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Islam und Europa.

Von der Notwendigkeit eines kritischen Dialogs*

Vorbemerkung

FUr die einen — das Paradies, fir andere — ein
Hort des Fanatismus. Romantisierung auf der
einen, Verteufelung auf der anderen Seite. Der
istamische Orient war und ist far Europa, so for-
muliere ich provokativ, in Vielem bloBe Anti-
these: weil Europa und die Welt des Islam von-
einander grundsatzlich verschieden sind oder
well sie einander so dhneln?
Dazu schreibt der marokkanische Historiker
und Sakularist Abdallah Laroui (geb. 1941):
,Die Begriffe Europa’” und der Islam’ stehen fur ,zwei
sehr individuelle” kulturelle Traditionen, welche ber Jahr-
hunderte hinweg durch das gemeinsame Wirken von re-
lativ konstanten Strukturen und zufalligen, aber unum-
kehrbaren Ereignissen herausgebildet wurden und sich
standig weiter formen. "'
Ob feindlich gesonnen oder friedlich gestimmt,
haben diese beiden kulturellen Traditionen
immer schon voneinander Kenntnis genom-
men. thre Geschichte und ihre Gegenwart sind
beziehungsreich wie kaum andere zuvor. Voller
fruchtbarer Kontakte, sind sie hingegen auch
haufig von Aggressivitat gekennzeichnet, bzw.
von Erwartungen und Angsten gepragt. Den-
noch bleiben sie, jedenfalls was Europas Bild
vom islamischen Orient angeht, von einer auf-
falligen Ambivalenz gekennzeichnet.

Das christliche Europa scheint sich in dem Mo-
ment seiner selbst bewusst geworden zu sein,
als es sich dem expandierenden Islam entge-
genstellte, also im frihen Mittelalter des 7. und

* Vortrag im Philosophikum | der Justus-Liebig-Universitat
GieBen am 13. 7. 2000. Weitgehend Uberarbeitete und ak-
tuahsierte Fassung eines 1993 in Stuttgart erschienenen Bei-
trags in. W. Bohm und M. Lindauer (Hrsg.), Europaischer
Geist — Europaische Verantwortung. Ein Kontinent fragt
nach seiner ldentitat und Zukunft.

8. Jahrhunderts. Das Europa von heute baut
mit Hilfe seiner Massenmedien zum Schutz der
eigenen Ordnung einerseits islamische Feind-
bilder auf, andererseits zeigt es jedoch eine
klare Bereitschaft zum vorurteilsfreien Dialog.
Wie nun verhdit sich demgegentber der Islam?
Seit der denkwirdigen Landung Napoleons in
Agypten, 1798, begann der Islam neue, ganz
unterschiedliche Erscheinungsformen heraus-
zubilden, in denen er sich, jeweils unter dem
pragenden Eindruck jener napoleonischen Mi-
litdrexpedition und deren Auswirkungen, so-
wohl sich selbst begreifen, als auch sich vor
Europa prdsentieren lernte. Dies geschah zu-
allererst aus Feindseligkeit gegeniuiber der Ok-
kupationsmacht, dann aus Bewunderung vor
und schlieBlich immer mehr, insbesondere
durch die Erfahrung von Kolonisation und
Mandatsherrschaft bedingt, aus Konfrontation
zu Europa. Heute sind sowohl sakularistische
Tendenzen in der muslimischen Welt als auch
die méachtigen Bewegungen des Islamismus -
so sollte islamischer ,Fundamentalismus” ada-
quat bezeichnet werden — ohne direkte Aus-
einandersetzung mit dem ,europdischen
Geist” — was immer darunter zu verstehen ist -
nicht zu denken, ja sie waren ohne das Europa
des 19. und 20. Jahrhunderts erst gar nicht ins
Leben gerufen worden.

Noch einmal A. Laroui: Europa und der Islam,
.das heift, die Existenz des einen stéBt den an-
deren auf einen Weg, den er so nicht gegan-
gen ware, [...] und dies auf allen Ebenen: von
der Theologie bis zur Kochkunst, von der Poe-
tik bis zur urbanen Struktur”.? Laroui und mit
ihm die westliche Islamwissenschaft und
Arabistik sprechen deshalb von einem Komple-
mentdr®: was Muslime und Europder heute
sind, ist das Ergebnis gegenseitiger Erganzung,
die bereits seit weit (ber einem Jahrtausend
wahrt,
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dann Karl Martell, dem es gelang, die ,Saraze-

nen” vom Eindringen in die nordwestlichen

Regionen Europas abzuhalten. Erst wesentlich

spater wurde der Islam immer mehr zu einem

Problem mit vorzugsweise religidsem Charakter.

