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Einleitung

Seit dem ausgehenden 20. Jahrhundert ist Migration ein Schliisselthema der euro-
piischen Kultur- und Sozialwissenschaften. Dies liisst sich als Reflex eines brei-
teren Offentlichen Bewusstseinswandels begreifen, der in den spiiten siebziger
und frithen achtziger Jahren zundchst z0gerlich einsetzte, sich vor allem nach
1989 aber ziigig durchsetzte: In dieser Zeit begann Europa, das sich seit der trans-
atlantischen Massenauswanderung des 19, Jahrhunderts! — die ja ganz wesentlich
auch eine Auswanderung von Religionen war — stets als Auswanderungskontinent
verstanden hatte, Einwanderung als epochale Herausforderung zu begreifen.
Angesichts der aktuellen Hochkonjunktur der Migrationsforschung ist es auf-
fillig, dass das Thema Migration noch bis vor Kurzem selten mit dem Thema
Religion in Verbindung gebracht wurde.? Die jahrzehntelange Vernachlissigung
des Faktors Religion in der Migrationsforschung hiingt auch mit dem sikularen
Selbstverstiindnis (West-)Europas zusammen. Denn unabhiingig von den sehr
verschiedenen religionsrechtlichen Arrangements, die in den einzelnen Staaten
vor dem Hintergrund verschiedener religionshistorischer und -kultureller Konstel-

*  Der vorliegende Beitrag lehnt sich an zwei an anderer Stelle erscheinende Auseinandersetzungen
mit dem Thema an: Reurer, A, Religionen im Prozess von Migration. Eine Fallstudie: Muslimi-
sche Migration nach Deutschland und Frankreich im 20, Jahrhundert, in: Kippenberg, H. G. /
Riipke, J. / von Stuckrad, K. (Hg.), Europiiische Religionsgeschichie. Ein doppelter Pluralismus,
Gottingen, im Erscheinen; dies., Religionskulturen ,mit Migrationshintergrund”. Zum Institutiona-
lisierungsprozess des Islam in Deutschiand und Frankreich in der Jongue durée nationaler Religi-
onspolitiken, in: Graf, F. W. / Grofie Kracht, K. (Hg.), Religion und Gesellschall im Europa des
20, Jahrhunderts, KoIn u. a. 2007, 375-399,

' Zwischen 1840 und 1914 emigrierten deutlich mehr als finfzig Millionen Menschen aus Europa
nach Nord- und Stidamerika; vgl. Page Moch, L., Moving Europeans. Migration in Western Euro-
pe since 1650, Bloomington "2003, 147-160; such Sassen, S, Migranten, Siedler, Flichtlinge,
Von der Massenauswanderung zur Festung Europa, Frankfurt a. M. 1996,

2 So auch die Emschiitzung von Lefmann, ., Migration und Religion im Zeitalter der Globalisie-
rung. Einfithrende Bemerkungen, in: ders, (Hg.), Migration und Religion im Zeitalter der Globali-
sterung, Gottingen 2005, 7-13, 7.
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lationen getroffen wurden,? verstehen sich doch alle (west-)europiischen Gesell-
schaften als sikulare bzw, fortschreitend siikularisierende. Mit diesem Selbstver-
stindnis verkniipft sich die Erwartung, Religion, auch die der Immigrantinnen
und Immigranten, werde sich im Laufe der Zeit verlieren, zumindest aber aus der
offentlichen in die private Kommunikation zuriickziehen.

Vor diesem Hintergrund konnte Religion in der kultur- und sozialwissen-
schaftlichen Gegenwartsforschung, und also auch in der Erforschung der Migrati-
onen des 20. Jahrhunderts, kaum als zukunfisrelevantes Thema erscheinen. Das
hat sich inzwischen geéindert. Die neu erwachte Aufmerksamkeit fiir Religion
steht allerdings auch im Zeichen eines nevartigen Bedrohungsgefiihls: Denn was
in der Forschung als postsikulare Gesellschaft,* Riickkehr der Religionen,® Wie-
derkehr der Gotter,® Desdkularisierung’ oder dffentliche Religion® bezeichnet
wird, wird gesellschafilich nicht selten als heraufziehende Gefahr eines nicht nur
globalen, sondern — immigrationsbedingt ~ auch innereuropdischen clash of civi-
lizations” bzw. clash of religions wahrgenommen. Es ist nicht zuletzt diese Sorge
cines ,Zusammenpralls® von islamischem Orient” und ,christlichem’ bzw. Jkul-
turchristlich-siikularem Okzident’, die das Thema Religion auf die aktuelle Auf-
merksamkeitsagenda beftrdert hat.

Die nachfolgende Analyse der Arbeitsmigration aus Lindern mit mehrheitlich
muslimischer Bevilkerung nach Deutschland und Frankreich in der zweiten Hilf-
te des 20. Jahrhunderts und ihrer religionskulturellen Begleitumstiinde soll exem-
plarisch Entwicklungsdynamiken von Religionen im Migrationsprozess nach
Westeuropa aufzeigen. Besondere Aufimerksamkeit gilt dabei der Bedeutung, die

3 Vgl etwa Robbers, G. (Hg.), Staat und Kirche in der Europllischen Union, Baden-Baden 1995,
ders., Status und Stellung von Religionsgemeinschaften in der Europiischen Umion, in: Minken-
berg, M. / Willems, U. (Hg.), Politik und Religion (Politische Vierteljahresschrift, Sonderhefl 33),
Wiesbaden 2003, 139-163; Basdevant-Gaudemet, B. / Messner, F., Les origines historiques du
statut des confessions religieuses dans les pays de 1I'Union européenne, Paris 1999; fiir Frankreich
dewilliert: Messmer, F. / Prélot, P.-H, / Woehrling, J.-M. (Hg.), Traité de droit frangais des religi-
on, Paris 2003; Basdevant-Gaudemert, B., Droit et religions en France, in: Revue intemationale de
droit comparé 50, 2 (1998) 335-366; zum deutschen ,Staatskirchenrecht™: Jeand ‘Heur, B. / Kori-
oth, S.. Grundziige des Stastskirchenrechts, Stuttgart 2000; Listl, J. / Pirson, D. (Hg.), Handbuch
des Staatskirchenrechts der Bundesrepublik Deutschland, 2 Biinde, Bertin “1994 und *1995, sowie
Frhw. von Campenhausen, A., Staatskirchenrecht, Mtinchen *1996.

4 Habermas, J., Glauben und Wissen, Frankfurt a. M. 2001

Riesebrodi, M., Die Rickkehr der Religionen, Fundamentalismus und der Kampf der Kulturen',

Miinchen 2000,

Graf, F. ., Die Wiederkehr der Gotter, Religion in der modernen Kultur, Miinchen 2004,

Berger, P. L, (Hg.), The Desecularization of the World. Resurgent Religion and World Politics,

Washington 1999,

8 Casanova, J., Public Religions in the Modern World, Chicago 1994,

9 Huntington, S. P., The Clash of Civilizations and the Remaking of World Order, New York 1996.
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den jeweils partikularen religionskulturellen, soziopolitischen, 6konomischen und
nicht zuletzt rechtlichen Rahmen der Ankunfisgesellschaften filr den Gestaltwan-
del von Religionen im Prozess ihrer Migration zukommt.'? Nach einigen Uberle-
gungen grundsiitzlicher Art zum Thema Migration, Generation und Religion (1.)
werde ich einen knappen historisch-statistischen Uberblick iiber die muslimische
Migration nach Deutschland und Frankreich geben (2.), Im dritten Teil sollen die
Entwicklungslogiken religioser Selbstthematisierung von muslimischen Migran-
tinnen und Migranten sowie die Dynamiken des (Form-)Wandels religioser Insti-
tutionen im Prozess der Migration erhellt werden (3.).

1. Migration, Generation, Religion

Migration ist ein mehrgenerationeller Prozess.!! In den klassischen Arbeiten der
amerikanischen Migrationssoziologie der 1920er bis 1950er Jahre wurde die Ge-
nerationenfolge als von Stufe zu Stufe fortschreitender Assimilationsprozess be-
schrieben:!? Danach verharren die Migranten der ersten Generation weitgehend
in ihren Herkunfiskulturen. Die zweite Generation tréigt die migrationsbedingten
kulturellen Konflikte aus; ihr wird — mit dem Konzept des marginal man'3 — eine
psychopathologische Zerrissenheit zwischen widerspriichlichen kulturellen Wert-
systemen und soziokulturellen Erwartungshorizonten unterstellt. Erst die dritte

10 Gegeniiber Studien, die die unbestreitbaren .postnationalen” Konvergenzen akzentuicren (vgl. v. a.
Koenig, M., Incorporating Muslim Migrants in Western Nation States — A comparison of the
United Kingdom, France und Germany, in: Journal for Interational Migration and Integration 6, 2
[2005] 219-234; ders., Politics and Religion in European Nation-States: Institutional varieties and
contemporary transformations, in: Giesen, B. / Suber, D, (Hg.), Religion and Politics. Cultural Per-
spectives, Leiden / Boston 2005, 291-315), licgt der Akzent demnach im Folgenden auf den fort-
bestehenden Differenzen. Vgl dazu auch den Befund von Rath, J. / Penninx, R. / Groenendijk, K. /
Mever, A., Western Europe and its Islam, Leiden 2001, 287: Lthe outcome of the process of institu-
tionalization is to a far greater degree determined by the societies in which Muslims settle, than by
Muslims themselves. In this sense, every society gels the brand of Islam it deserves™; Shnlich auch
Fetzer, J. 5. / Soper, J. C., Muslims and the state in Britain, France and Germany, Cambridge
2004,

I Durch die im vorliegenden Beitrag vorgenommene Fokussierung auf die Generationenfolge im
Migrationsprozess wird das faktische Nebeneinander verschiedener Generationen ebenso vernach-
lissigt wie die Tatsache, dass die Generationendifferenzierung insgesamt zunehmend durch (viel-
fach solitlire) transnationale (Pendel-)Migration durchbrochen wird. Gleichwohl hat das generati-
onelle Gefige fiir die hier im Zentrum der Betrachiung stehenden Migrantenkulturen — die Musli-
me in Deutschland und Frankreich -~ nach wie vor hohe Bedeutung.

