicht Deutsch. Oder wir erleben sogar, wie aus dem Bau von Mo-

scheen Machtfragen konstruiert werden — so jingst vom EKD Ratsvorsitzenden Bi-

schof Wolfgang Huber. [...] Der Bau von Gotteshdusern ist ein fundamentales Recht,
das nicht einfach unter Verweis auf ,Machtsymbolik® oder ,Zumutbarkeit® oder ,Ge-
schmack® wegzuverhandeln ist. Vor allen — womdglich legitimen — Differenzen tiber
die Details von Moscheebau-Planen miisste doch das Bekenntnis zum Artikel 4 des

Grundgesetzes stehen.”

Noch wihrend der EKD-Synode stellte Schneider ,,in einer mit Huber abge-
stimmten Reaktion® richtig: Das Recht der Muslime, Gotteshauser zu errichten,
werde von der Evangelischen Kirche ,in keiner Weise in Frage gestellt” und das
Bekenntnis zur Religionsfreiheit nach Art. 4 GG stehe ,vor allen — womdglich
legitimen — Differenzen iber die Details von Moscheebauplinen®.**

Der ehemalige EKD-Ratsvorsitzende Manfred Kock erlduterte, die Aufierun-
gen seines Nachfolgers Huber bezogen sich auf den ,Bauplan einer etwa 40-
képfigen muslimischen Gemeinde in Berlin® (die geplante Ahmadiyya-Moschee
in Berlin Heimersdorf):

Bemerkungen zum Kélner Moscheebau, welche die Hohe der Minarette oder die Grofie

des ganzen Baus kritisieren, sind dagegen von Unkenntnis der ganzen Situation getra-

gen. In Ehrenfeld stehen Fernsehturm und mehr als 100 m hohe Verwaltungsgebaude in

“0 Bericht 2007.

4l epd-Meldung 18.10.2007.

2 Aiman A. Mazyek, KStA 06.11.2007.
43 KStA 06.11.07.

350



unmittelbarer Nachbarschaft. Da kann man nicht von Machtdemonstration sprechen,
wenn eine architektonisch attraktive Moschee entstehen soll.*

Auch Alfred Buf}, Préases der Evangelischen Kirche von Westfalen, betonte,
dass Moscheen eine Stétte der Anbetung und nicht der Machtdemonstration sei-
en: ,Die Frage, ob dies etwa fiir das Kélner Moscheeprojekt zutrifft, kann al-
lerdings gestellt werden®.*> Dem widersprach sein katholischer Kollege, Ruhrbi-
schof Felix Glenn, er glaube nicht, dass sich hinter Moscheebauten ,verborgene
Machtanspriiche® verbergen wiirden: ,Das unterstelle ich niemandem. [...] Ich
wiirde nicht iiber die Meter von Minaretten streiten. Das hangt von den jewei-
ligen Umsténden ab.““°

Nun bat Bekir Alboga, Dialogbeauftragter der DITIB, Prises Schneider um ein
klarendes Gespréach. Schneider berichtete hinterher einem Journalisten, er habe
Alboga deutlich machen wollen, dass kritische Nachfragen , Ausdruck von Inter-
esse sind”. Gerade er wolle ,nicht verhindern, dass es die Moschee in Koln gibt®,
vielmehr lege ihm im Gegenteil daran, ,dass sie gebaut wird®. Ob er seine da-
malige Kritik ,noch einmal in dieser Schérfe formulieren® wiirde, wisse er nicht.
Thn hétten die jiingsten rechtlichen Einschrankungen des griechisch-orthodoxen
Okumenischen Patriarchats in Istanbul durch den tiirkischen Staat gedrgert: ,Da
war ich ziemlich geladen®.*’

In der Folge hat sich Schneider fiir den Bau ausgesprochen. Die Frage, ob
es ihn store, dass die geplanten Minarette hoher wiirden als der Kirchturm der
néchstgelegenen evangelischen Kirche, beantwortete er jetzt: ,Das stort mich
nicht. Den freundlichen Umgang miteinander und Religionsfreiheit kann man
nicht in Metern messen".*®

Insgesamt wurden innerhalb beider Kirchen unterschiedliche Positionen ver-
treten. Katholische Einzelpersonen aus dem Kélner Raum engagierten sich fiir
den Bau, Kardinal Meisner artikulierte ein ,ungutes Gefiihl®, wéhrend mehrere
seiner Bischofskollegen (Mixa ausgenommen) gegensteuerten. Auf evangelischer

“ Manfred Kock, KStA 20.11.07.

45 KStA 17.10.2007.

4 KNA 16.10.2007.

47 Joachim Frank 2008, S. 196 Anm. 12.

“8 Nikolaus Schneider, WDR August 2008.
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Seite hatten die 6rtlichen Gremien frithzeitig fiir den Bau votiert, Ratsvorsitzen-
der und Préses schienen da hineinzugrétschen, was in der weniger hierarchisch
organisierten Evangelischen Kirche zu Irritationen fithrte. Doch wurde Hubers
Position durch seinen Vorgénger zurechtgeriickt, bzw. auf Berlin beschrankt,
Schneider korrigierte sich selbst.

Abb. 5: Berliner Dom (1895-1905), Hohe 116 m (Foto: Nicolas Scheuer)

Die Katholische Kritik nahm an der Fremdartigkeit der Moschee Anstof3: Mi-
xa bot Unauffalligkeit im Stadtbild an, was an Scheinlésungen im Umgang mit
Protestanten erinnert, die bis Mitte des neunzehnten Jahrhunderts in Kéln auch
keinen Kirchturm errichten durften. Protestantische Kritik nahm an ,Machtde-
monstrationen® Anstof$, auch das ein altes Reaktionsmuster, seit die Reforma-
tion gegen Prunk beim Bau des Petersdoms protestierte. Der Verfasser dieses
Aufsatzes, als evangelischer Pfarrer gewiss nicht neutral, teilt die letztlich theo-
logisch begrindete Auffassung, dass Sakralarchitektur den dienenden Charak-
ter von Religion betonen sollte. Doch kénnte man zuerst einmal selbstkritisch
auf protestantische Bauten schauen, z. B. den Berliner Dom, von vielen als ,zu
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protzig, Ausdruck kaiserlichen ,Byzantinismus’, ,Schaustellerei‘“*

° empfunden,
Predigtstelle eines Ratsvorsitzenden, der schon in viel bescheideneren Moscheen
Machtdemonstrationen sehen wollte.

Der Bund der Konfessionslosen und Atheisten urteilte, Kirchen, Moscheen,
Tempel und Synagogen seien gleichermaflen systematische ,Falschdenkschu-
len®, dennoch:

Wer eine Moschee bauen will, sich dabei an die allgemein geltenden Vorschriften halt

und auch sonst rechtskonform ist, hat nach dem Grundgesetz und nach den allgemei-

nen Menschenrechten einen Anspruch darauf. Es ist und bleibt ein Grundrecht der

Glaubigen, auch eine derart archaische Religion zu praktizieren und sich entsprechen-

de Einrichtungen aus eigenen Mitteln zu schaffen.*

Die Stellungnahme ist polemisch, aber pluralismuskompatibel. Anders eine
Erklarung des 2007 in Koln gegriindeten ,Zentralrats der Ex-Muslime®: Mo-
scheen seien ,Zeichen eines politisierten Islam®, der ,nicht die Interessen der
Muslime® vertrete, sondern eine reaktionire und frauenfeindliche Politik. Es
handele sich um eine ,Sache der Menschenrechte®, dass man derartige Bauten
verbiete.”! Ahnlich Necla Kelek in der FAZ: Moscheen seien ,keine Sakralbauten
wie Kirchen oder Synagogen, sondern ,Multifunktionshauser*, Moscheevereine
hatten die ,Funktion einer Glaubenspartei, einer politischen Interessenvertre-
tung®, deshalb sei Moscheebau ,keine Frage der Glaubensfreiheit, sondern eine
politische Frage“* und kénnte auch untersagt werden. Juristisch gesehen ist das
unzutreffend, denn die Rechtsprechung behandelt Moscheen als Sakralbauten.*
Aber auch ein zugelassener politischer Verein gendsse politische Freiheit und
durfte im Rahmen des fir alle geltenden Baurechts ,Multifunktionshauser® er-

richten.

,Darf ein Minarett hoher sein als ein Kirchturm?“: Diese Frage rief auch
Bundespolitiker auf den Plan. So verkniipfte Angela Merkel diesen Sachverhalt
auf dem CDU-Parteitag mit grundsatzlichen Bemerkungen:

4 So Kritikerstimmen auf der home-page des Doms, vgl. Domneubau 2012.
50 Internationaler Bund 01.06.2007.

51 Mina Ahadi, Deutschlandradio 06.10.2007.

52 Necla Kelek, FAZ 05.06.2007.

53 Ubersicht bei Oebbecke 2006.
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Zur Integration geh6rt untrennbar fiir uns die Bereitschaft, sich auf unser Land auch

wirklich einzulassen [...] Immer geht es um einen standigen Dialog — das ist richtig —,

aber diesen Dialog miissen wir unter klaren Bedingungen auf dem Boden des Grund-
gesetzes in unserem Land fithren. Deshalb miissen wir ganz konkret auf bestimmte

Dinge achten, zum Beispiel darauf, dass Moscheekuppeln nicht demonstrativ héher

gebaut werden als Kirchtirme. Toleranz kann und darf nicht Beliebigkeit bedeuten.

Toleranz muss fiir eigene Werte einstehen.*

Doch zeigt sich die Toleranz wirklich daran, dass Moscheekuppeln niedriger
bleiben als Kirchtiirme, und aus welchem Artikel des Grundgesetzes soll das
abzuleiten sein? Die Frage nach der relationale Bauhche machte schnell Karrie-
re. Der Hamburger Biirgermeister Ole von Beust antwortete live auf die Frage
Maybritt Illners, ob er sich vorstellen kénnte, dass ein Minarett hoher sei als der
Hamburger Michel:

Das wird schwierig. Das sage ich ganz ehrlich ... Michel, das Wahrzeichen, das christ-

liche Wahrzeichen der Stadt, wo die Tradition eine christliche Tradition ist, aber ich

kann mir vorstellen, in Vierteln, wo erheblich mehr Muslime wohnen als Christen
wohnen, dass auch die Christen bereit sind zu akzeptieren, dass die Muslime in einer

Form ihren Glauben ausiiben, wie wir‘s als Christen auch erwarten tun zu kénnen.

Das ist immer eine Einzelfrage, wo es wirklich hinpasst, und es gibt solche Viertel,

und da scheint es denkbar zu sein, aber hoher als der Michel, hoher als das christliche

Wahrzeichen, dafiir kénnen Sie mich nicht begeistern.>

Edmund Stoiber erklérte gegentiber der BILD-Zeitung: ,Es gibt eine seit Jahr-
hunderten gewachsene Leitkultur in Deutschland. [...] Also: Bei aller Toleranz —
Kathedralen miissen grofRer sein als Moscheen®.%

Doch wo tritt das Problem eigentlich auf? Die fiir Miinchen-Sendling geplan-
ten Minarette wiren mit 41 m Hohe niedriger gewesen als der Kirchturm von
St. Korbinian nebenan (55 m), sehr viel niedriger als die ,Kathedrale® (Liebfrau-
enkirche 98 m), dennoch sprach Stoiber sich gegen den Plan aus. In Frankfurt
stritt man sich um Minarette von 16 m Hohe, die Paulskirche, Symbol der De-
mokratie, ist 55m hoch, der Dom 95 m, doch beide werden unaufféllig zwischen
den Banktiirmen (Deutsche Bank 155 m, Commerzbank 300 m). Die hochsten Mi-

narette in Hamburg (Imam-Ali-Moschee) dirften ungefahr 15m hoch sein, bis

% Angela Merkel 03.12.2007.
55 Maybrit Illner, ZDF 08.11.2008.
567 21.09.2007.
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zum Michel (132 m) wére da noch Luft. Die grofien Presseagenturen bieten Fo-
tos an, auf denen das Minarett der Yavuz-Sultan-Selim-Moschee in Mannheim
den Turm der benachbarten Liebfrauenkirche deutlich tiberragt,”” angesichts der
tatsachlichen Verhéltnisse (Minarett 35 m, Kirchturm 76 m) eine sehr gewollte
Perspektive. Auf absehbare Zeit wird es in keiner deutschen Grof3stadt ein Mi-
narett geben, das nur halb so hoch ware wie der hochste Kirchturm derselben
Stadt. Insofern geht die Frage, ob Minarette hoher sein diirfen als Kirchen, am
Problem vorbei.

,HWUL m I p

Abb. 6: Wo ist die Paulskirche? (Foto: Holger Weinandlt)

Auch in K6ln wurde mafilos iibertrieben. Der Historiker Hans-Ulrich Weh-
ler behauptete nicht nur, in der Moschee sollten 5.000 Menschen gleichzeitig
beten (tatsachlich jetzt 1.200), sondern meinte, die Minarette sollten eine Hohe
bekommen, die ,nur noch vom Kélner Dom iibertroffen wird®, ein ,Beispiel pu-
rer Machtarchitektur”.%® Tatsachlich wird eine dreistellige Zahl von Geb4uden in
Koln hoher sein als die Minarette, darunter

e in der Altstadt: Dom (157 m), St. Severin (73 m), Grof$ St. Martin (75 m), St.
Aposteln (67 m)

57 Vgl. Focus 04.03.1999 laut Thomas Schmitt 2003, S. 84. Weitere Fotos dieser Art findet man leicht,
wenn man ,Kirchturm, Minarett” in eine Internetbildsuchmaschine eingibt.

8 Hans-Ulrich Wehler, Deutschlandfunk 26.08.2007.
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e in 1km Entfernung: Kéln-Turm (165m), das zweithochste Gebdude der
Stadt

e in 150 m Entfernung: Telekomhochhaus (105 m) und Fernsehturm (266 m),
das hochste Gebaude der Stadt

In unmittelbarer Nachbarschaft, an den anderen drei Ecken der Kreuzung,
steht ein Hochhaus, das niedriger ist als die Kuppel, eins hoher als die Kuppel
und eins hoher als die Minarette. Die nichstgelegene evangelische Kirche ist
niedriger (Friedenskirche Koln-Ehrenfeld, 41,5 m Hohe, ca. 1,3 km entfernt), aber
nicht zu sehen. Die nichstgelegene katholische Kirche (St. Anna, 56 m Héhe, ca.
800 m entfernt) ist hoher, was wohlmeinende Leute im Stadtrat sogleich lobend
hervorhoben,* doch fehlt zum Héhenvergleich die Sichtachse. Die ganze Debat-
te geht an der Realitdt einer Stadt vorbei, in der die angebliche Mega-Moschee
aus den meisten Perspektiven zwischen den Hochhausern verschwindet und nur

fiir den Durchgangsverkehr durch die Innere Kanalstrafie richtig zu sehen ist.

Moscheen als Waffenlager: Am 31.06.2007 wurde im Regionalexpress 1 von
Aachen tiber K6ln nach Hamm eine Kofferbombe entdeckt, die eines technischen
Defekts wegen nicht geziindet hatte. Viele Berufspendler, die taglich diesen Zug
benutzen, darunter der Verfasser dieses Aufsatzes, erschraken angesichts der
Nahe terroristischer Bedrohung. Sollte das etwas mit dem Kélner Bauvorhaben
zu tun haben? In der BILD-Zeitung stand neben einem Bild der DITIB-Moschee
(noch als Fabrikgebdude) zu lesen:

In diese Moschee ging er beten. ,Er ging mit seinem Freund sténdig in die Moschee’,
berichtet Hausmeister V*. Angeblich in die grofle Moschee an der Ecke Venloer Strafie/
Kanalstrae in Ehrenfeld. Nur fiunf Minuten Fulweg entfernt von der Wohnung des
Bahn-Attentaters Jihad Hamad in der Peter-Bauer-Strafie. Hierhin ging der Terrorist
zum gemeinschaftlichen Gebet. Ein Nachbar: ,An einem Tag habe ich Jihad H. gesehen.

Er trug eine Kopfbedeckung, wie sie die Muslime tragen.’®

,Pro Koln“ druckte den Artikel in einem Flugblatt nach, und verscharft die
Aussage noch einmal:

%% So Ralph Sterck (FDP), Rat der Stadt Koln 28.08.2008, S. 43.

%0 Pro-Kéln Flugblatt 23.08.2007 bezugnehmend auf BILD Koln, S. 3, vom selben Tag (Name des
Hausmeisters gekiirzt, U. G.).
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Eben jene Moschee, die bald durch eine gewaltige Grofimoschee ersetzt werden soll

— samt religiosem Schulungszentrum, Basar, Geschaftsraumen und sonstigen Acces-

soires der islamischen Parallelgesellschaft! Damit werden die ewigen Verharmloser und

Schonredner erneut Liigen gestraft: Auch in Kéln ist wegen der unkontrollierten Mas-

senzuwanderung eine islamisch-orientalische Parallelgesellschaft entstanden, in deren

Dunstkreis Extremismus und Terrorismus gedeihen kénnen. Auch die angeblich so

liberale und staatstragende DITIB-Gemeinde hatte anscheinend einen Bombenleger

mitten in ihren Reihen!

Nur bei sehr genauer Lektiire bemerkt man, dass das Gebet des Attentéters in
der DITIB-Moschee nur durch die Aussage eines einzigen Hausmeisters belegt
war. Die BILD-Zeitung selbst relativierte sie durch das Wortchen ,angeblich;
~pro Koln“ verschirfte zu ,anscheinend”. Bewiesen war die kurze Distanz zwi-
schen der Wohnung des Attentaters und der Moschee: ,fiinf Minuten Fufiweg®
(tatsdchlich 1km). Der Rest war schlechte Spekulation, denn in einer DITIB-Mo-
schee wird tiirkisch gepredigt. Der Attentéter stammte aber aus dem Libanon
und verstand kein Turkisch.

Finf Tage spéter erlauterte die Islamwissenschaftlerin Christine Schirrmacher
laut Presseerklérung des Islaminstituts der Deutschen Evangelischen Allianz, ei-
nem evangelikal geprigten Netzwerk freikirchlicher und landeskirchlicher Ein-
richtungen:

Die Moschee gelte traditionell nicht nur als Ort des Gebets, sondern zugleich als ge-
sellschaftspolitisches Zentrum, teilweise sogar als Ort der Politik. In vielen islamischen
Landern wiirden hier in den Freitagspredigten auch tagespolitische Ereignisse disku-
tiert, sogar in manchen Moscheen zum Jihad gegen die Unglaubigen aufgerufen oder
Waffen gelagert. Zudem stehen die hohen Minarette, in islamischen Landern stets ho-
her als der Kirchturm, fiir die Uberlegenheit der islamischen Religion, und die fiir die
Kolner GrofSmoschee geplante Kuppel tiber dem Gebetsraum erinnert mit ihrer sti-
lisierten Darstellung der Weltkugel an den globalen Herrschaftsanspruch des Islam,
der nicht nur das private Glaubensleben, sondern immer zugleich auch Offentlichkeit,
Recht und Gesellschaft betreffe.!

Kein serioser Mensch wird bestreiten konnen, dass in der tiber tausendjahri-
gen Geschichte des Islam schon Waffen in Moscheen gelagert und zum ,,Jihad®
im Sinne von Krieg aufgerufen wurde. (Auch in Kirchen hat es Waffen oder
Kriegsaufrufe gegeben, im Dreifdigjihrigen Krieg, unter Napoleon oder Hitler,

61 Christine Schirrmacher 28.08.2007.
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von ,Wehrkirchen® ganz zu schweigen). Doch wird mit einem allgemeinen ,wis-
senschaftlichen® Hinweis auf Waffen in Moscheen keine Erkenntnis iiber eine
bestimmte K6lner Moschee gewonnen, nur Stimmung verbreitet.

Architekturdebatten finden meist geringe Aufmerksambkeit. In diesem Fall dis-
kutierte allerdings eine breite Offentlichkeit, wie modern oder wie traditionell
osmanisch eine Moschee aussehen soll, ob ein Minarett dazugehért und ob ei-
ne Kuppel Ausdruck von Macht ist. Es ist nicht davon auszugehen, dass man
mit gleichem Interesse iiber griechisch-orthodoxe Kirchen diskutiert hétte, ob-
wohl auch die in Deutschland sich nicht durch progressiven Baustil auszeichnen,
fast immer Kuppelbauten sind und dieselbe Hagia-Sophia-Kirche/Ayasofya-Mo-
schee in Konstantinopel/Istanbul als architektonisches Vorbild haben. Doch sind
Erwartungen und Vorurteile beim Islam offenbar andere.

Bohm erlauterte, es gelte Muslime aus ,Hinterhéfen und aufgelassenen La-
denlokalen” herauszuholen. Hierzu hitte die DITIB sich ein wiirdiges Bauwerk
gewinscht ,irgendwo ist das Wort ,reprasentativ’ gefallen®.

Ich hoffe, mein Entwurf ist ein Schritt in die Moderne. Aber der Kirchenbau an sich

ist sehr viel progressiver in seiner Entwicklung gewesen als der Moscheebau. Ich weif3

nicht, warum der Moscheebau so stagnierte. Die Kirche hat sich immer als kulturstif-
tendes Element verstanden und sich bemiiht, einen Beitrag zur Gesellschaft zu leisten
und ihr neue Impulse zu geben.”®

K West®, das ,Kulturmagazin des Westens®, lief die Architektin Gatermann
mit Bohm diskutieren. Gatermann hielt Bohms Entwurf fiir nicht wirklich mo-
dern, wenn auch auf ,sehr hohem Niveau®, anders als samtliche anderen in
Deutschland gebauten Moscheen: ,Bei denen kriuseln sich einem die Nacken-
haare®. Sie kritisiere die Form der Kuppel, neben dem Turm ,der stirkste Aus-
druck von Zentriertheit und Machtanspruch®. Zwar wolle sie nicht die Kuppel
als architektonische Form generell verbieten, habe aber Bedenken bei Religions-
gemeinschaften, die damit ,Machtanspriiche” demonstrierten, egal ob Kirchen,
Synagogen oder Moscheen. Sie wiirde grundsatzlich auf ein Minarett ebenso
verzichten wie auf den Kirchturm.

Bohm dagegen respektierte ,einen gewissen Stolz derer, die sich dieses Haus
bauen, Stolz, dass sie in unserer Gesellschaft angekommen sind, dass sie es zu

62 Paul Bshm, FAZ 08.06.2007.
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etwas gebracht haben und mit ihrer Religion Teil unserer Gesellschaft sind.” Er
empfinde ein ,erhabenes Gefiihl“, wenn er in eine barocke Kuppelkirche gin-
ge. Die Kuppel bilde ,eine geniale Form, Geborgenheit darzustellen®, sie wirke
wsozusagen wie ein Iglu®. Er kritisiere den Baustil der siebziger Jahre, als man
Kirchen gebaut habe, ,die auch Turnhallen sein kénnten® und sich in der Neu-
tralitat der Stddte versteckten. Fiir ihn gehére der Kirchturm als ,Zeichen der
Nutzung® hinzu. Daher habe er jetzt auch Kuppel und Minarett eingeplant, da-
mit man die Moschee als solche erkenne.®®

Bei dieser Kontroverse ging es nicht um Christentum gegen Islam, sondern um
die (architektonische) Rolle von Religion in der Stadt. Bohm bejaht, Gatermann
verneint, dass Sakralbauten Kuppeln oder Tiirme besitzen sollen. Gegen ,welt-
liche® Tirme hat auch Gatermann nichts einzuwenden, die seinerzeit tibrigens
den Biroturm (,KdlnTriangel®, 103 m) baute, der den Anlass dafiir abgab, den
Koélner Dom auf die rote Liste bedrohten Weltkulturerbes zu setzen.

Christian Schaller, Vorsitzender des Bundes deutscher Architekten, und Erwin
H. Zander, Vorsitzender des Kélner Hauses der Architektur, beschwerten sich in
einer Presseerklarung tiber die ,populistische Berichterstattung® im KStA, der
die Ké6lner Plane zu modern erschien:

Der Bundesbauminister als oberster Hiiter der Baukultur posiert vor der monstrosen

Duisburger Moschee und lobt die DITIB Duisburg dafiir, den Geschmack des Volkes

mit dieser osmanischen Folklore getroffen zu haben. Der ebenfalls aus Duisburg stam-

mende Prises der evangelischen Kirche liest der DITIB in KoIn die Leviten, weil sie an-
mafende Architektur betreibe, und die Leser fordern die DITIB auf, sich doch endlich
als das zu zeigen, was sie ist und eine islamisch-osmanische Moschee zu bauen, statt
ihre wahre Natur perfide hinter neuzeitlicher (Fabrik-)Architektur zu verstecken. [...]

Es wére ja vielleicht alles nicht so schlimm, wenn dahinter nicht ein kulturpolitisches

Konzept sichtbar wiirde. Statt den fir beide Seiten fruchtbaren Dialog auf Augenhdhe

zu suchen, wird der Minderheit der anspruchsvolle kulturelle Dialog verweigert, um

sie nach bew#hrtem Modell in ein folkloristisches Homeland abdréngen zu kdnnen,
wo sie unter Aufsicht ihre archaische Hirtenkultur pflegen darf. Das ist Kultur-Rassis-
mus, verbramt wie eh und je mit dem pseudo-aufklérerischen Pathos der Hiiter von

Kultur und Zivilisation, ein Pharisdertum, das Bibel, Grundgesetz und Kultur nicht

als befreiende Botschaft und Auftrag begreift sondern als Keulen, mit denen man/frau

ungestraft und guten Gewissens dreinschlagen kann. Dabei bestiinde die Chance, dass

63 Vgl. Dérte Gatermann und Paul Bshm, K.West 05.10.2008.
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[...] ein beispielhafter Bau entsteht, wegweisend fiir einen selbstbewussten Islam in
Deutschland - so wie es lingst solch wegweisende Beitrédge im Bereich der Literatur
und des Films aus der deutsch-tiirkischen Kulturszene gibt, die zum Besten gehdren,
das Deutschland auf diesem Gebiet aufzuweisen hat und mit dem es im Ausland punk-
tet.”

Dieses temperamentvolle Pladoyer hat die Rechnung ohne die Wirtin ge-
macht. Will die vor vierzig Jahren als ,Gastarbeiterin“ eingewanderte deutsch-
tiirkische Rentnerin beim Abendgebet in der Moschee wirklich einen anspruchs-
vollen kulturellen Dialog fithren — auf einem Niveau, das den Bundesbaumi-
nister als rickwéartsgewandten Spiefer erscheinen ldsst? Vielleicht gefiele ihr
ein herkommlicher Baustil (,osmanische Folklore®) besser? Vieles spricht fiir ei-
ne soziologische Betrachtungsweise, wonach bestimmte Cluster der Gesellschaft
sich einer Kultur der Moderne verpflichtet wissen, wahrend andere Cluster star-
ker riickwartsgewandte ésthetische Ideale besitzen. Eine Religionsgemeinschaft
kann nicht nur fiir den Geschmack einiger Intellektueller bauen, sondern muss
nach innen wie nach aufien vermitteln, indem sie unterschiedliche Cluster zum
Zuge kommen ldsst. Duisburg mit einem etwa zweieinhalb Mal so hohen mus-
limischen Bevolkerungsanteil steht dabei fiir die Binnenperspektive deutsch-tiir-
kischer Arbeiterfamilien, wihrend in Kéln, Wohnsitz zahlreicher prominenter
muslimischer Intellektueller und der DITIB-Zentrale, die Aulenwirkung auf die
deutsche Gesellschaft wichtiger wird.

Salomon Korn, Architekt und Vizeprasident des Zentralrats der Juden, erin-
nerte an den Synagogenbau im neunzehnten Jahrhundert. Da es einen eigen-
standigen Baustil nie gegeben hatte, standen sich zwei Stilrichtungen gegeniiber:
Die neo-romanische beinhaltete mit der Wahl eines einheimischen Baustils ein
,Bekenntnis zu Deutschland®, sah sich aber der Kritik ausgesetzt, Herkunft und
Eigenart der eigenen Religion ,.zu verleugnen®, die neo-islamische hob selbstbe-
wusst ihr Judentum als ,eigenstandige Religion mit Wurzeln im Orient™ hervor,
stand aber in der Gefahr, fremdes zu betonen, Synagogen durch Exotik optisch
aus dem Ortsbild zu l6sen und damit gleichzeitig Juden als ,undeutsch® auszu-
grenzen” (sic!). Dazwischen habe die 1938 von den Nationalsozialisten zerstor-
te Dresdner Synagoge von 1840 gestanden, fiir die man mit Gottfried Semper

64 Christian Schaller und Erwin Z. Zander 01.07.2007.
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Abb. 7: Neue Synagoge Berlin, 1857—-1866 im neoisla-

mischen Stil errichtet (Foto: Andreas Praefcke)

einen der bedeutendsten deutschen Baumeister gewonnen habe. Die neoroma-
nische Aufenhiille dieser Synagoge konne als ,Anpassungsgeste gegeniiber der
christlichen Umwelt® gedeutet werden, der neoislamisch gestaltete Innenraum
als ,Symbol orientalischen Ursprung des Judentums®. In dieser Diskrepanz ha-
be sich die gesellschaftliche Situation deutscher Juden widergespiegelt, die nach
auflen hin, zur Gesellschaft, Anerkennung suchten, nach innen aber bestrebt
waren, ihre Eigenstandigkeit zu betonen.

Ganz dhnlich habe man jetzt in Kéln beim Bau der Moschee ,durch zeitgends-
sische Formgebung® eine Anpassung an die gebaute Umgebung gesucht, was zu-
néchst einmal Anerkennung verdiene. Doch solle jetzt auf Wunsch des Bauherrn
der Innenraum im Gegensatz zur klaren Architektur der Auflenhiille traditionell
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gestaltet werden. Diese formale Diskrepanz sei wie im Fall der Dresdner Syn-
agoge vorrangig ,kein dsthetisches Phanomen®, sondern ,,Symptom eines gesell-
schaftlichen®. Sie sei, unabhéngig davon, wer sich beim Streit um die konkrete
Innengestaltung durchsetze, nicht mit den Mitteln der Architektur losbar, son-
dern nur durch eine andere Stellung der Muslime in der deutschen Gesellschaft.
,Eine Entscharfung der Auseinandersetzung ausschliefflich iiber gestalterische
Anpassung von Moscheen an das stadtebauliche Umfeld durch Vermeidung is-
lamischer Symbole wird scheitern®.

Korn hat auf ein gemeinsames Problem nicht akzeptierter Minderheiten auf-
merksam gemacht, die Anerkennung durch die Gesellschaft um den Preis des
Verlusts eigener Identitit zu finden. Das hat Folgen fiir die Architektur. Doch
wihrend es im neunzehnten Jahrhundert durchaus Synagogen gab, die von au-
Ren fiir eine neo-romanische Kirche ohne Kirchturm hétten gehalten werden
konnen (z. B. Kassel 1861, zerstort 1938), leugnet der Entwurf Bohms durch Kup-
pel und Minarett trotz modernen Baustils die osmanische Tradition nicht und
wirbt damit um Anerkennung ohne Aufgabe der eigenen Identitit — eine Kom-
promissform, aber gerade deshalb gelungen.

Abb. 8: Rohbau der DIiTiB-Zentralmoschee, KoIn Ehrenfeld (Foto: Raimond Spekking)

Ausblick: An einem Wochenende im Mai 2012 ist schon vor dem Rohbau viel
los: Eine Stadtfithrung macht Fotopause. Fahrradfahrer bleiben stehen, um zu
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gucken. Ein Reisebus entlésst eine deutsch-tirkische Gruppe aus Duisburg zur
Besichtigung. Kinder hiipfen die Freitreppe hinauf und wieder herunter. Erwach-
sene klettern tiber den Bauzaun, um durch das Glas der Kuppel einen Blick ins
Innere zu werfen.

Das beeindruckende Gebdude hat sich seinen Platz in der Stadt schon er-
obert. In wenigen Jahren wird die mithsame Entstehungsgeschichte Anekdote
sein, hoffentlich bleibt aber das vielfaltige Biirgerengagement in guter Erinne-
rung. Die Moschee gehort jetzt genauso zur Stadt K6ln wie andere Sakralbauten
auch. Thre mittlere Grofie erscheint dabei ebenso angemessen fiir die nach Mit-
gliedern drittstirkste Religionsgemeinschaft wie die relativ zentrale Lage, nicht
in der Altstadt, aber auch nicht am Stadtrand. Asthetisch formuliert sie den An-
spruch, in der Moderne dazu zu gehoren, behauptet aber auch nicht, die Spitze
der Modernitét zu reprasentieren. Sie ist fiir erwachsene deutsch-tiirkische Mus-
lime gebaut, aber auch fiir Nicht-Muslime und Kinder interessant. Es besteht die
berechtigte Hoffnung, dass sie traditionelle Sehgewohnheiten deutsch-tiirkischer
Arbeiterfamilien verdndert und Touristen die Moglichkeit eines differenzierteren
Islambildes er6ffnet. Mehr kann man von Beton und Glas nicht erwarten.
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Islam und Sozialkapital
Beispiele muslimischer Gruppierungen in Deutschland

Yasemin El-Menouar

1 Einleitung

Das Interesse der Offentlichkeit am Islam besteht seit Jahren unverdndert fort
und wird durch die mediale Aufmerksamkeit hoch gehalten. Die Diskussionen
in Deutschland kreisen meist um Themen, die sich mit der Religiositit von Mus-
limen und die dahinter vermutete Desintegration befassen. In kurzer Zeit sind
zahlreiche Studien zu diesen Themenkomplexen realisiert worden, die zum Teil
zu unterschiedlichen Ergebnissen kommen.' Dies ist unter anderem auf die un-
einheitliche Verwendung der Begriffe zuriickzufithren. Was wird genau unter
Integration verstanden?

