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Maurus Reinkowski

Keine Kryprtoreligion, aber doch kryptoreligios
Zur Frage einer realen Existenz von Kryptojuden und

Kryptochristen im islamisch iiberprigten Mittelmeerraum
und Nahen Osten

I. Einfiihrung

Wie ein Blick in Bibliographien und Universititskataloge zeigt, sind die Marra-
nen, eine urspriinglich abfillig gemeinte, aber heute von Historikern weithin
gebrauchte Bezeichnung fiir die im Spanien nach der Reconquista zwangsweise
zum Christentum konvertierten Juden, Gegenstand zahlreicher Untersuchungen
geworden.! Anhand der ihnen zuteilgewordenen Verfolgungen und ihres Schick-
sals lasst sich Grundsitzliches tiber die christlichen Gesellschaften der Iberischen
Halbinsel nach dem Abschluss der Reconquista aussagen.

Niemals hat eine jiidische oder christliche Kryptoreligion im Kontext der isla-
misch iiberprigten und dominierten Areale der Mittelmeerwelt und des Nahen
Ostens sowie in der weiteren islamischen Welt eine solche Aufmerksamkeit er-
fahren wie die Marranen. Das Ziel, das sich dieser Beitrag setzt, ist nicht — wie
nach dem bereits Gesagten eigentlich naheliegen wiirde — zu erldutern, warum
die Existenz von Kryptoreligion in islamischen Kontexten so schr vernachlissigt
wurde, sondern vielmehr zu fragen, ob »Kryptoreligion(, zumindest im Kontext
der hier diskutierten Weltreligionen, iiberhaupt ein sinnvoller Begriff sein kann.
Ich méchte meinen Beitrag mit einigen persénlichen Anmerkungen dazu begin-
nen, wie in mir selbst das Interesse fiir das Thema der Kryptoreligiositit geweckt
wurde: Bei der Beschiftigung mit der Geschichte des spiten Osmanischen Rei-
ches und des frithen Zionismus in Palistina stief ich das erste Mal auf die Grup-
pe der Sabbatiier, einer kleinen Gruppe von Anhingern des »falschen Messias¢
Sabbatai Zvi im Osmanischen Reich des 17. Jahrhunderts, die Sabbatai Zvis
Konversion zum Islam nachfolgte und bis in das 20. Jahrhundert als kryptoreli-
gidse Gruppe existierte. Es wurde rasch deutlich, dass in den heutigen, apologe-
tisch bis revisionistisch gesinnten Teilen der arabischen und tiirkischen Historio-
graphie den Sabbatiern eine entscheidende Rolle in einem weitgespannten
Verschwérungsgeflecht zugesprochen wird. Die Tatsache, dass einige Sabbatier

1. Dies gilt weitaus weniger fiir die Morisken, die muslimischen Konvertiten zum Christen-
tum in Spanien.
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(aus einer Gruppe von wenigen tausend Menschen) wichtige Positionen in der
jungtiirkischen Bewegung vor dem Ersten Weltkrieg und in der Tiirkischen Re-
publik in den Nachkriegsjahren innehatten, haben die fiir Verschworungstheo-
rien anfilligen Segmente der nahéstlichen Historiographie zu einem klaren Ur-
teil kommen lassen: Die Sabbatier hitten in den Jahren vor dem Ersten
Weltkrieg, gemeinsam mit Zionisten, europiischen Grof8michten, Freimaurern
und den sogenannten >Jungtiirkent,* die Entmachtung des osmanischen Sultans
Abdiilhamid II. bewerkstelligt. Mit diesem Sultan hitten die Verschwérer das
letzte entscheidende Hindernis gegen die Verwirklichung ihrer imperialistisch-
zionistischen Bestrebungen beseitigt und damit letztlich den Weg zur Griindung
Israels geebnet.?

Einige Jahre spiter stief§ ich bei einer ginzlich anderen Gelegenheit wiederum
auf das Phinomen der Kryptoreligiositit — nimlich bei Arbeiten iiber das spit-
osmanische Albanien. Der Lektiire der eher spirlichen Sekundirliteratur nach zu
urteilen, hatte sich, vor allem in den heutigen Gebieten Nordalbaniens und des
Kosovos, in den Jahrhunderten unter osmanischer Herrschaft eine kryprochristli-
che (in den meisten Fillen eine kryptokatholische) »Kultur« entwickelt. Krypto-
christen trugen zwei Namen: einen christlichen zu Hause im engeren familidren
Umkreis und einen muslimischen in der Offentlichkeit; sie gingen in die Kirche
(im eigenen Dorf) und in die Moschee (oft in der nichstgelegenen Stadt); sie
lieRen ihre Kinder taufen und firmen, aber auch beschneiden; sie heirateten nach
christlichem und muslimischem Brauch; sie hielten die christlichen Fastengebote
ein und besuchten im islamischen Fastenmonat Ramadan regelmiflig die Mo-
schee; sie lieflen sich die letzte Olung erteilen und dann auf einem muslimischen
Friedhof beerdigen; den Bund fiirs Leben bekriftigten sie nach christlichem und
muslimischem Ritus. In einzelnen Dérfern trafen die osmanischen Steuereintrei-
ber nur Muslime an (da diese geringere Steuerlasten als Christen zu tragen hat-
ten); eine Kommission wiederum, die wenig spiter Rekruten fiir die osmanische

2. Die Jungtiirken waren eine politische Bewegung im Osmanischen Reich, die auf Refor-
men und eine Modernisierung des Staates driingte. Nach der Entmachtung Sultan Abdiil-
hamid II. und der Wiedereinfiihrung einer konstitutionellen Herrschaft in den Jahren
1908/09 radikalisierten sich jedoch Teile der Jungtiirken in den folgenden Jahren und
begriindeten eine Dikratur.

3. Zu einer kurzen Zusammenfassung der Problematik siche Maurus Reinkowski, Zionis-
mus, Palistina und Osmanisches Reich. Eine Fallstudie zu Verschworungstheorien im
Nahen Osten, in: Judaism, Christianity, and Islam in the Course of History: Exchange
and Conflicts, hg. v. Lothar Gall / Dietmar Willoweit, Miinchen 2011, S. 93-104. — Die
Motive fiir die Entwicklung dieses Verschworungskomplexes sind vielfiltig: Sie reichen,
unter vielen anderen Faktoren, vom Trauma der »Semikolonisierung« des Osmanischen
Reiches durch die europiischen Grofmichte iiber die Aneignung der klassischen Motive
des europiischen Antisemitismus bis hin zu kompilativen Wissenschaftstraditionen, die
den verschwérungstheoretischen Arbeitsweisen der Materialsammlung und -wiedergabe
gefihrlich nahekommen.
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Armee ausheben sollte, fand im selben Dorf nur Christen vor (da diese nicht in
der osmanischen Armee dienen mussten).*

Neugierig geworden angesichts dieser beiden unterschiedlichen Befunde begann
ich, die recht verstreute und liickenhafte Sekundirliteratur zum Phiinomen der
Kryptoreligiositit im muslimisch geprigten Nahen Osten zu sammeln.

Sehr rasch wurde deutlich, dass diejenigen Wissenschaftlerinnen und Wissen-
schaftler, die sich iiberhaupt mit dem Phinomen auseinandersetzen, sich zum
einen ihreneigenen« kryproreligiosen Gruppen zuwenden und zum anderen die-
se immer als singulir verstehen. So gibt es eine recht umfangreiche Forschungs-
literatur in griechischer Sprache, die kryptoreligidse Gruppen unter den ortho-
doxen Christen des Osmanischen Reiches als ginzlich eigenstindige
Erscheinung deutet. Einen dhnlichen Ansatz sehen wir in der Historiographie
der jiidischen Diasporen im islamisch geprigten Nahen Osten. Albanische His-
toriker glorifizieren Kryptoreligiositit als eine verdeckte Form des Widerstands
gegen die osmanische Herrschaft, also als eine kryptonationale bzw. kryptonatio-
nalistische Strategie.” In all diesen Arbeiten hat der der >nationalec Ansatz be-
wirke, dass Phinomene der Kryptoreligiositit nicht in cinen gréfleren und ver-
gleichenden Rahmen gestellt werden.

Um Grundsitzliches und Allgemeingiiltiges iiber das Phinomen von Kryptoju-
den und Kryptochristen im islamisch geprigten Nahen Osten aussagen zu kén-
nen, war es daher die erste Aufgabe, die in der Sekundirliteratur beschriebenen
einzelnen Erscheinungen zu systematisieren. Dabei war es selbstverstindlich,
dass das diffuse Phinomen Kryptoreligion keinesfalls als ein selbsterklirendes
Konzept verstanden werden durfte. Vielmehr dringte sich die Frage auf, inwie-
weit »Kryptoreligion« nicht ein weiteres Produkt des europiisch-westlichen Ori-
entalismus sein konnte, also letztlich nicht mehr als eine weitere der europii-
schen Obsessionen mit >dem Islam¢< und »dem Nahen Ostenc. Dennoch schien
der Begriff der »Kryptoreligion« eine Fiille von Erscheinungen zu beschreiben,
die anders kaum zu fassen wiren, und damit seine — wenn auch prekire — Be-
rechtigung als erkenntnisleitender Begriff zu haben.®

Zunehmend jedoch ist jedoch meine urspriingliche Zuversicht der Skepsis ge-

4. Diese in der Sekundirliteratur immer wieder wiedergegebene Anekdote zu Steuereintrei-
bern / Rekruteuren geht vermutlich zuriick auf Edith Durham, The Burden of the Bal-
kans, London 1905, S. 275.

5. Bardhyl Graceni, Le cryptochristianisme dans la région du Shpat au cours de la derniére
période de la domination ottomane, in: Studia Albanica 26/2, 1989, S. 92-102.

6. Maurus Reinkowski, Kryptojuden und Kryprochristen im Islam, in: Saeculum. Jahrbuch
fiir Universalgeschichte 54/1, 2003, S. 13-37; cine erweiterte und iiberarbeitete Fassung
erschien in englischer Sprache als ders., Hidden Believers, Hidden Apostates. The Pheno-
menon of Crypto-Jews and Crypto-Christians in the Middle East, in: Converting Cul-
tures. Religion, Ideology and Transformations of Modernity, hg. v. Dennis Washburn /
Kevin Reinhard, Leiden u.a. 2007, S. 409-433.

77



wichen, ob man in wissenschaftlich hilfreicher Weise mit dem Begriff der »Kryp-
toreligion« arbeiten kann. Das hier im Folgenden vorgebrachte grundsitzliche
Argument wird daher lauten, dass einzelne Verhaltensweisen, Strategien oder
Charakteristika von Gruppen durchaus als kryptoreligids bezeichnet werden kén-
nen, dass wir aber den Begriff der Kryproreligion, zumindest in dem hier be-
handelten Kontext des islamisch iiberprigten Mittelmeerraums und des Nahen
Ostens, vermeiden sollten.