12 Vel ctwa Park, R. E. / Burgess, E. W, Introduction to the Science of Sociology, Chicago 1921
Park, R. E., Race and Culture, Glencoe, 1L 1950,

13 vpl. Park, R E., Human Migration and the Marginal Man, in: American Journal of Sociology 33
(1928) 881-893; Stonequisi, E., The Problem of the Marginal Man, in: American Journal of Soci-
ology 41 (1935) 1-12; ders., The Marginal Man. A Study in Personality and Culture Conflict,
New York 1937,

37



Generation schlieBlich assimiliert sich, so die Theorie, an die Kultur der Aufnah-
megesellschaft und privatisiert verbleibende Reste ihrer Orientierung an der Her-
kunftskultur.

Diesem Assimilationsmodell, das heute nicht zuletzt angesichts des ihm
zugrunde liegenden statisch-essentialistischen Konzepts homogener Kulturen
fragwiirdig erscheint, ist bereits zeitgendssisch widersprochen worden. Die Be-
funde, auf die sich dieser Widerspruch stiitzt, sind auch mit Blick auf die musli-
mische Migration nach Europa in der zweiten Hiilfte des 20. Jahrhunderts auf-
schlussreich und sollen daher kurz erldutert werden. Dabei stiitze ich mich vor-
rangig auf zwei Autoren: den {iber die Fachgrenzen hinaus wenig bekannten
Historiker Marcus Lee Hansen (1892-1938) sowie den Soziologen Will Herberg,
der vor allem durch seine Studie Protestant — Catholic — Jew'* aus dem Jahr
1955 ein gréferes Publikum erreicht hat.

In ihrer kritischen Revision des Assimilationsmodells kommen Hansen und
Herberg in Bezug auf die zweite Generation von Immigranten in den USA zu
fihnlichen Schliissen wie die Assimilationstheoretiker, d. h. auch nach ihrer Dia-
gnose lebt die zweite Generation zwischen zwei Welten'® und sucht diesen Kon-
flikt durch eine Flucht aus der Herkunfiskultur der Eltern, durch eine policy of
forgetting™,'® zu l6sen. Was Hansen und Herberg jedoch in der dritten Generation
beobachten, steht in deutlichem Widerspruch zum Assimilationsmodell. Denn
gerade die dritte Generation, so ihre Beobachtung, widersetzt sich vehement der
an sie gerichteten Assimilationserwartung: ,,[What the son wishes to forget the
grand-son wishes to remember*,!” so lautet Hansens Befund, Und die Religion
erhilt dabei, wie Herberg im Anschluss an Hansen zeigt, zentrale Bedeutung: Die
religibse Gemeinschaft wird fitr die dritte Generation ,the over-all medium in
terms of which remaining ethnic concerns are preserved, redefined, and given
appropriate expression”.'8 Nun fiihrt aber nach Herbergs Diagnosen und Progno-
sen die Wiederaneignung des religionskulturellen Erbes der ersten durch die dritte
Generation nicht zu soziokultureller Gettoisierung, Vielmehr dient nach seiner
AufTassung gerade die religidse Bindung — zumindest die Bindung an eine der
drei groBen Religionsgemeinschafien (Protestantismus, Katholizismus, Juden-
tum), die er im Blick hat — ,as a context of self-identification and social location

14 Herberg, W, Protestant — Catholic - Jew. An essay in American religious sociology, Garden City,
o NY *1960, insbesondere 2745,
:}’ Vgl. Hansen, M. L., The Problem of the Third Generation Immigrant, Rock Island, IL 1938, 7.
17 Hansen, The Problem of the Third Generation lmmigrant, 10,
1§ Hansen, The Problem of the Third Generation Immigrant, 9.
Herberg, W., Protestant, 34,
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in contemporary American life”.'"? Denn die religionsfreundliche US-amerikanische
Gesellschaft erwarte von Immigrantinnen und Immigranten zwar, ihre Mutter-
sprache und ihre Nationalitit aufzugeben, nicht aber ihre Religion.2”

Es ist instruktiv, die muslimische Migration nach Frankreich und Deutschland
in der zweiten Hilfte des 20. Jahrhunderts im Licht dieser migrationssoziologi-
schen Debatten zu betrachten, die in den USA zwischen den zwanziger Jahren
und der Hochzeil der Biirgerrechtsbewegung in den sechziger Jahren, in deren
Verlauf sich die Akzente von Assimilation auf die Affirmation religionskulturel-
ler und ethnischer Partikularitit verschoben, gefiihrt wurden. Dabei fiillt eine
curopiiische Besonderheit ins Auge: Anders als die USA pflegt (West-)Europa ein
sikulares Selbstverstindnis. Zwar st6Bt man innerhalb Europas auf divergierende
Modelle von Sikularitit (oder eben Laizitit). Im transatlantischen Vergleich je-
doch tritt eine entscheidende Gemeinsamkeit hervor, denn anders als in den USA
wurde in Europa die Trennung von Staat und Kirchen maBgeblich gegen die eng
in die staatlichen Machtstrukturen eingeflochtenen Kirchen errungen. Dieser Pro-
zess wurde von leidenschaftlichen ideologischen Auseinandersetzungen begleitet,
die einen tiefgreifenden gesellschaftlichen Sakularisierungsprozess in Gang ge-
setzt haben, der bis heute andauert. Diese historische Erfahrung gibt der Migrati-
on von Religionen in die ,Alte Welt" eine eigene Gestalt. Angesichts des hohen
Stellenwerts von Sikularitit bzw. Laizitdt in den deutschen und franzosischen
Selbstverstiindigungsdiskursen kann Religion hier kaum ein Integrationsfaktor fiir
Migranten sein. An diese richtet sich vielmehr die Erwartung, religidse Bindun-
gen aufzugeben bzw. ins Private zuriickzunehmen, wihrend — in geradezu dia-
metralem Gegensatz zu den USA — die Bewahrung ihrer Muttersprache und (v. a.
in Deutschland) ihrer Staatbiirgerschaft noch bis vor sehr kurzer Zeit nicht nur
akzeptiert, sondern institutionell sogar gestiitzt wurde.

Doch dhnlich wie in den Vereinigten Staaten die Erwartung enttiiuscht wurde,
Assimilation sei ein gleichsam zwingend fortschreitender, in der dritten Generati-
on zum Abschluss kommender Prozess, so wurde auch die Sikularisierungser-
wartung enttiuscht, mit der westeuropiische Gesellschaften religitse Immigran-
tinnen und Immigranten konfrontierten. Und so wie sich in den USA die Assimi-
lationsdebatte in dem Moment ausweitete, als die Assimilationserwartung
enttiiuscht wurde, so koinzidiert auch in Europa der Konjunkturaufschwung der
Forschungen zu Religionen im Prozess von Migration mit der Enttiuschung der

19 Herberg, W., Protestant, 36. _

20 Horberg, IV, Protestant, 271. Ahnlich argumentiert heute etwa Hirschman, Ch., The Role of Relig-
ion in the Origins and Adaptation of Immigrant Groups in the Unicted States, in: Intemational
Migration Review 38, 3 (2004) 1206-1233.
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Sékularisierungserwartung durch die selbstbewusste Wiederaneignung des Islam
durch die zweite, vor allem aber die dritte Generation muslimischer Migrantinnen
und Migranten.

Dass gerade die Religiositiit dieser jungen Generationen, die selbst keine
Migrationserfahrung gemacht haben bzw. als Kinder nach Deutschland oder
Frankreich kamen, ein so eminent hohes gesellschaftliches lrritationspotential
birgt, hat nicht allein und nicht primir mit der Gestalt dieser Religiositiit selbst zu
tun. Es hat seine Griinde auch in der franzdsischen und deutschen Mehrheitsge-
sellschaft selbst, namentlich in der weit verbreiteten Sékularisierungserwartung.
Der Religiositit der ersten Generation hatte man noch mit Indifferenz begegnen
kénnen. Nicht nur rechnete man mit der baldigen Riickkehr der vermeintlichen
,Gastarbeiter® in die Herkunfislinder,?! auch hatte ihre Religiositit — selbst im
Licht der Siikularisierungserwartung — eigentlich gar nichts lrritierendes. Sie fiig-
te sich im Gegenteil in die sikularen westeuropiischen Identitiitskonstruktionen
ein, die einen nicht zu unterschiitzenden Teil ihres Potentials aus dem Kontrast-
bild ,siikulare Modernitiit des (jiidisch-christlichen) Abendlandes’ vs. ,vormoder-
ner islamischer Orient” beziechen. Vor diesem Hintergrund waren enge, unlésbar
mit den Sozialstrukturen verwobene religidse Bindungen geradezu integraler Teil
des Bildes, das man sich von den traditionellen Lebenswelten machte, denen die
muslimischen Migranten der ersten Generation (tatsichlich oder vermeintlich??)
entstammten. Die Religiositiit der ersten Generation wurde entsprechend kaum als
beunruhigend empfunden; vielmehr konnte sie sogar zu einer Quelle sikularer
Selbstbestitigung werden. Gegenstand migrationssoziologischer und -ethnologi-
scher Forschung wurde sie allenfalls punktuell.

Durch das unvermutete religidse awakening der zweiten und dritten Generati-
on wurde die selbstbewusste Sikularisierungserwartung jedoch erschiittert. Die

21 Vel Jamin, M., Die deutsch-tiirkische Anwerbeverembarung von 1961 und 1964, in: dies. /
Eryilmaz, A. (Hg.), Fremde Heimat. Eine Geschichte der Einwanderung aus der Tiirkei, Essen
1998, 69-82; dies, Fremde Heimat. Zur Geschichie der Arbeitsmigration aus der Thirkei”, in: Morre,
J. et al. (Hg.), 50 Jahre Bundesrepublik —~ 50 Jahre Einwanderung. Nachkriegsgeschichie als
Migrationsgeschichte, Frankfurt a. M. 1999, hier 145-164; 146-150. Lebensgeschichtliche For-
schungen zeigen, dass auch die Migranten selbst lange in der Absicht baldiger Rockkehr lebten:
vel. Schiffawer; W., Die Migranten aus Subay. Tirken in Deutschland: Eine Ethnographic, Stutt-
gart 1991; Yurtay. H., Pionierinnen der Arbeitsmigration in Deutschland. Lebensgeschichtliche
Analysen von Fraven aus Ost-Anatolien, Hamburg 1996,