Die neueren theoretischen Konzepte sind sich zumindest einig iiber das Ziel
der Integration — oder neutraler ausgedriickt — iiber das Ziel einer erfolgreichen
Eingliederung. Personen mit Migrationshintergrund sollen nach einer vollzoge-
nen Eingliederung genauso stark bzw. genauso wenig von sozialer Ungleichgeit
betroffen sein wie Einheimische, d.h., der Anteil von Arbeitslosen bspw. soll-
te sich zwischen Einheimischen und Personen mit Migrationshintergrund nicht
unterscheiden. Die anteilsmafige Verteilung der verschiedenen Bevélkerungs-
gruppen auf dem gesellschaftlichen Positionssystem sollte sich angleichen.? Da-
mit das erreicht werden kann, miissen Personen mit nichtdeutschen Wurzeln in
angesehenen gesellschaftlichen Positionen vertreten sein.

Uber die Wege, die zur erfolgreichen Integration fithren, besteht nach wie vor
Uneinigkeit zwischen den Autoren. Wahrend nach Hartmut Esser — sein Einglie-
derungsmodell hat in Deutschland die gréfite Prominenz erlangt — eine erfolg-

! Vgl. exemplarisch Sonja Haug, Stefanie Miissig und Anja Stichs 2009; Karin Brettfeld und Peter
Wetzels 2007; Wolfgang Frindte et al. 2011; Martina Sauer und Dirk Halm 2009.

% Vgl. Jutta Aumiiller 2009; Silke Hans 2010.
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reiche Eingliederung nur tiber den Weg einer Assimilation gelingen kann,® wei-
sen andere Autoren auf Vorteile eigenethnischer Ressourcen bei diesem Prozess
hin.* Vor allem bei stark benachteiligten Gruppen, bei denen eine Assimilation
aufgrund ihrer soziookonomischen Ausgangssituation und ihres Wohnkontextes
nicht mit Erfolg verkniipft sein muss,” konnen herkunftslandspezifische Werte
und Normen sowie Netzwerke zur Ressource werden. Dies ist gemeinhin un-
ter dem Begriff Sozialkapital zu verstehen. Religiose Werte und Netzwerke sind
besonders dafiir pradestiniert, Sozialkapital zu entwickeln.® So ist anzunehmen,
dass fromme Muslime von den mit ihrer Religiositét verkniipften Ressourcen auf
dem Weg zu einer erfolgreichen Eingliederung profitieren kénnen. Zu bertick-
sichtigen ist, dass sich die religiése Orientierung auch unter frommen Muslimen
stark unterscheiden kann und zudem durch Lebensumstdnde Wandlungen un-
terliegt. Unterschiedliche Zugénge zum Islam kénnen mit Unterschieden in der
Sozialkapitalaustattung und -struktur einhergehen.

In diesem Beitrag liegt der Fokus auf zwei muslimischen Gruppen, die deutli-
che Unterschiede in ihrem Sozialkapital aufweisen. Zum einen geht es um Mus-
lime mit einem reformistischen Zugang zum Islam (im Folgenden auch Neo-Re-
formisten oder Neo-Orthodoxe genannt). Diese zeichnen sich durch Frommigkeit
und gleichzeitig durch eine zeitgeméfle Auslegung der religiésen Quellen aus.
Zum anderen sind Muslime mit einem klassisch orthodoxen Zugang zum Islam
von Interesse. Diese halten an einer wortgetreuen Lesart der religiosen Primar-
quellen fest. Wahrend Anhénger des Reformislam eher gruppentibergreifendes
Briicken bildendes Sozialkapital (sog. bridging social capital) anstreben bzw. be-
reits dartiber verfiigen, so die Annahme, ist fiir Anhénger des orthodoxen Islam
vornehmlich gruppeninternes bindendes Sozialkapital (sog. bonding social capi-

% Vgl. Hartmut Esser 2001.

“ Vgl. Alejandro Portes und Min Zhou 1993 sowie Min Zhou 1997.

5 Nach Alejandro Portes und Ming Zhou (1993) fihrt die Assimilation an das ,falsche® Segment
der Gesellschaft zur downward assimilation bzw. zum dauerhaften Verbleib in der Unterschicht.
Eine Assimilation an das falsche Gesellschaftssegment geht mit der Ubernahme von unerwiinschten
Werten und Normen einher und zeigt sich in devianten Verhaltensweisen. Je nach Wohnkontext
kann es passieren, dass keine Kontaktmdoglichkeit zu Angehérigen der Mittelschicht — die meist als
Vorbild far Assimilationsmodelle fungieren — besteht.

¢ Vgl. Robert Putnam 2000.
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tal) von Bedeutung. Entsprechend unterscheiden sich die Integrationswege und
-vorstellungen beider Gruppen.

Anhand von Fallbeispielen werden Unterschiede in der Sozialkapitalausstat-
tung beider genannten religiésen Lager aufgezeigt und mogliche Erkldrungen
dafiir dargestellt. Es wird auf die Organisations- und Mitgliedsstruktur, die Ver-
netzungen mit anderen Gruppen und Organisationen sowie das soziale Engage-
ment ausgewéhlter muslimischer Organisationen bzw. Vereine in Deutschland
eingegangen.

2 Stromungen im gegenwirtigen sunnitischen Islam

Es ist schwierig, die verschiedenen Stromungen im Islam fassbar zu machen, weil
zumindest der sunnitische Islam, dem die iiberwiegende Mehrheit aller Muslime
zugeordnet werden kann, keine institutionalisierte Religion ist und es deshalb
sehr stark von Lehrmeinungen und Deutungen abhingt, welche konkrete Aus-
pragung er annimmt. Ein zentrales Unterscheidungskriterium ist der Umgang
mit den religidsen Primdrquellen — dem Koran und der Sunna (gesammelte Uber-
lieferungen tiber die Ausspriiche und Taten des Propheten Muhammad). Auf
diese Weise kann zwischen vier Hauptstrémungen unterschieden werden:’ dem
ethischen Islam, dem skripturalistischen Islam, dem traditionellen Islam und
der islamischen Mystik. Allerdings ist zu beachten, dass es sich hierbei nicht um
trennscharfe Kategorien handelt. Empirisch gibt es zahlreiche Uberschneidun-
gen, und verschiedene religiose Gruppen lassen sich meist nicht eindeutig der
einen oder anderen Strémung zuordnen.

Der ethische Islam ist mit einer privatisierten Religiositat nach unserem eher
sakular-humanistischen Verstandnis vergleichbar. Die Primérquellen bzw. der
Koran wird eher als Buch, das ethische Richtlinien enthalt, angesehen. Fiir die
alltdgliche Lebensgestaltung spielt er eine eher geringe Rolle.

Der skripturalistische Islam zeichnet sich dadurch aus, dass er nur die Primér-
quellen anerkennt, d.h. den Koran und die Sunna - in vielen Féllen sogar nur
den Koran. Und diese spielen fiir die Lebensgestaltung eine zentrale Rolle, weil

7 Eigene Systematisierung verschiedener empirischer und theoretischer Typologien. Vgl. auch Tariq
Ramadan 2001, S. 302.

371



sie Richtlinien enthalten, wie ein Leben nach islamischen Vorschriften auszuse-
hen hat. Volksislamische Praktiken werden strikt abgelehnt. Die verschiedenen
Rechtsschulen, die im Laufe der Zeit entstanden sind und eigene Auslegungs-
techniken entwickelt haben, spielen eine eher untergeordnete Rolle. Innerhalb
dieser Stromung lassen sich verschiedene Unterformen unterscheiden, die wei-
ter unten beschrieben werden.

Der traditionelle Islam bezieht sich auch auf die Primérquellen, aber im Un-
terschied zum skripturalistischen Islam finden auch volksislamische Praktiken
Platz darin. Hierbei handelt es sich meist um lokale Ausformungen des Islam,
wie sie im Herkunftsland lange tradiert und von der ersten Migrantengenera-
tion nach Deutschland mitgebracht wurden. Die Praktiken unterscheiden sich
graduell je nach lokaler Pragung. Die Auslegung der Priméarquellen durch die
jeweiligen Rechtsschulen ist fiir diese Stromung von Bedeutung. Dabei gibt es
eine Bandbreite zwischen eher nicht so strengen Auslegungen, wie z.B. bei den
Hanafiten, und strengeren Auslegungen, wie z. B. bei den Hanbaliten.

Zu erwahnen ist natiirlich auch die islamische Mystik — der Sufismus —, der
einen spirituellen, keinen kognitiven Zugang zum Koran sucht. Hier herrscht
meist die Ansicht, dass der Inhalt des Korans nur iitber Meditation und die so
erreichte Niahe zu Gott erschlossen werden kann. Die meisten lokalen Auspra-
gungen des Islam, der so genannte ,Volksislam®, war immer eine Mischung von
Traditionalismus und Mystik, wird aber heute immer starker vom skripturalis-
tischen Islam verdréngt bzw. als unislamisch abgewertet. Entsprechend verliert
der Volksislam zunehmend an Bedeutung, und rational-skripturalistisch orien-
tierte Formen gewinnen an Einfluss.

Wenn es um Re-Vitalisierung des Islam geht, handelt es sich meist um den
skipturalistischen Islam. Dieser ist jedoch keineswegs homogen. Zunéchst ist
zwischen orthodoxen und reformistischen Skripturalisten zu unterscheiden. Die
Orthodoxen zeichnen sich durch eine wortgetreue Lesart des Korans aus und
lehnen die Interpretation der Inhalte ab. Dies kann auch als klassische Orthodo-
xie bezeichnet werden. Fiir die Reformisten bzw. reformistischen Skripturalisten
ist die zeitgeméafle Interpretation der Quellen zentral. Allerdings unterteilen sich
die Reformer in zwei Lager: Die einen, die Neo-Reformer, sind der Ansicht, dass
Moderne und Islam durchaus miteinander kompatibel seien und auch moderne
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Staatsformen kein Problem darstellen; der Islam misse an die neuen Umsténde
angepasst werden bzw. moderne Werte seien durch den Koran begriindbar. Wer-
ner Schiffauer bezeichnet diese Gruppe als Neoorthodoxe oder Postislamisten.
Seiner Definition nach

[...] setzt sich [die Neo-Orthodoxie] von der klassischen Orthodoxie ab, insofern sie

einen ictihad, eine Weiterentwicklung der Rechtslehre fordert. Sie setzt sich anderer-

seits von einem ,Européischen Islam‘ ab, wie er immer von européischen Journalisten
und Politikern gefordert wird, insofern sie dem Prinzip der Recht-Leitung, also der

Ausrichtung der Lebensfithrung am gottlichen Willen, wie er Muhammad offenbart

wurde, festhalt.?

Die anderen, die Neo-Islamisten bzw. Neo-Fundamentalisten,’ lesen dagegen
den Koran zwar auch dynamisch, aber sehr selektiv, weil sie ein konkretes Ziel
vor Augen haben: Das politische Handeln steht hier im Zentrum sowie das Ziel
der Errichtung eines islamischen Gottesstaates. Dabei gibt es solche, die Gewalt
vehement ablehnen und eher die Macht der Worte und Argumente vorziehen,
wihrend die anderen durchaus als gewaltbereit einzustufen sind.

Der Fokus des Beitrages liegt zum einen auf Gruppen, die der klassischen Or-
thodoxie zuzuordnen sind, und zum anderen auf Gruppen, die als Neo-Reformis-
ten bzw. Neo-Orthodoxe bezeichnet werden kénnen.' Ein weiteres Unterschei-
dungsmerkmal beider Gruppen ist, dass Anhanger der klassischen Orthodoxie
meist Angehorige der ersten Migrantengeneration sind, Neo-Reformisten bzw.
Neo-Orthodoxe sind meist Angehoérige der zweiten und dritten Migrantengene-
ration. Letztere sind nicht selten in einem klassisch orthodoxen Milieu aufge-
wachsen, haben aber aufgrund ihrer Sozialisation in der hiesigen Gesellschaft

eine neo-reformistische bzw. neo-orthodoxe Orientierung entwickelt.'!

3 Sozialkapital frommer Muslime

In unterschiedlichen theoretischen Ansétzen werden tibereinstimmend vier zen-
trale Elemente von Sozialkapital genannt. Diese sind soziale Beziehungen, Res-
sourcen, Normen und Vertrauen. Nach Putnam kann Sozialkapital wie folgt de-

8 Werner Schiffauer 2010, S. 23.

? Vgl. Olivier Roy 2006.

10 vgl. Werner Schiffauer 2010.

11 Vgl. Werner Schiffauer 2012, S. 285-287.
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finiert werden: ,By ,social capital, I mean features of social life — networks,
norms, and trust — that enable participants to act together more effectively to
pursue shared goals“.!? In Beziehungsnetzwerken werden Putnam zufolge durch
Kooperation der Mitglieder Reziprozitatsnormen generiert, welche die Koope-
ration untereinander erleichtern. Vor allem Religionsgemeinschaften seien be-
sonders préadestiniert fiir die Produktion von Sozialkapital; Solidaritat unter den
Mitgliedern sei bereits durch ein Zugehorigkeitsgefiihl zur Gruppe vorhanden.
Normen und Vertrauen unter den Mitgliedern miisse nicht erst hergestellt wer-
den, sondern werde bereits durch religis vermittelte Werte bereitgestellt.'”* Nach
Lukka ist ,religiéses Kapital“ eine Unterform von Sozialkapital.

Zentral fiir die Stabilitit der Gruppe sind insbesondere ,,offene Rechnungen®.
Diese ergeben sich vor allem dann, wenn die Gegenleistung nicht direkt vom
Empfénger erbracht wird, sondern z. B. durch die Gruppe insgesamt in Form von
Anerkennung und Prestige. Vor allem soziales Engagement fordert das Presti-
ge eines Akteurs in der Gruppe oder einer Gruppe in der Gesellschaft. Damit
kommt gesellschaftlichem Engagement eine wichtige Funktion zu: Es férdert
das Vertrauen in diese Gruppe und deren Ansehen. Soziales Engagement fiihrt
entsprechend zur Produktion von symbolischem Kapital,' was zentral ist fiir
die Erlangung von Macht in der Gesellschaft und somit fiir die Durchsetzung
von Interessen. Diesem Aspekt kommt in Bezug auf muslimische Gruppen in
Deutschland eine zentrale Bedeutung zu, der weiter unten néher erldutert wird.

Eine weitere wichtige Dimension des Sozialkapitals fiir das Verstdndnis der
Integrationsbemiithungen von muslimischen Gruppen in Deutschland ist die Un-

terscheidung zwischen Briicken bildendem und bindendem Sozialkapital.

Briickenbildendes Sozialkapital bezieht sich auf soziale Netzwerke, die vollig unter-
schiedliche Menschen zusammenbringen; bindendes Sozialkapital bringt in einigen
Punkten (wie Ethnizitat, Alter, Geschlecht, soziale Klasse usw.) ahnliche Menschen
zusammen. [...] In der Praxis sind allerdings die meisten Gruppen briickenbildend und
bindend zugleich.”

12 Robert D. Putnam 1995, S. 664 ff.
13 Vgl. Priya Lukka 2003.

14 ygl. Pierre Bourdieu 1983.

15 Robert D. Putnam 2001, S. 28 ff.
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Das trifft auch auf muslimische Gemeinschaften in Deutschland zu. Moschee-
vereine wurden schon zu Zeiten der so genannten Gastarbeiterwelle in den
1970er Jahren gegriindet, dienten aber nicht nur als Gebetsstétte, sondern stellten
ein wichtiges Bindeglied in die Heimat dar.'® Die Solidaritét untereinander wur-
de gestarkt; die frithen Moscheevereine hatten vor allem bindenden Charakter —
nicht nur konfessionell, sondern insbesondere auch ethnisch. Werte und Normen
der Herkunftsgesellschaft erfuhren hier eine gewisse Form der Institutionalisie-
rung in der ,Fremde®. Dariiber hinaus entwickelten sich Moscheevereine zu einer
wichtigen Anlaufstelle fiir die Probleme vieler Migranten aus demselben Land —
die besser gebildeten unter ihnen boten ihre Unterstiitzung an, beispielsweise
bei Behordengéngen oder beim Ausfiillen von Formularen. Vor allen Dingen fiir
Neuankommlinge waren sie eine wichtige Anlaufstelle. Entsprechend stellten
und stellen sie auch heute noch eine zentrale soziale Ressource in der muslimi-
schen Migrantencommunity dar. Der Mangel an 6konomischen und kulturellen
Ressourcen wurde so durch soziale Ressourcen ausgeglichen.

Diese Herkunftslandorientierung 19st sich in einigen Vereinen zunehmend
auf bzw. wird zunehmend unwichtiger. Es werden nicht nur Muslime unter-
schiedlicher Herkunft in Deutschland stérker einbezogen, sondern auch zuneh-
mend Briicken in andere muslimische Lander weltweit gebaut. Briicken inner-
halb Deutschlands, zu deutschen Institutionen und Organisationen, hat es zwar
schon immer gegeben, werden aber immer starker ausgebaut. Es sind gar neue
religiose Vereine und Netzwerke auszumachen — vor allem bestehend aus Mit-
gliedern der zweiten oder dritten Migrantengeneration —, deren zentrale Aus-
richtung die Briickenbildung in die deutsche Gesellschaft darstellt.

Es konnen zwei Tendenzen in der muslimischen Vereinslandschaft ausgemacht
werden, die jeweils — so die These — Wege aus der starken Begrenzung auf
die ethnische Kolonie darstellen. Es kann angenommen werden, dass es sich
in beiden Féllen um Strategien handelt, die engen Grenzen der Mobilitat in
der ethnischen Kolonie zu iiberwinden und langfristig die Position der Musli-
me in Deutschland zu verbessern, allerdings ohne sich vollstandig von ihr ab-
zunabeln."” Bereits Putnam betont, dass eine stark bindende Ausrichtung eines

16 Vgl. den Beitrag von Martina Sauer und Dirk Halm (S. 389-417) in diesem Sammelband.

17 Nach Hartmut Esser (2000) ist der soziale Aufstieg nur durch Assimilation an die Aufnahmege-
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Vereins — so wie die frithen Moscheevereine in der ersten Phase — eine notwen-
dige Voraussetzung fiir eine spatere Briicken bildende Orientierung ist.

Im Folgenden werden zwei grundsitzlich voneinander zu unterscheidende
muslimische Gruppen betrachtet, die ihre Briicken in unterschiedliche Richtun-
gen ausbauen. Wihrend die einen vor allen Dingen Briicken bildendes Sozial-
kapital in die Aufnahmegesellschaft — also in Deutschland — anstreben, koope-
rieren die anderen verstarkt mit Muslimen bzw. muslimischen Organisationen
weltweit, besonders im Nahen Osten. Entsprechend kann der zweite Typ mus-
limischer Organisationen im Hinblick auf die konfessionelle Ausrichtung der
Netzwerke als bindend bezeichnet werden, da sie sich speziell auf Muslime kon-
zentrieren, wahrend erstere vor allem Kontakte in die hiesige Gesellschaft und
somit zu nicht-muslimischen Institutionen und Organisationen anstreben und
daher konfessionell eine tiberwiegend Briicken bildende Ausrichtung aufweisen.

Die These ist, dass sich in Abhangigkeit von der Kapitalsorte bzw. von der
Ressource, auf die jeweils gesetzt wird, die Strategien, um die Position der Mus-
lime in der Gesellschaft zu verbessern, stark unterscheiden. Auch wenn Muslime
in Deutschland noch immer tber ein vergleichsweise geringeres Bildungsniveau
und iber weniger 6konomisches Kapital verfiigen, wurde tiber die Jahre relativ
viel von beiden Kapitalien angehéuft. Der Anteil mit Abitur und Universitéts-
abschluss hat bei der zweiten und dritten Generation deutlich zugenommen,®
und es wurde relativ viel Geld angespart. Religioses Sozialkapital, so die The-
se, verspricht nun gute Erfolge bei der ,gewinnbringenden® Umwandlung dieser
Ressourcen.

Um kulturelles Kapital, also Bildungskapital, auch entsprechend anzuwenden,
ist es erforderlich, in das Positionssystem der hiesigen Gesellschaft einzudringen.
Entsprechend ist Briicken bildendes Sozialkapital in Deutschland notwendig. Um
das Prestige der eigenen Gruppe in Deutschland zu erhdhen, ist gerade soziales
Engagement in Deutschland zentral.

sellschaft moglich — dafiir sei aber das Verlassen des ethnischen Schutzraumes (Binnenintegration)
notwendig. Der Verbleib in der ethnischen Gemeinde gehe mit begrenzten Aufstiegsmoglichkeiten
einher (Mobilitatsfalle). Siehe auch Norbert F. Wiley 1967.

18 Vgl. Martina Sauer und Dirk Halm 2009.
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Okonomisches Kapital kann gewinnbringend bzw. die Position der Gruppe
stiarkend eingesetzt werden, wenn eigene Méarkte entworfen werden konnen. Re-
ligiose Normen bzw. religioses Sozialkapital kann hier einen spezifischen Markt
generieren (bspw. Halal-Produkte) und gleichzeitig den wirtschaftlichen Erfolg
garantieren, wenn diese religiosen Normen von einer wachsenden Anzahl von
Muslimen befolgt werden. Dafiir ist eher bindendes Sozialkapital — also verstarkt
Sozialkapital mit Muslimen — erforderlich, allerdings weltweit. Indem das soziale
Engagement nicht auf eine kleine Gruppe beschrénkt, sondern auf Muslime welt-
weit erweitert wird, konnen auch die spezifischen religiésen Deutungen bzw.
Werte und Normen, die diesen spezifischen Markt tragen, exportiert werden.

Weiterhin wird angenommen, dass diese unterschiedlichen Ausrichtungen be-
ziiglich des Sozialkapitals mit unterschiedlichen religiésen Orientierungen der
entsprechenden Gruppen einhergehen. Wahrend muslimische Gruppen mit ei-
ner transnational, aber konfessionell bindenden Sozialkapitalausrichtung eher
eine klassische orthodoxe religiose Ausrichtung aufweisen, sind diejenigen, die
nationales, aber interkonfessionelles Briicken bildendes Sozialkapital anstreben,
eher den Neo-Reformisten bzw. Neo-Orthodoxen mit einer relativ liberalen Deu-
tung des Islam zuzuordnen.

Im Folgenden wird auf beide Vereinstypen naher eingegangen und exempla-
risch anhand jeweils eines islamischen Vereins in Deutschland beschrieben. Da-
bei wird auf die Vereinsstruktur, auf spezifisch religiose Werte und Normen, ih-
re Netzwerke und schlieflich das soziale Engagement der Gruppen als zentrale

Aspekte von Sozialkapital eingegangen.

3.1 Klassische Orthodoxie und Sozialkapital

Merkmal der klassisch-orthodoxen Orientierung im Islam ist eine buchstabenge-
treue Lesart der religiosen Primérquellen — die Interpretation bzw. Abwandlung
religioser Gebote wird nicht akzeptiert. Die Orientierung an diesen Normen und
Werten schriankt die Nutzung gangiger Mérkte und der dort angebotenen Pro-
dukte ein und erfordert neue Mérkte und Produkte, die diesen spezifischen Be-
darf bedienen (Halal-Produkte und weitere islamkonforme Produkte). So hat der

¥ Die Informationen wurden dem Internetauftritt der Vereine und zum Teil aus der Vereinszeitschrift
entnommen.
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rationale Zugang zum Islam, in diesem Fall eine rigide Auslegung der religiésen
Priméarquellen, zum Wirtschaftsaufschwung in der islamischen Welt gefiihrt, die
ohne diese ,neue Orthodoxie” nicht denkbar gewesen wire. Dies soll am Beispiel
,scharia-konformer’ Finanzprodukte erlautert werden. Nach islamischem Recht
sind Zinsen, Wucher und die Investition in Branchen, die mit Alkohol, Gliicks-
spiel, Tabak und Schweinefleisch handeln, verboten. Entsprechend konnten sich
islamische Finanzprodukte weltweit etablieren und wachsen jedes Jahr um 20
bis 30 Prozent®. Islamic-bancing ist mittlerweile einer der am schnellsten wach-
senden Sektoren in der globalen Finanzdienstleistungsindustrie. Jede Bank, die
islamische Finanzprodukte anbietet, benétigt ein so genanntes ,Sharia-board”,
das sich aus Religionsgelehrten zusammensetzt und entscheidet, welche Finanz-
produkte tatsachlich islamkonform sind und welche nicht. Das bedeutet auch
eine Verwertbarkeit des spezifisch religiosen Kulturkapitals. In Deutschland bie-
ten mittlerweile auch einige Banken islamische Finanzprodukte an und lassen
sich z. B. vom Zentralrat der Muslime diesbeziiglich beraten. Religiose Gruppen
bzw. Organisationen, die der klassischen Orthodoxie zugeordnet werden kén-
nen, streben insbesondere auch transnationales Sozialkapital unter Muslimen an
und stirken das Vertrauen untereinander. Viele islamische Gruppen sind mitt-
lerweile transnational mit anderen muslimischen Gruppen vernetzt oder haben
ihren Verein weltweit ausgebaut. Das soziale Engagement erstreckt sich auf die
gesamte islamische Welt, beschrankt sich aber auf Muslime. Bisher waren isla-
mische Orientierungen sehr kontextspezifisch und eher auf kleinere lokale Ein-
heiten beschrankt. Transnationale Vernetzungen fiihren zum weltweiten Export
von Ideen und Deutungen und unterstiitzen damit nicht nur die Globalisierung
spezifischer religidser Orientierungen, sondern auch der islamischen Okonomie.
Damit werden langfristig weltweit — auch in Deutschland — spezifische 6kono-
mische Strukturen und ein entsprechendes Positionssystem geschaffen, dass die
Position der Muslime in der Gesellschaft starkt.

Die Islamische Gemeinschaft Milli Goériis (IGMG) kann als ein Beispiel fiir
einen religiésen Verein mit transnationalen Vernetzungen angefiithrt werden,
der vor allem bindendes Sozialkapital produziert und der klassischen Orthodo-
xie zugeordnet werden kann. Die IGMG sieht die ,religiose Wegweisung” als

20 Vgl. Friedrich Thieflen und Mathias Saggau 2009.
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ihre zentrale Aufgabe. In einem Absatz aus ihrer Selbstbeschreibung wird ihr

Islamverstidndnis wie folgt zusammengefasst:
Grundlage des Islamverstidndnisses der IGMG sind die Lehren von Koran und Sunna.
Beide Quellen sind richtungweisend sowohl fir die Gemeinschaft als auch fiir ihre
Mitglieder. Der Islam ist im gesellschaftlichen und individuellen Bereich eine Lebens-
weise, deren Einfluss nicht an der Moscheetiir endet, sondern auch im Alltagsleben der
Muslime mit moralisch-ethischen Werten und Vorgaben eine mafigebliche Rolle spielt.
Hierbei geht es der IGMG nicht um die Konservierung bestimmter regional-kultureller
Formen der Religiositit, sondern um die Auslebung des Glaubens im Lichte des Korans
und der darauf aufbauenden Tradition des Propheten.”'

Ein so genannter Figh-Rat ist fiir die Auslegung der Lehre zustandig. Die
transnationale Orientierung des Vereins wird im folgenden Zitat explizit bekun-
det: ,Die IGMG bekennt sich auch zu ihrer Verantwortung gegeniiber der welt-
weiten muslimischen Gemeinschaft (Umma) und setzt sich fiir die Losung der
Probleme der Umma ein.” Der Verein ist hierarchisch organisiert: Den Moschee-
gemeinden sind Regionalverbénde iibergeordnet, denen wiederum der Europa-
verband tbersteht. Religiose Dienstleistungen, die Bildungsarbeit und soziale
Angebote werden zentralistisch koordiniert. In Deutschland verfiigt die IGMG
nach eigenen Angaben tiber 323 Moscheegemeinden — hinzu kommen diver-
se Frauen-, Jugend-, Sport- und Bildungsvereine. Nach eigenen Angaben liegt
die Zahl der eingetragenen Mitglieder bei 87.000 — die Gemeindegrofie bei etwa
300.000 (,Freitagsgemeinde’).

Offiziell finanziert sich die IGMG nur durch Spenden. Jedes Mitglied zahlt
einen monatlichen Beitrag von etwa zehn bis 30 Euro. Zusétzlich ist nach dem
religiosen Gebot des zakat jahrlich ein festgelegter Anteil des Vermégens zu
spenden (2,5 Prozent) sowie zum Ende des Fastenmonats Ramadan vor dem Ge-
meindegebet ein fester Betrag von neun Euro zu entrichten (fitra). Es ist bekannt,
dass die IGMG tber einflussreiche Kontakte im Nahen Osten verfiigt und auch
grofiere Spenden aus dieser Region erhalt. Die durch Spenden gesammelten Gel-
der werden fiir soziale Zwecke eingesetzt — das soziale Engagement beschréankt
sich auf Muslime weltweit in benachteiligten oder von Katastrophen betroffenen
Regionen. Dartiber hinaus werden Stipendien fir das Studium an der Al-Azhar

21 Unter: http://www.igmg.de (07.09.2012).
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Universitét in Kairo vergeben. Soziale Tatigkeiten im Jahr 2008 waren u. a.: Ver-
teilung von Lebensmittelpaketen an 3.300 bedurftige Familien im Osten der Tiir-
kei, Hilfe auf dem Gaza-Streifen: in Zusammenarbeit mit der Union Arabischer
Mediziner wurde die bedirftige Bevolkerung mit Nahrungs- und Arzneimitteln
versorgt; Schwerverletzte wurden bzw. werden in Istanbuler und Kairoer Kran-
kenhéusern versorgt; Bangladesch: Verteilung von Lebensmittelpaketen sowie
Kleidung und Decken nach Super-Zyklon, Errichtung von Waisenhéusern, Kran-
kenhausern und Gebetsstitten (langfristig) in verschiedenen Stadten, Baugrund-
stiick zum Teil von wohlhabenden Einheimischen gespendet, Fertigstellung war
Ende 2008 geplant.

3.2 Reformislam bzw. Neo-Orthodoxie und Sozialkapital

Anhénger des Reformislam bzw. der Neo-Orthodoxie konnen als ebenso fromm
bezeichnet werden wie Anhanger der islamischen Orthodoxie (rituelle Pflichten
sind ebenso wichtig), allerdings weichen sie zum Teil in der Lesart des Korans
beziiglich gesellschaftlicher Aspekte von der Orthodoxie ab. Sie betonen explizit,
dass eine dynamische und zeitgeméfle Interpretation der religiosen Quellen er-
forderlich ist und jeder Einzelne selbst die Verantwortung dafiir tragt. Jeder Ein-
zelne habe die Aufgabe, sich um eine addquate Auslegung der religiosen Quellen
zu bemithen und sei dafiir entsprechend mit Verstand ausgestattet. Dabei beru-
fen sie sich auf Sure 96, die mit dem Wort ,lies! (igra)“ beginnt. Wichtig ist dieser
Gruppe, zu zeigen, dass sich moderne Werte (wie z. B. Gleichberechtigung von
Mann und Frau) und Islam nicht ausschliefien, sondern diese sogar durch den
Islam selbst begriindet werden kénnen. Dies versuchen sie durch entsprechende
Stellen im Koran oder der Sunna zu belegen.

Die oben genannte Sure 96 ist insgesamt zentral fiir diese Bewegung. Aus ihr
wird abgeleitet, dass Bildung und Wissen religiose Werte an sich seien. Es sei
als religiose Pflicht zu verstehen, sich zu bilden und zu forschen. Entsprechend
handelt es sich bei den Mitgliedern durchweg um hoch gebildete Gldubige. Sie
haben meist die hiesigen Bildungseinrichtungen durchlaufen und wollen nun
auch entsprechende Positionen im hiesigen Positionssystem besetzen. Um dies
zu erreichen, so die Annahme, streben sie vor allem Briicken bildendes Sozial-
kapital an. Dies wird auch an ihren Bemithungen ersichtlich: Es wird versucht,
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das Image des Islam in der Gesellschaft zu verbessern. Dafiir ist der Aufbau
von Vertrauen (Kreditwiirdigkeit) in der Gesellschaft erforderlich, das sie durch
gemeinnttzige Tatigkeiten, die vorwiegend auch der hiesigen Gesellschaft und
nicht nur Muslimen zu Gute kommen, anstreben. Des Weiteren versuchen sie
Netzwerke mit zentralen Institutionen der Gesellschaft aufzubauen. Dafiir wer-
den Diskussionsabende organisiert, zu denen namhafte Politiker eingeladen wer-
den. Es finden regelméfiige interkulturelle Veranstaltungen statt. Ziel ist es, aktiv
durch birgerschaftliches Engagement an der Gesellschaft zu partizipieren bzw.
diese mitzugestalten und durch Sichtbarkeit positiv auf das Bild des Islam in
der Gesellschaft einzuwirken. Sie empfinden sich als Teil der Gesellschaft und
wollen auch als solcher anerkannt werden.

