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l' 1C1UruS ReinkOJIJski

Wie europäisch soll der Islam in Europa sein?

Zur Einführung

Debatten haben Konjunkturen. Wenn wir uns auf den Konjunkturzyklus
zu Islam /Muslime in Europa konzentrieren, so ist es offensichtlich, dass im
Jahr 2011 der Arabis che Frühling die öffentliche Wahrnehmung alles «Is
lamischen» (über diesen Begriff wird noch zu spre che n sein) geprägt hat.
D as Bemerkenswerte daran ist, dass die E reignisse seit dem D ezember
2010 weitestgehend - ausser einigen beso rgten Fragen, ob denn in einem
liberalisierten po litischen System islamis tische Parteien langfristig die Ober
hand gewinnen könnten - oh ne die D eutungseinheit Islam abge handel t
wurden. Wir könn en aber sicher sein, dass die Frage des Islam in Europa
rech t bald zurückkehre n wird, schon allein de swegen, weil der Arabische
Frühling nich t ein eingrenzbares Phänomen ist: So wie der Arabische Früh
ling mit einiger Verzögerung für die «ewige» Israel-Palästina-Frage Auswir
kungen hatte, so wird er auch mittelbare politische Konsequenzen für den
Islam in Europa haben.

D ennoch können wir gerade jetzt - angesichts der gerade herrschenden
Ruh e an der heimatlichen Front der Id entitätskon flikte - einen Schri tt zu
rücktreten und uns einige Ge danken machen zum Phänomen «Islam in
Europa».

Wie viel Religion trägt der säkulare Staat?

D ie G rundlage für diesen Sammelband war eine Tagung an der Universität
Basel im November 2010 mit dem schönen Titel «Wie viel Religion erträgt
der Staat/Wie viel Religion trägt den Staat?».

Vor ein, zwei Jahrzehnten hätt e man wohl noch eher den Titel «\X1ie viel
Staat erträgt die Religion?» gewählt . D er zugrun de liegende G edanke wäre
hier gewesen, dass der säkulare Staat, nicht nur mit seiner hohen Rege
lungsdichte, sondern auch in seinem Anspruch, alle Formen soziale n Le
bens zu ordnen, immer mehr die Religion aus dem öffentlichen Raum ver
drängt. Heute - so darf man vermuten - geht eine Themenstellung, wie sie
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aus Anlass der T agung formuliert wurde, in Richtung der Frage «Wie viel
Islam erträgt der europäische Staat und damit die europäische Gese ll
schaft?», oder vielleicht noch genauer: «\\Tie weit will/kann/ soll die Gesell
schaft es ertragen, dass der Staat den Islam trägt?»

Bei der Frage «Wie viel Religion erträgt der Staat, und damit letztlich die
Gesellschaft» handelt es sich zudem um eine Frage, die in die Zukunft ge
richtet ist. D ass das Mass «von Islam», wie wir es derzeit in europäischen
Gese llscha ften sehen, verträglich wäre, darü ber könnten die meisten sich
einig sein. Man sieht aber mit Sorge - und will dementsprechend dagegen
Vorsorge treffen - das immer weiter forts chreitende Verbl assen religiöser
Bindungskräfte unter den säkularisierten Christen Europas und eine schein
bar immer stärkere islamische Identität unter den immer zahlreicher wer
denden Muslimen Europas. In diese Fragen mischt sich also die bange Frage
nach der Zukunft. Beschworen wird dabei nicht nur die säkulare Staats
ordnung und Gesellschaft, sondern auch die «christlich-jüdische» Identität
Europas. Di ese immer mit Bindestrich versehene Kombination «christlich
jüdisch» bringt man umso lieber in Stellung, weil man damit bereits zwei
Drittel der monotheistischen Religionen vertritt und gewissermassen immer
schon die Mehrheit (zwei unter den drei monotheistischen Religionen) hat,
egal, was sonst kommen mag.

Der Staat in Europa hat schon Erfahrungen gesammelt mit der Inkorpora
tion von Bevölkerungsgruppen, deren hauptsächliche Loyalität einer Religion
gilt. Dies ist nicht verwunderlich, denn Religionen haben wohl grundsätz
lich Schwierigkeiten, die Grundprämissen eines säkularen Staates anzuer
kennen. Für die Rekapitulation eines solchen Inkorporationsprozesses neh
me man die Darstellung von Ernst-Wolfgang Böckenförde zur Integration
des deutschen Katholizismus in den säkularisierten Staat. I Böckenförde ist
neben seiner Tätigkeit als Richter am (west-)deutschen Bundesver fassungs
gericht in den Jahren 1983 bis 1996 durch zahlreiche Publikationen zur
Staats- und Rechtsphilosophie hervorgetreten.

Böckenförde erklärt die Säkularisierung Europas aus den bestimmenden
Faktoren des Investiturstreits, der Glaubensspaltung in der Frühen Neuzeit
und des modernen Konzepts der Menschenrechte. Angesichts der rein

Böckenförde . Der säkularisierte Staat. Neben einem aktuellen Vortragstext, «Der säku
larisierte Staat. Sein Charakter, seine Rechtfertigung und seine Prob leme im 21. Jahrhun
dert», auf den Seiten 11--41 enthält das Büchlein auf den Seiten 43-72 den bere its 1967
verfassten Text «Die Entstehung des Staates als Vorga ng der Sakularisarion».
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weltlichen, utilitaristischen Staatsbegründung und Staatszielbestimmung,
wie sie sich in der europ äischen Neuzeit hera usgebildet hat, beschreibt Bö
ckenförde - im Anschluss an seine berühmt gewordene Feststellung von
1967, dass der freiheitliche, säkularisierte Staat von Voraussetz ungen lebt,
die er selbst nicht garantieren kann - zwei grundsätzliche Probleme des
modernen säkularen Staates:

«Das erste liegt in der Frage, woher gewinnt und wie erhält der freiheitliche sä

kulare Staat gegenwär tig und in Zukunft das Mass an vor-rechtlicher Gemein

samkeit und Ethos , das für ein gedeihliches Zusammenleben in einer freiheitli

chen Ordnung unerlässlich ist? Das zweite, damit verbundene Problem betrifft

die Frage, wieweit dieser Staat die für ihn konstitutive Gewährleistung von Re

ligionsfreiheit, religiöser Neutralität und Gleichberechtigung der Religionsge

meinschaften angesichts des wachsenden religiös-weltanschaulichen Pluralismus

und zunehmender Migration durchhalten kann, wenn er doch zugleich auf eine

gelebte Kultur, die nicht selten durch religiöse T raditionen (Fermente) geprägt

ist, als gemeinsam verbindende G rundlage angewiesen ist?»2

Böckenförde finde t auf diese beiden Frage n eine zuvers ichtlich stimmende
Antwort. Sein O ptimismus gilt - neben dem Konzept der distanzierenden
Neutralität, exemplarisch verwirklicht in der französischen laiCiti - dem
bundesrepublikanischen Konzept der übergreifenden offenen Neutralität.
In ihr ist das religiöse Bekenntnis und die religiöse Lebensführung im öf
fentlichen Raum nicht nur zulässig, sondern wird sogar aktiv in ihn hinein
geno mmen. D as Bestechende an Böckenfördes Argum entation ist, dass er
innere Vorbehalte vo n religiös gesinnte n Menschen - also auch von Mus
liminnen und Muslimen - gegenüber dem freihei tlichen, säkularen Staat als
nicht entscheidend ansieht: Indem der Staat gläubigen Menschen gegenüber
«den Status als gleichberechtig ter Bürger nicht an ein \V'ertordnungs
bekenntnis als seine Bedingung binde t, sondern sich mit der Achtung und
Befolgung der Gesetze zufrieden gibt, bestätigt er seine Freiheitlichkeit».'
Damit ist der so häufig gehö rte Vorwur f der täuschenden Vers tellung
(taqiyya) durch die Muslime, der - übrigens ganz in der Logik von Ver
schwörungstheorien - seine \V'irksamkeit daraus speist, dass Dementis und
sozial akzeptables Handeln umso mehr als Beweis für die Absicht der Täu
schung gedeute t werden können,' als irrelevant einzustufe n.

2 Böckenförde, Der säkularisierte Staat, 24.
3 Ebd.,38.
4 Siehe Ulfko tte, Der Krieg in unseren Städten, 217, als ein Beispiel für den Vorwurf, dass
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Böckenförde sieht ausdrücklich eine historische Parallele zwischen der
katholischen Kirche bis zum Zweiten Vatikanischen Konzil und den Mus
limen: «Alle Positionen gegen Religionsfreiheit und Trennung von Religion
und Staat, die im Islam oder von Islamisten derzeit vorgetragen werden, hat
ja die katho lische Kirche in ihrer Geschichte eben falls vcrtreten.s"

Man könnte also vermuten, dass angesichts eines Bevölkerungsanteils
der Katholiken in der Bundesrepublik D eutschland in den 1950er Jahren
von nahezu der Hälfte der Bevölkerung und eines Antei l von Muslimen
von deutlich unter 10 Prozent beste E rfolgsaussichten für eine Inkorpora
tion der Musliminnen und Muslime in den säkularen Staat De utschlands
bestehen - mit ähnlich günstiger Prognose für andere europäische Staaten.
Das Problem eines islamischen Ultramo ntanismus stellt sich angesichts der
dezentralen Organisation des Islam und der H eterogenität der Muslime in
Europa ohnehin nicht. Auch die türkische Religionsbehörde Diyanet kann
kein Ersatz für den Vatikan sein.

Kein Grund also zur Beunruhigung? Sie ist aber schon bei Böckenförde 
trotz all seiner Zuversicht - nicht zu übersehen: Zum einen lugt aus Bö
ckenfördes Argum entation eine Verunsicherung hervor, wenn er darauf
hinweist, dass die Verständigung über zuwiderlaufende Interessen «nicht in
die Unübersichtlichkeit permanenter Abwägung auseinandcrlaufen» durfe."
Und natürlich beru ht die Zuversicht des Katholiken Böckenförde über die
erfolgreiche Integration der Katholiken in den bundesrepublikanischen
säkularen Konsens auf einer unzweifelhaft hegemon ialen Stellung der eu
ropäisch-christlichen Kultur. Was aber wäre dann, wenn diese doch grund
sätzlich gefährdet sein könnte? Könnte der Staat dann noc h seine Position
einer wohlwollenden N eutralität beibehalten?

Di ese Zweifel Böckenfördes traten in der Debatte über einen möglichen
Beitritt der Türkei zur Europäischen Union offen hervor, in der er - ähn
lich anderen prominenten intellektuellen Persönlichkeiten wie Hans-Ulrich
Wehler oder Heinrich Augus t Winkler 7 - eine klar ablehnen de Haltung
verfocht. Im Jahr 2004, anlässlich der D ankesrede, die Böckenförde bei der
Verleihung des Hannah-Arendt-Preises für poli tisches D enken in Bremen

die gefahrlichsten Terroristen nich t jene seien, die einen offenen Kampf führ ten, son 
dern jene «Schlä fer», dies es verstünden, «sich perfekt an wechselnde Umgebungen an
zupass en un d ihrem Umfeld zu sugge rieren, harmlose Mitb ürger zu sein».

.5 Böckenförde, Der säkularisierte Staat, 40 .