22 Tarkische Migrantinnen und Migranten stammiten sehr viel hdufiger als angenommen aus stadti-
schen Kontexten: Nach ciner bereits 1965 durchgefilbrten Stichprobenuntersuchung hatten mehr
als die Halfte der ,Gastarbeiter/innen’ vor Verlassen der Tiirkei ihren Wohnsitz in [zmir, Ankara
oder Istanbul und weitere knapp 13% in Stidien mit mehr als 50000 Einwohnem: vgl. Hunm, K.,
Nilchstes Jahr kehren wir zuriick. ... Die Geschichte der tiirkischen ,Gastarbeiter” in der Bundes-
republik, Gottingen 2005, 71; gleschwohl dirfle in vielen dieser Fillle der Emigration eine Binnen-
migration vom Land in die Stadt vorangegangen sein.
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aufgeregten 6ffentlichen Debatten und politischen Auseinandersetzungen um den
Islam, die wir seit einigen Jahren beobachten kénnen, sind zugleich Ausdruck
dieser Irritation wie ein Modus ihrer Verarbeitung. In ihrem Verlauf kann es so-
wohl zur trotzigen Verfestigung hergebrachter Selbstbilder kommen als auch zu
ihrer Verfliissigung. Religionen im Prozess von Migration wandeln demnach
nicht nur sich selbst, sondern stofien auch religionskulturelle und -rechtliche
Wandlungsprozesse in den Aufnahmegesellschaften an,

2. Historisch-statistischer Uberblick

Die Geschichte des Islam in Deutschland und Frankreich beginnt bekanntlich
nicht erst mit der staatlich geftrderten Arbeitsmigration in den 1950er und 1960er
Jahren.2? In Frankreich lisst sie sich nicht von der kolonialen Vergangenheit 16-
sen, die fiir das ,soziale Imaginiire’, das den Islam dort umgibt, bis heute prigend
ist.24 Bereits im 19. Jahrhundert gab es im kleineren MaBstab Arbeitsmigration
aus dem Maghreb nach Frankreich, die sich im Laufe des Ersten Weltkrieges
ausweitete; denn als durch die Mobilmachung der miinnlichen Bevilkerung aku-
ter Arbeitskriiftemangel aufirat, wurden zum Ausgleich auslindische Arbeitskrif-
te auch aus dem Maghreb angeworben.?3 Zudem rekrutierte die franzdsische Ar-
mee knapp 300.000 maghrebinische Soldaten.?® Der franzisische Staat sah sich
daher in den zwanziger Jahren zu symbolischen Gesten des Dankes gegeniiber
den Muslimen veranlasst. So wurde in Paris — ungeachtet des seit 1905 geltenden
Prinzips der laicité®” — in staatlichem Aufirag eine Moschee errichtet und 1926
eingeweiht.2® Auch in der Zwischenkriegszeit ging die Migration aus dem
Maghreb nach Frankreich weiter; nach dem Zweiten Weltkrieg aber erreichte sie,

23 vgl. Caldini, F., Europa und der Islam. Geschichte eines Missverstindnisses, Miinchen *2004.

24 vul, Gillette, A. / Savad, A., L'immigration algérienne en France, Paris *1984; Grandguillaume,

2 (., Les singularités de I'islam frangais, in: Esprit 239 (1998) 52-64.

=2 Vgl. Bade, K. J., Europa in Bewegung. Migration vom spiiten |8, Jahrhundent bis zur Gegenwart,
Miinchen 2000, 236. Die Arbeitskriifie aus dem Maghreb (Algerier, Marokkaner, Tunesier) stellen

> danach die zweitgrofe Gruppe (nach den Spaniern).

26 Vel. Bade, K. J., Europa in Bewegung, 235; die Uberlebenden wurden allerdings nach Kriegsende

” umgehend repatriiert (Gillette / Savad, L immigration, 50).

<! Stellvertretend fiir die uniiberschaubare Literatur: J. Baubérot, Histoire de 1o lnicit¢ frangaise, Paris
2000; ders., Laicité 1905-2005, entre passion et raison, Paris 2004; Powlar, E., Libenté, laicité. La
guerre des deux France et le principe de la modernité, Paris 1987; zur ambivalenten laizitiven Poli-
tik in der algerischen Kolonie wiithrend der 1. Republik: Dimier, V., La Laicité: un produit
d'exportation? Le cas du rapport Combes (1892) sur I'enseignement primaire indigéne en Algérie,
in: Bawdouin, J. / Portier, P. (Hg.), La laicité, une valeur d'ayjourd’hui. Contestations et renégo-
tistions du modéle frangais, Rennes 2001, 65-82.

28 Vel. Bover, A., L'Institut Musulman de la Mosquée de Paris, Paris 1992,
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gestiitzt durch die Wiederaufnahme staatlicher Anwerbung und verstiirkt durch
den Prozess der Dekolonialisierung, ein bis dahin ungekanntes Ausmal,

Bis zur Einstellung séimtlicher staatlicher Anwerbeprogramme im Juli 1974
gab es cine stetige Fluktuation unter den Arbeitsmigranten.” Durch den Anwer-
bestopp jedoch wurden sie mit der Alternative ,rein oder raus’ konfrontiert und
entschieden sich in groBer Zahl fiir Ersteres: So wurde, vor allem seit Ende der
siebziger Jahre, als die Familienzusammenfiihrung erleichtert wurde, aus vielfach
solitirer Pendelmigration zunehmend familidir motivierte Immigration. Der An-
werbestopp hatte daher paradoxe Folgen: Statt zu einer Reduktion der Immigrati-
on filhrte er zu einem beachtlichen Anstieg.’? Aus Migranten wurden Immigran-
ten, und durch den Familienzuzug kam ein sozialstruktureller Wandlungsprozess
in Gang, der dem Institutionalisierungsprozess des Islam erhebliche Schubkrafl
gab.:“

Die historischen Verbindungen Deutschlands zur islamischen Welt® sind ge-
geniiber denen Frankreichs eher loser Art: Sie reichen von muslimischen Kriegs-
gefangenen im 16. und 17. Jahrhundert Giber muslimische Soldaten in der preuBi-
schen Armee im Jahrhundert darauf. Im Ersten Weltkrieg gab es erneut muslimi-
sche Kriegsgefangene, fir die in Winsdorf und Zossen bei Berlin zwei eigene
Lager eingerichtet wurden, wobei in dem Wiinsdorfer Lager die erste Moschee
auf deutschem Boden entstand. In den 1920er Jahren gab es v. a. in Berlin ein
reges, von Anhiingern der Ahmadiya-Bewegung dominiertes muslimisches Le-
ben. Die von ihnen gegriindete ,Moslemische Gemeinschaft™ liel 1925 im Berli-
ner Stadtteil Wilmersdorf eine stattliche Moschee erbauen, die bis heute besteht,
im islamischen Feld Berlins jedoch, das sich im Zuge der Arbeitsmigration tief-
greifend gewandelt hat, nur noch eine marginale Rolle spielt.2

Bis Anfang der sechziger Jahre blieb der Islam hierzulande ein gesellschafi-
lich und religionskulturell marginales Phinomen. Das iinderte sich erst mit der

29 Exemplarisch filr Algenien: Gillette / Savad, L immigration, 257-259,

30 Wiederum exemplarisch fir Algenen: Gillette / Sayvad, L' immigration, 259; ohne Herkunfisdiffe-
renzierung Weil, P., La France et ses étrangers. L'aventure d'une politique de I'immigration de
1938 & nos jours, Paris *2004, 533-537.

3 Zu sprunghafien Zunahme der Zahl islamischer Gebetsstitten und Vereine in den spiiten siebziger
Jahren Kepel, G., Les banlicues de I'lslam, Naissance d’une religion en France, Paris *1991, 229-
234,

32 Zu dieser ,Frithgeschichte” muslimischer Immigration nach Deutschland vgl. Abdullah, M. 5.
Geschichie des Islams in Deutschland, Graz 1981; Hopp, G., Muslime in der Mark. Als Kriepsge-
fangene und Internierte in Winsdorf und Zossen, 1914-1924, Berlin 1997; Kahlevss, M., Muslime
in Brandenburg. Kriegsgefangene im 1. Weltkrieg. Ansichten und Absichten. *2000; Lemmen, T..
Muslime in Deutschland. Eine Herausforderung fiir Kirche und Gesellschaft, Baden-Baden 1999,
17-28; Spuler-Stegenmann, U., Muslime in Deutschland. Informationen und Klirungen, Freiburg
i. Br. 2002, 127-140,
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staatlichen Anwerbung von Arbeitskriften aus Lindern mit mehrheitlich musli-
mischer Bevolkerung. 1961 wurde eine entsprechende Vereinbarung mit der Tiir-
kei abgeschlossen, 1963 mit Marokko und 1965 mit Tunesien, wobei die beiden
Letztgenannten quantitativ unbedeutend blieben, anders als die Vereinbarung mit
Jugoslawien 1968, in deren Folge zahlreiche bosnische und albanische Muslime
als Arbeitsmigranten nach Deutschland kamen.*® Im November 1973 beendete
die Bundesregierung simtliche Anwerbeprogramme. Ahnlich wie im Jahr daraufl
in Frankreich bewegte diese MaBnahme jedoch viele Migranten nicht zur Rick-
kehr, sondern im Gegenteil dazu, sich fiir einen langfristigen Aufenthalt mit ihren
Familien in Deutschland zu entscheiden. So kam es Ende der siebziger Jahre auch
in Deutschland zu einem deutlichen Anstieg des Bevilkerungsanteils mit Wur-
zeln in der Lislamischen Welt' sowie zu einem sozialstrukiurellen Wandel des
islamischen Feldes.™ Neuere Studien haben zwar die weit verbreitete Annahme
widerlegt, die Arbeitsmigration der finfziger und sechziger lahre sei ein exklusiv
miénnliches Phiinomen gewesen, und gezeigt, dass Familienmigration nicht erst
ein Phinomen der spiiten siebziger und achtziger Jahre war*® doch hat diese
Entwicklung, wie der markante Anstieg der tiirkischen Wohnbevolkerung bei
gleichzeitigem Riickgang der tiirkischen Beschiiftigten in der zweiten Hilfte der
siebziger Jahre belegt, nach dem Ende der staatlichem Anwerbung deutlich an
Signifikanz gewonnen,?®

Statistische Daten zum Islam in Deutschland und Frankreich lassen sich nur
schwer ermitteln, was unter anderem damit zu tun hat, dass der Islam weder einen
der christlichen Taufe vergleichbaren Gffentlichen Aufnahmeritus noch kirchen-

33 vgl. Steinert. J.-D., Arbeit in Westdeutschland; Die Wanderungsvereinbarungen mit Italien, Spa-
nien, Griechenland und der Tirkei und der Beginn der organisierten Anwerbung auslandischer Ar-
beitskriifte, in: Archiv fliir Sozinlgeschichte 35 (1995) 197-209; Jamin, Anwerbevereinbarung,
Schamwilder, K., Emmwanderung und ethnische Pluralitit. Politische Entscheidungen und éffentli-
che Debatten in GroBbritannien und der Bundesrepublik von den 1950er bis zu den 1970er Jahren,
Essen 2001, 251-257; Humn, K., Asymmetrische Bezichungen: Tlrkische .Gastarbeiter’ zwischen
Heimat und Fremde. Vom deutsch-tirkischen Anwerbeabkommen bis zum Anwerbestopp (1961
1973), in: Archiv flir Sozialgeschichte 42 (2002) 145-172; dlies., Niichstes Jahr, 29--70,

3 vl dic Zahlen bei Herbert, U., Geschichte der Auslinderpolitik in Deutschland. Saisonarbeiter,
Zwangsarbeiter, Gastarbeiter, Flichtlinge, Miinchen 2001, 198f.