II. Konversion zum Islam

Wenn wir den Begriff der Globalisierung niche allein fiir den — zugegebenerma-
Ben auflerordentlichen und letztlich einzigartigen — Prozess der »Weltglobalisie-
rung seit der Frithen Neuzeit vorbehalten wollen,” dann lisst sich mit gutem
Recht die Expansion der islamischen Welt als Fall einer »vormodernen Globali-
sierunge verstehen.® Nicht nur folgten (mit zum Teil grofler zeitlicher Verzoge-
rung) der Expansion des Islam umfassende Konversionswellen; die Ausdehnung
der islamischen Welt tiberlagerte sich mit grundlegenden sozio-5konomischen
Bewegungen wie dem internationalen Handel an den Riindern des Indischen
Ozeans.

Die Expansion des Islam in den Kiistengebieten des Indischen Ozeans, vor allem
in Ostafrika und in Siidostasien, verdanke sich einer im Verlauf wenig spekta-
kuliren und damit kaum dokumentierten Ausdehnung eines muslimischen
Hindlernetzwerkes. So haben wir erst ab dem 15. Jahrhundert klare schriftliche
Hinweise auf die Existenz von muslimischen Kaufmannskolonien in den Hafen-
stadten der siidostasiatischen Inselwelt.

In Siidasien ist die Frage, wie die dortige substantielle (und im heutigen Pakistan
und Bangladesch absolut dominierende) muslimische Bevilkerung entstanden
ist, Gegenstand von geschichtswissenschaftlichen und politischen Kontroversen.

7. Zu verschiedenen Definitionen der >Frithen Neuzeit« siche Jiirgen Osterhammel, Die Ver-
wandlung der Welt. Eine Geschichte des 19. Jahrhunderts, Miinchen 2009, S. 99-102.

8. Der in diesem Beitrag immer wieder verwendete Begriff svormodern« bedarf einer genaue-
ren Bestimmung. Unter svormodern« ist in der islamischen Welt eine Situation vor der
zweiten Hilfte des 18. bis hin zur ersten Hilfte des 19. Jahrhunderts zu verstehen, in der
(a) die muslimisch iiberpriigte Welt des Mittelmeers und des Nahen Ostens noch nicht in
den erweiterten konomischen und politischen Machtbereich der europiischen Grof3-
miichte eingegliedert ist; (b) die infrastrukturelle Macht des Staates (zur Unterscheidung
zwischen >despotic power« und »infrastructural powerc siche Michael Mann, The Auto-
nomous Power of the State. Its Origins, Mechanisms and Results; in: States in History,
hg. v. John A. Hall, London 1986, S. 109-136) noch nicht installiert bzw. {iberhaupt
noch nicht als Anspruch formuliert ist; (c) das Paradigma des Nationalismus und ethnisch
cinheitlichen Staates sich noch nicht endgiiltig durchgesetzt hat.
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Unter den vielen ins Feld gefiihrten Erklirungsversuchen (unter anderem sind
dies: Entstehung einer groflen muslimischen Bevolkerung durch Migration;
Islam als Religion des Schwerts und damit Konversion als Folge von Zwang;
Islam als Schirmherrin depravierter Klassen)? ist die Theorie der Islamisierung
Siidasiens als JRandzonenphinomen« am iiberzeugendsten: Richard Eaton hat,
gestiitzt auf iiberzeugende Befunde, argumentiert, dass sich der Islam besonders
gut dort durchsetzen konnte, wo die hinduistische Elitenkultur vorher nicht Fuf§
gefasst hatte. Gebiete mit einem hohen muslimischen Bevélkerungsanteil in
Siidasien liegen daher in den Randzonen der hinduistischen Zivilisation, wie
dem damals noch kaum erschlossenen Bengalen.

Bengalen ist nicht das einzige Beispiel fiir eine solche Entwicklung: Auch im
westlichen Java breitete sich der Islam auf der Grundlage des vom Staat zugewie-
senen Grundbesitzes in Verbund mit Abholzung, landwirtschaftlicher Expansion
und der Griindung von kleinen Moscheen aus. Die Parallelen zur Griindung von
Benediktiner- und Zisterzienserklostern in den Waldregionen Europas zwischen
dem 11. und 13. Jahrhundert mit dem Ziel der Urbarmachung der Gebiete und
der Bekehrung der dortigen Bevélkerung sind offensichtlich. In allen Fillen war
mit der Urbarmachung die Desakralisierung des Waldes, die Bekehrung der Be-
vélkerung zur »orthodoxen« Religion und die Heiligwerdung der Pionierménche
verbunden. '’

Fiir Stidostasien und Siidasien gilt jedenfalls, dass erst im Zeitraum zwischen
1500 und 1900 eine sehr groffe Zahl von Menschen zum Islam konvertierte —
Grundlage fiir die muslimischen Bevélkerungen Siidasiens und Siidostasiens, die
in der Gegenwart nahezu die Hilfte der gesamten muslimischen Weltbevilke-
rung ausmachen. "'

Gibt es, um die Ausfithrungen zu Siidasien und Siidostasien mit dem Anliegen
dieses Beitrags in Verbindung zu bringen, eine Beziehung zwischen der Art und
Weise der islamischen Expansion und dem Phinomen der Kryptoreligiositit?
Eine kausale Beziehung lisst sich — so zeigen die Befunde — nicht herstellen. Fiir
die Islamisierung Siidostasiens etwa, mit ihren unmerklichen Konversionsverliu-
fen und ihrem osmotischen religiosen Grenzen,'? wire der Begriff der Krypto-
religiositit von vornherein ohne jeden Aussagewert.

Cemal Kafadar hat fiir die Menschen Anatoliens und Siidosteuropas vom 11. bis

9.  Richard M. Eaton, The Rise of Islam and the Bengal Frontier, 1204-1760, Berkeley u.a.

1993, S. 113-132.

10. Ebd., S. 313.

11.  Richard W, Bulliet, The Case of Islamo-Christian Civilization, New York 2004, S. 41.

12.  Siehe zum Beispiel Clifford Geertz, Religiose Entwicklungen im Islam. Beobachter in Ma-
rokko und Indonesien. Frankfurt a. M. 1991, S. 36: »In Indonesien [im Gegensatz zu
Marokko] duflert sich dieses Verfahren [der Pflege der Frommigkeit] am hiufigsten in
einer Fiille von Abstraktionen, Symbolen und Lehren, die derart allgemein gehalten, vage
und programmatisch sind, daf8 sie sich auf jede Erfahrung anwenden lassen.«
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zum 15. Jahrhundert, trotz stindiger Kriegsfiihrung und Bedrohung, den Zu-
stand einer >Metadoxie« konstatiert. Metadoxie sei zu verstehen als »a state of
being beyond doxies, a combination of being doxy-naive and not being doxy-
minded, as well as the absence of a state that was interested in rigorously defining
and strictly enforcing an orthodoxy.«' In diesen Kontexten wire es niemandem
der direkt Betroffenen jemals eingefallen, sich selbst oder andere als eine »kryp-
toreligivse Gruppe« einzustufen.

Bis heute existieren zwei wesentliche Interpretationsschulen der Ausbreitung des
Islam iiber einen so gewaltigen geographischen Raum: Auf der einen Seite stehen
Erklirungsversuche einer religios motivierten Kriegfiihrung auf der Grundlage
einer gizzi-Ideologie,'* auf der anderen Seite wird die Expansion mit einer fried-
lichen und zugleich erfolgreichen religiosen Propaganda erklirt.”” Obwohl es
heute wissenschaftlicher Konsens ist, dass nuanciertere Interpretationen wichtig
und richtig sind, ' so sind diese beiden Erklirungspole bis heute prigend geblie-
ben.

Diese fiir die eher reflexhaften Wahrnehmungen immer noch so wichtigen Inter-
pretationspole sind fiir die Frage der Kryproreligiositit vermutlich nicht ent-
scheidend: Zwar ist die Vermutung naheliegend, dass eine unmerkliche und
osmotische Art des Religionswechsel wie in Siidostasien Phinomene der Kryp-
toreligiositit von vornherein ausschlieffc. Kleinasien und Siidosteuropa jedoch,
die laut Kafadar noch bis ins 15. Jahrhundert vom Zustand der Metadoxie ge-

13.  Cemal Kafadar, Between Two Worlds. The Construction of the Ottoman State, Berkeley
u.a. 1995, S. 76.

14. Siehe Paul Wittek, The Rise of the Otcoman Empire, London 1938, der die raison détre
des Osmanischen Reiches in der religiés motivierten Kriegfiihrung des gazz, des Kriegers
gegen nichtmuslimische Herrschaften und Nichtmuslime insgesamt, begriindet sah. Die
einseitige Betonung dieses Aspektes durch Wittek ist abzulehnen, die historische Realitiit
des gizzi jedoch anzuerkennen. — Nach Peter van der Veer, Religious Nationalism: Hindus
and Muslims in India, Berkeley u.a. 1994, S. 34, ist der gizz im Kontext Siidasiens als
»kriegsfiihrender Sufi« zu charakeerisieren, der als soziales Phiinomen erst mit der endgiil-
tigen Etablierung der britischen kolonialen Herrschaft im 19. Jahrhundert verschwunden
ist.

15.  Thomas W. Arnold, The Preaching of Islam. A History of the Propagation of the Muslim
Faith, London 1935.

16. Zum Beispiel André Wink, Perspectives on the Indo-Islamic World. Second Annual
Levtzion Lecture, delivered 2 April 2006 at Tel Aviv University, Jerusalem 2007, S. 1-27,
nennt vier gegenwirtige Interpretationsschulen fiir die Islamisierung Siidasiens, von de-
nen die ersten beiden den Interpretationspolen religiose Kriegsfithrung vs. friedliche Mis-
sionierung nahekommen: (a) clash of civilizations, (b) Ubernahme der Argumentations-
muster einer spolitisch korrektenc Haltung in der US-amerikanischen Wissenschaft mit
der Betonung von friedlicher Konversion, Sufismus und kultureller Synthese, (c) Stidasien
als eine »neoislamischec Welt im Unterschied zu den arabischen Kernlindern, (d) Welt-
geschichte, also (wie von Wink selbst unternommen) der Versuch der Einbettung der
stidasiatischen Geschichte in einen globalen Kontext.
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prigt waren, werden in den spiteren Jahrhunderten zu Regionen gehiuft auftre-
tender Kryproreligiositit. Entscheidend scheint daher zu sein: Damit eine Kon-
stellation entstehen kann, in der Kryptoreligiositit im islamisch iiberprigten Na-
hen Osten und Mittelmeerraum beobachtbar wird, miissen offensichtlich zwei
Bedingungen gegeben sein: (1) Der Islam muss demographisch majoritir und in
Hinblick auf Herrschaftsstrukturen und Prestigekultur dominierend sein;
(2) unerlisslich ist zudem der Blickwinkel von auflen, der — dhnlich zu Wertun-
gen und Hierarchien wie »>Orthodoxie« und »Heterodoxie« — die Kategorien des
Kryptoreligiosen oder gar »Kryptoreligion« erst herstellt. Wir werden auf diese
Fragen spiter zuriickkommen.