6 Ebd., 35.
7 Siehe hierzu die Beiträge der beide n in Leggewie, Die Tü rkei un d Europa, 57-69, 155-158.
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hielt, erläute rte er die Gründe, warum die Türk ei nicht Te il E uropas sem
könne:

«E s liegt in der einerseits von der christlichen Religion, andererseits vom Islam

geprägten Kultur und Mentalität in Europa und der Türkei. Hier und dort ha

ben sich unterschiedliche Grundeinstellungen, D enkmuster, Traditionen und

Lebensformen herausgebildet. Di eses kulturelle Erbe hat die Menschen über

Jahrhunderte gepräg t und geformt, mit entsprec hende n Auswirkungen auf ihr

Denken und Em pfinden. In dieser Vermittlung gehört die christliche Religion

zum kulturellen Boden E uropas, der Islam zum kulturellen Boden der Türkci.s"

Gib t es also doch einen unüberbrückbaren Unterschied? Wenn man spä
testens seit de n 1960er Jahren davon ausgehen konnte, dass der katholische
Ultramontanismus überwunden sei, muss einem heute dann die Z uversicht
fehlen, dass der Islam «do rncstizierbar» ist , da noch nicht absehbar ist,
wann das Zweite Vatikanische Konzil der Muslime sta ttfi nde n wird? Die
Frage stellt sich also: Kann der Islam überhaupt in E uro pa eine feste Bleibe
finden? Und wenn ja, wie europäisch müsste dafür der Islam in Europa
sein?

«Der Islam» als Geg e nstand der Befürchtung

Man kann die heutige n D ebatten über den Islam in E uropa in eine lange
islamisch-euro päische Konfliktgeschichte einbetten. So liesse sich unter an
derem auf die osmanische Expansio n in Südosteuropa hinweisen; aber da
mit würde man die Motivation und Struktur der heutigen Befürchtungen
vor dem Islam in E uro pa nicht richtig herleiten .

Di e Präsen z einer grä sseren islami schen Migrationsbev ölkerun g ist in
allen euro päischen Ländern - mit einige n wenigen unbedeutende n Aus
nahmen - nu r ein gutes halbes Jahrhundert alt; eine ausführliche D ebatte
darü ber entstand erst seit den späten 1980er Jahren. D er an sich lohnenden
Aufgabe, einen systematischen Rückblick auf die Anfange der wisse n
schaftlich en und öffentlichen Verhandlung des Islam in E uropa bis zu den
späten 1980er Jahren zu unternehmen, wird hier ausgewichen, aber zwei
Beispiele , um die D ynamik der Veränderungen zu erkennen, seien doch ge

geben :
E rstes Beispiel: In der Schweiz unterscheidet sich das heutige Tableau

der m uslimischen Bevölkerung fundamental von dem der frühen Jahre

8 Böckenförde, Nein zum Beitritt der Türkei, 35.
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islamischer Präsenz in der Schweiz. Der erste Moscheebau. die 1963 erö ff
nete Mahmud-Moschee in Zürich, geht auf die .t\hmadiya-Bewegung zu
rück, die derzeit in der Schweiz nur über zirka 700 :Mitglieder ver fügt.9 Die
heutige Situation, «dass muslimisch geprägte Zuwanderer in der Schweiz in
ihrer Mehrheit (ca. 58 Prozent) aus europäischen Herkunftsländern stam
men (Kosovo, Bosnien, Her zegowina und Mazed onien), d. h. selbst Euro
päer sind»,'? ist erst der Entwicklung in den 1990er Jahren zu verdanken.

Zweites Beispiel: Wichtiger für die Zwecke dieses Beitrags ist der Hin
weis darauf, dass mus limische ]\Jigrationsbevölkerungen in den 1980er
Jahren noch nahezu ausschliesslich im Kontext ihrer jeweiligen spezifischen
Herkunftsgesellschaften gesehen wurden. So ist in ethnologischen Beschrei
bungen türkischer :Migrantengesellschaften in den 1980er Jahren der Islam
nur das Subsys tem eines umfassenderen sozialen (in der Regel ländlich ge
prägten) Regclungswerks, das türkisc he Migranten mit nach Euro pa brin 
gen. Der Islam als Ordnungsfaktor und Bezugspunkt beschränkt sich auf
die unmittelbaren rituellen Verpflichtungen wie Fasten oder Beten."

Man kann also, das ist eines der hauptsächlichen Argum ente dieses Bei
trags, die gegenwärtige argumentative Lage klar von den Perioden vor 1990
abgren zen.

Die historischen Erfahrungen der Religionen und die jeweiligen staats
rechtlich en Bedingungen in den europäischen Ländern sind höchs t un ter
schiedlich; bemerkenswert aber ist, wie sehr in Europa die Reaktionen auf
«den Islam» sich ähneln. \"X7as Eu ropa heute unter anderem eint (in diesem
Sinne ist die Schweiz sehr wohl Teil eines europäischen Kon senses), sind
vergleichbare politisch e Positionen und eine angstbestimmte Ablehnung
gegenüber dem Islam. In diesem Sinne ist es auch legitim, von «Islam in
Europa» zu sprechen, ohne damit die grosse Vielfalt in den einzelnen euro
päischen Ländern in Abrede zu stellen.

Es gibt einige fundamentale, in den europäischen Ge sellschaften geteilte
Einstellungen gegenüber dem Ph änomen Islam und damit gegenüber den
muslimischcn Bevölkerungen in E uropa, und zwar in Hin sicht auf die Fra
gen von (a) ethnischer Zuordnung, (b) demographischen Projektionen, (c)
Organisationspotenzial, (d) islamistischem Aktivismus und Terrorismus, (e)
Intentionalit ät:

9 Siehe hierzu Bcyclcr, Ah rnadiyya-Gemeinschaft , 66-91.
10 Bchloul, Religion und Religionszugehörigkeit, 47.
11 Ganz in diesem Sinne ist Schiffauer, Die Gewalt der Ehre, zu lesen.
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Ca) E thnisc he Zuordnung: Als in den 1970er Jahren sich erstmals die Prä
senz einer signifikanten Bevölkerung aus islamischen Ländern abzuzeich
nen begann, wurden Integrationsfragen - wie schon oben ausgeführt - als
Prob leme einer Bevölkerung aus einem allzu unterschiedlichen Kulturkreis
betrachtet. Di e Fragen von gesellschaftlichen Ar chaismen und patriarchali
schen Familiens trukture n stande n im Vordergrund, nicht aber eine vermu
tete Essentialität des Islams. Heute stehen wir vor einem deutlich unter
schiedlichen Befund. D er französische Sozialanthropologe Emmanuel Todd
stellte bereits 2002 mit Blick auf D eutschland fest , die deutsche Umgebu ng
habe erst die Islamisierung der Türken hervorgebracht: «Obwoh l viele Tür
ken zum Zei tpu nkt ihrer Ankunft eine laizistische Variante des Islam re
präsentierten, hat dies die deutsche Aufnahmegesellschaft nicht daran
gehindert, sie als Muslime zu charakterisieren . [...1Insofern kann man sa
gen, dass es die deutsche Umgebung ist, die die paradoxe E ntwicklung einer
Islamisierung der Türken hcrvcrbringt.s" Und in der Tat: Wir erin nern uns
sehr gut daran, dass bis weit hinein in die 1980er Jahre nicht von «Musli
men», son dern von «Türken», «Persern», «Arabern» und (~ugoslaweID> ge
spro chen wurde. Im Fall der J ugoslawen wollte man nicht sehen, dass sich
diese einmal als getre nnte G ruppen verstehen würden, oder dass ein Teil
unter ihn en islamischer Denomination war. Sie kamen alle aus Jugoslawien
und unters chieden sich scheinbar in nichts . Heute kommen alle Muslime
aus der islamischen \'V'elt und unterscheiden sich, so erscheint es der gros
sen Mehrheit, im Prinzip in nichts.

(b) Demographi sche Pro jektionen: D ass Einwanderer aus islamischen Län
dern in den europäischen Staaten eine ernst zu nehmende demographische
Grösse in den europäischen G esellschaften darstellten, wurde lange nicht in
einen Zusammenhang mit den dem ographischen E ntwicklungen im islami
schen N ahen Osten gebracht. Mittlerweil e ist die Tatsache in das öffent
liche Bewusstsein get reten, dass seit der zweiten Hälfte des 20. Jahrhu n
derts der Anteil der euro päischen und europäischstämmigen Bevölkerungen
an der \'V'eltbevölkerung sinkt, während der Anteil der Bewohner der islami
schen Welt steigt . Huntington s These vom Clash of Civilization s hatte auch
deswegen eine solche tiefgreifend e Wirkung, weil er sie mit warnenden
Hinweisen auf die demographische Zukunft verband: \X7ährend der Anteil
der westlichen Bevölkerung von 44,3 Prozent im Jahr 1900 auf 10,1 Pro
zent im Jahr 2025 sinken werd e, steige die Bevölkeru ng der islamischen

12 Kabis, Intervi ew mit Emmanuel Tod d, 14.
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\\fel t im selben Zeitraum von 4,2 Prozent auf 19,2 Prozent an.':' Diese Zah
len lassen sich leicht in einen Bezug zu den lokalen E ntwicklungen setzen:
Lag der Antei l von .Muslimen an der Bevölkerung der Schweiz im Ja hr 1970
erst bei 0,25 Prozent, so war er um 2000 auf 4,26 Pro zent angestiegen," ein
Anstieg also um me hr als das Zwanzigfache.

(c) Organisationspotenzial: Di e Organisationsformen islamischer Bewegun
gen haben sich in den letzt en Jahrze hnten deutlich verstärkt . Als ein Bei
spiel kann die Tabligbi [ama'at diene n, die bedeutendste transnationale isla

mische Bewegung. Die Ttlbligbi [ama'at wurde von Muhammad Ismail
(1835- 1898) und seinem Sohn Muhammad Ilyas Kandhalawi (1885- 1944)
im heutigen Pakistan gegründet, in Reaktion auf die Aktivitäten christlicher
Missionare unter dem Schutz der britis chen Kolonialhe rrschaft. Z ahlreiche
Wa nderprediger der T ablighi Jam a'at werben heute in der islamischen Welt
und in der muslimischen Diaspor a des Westens, um (in ihren Augen) nomi
nelle Mus lime zu wahr haft gläubigen Muslimen zu machen. Sie können sich
dabei auf die frühe U nterscheidung im Islam zwischen dem Mus lim , dem
formell dem Islam Zugehörigen, und dem Mu 'min, dem wirklichen Gläu
bigen, stützen. " Die missionarischen Aktivitäten der Tabligbi [ama'at wen
den sich in erster Linie an junge männliche Muslime, die langsam in die
Organisation hineinwachsen. In einer zweiten Phase brechen die Adepten,
auf der Grundlage und in der Selbstsicherheit ihres erneuerten, ja neuen
Glaubens, mit ih rem früheren soz ialen Umfeld. Als vollkommen ge festigte
Persönli chkeiten werden sie später in ihre bisherige soziale Umgebung zu
rückkehren und die Bo tschaft des G laubens, von dem sie selbst ein T eil
geworden sind, verkünden. D ie Tabligbi [ama'at ist weltumspannend aktiv,
sei es un ter den Mus limen der btllllieus in Frankreich oder in \\fest-Afrika.16

Immer heben die neucn Adepten dabei den wahren Is lam herau s - ge
genüber den abgetragenen und allzu alltäglich gewordenen Fo rm en des

13 Huntington, Clash of Civilizations, 85; allerdings verbun den mit dem Hinweis, dass der
Anstieg der Bevölkerung hinduistischer Kulturen in diesem Zeitraum am stärksten ist:
von 0,3 Prozent auf 16,9 Prozent .