35 Vgl v. a. Mattes, M., Gostarbeiterinnen’ in der Bundesrepublik. Anwerbepolitik, Migration und
Cieschlecht in den S0er bis 70er Jubren, Frankfurt a. M. 2005; dies, Zum Verhillinis von Migration
und Geschlecht. Anwerbung und Beschifligung von ,Gastarbeiterinnen’ in der Bundesrepublik
19601973, in: Motte et al. (Hg.), 50 Jahre, 285-309; dies., Hindernisse und Strategien der staatli-
chen Anwerbung von ,Gastarbeiterinnen’ in der Bundesrepublik 1955-73, in: Archiv flir Sozialge-
schichte 42 (2002) 105-121. Der Anteil der Frauen bei den Vermittlungen aus der Tiirkei lag im
Durchschnitt bei 25% (vgl. Mattes, Gastarbeiterinnen, 49). Zuriickhaltender bewertet dic Bedeu-
tung der Arbeitsmigration tiirkischer Frauen Hunn, Nachstes Jahr, 771

36 vl Herbert, Auslinderpolitik, 198f.
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analoge Mitgliedschafisstrukturen kennt.?” Im Bewusstsein dieser Schwierigkei-
ten veranschlagen Demographen, Soziologen und Historiker weitgehend iiberein-
stimmend die Zahl der um die Jahrtausendwende in Frankreich lebenden Muslime
auf 4 bis 4,5 Millionen; damit ist der Islam nach dem Katholizismus und vor den
protestantischen Kirchen die zweitgroBte Religionsgemeinschaft im Land. Die
Mehrheit der Musliminnen und Muslime in Frankreich, etwa 3 Millionen, stammt
nach diesen Erhebungen aus dem Maghreb, davon wiederum etwa die Hilfte aus
Algerien, ein gutes Drittel aus Marokko und der Rest aus Tunesien.?® Etwa 50%
der in Frankreich lebenden Musliminnen und Muslime sind franzésische Staats-
biirger. Letzteres unterscheidet die Situation der Muslime in Frankreich deutlich
von der ihrer Glaubensbriider und -schwestern in Deutschland, wo nach jiingeren
Schiitzungen um die Jahrtausendwende etwa 3 bis 3,5 Millionen Muslime lebten,
von denen wiederum nur 10% deutsche Staatsbiirger sind. Die Muslime bilden
damit in Deutschland nach den Protestanten und Katholiken die drittgréBte Reli-
gionsgemeinschaft. In ihrer iberaus groBen Mehrheit — niimlich 2,7 Millionen —
stammen sie aus der Tiirkei.??

Nun haben diese Zahlen keinerlei Aussagekraft hinsichtlich der réiumlichen
Verteilung der muslimischen Bevilkerung, ebenso wenig sagen sie etwas iiber
ihre interne konfessionelle, sozialkulturelle oder politische Differenzierung. So-
wohl in Frankreich als auch in Deutschland haben sich regional Zentren muslimi-
schen Lebens gebildet: in Deutschland bekanntlich vor allem im Ruhrgebiet und
in Berlin, aber auch in Baden-Wilrttemberg, einigen Regionen Bayerns sowie in
Hamburg und Hessen: in Frankreich im Raum Paris, in der Umgebung von Lyon

L]

37 Statistische Erhebungen schlieflen daher in der Regel von der Herkunfl aus cinem Land mit mus-

limischer Bevolkerungsmehrheit pauschal aul die Religionszugehdrigkeit. Dabei werden jedoch

konkurrierende muslimische Vorstellungen, individuelle Selbstzuschreibungen und konfessionelle

Differenzierungen sowie die tatsfichliche religidse Bindung nicht berlicksichtigt; auch muslimische

Minderheiten aus Lindern mit nichtmuslimischer Bevdlkerungsmehrheit werden nicht erfasst,

ebenso wenig Konvertiten. SchlieBlich werden mit dieser Methode nicht-muslimische Minderhes-

ten (etwa Christen aus der Tirkei, Syrien, dem Libanon etc.) statistisch als Muslime erfasst.

Die nichst groBien Gruppen stellen Muslime aus dem @ibrigen Afrika und aus der Titrkei (je ca.

350000) sowie Asylbewerber und illegale Einwanderer, Muslime nus dem Mittleren Osten (ca.

100000) und Konvertiten (ca. 40000). Alle Ubrigen (175 000) stammen aus anderen Regionen der

Welt, v. a. aus Asien; vgl. Landman, N., Der Islam in der Diaspora: Europa und Amerika. 1, Wes-

tewrops, in: Ende / Steinbach (Hg.), Islam, 560-572, 562; Hawt Conseil & !'lmégration, L' 1slam

dans la Républigue, Paris 2000, 26,

39 Andere wichtige Herkunftsregionen sind der Balkan (167000), fran (116000), Pakistan und AF-
ghanistan (110000), die Maghrebstaaten (110000), Libanon (54000) sowie Irak (S1000) und Sy-
rien (24000), Die Zahl der muslimischen Einwanderer aus anderen als den penannten Lindem
wird auf etwa 107000 geschiitzt, Mit 10000 bis 120000 wird die Zahl der deutschstimmigen Kon-
vertiten extrem unterschiedlich veranschlagt; vgl. Landman, 1slam, 562; Sen, F. / Avdmn, H., |slam
in Deutschland, Minchen 2002, 15; Spuler-Stegemann, Muslime, 27-31,

38
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und Marseille sowie in den dstlichen Departements. In beiden Lindern stellen die
Sunniten mit Abstand die gréBte Gruppe. hnen sind 80% bzw, 90% der Muslime
zuzurechnen.*Y Mit einem Anteil von etwa 15% bilden die Aleviten in Deutsch-
land die zweitgrBte Gruppe,*! gefolgt von den Schiiten (4%),*? die in Frank-
reich die zweitgréBite muslimische Gruppe stellen. Die iibrigen gehéren kleineren
islamischen Gemeinschaften an.4?

3. Religion, Identitdr, Institution

Uber die Religiositit der Arbeitsmigrantinnen und -migranten der ersten Genera-
tion wissen wir wenig, Das Interesse der Ethnologie, der Sozial- und Religions-
wissenschaften an ihnen war, von wenigen Ausnahmen abgesehen, gering.** Es
ist zweifellos problematisch, von der Herkunft aus einem Land mit muslimischer
Bevdlkerungsmehrheit kurzerhand auf religiGse Bindungen zu schliefien; dennoch
darf man annehmen, dass fiir einen groBen Teil der Migrantinnen und Migranten
jener ersten Generation Muslimsein tatsichlich gewissermaBen selbstverstiindlich
war, weil in ihrem Herkunfismilieu kulturelle, gesellschaftliche und religiose
Strukturen eng miteinander verwoben waren.* Es ist diese Selbstverstéindlich-
keit, die im Prozess der Emigration verloren ging: Denn mit der Emigration nach
Westeuropa brachen, um an die Terminologie von Maurice Halbwachs anzu-
kniipfen, die ,sozialen Rahmen des religitisen Gedéichtnisses’ zusammen, die

40 Weltweit wird ihr Anteil auf etwa 85% beziffert, Zum sunnitischen Islam vgl. Radike, B., Der
sunnitische Islam, in: Ende / Steinbach (Hg.), Islam, 55-69,

41 Sie sind damit in Deutschland (wie auch in der Thirkei) im weltweiten Vergleich liberrepriisentiert.
Der Anteil der Aleviten (historisch betrachtet eine Untergruppe der Schiiten) an der muslimischen
Bevblkerung wird in der Tiirkei auf 15-20% veranschlagt (vgl. Sen / Avdin, Islam, 20-22); zu den
Aleviten vgl. Dressler, M., Die alevitische Religion. Traditionslinien und Neubestimmungen,

a Wikrzburg 2002,

42 Weltweit sind etwa 10-15% der Muslime Schiiten, die demnach hierzulande unterrepriisentiert
sind. Zur Schia vgl. Halm, H., Die Schia, Darmstadt 1988; Ende, W., Der schiitische Islam, in:
Engle / Steinbach (Hg.), Islam, 70-89.

43 wie etwa der Ahmadiya-Bewegung oder der Gemeinschafi der Ismailiten; letztere sind historisch
ein Zweig der Schia, Zu den Zahlen vgl. etwa Sen / Avdin, Islam, 17-27; Cholvy, G. / Hilalre, Y.
M., Le fait religieux aujourd’hui en France. Les trente derniéres années (1974-2004), Paris 2005,
106-109,

M Zu den Ausnahmen gehtieen Schiffauer. I¥,, Die Bauern von Subay. Das Leben in einem tirki-
schen Dorf, Stuttgart 1987; ders., Die Migranten aus Subay. Tiirken in Deutschland: Eine Ethno-
graphie, Stuttgart 1991; ders., Religion und Identitiit. Eine Fallstudie zum Problem der Reislami-
sierung bei Arbeitsemigranten, in: Schweizer Zeitschrift fir Soziologie 2 (1984) 485-516; ders.,
Die Gottesminner. Tiirkische Islamisten in Deutschland, Frankfurt a, M. 2000, und Sayed, A., Les
trois ‘Ages’ de I"émigration algérienne en France, in: Actes de la recherche en sciences sociales 15
(1977) 59-82.