III. Von uneindeutiger und eindeutiger Konversion

Fragen zur Art und Weise der Expansion der islamischen Welt sind unauflésbar
verkniipft mit der Frage, was eigentlich der Begriff sIslam« an Inhalten und An-
spriichen in sich trigt. Daraus ergeben sich Probleme der Terminologie, vor al-
lem beim Versuch, zwischen religiésen und sozio-politischen Aspekten unter-
scheiden zu wollen. Es gibt kein anderes Wort als »Islam¢, wenn man iiber die
Manifestationen der islamischen Gesellschaften und Kulturen sprechen und
schreiben will. Um das Zusammenfallen alles Muslimischen und alles Isla-
mischen in dem einen Wort»Islam«zu vermeiden, schlug vor einigen Jahrzehnten
Marshall Hodgson, allerdings ohne bleibenden Erfolg, vor, zwischen #slamic und
(dem Kunstwort) #slamicate zu unterscheiden. Mit islamicate und dem zugehori-
gen Substantiv Islamhood wollte Hodgson es erméglichen, iiber die Geschichte,
Kultur und Wirtschaft in vornehmlich muslimisch geprigten Lindern sprechen
zu kénnen, ohne immer wieder auf >den Islam« verweisen zu miissen.'”

Wenn wir von Konversion sprechen, ist es offensichtlich, dass wir es sowohl mit
vislamischen« als auch >islamhaften« (wenn man so Hodgsons islamicate ins Deut-
sche tibersetzen wollte) Aspekten zu tun haben. In kryptoreligiésen Kontexten
wiegen soziale Faktoren zumindest ebenso sehr wie religiose. Vormoderne Kon-
version findet zudem in aller Regel im Verbund einer Gruppe statt und nicht auf
individueller Basis.

Um ein Muslim oder eine Muslimin zu werden, war und ist es ausreichend, das
sehr kurze islamische Glaubensbekenntnis (S#hida) in der Gegenwart von musli-
mischen Zeugen auszusprechen. Dass dies auch in der Wirklichkeit so gehand-
habt wurde, zeigen Berichte von christlichen Konvertiten zum Islam, die nach
ihrer Riickkehr in christliche Linder befragt und auf ihren Glauben hin gepriift

17. Marshall Hodgson, The Venture of Islam: Conscience and History in a World Civilization,
3 Bde., Chicago, u.a. 1974.
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wurden.'® Der Eintritt in die Gemeinschaft der Muslime wurde aber nicht nur
durch Neueinkleidung (ein wichtiger Wandel der duf8eren Erscheinung fiir Kon-
vertiten aus europiischen Lindern) dokumentiert, sondern vor allem durch den
weitaus deutlicheren und einschneidenderenc Ake der Beschneidung,.
Das>Einschneidende« ist ein auffilliges Merkmal von Konversionserzihlungen in
der heutigen Welt."” Konversionsberichte in modernen westlichen Gesellschaf-
ten heben umwilzende (traumatische oder auch nur nachdriickliche) Erfahrun-
gen und Eindriicke hervor, die zu individuell geprigten Konversionsbiographien
fithren. Dies trifft ebenso fiir die heutige islamische Welt zu: Das Zeitalter der
gleichzeitigen Konversion ganzer Vélker ist vorbei; heute konstituiert sich reli-
gidser Universalismus durch individuelle Konversion.?® Als ein Beispiel kann die
Iablighi Jamaat dienen, die bedeutendste transnationale islamische Bewegung.
Die Tablighi Jama’at wurde von Muhammad Ismail (1835-1898) und seinem
Sohn Muhammad Ilyas Kandhalawi (1885-1944) im heutigen Pakistan gegriin-
det, in Reaktion auf die Aktivititen christlicher Missionare unter dem Schutz der
britischen Kolonialherrschaft. Zahlreiche Wanderprediger der Tablighi Jama'at
werben heute in der islamischen Welt und in den muslimischen Diasporen des
Westens, um sislamhaftec Muslime zu wahrhaft gliubigen Muslimen zu machen.
Sie kénnen sich dabei auf die so frithe Unterscheidung im Islam zwischen den
muslim, den formell dem Islam Zugehéorigen, und den mu'min, den wirklichen
Gldubigen, stiitzen.™

Die missionarischen Akvitititen der Tablighi Jama'at wenden sich in erster Linie
an junge minnliche Muslime, die langsam in die Organisation hineinwachsen.
In einer zweiten Phase brechen die Adepten, auf der Grundlage und in der
Selbstsicherheit ihres erneuerten, ja neuen Glaubens, mit ihrem fritheren sozialen
Umfeld. Als vollstindig gefestigte Persénlichkeiten werden sie spiter in ihre bis-
herige soziale Umgebung zuriickkehren und die Botschaft des Glaubens, von
dem sie selbst ein Teil geworden sind, verkiinden. Die Tablighi Jama’at ist welt-
umspannend aktiv, sei es unter den Muslimen der banlieues in Frankreich? oder

18.  Bartolomé Bennassar, Conversion ou reniement? Modalités d’une adhésion ambigué des
chrétiens a 'islam (XVI-XVII® siécles), in: Annales: Economies, Sociétés, Civilisations 6,
1988, S. 1349-1366 (1351). — Fiir Beispiele von Konversionsfeiern, die direkt am Sitz des
osmanischen Sultans in Istanbul stattfanden, siche Anton Minkov, Conversion to Islam in
the Balkans. Kisve Bahasi Petitions and Ottoman Social Life, 1670-1730, Leiden u.a.
2004, S. 124-130, 189f.

19.  Siehe zum Beispiel Monika Woblrab-Sahr, Konversion zum Islam in Deutschland und den
USA, Frankfurr a. M. / New York 1999, S. 70.

20. Olivier Roy, The Failure of Political Islam, London 1994, S. 6.

21. Fiir die Unterscheidung zwischen muslim und mi’min siche Koran 49:14 »Die Beduinen
sagen: »Wir sind gldubig.« Sag: Ihr seid nicht (wirklich) gliubig. Sagt vielmehr: »Wir haben
den Islam angenommen!« (Denn) der Glaube ist euch noch nicht ins Herz eingegangen.«
Ubersetzung von Rudi Paret, Der Koran, 8. Aufl., Stuttgare 2001, S. 365.

22.  Moussa Khedimellah, Die jungen Prediger der Tabligh-Bewegung in Frankreich, in: Islam
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in West-Afrika.” Immer heben die neuen Adepten dabei den wahren Islam he-
raus — gegeniiber den abgetragenen und allzu alléiglich gewordenen Formen des
Islam, wie er ihnen von den Generationen der Eltern und Grofleltern bekannt
ist. Es entsteht eine Art »Gegengesellschaft, die in einer neuen Hidschra (in An-
lehnung an Muhammads Auswanderung aus Mekka nach Medina im Jahr 622)
aus der Welt der Ungliubigen, aber auch der Unfrommen emigrieren will.
Diese Art von »innerer Konversions, indem sie innerhalb der schon bestehenden
Zugehérigkeit zu einer Religion stattfindet, ist keine Eigenart der Gegenwart;
wir finden sie etwa im Projekt des osmanischen Sultan Mehmed 1V. (reg. 1648-
1687), zu einem reinen und wahren Islam zuriickzufinden, wieder.?> Aber die
weitaus grofite Zahl von Konversionen in der vormodernen Zeit betraf den
Wechsel von einer Religion zu einer anderen. Eine neue formelle Zugehaorigkeit
wurde erklirt. Es ging dabei nicht um eine individuelle Entscheidung, sondern
darum, im Rahmen einer Gruppe Zwingen, neuen Zweckmissigkeiten oder
Einsichten zu folgen. Es handelte sich also um >grofle« Vorginge, nicht nur in
Hinblick auf die Zahl der Personen, sondern auch auf die Dauer des Konver-
sionsprozesses, der Jahrzehnte umfassen konnte.?

Unser Problem mit der Beschreibung von diesen vormodernen Konversionspro-
zessen im Kontext der islamischen Welt ist aber nicht nur, dass sie diffus waren
und sich iiber lange Zeitriume erstreckten, sondern dass die muslimischen Be-
obachter (also die Geschichtsschreiber, Biirokraten etc.) nur sehr wenig Interesse
dafiir zeigten. Das islamische Recht hat viel zu sagen iiber den Status von Per-
sonen vor und nach ihrer Konversion zum Islam. Es diskutiert den Status der
dimmi, der nichtmuslimischen Schutzbefohlenen im Islam,” die Befreiung der

in Sicht. Der Auftritt von Muslimen im 8ffentlichen Raum, hg. v. Niliifer Géle / Ludwig
Ammann, Bielefeld 2004, S. 265-282.

23.  Marloes Janson, Searching for God. Young Gambians’ Conversion to the Tabligh Jama'at,
in: New Perspectives on Islam in Senegal: Conversion, Migration, Wealth, Power and
Femininity, hg. v. Mamadou Diouf / Mara Leichtman, New York 2009, S. 139-166.

24.  Roy, Failure 1994 (wie Anm. 20), S. 65, 69£., 100f.

25.  Marc David Baer, Honored by the Glory of Islam: Conversion and Conquest in Ottoman
Europe, Oxford u.a. 2008.

26. Richard W. Bulliet, Conversion to Islam in the Medieval Period. An Essay in Quantitative
History, Cambridge (Mass.) 1979, ist vermutlich das klassische Werk zur Konversion zum
Islam. Bulliet griindet seine quantitativen Angaben auf die Auswertung von schr grofien
biographischen Wérterbiichern.

