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Manfred Sing

Der Islam als Kontrastfolie in der Séakularisierungsdebatte

Ein mehrfaches Missverstandnis?

Muslime werden in der europdischen Offentlichkeit heutzutage oftmals auf
ihre Religionszugehorigkeit reduziert und als relativ einheitlich angesehen,
namlich als religios definierbare und auch gldubige Gruppe. Durch diese
Vereinheitlichung bildet »der« Islam nicht nur einen natiirlichen Gegenspie-
ler zum Sikularismus, sondern Sikularisierungsprozesse unter Muslimen
und Differenzen zwischen ihnen bleiben grundsitzlich unterbelichtet.

Der folgende Beitrag problematisiert derartige Sichtweisen und zwei da-
raus resultierende Schieflagen: zum einen warnen nicht mehr nur Rechtspo-
pulisten vor einer »Islamisierung« Europas, ja vor deren »dritter Welle«
(nach der Schlacht von Poitiers 732 und von Wien 1683)'; zum anderen wer-
den politische und soziale Probleme von der Migration bis zur politischen
Gewalt pauschal dem Islam als Religion zugerechnet. Das Pew-Institut in
Washington etwa errechnete auf Grundlage einer hohen Geburtenrate, es
werde bis 2070 weltweit mehr Muslime als Christen geben?; und fiir Deutsch-
land prognostizierten Islamgegner eine muslimische Mehrheit bis Mitte des
21. Jahrhunderts, wobei sie eine jahrliche Zuwachsrate des muslimischen
Bevolkerungsteils von mehr als sechs Prozent voraussetzten®’. Wihrend sich
der Schwund christlicher Kirchen daraus ergibt, dass als Christ nur gezdhlt
wird, wer getauft ist und einer Kirche angehort, gibt es fiir Muslime keine

1 Vgl. die Analyse bei Maurits S. BERGER, The Third Wave. Islamization of Europe,
or Europanization [sic] of Islam?, in: Journal of Muslims in Europe 2 (2013), S. 115-
136; Thijl SUNIER, Beyond the Domestication of Islam in Europe. A Reflection on
Past and Future Research on Islam in European Societies, in: Journal of Muslims in
Europe 1 (2012), S. 189-208.

2 Pew Research Center, The Future of World Religions. Population Growth Pro-
jections, 2010-2050, URL: <http://www.pewforum.org/2015/04/02/religious-
projections-2010-2050> (13.01.2017).

3 Michael BLuME, Wird Deutschland islamisch? - Zahlen, Fakten & Prognosen
(24.11.2007), URL: <http://www.blume-religionswissenschaft.de/pdf/WirdDeutsch
landislamischBadBollBlume2007.pdf> (14.12.2016); ders., Islam in Deutschland
2030 - Erstellung einer begriindeten Prognose, URL: <http://www.blume-religions
wissenschaft.de/pdf/Islam_in_Deutschland_Prognose_2030_Seminarbericht.pdf>
(14.12.2016); Riem SPIELHAUS, Muslime in der Statistik. Wer ist Muslim und wenn
ja wie viele?, Berlin 2013, URL: <https://mediendienst-integration.de/fileadmin/
Dateien/Muslime_Spielhaus_MDI.pdf> (30.12.2016).
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derartige Differenzierung: Muslim ist man in solchen Statistiken unabhan-
gig von der Glaubigkeit oder einer Verbandszugehorigkeit, es geniigt, wenn
man selbst oder die Familie aus einem Land stammt, in dem mehrheitlich
Muslime leben*. Auf diese Weise taxierte das Bundesamt fir Migration und
Fliichtlinge 2009 die Zahl der Muslime in Deutschland auf 3,4 bis 4,3 Milli-
onen, also auf rund fiinfProzent der Bevolkerung. Beim Zensus 2011 gaben
indes nur 1,9 Prozent freiwillig an, dem sunnitischen, schiitischen oder ale-
vitischen Islam - so die eingeschriankte Vorauswahl - anzugehéren; mehr als
17 Prozent der nicht-christlichen Befragten machten von ihrem Recht Ge-
brauch, keine Religion zu nennen®.

Solche Ungenauigkeiten folgen nicht allein aus einer statistischen Unschér-
fe. Vielmehr sind tiberhaupt nur etwa 20 Prozent der Muslime in Deutsch-
land in einem religiosen Verein oder einer Gemeinde aktiv, bei Sunniten
(22 Prozent) deutlich mehr als bei Schiiten und Aleviten (zehn Prozent)®.
Auch wenn der Religionsmonitor der Bertelsmann-Stiftung 49 Prozent der
Muslime als »religios« einstufte’, bleibt die Frage nach den Kriterien, der
Tiefe und Bedeutung der Gldubigkeit. In einer Studie der Deutschen Islam-
Konferenz von 2009 gaben nur 33,9 Prozent der Befragten an, tiglich zu
beten (nicht aber unbedingt fiinf Mal), wohingegen es die Mehrheit anders
hielt und nur mehrmals in der Woche (9,4 Prozent), einmal in der Woche
(9,7 Prozent), ein paar Mal im Monat (8,1 Prozent), ein paar Mal (15,3 Pro-
zent) oder nie (20,4 Prozent) betete®. Nach einer Studie des Europiischen
Parlaments bekennt sich nur etwa ein Drittel der geschitzten 15 Millionen
Muslime in der EU aktiv zum Glauben®. Eine Umfrage von WIN/Gallup
International in 57 Staaten kam im Jahre 2012 zu dem Ergebnis, dass sich
in Saudi-Arabien fiinf Prozent aller Biirger als »Atheisten« bezeichneten,

4 Siehe Michael BLUME, Die Islamisierung fallt aus - Anmerkungen zur globalen Reli-
gionsdemografie und -soziologie (17.05.2016), URL: <http://scilogs.spektrum.de/
natur-des-glaubens/die-islamisierung-faellt-aus-anmerkungen-zur-religionsdemo-
grafie-und-soziologie> (13.12.2016); ders., Stiller Riickzug statt Islamisierung, in:
Qantara.de (06.12.2016), URL: <https://de.qantara.de/inhalt/mythos-von-der-nicht-
saekularisierung-von-muslimen-stiller-rueckzug-statt-islamisierung?nopaging>
(13.12.2016).

5 SPIELHAUS, Muslime in der Statistik, S. 7. Fiir Christen, deren Zahl sich auf 53,2 Mil-
lionen belduft, war die Angabe der Konfessionszugehorigkeit verpflichtend.

6 Mathias RoHE, Der Islam in Deutschland. Eine Bestandsaufnahme, Miinchen 2016,
S. 119.

7 Riem SPIELHAUS, Germany, in: Jocelyne Cesar1 (Hg.), The Oxford Handbook of
European Islam, Oxford 2015, S. 104-157, hier S. 116.

8 ROHE, Islam in Deutschland, S. 89.

9 Felice DASSETTO u.a., Islam in der Europdischen Union, Was steht fiir die Zukunft
auf dem Spiel? (erstellt vom Europédischen Parlament, Ausschuss fiir Kultur und
Bildung), Briissel Mai 2007, URL: <http://www.europarl.europa.eu/RegData/etu
des/etudes/join/2007/369031/IPOL-CULT_ET%282007%29369031_DE.pdf>
(07.12.2016), S. iii und 8.
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19 Prozent gaben an, sich selbst »nicht als religiose Person« zu betrachten.
Unter Italienern lag diese Quote lediglich bei 15Prozent, obwohl in Saudi-
Arabien, wie in finf anderen arabischen Staaten, Apostasie strafbar ist'.
In derselben Umfrage driickten 22 Prozent der befragten Araber religiose
Zweifel aus — ein Wert, der tiber demjenigen in Stidasien und Lateinamerika
lag (17 respektive 16 Prozent). Wihrend arabische Regierungen diese Zahlen
herunterzuspielen versuchten, werden sie von westlichen Massenmedien zu-
meist ignoriert, gehen beide Seiten doch davon aus, dass Religiositdt unter
Muslimen etwas unhinterfragt Gegebenes sei. Dass atheistische Tendenzen -
zum Teil als Reaktion auf islamisch legitimierte Terrorakte — in den vergan-
genen Jahren deutlich sichtbarer wurden, liegt unter anderem daran, dass
sich Gleichgesinnte in den sozialen Netzwerken abseits direkter staatlicher
Zugriffsmoglichkeiten organisieren und austauschen''.

Was die Geburtenrate und die damit zusammenhéngende »youth bulge«-
These anbelangt, nach der ein Ubermaf3 an »zornigen, jungen Méinnernc fiir
Gewalt, Krieg und Terror verantwortlich zeichne, so belegen die verfiigbaren
Daten, dass seit den 1960er Jahren auch in islamischen Staaten die Kinder-
zahl abnimmt und in einigen Lindern wie Iran und der Tiirkei unter die
Bestandserhaltungsgrenze gefallen ist (d.h. zwei Geburten pro Frau). Auch
in Westeuropa gleichen sich die Geburtenraten an den Durchschnitt der
jeweiligen Mehrheitsgesellschaft an, wobei nicht Muslime, sondern Religi-
Ose generell eine Ausnahme bilden, weil sie unabhédngig von ihrer Religions-
zugehorigkeit mehr Kinder bekommen als ihre sikularen Nachbarn'? Die

10 Brian WITHAKER, The Rise of Arab Atheism, in: New Humanist (25.06.2016), URL:
<https://newhumanist.org.uk/articles/4898/the-rise-of-arab-atheism> (02.12.2016);
ders., Arabs without God. Atheism and Freedom of Belief in the Middle East, North
Charleston, SC 2014; Ahmed BENCHEMSI, Invisible Atheists. The Spread of Disbelief
in the Arab World, in: The New Republic (24.04.2015), URL: <https://newrepublic.
com/article/121559/rise-arab-atheists> (02.12.2016).

11 Gerichtsverfahren gegen islamkritische Blogger oder korperliche Angriffe auf sie
erregen zwar die Aufmerksamkeit der Medien, werden aber in der Regel als Ein-
zelfdlle dargestellt, etwa die Verurteilung Raif Badawis 2013 in Saudi-Arabien, die
Ermordung sikularer Blogger in Bangladesch und des Atheisten christlicher Her-
kunft Nahed Hattar in Jordanien oder das Verschwinden von fiinf pakistanischen
Bloggern. Siehe dazu Aljazeera, Fourth Secular Bangladesh Blogger Hacked to Death
(08.08.2015), URL: <http://www.aljazeera.com/news/2015/08/fourth-secular-bang-
ladesh-blogger-hacked-death-150807102408712.html> (16.01.2017); Ulrich ScHMID,
Ein Mord erschiittert die jordanische Ruhe, in: NZZ (27.09.2016), URL: <http://www.
nzz.ch/international/nahost-und-afrika/unruhige-levante-ein-mord-erschuettert-
die-jordanische-ruhe-1d.118857> (16.01.2017); Silke DrTTRICH, Kritische Stimmen
spurlos verschwunden (15.01.2017), URL: <https://www.tagesschau.de/ausland/
blogger-pakistan-105.html> (16.01.2017).

12 Michael BLumE, Werden Deutschland, Europa islamisch? Haben Muslime grund-
satzlich mehr Kinder?, in: SciLogs (04.01.2010), URL: <http://scilogs.spektrum.
de/natur-des-glaubens/werden-deutschland-europa-islamisch-haben-muslime-
grunds-tzlich-mehr-kinder> (14.12.2016).
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Schweizer Volkszahlung von 2000 ergab, dass eingebiirgerte Musliminnen
weniger Kinder (1,73 Kinder pro Frau) haben als ihre ausldndischen Glau-
bensschwestern (2,49 Kinder pro Frau). Ein Vergleich der osterreichischen
Volkszahlungen von 1981 und 2001 zeigt, dass in allen »Konfessionen« ein
Riickgang zu verzeichnen war - islamisch (von 3,09 auf 2,34 Kinder pro
Frau), katholisch (von 1,7 auf 1,32 Kinder pro Frau), evangelisch (von 1,51
auf 1,21 Kinder pro Frau) und konfessionslos (von 1,12 auf 0,86 Kinder pro
Frau)'’. Die Bevolkerungswissenschaftler Courbage und Todd argumentie-
ren auf Grundlage solcher Daten, dass die zunehmende Bildung von Frauen
mit einer abnehmenden Geburtenrate korreliere und beides zusammen eine
wichtige Rolle in Sékularisierungs- und Demokratisierungsprozessen spiele,
an die sich auch die so genannte islamische Welt angeschlossen habe'*.

Fir mehrere arabische Staaten haben Umfragen schon vor den arabi-
schen Aufstinden 2011 ergeben, dass die Zustimmung zur Demokratie im
weltweiten Vergleich hoch bis sehr hoch ausfiel und nur gering bis méfiig
von der Variablen »islamische Religiositit« abhing'®. Wenn demnach die
Vereinbarkeit von Islam und Demokratie weniger problematisch erscheint,
als allgemein angenommen, so variieren hier doch Eigen- und Auflenwahr-
nehmung erheblich*.

Dass ein islamischer Einfluss auf Politik, Recht und Wirtschaft zweifel-
los vorhanden, wenn auch begrenzt ist, zeigt sich zum Beispiel daran, dass
ausgerechnet die Muslimbriider 2013 die erste gewéhlte zivile Regierung in
Agypten stellten, diese aber nach anderthalb Jahren vom Militir gestiirzt
wurde; oder dass das zinsfreie, »Scharia-konforme« Finanzsystem selbst in
islamischen Landern nur auf zehn Prozent Marktanteil kommt und auch in
Saudi-Arabien noch immer mehr als die Hilfte der Finanztransaktionen im
herkommlichen Bankensektor abgewickelt werden — auch wenn sich islami-
sches Banking weltweit zweistelliger Wachstumsraten erfreut und inzwischen
zum Portfolio herkdmmlicher européischer Banken gehort'’; oder dass unter
den 56 Staaten, die der Organisation Islamischer Staaten angehoren, der

13 Ebd. In Deutschland werden solche Daten nicht erhoben.

14 Youssef CoURBAGE/Emmanuel Topp, Die unaufhaltsame Revolution. Wie die
Werte der Moderne die islamische Welt verandern, Miinchen 2008.

15 Siehe etwa Mark TESSLER, Islam and Democracy in the Middle East. The Impact
of Religious Orientations on Attitudes Toward Democracy in Four Arab Countries,
in: Comparative Politics 34 (2002), S. 337-354; Amaney JAMAL/ders., The Demo-
cracy Barometers. Attitudes in the Arab World, in: Journal of Democracy 19 (2008),
S.97-110.

16 Dazu Reinhard ScHULZE, Die dritte Unterscheidung. Islam, Religion und Sékulari-
tat, in: Wolfgang LIENEMANN/ Walter DieTRICH (Hg.), Religionen — Wahrheitsan-
spriiche — Konflikte. Theologische Perspektiven, Ziirich 2010, S. 147-205.

17 Thomas THIEL, Die zinslose Okonomie - Eine sichere Bank?, in: FAZ (01.05.2012),
URL: <https://www.faz.net/aktuell/feuilleton/islamic-banking-die-zinslose-oeko-
nomie-11736495.html?printPaged Article=true#pagelndex_0> (14.12.2016); Gian
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Islam nur in etwa der Halfte als Staatsreligion gilt und die schariatrechtlich
begriindeten hadd-Strafen fir religiose Grenziiberschreitungen - etwa das
Auspeitschen bei unehelichem Geschlechtsverkehr oder Amputationen bei
Diebstahl - nur in einem Dutzend von ihnen im Strafrecht verankert sind.
Mit anderen Worten: Vielerorts koexistieren sakulare und islamische Logi-
ken, um politisches, konomisches und rechtliches Handeln zu begriinden.

Angesichts der Statistiken zur Religiositdt und zum Lebensstil sowie des
komplizierten Beziehungsgeflechts von Religion zu Politik, Recht, Wirtschaft
und Gesellschaft stellt sich daher die Frage, warum Muslime generell als
Sonderfall in der Sikularisierungsdebatte behandelt werden. Im folgenden
Beitrag argumentiere ich gegen diese Sonderbehandlung, unabhingig davon,
ob die Sékularisierungsthese modernisierungstheoretisch oder funktionalis-
tisch begriindet wird, ob ihre universale Anwendbarkeit kritisch hinterfragt
oder postkolonial dekonstruiert wird. Ich schlage vielmehr vor, das Sdku-
lare als Teil eines wirkmachtigen Bezeichnungs- und Klassifikationsschemas
zu verstehen, das notwendigerweise »Religion« — also auch »Islam« in sei-
ner Varianzbreite — mitproduziert'®. Wenn somit das Sikulare und Religi-
6se untrennbar aneinandergekoppelt sind, so lasst sich die Politisierung des
Religiosen ebenso wie die religiose Aufladung des Politischen als Folge der
ambivalenten Transformationsprozesse verstehen, die konstitutiv fiir die
Ausbildung des »immanent frame«" in der sikularen Moderne waren. Zum
anderen verschiebt sich die Perspektive weg von der Frage, ob ein Begriff
wie Sakularisierung religiose, soziale und politische Phinomene — und deren
Entflechtung, Trennung oder Koppelung - analytisch prézise erfasst, hin
zu der Frage, wie Akteure das Schema »Sdkular versus Religios« bei Interes-
senskollisionen nutzen, um Claims abzustecken, zu artikulieren und zu
entscheiden®. In den Blick kommt daher derjenige Klassifikationsprozess,
durch den Handlungen, Institutionen sowie Lebens- und Denkweisen als
»religids« oder »sdkular« eingeteilt werden. Hinterfragt wird jedoch, warum
ein solcher Klassifikationsprozess auch eine eigenstindige Kategorie des
»Islamischen« erzeugt, die entweder dem »Religidsens, jedoch unterschieden
vom Christentum, zugerechnet wird oder gar etwas Drittes bildet, das sich
prinzipiell gegen die religios-sdkulare Klassifikation sperrt.

