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Religion — Identititsressource von Migranten?
Eine religionssoziologische Studie*

Einleitung

Das Thema Migration hat in ganz Europa Hochkonjunktur. Nicht nur in den
Kultur- und Sozialwissenschaften, auch in der nicht-wissenschaftlichen Auf-
merksamkeitsskala behauptet es anhaltend einen Spitzenplatz. Das war nicht
immer so. Die aktuelle Hochkonjunktur lisst sich als Reflex eines 6ffentlichen
Bewusstseinswandels begreifen, der in den spiten 1970er und frithen 1980er Jah-
ren einsetzte, sich dann zunichst zogerlich, nach Ende des ,Kalten Krieges*
jedoch ziigig durchsetzte. Denn nunmehr begann man in Europa, Einwanderung
als epochale Herausforderung zu verstehen. Dieser Bewusstseinswandel ist
erheblich, hatte sich Europa doch seit der transatlantischen Massenemigration
des 19. Jahrhunderts stets als Auswanderungskontinent begriffen. Der Exodus
von etwa 50 Millionen Menschen, die zwischen 1840 und 1914 Europa in Rich-
tung ,Neue Welt' verlieRen,' hatte die enormen europiischen Binnenmigratio-
nen, die der transatlantischen Massenauswanderung vorausgegangen waren und
sie begleiteten, ebenso wie frithere Einwanderungsbewegungen aus dem ,kollek-
tiven Gedichtnis® der ,Alten Welt' verdringt. So diirfte es auch mit der longue
durée dieses auf historischer Erfahrung griindenden Selbstbildes zu tun haben,
dass der historische Wandel Europas von einem Aus- und Binnenwanderungs- zu
einem Einwanderungskontinent sowie — im Zuge der wachsenden transnationa-
len Migrationsstrome — auch zu einer Durchgangsstation fiir Migranten erst ver-
zégert wahrgenommen wurde.

Der epochale Wandel hatte bereits Mitte der 1950er Jahre begonnen; in den
1960er Jahren setzte er sich durch: Wiihrend des Zweiten Weltkriegs und im ers-
ten Nachkriegsjahrzehnt war es infolge von Flucht, Vertreibung, Deportation,
Zwangsarbeit und Kriegsgefangenschaft zuniichst erneut zu gewaltigen Bevolke-

Der vorliegende Text basiert auf zwei Beitrigen, die an anderer Stelle erschienen sind bzw.
erscheinen: Astrid Reuter, Religionen im Prozess von Migration. Eine Fallstudie: Muslimi-
sche Migration nach Deutschland und Frankreich im 20, Jahrhundert, in: Hans G. Kippen-
berg/Jorg Rilpke/Kocku von Stwuckrad (Hg,), Europiische Religionsgeschichte. Konzepte,
Entwicklungspfade und Vermittlungsformen eines doppelten Pluralismus, Gottingen iL.E.;
dies., Religionskulturen ,mit Migrationshintergrund’, Zum Insttutionalisierungsprozess
des Islam in Deutschland und Frankreich, in: Friedrich Wilhelm Graf/Klaus Grofie Kracht
(Hg.), Religion und Gesellschaft im Europa des 20. Jahrhunderts, Kéln, 375-399.

Vgl. Leslie Page Moch, Moving Europeans. Migration in Western Europe since 1650, Bloo-
mington 2003°, 147-160; Saskia Sassen, Migranten, Siedler, Fliichtlinge. Von der Massen-
auswanderung zur Festung Europa, Frankfurt a.M. 1996.
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rungsverschiebungen innerhalb Europas sowie zu betrichtlichen Auswande.-
rungsbewegungen gekommen.? Seither jedoch haben sich jene Linder Europas,
die sich wirtschaftlich ziigig vom Krieg erholten, rasch in Einwanderungsgesell-
schaften verwandelt.? Dazu beigetragen haben der Anstieg der Arbeitsmigration,
postkoloniale Zuwanderung, Fluchtbewegungen von Siid nach Nord, aber auch
von Ost nach West sowie die allgemein erhohte internationale Mobilitit und
nicht zuletzt die zunehmende illegale Immigration. Thren Niederschlag findet
diese Entwicklung auch in der gegenwirtigen Hochkonjunktur der kultur- und
sozialwissenschaftlichen Migrationsforschung in Europa.

Nun ist allerdings das Thema Migration, wie Hartmut Lehmann mit Blick
auf den Forschungsstand zu Recht anmerkt, ,in den letzten Jahren und Jahr-
zehnten mit vielerlei Problemen und Fragen in Verbindung gebracht [worden),
nicht aber, oder jedenfalls nur hochst selten, mit dem Thema Religion®.! Diese
Vernachlissigung des Faktors Religion in der Migrationsforschung hingt niche
zuletzt mit dem sikularen Selbstverstindnis Europas zusammen. Denn unab-
hingig von den im einzelnen zum Teil deutlich divergierenden religionsrechtli-
chen Arrangements, die in den europiischen Staaten vor dem Hintergrund ver-
schiedener religionskultureller und -historischer Konstellationen getroffen
wurden, verstehen sich alle (west-)europiischen Gesellschaften als sikulare bzw,
als fortschreitend sikularisierende. Damit verkniipft sich neben der Vorstellung
religids-weltanschaulicher Neutralitit staatlicher Institutionen die Erwartung,
Religion ziehe sich zunehmend aus der 6ffentlichen in die private Kommunikati-
on zuriick.

Vor diesem Hintergrund konnte Religion kaum als zukunftsrelevantes
Thema erscheinen. Es @iberrascht daher nicht, dass sie in der Erforschung der
Migrationen des 20. Jahrhunderts, wie in der kultur- und sozialwissenschaftli-
chen Gegenwartsforschung iiberhaupt, lange weitgehend ausgeblendet wurde,
Inzwischen jedoch ist Religion als Thema der Zukunft entdeckt worden, auch in
der europiischen Migrationsforschung.® In Deutschland und Frankreich, den

? Vgl Klaus ]J. Bade, Europa in Bewegung, Migration vom spiten 18, Jahrhundert bis zur
Gegenwart, Miinchen 2000, 284-300; Johannes-Dieter Steinert, Migration und Politik.
Westdeutschland — Europa — Ubersee 19451961, Osnabriick 1995; Patrick Weil, La France
et ses érrangers. L'aventure d'une politique de I'immigration de 1938 A nos jours, Paris
2004

¥ Vgl. Klaus J. Bade, Europa und die Migration am Ende des 20. Jahrhunderts, Akademievor-
lesung gehalten am 4. Juli 2000. Joachim Jungius-Gesellschaft der Wissenschaften, Goutin-
gen 2000.

Y Hartmut Lehmann, Migration und Religion im Zeitalter der Globalisierung, Einfiihrende
Bemerkungen, in: ders. (Hg.), Migration und Religion im Zeitalter der Globalisierung,
Gortingen 2005, 7-13, 7.

* Vgl etwa Gerd Baumann, The Multicultural Riddle. Rethinking national, ethnic, and reli-
gious identities. New York/London 1999; Helen Rose Ebaugh/Chafetz, Janet, Religion
across borders: Transnational religious networks, Walnut Greek 2000; Pnina Werbner, The
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beiden Lindern, auf die sich der Blick im Folgenden vor allem richten wird, hat
zum Bewusstseinswandel nicht zuletzt der Umstand beigetragen, dass die religi-
onskulturellen Spitfolgen’ der muslimischen Arbeitsmigration der 1950er bis
1970er Jahre gegen Ende des 20. Jahrhunderts allmihlich uniibersehbar wurden.
Damit verkniipft sich ein neuartiges Bedrohungsgefithl. Denn was in der For-
schung als postsakulare Gesellschaft,” Riickkebr der Religionen,®* Wiederkebr der
Gotter," Desecularization of the World"® oder Public Religions in the Modern
World"" bezeichnet wird, nimmt die breitere Offentlichkeit nicht selten als her-
aufziehende Gefahr eines nicht nur globalen, sondern immigrationsbedingt auch
innereuropiischen Clash of civilizations'? wahr: als Gefahr eines Zusammenpralls
von ,islamischem Orient’ und ,christlichem Okzident® im christlichen Okzident
selbst.

Die Analyse muslimischer Migration nach Deutschland und Frankreich in
der zweiten Hilfte des 20. Jahrhunderts und ihres religionskulturellen Nach-
spiels soll im Folgenden als Fallstudie exemplarisch Entwicklungsdynamiken von
Religionen im Prozess ihrer Migration nach Europa aufzeigen. Zwei Erkli-
rungswege bieten sich an: Man kann versuchen, die skizzierten Entwicklungen
durch die (religiésen) Herkunftskulturen der muslimischen Migranten zu erkli-
ren. Man kann den Weg aber auch - wie es im Folgenden geschehen soll - von
der anderen Seite beschreiten und also versuchen, die Bedeutung herauszuarbei-
ten, die den religionskulturellen, soziopolitischen, 6konomischen und nicht zu-
letzt rechtlichen Rahmen der jeweils aufnehmenden Gesellschaften fiir den
Gestaltwandel von Religionen im Prozess ihrer Migration zukommt,

Zu diesen Rahmenkonstellationen gehéren auch die kollektiven Identitits-
konstruktionen der Aufnahmegesellschaften sowie die Vorstellungen, die diese
sich von den immigrierenden Kulturen bzw. Religionen machen. Dabei sind, wie

place which is diaspora: Citizenship, religion and gender in the making of chaordic transna-
tionalism, in: Journal for Ethnic and Migration Studies 28, 1, 2002, 119-133,

¢ Zwar wurden staatlicherseits die allgemeinen sozial- und integrationspolitischen Begleiter-
scheinungen der Arbeitsmigration bereits seit etwa 1962/63 wahrgenommen (vgl. etwa
Karen Schénwilder, Zukunfisblindheit oder Steuerungsversagen? Zur Auskinderpolitik der
Bundesregierungen der 1960er und 1970er Jahre, in: Jochen Oltmer (Hg.), Migration steu-
ern und verwalten. Deutschland vom spiiten 19. Jahrhundert bis zur Gegenwart, Géttingen
2003, 123-144), doch verkannte man lange deren spezifisch religionskulturelle Implikatio-
nen.