27.  Dimmisind in der islamischen Rechtsordnung nicht-muslimische, vor allem jiidische und
christliche, Untertanen in islamischen Staaten, die iiber einen garantierten Schutzstatus
verfiigen, jedoch den Muslimen untergeordnet sind. Die Literatur iiber die nach wie vor
heftig diskutierte Institution der dimma ist umfangreich. Fiir eine erste Einfiihrung (und
im Prinzip positive Wertung) siche Claude Cahen, Dhimma, in: Encyclopaedia of Islam,
New Edition, Bd. 2, 1965, S. 227-231.
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neuen Konvertiten von der gizya, der Kopfsteuer fiir Nichtmuslime,? oder die
Frage des Abfalls vom Islam.?” Uber den Vorgang der Konversion selbst schwei-
gen sich die muslimischen Quellen aus.*

Es geht jedoch nicht nur um >Erkenntnismingel« in der muslimischen Tradition:
In der westlich geprigten Wahrnehmung von religiésen Vorgingen in den letzten
beiden Jahrhunderten wurde das Verstindnis von Konversion durch das Paradig-
ma des ethnischen homogenen Nationalstaates maflgeblich geprigt. In einem
nationalen bzw. nationalistischen Deutungsrahmen ist ethnische oder konfessio-
nelle Ambiguitit eigentlich nicht hinzunehmen.? Es gibt noch einen weiteren
Grund, warum >unsere<” heutige Wahrnehmung von Konversion grundsitzlich
dichotomisch angelegt ist. Wir verstehen Konversion als einen entscheidenden
Schritt von einer Religion zu einer anderen, als einen finalen Vorgang, dessen
Verlauf und dessen Ergebnisse leicht beobachtet und beschrieben werden kén-
nen. Kurzum, allzu leicht sind wir bereit, die Realititen heutiger, individuell
geprigter Konversionsprozesse als allgemein giiltiges Phinomen zu verstehen.
Wir miissen uns daher bewusst machen, dass »to engage in discussion about
belief, conviction, or religious identity in a secular age of postmodern scepticism
is already fraught with infinite hazards, not least of which is the absence of an
adequate vocabulary or language«.*

Wenn also bereits sehr viele Vorbehalte bestehen gegeniiber der Fihigkeit, vor-
moderne Konversionsprozesse, vor allem im weitaus weniger gut erschlossenen
historischen Kontext der islamischen Welt, angemessen verstehen zu kionnen,
wie muss es dann erst stehen um eine angemessene Beschreibung des Phinomens

der Kryptoreligiositit?

28.  Daniel Clement Dennett, Conversion and the Poll Tax in Early Islam, Cambridge u.a.
1950.

29.  Frank Griffel, Apostasic und Toleranz im Islam. Die Entwicklung zu al-Gazalis Urteil
gegen die Philosophie und die Reaktionen der Philosophen, Leiden u.a. 2000.

30. Die Uberpriifung dieser Behauptung wire wohl ein lohnender Gegenstand eines umfas-
senden Forschungsprojekts. — Arnold, Preaching of Islam (wie Anm. 15), S. 9,69, 93, 179,
merkt an, dass im Gegensatz zur so umfangreichen Dokumentation in der christlichen
Sphire es nur sehr wenig muslimische Uberlieferungen zu Fragen der Konversion gibt.
Die bemerkenswerte >Unsichtbarkeit« von islamischer Expansion und von Konversion
zum Islam ist — wie bereits ausgefiihrt — teilweise auf die enge Verbindung von Islam und
Handel zuriickzufiihren. Siehe hierzu Jerry H. Bentley, Old World Encounters: Cross-Cul-
tural Contacts and Exchanges in Pre-Modern Times, New York u.a. 1993, S. 125-129.

31. Dazu jetzt grundsitzlich Thomas Bauer, Die Kultur der Ambiguitit. Eine andere Ge-
schichte des Islams, Berlin 2011.

32. Mit unsersind all diejenigen gemeint, die in der Tradition der nahéstlichen monotheis-
tischen Religionen stehen, also vor allem des Christentum und des Islam, zwei Religionen,
die — im Gegensatz zum Judentum — die missionarische Tradition fortgefiihrt haben.

33.  Gawuri Viswanathan, Outside the Fold. Conversion, Modernity, and Belief, Princeton u. a.
1998, S. XIV.
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IV. Zwei Typen von Kryptoreligiositit

Die beiden Gruppen, die eingangs kurz vorgestellc wurden, die Kryptochristen
in den albanischen Siedlungsgebieten Siidosteuropas und die Sabbatier, sind zu-
gleich Beispiele fiir zwei deutlich zu unterscheidende Typen von kryptoreligidsen
Gruppen.

Der erste Typus findet sich in nicht-urbanen Umgebungen und ist verbunden
mit einem synkretistischen, christlich-islamischen Hintergrund und mit zahlrei-
chen, sich iiberlappenden religiésen Praktiken. Der Prozess der Konversion ist
diffus und zeidich langgestreckt.

Der zweite Typus findet sich in urbanen Kontexten: Hier entsteht eine kryptore-
ligivse Gruppe zu einem konkreten Datum, an einem genau benennbaren Ort
und unter deutlich erkennbaren und beschreibbaren Umstinden — in der Regel
als Folge einer Zwangskonversion. Bei diesem Typus ist das Zugehérigkeits-
gefiihl zur urspriinglichen Religion sehr stark. Jiidische Gemeinden in Stidten
Irans in der Frithen Neuzeit und in der Neuzeit sind anschauliche Beispiele fiir
diesen Typus.

Beide Typen zeigen darin Gemeinsamkeit, dass die neue Religion nach auf8en vor
allem von den Minnern vertreten wird, wihrenddessen die Frauen im besonde-
ren Maf3e die urspriingliche Religion bewahren und innerhalb der eigenen Grup-
pe verteidigen.

Typus 1: Diffuse und verzigerte Konversionsprozesse

Betrachten wir den ersten Fall, der von einer besonderen Durchlissigkeit der
Grenzen zwischen den beteiligten Religionen, in der Regel Islam und Christen-
tum, gekennzeichnet ist. Christliche und islamische (volkstiimliche) Praktiken
waren jeweils Muslimen und Christen zuginglich und konnten — auf der Grund-
lage einer oft vorhandenen gemeinsamen kulturellen Grundlage — leicht imitiert
beziehungsweise in das eigene religiése Universum eingebettet werden. Die
christliche Taufe wurde von Muslimen als ein wirksames Hilfsmittel zum Schutz
vor Geistern, Zauberern, wilden Tieren und Ahnlichem gesehen.? Katholische

34.  Speros Viyonis, Religious Change and Continuity in the Balkans and Anatolia from the
Fourteenth through the Sixteenth Century, in: Islam and Cultural Change in the Middle
Ages, hg. v. Speros Vryonis, Wiesbaden 1975, S. 127-140 (139); Noel Malcolm, Kosovo.
A Short History, London 1998, S. 129, 132. — Isa Blumi, Rethinking the Late Ottoman
Empire. A Comparative Social and Political History of Albania and Yemen 1878-1918,
Istanbul 2003, S. 146, weist auf das Beispiel eines entgegengesetzten Falls hin, nimlich
auf die Ausiibung islamischer< Praktiken durch Franziskaner-Pater im osmanischen Siid-
osteuropa.
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Priester in den Gebirgsregionen Nordalbaniens genossen unter der muslimischen
Bevélkerung hohes Ansehen.?

Pilgerstitten und Heiligengriber wurden von Christen und Muslimen auf-
gesucht.*® sDerwische« (in Albanien waren dies vor allem die fiir ihren ausgeprig-
ten islamisch-christlichen Synkretismus bekannten Bektaschis) waren mit ent-
scheidend fiir die Islamisierung des Balkans und Anatoliens, da sie die alten
christlichen Pilgerorte in den muslimischen Kosmos integrierten, aber zugleich
Christen von diesen konvertierten Pilgerorten nicht fernhielten, ja vielmehr sie
tiir christliche Pilger »)kompatibel machten.?” Synkretismus spielte dabei die Rol-
le eines kulturellen »Schmiermittels¢, das Konversionsprozesse erleichterte und
beschleunigte.

So nachvollzichbar dies alles ist, so problematisch ist es im Einzelnen. »Synkretis-
mus« etwa ist kein sich von selbst ergebender Begriff, sondern er muss von auf3en-
stehenden Autorititen festgelegt und zugeschrieben werden. So leichthin man
»Synkretismus« als Erklirung ins Feld fiihren kann, so schwierig ist es, den Begriff
systematisch zu fassen.”® Es besteht immer die Gefahr, dass man Synkretismus,
indem man ihn bei allen diffusen oder schwer nachvollziehbaren religitsen
Transformationsprozessen, nicht nur Konversionen, ins Feld fiihrt, zu einer Art
»Mehrzweckwerkzeug: fiir ansonsten kaum iiberzeugend darzustellende Uber-
ginge und Wandlungen macht.”” In der Tat ist Synkretismus, wenn man ihn als
das Ineinandergeschichtetsein von unterschiedlichen Einfliissen und Konzepten
verstehen will, in allen Religionen und in allen religiés-kulturellen Transforma-
tionen zu finden. Aber was wiire dann noch die erklirende Kraft des Begriffes?®
Es ist hinzuzufiigen, dass neuerdings vermehrt gebrauchte Begriffe wie hybridity

35.  Peter Bartl, Kryptochristentum und Formen des religiésen Synkretismus in Albanien, in:
Grazer und Miinchener balkanologische Studien, 1, 1967, S. 117-127 (125).

36. Pilgerorte sind durch religiése Autorititen schwer zu kontrollieren und weisen eine deut-
liche Auflssung von konfessionellen Grenzen auf. Hierzu Ger Duijzings, Pilgrimage, Po-
litics and Ethnicity: Joint Pilgrimages of Muslims and Christians and Conflicts over Am-
biguous Sanctuaries in Former Yugoslavia and Albania, in: Power and Prayer. Religious
and Political Processes in Past and Present, hg. v. Mart Bax / Adrianus Koster, Amsterdam
1993, S. 80-91 (80).

37. Ebd., S. 85, 88.

38. Siche zum Beispiel die sehr entwickelten, aber dennoch nicht immer iiberzeugenden Sys-
tematisierungsversuche bei Carsten Colpe, Syncretism, in: The Encyclopedia of Religion,
hg. v. Mircea Eliade, New York u.a. 1987, Bd. 14, S. 218-227; ders., The Phenomenon of
Syncretism and the Impact of Islam, in: Syncretistic Religious Communities in the Near
East, hg. v. Krisztina Kehl-Bodrogi u.a., Leiden u.a. 1997, S. 35-48.

39. Siche diesen problematischen Ansatz in der ansonsten héchst anregenden Studie von
Bentley, Old World Encounters (wie Anm. 30), S. viii, 15£,, 19, 62, 76, 100.

40. Siehe auch Peter van der Veer, Syncretism, Multiculturalism and the Discourse of Toler-
ance, in: Syncretism, Anti-Syncretism: The Politics of Religious Synthesis, hg. v. Charles
Stewart / Rosalind Shaw, London u.a. 1994, 196-211 (208).
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oder /iminality oder eben auch >Kryptoreligiositit« in heuristischer Hinsicht die-
selben Probleme aufwerfen wie Synkretismus.