Maria PiccINELLI, Development and Perspectives of Islamic Economics (Banking
and Finance) in the West, in: Roberto TorToL (Hg.), Routledge Handbook of Islam
in the West, London u.a. 2015, S. 411-425.

18 Hierzu Russell T. McCuTCHEON, »They Licked the Platter Clean«. On the Co-Depen-
dency of the Religious and the Secular, in: Method and Theory in the Study of Reli-
gion 19 (2007), S. 173-199.

19 Nach Charles TAYLOR, A Secular Age, Cambridge 2007.

20 McCuUTCHEON, »They Licked the Platter Clean, S. 178.
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Im Folgenden untersuche ich das Verhiltnis des Islams zum religios-
sakularen Schema in drei Schritten, indem ich zwischen »Sékularisierungs,
»Sakularitit« und »Sékularismus« unterscheide. Zunéchst gebe ich einen
Uberblick tiber die Sikularisierungsdebatte und ihre Beziige zum Islam;
darauf aufbauend beschaftige ich mich zuerst mit der Entstehung sédkularer
Ordnungen in Nationalstaatsbildungsprozessen und dann mit den rezenten
Diskussionen zum Thema »Islam in Europa«, in denen sikulare Normen
und sdkularistische Positionen verhandelt werden. Der Begriff »Sakulari-
sierung« soll hierbei denjenigen gesellschaftlichen und intellektuellen Dif-
ferenzierungsprozess bezeichnen, durch den Religion iiberhaupt erst als
Religion von Politik und Kultur abgrenzbar wird und religidse Autoritts-
und Geltungsanspriiche in einen Teilbereich gesellschaftlicher Ordnung
verwiesen werden, was sich in Europa in ganz unterschiedlichen Arrange-
ments (staatskirchlich, religionsneutral, laizistisch, atheistisch) niederge-
schlagen hat. Der Begriff »Sdkularitat« bezieht sich im Folgenden primér
auf staatliche Arrangements, also sikulare Ordnungen, in denen die Tole-
ranz fiir plurale Lebensentwiirfe und der Platz fiir religiése Institutionen
in der Gesellschaft ausgehandelt und im besten Fall auch garantiert wer-
den. Unter »Sikularismus« werden Weltanschauungen zusammengefasst,
die klare Trennlinien zwischen Religion einerseits und Politik sowie Staat
andererseits beflirworten oder zu etablieren versuchen und von religiosen
Fragestellungen in politischen und gesellschaftlichen Debatten weitestge-
hend absehen.

Der Uberblick iiber die Theoriedebatte zur Sikularisierungsthese soll die
offen oder verdeckt verhandelten Klassifikationsprobleme in Bezug auf den
Islam deutlich machen. Die Beschiftigung mit Nationsbildungsprozessen
dient als Gegenargument zu der Annahme, Nationsbildungsprozesse seien
als rein sdkularisierende Phdnomene aufzufassen und sékulare Ordnungen
seien mehr oder weniger gewaltsam gegen Religion und speziell gegen den
Islam durchgesetzt worden. Vielmehr wird gezeigt, dass fiir Prozesse der
Nationsbildung ein Homogenisierungsstreben grundlegend ist, in dem
einerseits Religionen eine Rolle spielen, andererseits religioser Pluralismus —
wie er fiir multireligiose und multiethnische Gesellschaften typisch ist - oft-
mals als Problem erscheint. Anhand ausgewdhlter Beispiele von Nationsbil-
dungsprozessen in mehrheitlich islamischen Gesellschaften wird dargelegt,
dass die Kategorien »Nation, »Ethnie«, »Sprache« und »Religion« in einem
spannungsreichen und dynamischen Verhiltnis zueinanderstanden, was bis
in die Gegenwart nachwirkt. Anhand der rezenten Debatten in Westeuropa
wird sodann dargestellt, dass Verdchter, Kritiker und Verteidiger staatlicher
Sakularitét, die von einer Unvertréglichkeit zwischen Islam und sdkularer
Ordnung ausgehen, ihre Argumente oftmals auf unzulangliche Vorstellun-
gen von Islam und Sakularitdt griinden. Demgegeniiber wird die Integration
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islamischer Religionsgemeinschaften in sidkulare Rechtsordnungen als ein
zéher Verhandlungsprozess mit durchaus gegenldufigen Tendenzen auf ver-
schiedenen Ebenen beschrieben.

1. Islam und Sékularisierungsthese

Die These eines universal giiltigen Sidkularisierungsprozesses - also die
Annahme, dass Religion im privaten wie éffentlichen Bereich weltweit zuneh-
mend an Bedeutung verliere, - haben Geistes- und Sozialwissenschaftler seit
einigen Jahren einer umfassenden Revision unterzogen, nicht zuletzt seit
der offentlich zelebrierten Konversion des US-amerikanischen Soziologen
Peter L. Berger in diesem Punkte?. Die starke Variante der Sdkularisierungs-
these, die von einem allgemeinen Bedeutungsverfall des Religidsen ausging,
hat dadurch an Uberzeugungskraft verloren®’, so dass heute auch Anhinger
der Sékularisierungsthese wie Karel Dobbelaere Sikularisierung primar als
funktionale Differenzierung definieren und den schwindenden Einfluss
religiéser Institutionen sowie abnehmende individuelle Religiositdt nur als
sekunddren Effekt ansehen®. Wihrend diese kritische Uberpriifung zu
einer produktiven Verunsicherung des Selbstbildes vom sdkularen Westen
beigetragen hat, war die Debatte fiir islamische Kontexte weniger produktiv.
Sie fiihrte nicht zur Verunsicherung herkémmlicher Differenz-Narrative,
sondern verharrte weiter in bipolarer Stagnation und verstarkt diese teilweise
sogar. Auch wenn sich daher in der Sdkularismusdebatte manche, vormals als
schroff wahrgenommenen Gegensitze abgeschwécht haben — wie etwa derje-
nige zwischen dem sakularen Europa und den religiosen USA oder derjenige
zwischen dem Westen und dem Rest der Welt -, so hat sich in Bezug auf

21 Berger vertrat die Sékularisierungsthese in den 1960er und 1970er Jahren, erklérte
aber seit den 1990ern, dass sie eigentlich schon Ende der 1970er widerlegt war
und niemals viel empirische Substanz besafl. Siehe Peter L. BERGER, The Sacred
Canopy. Elements of a Sociological Theory of Religion, New York, NY 1967; ders.,
The Heretical Imperative. Contemporary Possibilities of Religious Affirmation,
New York, NY 1979; ders., Sociology. A Disinvitation?, in: Society 30 (1992),
S. 12-18; ders., Secularism in retreat, in: The National Interest 46 (1996), S. 3-12.
Siehe auch Charles T. MATHEWES, An Interview with Peter Berger, in: Hedgehog
Review 8 (2006), S. 152-161, URL: <http://www.iasc-culture.org/THR/archives/
AfterSecularization/8.12PBerger.pdf> (30.11.2016). Allgemein zur Debatte um
die Sékularisierungsthese siche William H. Swatos, Jr./Kevin J. Christiano, Secu-
larization Theory. The Course of a Concept, in: Sociology of Religion 60 (1999),
S.209-228.

22 Siehe etwa Rodney STARK, Secularization R.I.P., in: Sociology of Religion 60 (1999),
S.249-273; José CAsANOVA, Public Religions in the Modern World, Chicago, IL 1994.

23 Karel DOBBELAERE, Towards an Integrated Perspective of the Process Related to the
Descriptive Concept of Secularization, in: Sociology of Religion 60 (1999), S. 229-247.
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den angeblich sikularisierungsresistenten Islam wenig gedndert. Gedndert
hat sich lediglich die Art und Weise, wie der Islam als Kontrastfolie beschrie-
ben wurde. Zwar bildet der Islam ein zentrales Element fiir das Narrativ von
der »Riickkehr der Religion« und mithin auch fiir Umformulierungen der
Sdkularisierungsthese — in Bergers Fall etwa weg von der »Sdkularisierung«
hin zur »De-Sékularisierung« und »Pluralisierung« des Religiosen. Der Islam
selbst jedoch bleibt ein theoretischer und praktischer Fremdkorper in die-
sen Narrativen. Vielmehr wird er als »dramatic challenge« fiir européische
Gesellschaften gesehen, und muslimische Versuche, Tradition und Moderne
zu verbinden, erscheinen als »a question of life-and-death importance«**.
Diese mit dramatischem Effekt vorgetragene Sonderstellung des Islams ist
beileibe kein Einzelfall. Aus dem Umstand, dass zumindest der sunnitische
Zweig des Islams iiber keine zentrale kirchenartige Instanz verfiigt, haben
sowohl muslimische als auch nicht-muslimische Autoren tber die Jahr-
zehnte und intellektuellen Moden hinweg gefolgert, dass der Islam entweder
keine Trennung weltlicher und spiritueller Macht »kenne« oder ihrer nicht
bediirfe, oder sie haben die Niitzlichkeit des Vergleichs mit dem Christen-
tum oder die Anwendbarkeit des Konzepts »Sdkularisierung« ginzlich in
Abrede gestellt.

Vier wesentliche Problemlagen, die heute im Zusammenhang mit sédkula-
ren Gesellschaftsordnungen diskutiert werden, treffen jedoch ebenfalls auf
den Islam als Religion, auf Gesellschaften mit muslimischer Mehrheitsbe-
volkerung und auf Muslime als Minderheiten zu. Erstens lassen sich Prozesse
funktionaler Differenzierung auch in »islamischen« Staaten wie Saudi-Ara-
bien, Pakistan oder Iran beschreiben, selbst wenn diese sich als Gegenent-
wurf zum westlichen Staatsmodell verstehen. Die Ausdifferenzierung sozi-
aler Felder, darunter eines religiosen, wirft generell die Frage nach dem Ort
des Religiosen in der Gesellschaft neu auf; einerseits werden die Anspriiche
religioser Institutionen begrenzt und von der Aufgabe gesamtgesellschaft-
licher Integration entlastet, andererseits aber vervielfiltigen sich religiose
und religionsartige Phdnomene und diffundierten auch in nicht-religiose
Bereiche®®. Zweitens stellt sich die Frage, inwiefern Religion Teil des privaten
Bereichs oder des offentlichen Raums ist und ob sich beide Spharen trenn-
scharf voneinander scheiden lassen®®. Drittens steht zur Debatte, welche
Rolle religiose Moralvorstellungen fiir die personliche Lebensfithrung und

24 Siehe MATHEWES, An Interview with Peter Berger.

25 Hierzu Gaetano RomANO, Religion und soziale Ordnung - wie viel Multikulturalitét
braucht die Gesellschaft?, in: Martin BAUMANN/Samuel M. BEnLouL (Hg.), Religi-
oser Pluralismus. Empirische Studien und analytische Perspektiven, Bielefeld 2005,
S. 223-240.

26 Niliifer GOLE/Ludwig AMMANN (Hg.), Islam in Sicht. Der Auftritt von Muslimen im
offentlichen Raum, Bielefeld 2004.
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Entscheidungsfindung des Einzelnen haben?’. Und viertens sind im »siku-
laren Zeitalter« die Menschen grundsitzlich vor die Wahl gestellt, zu glau-
ben oder nicht zu glauben, wobei sie fiir keine Option Selbstverstandlichkeit
reklamieren konnen, weil beide begriindungspflichtig geworden sind*®.

Wenn in Bezug auf den Islam dennoch eine Differenzbehauptung domi-
niert, so speist sich diese aus verschiedenen Quellen. Die vier wichtigsten
wissenschaftlichen Herangehensweisen, mit denen der Gegensatz von Islam
und Sékularisierung behauptet wird, sollen hier kurz rekapituliert werden:
Fiir Vertreter der Modernisierungstheorie und Sakularisierungsthese war bis
in die 1970er Jahre hinein ausgemacht, dass auch im Nahen und Mittleren
Osten die Bindekraft der Religion nachlasse und moderne demokratische
Gesellschaften im Entstehen seien. Auch wenn der Gegensatz von Islam und
Sakularismus vorausgesetzt wurde, so wurde er doch als einer verstanden,
der im Schwinden begriffen sei. Man verwies auf die sdkularen Modernisierer
von Mustafa Kemal in der Tiirkei bis zu Gamal ‘Abd al-Nasser in Agypten®.

Die Iranische Revolution 1978/79, die Ermordung des dgyptischen Prasi-
denten Anwar al-Sadat 1981 und der Aufschwung islamischer Bewegungen,
der vielerorts zu verschérften Debatten tiber die Islamisierung von Staat,
Gesellschaft und Recht fithrte, erschiitterten nicht nur die modernisierungs-
theoretischen Gewissheiten, sondern trugen mafigeblich dazu bei, tiber eine
Riickkehr der Religion(en) und des Islams zu spekulieren®’. Wenn nun ver-
mehrt Zweifel an der Giiltigkeit der Sdkularisierungsthese fiir nicht-europdi-
sche Gesellschaften angemeldet wurden, so wandte sich die wissenschaftliche
Kritik einerseits gegen die Art und Weise einer autoritdren Sédkularisierung,
wie sie im Nahen und Mittleren Osten praktiziert worden sein, und anderer-
seits gegen den Wert der Sidkularisierungsthese an sich. Daraus haben sich
drei Formen der Sakularisierungskritik ergeben, die den Gegensatz zwischen
Islam und Sékularisierung eher noch starker akzentuierten, als es Moderni-
sierungstheoretiker zu tun pflegten.

Zum einen wird nun, wenn neuerdings wieder dartiber diskutiert wird, wie
sehr auch in Europa und den USA Religion und Politik miteinander verwo-
ben sind, die Differenz des Islams darauf zurtickgefiihrt, dass dort Religion

27 Siehe am Beispiel bioethischer Fragen Manfred SingG, Sacred Law Reconsidered.
The Structural Similarity of Islamic and Western Bioethical Discourses, in: JRE 36
(2008), S. 97-121.

28 TAYLOR, Secular Age.

29 Siehe zum Beispiel Manfred HALPERN, The Politics of Social Change in the Middle
East and North Africa, Princeton, NJ 1963; Niyazi BErkES, The Development of
Secularism in Turkey, Montreal 1964.

30 James GELVIN, Secularism and Religion in the Arab Middle East. Reinventing Islam
in a World of Nation-States, in: Derek R. PETERsON/Darren R. WaLHOF (Hg.), The
Invention of Religion. Rethinking Belief in Politics and History, New Brunswick u.a.
2002, S. 115-130.
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und Politik mit Gewalt getrennt worden seien. Wiederum wird auf die erste
Riege der Modernisierer verwiesen, nun aber argumentiert, dass viele Mus-
lime Sékularismus »als Ideologie autoritirer Regierungen« wahrnehmen,
»die ihn gegen die eigene Gesellschaft durchsetzen«”, so die Formulierung
der Islamwissenschaftlerin Gudrun Kréamer. Sékularisierung werde mithin
als Mittel der »Kolonisierung und Entfremdung«** verstanden; diese Ableh-
nung »des sdkularen Prinzips« miisse erstaunen, da sich doch lingst »reale
Prozesse der Sakularisierung«*® in Politik, Recht, Wirtschaft, Bildung und
Kultur finden lieflen. Der Publizist Navid Kermani erklarte 2015 in seiner
Rede zur Verleihung des Friedenspreises des Deutschen Buchhandels in die-
sem Sinne, das Problem des Islams sei »vielleicht [...] weniger die Tradition
als vielmehr der fast schon vollstdndige Bruch mit dieser Tradition, der Ver-
lust des kulturellen Gedichtnisses, seine zivilisatorische Amnesie«**. »Alle
Volker des Orients« hitten »durch den Kolonialismus und durch laizistische
Diktaturen eine brutale, von oben verordnete Modernisierung erlebt«*”,
Mit Verweis darauf, dass der Shah 1936 Soldaten ausschwiarmen lief3, um
Frauen das Kopftuch vom Kopf zu reiflen, behauptete Kermani: »Anders als
in Europa, wo die Moderne bei allen Riickschldgen und Verbrechen doch
als ein Prozess der Emanzipation erlebt werden konnte und sich iiber viele
Jahrzehnte und Jahrhunderte vollzog, war sie im Nahen Osten wesentlich
eine Gewalterfahrung. Die Moderne wurde nicht mit Freiheit, sondern mit
Ausbeutung und Despotie assoziiert«>.