Die Muslimische Jugend Deutschland (MJD) kann dem Reformislam zugeord-
net werden und strebt ihren Aktivitdten zufolge vor allem Briicken bildendes
Sozialkapital an. Der Selbstdarstellung zufolge ist es ihr Ziel, den interreligicsen
Dialog voranzutreiben sowie Vorurteile iiber den Islam in der Gesellschaft abzu-
bauen und muslimischen Jugendlichen, die sich in der Schule oder im Beruf Dis-
kriminierung ausgesetzt sehen, zu mehr Selbstbewusstsein zu verhelfen. Zudem
unterstiitzen sie muslimische Jugendliche mit Integrationsproblemen und veran-
stalten Aufkldrungskampagnen gegen Jugendgewalt und Kriminalitat bzw. bie-
ten Freizeitaktivitaten an. Der Verein ist netzwerkartig organisiert und besteht
aus verschiedenen unabhéngigen Lokalkreisen. Einmal im Jahr wird im Rahmen
einer Mitgliederversammlung der Vorstand gewé&hlt. Die Mitglieder entrichten
einen Mitgliedsbeitrag von drei Euro im Monat und kénnen sich in verschiede-
nen AGs sozial engagieren. Ehrenamtliches Engagement ist zentral. Die MJD
finanziert sich hauptsachlich durch den Mitgliedsbeitrag sowie Spenden und
durch Projektférderungen von staatlicher Seite. Zu den ehrenamtlichen Tétigkei-
ten zahlen neben der Unterstiitzung von Jugendlichen bei Integrationsproblemen
z. B. soziales Engagement beim Hochwasser in Sachsen im Jahre 2002, das Ver-
teilen von Lunch-Paketen an Obdachlose wie auch das Verteilen von Stifdspeisen
in Krankenhdusern und anderen sozialen Einrichtungen zum Zuckerfest. Zudem
organisiert die MJD interreligiose Seminare zu verschiedenen gesellschaftlichen
Themen (z.B. Demokratie und Toleranz) zusammen mit Jugendorganisationen
anderer Religionsgemeinschaften und Initiativen z. B. gegen Zwangsheirat. Des
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Weiteren ist die MJD an Projekten beteiligt, die von Ministerien finanziell gef6r-
dert werden. Im Jahre 2003 gab es Gelder vom Bundesfamilienministerium fiir
ein Projekt gegen Gewalt. Im Frithjahr 2008 organisierte die MJD einen Diskussi-
onsabend zum Thema ,Jugendgewalt®, an dem namhafte Politiker verschiedener
Parteien in Deutschland teilnahmen. Gegenwiértig handelt es sich bei der MJD
um ein breit ausgebautes Netzwerk, dass mit verschiedenen Organisationen und
Vereinen der hiesigen Gesellschaft vernetzt ist.

Neben der MJD ist auch die Jugendorganisation der Milli Goriis dieser Gruppe
zuzurechnen. Schiffauer zufolge konzentriert sich die neue Generation der IGMG
starker auf Deutschland und bemiiht sich um Vernetzungen mit der hiesigen Ge-
sellschaft. Zunehmend iibernimmt diese neue Generation — es handelt sich auch
hier um Angehérige der zweiten und dritten Migrantengeneration — Fithrungs-
positionen bei der IGMG. Mittlerweile wird etwa jeder 10. IGMG-Verein von
Angehorigen der Nachfolgegeneration gefiihrt. Merkmale der neuen Fithrungs-
riege der IGMG sind, dass sie sich in Deutschland zuhause fiihlen, die hiesigen
Bildungsinstitutionen durchlaufen haben und Teil der Gesellschaft werden wol-
len - #hnlich wie Angehérige der MJD.?* Es ist davon auszugehen, dass sie den
Kurs der IGMG mit der Zeit zunehmend in eine andere Richtung lenken werden
und auch hier stéirker briickenbildendes Sozialkapital an Bedeutung gewinnen

wird.

4 Schlussbetrachtung

Ziel des Beitrages war es zu zeigen, dass sich fromme Muslime — entgegen der
haufig vertretenen Annahme, der Islam stelle generell ein Integrationshindernis
dar — ihre eigenen Integrationswege in die deutsche Gesellschaft suchen. Die
religiése Organisation bzw. das mit der religiosen Einbindung zur Verfigung
stehende Sozialkapital wirkt dabei unterstiitzend und nimmt eine zentrale Rol-
le fiir das weitere Vorgehen ein. Maflgeblich zwei islamische Gruppen sind in
dieser Hinsicht interessant, fast exemplarisch, die sich sowohl im Hinblick auf
ihre religiose Orientierung als auch beztiglich ihrer Sozialkapitalausstattung be-
trachtlich unterscheiden. Wahrend Anhénger des Reformislam bzw. der Neo-Or-
thodoxie eher gruppeniibergreifendes Briicken bildendes Sozialkapital anstre-

22 Vgl. Werner Schiffauer 2010.
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ben bzw. bereits dartiber verfiigen, ist fir Anhénger des klassisch orthodoxen
Islam vornehmlich gruppeninternes bindendes Sozialkapital von Bedeutung.
Entsprechend unterscheiden sich auch die Integrationswege und Vorstellungen
beider Gruppen. Wahrend die ersteren versuchen, durch einflussreiche Kontakte
in die hiesige Gesellschaft und gemeinniitzige Tatigkeiten, die nicht nur Musli-
men, sondern auch Nicht-Muslimen zugutekommen, Vertrauen und Akzeptanz
in der deutschen Gesellschaft zu erlangen, konzentrieren sich die letzteren auf
gruppeninterne Kontakte weltweit, um ihren Einfluss auszubauen.

Als eine Erklarung fiir die unterschiedlichen Strategien der beiden Gruppen
kann angefiihrt werden, dass beide Gruppen jeweils auf unterschiedliche Res-
sourcen setzen: Wahrend sich Anhanger des Reformislam eher auf die Umwand-
lung von kulturellem Kapital konzentrieren bzw. auf die Ubernahme von ange-
sehenen Positionen in der deutschen Gesellschaft — entsprechend zu ihren hier
erworbenen relativ hohen Bildungsabschliissen —, setzt die klassische Orthodo-
xie vornehmlich auf 6konomisches Kapital. Die ,konservative® Auslegung der
religiosen Normen hat einen spezifisch islamischen Markt generiert, der sich
durch den Export dieser Normen auch weltweit etabliert hat und zunehmend
wiéchst, wie am Beispiel des Islamic Banking gezeigt werden konnte.

Abschlieffend kann gesagt werden, dass es sich in beiden Féllen um ratio-
nale und langfristig Erfolg versprechende Integrationsbemithungen handelt, oh-
ne sich von der schiitzenden Migrantencommunity direkt abnabeln zu miissen.
Die dort vorhandenen Ressourcen werden genutzt, um aus ihr herauszutreten
bzw. die bisher in sich geschlossenen Communitys stérker mit der deutschen Ge-
samtgesellschaft bzw. transnational zu verweben. Interessant ist weiterhin, dass
Anhénger der klassischen Orthodoxie meist Angehérige der ersten Migrantenge-
neration sind, wahrend sich Neo-Reformisten bzw. Neo-Orthodoxe aus Angeho-
rigen der Nachfolgegeneration zusammensetzen.”? Es kann davon ausgegangen
werden, dass es sich um zeitlich versetzte Entwicklungen handelt, wie sich auch
aus dem internen Wandel der IGMG - ihre religiose wie auch gesellschaftliche
Ausrichtung betreffend — ablesen lasst: Das konservative Milieu der Elterngene-
ration und die darin bereitgestellten Ressourcen (Sozialkapital) haben zum rela-
tiven Bildungserfolg der Nachfolgegenerationen beigetragen. Diese stofien nun

2 Vgl. ebenda.
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jedoch auf gesellschaftliche Barrieren, die sie daran hindern, ihre Bildung in ent-
sprechende Positionen in der Gesellschaft zu iibersetzen.”* Die neo-orthodoxe
religiése Ausrichtung sowie das Streben nach briickenbildendem Sozialkapital
der jungen Muslime konnen als Streben nach Anerkennung verstanden werden.
Vielleicht entwickeln sich auf diese Weise die so genannten ethnischen Kolonien
letzten Endes doch von Fallen® zu Schleusen®.
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Kulturelle Synthesen

Vielfach fiihlen sich Muslime in Deutschland genétigt, wenn sie auf das einzige
sie verbindende Merkmal, das Religionsmerkmal, reduziert werden, ihre Religion
gegeniiber stereotypen Anfeindungen und Vorwiirfen zu schiitzen und sich zu-
gleich als fortschrittlich-,européisch® zu definieren. Das gilt gleichermafien fir
Nicht-, Gemafigt- und Strengglaubige. Thr damit verbundenes Identitatsproblem
schlagt insofern auf die Mehrheitsgesellschaft zuriick, als manche Muslime oder
solche, die durch ihre Herkunft dafiir gehalten werden, die ihnen zugeschriebene
Loser-Identitét akzeptieren und sich nicht in die Verantwortung fiir die gesamte
Gesellschaft einbinden lassen, sondern sich im Sinne der fulfilling prophecy in
die ihnen zugewiesene Rolle ergeben. Mit einem Abdrangen ,des Islam®, seiner
Anhénger und seiner Symbole an den Rand der Gesellschaft, schafft sich die Ge-
sellschaft erst die Riickstédndigkeit von Teilen, die Stimmungsmacher wie Thilo
Sarrazin als mitgebrachte Lasten beklagen.

Da geht der Gesetzentwurf der Bundesregierung (Stand: Ende Oktober 2012)
zur religiésen Beschneidung von Jungen — wenn man schwerwiegende medizi-
nische, ethische und verfassungsrechtliche Bedenken ausblendet — insofern in
die richtige Richtung, als von ihm ein Signal an (Juden und) Muslime ausgeht,
dass ihre Religion auch in Deutschland lebbar ist. Die Frage, ob Beschneidungen
tiberhaupt essentieller Bestandteil von Religionen ist, muss innerkonfessionell
geklart werden, auf Ratschlage sollte verzichtet werden.

Inzwischen haben viele Muslime wie Nichtmuslime, gleichermafien Migran-
ten wie Einheimische, aus dem wechselseitigen Einbahnstraiendenken heraus-
gefunden und die gemeinsame Zukunft in kulturellen Synthesen ausgemacht.
Bei vielen flieflen inzwischen beide Kulturen zusammen. Oder sie sehen sich
und Familienangehorige in einer ,Chamaleon-Identitit®, die durch Inkonstanz
von Zeit-, Orts- und Sozialbindungen gekennzeichnet ist. Oder sie haben Rea-
litaten der deutschen Gesellschaft verinnerlicht. Dazu zahlt, dass Menschen aus
islamisch gepragten Herkunftsstaaten mehrheitlich den jingeren Jahrgangen an-
gehoren, viele von ihnen qualifizierte Ausbildungen abgeschlossen haben, sich
der Wert von Muslima fiir die Gesellschaft nicht an Kopftiichern festmachen lasst
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und westlich geprégter orthodoxer Feminismus die kulturelle Selbstbestimmung
von Frauen nicht hinreichend berticksichtigt.

Muslime sind wie die meisten Migranten bei der Frage nach der Zukunft
Deutschlands nicht mehr wegzudenken.

Klaus Spenlen
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Angebote der islamischen Gemeinden
in Deutschland — der integrative Beitrag
des organisierten Islams’

Martina Sauer und Dirk Halm

1 Ausgangslage

Die Vergesellschaftung der insbesondere im Zuge der Arbeitsmigration einge-
wanderten Muslime in religiosen Gemeinden begann in Deutschland bereits in
den 1960er Jahren.? Dennoch wurde dem Islam und seinen Organisationen in
Deutschland erst seit der Jahrtausendwende mehr Aufmerksamkeit geschenkt,
obwohl er inzwischen nach dem Christentum mit rund vier Millionen Angeho-
rigen die zweitgrofite Religionsgemeinschaft ist.> Zum Teil ist diese neue Auf-
merksamkeit dem verdnderten Sicherheitsbediirfnis in Folge des 11. September
geschuldet, zum Teil aber auch der Etablierung einer bundesweiten Integrati-
onspolitik, die die Versdumnisse der vergangenen Jahrzehnte nachholen und die
zweifellos bestehenden Defizite der Zuwanderer insbesondere in den Bereichen
Bildungsbeteiligung und Arbeitsmarkt verringern sollen. Inzwischen werden die
islamischen Organisationen sowohl von der Politik beispielsweise im nationalen
Integrationsplan der Bundesregierung und durch die Deutsche Islam-Konferenz
(DIK) als auch der Sozialwissenschaft in einer Reihe von Studien® als bedeutsa-
me Akteure im Prozess der Integration von muslimischen Zuwanderern wahrge-

! Die vorliegenden Ergebnisse entstammen dem von 2010 bis 2012 durch den Europiischen Inte-
grationsfond (EIF) und dem Bundesamt fiir Migration und Flichtlinge (BAMF) geforderten Projekt
JIslamisches Gemeindeleben in Deutschland® (siehe Halm, Sauer, Schmidt umd Stichs 2012). Wir dan-
ken Siamak Asgari und Thorsten Amberge fiir ihre Hilfe bei der Durchfithrung sowie Cem Sentiirk
fiir die Mitarbeit bei der Erstellung der Datenbank muslimischer Organisationen in Deutschland.

2 Vgl. Ina Wunn 2007.

% Vgl. Sonja Haug, Stephanie Miissig und Anja Stichs 2009, S. 80-83.

* Im vergangenen Jahrzehnt entstanden mehrere umfassende Bevolkerungsbefragungen von Musli-
men (z. B. Karin Brettfeld und Peter Wetzels 2007; Bertelsmann-Stiftung 2008, Sonja Haug, Stephanie
Miissig und Anja Stichs 2009).
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nommen: Die muslimischen Organisationen artikulieren die Interessen der Glau-
bigen und vermitteln sie in den politischen Prozess, zugleich werden sie seitens
der Politik und der Medien als Ansprechpartner fiir Fragen des Zusammenle-
bens begriffen. Sie werden als Trager von Integrationsmafinahmen genutzt, um
Zugange zu muslimischen Zuwanderern zu erhalten. Sie besitzen eine Schliis-
selrolle, sowohl bei der individuellen Integration der Glaubigen als auch bei der
strukturellen Verankerung des Islam in der deutschen Gesellschaft. Die Etablie-
rung islamischen Religionsunterrichts an Schulen, die Verankerung islamischer
Theologie an deutschen Universitdten und der interreligiose Dialog verlangen
nach dem Einbezug des organisierten Islam. Zugleich mussen die muslimischen
Organisationen in einem Spannungsfeld zwischen den Anspriichen der Mehr-
heitsgesellschaft an integrativen Beitrdgen, der sich wandelnden eigenen Klien-
tel an religidsen, gesellschaftlichen Dienstleistungen und Interessenvertretungen
sowie der eigenen Aufgabe der Vermittlung von Glaubensinhalten agieren, was
ein hohes Maf} an Dynamik und Ressourcen erfordert.

Allerdings wird die Rolle der islamischen Organisationen im Integrationspro-
zess ebenso wie die Bedeutung der Verbdnde als Reprasentanten der Muslime
in Deutschland kontrovers diskutiert.”> So stellt sich die Frage, inwieweit ei-
genkulturelle Vergesellschaftung Ausdruck der Bildung sogenannter ,Parallel-
gesellschaft“® oder aufgrund der Auseinandersetzung mit der Migrationssitua-
tion auch als Zeichen der Hinwendung zur Aufnahmegesellschaft zu verstehen
ist, und inwieweit die Verbande der muslimischen Gemeinden tatsachlich das
gesamte Segment der Muslime in Deutschland abdecken. Bisher fehlen jedoch
umfassende und tiefere Einblicke in die Strukturen und Angebote der muslimi-
schen Organisationen,’ die nétig sind, um den Beitrag dieser Organisationen fiir
die Integration jenseits einer ¢ffentlichkeitswirksamen Politisierung beurteilen
zu konnen. Bisherige Bestandsaufnahmen von islamischen Organisationen sind

5 Vgl. Dirk Halm 2010, S. 293, siehe auch Gerdien Jonker 2005.
6 Vgl. Claus Leggewie 2009, S. 117-118.

7 Vgl. Riem Spielhaus 2006; siehe auch Markus Hero, Volkhard Krech und Helmut Zander 2008; Raida
Chbib 2011, Martin Sokefeld 2008/1; Werner Schiffauer 2010; Kerstin Rosenow 2010; Gerdien Jonker
2002.
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zumeist beschriankt auf einzelne Bundesldnder,? detailliertere Analysen zu ein-
zelnen islamischen Organisationen liegen in Form von Fallstudien vor.

Der wissenschaftlichen Analyse kommt im Zusammenleben mit dem Islam
in Deutschland eine wichtige Rolle zu, weil das Bild des Islam in Deutschland
durch kontroverse politische Positionen geprégt ist.” Im folgenden Beitrag wer-
den zwei Aspekte der Debatte um die Rolle der muslimischen Organisationen im
Integrationsprozess untersucht: Die sozialintegrationsrelevanten Angebote der
Gemeinden sowie die Bedeutung der Verbénde fiir den organisierten Islam. Auf
der empirischen Grundlage einer umfassenden Befragung von 1.141 islamischen
einschliefflich alevitischer Organisationen zu ihren Strukturen und Angeboten
werden Anhaltspunkte fiir die Beurteilung des Beitrags der Gemeinden zur In-
tegration der muslimischen Zuwanderer geliefert und Bedingungen herausge-
arbeitet, die solche Beitrdge unterstiitzen. Da kaum wissenschaftliche Analysen
vorliegen, die Anhaltspunkte fiir die Hypothesenbildung liefern konnen, greift
die vorliegende Untersuchung auch die politischen Debatten auf.

2 Die Diskussion um den integrativen Beitrag der Angebote
islamischer Organisationen und die Rolle der Verbande

Zunichst ist — wie immer bei der Auseinandersetzung mit dem Thema — der
zugrunde liegende Integrationsbegriff zu kldren, der im wissenschaftlichen Dis-
kurs zumeist nicht mit der in der 6ffentlichen Debatte anklingenden diffusen,
aber normativen Bedeutung verwendet wird. In der Forschung wird Integra-
tion als ein verschiedene gesellschaftliche Dimensionen (kognitive, strukturel-
le, gesellschaftliche und emotionale Integration) umfassender Prozess beschrie-
ben, der sowohl durch die Orientierungen der Zuwanderer als auch durch die
gesellschaftlichen und politischen Rahmenbedingungen beeinflusst ist und un-
terschiedliche Verlaufe nehmen kann: Assimilation als Ubernahme der Aufnah-
mekultur bei Aufgabe der Herkunftskultur, Segregation als Beibehaltung der

8 Im Jahr 2009 fiihrte die Stiftung Zentrum fiir Tiirkeistudien und Integrationsforschung (ZfTI),
geférdert durch den EIF, eine Bestandsaufnahme der muslimischen Organisationen in Deutschland
durch. Die daraus entstandene Datenbank ist Grundlage der Befragung in der hier vorgestellten
Studie.

° Vgl. Dirk Halm und Hendrik Meyer 2010, S. 287.
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Herkunftskultur ohne Annaherung an die Aufnahmekultur, Inklusion als Einbin-
dung in die Gesellschaft ohne Ubernahme der Aufnahmekultur und Exklusion
als Ausschluss aus der Gesellschaft trotz Ubernahme der Herkunftskultur.® As-
similation ist zwar von der Mehrheitsgesellschaft am einfachsten zu bewéltigen
und wird von ihr daher zumeist auch favorisiert: Zugleich ist sie aber auch der
voraussetzungsvollste Verlauf des Integrationsprozesses, da sie ein hohes Maf}
an Offenheit der Aufnahmegesellschaft verlangt und nur dann wahrscheinlich
ist, wenn keine soziale Schlieffung zu finden ist, wenn also die Zugehérigkeit
zur Minoritdt keinen Einfluss auf die sozialen Chancen und den Statuserwerb
hat.!! Ist letzteres der Fall, bestehen also Mechanismen, die die Chancen der
Zuwanderer auf gesellschaftliche Teilhabe einschréanken, ist Segregation wahr-
scheinlicher. Zugleich bestehen Zweifel, ob eine national gefasste Gesellschaft
mit einem ,Mainstream®, auf den sich die Assimilation der Zuwanderer beziehen

t'?> und ob nicht etwa statt der ein-

kann, noch der Lebenswirklichkeit entsprich
dimensionalen Gegeniiberstellung von Assimilation und Segregation eher multi-
ple Integrationsformen zur Normalitit werden.”* Multiple Integration meint die
Erhaltung von Schliisselcharakteristika der Herkunftskultur bei zugleich statt-
findender Ubernahme zentraler Aspekte der Aufnahmegesellschaft. Erfolgreiche
Integration findet dann statt, wenn die Beibehaltung von Elementen der Her-
kunftskultur nicht mit einer Distanzierung von der Aufnahmegesellschaft ver-
kntpft ist. Ein ausschliefilich auf Assimilation gestiitztes Integrationsangebot
der Mehrheitsgesellschaft an die Zuwanderer wiirde nach Ansicht von Portes'
sogar deren Einbezug verhindern.

Das Modell der multiplen Integration fithrt zu einem weit gefassten Verstand-
nis von Integration und damit auch der moglichen integrativen Leistungen der
islamischen Gemeinden. Werden sowohl assimilatorische, auf die Aufnahme-
gesellschaft gerichtete (etwa Deutschkurse oder Hausaufgabenhilfe fir Jugend-
liche) als auch binnenintegrative, auf die Zuwanderungscommunity gerichtete

10 Vgl. Hartmut Esser 2009.

1 Vgl. Maurice Crul und Jens Schneider 2010.
12 Vgl. Richard Alba und Victor Nee 2003.

13 Vgl. Hartmut Esser 2008.

14 ygl. Alejandro Portes 1998.
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Aktivitaten angeboten, ist der integrative Beitrag nicht infrage gestellt. Stehen
beide jedoch innerhalb der Gemeinden in einem Konkurrenzverhaltnis, ist dies
unter integrativer Perspektive problematisch. Neuere Befunde zur Integration
von Einwanderern in Deutschland stiitzen die Uberlegung der multiplen Inte-
gration und weisen eher auf ein neutrales, denn auf ein Konkurrenzverhaltnis
von Assimilation und Binnenintegration hin.> Somit ziehen wir zur Beurteilung
des integrativen Beitrags der islamischen Organisationen sowohl die assimila-
torischen Angebote, aber insbesondere das Verhéltnis von diesen zu binnenin-
tegrativen Aktivitaten heran. Integrationsbeitrige der Gemeinden werden daher
vor allem an der Vielfalt der Angebote und deren Offenheit gemessen.

Die Muslime in Deutschland sind eine sehr heterogene Gruppe, sowohl bezo-
gen auf die Herkiinfte als auch auf die Glaubensrichtungen.!® Zahlreiche, aber
bei weitem nicht alle islamischen Gemeinden haben sich zu verschiedenen Dach-
verbanden mit unterschiedlichen Ausrichtungen zusammengeschlossen.'” Die

bisherigen Bestandsaufnahmen' deuten darauf hin, dass der organisierte Is-

15 Vgl. Hartmut Esser 2009.

16 Eine Studie des BAMF weist 2,5 bis 2,7 Millionen der in Deutschland lebenden Muslime als tiirkei-
stammig aus, gefolgt von rund 500.00 bis 600.000 aus stidosteuropéischen Landern, rund 300.000 bis
370.000 aus dem Nahen Osten und 260.000-302.000 aus Nordafrika. In Deutschland ist die Mehrheit
von 74 % der Muslime sunnitisch, gefolgt von den Aleviten mit 13 % und Schiiten mit einem Anteil
von 7 %. Vgl. Sonja Haug, Stephanie Miissig und Anja Stichs 2009, S. 80-83.

7 Der grofte Verband ist DITIB — Diyanet Isleri Tiirk Islam Birligi (deutsch: Tiirkisch-Islamische
Union der Anstalt fiir Religion). Er wurde auf Initiative des tiirkischen Prasidiums fiir Religions-
angelegenheiten mit dem Ziel gegriindet, in Deutschland fiir die Migranten aus der Tiirkei einen
laizistisch geprégten Islam zu etablieren. Die IGMG - Islamische Gemeinschaft Milli Goriis — ist
staatsunabhéngig, unterhélt aber enge Beziehungen zur islamistischen Milli-Gériis-Bewegung in der
Turkei und steht unter Beobachtung des Verfassungsschutzes. Der Verband der Islamischen Kultur-
zentren (VIKZ) vertritt einen mystisch orientierten, sunnitischen Islam mit starker Orientierung auf
Deutschland. Die bedeutendste alevitische Organisation ist die Alevitische Gemeinde Deutschland
(Almanya Alevi Birlikleri Federasyonu — AABF). Thre Hauptziele sind die eigenstindige Etablie-
rung des Alevitentums und die Férderung der Riickbesinnung auf die alevitische Religion unter
Jugendlichen. Zusétzlich gibt es zwei mehrheitlich sunnitisch geprégte, grofRere ,Dachverbéande” auf
Bundesebene, den Islamrat, der die IGMG als Mitglied hat, sowie den Zentralrat der Muslime (ZMD).
VIKZ und DITIB sind nicht Mitglieder eines dieser Dachverbénde. Im Kontext der Deutschen Islam-
Konferenz (DIK) hat sich der ,Koordinierungsrat der Muslime® (KRM) bestehend aus DITIB, Islam-
rat, VIKZ und ZMD als Reaktion auf die Forderung nach einem einheitlichen Ansprechpartner fiir
den deutschen Staat konstituiert. Siehe Wunn 2007.

18 Vgl. Riem Spielhaus 2006, Volkhard Krech 2008; vgl. auch Anja Stichs, Sonja Haug und Stephanie
Miissig 2010, S. 132.
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lam in Deutschland betrichtlich fragmentiert ist. Zudem werden auch zahlrei-
che Muslime durch die Organisationen tiberhaupt nicht erreicht und daher nicht
durch sie reprasentiert. Zu beachten ist zudem, dass die Organisation der Mus-
lime nicht den kirchlichen oder kirchenéhnlichen hierarchischen Strukturen ent-
spricht, die die deutsche Gesellschaft bis heute fiir eine geregelte Einbindung von
Religionsgemeinschaften voraussetzt und die Einbeziehung des organisierten Is-
lam haufig erschwert."

Sowohl der Glaubensrichtung als auch der Zugehorigkeit zu unterschiedlichen
Dachverbianden werden Einfliisse auf die Offenheit und das Integrationsengage-
ment der Gemeinden zugeschrieben. So werden etwa alevitische Organisationen
in Bezug auf ihren integrativen Beitrag positiver eingeschétzt als sunnitische
oder schiitische Verbande.?® Allerdings konnten solche Einfliisse empirisch und
systematisch vergleichend bisher nicht nachgewiesen werden. Dagegen riickt die
organisationssoziologische Perspektive die materiellen und immateriellen Res-
sourcen in den Fokus, da davon auszugehen ist, dass die Vielfalt der Angebote
von der Verfiigung tiber materielle und personelle Ressourcen abhéngig ist und
diese eine Konkurrenz zwischen religiosen und nichtreligiosen, integrativen An-
geboten beeinflussen kénnte.?!

Bezogen auf die Verbande taucht immer wieder die Frage auf, wie viele Ge-
meinden und Glaubige iiberhaupt und durch welche Dachverbénde représentiert
werden, inwieweit also die etablierten Verbande die Muslime in Deutschland
vertreten. Die Représentation der Muslime durch die Verbande wird insbeson-
dere im Rahmen der Deutschen Islam-Konferenz zu einer politischen Frage, da
bezweifelt wird, dass die dort vertretenen eher konservativen Verbénde und ih-
re Positionen tatséchlich den Anspruch auf die Vertretung der Muslime erhe-
ben kénnen und ein nicht unerheblicher Teil insbesondere der europiisch ori-
entierten Muslime eben iiber keine Organisationsstrukturen verfiigen.?” Dariiber
hinaus stellt sich die Frage, welche Bedeutung eine (bestimmte) Verbandsmit-

19 Vgl. Ulrich Willems 2008.
20 Vgl. Martin Sokefeld 2008/2, S. 278.
21 Vgl. Derek Pugh et al. 1969.

22 Vgl. dazu Mounir Azzaoui 2011, S. 262. Siehe zur Représentanz der groen Verbinde Spielhaus
2006, S. 15. Volkhard Krech 2008, Sonja Haug, Stephanie Miissig und Anja Stichs 2009, S. 179.
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gliedschaft fir die Angebote der Gemeinden hat. Diese Perspektive ist fur eine
Einschétzung der Bedeutung der Verbande fiir die Integration des Islam und der
Muslime unerlésslich.

3 Datengrundlage

Datengrundlage fiir die empirische Analyse der oben genannten Aspekte der
Debatte um die Rolle der muslimischen Organisationen im Integrationsprozess
ist eine von der Stiftung Zentrum fiir Tiirkeistudien und Integrationsforschung
(ZfTI) im ersten Halbjahr 2011 durchgefiihrte telefonische, standardisierte Be-
fragung von muslimischen einschlieflich alevitischen Gemeinden in deutscher,
tiirkischer und in arabischer Sprache.?

Grundlage der Befragung war eine vom ZfTI im Jahr 2009 im Rahmen ei-
nes vom Europaischen Integrationsfonds (EIF) geforderten Projektes erarbeitete
und vom Bundesamt fiir Migration und Flichtlinge (BAMF) im Jahr 2010 er-
ganzte Datenbank, die 2.804 muslimische Organisationen mit Telefonnummern
zuzliglich 496 Organisationen ohne Telefonnummern umfasste. Aufgrund der
akribischen und umfassenden Recherche kann davon ausgegangen werden, dass
die Datenbank die tatséchlich existierenden Gemeinden weitgehend beinhaltete,
wenngleich eine vollstdndige Erfassung nicht garantiert werden kann.

Da eine Vollerhebung angestrebt war, wurden bis zu 20 telefonische Kontakt-
versuche unternommen. Die Gemeinden, fiir die keine Telefonnummern vorla-
gen, wurden brieflich kontaktiert. Insgesamt wurden 1.141 Interviews, davon 28
postalisch, durchgefiihrt. Die Interviews wurden mit Gesprachspartnern in un-
terschiedlichen Funktionen gefiihrt.?

Ein Vergleich der Ergebnisse der Befragung hinsichtlich der verfiigbaren Merk-
male ,Glaubensrichtung” und ,Verbandszugehorigkeit® mit der Ausgangsdaten-
bank zeigt eine hohe Ubereinstimmung. Eine Ausnahme bildet die Uberreprasen-

% Die Foderation der Aleviten-Gemeinden in Europa (AABF) sieht das Alevitentum als eigenstin-
dige Religion und nicht als eine Glaubensrichtung innerhalb des Islams an. Es war aufgrund der
unterschiedlichen Glaubenspraxis notwendig, eine teilweise abweichende Variante des Fragebogens
fir die alevitischen Gemeinden zu erstellen, was speziell die Erhebung grundsatzlicher Struktur-
merkmale der Organisationen betraf (religiose Angebote und ihre Frequenz).

24 Zu 33 % mit den Gemeindevorsitzenden, 23 % mit Vorstandsmitgliedern, 21 % mit den Imamen bzw.
Dedes, 15 % mit Gemeindemitgliedern und 4 % mit Angestellten.
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tation der Islamischen Gemeinden Milli Goéris (IGMG) in der Befragung (19 %
zu 13 %). Dort wurden von 195 Organisationen Mitgliedschaften in mehreren
grofen Verbanden oder in einem Verband und einer Schura angegeben. Erste-
res ist zwar nicht ausgeschlossen, erscheint jedoch wenig plausibel, erklért aber
moglicherweise die Diskrepanz. Moglicherweise kommen hier unexakte Infor-
mationen zum Tragen, die von einem Verbandswechsel herrithren, moglicher-
weise auch andere Motive der Organisationen, in mehreren Verbéanden Mitglied
zu sein.?® Dariiber hinaus ist der Anteil der unabhéingigen Gemeinden in der Be-
fragtengruppe mit 24 % deutlich geringer als in der Ausgangsdatenbank (36 %).
Dies mag grofitenteils daran liegen, dass bisher unbekannte Verbandszugeho-
rigkeiten im Rahmen der Befragung bekannt wurden. Nicht auszuschliefRen ist
aber, dass trotz der zahlreichen Kontaktversuche grofie und ressourcenstarke und
damit auch verbandszugehorige Gemeinden in der Befragung tiberrepréisentiert
sind. Trotz der genannten Beschrankungen sollten die Ergebnisse aber aussage-

kraftig fiir die Landschaft der Moscheegemeinden in Deutschland sein.?

4 Die Struktur der muslimischen Gemeinden in Deutschland

Entsprechend der aus Befragungen bekannten Glaubenszugehorigkeit der Mus-
lime in Deutschland®’ zéhlen sich auch die Gemeinden iiberwiegend der sunniti-
schen Richtung zu (83 %), 5% sind alevitische Gemeinden und 2 % gehoren der
schiitischen Richtung an. 6 % der Gemeinden nannten eine gemischte Ausrich-
tung.