14 Bovay, Religionslandschaft in der Schweiz, 11.
15 Für die Unterscheidung zwischen muslim und rnu'rnin siehe Koran 49:14 «Die Beduinen

sagen: Wir sind gläubig. Sag: Ihr seid nicht (wirklich) gläubig. Sagt vielmeh r: Wir haben
den Islam angeno mmen! (Denn) der Glaube ist euch noch nicht ins Herz eingegangen .»,
Übersetzung von Parer, D er Kora n, 365.

16 Khedimell ah, Tabligh-Bewcgung in Frankreich, 265- 282; Janson, Searching for God,
139-166.
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Islam, wie er ihnen von den Generationen der Eltern und Grosseltern be
kannt ist. Es entsteht eine Art «Gegenges ellschaft», die in einer neuen
Hidschra (in Anlehnung an Muhammads Auswande rung aus Mekka nach
Medina im Jahr 622) aus der \'\/ elt der Ungläubigen, aber auch der Un
frommen emigrieren will.'? Man kann in der Tablighi [ama'at ein extremes
Beispiel sehen; aber die Organisationsformen und religiös- ideologi schen
Inhalte andere r Gruppierungen wie der Gülen-Bewegung sind durchaus
vergleichbar.

(d) Islam istischer Aktivismus und Terrorismus: Terroristische Aktivitäten
der PKK in Europa (etwa beim Überfall auf das türkische G eneralkonsulat
in München 1993) haben nicht dazu geführt, die grundsä tzliche Integra
tionsfähigkeit vo n «G astarbeitern» aus der östlichen und südöstlichen Tür
kei in europäischen Ländern anzuzweifeln. Es wäre erst recht niem andem
eingefallen, die terroristischen Aktivitäten der Fatah in den 1960er und
1970er Jahren in einen Zusammenhang mit einer gru ndsa rzlichcn Gewalt
bereitschaft vo n Mu slimen in Euro pa zu bringen . \':rie auch? Es gab kei
nerlei sachlichen Zusammenhang. Ander s aber bei den Attentä tern des
11. September: Politiker, unter ihnen auch der damalige US-amerikanische
Präsident, wiesen sofort daraufhin, dass islamistisch gesinnt e Terroristen
keineswegs mit dem Islam und Musliminnen/ Musl imen gleichzusetzen
seien. D ass Mohammed Atta, der die Boeing 767 in den N ordturm des
World Trade Centers in New York steuerte, von 1998 bis 2001 gemeinsam
mit Ramzi Binalshibh und Said Bahaji, zwei weiteren mutmasslichen Mit
verschwörern, in Hamburg wohnte, wurd e jedoch als Au fruf dazu verstan
den, die mit der Üb erwachung militant er Islamisten betrauten Sicherheits
behörden in ganz Europa um ein Vielfaches zu verstärken - und nebenbei
ein aufmerksames Auge auf eine grosse Zahl vo n anderen muslimischen
Aktivitäten und Institutionen zu werfen.

(e) Intentionalität: «Islam- steht für mehr als nur die um fassende Bezeich
nung alles Muslimisch en . Islam ent hält potenziell die Vor stellung einer In
tention - oft einer pol itischen. Ein islamischer Staat heute ist nicht nur ein
mus limischer Staat, sondern ein Staat, wie etwa die Islamisc he Republik
Iran, der seine Legitimität und politische E thik in der Religion des Islams
begründet sieht. Eine solch e politische Intentionalität wird allgemein «dem
Islam », bewusst oder unbewusst, in der europäi schen Öffentlichkeit zuge-

17 Roy, Failure of Poliricallslam, 65, 69f., 100f.
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schrieben. Befü rworter eines politisc hen Islams und europäische Ö ffent
lichkeit sind hier Verbündete wider Willen in ihrer Deutung, was Islam
heute bedeutet - nämlich einen politischen Auftrag . Au s dieser Beobach
tung ergibt sich eine weitergehende Frage: Ist in der Natur der islamis che n
Religio n eine solche politische Int entionalität grun dsätzlicher als in anderen
Religionen angel egt oder hand elt es sich hier nur um ein Ausnahmephäno
men, das in den folgenden Jahrzehnten wieder zurücktreten wird? " \X!ohl
erst aus einer grässeren zeitliche n Distanz werden wir in de r Lage sein zu
verstehen, ob es sich beim politisch en Islam um eine Form der authenti
schen Bewältigung durch die Moderne handelt oder vielmehr um eine Re
gression angesichts der Überforderungen der Moderne, um den Ausdruck
eines versteckten nationalistisch -religiösen Chauvinismus oder eine sehr
effektive Form des asymme trischen Kampfes gegen einen ungebrochenen
westlichen Imperialismus.

\XTas ist aus diesen Beobachtungen zu schliessen? Z uerst einmal: Nicht alles
ist eine Frage der Perspektive. Natürlich ist der «politische Islam» eine Rea
lität, spätestens seit der islamis chen Revolution in Iran 1979. Zugleich aber
sehen wir, und das ist das Anliegen dieses Beitrags, dass in den europäi
schen D iskursen über den Islam die Dinge nicht me hr auseinandergehalten
werden können - und dass man dies auch gar nicht mehr tun will. Wir er
kennen eine enorme «Religiösierung» un d «G lobalisierung» des Diskurses
über den Islam . D ie am 29. November 2009 wider Erwarten mit einer
Mehrheit angenommene Volksinitiative «G egen den Bau von Min aretten»
in der Schweiz ist, so lässt sich vermuten, nicht nur von innerschweizeri
sche n Ei nsichten und Ver hältnissen geleitet gewesen, sondern von einem
lokal basie rten , abe r globale Bezüge einschliessend en Misstrauen gege nüber
dem Islam ."