Nach dieser Sichtweise bedeutete die Sdkularisierung weniger einen
Kulturkonflikt zwischen Europa und dem Orient, als vielmehr eine selbst-
zerstorerische Transformation, in der zuerst der Islam um seine vielfaltige
Kultur gebracht wurde, worauf dessen radikale Vertreter sich dann man-
gels besseren Wissens gegen den Westen wandten. Im Grunde bekdmpft
sich auf diese Weise die Moderne selbst. Eine gewaltsame Sékularisierung
wird so auch fiir ihre Gegner in die Verantwortung genommen, wie in den
Worten der Religionswissenschaftlerin Karen Armstrong, nach denen Fun-
damentalismus in »symbiotischem Verhiltnis« mit der Sdkularisierung lebe

31 Gudrun KrRAMER, Der rechte Glaube und der Rechtsstaat, in: Berliner Zeitung
(24.09.2013), URL: <http://www.berliner-zeitung.de/islam-der-rechte-glaube-und-
der-rechtsstaat-3834560> (22.12.2016); dies., Arabische Welt will keinen Staat ohne
Religion (September 2013), URL: <https://www.uni-muenster.de/Religion-und-
Politik/aktuelles/2013/sep/PM_Religion_und_Staat_im_Islam.html> (22.12.2016).

32 Dies., Zum Verhiltnis von Religion, Recht und Politik. Sakularisierung im Islam, in:
Hans Joas/Klaus WiEGaNDT (Hg.), Sdkularisierung und die Weltreligionen, Frank-
furt a.M. 2007, S. 172-193, hier S. 177.

33 KRAMER, Arabische Welt.

34 Navid KErmaNT, Uber die Grenzen — Jacques Mourad und die Liebe in Syrien, URL:
<http://www.friedenspreis-des-deutschen-buchhandels.de/819312> (27.12.2016).

35 Ebd.

36 Ebd.
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und umso extremer werde, je grausamer und gewalttitiger diese auftrete:
»When we look with horror upon the travesty of Isis, we would be wise to
acknowledge that its barbaric violence may be, at least in part, the offspring
of policies guided by our disdain«’”. Wihrend damit die Interventionen
westlicher Staaten zu sédkularen Handlungen umgedeutet werden, erschei-
nen die Vergewaltigung, Versklavung und Tétung Andersgldubiger durch
den »Islamischen Staat« als blof3e Reaktion darauf, als fundamentalistische,
weil anti-sdkulare Praxis.

Die zweite Form der jlingeren Sdkularisierungskritik beschreibt Siku-
larismus einerseits als einen fiir nicht-christliche Religionen problematischen
Kulturimport und behauptet andererseits, die Prasenz von Muslimen in
Europa bringe eine Krise européischer Identitat und Sakularitat sowie einen
latent vorhandenen Rassismus zum Vorschein®®. Diese oftmals als postkolo-
nial apostrophierte Sékularisierungskritik argumentiert, dass der sich selbst
als sdkular verstehende Westen nicht-westliche Kulturen zu nicht-sdkularen
Religionen umgeschrieben und dadurch als defizitar ausgewiesen habe. Der
Verweis auf die europiischen, christlichen und nationalstaatlichen Wurzeln
des Sdkularismus soll dabei zeigen, dass das Begriffspaar »religios / sakulare,
dessen beide Seiten zugleich voneinander getrennt als auch aufeinander bezo-
gen seien, kein neutrales, sondern ein sehr voraussetzungsvolles Konstrukt
sei. Saba Mahmood argumentiert etwa, dass sich die Anwendung sékularer
Prinzipien im Nahen und Mittleren Osten nachteilig auf religiése Minder-
heiten ausgewirkt habe, weil es dadurch moglich oder zumindest einfacher
geworden sei, religiose Minderheiten zu definieren, zu kontrollieren und bei
Bedarf auszugrenzen®. Der Anthropologe Talal Asad schreibt: »If the secu-
larization thesis no longer carries the conviction it once did, this is because
the categories of politics and religion turn out to implicate each other more
profoundly than we thought, a discovery that has accompanied our growing
understanding of the powers of the modern nation-state«*°.

Da in solchen postkolonialen Kritiken ein universaler Religionsbegriff
ebenso wie ein universaler Sikularisierungsprozess angezweifelt wird, tritt
der Gegensatz zwischen Islam und sdkularer Welt in anderem Gewande

37 Karen ARMSTRONG, The Myth of Religious Violence, in: The Guardian (25.09.2014),
URL: <https://www.theguardian.com/world/2014/sep/25/-sp-karen-armstrong-
religious-violence-myth-secular> (27.12.2016).

38 Siehe etwa Luca MAVELLL Europe’s Identity Crisis, Islam in Europe, and the Crisis
of European Secularity, in: Roberto TorToLI (Hg.), Routledge Handbook of Islam in
the West, London/New York 2015, S. 185-197.

39 Siehe Saba ManMoOOD, Religious Difference in a Secular Age. A Minority Report,
Princeton, NJ 2016.

40 Talal Asap, Formations of the Secular. Christianity, Islam, Modernity, Stanford, CA
2003, S. 200.
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neu zu Tage*'. Diese Problematik trifft auch auf Talal Asads Interventi-
onen zu, weil in ihnen die permanente Gegeniiberstellung von Islam und
Westen einen konstitutiven Platz einnimmt*? So kritisiert er beispielsweise
die moderne Rechtsentwicklung in Agypten als eine teils von auflen indu-
zierte, teils von innen betriebene Flickschusterei, die die islamische Tradition
grundsitzlich deformiert habe*’. In dieser Argumentation dient das sakulare
Europa nicht nur als duflerer Bezugspunkt; vielmehr nimmt die Stellung von
Muslimen in Europa einen zentralen Stellenwert ein, weil Asad zeigen will,
dass und wie sehr der Sdkularisierung eine Tiefengrammatik zu eigen sei, die
auf einfachen Gegensitzen zu islamischen Praktiken basiere, Kulturkdmpfe
gegen Muslime ermdgliche und als Herrschaftsinstrument gegeniiber Mus-
limen eingesetzt werde: »Muslims are clearly present in secular Europe and
yet in an important sense absent from it«**. Auch verweist Asad darauf, dass
in den Sékularisierungsnarrativen weitgehend ausgeblendet werde, dass die
Begegnung mit dem nicht-européischen Anderen sikulare Ordnungsvor-
stellungen iiberhaupt erst denkmdoglich gemacht habe und dass sich in nicht-
europdischen Kulturen ebenfalls nichtreligiose Diskurse ausdifferenziert
hitten. Er fithrt diesen Gedanken aber nicht konsequent aus — wahrschein-
lich deshalb, weil er sich den Begriff des Sakularen nicht iiber eine islamische
Vorgeschichte aneignen mochte, in der, wie sich zeigen liefe, Sakularitat und
Sakularismus in nuce analog zum Christentum angelegt waren®’.

Die dritte Form der Sékularisierungskritik versteht sich ebenfalls als
Kritik an Prozessen der Sdkularisierung, Modernisierung oder Verwestli-
chung, fokussiert aber auf die Globalisierung des Religionsbegriffs. In einer
»Protestantisierung« der Weltreligionen*® wird nun die Ursache dafiir gese-
hen, dass es zwar zu einer globalen Angleichung im Religionsverstindnis,
nicht aber zu einem Bedeutungsverlust des Religiésen gekommen sei. Diese

41 Siehe etwa die Kritik bei Arvind-Pal S. MANDAIR/ Markus DRESSLER, Introduction.
Modernity, Religion-Making, and the Postsecular, in: Markus DRESSLER/ Arvind-
Pal S. MANDAIR (Hg.), Secularism and Religion-Making, Oxford u.a. 2011, S. 3-36,
hier S. 18.

42 Siehe Sindre BANGsTAD, Contesting Secularism/s. Secularism and Islam in the Work
of Talal Asad, in: Anthropological Theory 9 (2009), S. 188-208, hier S. 189, 193-195,
197, 201.

43 Asap, Formations, S. 205-256, Kapitel: »reconfigurations of law and ethics in colo-
nial Egypt«. Freilich stellt sich bei dieser Argumentation die Frage, ob sich dies nicht
von der Entwicklung jeder Rechtstradition sagen lie3e, die den Bezug zu ihren (ima-
gindren) Quellen herzustellen sucht, auch wenn sie sich davon entfernt.

44 Ebd., S. 159.

45 Walter RoTHHOLZ, Rudimente einer Theorie der Sikularisierung im Islam, in:
ZRGG 49 (1997), S. 244 und 253.

46 Reinhard ScHULZE, Islam und Judentum im Angesicht der Protestantisierung der
Religionen im 19. Jahrhundert, in: Lothar GALL/Dietmar WiLLowert (Hg.), Juda-
ism, Christianity, and Islam in the Course of History. Exchange and Conflicts, Miin-
chen 2011, S. 287-306.
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These wertet einen wenig beachteten religiosen Transfer- und Ubersetzungs-
prozess gegeniiber den Globalisierungsprozessen sédkularer Art auf. Ange-
sichts der kolonialen und globalen Expansion Europas hitten sich Muslime
in ihren Reformbestrebungen (selektiv) eine »protestantische Schablone«*’”
zu eigen gemacht - etwa Verinnerlichung des Glaubens, Schriftprinzip und
Geschichtlichkeit der Offenbarung. Obgleich dieser Theoriestrang die Ver-
gleichbarkeit religiéser Erneuerungsbewegungen herausstreicht und isla-
mische Radikalitdt nicht monokausal auf islamische Wurzeln zuriickfiihrt,
sondern deren »Protestantisierung« hervorhebt, bleibt er in der Konsequenz
ambivalent. Zum einen simplifiziert er Transformationsprozesse auf eine
Schablone, die ein monolithisches »Protestantisches« mitdenkt und Beein-
flussung als Einbahnstrafle versteht. »Under conditions of globalization,
world religions do not only draw upon their own traditions but also
increasingly upon one another, schreibt indes José Casanova und weiter:
»Inter-civilizational encounters, cultural imitations and borrowings,
diasporic diffusions, hybridity, creolization, and transcultural hyphenations
are all part and parcel of the global present«**. Zum anderen kann dieser
Ansatz als Erklarungsmuster gleichwohl fiir eine angeblich ausgeprégte Ten-
denz des Islams zur Radikalisierung verwendet werden. Da der Protestantis-
mus mit Selbstreflexion sowie der Distanzierung von der eigenen christlichen
Tradition verkniipft ist, stellt sich eine alte Frage neu, die bereits Anfang des
20. Jahrhunderts der Religionsphilosoph Ernst Troeltsch abschligig beant-
wortete, ndmlich ob Muslime fahig seien, nicht nur den Bezug zu ihren
Quellen herzustellen, sondern auch tiber diesen hinauszugehen®.

Die drei Formen der Sikularisierungskritik machen deutlich, dass Fra-
gen nach dem Verhiltnis von Religion und Politik und nach der gesell-
schaftlichen Relevanz des Religidsen in sinnvoller Weise kaum losgelost von
anderen Problemstellungen wie Antikolonialismus, Nationalstaatsbildung,
Identitdtskonstruktion und Herrschaftsweise behandelt werden koénnen.
Paradoxerweise gingen Entkolonialisierung und Nationalstaatsbildung im
20. Jahrhundert mit einer zunehmend stirkeren dkonomischen und poli-
tischen Einbindung von islamischen Gesellschaften in das globale System

47 Johann BUssow, Re-imagining Islam in the Period of the First Modern Globaliza-
tion. Muhammad ‘Abduh and His Theology of Unity, in: Liat Kozma (Hg.), A Global
Middle East. Mobility, Materiality and Culture in the Modern Age, 1880-1940, Lon-
don 2015, S. 273-320.

48 José CasanNova, Rethinking Secularization. A Global Comparative Perspective,
in: Hedgehog Review 8 (2006), S. 7-22, hier S. 17, URL: <https://www.uef.fi/docu-
ments/661547/931509/03_Casanova_Secularization.pdf/c30fd487-a56¢c-4478-9eb3-
5d336626bcOb> (05.04.2019).

49 Zur Debatte zwischen Troeltsch und Carl Heinrich Becker siehe Cornelia ESSNER/
Gerd WINKELHANE, Carl Heinrich Becker (1876-1933), Orientalist und Kulturpoli-
tiker, in: WI 27 (1988), S. 154-177.
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einher. In den Sakularisierungskritiken wird die Widerspriichlichkeit dieser
Transformationen oft nicht deutlich genug hervorgehoben, was an folgenden
Tendenzen augenfillig wird:

1. So wird das Sékularisierungspotenzial im Islam oftmals anhand des Auf-
tretens fundamentalistischer Bewegungen vermessen, obwohl weder Fun-
damentalismus noch politische Gewalt ein Proprium des Islams sind.

2. Die praktische Sidkularisierung wird dem idealisierten Bild eines sidkula-
ren Europa gegeniibergestellt, obwohl es innerhalb und zwischen europi-
ischen Gesellschaften erhebliche Unterschiede gibt, was die individuelle,
institutionelle und soziale Rolle von Religion anbelangt.

3. Sakularisierung wird als etwas von auflen Kommendes, den Islam Defor-
mierendes vorgestellt, obwohl sich in islamischen Herrschaftsbereichen ab
etwa dem 10. Jahrhundert n. Chr. faktisch eine Differenzierung zwischen
der politischen und religiésen Sphire feststellen ldsst.

4. Unklar bleibt, ob Sikularisierung Ergebnis eines gesellschaftlichen Pro-
zesses oder politischen Handelns ist. Der Prozesscharakter der Sakulari-
sierung bildet jedenfalls einen eigentiimlichen Gegensatz zu der anschei-
nend besonders ausgepragten sikularisierenden oder de-sakularisierenden
Handlungsmacht, wie sie muslimischen Akteuren zugeschrieben wird.

Besonders der letztgenannte Punkt hat erhebliches Irritationspotenzial.
So fordern islamische Denker und Bewegungen seit knapp 100 Jahren und
verstirkt seit den 1970er Jahren eine Islamisierung von Politik, Recht und
Wirtschaft in Staaten mit islamischer Mehrheitsbevolkerung. Bereits die
Forderung zeigt jedoch, dass den Islamisierungsbefiirwortern die herrschen-
den Verhiltnisse verweltlicht erscheinen - wiahrend ihre intellektuellen
Opponenten diese fiir nicht sikular genug halten®®. Zudem kann die para-
doxe Obsession von Islamisierungsbefiirwortern mit dem modernen Staat,
der eine Islamisierung legalistisch - also die Gesetze Gottes gegen den eige-
nen Souverénitdtsanspruch - durchsetzen soll, als Ausdruck eines komplet-
ten Selbstwiderspruchs®® oder auch einer »unbewussten Sikularisierung«*?
gesehen werden. Anders gesagt: auch wenn seit den 1970er Jahren verstarkt
von einer »Re-Islamisierung« des 6ffentlichen Raumes gesprochen wird, was
an islamischen Zeichen und Symbolen und der Betonung eines islamischen

50 Siehe Alexander FLORES, Die innerislamische Diskussion zu Sikularismus, Demo-
kratie und Menschenrechten, in: Werner ENpE/ Udo STEINBACH (Hg.), Der Islam in
der Gegenwart, Miinchen 2005, S. 620-634; ders., Sakularismus und Islam in Agyp—
ten. Die Debatte der 1980er Jahre, Berlin u.a. 2012.

51 Wael HaLLAQ, The Impossible State. Islam, Politics, and Modernity’s Moral Predica-
ment, New York, NY 2013.

52 RoTHHOLZ, Rudimente, S. 251f.
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Lebensstils festgemacht wird, so stellt sich angesichts fehlender statistischer
Erhebungen iiber langere Zeitrdume hinweg doch die Frage, ob damit jenseits
eines Anstiegs demonstrierter Frommigkeit und religiés gewandeter Politik
auch ein abnehmender Grad der zuvor erreichten Sédkularisierung gemeint
ist, also eine De-Sékularisierung.

Des Weiteren ist in Staaten mit muslimischer Mehrheit die Religions-
freiheit oftmals eingeschrinkt, insbesondere was den Wechsel weg vom
Islam und die negative Religionsfreiheit betrifft; zudem sind religiése Min-
derheiten meist benachteiligt®. Beides stellt zwar einen schwerwiegenden
staatlichen Eingriff in personliche Freiheiten dar. Dieser Eingriff ist aber —
abgesehen davon, dass er auch dem Sikularismus selbst angelastet wurde
(siehe oben)® - wenig aussagekriftig fiir soziale Sikularisierungsprozesse
oder allgemein fiir »Sékularisierung im Islam«; genau genommen illus-
triert er, anders als hdufig argumentiert wird, weder den »Dominanzan-
spruch des Islam«® noch die »Bindekraft religiéser Normen und religidser
Zugehorigkeit«*®, sondern lediglich ein Streben nach politischer Legitimation
und sozialer Homogenisierung, das in Teilen der betroffenen Gesellschaften
selbst auf Kritik stofit. Auch das im selben Zusammenhang oft vorgetragene
Argument, der Islam sei mit seinen alles wenn nicht iiberragenden, so doch
tiberténenden Moscheen »eine offentliche Religion par excellence«*’, klam-
mert die durch Regierungshandeln bewirkten siakularen Transformationen
im Dienste des Islams aus. So pflastert die saudische Regierung seit Jahren
Mekka mit Wolkenkratzern, Shopping-Malls und Luxushotels fiir die jahrli-
che Pilgerfahrt zu und geht dabei nicht nur riicksichtslos mit dem archéolo-
gischen Erbe des Frithislams um, sondern hat auch den Charakter der Stadt
so verdndert, dass Kritiker sagen, »naked capitalism has usurped spirituality
as the city’s raison d’étre«*®.