Bis zum Beginn der Kreuzziige war die Kenntnis

des westlichen Europa vom islam ein Konglome-

rat aus sich stdndig wiederholenden Miss-
verstandnissen. Auch die vielfaltigen Kontakte,
die es in Spanien und Sizilien zwischen Juden,

Christen und Muslimen gegeben hat, waren

nicht dazu angetan, das Abendland Uber den

islam und dessen Geschichte besser aufzuklaren.

Fur die Christen hatte der Islam weiterhin vor-

wiegend feindlichen Charakter, vor allem in sei-

ner damaligen groB3en kulturellen Uberlegenheit.

Abendlandische Christen waren nicht daran

interessiert, mehr Uber jene ,orientalische Erz-

haresie”, wie sie den Islam nannten, zu erfah-
ren, als dass Muhammad angeblich ein romi-
scher Kardinal gewesen sein soll, der aus unbe-
friedigtem Ehrgeiz seine christlichen Briider
vom rechten Glauben abgebracht habe''. Der

Name Muhammad wurde im Englischen zu

.Mahound” verballhornt, Hinweis auf einen

Pakt, den der islamische Prophet mit dem Teu-

fel geschlossen haben soll. Mahound ist Gbri-

gens der Name, den Salman Rushdie in seinen

,Satanischen Versen” jener fiktiven Person

verliehen hat, mit der er den islamischen Pro-

pheten persiflierte’. Nur wenige christliche

Gelehrte des Mittelalters wussten und akzep-

tierten, dass die ,Sarazenen” Monotheisten

waren, denen Muhammad als Prophet galt.}?

Hingegen erschien den meisten Christen der

Islam als eine Religion des Schwertes. In Mu-

hammad glaubten die Christen des abendlan-

dischen Mittelalters und der frihen Neuzeit
den Antichrist zu erkennen. Dessen Religion
schien ithnen Verkorperung von Genusssucht
und sexueller Ausschweifung. Im christlichen

.Lasterkatalog” zum Islam wurden Vorurteile

falschlich als Fakten aufgelistet:

1. Die erfolgreiche militarisch-politische Aus-
breitung der muslimischen Herrschaft wurde
als gewaltsames islamisches Missionspostu-
lat verstanden. Der Gedanke des Missionie-
rens ist jedoch eine erst relativ junge Erschei-
nung innerhalb des politisierten Islam.
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2. Der Gedanke des dschihad, des , Heiligen
Kampfes”, wurde unreflektiert gleichge-
setzt mit der Vorstellung eines , Heiligen
Krieges”. Einen solchen kannte der Islam bis
zu den Osmanen jedoch nicht.

3. Die dem Islam falschlich zugeschriebenen
Laster der Genusssucht und des Gbertriebe-
nen Sexualverhaltens entsprangen einer un-
gentigenden Kenntnis des Koran, der sunna
(Tradition) und der muslimischen Rechtslite-
ratur. Sie spiegelten eher das Wunschden-
ken zeitgenossischer Christen wider, als
dass sie in einer konkreten Beziehung zu
dem strikt legalistischen Sittenkodex der
Muslime gestanden hatten ™

Ernsthafte Studien Gber den Islam wurden erst
betrieben, als Petrus Venerabilis, Abt von
Cluny, 1142 Spanien besuchte. In Toledo, das
1085 wieder christlich geworden war, gab er
dort die Ubertragung des Koran ins Lateinische
in Auftrag. Obwohl es sich dabei nur um eine
lickenhafte, polemische Paraphrase handelte,
blieb dieses Werk bis ins 17. Jahrhundert hinein
die bedeutendste europdische KoranuUberset-
zung.”™

So lassen sich drei wesentliche Aspekte im Islam-

bild des mittelalterlichen Europa zusammenfas-

sen:

e Der Islam wurde als feindliches politisches

Getlge angesehen.

¢ Er wurde als grundsatzlich andere Kultur be-

trachtet.

e DartGber hinaus wurde er als fremde wirt-

schaftliche Zone wahrgenommen.

V.

Erst die Kreuzzlge verhalfen dazu, das Bild des
gegnerischen Ideensystems zu vervollstandi-
gen. Das neue Bild vom Islam brandmarkte
zwar noch einmal den in den Augen Europas
.abscheulichen” Charakter des islam, betonte
jedoch zugleich das Wunderbare und Exotische
in der fremden Kultur™: technischen Fort-
schritt, unermesslichen Luxus und sagenum-
wobene Ereignisse aus dem Reich der Fabel
und des Marchens.