Vgl. Schiffaver, Bavem, 63-72, 244-271; ders., Migranten, |40-144; ders., Religion, 500.
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die religiose Lebensfithrung und die religidsen Vorstellungen im Herkunfisland
sozialmoralisch abstiitzen.%® Das religitse Feld® war demnach fiir die ersten
Migranten zuniichst weitgehend unstrukturiert, Die Logiken des (Re-)Strukturie-
rungsprozesses, die der Konstruktion individueller religidser ldentitiiten sowie
den kollektiven religiésen Selbstthematisierungen zugrunde liegen und den Pro-
zess der (Re-)Institutionalisicrung steuern, sollen im Folgenden untersucht werden.

Die ,sozialen Rahmen des religidsen Gedichtnisses’ waren vielfach bereits im
Zuge der Binnenmigration vom Land in die industriellen Zentren der Herkunfis-
linder, die der Emigration nach Europa oftmals voranging, briichig geworden. Im
Prozess der Emigration schlieBlich zerbrachen sie ganz: Kultur, Gesellschafl und
Religion verwiesen nun nicht mehr unmittelbar aufeinander. Religion wurde zu
einer von Kultur und Gesellschaft losgelosten und damit zu einer individuellen
Angelegenheit, zu einer Angelegenheit von Wahl.47 Damit #inderten sich nicht
zwingend auch die duBeren Formen religidser Lebensfithrung; diese blieben im
Gegenteil hiiufig intakt oder wurden nach einer Phase der Abstinenz wieder auf-
genommen. Es #nderten sich jedoch die Begriindungen, die fiir die jeweilige Le-
bensfiihrung gegeben wurden — und damit linderte sich ihr Sinn, ihre Bedeutung:
So triigt eine bestimmte Handlung, etwa das Tragen einer Kopfbedeckung, in der
Migration, anders als im Herkunfisland, ,,ihren Sinn nicht mehr*, wie Wemer
Schiffaver unterstreicht, ,,in sich, sondern gilt als Ausdruck ecines Wertes oder
Sinns, der auBerhalb von ihr liegt.“*® Auf diese Weise wird die religitse Hand-
lung als solche relativiert, und es wird moglich, sie in Bezug auf den Wert, den
sie ausdriicken soll, zu reflektieren. Die Emigration begiinstigt demnach gewis-
sermafien die wertrationale, ethische Dimension religidser Lebensfiihrung: Nicht
mehr das duBere Befolgen eines religitsen Gebots ist entscheidend, sondern die
innere Haltung zu dem Wert, den es ausdriickt. Es kommt zu einem, wie Olivier
Roy konstatiert, .recentrement de la religion sur 'individu™.#? Der Islam lést sich
also im Prozess der Migration aus seiner engen Einbindung in die sozialkulturel-
len Rahmen der Herkunfislinder und wird zu einer individuelle Werte begriin-
denden und Sinn stiftenden Instanz.30

Dieser Prozess begann in der ersten Generation. Fiir die nachfolgenden Gene-
rationen war die Ausgangslage eine andere: Sie trafen auf ein bereits — wenn-

46 Vel Halbwachs, M., Das Gedichinis und seine sozialen Bedingungen, Frankfurt a. M. 1985; ders.,
Das kollektive Gediichtnis, Frankfurt a. M. 1985, Zum Zusammenbruch der sozialmoralischen

__ Rahmen der Religion in der Migration vgl. Schiffaner, Religion.

47 Roy, 0., L'istam mondialisé, Paris 2002, 80f, ders., Naissance d'un islam européen, in: Esprit 239
(1998) 10-35, 26; Schiffaver, Migranten, 366; ders., Religion, 51111 ders., Bavemn, 63.

8 Schiffawer, Religion, 503,
49 Rov, Naissance, 24.
30 vgl. Schiffaner, Religion, 504.
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gleich fragmentarisch und uniibersichtlich — (re-)strukturiertes religitses Feld, das
zudem von den sozialkulturellen Erwartungen der nicht-muslimischen Mehrheits-
gesellschaft und ihren politisch-rechtlichen Institutionen gerahmt war. Als ,signi-
fikante Andere”, wie Werner Schiffauer sie nennt,®! sind die nicht-muslimischen
Mehrheitsgesellschaften von grofler Bedeutung fiir die Selbstthematisierung mus-
limischer Migranten, deren religionskulturelle Anerkennungskiimpfe stets zwi-
schen zwei Polen oszillieren: dem Wunsch nach Anerkennung als rechtlich Glei-
che und als religionskulturell Andere. Die Anerkennungskéimpfe muslimischer
Migrantinnen und Migranten werden also im Spannungsfeld von Gleichheit und
Differenz ausgetragen. Dies soll im Folgenden in loser Anlehnung an Pierre
Bourdieus Konzept des ,symbolischen Kapitals® erliiutert werden. 2

Immigrierte Religionen wie der Islam verfiigen, so lieBe sich mit Bourdieu
sagen, in Deutschland und Frankreich zuniichst iiber kein oder nur {iber geringes
,symbolisches Kapital', Sie milssen dieses, d. h. die gesellschaftliche Anerken-
nung ihres Weltbildes, ihrer Werte und ihrer Lebensfithrung, zuniichst ,erwirt-
schaften’. Nicht selten rilcken sie dabei gerade die von der Mehrheitsgesellschafl
stigmatisierten religionskulturellen Merkmale, etwa die Kopfbedeckung muslimi-
scher Frauen, ins Zentrum. Von Seiten der Mehrheitsgesellschaft wird dies in der
Regel als gezielte Provokation interpretiert, Doch ldsst es sich auch als Kampf um
die Transformation ,importierter’ (und daher in der religionskulturellen Okono-
mie der Aufnahmegesellschaft zuniichst ungilltiger) religidser ,Wiihrungen® in
giiltige religionskulturelle . Zahlungsmittel’ beschreiben. 5’

Nun kommt es allerdings zu dieser Art Sffentlicher Anerkennungskiimpfe erst
seit den achtziger und insbesondere seit den neunziger Jahren, beim Ubergang
also von der ersten Generation muslimischer Immigranten zur zweiten und dritten
Generation. Dies deutet auf einen Wandel in der Logik religitser Anerkennungs-
kimpfe hin: Fiir die erste Generation waren die Ankunfisgesellschaften noch,
wie Wemer Schiffaver es formuliert, ,entsymbolisierte’ Raume.>* Entsprechend
richteten sich ihre symbolischen Anerkennungskimpfe nicht auf die deutsche und
franzosische Gesellschaft, sondern auf ihre jeweiligen Herkunfisgesellschafien.
Anders stellt sich die Lage aber fiir die nachfolgenden Generationen dar. Sie

ﬁ: Vgl ders., Migration, 551,

¢ Vel etwa Bowrdieu, P., Das religidse Feld. Texte zur Okonomie des Heilsgeschehens, Konstanz
2000; dery., Ihe feinen Unterschiede. Kritik der gesellschafilichen Urleilskraft, Frankfurt a. M.
"1998; ders., Sozialer Sinn, Kritik der theoretischen Vemunft, Frankfurt a. M. 1993, 97121, 205-221.

53 Val. stellvertretend fiir die ausulernde Literatur zum Thema: Amir-Moazami, §., Politisicrte Reli-
gion. Der Kopftuchstreit in Deutschland und Frankreich, Bielefeld 2007.

54 Sehiffaver, IV, Migration und kulturelle Differenz, Berlin 2003, 17; ders., Auf der Suche nach

Ancrkennung im Spagat zwischen zwei Kulturen, in: Der Blirger im Staat (Themenheft Islam in

Deutschland) 4 (2001) 226-232.
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haben ,.ein doppeltes Anerkennungsproblem zu lsen*:>> Anniherungsversuche
an die nicht-muslimische Umwelt, in der sie aufgewachsen sind, werden von den
Eltern nicht selten misstrauisch beobachtet. Eine Auflehnung gegen die Eltern
bleibt vielfach aus, weil die Kinder und Jugendlichen ,mit Migrationshintergrund’
in den jeweiligen Mehrheitsgesellschaften als die unwiderruflich ,Anderen’ gese-
hen werden (obwohl diese zugleich die Erwartung kultureller Anndherung an sie
richten) und sich zudem oft mit einer ablehnenden Haltung gegeniiber der Her-
kunfiskultur und -religion ihrer Eltern konfrontiert sehen, Sie befinden sich also
in der Lage des marginal man: Sie werden von beiden Seiten als ,Andere’ gese-
hen und kdnnen zu keiner der beiden Seiten ,Gleiche' sein. Hierauf antworten sie
nicht selten mit einer bewussten Selbstinszenierung ihres ,Andersseins’ nach bei-
den Seiten. Das Mittel hierzu ist eine (im Vergleich zu den Eltern) religitse Radi-
kalisierung, die ihnen erlaubt, sich aus ihrer Defensivlage zu befreien und — in
beide Richtungen — sowohl Opposition als auch Identifikation zu signalisieren:
Dem oft unreflektiert-traditionellen Islam der Eltern stellen sie in einer Art Rebel-
lion im Schutze des ,Uber-Ich’ den ,wahren’ Islam gegeniiber. Im Verhilinis zur
Mehrheitsgesellschaft demonstrieren sie durch die kognitive Wiederaneignung
der Religionskultur ihrer Eltern sowie durch eine konsequente islamische Lebens-
filhrung selbstbewusst Differenz. Ihr Recht auf Differenz aber artikulieren sie im
Namen der beiden dem siikular-demokratischen Rechtsstaat zugrunde liegenden
Leitideen (Religions-)Freiheit und Gleichheit.”® So verbirgt sich auch im Kampf
um die Freiheit zu religionskultureller Differenz ein Kampf um Gleichheit, um
Anerkennung als rechtlich Gleiche.

Ein Blick auf den Prozess der Etablierung islamischer Institutionen zeigt, dass
der Umgang mit Freiheit und Gleichheit als den fundamentalen Leitprinzipien der
Moderne in Deutschland und Frankreich von verschiedenen Logiken gesteuert wird.

