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Christoph Elsas

Islam in Deutschland - Uberlegungen zu angemessener
religionswissenschaftlicher Behandlung*

"Islam in Deutschland" ist im folgenden Abkiirzung fir die
Religion von z.Zt. 3% der Bevoilkerung der Bundesrepublik und Berlin
(West) - {iberwiegend knapp 1,5 Mill. Tirken und mehr als 100 000
Jugoslawen, auch einige Tausend anderer Nationalitdt, darunter auch
Deutsche. Damit bestimmen vor allem Fragen gesellschafts-politischer
Art, von Kulturkonflikt und Integration die Begegnung. Nachdem ich
diese Situation in verschiedenen Publikationen thematisiert habe,
(1) mochte ich versuchen, solche Behandlung in obigen Gesamtrahmen
zu stellen. Dazu will der Beitrag skizzenhaft die Fragen '"Was ist
Islam in Deutschland?" und "Was ist Religionswissenschaft?" einander
erldutern lassen. Ziel ist es, zu zeigen, dafB Einzelforschung wichtige
Aspekte abklaren kann, dafl es aber lohnt, weil die Weite ihrer Aussage-
kraft entscheidend deutlicher wird, sie in einem grofleren religions-
wissenschaftlichen Forschungsvorhaben aufeinander zu beziehen. Zugleich
wird damit ein Anwendungsbeispiel der gesellschaftlichen Relevanz
der religionswissenschaftlichen Forschungszweige gegeben. Ich nenne
im folgenden 20 Punkte, die ich sechs Komponenten religionswissenschaft-
licher Behandlung zuordnen mdéchte.

1. Wechselbeziehung von distanzierter Beschreibung
und dialogischem Engagement

Grundlage meiner Ausfiihrungen 1ist die Uberzeugung, daB
die Religionswissenschaft einer Vielfalt von Methoden bedarf, um
das zu leisten, was ihr eigenstidndiges Thema ist, n&amlich religicse
Erfahrung und ihre Auswirkungen unter dem Aspekt Religion zu interpre-
tieren und zu verstehen. (2) So bemiiht sich der Religionswissenschaftler
einerseits um objektive Interpretation und Erkliarung religioser Phianomene
mit Hilfe der historisch-philologischen und der verschiedenen sozialwis-
senschaftlichen Methoden. Hier steht er in kritisch-wissenschaftlicher
Distanz seinem Gegenstand gegeniiber. Andererseits zeigt etwas, was
liber die Medien und fiir weite Bevdlkerungsgruppen in Deutschland
aus eigener Anschauung so aktuell ist, wie die Begegnung mit dem
Islam, wie Vorpragungen des Betrachters eine Rolle spielen und wie
wichtig das dialogische Element in der Religionswissenschaft ist.
(3) Unpersonliche Beschreibung kann einer Situation, wo Austausch
moglich ist, nicht gerecht werden. Mit der Personalisierung aber
ist die subjektive Einfiihlung des Religionswissenschaftlers angesprochen,
die zugleich als wissenschaftliche diszipliniert zu sein hat. Gerade
die Kommunikation mit  Vertretern anderer Religionsgemeinschaften
- wo immer modglich - kann dem Religionswissenschaftler ebenso wie
die Einbeziehung unterschiedlicher Betrachtungsweisen von Religion
zu immer neuer Korrektur der Subjektivitdt dienen. Auch theologische
Interpretationen konnen dann eine Dimension religionswissenschaftlicher
Betrachtung beitragen, wenn sie selbstkritisches Infragestellen innerhalb
der Religionen zugrundelegen. Es gilt ein zwischen fremder und eigener
kultureller @ Prdgung kommunikables Verstindnis zu erreichen, das
auf im Voraus festgelegte Definitionen verzichtet. Einen wichtigen
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Beitrag dazu kann Feldforschung leisten, in der der Religionswissen-

schaftler sozialwissenschaftliche Methoden wie die Befragung modglichst

repriasentativer Informanten und teilnehmende Beobachtung der Treffen

religios gepragter Gruppen aufnimmt. Um dabei nicht zum feindlich

gesinnten Spion zu werden, ist der dialogische Ansatz unverzichtbar.

Die Beschidftigung mit einer Religion in fremder Kultur fordert auf,

dabei zu jedem Punkt der Untersuchung zwei zusidtzliche Fragestellungen

mitzubedenken:

a) Wie stellt sich die Religion zum Vergleich in ihrem Herkunftsland dar
und

b) wie in einem anderen Land fremder Kultur?

Fiir die Beschiaftigung mit dem Islam in Deutschland impliziert das

die jeweilige Reflexion auch fiir die Situation des Islam

a) als Staatsreligion in einem arabisch-islamischen Land und als Religion,
die vom nicht-religiosen Staat Tirkei kontrolliert wird, sowie

b) in Nachbarliandern der Bundesrepublik wie den Niederlanden, Grofibri-
tannien u.a. (4)

1.1. Anthropologisch-komparative Zusammenstellung von religiosen
Erscheinungen, die raum- und zeitiibergreifend sind. Beispiel:
Synkretismus in Integrationsprozessen