Auf dem Gebiet der Philosophie wurden, in la-
teinischer Ubersetzung, groBe Teile der Schrif-



ten Avicennas gelesen - arabisch Ibn Sina
{gest. 1038) — dem grofB3en Wegbereiter einer
Synthese von Philosophie und Theosophie.
Die Ideen des arabischen Philosophen wurden
an den bedeutendsten Universitaten Europas
diskutiert, wahrend gleichzeitig Kaiser und
Kurie zu bewaffneten Pilgerfahrten ins Heilige
Land aufriefen. Fir das Abendland blieb es
schwierig, beide Bilder vom Orient miteinan-
der zu versohnen - einerseits das Bild von
islamischer Gelehrsamkeit und Wirde, ande-
rerseits die Vorstellung vom Islam als einer
vermeintlich abstrusen, brutalen religiosen
ldeologie’”.

Doch bereits vor Beginn der Kreuzziige, im 9.
und 10. Jahrhundert, konnte die muslimische
Kultur ihre hochste Blute auf den Gebieten der
Naturwissenschaft, der Mathematik und
Astronomie, der Optik, Medizin und den Inge-
nieurwissenschaften verzeichnen. Der Wis-
sensstand der muslimischen Welt dieser Ara
wird heute, um dessen Bedeutung angemes-
sen zu charakterisieren, mit dem der Renais-
sance fUr Europa verglichen. Tatsachlich ist die
europédische Renaissance vom 14. bis ins 16.
Jahrhundert hinein nicht ohne Einfluss der
Larabischen Wissenschaften” auf Europa zu
denken. Muslime hatten die Algebra begrin-
det und das Dezimalsystem eingefihrt. Durch
die Araber lernten die Europaer die Ziffer Null
und damit die héhere Mathematik kennen.
Medizinische Werke, in denen erstmals der
kleine Blutkreislauf, die Pocken sowie Nieren-
und  Blasensteinerkrankungen beschrieben
wurden, gelangten durch Ubersetzungen vom
Arabischen ins Lateinische und blieben jahr-
hundertelang grundlegend fur die medizini-
sche Ausbildung an europdischen Universita-
ten. Muslimischen Gelehrten war der damals
erreichbare Wissensschatz der griechischen
Antike durch Sammlungen und arabische
Ubersetzungen bekannt'®. Einer der bedeu-
tendsten muslimischen Wissenschaftler, Abu
‘r-Raihan Muhammad al-Biruni (973-1048),
hatte die Kugelgestalt der Erde bewiesen, den
Erdumfang berechnet, einen Globus mit exak-
ten Ortsangaben gebaut und Experimente zur
Bestimmung des spezifischen Gewichts von
Mineralien unternommen'?. Mit Hilfe eigener

Beobachtungen, freier Logik und differenzier-
ter Argumentation wurde in den muslimischen
Kulturen dieser Ara zielgerichtet experimen-
tiert und eine pragmatische Herangehenswei-
se in der Wissenschaft praktiziert, wie sie im
damaligen Europa nicht durchfihrbar, ja mog-
licherweise noch nicht einmal angedacht wer-
den konnnte.

VL.

Die Kreuzzuge fuhrten dann Europa und den
Istam in ungeahnte Spannungen. Doch ldsst
sich trotz der Kampfe durchaus von einer
Kontinuitat positiver Beziehungen zwischen
den Kreuzfahrern und Muslimen sowie zwi-
schen christlichen und muslimischen Kauf-
leuten sprechen. Die muslimische Welt war,
anders als heute, vorrangig ein Markt fir
Rohstoffe aus Europa, so fur unbearbeitete
Produkte wie Holz, Eisen, Pelze, dann aber
auch fur Sklaven, spater kamen einfache
Fertigprodukte hinzu, beispielsweise Stoffe,
auch skandinavische Degenklingen. Der Ori-
ent seinerseits belieferte Europa mit zahlrei-
chen Luxusprodukten wie Papyrus, Elfenbein,
kostbaren Geweben, Gewdrzen, Olivenol und
anderem mehr?®.