18 Für eine deutlich optimistische Projektion siehe Courbage/ Todd, Die unaufhaltsam e
Revolution, 36: «Vielmehr zeichnet sich für die Zeit nach ihm [dem ls lamismu s] mit ho
her \\Tahrscheinlichkeit eine enti slamisierte mu slimische Welt ab, welche die gleiche
geistige E ntwicklung durchlaufe n ha t wie eins t das christliche Abendland und der bud
dhistische Ferne Os ten ..

19 Bezeichnende rweise hat die Verbot sinitiative dort die meisten Stimmen erha lten, «wo

die Alltagserfahrung des Zusammenlebens mit Muslimen am geringst en ist»; Allen
bach /Sökefeld, Einleitung, 10.
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«Der Westen» als Gegenstand der Befürchtung
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Bemerkenswert nun an dieser gewissermassen globalisierten Betrachtung
des Islams in Europa ist, dass mus limische Sichtwe isen gänzlich ignoriert
werden. D iese aber wahrzunehmen, ist eine der allerersten Vorbedingungen
für eine konstru ktive Auseinandersetzung. In «nichrwestlichen» Interpre
tation en des \~estens wird nicht nur eine direkte Linie von der Geschichte
des westlichen Imperialismu s und Kolonialismu s bis in die unmittelbare
G egenwart gezogen (Vorgänge wie die Eroberung des Iraks im Jahr 2003
durch die USA und ihre Verbünde ten sind für eine solche D eutung kaum
von der H and zu weisende Belege), so ndern es werden auch die Überle
gensheitsgefühle und -diskurse des Westens vehement angegriffen.

Schon die Verwend ung von westlich geprägten Begrifflichkeiten lege 
lautet hier der Einwand - die Spielregeln fest. So wird die Idee eines ver
nunftgeleiteten Religionsdialogs vo n den Muslimen als ein in der westlichen
T radition entwickeltes inte llektuelles Instru mentarium verstanden, dem sich
alle anderen unterwerfen müssen. Man muss sich also nicht nur die Frage
gefallen lassen, ob Begrift1ichkeiten wie «Toleranz» und «Religionsfreiheit»
die anderen Entwicklungspfade der islamischen Welt abbilden können und
ihn en damit Gerechtigkeit widerfahren lassen, sondern auch bereit sein zu
erörtern, wie viel wes tliche Selbst- und Fremdsicht scheinbar so universale
Begrifflichkeiten wie «Toleranz» und «Religionsfreiheit» in sich en tha lten.

In einem Beitrag zu Lesar ten der Ringparabel von Lessing äussert sich
der Islamwissenschaftler und Pu blizist Navid Kermani: «Vor zweihundert
Jahren galt Lessing der protestantischen Orthodoxie als ein Extremist;
heute gälte jede politische, religiöse oder gesellschaftli che Kraft als extre
mistisch, die sich dazu bekennt, Anders-G läubige, Anders-Rassige, Anders
D enkende für minderwertig zu halten. In toleranz als politisches D enken
und H andel n setz t im 21.Jahrhu ndert voraus, dass sie als Toleranz verkauft
wird, am einfachs ten durch die Behauptung, die eigene Toleranz wehrhaft
gegen die Intoleranz vert eidigen zu müssen.s-? D as Beharren auf der Auf
klärung als einem nu r dem \X1esten eigenen Gut kann somit selbst zu einem
Bestandteil der Ge genaufklärung werden.

Vergleichbare und durchaus bedenken swerte D ebatten finden wir zur Frage
der Menschenrechte. So ist die Allgemeine Menschenrechtserklärung von
1948 in ihren kulturellen , politischen und religiösen Bedingtheiten zune h-

20 Kcrrnani, 35f.
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mend in Frage gestellt worden . Zu offensichtlich sind für Intellektuelle und
\'7issenschaftler aus ehemals kolonisierten Bevölkerungen der nicht-westli
chen \'{lelt das Einschiessen des Utilitaristisc hen und Manipulativen in
ethisch geleitete Begriffe. D ass das vo m \,\lesten seit der zweiten Hälfte des
20. Jahrhunderts int ensiv verfochtene westliche Menschenrechtsregime als
Nachkö mmling des europäisch -imperialistischen Überlegensheitsdiskurses
der mission civilisatlice verstanden wird, muss zur Kenntnis genommen werden.
Neben imp lizit imperialistischen und eurozentrischen Prägungen werden
zudem inhärenter Säkularismus und die implizierte Ab lehnung aller abwei
chenden philosoph ischen oder religiösen Ideen als problema tisch erkan nt.

Muslimische D enker sehen so in der Ablehnung aller religiösen Motive
und Elemente ein Hindernis hin zur Entwicklung eines modernen Men
schenrechtsregimes. Solange man die moralischen und metaphysischen
Grundlagen menschenrechtlich er Normen nich t offen diskutiere und klar
benenne, würden sie von zahlreichen Muslimen nur als ein neues Mittel
aufgefasst werden, mu slimische Ges ellschafte n zu dominieren, indem man
ihr \Vertsystem aushöhlt und untergräbt. Das betrifft nicht nur die Grund
idee der Mens chenre chte in einer allgemeinen Weise, sondern auch in be
sonderer \Veise die Frage der Religionsfreiheit." Die Menschenrechte müs
sen also - so lautet die Forderung - auf der einen Seite eine uners chütterbare
Basis haben , auf der anderen Seite aber auch zu allen Mens chen sprechen
können, ohne deren eigene religiöse Auffassu ngen in Frage zu stellen ."

Ein europäischer Islam?

Kommen wir noch einmal auf die Frage zurück, wie europäisch der Islam
in E uropa sein soll, als Voraussetzung dafür, dass Musliminnen und Mus
lime sich in der \'{lirklichkeit des säkularen Staates zurech tfinden und zu
gleich als hier Angekommene akzep tiert werden können.