Mit dieser Methode, die der Religionswissenschaft bereits
seit ihrer Begriindung als vergleichende Wissenschaft durch Max Miiller
verbunden ist, (5) 148t sich das, was der Religionswissenschaftler

heute an Aussagen iber und im Dialog mit Gruppen in Deutschland
ermitteln kann, in seiner Struktur und in seinen Funktionen erldutern
und prazisieren durch den Vergleich mit anderem, was unter den
Begriff Synkretismus gestellt wird. In Deutschland sind mehrere aus
dem Islam erwachsene Bewegungen tidtig, die mehr oder weniger synkre-
tistische Zige tragen (6): die Baha-i -Religion des Baha'u'llah,
der sich 1863 seinen Anhidngern als der Verheiflene aller Religionen
zu erkennen gab; die Ahmadiyyah-Mission, deren Griinder wenig spéiter
die Erwartungen aller Religionen zu verkorpern beanspruchte; der
seit 1910 im Westen begriindete Sufi-Orden des Inayat-Khan, der auf
die islamische Mystik eine universal-religiose Konzeption aufbaut.
Zu nennen wire noch manch andere Sufi-Bewegung. Oft gelten sie
wie die erstgenannten Gruppen den Repridsentanten der orthodox-muslimi-
schen Mehrheit nicht mehr als Muslime oder als suspekt. Andererseits
sind sie wichtig als Biirgen fir die Kontinuitdt des Islam in Deutschland
und als Zubringer, von denen aus bei nidherer Kenntnis der Anschluf}
an den rechten Islam erwartet wird. Immerhin machen sie doch den
Westen mit dem im Koran gelehrten Gedanken der fortschreitenden
Gottesoffenbarung bekannt, wenn er dort auch abschliefit mit Mohammed
als dem Siegel der Propheten und hier so oder so weitergefiihrt erscheint.
Die Bedeutsamkeit dieser Gruppen fiir den Islam in Deutschland zeigt
sich schon im Vergleich mit den Synkretismen des mittelalterlichen
Anatolien: Die mangelnde Orthodoxie war keineswegs fiir die Verbreitung
des Islam in der fremden Kultur hinderlich, im Gegenteil. (7) Die
allgemeine, anthropologisch-komparative Zusammenstellung erlaubt
dariiber hinaus, Synkretismus als eine der mdglichen Reaktionen auf
eine Verunsicherung zu verstehen, die durch Begegnung verschiedener
Systeme entsteht, und dabei unterschiedliche Formen zu erkennen,
die Grenzen und damit den Konkurrenzcharakter der Systeme aufzuheben.

(8)



_ 67 -

2. Gesichtspunkte aus philologisch-historischen Ansitzen

2.1. Islamwissenschaftliche Edition und ggf. Ubersetzung eines Dokuments
mit Riickbeziehung auf Koran, Sunna und die Gesamtkultur der mus-
limischen Volker. Beispiel: Menschenrechtserklarung des Islamrates
fir Europa

Das Bild des hiesigen Islam pragen besonders tilirkische Tradi-
tionen und Lebensweisen. Doch keine dieser Erscheinungsformen steht
isoliert. Auch islamische Texte sind heute 1in Deutschland préisent,
oft nur in orientalischen Sprachen, wo die Notwendigkeit der Bearbeitung
durch sprachkundige Fachleute auf der Hand liegt. (9) Doch zeigt
das Beispiel der 1981 vom Islamrat fiir Europa verosffentlichten "Allgemei-
nen Erklarung der Menschenrechte'", (10) wie wichtig es ist, auch
einen in europdischen Sprachen verdffentlichten Text auf die Urfassung
riickbeziehen zu konnen. In diesem Falle heifit es etwa uber die Mei-
nungsfreiheit aus der offiziellen englischen Fassung {ibersetzt: 'Je-
de Person hat das Recht, ihre Gedanken und Uberzeugungen auszu-
driicken, solange sie innerhalb der vom Gesetz vorgeschriebenen Grenzen

bleibt. Niemand freilich ist berechtigt, Unwahrheit zu verbreiten
oder Geschichten in Umlauf zu bringen, die das offentliche Schamgefiihl
verletzen, oder der Versuchung zu Verleumdung und Anspielungen
nachzugeben oder den guten Ruf schiddigende Gerlichte i{iber andere
Personen auszustreuen.'" Die Anpassung an den Westen fehlt jedoch
im verbindlichen arabischen Original, dessen Ubersetzung lautet:
""Jeder kann denken, glauben und zum Ausdruck bringen, was er

denkt und glaubt, ohne dall ein anderer einschreitet und ihn behindert,
solange er innerhalb der allgemeinen Grenzen bleibt, die die &ari'a
(das islamische Recht) vorschreibt. Nicht erlaubt ist die Verbreitung
von Unwahrheit und die Veroéffentlichung dessen, was der Verbreitung
der Schamlosigkeit oder Schwidchung der Umma (der islamischen Gemein-
schaft) dient. 'Wenn die Heuchler und diejenigen, die in der Stadt
Unruhe stiften, nicht aufhoren, werden wir dich bestimmt veranlassen,
gegen sie vorzugehen, und sie werden dann nur (noch) kurze Zeit
in ihr deine Nachbarn sein. Ein Fluch wird auf ihnen liegen. Wo
immer man sie zu fassen bekommt, wird man sie greifen und riicksichtslos
umbringen'. (Zitat aus Koran 33,60-61)"