7 Jirgen Habermas, Glauben und Wissen, Frankfurt a.M. 2001.

¥ Martin Riesebrodt, Die Riickkehr der Religionen. Fundamentalismus und der Kampf der
Kulruren®, Miinchen 2000.

' Friedrich Wilhelm Graf, Die Wiederkehr der Gotter. Religion in der modernen Kultur,
Miinchen 2004.

19 Peter L. Berger (Hg.), The Desecularization of the World. Resurgent Religion and World
Politics, Washington 1999.

I José Casanova, Public Religions in the Modern World, Chicago 1994.

12 Samuel P. Huntington, The Clash of Civilizations and the Remaking of World Order, New
York 1996.
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die Gegeniiberstellung ,christlicher Okzident'/,islamischer Orient* zeigt, Selbst-
bild und Fremdbild nicht selten spiegelbildlich aufeinander bezogen." Nun vari-
ieren die kollektiven Identititskonstruktionen von einer europiischen Gesell-
schaft zur nichsten zwar im Detail nicht unerheblich, allerdings haben sie -
zumindest wenn man Westeuropa im Blick hat - doch etwas Entscheidendes
gemeinsam: Alle pflegen ein letztlich sikulares Selbstbild. Selbst in der Vorstel-
lung vom ,christlichen Abendland* wird das sikulare Selbstbild noch bekriftigt,
erscheint doch das Christentum hier — ganz im Unterschied zum Islam - als eine
Religionskultur, die die Sikularisierung und Demokratisierung der Gesellschaft
gleichsam aus sich selbst herausgesetzt und ein konsensfihiges Kulturchristen-
tum destilliert hat. Was die religionskulturellen Identititskonstruktionen und die
Formen der Institutionalisierung der Migranten angeht, so st6fit man dennoch,
wie der deutsch-franzésische Vergleich zeigt, auch innerhalb Europas auf signifi-
kante Differenzen, die nicht zuletzt als Antworten auf die spezifische Gestalt,
die die Sikularisierung in der jeweiligen Gesellschaft historisch angenommen
hat, verstanden werden miissen."

Der Beitrag ist in drei Teile gegliedert: An Uberlegungen grundsitzlicher
Art zum Thema Migration, Generation und Religion (1.) schliefit sich ein sehr
knapper historisch-statistischer Uberblick iiber die muslimische Migration nach
Deutschland und Frankreich an (2.). Im dritten Teil sollen die Entwicklungslogi-
ken religitser Selbstthematisierung von muslimischen Migrantinnen und Mig-
ranten sowie die Dynamiken des (Form-)Wandels religidser Institutionen im
Prozess der Migration erhellt werden (3.).

1. Migration, Generation und Religion

Migration ist ein mehrgenerationeller Prozess. In den klassischen Arbeiten der
amerikanischen Migrationssoziologie der 1920er bis 1950er Jahre wurde die
Generationenfolge als von Stufe zu Stufe fortschreitender Assimilationsprozess
beschrieben: Danach verharren die Migranten der ersten Generation weitgehend
in ithren Herkunftskulturen, Die zweite Generation trigt die migrationsbeding-
ten kulturellen Konflikte aus; ihr wird — mit dem Konzept des marginal man'® -

3 Dazu als Klassiker' Edward W. Said, Orientalismus, Frankfurt a.M. 1981; ferner: James G.
Carrier, Occidentalism: the world turned upside-down, in: American Ethnologist 19, 2,
1992, 195-213; ders. (Hg.), Occidentalism. Images of the West, Oxford 1995.

14 Vgl. auch das Fazit von Jan Rath/Rinus Penninx/Kees Groenendijk/Astrid Meyer, Western
Europe and its Islam, Leiden 2001, 287: .the outcome of the process of institutionalization
is 1o a far greater degree determined by the societies in which Muslims settle, than by Mus-
lims themselves. In this sense, every society gets the brand of Islam it deserves®. Ahnlich
auch der Befund von Joel S. Fetzer/]. Christopher Soper, Muslims and the state in Britain,
France and Germany, Cambridge, UK 2004.

15 Vgl. Robert E. Park, Human Migration and the Marginal Man, in: American Journal of So-
ciology 33, 1928, 881-893; Everett Stonequist, The Problem of the Marginal Man, in:
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eine psychopathologische Zerrissenheit zwischen widerspriichlichen kulturellen
Wertsystemen und soziokulturellen Erwartungshorizonten unterstellt. Die dritte
Generation schlieflich assimiliert sich, so die Theorie, an die Kultur der Auf-
nahmegesellschaft bzw. privatisiert verbleibende Reste ihrer Orientierung an der
Herkunftskultur.

Das Assimilationsmodell erscheint heute nicht zuletzt aufgrund des sta-
tisch-essentialistischen Konzepts homogener, klar unterscheidbarer Kulturen,
das thm zugrunde liegt, duflerst fragwiirdig. Doch auch zeitgendssisch ist ihm
bereits widersprochen worden. Die Befunde, auf die sich dieser Widerspruch
stiitzt, sind auch mit Blick auf die muslimische Migration nach Europa in der
zweiten Hilfte des 20. Jahrhunderts aufschlussreich (vgl. unten 3.) und sollen
daher kurz erliutert werden. Dabei stiitze ich mich vorrangig auf Marcus Lee
Hansen (1892-1938) und Will Herberg (1901-1977),' die in ihrer kritischen
Revision des Assimilationsmodells fiir die erste und zweite Generation von
Immigranten zunichst zu dhnlichen Schliissen kommen wie die Assimilations-
theoretiker: Auch nach ihrer Diagnose bleibt fiir die erste Generation die Her-
kunftskultur der mentale Bezugsrahmen, wihrend die zweite Generation unver-
sohnt zwischen zwei Welten lebt und diesen Konflikt durch eine Flucht aus der
Herkunftskultur der Eltern, durch eine ,policy of forgetting®,"” zu lésen ver-
sucht. Was Hansen und Herberg jedoch in der dritten Generation beobachten,
steht in markantem Widerspruch zum Assimilationsmodell. Denn die dritte
Generation, so ihre Beobachtung, widersetzt sich vehement der an sie gerichte-
ten Assimilationserwartung: ,,[W]hat the son wishes to forget the grand-son
wishes to remember®," so Hansens Befund. Herberg zeigt, dass die Religion
dabei zentrale Bedeutung erhilt: Waren religiose Traditionen fiir die erste und
zweite Generation von Immigranten allenfalls ein Aspekt ithrer Gruppenkultur,
so wird die Religion fiir die dritte Generation ihm zufolge ,the over-all medium
in terms of which remaining ethnic concerns are preserved, redefined, and given
appropriate expression™.'"” Nun fithrt allerdings nach Herbergs Diagnosen und
Prognosen die Wiederaneignung des religionskulturellen Erbes der ersten Gene-
ration durch die dritte Generation nicht zu soziokultureller Gettoisierung. Im
Gegenteil: Nach seiner Beobachtung dient gerade die Bindung an die herkémm-
liche Religionskultur ,as a context of self-identification and social location in
contemporary American life, zumindest dann, wenn es sich um eine der drei

American Journal of Sociology 41, 1935, 1-12; ders., The Marginal Man. A Study in Per-

sonality and Culture Conflict, New York 1937,

Letzterer ist v.a. durch seine Studie Protestant — Catholic - Jew. An essay in American reli-

gious sociology, Garden City, NY 1960’ [zuerst 1955] einer grofleren wissenschaftlichen

Offentlichkeit bekannt.

7" Marcus Lee Hansen, The Problem of the Third Generation Immigrant, Rock Island, IL
1938, 10.

¥ Ebd.,9.

1% Herberg, Protestant (wie Anm. 16), 34,
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grofien Religionsgemeinschaften — Protestantismus, Katholizismus oder Juden.
tum — handelt.?® Herberg fiihrt dies auf die prinzipielle Religionsfreundlichkeit
der US-amerikanischen Gesellschaft zuriick, die von Immigrantinnen und Immi-
granten zwar erwarte, ihre Muttersprache und ihre Nationalitit aufzugeben,
nicht aber ihre Religion.?!

Betrachtet man die muslimische Migration nach Frankreich und Deutsch-
land in der zweiten Hilfte des 20, Jahrhunderts im Licht dieser migrationssozio-
logischen Debatten, die in den USA zwischen den 1920er Jahren und der Bliite
der Biirgerrechtsbewegung in den 1960er Jahren (in deren Verlauf sich die
Akzente von Assimilation auf Affirmation religionskultureller und ethnischer
Partikularitiit verschoben) gefiihrt wurden, so tritt das Profil des religionsge-
schichtlichen ,Sonderwegs* Europas deutlich hervor: die Tatsache, dass Europa,
anders als die USA, ein sikulares Selbstverstindnis pflegt. Der langwierige und
schmerzhafte Prozess der Trennung von Staat und Kirchen wurde in Europa von
leidenschaftlichen ideologischen Auseinandersetzungen begleitet, die ihrerseits
einen tiefgreifenden gesellschaftlichen Sikularisierungsprozess in Gang gesetzt
haben, der bis heute andauert. Diese historische Erfahrung gibt auch der jiinge-
ren Immigration von Religionen eine eigene Gestalt. So kann angesichts des
hohen Stellenwerts von Sikularitit in den westeuropiischen Selbstverstiindi-
gungsdiskursen, anders als Will Herberg es fiir die USA beschrieben hat, in
Europa Religion kaum ein Integrationsfaktor fiir Migranten sein. An diese rich-
tet sich vielmehr die Erwartung, religiése Bindungen aufzugeben bzw. ins Private
zuriickzunehmen. Dagegen wurde, geradezu im Gegensatz zu den USA, die
Bewahrung ihrer Muttersprache und (va. in Deutschland) ihrer Staatbiirger-
schaft noch bis vor sehr kurzer Zeit nicht nur akzeptiert, sondern institutionell
sogar gestiitzt.”