Ein zweites deutliches Charakteristikum dieses Typus von Kryptoreligiositit ist,
neben Diffusitit und Synkretismus, die grof3e zeitliche Ausdehnung des Konver-
sionsprozesses. In den albanischen Siedlungsgebieten, fiir die eben diese aus-
geprigten kryptoreligiosen Phinomene festgestellt wurden, war weder die katho-
lische Kirche noch der osmanische Staat dazu imstande, ein engmaschiges
System religioser Unterweisung und Betreuung einzurichten. Der vormoderne
osmanische Staat war in diesen, im Gesamtrahmen des Reiches eher peripheren
und unbedeutenden Regionen nicht dazu in der Lage, aber auch gar nicht ge-
willg, jene Institutionen (wie etwa religiése Lehranstalten) einzurichten, die den
Prozess der Konversion zum Islam beschleunigt hitten. Wenn diese Halbkonver-
tierten, die nun vielleicht »Muslimes, aber keine »Glidubigen« waren, die Riten
ihrer urspriinglichen Religion im hiuslichen Bereich weiter fortfiihrten, dabei
aber kein 6ffentliches Argernis erregten und nicht den Status der dominierenden
Religion in Frage stellten, so gab es fiir die Behorden (sofern sie davon iiberhaupt
Kenntnis hatten) keinen Grund einzuschreiten. Zudem sprach ja die historische
Erfahrung dafiir, dass aus den Nachkommen dieser Halbkonvertierten ernsthaft
gesinnte Muslime werden wiirden.

Da die Konversion zu Islam in Siidosteuropa ein lang gezogener und gewunde-
ner Prozess war, gingen Historiker wie Georg Stadtmiiller und Stavro Skendi so
weit zu sagen, dass iiberall auf dem Balkan, wo Konversion zum Islam stattfand,
wir auch kryptoreligiése Gruppen hitten finden kénnen.?! Diese durchaus logi-
sche Erwigung von Stadtmiiller und Skendi zwingt zu einer niichternen Abwi-
gung: Will man dem Begriff der kryptoreligiosen Gruppe ein Minimum an Kon-
sistenz und Unterscheidbarkeit zuordnen, dann sollte er nicht in allzu beliebiger
Weise fiir diese diffusen und langgezogenen Konversionsprozesse verwendet wer-
den. Will man dafiir aber in der Tat den Begriff der Kryproreligiositit einsetzen,
so kommt man wiederum sehr schnell zu der Einsicht, dass Kryptoreligiositit
nur eine Variation des Begriffsspektrums »Synkretismus und verwandte Formen:
sein kann.

Wenn auflenstechende Beobachter gewisse Teile der Bevélkerung in schwer zu-
ginglichen Regionen, vor allem in Gebirgsregionen, als kryptoreligits« beschrie-
ben haben, dann kénnten diese Schilderungen vor allem »Schnappschniisse« von
mittleren Phasen eines lingeren und gewundenen Weges hin zu einer vollstindi-
gen Islamisierung gewesen sein. Der einzige Unterschied zwischen dem Zustand
einer noch nicht abgeschlossenen sozialen und kulturellen Konversion einerseits

41.  Georg Stactmiiller, Die Islamisierung bei den Albanern, in: Jahrbiicher fiir die Geschichte
Osteuropas 3, 1955, S. 404-429 (406); Stavro Skendi, Crypto-Christianity in the Balkan
Area under the Ottomans, in: Slavic Review. American Quarterly of Soviet and East
European Studies 26/2, 1967, S. 227-246 (246).
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und der Existenz einer kryptoreligidsen Gruppe andererseits wire dann nur der,
dass uns in dem ersten Fall allein der finale Zustand iiberliefert ist, wihrenddes-
sen wir im zweiten Fall — in zufilliger und ginzlich unsystematischer Weise —
Zwischenschritte dieses Konversionsprozesses iiberliefert bekamen, so dass wir
nun von »Kryptojuden« und »Kryptochristen« sprechen.

Wenn wir also mit diesen diffusen und langgezogenen Konversionsprozessen
konfrontiert sind, dann sollten wir uns darauf beschrinken zu sagen, dass gewisse
Teile einer Bevolkerung sich unter anderem kryprtoreligidser Praktiken bedienen
konnten. Der Gewinn fiir diese Halbkonvertierten war offensichtlich: Sie ver-
schafften sich mit ihrer Strategie des Dazwischenstehens zusitzliche Handlungs-
optionen.

Typus 2: Kryproreligiisitiit in urbanen Kontexten

Letzte grofere, durch Zwang ausgeldste Konversionen von Juden zum Islam fan-
den in Iran im 19. Jahrhundert statt, ca. 1830 in Schiraz und 1839 in Maschhad.
Wihrend die Gemeinde von Schiraz wieder zum Judentum zuriickkehren konn-
te, blieben die Juden von Maschhad gadid al-islim (:neue Muslimes, wie sie von
muslimischer Seite genannt wurden), die nur im Schutz der eigenen Wohnviertel
und insbesondere des eigenen Hauses weiter die jiidischen rituellen Bestimmun-
gen befolgen konnten.”? Die kryptojiidische Gemeinde von Maschhad zihlte in
den 1940er Jahren noch rund 3000 Menschen, von denen aber in den folgenden
Jahrzehnten der GrofSteil auswanderte. Mit der sislamischen Revolution< von
1979 verlieen die Kryptojuden Maschhads bis auf einen allerletzten Rest von
rund einem Dutzend Familien den Iran.*

Raphael Patai erklirt die plotzliche Annahme des Islam durch die gesamte jiidi-
sche Gemeinde Maschhads im Jahr 1839 mit dem pogromhaften Angriff durch
die schiitische Bevolkerung und deren religisem Fanatismus. Andererseits be-
schreibt Patai, dass sowohl die muslimische Bevolkerung der Stadt als auch die
lokalen Behérden sich sehr wohl dessen bewusst waren, wie die zwangsislamisier-
ten Juden ihrer Stadt in den folgenden Jahrzehnten ihr jiidisches Leben und ihre
jlidische Praktiken in ihrem hiuslichen Umfeld fortfiihrten.*

Wir sehen also zugleich die Bilder muslimischen »Fanatismus< und muslimischer

42.  Laurence Loeb, Dhimmi Status and Jewish Roles in Iranian Society, in: Jews among Mus-
lims, hg. v. Shlomo Deshen / Walter P. Zenner, Basingstoke u.a. 1996, S. 247-260 (259,
Endnote 4). — Zu den Ereignissen von 1839 in Maschhad siche im Einzelnen Raphael
Patai, Jadid al-Islam. The Jewish »New Muslims« of Meshhed, Detroit 1997, S. 51-64.

43.  Das spitere Schicksal der kryptojiidischen Gemeinde von Maschhad schildert ausfiihrlich
Hilda Nissimi, The Crypto-Jewish Mashhadis: The Shaping of Religious and Communal
Identity in Their Journey from Iran to New York, Brighton u.a. 2007.

44. Patai, Jewish New Muslims (wie Anm. 42), S. 54, 71, 83f, 91.
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sIndolenz« vor uns. Wie lasst sich dieser Widerspruch auflésen? Was bewog die
Autorititen eines vormodernen islamischen Staates die Konversion einer grofie-
ren nicht-muslimischen Bevélkerungsgruppe zu erzwingen oder zumindest dem
pogromartigen Erzwingen der Konversion tatenlos gegeniiberzustehen und dann
doch wieder die Existenz einer solchen weniger als halb islamisierten und damit
potentiell subversiven Gruppe zu akzeptieren? Sicherlich kann hier nicht das Ar-
gument gelten, dass die Infrastruktur der Herrschaft nicht ausgeprigt und etab-
liert genug war, um die vollstindige (bzw. zumindest die vollstindig formale)
Konversion zu erzwingen. Die Angehérigen der verschiedenen Religionen lebten
in den groflen Stidten des islamischen Nahen Ostens zwar getrennt, aber den-
noch eng zusammen, so dass eine Kontrolle der religiésen Praxis dieser kryptojii-
dischen Gemeinde zumindest teilweise moglich gewesen wiire.

Es gibt Beispiele dafiir, dass staatliche Behorden den Befehl der Zwangskonver-
sion revidierten, wenn sie, wie im safavidischen Iran der 1650-1660er Jahre ge-
schehen — neben der Einsicht in das magere Resultat einer nur oberflichlichen
Loyalitit der Zwangsbekehrten zur neuen Religion — die 6konomischen Nach-
teile ihrer Politik erkannten. Schah Abbas II. (reg. 1642-1666) erlief im Jahr
1656 den Befehl zur Konversion aller Juden zum Islam. Der Ausfall der Kopf-
steuer fiir Nicht-Muslime (g7zya) bewog den safavidischen Staat im Jahr 1661
den Juden die Riickkehr« zu ihrer Religion zu gestatten, allerdings unter der
Auflage, die Kopfsteuer fiir den gesamten Zeitraum nachzuzahlen, in dem die
Juden formal Angehérige der islamischen Glaubensgemeinschaft gewesen wa-
ren.®

Berichte iiber erzwungene Massenkonversionen in der islamischen Welt sind
sporadisch und betreffen in aller Regel jiidische Gemeinden. Es stellt sich deswe-
gen die Frage, ob wir es gar nicht mit einem Phinomen von Kryptoreligion zu
tun haben, sondern vielmehr mit spezifischen, iiber lange Zeitriume eingeiibten
Verhaltensweisen jiidischer Gemeinden in einer nahdéstlich-islamischen Umge-
bung. Als die jiidischen Gemeinden des nordwestlichen Afrikas unter der Herr-
schaft der Almohaden im 12. Jahrhundert zum Islam zwangskonvertiert wurden,
suchten sie in dieser Notlage nach Anleitung. Die beiden jiidischen Gelehrten
Maimon b. Joseph (stirbt ca. 1165-1170) und sein Sohn Maimonides (1135-
1204) verfassten um 1160 zwei Sendschreiben an die jiidischen Gemeinden un-
ter almohadischer Herrschaft. Maimonides empfahl zwar in seinem Sendschrei-
ben die Auswanderung in ein Land, wo Religionsfreiheit herrsche; die Standhaf-

45, Wilter ]. Fischel, The Jews in Medieval Iran from the 16" to the 18" Centuries: Political,
Economic, and Communal Aspects, in: Irano-Judaica: Studies Relating to Jewish Con-
tacts with Persian Culture Throughout the Ages, hg. v. Shaul Shaked, Jerusalem 1982,
S. 265-291 (275-281).
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tigkeit eines Mirtyrers kénne jedoch nicht von jedem erwartet werden. Die al-
mohadischen Behérden wiirden von den Juden keineswegs cine Verleugnung
ihres Glaubens verlangen, sondern blof das Aussprechen des islamischen Be-
kenntnisses mit den Lippen. » Wir aber, so fuhr Maimonides fort, »wir huldigen
mit unserm Tun keineswegs dem Gétzendienste, sondern sprechen nur eine leere
Formel nach, von der die Mohammedaner selbst wissen, daf§ wir es nicht ernst
damit meinen, sondern nur den fanatischen Herrscher tiuschen wollen.«*