In einschidgigen Forschungsarbeiten der euro-
pdischen Islamwissenschaft und Arabistik wird
seit langem die These vertreten, die Geschichte
der Kreuzzlge misse neu geschrieben werden,
und zwar jetzt unter dem Gesichtspunkt der
Unterhandlungen und Vertragsabschidsse zwi-
schen Europdern und Muslimen. Auch die von
Anhdngern des Islam und von europaischen
Christen gemeinsam betriebenen Nutzungen
vieler Markte, so der Kondominien im Vorderen
Orient, haben das Bild vom Islam tiefgreifend
verandert. So stellt sich die Frage, ob die Kreuz-
zugszeit, abgesehen von machtpolitischen und
theologischen Aspekten, nicht doch eine Peri-
ode christlich-muslimischer  Zusammenarbeit
war. War es nicht vielleicht doch die Zeit einer
Modus-vivendi-Politik, ja moglicherweise sogar
einer Ara, in der der Begriff ,Toleranz” zwi-
schen den Religionen nicht nur fortbestand,
sondern sich auch in neuer Weise weiterent-
wickeln konnte?
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Wahrend fast alle europaischen Quellen der
Kreuzzugszeit vom Aufeinanderprallen des
christlich-abendldndischen , Kreuzzugsgedan-
kens” und des islamischen Geistes der , Ge-
genkreuzzuge” sprechen und diese Sichtweise
das europdische Bild vom Islam bis heute zu-
tiefst  mitbestimmt, ist unter europaischen
Islam-Historikern langst Konsens, dass der
Kreuzzugsgedanke ebenso wie die Vorstellung
eines dschihad (, Heiligen Kampfes™) der Mus-
lime gegen Christen in der Geschichte des
Islam — im Gegensatz zur Geschichte des Chris-
tentums — de facto nur eine untergeordnete
Rolle gespielt hat. Der Islam kennt zwar eine
Geschichte des dschihad, doch ist es nicht die
vom , gerechten Krieg”, wie beispielsweise in
der europaischen Kreuzzugsgeschichte. Beide
kénnen nicht analog gesetzt werden’'.
Warum, so kodnnte man fragen, werden die
Kreuzziige von der Geschichtswissenschaft in
Europa noch immer, wie Ubrigens inzwischen
auch an arabischen Universitaten Gblich, vorwie-
gend unter dem Gesichtspunkt der Konfrontati-
on zweiler Blocke, Christentum versus Islam,
abgehandelt? Die Antwort liegt auf der Hand:
die europaische Geschichtswissenschaft hat ara-
bisches und anderes orientalisches Quellen-
material nur bedingt zu den westlichen Quellen
hinzugezogen, es jedoch, in Ermangelung der
Sprachkenntnisse, nicht wirklich integrativ aus-
werten konnen. Verglichen mit der Vielzah! der
zum Telt nicht einmal edierten Quellen, existie-
ren zuverlassige Ubersetzungen in nur geringem
Umfang. Die heutige arabische Geschichtswis-
senschaft hat sich beeilt, das europaische Kon-
zept von der Konfrontation aufzugreifen, um
damit den Gedanken des dschihad der Muslime
gegen die Kreuzfahrer, als einem frihen Modell
fur eine erfolgreiche Reaktion auf den , europai-
schen imperialismus und die zionistische Staats-
grindung in Paldstina”, in die tagespolitische
Diskussion einzubringen.

Wenn nun Muslime gegenwadrtig neu von einer
dschihad-Geschichte gegen Europa sprechen,
dann sollten sie sich vergegenwartigen, dass
sie mit dieser Konzeption hinter die Geschichte
threr eigenen Zivilisation zurGckgehen®. Ein
solches pseudohistorisches Konzept hat kirz-
lich auch der Gottinger Politologe Bassam Tibi
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vertreten. In seinem neuesten Werk Kreuzzug
und Djihad. Der Islam und die christliche Welt *
werden sowohl europdische und arabische
Quellenkritik als auch der europa- und islamhis-
torische Forschungsstand nicht ausreichend
beriicksichtigt. Statt dessen wiederholt der
Autor gangige Thesen. Dabei bleibt unbeach-
tet, dass die Pflicht zum dschihad im Islam, be-
sonders im Koran, in der scharia (religidses Ge-
setz) und der Historiographie, aber auch in der
Rechtsliteratur und -praxis, nicht mehr und
nicht weniger Kollektivpflicht ist. Der Einzelne
kommt ihr nur nach freiwilliger, personlicher
Entscheidung nach. So ist auch der dschihad
des ayyubidischen Herrschers Saladin (arab.
Salah ad-Din, gest. 1193) dessen ,ganz per-
sonliche Angelegenheit, auf gleicher Seite ste-
hend wie etwa dessen ad! (,Gerechtigkeit’)
und hilm/afw (,vergebungsbereite Milde’).” "
Dschihad konnte, als individuelles religioses
Verdienst, den einzelnen Herrscher entschel-
dend aufwerten und legitimieren, wohingegen
die reguldaren Truppen, die an den Kampfen
gegen die ,Franken” teilnenmen mussten, in
der Regel von der Idee eines dschihad fur die
Religion weit entfernt waren.