Doch dhnlich wie in den Vereinigten Staaten die Erwartung enttiuscht wur-
de, Assimilation sei ein gleichsam zwingend fortschreitender, in der dritten

2 Ebd., 36.

2t _[...] not only was he expected to retain his old religion, as he was not expected to retain
his old language or nationality, but such was the shape of America that it was largely in and
through his religion that he, or rather his children and grandchildren, found an identifiable
place in American life* (ebd., 271f.).

2 §o hat die Einfihrung des so genannten ,Muttersprachlichen Erginzungsunterrichts’
(MEU) Mitte der 1960er Jahre in Deutschland und des Enseignement des langues et cultures
d’origine (ELCO) seit 1973 in Frankreich einen ambivalenten Charakeer, sollte doch damit
v.a. die Riickkehroption offen gehalten werden. — Zu den verschiedenen Staatsbiirger-
schaftskonzepten in Deutschland und Frankreich vgl. Dieter Gosewinkel, Staatsangehtrig-
keit in Deutschland und Frankreich wihrend des 19. und 20. Jahrhunderts — ein histori-
scher Vergleich, in: Christoph Conrad/Jiirgen Kocka (Hg.), Staatsbiirgerschaft in Europa.
Historische Erfahrungen und aktuelle Debatten, Hamburg 2001, 165-181; Rogers Bruba-
ker, Citizenship and Nationhood in France and Germany, Cambridge 1992; Patrick Weil,
Qu'est-ce qu'un Frangais? Histoire de la nationalité frangaise depuis la Révolution, Paris
2002.
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Generation zum Abschluss kommender Prozess, so wurde auch die Sikularisie-
rungserwartung enttiuscht, mit der westeuropiische Gesellschaften religiose
Immigranten konfrontieren, Und so wie sich in den USA die Assimilationsde-
batte in dem Moment ausweitete, als die Assimilationserwartung enttiuscht
wurde, so koinzidiert auch in Europa der Konjunkturaufschwung der Forschun-
gen zu Religionen im Prozess von Migration mit der Enttauschung der Sikulari-
sierungserwartung durch die selbstbewusste Wiederaneignung des Islam durch
die zweite, vor allem aber durch die dritte Generation muslimischer Migranten.
Das eminent hohe Irritationspotential, das diese Religiositit offenkundig birgt,
hat weniger mit deren Artikulationsformen zu tun; es hat seine Griinde vielmehr
mafigeblich in der Sikularisierungserwartung der franzésischen und deutschen
Mehrheitsgesellschaft: in der iiberwiegend unthematischen Unterstellung, das
Thema Religion werde sich fiir die hier geborenen und aufgewachsenen Kinder
und Kindeskinder der Einwanderer gewissermaflen von allein erledigen.

Der Religiositit der ersten Generation war man demgegeniiber man noch
weitgehend indifferent begegnet. Diese Gleichgiiltigkeit hat, neben der Tatsache,
dass man lange mit der baldigen Riickkehr der vermeintlichen ,Gastarbeiter® in
ihre Herkunftslinder rechnete, auch damit zu tun, dass die religiésen Bindun-
gen der ersten Generation eigentlich gar nichts Irritierendes hatten ~ nicht ein-
mal im Licht der Sikularisierungserwartung. Die Religiositit der ersten Genera-
tion fiigte sich vielmehr durchaus in die sikularen westeuropiischen
Identititskonstruktionen ein, die einen nicht zu unterschitzenden Teil ihres
Potentials aus dem Kontrastbild ,sikulare Modernitit des (jiidisch-christlichen)
Abendlandes* vs. ,vormoderner islamischer Orient‘ beziehen. Enge, unlésbar mit
den Sozialstrukturen verwobene religiése Bindungen waren daher geradezu inte-
graler Teil des Bildes, das man sich von den traditionellen islamischen Lebens-
welten machte, denen die Migranten aus islamisch gepriigten Lindern tatsiichlich
oder vermeintlich entstammten.?* Die Religiositit der ersten Generation wurde

B In Deutschland war man staatlicherseits anfangs bemiiht, die Aufenthaltsdaver viirkischer
Migranten durch eine Befristung der Arbeitserlaubnis auf zwei Jahre zu begrenzen (vgl.
Mathilde Jamin, Die deutsch-tiirkische Anwerbevereinbarung von 1961 und 1964, in:
dies./Eryilmaz, Aytag (Hg.), Fremde Heimat. Eine Geschichte der Einwanderung aus der
Tirkei, Essen 1998, 69-82; dies, Fremde Heimat. Zur Geschichte der Arbeitsmigration aus
der Tiirkei, in: Jan Motte/Rainer Ohliger/Anne von Oswald (Hg.), 50 Jahre Bundesrepub-
lik = 50 Jahre Einwanderung. Nachkriegsgeschichte als Migrationsgeschichte, Frankfurt
aM. 1999, 145-164, 146-150). Auch die Migranten selbst lebten, wie lebensgeschichtliche
Forschungen zeigen, in der Absicht baldiger Riickkehr (vgl. Werner Schiffauer, Die Mig-
ranten aus Subay. Tiirken in Deutschland: Eine Ethnographie, Stuttgart 1991; Hatice Yur-
tag, Pionierinnen der Arbeitsmigration in Deutschland. Lebensgeschichtliche Analysen von
Frauen aus Ost-Anatolien, Hamburg 1996).

M Migranten aus der Tiirkei stammten sehr viel haufiger als angenommen aus stidtischen
Kontexten (vgl. Karin Hunn, ,Nichstes Jahr kehren wir zuriick ..." Die Geschichte der tiir-
kischen ,Gastarbeiter® in der Bundesrepublik, Géttingen 2005, 71); gleichwohl diirfre viel-
fach der Emigration nach Deutschland eine Binnenmigration vom Land in die Stadt voran-
gegangen sein.
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entsprechend kaum als beunruhigend empfunden; vielmehr konnte sie sogar zy
einer Quelle sikularer Selbstbestitigung werden. Gegenstand migrationssoziolo-
gischer und -ethnologischer Forschung wurde sie allenfalls punktuell.

Erst durch das unvermutete religiose awakening der zweiten und dritten
Generation wurde die selbstbewusste Sikularisierungserwartung erschiittert,
Und diese Erschiitterung muss — wissenschaftlich wie gesellschaftlich, in der
politischen wie in der Rechtskultur — erst noch verarbeitet werden. Die éffentli.
chen Debatten und politischen Auseinandersetzungen um den Islam sind
zugleich Ausdruck dieser Irritation wie ein Modus ihrer Verarbeitung,.

2. Der Islam im Migrationsprozess nach Deutschland und Frankreich:
Ein historisch-statistischer Uberblick

Die Geschichte des Islam in Deutschland und Frankreich beginnt bekanntlich
nicht erst mit der staatlich geférderten Arbeitsmigration in den 1950er und
1960er Jahren.” In Frankreich lisst sie sich nicht von der kolonialen Vergangen-
heit losen, die fiir das ,soziale Imaginire’, das den Islam dort umgibt, bis heute
prigend ist.?* Bereits im 19. Jahrhundert gab es im kleineren Mafistab Arbeitsmi-
gration aus dem Maghreb nach Frankreich, die sich im Laufe des Ersten Welt-
krieges ausweitete, als durch die Mobilmachung der minnlichen Bevélkerung
akuter Arbeitskriftemangel auftrat.”? Auflerdem rekrutierte die franzosische
Armee knapp 300000 maghrebinische Soldaten.” Thnen gegeniiber sah sich der
franzésische Staat in den zwanziger Jahren zu symbolischen Gesten des Dankes
veranlasst. So wurde in Paris in staatlichem Auftrag eine reprisentative Moschee
errichtet und 1926 den (iiberwiegend algerischen) Muslimen {ibergeben.”” Auch
in der Zwischenkriegszeit ging die Migration aus dem Maghreb nach Frankreich
weiter; nach dem Zweiten Weltkrieg aber erreichte sie — durch die nunmehr mas-
senhafte staatliche Anwerbung von Arbeitskriften, aber auch bedingt durch den
Prozess der Dekolonialisierung — ein bis dahin ungekanntes Ausmafl. Bis zur
Einstellung simtlicher staatlicher Anwerbeprogramme im Juli 1974 gab es eine
stetige Fluktuation unter den Arbeitsmigrantinnen und -migranten.*® Erst durch

% Vgl. Franco Caldini, Europa und der Islam. Geschichte eines Missverstindnisses, Miinchen
2004%; Gudrun Krimer, Geschichte des Islam, Miinchen 2005; fir Frankreich auflerdem:
Jean-Frangois Clément, L'Islam en France, in: Bruno Etienne (Hg.), L'Islam en France.
Islam, Etat et Société, Paris 1991, 89-98,

% Vgl Alin Gillette/Abdelmalek Sayad, L'immigration algérienne en France, Paris 1984%
Gilbert Grandguillaume, Les singularités de I'islam frangais, in: Esprit 239, 1998, 52-64.

7 Ygl. Bade, Europa in Bewegung (wie Anm. 2), 236. Die Arbeitskrifte aus dem Maghreb
(Algerier, Marokkaner, Tunesier) stellen danach die zweitgrofite Gruppe (nach den Spani-
ern).

% Vgl ebd., 235.

2 Vgl Alain Boyer, L'Institut Musulman de la Mosquée de Paris, Paris 1992.

¥ Vgl. exemplarisch fiir Algerien: Gillette/Sayad, L'immigration (wie Anm. 26), 257-259,
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den Anwerbestopp wurden sie mit der Alternative ,rein oder raus* konfrontiert
und entschieden sich in grofler Zahl fiir ersteres. So wurde, vor allem seit Ende
der 1970er Jahre die Familienzusammenfithrung erleichtert wurde, aus vielfach
solitirer Pendelmigration zunehmend familiir motivierte Immigration. Der
Anwerbestopp hatte daher paradoxe Folgen: Statt zu einer Reduktion der Immi-
gration fithrte er zu einem beachtlichen Anstieg.”! Aus Migranten wurden Immi-
granten, und durch den Familienzuzug kam ein sozialstruktureller Wandlungs-
prozess in Gang, der dem Institutionalisierungsprozess des Islam erhebliche
Schubkraft gab.”