Gegen die direkten oder indirekten Differenzbehauptungen zum Islam
ist daher einzuwenden, dass Sikularitdt und Sikularisierung weder aus
der islamischen Tradition heraus ginzlich unverstdndlich sind, noch vollig
unerwartet iitber die Muslime hereingebrochen sind. Zwar sékularisierte sich
die kemalistische Tiirkei in atemberaubendem Tempo; doch setzte sie damit
lediglich den tiefgreifenden Veranderungsprozess fort, der im Osmanischen

53 Siehe etwa Martin FORSTNER, Das Menschenrecht der Religionsfreiheit und des Reli-
gionswechsels als Problem der islamischen Staaten, in: Kanon 1 (1991), S. 105-186.

54 MaHMOOD, Religious Difference.

55 Siehe KRAMER, Zum Verhiltnis von Religion, Recht und Politik, S. 191.

56 Ebd., S. 189.

57 Ebd., S. 190.

58 Siehe etwa Jerome TAYLOR, Mecca for the Rich. Islam’s Holiest Site »Turning into
Vegas«, in: The Independent (24.09.2011), URL: <http://www.independent.co.uk/
news/world/middle-east/mecca-for-the-rich-islams-holiest-site-turning-into-vegas-
2360114.html> (29.12.2016).
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Reich seit der Tanzimat-Periode (1839-1876) begonnen hatte. Auch erkldren
die christlichen Urspriinge des Sdkularismusbegriffs oder die protestanti-
schen des Religionsbegriffs weder die globale Relevanz der Sékularisierung
noch die praktischen Probleme und Differenzen in der globalen Anwen-
dung®, zumal sich Sikularisierung ja auch gegen das christliche Establish-
ment richtete. Die schirfste anti-religiose Variante des Sikularismus, der
militante Atheismus in der Sowjetunion, traf Moschee- genauso wie Kir-
chengemeinden®. Wihrend Protestanten und Katholiken im Bolschewis-
mus eine Apotheose des Sikularismus und Materialismus und damit eine
gottlose Bedrohung der christlichen Sozial- und Moralordnung sahen®', war
der Islam im Vergleich dazu konzilianter gegeniiber dem Kommunismus
und bildete keine aktive Opposition aus - trotz vergleichbarer Verheerun-
gen®. Das Verhaltnis zwischen Islam und Kommunismus wurde vielmehr
als »a growing process of give and take«®® beschrieben, denn Zentralasien
wurde Mitte des 20. Jahrhunderts zum technologisch am weitesten entwi-
ckelten Teil der islamischen Welt®*, Kommunistische Parteimitglieder aus
Zentralasien konnten dennoch als selbsterklarte, ndmlich »ethnisch« mar-
kierte Muslime auftreten®. Im sowjetischen Kontext, so liee sich folgern,
war das »Islamische« leichter zu integrieren als das Christliche.

Dabher lisst sich von einer »Familiendhnlichkeit« (Wittgenstein) der Pro-
bleme, Handlungen und Konflikte sprechen, die sich Muslimen wie Nicht-
muslimen im Umgang mit dem »sékularen Prinzip« stellen. Ausgehend von
dieser Perspektive lassen sich die vier diskutierten theoretischen Ansétze als
Thesen in je eigener Sache lesen. Wenn Vertreter der Modernisierungstheorie
den Bedeutungsverfall des Religiosen prognostizierten und die Sékularisie-
rung auch im Islam am Werk sahen, so legitimierten sie damit zugleich eine
sozialwissenschaftliche Gesellschafts- und Geschichtsbetrachtung. Kritiker
dieser Sichtweise werten hingegen die Bedeutung des Religiosen auf. Ihre
Gegenrede von der autoritiren Durchsetzungen eines kulturell »fremdenc
Sdkularen evoziert nicht nur Verstidndnis fiir staatlich verfolgte Religionen,
deren Eigensinn und Widerstindigkeit gegeniiber der Moderne, sondern

59 Vgl. BANGsTAD, Contesting, S. 194.

60 Siehe zum Beispiel Dimitry V. PospIELOVSKY, A History of Soviet Atheism in Theory,
and Practice, and the Believer, 2 Bde., New York, NY 1987/88.

61 Paul HANBRINK, European Protestants Between Anti-Communism and Anti-Tota-
litarianism. The Other Interwar Kulturkampf?, in: Journal of Contemporary His-
tory (2017), S. 1-22, hier S. 3, URL: <https://doi.org/10.1177/0022009417704894>
(04-08.2017).

62 Paul FROESE, »I am an Atheist and a Muslim«. Islam, Communism, and Ideological
Competition, in: JChS 47 (2005), S. 473-501, hier S. 498.

63 Ebd., S. 487.

64 Ebd.

65 Ebd., S. 497.
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schreibt Sakularisierungsprozess und -these in eine Geschichte des Kultur-
verfalls ein und dockt so an eine wirkmiéchtige Gegenthese an®.

Was José Casanova iiber den angeblichen religios-sikularen Sonder-
status Europas oder der USA schreibt, je nach dem, von welcher Seite man
schaue®, lasst sich jedoch cum grano salis auch auf den Islam tibertragen:
Es handelt sich dabei um eine problematische Verallgemeinerung, die der
Perspektive geschuldet ist. Weder ist der Islam die Ausnahme vom Siku-
larisierungsprozess noch die Speerspitze des religiosen Revivals, weder der
Gegenentwurf zu Europa noch zu den USA. Da es verschiedene individuelle
Antworten, gesellschaftliche Pfadabhédngigkeiten und wandelbare politische
Kontexte gibt, ldsst sich keine einheitliche »islamische« Antwort aufkomplexe
soziale Transformationsprozesse skizzieren und einer »westlichen« gegen-
iiberstellen.

2. Religion und Nationsbildung

Uber die Trennung von Religion und Politik und die Vereinbarkeit von Islam
und sdkularer Ordnung wird unter Muslimen - Rechtsgelehrten, Politikern
und Intellektuellen - vor allem seit Beginn des 20. Jahrhunderts kontrovers
diskutiert®®. Dass hierbei recht unterschiedliche Ansichten vertreten wur-
den, die man zum Beispiel als »liberal«, »konservativ«, »traditionalistisch«
oder »salafistisch« klassifizieren kann, ist ebenso offenkundig wie trivial und
vielfach beschrieben®”. Wie erwihnt, sehen viele muslimische Gelehrte -
seien es Traditionalisten oder Reformer und nicht zuletzt »die Ingenieure
des dschihad«’® - islamische Gesellschaften durch einen wie auch immer

66 Siche allgemein Arthur HErmAN, The Idea of Decline in Western History, New
York, NY 1997; zum Islam Thomas BAUER, Die Kultur der Ambiguitét. Eine andere
Geschichte des Islams, Berlin 2011.

67 CASANOVA, Rethinking Secularization, S. 17.

68 FLORES, Die innerislamische Diskussion; ders., Sakularismus und Islam.

69 Dale F. EICKELMAN/James P. PiscaToRr1, Muslim Politics, Princeton, NJ 1996; John
Esposito/John O. VoLr, Makers of Contemporary Islam, New York, NY 2001;
Charles KurzmaN (Hg.), Liberal Islam. A Sourcebook, New York u.a., NY 1998;
ders. (Hg.), Modernist Islam, 1840-1940. A Sourcebook, Oxford 2002; Roxanne L.
EuBeN/Muhammad Q. ZamaN (Hg.), Princeton Readings in Islamist Thought.
Texts and Contexts from Al-Banna to Bin Laden, Princeton, NJ 2009; Gerhard BOWE-
RING u.a. (Hg.), The Princeton Encyclopedia of Islamic Political Thought, Princeton,
NJ 2012; John L. EsposiTo, Rethinking Islam and Secularism, in: ARDA Guiding
Papers Series 2010, URL: <http://www.thearda.com/rrh/papers/guidingpapers.asp>
(28.12.2016).

70 Diego GAMBETTA/Steffen HERTOG, Engineers of Jihad. The Curious Connection
between Violent Extremism and Education, Princeton, NJ 2016.
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definierten Sdkularismus bedroht und pladieren fiir eine Re-Islamisierung.
Im Folgenden sollen nun nicht etwa die Argumente derjenigen prominenten
Intellektuellen und Religionsgelehrten - etwa der Agypter ‘Ali ‘Abd al-Raziq
und Muhammad Sa‘id al-‘A$mawi, des gebiirtigen Sudanesen Abdullahi
al-Naim oder des Rektors der Grofien Moschee in Paris Dalil Boubakeur -
rekapituliert werden, die in den 1920er und 1970er Jahren oder in der Gegen-
wart sdkulare oder laizistische Gesellschafts- und Herrschaftsvorstellungen
islamisch rechtfertigten. Eine solche Darstellung wiirfe die Frage auf, warum
diese Positionen nicht von allen Gelehrten geteilt werden und ob sie einem
»authentisch« verstandenen Islam entsprechen. Sie suggerierte zudem, dass
es zwei relativ stabile sikulare und anti-sikulare Lager gebe und dass der
Ausgang des Kampfes zwischen ihnen das Schicksal des Islams bestimme.
Im Folgenden soll stattdessen ein anderer Weg eingeschlagen und hervorge-
hoben werden, dass unterschiedliche Positionen zur Rolle der Religion maf3-
geblich mit den Problemen der Staats- und Nationsbildung in multireligio-
sen Gemeinschaften zusammenhéngen. Die Nationsbildung ist hier nicht als
ein sdkularisierender Prozess zu verstehen, sondern als dynamisches Ringen
zwischen ethnischen, religiosen und nationalen Kriften, das nicht selten zu
eigentiimlichen Mischungsverhiltnissen fiithrte.

Fiir den indischen Subkontinent hat Ashis Nandy gezeigt, dass sich eine
politische Hierarchie des Siakularismus herausgebildet habe, je nach dem,
in welchem Verhiltnis Politiker zur Religion stiinden’’. An der Spitze
rangierten diejenigen Politiker, die weder o6ffentlich noch privat Glaubige
seien (z.B. Jawaharlal Nehru), gefolgt von denen, die nach aufien hin nicht
als Glaubige erscheinen wollten, aber privat durchaus aufrichtige Glaubige
waren (z.B. Indira Gandhi). Daneben gebe es jene Politiker, die 6ffentlich als
gldubig in Erscheinung tréten, aber privat wenig bis nichts fiir Religion iibrig
hétten; zu dieser Kategorie zahlt Nandy Mohammed Ali Jinnah (gest. 1946),
der die Sache des Islams und des Staates Pakistan ergriff, obwohl er per-
sonlich ein Agnostiker war, sowie Vinayak Damodar Savarkar (gest. 1966),
der die hindu-nationalistische Ideologie (Hindutva) entwickelte, obwohl er
Atheist war. Am unteren Ende der Sdkularismushierarchie befinden sich
diejenigen Politiker, die sowohl 6ffentlich als auch privat als religiés auftra-
ten (z.B. Gandhi). Obwohl sich Gandhi positiv auf die vormoderne religi-
6se Toleranz in Indien — und damit auf eine Toleranz jenseits des sdkularen
Rahmens - bezog und sagte, er sei gleichzeitig ein Hindu, Muslim, Sikh und
Christ, und diese plurale Identitdt auch Andersgldubigen zubilligte, wurde
er von Hindu-Nationalisten erschossen - »in the name of secular statecraft.

71 Ashis NaNDY, The Politics of Secularism and the Recovery of Religious Tolerance, in:
Alternatives XIII (1988), S. 177-194.
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They said so explicitly and declared Gandhi to be an enemy of the nascent
Indian nation-state«”>.

Nandy mochte anhand dieses sakular-religiosen Rankings demonstrieren,
dass die sdkulare Ordnung in Indien nicht funktioniere. Er argumentiert
grundsitzlich, dass der politische Sdkularismus auf dem Subkontinent weder
zur Beseitigung der Religion und Ethnizitdt aus der Politik noch zu einer
grofleren Toleranz zwischen Religionen und Ethnien gefithrt habe”. Dieser
Einwand ist zum Teil zwar durchaus berechtigt; deswegen jedoch, wie Nandy
es tut, einen Abgesang auf die sikulare Ordnung anzustimmen, obwohl
diese die politische Realitdt Indiens mafigeblich mitbestimmt, heif3t, die
sikularen Versprechen (Trennung von Religion und Politik, Toleranz) zwar
fiir bare Miinze zu nehmen, sie aber in Indien fur nicht einldsbar zu erkla-
ren. Anders herum wird ein Schuh daraus: Im Versuch, Religion politischen
Regelungsmechanismen zu unterwerfen, stellen sich Machtfragen, Rechts-
fragen und Fragen nach der politischen Legitimation ebenso wie nach einer
Definition von Religion neu, nicht nur in Indien. Die Ermordung Gandhis
durch Hindu-Nationalisten — oder auch die Benachteiligung von religiésen
Minderheiten - allein einer fehlgesteuerten Sikularisierung anzulasten,
greift zu kurz, weil es in allen existierenden sékularen Ordnungen variable
Grenzverldufe und Uberlappungen zwischen dem Politischen und dem Reli-
giosen gibt. Die Kritik an der destruktiven Gewalt des Sékularen, die Nandy
im Einklang mit Mahmood und Asad formuliert, arbeitet oft mit dem letzt-
begriindenden Verweis auf die »sakularen Religionen« Nationalsozialismus
und Stalinismus, die jeglichen originar religiésen Furor bei weitem tibertrof-
fen hitten’. In diesen Beispielen wie auch im Fall der Hindu-Nationalisten
stellt sich jedoch die Frage, wie viel religiose oder quasi-religiose Aufladung
in sdkularen Ideologien steckt. Das scheinbar schlichte Argument iiber die
dem Sikularismus innewohnende Gewalt wirft somit direkt die kaum 16s-
bare Frage nach einer verbindlichen Definition des Religiésen auf; es verweist
ferner darauf, dass der Sakularismus - im Versuch, eine Trennung zwischen
dem Politischen und Religisen zu etablieren - erst die potentiell »religiosen«
Tatbestinde hervorruft, iiber deren Definition und Einhegung seine Vertre-
ter und Gegner politisch und rechtlich streiten.

Der Fall der Hindu-Nationalisten zeigt ferner, dass Religion und Nation
gemeinschaftsbildende Ordnungsvorstellungen sind, die sowohl miteinander
konkurrieren als auch sich gegenseitig stiitzen kénnen. Unabhingig davon,
ob die religiose Sphire als privat oder 6ffentlich, als eng, weit oder nahezu

72 Ebd., S. 193.

73 Ebd., S. 183.

74 Talal Asap, Genealogies of Religion. Discipline and Reasons of Power in Christianity
and Islam, Baltimore, MD u.a. 1997, S. 236; zur Kritik siche BANGSTAD, Contesting,
S. 199f.
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allumfassend gedacht wird, kann Religion sowohl im Dienste der Nation als
auch gegen sie angerufen werden, je nach dem, wer religiése Anspriiche zu
welchem Zweck und unter welchen Bedingungen geltend macht. Gegen die
Vorstellung, Nationalismus lasse sich als rein sdkulares Phdnomen auffas-
sen, skizziert Rogers Brubaker verschiedene historiographische Ansitze, mit
denen sich das besondere Verhiltnis zwischen Religion und Nation besser
bestimmen ldsst’”. Neben den Fillen, in denen sich eine Konfession oder
Religion als kulturelle Ressource im Nationsbildungsprozess beschreiben
lasst oder in denen sich zeigen ldsst, dass die politische Sprache von religio-
sen Mythen und Metaphern durchdrungen ist, finden sich auch Beispiele, in
denen Akteure eigenstindige Forderungen - etwa auf Représentation oder
Autonomie - im Namen der Religion formulieren, analog zu Forderungen
im Namen von Nation, Ethnie oder Rasse. Ob jenseits der Verflechtung reli-
gioser und politischer Sprache auch von einem eigenstindigen Typus eines
»religiosen Nationalismus« gesprochen werden kann, sieht Brubaker eher
skeptisch, muss uns an dieser Stelle jedoch nicht weiter interessieren. Ent-
scheidend ist seine Sicht auf das Spannungsverhéltnis zwischen Nation und
Religion im Nationsbildungsprozess. Im Versuch, nationale Homogenitét
herzustellen, haben sich die multireligiosen und multiethnischen Gesell-
schaften des globalen Siidens erhebliche, oft bis heute ungeloste Probleme
eingehandelt, die nicht aus einem Mangel an Sikularisierung, sondern aus
dem Versuch sozialer Homogenisierung entstanden sind.