Ein Viertel der Gemeinden sind keine Mitglieder in einem Verband, der mit
Abstand grofite Teil der befragten Gemeinden gab bei der Moglichkeit von Mehr-
fachnennungen an, DITIB-Mitglied zu sein (45 %), gefolgt von IGMG (19 %) und

25 Wir betrachten in den folgenden Auswertungen jeweils alle genannten Mitgliedschaften. Zu allen
Zusammenhéngen mit der Mitgliedschaftsvariablen wurden zusatzlich Berechnungen nur mit Fallen
eindeutiger Verbandmitgliedschaft bzw. ohne Verbandmitgliedschaft durchgefiihrt. Zumeist variier-
ten Signifikanzniveaus und Effektstarken nur gering. In zwei Fallen (Fn. 36 und Fn. 37) wird wegen
eines deutlich abweichenden Ergebnisses auch die alternative Berechnung dargestellt.

% Die Studie hat insofern keinen représentativen Charakter, als Reprisentativitit nicht nur die Be-
kanntheit der Grundgesamtheit voraussetzt, sondern auch eine zuféllige Stichprobenziehung bevor-
zugte Strategie zur Erlangung von Reprisentativitit ware. Beides ist hier nicht erfullt.

%7 Vgl. z. B. Sonja Haug, Stephanie Miissig und Anja Stichs 2009.
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dem VIKZ (17 %). Dem alevitischen Verband gehéren 4 % der befragten Gemein-
den an. Alle anderen Verbande wurden nur von wenigen Gemeinden genannt.

Tab. 1: Glaubensrichtung und Verbandsmitgliedschaft der islamischen Ge-
meinden (Prozentwerte, Mehrfachnennungen)

Haufigkeit  Prozent

Glaubensrichtung

sunnitisch 951 83,3

schiitisch 25 2,2

alevitisch 54 4,7

Ahmadi 21 1,8

Sufi 4 0,4

gemischt 73 6,4

Weil} nicht/Keine Angabe 13 1,1
Gesamt 1.141 100

Verbandmitgliedschaft

DITIB 512 44,9

IGMG 220 19,3

VIKZ 190 16,7

AABF 42 3,7

Andere 154 13,5

Keine Verbandsmitgliedschaft 278 24,4

Gesamt 1.141 122,5

DITIB = Turkisch-Islamische Union der Anstalt fiir Religion; IGMG = Islamische Gemeinschaft Milli
Goriig; VIKZ = Verband der islamischen Kulturzentren; AABF = Alevitische Gemeinde

Die Herkunft der Besucher der Gemeinden ist in hohem Mafle heterogen, rund
zwei Drittel der Gemeinden werden von Glaubigen aus verschiedenen Léandern
besucht (43 % von drei oder mehr Herkunftsgruppen, 25 % von zwei Herkunfts-
gruppen). Trotz der ausgepragten Herkunftsheterogenitét der Besucher dominie-
ren Glaubige aus der Tiirkei hidufig: Zum einen werden 81 % der Gemeinden auch
von Turkeistimmigen genutzt, zum anderen stellen sie in 64 % der Gemeinden
mindestens 70 % der Besucher. Dominierende Gruppen sind zudem Bosnier (3 %)
und Pakistaner (3 %), 5% der Gemeinden gaben an, dass keine Herkunftsgruppe
dominiere.

Der grofite Teil der untersuchten Gemeinden wurden zwischen 1980 und 1999
gegriindet (63 %). Davor existierten nur 19 %, ab 2000 wurden lediglich weitere
13 % gegriindet. Der Griindungszeitpunkt unterscheidet sich nach dominieren-
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den Herkiinften. So haben sich vor allem die tiirkisch dominierten Gemeinden
iiberdurchschnittlich haufig in den 1970er Jahren, ein grofier Anteil jedoch auch
in den 1980er Jahren gegriindet, und nur noch ein kleiner Teil entstand nach
2000. Bosnisch dominierte Gemeinden wurden hingegen iiberwiegend seit den
1990er Jahren wohl auch in der Folge der Flucht vor dem Krieg im ehemaligen
Jugoslawien ins Leben gerufen. Die von anderen Herkiinften dominierten Ge-
meinden sind zumeist jinger und zu einem Drittel ab dem Jahr 2000 entstanden.
Somit wurde der Grofiteil der Gemeinden im Zuge der Verfestigung der Auf-
enthalte und des Familiennachzugs der Arbeitsmigration gegriindet, was trotz
einer weiterhin bestehenden Entwicklung auf eine weitgehende Etablierung der
muslimischen Organisationslandschaft in Deutschland hinweist.

Die Grofle der befragten Gemeinden® ist sehr unterschiedlich: 48 % der Ge-
meinden erreichen bis 200 Gldubige, 41 % schatzen ihr Klientel noch gréfier. Klei-
nere Gemeinden mit weniger als 50 Besuchern sind mit 16 % jedoch eher selten.

Zwei Drittel der Gemeinden liegen in mittleren bis grofen Stadten (66 %). Dies
entspricht den Erwartungen, da der Zuzug von Muslimen im Rahmen der Gast-
arbeitermigration in die industriellen Ballungsraume erfolgte. Gleichwohl sind
Organisationen nicht ausschliefflich in den groflen Stadten vertreten, sondern
auch an deren Peripherie sowie im ldndlichen Raum. Immerhin ein Viertel der
Gemeinden liegt in Kleinstéadten und 5 % in kleinen Gemeinden mit weniger als
5.000 Einwohnern.

Fast alle befragten Gemeinden verfiigen neben festen eigenen Gebetsraumen
auch tber abgetrennte Gebetsmoglichkeiten fiir Frauen. Eine grofie Mehrheit
der Gemeinden (81 %) verfugt iiber zusatzliche Raumlichkeiten fiir Freizeit- und
Bildungsangebote. Nur eine Minderheit ist jedoch im Eigentum der Rdumlichkei-
ten (29 %) und nur wenige unterhalten eine reprasentative Moschee mit Minarett
(12 %, ohne Aleviten). Allerdings planen 39 % der Gemeinden Neubauten, so dass
sich die riumliche Ausstattung zukinftig in betrachtlichem Umfang verbessern
konnte, zugleich aber auch Konflikte im nachbarschaftlichen Umfeld solcher ge-
planten bauten zunehmen konnten.

28 Klassifiziert nach der Frage, wie viele Menschen durch die Angebote der Gemeinden insgesamt
erreicht werden.
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Trotz des grundsétzlich ehrenamtlichen Charakters der Tatigkeiten ist die Or-
ganisationsstruktur der Gemeinden héaufig sehr ausdifferenziert. Mehr als 90 %
der Gemeinden verfiigen iiber einen eigenen Imam bzw. Dede® und einen Kas-
senwart. Mehr als drei Viertel haben dariiber hinaus zur Wahrnehmung nicht
religioser Aufgaben Beauftragte oder Abteilungen fiir Frauen, Jugend, Dialog,
Offentlichkeitsarbeit und Bildung, iiber Sportabteilungen verfiigen gut fiinfzig
Prozent und {iber Seniorenabteilungen knapp die Hélfte.

Somit lésst sich konstatieren, dass die muslimischen Gemeinden in der Regel
tiber grundlegende Infrastrukturelemente verfiigen. Dazu gehéren ein Vorbeter,
entsprechende Rdumlichkeiten sowie eine Aufgabendifferenzierung. Unterschie-
de bestehen allerdings bei den Eigentumsverhéltnissen und der Reprasentativitat
der Raumlichkeiten. Die Gemeinden von DITIB und IGMG haben iiberdurch-
schnittlich differenzierte Organisationsstrukturen, im Gegensatz zu unabhangi-
gen Gemeinden, die eine geringere Ausdifferenzierung ihrer Strukturen aufwei-
sen. Die Ressourcenausstattung héngt erwartungsgeméafl mit der Gemeindegrofie
zusammen, je grofler die Gemeinde, desto besser die Ausstattung.

5 Vielfalt der Angebote

Neben Gebeten und Gottesdiensten bieten die Gemeinden weitere religidse Dienst-
leistungen fiir Glaubige.

Tab. 2: Religiose Angebote der Gemeinden
(Prozentwerte, Mehrfachnennungen, ohne Aleviten)

Korankurse/Islamunterricht fir Kinder 95,5
Iftar-Essen fiir Gemeinde 91,8

Feiern heiliger Nachte 85,1
Hadsch/Wallfahrt 81,0

Begrdbnisse 80,3
Spendensammlung/Zekat 79,9
Beschneidungsfeiern 69,7
EheschlieBung 68,5

Vermittlung Tieropfer/Opferfest 66,0
Geburtsfeiern 50,0

Sonstiges 2,9

2 Vorbeter in alevitischen Gemeinden.
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Am haufigsten sind dies bei den nichtalevitischen Organisationen Korankurse
bzw. Islamunterricht fiir Kinder und Jugendliche, interne Iftar-Essen (Fasten-
brechen nach Sonnenuntergang im Ramadan, 80 %), Feiern der heiligen Nachte
(Geburtstag des Propheten, Himmelsreise des Propheten etc.), Wallfahrten und
Begrabnisfeiern. Jeweils mehr als die Hélfte bieten Spendensammlungen (Zekat/
Zakat), Feiern anlésslich von Beschneidung und Eheschliefung und die Vermitt-
lung von Tieropfern anlésslich des Opferfestes an. Die alevitischen Gemeinden
wurden nur nach der Existenz von Saz- und Semah-Kursen® gefragt. Auch hier
ist das Angebot solcher Kurse mit 93 % bzw. 91 % die Regel.

Tab. 3: Vielfalt des religiosen Angebots nach strukturellen Kennzahlen der Ge-
meinden (Mittelwert*, ohne alevitische Gemeinden)

Mittelwert  Anzahl

GemeindegroBe

bis 20 6,15 39
21 bis 50 6,12 132
51 bis 200 6,99 330
201 bis 500 6,90 249
mehr als 500 7,52 191
Glaubensrichtung
sunnitisch 6,95 951
schiitisch 4,92 25
gemischt 5,84 73
Dominierende Herkunft
Turken 7,22 677
Bosnier 5,55 51
Andere 4,91 98
keine dominierende Gruppe 5,34 56
Ressourcenausstattung
geringe Ressourcenausstattung 5,39 109
mittlere Ressourcenausstattung 5,94 259
hohe Ressourcenausstattung 7,37 677
Gesamt 6,75 1.087

* Mittelwert der Anzahl der genannten Angebote, maximal mégliche Anzahl = * 10

Die Vielfalt der religiosen Angebote steigt mit der Gemeindegrofie und der

Ressourcenausstattung, je grofier die Gemeinde und je hoher die Ressourcen,

%0 Saz- und Semah-Kurse sind Instrumental-, Gesangs- und Tanzkurse.
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desto vielfaltiger ist das Angebot.*! Die nicht alevitischen Gemeinden bieten
den Nutzern im Durchschnitt 6,8 verschiedene religiése Dienstleistungen an. Die
vielfaltigsten Angebote unterbreiten die sunnitischen Gemeinden, deutlich weni-
ger vielfaltig ist das religiose Angebot der schiitischen Gemeinden, die aber auch
erheblich kleiner sind. Werden die Gemeinden durch Tiirkeistammige dominiert,
ist das Angebot ebenfalls vielfiltiger, als wenn die Besucher durch Bosnier oder
keine Herkunftsgruppe dominiert werden.

Tab. 4: Nichtreligiose Angebote der Gemeinden (Prozentwerte, Mehrfachnennungen)

fiir Jugendliche fiir Erwachsene
Sport/Bewegung 72,2 25,6
Gesellschaftskunde/Exkursionen 66,5 48,2
Interreligioser Dialog 65,2 60,4
Hausaufgabenhilfe 57,3 —*
Sprachkurse Deutsch 31,0 23,5
Musik, Kultur, Tanz, Folklore 31,0 11,1
Sprachkurse Herkunftssprache 29,8 12,4
Computer, EDV 27,7 15,2
Handarbeiten, Basteln, Kochen 19,2 14,6
Integrationskurse (verpflichtend It. Gesetz) —* 20,2
Einzelhandel, Friseur etc. —* 10,3
Teestube —* 83,8
Gesundheitsberatung —* 36,5
Erziehungsberatung —* 43,0
Sozialberatung —* 43,2
Sonstiges 3,2 1,8
Keine Angebote 6,1 1,7

* nicht abgefragt

Zuséatzlich machen fast alle muslimischen Gemeinden inzwischen Angebote,
die weit iiber religiése Dienstleistungen hinausgehen, nicht zuletzt, um auch die

31 Zur Abbildung der Ressourcenausstattung wurde ein summativer Index aus folgenden Varia-
blen gebildet: Vorhandensein eines eigenen Imams/Dedes (ja/nein), Existenz eigener Raumlichkeiten
(ja/nein), Existenz von Raumlichkeiten fiir Freizeit- und Bildungsangebote (ja/nein), Immobilien-
besitz (ja/nein), geplante Bauprojekte (ja/nein) und Anzahl von Beauftragten/Abteilungen (geteilt
durch die mégliche Anzahl), wobei ,ja“ mit 1 und ,nein® mit 0 codiert wurde. Dieser summative
Index wurde anschliefiend durch die Anzahl der eingeflossenen Variablen geteilt, so dass der metri-
sche Index Werte zwischen 0 (= keine Ressourcen) und 1 (= hohe Ressourcenausstattung) umfasst;
je hoher die Auspragung dieses Index, desto grofier die Ressourcen der Gemeinden.
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Tab. 5: Vielfalt der nichtreligiosen Angebote nach strukturellen Kennzahlen der Gemeinden
(Mittelwert*)

Angebote fiir Angebote fiir
Jugendliche Erwachsene
Gemeindegrofe
bis 20 2,85 3,20
21 bis 50 3,85 4,07
51 bis 200 4,22 4,70
201 bis 500 4,22 4,81
mehr als 500 4,98 5,79
Glaubensrichtung
sunnitisch 4,04 4,40
schiitisch 3,92 4,20
Ahmadi 4,67 5,48
gemischt 3,82 4,77
alevitisch 5,02 5,89
Dominierende Herkunft
Tirken 4,24 4,66
Bosnier 3,33 3,53
Andere 3,52 4,06
keine dominierende Gruppe 3,50 4,12
Ressourcenausstattung* *
geringe Ressourcenausstattung 3,02 3,42
mittlere Ressourcenausstattung 3,17 3,48
hohe Ressourcenausstattung 4,67 5,19
Gesamt 4,06 4,5

* Mittelwert der Anzahl der genannten nichtreligiosen Angebote, maximal * mégliche Anzahl nicht-
religioser Angebote fiir Jugendliche = 10, maximal * mdgliche Anzahl nichtreligioser Angebote fiir
Erwachsene = 15

** Ressourcenindex in vier Kategorien

nachwachsenden Generationen erreichen und ihren Bediirfnissen entsprechen
zu konnen. Vor allem fir Jugendliche bieten zahlreiche Gemeinden verschiede-
ne Kurse an, insbesondere in den Bereichen Sport und Bildung, aber auch fiir
Erwachsene sowie zum interreligiésen Dialog und zu Kultur.® Dabei dominie-
ren keineswegs Herkunftskultur und Traditionspflege die nichtreligiose Tétig-
keit der Gemeinden, im Gegenteil nehmen Orientierungshilfen fiir die deutsche

32 Die nichtreligiésen Angebote wurden fiir Jugendliche und Erwachsene getrennt erfragt, weil an-
genommen wurde, dass sich die Angebotsstrukturen fiir diese Gruppen unterscheiden.
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Gesellschaft (Sozial-, Erziehungs- und Gesundheitsberatung, Hausaufgabenhil-
fe, interreligioser Dialog) einen breiten Raum ein. So bieten mehr Gemeinden
deutsche Sprachkurse sowohl fiir Jugendliche als auch fiir Erwachsene als Kurse
der Herkunftssprachen.

Tab. 6: Vielfalt der nichtreligiosen Angebote nach Vielfalt der religiosen Ange-
bote (Mittelwert*, ohne alevitische Gemeinden)

Nichtreligiose Angebote
fiir Jugendliche  fiir Erwachsene

Anzahl unterschiedlicher
religioser Angebote

0 2,37 2,37

1 1,88 2,69

2 2,23 2,57

3 2,55 2,87

4 3,24 3,14

5 3,92 4,31

6 3,63 4,01

7 4,07 4,68

8 4,37 4,78

9 4,74 5,15

10 5,22 6,11

Gesamt 4,02 4,43
Gamma™ + 0,240%** + 0,221%%*

* Mittelwert der Anzahl der genannten nichtreligiosen Angebote, maximal * mégliche Anzahl
nichtreligiéser Angebote fiir Jugendliche = 10, maximal * mogliche Anzahl nichtreligiéser Angebote fiir
Erwachsene = 15

Signifikanzniveaus: *** < 0,001, ** < 0,01, * < 0,05, — = nicht signifikant

Wie bei den religiosen Angeboten, steht die Vielfalt der Freizeitangebote im
nichtreligiésen Bereich mit der Struktur und der Ressourcenausstattung der Ge-
meinden in engem Zusammenhang: Je grofler die Gemeinden und je héher die
Ressourcenausstattung, desto vielfaltiger ist auch das nichtreligiose Angebot. Ei-

% Gamma ist ein Korrelationsmaf fiir ordinal oder metrisch skalierte Daten und gibt mit dem Wert
die Starke und mit den Vorzeichen die Richtung des Zusammenhangs zwischen zwei Variablen an.
Bei positivem Zusammenhang ist der Verlauf gleichgerichtet, bei negativem Zusammenhang ist er
entgegengesetzt. Gamma kann somit Werte zwischen 0 und +-1 annehmen.
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ne Ausnahme bilden die alevitischen Gemeinden: Obwohl sie kleiner sind als die
sunnitischen, bieten sie dennoch das vielféltigste nichtreligiose Angebot.

Zwischen den religiosen und nichtreligiésen Angeboten besteht in den Ge-
meinden kein Konkurrenzverhiltnis, im Gegenteil: Je vielfaltiger das religiose
Angebot ist, desto vielfaltiger ist auch das nichtreligiose Freizeitangebot der Ge-
meinden. Dies verwundert nicht, sind doch bei beiden Angebotsarten vor allem
die Ressourcensausstattung ausschlaggebend fiir die Vielfalt.

6 Integrationsbeitrige der Gemeinden

Welche nichtreligiosen Angebote als integrativ bewertet werden, ist, wie oben
bereits dargestellt, abhiangig vom zugrundeliegenden Integrationsbegriff. Ent-
sprechend des Modells der multiplen Integration gehen wir davon aus, dass ne-
ben den Angeboten, die direkt auf den Anschluss an die Mehrheitsgesellschaft
ausgerichtet sind, auch solche, die sich auf die Binnenintegration der Migran-
ten beziehen, integrativ sein und den Einschluss in die Aufnahmegesellschaft
begiinstigen konnen.** So haben beispielsweise Angebote fiir unterschiedliche
soziale Gruppen (Frauen, Senioren, Neuzuwanderer etc.) integratives Potenzi-
al, da die Angebote zumindest zum Teil die Lebenssituation der Zielgruppen
in Deutschland reflektieren und zur Binnendifferenzierung und damit zur Netz-
werkbildung von ansonsten haufig isoliert lebenden Gruppen beitragen. Auch
Angebote, die Nichtmuslime oder Menschen ohne Kenntnis der Herkunftsspra-
chen einbeziehen, werden hier als integrativ gewertet, weil Netzwerke der Indi-
viduen sich ausdifferenzieren und interkulturellen Konflikten vorgebeugt wird.
Hier kommt dann auch zum Tragen, in welcher Sprache religiése Veranstaltun-
gen in den Gemeinden durchgefiihrt werden. Untersucht wurde dartiber hinaus,
in welchem Umfang von der Aufnahmegesellschaft finanzierte und (normativ)
als sozialintegrativ wirksam definierte Mafinahmen durchgefiihrt werden.
Bereits 15 % der Gemeinden haben von deutschen Stellen finanzierte Integra-
tionsprojekte durchgefiihrt, insbesondere Deutschkurse, Begegnungsveranstal-
tungen und Integrationskurse. Es wurden aber auch Qualifizierungsmafinahmen

34 Die Beurteilung der Angebote bezieht sich dabei nicht auf die inhaltliche Wirkung, sondern nur
darauf, ob sie generell positive Effekte auf die Integration Einzelner oder der Gruppe haben kénnen.
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durchgefiihrt, haufig fiir Jugendliche. 83 % der nicht alevitischen Gemeinden ga-
ben an, bereits mindestens einmal am ,Tag der offenen Moschee® teilgenommen
zu haben, was eine grofle Offnungsbereitschaft der Moscheen zur Aufnahmege-
sellschaft belegt.

Allerdings ist die Einbeziehung von Einheimischen in die nichtreligiésen An-
gebote bisher nur wenig verbreitet: So nehmen zwar relativ haufig vereinzelt
Deutsche an den nichtreligiosen Angeboten fiir Jugendliche (48 %) bzw. fiir Er-
wachsene (43 %) teil, in groflerem Umfang gaben jedoch nur 4 % bzw. 5% der
Gemeinden eine solche Beteiligung an. Insgesamt ergibt sich ein Anteil von 59 %
der Gemeinden, an deren nichtreligiésen Angeboten zumindest vereinzelt Deut-
sche teilnehmen.

Frauen und Médchen sind unter den Besuchern der Gemeinden insgesamt un-
terreprasentiert, in rund einem Drittel der Gemeinden liegt die Teilnahme von
Frauen und Médchen an den Angeboten unter 50 %, in einem Funftel liegt sie
jedoch auch iiber 50 %, wobei Frauen und Méadchen eher nichtreligiése Angebote
nutzen. Immerhin bieten 76 % der Gemeinden spezielle Angebote fiir Madchen
und 58 % fiir Frauen. Dariiber hinaus haben 65 % der Gemeinden mit Angeboten
fiir Jugendliche gemeinsame Angebote fiir Jungen und Méadchen. Der Frauenan-
teil an den Nutzern nichtreligiéser Angebote ist unter alevitischen Gemeinden
am hochsten, unter schiitischen am geringsten. Allerdings ist der Zusammen-
hang zwischen Frauenanteil und Glaubensrichtung nicht signifikant. Je grofier
die Gemeinde ist und je besser die Ressourcenausstattung, desto hoher ist auch
der Anteil der Gemeinden, die angeben, dass mehr als 30 % der Teilnehmer an
nichtreligiosen Angeboten Frauen sind. Werden spezielle Angebote fiir Frauen
gemacht, ist die Teilnahme von Frauen ebenfalls tiberdurchschnittlich. Viele Ge-
meinden betreiben aulerdem weitere spezielle Zielgruppenaktivititen. 37 % ha-
ben Angebote fiir islaminteressierte Nichtmuslime, 30 % Angebote fiir Senioren,
und 17 % richten sich an Neueinwanderer.

In immerhin 37 % der Gemeinden findet das religiése Angebot auch in Deutsch
statt, wobei es zumeist (85 %) auch in der Herkunftssprache gehalten wird, zu
25% wird es ins Deutsche iibersetzt. Die Herkunftssprache wird iiberwiegend
in den von Tiirkeistaimmigen dominierten Gemeinden verwendet, dort wird sel-

tener Deutsch gesprochen als in Gemeinden, die durch andere oder keine Her-
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Tab. 7: Integrationsrelevante Angebote und Merkmale (Prozentwerte)

Durchfiihrung Integrationsprojekte 14,7
Teilnahme ,Tag der offenen Moschee” 83,0
Teilnahme Einheimischer ... Jugendliche  Erwachsene
vereinzelt 48,0 43,1
groBerem Umfang 4,2 5,2
Spezielle Angebote fiir Madchen 76,2
Spezielle Angebote fiir Frauen 57,9
Gemeinsame Angebote fiir Madchen und Jungen 64,8
Anteil Frauen/Madchen an nichtreligiosen Angeboten Madchen Frauen
Bis 30 % 22,4 19,8
30 % bis 50 % 44,4 42,9
Mehr als 50 % 20,0 19,1
Angebote fiir Nichtmuslime 36,7
Angebote fiir Senioren 29,4
Neuzuwanderer 17,4
Sprache religioser Angebote*
Herkunftssprache 84,8
Deutsch 36,8
Mit deutscher Ubersetzung 24,7

* Mehrfachnennungen mdéglich

kunftsgruppen dominiert werden. In letzteren wird das Deutsche deutlich héu-
figer genutzt, aber auch Arabisch gesprochen. In kleinen Gemeinden werden
iiberdurchschnittlich héufig sonstige Sprachen, Arabisch sowie leicht tiberdurch-
schnittlich haufig Deutsch verwendet. Offenbar schlagen sich die abnehmende
Bedeutung der Herkunft im intergenerationalen Wandel und die Herkunftshe-
terogenitét der Besucher auch in der Gestaltung der religiésen Angebote nieder.

Die Betrachtung der integrationsrelevanten Angebote der Gemeinden zeigte
grofie Unterschiede bei den verschiedenen Gemeinden. Um diese Varianz in der
Aufnahmelandorientierung der Gemeinden erklaren zu konnen, bietet die For-
schung bisher kaum Ansétze. Daher greifen wir zur Prifung von beeinflussen-
den Merkmalen auf die im politischen Diskurs vorherrschenden Vorstellungen
zuriick. Diese beziehen sich in erster Linie auf die Glaubensrichtung und unter-
stellen alevitischen Organisationen eine starkere assimilatorische Ausrichtung
als sunnitischen oder schiitischen. Allerdings ist fraglich, ob sich eine solche
Ausrichtung tatsachlich im Organisationshandeln zeigt, denn dieses unterliegt
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zahlreichen weiteren Einflussfaktoren, vor allem der Ressourcenausstattung und
der Gemeindegrofle, wie die Analyse der Vielfalt der Angebote bereits zeigte.
Dartiber hinaus ist zu vermuten, dass auch eine hohe Herkunftsheterogenitat
der Besucher eine Herkunftslandorientierung verringert und die Offenheit und
Aufnahmelandorientierung erhoht.

Zur Analyse der Merkmale, die die Offenheit und die Aufnahmelandorien-
tierung insgesamt und nicht nur einzelne Indikatoren beeinflussen, bilden wir
einen summativen ,Integrationsindex” mit einen Wertebereich von 0 (=geringe
Integrationsorientierung ) bis 1 (= hohe Integrationsorientierung) aus folgenden
zusammengefassten Variablen: Teilnahme von Deutschen an den Programmen
(wenigstens vereinzelte Teilnahme, ja/nein), Anteil von Frauen an nichtreligi-
6sen Angeboten fiir Erwachsene (bis 30 %/{iber 30 %), Existenz von Zielgruppen-
angeboten fiir Erwachsene (ja/nein), religiose Veranstaltungen auf Deutsch oder
mit deutscher Ubersetzung (ja/nein), Durchfithrung von Integrationsprojekten,
die von deutscher Seite finanziert wurden (ja/nein). Zu diesen dichotom codier-
ten Bestandteilen wurde zusétzlich eine metrische Variable hinzugerechnet, die
aus der Anzahl unterschiedlicher nichtreligioser Angebote fiir Jugendliche und
Erwachsene gebildet wurde.®

Unterschiede im Integrationsindex zeigen sich wie vermutet am deutlichsten
nach Ressourcen und Gréfie der Gemeinden, wobei sich der Index mit zuneh-
mender Grofe und steigenden Ressourcen positiv entwickelt. Relevante Diffe-
renzen ergeben sich dariiber hinaus bei der Betrachtung der Vielfalt der reli-
giosen Angebote: Mit der Vielfalt der religiosen Angebote steigt entgegen der
These von einer Konkurrenz zu integrationsrelevanten Aktivitaten tendenziell
auch der Integrationsindex. Dass diese Konkurrenz nicht besteht, wird auch dar-
an sichtbar, dass Moscheegemeinden mit Korankursen bzw. mit Islamunterricht
einen durchschnittlichen Integrationswert erreichen. Zugleich steigert das Vor-
handensein von Korankursen bzw. Islamunterricht die Wahrscheinlichkeit, dass
eine Moschee auch deutsche Sprachkurse anbietet (Cramers V: 0,118**). Ver-
bandszugehorigkeit, Herkunft und Glaubensrichtung wirken sich eher gering

35 Zur Berechnung der Vielfalt der religissen Angebote wurde ein summativer metrischer Index
aus der Anzahl unterschiedlicher religioser Angebote gebildet, der in vier Kategorien umgewandelt
wurde (nicht fir Aleviten).
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aus, wobei die alevitischen Organisationen sowohl mit Blick auf die Glaubens-
richtung wie auf die Verbandszugehorigkeit etwas bessere Werte erzielen als
die anderen. Bemerkenswert ist der sehr geringe Unterschied zwischen den drei
groflen sunnitischen Moscheeverbande DITIB, VIKZ und IGMG, speziell ange-
sichts der Tatsache, dass die IGMG kaum auf aufnahmegesellschaftliche Unter-
stiitzung fir integrationsrelevante Aktivitdten zéhlen kann.

Tab. 8: Mittelwert* Integrationsindex nach Merkmalen der Gemeinden

Mittelwert
Glaubensrichtung
Sunnitisch 0,49
Alevitisch 0,55
Dominierende Herkunft
Turkei 0,50
Bosnien 0,51
Keine dominierende Gruppe 0,53
Verbandsmitgliedschaft
DITIB 0,49
IGMG 0,50
VIKZ 0,49
AABF 0,54
Keine Verbandsmitgliedschaft 0,50
GemeindegroRe
Bis 20 0,44
21 bis 50 0,45
51 bis 200 0,50
201 bis 500 0,53
Mehr als 500 0,60
Ressourcenausstattung
Keine Ressourcen 0,33
Mittlere Ressourcenausstattung 0,43
Hohe Ressourcenausstattung 0,53
Vielfalt religioser Angebote
Wenig Vielfalt 0,38
Eher wenig Vielfalt 0,42
Eher hohe Vielfalt 0,50
Hohe Vielfalt 0,51
Gesamt 0,50

* Mittelwert auf einer Skala von O = geringe Integrationsorientierung bis 1 * = hohe
Integrationsorientierung.
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Um zu priifen, inwieweit die Einfliisse der Merkmale auf den Integrationsin-
dex eigenstidndig und nicht in Abhédngigkeit voneinander bestehen, wurde eine

multivariante logistische Regressionsanalyse durchgefiihrt.>

Tab. 9: Logistische Regression zum Grad der Offenheit/Integrationsorientierung (N = 765)

Abhdngige Variable
Integrationsindex
(0 = geringer Grad, 1 = hoher Grad)

RK* Effekt | Sign.

Glaubensrichtung
Sunnitisch | Referenzgruppe -

Schiitisch 0 -

Ahmadi 0 -
Gemischt 0 -
Alevitisch 0 -

Dominierende Herkunft
Tirken | Referenzgruppe -

Bosnier 0 -
Andere 0 -
Keine dominierende Herkunftsgruppe 0 -

Mitgliedschaft DITIB
Keine Mitgliedschaft DITIB | Referenzgruppe -
Mitgliedschaft DITIB 0 -

Mitgliedschaft IGMG
Keine Mitgliedschaft IGMG | Referenzgruppe -
Mitgliedschaft IGMG | o -

% Die logistische Regression berechnet die Wahrscheinlichkeit, mit der die jeweiligen Variablen-
auspragungen im Vergleich zu einer zu definierenden Referenzgruppe einen hohen Integrationsindex
aufweisen. Diese Wahrscheinlichkeit wird durch den Regressionskoeffizienten RK (Exp.(b)) angege-
ben. Bei einem Wert hoher als 1 ist die Wahrscheinlichkeit, einen hohen Wert im Integrationsindex
aufzuweisen, grofier als in der Referenzgruppe, bei einem Wert unter 1 ist diese Wahrscheinlichkeit
geringer als in der Referenzgruppe. Der Zusammenhang zwischen der abhéngigen und der unabhén-
gigen Variablen hat nur dann statistisch eine Erklarungskraft, wenn das Signifikanzniveau (oder die
Irrtumswahrscheinlichkeit) kleiner als 0,05 (bzw. 5 %) ist. Der Effekt zeigt die Richtung des Zusam-
menhangs an, ist er 0, besteht kein signifikanter Zusammenhang, d. h. die Auspragung hat keinen
Einfluss. Die Erklarungskraft des jeweiligen Modells wird ebenfalls berechnet (Pseudo R2). Der Wert
gibt an, wie viel Varianz der abhangigen Variablen durch das Modell erkléart werden kann. Pseudo R2
kann kein Maximum von 1 erreichen; Modelle, die Werte zwischen 0,2 und 0,4 erzielen, gelten als
gute Erklarungsmodelle; vgl. Fromm 2010.
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Abhingige Variable
Integrationsindex
(0 = geringer Grad, 1 = hoher Grad)

RK* Effekt | Sign.