Der Aufbau institutioneller Strukturen®” wurde von der breiten Offentlichkeit
lange kaum zur Kenntnis genommen, zumal er keinem ,Masterplan® folgte, sondern

55 Ders., Migration, 20,

56 Vgl. ders., Alles ist eines. Demokratische Kultur und extremistischer Islam, in: Kursbuch 149
(2002) 107-120; Roy, O., Vers un islam européen, Paris 1999,

57 Als Oberblick vgl. Lemmen, T., Islamische Vereine und Verbiinde in Deutschland, Bonn 2002;
ders., Muslime, 52-128; Feindr-Riggers, N. / Steinbach, U., Islamische Organisationen in
Deutschland. Eine aktuelle Bestandaufnahme und Analyse, Hamburg 1997; Sen / Aydmn, Islam,
49-84; Jonker, G., Eine Wellenlinge zu Gott. Der ,Verband der Islamischen Kulturzentren® in Eu-
ropa, Bielefeld 2002; Kepel, G., Les banlieues; J. Cesari, Etre musulman en France. Associations,
militants ¢t mosquées, Paris 1994; Frégosi, F., France: le culte musulman et la République, la ré-
gulation publique de 1'islam dans un cadre laique, in: Levean et al. (Hg.), L'Islam, 63-80; de Ga-
lembert, C., France et Allemagne: I'islam a I'épreuve de la dérégulation étatique du religieux, in:
Levean et al. (Hg,), L'lslam, 81-97; Diop, M., Le mouvement associatif islamique en France, in:
Croire aujourd’hui 98 (2000) 23-26; Levean, R., France: changement et continuité de 1'islam, in:
Leveau et al, (Hg.), L'Islam, 51-62,
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mehr von unten nach oben als von oben nach unten verlief.>® Diese Uniibersicht-
lichkeit kennzeichnet vor allem die Anflinge des Institutionalisierungsprozesses,
blieb aber auch fiir die Konsolidierungsphase charakteristisch. Denn es waren
iiberwiegend lokale, teils wenig bestiindige Initiativen, die Gebetsriiume anmiete-
ten oder kauften, Moscheevereine und eine Vielzahl anderer islamischer Organi-
sationen griindeten, Aktivitdten in der Kinder-, Jugend- und Frauenarbeit, im
Wohlfahrtssektor, in der Altenpflege, im medialen Bereich usf. entfalteten. Viele
dieser Initiativen bewahrten zundichst informellen Charakter und gaben sich erst
im Laufe der Zeit rechtsformige Gestalt.

In Frankreich haben sic mehrheitlich den mit dem Vereinsgesetz von 1901
geschaffenen Status einfacher associations (,Vereine'). Einige haben die (mit
gewissen steuerlichen Vorteilen verbundene) Rechisform von associations cul-
tuelles (,Kultvereine’) erworben, einen Religionsgemeinschaften vorbehaltenen
Vereinsstatus, der 1905 mit dem Gesetz zur Trennung von Kirchen und Staat ge-
schaffen wurde, seinerzeit vor allem mit dem Ziel, die katholische Kirche durch
den Zwang zu transparenten Organisationsstrukturen von innen her zu demokrati-
sieren, Die katholische Kirche widersetzte sich jedoch erfolgreich,> so dass sich
schlieBlich v.a. die Protestanten in ,Kultvereinen® organisierten. Associations
cultuelles unterliegen den allgemeinen Vorgaben des Vereinsgesetzes von 1901,
diirfen sich aber ausschlieBlich der Organisation und 8ffentlichen Durchfiihrung
von ,Kulthandlungen’ widmen. Nicht wenige islamische associations cultuelles
haben daher, ebenso wie die protestantischen, zusiitzlich so genannte associations
culturelles (,Kulturvereine®) gegriindet, die ebenfalls Vereinigungen nach dem
Vereinsgesetz von 1901 sind, jedoch ausdriicklich kulturelle Ziele verfolgen, wo-
fiir sie auch 6ffentliche Subventionen erhalten kénnen. Ob zu diesen kulturellen
Aktivititen auch die Errichtung bzw. Unterhaltung von Gebiuden, und zwar auch
von religids bestimmten Gebiéiuden wie Kirchen, Synagogen und eben auch Mo-
scheen, gehren kann, ist ein vehement umstrittener Punkt im franzosischen Reli-

gionsrecht,

58 Eine v. o flir die deutsche Situation wichtige Ausnahme von dieser Regel bildet die organisato-
risch bei den tiirkischen Konsulaten angesiedelte DITIB, die ,Turkisch-Islamische Union der An-
stalt fiir Religion’ (Divanet Isleri Tiirk Islam Birligi), ein fir die Betreuung der im Ausland leben-
den tirkischen Stantsbiirger zustiindiger Ableger des DIB, des Stantlichen Amites flir Religionsan-
gelegenheiten’ (Divanet Isleri Bagkanligi) in der Tiirkei. Die DITIB agiert ihrem Sclbstverstindnis
nach als offizielle Reprisentanz der tirkischen Muslime. Vgl Sewfers. G., Die  Tirkisch-
Islamische Union' (DITIB) der tiirkischen Religionsbehdrde: Zwischen Integration und |solation,
in; ders. / Waardenburg, J. (Hg.), Turkish Islam and Ewope: Europe and Christianity as reflected
in Turkish Muslim discourse & Turkish Muslim life in the diaspora, Stutigant 1999, 261-293,

59 g gelang ihr, 1923 in einem Konkordat eine aliermative Vereinigungsform auszuhandeln (associa-
tion diocésaine), die es ihr erlaubte, ihre Organisationsstrukturen beizubehalten.
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Auch in Deutschland wihlen islamische Organisationen, wenn sie aus dem
informellen Sektor des religitsen Feldes heraustreten, meistens die privatrechtli-
che Form des Vereins.®” Die deutsche Rechislage unterscheidet sich jedoch von
der franzdsischen u. a. insofern, als das deutsche Verfassungsrecht nach Art. 137
Abs. 5 WRYV, der durch Art. 140 GG ins Grundgeselz inkorporiert ist, auch einen
offentlich-rechtlichen Status fir Religionsgemeinschaften kennt,®' den aber isla-
mische Organisationen bislang nicht erlangt haben.%?

Wiihrend die Bildung lokaler Gebets- und Moscheevereine sowie kultureller
und sozial-karitativer islamischer Vereine in Frankreich und Deutschland v, a.
seit Ende der siebziger Jahre ziigig voranschritt, kamen héherstufige Organisati-
onsbestrebungen, d. h. die Bildung von Dachverbiinden und vor allem von iiber-
greifenden Spitzenvertretungen, zundichst nur zdgerlich in Gang. Erste Initiativen
dieser Art sind zwar seit den 1980er Jahren zu beobachten, nehmen aber erst in
Jiingerer Zeit konkretere Gestalt an — nicht ohne Bedenken auf muslimischer Seite
und nicht ohne Hindernisse staatlicher- und behordlicherseits. Analog zum Insti-
tutionalisierungsprozess auf lokaler Ebene orientierte sich die Griindung von
Dachverbiinden in beiden Lindern zuniichst weiterhin an ethnisch-nationalen,
religids-theologischen und politischen Differenzen. Spitzenverbinde oberhalb
dieser Differenzen bildeten sich hingegen in beiden Lindern erst in jiingerer Zeit
heraus. Wiihrend auf den niederstufigen Organisationsebenen die Ahnlichkeiten
zwischen Frankreich und Deutschland iiberwiegen, weist dieser héherstufige In-
stitutionalisierungsprozess bemerkenswerte Unterschiede auf, die im Zusammen-

60 pas , Gesetz zur Regelung des dffentlichen Vereinsrechts™ von 1964 dient der Ausgestaltung der
grundrechtlich garantierten Vereinigungsfreibent (Art. 9 GG, Abs. 1). Der Art. 9 GG formulient je-
doch in Abs, 2 einen Vorbehalt, nach dem . Vercinigungen, deren Zwecke oder Tatgkeit den
Strafgesetzen zuwiderlaufen oder die sich gegen die verfassungsmiiige Ordnung oder gegen den
Gedanken der Volkerverstiindigung richten™, verboten sind, Von diesem Vorbehalt waren nach § 2
Abs. 2 Nr. 3 des Vercinsgesetzes wegen des besonderen Ranges der Religionsfreiheil im Grundge-
setz als Vereine organisierte Religionsgemeinschafien ausgenommen. Dieses so genannte | Religi-
onsprivileg’ wurde am 19.9.2001 von der Bundesregierung gestrichen — allerdings nicht als Ober-
stlirzte Reaktion auf 911", Die Streichung des ,Religionsprivilegs' war vielmehr bereits 1998
empfohlen worden (vgl. Endbericht der Enguéte-Kommision  Sogenannte Sekten wnd Psycho-
gruppen” des Deutschen Bundestages, Drucksache 13710950, 96,1998, 1326). Die erste von der
Streichung des .Religionsprivilegs' betroffene islamische Organisation war im Dezember 2001 der
<Kalifatstaar* (vel. Schiffaver, Gottesminner),

61 Art, 137 Abs. 5§ WRV regelt: . Die Religionsgesellschaften bleiben Korperschaften des df¥entli-
chen Rechts, soweit sie solche bisher waren. Anderen Religionsgesellschaften sind auf thren An-
trag gleiche Rechte zu gewihren, wenn sie durch ihre Verfassung und die Zahl ihrer Mitglieder dic
Gewdihr der Dauer bicten |...]."

62 vol. dazu etwa Klinkhammer. G., Auf dem Weg zur Korperschafl des dffemtlichen Rechts? Die
Integration des Islam in Deutschland im Spannungsfeld von sikularer politischer Ordnung, Religi-
onsfreiheit und christlicher Kultur, in: dies, / Frick, T. (Hg.), Religionen und Recht. Eine interdis-
ziplindre Diskussion um die Integration in demokratischen Gesellschafien, Marburg, 181-202.
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hang mit den spezifischen religionshistorischen und vor allem rechtlichen Kons-
tellationen in den beiden Vergleichsldndern stehen.