Die Eidgenössis che Kommission für Migrationsfragen hat 2005 (mit ei
ner Neuauflage im Jahr 2010) die Untersuchung Muslime in der Schweiz,
veröffentlicht. Die Forscherinnen und Fo rscher heben in der Einleitung zur
Studie hervor," man könne bei einem gröss eren Teil der Musliminne n und
Muslime, die in der Schweiz geboren und aufgewach sen sind, gar nicht
mehr mit Begriffen wie «Aufnahmegesellschaft» und «Herkunftsland» ope-

21 Sachedina, Islam and the Challenge of Human Rights, Sf.
22 Ebd.,14.
23 Gianni, Muslime in der Schweiz, 6-16.
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rieren. Zudem heben sie heraus, dass unter den Musliminnen und Musli
men in der Schweiz das Bekenntnis zum Islam verschiedene Formen an
nimmt, und dass die damit verbundenen religiösen Praktiken eine gro sse
Palett e individuell gefärbter Ausprägungen aufweisen. Di e Studie stellt zu
dem fest, dass lediglich eine kleine Minderheit der Muslime als streng Prak
tizierende zu beurteilen ist und über achtzig Prozent der Muslime ihre Reli
gionsausübung sehr pragmatisch und ohne \X!iderspruch zu den hiesigen
gesellschaftlichen Verhältnissen angeht. Zwar sei der Diskurs einiger reli
giöser Führer oder Intellektueller bekannt, die sich regelmässig in den Me
dien äusserten. Weit weniger wüssten wir aber von den «gewöhnlichen»
Muslimen, die zwar die überwiegende Mehrheit bilden, aber gesellschaftlich
praktisch nicht in Erscheinung träten und in der öffentlichen D ebatte kaum
vertreten seien. Im Gegensatz zu der verkürzend en Vors tellung, es gebe in
der Schweiz nur eine muslimische Gemeinschaft, die alle Werte und Prakti
ken teilt, habe sich gezeigt, dass mehrere Gruppen und soziologische Typen
von Muslimen neb eneinand er bestünden, die vom Islam nicht die gleichen
Auffassungen haben, sondern unterschiedliche Haltungen und Anschau un
gen vertreten.

D ieser Hinweis auf die Heterogenität des Islam in der Schweiz ist wich
tig für das allgemeine Verständnis der gesellschaftlichen Realität der mu sli
mischen Bevölkerungen in Europa und ist damit ein Augenrnass und Ge
lassenheit fördernder Beitrag. Zugleich aber erfasst der Verweis auf die
Diversität der muslirnischen Bevölkerungen in Europa den Anspruch, der
sich in dem \XTort «Islam» akkumuliert, nicht angemessen. D as u. a. von
seiten der Islamwissenschaft häufig angeführte Argument von der Vielfäl
tigkeit des Islam ist eine «stumpfe Waffe», den n: «Eine Offenbarungsreli
gion unterscheidet sich von anderen historischen Mächten dadurch, dass sie
ihrem Ursprung ausdrücklich verpflichte t ist .»>' Das heisst, die von mu sli
mischen Intellektuellen, Gelehrten und Funktionären vorgebrachten zentra
len Geltungsansprüche werden nich t durch die Diversität eines real exis
tierenden Islam von vo rnherein widerlegt.

Heisst das also, dass in Zukunft diese beiden Ebenen, die eines globali
sierten Diskurses über den Islam auf der einen und die der realen Präsenz
der Muslime in Europa auf der anderen, nicht mehr zu trennen sind - ob
wohl sie doch eigentlich zu trennen wären ? Die Verschränkung dieser bei
den Ebenen und die entsprechenden Verwirrungen werden uns in Zukunft

24 Bahncrs, Panikmacher, 58.
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begleiten, aber dennoch kann man festhalten, dass auf beiden Ebenen
durchaus verschiedene Forderungen gestellt werden müss en und Z uge
ständnisse and erer Art gemach t werden können.

So bleibt es (aber das ist letztlich eine persönliche politische Stellungnahme,
der sich der Verfasser dieses Beitrags anschliessr) auf einer innereuro päi
schen Ebene eine Tatsache, dass «die Säkularität des Rechtsstaats die uner
lässliche Vora ussetzung für eine an Men schenrechten und Religionsfreiheit
orientierte politische G estaltung des religiösen und weltanschaulichen Plu
ralismus bietet und auch für mu slimisch e Minderheiten Chancen bietet»."
Das heisst, das Argument, dass aus den Grundlehren der Religion notfalls
zwingend Ansprüche auf die Vo rrangigkeit religiös begründeter rech tlicher
Regelungen abgeleitet werden müss en, ist abzuwehren. Tariq Ramadan zum
Beispiel formuliert mit seiner Fes tstellung, dass die universalen Prin zipien
des Islam lehren «that wherever the law respects their integrity and their
freedom of conscience and worship , th ey [d. h. die Muslime in E uropa] are
at horne and mus t consider the attainments of these societies as their
own»," einen potenziellen Vorbehalt islamischer no rmative r Regelungen
gegenüber dem säkular-staatlichen Rech t, der nicht akzeptabel ist."

E benso aber gilt, dass die eingangs aufgewor fene Frage danach, wie eu
ropäisch der Islam sein soll, spätestens jetzt als eine mit Absicht unange
messen formulierte Frage entlarvt sein sollte. Behauptungen von der Not
wendigkeit eines besonders europ a-kornpatiblen Islam s haben sich nämlich
als wenig überzeugende Versuche erwiesen."

D er Haupteinwand gegen das Konzept eines europäischen Islams liegt
nicht darin, dass unterschiedliche kulturell e Formierungen von Islam im
Gesamtkontext der islamischen G esch ichte ohnehin eine Gegebenheit sind,
sondern darin, dass in der Ford erung nach einem europäischen Islam der
Anspruch enthalten ist, dass vermeintlich ein mo derner Islam nur möglich
ist durch die Aus richtung an europäischen Vorbildern.