Mitgliedschaft VIKZ
Keine Mitgliedschaft VIKZ | Referenzgruppe -
Mitgliedschaft VIKZ 0 -

Mitgliedschaft AABF
Keine Mitgliedschaft AABF | Referenzgruppe -

Mitgliedschaft AABF 0 -
Mitgliedschaft andere Verbande
Keine Mitgliedschaft andere Verbinde | Referenzgruppe *
Mitgliedschaft andere Verbinde | 1,318 + *
Unabhangig
Mitgliedschaft in Verband | Referenzgruppe -
Unabhingig 0 -
Ressourcen
Wenige Ressourcen | Referenzgruppe Hoxk
Mittlere Ressourcen 0 -
Viele Ressourcen | 2,823 + *ok ok

GemeindegroBe
Bis 20 Personen | Referenzgruppe Hoxk

21-50 Personen 0 -
51-200 Personen 0 -
201-500 Personen 0 -
Mehr als 500 Personen | 3,498 + o
Pseudo R2 (Nagelkerke) 0,139
* RK = Regressionskoeffizient (Exp.(b)).
Signifikanzniveaus: *** < 0,001, ** < 0,01, * < 0,05, — = nicht signifikant.

Das Ergebnis zeigt ebenfalls wenig Anhaltspunkte fiir den Einfluss einer be-
stimmten Glaubensrichtung, Herkunft oder Verbandszugehdorigkeit. Bezieht man
in die Berechnung zugleich Ressourcenausstattung und Gemeindegrofie ein, ver-
lieren die Zusammenhénge ihre Signifikanz, insbesondere nivelliert sich der Ein-
fluss der alevitischen Religionszugehorigkeit. Auch die Mitgliedschaft in Ver-
bénden hat keinen Einfluss, mit Ausnahme der Mitgliedschaften in anderen als
den grofien Verbénden. Die Ausstattung mit Ressourcen und die Gemeindegré-
Re wirken sich am deutlichsten und unabhéngig von den anderen Merkmalen
aus, wobei schon eine hohe Ausstattung mit Ressourcen notwendig ist, um die
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Wahrscheinlichkeit zu steigern, einen hohen Wert im Integrationsindex zu er-
reichen. Ebenso macht sich die Gemeindegrofie erst ab 500 Personen signifikant
bemerkbar. Insgesamt kénnen mit diesem Modell jedoch nur 14 % der Varianz
erklart werden.”

7 Die Rolle der Verbinde

Die Frage der Représentation der Muslime in Deutschland durch die Verbénde
hat, wie eingangs erwéhnt, nicht zuletzt durch die Einrichtung der Deutschen Is-
lam-Konferenz eine hohe politische Bedeutung. Die vorliegenden Daten kénnen
hierzu nur bedingt eine Antwort liefern, da die politische Diskussion nicht nur
auf die Vertretung der organisierten Muslime eingeht, sondern inzwischen auch
hinterfragt, ob der organisierte Islam nur organisierte Muslime zu vertreten habe
oder nicht auch religios praktizierende Glaubige ohne Anbindung an Verbande
oder ,Kulturmuslime®, deren Anteil an ,den“ Muslimen als nicht unerheblich
eingeschatzt wird.

Die Daten sind jedoch geeignet, die Bedeutung der Verbandsmitgliedschaft
fiir die Ressourcen und die Angebote der Gemeinden sowie die Tendenz zu ver-
bandsunabhéngigen Gemeindegriindungen zu analysieren. Bestatigt sich letzte-
res, konnte sich daraus eine abnehmende Bedeutung der etablierten Verbande
ableiten lassen.

Betrachtet man die Zusammenhange zwischen Verbandszugehorigkeit und
Organisationsalter, so ergibt sich ein vorsichtiger Hinweis darauf, dass Neugriin-
dungen von Gemeinden vermehrt abseits der etablierten Organisationslandschaft
stattfinden. So wurden 22 % derjenigen Gemeinden, die keine Verbandsmitglied-
schaft angaben, nach dem Jahr 2000 gegriindet, bei den verbandlich organisierten
betragt dieser Anteil nur 11 %. Generell besteht ein signifikanter, aber schwacher
Zusammenhang zwischen Organisationsalter und Verbandsmitgliedschaft.

Der Zusammenhang von Gemeindegrofie und Ressourcenausstattung und de-
ren Einfliisse auf die Integrationsorientierung wurde bereits dargestellt, wobei

3 Eine alternative Berechnung der Regression unter Ausschluss der Gemeinden mit mehrfacher
Verbandsmitgliedschaft erbringt insofern ein anderes Ergebnis, als eine Mitgliedschaft im VIKZ den
Integrationsindex negativ beeinflusst, wahrend die tibrigen Zusammenhénge erhalten bleiben — die
deutlich starker ausgepragt sind als der Effekt der VIKZ-Mitgliedschaft.
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nur geringe Zusammenhénge zwischen Verbandmitgliedschaft und Integrations-
orientierung zu erkennen waren. Allerdings bestehen zwar schwache, aber si-
gnifikante Zusammenhénge zwischen der Mitgliedschaft in den groflen Verban-
den und der Gemeindegrofie. Unter den DITIB-, IGMG- und VIKZ-Mitgliedern
sind tiberproportional haufig grofiere Gemeinden vorzufinden, bei den Ange-
horigen kleinerer Verbande dagegen finden sich iiberproportional haufig klei-
nere Gemeinden.*® Auf den Ressourcenindex wirkt die Verbandszugehérigkeit
schwach und signifikant nur im Falle der DITIB und der verbandsunabhéngi-
gen Gemeinden. Letztere sind eher ressourcenschwach, DITIB-Mitglieder eher
ressourcenstark.

Verbandsunabhingige Gemeinden machen tendenziell weniger nichtreligicse
Angebote als die Gemeinden der anderen Kategorien, wobei auch dieser Zusam-
menhang nur schwach ist. Bei der Anzahl unterschiedlicher religioser Angebote
der Gemeinden sind die Zusammenhénge etwas anders. Die Zugehorigkeit zu
einem der drei grofien Verbande begiinstigt solche Angebote schwach und signi-
fikant, wahrend der Effekt bei der Zugehorigkeit zu einem der kleineren Verbén-
de noch etwas schwécher ist. Der ausgeprigteste Zusammenhang besteht aber
zwischen Nichtmitgliedschaft in einem Verband und dem Mangel an religiésen
Angeboten (Cramers V: 0,341%**).%

Es zeigt sich, dass den grofien Verbdnden momentan eine wichtige Rolle fiir
die ,religiose Grundversorgung” zukommt. Von verbandsfreien Gemeinden kann
eine solche Grundversorgung nur in begrenztem Umfang geleistet werden, was
an den geringeren zur Verfiigung stehenden Ressourcen und eventuell weniger
starker Nachfrage aufgrund tendenziell kleinerer Nutzerzahlen liegen mag. Res-
sourcen sind zugleich eine Voraussetzung fiir religiose wie nichtreligiose Aktivi-
taten. Allerdings iibersetzt sich das Vorhandensein von Ressourcen nicht ohne
Weiteres in die Ausweitung von Angeboten. Das gilt freilich fiir viele andere
Kontexte in gleicher Weise und ist ein Grundproblem speziell férderpolitischer
Interventionen.

% In der Berechnung mit der alternativen Verbandsvariablen (ohne Gemeinden mit Doppelmitglied-
schaften) verschwinden diese signifikanten Zusammenhénge. Hier ergibt sich hingegen nur fiir die
unabhéngigen Gemeinden ein signifikanter Zusammenhang.

% Berechnung ohne alevitische Gemeinden, fiir die kein Index religidser Angebote gebildet wurde.
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Tab. 11: Verbandszugeharigkeit nach Gemeindegrole, Vielfalt der Angebote und Ressour-
cenausstattung (Spaltenprozent)

Verbandszugehorigkeit

DITIB IGMG VIKZ AABF Andere Unab-
héngig
Gemeindegrofe
bis 20 3,1 2,5 2,3 2,6 5,5 7.1
21 bis 50 11,3 10,4 8,6 10,5 20,3 19,5
51 bis 200 34,4 27,4 27,0 44,7 36,7 31,4
201 bis 500 27,0 31,3 32,2 23,7 21,9 25,2
mehr als 500 24,2 28,4 29,9 18,4 15,6 16,8
Cramers V 0,119%** (,141%** (,153%** —— J— 0,127%%*
Ressourcenindex
wenig Ressourcen 8,6 12,9 13,4 11,9 12,0 17,2
mittlere Ressourcen 18,5 23,5 29,4 14,3 26,7 32,1
viele Ressourcen 72,7 63,6 57,2 69,0 60,7 48,9
Cramers V 0,168*** —— — 0,097* —— 0,190***
Vielfalt nichtreligioser
Angebote
wenig Angebote 31,8 31,1 29,4 29,7 29,2 25,7
eher wenig Angebote 44,7 47,0 46,1 47,4 48,5 50,2
eher vielfiltige Angebote 21,5 19,2 21,8 20,2 19,4 21,4
vielfiltige Angebote 218 2,7 2,7 2,7 2,9 2,7
Cramers V 0,088*  0,103** = 0,084*  0,089* 0,130%**
Vielfalt religiéser An-
gebote
wenig Angebote 0,4 —— 0,5 —— 4,6 12,0
eher wenig Angebote 5,5 2,8 5,8 —— 16,4 21,7
eher vielfdltige Angebote 39,6 39,9 38,9 —— 43,4 39,3
vielfiltige Angebote 54,5 57,3 54,7 —— 35,5 27,0
Cramers V 0,252%**  (,179%**  0,121%* —— 0,097%  0,341%**
Signifikanzniveaus: *** < 0,001, ** < 0,01, * < 0,05, — = nicht signifikant
8 Fazit

Die vorliegende Studie zu den Strukturen und Angeboten der muslimischen Ge-
meinden erlaubt erstmalig einen umfassenden empirischen Zugang zur musli-
mischen Organisationslandschaft in Deutschland und leistet damit einen Beitrag
zur wissenschaftlichen Fundierung der Einschatzung dieser zentralen Akteure
im Integrationsprozess.

Die Ergebnisse zeigen viele Gemeinsamkeiten der Gemeinden iiber Herkiinf-
te, Verbande und Glaubensrichtungen hinweg sowie einige erwartete Struktu-
ren und Zusammenhénge. Deutlich wird aber auch, dass die Angebotsstruktu-
ren von bestimmten Randbedingungen abhéngen und nicht allgemeingiiltig sind.
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Die Studie belegt zudem, dass einige, zumeist auf Vermutungen basierende Vor-
stellungen iiber die Situation des organisierten Islam, differenzierungsbediirftig
sind.

Generell lassen sich die befragten Gemeinden als zwar héufig herkunftsdo-
miniert, aber dennoch zumeist heterogen charakterisieren. Die {iberwiegende
Mehrheit der Gemeinden besteht schon seit mehr als 20 Jahren, inzwischen gibt
es viele Gemeinden mit guter Ausstattung, die ihren Mitgliedern und Nutzern
vielfaltige und differenzierte religiése und nichtreligiése Angebote machen. Kiinf-
tig werden zahlreiche weitere Gemeinden repréasentative Moscheebauten anstre-
ben, was ein betrichtliches Konfliktpotenzial und die Herausforderung an eine
professionelle Moderation dieser Konflikte im kommunalen Rahmen beinhaltet.*’
Fast alle, auch kleineren Gemeinden, machen weit tiber religiése Dienstleistun-
gen hinausgehende Angebote, die auch die Integration der Besucher unterstiit-
zen konnen. Orientierungshilfen fiir die deutsche Gesellschaft (z. B. Sozial-, Er-
ziehungs- und Gesundheitsberatung, Hausaufgabenhilfe) nehmen einen breiten
Raum ein, Herkunftskultur und Traditionspflege dominieren keineswegs diese
Angebote. Es bestehen dariiber hinaus Ansétze zur Einbeziehung von Nichtmus-
limen und zur Loslésung von Herkunftssprachen. Intensive religiose Aktivitaten
stehen dabei nicht im Widerspruch oder in Konkurrenz zu integrativ bedeutsa-
men Angeboten, sondern im Gegenteil: Je vielfaltiger das religiose Angebot ist,
desto vielfaltiger ist auch das nichtreligiose Angebot. Entsprechend der Theorie
der multiplen Integration lassen sich bei den Gemeinden durchaus eine Hin-
wendung zur Aufnahmegesellschaft und assimilatorische Aktivitéten bei Beibe-
haltung herkunftskultureller Orientierungen und binnenorientierter Aktivititen
feststellen.

Als wichtigste Bedingung fiir vielféltige und integrative Aktivitaten und da-
mit fir die Unterschiede zwischen den Gemeinden identifiziert die Studie das
Vorhandensein personeller, infrastruktureller und finanzieller Ressourcen, die
Voraussetzung dafiir sind, dass Gemeinden religiése wie auch nichtreligiose An-
gebote unterbreiten. Die Ressourcen, die mit der Gemeindegrofie korrelieren,
sind dabei zwar eine notwendige, aber nicht allein hinreichende Bedingung fiir
eine hohe Vielfalt von Angeboten. Bei denjenigen Aktivitaten, die die Offenheit

0 Vgl. den Beitrag von Uwe Gerrens (S. 335-367) in diesem Band.
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zur deutschen Gesellschaft und die Integration der Klientel unterstiitzen kénnen,
wurden keine Merkmale erkennbar, die die Umsetzung von Ressourcen in solche
Aktivitaten iberlagern. Von den groflen Glaubensrichtungen oder Verbanden
wurden keine als in diesem Sinne ,integrationsresistent” kenntlich. Weder Glau-
bensrichtung noch Verbandmitgliedschaft lassen generelle Riickschliisse auf den
integrativen Beitrag der Gemeinden zu.

Faktisch ist die Bedeutung der grofien Verbande insbesondere fiir die Bereit-
stellung religidser Infrastruktur ungebrochen. Verbandsunabhingige Gemeinden
verfiigen etwas seltener iiber hohe Ressourcen als beispielweise DITIB-Gemein-
den. Trotz der Fragmentierung nach Herkinften und Glaubensrichtungen der
Muslime vereinen die im Koordinierungsrat zusammengeschlossenen Verbande
dennoch einen Grofiteil der Gemeinden, wenn auch rund ein Viertel der Gemein-
den keinem Verband angeschlossen ist. Zwar sind unter Gemeindeneugriindun-
gen der letzten Jahre verbandsunabhidngige Gemeinden iiberproportional ver-
treten, als Abkehr der Glaubigen von den etablierten Verbanden lésst sich dies
jedoch nicht deuten.
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Zur Emanzipation ,der” muslimischen Frau
Kontroversen im Kontext kultureller
und patriarchaler Dominanz

Birgit Rommelspacher

In der Auseinandersetzung mit ,dem” Islam ist die Frauenfrage zu einem zentra-
len Prifstein geworden. Die Gleichberechtigung der Frauen gilt als Vorausset-
zung fur die Integrationsfahigkeit ,des” Islam in die Gesellschaft, denn andern-
falls wiirde der gemeinsame Wertekonsens aufgekiindigt und der Zusammenhalt
bedroht. Zugleich hat sich jedoch in weiten Kreisen die Meinung festgesetzt, dass
wder” Islam gar nicht modernisierungsfihig sei. Er habe nicht, wie das Christen-
tum durch Reformation und Aufklarung die Menschenrechte in sich aufgenom-
men. Und den Beweis dafiir sehen sie nun vor allem in der Position der Frau, die
im Islam generell als unterdriickt gilt.

Diese Einschatzung wird auch nicht irritiert durch die vielen selbstbewussten
als Muslima apostrophierten Frauen, die in den Medien, in Politik und Wissen-
schaft inzwischen auch in Deutschland aktiv sind und zunehmend auch 6ffent-
lich sichtbar werden; aber auch nicht durch die zahlreichen Forschungen, die den
Muslima in Deutschland eine ebenso starkes Interesse an Gleichberechtigung
attestieren wie ihren nicht-muslimischen Zeitgenossinnen.! Als Gegenbeispiele
werden dem vielmehr gewalttitige Vorfille aus meist sehr traditionellen, bil-
dungsfernen Schichten gegeniibergestellt, aus Familien, die vielfach wenig Res-
sourcen haben, um die Herausforderungen der Migration angemessen zu bew4al-
tigen — oder auch Beispiele spektakuldrer Gewalttaten gegeniiber Frauen in sehr
unterschiedlichen Landern und Kulturen. Diese verstellen jedoch den Blick auf
die bundesrepublikanische Normalitat.

Dabei fragt sich jedoch, warum interessieren sich iiberhaupt so viele, auch
konservative Kreise, fiir die Emanzipation der Frauen, sobald es sich um Mus-

! Vgl. Leoni Herwatz-Emden 2003, Yasemin Karakasoglu-Aydin 1998; Gritt M. Klinkhammer, 1999;
Frank Jessen und Ulrich Wilamowitz-Moellendorff 2006; Sigrid Nokel 1999.
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liminnen handelt? Und: In welchem Verhéaltnis steht dies Interesse zur Emanzi-
pation der Frauen der Mehrheitsgesellschaft?

1 Der Blick auf ,die“ muslimische Frau

Inzwischen gibt es eine grofie Zahl von Analysen, die zeigen, welches Bild in den
Pressemedien wie auch in der wissenschaftlichen Literatur oder auf dem Sach-
buchmarkt tiber die ,muslimische” Frau verbreitet wird.? Fast durchgehend wird
hier ein Bild gezeichnet, das die muslimischen Frauen als unterdriickt und ohne
eigene Subjektivitat darstellt. Nur vereinzelt wird auch aus Sicht der muslimi-
schen Frauen selbst berichtet. Das gilt jedoch nicht fiir die muslimischen Frauen,
die das Bild von der unterdriickten Muslima bestétigt haben. So wurde Auto-
rinnen wie Necla Kelek und Seyran Ates in der deutschen Debatte besonders
viel Aufmerksamkeit geschenkt. Thnen wird auch aufgrund ihrer Herkunft eine
besondere Glaubwiirdigkeit zugesprochen. Dabei vertritt vor allem Necla Kelek
eine stark polarisierende Position: Sie konzentriert sich in ihren Publikationen
vornehmlich auf extreme Formen der Gewalt wie Zwangsheirat und Ehrenmor-
de und zeichnet dabei ein recht grobschlachtiges Bild von ,dem® muslimischen
Geschlechterverhaltnis, indem gewalttatige Manner ohnméchtigen Frauen ge-
geniibergestellt werden.® In solch polarisierende Bilder passt jedoch z. B. nicht
die Tatsache, dass auch Ménner Opfer von Zwangsverheiratung werden, ebenso
wenig wie die Tatsache, dass vielfach auch Frauen an der Durchsetzung die-
ser Heiraten beteiligt sind. Frauen kénnen, wie die feministische Debatte der
letzten Jahrzehnte zeigte, Mittdterinnen oder auch Téterinnen sein. Die patriar-
chalen Machtverhaltnisse sind nicht einfach als polare Gegensétze zu verstehen,
vielmehr sind sie vielschichtiger und widerspriichlicher. Auch Frauen kommt je
nach Kontext Macht zu, was jedoch nicht heift, dass sie damit die iibergreifen-
den méannlichen Machtstrukturen aufler Kraft setzen. Insofern sind Manner und
Frauen Teil eines Systems mit unterschiedlichen Optionen in unterschiedlichen
Kontexten. Gendertheorien versuchen diese Tatsache konzeptionell zu fassen.
Insofern fragt sich, ob die Debatte um den Islam nicht unter anderem auch dazu
dient, bestimmte uberholte Positionen innerhalb der feministischen Diskussion

2 Vgl. etwa eine aktuelle Zusammenstellung in Thorsten Gerald Schneiders 2009.
% Vgl. Necla Kelek 2006a und 2006b.
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wieder heraufzubeschworen. Es ist, als ob in der islamischen Kultur so archai-
sche Verhéltnisse herrschten, dass sie einer differenzierten Betrachtung nicht be-
diirften.

Nimmt man die Ausfithrungen von Ates und Kelek ernst, dann sind die musli-
mischen Frauen nicht nur Opfer patriarchaler Gewalt, sondern auch Opfer einer
seit Jahrhunderten unverandert auf ihnen lastenden Kultur. Sie scheinen im Ver-
lie} der Vergangenheit eingeschlossen zu sein. So kénnen sie nur von aufien be-
freit werden. Der Westen und die christliche Kultur wird zur Retterin der von der
Geschichte Vergessenen und von ihrer Kultur Verdammten. Dieser Befreiungs-
pathos ist keineswegs neu, sondern hat eine lange européische Tradition, gerade
auch in Bezug auf die muslimischen Frauen. Schon die christlichen Kreuzfahrer
sahen es als eine ihrer nobelsten Aufgaben an, die orientalische Prinzessin zu be-
freien. Ebenso war die ,Entschleierung” der orientalischen Frauen ein zentraler
Kern kolonialer Strategie, wie Leila Ahmed in ihrem Werk zum Feminismus und
Islam ausfiihrt.*

In der aktuellen Debatte wird das Christentum als selbstverstandlich mit der
Moderne vereinbar angenommen, wéhrend dem Islam ein grundsétzlicher Ge-
gensatz unterstellt wird. Eine Position, die bereits Max Weber mit seiner Reli-
gionssoziologie prominent in die sozialwissenschaftliche Diskussion eingefiihrt
hat.”> Aus feministischer Sicht ist dies insofern brisant, als damit der christliche
Antifeminismus stillschweigend akzeptiert wird. Insofern kénnte man vermu-
ten, dass die Kritik, die gegeniiber dem Christentum unterschlagen wird, sich
nun umso heftiger gegen den Islam wendet. Von ihm wird Sakularitat einge-
fordert und an ihm die Behauptung der Unmdglichkeit von Emanzipation und
Religion durchexerziert. Eine ahnliche Diskussion gab es im Ubrigen bereits in
den 80er Jahren des letzten Jahrhunderts, als damals dem Judentum vorgeworfen
wurde, mit dem Feminismus unvereinbar zu sein.®

Diese Diskussionen machen deutlich, dass es bei der Forderung nach Frau-
enemanzipation nie nur um patriarchale Machtverhaltnisse geht, sondern immer

* Vgl. Leila Ahmed 1992.
5 Vgl. Max Weber 1920/1963.

© Vgl. etwa die damals sehr populire Verdffentlichung von Franz Alt 1989; ausfiihrlicher dazu: Bir-
git Rommelspacher, Antisemitismus und Frauenbewegung in Deutschland, in Brigitte Fuchs und
Gabriele Habinger (Hrsg.), Rassismen und Feminismen, Wien 1996.
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auch die Kultur beziehungsweise Religion mehr oder weniger bewusst mitge-
dacht wird. Patriarchale und kulturelle Machtverhaltnisse scheinen unauflosbar
miteinander verwoben zu sein. Das hat auch Auswirkungen auf den hier ver-
wendeten Emanzipationsbegriff, der insofern auch als ein spezifisch christlich-
sakularer zu verstehen ist, als er sich als ein Gegenmodell zum muslimischen
Geschlechterkonzept versteht.

2  Welche Emanzipation?
Differenz und Gleichheit im Geschlechterverhéltnis

Das muslimische Geschlechterverhéltnis scheint dem liberalen westlichen dia-
metral zu widersprechen, betont es doch vor allem die Unterschiedlichkeit der
Geschlechter und markiert diese deutlich — wie etwa durch das Kopftuch. Das
provoziert. So schreibt etwa Alice Schwarzer: ,Wir haben in Deutschland [...]
einen Schulterschluss zwischen religiésen Fundamentalisten und westlichen Dif-
ferenzialistinnen quer durch alle Lager, die beide nichts halten von den uni-
versellen Menschenrechten®.” Mit westlichen ,Differenzialistinnen” meint sie
Vertreterinnen von Geschlechtermodellen, die von unterschiedlichen Rollen von
Frauen und Ménner ausgehen. Solche Modelle sind vor allem liberalen Femi-
nistinnen ein Dorn im Auge, da es ihnen gerade darum geht, die Differenzen
im Geschlechterverhaltnis aufzuheben; denn sobald die Geschlechterrollen als
unterschiedliche definiert werden, so die Annahme, setzt sich entlang dieser Un-
terscheidung die Ungleichbehandlung der Frauen durch. Hier fallen die beiden
Bedeutungen von Diskriminierung unmittelbar zusammen: Unterscheidung be-
deutet gleichzeitig immer auch Herabsetzung.

Allerdings ist dennoch die Vorstellung von der Unterschiedlichkeit der Ge-
schlechter in unserer Gesellschaft weit verbreitet. In vielen konservativen und
insbesondere auch christlichen Kreisen ist die Annahme einer unterschiedlichen
Wesenheit von Mann und Frau selbstverstindlich. Allerdings wird dies von Fe-
ministinnen in der Regel hingenommen und nicht weiter zum Gegenstand politi-
scher Auseinandersetzungen gemacht. Gleichzeitig wird jedoch das muslimische
Modell angegriffen. Man kénnte vermuten, dass es sich um eine Verschiebung
handelt, insbesondere dann, wenn man mit dem muslimischen Kopftuch nichts

7 Alice Schwarzer 2002, S. 134.
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anderes als ein konservatives Frauenbild in einem christlich-sakularen Sinn ver-
bindet. Tatsachlich steht es jedoch in einer anderen Tradition und hat, wie wir
sehen werden, auch fiir die heutigen jungen Muslima eine andere Bedeutung.

Die muslimische Konzeption von der Geschlechterdifferenz wird jedoch nicht
nur deshalb angegriffen, weil sie als Ersatz fir die Bekdmpfung konservativer
Konzeptionen in der Mehrheitsgesellschaft fungieren kann, sondern auch, weil
sich selbst liberale Feministinnen bei der Frage nach Gleichheit und Differenz
im Geschlechterverhéltnis nicht einig sind, denn einerseits wird Gleichheit an-
gestrebt, andererseits aber ist die Differenz immer auch Quelle von Kritik und
Widerstand.

Die patriarchalen Strukturen bedingen unterschiedliche Lebensverhéltnisse
und damit auch teilweise unterschiedliche Perspektiven von Frauen und Méan-
nern. Ohne eine Distanznahme in der Riickbesinnung auf diese Unterschiede
wiirde frau sich ganz dem ménnlichen Lebensentwurf unterwerfen. So erklért
sich, warum oft gerade Feministinnen die Unterschiede nicht nur betonen, son-
dern sie mithilfe von Frauenrdumen und in Form spezifischer Frauenkulturen
immer wieder neu herstellen. In diesem Sinn ist Differenz sowohl Ausdruck von
Diskriminierung als auch Ausdruck von Eigenstandigkeit. Das bedeutet, dass das
Thema Geschlechterunterschiede komplex und in sich widerspriichlich ist. Nun
begegnet uns in der islamischen Frau, die das Kopftuch tragt, eine Position, die
ohne Umschweife die Verschiedenheit der Geschlechter betont. Diese Betonung
von Unterschieden riihrt also an einen schwierigen und ungeklarten Punkt in
der westlichen Debatte.

Unabhéngig davon, ob der Skandalisierung der muslimischen Geschlechterdif-
ferenz eigene Widerspriiche zugrunde liegen oder ob damit stellvertretend das
christlich konservative Geschlechtermodell bekampft wird, sicherlich birgt die
Orientierung an der Geschlechterdifferenz die Gefahr, Diskriminierungen fest-
zuschreiben. Das Problem ist nur, dass dies ebenso auch bei dem Modell der Ge-
schlechtergleichheit der Fall ist. Denn in der Gleichheit steckt das Moment der
Angleichung, was aufgrund der patriarchalen Machtverhéltnisse in der Regel die
Angleichung der Frauen an das Modell Mann bedeutet. Wenn also etwa Frauen
im Beruf genauso ,ihren Mann“ stehen wollen, wie dies Manner tun, dann tun

sie dies in der Regel auf Kosten ihrer Zwei- und Dreifachbelastung, zumindest
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wenn sie Kinder haben — wie in diesen Tagen die Ergebnisse des sogenannten
Bildungspanels erneut bestétigt haben.? Insofern kann nicht einfach das eine Ge-
schlechtermodell als befreiend dem andern als repressiv entgegengesetzt werden.
Hilfreicher wére es, sich mit den Widerspriichlichkeiten beider Modelle ausein-
ander zu setzen, um die jeweiligen Chancen und Gefahren je nach Kontext ein-
schétzen zu konnen. Eine solche Einschatzung muss die unterschiedlichen Kon-
texte, in denen Frauen leben, in die Uberlegungen mit einbeziehen. Dabei spielt
fir die Handlungsfahigkeit der Frauen die patriarchale Unterdriickung nicht die
einzig Rolle, sondern ebenso wichtig sind 6konomische, politische und kulturelle
Machtverhéltnisse.

3 Perspektiven von muslimischen Frauen

Die Vorstellung, es gibe ,die“ muslimische Stimme in Bezug auf das Geschlech-
terverhéltnis, ist ebenso abwegig wie die, dass es ,,den” Islam gébe. Alleine zum
Thema Kopftuch gibt es von Seiten der Muslima sehr viel unterschiedliche Po-
sitionen — wie etwa der Sammelband zur ,,Politik ums Kopftuch® zeigt.’ Das ist
auch nicht verwunderlich, denn bei den Muslima gibt es, wie in allen anderen
Religionen auch, viele, die kaum religios sind, solche, die eher konventionell reli-
gios sind, wieder andere, die intensiv glaubig sind oder auch solche, die sich tiber
die Religion politisch radikalisieren und schliefilich auch solche, die in verschie-
denen Phasen ihres Lebens unterschiedliche Positionen zur Religion einnehmen.
Ebenso ist es nicht unerheblich, auf welche politischen und ethnischen Kontexte
sie sich dabei beziehen. So gibt es viele aus dem Iran gefliichtete Frauen, die
sich vehement gegen das Kopftuch aussprechen, da sie dies mit dem totalitdren
Regime in ihrer Heimat und mit furchtbaren Erfahrungen von Verfolgung und
Unterdriickung verbinden. Andere wiederum sind von den Auseinandersetzun-
gen in der Tirkei zwischen Laizismus und Islamismus gepragt.

Neben dem Einfluss von politischen Verhéltnissen ist es aber auch eine Frage
des religiésen Standorts, der die Position der Frauen bestimmt. Und auch hier gibt

8 Interview mit P. Blossfeld in ZEIT Nr. 33 vom 09.08.2012: Sobald das erste Kind kommt, treten fast
automatisch die traditionellen Strukturen in Kraft: In 85 % der Ehen erledigt die Frau die komplette
Hausarbeit, auch wenn sie hoch qualifiziert und berufstatig ist.

° Vgl. Frigga Haug und Katrin Reimer 2005.
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es eine ganze Bandbreite unterschiedlicher Auffassungen auch bei den Frauen,
die sich selbst als Feministinnen bezeichnen. So sehen islamische Feministin-
nen wie etwa Leila Ahmed die Bedeutung des Islam vor allem in seinem ethi-
schen Egalitarismus, der Frauen und Ménner dieselbe Wiirde zuerkennt.'® Sie
sind zwar verschieden, aber gleichwertig. Dementsprechend gibt es klare Rol-
lenabsprachen, die den Frauen und Ménnern gleichermaflen, wenn auch unter-
schiedliche Rechte und Pflichten auferlegen. Das Prinzip der Geschlechtertren-
nung und der Grundsatz der Verschiedenheit muss ihrer Meinung nach nicht
repressiv sein, wenn die Aufgabenteilung ausgeglichen ist. Fiir solche reform-
orientierte Feministinnen, fiir die auch Fatima Mernissi ein prominentes Beispiel
ist,!! wurde der Koran aufgrund der iiber Jahrhunderte vorherrschenden patri-
archalen Machtverhaltnisse einseitig tibersetzt und interpretiert. Deshalb gelte
es, ihn heute neu zu lesen. Demgegentiber gehen radikale Feministinnen davon
aus, dass der Koran selbst den Primat des Mannes festschreibe und es deshalb
auch nicht geniige, ihn neu zu interpretieren, sondern dass er in Teilen auch neu
formuliert werden muss.

Dem stehen wiederum islamistische Feministinnen gegeniiber, fiir die der Ko-
ran wesentlich auf die Gleichstellung der Geschlechter ausgerichtet ist. Sie sehen
in den herkdmmlichen Auslegungen die Frauenrechte hinreichend beriicksich-
tigt. In ihrem Dogmatismus sind sie den eingangs angefiithrten antimuslimischen
Positionen in Deutschland oft nicht unahnlich. Sie sehen wie diese die Proble-
me meist bei den anderen: So sind diese Islamistinnen davon iiberzeugt, dass
die Unterdriickung der Frauen im Wesentlichen ein Resultat des Kapitalismus
und westlicher Ideologie sei. Die Frauen wiirden hier ausgebeutet und versklavt,
zum Sexobjekt degradiert und der offentlichen Beldstigung preisgegeben. Die
Zwiange der Konsumindustrie machten die Frauen zu ihrem wehrlosen Objekt.
Zudem habe die ,Frauenemanzipation ihnen nur Mehrbelastungen eingebracht,
die jede Form der Selbstbestimmung unterlaufe.'? Das Kopftuch wird von ihnen
als ein Medium der Emanzipation im Sinne der Bewahrung der Wiirde der Frau

10 Vgl. Leila Ahmed 1992.
1 Vgl. Fatima Mernissi 1989 und 1992.
12 Vgl. Haideh Moghissi 1999.
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verstanden. Fiir sie ist der Islam die Losung, da ihrer Auffassung nach im Koran
die Frau dem Mann gleichgestellt ist.