In Frankreich sind bereits seit Ende der 1980er Jahre von staatlicher Seite
direkte MaBnahmen ergriffen worden, um die Bildung einer nationalen Repriisen-
tationsinstanz der Muslime zu fordern und so den uniibersichtlichen Institutiona-
lisierungsprozess des Islam staatlicherseits zu kanalisieren. Mit diesem Ziel hatte
1988 der damalige Innenminister Pierre Joxe eine Kommission aus Vertretern des
Staates und der Muslime cinberufen, den so genannten Conseil de réflexion sur
I'islam en France (CORIF). Die Initiative wurde von den nachfolgenden Innen-
ministern fortgefiihrt. Doch konnten die konkurrierenden Interessen und Wider-
stinde von Seiten verschiedener islamischer Organisationen, an deren Spitze sich
die von den politischen Eliten favorisierte, eher liberal-laizitir orientierte Mosquée
de Paris und die der Muslimbruderschaft nahe stehende Union des Organisations
Islamiques en France (UOIF) setzten, erst 15 Jahre spiiter und nach ziihen Ver-
handlungen zu cinem fiberdies instabilen Ausgleich gebracht werden: Im Mai
2003 wurde der Conseil Frangais du Culte Musulman (CFCM) mit seinen 25
regionalen Gliederungen, den Conseils Régionaux du Culte Musulman (CRCM),
gegriindet. Sein Aufgabenbereich reicht vom Moscheebau (iber die Ausbildung
von Imamen und die Entsendung von Krankenhaus-, Geflingnis- und Schulseel-
sorgern, die Uberwachung von Schiichtungen und die Organisation religidser
Feste bis hin zur Verwaltung islamischer Friedhofsdistrikte. Die Auseinanderset-
zungen, die den Entstehungsprozess des Rates begleiteten, endeten jedoch mit
seiner Griindung nicht. So wird im islamischen Feld selbst sein Repriisentativi-
titsstatus immer wieder in Frage gestellt.%? Zugleich erfiillt der Rat auch nicht
alle Erwartungen, die von staatlich-politischer Seite in ihn gesetzt wurden, so
dass inzwischen quer durch die politischen Lager erwogen wird, diesem flir den
,culte musulman’ zustiindigen Rat ein weiteres Organ zur Seite zu stellen, einen,
so die vorgeschlagene Bezeichnung, Conseil Représentatif des Institutions Mu-
sulmanes (CRIM), der als Ansprechpartner fiir alle nicht unmittelbar religitsen
Angelegenheiten zu dienen sowie die durch den CFCM nicht repriisentierten lai-
zitdir orientierten ,Kulturmuslime’ zu vertreten hiitte, %4

Das Vorgehen des franzdsischen Innenministeriums schreibt sich in die
longue durée staatlicher Religionspolitik in Frankreich ein. Zum einen fallen die

63 Zum Entstehungsprozess vel. die Sondernummer von French Politics, Cultwre & Society 23, |
_ (2005) (Special Issue: Le Conseil frangais du culte musulman).
64 Vil etwa Smolar, P. / Ternisien, X., Le ministre de I'intéricur souhaite faire émerger une instance
représentative dun ‘islam laique’, in: Le Monde, 7.12.2004; Hollande, ., Défendre la paix, in:
Revue de I'Institut de recherches internationales et stratégiques 58 (20035) 25-30, 28.



Parallelen zur (doppelten) Organisationsweise des franzbsischen Judentums ins
Auge; Per Dekret hatte Napoleon im Dezember 1808 das jidische Zentralkonsis-
torium, den Consistoire de Paris, ins Leben gerufen, der seither fiir simtliche
Angelegenheiten zustindig ist, die den jildischen Kultus betreffen. Die Griindung
des Consistoire ist Teil des 1801 eingefiihrten napoleonischen Systems der ,cultes
reconnues’, der staatlich anerkannten Religionsgemeinschaften (zu denen neben
der jildischen Gemeinschaft die katholische Kirche sowie die reformierten und
lutherischen Kirchen gehdrten). Heute steht dem Consistoire als der religidsen
Repriisentanz der 1943 klandestin gegriindete Conseil Représentatif des Instituti-
ons Juives de France (kurz: CRIF) als politische Repriisentanz zur Seite, Das
jiidische Zentralkonsistorium hatte bereits bei der Griindung des fiir religidse An-
gelegenheiten zustiindigen Conseil Frangais du Culte Musulman Modell gestan-
den; die jiingeren Vorschlige zur Griindung eines fiir allgemeine politisch-
gesellschaftliche Fragen zustiindigen Conseil Représentatif des Institutions Mu-
sulmanes orientieren sich bis hin zur abkiirzenden Bezeichnung CRIM am Modell
des CRIF.

Mindestens ebenso wichtig wie diese Anleihen bei dem religionsrechtlichen
und -politischen napoleonischen System der ,cultes reconnues’, das durch die laizi-
tire Neuordnung 1905 auler Kraft gesetzt wurde, ist die Orientierung an einem
anderen historisch erprobten Handlungsmuster: dem Umgang mit der katholi-
schen Kirche im Rahmen laizitirer Religionspolitik seit der Dritten Republik. In
der Tat scheint der Islam in dem Mafe, in dem die katholische Kirche als feindli-
ches Gegeniiber von Demokratie und /aicité ausdiente — ein Umbruch, der sich
bereits in der Zwischenkriegszeit ankilndigte, aber erst in der Nachkriegszeit
durchsetzte und nur zogerlich ins dffentliche Bewusstsein trat® - an die vakante
Stelle des Hauptwidersachers laizitir-republikanischer Ideale getreten zu sein.
Entsprechend wurden nun Handlungsmuster aus der Konfliktgeschichte mit der
katholischen Kirche aktiviert. Von der katholischen Kirche aber hatte sich die
Dritte Republik nicht nur zu trennen versucht, vielmehr hatte sie versucht, Ein-
[luss auf ihre innere Organisationsgestalt zu nehmen, fiir die das Gesetz von 1905
konkrete Vorgaben machte. Die Rolle, die das Innenministerium bei der Griin-
dung des Conseil Frangais du Culte Musulman spielte, scheint einer vergleichba-
ren Logik zu folgen.

65 von zentraler Bedeutung fiir den Aussdhnungsprozess war die papstliche Verurteilung der antise-
mitisch-monarchistischen und militant katholischen Action frangaise 1926; vgl. Fouillow, E., Une
Eglise en quéte de liberté. La pensée catholique frangaise entre modernisme et Vatican 1l (1914
1962), Paris 1998, 67-84; aullerdem Tolin, K., Les évéques frangais et la laicité; entre atiestation et
contestation, in: Baudowin / Portier (Hg.), La laicité, 189-204.
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Auch in Deutschland orientieren sich die Bestrebungen zur Bildung einer
bundesweiten islamischen Reprisentationsinstanz an historischen Erfahrungen.
Hier steht das Modell der als ,Korperschafien dffentlichen Rechts’ anerkannten
christlichen Kirchen im Vordergrund, das aus der Weimarer Reichsverfassung
1949 ins Grundgesetz iibernommen wurde. Es ist jedoch cin im deutsch-
franzosischen Vergleich hervortretendes Merkmal der religionsrechtlichen Kultur
in Deutschland, das Selbstbestimmungsrecht der Religionsgemeinschaften gegen-
{iber den Eingriffsmoglichkeiten seitens des Staates zu akzentuieren. So gehen die
Einigungsbemiihungen der Muslime in Deutschland anders als in Frankreich pri-
méir von muslimischer Seite aus.%°

Bereits in den 80er Jahren bildeten sich mit dem ,Islamrat fiir die Bundesre-
publik Deutschland* und dem ,Zentralrat der Muslime in Deutschland™ (ZMD)
zwei Spitzenverbiinde,®” d. h.: es gibt hierzulande auf der Spitzenebene bislang
eine Doppelstruktur.®® Die Tendenz zur Zusammenarbeit ist jedoch unverkenn-
bar. Schubkraft erhdlt sie durch die Dringlichkeit, in konkreten Sachfragen ge-
meinsame Regelungen zu finden. So haben der Islamrat und der Zentralrat 1999
bzw, 2002 gemeinsame Kommissionen etwa fiir den islamischen Religionsunter-
richt (KIRU) und fiir die islamische Schlachtung (KIS) gebildet. Die hohe Bedeu-
tung, die Sachzwiinge fiir den Prozess der institutionellen Zusammenarbeit und
moglicherweise Einigung haben, mag ein Blick auf den Rechtssireit um die vom
Islam- und Zentralrat gemeinsam geforderte Einfiihrung islamischen Religions-

66 Dic vom Innenminister Wolfgang Schiiuble im September 2006 ins Leben gerufene ,Deutsche
Islam Konferenz” (DIK) scheint mit dieser Haltung zu brechen; allerdings versteht sich die DIK
primir als Dialoginstanz, hat also offiziell einen anderen Aufirag als ihn der CORIF in Frankreich
hatte (s. 0.). Teilnchmer der DIK sind zu gleichen Teilen Vertreter des Staates und Vertreter der
Musliminnen und Muslime in Deutschland. Die religids organisierten Muslime werden reprilsen-
tiert durch Vertreter der DITIB, des Zentral- und des Islamrats, des VIKZ sowie der . Alevitischen
Gemeinde Deutschlands™ (vgl. Anm. 57 und 58); um auch die religis nicht organisierien Muslime
sowie die siikular orientierten Kulturmuslime' in der DIK reprisentieren, wurden zudem Persdn-
lichkeiten mit islamischem ,Hintergrund” aus Gesellschafl, Wissenschaft und Kultur eingebunden.

57 Der Islamral wurde 1986 ins Leben gerufen und wird heute von der Islamischen Gemeinschaht
Milli Gorllg*™ (IGMG) dominient. Der Zentraleat wurde zwar erst 1994 gegriindet, geht aber auf den
bereits 1989 gegriindeten  Islamischen Arbeitskreis in Deutschland™ zurlick. Bis zum Jahr 2000
war der . Verband der Islamischen Kulturzentren™ (VIKZ), eine in ihren Ursprilngen mystisch aus-
gerichiete Bewegung, im Zentralrat die stiirkste Kraft; ihr Austritt im Februar 2000, der im Kon-
text eines Fiihrungswechsels innerhalb des VIKZ steht, hat die Gewichte im Zentralrat verschoben
und diesen gegenfiber dem Islamrat geschwiicht.