Diese Problematik lasst sich anhand der Entwicklungen in der Tiirkei, in
Pakistan und Algerien demonstrieren — anhand der Nachfolgestaaten zweier
islamischen Reiche und des am ldngsten kolonisierten islamischen Landes.
Trotz aller Unterschiede weisen diese Lander dhnliche Phasen der Staats-
griindung auf:

1. der Zusammenbruch eines multireligiésen, multiethnischen Staatsgebil-
des sowie die islamische Mobilisierung in der Unabhéngigkeitsbewegung
und damit einhergehend der Massenexodus von Nicht-Muslimen;

2. eine sdkularisierende Politik nach der nationalen Unabhéngigkeit sowie
die Entstehung ethnischer und religiéser Gegenbewegungen, die sich im
und gegen den neuen Staat formierten.

75 Rogers BRUBAKER, Religion and Nationalism. Four Approaches, in: Nations and
Nationalism 18 (2012), S. 2-20.
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Als das Osmanische Reich, eine der lingsten Herrscherdynastien der
Welt (1299-1922), 1918 kapitulierte, wurde Anatolien in britische, franzo-
sische, italienische und griechische Besatzungszonen aufgeteilt und Istan-
bul unter eine multinationale Besatzung gestellt. Der Unabhingigkeitskrieg
(1919-1923) wurde in der gesamten islamischen Welt mit Sympathie verfolgt.
1920 gaben 153 muslimische Religionsgelehrte ein Rechtsgutachten (fatwa)
heraus, in dem der Unabhingigkeitskrieg als gihdd bezeichnet und damit
zur religiosen Pflicht erklart wurde. Auch das Parlament verabschiedete eine
Erklarung an die islamische Welt, in der zur Unterstiitzung fiir den Kampf
gegen die Entente aufgerufen wurde. Wihrend in spatosmanischer Zeit auch
Nicht-Muslime Abgeordnete waren, bestand das neue Parlament in Ankara
aufgrund eines neuen Wahlgesetzes nur noch aus 337 Muslimen, darunter
waren 23 Prozent Religionsgelehrte. Die beiden Parlamentssprecher waren
die Fithrer des sunnitischen Mevlevi- und des heterodoxen Bektashi-Ordens.
Die ethnische und sprachliche Vielfalt - Albaner, Araber, Kurden, Lazen,
Tscherkessen, Zaza usw. — war den Kampfern bewusst; stets war die Rede
von Muslimen, die eine Nation bildeten. Nach dem Sieg und dem Riickzug
der griechischen Truppen vollzog sich ein Massenexodus von einer Million
Christen; zudem wurde ein Bevolkerungsaustausch von Christen in der Tiir-
kei (auflerhalb Istanbuls) mit Muslimen in Griechenland vorgenommen.
Nach Auflésung des Parlaments dominierte im 1923 neu gewdhlten Parla-
ment Mustafa Kemals Republikanische Volkspartei (CHP) als einzige zuge-
lassene Partei, die die Tirkei in einen laizistischen Staat verwandelte. Inner-
halb von fiinf Jahren erfolgten zahlreiche Reformen und Verbote”’, wie etwas
das Verbot aller religioser Orden. Parallel dazu entfiel die frithere Aner-
kennung ethnischer Diversitit. Tiirkisch wurde nicht nur einzige offizielle
Sprache; wer eine andere Sprache, auch jenseits offizieller Anlésse, benutzte,
wurde bestraft. 1932 wurde sogar der Gebetsruf auf Tiirkisch verpflichtend.

Im Kampf um die Unabhidngigkeit Britisch Indiens sah sich ein Teil der
Muslime, die sich als Nachfahren des Sultanats von Delhi (1206-1526) und
des Mogulreiches (1526-1858) verstanden, auf verlorenem Posten gegeniiber
der grofien hinduistischen Mehrheit. Mohammed Ali Jinnah und die von
ihm gefiihrte Muslimliga distanzierten sich in den 1930er Jahren zunehmend
vom Indischen Nationalkongress, nachdem sie damit gescheitert waren, eine
Garantie politischer Rechte fiir Muslime nach der Unabhédngigkeit zu erwir-
ken. Jinnah verfolgte nun die Zwei-Nationen-Theorie, der zufolge die Reli-
gion der ausschlaggebende Faktor sei, der indische Muslime und Hindus zu

77 Abschaffung des Kalifats, des Ministeriums fiir islamisches Recht, des islamischen
Kalenders, der arabischen Schrift, religioser Stiftungen und islamischer Schulen;
Hutpflicht fiir Méanner, Verlegung des Feiertags auf Sonntag. 1926 wurden das
Schweizer Biirgerrecht und das italienische Strafrecht eingefithrt, 1928 wurde der
Satz tiber den Islam als Staatsreligion aus der Verfassung gestrichen.
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je einer eigenen Nation mache. Nach der Teilung des Subkontinents 1947 kam
es mit 17 Millionen zum gréfiten Bevolkerungsaustausch der Geschichte.
Im unabhéngigen Pakistan blieben die sikularen Gesetze Britisch Indiens
zundchst in Kraft, da man sich nicht darauf einigen konnte, was einen isla-
mischen Staat ausmachte; hierbei wirkten sich auch Differenzen zwischen
Sunniten und Schiiten aus, da in der Muslimliga eine Gruppe ismailitischer
Schiiten um Jinnah eine wichtige Rolle spielte. Erst 1956 wurde die Verfas-
sung der »Islamischen Republik« erlassen. Das zur Nationalsprache erhobene
Urdu war vor allem die Sprache der gebildeten Auswanderer aus Indien,
wihrend es 90 Prozent der Bevolkerung nicht als erste Sprache benutzten;
weit mehr Menschen hatten Bengali als Muttersprache.

In Franzosisch-Algerien gab es eine grofie Kluft zwischen einem Zehn-
tel der Bevolkerung, das die franzosische Staatsbiirgerschaft besafl (zumeist
Auslander, Christen und Juden), und den restlichen vorwiegend muslimi-
schen 90 Prozent. Selbst bei Konversion war es ungewiss, ob Muslime die
Staatsbiirgerschaft erhalten wiirden; ihre Zahl wird auf 2000 geschitzt. Im
Gegensatz dazu erhielten algerische Juden ab 1870 das Recht, die franzdsi-
sche Staatsbiirgerschaft zu erwerben. Die Unabhédngigkeitsbewegung, von
Arabern und Berbern gemeinsam gefithrt, formierte sich ab den 1930er Jah-
ren und bediente sich eines islamischen Diskurses. Traumatisches Ereignis
war das Massaker von Sétif am 8. Mai 1945, in dessen Folge die franzdsische
Armee im Zuge ihrer »Aufstandsbekdmpfung« tausende Zivilisten, deren
genaue Anzahl unbekannt ist, totete. Ab 1954 entbrannte ein zunehmend
brutal gefithrter Krieg zwischen der Befreiungsbewegung (FLN) sowie dem
franzosischen Militdr und den Siedlern. Hatte der Zensus von 1960 noch
etwas mehr als eine Million Nicht-Muslime gezéhlt, so verlieflen diese soge-
nannten Pieds-Noirs innerhalb weniger Jahre nach der Unabhingigkeit
1962 das Land. In dem Einparteienstaat, der sich als sozialistisch definierte,
begann eine Arabisierungspolitik’®, die nicht nur die berberische Sprache
aus dem offentlichen Leben verbannte, sondern der auch alle wichtigen ber-
berischen Politiker zum Opfer fielen, die entweder marginalisiert, verhaftet
oder getotet wurden. Ideologisch stiitzte sich das Regime auf einen Mix aus
Sozialismus und Islam, der sich sowohl gegen die traditionellen Gelehrten als
auch gegen frithere Kampfgefahrten richtete, die einen Staat auf islamischen
Prinzipien griinden wollten.

In allen drei Staaten entstanden nach der Unabhingigkeit Gegenbewe-
gungen, die sich auf Religion oder Ethnie beriefen. In der Tiirkei kam es in
den 1920er und 1930er Jahren zu sunnitischen und kurdischen Aufstin-
den, wobei der vorlaufige Hohepunkt der Dersim-Aufstand 1937/38 war, in

78 Arabisch wurde, als Algerien 1875 zum integralen Teil Frankreichs erklart wurde,
zur Fremdsprache erklért.
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dessen Verlauf tiirkische Soldaten mindestens 13.000 Kurden toteten. 1950
erfolgte der Ubergang zur Mehrparteien-Demokratie, wobei die oppositio-
nelle Demokratische Partei die Wahl gewann, da sie die Stimmen der meis-
ten religiosen und kurdischen Wahler auf sich vereinen konnte. Als erste
Entscheidung fiihrte die neue Regierung den arabischen Gebetsruf wieder
ein. Auch das islamische Erziehungswesen wurde gesetzlich neu geregelt,
was es erlaubte, islamische Gymnasien zu erdffnen. Nachdem sich 1970
die erste islamische Partei gegriindet hatte, wurden vier islamische Par-
teien nacheinander vom Staat wegen anti-sikularer Aktivititen verboten.
Nach dem Militdrputsch 1980 kam es zur offenen Konfrontation mit der
kurdischen Arbeiterpartei PKK (1984-1999), in deren Verlauf 35.000 Men-
schen das Leben verloren haben sollen. Seit 2002 bildet die islamische Partei
fiir Gerechtigkeit und Aufschwung (AKP) bei allen Parlamentswahlen die
starkste Kraft. Sie lockerte den tiirkischen Laizismus weiter; unter anderem
wurde das Kopftuchverbot an Universititen und in Behorden aufgehoben.
Ankniipfend an Reformen der Vorgéingerregierung, wurden kulturelle Rechte
der Kurden gestérkt, etwa die Erlaubnis fiir kurdischen Sprachunterricht und
Rundfunksendungen auf Kurdisch. Trotz der Verhaftung Abdullah Ocalans
(1999) und einer Waffenstillstandserklarung der PKK blieb der Kurdenkon-
tlikt jedoch weiterhin ungel6st und hat sich zuletzt wieder verschirft — auch
aufgrund der Entwicklungen in den Nachbarstaaten Syrien und Irak. Nach
2011 und besonders nach einem gescheiterten Putschversuch im Juli 2016
legte die AKP-Regierung den begonnen Demokratisierungsprozess auf Eis,
agierte zunehmend autoritdr und repressiv und schreckte auch vor Massen-
verhaftungen und -entlassungen nicht zuriick”.

In Pakistan kam es 1971 zum Biirgerkrieg, als die westpakistanische Elite,
die Militdir und Staatsverwaltung dominierte, den Wahlsieg der Bengali
Awami League nicht anerkannte. Der Konflikt kostete 100.000 Menschen
das Leben und fithrte zur Abspaltung Bangladeschs. Danach ging die Elite
daran, Rest-Pakistan zu islamisieren: 1974 verbot das Parlament die Ahma-
diyya, eine islamische Sondergruppe; wenig spiter wurden auch die hadd-
Strafen, Scharia-Gerichtshofe sowie islamisch begriindete Steuern (zakat,
usr) eingefiihrt. Trotzdem kam Pakistan nicht zur Ruhe, weil sich die Elite
aus dem Punjab mit Gleichberechtigungsforderungen anderer Ethnien
(Balutschen, Paschtunen, Sindhis und Mohajir) konfrontiert sieht, wahrend
sich sunnitische Téter durch die Islamisierungspolitik darin bestérkt fithlen,
Gewalt gegen Minderheiten (Schiiten und Christen) anzuwenden®’.

79 Siehe etwa Gilinter SEUFERT, Nach dem Putschversuch in der Tirkei (18.07.2016),
URL: <https://www.swp-berlin.org/kurz-gesagt/nach-dem-putschversuch-in-der-
tuerkei> (09.11.2017).

80 Siehe dazu etwa Frederike BOGE, Im Zangengriff der Mullahs, in: FAZ (09.02.2015),
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In Algerien formierte sich die Gegnerschaft gegen die staatliche Poli-
tik in der Kabylei und von islamischer Seite bereits in den 1960er Jahren,
wurde aber massiv unterdriickt. Bei den ersten freien Parlamentswahlen
1991 kamen diese Konflikte offen zum Vorschein, da die Islamische Heils-
front (FIS) im ersten Wahlgang 188 von 231 Parlamentssitzen und die von
Berbern unterstiitzte Front Sozialistischer Krifte (FFS) in der Kabylei (25)
jeweils mehr Sitze erlangten als die FLN (15). Nach der Intervention durch
das Militdr und der Annullierung der Wahlergebnisse folgte ein zehnjahri-
ger Biirgerkrieg mit 160.000 Toten. Die Berbersprache Tamazigh wurde erst
2002 als Nationalsprache und 2016 auch als Amtssprache anerkannt.

In allen drei Nationsbildungsprozessen konnte weder das proto-natio-
nale, islamische noch das staatlich-sdkulare Homogenisierungsstreben die
urspriinglich vorhandene religiose und ethnische Pluralitit bewahren. In
allen drei Féllen kam es zu Biirgerkriegen, im Falle Pakistans ging sogar die
Einheit des Landes verloren. Die islamische Mobilisierung im Zuge der Unab-
hingigkeitsbewegung konnte zwar die Differenzen zwischen den Ethnien
tiberbriicken und sie voriibergehend zu einer »islamischen Nation« zusam-
menschweiflen, fithrte aber zum Exodus vieler Nichtmuslime. Mit dem Sieg
der Unabhingigkeitsbewegung eriibrigte sich die islamische Mobilmachung,
wodurch das einigende Band zwischen den Ethnien geschwicht wurde. Da
der Islam zudem als transterritoriale Religion allein keine nationale Ein-
heit stiften konnte, trat nun eine sikulare Staatsvorstellung in den Vorder-
grund, die eindeutig eine ethnische Gruppe und ihre Sprache priferierte und
dadurch die Bevolkerung weiter ethnisch und sprachlich zu homogenisieren
versuchte, nachdem sie sie zuvor schon religios homogenisiert hatte. Beide —
religiose ebenso wie staatliche - Homogenisierungsbestrebungen versuchten
das Prinzip des europdischen Nationsmodells zu kopieren, wirkten sich aber
auf Teile der Bevolkerung exkludierend aus. Konfrontiert mit dauerhaften
ethnischen Separationsbewegungen war es daher durchaus ratsam, dass
die Eliten im Laufe der Zeit wieder starker den islamischen Charakter des
Landes betonten, was sich jedoch nachteilig auf religiose Minderheiten und
sikulare Intellektuelle auswirkte.

Diese drei Beispiele sollen zwei verbreitete Narrative relativieren. Zum
einen gibt es die These, die oftmals kursorisch auf den Islam verweist, dass
sich — nach einem Sékularisierungsschub in den 1960er Jahre — im letzten
Drittel des 20. Jahrhunderts ein religiéses Erwachen ereignet habe, das gera-
dezu als De-Sikularisierung bezeichnet werden konne. Mit Blick auf die
genannten Beispiele ldsst sich indes argumentieren, dass in mehrheitlich
islamischen Gesellschaften das gesamte 20. Jahrhundert von einem einmal

URL: <http://www.faz.net/aktuell/politik/ausland/asien/in-pakistan-verfolgen-
islamisten-religioese-minderheiten-13407053.html> (31.12.2016).
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starkeren, ein andermal schwicheren national-religios-ethnischen Ringen
durchzogen war, das, einem eigenen Rhythmus folgend, maf3geblich durch
Probleme der Entkolonialisierung und Nationsbildung bestimmt war und
daher je nach Ort zeitlich variierte.