Mit einigem Recht liefRe sich daher sagen, dass in Fillen wie dem der Zwangs-
konversion unter den Almohaden keine eigentliche Konversion vorliegt, da die
Konversion zum Islam nicht aus freien Stiicken und ohne wirkliche Uber-
zeugung geschah und sich damit eine Riickkehr zur urspriinglichen Religion er-
tibrigte. Wihrend Juden in Europa den Mirtyrertod wihlten, um der Zwangs-
bekehrung zum Christentum zu entgehen, zogen die Juden in der islamischen
Welt solche Formen der oberflichlichen und nach aller Erwartung revidierbaren
Konversion vor. Ein weiterer Grund fiir die héhere Konversionsbereitschaft der
Juden in islamischen Lindern war die groflere kulturelle Nihe zwischen ara-
bisierten Juden und muslimischen Arabern sowie die vielen religiés-normativen
Parallelen zwischen Islam und Judentum. Die Rabbiner hielten zum Beispiel den
Islam — im Gegensatz zu Christentum — fiir keine gétzenverehrende Religion.”
Damit haben wir aber noch keine Erklirung, warum Zwangskonversionen in
manchen Fillen und an manchen Orten (etwa im Kontext des schiitischen
Iran*®) stattfanden, in anderen aber nicht. Die rasche Abfolge von Gewalt und
Laxheit, von erzwungener Konversion und hingenommener T4uschung ist auf-
fillig. Die kryptoreligiésen Strategien der Opfer, der Zwangskonvertierten lassen
sich jedenfalls als eine Form des verdeckten Widerstands deuten.

Mit dem Aufstieg des Monotheismus im Groflareal des Mittelmeers und der
siidlich und éstlich anschlieenden Gebiete des Nahen Ostens war Konversion
immer als eine Einbahnstrafle verstanden worden — hin zu der Religion, die die
politische (und keineswegs immer die demographische) Dominanz besal und
deswegen vom Staat mit seinen Zwangsmitteln unterstiiczt wurde. Muslime, die

46. Zitiert nach Heinrich Graetz, Geschichte der Juden von den iltesten Zeiten bis auf die
Gegenwart. Aus den Quellen neu bearbeitet, Bd. 6: Geschichte der Juden vom Aufbliihen
der jiidisch-spanischen Kultur (1027) bis Maimunis Tod, Berlin 1996 (Nachdruck der
Ausgabe Leipzig 1896), S. 272.

47. Mark R. Cohen, Under Crescent and Cross. The Jews in the Middle Ages, Princeton 1994,
S. 174-176

48. Das schiitische Konzept der nagisa, das, beruhend auf Koran 9:28, von einer fundamen-
talen rituellen Unreinheit der Nicht-Muslime ausgeht, wird bei bei Loes, Dhimmi Status
(wie Anm. 42), S. 249 zu stark betont. Loeb bezieht sich hier auf zeitgendssische europii-
sche Berichte, nach denen es im qadscharischen Iran im 19. Jahrhundert fiir Juden nicht
gestattet war, im Regen zu gehen, da man fiirchtete, von ihnen zufillig abgewaschene
Partikel konnten Muslime kontaminieren.
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ihre Religion verwerfen, konnten und kénnen auf kein Verstindnis rechnen. Das
ist allerdings keine Besonderheit des Islam: Im Spanien nach der Reconquista
etwa war die Konversion vom Christentum zum Judentum oder Islam ein
schindlicher Akt, der zur Beschlagnahmung des Eigentums des Konvertiten
fiihrte und mit dem Tode zu bestrafen war.

Der mediterrane Raum war ein besonders herausragendes Beispiel fiir vormoder-
ne multireligiose Gesellschaften, in denen sich der Handel von religiésen Vor-
behalten kaum hemmen lie8* und die Gleichzeitigkeit von Ausbriichen der Ge-
walt und von etablierten Routinen des Nebeneinanderlebens selbstverstindlich
war. Formen der Konvivialitit waren mit oft religioser getonter bzw. begriindeter
Gewalt vermischt. Convivencia, das spanische Wort fiir »Zusammenleben< und so
bedeutend wie umstritten in den spanischen Debatten iiber das islamische Erbe
des katholischen Spaniens,® »was predicated upon violence; it was not its
peaceful antithesis«.”!

Die muslimische Tradition kannte mehrere Begriffe, um Techniken des Verber-
gens und des Sichverstellens zu beschreiben. Die Schia, oft von der majoritiren
Richtung des sunnitischen Islam in die Ecke gedringt und verfolgt, erlaubte je-
dem Schiiten zum Schutz vor Verfolgung die Technik des Sichverstellens (%a-
qiya), also einer reservatio mentalis.”> Der Begriff kitman (Verschweigen:) deutet
auf Ahnliches hin, ist aber eher als Verbergen (suppressio veri) denn als tiuschende
Verstellung (suggestio falsi) zu verstehen.”

Obwohl also den Muslimen sehr wohl Wérter zur Bezeichnung von tiuschender
Verstellung im religiosen Kontext zur Verfiigung standen, entwickelte sich keine
Bezeichnung in der islamischen internationalen Terminologie, die dem der
'Kryptojudenc oder »Kryptochristen« gleichgekommen wire.** Staatliche oder re-

49.  Palmira Brummett, Ottoman Seapower and Levantine Diplomacy in the Age of Dis-
covery, New York 1994, S. 1, 143 £, 173 und passim.

50. Siche als einen der bedeutendsten Vertreter der Theorie der convivencia den spanischen
Historiker Americo Castro, Spanien, Vision und Wirklichkeit. Aus dem Spanischen iiber-
tragen von Suzanne Heinez, Kéln u.a. 1957.

51.  David Nirenberg, Communities of Violence. Persecution of Minorities in the Middle
Ages, Princeton u.a. 1996, S. 245.

52. lIgnaz Goldziher, Das Prinzip der takija im Islam, in: Zeitschrift der Deutschen Morgen-
lindischen Gesellschaft 60, 1906, S. 213-226.

53. Etan Kohlberg, Taqiyya in ShiT Theology and Religion, in: Secrecy and Concealment.
Studies in the History of Mediterranean and Near Eastern Religions, hg. v. Hans G. Kip-
penberg / Guy G. Stroumsa, Leiden u.a. 1995, S. 345-380 (3406).

54.  Allerdings scheint es in der Friihzeit des Islam das Verdachtsmoment kryproreligiser Ein-
stellung gegeniiber den Zoroastriern gegeben zu haben, die seit dem 8. Jahrhundert in die
muslimischen Eliten aufstiegen; siche hierzu Bulliet, Conversion to Islam (wie Anm. 26),
S. 47, und sein Hinweis auf die Hinrichtung des bedeutenden iranisch-muslimischen Ge-
neral al-Afin im Jahr 841, der verdichtigt wurde, im Verborgenen weiterhin dem Zoroa-
strismus anzuhiingen.
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ligidse Biirokraten haben es nicht fiir notwendig gehalten, den swahren« Glauben
der neuen Konvertiten zum Islam zu iiberpriifen. Muslimischen Beobachtern
entging zwar nicht, wie unvollstindig und oberflichlich oft die Konversion
zum Islam war; sie sprachen aber nur von >neuen Muslimen« (¢adid al-islim 55
oder — mit einem deutlich zweifelnden Unterton — von muslimani (etwa zu iiber-
setzen als ssich wie ein Muslim gerierenc).>

Angesichts des fundamentalen Desinteresses muslimischer Beobachter bei der
Frage von »wahrer« Konversion und >wahrem« Glauben werden wir wohl iiber
die Konvertiten zum Islam niemals so viel wissen wie iiber die jiidischen und
muslimischen Konvertiten zum Christentum auf der Iberischen Halbinsel, denn
wir haben nichts in der islamischen Welt, was den Protokollen der an diesen
Fragen hochst interessierten christlichen Inquisition gleichkime.

V. Sabbatier und Marranen

Der 1625 in Izmir geborene Sabbatai Zvi hatte bereits seit den 1640er Jahren
messianische Neigungen erkennen lassen. 1665 wurde er zum Messias ausgeru-
fen. Ein Jahr spiter reiste er nach Istanbul, um den osmanischen Sultan zum
Judentum zu bekehren und selber den Thron zu besteigen. Darauthin zwangen
die osmanischen Behérden aus Griinden der Staatsrison ihn, aber nur ihn, zum
Islam zu konvertieren. Erst mehrere Jahre nach Sabbatais Tod im Jahr 1676 be-
kehrte sich eine Gruppe von rund eintausend Anhiingern Sabbatais freiwillig
zum Islam.

Von muslimischer Seite als dénme oder avdeti (beides im Sinne von Konvertiten)
bezeichnet,” sahen sie sich selbst weder als Juden noch als Muslime, sondern
nannten sich ma’aminim (;Gliubige). Weniger wertend sind die Bezeichnungen
Sabetayc: (Sabbatier() oder Selanikli (jjemand aus Salonikis, auf das ehemals os-
manische Saloniki als Zentrum der Sabbatier abhebend).

Die Elitenschicht der Sabbatier wurde seit dem 19. Jahrhundert zunehmend in
den osmanischen Staat integriert und war im spitosmanischen Saloniki die fort-
schrittlichste und skonomisch erfolgreichste Gruppe. Die Einnahme Salonikis,
fiir mehrere Jahrhunderte eines der bedeutendsten Zentren des gesamten Juden-

55. Man vergleiche die Situation in Siidasien, wo sich Muslime der hoheren Klassen als Ab-
kommlinge von arabischen Stimmen sahen und Titel wie Scheich fithreen, wohingegen
die unteren Klassen der Muslime sich mit Bezeichnungen wie >Neumuslim« zufrieden
geben mussten, Viswanathan, Outside the Fold (wie Anm. 33), S. 162.

56. Cohen, Under Crescent and Cross (wie Anm. 47), S. 68.

57. Esist nicht klar, ob sich die Bezeichnungen dénme und avdeti auf den Ubertritt zum Islam
bezichen oder auf die kryptojiidischen Praktiken, und damit eine implizite Abkehr vom
Islam andeuten wollen, ob sie also eine zustimmende oder ablehnende Konnotation tra-
gen.
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tums, durch griechische Truppen im November 1912 wurde von der jiidischen
und sabbatiischen Gemeinde nicht begriiflt, da sie als osmanisch Assimilierte
dem Staat Griechenland feindlich gesinnt waren und ihr wirtschaftliches Hinter-
land immer mehr von Nationalstaatsgrenzen zerfurcht sahen. In der Folge ver-
lieen die Sabbatier geschlossen Saloniki; sie sollten damit der Vernichtung
durch den Holocaust wenige Jahrzehnte spiter entgehen.