2.2. Literatur- und Archivarbeit zur Geschichte der Vorurteile und des
Islam in Deutschland. Beispiel: Berlin

Die christlich-islamischen Kontakte und Kontroversen haben
eine lange Geschichte, in der sich der Gegensatz Orient/Abendland
unter religiosem Vorzeichen verfestigt hat. (11) Eine Geschichte von
Moscheebauten in Berlin (12) gibt es immerhin auch schon seit dem
18. Jahrhundert: Eine erste richtete PreufBlens Koénig fiir seine Osmanen-
Soldaten ein, eine zweite zur Bestattung des osmanischen Gesandten,
eine weitere liel das deutsche Kaiserreich fiir die muslimischen Kriegsge-
fangenen des 1. Weltkriegs mit Riicksicht auf die verbiindeten Osmanen
bauen. Diese grofle Linie, daBll die Institutionalisierung des Islam
in Deutschland durch staatliche Riicksichtnahmen auf das verbilindete
islamische Land erfolgt, widre bis heute weiter zu belegen. Gleiches
gilt fir die zunidchst fehlende Organisations- und Finanzkraft einer
eigenstindigen orthodox-muslimischen Gemeinde in Deutschland, an
deren Stelle die Ahmadiyya-Mission 1924/25 den Moscheebau verwirklichte.
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Gleiches gilt schlieBlich fiir das Fortleben von Vorurteilen trotz zuneh-
mend besserer Moglichkeiten, die fremde Religion kennenzulernen.

2.3. Historisch-komparative Untersuchung von Ubereinstimmungen zwischen
Juden, Christen und Muslimen. Beispiel: Monotheismus

Wie die vergleichende Sprachwissenschaft den Sprachverwandt-
schaften innerhalb von Sprachfamilien nachgeht, so auch die vergleichen-
de Religionswissenschaft den geschichtlich nachweisbaren oder rekon-
struierbaren Abhidngigkeiten (13) - im vorliegenden Fall unter den
Religionen semitischen Wurzelgrunds. Sie alle haben ihre Besonderheit
darin, dafBl sie sich als monotheistisch verstehen. Sie haben dafir
gemeinsame  Traditionen, weisen andererseits recht unterschiedliche
Ausgestaltungen dieses Monotheismus auf. (14) Hier ist herauszustellen,
was es im Verhdltnis zu Judentum und Christentum beinhaltet, wenn
dabei im Islam der Akzent auf den arabischen Koran als das authentische
Wort des allmidchtigen und barmherzigen einzigen Herrn der Welt gelegt
wird, offenbart an Muhammad als das Siegel der Propheten und durch
die Uberlieferung seiner Auslegungsgewohnheit in der Sunna authentisch
erldutert. Was es bedeutet, wenn vor diesem Gott als dem Schopfer
jeder Mensch in gleicher wund unmittelbarer Verantwortung fir die
Anerkennung seiner Herrschaft steht. DalBl nicht wie im Judentum die
Erwdahlung eines besonderen Gottesvolkes zugrunde gelegt wird und
auch nicht die Erwdhlung einer aullerhalb der Weltbeziige begriindeten
Gemeinschaft wie im Verstandnis der Kirche als Leib Christi, hat
konkrete, im einzelnen aufzuzeigende Folgen bis ins Zusammenleben
in Deutschland.

2.4. Diskussion von religionsinterner Entwicklung und Fremdeinfluf}.
Beispiel: Tiirkische Aleviten

Bevor man Umwelteinfliisse auf den Islam in Deutschland konsta-
tiert, wird man weiterhin gut daran tun, die Bedingungen durchzupri-
fen, die der Altmeister der deutschen Religionswissenschaft, Carl
Clemen, zur Bestimmung von EinfluB aufstellte (15): Eine Anschauung
darf sich aus den urspriinglich islamischen Ideen schlechterdings
nicht erkldren lassen, sie mufl in einer anderen Religion wirklich
nachweisbar sein und es mull sich verstiandlich manchen lassen, wie
sie aus dieser in den Islam i{iberging. Ein Beispiel fiir solchen Fremdein-
fluB nicht etwa der deutschen Umwelt oder allgemein weltlicher Haltung,
sondern zentralasiatisch-alttiirkischer religioser Tradition, die sich
hier gegen die islamische durchgehalten hat, ist der Alkoholgenufl
und die Einbeziehung der Frauen in die Versammlungen bei der schiitisch-
turkischen Sondergruppe der Alewiten. (16) Aber auch christliche
Elemente in ihrem Islam sind kein EinfluB abendlandischer Kultur,
sondern bereits vom Bektaschi-Orden, der sie seit dem 13. Jahrhundert
religios betreut, aufgenommen im Zuge der Ausbreitung im damals
christlichen Anatolien. Dort, statt in der islamischen Tradition liegen
Anhaltspunkte dafiir, Ali als Erscheinung Gottes im Menschen zu verehren,
mit ihm heilige Dreiheiten zu bilden und ein Mahl dhnlich dem Abendmahl
zu feiern. Es wird 2zu untersuchen sein, ob dieser Islam jetzt fir
neuerlichen Einflufl fremder Kultur besonders aufnahmebereit ist.
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3. Gesichtspunkte aus volkskundlich-viélkerkundlichen Ansidtzen

3.1. Vergleichende Mythologie. Beispiel: Volksglaube in Deutschland leben-
der Muslime aus orientalisch-landlichen Gebieten

Arbeiten dieser Art zu unserem Thema sind m.W. noch nirgends
geleistet oder angeregt worden. Wenigstens letzteres mochte ich hier
tun, indem ich an erster Stelle aufmerksam mache auf die Arbeitsweise
einer vergleichenden Mythologie, wie sie vor 100 Jahren Wilhelm Mannhardt
begriindete. Zur Ergadnzung von Literaturstudien verbreitete er mit
Hilfe von Lehrerseminaren, Vereinen u.d. Fragebdgen in Hunderttausenden
von Exemplaren iber ganz Deutschland und in angrenzende Léinder,
um mythische Gebriduche beim Ackerbau zu erheben. Fiir deren verglei-
chende Analyse ging er dann davon aus, dall u.U. eine junge Auf-
zeichnung die #ltere und echtere Form der Uberlieferung zutage fordert,
da das Gedachtnis des Volkes unbewuf3t Ablagerungen der verschiedenen
Kulturepochen bewahre, wenn auch mit vielen Vermischungen und
Verschiebungen. (17) Ich halte es fiir moglich, solche Forschung
mit der Erhebung lebendigen Volksglaubens (18) fortzusetzen, der
mit Muslimen aus landlichen Gebieten heute nach Deutschland gekommen
ist, gerade auch um in Erfahrung =zu bringen, in welcher Art sie
sich darauf in der fremden Kultur beziehen, ob es etwa zu Vermischungen
mit volkstiimlichen deutschen Traditionen kommt.