Zum anderen existiert die These, wonach in Europa Religionskriege
zum Westfédlischen Frieden (1648) und damit zur Trennung von Religion
und Politik, also zur Sdkularisierung, gefiithrt hitten - eine Erfahrung, die
etwa dem Islam fehle. Gegen dieses Narrativ hat unter anderem der Reli-
gionssoziologe José Casanova eingewandt, dass der Westfilische Frieden
lediglich die Territorialisierung von Religion und die Konfessionalisierung
von Politik hervorgebracht habe; in der Schweiz, Deutschland und Hol-
land sei es nur unabsichtlich zu einem religiosen Pluralismus gekommen®’.
Bestimmend fiir die europédischen Staats- und Gesellschaftsvorstellungen
sei vielmehr die Idee der Homogenitit gewesen, die im Zeitalter des Natio-
nalismus von der Religion auf die Gesellschaft insgesamt iibertragen wor-
den sei. In diesem Sinne belegen die drei Beispiele, dass die Schwierigkeiten
im Nationsbildungsprozess nicht einem islamischen Spezifikum geschul-
det sind, sondern an die Probleme ankniipfen, die in nationalistischen
Homogenisierungsvorstellungen angelegt sind und die sich von Europa
aus im 20. Jahrhundert weltweit verbreiteten. Carl Schmitt illustrierte sein
Diktum von 1923, zur Demokratie gehore »notwendig erstens Homogeni-
tit und zweitens — notigenfalls — die Ausscheidung oder Vernichtung des
Heterogenen«®*?, zustimmend mit dem Hinweis einerseits auf die »radi-
kale Aussiedlung der Griechen« und die »riicksichtslose Tiirkisierung« der
Tiirkei und andererseits auf die Einwanderungsgesetzgebung Australiens,
die »unerwiinschten Zuzug fernhilt«. Da laut Schmitt sich Gleichheit seit
dem 19. Jahrhundert auf »nationale Homogenitit« griinde, zur Gleichheit
aber »auch immer Ungleichheit«**> gehore, hore eine Demokratie nicht auf
Demokratie zu sein, wenn sie einen Teil der vom Staate beherrschten Bevol-
kerung ausschliefSe und somit auch Menschen umfasse, die »in irgendeiner
Weise ganz oder halb entrechtet«** seien. Denn »die politische Kraft einer
Demokratie« zeige sich gerade darin, »daf sie das Fremde und Ungleiche,
die Homogenitiat Bedrohende zu beseitigen oder fernzuhalten weifl«. Das

81 José CASANOVA, Die religiose Lage in Europa, in: Joas/ WiEGaNDT (Hg.), Sdkulari-
sierung, S. 322-357.

82 Siehe hier und im Folgenden, soweit nicht anders angemerkt, Carl ScumITT, Zur
geistesgeschichtlichen Lage des heutigen Parlamentarismus, Berlin 2010 [Erstauflage
1923], S. 14.

83 Ebd., S. 15.

84 Ebd.
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Erbe dieses Denkens findet sich heute nicht nur in den krisenhaften Ent-
wicklungen in mehrheitlich islamischer Gesellschaften, sondern auch in der
Zuwanderungsdebatte in Europa.

3. Islam im sédkularen Europa

In den europiischen Gesellschaften - seien sie laizistisch wie in Frankreich,
religionsneutral wie in Deutschland oder staatskirchlich wie in England,
Dénemark oder Griechenland - hat sich trotz der Unterschiede im Detail
eine historisch gewachsene Koexistenzpragmatik zwischen den christlichen
Kirchen und dem Staat herausgebildet, wobei weder die Grenzen noch die
Verflechtungen zwischen beiden Seiten unverianderlich sind. Diese historisch
gewachsene Ordnung kann jedoch nicht einfach auf islamische Gemeinden,
Vereine oder Verbiande in Europa tibertragen werden®. Vielmehr stellt sich
die Frage, wie sie fortgeschrieben werden soll, damit Muslime ihre Religions-
freiheit in angemessener Weise entfalten kénnen®.

Der Sinn einer sikularen Ordnung besteht nach heutigem Rechtsverstind-
nis nicht darin, Religion aus dem 6ffentlichen Raum zu verdrangen, sondern
einen moglichst groflen Freiraum fiir religiose Pluralitit und religiose Uber-
zeugungen zu gewihrleisten. Auch wird den Glaubigen kein Bekenntnis zu
Demokratie oder zur sikularen Ordnung abverlangt, selbst wenn dies im
Sinne des Miteinanders wiinschenswert wire; der Staat®” ist gegeniiber reli-
giosen Uberzeugungen weitgehend indifferent, solange sich die Gliubigen
im Glaubensvollzug, also ihrem praktischen Handeln, an Recht und Gesetz
halten®®. Da bei Sicherheitsbedenken jedoch die staatliche Religionsneu-
tralitdt hinter dem Schutzbediirfnis der Bevolkerung zuriicksteht, ist in den
vergangenen Jahren insgesamt der Druck auf islamische Vereine gewachsen,

85 Nahziel ist, den jiingsten Grundsatzurteilen zufolge und dem Gleichheitsgrundsatz
folgend, eine Anndherung an den Status der Kirchen, wobei die Messlatte weniger
auf Hohe der Grofikirchen als auf Hohe kleinerer christlicher und anderer Religions-
gemeinschaften liegt, sieche ROHE, Islam in Deutschland, S. 178.

86 Siehe dazu den Band Lothar HABERLE/Johannes HATTLER (Hg.), Islam - Sdkularis-
mus — Religionsrecht. Aspekte und Gefdhrdungen der Religionsfreiheit, Heidelberg
2012, und speziell den Beitrag von Stefan MAGEN, Neutralitdt und negative Religi-
onsfreiheit im staatlich verantworteten 6ffentlichen Raum, in: HABERLE/ HATTLER,
Islam - Sakularismus — Religionsrecht, S. 95-109.

87 Siehe dazu auch den Beitrag in diesem Band von Michael GERMANN, Sikularisierung
und Religion in der Perspektive des Religionsverfassungsrechts, S. 187.

88 Siche etwa Lothar HABERLE/Johannes HATTLER (Hg.), Einfithrung, in: Dies. (Hg.),
Islam - Sdkularismus - Religionsrecht, S. 1-4; Dieter GRimM, Grundgesetzlich
irrelevant, in: FAZ (22.04.2016), URL: <http://www.faz.net/aktuell/feuilleton/de
batten/islam-vs-grundgesetz-debatte-ueber-religionsfreiheit-14191706.html> (09.11.
2017).
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sich und ihre Mitglieder als verfassungskonform zu prasentieren. Aus der
Frage, wie der Islam institutionell in die sikulare Ordnung integriert wer-
den kann, hat sich daher sowohl auf islamischer als auch auf staatlicher Seite
Handlungsbedarf ergeben. Zum einen bildeten sich islamische Organisati-
onen neu, um mit dem Staat zu kooperieren, zum anderen sind die Staaten
selbst zu Akteuren im religionspolitischen Feld geworden und haben Gre-
mien geschaffen, in denen Muslime représentiert sind und iiber die Integra-
tion des Islams diskutiert wird®. Diese Form der Anerkennungspolitik geht
mit Regulierungs-, Disziplinierungs- und Homogenisierungsmechanismen
einher, da den Muslimen ein Zuwachs an Rechten in Aussicht gestellt wird,
wenn sie sich zusammenschlielen, in die sikular-liberale Matrix einfiigen
und unter die Obhut staatlicher Verwaltung begeben®. Die Selbstreprasenta-
tion der anzuerkennenden Subjekte innerhalb hegemonialer Strukturen tas-
tet jedoch bestehende Asymmetrien nicht direkt an. Vielmehr wird sie zum
Preis eines »Wucherns der Diskurse iiber Muslime«®* und einer fortgesetzten
Anrufung und Selbstanrufung von Muslimen erkauft. Durch die Logik einer
Sicherheitspartnerschaft werden die Prozesse der Regulierung, Zahmung
und Vereinheitlichung - und damit auch die Unterscheidung zwischen legi-
timer und illegitimer Religionsausiibung - an die Muslime selbst delegiert.
Was an der heutigen Prasenz von Muslimen in Europa jedoch ins Auge
sticht, ist ihre Heterogenitdt in nahezu jeder Hinsicht. Nirgendwo sonst auf
der Welt gibt es eine derartige Vielfalt islamischer Glaubensgruppen, die
sich nicht nur intern - in Hinblick auf ihre religiésen, nationalen, sprach-
lichen, kulturellen und politischen Eigenheiten - unterscheiden, sondern
auch in jedem europdischen Land auf andere Rahmenbedingungen sto-
flen und auf eine andere Geschichte zuriickblicken. Innerhalb der EU bei-
spielsweise ist die Verteilung von Muslimen sehr ungleich (Durchschnitt:
vier Prozent) und weist ein starkes Stadt-Land-Gefille auf. In den Nieder-
landen machen Muslime etwa sechs Prozent der Bevolkerung aus (2011), in
Amsterdam und Rotterdam hingegen 28 respektive 37 Prozent®>. Mehrere
Untersuchungen belegen erhebliche Unterschiede im Glauben je nach Alter,

89 Hierzu Jocyline CEsaRI, Introduction, in: Dies. (Hg.), Handbook of European Islam,
S. 1-15, hier S. 7.

90 Zu den Aporien von Anerkennung und Selbstreprisentation siehe Schirin AMIR-
Moazami, Die »muslimische Frage« in Europa. Politische Aporien der Anerken-
nung unter liberal-sdkularen Bedingungen, in: Philipp HuBMANN u.a. (Hg.), Poli-
tische Aporien. Akteure und Praktiken des Dilemmas, Wien u.a. 2016, S. 111-133,
sowie dies., Wer spricht fiir wen — und warum? Zur Anerkennung, Authentizitit und
Reprdsentation von Muslimen unter liberal-sikularen Bedingungen, in: BERTELS-
MANN STIFTUNG (Hg.), Vielfdltiges Deutschland. Bausteine fiir eine zukunftsfihige
Gesellschaft, Gutersloh 2014, S. 357-377.

91 AMIR-MoazaMmi, Wer spricht fiir wen und warum, S. 362; sie spricht in Anlehnung
an Michel Foucault auch von »diskursiver Explosiong, ebd., S. 360.

92 BERGER, The Third Wave, S. 121.
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Konfession, Region oder Herkunfts- und Aufnahmeland®. Selbst in einer
mittleren deutschen Kleinstadt finden sich heute leicht Muslime aus 27 Nati-
onen mit funf unterschiedlichen islamischen Vereinen, wobei ein Drittel
der Muslime die deutsche Staatsbiirgerschaft besitzt, aber nur ein Fiinftel in
einem der islamischen Vereine organisiert ist’*. Diese Heterogenitit zeigt,
dass Muslime nicht a priori ein Kollektiv bilden, sondern erst durch Fremd-
und Selbstbeschreibung, durch statistische Erhebungen, Forschungsprojekte
und Islamkonferenzen seit den 1990er Jahren dazu gemacht worden sind”>.
Die islamischen Verbidnde wiederum leiten ihren Vertretungsanspruch aus
solch staatlichem und nicht-staatlichem Handeln ab. Allerdings bietet sich
auf organisatorischer Ebene weiterhin kein einheitliches Bild. Die Vielfalt
reicht von lokalen Moscheevereinen zu nationalen und europaweiten Dach-
verbianden. Wéihrend manche Gruppen vom Verfassungsschutz beobachtet
werden, nihren andere durch intransparente Strukturen Zweifel an ihrer
finanziellen und politischen Unabhingigkeit — vor allem gegeniiber der Tiir-
kei und Saudi-Arabien’®; aus solchen Griinden gerit die Institutionalisierung
der Kooperation mit dem Staat, wie jiingst in Niedersachsen, immer wieder
ins Stocken®”. Wieder andere Gruppierungen verstehen sich als »europdi-
sche Muslime« - allen voran die bosnischen Muslime®® - oder positionieren
sich als »integrierte« und »friedliche« Muslime - so wie etwa die Ahmadiyya

93 Zu Deutschland siehe ROHE, Islam in Deutschland, S. 80-95 und SPIELHAUS,
Germany, S. 109-124. Zu europidischen Landern siche BERGER, The Third Wave,
S.121-123, und Cesar1 (Hg.), Handbook of European Islam.

94 So das Beispiel der 44.000-Einwohner-Stadt Bad Kreuznach bei Jérn THIELMANN,
Muslime in Rheinland-Pfalz, in: Friedrich KAHLENBERG/ Michael Kissener (Hg.),
Kreuz — Rad - Lowe. Rheinland-Pfalz. Ein Land und seine Geschichte, Bd. 2, Mainz
2012, S. 614-617, hier S. 615f.

95 Vgl. SPIELHAUS, Germany, S. 106. Zu den Islamkonferenzen als Ausdruck von Herr-
schaftstechnik siehe Schirin AMIR-Moazami, Dialogue as Governmental Tech-
nique: Managing Gendered Islam in Germany, in: feminist review 98 (2011), S. 9-27,
sowie dies., Pitfalls of Consensus-Oriented Dialogue. The German Islam Conference
(Deutsche Islamkonferenz), in: Approaching Religion 1 (2011), S. 2-15.

96 Dies betrifft sowohl konservative als auch liberale Vereine, siehe Susanne
SCHROTER, Streit um DITIB. Ein undurchsichtiges Spiel, in: FAZ (20.08.2016),
URL: <https://www.faz.net/aktuell/feuilleton/debatten/streit-um-ditib-ein-
undurchsichtiges-spiel-14394916.html?printPaged Article=true#pagelndex_0>
(23.01.2017), sowie Daniel Bax, Ates und saudische Vereinsfinanzierung. Der
Feind meines Feindes, in: taz (30.10. 2017), URL: <http://www.taz.de/!5456830>
(09.11.2017).

97 Reinhard BINGENER, Islamvertrige in Niedersachsen vor dem Aus, in: FAZ
(19.01.2017), URL: <http://www.faz.net/aktuell/politik/inland/vertraege-mit-islam-
verbaenden-in-niedersachsen-vor-dem-aus-14698908.html> (23.01.2017).

98 Xavier BOUGAREL, Bosnian Islam as »European Islam«: Limits and Shifts of a Con-
cept, in: Aziz AL-AzMEH / Effie Fokas (Hg.), Islam in Europe. Diversity, Identity and
Influence, Cambridge 2007, S. 96-124; Samuel M. BEHLOUL, Negotiating the »Genu-
ine« Religion. Muslim Diaspora Communities in the Context of the Western Under-
standing of Religion, in: Journal of Muslims in Europe 1 (2012), S. 7-26.
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Muslim Jamaat, die 2013 in Hessen und 2014 in Hamburg als erste muslimi-
sche Gruppierung in Deutschland den Status einer »Koérperschaft des 6ffent-
lichen Rechts« zugesprochen bekam.

Bewusst integratives Verhalten indes schliefit Anfeindungen nicht aus, wie
etwa die Aufregung um einen Ahmadiyya-Stand auf dem »Weihnachtsmarkt
der Nationen« im hessischen Riidesheim am Rhein zeigt. Auf dem Stand soll-
ten pakistanische Spezialititen verkauft werden, doch aufgrund von Pobe-
leien und Drohanrufen durch Marktbesucher, die den Stand als Versuch
einer »Islamisierung« verstanden, wurde er nach wenigen Tagen geschlos-
sen”. Das Beispiel zeigt pars pro toto den schmalen Grat zwischen Integrati-
onsaufforderung und Islamisierungsvorwurf. In dem Maf3e, wie Integration
die Sichtbarkeit islamischer Differenz erhéhen kann, kann gerade auch ein
Mitwirken an der »europiischen Leitkultur«*°® als Problem gedeutet wer-
den. Indem die schwammige Aufforderung zur »Integration« zwischen der
Ablehnung einer muslimischen Parallelgesellschaft und der Warnung vor
einer Islamisierung changiert, kann sie jede sichtbare Form islamischer Pré-
senz als Beispiel fehlgeschlagener Integration brandmarken.

Unter anderem mit Blick auf den Kruzifix-Beschluss'® von 1995 argumen-
tieren sogenannte Islamkritiker hdufig, der westliche Sikularismus schaffe
einen Freiraum, in den ein politisierter Islam vorstoflen konne'?. Wihrend
hier die sikulare Rechtsordnung als Einfallstor fiir eine Islamisierung des

99 Jutta SCHWIDDESSEN, Muslimischer Info-Stand auf dem Riidesheimer Weihnachts-
markt sorgt fiir Aufregung, in: Wiesbadener Tagblatt (29.11.2016), URL: <http://
www.wiesbadener-tagblatt.de/lokales/rheingau/ruedesheim/muslimischer-info-
stand-auf-dem-ruedesheimer-weihnachtsmarkt-sorgt-fuer-aufregung_17504819.
htm> (07.12.2016); Wiesbadener Tagblatt, Ahmadiyya-Gemeinde schlief3t ihren
Stand auf dem Riidesheimer Weihnachtsmarkt (03.12.2016), URL: <http://www.
wiesbadener-tagblatt.de/lokales/rheingau/ruedesheim/ahmadiyya-gemeinde-
schliesst-ihren-stand-auf-dem-ruedesheimer-weihnachtsmarkt_17514758.htm>
(07.12.2016). Der Stand wurde etwa auf dem islamfeindlichen Blog »Politically
Incorrect« als Zeichen einer »kulturell-geistigen Selbstaufgabe« gewertet, siche
Michael STURZENBERGER, Rildesheim. Ahmadiyya auf Weihnachtsmarkt, URL:
<http://www.pi-news.net/2016/12/ruedesheim-ahmadiyya-auf-weihnachtsmarkt>
(07.12.2016).

100 Eine Begriffspragung von Bassam T1B1, Europa ohne Identitat? Die Krise der multi-
kulturellen Gesellschaft, Miinchen 1998.

101 Das Bundesverfassungsgericht konkretisierte damit Regeln fiir die staatliche Neu-
tralitdtspraxis, indem es die Bayrische Volksschulordnung fiir verfassungswidrig
erkldrte, nach der in jedem Klassenzimmer das Anbringen eines Kreuzes vorge-
schrieben war. Auf die Zahl der aufgehidngten Kreuze in bayrischen Klassenzim-
mern hatte das Urteil praktisch keine Auswirkung, Heribert PRANTL, 20 Jahre
Kruzifix-Urteil. Aufstand der Aufgeregten, in: Siiddeutsche Zeitung (19.08.2015),
URL: <http://www.sueddeutsche.de/politik/jahre-kruzifix-urteil-aufstand-der-
aufgeregten-1.2613635> (09.12.2016).