Man kénnte in einer ersten Definition unter einem >Kryptojuden« einen Juden
verstehen, der selbst zum Islam konvertiert ist oder dessen Vorfahren zum Islam
konvertiert waren, der aber weiterhin heimlich seiner urspriinglichen Religion
verbunden blieb, sei es in einem eher unbewussten Fortfiihren von religiésen
Praktiken oder sei es in der Form eines bewussten Festhaltens an der vertrauten
Religion. Unter all den zweifelhaften und historischen unzureichend dokumen-
tierten Beispielsfillen werden die Sabbatier noch am ehesten dem Kriterium
einer Kryptoreligion gerecht: Sie existierten als eine festgefiigte und deutlich von
Anderen abgegrenzte Gruppe tiber einen Zeitraum von nahezu 400 Jahren. Sie
folgten eigenen religosen Praktiken, die sie im Rahmen ihrer kryptoreligidsen
Existenz entwickelten. In ihrer eigenen Wahrnchmung waren sie niche als Folge
einer Zwangskonversion entstanden. Die formale Konversion und spiter formale
Zugehorigkeit zum Islam war weniger als eine Annahme des Islam zu verstehen,
sondern vielmehr als eine interne Bewegung gegen die jiidische Gemeindefiih-
rung und gegen die Bestimmungen des halachischen Rechts.’®

Die Sabbatier sind, dies hat Marc Baer iiberzeugend gezeigt, keine »Kryptoju-
dens, sondern cine kryptoreligidse Gruppe eigenen Rechts.” Weder verstanden
sich die Sabbatier als Juden noch wurden sie von den sie umgebenden jiidischen
Gemeinden in Saloniki und in anderen Teilen des Osmanischen Reichs (und der
spiteren Republik Tiirkei) als solche verstanden. Sie praktizierten nicht mehr das
halachische Judentum, sondern eine eigene Art der Religion — und niemals hit-
ten sie sich selbst als »Kryptojuden« bezeichnet.

Weil die Adepten des Sabbatiertums sich freiwillig zu einer eigenen kryptoreli-
giosen Gruppe machten, spricht Léon Poliakov, auf das geistige Erbe (und damit

58. Neuere Arbeiten wie von Moshe Idel, Kabbalah. New Perspectives, New Haven 1988,
lehnen die von Gershom Scholem, Sabbatai Zwi. Der mystische Messias, Frankfurt a. M.
1992 (hebriischsprachige Originalausgabe: Tel Aviv 1956/57), vertretene These, die sab-
batiische Bewegung habe proto-zionistische Ziige gezeigt, ab, und sehen deren Ziel viel-
mehr darin, das spirituelle Leben der Juden zu reformieren.

59. Siehe hierzu die zentrale These von Marc Baer, The Dénme: Jewish Converts, Muslim
Revolutionaries, and Secular Turks, Stanford 2010, S. XI: »the Dénme created a new
form of ethno-religious belief, practice, and identity, which made them distinct, while
promoting a morality, ethics, and spirituality that reflected their origins at the intersection
of Jewish Kabbalah and Islamic Sufism. Their syncretistic religion, along with a rigorously
maintained, distinct ethnic identity, meant that they were neither Jews nor orthodox Mus-
lims.«
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wohl auf eine Art mentale Disposition) der spanisch-sephardischen Juden an-
spielend, von der »Entstehung einer Sekte von freiwilligen Marranen«.® Folgt
man der Argumentation von Poliakov, dann wire der Schliissel zum Verstindnis
der Sabbatier und ihrer kryproreligiésen Praktiken nicht in ihrer osmanisch-isla-
mischen Umgebung seit dem 17. Jahrhundert zu finden, sondern vielmehr in
den Erlebnissen und Traumata, die ihre marranischen Vorfahren aus Spanien
mitgebracht hatten.

Neben diesen durchaus méglichen »Abstammungswegen< von Marranen zu Sab-
batiern lassen sich aber Unterschiede erkennen. Die Marranen schwankeen zwi-
schen verschiedenen Mischungsgraden von Judentum und Christentum. Die
Sabbatier jedoch fiigten dem Universum des internationalen Marranentums eine
neue Dimension hinzu, indem sie erstens ohne Zwang mit der jiidischen Religi-
on brachen und zweitens eine neue (Teil-)Religion begriindeten. Mit der Entste-
hung des tiirkischen Nationalstaates >kehrten« jedenfalls die Sabbatier nicht zum
Judentum >zuriick¢, sondern verstanden sich nun als Teil der tiirkisch-musli-
mischen Mehrheitsbevilkerung der Tiirkischen Republik.

Wie bereits eingangs gesagt wurde, konzentrieren sich Arbeiten iiber die Krypto-
religion im Bereich Mittelmeer / Naher Osten nahezu ausschlieflich auf das
Phinomen der Marranen auf der Iberischen Halbinsel bzw. ihrer weiteren kos-
mopolitischen Expansion in anderen Teilen Europas und in der Neuen Welt.*!
In der heutigen internationalen Forschung wird den Marranen nicht mehr mit
Vorbehalten begegnet, wie dies zum Beispiel iiber weite Phasen der spanischen
Geschichtsschreibung im 20. Jahrhundert der Fall gewesen ist, sondern eher als
heldenhafte Opfer oder sogar, wie in Yirmiyahu Yovels 7he Other Within, als eine
Art Geheimagenten der Moderne.®

Angesichts des enormen Anwachsens von Publikationen iiber die Marranen wih-
rend der letzten Jahrzehnte lisst sich voraussagen, dass den Sabbatiern in der
wissenschaftlichen Forschung in Zukunft weitaus mehr Aufmerksamkeit gewid-
met werden wird. Ahnlich wie die Marranen warten die Sabbatier noch darauf,
in eine grofle Erzihlung eingebettet zu werden. Eine solche Erzihlung wird die
marranischen Wurzeln der Sabbatier beriicksichtigen, aber zugleich auch ihren
osmanisch-islamischen Kontext ernst nehmen miissen.

60. Léon Poliakov, Geschichte des Antisemitismus, Bd. 4: Die Marranen im Schatten der In-
quisition, Worms u.a. 1981, S. 129.

6l. Jonathan Israel, Diasporas Within a Diaspora. Jews, Crypto-Jews and the World Maritime
Empires (1500-1740), Leiden u.a. 2002.

62.  Yirmiyahu Yovel, The Other Within. The Marranos: Split Identity and Emerging Moder-
nity, Princeton 2009. — Siche mit einer vergleichbaren Argumentation Richard Kagan /
Philip Morgan, Preface, in: Adantic Diasporas: Jews, Conversos, and Crypto-Jews in the
Age of Mercantilism, 1500-1800, hg. v. Kagan / Morgan, Baltimore 2009, S. VII-XVIL
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VL. Die Bedeutung und das Ende von Kryptoreligion

Vor einem halben Jahrhundert verdffentlichte Wilfred Cantwell Smith das zum
Klassiker gewordene Werk The Meaning and End of Religion, in dem er dazu
aufforderte, sich vom Konzept der >Religion« zu lsen, das sich so tef in das
moderne Denken eingegraben habe. Religion als reifizierter Begriff und als ein
Inscrument der Polemik und apologetischen Auseinandersetzung sieht Smith eng
verbunden mit dem Beginn der Neuzeit im 17. und 18. Jahrhundert und ins-
besondere mit dem Aufstieg des Protestantismus.®® Anstelle des allzu umfassen-
den und damit tiuschenden Begriffes »Religion« solle man zwischen skumulativer
Tradition< und »Glauben« (fzith) unterscheiden und man solle sich eher an Ad-
jektive als an Substantive halten, da jene der Wirklichkeit eher gerecht wiirden.*
In Anlehnung an diese Unterscheidung von Smith ist Kryproreligion als ein Be-
griff zu verstehen, der nicht nur unzulissigen Reifizierungen, sondern geradezu
Fehldeutungen Vorschub leisten kann. Er ist zu losgelést und fern von den
Selbstwahrnehmungen der Betroffenen. Es gibt allerdings genug authentische
historische Substanz und auch Dokumentation, um den Begriff kryproreligiis in
einer sinnvollen Weise zu verwenden.

Janet Jacobs und Hilda Nissimi haben in ihren Forschungen zu aus den Marra-
nen hervorgehenden und zum Teil bis heute existierenden kryptoreligitsen
Gruppen nachgewiesen, dass Frauen in besonderer Weise die Identitit dieser
Gruppen stirkten und trugen.® Frauen hielten, anstatt wie ihre Eheminner zur
staatlich unterstiitzten und gesellschaftlich dominierenden Religion zu konver-
tieren, in der Regel an der urspriinglichen Religionszugehorigkeit fest.*® Beide,
kryptoreligise Glaubensformen und Frauen, fanden sich auf den hiuslichen Be-
reich beschrinkt und zuriickgedringt. Frauen iibernahmen in kryptojiidischen
Gruppen Aufgaben, die unter reguliren Umstinden ausschlieflich Minnern
vorbehalten gewesen wiiren, darunter auch allein dem Rabbi obliegende rituelle
Handlungen.®” Im Falle von kryptoreligiosen Gruppen lisst sich also recht deut-
lich ein gender-bestimmtes Konversionsverhalten festhalten; und zugleich sind
diese klaren Rollenverteilungen ein wichtiges Indiz fiir die Zassichlichkeit von
kryptoreligiosen Strategien.

Menschen, die zwischen Religionen standen, weit weg von den Institutionen und

63. Wilfred Cantwell Smith, The Meaning and End of Religion, London 1978 (Erstauflage
1962), S. 43.

64. Ebd., S. 195. — Siehe auch 7Zalal Asad, Reading a Modern Classic: W. C. Smith’s The
Meaning and End of Religion, in: History of Religions 40/3, 2001, S. 205-222, der die
Argumentation von Smith als zu pietistisch und missionars-orientiert wertet.

65. Janet L. Jacobs, Hidden Heritage: The Legacy of the Crypto-Jews, Berkeley u.a. 2002;
Nissimi, Crypto-Jewish Mashhadis (wie Anm. 43).