68 Aufgrund der foderalen politischen Gliederung haben sich in Deutschland, ebenfalls im Unter-
schied zu Frankreich, neben landesweiten islamischen Spitzenverbiinden auch mehrere Spitzen-
verblinde mit foderalem Vertretungsanspruch gebildet, danmter die ,Schura. Rat der Iskymischen
Gememschaften in Hamburg”, die . Schura Niedersachsen™ oder die |, Islamische Fideration
Bremen®,
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unterrichts nach Art. 7 Abs. 3 GG% in Nordrhein-Westfalen zeigen. Das nord-
rhein-westflilische Oberverwaltungsgericht in Milnster hatte im Dezember 2003
eine entsprechende Klage mit der Begriindung abgewiesen, bei den Kligern, dem
Islam- und Zentralrat, handle es sich nicht um Religionsgemeinschaften, da sie
keine Vereinigungen von natiirlichen Personen und iiberdies nicht mit der umfas-
senden Pflege religidser Angelegenheiten befasst seien,’? Diese Auffassung wur-
de jedoch im Februar 2005 vom Bundesverwaltungsgericht zuriickgewiesen.
Nach Meinung der Bundesverwaltungsrichter muss eine Vereinigung, um als
Religionsgemeinschaft angesehen werden zu kénnen, zwar tatsichlich, da das
religidse Bekenntnis als eine zutiefst persdnliche Angelegenheit angesehen wird,
auf natiirliche Personen zuriickzufiihren sein sowie auf allen Gliederungsebenen
genuin religitse Aufgaben wahrnehmen. Doch kommen sie zu dem Schluss, dass
diese Voraussetzungen grundsiitzlich auch bei mehrstufigen Organisationen wie
den klagenden islamischen Spitzenverbiinden erfiillt sein kdnnen.”! In diesem
Urteil kiindigt sich eine neue Rechtsprechung an, die fiir den weiteren Institutio-
nalisierungsprozess des Islam in Deutschland folgenreich sein kénnte. Denn hier
wird eines der bisherigen Hauptargumente gegen die Anerkennung islamischer
Spitzen- und Dachverbiinde als Korperschaflen &ffentlichen Rechts’, die ver-
meintlich fehlende Eigenschaft als Religionsgemeinschaft, hichstrichterlich ent-
kriftet.”? Das Bundesverwaltungsgericht kommt damit den Musliminnen und
Muslimen in einem wichtigen Aspekt ihres religids-theologischen Selbstver-
stindnisses, threr vom kirchlichen Organisationsmodell abweichenden organisa-
torischen Verfasstheit, einen groBen Schritt entgegen.

Der Islam- und Zentralrat haben das Signal aufgenommen und gemeinsam mit
anderen islamischen Dach- und Spitzenorganisationen umgehend ihre Bemiihun-
gen verstiirkt, konkurrierende Interessen zum Ausgleich zu bringen, um die in

69 Art, 7 Abs, 3 GG regelt: ,Der Religionsunterricht ist in den dffentlichen Schulen mit Ausnahme
der bekenntnisfreien Schulen ordentliches Lehrfach. Unbeschadet des staatlichen Aufsichtsrechtes
wird der Religionsunterricht in Obereinstimmung mit den Grundsiitzen der Religionsgemeinschaf-
ten erteilt, [...)." Islamischer Religionsunterricht auf dieser grundrechtlichen Basis wird bisher
nicht enteilt; allerdings sind verschiedene andere Modelle |islamischer Unterweisung® (rechilich
und didaktisch héchst unterschiedlich ausgestaltet) in allen ,alten' Bundeslindern mit Ausnahme
des Saarlands eingefiihet worden oder werden derzeil erprobt; vgl, Anger. T., Islam in der Schule,
Rechiliche Wirkungen der Religionsfreiheit und der Gewissensfreibeit sowie des Staatskirchen-
rechts im dffentlichen Schulwesen, Berdin 2003, 299-350, 350-398; Bock, W. (Hg.), Islamischer

2 erigimmmmichl? Rechisfragen, Linderberichte, Hintergriinde, Tabingen 2006.

Vel OVG Minster 19 A 997/02 vom 2. Dezember 2003,

71 vel. BVerwG 6 C 2.04 vom 23. Februar 2005.

72 Wobei erwiihnt sei, dass nach verbreiteter RechisanfTassung cine Religionsgemeinschaft, um Reli-
gionsunterricht nach Art. 7 Abs. 3 GG erteilen zu kdnnen, nicht zwingend Kérperschafisrechte
haben muss; vgl. Anger, Islam, 370-372.



rechtlicher Hinsicht hinderliche multiple Organisationsstruktur zu iiberwinden
und eine einheitliche islamische Reprisentationsinstanz mit féderalen Gliederun-
gen ins Leben zu rufen.” Im Miirz 2007 konnten sie erste konkrete Ergebnisse
prisentieren: Gemeinsam mit Vertretern des ,Verbandes der Islamischen Kultur-
zentren™ (VIKZ)™ und der .. Tiirkisch-Islamischen Union der Anstalt fiir Religi-
on* (DITIB)™® haben Vertreter des Islam- und des Zentralrats in KdIn das Griin-
dungsdokument des ,Koordinierungsrates der Muslime” (KRM) unterzeichnet,
Obwohl der Repriisentativititsstatus des Rates filr die in Deutschland lebenden
religibsen Muslime héchst umstritten ist, diirfie der Institutionalisierungsprozess
des Islam in Deutschland damit einen ,.Quantensprung™ gemacht haben,’®

Der deutsch-franzéisisch vergleichende Blick auf den Prozess der Etablierung
islamischer Institutionen zeigl, dass Freiheit und Gleichheit als die beiden funda-
mentalen Leitprinzipien der Moderne in den religionskulturellen Anerkennungs-
kimpfen von Migranten in Deutschland und Frankreich unterschiedlich akzentu-
iert werden. So ist in Frankreich, obwohl der franzdsische Staat als laizitiirer kei-
nen Offentlichen Rechisstatus fiir  Religionsgemeinschaften  vorsieht, unter
staatlich-politischem Druck eine einheitliche Reprisentationsinstanz der Muslime
geschaffen und als offizieller Ansprechpartner des Staates anerkannt worden: Das
laizitdr-republikanische, von Gleichheitspathos getragene Integrationsmodell
sucht die Muslime zu ,Gleichen’ unter ,Gleichen' zu machen und die Artikulation
von Differenz zu unterbinden. In Deutschland hingegen, dessen Religionsrecht
cinen Gffentlichen Rechisstatus fiir Religionsgemeinschaften kennt, verhiilt es
sich, vereinfacht gesprochen, umgekehrt: Hier begegnete man den Bestrebungen
islamischer Organisationen, Korperschaftsrechte zu erhalten, lange vorwiegend
mit Skepsis und Misstrauen: In einer Gesellschaft, die das Selbstbild einer kultur-
christlichen ,Wertegemeinschafl® pflegt, werden Muslime auf ihr ,Anderssein’
festgelegt, was ihre dffentliche Wahrnehmung und rechtlich-politische Anerken-
nung als ,Gleiche' erschwert.”’

73 Vil. die gemeinsame Erkliirung Neve Strukturen filr den Islam in Deutschland” vom 28, Februar
2005; http://www.islamrat, de/presse/p2005/strukturen him, die auller vom Islam- und Zentralrat
vom ,.Verband der Islamischen Kulturzentren” (VIKZ), der , Islamischen Religionsgemeinschaft
Hessen™ (IRH), der Schura® Hamburg und Niedersachsen sowie der Jslamischen Glaubensge-
meinschall Baden- Wiirttemberg™ unterzeichnet wurde.

74 2um VIKZ vgl. Jonker, Wellenlinge.

75 Vgl Anm, 58,
76 < Farin, T. / Parth, Chr., Einer fiir alle, in: Die Zeit, 12.4.2007. Dass die Griindung des KRM nur

ein halbes Jahr nach Einberufung der DIK (vgl. Anm. 66) erfolgte, dirfte kaum Zufall sein; man
konnte hierin den Versuch der Muslime erkennen, ihren Eimigungsprozess auch weiter in Eigen-
verantwortung voranzutreiben und nicht unter allzu starken politischen Druck zu geraten, wie er

von Seiten der DIK 2u erwarten ist.
Vgl. zu dieser Problematik auch: Tietze, N., Islamische Identitaten, Formen muslimischer Religio-

sitit junger Manner in Deutschland und Frankreich, Hamburg 2001
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Der kurze Abriss des Institutionalisierungsprozesses zeigt aber auch, dass die
Entwicklungen in Frankreich und Deutschland im Ergebnis — der Tendenz zur
Bildung zentraler landesweiter islamischer Repriisentanzen mit regionalen bzw.
foderalen Unterinstanzen ~ gewissermallen aufeinander zulaufen. Diese Konver-
genzen werden jedoch von divergenten religionskulturellen und -rechtlichen Ent-
wicklungslogiken gesteuert: Fiir die franzdsische Entwicklung ist der hohe politi-
sche Druck und direkte Einfluss seitens des laizitir verfassten zentralistischen
Staates kennzeichnend. In Deutschland hingegen agiert der dezentral organisierte
Staat, trotz oder gerade wegen des auf Kooperation angelegten Systems ,hinken-
der’ Trennung von Staat und Religionsgemeinschafien, zuriickhaltender. Einfluss
wird hier nicht direkt ausgeiibt, sondern durch die Schaffung gemeinsamer Hand-
lungsfelder, wie sie etwa mit der grundrechtlichen Garantie von Religionsunter-
richt in 6ffentlichen Schulen nach den Grundsitzen der Religionsgemeinschaften
gegeben sind, Den konvergierenden Entwicklungen in Frankreich und Deutsch-
land liegen demnach divergierende Dynamiken zugrunde.

Schiuss

Religionen im Prozess ihrer Migration — dies kann das Fallbeispiel des Islam in
Frankreich und Deutschland zeigen — wandeln nicht nur sich selbst, sondem stoien
auch religionskulturelle und -rechtliche Wandlungsprozesse in den Aufnahmege-
sellschaften und Verschiebungen in deren Selbstbild an. Zu diesen Verschiebun-
gen konnte auch ein Wandel des angesprochenen siikularen Selbstbewusstseins
der westeuropdischen Gesellschaften gehdren, d. h. eine selbstkritische Infrage-
stellung der Vorstellung, dass der Prozess siikularer gesellschafilicher Modemi-
sierung zwingend mit einem Niedergang religidser Bindungen einhergeht. Von
einem solchen Bewusstseinswandel konnte auch eine Neujustierung des Verhilt-
nisses zum christlichen Erbe Europas ausgehen. So finden derzeit nicht nur in
Deutschland, wo die Berufung auf kulturchristliche Wurzeln der Verfassungsord-
nung stets eine wichtige Identitdtsressource war, sondern auch im laizitdren
Frankreich jene Stimmen zunehmend 6ffentliche Resonanz, die Europa als ein
dezidiert christliches bzw. jiidisch-christliches Projekt betrachten. Ob dies mittel-
oder langfristig zu einer Abkehr vom siikularen Grundtenor des gesellschaftlichen
Selbstverstindnisses filhrt, bleibt abzuwarten; ausgeschlossen scheint es nicht.
Denkbar ist freilich auch die umgekehrte Entwicklung: die Verfestigung und Ver-
tiefung sikular-laizitirer Selbstbilder, d. h. die Stirkung des Abwehrgestus ge-
geniiber religidsen Anspriichen in der gesellschaftlichen Offentlichkeit.
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