3.2. Anthropologische Religionskritik. Beispiel: Naturreligiose Bestandteile
des Volksislam

Auch wenn man den selbstsicheren Fortschritts- und Wissen-
schaftsoptimismus eines Tylor und Frazer nicht teilt, sind doch ihre
Fragestellungen wohl vom Religionswissenschaftler auch manche Ausfor-
mungen von Volksglauben, etwa naturreligiose Bestandteile des Volks-
islam, anwendbar: Welchen Wert konnen sie darstellen, wenn sie
auf zweifelhaften Schlufifolgerungen beruhen, die aus dem Phanomen
Leben gezogen werden (19) bzw. aus den Schwierigkeiten, die natiirlichen
Lebensablaufe in den Griff zu bekommen? (20) Was kann an ihre
Stelle treten?

3.3. Mythos-Ritus-Forschung. Beispiel: Bedeutung des Arabischen

Weiterhin moéchte ich die Mythos-Ritus-Forschung auf volkerkund-
lichem Gebiet nutzbar zu machen versuchen fir das Verstiandnis der
Bedeutung des arabischen Koranwortes im Islam. Das ist m.E. moglich,
wenn wir "Mythos" durch 'eingestiftetes heiliges Wort" ersetzen. So
hat man fir Naturvolker beobachtet, dafl der Mythos den Ritus im
Urzeitgeschehen und in der Handlungsweise der Vorfahren verankert
und zur Pflicht macht, von der Wohl und Wehe abhingt. (21) Und
es wurde herausgestellt, daBl hier Religion mystische Beziehungen
stiftet, die auf der Teilhabe von Wesen und Dingen griinden, die
in einer Kollektiv-Vorstellung verbunden sind. (22) Derartiges ist
zur Einschidtzung auch der tiirkischen Koranschulen zu veranschlagen:
Nicht Verstehen ist vorrangig, sondern die arabische Koranrezitation,
die Verankerung und mystische Teilhabe gewiahrt.

4. Gesichtspunkte aus psychologischen Ansitzen
4.1. Erhebung psychischer Stabiblisierung. Beispiel: Gebet

Die Psychologie hilft prazisieren, welchen Stellenwert solche
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religiésen Elemente haben. Nach William James, dem Begriinder der
Religionspsychologie, ist Religion darin ein Wert, dafl der Selbstbehaup-
tungswille relativiert wird, indem der Mensch die Verbindung mit
einem Hoheren im Universum erfahrt, das zugleich in ihm selbst unterbe-
wuflt vorhanden ist. (23) Jeder Form von Islam wird man diese Eigen-
schaft zuschreiben konnen. Er ist ja schon von der Wortbedeutung
her charakterisiert durch Hingabe an den Gott, der grofler ist als
alles (Allahu akbar), und etwa das fiir die Normalsituation fiinfmal
taglich vorgeschriebene Gebet soll das stdndig betonen. Nach James
ist solcher Selbstrelativierung die GewiBBheit von Geborgenheit und
im Verhiltnis zu den Mitmenschen ein Vorwiegen liebevoller Affekte
verbunden. Es wire deutlich zu machen, und das auch fiir die Offentlich-
keit, was es fiir die Gebetsausiibung in der deutschen Industriegesell-
schaft bedeutet, dafl nach dem Pragmatismus, der diesem Ansatz verbun-
den ist, der Mensch die jeweilige Gottesvorstellung um des Wertes
der Giter willen wahlt, die er damit verbindet: Ein innerlich und
friedlich eingestellter Mensch muf3 Gott und seine Gebetsvorschrift
anders verstehen diirfen als ein formal und kampferisch eingestellter.
Nur dann brechen entsprechende Gedanken und Gefiihle in seine eigentli-
che Bewullitseinsphidre ein als Antriebe und Hemmungen, die neue Werte
als soziale Kraft mobilisieren. Jeder Druck auf Vereinheitlichung
hin wire zum Schaden der Menschen. (24)

4.2. Experimentalpsychologische Vergleichung. Beispiel: Mystisches Erleben
bei Christen und Muslimen in Deutschland

Die an James anschlieBende Religionspsychologie geriet in
die Krise, nachdem gerade auch theologische Religionsgeschichtler
wie Ernst Troeltsch (25) erkannt hatten, wie andersartig religidse
Erscheinungen aulBlerhalb des modernen Abendlandes unserem eigenen
Erleben gegeniiber waren. Es wire =zu priifen, ob mit der Prisenz
von verschiedenen Religionen und Kulturen in einem Land - wie mit
dem Islam in Deutschland - jetzt doch auf breiterer Grundlage die
Experimentalpsychologie (26) zu einer Methode der Religionswissenschaft
werden kann, indem sie die notwendige gleichartige Ausgangslage,
Reizvermittlung etwa durch Stimuli fiir mystisches Erleben und Reaktions-
messung (27) am Ort bieten und doch zugleich kulturkreisiibergreifend
arbeiten kann. So widren empirisch Aufschliisse {iber Gleichartigkeiten
und Verschiedenheiten religioser Reaktion etwa von stets in Deutschland
lebenden Christen und Muslimen oder aber aus islamischen Lé&ndern
nach Deutschland gekommenen Muslimen und Christen zu ermitteln.