Ich fasse zusammen: die KreuzzUlge rethen sich
zwar erganzend, nicht jedoch bestimmend in
islamische Geschichtsprozesse ein. Die Reak-
tionen der betroffenen muslimischen Welt auf
die Aktivitaten der Europder sind daher nicht
fremdbestimmt.”> Und Europa selbst? Der Ex-
pansionsplan eines vereinten christlichen Euro-
pa gegen die ,Ungldubigen” im Orient hat
sich dauerhaft nicht verwirklichen koénnen.
Nur in Spanien ging die Reconquista weiter, bis
dann nach und nach auch der Ausdruck ,Sa-
razene"” aus dem allgemeinen Sprachgebrauch
schwand. Dass er heute wieder, bei erhohter
Fremdenfeindlichkeit, rekrutiert wird, gibt zu
denken.

Vil

Seit dem 15. Jahrhundert identifizierte Europa
sein Bild vom Islam mit den , Turken” schlecht-
hin. Die osmanisch-tirkische Dynastie hatte die
Christen in die Defensive gezwungen. 1453
war Konstantinopel erobert worden. Fir die






den verklarten Reiseeindriicken eines Delacroix
oder den farbenprachtigen, verworren-sinnli-
chen Gemalden Ingres’ und anderer , Orienta-
listen” in den Bildenden Kunsten.

VI

1798 bis 1801 betraten dann, erstmals nach
den Kreuzzigen, europdische Truppen wieder
den Vorderen Orient, worauf ich zuvor bereits
hingewiesen habe, hinzu kamen Wissenschaft-
ler und Techniker in groBer Zahl**. Mit der Ex-
pedition Napoleons nach Agypten erkannten
die Muslime die technische, wirtschaftliche und
kulturelle Uberlegenheit der Europder an. Wie
konnte es moglich sein, so fragten sich musli-
mische Rechtslehrer, dass der einst so sieg-
reiche Islam eine solche Demditigung wegen
seiner Ruckstandigkeit hinzunehmen hatte, wo
doch Gott selbst den Muslimen zugesichert
hat: .. kuntum chaira ummatin uchridschat li-n-
nas” {,ihr seid die beste aller Gemeinschaften
auf Erden”)*? Dem groBer werdenden Einfluss
der Europaer im Vorderen Orient hatten die
Muslime nichts entgegenzusetzen. Die meisten
nahmen den status quo hin und unterstitzten
den Islam des politischen Establishments. An-
dere Gruppen politisierten sich, sei es als neue,
in Europa ausgebildete intellektuelle Schicht
oder aber als inner-islamische Oppositionsbe-
wegung.

Letztere beschaftigen Europa in zunehmendem
MaBe. Es handelt sich um islamistische Bewe-
gungen, die vorwiegend wahrend sozialer und
ethnischer Krisen auftraten und wohl auch
weiter auftreten werden, als Folge von ver-
fehiten oder konflikttrachtigen Entwicklungs-
prozessen. Von daher werden islamistische
Bewegungen von Europa aus gegenwartig
januskopfig wahrgenommen: einerseits wollen
sie ihren Landern zu technischem und wirt-
schaftlichem Fortschritt verhelfen, andererseits
unterwerfen sie das offentliche Leben ihren
rigiden Moralvorstellungen. islamistische Grup-
pierungen entstehen fast ausschlieBlich in
Landern ohne zugelassene parlamentarische
Opposition. Diktaturen sagen sie den Kampf
an, wahrend gleichzeitig viele ihrer Anhanger
nicht davor zurtickschrecken, selbst Gewalt an-
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zuwenden. Auch ihre Einstellung gegenuber
Frauen scheint januskopfig, so wenn zahlreiche
islamistische Bewegungen Frauen aus der Of-
fentlichkeit verdrangen, wobei auch dann noch
~ oder gerade deswegen - viele muslimische
Frauen die islamistischen Bewegungen unter-
stitzen®. So nimmt es nicht wunder, wenn das
Islambild einschldgig informierter Europaer Isla-
mismus als Bewegung ,,mit der Moderne und
zugleich gegen die Moderne” * definiert.

IX.

Schauen wir im Folgenden gezielt nach
Deutschland, wo beide, Islam und Islamismus,
mit aller Macht ins Bewusstsein der Menschen
getreten sind und nicht nur Theologen und Po-
litiker beschaftigen. Mehr als 3 Millionen Mus-
lime leben in Deutschland. Die Rolle des Islam
bei der Eingliederung von Migranten, vor allem
der Turken, ist eines der wichtigsten Themen
deutscher Kultur- und Sozialpolitik, Innen- und
AuBenpolitik. Mehrere deutsche Landesminis-
terien haben in den vergangenen Jahren um-
fangreiche Studien Uber Inhalte und Formen
islamischer Organisationen in der jeweiligen
Region herausgegeben’. Dessen ungeachtet
ist der Islam fUr die deutsche Offentlichkeit ins-
gesamt noch immer eine weitgehend unbe-
kannte Grofe. Nur wenige wissen, dass die
Heilige Schrift des Islam, der Koran, zahlreiche
Aussagen enthalt, die einen Dialog auf dem
Boden der Toleranz ermoglichen. Dazu zahlt
das haufig zitierte Gotteswort aus Sure 2,256:
Jlaikraha fi d-din” (,,In der Religion gibt es kei-
nen Zwang”)*. Daneben finden sich freilich
andere, die gar vor einem Zusammenleben mit
Nichtmuslimen warnen, doch sollten diese
nicht aus ihrem historischen Zusammenhang
gerissen und verallgemeinert werden.