Die historischen Verbindungen Deutschlands zur ,islamischen Welt* sind
cher loser Art: Sie reichen von muslimischen Kriegsgefangenen im 16. und
17. Jahrhundert iiber muslimische Soldaten in der preuflischen Armee im Jahr-
hundert darauf. Fiir die muslimischen Kriegsgefangenen des Ersten Weltkriegs
wurden in Wiinsdorf und Zossen bei Berlin eigene Lager errichtet; im Wiins-
dorfer Lager entstand 1915 die erste Moschee auf deutschem Boden. In den
1920er Jahren gab es va. in Berlin ein reges, von Anhingern der Ahmadiya-
Bewegung dominiertes muslimisches Leben, Die von ihnen gegriindete Moslemi-
sche Gemeinschaft lief 1925 in Berlin-Wilmersdorf eine grofle Moschee erbauen,
die bis heute besteht, allerdings im Zuge der Arbeitsmigration seit den 1960er
Jahren im islamischen Feld Berlins zunehmend marginalisiert wurde.” Bis
Anfang der 1960er Jahre blieb der Islam in Deutschland ein gesellschaftlich und
religionskulturell marginales Phinomen. Das inderte sich erst mit der staatlichen
Anwerbung von Arbeitskriften aus Lindern mit mehrheitlich muslimischer
Bevélkerung: 1961 wurde eine entsprechende Vereinbarung mit der Tiirkei abge-
schlossen, 1963 mit Marokko und 1965 mit Tunesien, wobei die beiden letztge-
nannten quantitativ unbedeutend blieben, anders als die Vereinbarung mit Jugos-
lawien 1968, in deren Folge zahlreiche bosnische und albanische Muslime nach
Deutschland kamen.* Im November 1973 beendete die Bundesregierung simli-

't Vgl ebd,, 259; ohne Herkunftsdifferenzierung: Weil, France (wie Anm. 2), 533-537.

% Zur sprunghaften Zunahme der Zahl islamischer Gebetsstitten und Vereine in den spiten
197Qer Jahren vgl. Gilles Kepel, Les banlicues de I'Islam. Naissance d’une religion en
France, Paris 19917, 229-234.

¥ Vgl. Gerhard Hopp, Muslime in der Mark. Als Kriegsgefangene und Internierte in Wiins-
dorf und Zossen, 19141924, Berlin 1997; Margot Kahleyss, Muslime in Brandenburg,
Kriegsgefangene im 1. Weltkrieg. Ansichten und Absichten, Berlin 2000%; Thomas Lem-
men, Muslime in Deutschland. Eine Herausforderung fiir Kirche und Gesellschaft, Baden-
Baden 1999, 17-28; Ursula Spuler-Stegemann, Muslime in Deutschland. Informationen
und Klirungen, Freiburg i.Br. 2002, 127-140.

" Vgl. Johannes-Dieter Steinert, Arbeit in Westdeutschland: Die Wanderungsvereinbarungen
mit Italien, Spanien, Griechenland und der Tiirkei und der Beginn der organisierten
Anwerbung auslindischer Arbeitskrifte, in: Archiv filr Sozialgeschichte 35, 1995, 197-209;
speziell zur Tiirker: Jamin, Anwerbevereinbarung (wie Anm. 23); Karen Schonwilder, Ein-
wanderung und ethnische Pluralitit. Politische Entscheidungen und &ffentliche Debatten
in Grofbritannien und der Bundesrepublik von den 1950er bis zu den 1970er Jahren, Essen
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che Anwerbeprogramme. Ahnlich wie im Jahr darauf in Frankreich bewegte die-
se Mafnahme jedoch viele muslimische Migrantinnen und Migranten dazu, sich
fiir einen langfristigen Aufenthalt mit ihren Familien in Deutschland zu ent-
scheiden, So kam es Ende der 1970er Jahre auch in Deutschland zu einem deutl;-
chen Anstieg des muslimischen Bevolkerungsanteils sowie zu einem sozialstruk-
turellen Wandel des islamischen Feldes.’> Neuere Studien haben zwar die weit
verbreitete Annahme widerlegt, die Arbeitsmigration der 1950er und 1960er Jah-
re sei ein exklusiv minnliches Phinomen gewesen, und gezeigt, dass Familienmi-
gration nicht erst ein Phinomen der spiten 1970er und 1980er Jahre war;* doch
hat diese Entwicklung, wie der markante Anstieg der tiirkischen Wohnbevilke-
rung bei gleichzeitigem Riickgang der tiirkischen Beschiftigten in der zweiten
Hilfte der 1970er Jahre belegt, nach dem Ende der staatlichen Anwerbung deut-
lich an Signifikanz gewonnen,V

Zuverlissige statistische Daten zum Islam in Deutschland und Frankreich
sind nur schwer zu gewinnen. Das hat u.a. damit zu tun, dass Muslime keine kir-
chenanalogen Mitgliedschaftsstrukturen kennen. Statistische Erhebungen schlie-
Ben in der Regel von der Staatsangehorigkeit der Immigranten bzw. von der
Herkunft aus einem Land mit muslimischer Bevélkerungsmehrheit pauschal auf
die Religionszugehorigkeit. Dabei werden jedoch konkurrierende muslimische
Vorstellungen, individuelle Selbstzuschreibungen und konfessionelle Differen-
zierungen sowie die tatsichliche religiése Praxis nicht beriicksichtigt; auch mus-
limische Minderheiten aus Lindern mit nicht-muslimischer Bevélkerungsmehr-
heit werden nicht erfasst, ebenso wenig Konvertiten. Im Bewusstsein dieser
Schwierigkeiten veranschlagen Demographen, Soziologen und Historiker weit-
gehend iibercinstimmend die Zahl der um die Jahrtausendwende in Frankreich
lebenden Muslime auf 4 bis 4,5 Millionen; damit ist der Islam nach dem Katholi-

2001, 251-257; Karin Hunn, Asymmetrische Beziehungen: Tiirkische ,Gastarbeiter* zwi-
schen Heimat und Fremde. Vom deutsch-tiirkischen Anwerbeabkommen bis zum Anwer-
bestopp (1961-1973), in: Archiv fiir Sozialgeschichte 42, 2002, 145-172; dies., Nichstes
Jahr (wie Anm. 24), 29-70.

% Vgl Ulrich Herbert, Geschichte der Auslinderpolitik in Deutschland. Saisonarbeiter,
Zwangsarbeiter, Gastarbeiter, Flischtlinge, Miinchen 2001, 198f, Herbert macht allerdings
keine Angaben zur Religionszugehorigkeit, sondern klassifiziert lediglich nach Herkunfts-
lindern. Ich interpretiere also den deutlichen Anstieg der tiirkischen Wohnbevolkerung
nach 1973 als Anstieg des muslimischen Bevélkerungsanteils.

3% ygl. die griindliche historische Aufarbeitung bei Monika Mattes, ,Gastarbeiterinnen® in der
Bundesrepublik. Anwerbepolitik, Migration und Geschlecht in den 50er bis 70er Jahren,
Frankfurt a.M. 2005; dies., Zum Verhiltnis von Migration und Geschlecht. Anwerbung
und Beschiftigung von ,Gastarbeiterinnen’ in der Bundesrepublik 1960-1973, in: Mot-
te/Ohliger/von Oswald, 50 Jahre (wie Anm. 23), 285-309; dies., Hindernisse und Strate-
gien der staatlichen Anwerbung von ,Gastarbeiterinnen’ in der Bundesrepublik 1955-73,
in: Archiv fiir Sozialgeschichte 42, 2002, 105-121. Der durchschnittliche Anteil der Frauen
bei den Vermittlungen aus der Tiirkei liegt danach bei 25% (vgl. Mattes, Gastarbeiterinnen
(diese Anm. oben), 49).

7 Vgl. Herbert, Auslinderpolitik (wie Anm. 35), 198f.

192



zismus und vor den protestantischen Kirchen die zweitgrofite Religionsgemein-
schaft im Land. Die Mehrheit der 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;
die niichst grolen Gruppen stellen Muslime aus dem iibrigen Afrika und aus der
Tirkei (je 350000) sowie Asylbewerber und illegale Einwanderer; hinzu kom-
men Muslime aus dem Mittleren Osten (ca. 100000) und Konvertiten (ca.
40000). Etwa 50% der in Frankreich lebenden Musliminnen und Muslime sind
franzosische Staatsbiirger.’ Letzteres unterscheidet die Situation der Muslime in
Frankreich deutlich von der ihrer Glaubensbriider und -schwestern in Deutsch-
land, wo um die Jahrtausendwende etwa 3 bis 3,5 Millionen Muslime lebten, von
denen wiederum nur 10% deutsche Staatsbiirger waren. Die Muslime bilden
damit in Deutschland nach den Protestanten und Katholiken die drittgréfite
Religionsgemeinschaft. In ihrer iiberaus grofen Mehrheit — 2,7 Millionen -
stammen sie aus der Tiirkei."