4.3. Diskussion von Archetypen und psychischer Wahrheit einer Religions-
form. Beispiel: Fundamentalismus

C.G. Jungs Archetypen-Lehre betont die Gleichartigkeiten
der Ausdrucksformen der Psyche aller Menschen. (28) Paul Schwarzenaus
"Korankunde fiir Christen"” hat von daher nach den Moglichkeiten
und Implikationen einer monotheistischen Urreligion gefragt. Der psycho-
logischen Konzeption entsprechend bleiben deren Gestalten als Urbilder
grundsatzlich bis zum Ende der Weltzeit offen und sind immer neu
durch Gesichter, Personen, Bewegungen zu fiillen. (29) Muslimische
"Fundamentalisten" allerdings - ein besserer Name hat sich fiir die
Selbstdarstellung als alleinige Vertreter des eigentlichen, unverwisserten
Islam noch nicht gefunden - nehmen das als Bestdtigung des islamischen
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Anspruchs, endgililtig die Urreligion =zu realisieren. Sie proklamieren
dann, durch ihre strikte Rilickbeziehung auf die Zeit der Koranoffenbarung
und ihrer urspriinglichen Auslegung und Anwendung das fir alle
Menschen allein Giiltige zu besitzen. (30) Doch von der Psychologie
her wire dieses nur als die psychische Wahrheit einer Form von
Islam neben anderen einzustufen: Bestimmten Menschen gewidhrt der
Riickzug in solches Gehduse, das dem Wunsch nach einem festen Halt
entspricht, die beste Einbeziehung der bewulltseinserweiternden seelischen
Wirklichkeiten. (31) Fragen, was fur einen Muslim in Deutschland
an Religionsausiibung unverzichtbar ist, konnen dann mit der direkten
Bezugnahme auf ein 'so steht geschrieben" beantwortet werden, und
nur die Machtverhdltnisse sind daneben zu reflektieren: Alle rituellen
farz-Vorschriften miissen unter der im Grundgesetz garantierten Religions-
freiheit praktiziert werden. Gegebenenfalls ist auf Gestattung zu
klagen und auf Ersetzung aller entgegenstehenden Ordnungen zu dringen.
Allein der Druck eines dar-ul-harb, eines mit dem Islam im Kampfzustand
befindlichen Gebietes, kann auf offene Praktizierung verzichten und
dann taqgiyya iben lassen, d.h. Praktizierung im Verborgenen bei
dullerer Anpassung. (32)

4.4. Sozialpsychologische Differenzierung. Beispiel: Frauenbild

Mit Erich Fromm ware hier - etwa am Beispiel des Frauenbildes
zu fragen, ob es in dieser oder jener Religionsform =zu autoritdrer
oder humanitiarer Religion kommt - je nachdem, welche unbewufiten

Regungen entsprechend den sozialgeschichtlich bedingten Lebensschicksa-
len aufgenommen werden. Welche Formen von Islam in Deutschland
nehmen auf gemeinschaftliche Freiheit zielende Tendenzen auf? Welche
lenken alle aus Unterprivilegierung entspringende Aggressivitit
von den auf ihre Kosten lebenden Autorititen weg gegen das eigene
Ich der Anhidnger, die sie dadurch an sich binden, daBl sie ihnen
Aufhebung des Schuldgefiihls gewdhren, das sie selbst erst vermitteln?
(33) Die Begriindung zur Verschleierung der Frau konnte ein Ansatz der Un-
tersuchung sein: Sie kann ein Signal setzen gegen Uberfremdung,
kann als "Fahne der Ehre" im fundamentalistisch-islamischen Flugblatt
die Frau zur Mitstreiterin fiir Freiheit von Unterdriickung machen,
(34) kann andererseits Unterdrickungsinstrument der als Autoritdten
auftretenden Minner werden.

5. Gesichtspunkte aus soziologischen Ansitzen

5.1. Soziookonomische Religionskritik. Beispiel: Okonomische Struktur und
Islam in Deutschland

Der marxistische Ansatz wirft die Frage auf, inwiefern der
Islam einen Wert darzustellen vermag, wenn er als Religion nach
einer heilen Welt verlangt und sich dabei auf eine Position von Ab-
hangigkeitsbewulRtsein gegeniiber der sozialen Macht der Verhaltnisse
grindet. (35) Ist auch der Islam in Deutschland nur Abbild der besonde-
ren Okonomischen Struktur der Gesellschaft und schreibt die Herrschafts-
verhidltnisse fest? Oder gibt es Formen von Islam, die gerade auch
fir die Situation religioser Minderheit emanzipative Tendenzen entfalten,
die '"Protestation gegen das wirkliche Elend" sind und um des Menschen
willen sprechen in Hoffnung auf das, was er '"noch nicht" und was
seine Umwelt 'noch nicht'" ist? (36) Das wire am Verhidltnis von 6konomi-
scher Struktur und Islam in Deutschland zu untersuchen. Auffillig
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ist die Verbindung von fundamentalistischen Bewegungen mit aufstrebenden
Kraften des Kleinbilirgertums oder die Ndhe der in Deutschland besonders
gut konsolidierten islamischen Kulturzentren zur fritheren konservativen
Gerechtigkeitspartei der Tiirkei und zu Fraktionen der reicheren deutsch-
tirkischen Geschiaftswelt. (37)