25 Bielefeldt, Muslime im säkularen Rechtsstaat, 9.

26 Ramadan, \X'estern Muslims and the Future of Islam, 5.
27 Man muss dabei nicht so weit gehen wie G hadban, Tariq Ramadan und die Islami sie

rung Europas, 163, der behauptet, dass Ramadan die bürgerlichen Freiheiten der westli
chen \',:relt voll auss chöpfe, «um eine islamische Alternative gede ihen zu lassen, deren
Ziel es ist, die gesamte Gesellschaft zu erfassen»,

28 Siehe zum Beispiele die unrealistische Behauptung von Tibi, Euro -Islam, 31, über die
zwingenden Alternativen von «Euro -Islam» und «Schari'a-ZDjihad-Islam».
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Interne islamisch e D ebatten aber sehen keineswegs eine unbedingte
Vorbildfunkti on europ äischer G esellschaften. So gibt es eine rege Diskus
sion zu einer möglichen Binnensäkularisierung der islamischen Gesell
schaften," am prominentesten wohl vorgetragen durch den islamischen
Rechtsgelehrten Abdullahi Ahmed an-Na'im." Wie problematisch auch
mariehe Aspekte der Argumentation vo n an-Na'im sein m ögen ," so be
sticht do ch sein Hinweis, dass im Ko ntext der islamischen Tradition der
Staat über eine inhärente Säkularität verfügt. Säkularität werde von Musli
men oft als zwangssäkularisierte Ge sellschaft fehlverstanden, dabei handle
es sich um ein Grundcharakteristikum des Staates. Scheinbar klare dogmati
sche Positionen im Islam (wie etwa zu Frage n der Rechtsfindung) verdan
ken sich laut an-Na'im histor ischen Entwicklungen, d. h. einem Konsens
der Muslime. Die Scharia könnte daher nicht in positives Recht überführt
werd en, weil damit unweigerlich eine willkürliche Auswahl aus einer Viel
zahl von konkurrierenden und gleichberechtigten Position en vorgenommen
werden müsse.

Ungeachtet der Frage, ob Positionen, wie sie vo n an-Na'im vertreten
werden, ein weiteres E cho in der islamischen \"\!elt finden können, ist fest
zuhalten, dass die Frage des Islam in Europa nicht allein das Resultat eines
vo n den europäischen Mehrheitsgesellschaften gesteuerten Findungspro
zesses sein kann.

] cnseits dieser durchaus relevanten inn erislamischen D ebatten mu ss der
Blick auf die muslimischen Bevölkerungen in Eu ropa wieder meh r auf sie
in ihre r Eigenschaft als Migration sgesellschafren gerichtet werden, mit all

29 Für einen Überblick zu Diskussionen in der arabischsprachigen Welt siehe Kassab,
Contempora ry Arab Thought, Kapitel 5: «Secular Critique».

30 Siehe an-Na 'irn, Islam and the Secular Stare. Eine gute Zusammen fassung seiner
Kern thesen findet sich in seiner Rede Scharia und säkularer Staat im Nahen O sten und
Eu ropa, 13-55.

31 Dies sind unter anderem: Die Unbedingtheit der göttlichen Botschaft wird auf einen
sehr engen Kern zurückgezogen. Es bleibt unklar, wie die Übertragung von göttlicher
Botschaft zu menschlicher Int erpr etation funktion iert. Problematisch ist der Vorbehalt,
dass Prinzipien und Handlungen nur dann überzeugend sein können, wenn sie im Ein
klang mit den religiösen Auffassungen der Menschen stehen. Universalität und minima
ler normativer Inhal t des von an-N a'im charakterisierten Säkularismus verringern zu
gleich seine Fähigkeit, als ein universales Prinzip von Moral zu dienen . Argumenta tion
zielt allein auf Konsens unter gläubigen Menschen; Religion ist das Bindeglied. Athcis
mu s/Areligiosität sind nicht vorgesehen, Die Frage von Machtverhältnissen bleibt voll
kommen offen.
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den Erfahrungen und Erkenntnissen, die mit der Inkorporation von unter
schiedlichsten ~ligrationsgruppen angesammelt wurden. Es fehlen aber nach
wie vor Un tersuchungen zur religiösen Pragmatik der Muslime in Europa,
wie etwa Fallstudien über die praktische Int eraktion zwischen staatlichen
Behörden und islamischen Verbänden. Wir müssen zudem besser die le
benspraktischen Eingewö hnungsprozesse der Musliminnen und Muslime in
die säkularen Ordnungsstrukturen der Diaspora verstehen lernen und in
diesem Zus ammenhang die zum Teil sehr ausgeprägten, aber sicherlich
mittlerweile deutlich zurückgehend en Formen volksislamischer Religiosität
bcr ücksichtigen.v

Zuletzt: Wir müssen einen klaren Blick finden auf die fatale Vermen
gung von Unter- und Überlegenheitsdiskursen in der europäischen Öffent
lichkeit gegenüber «dem Islam». Man kann das fatalistisch fassen und sagen:
Die europäische Öffentlichkeit kann in ihrer Auseinandersetzung mit der
Herausforderung «Islam in Euro pa» nich t auf ihre religiösen und philoso
phischen Traditionen verzichten. Sie mu ss ihre Ko nzepte, die \\7elt zu er
klären, anbieten, weil sie sich in gewissem Mass bewährt haben. Sie muss es
tun mit dem Gefühl einer gewissen Hilflosigkeit, denn etwas anderes hat sie
nicht anzubieten, zugleich aber mit gesunder Hartnäckigkeit. Hauptsächlich
ist aber eine stärkere Z uversicht notwendig, oder wie Patrick Bahncrs es so
treffend gesagt hat: «Die grösste Stärke unserer Ku ltur dürfte die abküh 
lende und entschärfende \\lirkung des Nebeneinanders von Lebensexperi
mente n in zivilen Verhältnissen sein.s-"
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