Sowohl in Frankreich als auch in Deutschland haben sich regional Zentren
muslimischen Lebens gebildet: in Deutschland vor allem im Ruhrgebiet und in
Berlin, aber auch in Baden-Wiirttemberg, einigen Regionen Bayerns sowie in
Hamburg und Hessen; in Frankreich im Raum Paris, in der Umgebung von
Lyon und Marseille sowie in den éstlichen Departements. In beiden Lindern
stellen die Sunniten, deren Anteil weltweit auf etwa 85% beziffert wird,* mit
Abstand die grofite Gruppe. Thnen sind in Deutschland 80%, in Frankreich 90%
der Muslime zuzurechnen. Mit einem Anteil von etwa 15% bilden die Aleviten
in Deutschland die zweitgrofite Gruppe,*' gefolgt von den Schiiten (4%),% die in

W Alle Gbrigen (175000) stammen aus anderen Regionen der Welt, v.a. aus Asien. Die Zahlen

basieren auf einer Kombination verschiedener (ihrerseits kombinierter) Quellen: Nico
Landman, Der Islam in der Diaspora: Europa und Amerika. 1, Westeuropa, in: Werner
Ende/Udo Steinbach (Hg.), Der Islam in der Gegenwart, Miinchen 2005, 560-572, 562;
Haut Conseil 2 I'Intégration, L'Islam dans la République, Paris 2000, 26,

¥ Andere wichtige Herkunftsregionen sind der Balkan (167000}, Iran (116000), Pakistan und
Afghanistan (110000), die Maghrebstaaten (110000), Libanon (54000) sowie Irak (51000)
und Syrien (24000). Mit 10000 bis 120000 wird die Zahl der deutschstimmigen Konverti-
ten sehr unterschiedlich veranschlagt. Auch diese Angaben basieren auf einer Kombination
verschiedener (ihrerseits kombinierter) Quellen: Landman, Islam (wie Anm. 38), 562;
Faruk §$en/Hayrewin Aydin, Islam in Deutschland, Minchen 2002, 17-27; Spuler-
Stegemann, Muslime (wie Anm. 33), 27-31,

¥ Zum sunnitischen Islam vgl. Bernd Radtke, Der sunnitische Islam, in: Ende/Steinbach,

Islam (wie Anm. 38), 55-69.

Sie sind damit hier (wie in der Turkei) im weltweiten Vergleich tiberreprisentiert. Der

Anteil der Aleviten wird in der Tiirkei auf 15-20% veranschlagt; da die Mehrheit der Mus-

lime in Deutschland tiirkischstimmig ist, ist auch der Anteil der Aleviten hier deutlich

héher als in anderen muslimischen Immigrationslindern (vgl. Sen/Aydin, Islam (wie Anm.

39), 20-22). Zu den Aleviten vgl. Markus Dressler, Die alevitische Religion. Traditionsli-

nien und Neubestimmungen, Wiirzburg 2002,

41
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Frankreich die zweitgréfite muslimische Gruppe stellen und damit im Vergleich
zu threm weltweiten Anteil (10-15%) in beiden Lindern unterreprisentiert sind,
Die iibrigen gehoren kleineren islamischen Gemeinschaften an.

3. Religion, Identitit, Institution:
Wandlungslogiken im Prozess von Migration

Uber die Religiositit der Arbeitsmigranten der ersten Generation wissen wir
wenig. Es ist zweifellos problematisch, von der Herkunft aus einem Land mit
muslimischer Bevélkerungsmehrheit kurzerhand auf religivse Bindungen zy
schlieflen. Dennoch darf man annehmen, dass fiir einen groflen Teil der Migran-
ten jener ersten Generation Muslimsein tatsichlich gewissermaflen ,selbstver-
stindlich® war, weil in ihrem Herkunftsmilieu kulturelle, gesellschaftliche und
religidse Strukturen eng miteinander verwoben waren. Diese Selbstverstindlich.
keit ging im Prozess der Migration verloren. Denn mit der Migration nach West-
curopa brachen die ,sozialen Rahmen des religiésen Gedichtnisses® zusammen,
die die religitse Lebensfithrung und die religisen Vorstellungen im Herkunfts-
land sozialmoralisch abgestiitzt hatten.** Das ,religidse Feld* war demnach fiir die
ersten Migranten zunichst weitgehend unstrukturiert. Die Logiken des (Re-
)Strukturierungsprozesses, die der Konstruktion individueller religiéser Identiti-
ten sowie den kollektiven religiosen Selbstthematisierungen zugrunde liegen und
den Prozess der (Re-)Institutionalisierung steuern, sollen im Folgenden unter-
sucht werden.

Die ,sozialen Rahmen des religiosen Gedichtnisses® waren vielfach bereits
im Zuge der Binnenmigration vom Land in die industriellen Zentren der Her-
kunftslinder, die der Auswanderung nach Europa in zahlreichen Fillen voran-
ging, briichig geworden. Im Prozess der Emigration schliefilich zerbrachen sie
ganz: Kultur, Gesellschaft 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.* Damit inderten sich nicht zwingend auch die dufleren Formen religicser
Lebensfithrung; diese blieben im Gegenteil hiufig intakt oder wurden nach einer

2 Zur Schia vgl. Heinz Halm, Die Schia, Darmstadt 1988; Werner Ende, Der schiitische
Islam, in: ders./Steinbach, Islam (wie Anm. 38), 70-89.

# Formuliert in Anlehnung an Maurice Halbwachs, Das kollektive Gedichtnis, Frankfurt
a.M. 1985; ders., Das Gedichtnis und seine sozialen Bedingungen, Frankfurt a.M. 1985.
Zur Erfahrung des Zusammenbruchs der sozialmoralischen Rahmen der Religion in der
Migration vgl. Werner Schiffauer, Religion und Identitit. Eine Fallstudie zum Problem der
Reislamisierung bei Arbeitsemigranten, in: Schweizer Zeitschrift fiir Soziologie 2, 1984,
485-516.

# Vgl etwa Olivier Roy, Naissance d'un islam européen, in: Esprit 239, 1998, 10-35, 24, 26;
Schiffauer, Migranten (wie Anm. 23), 366; ders., Religion (wie Anm. 43), 511ff,; ders., Die
Bauern von Subay. Das Leben in einem tiirkischen Dorf, Stuttgart 1987, 63.
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Phase der Abstinenz wieder aufgenommen. Was sich dnderte, sind die Begriin-
dungen, die fiir diese Lebensfiihrung gegeben wurden, und damit éinderte sich ih
Sinn, ihre Bedeutung, Denn eine Handlung wie etwa das Bedecken des Kopfes
trigt in der Migration anders als im Herkunftsland ,ihren Sinn nicht mehr®, wie
Werner Schiffauer unterstreicht, ,in sich, sondern gilt als Ausdruck eines Wertes
oder Sinns, der auflerhalb von ihr liegt.“** Auf diese Weise wird die religiose
Handlung als solche relativiert, und es wird méglich, sie in Bezug auf den Wert,
den sie ausdriicken soll, zu reflektieren. Die Emigration begiinstigt demnach
gewissermafien die wertrationale, ethische Dimension religidser Lebensfiihrung:
Nicht mehr das dufiere Befolgen eines religiosen Gebots ist entscheidend, son-
dern die innere Haltung zu dem Wert, den es ausdriickt. Es kommt zu einem
jrecentrement de la religion sur I'individu®, wie Olivier Roy konstatiert.* Der
Islam l6st sich aus seiner engen Einbindung in die sozialkulturellen Rahmen der
Herkunftslinder und wird zu einer individuelle Werte begriindenden und Sinn
stiftenden Instanz,

Dieser Prozess begann in der ersten Generation, als im Zuge der Migration
nach Europa die ,sozialen Rahmen des religidsen Gedichtnisses* zusammenbra-
chen. Die nachfolgenden Generationen hingegen trafen auf ein bereits, wie
fragmentarisch und uniibersichtlich auch immer, (re-)strukeuriertes religivses
Feld, das zudem von den sozialkulturellen Erwartungen der nicht-muslimischen
Mehrheitsgesellschaft und ihren politisch-rechtlichen Institutionen eingerahmt
war. Als ,signifikante Andere®, wie Werner Schiffauer sie nennt,” sind die nicht-
muslimischen Mehrheitsgesellschaften von grofler Bedeutung fiir die Selbstthe-
matisierung muslimischer Migranten. Denn deren Anerkennungskimpfe oszil-
lieren stets zwischen zwei Polen: dem Kampf um Anerkennung als rechtlich
Gleiche und doch religionskulturell Andere. Sie werden also im Spannungsfeld
von Gleichheit und Differenz ausgetragen. Ich méchte dies im Folgenden in
Anlehnung an Pierre Bourdieus Konzept des ,symbolischen Kapitals* erliutern.*

Immigrierte Religionen wie der Islam in Deutschland und Frankreich verfii-
gen, wie man mit Bourdieu sagen kénnte, zunichst {iber kein oder nur iiber
geringes ,symbolisches Kapital’. Sie miissen dieses, d.h. die gesellschaftliche
Anerkennung ihres Weltbildes, ihrer Werte und ihrer Lebensfithrung, zunichst
gleichsam ,erwirtschaften’. Nicht selten riicken sie dabei gerade die von der
Mehrheitsgesellschaft stigmatisierten religionskulturellen Merkmale — etwa die

5 Schiffauer, Religion (wie Anm, 43), 503,

% Roy, Naissance (wie Anm, 44), 24,

7 Schiffauer, Migration und kulturelle Differenz, Berlin 2003, 55f.

% Als Hintergrund zum Folgenden vgl. Pierre Bourdieu, Das religidse Feld. Texte zur Oko-
nomie des Heilsgeschehens, Konstanz 2000; ders,, Die feinen Unterschiede. Kritik der
gesellschaftlichen Urteilskraft, Frankfurt a.M., 1998'%; ders., Sozialer Sinn. Kritik der theo-
retischen Vernunft, Frankfurt aM. 1993, besonders 97-121, 205-221; auferdem Axel
Honneth, Die zerrissene Welt des Sozialen. Sozialphilosophische Aufsitze, Frankfurt a.M.
1990, 156-181,
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Kopfbedeckung muslimischer Frauen — ins Zentrum. Aufﬁseitc.n der Mc_hrheitsge.
sellschaft wird dies in der Regel als gezielte Provolgan..on interpretiert. Doch
kann man es auch als Ringen darum verstehen, eine ,importierte’, in der religj-
onskulturellen Okonomie der Aufnahmegesellschaft wertlose religidse ,\Wih.
rung’ in ein wertvolles religionskulturelles ,Zahlungsmittel’ zu verwandeln,