5.2. Untersuchung der Anteile der obligatorischen Gesellschaftstradition,
die fiir "heilig" zu halten sind. Beispiel: Demokratische Werte

Die Soziologie Emil Durkheims geht davon aus, daBl die Religion
die Einheit der sozialen Gruppe Dbestdtigen wund ihre Institutionen
begriinden soll, dafBl sie der symbolische Ausdruck der Ehrfurcht und
des Abhianigkeitsgefiihls ist, die die Menschen ihrer Gesellschaft entgegen-
bringen. Das Kollektivbewulitsein resultiere aus einer Synthese des
Bewulltseins der einzelnen bei kollektiven Handlungen. Danach wiirde
der Wert des Islam in Deutschland darin bestehen, im Kult Mechanismen
der geistigen Erneuerung der Gruppe darzubieten wund die Einheit
der sozialen Gruppe durch Teilnahme an ihrer obligatorischen Tradition
zu bestdtigen, indem sie sie zum Heiligen erklart. (38) Gesamtgesell-
schaftlich gesehen wiirde es dabei um den integrierenden oder desinte-
grierenden Charakter dessen gehen, was von einer islamischen Gruppie-
rung in Deutschland fiir "heilig" zu halten erklart wiirde im Vergleich
zur gesamtgesellschaftlich obligatorischen Gesellschaftstradition. Ein
Untersuchungsbeispiel widren die demokratischen Werte des Grundgesetzes:
etwa die Gleichberechtigung der Frau zum Wirken in der Offentlichkeit
oder die Religionsfreiheit bis hin auch zur ''negativen" Religionsfreiheit,
der Moglichkeit, auch die Religionsgemeinschaft zu verlassen. (39)
Leitfaden einer Untersuchung von Tendenzen konnen Max Webers Zuordnung
von sozialen Schichten und religiosen Uberzeugungen (40) und ethno-
soziologische Beobachtung sein, daBl die Triger religioser Krisenmeiste-
rung Werte hervorheben, die von einer Gruppenmehrheit anerkannt
sind, und sich vielfach =zur Sicherung ihrer sozialen Stellung direkt
mit den Tragern der weltlichen Macht verbiinden. (41)

5.3. Phianomenologische Typologie. Beispiel: Organisationsstruktur des
Islam in Deutschland

Die phidnomenologische Typologie fragt {iber die Bestimmung
von Strukturen nach dem Sinn der Erscheinungen und unterscheidet
entsprechend zwischen Auflenfaktoren und rein religiésem Leben. Besonders
Joachim Wach hat dementsprechend den sozialen Ausdruck riickbezogen
auf das personliche Erleben letzter Wirklichkeit. (42) Fir den Islam
in Deutschland hiefle das, seine Organisationsstruktur in Beziehung
zu setzen zur intendierten muslimischen Gott-Mensch-Kommunikation.
Letztere kennt ja keinen mittelnden Erloser, keine auf solchen sich
griindende heilsmittelnde Institution, sondern die der Religionsausiibung
politisch Raum schaffende Umma, die Gemeinschaft der Muslime. Sie
kennt nur das offenbarungsmittelnde arabische Koranwort, kein Sakra-
ment; entsprechend nur Vorbeter und Korangelehrte, keine Priester.
Wie verhidlt sich dazu die Organisation um mystische Scheichs bei
den Sufis oder um das Studium des Koran auf der Grundlage einer
autoriativen Interpretation filir die Neuzeit - so in der tirkischen
Erweckungsbewegung des Said Nursi? Wie verhidlt sich dazu die Organisa-
tion durch eine kirchendhnlich neben den sidkularstaatlichen Institutionen
aufgebaute hierarchische religiose Institution - so in den Islamischen
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Kulturzentren, die sich als Hort der Osmanentradition aufbauten?
Wie verhdlt sich dazu die Organisation durch eine am Koran und
seinem Sdrd-Prinzip orientierte Konsensbildung islamischer Organisationen
nach GroBe, wie sie '"fundamentalistische'" islamische Zentren vertreten?
Oder durch Vertreter der hierarchischen staatlichen Islambehorde
der Tirkei und der Konsulatsvertretungen anderer islamischer Lander?
Hieran 1ist zu studieren, wie Organisationsform und Islamverstdndnis
einander bedingen. (43)

5.4. Identititsforschung. Beispiel: Heranwachsen zwischen zwei Kulturen

Beim Islam in Deutschland geht es gerade auch um die soziologi-
schen, auch sozialgeographischen, Komponenten der Identitat. (44)
Religion kann zur AbschlieBfung einer Gruppe von der grofleren Gesell-
schaft oder aber 2zu einer die Kulturen vermittelnden dynamischen
Identitdt beitragen. In beiden Fillen leistet sie gegeniiber dem durch
Kulturkontakt geforderten Wandel einen spezifischen Beitrag: Sie erhilt
die Funktionsfdahigkeit dadurch, daBl sie die Identitdt wahrt, indem
sie integriert, was sich in dieser Situation differenziert. (45) Es
wiare nachzuweisen, wie letzteres Bedeutung hat bis hin zu politischer
Artikulation oder bis ins Gesundheitswesen, da Mitglieder der eigenen
Identitatsgrupne erheblich groflere Moglichkeiten haben, die Menschen
zu erreichen, die Hilfe brauchen. (46) Das Bekannte wird vorgezogen,
und das darauf beruhende Verhalten ist entscheidend nur dann abzu-
bauen, wenn die Sozialgemeinschaft, in die der einzelne eingebettet
ist, etwa die tiirkisch-muslimische, ihr Verhalten auf eine neue Gruppen-
norm hin &ndert. (47) So ist die innerislamische Diskussion und dem
Islam mit den Gruppenvertretern in Deutschland dariber wichtig,
inwiefern es fir muslimische Identitdat unverzichtbar ist, die vom
einzelnen zu haltenden Religionsgesetze der Sarf'a zu befolgen: Ob
sie etwa fir hier heranwachsende Miadchen auch in Schule und Beruf
zu beachten sind? Oder ob man vieles als aufgenommenes historisches
Gewohnheitsrecht suspendiert und wie in der Tiirkei die Entschleierung
und freie Betdtigung der Frau im offentlichen Leben mit Zustimmung
der zustandigen Religionsbehorden befiirwortet im Blick auf die Forderung
des Allgemeinwohls in der neuen Situation. (48)