Der innerislamische Diskurs Gber Méglichkeiten
der Auslegung des Koran und der Tradition ist,
von Anbeginn bis zum heutigen Tage, vielfaltig
und wird es auch erfahrungsgemal zukinftig
sein. Buchstabengetreues Verstdndnis steht
neben der Vorstellung von einem wandelbaren
islam, in dem der Koran immer wieder neu, je
nach historischer Konstellation, interpretiert
werden musse. Religidse Bandbreite wie auch



politisches Ringen um die ,richtige” Islam-in-
terpretation innerhalb der unterschiedlichen
muslimischen Gruppierungen werden meines
Erachtens weder in westlichen Medien noch
von Politikern ausreichend wahrgenommen.
Das religiose und kulturelle Informationsdefizit
besteht freilich nicht nur auf Seiten der ,ein-
heimischen” Deutschen, sondern auch der der
in Deutschland lebenden Muslime. Konflikte
zwischen den sakularisierten bzw. sich christ-
lich verstehenden europaischen Gesellschaften
und muslimischen Gruppierungen, soweit sie
nicht sakularisiert sind, programmieren sich
daher haufig von selbst. Dazu zéhlen beispiels-
weise Kontroversen um den Bau von Mo-
scheen und insbesondere um den offentlichen
Gebetsruf vom Minarett in der Sprache des
Koran, auch geht es um das Tragen des Kopf-
tuchs und die Bewertung der Menschenrech-
te®>. Die Missverstandnisse entzinden sich an
der unterschiedlichen Auffassung von Glauben
und Religion bzw. der allgemeinen Werte
schlechthin.

Nun ist es in sakularisierten Gesellschaften ib-
lich, Glauben als Privatsache zu verstehen. Nie-
mand darf seines Glaubens oder seiner weltan-
schaulichen Uberzeugung wegen bevorzugt
oder benachteiligt werden. Die ,Kunst der
Trennung”?®, d. h. der institutionellen Trennung
von Religionsgemeinschaften und Staat, von
Glauben und Offentlichkeit, geistlichem und
weltlichem Bereich in der westlichen Welt ent-
stammt der Tradition des Christentums. In den
muslimischen Gesellschaften besteht diese
Trennung ebenfalls de facto bis zu einem ge-
wissen Grad und lasst sich aus der Geschichte
des Islam ableiten®’. Die These, dass der Islam
din wa-daula (,Religion und Staat”) sei, be-
stimmt zwar weite Teile des gegenwartigen
Islam, findet sich jedoch nicht im Koran. Sie
wurde erst von Islamisten im 20. Jahrhundert
aufgestellt und verbreitet,

Allgemein kann durchaus von einem Prozess
subjektiver Sakularisierung in den muslimi-
schen Gesellschaften gesprochen werden. Die
Trager dieses Prozesses finden sich heute so-
wohl in Kreisen sakularisierter Intellektueller als
auch bej Islamisten, die mit Hilfe einer pragma-
tischen Methode kiassischer Rechtsfindung,

idschtihad (, eigenes Bemithen”),® im Begriff
scheinen, eine ,Gegenkultur”3® zum islam des
politischen Establishments und damit gegen
den status quo zu entwickeln.
Und weil der gravierende Unterschied in der
Bewertung des Sdkularismus innerhalb der
Geschichte Europas und des Islam bestehen
bleibt, erschwert er den Dialog®. Dieser Dia-
log ist nicht einfach, zumal eine brauchbare
Alternative nicht existiert. Einzig realisierbare
Méglichkeiten sind Integration der unter-
schiedlichsten muslimischen Gruppierungen
oder aber deren Abgrenzung. Abgrenzung,
soviel dirfte allen Beteiligten klar sein, wurde
zwangsldufig zu einem Ghetto-Islam fihren,
der sogleich den Anspruch erhobe, den ,,wah-
ren” Islam zu verkorpern. Der damalige Bun-
desprasident Roman Herzog hat 1995, anlass-
lich der Verleihung des Friedenspreises des
deutschen Buchhandels an Annemarie Schim-
mel, festgestellt:
L TWirkénnen es uns nicht erlauben, die Vielfalt islami-
scher Strémungen zu ignorieren; das hief3e letztlich, nur
die zu stdrken, die differenziertes Denken verhindern wol-
len. Reden wir also nicht den einheitlichen Islam herbei,

den es nicht gibt, der aber den politischen Fundamenta-
listen ihr Geschaft erleichtern wiirde*'.