Nun komint es allerdings zu dieser Art offentlicher Anerkennungskimpfe
erst seit den 1980er und insbesondere seit den 1990cr Jahren, d.h. beim Uber-
rsten Generation muslimischer Migranten zur zweiten und dritten
Generation. Dies scheint auf einen Wandel in der Logik religidser Identititspoli-
tik hinzudeuten: Fiir die erste Generation waren Frankreich und Deutschland
noch, wie Werner Schiffaver es formuliert, sentsymbolisierte” Riume.* Thre
symbolischen Anerkennungskimpfe richteten sich entsprechend nicht auf die
deutsche und franzésische Gesellschaft, sondern auf die jeweiligen Herkunfrsge-
sellschaften. Anders stellte sich die Lage aber fiir die nachfolgenden Generatio-
nen dar: diese hatten und haben ,ein doppeltes Anerkennungsproblem zu
l6sen®: Im Elternhaus wird ihre Anniherung an die nicht-muslimische Umwelt
nicht selten misstrauisch als Verrat bewertet. Wenn in dieser Lage eine Aufleh-
nung gegen die Eltern, wie sie durch cine gleichsam trotzige Identifikation mit
der deutschen bzw. franzésischen Mehrheitsgesellschaft zum Ausdruck gebracht
werden kénnte, vielfach ausbleibt, so auch deshalb, weil die Angchérigen dieser
Generationen ,mit Migrationhintergrund® hier als die unwiderruflich ,Anderen’
gesehen und hiufig mit einer geradezu verachtenden Haltung gegeniiber der
Herkunftskultur und -religion ihrer Eltern konfrontiert werden. Sie befinden
sich also in der typischen Situation des marginal man (vgl. oben 1.): Sie werden
von beiden Seiten als ,Andere’ gesechen und kénnen zu keiner der beiden Seiten
Gleiche* sein. Auf diese spannungsvolle Lage antworten sie oftmals mit einer
bewussten Selbstinszenierung ihres ,Andersseins‘ nach beiden Seiten. Dazu kann
das Fasten im Ramadin gehéren, obwohl es von den Eltern nicht vorgelebt wur-
de; das regelmifige Gebet, die selbstbewusste Hinwendung zu den schriftlichen
Quellen des Islam oder auch die Entscheidung, eine Kopfbedeckung auch dann
oder gerade dann zu tragen, wenn diese von den Miittern nicht getragen wurde
bzw. wird. Mit dieser gezielten Inszenierung von Differenz befreien sie sich aus
ihrer Defensivlage und signalisieren — zu beiden Seiten ~ sowohl Opposition als
auch Identifikation, sowohl ihr Recht auf Differenz als auch ihren Anspruch auf
Gleichheit: Dem oft unreflektiert-traditionellen Islam der Eltern stellen sie in
einer Art Rebellion im Schutze des ,Uber-Ich* den ,wahren® Islam gegeniiber. Im
Verhiltnis zur Mehrheitsgesellschaft demonstrieren sie durch die kognitive
(Wieder-) Aneignung der Religionskultur ihrer Eltern reflektierte Abweichung

gang von der e

¥ Schiffaver, Migration (wie Anm, 47), 17. Vgl. auch ders., Auf der Suche nach Anerkennung
im Spagat zwischen zwei Kulturen, in: Der Biirger im Staat (Themenheft Islam in Deutsch-
land) 4, 2001, 226-232.

% Ders., Migration (wie Anm. 47), 20,
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ichen Verhaltenserwartungen.®' Auf der Folie
von Bourdieus Kapitaltheorie lisst sich diese In_szeniel:uﬂg‘fe“g“?mk“lmre"ﬂ
Differenz als Ringen darum interpretieren, die mporterte "51'810115["“"“1:'3"0‘-‘
Wihrung' in der religionskulturellen Okonomie Deutschlanda_; und Frankrelzchs
als gleich giiltige ,Wihrung' zu etablieren. Hinter der Inszenierung von Diffe-
renz steckt demnach ein Ringen um Anerkennung als ,Gleiche". Iy

Austragungsort dieser zwischen den Polen (Recht alff) GlﬂlChh‘flt und
(Recht auf) Alteritit oszillierenden Anerkennungskimpfe ist ma{igeb_hch das
Rechtssystem. Sowohl in Frankreich als auch in Deutschland lisst sich eine Ten-
denz zur ,Verrechdichung' bzw. zur ,Vergerichtlichung’ religibser Anerken-
nungskimpfe von Migranten beobachten: Gerichte sind zu .Bilhncn einer neuar-
tigen 6ffentlichen Inszenierung und kontroversen Mobilisxfrr'ung von l'{Cllngn
geworden, So vollzieht sich die Integration immigrierter Rehg:open in die euro-
paischen Gesellschaften nicht zuletzt iiber gerichtliche Entscheidungen.® Auch
dies ist eine im Vergleich zur ersten Generation neue Entwicklung, die anzeigt,
dass nicht nur ein Richtungs-, sondern auch ein Formwandel religionskultureller
Anerkennungskimpfe stattgefunden hat. Dieser Formwandel weist darauf hin,
dass die Integration bereits weiter vorangeschritten ist, als es erscheinen mag: Er
weist darauf hin, dass die Ankunftsgesellschaften inzwischen zu hoch symboli-
sierten Riumen geworden sind. Denn indem die jungen Musliminnen und Mus-
lime ihre Rechte im Namen und mit den Mitteln des sikular-demokratischen
Rechtsstaats — insbesondere durch Berufung auf dessen Leitideen (Religions-
)Freiheit und Gleichheit — artikulieren, lassen sie sich bereits auf eine sikulare
Diskursordnung ein.

Da nun die Kategorien, mit denen das ,Gleiche' und das ,Andere* bestimmt
werden, in Deutschland und Frankreich sowohl im Hinblick auf die rechtlichen
Rahmen als auch in sozialkultureller Hinsicht verschiedene sind,* entwickeln die
religionskulturellen Anerkennungskimpfe muslimischer Migranten diesseits und
jenseits des Rheins unterschiedliche Dynamiken. So haben es die nach Deutsch-
land eingewanderten Muslime angesichts der hierzulande akzentuierten kultur-
christlich-deutschen ,Leitkultur® und der nach wie vor starken Vorstellung einer
deutschen Abstammungsgemeinschaft schwer, sich im 6ffentlichen Raum als
,Gleiche* zu positionieren. Das franzdsische Modell republikanischer Integration

von standardisierten kulturchristl

5t Vgl dazu etwa Schiffaver, Suche (wie Anm. 49), 230; ders., Alles ist eines. Demokratische
Kultur und extremistischer Islam, in: Kursbuch 149, 2002, 107-120; Olivier Roy, Vers un
islam européen, Paris 1999; ders., L'islam mondialisé, Paris 2002,

32 Ygl. Claire de Galembert/Nikola Tietze, Institutionalisierung des Islam in Deutschland.
Pluralisierung der Weltanschauungen, in: Mittelweg 36, 1, 2002, 43-62; auflerdem Astrid
Reuter, Grenzarbeiten am religidsen Feld, Religionsrechtskonflikte und -kontroversen im
Verfassungsstaat, in: Jamal Malik/Jiirgen Manemann (Hg.), Religiose Mobilisierung, Erfurt
iLE.

33 Zu den differenten Selbstbildern in Frankreich und Deutschland vgl. etwa Ulrich Bielefeld,
Nation und Gesellschaft. Selbstthematisierungen in Deutschland und Frankreich, Ham-
burg 2003.
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durch die die laizitire Schule hingegen ist geradezu auf ,Gleichheit’ angelegt und
erschwert im Gegenteil die Artikulation von .Ande"rssein'.“ So wird in den Reli-
gionskontroversen in Frankreich, wie u.a. die Ausclnanders?tzung um das Kopf-
tuch gezeigt hat, vor allem das Recht darauf, .,anders‘ zu sein, als fundamentales
Freiheitsrecht eingeklagt. In Deutschland ist dc:mgcgeni.jbef der Ruf “nach
,Gleichheit* — hach gleichen Rechte sffentlicher Teilhabe, wie sie den etablierten
christlichen Kirchen gewihrt wird — deutlich stirker zu vernchmen.

Diese Asymmetrie schligt sich auch in den Formen der Institutionalisierung
des Islam in Deutschland und Frankreich nieder. Der Aufbau institutioneller
Strukturen, der mit Beginn der Arbeitsmigration einsetzte, verlief zunichst unii-
bersichtlich, Es waren iiberwiegend lokale, teils wenig bestindige Initiativen, die
Gebetsriume anmieteten oder kauften, Moscheevereine und eine Vielzahl ande-
rer islamischer Organisationen griindeten, die vielfach zunichst informellen
Charakter bewahrten, sich jedoch im Laufe der Zeit rechtsférmige Gestalt
gaben,*

In Frankreich haben sie mehrheitlich den mit dem Vereinsgesetz von 1901
geschaffenen Status einfacher associations (Vereine). Einige haben die mit gewis-
sen steuerlichen Vorteilen verbundene Rechtsform von associations cultuelles
(,Kultvereinen®) erworben, eine fiir Religionsgemeinschaften vorgesehene Ver-
einsform, die 1905 — vor allem mit dem Ziel, die katholische Kirche durch den
Zwang zu transparenten Organisationsstrukturen gleichsam von innen her zu
demokratisieren — mit dem Gesetz zur Trennung von Kirchen und Staat

5 Vgl. Nikola Tietze, Islamische Identititen, Formen muslimischer Religiositit junger Min-
ner in Deutschland und Frankreich, Hamburg 2001, besonders 200-215.