6. Gesichtspunkte aus philosophischen und theologischen Ansitzen

6.1. Verhiltnisbestimmung von Religion und Ethik. Beispiel: Religions-
unterricht

Fiir die vom Neukantianismus inspirierte Philosophie und
Theologie ist Religion reine Symbolisierung immanenter Werte und
Normen, die die sozialen Erscheinungsformen des Gewissens iiberhoht,
(49) bzw. besondere Wirklichkeitserfahrung, in der der Mensch die
Offenbarung der geistigen Macht des Guten erlebt. (50) Der Islam
in Deutschland widre demnach als wichtiger Trager ethischer Erziehung
einzuschdtzen. Doch 1ist der Islam mehr. Jede Religion - so stellte
es die Religionswissenschaft Rudolf Ottos heraus - 1ist eine inhaltlich
selbststandige Grofle innerhalb des Kulturganzen. (51) Ein Beispiel,
solche Uberlegungen in Anwendung zu bringen, konnte der Unterricht
in islamischer Religion an deutschen Schulen sein. Auf der Verhadltnisbe-
stimmung von Religion als {iberhohende Symbolisierung immanenter
Werte und Normen wire ein Angebot an alle Schiiler zu begriinden
von a. Ethik-Unterricht mit starker islamischer Note und von b. Kultur-
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kunde-Unterricht mit Einbeziehung des Islam als Geschichte und Verhal-
tenskodex der Muslime. Auch eine Reservierung von Stunden des mutter-

sprachlichen Unterrichts fir 'Unterricht in religiéser Kultur und
Moralerziehung'", wie er seit 1982 in der Tiirkei Pflichtfach ist, wird
hier anschlielen konnen. Die Lehrbiicher, die in der Tiirkei dafir
neu geschaffen wurden, vermitteln islamische Werte aller Art mit
turkischem Nationalbewulltsein zu einem tirkischen Islam, der an
Atatiirks Vorbild orientiert ist. (52) Auf der religionswissenschaftlichen

Neubestimmung aber wiren zu begriinden

a) eine verstidrkte Aufnahme religionskundlicher Elemente in den christli-
chen Religionsunterricht,

b) ein Religionskundeunterricht, der fiir alle Gruppen die religiose Dimen-
sion in die Erziehung einbringt, und

c) eigenstiandiger islamischer Religionsunterricht iibernationalen Charakters.

Hier wédre zu Kkldren, in welches Verhdltnis die Vertretungen der

Muslime in Deutschland den Islam setzen zum Verstiandnis von "Religion',

das sich im Prozel der europdischen Sidkularisierung entwickelt hat

und die Basis fiir einen Religionsunterricht nach Art. 7 GG bildet.

(53) Die nidchsten Punkte hdngen mit dieser Frage zusammen:

6.2. Verhiltnisbestimmung von religioser Urwahrheit und Einzelreligionen.
Beispiel: Toleranz

Nach der Urmonotheismus-Lehre der katholischen Ethnologen-
Schule Wilhelm Schmidts wiirde es sich auch beim Islam um die Urwahrheit
handeln. Sie wire allerdings durch bestimmte Komponenten geschichtlich
tiberdeckt, widhrend sie ihre vollkommene, iibernatiirliche Offenbarung
in Christus gefunden hat. (54) Eine entsprechende Lehre ist im Islam
bekannt, nur auf ihn als reinste Verdeutlichung der Uroffenbarung
bezogen. Daraus lassen sich bestimmte Moglichkeiten und Grengen
von Toleranz ableiten. (55) Religionswissenschaftliches Klassifizieren
von Toleranzformen (56) kann zur Kliarung der Problemlage zwischen
den Einzelreligionen und zum (Uberdenken der Verhiltnisbestimmung
zur Wahrheit beitragen. Zur Kladrung stehen an nicht nur die religiose
Erziehung in Kindertagesstdtten und Schulen und {iber die Medien,
sondern auch die Riicksichtnahme auf die Bekleidungs- und Nahrungsange-
bote; Pausen zum Beten am Arbeitsplatz; Entgegenkommen zur Errichtung
von Gebetsstatten und repriasentativen Moscheebauten; die Behandlung
der islamischen Feste als offizielle Feiertage; ein Verzicht auf Wett-
kampfe, Prifungen und Klassenfahrten im Fastenmonat; Beurlaubungen
fir dessen letzte Woche und fir die Pilgerfahrt. Die bundesdeutsche
Gesellschaftsverfassung garantiert formale Toleranz in dem Sinne,
daB sie fremde Uberzeugungen unangetastet 14Bt und zumindest soweit
Glaubensfreiheit gewdhrt, dafl sie auf Unterwerfung unter eine formale
Einheit in Glaubensdingen  verzichtet. Der Religionswissenschaftler
hat dariiberhinaus an der Begriindung inhaltlicher Toleranz zu arbeiten,
die die Glaubensiiberzeugung anderer als subjektiv gleichwertigen
Versuch ansieht, auf die Grundfragen menschlichen Lebens Antwort
zu finden. Ansdtze bieten sowohl die Riickfrage von den Phidnomen-
Strukturen nach letzten identischen Grundziigen der Religionen (57)
als auch Theologie-Entwiirfe, die Geduld {iben im Horen auf Gottes
Offenbarung, die eben auch im eigenen Verstidndnis nicht eingefangen
ist. (58)
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6.3. Verhidltnisbestimmung von Religion und Geschichte.
Beispiel eines Siakularstaats