Deshalb hielte ich es fur angezeigt, Ansprech-
partner aus den verschiedenen Gruppen hiesi-
ger Muslime zu finden, die verbindlich fir die
Mehrheit der Muslime in Deutschland sprechen
kénnten.

Darin liegt freilich wohi die eigentliche Schwie-
rigkeit. Insgesamt bestehen in Deutschland
mehr als 800 islamische Vereine. Hinzu kom-
men Dachverbande wie der ,Zentralrat der
Muslime in Deutschland” oder der ,Islamrat
der Bundesrepublik Deutschland”. Fur deut-
sche Behorden sind diese Institutionen jedoch
nur bedingt verbindliche Ansprechpartner®,
zumal es ungeféhr ein halbes Dutzend islami-
scher Dachverbdnde in Deutschland gibt,
wobei deren Rolle untereinander umstritten
bleibt — auch ein Grund, weshalb relativ weni-
ge Muslime organisiert sind. Nach Schatzun-
gen werden etwa nur 15 Prozent aller hier le-
benden Muslime von den vielen islamischen
Verbanden und Vereinen erreicht®’. Doch ist die
Tendenz steigend. Die Zahl der extremistisch
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staats- und kulturschaffende Basis, langst ver-
lassen. Die ma'siyat al-garb (,,Sunde des Wes-
tens”) bestehe unzweifelhaft in eben dieser
Abldsung von der Religion“®.

Das Unbehagen vieler Muslime an der westlich-
sakularisierten Form der Moderne bleibt un-
Ubersehbar®®. Der starke Individualisierungs-
druck der heutigen westlichen Gesellschaften
ist ihnen fremd und scheint sie offensichtlich zu
uberfordern. Nach Auffassung eines groBen
Teils der Muslime steht demnach ,im Westen”
- und dies meint zunachst Europa — gar kein
Lwirklich” verbliebenes Christentum dem Islam
gegenlber. Fir viele Muslime hat Europa seit
langem aufgehort, ein christlicher Kontinent zu
sein. Nach Ansicht dieser Muslime verteidigen
die Europder immer nur eine sakularisierte
Moderne, das heiBt die westlich definierte
Autonomie des Weltlichen, namlich die der
Trennung von Kirche und Staat.

So komme ich auf die eingangs gestellte Frage
nach Unterscheidung bzw. Ubereinstimmung
von Orient und Okzident zuriick. Unter den
genannten Voraussetzungen scheint mir ein
gegenseitiges Verstehen, ein Dialog, nur mog-
lich, wenn er von Religions- und Wertefrieden
getragen wird. Frieden bedeutet mehr als
Waffenruhe und Wohlstand. Frieden bedeutet
Verlust von Angst. Dies gilt fur jedermann.
Frieden bedeutet Angstverlust insbesondere
vor allem, was fremd erscheint. Damit bedeu-
tete Frieden auch das Ende jedweder Selbst-
gerechtigkeit.

Ohne Religionsfrieden - so hat Hans King for-
muliert™ — kann es keinen stabilen Weltfrieden
geben. Dazu brauchen wir den Glaubensdia-
log. Der Christ braucht ihn, um seine eigenen
Wurzeln - beispielsweise im Judentum - wie-
derzuentdecken. Der Jude braucht ihn, um den
Auftrag Gottes an die Propheten als ein Ganzes
zu erkennen und damit die weltweite Oku-
mene der monotheistischen Religionen zu ver-
stehen. Der Muslim braucht ihn, um die ihm
fremden Begriffe der christlichen Dogmatik -
beispielsweise die der , Gottessohnschaft” und
der , Trinitat” - zu erfassen®'. Der Glaubensdia-
log kommt einer Kreisbewegung gleich und
daran sollte sich, dies ware meine Hoffnung,

auch das Islambild Europas orientieren. Der
Kreis schlieR3t sich, wenn der Christ den Gottes-
begriff des Muslim tiberdenkt und Allah als den
unnachahmlichen Schopfer erkennt, als den
absolut Einen, der von sich sagt: ,wa-nahnu
aqgrabu ilaihi min habli ‘l-warid” [, Wir sind ihm
(d. h. dem Menschen) néher als dessen Hals-
schlagader”]*?.