Uber diese verschiedenen Strémungen hinweg konstatiert Géle, dass ein we-
sentlicher Unterschied zwischen westlich und muslimisch gepragten Emanzipa-
tionsvorstellungen der ist, dass die Musliminnen sich sehr viel starker auf eine
Tradition der Geschlechtertrennung beziehen und diese in ihrem Sinn weiter-
entwickeln."® Die Differenz soll aufrechterhalten und zugleich Gleichheit her-
gestellt werden. Wie dies zu geschehen habe, auch dazu gehen die Meinungen
weit auseinander, vor allem auch in den Auseinandersetzungen zwischen Re-
formkréften und Traditionalisten innerhalb des Islam, die jedoch vom Westen
kaum zur Kenntnis genommen werden.

Wenn wir nun die Situation in Deutschland betrachten, so gibt es inzwischen
auch einige Untersuchungen, die die Position der muslimischen Frauen zu er-
kunden versuchen. Sie konzentrieren sich im Wesentlichen auf Frauen, die ein
Kopftuch tragen, weil sie als besonders typisch fiir eine muslimische Position
gelten. Dabei geht es dann, wie etwa in der Untersuchung der Konrad-Adenau-
er-Stiftung, vor allem darum zu fragen, inwieweit sich diese Frauen in Bezug auf
die Gleichstellung von ihren deutschen Altersgenossinnen unterscheiden. Diese
Untersuchung zeigt nun, dass es sich in der Mehrzahl um junge, selbstbewusste
Frauen handelt, denen etwa die eigene Berufstatigkeit sehr wichtig ist. Ebenso
streben sie fiir sich gleichberechtigte Modelle der Partnerschaft an. ,In diesen
Ansichten gleichen sie in hohem Maf} der deutschen Mehrheitsgesellschaft®, re-
siimieren die Autoren.!* Diese Musliminnen unterscheiden sich allerdings von
ihren anderen muslimischen, christlichen und sékularen Altersgenossinnen dar-
in, dass sie sehr religios sind und ihren Glauben auch nach aufien hin leben
wollen." Die Religion ist ihnen sogar wichtiger als die Familie. Ein relevantes
Ergebnis ist jedoch auch, dass sich ein Grofsteil von ihnen in Deutschland nicht
heimisch fiihlt:

13 Vgl. Niliifer Géle 1995.
14 Frank Jessen und Ulrich von Wilamowitz-Moellendorff 2006, S. 41.

15 Diese Frauen haben sich fiir ein Kopftuch entschieden, weil sie damit in erster Linie ihrer religidsen
Uberzeugung Ausdruck verleihen wollen (90 Prozent). Fiir nahezu alle der Befragten (98 Prozent)
geschah dies aus eigenem Entschluss.
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Obwohl die iiberwiegende Mehrheit von ihnen entweder schon hier geboren wurde

oder schon lange hier lebt, ist ihnen Deutschland offenbar fremd geblieben. Sie halten

sich fiir Angehorige einer diskriminierten Minderheit und fithlen sich zurickgesetzt.

80 Prozent der Teilnehmerinnen sind der Ansicht, dass die Tiirken in Deutschland wie

Biirger zweiter Klasse behandelt werden.'

Die hohe Religiositat kann also auch als Ausdruck einer eigenstandigen kul-
turellen Verortung verstanden werden.

Das Kopftuch hat also in diesem Kontext nicht nur eine religiése, sondern
zugleich eine kulturelle Bedeutung — die Kopftuchtragerinnnen wollen auch 6f-
fentlich und als diskriminierte Minderheit ihren Status in der Gesellschaft be-
haupten. Das zeigen vor allem auch eine Reihe qualitativer Untersuchungen, die
festgestellt haben, dass fiir viele der befragten Frauen die Religion und damit
auch das Kopftuch eine andere Bedeutung als fiir ihre Vorfahren hat. Ja, sie ver-
suchen sich vielfach gerade durch die Religion von ihren Eltern abzugrenzen und
einen individuellen Standort zwischen deren Tradition und der Kultur der Auf-
nahmegesellschaft zu finden, indem sie einen eigenstidndigen Bezug zu weltan-
schaulichen und religiésen Fragen suchen.!” Diese so genannten ,Neo-Muslima“
setzen sich meist sehr griindlich mit dem Islam auseinander und entwickeln dif-
ferenzierte Strategien der Selbstreprasentation sowie hohen beruflichen Ehrgeiz
und Leistungsbereitschaft.”® Mit dem Kopftuch machen die ,Tochter der Gast-
arbeiter”! ihre Zugehérigkeit zu einer Minderheit éffentlich. Es wird von ihnen
also zugleich als ein religioses und als ein kulturelles Symbol verstanden. Sie ma-
chen ihre Differenz freiwillig sichtbar und wandeln so das Stigma in ein Symbol
selbstbewusster Identitat um.

Das Kopftuch kann damit von einem traditionellen zu einem geradezu mo-
dernen Symbol werden, insbesondere wenn man etwa die Frauen betrachtet, die
das Kopftuch mit ,,westlicher” Kleidung kombinieren und sich teilweise hochst

16 Frank Jessen und Ulrich von Wilamowitz-Moellendorff 2006, S. 19.

17 Vgl. Yasemin Karakasoglu-Aydin 1998; Sigrid Nékel 1999a und 1999b; Gritt M. Klinkhammer 1999.
18 Vgl. Sigrid Nokel 1999a, S. 200. Die Reaktivierung kultureller Traditionsbestinde im Interesse eines
eigenstindigen kulturellen Selbstausdrucks finden wir im Ubrigen heutzutage vermehrt auch bei
anderen Religionen und Kulturen wie etwa bei Juden und Judinnen oder bei Menschen mit Vorfahren
aus afrikanischen Landern, aber auch bei Mitgliedern der Mehrheitsgesellschaft, wenn wir etwa an
die Reaktivierung von regionalen Dialekten und Traditionen denken.

19 Sigrid Nékel 2002.
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bunt und modebewusst kleiden. Diesen Typus hat Reyhan Sahin in ihrer Un-
tersuchung zur Bedeutung des Kopftuchs fiir muslimische Kopftuchtragerinnen

als ,vestimentires Mixing"“ bezeichnet.?’

Meist pflegen diese Frauen einen dsthe-
tisch sehr anspruchsvollen, sorgfiltig ausgewahlten Kleidungstil und kombinie-
ren unterschiedliche Kleidungstypen miteinander. Eine dieser Frauen etwa hat
ihr Kopftuch im Nacken gebunden und dariiber eine Baseballkappe aufgesetzt.
Dazu tragt sie eine graue Baggy Jogginghose, die von Anhangern der Hip-Hop-
Kultur beabsichtig in Ubergrofien getragen werden. Dazu kombiniert sie ein en-
ges T-Shirt mit bunten Motiven.?! Eine andere Frau beschreibt ihren Kleidungs-

stil folgendermafien:
Also wenn man meine Kleidung im Kleiderschrank sehen wiirde, wiirde man sagen,
das passt nicht. Ich habe Outfits, die sind ... du wiirdest sagen richtig bitchlike und
dann habe ich Outfits, die sind Hardcore Moslem und dann was ich heute anhabe, so

spiefiig. .. und dann habe ich auch Outfits, die gehen so mehr in die Gangster Richtung
.. also ist alles Mégliche drin ... dann habe ich auch noch so traditionelle Sachen. .. *

Das Interessante ist nun, dass diese Frauen mit ihrem Mixing sowohl bei kon-
ventionellen Muslimen als auch bei Angehérigen der Mehrheitsgesellschaft auf
Ablehnung stoflen. Beide scheint zu irritieren, dass sie weder in die eine noch in
die andere Kategorie einzuordnen sind. Das provoziert. Denn diese Frauen spie-
len mit den Grenzen. Sie verweisen auf Differenzen und heben sie zugleich wie-
der auf. Damit wehren sie sich gegen ein Entweder-Oder. Sie weisen darauf hin,
dass man auch mehrere Identitatsbeziige gleichzeitig haben kann und dass kultu-
relle Verortungen standig im Fluss sind. Entscheidend ist auch, dass sie es sind,
die ihre Identitat markieren. Sie itbernehmen die Deutungsmacht und wehren
sich damit gegen Zuschreibungen von anderen. Die Provokation liegt also darin,
dass diese Frauen Eindeutigkeiten aufbrechen und die Deutungsmacht fiir sich
zuriickgewinnen. Darauf miissen nun die konventionellen Muslime wie auch die
Angehorigen der Mehrheitsgesellschaft reagieren — entweder mit Abwehr oder
aber mit einem sich wandelnden Bild von dem, was sie unter Musliminnen hier

und heute verstehen.

20 Vgl. Reyhan Sahin 2012.
21 Vgl. ebenda, S. 233.
22 Ebenda, S. 225.
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Allerdings sollte auch dieser Weg von jungen Muslima nicht idealisiert wer-
den, stehen sie immer in Gefahr, sowohl von Seiten der Minderheiten wie auch
der Mehrheitsgesellschaft vereinnahmt und in ihrer Selbstbestimmung einge-
schrankt zu werden. Indem sie traditionelle Symbole der Geschlechterdifferenz
benutzen, konnen sie auch traditionelle patriarchale Vorstellungsmuster stérken,
wiahrend die Chance darin liegt, Weiblichkeitsvorstellungen und ihre Symbole
durch die Kombination mit neuen Symbolen und Praxen zu verdndern.

Wie bereits im obigen Abschnitt tiber Differenz und Gleichheit im Geschlech-
terverhaltnis angesprochen, scheint gegentiber der Betonung der Geschlechter-
differenz der Weg zur Gleichstellung durch deren Uberwindung der einfachere
zu sein. Aber auch dieser Weg ist riskant. Diese Erfahrung haben muslimische
Frauen etwa im Zusammenhang mit der forcierten Sakularisierung der Tiirkei in
den 20er Jahren des letzten Jahrhunderts gemacht, als ihnen die westliche Klei-
dung von Kemal Atatiirk per Dekret aufgezwungen wurde. Damals wurden im
Prozess der Modernisierung der Tiirkei nicht nur Schrift und Sprache, sondern
auch Kleidung und Alltagsverhalten von einem Tag auf den anderen an westli-
che Standards angepasst. Diese Verdnderungen drangen bis in die Korperlichkeit:
Waurde Schénheit im Orient jahrhundertelang mit weifder Haut, runden Formen,
langsamen Bewegungen und langem Haar verkniipft, so trat nun an dessen Stelle
das européische Schonheitsideal der schlanken, energischen, Korsett tragenden
Frau mit kurz geschnittenen Haaren.” Diese aktive, stadtische, mit Mannern ver-
kehrende, berufstatige Frau mit ihrem aufrechten, dynamischen Korper, an dem
taglich gearbeitet wird, wurde zu einem Symbol fiir die Moderne und fiir die
Zugehorigkeit zur Elite.* Dieser Frauentyp nahm nun in der Gesellschaft eine
besondere Stellung ein. Ihr wurde dabei aber, wie G6le resiimiert

so sehr ihre Geschlechtlichkeit abgesprochen, dass ihr beinahe eine méannliche Identitét
auf aufoktroyiert wurde. Anders ausgedriickt hat die kemalistische Frau zwar den
Gesichtsschleier und den Umhang (Tschador, tirkisch c¢arsaf) abgelegt, dafiir aber
ihre Geschlechtlichkeit ,verhiillt’, in der Offentlichkeit sich selbst eingepanzert, sich
‘unberiihrbar’, ,unerreichbar’ gemacht.25

2 vgl. Sigrid Géle 1995, S. 83.
24 Vgl. ebenda, S. 165.
% Ebenda, S. 99.
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Damit haben die tiirkischen Frauen zu jener Zeit bereits das durchexerziert,
was liberale deutsche Feministinnen heute von Musliminnen fordern. Aber die
LSUnterwerfung® unter westliche Normen brachte auch den Tirkinnen damals
nicht einfach ihre Befreiung, sondern lief neue Zwénge hervortreten und den
Fortschritt fir die Frauen zumindest ambivalent erscheinen — war der Zwang
zur Verwestlichung doch selbst ein gewalttrachtiger Akt. Demgegeniiber kann
es wohl nur darum gehen, die Prozesse zu unterstiitzen, die den Handlungsspiel-
raum der Frauen in jhrem jeweiligen Kontext erweitern und sich auf ihre Vorstel-
lungen von Emanzipation stiitzen. Das scheint auch deshalb besonders geboten
zu sein, da die Forderungen nach Emanzipation der muslimischen Frauen nach
westlich-liberalem Zuschnitt in Deutschland bisher zu recht zweifelhaften Er-
gebnissen gefiihrt hat — und zwar sowohl fiir die Musliminnen wie auch fir die
Frauen der Mehrheitsgesellschaft.

4 Zur Emanzipation von Frauen
in der multikulturellen Gesellschaft

Die Debatten zur Emanzipation der muslimischen Frau hat auf der politischen
Ebene bisher vor allem zu repressiven MafsSnahmen gefiihrt: Das Kopftuch wur-
de fir Frauen im offentlichen Dienst in vielen Bundeslandern verboten, das
Nachzugsalter fiir Ehefrauen heraufgesetzt, und es wurden Sprachtests als Vor-
bedingung zum Familiennachzug eingefiithrt. Noch problematischer ist vielleicht,
dass durch die stdndige Beschworung der Unterdriickung der muslimischen Frau
in der Gesellschaft ein Bild entstanden ist, das sie tatsiachlich in diese Position
drangt und sie darin festhalt. So haben gerade junge muslimische Frauen deut-
lich schlechtere Chancen auf dem Arbeitsmarkt und zwar u. a. mit der Begriin-
dung, dass sie traditionell und familienorientiert seien und deshalb keinen beruf-
lichen Ehrgeiz entwickeln wiirden. Demgegentiber gelten die deutschen Frauen
als emanzipiert. Da sie mit Intelligenz und beruflicher Kompetenz identifiziert
werden, werden sie den anderen Frauen gegeniiber vorgezogen.?® Dazu kommt
die Signalwirkung des Kopftuchverbots im Offentlichen Dienst, die inzwischen

26 Vgl. Imam Attia und Helga Marburger 2000; zusammenfassend Castro Varela, Maria do Mar und
Dimitria Clayton 2003.
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auch in der privaten Wirtschaft zu erheblichen Benachteiligungen fiir Frauen mit
Kopftuch gefiihrt hat.?”

Dieser Emanzipationsdiskurs hat nicht nur muslimischen Frauen zumindest
auf dem Arbeitsmarkt erheblich geschadet, sondern er hat zugleich die soziale
Schere zwischen einheimischen und eingewanderten Frauen verstirkt. Denn
Frauen der Mehrheitsgesellschaft sind in den letzten Jahrzehnten nicht zuletzt
aufgrund der Unterschichtung durch Migrantinnen aufgestiegen. Das heif’t, die
unteren Range, die bei ihrem beruflichen Aufstieg frei wurden, haben nicht deut-
sche Ménner, sondern vielmehr Migrantinnen und Menschen ohne Papiere ein-
genommen. Auch im Privatbereich ist die Arbeit von Migranten vielfach die
Voraussetzung fiir die Vereinbarkeit von Beruf und Familie fiir die mittelstdndi-
schen einheimischen Frauen geworden. Sie konnen aus der Privatsphére in die
Offentlichkeit des Erwerbsbereichs treten, denn an ihre Stelle riicken Migrantin-
nen nach und entlasten sie bei Hausarbeit und Kinderbetreuung.

Die Folge davon ist nicht nur, dass die eingewanderten Frauen geringere Chan-
cen zum sozialen Aufstieg haben, sondern auch, dass die Situation der altein-
gesessenen deutschen Frauen idealisiert wird. Sie bemessen ihre Emanzipation
nicht mehr so sehr an ihrer Position beziiglich der Méanner, sondern vielmehr
an ihrem Abstand zu den muslimischen Frauen. Es scheint, wie wenn die Ge-
schlechterhierarchie durch eine ethnische Hierarchie kompensiert wiirde. Eman-
zipation wird dann zur Illusion, wenn sie nicht auf der Aufhebung der Arbeits-
teilung im Geschlechterverhéltnis basiert, sondern auf andere Machtverhéaltnisse
ausweicht. Durch den ethnisch bedingten Aufstieg wird die Illusion genahrt,
dass beziiglich der Emanzipation der Frauen der Mehrheitsgesellschaft kaum
mehr Handlungsbedarf bestehe, da die ,deutsche Frau® ja emanzipiert sei. So
wird das Geschlechterverhaltnis vom Veranderungsdruck entlastet und der Kon-
fliktstoff gewissermaflen ausgelagert. Entsprechend engagiert sind auch plétzlich
viele Ménner der Mehrheitsgesellschaft in Sachen Gleichberechtigung, geht es
doch nun vor allem um die Bestatigung der eigenen ,fortschrittlichen® Verhélt-

nisse.

%7 Vgl. Senatsverwaltung fiir Integration, Arbeit und Soziales 2008.
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5 Schluss

Wollte der Feminismus nicht kulturelle Hierarchien noch verstiarken, sondern
sich fiir die Emanzipation aller Frauen einsetzen, miisste er alle Formen von
Herrschaft in Frage stellen und mit der Ungleichheit der Geschlechter auch die
Hierarchie zwischen den sozialen Klassen, den Ethnien und Religionen hinter-
fragen. Das war jedoch in der europiischen Frauenbewegung selten der Fall,
denn der universalen Solidaritét aller Frauen stand immer auch die Loyalitat ge-
geniiber der eigenen Klasse, Nation, ,Rasse” oder Religion gegeniiber. Insofern
gilt es, den Begriff des Feminismus zu kontextualisieren und ihn jeweils kritisch
auf seine jeweilige Positionierung zu hinterfragen. Es wére zu fragen, wer wel-
che Forderungen fiir wen stellt beziehungsweise wer jeweils daran beteiligt ist.
Denn diese Forderungen sind immer an die Position der Sprechenden gebunden.
In jhren Visionen vom guten Leben spiegeln sich die eigenen Lebensverhaltnisse.

Ohne sich auf die anderen Frauen einzulassen und sich mit ihrer Geschichte
der Modernisierung, ihren Kampfen um Anerkennung und Macht zu befassen,
und ohne sich ihre widerspriichlichen Loyalitaten vor Augen zu fithren — ohne
ein solches sich Einlassen auf die Andere kann wohl kaum davon gesprochen
werden, dass man/frau an ihrer Emanzipation interessiert ware. Und wenn wir
den muslimischen Frauen in Deutschland heute zuhoren, so ist auf alle Félle klar,
dass ihr Kampf um Anerkennung immer auch die Frage ihrer kulturellen und re-
ligiésen Diskriminierung mit umfasst. Sie kénnen die Frage der Frauenbefreiung
nicht abgeldst von ihrem kulturellen Kontext sehen.

Auffallend ist jedenfalls, dass trotz des enormen Interesses an der Emanzipa-
tion der muslimischen Frauen sich kaum jemand fiir die Frauenbewegungen in
muslimischen Landern interessiert. Zumindest in Deutschland wird die Litera-
tur zu muslimischen Emanzipationsbewegungen nicht zur Kenntnis genommen.
Wichtige Biicher, wie etwa das grundlegende Werk von Leila Ahmed® oder die
verschiedene Arbeiten von Margot Badran®, werden gar nicht ibersetzt.*®

Demgegeniiber wird durch die stindige Beschworung der Unterdriickung der
muslimischen Frauen diese diskursiv reproduziert. Diese Diskussionen reden das

28 Vgl. Leila Ahmed 1992.
2 Vgl. zuf. etwa Margot Badran, Feminism in Islam 2010.
30 Vgl. etwa auch Nima Naghibi 2007.
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herbei, was sie zu bekdmpfen vorgeben. In einem aufklarerischen Gestus wird
auf die Unmoglichkeit der Emanzipation der Muslima hingewiesen und ihnen
damit eine eigene Subjektposition abgesprochen und die vielféltigen Auseinan-
dersetzungen muslimischer Frauen mit der Moderne in den verschiedenen sozia-
len und kulturellen Kontexten nicht wahrgenommen. Demgegeniiber miisste es
darum gehen, die muslimischen Frauen selbst zu Wort kommen zu lassen und
ihre unterschiedlichen Positionen wahrzunehmen und sich in den verschiedenen
Bereichen fiir ihre tatsachliche Gleichstellung einzusetzen.
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sFriher waren wir die Exoten” —
Potenziale von Migranten
aus islamisch geprigten Herkunftslandern

Tayfun Keltek und Engin Sakal

1 Vom Gastarbeiter zum ,Mensch mit Migrationshintergrund“!

Dieser Beitrag soll einen allgemeinen Uberblick iiber die Bevolkerung mit Mi-
grationshintergrund (MH) insgesamt geben. Dabei sollen Angaben sowohl zu
Migranten, Eingebiirgerten und zu auslédndischen Staatsangehdrigen in Deutsch-
land gemacht werden. Sie sollen dazu dienen, sich einen Gesamteindruck zu
verschaffen, und statistische Angaben ausgewahlter Bereiche runden das Bild
ab. Die Angaben erheben nicht den Anspruch auf Vollstandigkeit fiir alle Le-
bensbereiche. Es sollen lediglich zentrale Faktoren dargestellt und grundlegende
Informationen geliefert werden.

Bedingt durch die Gréf8e der Gruppe der Migranten werden néhere Angaben
zu der Gruppe mit tiirkischem Migrationshintergrund fir Vergleiche vorgenom-
men. Zudem sind das Gros der Tirkischstimmigen Muslime, was jeweils einen
besonderen Blick auch auf das in diesem Band fokussierte Religionsmerkmal er-
laubt.

Die Migranten, auch die mit tiirkischem Hintergrund, sind als Unternehmer,
Arbeitnehmer, Schiiler, Studenten und letztendlich als Konsumenten mit ihrem
Anteil an der Gesellschaft zum bedeutenden Faktor geworden. Den Abschluss
des Beitrages bilden Biographien von drei in Deutschland lebenden unterschied-
lichen Migranten, zu denen Interviews gefithrt wurden.

Die jingere Zuwanderungsgeschichte nach Deutschland beginnt nach der
Griindung der Bundesrepublik Deutschland. Das Wirtschaftswachstum nach dem

! Der Begriff Mensch mit ,Migrationshintergrund” hat in diesem Beitrag keinerlei diskriminierende
Aussagekraft. Er ist in der statistischen Erfassung von Daten gelaufig, auch das Statistische Bun-
desamt benutzt diesen Begriff fiir die Datenerhebung. Und entsprechend findet er in diesem Beitrag
Verwendung.
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Zweiten Weltkrieg fithrte zu einem hohem Arbeitskréftebedarf in Deutschland.
Bedingt durch den Mauerbau wurde der Arbeitskréftestrom aus dem Osten un-
terbrochen. Deshalb schloss die Bundesregierung zwischen 1955 und 1973 so-
genannte Anwerbeabkommen fiir ausldndische Arbeitskréfte mit auslandischen
Regierungen ab, unter ihnen auch mit Regierungen islamisch geprégter Staaten.
Zu den Anwerbelandern gehorten neben Griechenland, Italien, Portugal, Spani-
en, Stidkorea auch das damalige Jugoslawien, Marokko, Tunesien und die Turkei.

Die anféngliche Vorstellung der Bundesrepublik Deutschland bei der Anwer-
bung von Gastarbeitern war, dass sich die Menschen zeitlich beschrankt in
Deutschland aufhalten und spater wieder in ihre Heimatldnder zuriickkehren
und andere, neue Arbeitskréfte, im Austausch nach Deutschland kommen wiir-
den. Diese Absicht konnte jedoch nicht verwirklicht werden, da viele Unterneh-
men kein Interesse an grofieren Fluktuationen unter ihrer Belegschaft hatten.
Zudem wiéren die Kosten dafiir zu hoch und damit unwirtschaftlich gewesen.
Die Bundesregierung entsprach deshalb dem Wunsch der Unternehmen, die an-
gelernten Kréafte ldngere Zeit in Deutschland zu belassen, und die ,,Gastarbeiter*
blieben damit langer als vorgesehen in der Bundesrepublik Deutschland.

Erst die Rezession und die Olkrise Anfang der 70er Jahre fithrten 1973 zum
Anwerbestopp ausldndischer Arbeitskrifte. Eine Ausnahme bildete das Abkom-
men zur Anwerbung von Pflegepersonal aus Siidkorea. Krankenschwestern aus
Stidkorea wurden auch nach dem Anwerbestopp von 1973 weiter angeworben.
Sie sollten zunéachst fiir drei Jahre nach Deutschland kommen, aber auch sie
blieben langer. So leben heute viele Arbeitsmigranten und deren Nachkommen
dauerhaft in Deutschland.?

Ende 1980 war die auslandische Bevélkerung in Deutschland auf 4,5 Millionen
angestiegen.’ Aussagen wie ,Mir kommt kein Tiirke mehr iiber die Grenze®, zu
der sich der damalige Bundeskanzler Helmut Schmidt in einem Interview mit der
Zeitung Die Zeit am 5. Februar 1982 verstieg, war fiir die Situation bezeichnend.
In der Koalitionsvereinbarung von 1982 zwischen der CDU/CSU und FDP heif’t
es unter dem Kapitel Auslanderpolitik: ,Die Bundesrepublik ist kein Einwande-

2 In diesem Beitrag wird einheitlich eine nicht geschlechterspezifizierende Bezeichnung verwendet.
Mit Arbeiter, Schiiler, Migrant und Kollege sind immer Ménner und Frauen gemeint.

3 Vgl. Statistisches Bundesamt, 2012/1.
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rungsland.” Derartige Aussagen gaben das politische Klima in Deutschland lan-
ge Zeit unmissverstandlich wider. Doch die gesellschaftlichen Realititen waren
anders. Die Anzahl der in Deutschland lebenden Auslander stieg in den darauf-
folgenden Jahren im Jahr 1990 auf 5,5 Millionen, und bis 2000 waren es bereits 7,2
Millionen.* Es dauerte relativ lange, bis sich auch Politiker aus dem biirgerlichen
Lager detaillierte Gedanken tiber eine Einwanderungspolitik machten. Es war
iber Jahre fiir deutsche Politiker nicht opportun, 6ffentlich von einem Zuwande-
rungsland zu sprechen. Erst mit der Reform des Staatsangehérigkeitsrechts und
der erleichterten Einbiirgerung in den Jahren nach der Jahrtausendwende setzte
ein Umdenken ein.

Die Einfithrung der sog. Green Card fiir auslandische IT-Spezialisten im Jahr
2000 unterstiitzte diesen Prozess. Mit dem Inkrafttreten des neuen Zuwande-
rungsgesetzes von 2005 wurde auch fiir Deutschland der Gebrauch der Bezeich-
nung ,Zuwanderungsland® geldufig. Mit dem Nationalen Integrationsplan von
2007 war endgiiltig die Basis einer sich zu einem Zuwanderungsland bekennen-
den Integrationspolitik geschaffen, und Deutschland bekannte sich zu einem Ein-
wanderungsland.

Die heutige emotionale Gefiihlslage vieler Migranten in Deutschland verdeut-
licht am besten folgendes Zitat:

Uber zwei Drittel der Zuwanderer (69 Prozent) in Deutschland fiihlen sich wohl. Die

meisten empfinden sich tiberwiegend als Teil der deutschen Gesellschaft (58 Prozent),

nur finf Prozent fithlen sich tiberhaupt nicht als Teil der deutschen Gesellschaft. [...]

Die meisten Zuwanderer empfinden diese doppelte Verbundenheit als Vorteil und emp-

finden keinen Identitétskonflikt. Drei Viertel von ihnen mochten die Werte und Tra-

ditionen aus der Herkunftsgesellschaft mit Werten und Traditionen in Deutschland
verbinden.’

Diese Gefiihlslage wurde 2011 intensiv durch Auflerungen sowie Publika-
tionen des ehemaligen Vorstandsmitglieds der Bundesbank, Thilo Sarrazin, ir-
ritiert. Eine sachliche Auseinandersetzung mit diesem Thema wurde dadurch
erschwert, weil die undifferenzierte Betrachtung von Sarrazin auf fruchtbaren
Boden fiel und mit der Frage nach der Integrationsbereitschaft von Migranten

* Vgl. Statistisches Bundesamt, 2012/1.
° Bertelsmann Stiftung Giitersloh 2009, S. 4.
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verbunden wurde. In der Offentlichkeit wurde nunmehr pauschal iiber Inte-
grationsunwilligkeit und Integrationsunfihigkeit einzelner Migrantengruppen,
insbesondere von Muslimen, gesprochen.® Dass sich die tatsichliche Situation
allerdings deutlich differenzierter und in Abhéangigkeit der Integrationspolitik
darstellt, ist mit den Aussagen von Kober zu belegen. ,Je ldnger also jemand
in Deutschland lebt, umso mehr fiihlt er sich hier als Teil der Gesellschaft: Die
emotionale Verwurzelung in Deutschland nimmt mit der Dauer des Aufenthalts

zu.”7

2 Bevolkerung/Migrantenbevolkerung in Deutschland 2012

Die bisherigen Ausfithrungen werden in diesem sowie weiteren Kapiteln durch
statistische Angaben untermauert:

Herkunft Personenanzahl Anteil an der auslan- Anteil an der
(Stand 31.12.2011) dischen Bevélkerung Gesamtbevélkerung
Gesamtbevolkerung 81.754.000 100 %
Deutsche ohne MH 65.792.000 80,5 %
Deutsche mit MH 15.962.000 19,5%
Afghanistan 56.563 0,82 % 0,07 %
Libanon 35.029 0,50 % 0,04 %
Irak 82.438 1,19 % 0,10 %
Iran 53.920 0,78 % 0,07 %
Marokko 63.037 0,91 % 0,08 %
Turkei 1.607.161 23,19 % 1,97 %
Alle auslandischen 7.369.900 100 % 9,01 %
Staatsangehorigen

Tab. 1: Bevolkerung nach ausgewshlten Staatsangehorigkeiten und Herkiinften®

Bei den Diskussionen wurde oft die gesamte Migrantengruppe als eine ho-
mogene Einheit betrachtet, Unterschiede nach Herkunft, Ethnie, Bildungssitua-
tion oder Alter wurden dabei nicht regelméaflig einbezogen. Dabei sind die Le-
benssituationen der Migranten sehr vielfaltig und vielschichtig. An dieser Stelle
soll nicht auf diese Details eingegangen werden, das hat die Heidelberger For-

% Vgl. Berlin-Institut fiir Bevélkerung und Entwicklung 2009.
7 Kober 2001, S. 13.
8 Vgl. Statistisches Bundesamt 2012/1 und 2012/5, eigene Berechnung.
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schungsgruppe Sociovision bereits 2008 mit der ersten Studie iiber die Leben-
sumsténde und die Milieus der Migranten vorgenommen.’

3 Demografie der Bevolkerung

Bevoélkerung in 1.000 Gesamt | Deutsch | mit MH | mit tiirkischem
—im Alter von ... bis unter ... Jahren MH

00 - 05. 3.288 2.140 1.148 220
05 -10. 3.453 2.323 1.130 235
10-15 3.846 2.712 1.134 270
15-20 4.147 3.022 1.125 274
20-25 4.972 3.859 1.112 233
25-35 9.845 7.372 2.473 454
35-45 11.439 8.889 2.550 538
45 - 55 13.227 11.062 2.166 350
55-65 10.416 8.801 1.614 198
65-75 9.409 8.465 944 156
75 -85 5.839 5.379 460 29
85-95 1.764 1.662 102 -
95 und mehr 109 105 - -
Insgesamt 81.754 65.792 15.962 2.956

Tab. 2: Demografische Struktur in Deutschland nach ausgewahlten Bevélkerungsgruppen™

Das Statistische Bundesamt gibt die Zahl der gegenwirtig in Deutschland leben-
den Menschen mit MH mit 15,9 Millionen an. Das entspricht einem Bevélke-
rungsanteil von 19,5 %, d. h. jede fiinfte in Deutschland lebende Person hat einen
MH. Der Anteil der Bevolkerung mit tiirkischem MH liegt bei 3,6 % im Verhaltnis
zur Gesamtbevolkerung. 3,2 Millionen Personen mit MH sind iber 55 Jahre alt.
Der Anteil der dlteren Personen macht dabei 19,5 % der Migranten aus. Bei der
tiirkischstdmmigen Bevolkerung haben 383.000 Personen von 2,9 Millionen die-
ses Alter liberschritten, dort liegt der Anteil bei 13,2 %. D. h., die Bevélkerung mit
MH im Allgemeinen und die tiirkischstimmige Bevolkerung im Speziellen sind
deutlich jiinger als die deutsche, bei der der Anteil der iiber 55-Jahrigen 37,1 %
betragt. Die Zahl der unter 20-Jahrigen betragt bei den Menschen mit MH 4,5
Millionen Das entspricht einem Anteil von 28,4 %.

? Vgl. Sinus Sociovision 2008.