102 Siehe die Veroffentlichung auf dem AfD-nahen Blog »Die Freie Welt« des Instituts
fiir Strategische Studien Berlin, Islamische Welt: Siakularismus vollends geschei-
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Abendlandes missverstanden wird, kritisieren manche muslimischen Stim-
men den Sékularismus als anti-islamisches Steuerungsinstrument. Sie bekla-
gen nicht nur eine zunehmende »Islamophobie« in europédischen Gesell-
schaften, sondern beméngeln, wie etwa auch Talal Asad, dass der auf einem
europédischen und christlichen Universalismus basierende Siakularismus
Muslime benachteilige: »Europe [...] is ideologically constructed in such a
way that Muslim immigrants cannot be satisfactorily represented in it«'°%
Muslime kénnten nur als »religiose Minderheit« mit minderen Rechte auf-
treten, nicht aber als »a minority in a democratic state that consists only of
minorities«'®*. Einer dritten Sichtweise zufolge erscheint Sékularitat als kul-
tureller Wert Europas, den es gegen eine Verwisserung zu verteidigen gelte.
Hierbei wird oftmals die Forderung erhoben, der organisierte Islam miisse —
da er keine Trennung zwischen Politik und Religion kenne - sich erst ein-
mal reformieren, um »Religion« in einem europdischen Sinne zu werden;
erst dann diirfe er darauf hoffen, in die sikulare Ordnung aufgenommen
zu werden. Besonders im Zuge verschiedener terroristischer Anschlige seit
2001 nahm die Islamkritik auch durch Autoren islamischer Herkunft stark
zu, und es griindeten sich in mehreren europiischen Lindern Vereinigungen
von »Ex-Muslimen, die sich als liberal und sdkular verstehen. Problematisch
erscheint diese Selbstbeschreibung fiir die hier zu verhandelnde Thematik
deshalb, weil sie suggeriert, dass nur ein Muslim, der keiner mehr sei, sikular
sein konne'®.

In dieser Diskussion benutzen unterschiedliche Seiten verschiedene Vor-
stellungen von »Sakularitit« und »Sdkularismus«, um je eigene politische Inte-
ressen zu artikulieren. Sie stellen sich sowohl die sdkulare Ordnung als auch
den Islam als einen Containerbegriff vor. Die sdkulare Ordnung erscheint als
ein Container mit »falschem« Inhalt, weil sie entchristianisiert und kulturell
entkernt werde, weil sie zutiefst christlich und anti-islamisch gepragt sei oder
weil sie Gefahr laufe, aufgeweicht zu werden. Der Islam erscheint ebenfalls als
ein Container, der entweder als Ganzes eingegliedert, auf Abstand gehalten
oder reformiert werden miisse. Bei der konkreten Kooperation zwischen dem

tert? Der politische Islam verdrdangt den Sdkularismus (27.04.2016), URL: <http://
www.freiewelt.net/reportage/islamische-welt-saekularismus-vollends-geschei-
tert-10066582> (27.12.2016).

103 AsAD, Formations, S. 159. Er hat vor allem die Situation im laizistischen Frankreich
im Blick, ebd., S. 175-177.

104 Ebd., S. 178.

105 Siehe hierzu Nimet SEKER, Ist der Islam ein Integrationshindernis? — Essay, in: Aus
Politik und Zeitgeschichte (23.03.2011), URL: <http://www.bpb.de/apuz/33389/
ist-der-islam-ein-integrationshindernis-essay> (02.12.2016). Zur Kritik »liberaler«
Beliebigkeit sieche Ali METE, »Liberaler Islam«. Ein Projekt voller Fragezeichen, in:
IslamiQ (12.11.2017), URL: <http://www.islamiq.de/2017/11/12/liberaler-islam-ein-
projekt-voller-fragezeichen> (13.11.2017).
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Staat und den Religionen stellt sich jedoch nicht die Wahl, ob »der« Islam als
Partner akzeptiert wird, genauso wenig wie iibrigens »das« Christentum'®%;
vielmehr wird gepriift, welche Organisationen konkret die strukturellen und
inhaltlichen Eigenschaften einer Religionsgemeinschaft oder einer - recht-
lich besser gestellten — Kérperschaft 6ffentlichen Rechts erfiillen.

Dass es sich bei der institutionellen Integration des Islams in die sakulare
Ordnung um einen zdhen Aushandlungsprozess handelt, belegt etwa das
Beispiel des Islamunterrichts an Schulen und Universititen in Deutschland.
Die deutsche Politik debattierte seit einem entsprechenden Beschluss der
Kultusministerkonferenz von 1984 tiber die Einrichtung eines islamischen
Religionsunterrichts an staatlichen Schulen. Seit der Jahrhundertwende lie-
fen in mehreren Bundeslindern Modellversuche, ehe in den vergangenen
Jahren in acht Bundeslindern Religionsunterricht mit verschiedenen isla-
mischen Kooperationspartnern eingerichtet wurde. Fiir die islamische Reli-
gionslehrerausbildung wurden 2012 an fiinf universitaren Standorten vom
Bund finanzierte Abteilungen fiir islamische Theologie gegriindet'®”. Trotz-
dem wurde im November 2017 das Ansinnen zweier grofer Islam-Verbédnde,
islamischen Religionsunterricht unter eigener Regie an den Schulen Nord-
rhein-Westfalens anzubieten, durch das Oberverwaltungsgericht Miinster in
zweiter Instanz abschlagig beschieden'®®. Nach dem Gerichtsurteil erfiillen
beide Grofiverbinde nicht die Merkmale einer Religionsgemeinschaft im
Sinne des Grundgesetzes'®®. Daher besteht nun unter Muslimen die Befiirch-
tung, das Urteil konne weit reichende Folgen haben, da bestehende Koope-
rationen mit staatlichen Stellen in allen Bundeslindern auf den Priifstand
kommen konnten''®. Obwohl das Bundesverwaltungsgericht schon in der
Revisionsverhandlung von 2005 gewarnt hatte, dass sich in Mitgliederstruk-
tur und Dachverbandsarbeit originir religiose Kompetenz zeige miisse, nicht
nur Fachkompetenz in Jugend- und Bildungsarbeit oder religionspolitisches
Engagement, versaumten es beide Verbande in den folgenden zwolf Jahren,

106 Vgl. RoHE, Islam in Deutschland, S. 152.

107 Siehe ebd., S. 288-293.

108 Der Zentralrat der Muslime in Deutschland und der Islamrat fiir die Bundesrepu-
blik Deutschland hatten schon 1998 gegen das Land auf Einrichtung eines islami-
schen Religionsunterrichts geklagt; an der 2012 vom Land geschaffenen und bis 2019
laufenden Ubergangslosung in 230 Schulen wirken sie nur iiber einen Beirat mit.

109 Nach dem Urteil (Aktenzeichen: 19 A 997/02) mangelt es beiden Vereinen an »Sach-
autoritdt und -kompetenz fiir identitatsstiftende religiose Aufgaben« sowie an der
»realen Geltung« der in Anspruch genommenen religiose Autoritit in der gesamten
Gemeinschaft bis hinunter zu den Moscheegemeinden, siehe Oberverwaltungs-
gericht NRW, Kein Anspruch auf Einfithrung islamischen Religionsunterrichts
(09.11.2017), URL: <http://www.ovg.nrw.de/behoerde/presse/pressemitteilungen/
50_171109/index.php> (10.11.2017).

110 Siehe den Blog-Eintrag von Murat KaymaN, Woran es gelegen hat (11.11.2017),
URL: <http://murat-kayman.de/2017/11/11/woran-es-gelegen-hat> (13.11.2017).
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dementsprechende Verinderungen vorzunehmen. Ein fritherer DITIB-
Funktionér urteilt deshalb, der Ausgang des Rechtsstreits sei nicht etwa
»durch antimuslimischen Rassismus [...] entschieden worden«, sondern »die
Folge ganz erheblichen personlichen und institutionellen Unvermdgens auf
muslimischer Seite«''".

Dass in langwierigen Aushandlungsprozessen oft gegenldufige Tendenzen
zum Tragen kommen konnen, zeigt sich auch daran, dass heute restrikti-
vere rechtliche Leitlinien fiir Antrage auf Unterrichtsbefreiung (Schwimm-
unterricht fiir Madchen, Sexualkundeunterricht), die in den 1990er Jahren
noch grof3ziigig gehandhabt wurden, gelten, wihrend etwa in der Kopftuch-
Debatte die Entscheidungen zunehmend liberaler ausfielen''”. Im Konflikt
um die Lehrerin Fereshta Ludin, der das Land Baden-Wiirttemberg 1998
die Einstellung in den staatlichen Schuldienst mit Verweis auf ihr Kopftuch
verweigerte, hatte das Bundesverfassungsgericht noch 2003 dem Gesetzge-
ber zugebilligt, religiése Symbole bei verbeamteten Lehrkréften zu verbie-
ten. Hatten daraufhin acht Bundeslinder entsprechende Gesetze erlassen,
so prézisierte das Gericht 2015, dass ein pauschales Verbot unverhiltnis-
mafig sei'’’.

Das Beispiel der Kopftuch-Urteile verdeutlicht, dass die sikulare Ord-
nung politisch-legal auf Freiheit ausgerichtet und daher offen fiir Diversitat
ist, wihrend es jedoch oftmals kulturell-religiése Vorbehalte von Seiten der
Mehrheitsgesellschaft gibt''*. Weitere Beispiele fiir diesen Konflikt sind die
Geschlechtertrennung und die Vermeidung des Hiandeschiittelns zwischen
Angehorigen verschiedenen Geschlechts. Beides stellt einen Konflikt dar
zwischen dem Umstand, dass die politisch-legalen Freiheiten eine solche
Praxis erlauben, und dem Gefiihl, dass das nicht die normale Art ist, wie
»wir« hier miteinander umgehen. So machte zum Beispiel die Schulbehorde
in Basel-Land 2016 das Héndeschiitteln unter Strafandrohung zur Pflicht,
nachdem zwei Schiiler aus Syrien ihrer Lehrerin diese Art der Begriiffung
verweigert hatten''”.

In der offentlichen Debatte wird die Problematik der Ausgestaltung der
sdkularen Ordnung permanent mit den so genannten »Integrationsproble-

111 Ebd.

112 Siehe zu diesen Beispielen ROHE, Islam in Deutschland, S. 211 und 197-199.

113 Siehe den Beschluss (1 BvR 471/10, 1 BvR 1181/10) vom 27.01.2015 sowie Bun-
desverfassungsgericht, Ein pauschales Kopftuchverbot fiir Lehrkrifte in 6ffent-
lichen Schulen ist mit der Verfassung nicht vereinbar, Pressemitteilung 14/2015
(13.03.2015), URL: <https://www.bundesverfassungsgericht.de/SharedDocs/Pres-
semitteilungen/DE/2015/bvg15-014.html> (09.11.2017).

114 BERGER, The Third Wave, S. 123f.

115 AFP, Muslimische Schiiler miissen ihrer Lehrerin die Hand schiitteln, in: FAZ
(25.05.2016), URL: <http://www.faz.net/aktuell/gesellschaft/muslimische-schueler-
muessen-lehrerin-hand-schuetteln-14252518.html> (23.12.2016).
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men« vermengt, also mit einer Reihe politischer, sozialer, kultureller und
sicherheitspolitischer Fragen, die kollektiv Muslimen zugeschrieben wer-
den. Wie Muslime individuell zu Staat und Gesellschaft stehen, wird tber
»Werte«, »Einstellungen« und »Normen« statistisch abgefragt; die dabei
gewonnen und hédufig als problematisch bewerteten Ergebnisse firben wie-
derum auf die juristisch und politisch ganz anders gelagerte Frage ab, wie die
Integration islamischer Gemeinschaften in die sékulare Ordnung zu bewerk-
stelligen sei. Als typisches Beispiel fiir die Vermengung beider Perspektiven
diirfen der Besteller, die ARD-Dokumentation und die Aussagen des Jour-
nalisten Constantin Schreiber gelten, der sich, obwohl er nichts Verfassungs-
feindliches zu héren bekam, »erniichtert« und »beunruhigt« iiber »konser-
vative« und »antidemokratische« Freitagspredigten in 13 von ihm besuchten
Moscheen zeigte''®. Thm zufolge predige »niemand« Integration, stattdessen
seien »Abgrenzung und die Bewahrung der eigenen Identitét« zentrale Bot-
schaften'””. An diesen Aussagen verbliifft nicht alleine, wie wenig Predig-
ten als eigenstindige religiose Redeweise verstanden, wie sehr sie politisch
und dadurch auch teilweise falsch gedeutet und wie umstandslos sie auf den
Zustand des Islams in Deutschland hochgerechnet werden''®. Noch mehr
erstaunt, wie Prozesse der Abgrenzung und Identitdtswahrung lediglich als
muslimisches Verhalten problematisiert werden, ohne spiegelbildliche Pro-
zesse in groflen Teilen der Mehrheitsgesellschaft in Rechnung zu stellen'"’,
zu denen auch Journalisten selbst mit ihren »Moschee-Reports«'*® beitragen.
Gegen einen Moschee-Bau in Koln etwa demonstrierten Gegner 2008 mit

116 Siehe Constantin SCHREIBER, »Gott allein ist der Gesetzgeber« (31.03.2017), URL:
<http://www.zeit.de/gesellschaft/zeitgeschehen/2017-03/inside-islam-constantin-
schreiber-moscheen-freitagspredigten> (09.11.2017). Zum Besteller siehe ders., In-
side Islam. Was in Deutschlands Moscheen gepredigt wird, Berlin 2017. Zur ARD-
Dokumentation »Der Moschee-Report« (28.03.2017) siehe URL: <https://www.
tagesschau.de/multimedia/video/video-273349.html> (05.04.2019).

117 Ders., »Niemand predigt Integration« (30.03.2017), URL: <http://www.zeit.de/
2017/14/islam-constantin-schreiber-moscheen-predigt-imame> (09.11.2017).

118 Zur umfangreichen Kritik an diesen Aussagen siehe beispielhaft Canan Torgu,
Outside Islam, in: al-Qantara (05.04.2017), URL: <https://de.qantara.de/inhalt/
constantin-schreibers-moscheereport-outside-islam> (09.11.2017).

119 Reprdsentative Umfragen weisen fiir alle EU-Staaten starke Vorbehalte in der
Bevolkerung gegeniiber Muslimen aus. In Deutschland etwa stimmten in einer
Allensbach-Umfrage von 2006 83 Prozent der Befragten der Aussage zu, der Islam
sei fanatisch, 62Prozent hielten ihn fiir riickwértsgewandt, 71 Prozent fiir into-
lerant, 60 Prozent fiir undemokratisch und 91 Prozent fiir frauenunterdriickend.
Siehe dazu Heiner BiELEFELDT, Das Islambild in Deutschland, in: Thorsten Gerald
ScHNEIDERS (Hg.), Islamfeindlichkeit. Wenn die Grenzen der Kritik verschwim-
men, Wiesbaden 22010, S. 173-206, hier S. 174.

120 Als journalistische Vorldufer fiir Schreibers Moschee-Report diirfen Undercover-
Berichte gelten, wie sie die BBC und Channel 4 (»Undercover Mosque«) schon in
den Jahren 2005 beziehungsweise 2007 iiber britische Moscheen sowie das ddnische
Fernsehen TV2 im Jahre 2016 tiber ddnische Moscheen sendeten. Weil es in den
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der Parole »Gegen Tiirkisierung und Islamisierung. Koln darf nicht Istanbul
werden«'?. Allein schon die anhaltende Debatte dariiber, ob der Islam denn
zu Europa »gehore«'??, verschiebt die Frage nach islamischer Teilhabe auf die
Ebene eines wesenhaften Kulturgegensatzes. Trotz ihrer physischen Présenz,
so lautet der Subtext dieser Debatte, »gehorten« Muslime kulturell eigentlich
nicht nach Europa, sondern bedrohten es sogar.

Kontrafaktisch ist dieser Subtext, weil Umfragen zufolge die Mehrheit
der Muslime in Europa die politisch-legale Grundordnung, also demokra-
tische und sikulare Institutionen, begriifit und Gewalt fiir eine hehre Sache
ablehnt, zum Teil sogar deutlicher als die Mehrheitsbevolkerung'?’. Ver-
gleichende Untersuchungen belegen zudem, dass sich Migranten in ihrem
Verhalten und ihren Einstellungen an die Mehrheitsgesellschaft annédhern.
Sunniten, die sich nach eigener Einschétzung als »hochreligids« einstufen,
unterscheiden sich deutlich voneinander, je nach dem, ob sie in der Tiirkei
oder in Deutschland leben'?*. In der Tiirkei stief3 die Heirat Homosexueller
bei ihnen ebenso wie bei »Mittelreligiosen« auf weniger Toleranz (12 res-
pektive 33 Prozent) als bei der hoch- und mittelreligiésen sunnitischen Ver-
gleichsgruppe in Deutschland (40 respektive 60 Prozent), wahrend sich bei
»nicht und wenig Religiosen« kein Unterschied zwischen der Tiirkei und
Deutschland (je 67 Prozent) abbildete'**. Auch sind im Vereinsleben Mus-
lime aktiver als Angehorige anderer Religionen. Mehr als die Halfte aller
Muslime iiber 16 Jahre sind in einem deutschen Verein, nur vier Prozent
ausschliefllich in einem rein herkunftsbezogenen Verein (etwa: tiirkischer

heimlich gefilmten Beitrigen gelang, radikale Auflerungen von einigen Imamen
aufzunehmen, schlugen diese Reports jedoch noch deutlich hohere Wellen in der
Offentlichkeit als die ARD-Dokumentation.