55 Als Uberblick iiber den Institutionalisierungsprozess sowie einzelne Organisationen vgl.
etwa: Werner Schiffauer, Muslimische Organisationen und ihr Anspruch auf Reprisentati-
vitit: Dogmatisch bedingte Konkurrenz und Streit um Institutionalisierung, in: Alexandre
Escudier/Brigitte Sauzay/Rudolf von Thadden (Hg.), Der Islam in Europa. Der Umgang
mit dem Islam in Frankreich und Deutschland, Géttingen 2003, 143-158; Thomas Lem-
men, Islamische Vereine und Verbinde in Deutschland, Bonn 2002; Nils Feindt-
Riggers/Udo Steinbach, Islamische Organisationen in Deutschland. Eine aktuelle Bestand-
aufnahme und Analyse, Hamburg 1997; Sen/Aydin, Islam (wie Anm. 39), 49-84; Gerdien
Jonker, Eine Wellenlinge zu Gott. Der ,Verband der Islamischen Kulturzentren' in Euro-
pa, Bielefeld 2002; zur Sonderrolle der DITIB (Diyanet Isleri Tiark Islam Birligi/, Tirkisch-
Islamische Union der Anstalt fiir Religion’) vgl. Giinter Seufert, Die Tirkisch-Islamische
Union® (DITIB) der tirkischen Religionsbehirde: Zwischen Integration und Isolation, in:
ders./Jacques Waardenburg (Hg.), Turkish Islam and Europe: Europe and Christianity as
reflected in Turkish Muslim discourse & Turkish Muslim life in the diaspora, Stuttgart
1999, 261-293; Kepel, Les banlieues (wie Anm. 32); Jocelyne Cesari, Etre musulman en
France. Associations, militants et mosquées, Paris 1994; ferner die Beitrige von Rémy
Leveau, Franck Frégosi und Chire de Galembert in: Rémy Leveau/Khadija Mohsen-
Finan/Catherine Wihtol de Wenden (Hg.), L' Islam en France et en Allemagne. Identités
et citoyennetés, Paris 2001,
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geschaffen wurde * Die ,Kultvereine' unterliegen den allgemeinen Vorgaben des
Vereinsgesetzes von 1901, diirfen sich aber ausschlieflich der Organisation und
sffentlichen Durchfithrung des religisen ,Kultes* widmen. Daher haben sowohl
protestantische als auch islamische ,Kultvereine zusitzlich so genannte associati-
ons culturelles (,Kulturvereine®) gegriindet. Dies sind ebenfalls Vereinigungen
nach dem allgemeinen Vereinsrecht von 1901, die aber ausdriicklich kulturelle’
Ziele verfolgen und hierfiir auch 6ffentliche Subventionen erhalten kénnen. Dass
die Grenze zwischen kulturellen und kultischen Zwecken nicht immer eindeutig
zu bestimmen ist, zeigt die Diskussion um die Frage, ob die Errichtung und
Unterhaltung von religiés bestimmten Gebiuden wie Kirchen, Synagogen und
eben auch Moscheen als ,kulturelle Aktivitit staatlich subventioniert werden
darf oder als ,kultische* Angelegenheit keinerlei 6ffentlichen Férderung erhalten
darf.”

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 Rechtslage unterscheidet sich jedoch von
der franzésischen uw.a. dadurch, dass sie (nach Art. 137 Abs. 5 der Weimarer
Reichsverfassung, der durch Art. 140 GG ins Grundgesetz inkorporiert ist)
neben einem privatrechtlichen auch einen dffentlichrechtlichen Status fiir Religi-
onsgemeinschaften vorsieht, den aber islamische Organisationen bislang nicht
erlangt haben.**

Wihrend die Bildung lokaler Gebets- und Moscheevereine ebenso wie kul-
tureller und sozial-karitativer islamischer Gruppen in Frankreich und Deutsch-
land vor allem seit Ende der 1970er Jahre ziigig voranschritt, kamen héherstufige
Organisationsbestrebungen — die Bildung von Dachverbinden und iibergreifen-
den Spitzenvertretungen — zunichst nur zégerlich in Gang. Wihrend auf den
niederstufigen Organisationsebenen die Ahnlichkeiten zwischen Frankreich und
Deutschland iiberwiegen, weist dieser hoherstufige Institutionalisierungsprozess
bemerkenswerte Unterschiede auf. Dies hat mit den jeweils spezifischen religi-

% Zum Gesetz von 1905 sowie zur laicité allgemein vgl. aus der Fiille der Literatur: Jean Bau-
bérot, Laicité 1905-2005, entre passion et raison, Paris 2004; ders., Histoire de la laicité
frangaise, Paris 2000; Jean-Marie Mayeur, La question laique. XIX*-XX"* siécle, Paris 1997;
Emile Poulat, Liberté, laicité. La guerre des deux France et le principe de la modernité, Pa-
ris 1987.

7 Vgl. Francis Messner/Pierre-Henri Prélot/Jean-Marie Woehrling (Hg.), Traité de droit
frangais des religions, Paris 2003, 897-930.

% Vgl Gritt Klinkhammer, Auf dem Weg zur Korperschaft des &ffentlichen Rechts? Die
Integration des Islam in Deutschland im Spannungsfeld von sikularer politischer Ordnung,
Religionsfreiheit und christlicher Kultur, in: dies./Tobias Frick (Hg.), Religionen und
Recht. Eine interdisziplinire Diskussion um die Integration in demokratischen Gesell-
schaften, Marburg 2002, 181-202; Janbernd Oebbecke (Hg.), Muslimische Gemeinschaf-
ten im deutschen Recht. Frankfurt a.M. 2003 (darin besonders die Beitrige von Hermann
Weber und Bodo Pieroth).
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onshistorischen und vor allem
gleichslindern zu tun.

~ In Frankreich sind bereits seit Ende der 1980er Jahre von staatlicher Sejte
d"'ektf’ Ma;tﬂnahmen ergriffen worden, um die Bildung einer nationalen Repri.
sentationsinstanz der Muslime zu férdern, Treibendes Motiv dieser Forderung
war nicht zuletzt das Bestreben, den uniibersichtlichen Institutionalisierungs.
prozess des Islam staatlicherseits zu kanalisieren. Mit diesem Ziel hatte 1988 der

damalige Innenminister Pierre Joxe eine Kommission aus Vertretern des Staates

u:_1d der Muslime einberufen, den so genannten den Conseil de réflexion sy
4 'lf’ﬁfm en France (CORIF). Die Initiative wurde von den nachfolgenden Innen.
ministern fortgefithrt, doch konnten die konkurrierenden Interessen und teil-
weise Widerstinde vonseiten verschiedener islamischer Organisationen nur in
zihen Verhandlungen zu einem tiberdies instabilen Ausgleich gebracht werden,
So wurde erst 15 Jahre spiter, im Mai 2003, und nur unter dem massiven Druck
des damaligen Innenministers Nicolas Sarkozy der Conseil Frangais du Culte
Musulman (CFCM) mit seinen 25 regionalen Gliederungen, den Conseils Régio-
nawx du Culte Musulman (CRCM), gegriindet.” Die Auseinandersetzungen, die
seinen Entstehungsprozess begleiteten, endeten allerdings mit seiner Griindung
nicht. Seine Reprisentativitit wird nicht nur im islamischen Feld selbst immer
wieder in Frage gestellt; auch erfiillt der Rat nicht alle Erwartungen, die von
staatlich-politischer Seite in ihn gesetzt wurden, so dass inzwischen quer durch
die politischen Lager erwogen wird, diesem fiir den ,muslimischen Kult* zustin-
digen Rat ein weiteres Organ zur Seite zu stellen, das als Ansprechpartner fiir
alle nicht unmittelbar religigsen Angelegenheiten zu dienen und auch die im Rat
nicht reprisentierten laizitir orientierten ,Kulturmuslime* zu vertreten hiitte. Als
Name dieser Organisation wird Conseil Représentatif des Institutions Musulmanes
(CRIM) vorgeschlagen.®

Das Vorgehen des franzésischen Staates schreibt sich ein in die longue durée
staatlicher Religionspolitik in Frankreich. Zum einen fallen die Parallelen zur
doppelten Organisationsweise des franzosischen Judentums ins Auge: Per Dek-
ret hatte Napoleon im Dezember 1808 das jidische Zentralkonsistorium, den
Consistoire de Paris, ins Leben gerufen, der seither fiir simtliche Angelegenhei-
ten zustindig ist, die den jiidischen ,Kultus® — das religiése Leben also — betref-
fen. Die Griindung des Consistoire ist Teil des 1801 eingefithrten napoleonischen

-rechtlichen Konstellationen in den beiden Vey.

Vgl. aus der umfangreichen Literatur nur die Sondernummer ,Le Conseil frangais du culte
musulman’ von French Politics, Culture & Society 23/1, 2005; aus der Sicht des Leiters des
Bureau central des cultes im franzésischen Innnenministerium Vianney Sevaistre, L'islam
dans la République: le CFCM. In: Regards sur I'actualité 298, 2004, 33-48; ferner Valérie
Amiraux, CFCM. A French Touch?, in: ISIM Newsletter 12, 2003, 24-25.

Vgl. etwa Piotr Smolar/Xavier Ternisien, Le ministre de I'intérieur souhaite faire émerger
une instance représentative d'un ,islam laiique’, in: Le Monde, 7.12.2004; Frangois Hol-
lande, Défendre la paix, in: Revue de I'Institut de recherches internationales et stratégiques
58, 2005, 25-30, 28.
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System der cultes reconnues, der staatlich anerkannten Religionsgemeinschaften,
zu denen neben den Juden auch die Katholiken sowie die reformierten und
lutherischen Christen gehorten.® Seit 1943 steht dem Consistoire der unter deut-
scher Besatzung klandestin gegriindete Conseil Représentatif des Institutions Jui-
ves de France (CRIF) zur Seite, der fiir alle Angelegenheiten zustindig ist, die
nicht unmittelbar das religiése Leben betreffen, Das jiidische Zentralkonsistori-
um hatte bereits bei der Griindung des Conseil Frangais du Culte Musulman
Modell gestanden. Die Vorschlige zur Griindung eines fiir allgemeine politisch-
gesellschaftliche Fragen zustindigen Conseil Représentatif des Institutions Musul-
manes orientieren sich, bis hin zur abkiirzenden Bezeichnung CRIM, am Modell
des jiidischen CRIE#

Mindestes ebenso wichtig wie diese Anleihen bei dem napoleonischen Sys-
tem der cultes reconnwes, das durch die laizitire Neuordnung 1905 aufler Kraft
gesetzt wurde, ist die Orientierung an einem anderen historisch erprobten
Handlungsmuster: dem Umgang mit der katholischen Kirche im Rahmen laiziti-
rer Religionspolitik seit der Dritten Republik. In der Tat scheint der Islam in
dem Mafe, in dem die katholische Kirche als feindliches Gegeniiber von Demo-
kratie und laicité ausdiente, an die vakante Stelle des Hauptwidersachers laizitir-
republikanischer Ideale getreten zu sein. Dieser Umbruch kiindigte sich bereits
in der Zwischenkriegszeit an, setzte sich aber erst in der Nachkriegszeit durch
und trat nur zdgerlich ins 6ffentliche Bewusstsein.® Im Umgang mit dem Islam
— der in eben der Zeit zu erstarken begann, als die 6ffentliche Bedeutung der
katholischen Kirche dramatisch schwand — wurden auch religionspolitische und
-rechtliche Handlungsmuster aus der Konfliktgeschichte mit der katholischen
Kirche aktiviert. So sollte in der Dritten Republik auch die katholische Kirche,

60 Zur Religionspolitik Napoleons bzw. zum System der cultes reconnmes vgl. Mess-
ner/Prélot/Woehrling (Hg.), Traité (wie Anm. 57), 90-110; Jean Baubérot, Vers un nou-
veau pacte laique? Paris 1990, 33-48, Dieses System ist heute nur noch in den drei Depar-
tements Elsaf-Lothringens (Bas-Rhin, Haut-Rhin, Moselle) in Kraft, die 1905, als das
Gesetz zur Trennung von Staat und Kirchen erlassen wurde, zum Deutschen Kaiserreich
gehorten, und sich, als die Region nach dem Ersten Weltkrieg wieder franzdsisch wurde,
fiir dessen Beibehaltung entschieden.