10 Vgl. Statistisches Bundesamt 2012/5, eigene Darstellung.
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Bei der tiirkischstimmigen Bevolkerung liegt dieser Anteil bei 33,8 %. Im Ver-
gleich dazu sind lediglich 15,5 % der deutschen Bevélkerung unter 20 Jahre alt.!!
Fiir den Arbeitsmarkt und fiir unsere Sozialsysteme sind diese Zahlen von grofier
Bedeutung. Sie liefern die Grundlagen fiir kiinftige Mafinahmen fiir den Arbeits-
markt sowie die Rentensicherung.

Einen Kurziiberblick gibt die Tabelle 2 iiber das durchschnittliche Alter der Be-
volkerung nach ausgewahlten Kriterien. Die Differenz zwischen der deutschen
Bevolkerungsgruppe und den Migranten betragt 10,9 Jahre. Das Durchschnitts-
alter der tiirkischstammigen Gruppe ist im Vergleich zu dem der Migranten noch
einmal um 3,7 Jahre niedriger. Lediglich bei Migranten, die aus Afrika stammen,
liegt das Durchschnittsalter mit 28,7 Jahren und denen aus Siid- und Stidostasi-
en mit 31,4 Jahren unter dem der tiirkischstimmigen Migranten. Diese Bevol-
kerungsgruppen machen zusammen allerdings lediglich einen Anteil von 8,2 %
unter den Migranten aus. Das Durchschnittsalter der Bevolkerung liegt bei 44,0
Jahren, das der deutschen bei 46,1, das der Migranten bei 35,2 und der tiirkisch-
stimmigen Migranten bei 31,5 Jahren.'? Der demografische Wandel, der eine er-
hebliche Rolle bei Planungen zur Zukunft von Gesellschaften spielt, wird anhand
der oben aufgefiithrten Zahlen verdeutlicht.

4 Bildungssituation der Bevolkerung

Das Bildungsniveau der Migranten ist durchschnittlich schlechter als das der
Deutschen: 21,6 % der tiirkischen Migranten verlassen ohne Schulabschluss die
Schule. Dieser Anteil liegt bei der deutschen Bevolkerung bei 1,5 %. Der Anteil
der Bevolkerung ohne Berufsabschluss liegt bei den Personen mit tiirkischen MH
bei 40,8 % und bei den deutschen bei 12,8 %.

5 Schiilerinnen/Schiiler nach Schulformen

Nachfolgend werden Daten zu den Bereichen Bildung, Einbirgerungen, von
Wanderungsbewegungen und von Lebensstilen sowie der Erwerbstatigkeit von
Migranten in Deutschland dargelegt.

11 ygl. ebenda, eigene Berechnungen.

12 vgl. Statistisches Bundesamt 2012/5, eigene Berechnungen.
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Allgemeiner Schulabschluss Gesamt Deutsche Bevélkerung |  Bevolkerung
(Angaben in 1.000) Bevolkerung mit MH mit tiirkischem
MH

Haupt-(Volks-)schulabschluss 25.854 21.871 3.983 797
Abschluss Polytechnischen Oberschule der DDR 5.027 4.934 93 -
Realschul- oder gleichwertiger Abschluss 15.479 12.985 2.494 318
Fachhochschulreife 4.527 3.851 676 82
Abitur 14.430 11.658 2.772 203
Ohne Schulabschluss 2.684 1.019 1.665 639
Noch in Ausbildung/noch nicht schulpflichtig 13.302 9.116 4.186 906
Beruflicher Abschluss

Mit berufsqualifizierendem Abschluss 51.535 45.112 6.423 640
Lehre/Berufsausbildung im dualen System 32.981 29.142 3.838 485
Berufsfachschule 1.667 1.393 274 22
Meister/Techniker/Fachschulabschluss 5.401 4.904 497 44
Berufsakademie 863 721 141 k. A.
Fachhochschulabschluss 3.489 3.064 426 24
Universititsabschluss/Promotion 5.907 4.806 1.101 53
Ohne berufsqualifizierenden Abschluss 29.817 20.348 9.469 2.310
Noch in schulischer Ausbild./nicht schulpflichtig 13.255 9.081 4.174 904
Noch in berufsqualifizierender Ausbildung 3.537 2.676 860 165
Ohne Abschluss 12.575 8.312 4.264 1.206

Tab. 3: Bildungsniveau der Bevélkerung in Deutschland.”

Seit dem Inkrafttreten des neuen Staatsangehorigkeitsgesetzes erhalten Kin-

der mit der Geburt bei entsprechender Voraussetzung die deutsche Staatsbiir-
gerschaft. Sie werden als deutsche Staatsbiirger gefithrt. Die Statistik erfasst die
Schiiler in diesem Bereich nur nach Staatsangehdérigkeit.

Der Anteil der Schiiler mit tiirkischer Staatsangehérigkeit unter den ausléndi-
schen Schiilern betréagt 37,2 %. Der Anteil bei den Hauptschiilern liegt bei 44,6 %,
bei den Realschiilern liegt er etwa gleich bei 45,0 % und bei den Gymnasiasten
bei 28,8 %."*

6 Einbiirgerungen in Deutschland

Wenn man als Indikator der Integration auch die Einbiirgerung berticksichti-
gen will, sollten die nachfolgenden Zahlen aus der Tabelle ebenfalls betrach-
tet werden. Zwischen 1981 bis 1999 wurden insgesamt 2.672.676 Personen in

13 Vgl. ebenda, eigene Darstellung.
14 Vgl. Statistisches Bundesamt, 2011/3.
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Deutschland eingebiirgert.” Davon waren 281.000 Personen mit tiirkischer Ab-
stammung. Die Einbiirgerungszahlen waren seit Anderung des Staatsangehérig-
keitsrechts sinkend, seit 2008 steigen sie wieder geringfiigig an. Allerdings ist
anzumerken, dass iiber die Hélfte der Einbiirgerungen seit 2008 unter Hinnahme
von Mehrstaatigkeit durchgefithrt wurden.'®

Schiiler/innen deutsche auslandische

insgesamt Schiiler/innen Schiiler/innen

Vorklassen 9.580 8.689 8.91
Schulkindergirten 19.153 16.383 2.770
Grundschulen 2.837.737 262.2676 215.061
Schulartunabhingige Orientierungsstufe 111.199 99.048 12.151
Hauptschulen 703.525 566.795 136.730
Schularten mit mehreren Bildungsgangen 370.852 351.675 19.177
Realschulen 1.166.509 1.069.899 96.610
Gymnasien 2.475.174 2.365.994 109.180
Integrierte Gesamtschulen 584.770 509.967 74.803
Freie Waldorfschulen 80.843 79.340 1.503
Forderschulen 377.922 328.783 49.139
Abendhauptschulen 1.100 711 389
Abendrealschulen 21.345 16.616 4.729
Abendgymnasien 19.155 16.449 2.706
Kollegs 18.030 16.839 1.191
Insgesamt 8.796.894 8.069.864 727.030

Tab. 4: Schiiler/innen (Deutsche, Auslander) nach Schularten im Schuljahr 2010/2011"

Jahr Afghanistan | Libanon Irak Iran | Marokko Tiirkei Gesamt
2000 4.773 5.673 984 | 14.410 5.008 82.861 186.688
2001 5.111 4.486 1.264 | 12.020 4.425 76.573 178.098
2002 4.750 3.300 1.721 8.375 3.800 64.631 154.547
2003 4.948 2.651 2.999 5.504 4.118 56.244 140.731
2004 4.077 2.265 3.564 3.539 3.820 44.465 127.153
2005 3.133 1.969 4.163 8.824 3.684 32.661 117.241
2006 3.063 2.030 3.693 | 12.601 3.546 33.388 124.566
2007 2.831 1.754 4.102 | 10.458 3.489 28.861 113.030
2008 2.512 1.675 4.229 6.903 3.130 24.449 94.470
2009 3.549 1.759 5.136 5.732 3.042 24.647 96.122
2010 3.520 1.697 5.228 6.522 2.806 26.192 101.570
2011 2.711 1.433 4.790 2.728 3.011 28.103 106.897
Summe 44.978 30.692 | 41.873 | 97.616 43.879 | 523.075 | 1.541.113

Tab. 5: Einbiirgerungen 2000-2011 nach ausgewihlten Herkunftslandern®®

15 Vgl. Ebenda.
16 Vgl. Statistisches Bundesamt, 2012/5.
17 Vgl. Statistisches Bundesamt, 2011/1, Statistisches Bundesamt, 2011/3
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7 Zuziige und Fortziige nach Deutschland

Im Jahr 2011 kamen 958.000 Personen nach Deutschland und 679.000 Personen
wanderten aus. Gegeniiber dem Vorjahr hat sich damit die Zahl der Zuziige um
160.000 erhoht, wéhrend die Zahl der Fortziige lediglich um 8.000 anstieg. Fir
2011 ergibt sich mithin ein Wanderungsiiberschuss von 279.000 Personen. Ahn-
lich hoch war der Wanderungssaldo zuletzt im Jahr 2001 mit 273.000 Personen."
Der Wanderungssaldo zwischen 1991 und 2010 fiir Auslander betrug kumuliert
2,9 Millionen Personen.*

Deutschland Zuziige Fortziige Saldo
Jahr Personen Personen Personen
2000 841.158 674.038 167.120
2001 879.217 606.494 272.723
2002 842.543 623.255 219.288
2003 768.975 626.330 142.645
2004 780.175 697.633 82.542
2005 707.352 628.399 78.953
2006 661.855 639.064 22.791
2007 680.766 636.854 43.912
2008 682.146 737.889 - 55.743
2009 721.014 733.796 -12.782
2010 798.282 670.605 127.677

Tab. 6: Wanderungen zwischen Deutschland und dem Ausland?'

8 Haushalte und Lebenslagen der Bevolkerung

Die durchschnittliche Haushaltsgrofle der Personen mit MH ist im Vergleich zu
der deutschen Bevolkerung mit 2,4 Personen gegeniiber 2,0 Personen um 0,4 ho-
her. Zudem leben Migranten seltener allein als die deutsche Bevolkerung, 14,8 %
gegeniiber 23,1 %. Der Anteil Alleinlebender bei der tiirkischstdmmigen Bevolke-
rung liegt bei 8,0 %. Die durchschnittliche Zahl der Kinder liegt bei den Personen
mit MH um 0,2 hoher bei 1,8 als bei der deutschen Bevolkerung.

Ehepaare ohne Kinder, Alleinerziehende oder alternative Lebensformen sind
bei den Migranten dagegen erheblich seltener. 2,1 % der deutschen Bevoélkerung

18 Vgl. Statistisches Bundesamt, 2012/6, verschiedene Jahrginge, eigene Berechnung.
19 Vgl. Statistisches Bundesamt, 2012/3, S. 618.

20 Vgl. Statistisches Bundesamt, 2012/4.

21 Vgl. ebenda.
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leben in Lebensgemeinschaften. Der Anteil bei den Personen mit MH betrégt
1,2 % und bei den Personen mit tiirkischen MH 0,5 %. Weitere Differenzierungen
ergeben, dass die Haushalte mit tiirkischem MH durchschnittlich mit 3,5 Perso-
nen die meisten Mitglieder umfassen.?

Lebensformen

Lo Familien
Migrationsstatus . -

fgrat " . Paare Allein- . davon mit Zahl der
der Bezugsperson | insge- Famili- .

N ohne stehen- . 1 2 3und | Kinder

und der Mitglieder | samt . en ins- .
d bensf Kinder | de esamt mehr | im

er Lebensform g Kindern Schnitt

Angaben in 1.000

Lebensformen ins- | 41.099 | 11.783 | 17.607 | 11.709 | 6.144 | 4.205 1.360 1,6
gesamt
Person ohne MH 34.557 | 10.284 | 15.239 9.034 | 4.961 3.200 874 1,6
Personen mit MH 6.542 1.500 2.367 2.675 1.184 1.005 487 1,8
Personen mit tir- 1.035 183 239 614 201 247 166 2,1
kischem MH

Tab. 7: Lebensformen der Bevélkerung®

9 Erwerbssituation der Bevolkerung

Der Anteil der Erwerbspersonen bei der deutschen Bevélkerung liegt im Ver-
gleich geringfiigig hoher als bei den Migranten: 52,5 % der deutschen Bevolke-
rung sind Erwerbspersonen, bei den Migranten liegt dieser Anteil bei 48,8 %, und
bei Personen mit tiirkischen MH liegt der Anteil bei 43,1 %.

(Angaben in 1.000) Erwerbspersonen | Erwerbstitige | Erwerbslose
Gesamtbevolkerung 42.372 39.869 2.504
Deutsche 34.576 32.813 1.763
Personen mit MH 7.797 7.056 741
Personen mit tiirkischem MH 1.273 1.104 169

Tab. 8: Angaben zur Erwerbssituation der Bevolkerung®

Der Anteil der Erwerbslosen an der Gesamtbevolkerung betragt 5,9 %, in der
deutschen Bevolkerung bei 5,1 %. Bei den Migranten ist dieser Anteil bei den Be-
volkerungsgruppen nach Herkiinften sehr unterschiedlich, durchschnittlich liegt

22 Vgl. ebenda, eigene Berechnung,
23 Vgl. Statistisches Bundesamt, 2012/4.
24 Vgl. Statistisches Bundesamt, 2012/5, eigene Berechnungen.
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die Quote jedoch bei 9,5 %, bei der tirkischstimmigen Bevolkerung liegt sie bei
13,3 %.

Anzahl der Er- | Anteil am Pro- Anteil am Anteil an Anteil an der
werbspersonen | duzierenden Handel/ sonstigen Landwirtschaft
(Angaben in Gewerbe Gastgewerbe | Dienstleistun-
1.000) gen

Gesamtbevolkerung 39.869 28,2 % 25,2 % 44,9 % 1,7 %
Personen ohne MH 65.792 27,4 % 24,1 % 46,6 % 1,9 %
Personen mit MH 15.962 32,0% 30,4 % 37,0 % 0,6 %
Personen mit tiirkischem MH 2.956 36,3 % 33,0% 30,4 % -

Tab. 9: Angaben der Erwerbspersonen nach Wirtschaftsbereichen®

Tabelle 9 gibt eine Ubersicht iiber die Verteilung der Erwerbspersonen nach
Wirtschaftsbereichen. Der Anteil der Personen mit tiirkischem MH, die im pro-
duzierenden Gewerbe und im Handel/Gastgewerbe tétig ist, liegt hoher als der
der deutschen Bevolkerung, und sie ist auch hoher als bei Personen mit MH und
anderen Herkiinften als der Tiirkei. Der Anteil in den sonstigen Dienstleistungen
liegt dagegen deutlich unter dem der o.g. Gruppen. Eine der moglichen Erkla-
rungen dafiir ist, dass die Gruppe der tiirkischstimmigen Personen als ehemali-
ge Gastarbeiter hauptsachlich in den Bereichen ungelernter Arbeit tétig waren
und weiterhin sind, denn urspriinglich waren ja viele Gastarbeiter fiir kérperlich
schwere Arbeiten eingestellt worden. Weitere Griinde mégen in den personli-
chen (Bildungs-)Voraussetzungen liegen.

10 Einkommenssituation der Bevolkerung

In den unteren Einkommensgruppen ist der Anteil von Migranten hoch. Der An-
teil derjenigen, die bis 1.500,— Euro netto verdienen, liegt bei den Deutschen bei
34,7 %, bei den Migranten dagegen bei ca. 40 %. Bei der Einkommensklasse mit
tiber 4.500,— Euro zeigt sich ebenfalls eine Disparitat: Der Anteil der deutschen
Bevolkerung liegt bei 9,2 % und bei den Migranten bei 5,2 %. Die Griinde dafiir
sind u. a. dem Bildungsstand der Bevolkerung zu entnehmen.

5 Vgl. ebenda, eigene Berechnungen, Aufrundung der Angaben auf eine Stelle hinter dem Komma.
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11 Die Ethnische Okonomie

In Deutschland ist in den letzten Jahrzehnten ein Wandel feststellbar, der die
Gesellschaft nicht nur in politischen oder religiosen Fragen intensiv beschaf-
tigt. Auch die 6konomische Dimension des gesellschaftlichen Wandels ist ein
entscheidender Faktor fiir die Fortentwicklung einer gemeinsamen Zukunft. Oft
werden Migranten als Belastung fiir den Arbeitsmarkt wahrgenommen. Dieses
schiefe Bild in der Gesellschaft wird meistens durch die einseitige Berichterstat-
tung der Presse gefordert.?® Die defizitorientierte Vorgehensweise und die pro-
blembasierte Darstellung der Situation verzerrt das reale Bild der Gesellschaft.
Negativansitze wie z. B. fehlender Bildungserfolg, hohe Arbeitslosigkeit, Sprach-
probleme und Ghettobildung sind schnell gefundene Argumentationsketten, die
im Einzelfall zutreffen mogen, aber jedenfalls nicht generalisierbar sind.

Nettoeinkommen von ... Angaben in 1.000

bis Gesamt | Deutsche | mit MH | tiirkischer
unter ... Euro im Monat MH
unter 500 926 737 189 23
500 - 900 4.049 3.270 778 106
900 - 1.300 5.588 4.646 942 137
1.300 - 1.500 2.993 2.529 464 69
1.500 - 2.000 6.287 5.320 967 170
2.000 - 2.600 5.894 4.927 967 170
2.600 - 3.200 4.073 3.455 619 108
3.200 - 4.500 4911 4.307 604 91
4.500 und mehr 3.280 2.972 308 31

Tab. 10: Privathaushalte am Haupt- und Nebenwohnsitz mit Nettoeinkommen?

Das Statistische Bundesamt gibt die Zahl der Selbstdndigen mit MH zum Jah-
resende 2011 insgesamt mit 726.000 Personen an, davon sind 324.000 Angehérige
aus EU-Staaten. Die grofite Gruppe bilden die Polnischstimmigen mit 96.000
Selbstiandigen,?® gefolgt von Tiirkischstimmigen mit 92.000, Italienischstaimmi-

% Vgl. die Beitrige von Sabine Schiffer (S. 123-139) und Nina Kalwa (S. 141-160) in diesem Sam-
melband.

27 Vgl. Statistisches Bundesamt, 2012/5.

2 Anmerkung d.V.: Die Selbstindigen aus Polen und der Russischen Féderation wurden in den
Tabellen 11 und 12 nicht beriicksichtigt. Es existieren keine relevanten Vergleichszahlen zu fritheren
Jahren. Die Selbstéandigenzahl aus diesen Landern ist erst in den letzten Jahren auf ein nennenswertes
Niveau angestiegen.
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gen mit 51.000 sowie 35.000 Selbsténdigen aus der Russischen Foderation. Die
Selbsténdigenquote bei den Migranten liegt bei 9,3 %, und zum Vergleich: die der
deutschen Bevolkerung liegt bei 10,4 %. Es ist davon auszugehen, dass in den
kommenden Jahren der Anteil der Selbstdndigen in Deutschland im Rahmen des
Rechts auf Freiziigigkeit durch Zuziige aus EU-Landern weiter steigen wird.?
Verlassliche aktuelle Angaben zum Umsatz der Selbstdndigen mit MH konnten
nicht ermittelt werden. Bisher herausgegebene Zahlen waren grobe Schétzun-
gen, die nicht unbedingt belastbar waren.

(Stand 31.12.2011) Angaben zur Herkunft
Personen mit MH | griechisch | italienisch | tiirkisch
Selbstandige 2012 726.000 25.000 51.000 92.000
Selbstandige 2004 286.000 27.500 49.500 60.500
(nur Ausldnder)
Selbstiandige 1991 175.000 22.500 33.500 39.500
(nur Ausldnder)
Anteil an den Selbstindigen mit MH 2012 3,4 % 7,0% 12,6 %
Selbstandigenquote 2012 9,3 % 11,9% 11,7 % 7,5 %

Tab. 11: Entwicklung der Selbstindigkeit von ausgewahlten Migrantengruppen.®

12 Biographien von Migranten

aus islamisch gepragten Herkunftsstaaten
Als Beispiel-Biografien fiir erfolgreiche Migranten aus islamisch gepragten Her-
kunftsstaaten wurden drei Interviews gefithrt und in FlieStext wiedergegeben.
Die Angaben zu den Personen wurden anonymisiert, Familiennamen weggelas-
sen und Vornamen geéndert.

12.1 Biographie Selin (w, Herkunftsstaat Tiirkei)

Selin ist 42 Jahre alt und von Beruf Kinderkrankenschwester. Sie stammt ur-
springlich aus dem nérdlichen Bereich Zentralanatoliens, ist verheiratet, hat
zwei Tochter und einen Sohn. Selin reiste mit vier Jahren als Tochter einer sog.
Gastarbeiterfamilie nach Deutschland ein. Sie hat noch einen &lteren und einen
jungeren Bruder. Thre Mutter ist 1971 als Gastarbeiterin nach Deutschland ge-
kommen. Erst ein Jahr spéter zog der Vater, ebenfalls als Gastarbeiter, nach.

¥ Vgl. Statistisches Bundesamt, 2012/5, eigene Berechnungen.
% Vgl. ebenda, ifm 2005, eigene Berechnungen.

447



Selin konnte keinen Kindergarten besuchen. Bedingt durch die Berufstatigkeit
der Eltern musste sie auf den kleinen Bruder aufpassen. Der éltere Bruder kam
erst mit 12 Jahren nach Deutschland. Bis dahin lebte er, wie sie frither auch,
bei den Grofleltern in der Tiirkei. Der altere Bruder konnte in Deutschland nur
die Hauptschule besuchen. Er arbeitet heute als Arbeitnehmer in der Metall-
branche. Der jiingere Bruder ist als Selbstandiger in der Baubranche tatig. Selin
wurde 1977 eingeschult. Sie lernte die deutsche Sprache auf der Strafle. Es gab
keinen Sprachkurs, den sie besuchen konnte. Sie hatte Kontakt zu der Enkelin
des deutschen Vermieters. Der Kontakt mit ihr und anderen Kindern war die
wSprachschule” fiir sie.

Selin hatte zwei gute deutsche Freundinnen, die ihr Leben beeinflusst haben.
,lch bin selten zu meinen Freundinnen gegangen. Das hatte mit gesellschaft-
lichen Zwéngen, aber auch mit Traditionen zu tun. Es war zu der Zeit nicht
ublich, dass deutsche Kinder in unsere Familien zu Besuch kamen. Es war eher
eine Ausnahme, wenn ein tiirkisches Madchen die Freundinnen zu Hause be-
suchte und die deutschen Freundinnen in die tirkische Familie kamen. Selbst-
verstandlich gab es Unterschiede in den Lebensweisen, angefangen beim Essen
bis hin zur Musikkultur. Das mag ein Grund gewesen sein, warum der Kontakt
relativ gering war.”

Selins Freundinnen haben es auch im Berufsleben geschafft. Eine Freundin ist
heute Modedesignerin. Sie sagt, sie hitte es von sich selbst auch nicht erwartet,
doch auch sie schaffte es durch Fleifs und Engagement.

Nach Abschluss der Realschule besuchte Selin die Berufsfachschule. Als sie
mit 18 Jahren auf eigenen Wunsch heiratete, brach sie die 12. Klasse ab. Sie sagt:
4Eigentlich wollte ich meine schulische Ausbildung weitermachen und hatte In-
teresse an einem Studium. Am besten wére ein Medizinstudium gewesen. Meine
Lehrerin empfahl mir bereits in der zehnten Klasse eine Ausbildung als Arzthel-
ferin oder Verkiuferin zu machen. Ich wollte auf jeden Fall eine Berufsausbil-
dung machen und damit meine finanzielle Unabhéngigkeit herstellen. Ich wollte
jedoch meine Schulbildung soweit es geht weiterfithren. Deshalb entschied ich
mich zunéchst fir den Weiterbesuch der 11. Klasse.”

Durch die Heirat musste Selin ihre berufliche Zukunft neu iiberdenken. Bis
1990 jobbte sie als Aushilfe. Thr Mann studierte damals und arbeitete ebenfalls
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nebenbei. ,Mein Mann und ich hatten uns in den Kopf gesetzt, unsere Zukunft
mit eigenen Mittel aufzubauen. Deshalb begann ich 1990 eine Ausbildung an der
Kinderkrankenpflegeschule. Durch meine Schwangerschaft musste ich jedoch
diese Ausbildung unterbrechen. Ein Jahr nach der Geburt unserer Zwillinge 1992
nahm ich wieder die Ausbildung an der Kinderkrankenpflegeschule auf.”

1995 beendete Selin ihre Ausbildung zur Kinderkrankenschwester erfolgreich.
Sie erfuhr von ihrer Herkunftsfamilie keine Unterstiitzung. Wéhrend ihrer Be-
rufstatigkeit versorgte sie ihre Kinder mit Hilfe einer Tagesmutter. Sie wollte sich
beruflich weiter entwickeln. Das Ziel war ein Studium. Gesundheitliche Proble-
me ihrer Kinder verhinderten jedoch dieses Vorhaben. So arbeitete sie in ihrem
Beruf weiter.

~Am Anfang meiner Tétigkeit war es nicht selbstverstandlich, dass ich als
tiirkische Migrantin genauso wie meine deutschen Kollegen behandelt wurde.
Unangenehme Arbeiten, Nachtschichten oder Wochenendarbeiten waren eher
fiir uns Migranten bestimmt. Das relativierte sich aber schnell. Schlieflich war
unsere Qualifikation genauso gut wie die unserer Kollegen,“ fithrt Selin aus. Sie
berichtet, dass sie von den Vorgesetzten am Arbeitsplatz wegen ihrer Herkunft
keine Diskriminierung oder Benachteiligung erféhrt. Es gibt aber dennoch ein-
zelne Kollegen, die eine negative Haltung gegeniiber Migranten haben, die sie
die Betroffenen auch spiiren lassen.

Thre Zufriedenheit mit ihrer Arbeit, stdndige und systematische berufliche
Fortbildung sowie die Arbeitsatmosphére motivieren sie jeden Tag aufs Neue.
Sie fiihlt sich in ihrem Beruf und an ihrem Arbeitsplatz sehr wohl.

Es gibt weitere Arbeitskollegen mit dhnlichen Biographien.

Das gemischte Team, in dem Selin arbeitet, bestehend aus Deutschen und Mi-
granten, empfindet sie als eine wichtige Bereicherung fiir sich selbst, aber auch
fiir die Gesellschaft. Sie sagt: ,Diese Vielfalt zeichnet uns in Deutschland aus.
Welches Land kann schon damit aufwarten, so viele unterschiedliche Religio-
nen, Kulturen und Traditionen in einem friedlichen Zusammenleben zu verei-
nen? Dieses Gut miissen wir unbedingt erhalten.” Diese Vielfalt geniefit Selin
auch im privaten Umfeld. Thre Nachbarn sind Deutsche, andere stammen bei-
spielsweise aus dem Iran, aus Spanien, Marokko usw. Auch Ethnien gemischte
Familien gehoren zum alltédglichen Umfeld von Selin.
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JFriher waren wir die Exoten. Man fragte uns beispielsweise, ob wir Spar-
gel kennen. Bemerkungen wie: ,Darfst Du das tiberhaupt?® gehdrten zum Alltag.
Heute ist alleine in der Esskultur in Deutschland die Prasenz von Migranten und
ihrer Kiiche pragend. Ohne Pizza, Pasta, Paella, Doner, usw. ist unsere Speise-
karte nicht mehr denkbar. Auf der anderen Seite tauchen der rheinische Sauer-
braten, Reibekuchen, Kl6f3e usw. auch auf den Speisekarten der Migranten auf.
Wenn ich an frithere Zeiten denke, wie wir unseren deutschen Nachbarn z.B.
Schafskése, Oliven, getrocknete Tomaten, Okraschoten, Auberginen oder andere
sog. exotische Lebensmittel erkldren mussten, sehe ich heute, wie weit wir uns
aneinander angenihert haben.”

Wenn Selin spricht, vermittelt sie den Eindruck einer disziplinierten Mutter
und einer weltoffenen, erfolgreichen Frau. Sie lebt ein Leben nach ihren Vorstel-
lungen und erméglicht ihren Kindern all das, was ihr verwehrt geblieben ist. Sie
ist ihren Kindern eine grof3e Stiitze. Beide Tochter haben eine Berufsausbildung
abgeschlossen und sind berufstatig. Eine der Tochter lebt seit einem Jahr alleine
im Ausland und mochte auch dort bleiben. Die Familie unterstiitzt die Tochter in
ihrer Entscheidung.

Selin sagt dazu: ,Ich dagegen habe in Deutschland mein Zuhause. Ich bin in
Deutschland zufrieden. Mein sechsjahriger Sohn ist hier geboren, wéachst hier
auf. Er sagt: Ich bin Deutscher. Er fiihlt sich auch als Deutscher. Dagegen ist
unsere seelische Zufriedenheit ausbaufihig. Ich wiinschte, die Gesellschaft wére
noch offener und entgegenkommender. Ich mdchte mein Zuhause nicht nur als
Zuhause sehen, sondern es auch als solches empfinden. Das fillt mir manchmal
schwer.“

Mit: ,\Wir gehoren auch zu Deutschland!” schlieft Selin das Gesprach ab.

12.2 Biographie Farhat (m, Herkunftsstaat Iran)

Farhat ist 49. Er stammt aus dem Iran. Sein Vater war Beamter, seine Mutter ist
Hausfrau. Er ist Sozial- und Politikwissenschaftler. Er und seine Lebensgefahrtin
haben einen gemeinsamen Sohn. Farhat floh 1986 vor Repressalien aus dem Iran,
weil er dort um sein Leben fiirchten musste. Deshalb war die Entscheidung, das
Land zu verlassen, unerlésslich. Zuniachst kommt er in eines der sogenannten

Auffanglager fir Asylsuchende. Er hatte von Anfang an grofies Interesse am
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Erlernen der deutschen Sprache. Diese Méglichkeit gab es in den Unterkinften
aber nicht, und er hatte damals selbst keine finanziellen Mittel, um einen pri-
vaten Sprachkurs zu besuchen. Er bemiihte sich, so gut es ging, die deutsche
Sprache von Freunden und aus Biichern zu lernen. Die zeitliche und rdumliche
Begrenzung seines Aufenthalts in Deutschland verunsicherte noch mehr, anstatt
ihm mehr Sicherheit zu geben.

Farhat sagt: ,Nichts war in Deutschland darauf ausgelegt, dass ich mich in
Sicherheit hétte fithlen konnen. Im schlimmsten Fall hatte ich sogar eine Ab-
schiebung zu befiirchten. Mein Asylverfahren dauerte drei Jahre. In dieser Zeit
konnte ich weder einen Sprachkurs besuchen, noch konnte ich eine Arbeit auf-
nehmen. Das Treffen mit anderen Fliichtlingen aus dem Iran war ebenfalls nicht
moglich, weil sie in anderen Stadten untergebracht waren. Erst als mein Asyl-
verfahren abgeschlossen war, hatte ich endlich die Moglichkeit, nach vorne zu
blicken. Die erste grofie Hiirde war genommen. Nun war die Gestaltung meines
téglichen Lebens unter wiirdigen Bedingungen an der Reihe. Mein Abitur aus
dem Iran wurde nicht anerkannt, ich musste es in Deutschland noch einmal ma-
chen.®! Das bedeutete fiir mich weitere drei Jahre Schulbank driicken, damit ich
spater ein Studium aufnehmen konnte. Ich empfand die Nichtanerkennung mei-
ner schulischen Leistungen aus dem Iran als eine Zuriickweisung meiner Person.
Ich hatte mir dennoch vorgenommen, trotz der Schwierigkeiten, die sich mir in
den Weg stellten, diesen Weg zu gehen und zu studieren. Ich bin sehr froh, dass
ich nicht aufgegeben und die Hiirden genommen habe.”

Farhat arbeitet inzwischen als Sozial- und Politikwissenschaftler bei einer
Landesorganisation. Auf die Frage, wie er die Situation der Zuwanderer in
Deutschland kiinftig sieht, sagt er. ,Die politische Entwicklung in Deutschland
geht dahin, dass die Zuwanderer bestenfalls toleriert werden. Teile der Gesell-
schaft sind von der Akzeptanz der Migranten weit weg. Im Sinne einer inklusi-
ven Gesellschaft findet kein Prozess statt. Die Mehrheitsgesellschaft unternimmt
zu wenig, um die Situation zu veridndern und zu verbessern. Politiker sprechen

31 Hierzu eine Buchempfehlung, die die Situation von Farhat nicht als zufilligen Einzelfall, sondern
als Folge institutioneller Hiirden erscheinen lasst. Es ist die Geschichte dreier iranischer Briider,
die trotz aller Widerstande und gegen Abschiebungsversuche jeweils Einser-Abiture in Deutschland
machten und inzwischen an Elite-Universitaten studieren: Unerwiinscht. Drei Briider aus dem Iran
erzdihlen ihre deutsche Geschichte, Berlin 2012, 256 Seiten, 16,99 €.
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von Vielfalt. Offensichtlich fehlt es ihnen aber an der Wahrnehmung der rea-
len Welt der Migranten. Kritisch sind die Bereiche, in denen Politiker Zeichen
setzen konnten, dieses aber nicht tun. Ein solches Zeichen ware etwa die Instal-
lation von gesetzlichen Strukturen wie die der doppelten Staatsbiirgerschaft oder
kommunales Wahlrecht fiir alle.”