121 Thorsten Gerald SCHNEIDERS, Einleitung, in: Ders. (Hg.), Islamfeindlichkeit,
S.9-15, hier S. 12.

122 Stephan DETJEN, »Der Islam gehort zu Deutschland«. Geschichte eines Satzes
(13.01.2015), URL: <http://www.deutschlandfunk.de/der-islam-gehoert-zu-
deutschland-die-geschichte-eines-satzes.1783.de.html?dram:article_id=308619>
(16.01.2017). Es lasst sich zudem fragen, warum diese Frage gerade jetzt, da Mus-
lime in Europa sichtbar geworden sind, diskutiert wird und welche Funktionen
sie erfillt, siehe Schirin AMIR-MoazaM1, Diamonisierung und Einverleibung.
Die »muslimische Frage« in Europa, in: Maria do Mar CAsTRO VARELA/Paul
MECHERIL, Die Damonisierung der Anderen. Rassismuskritik der Gegenwart, Bie-
lefeld 2014, S. 21-39, hier S. 23f.

123 Mathias RoHE, Islam und sdkularer Rechtsstaat: Grundlagen und gesellschaftlicher
Diskurs, in: Aus Politik und Zeitgeschichte (23.03.2011), URL: <http://www.bpb.de/
apuz/33391/islam-und-saekularer-rechtsstaat-grundlagen-und-gesellschaftlicher-
diskurs?p=all> (27.12.2016).

124 Ders., Islam in Deutschland, S. 84f.

125 Die Zustimmungswerte unter katholischen und evangelischen Christen sowie Kon-
fessionslosen liegen bei 70, 78 und 87 Prozent.
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Kulturverein) aktiv'?®. In den islamischen Jugendkulturen Europas wiede-
rum vereinen sich Performanz, Popkultur und die Kommerzialisierung von
Religion, was ein kulturell hybrides Phinomen darstellt'*”.

Kontrafaktisch ist der genannte Subtext auch deshalb, weil die Anwesen-
heit von Muslimen in Europa keineswegs neu ist. So standen Gebiete von
einem Dutzend der momentan 28 EU-Staaten im Laufe der Geschichte unter
arabischer, maurischer oder osmanischer Herrschaft. Auf der iberischen
Halbinsel herrschten Muslime 800 Jahre, in Siidosteuropa 500 Jahre lang.
Als Bewohner sind Muslime dhnlich lange in Europa beheimatet, in Litauen
und Polen sind es mehr als 600 Jahre. In deutschen Landen ist eine grofiere
muslimische Prisenz zwar eher jiingeren Datums, doch erste Kontakte rei-
chen bis in die Zeit Karls des Grofien zuriick, und schon ab dem 16. Jahr-
hundert waren vereinzelt muslimische Gefangene zugegen, arbeiteten in
verschiedenen Berufen, konvertierten und heirateten teils sogar in adlige
Familien ein'?®.

Der Verweis auf die soziale und historische Verwurzelung von Muslimen
in Europa entfaltet in der Offentlichkeit in der Regel nur geringe Uberzeu-
gungskraft. Nicht nur, weil der Subtext von der Fremdheit des Islams hohe
Plausibilitdt und Affekt gestiitzte Zustimmung genief3t, sondern auch, weil
islam- und religionskritische Akteure in ihrem Kulturkampf gegen eine so
genannte »Uberfremdung« die Sikularitit der Rechts-, Staats- und Gesell-
schaftsordnung als Argument benutzen, um das Recht auf kulturell-religiose
Eigenheiten auszuhebeln. Das erfolgreiche Schweizer Referendum von 2009
gegen den Minarettbau war insofern vielsagend, weil es damals gerade ein-
mal vier Moscheen mit Minaretten in der Schweiz gab. 2012 entbrannte nicht
nur in Deutschland eine Debatte iiber die Beschneidung von Knaben, nach-
dem ein Urteil des Landgerichts Koln den Eingriff als rechtswidrig eingestuft
hatte'*”. Unterschiedliche Politiker schlagen immer wieder ein Verbot des

126 ROHE, Islam in Deutschland, S. 112; Peter CARSTENS, Viel mehr Muslime als
gedacht, in: FAZ (24.06.2009), URL: <https://www.faz.net/aktuell/politik/inland/
neue-studie-viel-mehr-muslime-als-gedacht-1813914-p2.html?printPaged Article=
true#pagelndex_1> (20.12.2016).

127 Julia GERLACH, Zwischen Pop und Dschihad. Muslimische Jugendliche in Deutsch-
land, Bonn 2006; SUNIER, Beyond the Domestication, S. 198f; Gritt KLINK-
HAMMER, Islamic Style - die Sichtbarkeit »unsichtbaren« Islams, in: Dorothea
LUDDECKENS u.a. (Hg.), Die Sichtbarkeit religioser Identitat. Reprdsentation — Dif-
ferenz — Konflikt, Ziirich 2013, S. 111-136.

128 Michael BORGOLTE, Der Islam als Geburtshelfer Europas, in: Aus Politik und
Zeitgeschichte (23.03.2011), URL: <http://www.bpb.de/apuz/33398/der-islam-als-
geburtshelfer-europas?p=all> (27.12.2016).

129 RoHE, Islam in Deutschland, S. 192-194. Ende des Jahres 2012 sorgte der Bundestag
per Gesetz fiir die Klarstellung, dass es sich nicht um eine Korperverletzung han-
dele. Fiir die Debatte tiber Deutschland hinaus siehe Niliifer GOLE, Européischer
Islam. Muslime im Alltag, Berlin 2016, S. 232-237.
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Gesichtsschleiers (»Burka-Verbot«) vor, wie es seit 2011 in Frankreich prak-
tiziert wird und vom Europédischen Gerichtshof 2016 gebilligt wurde, durch
den algerischen Milliondr Rachid Nekkaz aber auch ad absurdum gefithrt
wird, weil dieser die selten ausgestellten Buflgelder von 150 Euro'*° fiir die
»Burka-Trégerinnen« bezahlt'*. Ein Burkini-Verbot in mehreren franzsi-
schen Mittelmeer-Gemeinden, das das Zeigen nackter Haut am Strand im
Juli 2016 zu einem laizistischen Wert erhob, wurde einen Monat spater vom
Obersten Verwaltungsgericht gekippt.

Solche Verbotsdebatten haben einen ambivalenten Charakter. Zum einen
sorgen sie tatsdchlich in einer Reihe von Punkten - vom Moscheebau iiber
das islamische Schlachten bis zum Bestattungswesen - fiir rechtliche Kla-
rung und damit auch fiir Rechtssicherung auf islamischer Seite. Zum ande-
ren haben sie eine »irritierende Ahnlichkeit«!** mit Streitthemen, die in
Bezug auf das Judentum im 19. Jahrhundert aktuell waren (Synagogenbau,
Kippa-Tragen, Schulbesuch), und beziehen daher oft auch konkret das Juden-
tum mit ein. Sie bedienen somit eine »Desintegrationsindustrie«'**, die nicht
nur eine Stigmatisierung des Islams bewirkt, sondern generell das Recht von
Minderheiten auf Andersartigkeit in Abrede stellt.

4. Ausblick

Weder der Umstand, dass Muslime oft auf ihre Religionszugehdorigkeit redu-
ziert und per se als gldubig wahrgenommen werden, noch der Umstand, dass
politische Gewalttdter sich auf den Islam berufen, belegt einen Mangel an
Sdkularisierung oder gar eine Umkehr von Sakularisierungsprozessen unter
Muslimen. Wie andere mehr oder weniger Glaubige auch, sind Muslime in
den sikularen »immanent frame« (Taylor) der Moderne geworfen, in dem
Glaube und Religion begriindungsbediirftig geworden sind. Dies zwingt
den einzelnen zu einer Auseinandersetzung mit der religiosen Tradition,
zu eigener Reflektion und im besten Fall zu einem offenen Dialog mit dem
»anderen«. Folglich stellen sich auch fiir Muslime Fragen nach der person-
lichen, ethischen, sozialen und politischen Bedeutung von Religion unter
modernen Umstidnden neu. Die Antworten darauf fallen individuell und

130 Siehe zum rechtlichen Hintergrund den Beitrag in diesem Band von GERMANN,
Sdkularisierung und Religion in der Perspektive des Religionsverfassungsrechts,
S. 201.

131 Petra SORGE, Der Laizismus ist eine gewaltvolle Ideologie, in: Cicero (10.12.2015),
URL: <http://cicero.de/weltbuehne/algerier-bekaempft-burka-verbot-frankreich-
ein-freiheitsfeindliches-intolerantes-europa-der> (20.12.2016).

132 GOLE, Europdischer Islam, S. 230.

133 RoHE, Islam in Deutschland, S. 167 unter Berufung auf den Migrationsforscher
Klaus Bade.
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kontextgebunden sehr unterschiedlich aus, vom tibersteigerten Glauben bis
zum Unglauben, vom Riickzug auf traditionelle Werte bis zum politischen
Aktivismus. Die Heterogenitit islamischer Lebenswelten, wie sie sich heute
in Europa darstellt, ist daher kein Irrweg, sondern Folge unterschiedlicher
Erfahrungen und widerspriichlicher Prozesse wie Globalisierung und Indi-
vidualisierung. Einerseits hat sich der Islam durch Migration und Vernet-
zung zu einer globalen Marke entwickelt, die lokale Kulturen vereinnahmen,
wenn nicht einebnen kann. Andererseits bleibt der Islam weiterhin durch
interne Vielfalt gekennzeichnet'**, die auch offen fiir unorthodoxe und indi-
vidualistische Praktiken ist.

Deshalb kann es nur als Missverstindnis bezeichnet werden, dass »der«
Islam in der Sdkularisierungsdebatte in verschiedenen wissenschaftlichen
Ansitzen als Kontrastfolie herhalten muss. Gleiches gilt fiir Klassifikations-
schemata des »Sdkularen« und »Religiéseny, die eine eigenstdndige Katego-
rie des »Islamischen« hervorbringen und dieses einerseits dem Religiésen
zuordnen, aber vom Christlichen scheiden, oder es andererseits, mangels
Sdkularitit, als der bindren Klassifikation enthoben behandeln. Diese Fehl-
klassifikation basiert darauf, dass innerislamische Differenzen ebenso wie
sdkularisierende Prozesse zu wenig Beachtung finden, angefangen von Daten
zur Religiositdt und zum Lebensstil {iber die begrenzte Bindekraft religio-
ser Institutionen bis hin zur Koexistenz sdkularer und religiéser Logiken,
die in Politik, Recht, Wirtschaft und Gesellschaft in »islamischen« Staaten
herrscht. Selbst im Falle selbsterklarter Feinde des Sdkularismus ist zu dis-
kutieren, inwiefern eine siakulare Ordnung ihre Gegner zu tolerieren hat und
inwiefern diese mit ihrer Gewalt- und Staatsfixiertheit einer »unbewussten
Sikularisierung«'** Vorschub leisten.

Mit Blick auf drei Nationsbildungsprozesse in mehrheitlich islamischen
Gesellschaften wurde weiter argumentiert, dass krisenhafte politische Ent-
wicklungen nicht durch die fehlende Trennung von Staat und Religion oder
durch die gewaltsame Durchsetzung einer sikularen Ordnung gegen den
Islam erkldrt werden konnen. Problematisch wirkte sich vielmehr ein natio-
nales Homogenisierungsstreben aus, in dem der Islam eine ambivalente Rolle
spielte. Wéhrend er in der Phase nationaler Mobilisierung vereinheitlichend
und ausgrenzend zugleich wirkte, wurde er nach der Unabhéngigkeit sowohl
von oppositionellen als auch von staatlichen Akteuren benutzt; in Folgekon-
flikten nach der Unabhingigkeit bildete er jedoch nur eine von mehreren
Komponenten, mit denen Akteure ihre je eigenen Interessen im Namen von
Nation, Ethnie, Religion oder Konfession artikulierten.

134 Siehe etwa Sadik Hamip, Sufis, Salafis and Islamists. The Contested Ground of
British Islamic Activism, London u.a. 2016.
135 RoTHHOLZ, Rudimente, S. 251f.
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In der Debatte um den Islam in Europa wurden drei problematische
Container-Verstindnisse ausgemacht, mit denen der Islam als Antipode
der sdkularen Ordnung ausgewiesen wird: Verdchter der Sikularitit argu-
mentieren, Muslime niitzten eine wenig wehrhafte sikulare Ordnung als
Einfallstor zur Islamisierung; Kritiker sehen Muslime durch Sakularismus
strukturell ausgegrenzt; und tibereifrige Verfechter der sikularen Ordnung
fiirchten, diese sei durch islamische Forderungen auf Gleichstellung in ihren
Grundfesten gefdhrdet.

Ein Blick auf die Rechtsprechung sowie auf bestehende Kooperatio-
nen zwischen staatlichen und islamischen Partnern weist die Integra-
tion islamischer Verbande in die sikularen Rechtsordnungen Europas
hingegen als storungsanfilligen Verhandlungsprozess aus, bei dem in
den vergangenen Jahrzehnten gleichwohl Fortschritte erzielt wurden.
Erkauft sind diese Fortschritte zum Preis einer Mitwirkungspflicht in
hegemonialen Strukturen, einer Angleichung heterogener Organisati-
onen an das Vorbild christlicher Kirchen, einer »Diskurs-Wucherung«
zum Thema Islam in Politik und Medien sowie der Interferenzen aus den
Bereichen der Sicherheits-, Migrations- und Integrationspolitik. Richter-
lich gekippte Verbote, kontrire politische Initiativen sowie wandelbare
rechtliche Grenzziehungen zeigen, wie sehr demokratische Gesellschaf-
ten darum kdmpfen, freiheitliche Grundlagen, eine Offenheit fiir Ver-
danderungen, sowie legale und kulturelle Ambivalenzen auszubalancie-
ren. Wiahrend Muslime und islamische Vereine um ihr Selbstverstindnis
und ihren Platz in einer pluralistischen Gesellschaft ringen, besteht fiir
européische Gesellschaften die Herausforderung darin, sich gleichzeitig
gegen islamisch begriindeten Terrorismus wappnen, islamische Koope-
rationspartner anerkennen und die Grundlagen der sikularen Ordnung
kritisch reflektieren zu miissen. Vor diesem Hintergrund betreffen die
Aushandlungsprozesse zum Islam weder allein das religiése Feld, noch
vollziehen sie sich in einem herrschaftsfreien Raum. Es diirfte aufgrund
dieser Gemengelage ein schwer aufzuldsendes Spezifikum sein, dass
mit den vorherrschenden Anerkennungsgesten Asymmetrien verbun-
den sind und fortgeschrieben werden, die sich etwa in der einseitigen
Betonung von Integrationsdefiziten bei Muslimen oder der konditio-
nalen Akzeptanz muslimischer Gesprachspartner zeigen. Die offen zu
Tage tretenden Asymmetrien verweisen auf ein tieferliegendes Problem,
sind sie doch nur ein - vielleicht besonders pragnantes — Beispiel fiir
Ein- und Ausschlussmechanismen gegeniiber marginalisierten Gruppen
in liberal-sikularen Gesellschaften. Hier zeigt sich exemplarisch, wie
politisch-rechtliche, religiose, soziale, kulturelle, rassische und raumli-
che Formen gesellschaftlicher Ausgrenzung und Stigmatisierung inein-
andergreifen und mit Politiken der Inklusion legitimiert und verwaltet
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werden?®. Um dies zu thematisieren und bestenfalls auch zu dndern,
misste in Politik und Medien an die Stelle der oftmals obsessiven »Dis-
kurs-Wucherungen« tiber Muslime freilich »die Bereitschaft treten, sich
grundlegender mit den Ausschlussmechanismen liberaler Gesellschaf-
ten auseinanderzusetzen, anstatt liberale Freiheiten als neutrale Basis
unbefragt vorauszusetzen«'*”.

136 Siehe aus historischer Perspektive etwa Lutz RAPHAEL, Grenzen von Inklusion und
Exklusion. Sozialrdumliche Regulierung von Armut und Fremdheit im Europa der
Neuzeit, in: JMEH 11 (2013), S. 147-167.

137 AMIR-Moazami, Wer spricht fiir wen, S. 374.
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