Die Prozeflphilosophie Whiteheads geht aus von der wachsenden
BewulBBtwerdung des menschlichen Identitidtsgrundes hin zu rationaler
und von Weltbewuftsein gepragter Religion. (59) Theologen wie Séderblom
sehen im Christentum solche hohe Stufe erreicht: Hier wird das Phdnomen
Geschichte in die Religion einbezogen in einer Form, die sich von
den volkischen oder staatlichen Grenzen 10st und selbstdndige geistige

Geschichte wird, die das Leben aus einem Jenseits gegeniiber der
geschichtlich vorfindlichen Welt begriindet. (60) Von solchem Interesse
an der Geschichte, das =zugleich gepaart ist mit Distanz, 1463t sich
begriinden, einen Sakularstaat mitzutragen. Nun scheint sich die

Geschichtsdarstellung des Koran darin von der biblischen zu unterschei-
den, daB sie alles aus Gottes schopferischer Allmacht hervortreten
148t ohne eigenstandige Entwicklung. Es widre zu prifen, ob das
ausschlieBt, dall Gottes Handeln die eigenmiachtigen Wege menschlicher
Geschichte aufnimmt, (61) deren Organ der Sdkularstaat ist. In das
theologische Gespriach mit den Muslimen wéiren dabei die geschichtlichen
Gegebenheiten einzubeziehen: Der sunnitische Islam kennt abgesehen
von der Zeit des Propheten keine verwirklichte Einheit von Religion,
Politik, Recht und Offenbarung. In der Folgezeit waren keineswegs
alle Ebenen staatlichen Lebens religionsabhangig. Ebensowenig waren
alle Ebenen religiosen Lebens staatsabhdngig, obwohl das Fehlen
einer "Kirche" es nahelegte, Herrschaft und Glaube in eins zu setzen.
(62) Nur war es Aufgabe des politischen Gemeinwesens der Muslime,
den rechtlichen und politischen Vorrang der Muslime und ihrer Religion
zu sichern und aus dieser Machtposition den anderen Untertanen Schutz
zu gewahren. Heute verspricht der sidkulare Staat, der Religionsfreiheit
gewdhrt, allen vollverantwortliche Teilnahme an den Staatsgeschiften
und den gleichen Schutz. (63)

6.4. Werterfassung in Wesensschau und Existentialurteil.
Beispiel: Konvertiten

Die Phidnomenologie geht davon aus, dafl die absoluten Werte
nur durch '"Wesensschau'" inhaltlich zu erfassen sind, wahrend unsere
Erkenntnis von ihnen verinderlich ist (64) und die Religion zur "symbo-
lischen Form" werden 14Bt. (65) Danach widre von den symbolischen
Ausdrucksformen des Islam in Deutschland nach dem gemeinten Sinn
zu fragen, auch weiter, ob sie der neuartigen Situation gerecht zu
werden vermodgen oder bei weiterem Gebrauch in ihrem Sinngehalt
falsch werden. (66) 1Ich erinnere an das Beispiel Verschleierung.
Hier konnte die Suche nach neuen Formen innerhalb des orthodoxen
Islam, in Sondergruppen oder durch Konversion eingeordnet werden.
Solche Entscheidung fiir das Neue - auch der Ubertritt zum Islam - konnte
mit  existential-theologischen Kategorien auf ein Schicksalserlebnis
begriindet werden, in dem der Mensch der gottlichen Wahl dieses
Weges inne wird. (67) Oder sie konnte mit der Werturteils-Philosophie
begriindet werden auf eine eindriickliche Erfahrung, die ein Existential-
Urteil herausfordert fir die Erweiterung des Wirklichkeitsbewufitseins
in einer Form, die der personlichen Eigenart entspricht. (68) Beides
ruft den Religionswissenschaftler auf, energisch jede Diskriminierung
von Konvertiten aller Art oder auch von Anhdngern unorthodoxer
Gruppen zu verurteilen. Er hat zu beobachten, wie die Behorden



verfahren - zum Ramadan 1985 verweigerten sie den Islamischen Kultur-
zentren die Besuchervisa fur Imame ihres Vertrauens. Er hat auch
zu beobachten, wie der Islam in Deutschland seinen Weg wiahlt: Da
gibt es das Votum der Liga der Islamischen Welt, deren Vertreter
1985 das Todesurteil ausdricklich begriifite, das im Sudan an Mahmud
Taha als freigeistigem Apostaten vollstreckt wurde. (69) Und es gibt
eine weite Auslegung des Koranworts '"In der Religion gibt es keinen
Zwang'" (2,256). Dann wire das Recht des Glaubigen eingeschlossen,
auch die Religion zu wechseln oder seine Religion zu verstehen, wie
es das Gewissen fiur richtig halt. (70)
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