Farhat sagt weiter, dass Deutschland es mit der heutigen gesellschaftlichen
und politischen Entwicklung nicht schaffen werde, tatséchlich ein Einwande-
rungsland zu werden. Andere Staaten, die eine offensive und angemessene Ein-
wanderungspolitik machen, wiirden Deutschland abhangen. ,Deutschland ist
ein Land, das viele Moglichkeiten bietet. Man kann hier gut leben. Aber es er-
staunt mich wahrend meiner Auslandsaufenthalte immer wieder, wie schlecht
das Image Deutschlands im Ausland ist. Es ist noch schlechter, als es in Wirk-
lichkeit ist. Im Land sieht es in der Tat so aus, dass es sehr viele Deutsche gibt,
die sich gegeniiber anderen Menschen aufgeschlossen zeigen und diese kennen-
lernen wollen, sie sind an dem anderen sehr interessiert. Diese Bekanntschaften
sind zu Freundschaften geworden. Ich mochte sie nicht missen.”

Wiirde Farhat, falls er noch einmal aus dem Iran fliehen miisste, wieder nach
Deutschland kommen? ,Ich wiirde mir das griindlich tberlegen und mir sehr
intensive Gedanken machen. Ich erfahre von vielen anderen, die wegen des Stu-
diums oder der Liebe nach Deutschland gekommen sind, dass sie bereits in der
Anfangsphase ihrer Integrationsbemiithungen scheitern, weil sie nicht akzeptiert
werden.”

Auf die Frage nach seiner Beschreibung von Integration antwortet Farhat zum
Schluss: ,Die wichtigsten Indikatoren fir die Integration sind die gegenseitige
Neugier und der Austausch ohne Scheuklappen und Voreingenommenbheit.”

12.3 Biographie Kemal (m, Herkunftsstaat Tiirkei)

Kemal ist 52 Jahre alt. Er stammt von der Schwarzmeerkiiste der Tiirkei. Nach
seinem Abitur in Istanbul kam er 1978 nach Deutschland. Der Vater war Schuster.
Kemal hat drei Briider und drei Schwestern. Zwei seiner Geschwister haben
nicht studiert. Er stand nach dem Abitur vor der Entscheidung, in der Tirkei zu
bleiben und bei den damaligen politischen Unruhen sich einen Weg zu suchen
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oder auszuwandern. ,Der Weg, zu bleiben, wire sicherlich definitiv nicht der
bessere Weg gewesen,” sagt er.

Unter dem Einfluss seines alteren Bruders zog er zu diesem nach Deutsch-
land, um dort zu studieren. Der Bruder war schon langere Jahre in Deutschland,
hatte studiert und war als Lehrer tatig. Kemal besuchte einen Sprachkurs und
anschliefend ein Studienkolleg, damit er in Deutschland ein Studium aufneh-
men konnte. Er arbeitete wihrend seines Studiums nebenbei als Kellner. Aus
finanziellen Griinden musste er sein Studium unterbrechen. Spéater schloss er das
Studium der Elektrotechnik als Diplom-Ingenieur ab. Er arbeitete zuerst bei ei-
nem Planungsbiiro und wickelte verschiedene Projekte im Auftrag eines grofien
Chemiekonzerns ab. Spater war er als Gruppenleiter und Projektverantwortli-
cher téatig und fur die Akquisition von Neuauftridgen zustandig. Mitte der 1990er
Jahre wechselte er zu einem Automobilhersteller. Er bildete sich weiter fort, ab-
solvierte ein Aufbaustudium als Planer und schloss wéhrend seiner Tétigkeit ein
weiteres Studium als Wirtschaftsingenieur ab. Er stieg bis zum Abteilungslei-
ter im Entwicklungsbereich auf und tragt heute die Verantwortung fiir iiber 100
Mitarbeiter. Er sagt: ,Bis ich es hierher schaffen konnte, musste ich viele Hiirden
tiberwinden. Es findet Mobbing auf allen Ebenen statt. Sogar Vorgesetzte mob-
ben. Einer sagte mir mal, als Tiirke hast Du den ,Schwarzen Peter’ in der Hand.
Das gab mir zu denken. Ich musste immer wieder erfahren, wenn man erfolg-
reich ist, wird dein Erfolg mit der Kehrseite des Feldstechers angeschaut, aber
deine Fehler werden mit der Lupe betrachtet. Das waren manchmal anstrengen-
de Zeiten. Als Tiirkischstdimmiger ist deine Karriereleiter nach oben gedeckelt.
Das Betriebsklima ist dennoch gut, Einzelfélle von Diskriminierung nehme ich
nicht ernst. Diese konnen nicht fiir alle stehen. Unser Unternehmen versucht
Diversity Management zu leben und umzusetzen.”

Uber sein Privatleben erzihlt er, dass er seine Frau in einem Verein, in dem
er sich ehrenamtlich engagierte, kennenlernte. Sie hat Sozialpddagogik studiert.
Sie heirateten und bekamen zwei S6hne. Das soziale Umfeld besteht sowohl aus
deutschen als auch nichtdeutschen Personen. Freundschaften werden seit den
Studienzeiten gepflegt und weitergefiihrt.

Die Nachbarschaft ist iiberwiegend deutsch. ,Unsere Kinder lernen beide Kul-
turen. Thre Freunde sind tiberwiegend Deutsche. Wir legen sehr viel Wert auf
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Sprache, insbesondere auf die Muttersprache. Denn wer seine Sprache gut spricht,
lernt auch weitere Sprachen leichter. Meine Frau und ich achten immer darauf,
dass die deutsche Sprache und der Schulerfolg streng geférdert werden. Wenn
mein jiingerer Sohn drauf angesprochen wird, sagt er, er sei ein Deutscher. Ich
empfinde dieses nicht als schlimm. Das Kind muss seine Identitét entwickeln.
Diese Identitat wird selbstverstiandlich von der deutschen Gesellschaft auch ge-
pragt sein. Wir bekennen uns zu diesem Land, wollen aber auch, dass dieses
Land uns aufnimmt. Wir wollen in diesem Land friedlich und mit Pflichten, aber
auch mit Rechten zusammenleben.”

Abschlieffend stellt Kemal seine Position zur Integration unmissverstindlich
dar. Er sagt, dass die Integration in Deutschland erforderlich ist, sonst wiirde
man nie in der Lage sein, seine eigenen Vorstellungen zu leben oder sich an-
zupassen. Jedoch missten auch die gesetzlichen Rahmenbedingungen und die
Strukturen fiir die Forderung der Integration geschaffen werden. ,Wir sind be-
reit, unseren Beitrag dazu zu leisten. Das machen wir im kleinen Rahmen bereits
jetzt. Wir sorgen dafiir, dass unsere Kinder hohere Bildungsabschliisse anstre-
ben.“ Sein abschliefRender Satz ist fiir Kemal die Definition von Integration: ,.Der
Erfolg der Integration hangt entscheidend von der Bildungsférderung und dem
spateren Bildungsniveau der jungen Migranten ab. Eine bessere und sinnvollere
Investition als in die Bildung sehe ich nicht.”

13 Fazit und Ausblick

Der Begrifflichkeit von Zugehorigkeit mogen komplexe Verstdndnisse zugrunde
liegen. Aus diesem Grund wird an dieser Stelle der Begriff und die Konzeption
von Integration aufgegriffen, die auch die Interviewten verwenden, da deren
verschiedene Definitionen, Konzepte und Auslegungen hinreichend vorgenom-
men und diskutiert wurden.*?

Von der etymologischen Bedeutung des Begriffs ausgehend bedeutet Integra-
tion Einbeziehung oder Ganzheit, je nachdem in welchem Zusammenhang er
steht. So geht es um die Schaffung bzw. die Wahrung einer Einheit, die aus ver-
schiedenen Fragmenten zusammengesetzt ist oder die Zusammenfithrung ver-

%2 Vgl. u. a. im soziologischen Kontext Hartmut Esser 2009; im Kontext Bildung Rolf Becker 2011.
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schiedener Teile in ein Ganzes.” Im sozialpolitischen Kontext meint ,Integration
den Prozess, durch den bisher aufien stehende Personen oder Gruppen zu Glie-
dern oder Teilen einer grofieren sozialen Gruppe oder einer Gemeinschaft wer-
den®.* Dieser verschiedene Dimensionen (kognitive, strukturelle, gesellschaftli-
che und emotionale) umfassende Prozess wird sowohl durch die Orientierungen
der Zuwanderer als auch durch gesellschaftliche und politische Rahmenbedin-
gungen beeinflusst und kann unterschiedliche Verlaufe nehmen: Assimilation als
Ubernahme der Aufnahmekultur bei Aufgabe der Herkunftskultur, Segregation
als Beibehaltung der Herkunftskultur ohne Annéherung an die Aufnahmekultur,
Inklusion als Einbindung in die Gesellschaft ohne Ubernahme der Aufnahme-
kultur und Exklusion als Ausschluss aus der Gesellschaft trotz Ubernahme der
Herkunftskultur.®®

Wir vertreten das Verstandnis, dass es sich bei Integration nicht um eine voll-
standige Anpassung an eine bestehende Gruppe oder Gesellschaft handeln soll.
Vielmehr folgt aus der Integration der aufzunehmenden Gruppe(n) eine Neu-
konstruktion und ein damit einhergehend veréndertes Ganzes, wodurch ein so-
ziokultureller Wandel angestoffen wird.*® Integration im sozialen Sinn bedeutet
stets auch eine ,aktive Teilhabe am und die subjektive Identifikation mit dem
grofleren Ganzen“.%’

Integration ist ein langfristiger Prozess. Sein Ziel ist es, alle Menschen, die dauerhaft
und rechtméaflig in Deutschland leben, in die Gesellschaft einzubeziehen. Zuwanderern
soll eine umfassende und gleichberechtigte Teilhabe in allen gesellschaftlichen Berei-
chen ermoglicht werden. Sie stehen dafiir in der Pflicht, Deutsch zu lernen sowie die
Verfassung und die Gesetze zu kennen, zu respektieren und zu befolgen.*®
Integration basiert mithin auf Wechselseitigkeit und damit vor allem auf der
beidseitigen Bereitschaft, die damit verbundenen Herausforderungen anzuneh-
men und zu gestalten. Auferdem gilt als unbestritten, dass Offenheit und Tole-
ranz Basis fiir Integration sind, allerdings miissen diese Grundpfeiler und die mit

33 Vgl. Wolfgang Vortkamp 2008, S. 65.
3 Vgl. ebd.

% Vgl. Hartmut Esser 2009.

36 Vgl. Wolfgang Vortkamp 2008, S. 65.
37 Ebd.

38 BMI 2011.
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ihnen verbundenen Maximen und Regeln stets wechselseitige Beachtung finden.
Wir verstehen sie als umfassende gesellschaftliche Teilhabe, die unter anderem
die Bereiche Bildung und Arbeit umfasst und dabei auch den Aspekt der Identifi-
kation einschlief’t. Spatestens hierdurch gilt ein besonderer Blick den Muslimen,
weil sich ein Teil ihrer Identitétsbildung tiber ihren Glauben, den Islam, vollzieht.

Insgesamt kann festgehalten werden: Migranten in Deutschland, auch Mus-
lime, haben sich zunehmend stérker eingefiigt oder sind auf einem guten Wege
dorthin, auch wenn ,ein grofier Teil sehr viel traditioneller als die Deutschen
eingestellt ist und nach wie vor zu seinen kulturellen und religiésen Wurzeln
steht. Insbesondere betrifft dies die tiirkischstimmigen Migranten®.* Einen be-
sonderen Einfluss auf den Wertekanon Deutschlands hat die Migration der ver-
gangenen Jahrzehnte also nicht nach sich gezogen und wird dies auch nicht.
Insbesondere, da die Werteunterschiede sich auf eine religios-konservative Welt-
anschauung (von Muslimen) reduzieren, die zudem in Deutschland selber noch
bis in die 1970er in dhnlicher Weise ausgepriagt war. Dieser Konservatismus
héngt eng mit den Personen, die nach Deutschland migriert sind, zusammen,
weil ein Faktor ihrer Identitdtsbildung hier in Deutschland das Bewahren von
Traditionen ist.

Es gilt dennoch festzuhalten, dass der Wertekanon und damit das gesellschaft-
liche Zusammenleben durch die Migranten nicht gefahrdet ist.

Dennoch sollten noch gréfiere Anstrengungen unternommen werden, um den Prozess

des ,heimisch Werdens“ der Muslime in Deutschland und Europa zu begleiten, und

umgekehrt sind die Muslime Europas vor die Herausforderung gestellt, ihr Glaubens-
verstandnis zu modernisieren.“

Demografie und wirtschaftliche Standortfaktoren bestimmen mafigeblich die
Attraktivitat eines Landes. Die Konzentrationsprozesse bei der Verdichtung von
wirtschaftlicher Aktivitat in einer bestimmten Region werden durch die Hete-
rogenitdt von Arbeitskraften vor Ort beschleunigt. Somit kann es einen Vor-
teil darstellen, wenn Unternehmen bei der Auswahl ihrer Arbeitskrafte aus der
Standortbevélkerung auf einen grofien Pool von (jiingeren!) Menschen mit Mi-
grationshintergrund zuriickgreifen kénnen. Steinriicken und Jaenichen stellen

39 Unabhingiges Meinungsforschungsinstitut INFO und LILJEBERG Research International 2010,
S.12.

“0 Wolfgang Schiuble 2008, S. 8.
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in einer ihrer Arbeiten zur Wirtschaftsleistung von Ausldndern die These auf,
dass diese Fahigkeiten, Fertigkeiten und Kenntnisse besitzen, die kombiniert mit
dem Humankapital der Mehrheitsgesellschaft zu hoherem Pro-Kopf-Einkommen
des jeweiligen Standorts fithren kénnen.*! Denn Zuwanderung fiithrt zu einer
Verdichtung von ,Humankapital® in bestimmten Regionen, wodurch sich die
Ansammlung verschiedener Unternehmen an einem Standort erhéht und so die
betroffenen Regionen eine iiberdurchschnittliche wirtschaftliche Entwicklung er-
fahren konnen.

Das Zulassen verschiedener Denkstile, Religionen und kulturellen Unterschie-
de kann zu einem interkulturellen upgrade in der Gesellschaft fithren, wodurch
die Moglichkeit einer wechselseitigen Anhebung der Fahigkeiten und Fertigkei-
ten durch das gemeinsame Leben der verschiedenen Gruppen besteht. Sobald ein
solcher Lernprozess zwischen den Gruppen stattfindet, verschwinden die Unter-
schiede in den aufgrund unterschiedlicher Sozialisation festgelegten Fahigkeits-
biindeln mit der Zeit.

Wenn sich die Fahigkeitsbiindel der Gruppen angeglichen haben, ist die Ge-
samtbevolkerung im Hinblick auf die entsprechenden Eigenschaften fiir den be-
trachteten Standort wieder homogen und muss durch weitere Zuwanderung
neue Impulse erfahren. Fiir eine lenkende Einwanderungspolitik bedeutet dies,
dass das Qualifikationsniveau der Zuwanderer in bestimmten Bereichen nicht
zwingend iiber dem der nativen Bevolkerung liegen muss, sofern es sich bei den
mitgebrachten Qualifikationen der Migranten um andere als die der Mehrheits-
bevolkerung handelt. Dies gilt selbst fiir formal weniger gebildete Migranten,
die ebenfalls den Prozess bereichern und erst recht fiir Migranten mit solchen
Biografien, wie sie in diesem Beitrag wiedergebenen worden sind.
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Schlussbetrachtung

Klaus Spenlen

Niemals zuvor haben so viele Muslime dauerhaft in Deutschland gelebt. Aber
sind sie hier auch zu Hause? Fiihlen sie sich wohl, gehéren sie zu ,uns®,! und ge-
hort ihre Religion, der Islam, zu Deutschland? Diese Fragen wurden lange Zeit
durch politische Rabulistik ersetzt, ob Deutschland nun Zuwanderungsland sei
oder nicht. Durch diese realitatsferne Debatte wurden entscheidende integra-
tionspolitische Weichen nicht gestellt, Menschen weiterhin ausgegrenzt — und
Zeit vertan.

Teile der Politik hinken gesellschaftlichen Entwicklungen auch in diesem Po-
litikfeld hinterher: Inzwischen verbindet allerdings ein Teil der Menschen der
Mehrheitsgesellschaft mit der Zuwanderung von Muslimen nach Deutschland
und Europa die Annahme, dass diese nunmehr auch zu Deutschland (und Eu-
ropa) gehoren. Die kleine, aber feine Unterscheidung zwischen den Muslimen
und ihrer mitgebrachten Religion, dem Islam, macht das Gros dabei allerdings
nicht.

Bestandteil ihrer Annahme ist vielmehr, dass Muslime wie Nichtmuslime tiber
so starke kulturelle, gesellschaftliche, religiése und sonstige Gemeinsamkeiten
verfiigen, dass die Unterschiede iiberdeckt werden. Diese Menschen verstehen
die Attraktivitat Deutschlands als westliche, sikulare, rechtstaatliche und kriegs-
milde Gesellschaft mit ,freier” Lebensweise, der auch Muslime auf langere Sicht
nicht widerstehen kénnten und die sie ihrer eigenen Tradition vorziehen wiir-
den. Nicht unbedingt wird damit auch der Gedanke verbunden, dass Muslime
ihre religis-kulturellen Wurzeln aufgeben und gewissermafien als unauffallige
Glaubige in die Gesellschaft eintauchen sollen.

Gleichwohl reden gerade Verfechter eines Multikulturalismus und solche, die
sich im ,interreligiésen Dialog” engagieren, das Wort von gemeinsamen kultur-
historischen Strangen der ,abrahamitischen Religionen® und der Zeit, die irgend-

! Bei der regelméfigen Erhebung des ,Integrationsbarometers” beauftragte die NRW-Stiftung mit
Unterstiitzung der Mercator-Stiftung den Sachverstandigenrat deutscher Stiftungen fiir Integration
und Migration, der bei 93,5 % der Migranten in NRW ein ,Heimatgefiihl ermittelte, vgl. Die NRW-
Stiftung, Diisseldorf 2/2011, S. 11/12.
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wann alle Unterschiede in respektvollem Umgang, in Toleranz und Miteinander
auflésen sowie Angst vor Uberfremdung und Verlust von tradierten Werten mar-
ginalisieren wiirde. Beide Positionen sind vermeintliche Schlisselworter im Zu-
sammenleben von Menschen unterschiedlicher Ethnien und Religionen, aber bei
beiden ist keine gesellschaftspolitische Strategie erkennbar. Dafiir stellen sie das
Rechts-Links-Schema infrage, nahren allerdings auch die Fiktion von Integra-
tion, die sich von selbst einstellt, wenn ihr nur Zeit gegeben und miteinander
gesprochen wird. Dennoch sind beide Ansétze heilsame Stachel fiir ein Zuwan-
derungsland, weil sie an die Pluralisierung der sozialen Lebenswelten erinnern,
Gemeinsames statt Trennendes und nicht soziale Semantiken und symbolische
Grenzen von Teilen der Gesellschaft betonen.

Auch gelegentliche Fraternisierungen deutscher Kirchenvertreter mit ihren
Kollegen in den islamischen Dachverbédnden zu deren religionspolitischen Forde-
rungen sind nicht wirkliche Annaherungen, dienen vielmehr eigenen Interessen,
in Deutschland keine Diskussion iiber das tradierte Staatskirchenrecht aufkom-
men zu lassen, dem die Kirchen manches Privileg verdanken.

Die auf solchen Versuchen griindenden Integrationshoffnungen iiberdeckten
lange Zeit die eigentliche Frage, die der Leitidee einer ,deutschen Perspekti-
ve“ des Islam. Anders ausgedriickt: Sind Sékularisierung, Pluralismus, Demokra-
tie und Rechtstaatlichkeit tiberhaupt mit einer islamischen Identitat vereinbar?
Kann es einen Islam geben, der in den Werten des aufklérten Europa seine eige-
nen erkennt und realisiert? Hat eine solche Leitidee in einer Zeit eine Chance,
verwirklicht zu werden, in der der politische Islam als Folge der weitgehenden
politischen, gesellschaftlichen und wirtschaftlichen Perspektivlosigkeit islamisch
geprégter Staaten sowie der Wertekrise, in der Europa steckt, erstarkt und sich
manche Muslime dabei gerade die Traditionen ihrer Religion als Anker suchen?

Fir Ednan Aslan, Professor fiir islamische Religionspadagogik an der Univer-
sitat Wien, liegt die Losung in einer theologischen Neubesinnung des Islam:

Die islamische Theologie hatte bisher viele Regeln, die unserem Menschenrechtsver-
standnis widersprechen, wie die ungleiche Behandlung von Juden und Christen oder
die Steinigung. Diese Regeln sind nicht absolut. Wir sind in der Lage, eine neue Theo-
logie zu definieren.”

2 So auf einer Rotary-Veranstaltung und zitiert in der Wiener Zeitung vom 27.09.2008, unter:

http://islamische-religionspaedagogik.univie.ac.at/fileadmin/user_upload/proj_muslime_eu/presse/Europ%C3%Ad4isch

462



Mit einer solchen Vorstellung verbunden ist zwangsldufig die gemeinsame
Verstandigung islamischer Gruppierungen in Deutschland darauf, demokrati-
sche und rechtstaatliche Prinzipien sowie die Trennung von Staat und Religi-
on anzuerkennen, die Menschenrechte uneingeschrénkt zu respektieren und ihre
Erfahrungen in Solidaritdt und Toleranz mit denen anderer Gemeinschaften zu
vereinen.

Das sind hohe, aber unverzichtbare Anforderungen, fiir deren Einlosung al-
lerdings auch — sofern sie die uneingeschriankte Akzeptanz der Grundwerte des
Grundgesetzes tibersteigt und sich auf theologische Korrekturen bezieht — Zeit
eingerdumt werden muss.

Die Autorinnen und Autoren haben in ihren Beitrdgen viele Facetten des
~Zugehorigkeitsprojekts Deutschland® aufgezeigt, zahlreiche Fragen beantwor-
tet und viele neue generiert. Dabei wurden Sollbruchstellen freigelegt, die auf
~islamischer Seite“ sichtbar werden und Zugehoérigkeit ausschlieen konnen, zu-
mindest erschweren: Ist der Islam, den die Dachverbande in Deutschland re-
prasentieren, derjenige, den Aslan neuerdings meint? Warum wird eine kritische
Auseinandersetzung mit extremistischen Auslegungen islamischer Glaubensleh-
ren als zentrales Thema islamischer Gemeinschaften und Organisationen nicht
offentlich gefithrt? Was tun die Dachverbande, damit ihr Selbstverstandnis als
religiose Minderheit und als Biirgerinnen und Burger in einem demokratischen
Verfassungsstaat nicht in Frage gestellt werden kann? In welchem Verhéltnis
stehen Mainstreamislam und Islamisierung? Wie konnen Gesellschaft und isla-
mische Représentanz der Problematik von Segregation und der sukzessiven ideo-
logischen Radikalisierung innerhalb islamistischer Netzwerke begegnen? Ist die
Scharia, das islamische Rechtssystem, fiir den Islam in allen Teilen substanziell,
oder ist ein Islam vorstellbar, der ohne diejenigen Teile auskommt, die gegen
Menschenrechte und Menschenwiirde verstof’en? Und wenn es — hier bereits
der Kompromiss — lediglich um eine zeitgeméfie Interpretation der Scharia geht:
Kann in Deutschland, in Europa, von der dominierenden Praxis abgewichen wer-

er_Islam_.pdf (30.09.2012). Bis dahin hatte sich Aslan nur mit konservativ-islamischen Positionen zu
Wort gemeldet. Diese scheint er — jedenfalls in dem zitierten Vortrag — zugunsten eines gesellschaft-
lich tragfahigen Ansatzes aufgegeben zu haben, vgl. dazu seine bisherigen Positionen und die Kritik
daran von Assia Maria Harwazinski, Islami(sti)sche Erziehungskonzeptionen: Drei Fallbeispiele aus
Baden-Wiirttemberg, Marburg 2005.
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den, nur auf die Rechtstraditionen der ersten Jahrhunderte zuriickzugreifen, oder
wird ,das Tor des eigenstindigen Bemiihens®, der Idschtihad, wieder ge6ffnet?
Wird mit der Implementation der islamischen Theologie und Religionspadagogik
an deutschen Universitdten und Schulen zugleich eine islamische Lehre grund-
gelegt, die notwendige Erneuerungen unter Wahrung substanzieller Tradition
vorantreibt?

Fiir dieses Konvolut an Fragen kénnen Muslime — wenn sie denn als Integra-
tion férdernde Perspektiven im Interesse eines ,,Zugehorigkeitsprojekts Deutsch-
land“ in Angriff genommen werden — erwarten, dass ihre Wurzeln, Kultur und
Religion respektiert, sie in den weiteren Ausbau der Zivilgesellschaft einbezogen,
uneingeschrankt an der Entwicklung aller gesellschaftlichen Bereiche beteiligt
werden und Zugang auf dem Arbeitsmarkt, zu 6ffentlichen Amtern u. a. m. ent-
sprechend ihrer Qualifikationen erhalten.

Dieser Weg ist lang und stellt auch — wenige, auf dem Grundgesetz basieren-
de — Bedingungen als Vorleistung an Muslime. Wie steinig er ist, zeigen zudem
Versdumnisse, absichtsvolle Diskriminierungen, unverhohlener Rassismus sowie
institutionelle Erschwernisse in Alltags- und Rechtsbereichen gegeniiber Musli-
men. Sie zeigen sich tédglich, kommen bislang offensichtlich widerstandslos aus
der Mitte der Gesellschaft und benétigten nicht erst Sarrazin als Sprachrohr: Was
versteht die Mehrheitsgesellschaft darunter, wenn sie von ,ihren® Werten, ,,ih-
rer” Kultur und ,ihren® Traditionen spricht? Kann sie sich dabei auf gemein-
same Nenner einigen, oder sind es Phrasen, die lediglich fiir eine Abwehrr-
hetorik herhalten missen? Wird ein Kulturbegriff verwendet, der ,westliche®
Kultur der islamischen als iiberlegen ansieht? Akzeptiert die Gesellschaft auch
dann eine Unteilbarkeit des Rechts, wenn es um ,islamische” Fragen wie Kopf-
tuch, Gebetsrdume, nach Geschlechtern getrennten Unterricht oder — aktuell —
um islamischen Religionsunterricht oder Beschneidungen geht?® Wie halten es
Schulen und Betriebe mit der Bildungs- und Berufsinklusion jenseits von Rasse,
Ethnie, Geschlecht oder Religion? Warum findet eine Verengung der Berichter-
stattungen iber den Islam auf Themen wie Terror, Fundamentalismus, Gewalt,

3 In der im Sommer 2012 in den Medien gefithrten Diskussion iiber Beschneidungen von Jungen
wurden erst Argumente fiir Beschneidungen ausgetauscht und erwogen, als Juden in dieser Frage
mit Muslimen einen argumentativen Schulterschluss herstellten.
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Bedrohung und Ruckstandigkeit statt? Warum wird als Folge dieser massenme-
dial verbreiteten Szenarien eine islamistische Unterwanderung der Gesellschaft
in Deutschland suggeriert und damit zugleich die Moglichkeit des rationalen
Diskurses geschwiacht? Inwieweit wirkt das Wechselverhéltnis, das Stereotypen
als kognitive Dimensionen von sozialer Diskriminierung darstellt, auf die ge-
samte Gesellschaft zuriick? Inwieweit entsprechen Diskriminierte den Bildern,
die von ihnen in groben Strichen gemalt werden, und inwieweit wird bedacht,
dass Viktimisierung und Selbstviktimisierung sowie Fremdheitserfahrungen und
Segregation jeweils Geschwisterpaare bilden?

Damit sind weitere Hiirden skizziert, die bei der Zugehorigkeit des Islam zu
Deutschland, nunmehr von ,nichtislamischer” Seite aufgebaut, aber eher heute
als morgen wieder eingerissen und durch einen Dialog ersetzt werden miissen.
Denn es ist zunehmend schwierig, sich eine junge Generation in Deutschland
vorzustellen, in der sich ,die” Muslime und ,die“ Mehrheitsgesellschaft gegen-
seitig als Kollektive gegeniiberstehen, von denen gegenseitige Anpassungsleis-
tungen gefordert werden. Notwendig erscheint vielmehr gesellschaftliche Ko-
hésion, insbesondere nach bestehenden und zu vermittelnden Gemeinsamkeiten
verbindlicher Wertvorstellungen, die die Gesellschaft zusammenhélt. Dabei miis-
sen Haltungen tiberdacht werden, denn wer sich als der oder die ,Andere” denkt,
kann sich kaum auf eine Perspektive von Gemeinsamkeiten, Ahnlichkeiten oder
Zugehorigkeit einlassen. Erwartet werden darf von Muslimen wie Nichtmus-
limen, die Gratwanderung der Bestimmung des ,Eigenen“ und ,Anderen im
Sinne gemeinsamer gesellschaftlicher Vorstellungen zu reflektieren und sie nicht
bei Bedarf wechselseitig strategisch einzusetzen, um pauschale Zumutungen und
Vorwiirfe gegeniiber der Gruppe zu formulieren und abzuwehren oder Loyalita-
ten von Gruppenmitgliedern einzufordern. Alle weiteren Dimensionen von Iden-
titdt und eben auch andere soziale Bindungen der Einzelnen wiirden sonst leicht
aus dem Blick geraten. Erwartet werden kann auch, zu einem Sprachgebrauch
zuriickzukehren, der vor 9/11 gang und gébe war, namlich bei Notwendigkeit
Menschen nach ihrem Namen, ggf. auch nach ihrer Nationalitét, nicht aber, wie
bei Muslimen heute tiblich, nach ihrer Religion zu bezeichnen.

Zu wiinschen ist eine Politik, die nicht nur Integrationsprobleme sieht und sie
in Fachzirkeln bespricht, sondern sie im 6ffentlichen Diskurs mit der Gesellschaft
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ziigig 16st, ohne bestehendes Recht zu dehnen oder auf Ausnahme-, Ubergangs-
und Befristungsregelungen zu setzen. Alle Menschen in Deutschland, ob die
der Mehrheitsgesellschaft oder Migranten, Muslime oder Angehérige sonstiger
Religionen und Ethnien, haben Anspruch auf nachhaltige Ergebnisse.

Dieser Diskurs muss zudem ein Integrationsklima starken, in dem Muslime
Subjekte, nicht Objekte deutscher (oder tiirkischer!) Politiker, Verbandsvertreter
oder von Medien sind, sondern Zugehorigkeitsgefiihle zu Deutschland entwi-
ckeln konnen, die erwidert werden. Muslime wie Nichtmuslime miissen darin
gestarkt werden, sich gegen Vorurteile sowie Pauschalierungen auch und gerade
dann zu immunisieren, wenn sie durch religiose Beleidigungen samt massiven
Gewaltreaktionen — die sich irgendwo in der Welt ereignen und die politisch
instrumentalisiert werden — auch in Deutschland gegeneinander in Stellung ge-
bracht werden. Dabei miissen sie gemeinsam lernen, dass es konkurrierende Ver-
fassungsnormen gibt, zu denen neben der Religions- auch die Presse- und Mei-
nungsfreiheit gehoren, deren Verhaltnis zueinander kooperativ und gewaltlos

immer wieder neu und fallorientiert bestimmt werden muss:

Verfassungsrechtlich geschiitzte Rechtsgiiter miissen in der Problemlésung einander so
zugeordnet werden, dass jedes von ihnen Wirklichkeit gewinnt. Wo Kollisionen entste-
hen, darf nicht in vorschneller ,,Giiterabwigung® oder gar abstrakter ,Werteabwégung*
eines auf Kosten des anderen realisiert werden. Vielmehr stellt das Prinzip der Einheit
der Verfassung die Aufgabe einer Optimierung: beiden Giitern miissen Grenzen gezo-
gen werden, damit beide zu optimaler Wirksamkeit gelangen kénnen.*

Die fiir die Verfassungsrechtsprechung der Gegenwart vielleicht wichtigste
Einsicht liegt darin, dass bei kollidierenden Verfassungswerten nicht nach dem
Vorrang zu fragen ist, sondern nach einem Ausgleich im Sinne praktischer Kon-
kordanz, bei dem die ,Wiirdeidee“ von Art. 1 Abs. 1 GG die Erkenntnis lei-
tet. Auch wenn dieser Begriff unscharf erscheint, erméglicht er gerade deshalb,
Rechtskonflikte gesellschaftlichen Herausforderungen entsprechend der Grund-
werte des Grundgesetzes anzupassen.®

4 Konrad Hesse, Grundziige des Verfassungsrechts der Bundesrepublik Deutschland, Neudruck 20.
Auflage, Heidelberg 1999, S. 28, Rn 72.

> Ob dieser Gedanke letztendlich auch bei der Lésung der ,Beschneidungsfrage” beriicksichtigt wird,
wird Ende 2012/Anfang 2013 im Gesetzgebungsverfahren des Bundestages entschieden.
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Damit sind zugleich die zentralen Ziele einer Erziehung beschrieben, die die
Bildung eines reflektierenden kritischen Individuums und seiner Handlungskom-
petenzen anstrebt und damit vermeidet, identitatspolitische Positionen eines Kol-
lektivs von Muslimen oder Nichtmuslimen auszubilden.
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