62 Vgl. etwa Hollande, Défendre (wie Anm. 60), 28.

63 Eine wichtige Rolle im Prozess der Aussdhnung von katholischer Kirche und franzésischer
Republik spielte die Verurteilung der antisemitisch-monarchistischen Action frangaise 1926
durch Pius XI., wenngleich sie 1939 durch Pius XII. zuriickgenommen wurde (vgl. Etienne
Fouilloux, Une Eglise en quéte de liberté. La pensée catholique frangaise entre modernisme
et Vatican I1 (1914-1962), Paris 1998, 67-84). Eine weitere wichtige Etappe war die Aner-
kennung der laicité durch den franzésischen Episkopat 1946. Allerdings blieb insbesondere
der Status katholischer Privatschulen bis in die 1980er Jahre Gegenstand 6ffentlicher Aus-
einandersetzungen; erst seit dieser Konfliktherd beruhigt wurde, ist es zu einer dauerhaften
Entspannung des Verhiltnisses zwischen katholischer Kirche und franzosischem Staat ge-
kommen (vgl. Kristoff Talin, Les évéques frangais et la laicité: entre attestation et contesta-
tion, in: Jean Baudouin/Philippe Portier (Hg,), La laicité, une valeur d'aujourd’hui? Con-
testations et renégotiations du modele frangais, Rennes 2001, 189-204).
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dhnlich wie ein Jahrhundert spiter der Islam, staatlicher Kontrolle unterworfen
werden, und zwar maflgeblich durch Einflussnahme auf ihre innere Organisati.
onsgestalt, fiir die das Gesetz von 1905 konkrete Vorgaben machte.*

Auch in Deutschland orientieren sich die Bestrebungen zur Bildung einer
bundesweiten Reprisentationsinstanz der Muslime an historischen Erfahrungen,
Hier steht das Modell der als ,Korperschaften 6ffentlichen Rechts® anerkannten
christlichen Kirchen im Vordergrund, das aus der Weimarer Reichsverfassung
1949 ins Grundgesetz iibernommen wurde.* Verglichen mit Frankreich jedoch
wird in der religionsrechtlichen Kultur in Deutschland das Selbstbestimmungs-
recht der Religionsgemeinschaften gegeniiber den Eingriffsméglichkeiten seitens
des Staates akzentuiert; dabei spielen die Erfahrungen des Nationalsozialismus
eine nicht unerhebliche Rolle. In Deutschland gingen daher die Einigungsbemii-
hungen der Muslime anders als in Frankreich zunichst von muslimischer Seite
aus. Ob die Einberufung der so genannten Deutschen Islamkonferenz (DIK)
durch den Innenminister Wolfgang Schiuble im September 2006 in dieser Hin-
sicht eine religionspolitische Wende markiert, kann noch nicht abschliefend
beurteilt werden. Die Initiative zur institutionellen Einigung wurde jedenfalls
von den Muslimen selbst ergriffen: Bereits in den 1980er Jahren griindeten sich
mit dem Islamvrat fiir die Bundesrepublik Deutschland und dem Zentralvat der
Muslime in Deutschland zwei Spitzenverbinde.® Diese Doppelstruktur auf Spit-
zencbene erwies sich jedoch in vielen Fragen von gemeinsamem Interesse als
hinderlich, etwa in der Frage der Einfithrung islamischen Religionsunterrichts,
der Schiichterlaubnis oder in den Konflikten um das Kopftuch. Es sind nicht
zuletzt diese konkreten Sachfragen, die gerade in der jiingeren Vergangenheit
den Bemithungen um Zusammenarbeit und Einigung Schubkraft gegeben haben.

Welch hohe Bedeutung solche Sachzwinge fiir den Prozess der institutio-
nellen Einigung haben, mag ein Blick auf den Rechtsstreit um die vom Islam-
und Zentralrat gemeinsam geforderte Einfithrung islamischen Religionsunter-
richts nach Art. 7 Abs. 3 GG (und also auf der gleichen Rechtsbasis, die auch fiir
den christlichen Religionsunterricht gilt) in Nordrhein-Westfalen zeigen. Das
nordrhein-westfilische Oberverwaltungsgericht in Miinster 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 weder der eine noch der andere eine Vereinigung von natiirlichen Personen sei

#  Vgl. die Literatur in Anm. 56.

& Vel Art. 137 Abs. 5 WRV in Verbindung mit Art. 140 GG. Zur historischen Entwicklung
vgl. Stefan Korioth, Die Entwicklung der Rechtsformen von Religionsgemeinschaften in
Deutschland im 19. und 20. Jahrhundert, in: Hans G. Kippenberg/Gunnar Folke Schuppert
(Hg.), Die verrechtlichte Religion. Der Offentlichkeitsstatus von Religionsgemeinschaf-
ten, Tiibingen 2005, 109-139; Hans Michael Heinig, Offentlich-rechtliche Religionsgesell-
schaften, Studien zur Rechtsstellung der nach Art. 137 Abs. 5 WRV korporierten Religi-
onsgesellschaften in Deutschland und in der Europiischen Union, Berlin 2003.

“ Vel die Literatur in Anm. 55.

202



und dberdies auch in keinem von beiden eine umfassende Pflege religidser Ange-
legenheiten stattfinde.*” Diese Auffassung wurde im Februar 2005 vom Bundes-
verwaltungsgericht zuriickgewiesen. Zwar muss eine Vereinigung, um als Religi-
onsgemeinschaft angesehen werden zu kénnen, auch nach Meinung der Bundes-
verwaltungsrichter auf natiirliche Personen zuriickzufiihren sein sowie auf allen
Gliederungsebenen genuin religiose Aufgaben wahrnehmen; doch kommen die
Bundesrichter zu dem Schluss, dass diese Voraussetzungen grundsitzlich auch
bei mehrstufigen Organisationen wie den klagenden islamischen Dachverbinden
erfiillt sein kénnen.*

In diesem Urteil kiindigt sich eine neue Rechtsprechung an, deren Folgen
fir den weiteren Institutionalisierungsprozess des Islam in Deutschland sich
inzwischen abzeichnen. Denn hier wird eines der bisherigen Hauptargumente
gegen die Anerkennung islamischer Spitzen- und Dachverbinde als ,Kérper-
schaften 6ffentlichen Rechts® — die vermeintlich fehlende religionsgemeinschaft-
liche Qualitit — héchstrichterlich entkriftet. Das Bundesverwaltungsgericht
kommt damit den Muslimen in einem wichtigen Aspekt ihres religios-
theologischen Selbstverstindnisses — ihrer vom kirchlichen Organisationsmodell
abweichenden organisatorischen Verfasstheit — einen wichtigen Schritt entgegen.

Das Signal wurde auf muslimischer Seite umgehend aufgenommen, und die
Bemithungen wurden verstirkt, konkurrierende Interessen zum Ausgleich zu
bringen, um die in rechtlicher Hinsicht hinderliche multiple Organisationsstruk-
tur zu iiberwinden und eine einheitliche islamische Reprisentationsinstanz mit
fdderalen Gliederungen ins Leben zu rufen. Ein sehr konkreter Schritt in diese
Richtung — in der Zeit war von einem ,institutionellen Quantensprung® die
Rede® — wurde Ende Mirz 2007 getan: Vertreter der vier groen muslimischen
Verbinde mit bundesweitem Vertretungsanspruch unterzeichneten in Kéln die
Geschiftsordnung  fiir den so genannten Koordinierungsrat der Muslime
(KRM).™

Die Griindung des KRM nur ein halbes Jahr nach Einberufung der Deut-
schen Islamkonferenz kénnte man als Versuch der Muslime in Deutschland deu-
ten, ihren Einigungsprozess auch weiter in Eigenverantwortung voranzutreiben
und nicht — wie ihre Glaubenbriider und -schwestern in Frankreich — unter allzu
starken politischen Druck zu geraten, wie er vonseiten der DIK in den nichsten
Monaten oder doch Jahren zu erwarten gewesen wire. In jedem Fall hat er eine
neue Dynamik in das Feld des Islam in Deutschland gebracht. Deren Konse-
quenzen freilich sind noch nicht abzusehen.

67 Vgl. OVG Miinster 19 A 997/02 vom 2. Dezember 2003,

%8 Vgl. BVerwG 6 C 2.04 vom 23. Februar 2005,

“ “Tim Farin/Christian Parth, Einer fiir alle, in: Die Zeit, 12.4.2007.

7 Neben dem Zentralrat und dem Islamrat sind dies der Verband Islamischer Kulturzentren
(VIKZ; dazu Jonker, Wellenlinge (wie Anm. 55)) und die DITIB (vgl. Seufert, Tiirkisch-
Islamische Union (wie Anm. 55)).
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