66.  Ger Duijzings, Religion and the Politics of Identity in Kosovo, London 2000, S. 15, 91.

67. Yovel, The Other Within (wie Anm. 62), S. 83.
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ihren Vertretern, die »orthodoxe« Glaubensinhalte vermittelten, mégen grofle
Schwierigkeiten damit gehabt haben, zwischen einer »falschen¢ und »richtigenc
Religion zu unterscheiden. Es bedeutet aber nicht, dass sie sich nicht ihres Status,
dazwischen zu stehen, bewusst gewesen sein kénnen. In Gesellschaften, die in
ethnischer und konfessioneller Hinsicht sehr heterogen waren, kénnen kryptore-
ligiose Strategien Vorteile verschafft haben, auf die man nicht leichthin verzich-
ten wollte. Manipulative Strategien durch >Pseudo-Konvertierer« und durch
yPseudo-Konvertierte« mdgen ihren Teil zum Entstehen kryptoreligioser Phino-
mene in vormodernen Konversionsgesellschaften beigetragen haben. Nimmt
man Arthur Nocks Unterscheidung zwischen >Konversion« (als einer bewussten
und endgiiltigen Entscheidung fiir eine andere Religion) und >Adhision« (als
ciner allmihlichen, eher kulturell geprigten Angleichung an die dominante Re-
ligion) zu Hilfe,* so liefe sich fiir den Fall kryptoreligitser Gruppen im Kontext
monotheistischer Religionen sagen: Konversion wurde gefordert, der Preis aber
auf Adhision herabgehandelt.

Strategien des Verbergens gegeniiber einer dufleren Welt fithren die Mitglieder
einer Gruppe potentiell zu einer aggressiven Verteidigungshaltung und verpflich-
ten sie zu einer unbedingten Loyalitit gegeniiber ihrer eigenen Gruppe.® Wie
wir aus Beispielen von kryptoreligidsen Gruppen sehen kénnen, trite das ur-
spriingliche Ziel, die Gruppe und ihren Glauben zu beschiitzen, immer mehr
hinter die Absicht zuriick, den Zusammenhalt der Gruppe zu bewahren. Was
im Falle der Schia mit der oben erwihnten zagiya als einer Vorsichtsmaffnahme
begann, wurde nahezu zu einem Glaubensartikel und léste sich von den Griin-
den, die sie urspriinglich hatten entstehen lassen.”

Im Jahr 1985 besuchte Yirmayahu Yovel Marranengemeinschaften im nérd-
lichen Portugal, die ihre geheimen Praktiken fortfiihrten, obwohl kein Grund
mehr zur Geheimhaltung bestand und ihre christlichen Nachbarn sehr wohl
wussten, das sie keine strenggliubigen Christen sind. Die Marranen fiihrten
selbst aus, dass fiir sie Geheimhaltung ganz einfach deswegen wichtig sei, weil
sie bereits von den Vorfahren so gepflegt worden sei. Die Geheimhaltung hatte
sich von ihrem urspriinglichen Grund geldst und war zu einer sozialen Funktion
geworden.”!

Verschiedene reale Formen der Kryptoreligiositiit mdgen fiir lange Zeitriume der
islamischen Geschichte existiert haben, aber die Hausse der Kryproreligion im
islamischen Nahen Osten verdankt sich einem relativ kurzen Zeitfenster, das

68. Arthur D. Nock, Conversion. The Old and the New in Religion from Alexander the Great
to Augustine of Hippo, Oxford 1933, S. 6.

69. Birgitta Nedelmann, Geheimhaltung, Verheimlichung, Geheimnis — einige soziologische
Voriiberlegungen, in: Kippenberg / Stroumsa, Secrecy and Concealment (wie Anm. 53),
S. 1-16 (7).

70. Koblberg, Tagiyya (wie Anm. 53), S. 378.

71.  Yovel, The Other Within (wie Anm. 62), S. 381.
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mit der Einbeziechung des Nahen Ostens in den europdischen Machtbereich be-
ginnt und mit der endgiiltigen Durchsetzung des Nationalstaats-Paradigmas zu
Ende geht. Es ist bemerkenswert, dass das Zeitalter, das die Kryptoreligionen
entdeckt haben wollte, sie letztlich zugleich ablehnen musste.

Es waren seit dem 19. Jahrhundert nicht die islamischen Staaten (also vor allem
das Osmanische Reich), sondern in erster Linie die Vertreter, Beauftragten und
sonstigen Angehérigen der imperialen Staates Europas, die den Menschen im
Nahen Osten nicht mehr linger gestatten wollten, zu mehr als einer Nation oder
mehr als einer Religion zu geh6ren.”” Um nur ein Beispiel zu geben: Die Krypto-
katholiken im Kosovo des 19. Jahrhunderts hatten, weil eine kirchliche Infra-
strukeur fehlte, nicht nur ihre Kenntnis der christlichen Dogmen, sondern sogar
jedes Bewusstsein ihrer urspriinglichen christlichen Zugehérigkeit verloren. Ab-
gesandte der Congregatio de Propaganda Fide, die ihre Aktivititen aufgrund des
Macheverlust des Osmanischen Reiches verstirken konnte, behaupteten, dass
diese Gruppen als Kryptochristen seit den 17. Jahrhundert unablissig fort-
bestanden hitten.

Aber in der Tat begannen die Kryptochristen sich erst als solche wahrzunehmen,
nachdem solche »Kryptochristen« von europiischen Gesandten, Missionaren und
Reisenden >wiederentdecke« worden waren.” Berichte iiber Kryptojuden und
Kryptochristen vom 18. bis in 20. Jahrhundert sind uns nahezu ausschliefflich
von Auflenstehenden iiberliefert worden, die in aller Regel aus Europa kamen
und die nicht Teil der gewachsenen muslimischen Umgebung waren und schon
gar nicht Teil dieser kryptoreligiosen Gruppen selbst.

Auf der Oberfliche beschrieben diese auflenstehenden europiischen Beobachter
die von ihnen rentdeckeen« kryproreligiosen Gruppen in religits-konfessionellen
Zugehérigkeiten, im Prinzip jedoch argumentierten sie entlang nationaler Argu-
mentationslinien: Von widrigen Umstinden gezwungen ziehen sich die Briider
und Schwestern (im Glauben bzw. des Volkes) zuriick, um wieder erweckt zu
werden. Eine unausgesprochene Annahme war es also, dass grofle Teile der Be-
volkerung in ehemals christlichen Gebieten vor dem Aufstieg des Islam — nun als
Kryptochristen entdeckt und vor der Errettung stehend — in legitimer Weise
wieder zu ihrer urspriinglichen Religion zuriickgefithrt werden kénnten und
sollten. Dass diese verborgenen »Briider< und »Schwestern« — auch wenn sie unter
einer Zwangskonversion zu leiden gehabt hatten — schon lingst die Zugehorig-

72. Siehe Oliver Jens Schmitt, Levantiner. Lebenswelten und Identititen einer ethnokonfessio-
nellen Gruppe im osmanischen Reich im slangen 19. Jahrhundert, Miinchen 2005,
S. 13: Die kosmopolitischen Levantiner wurden von den im Osmanischen Reich weilen-
den Europiern als moralisch verkommene Menschen ohne Heimatland abgelehnt. —
Uber Religion als Disziplinierungsinscrument im Kontext der britischen kolonialen Herr-
schaft in Indien im 19. Jahrhundert siche Peter van der Veer, Imperial Encounters. Reli-
gion and Modernity in India and Britain, Princeton u.a 2001, S. 33.

73.  Duijzings, Kosovo (wie Anm. 66), S. 87, 92, 103.
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keit zum Islam als selbstverstindlich nahmen, wurde ignoriert.”* Das Faktum
einer zwar langwierigen, aber schliefllich akzeptierten Konversion durfte einfach
nicht wahr sein, da die Unbestimmtheit des Konversionsprozesses eine Gefihr-
dung fiir die von der Vorsehung bestimmten Entwicklungsbahnen der Nationen
darstellte.”

Mit der Durchsetzung des Prinzips des Nationalstaates und der >ethnischen Ent-
mischung in Stidosteuropa und im Nahen Osten vom 19. Jahrhundert an ver-
schwanden Formen der Kryproreligiositit mehr oder weniger schnell. Man kann
davon ausgehen, dass sich in Siidosteuropa durch die Jugoslawien-Kriege der
1990er Jahre mit ihrer Politik der ethnischen Siuberung die letzten Reste von
Gruppen mit kryptoreligidsen Charakeeristika aufgeldst haben. Formen von ver-
borgener Religion und Identitit gewinnen zudem ab dem 20. Jahrhundert eine
andere Wertigkeit: Die Entfiihrung und erzwungene Konversion armenischer
Midchen zum Islam im Rahmen der Armeniermassaker wihrend des Ersten
Weltkriegs ist bereits als eine Zwangskonversion zur eigenen (tiirkisch-sunniti-
schen bzw. kurdischen) Ethnie und weniger zur eigenen (islamischen) Religion zu
deuten.

Heute finden wir Reste kryptoreligidser Gruppen an den Rindern des fritheren
spanischen Weltreiches, an Orten wie Mexiko oder in den siidwestlichen USA,
in New York oder in hindu-dominierten Regionen Siidasiens, aber nicht mehr in
islamisch geprigten Staaten.

Konversion ist ein genuiner Ausdruck religioser Befindlichkeiten und zugleich
eine Begleiterscheinung sozialer Prozesse. Konversion wird es immer geben.
Wir miissen jedoch mit dem Begriff krypto-« vorsichtig sein, da er offensichtlich
ein aus der Erfahrung der europiischen Religionsgeschichte, insbesondere Spa-
niens nach der Reconquista, gewonnener Begriff ist und unser Verstindnis von
sozialen und religisen Konstellationen in der islamischen Kontexten leicht ver-
stellt. Zugleich kénnen wir festhalten, dass zu kryptoreligidsen Strategien als
Form des verdeckten Widerstands gegen den drohenden Verlust der eigenen reli-
gids-ethnischen Identitit gegriffen wurde, aber auch um das Handlungspotential
des Dazwischenstehens, als Antwort auf eine zu enge soziale und wirtschaftliche
Basis, auszuschopfen.

74.  Siehe Bojan Aleksov, Adamant and Treacherous: Serbian Historians on Religious Conver-
sions, in: Converting Cultures (wie Anm. 6), S. 81-111, als erhellende Studie zur serbi-
schen Historiographie, die Konversion zum Islam nur als Resultat von Zwang oder von
persénlicher Vorteilssuche deuten konnte. — Fiir eine allgemeine Darstellung der Islami-
sierung in Siidosteuropa siche den manchmal konfusen, aber sehr dichten Beitrag von
Antonina Zhelyazkova, Islamization in the Balkans as an Historiographical Problem. The
Southeast-European Perspective, in: The Ottomans and the Balkans. A Discussion of His-
toriography, hg, v. Fikret Adanir / Suraiya Faroghi, Leiden u.a. 2002, S. 223-266.
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