Auch der Wertefrieden konnte als Kreisbewe-
gung eines Dialogs aufgefasst werden. In ihm
sollten sich, wie ich meine, Anhanger von Reli-
gionen ebenso wie solche pseudo- oder areli-
gioser Weltanschauungen um das Zentrum
einer unverauBerlichen Sakularitat stellen: so
erst hat in der Geschichte die Voraussetzung
fur die Termini ,Rechtsstaat” und , Menschen-
wirde” geschaffen werden kénnen.

Ausblick

Der westliche Durchschnittsbirger lernt |, den
Islam’” zumeist nur an zwei eher oberflachlichen
.Erscheinungsformen” kennen: am auBeren Er-
scheinungsbild  traditioneller,  islamistischer
und/oder extrem-islamischer Gruppierungen,
die darUber hinaus aus sehr unterschiedlichen
Gesellschaftsschichten und Regionen stammen,
sowie an deren offentlichem Anspruch nach
uneingeschrankter  Religionsausiibung.  Die
zahlreichen sakularen bzw. moderaten und in
den westlichen Gesellschaften langst volistan-
dig integrierten Muslime werden, weil ihnen
Religion zur Privatsache geworden ist und sie
sich beispielsweise nicht mehr bzw. nicht mehr
auffallig oder provokativ durch ihre Kleidung
von der einheimischen Bevolkerung unterschei-
den, keineswegs als ,Bedrohung” empfunden.
Vor allem die jlingeren unter den Musliminnen
und Muslimen, die europaische Universitdten
absolviert haben, sind willens und in der Lage,
das intellektuelle und soziale Terrain zu beset-
zen, ja sogar eine grundlegende Mentalitats-
veranderung herbeizufihren. Sie haben, nach
Vollzug ihres , Generationsbruches” wichtige
Diskussionen innerhalb der islamischen Grup-
pen in Gang gesetzt, beispielsweise die Auf-
hebung des klassisch-islamischen Gegensatzes
von dar al-islam (,Bereich des Islam™) und dar
al-harb (,,Bereich des Krieges”), so dass auch

27



aus der Sicht des islamischen Rechts Muslime
Staatsburger in nicht muslimischen Staaten sein
konnen™. Doch richtet sich der Blick vieler
Europder nicht auf diese, sondern eher auf ex-
tremistische  Gruppierungen, wohl wissend,
dass radikale islamische Bewegungen ,den
lslam™ genauso wenig wie beispielsweise
Skinheads , die Deutschen” reprasentieren kon-
nen. Ebenso wird der Blick verstellt durch die
hohe Zaht illegal eingewanderter Muslime oder
anderer Personen aus der Region. Beides konn-
te Ursache fir wachsende Fremdenfeindlichkeit
in Europa sein™*.

In der Offentlichkeit wie in den Medien miisste
deutlicher unterschieden werden zwischen
Muslimen, die die Rechte und Pflichten des
Rechtsstaates wahrnehmen und anderen,
denen es vorrangig um Ausnutzung der Religi-
onsfreiheit des Rechtsstaates fiir die Durchset-
zung nicht demokratischer Machtinteressen
geht, die sie mit Hilfe einer Instrumentalisie-
rung ihres jeweiligen Islam-Verstandnisses zu
erreichen versuchen. Meines Erachtens mdsste
Europa starker, als dies bisher geschehen ist,
die politische Situation in den Herkunftslan-
dern der muslimischen Einwanderer und deren
Nachkommen betrachten. Ein kritischer Dialog
kann deshalb aus politischen Grinden vorerst
nur schrittweise geflhrt werden.

Der Sachverhalt bleibt komplex. Das ,Bedro-
hungssymptom™  besteht auf beiden Seiten.
Zahlreiche Muslime fuhlen sich durch den
westlichen Modernisierungsdruck in ihrer iden-
titdt in ahnlicher Weise fremdbestimmt wie
Europder, insbesondere Deutsche, die die ge-
genwartig bestehenden Defizite hinsichtlich
einer gelungenen Integration der Muslime, ein-
schlieBlich der Ghettoisierung einer groBen
Anzahl von Muslimen in Europa, als ,Uber-
fremdung” ihrer eigenen Kultur begreifen. So
verstarkt ein Symptom das andere.

Sinnvolle Verdnderungen kénnten nur gelin-
gen, wenn sich die Mehrheitsgesellschaft in
Deutschland auf Muslime als die neuen Akteu-
re in Kultur und Politik einstellte und wenn, so-
zusagen im Gegenzug, die Muslime ein klares
Bekenntnis zur parlamentarischen Demokratie
ablegten. So koénnte es eine Chance sein, die
muslimischen Kulturen im Inneren wie nach
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auBen als eine kulturpolitische Herausforde-
rung fur westliche Geselischaften anzusehen.
Vielleicht lieBe sich so die Fahigkeit erlernen,
mit unterschiedlichen Kulturen angemessener
umzugehen.
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