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Die Rolle von Moscheegemeinden in der
Pravention gegen Radikalisierung junger
Musliminnen und Muslime in Deutschland
Mouhanad Khorchide

Moscheen kénnen durch ihr religitses Angebot vie- I
le Musliminnen und Muslime in Deutschland er- Prof. Dr. Mouhanad Khorchide

reichen. Da der Islam allerdings kein Lehramt und Leiter des Zentrums fiir Islamische

keine Kirche kennt, gibt es eine Bandbreite an reli- Theologie und Professor fiir Islamische
giosen Auslegungen des Islams, die in den Moschee- Religionspddagogik an der Westfdli-
gemeinden unterschiedlich vertreten sind. Daher schen Wilhelms-Universitdt Miinster.
héngt die integrative Rolle der Moscheen von deren J

religiosen Angeboten ab. Man kann weder pauschal

attestieren, dass Moscheen einen Beitrag gegen die Radikalisierung junger Menschen
leisten, noch pauschal den Moscheen diese Rolle absprechen. Das Dilemma in Deutsch-
land besteht jedoch darin, dass die meisten grofien Moscheegemeinden im Laufe der
Zeit politische Strukturen aufgebaut haben und mehr politischen als religiésen Agen-
den folgen. Dadurch verpassen sie nicht selten den Anschluss an die eigene Basis. Die
Ergebnisse empirischer Studien, die zeigen, wie Moscheegemeinden und religiése Pra-
xis immer unattraktiver fir junge Muslime werden, missten gerade diese Gemeinden
zum Umdenken bewegen, und zwar im eigenen Sinne und im Sinne ihrer religiosen
Uberzeugung. In seiner Studie iiber tiirkischstimmige Muslime in Deutschland aus
dem Jahr 2016 kommt Detlef Pollack zu dem Ergebnis, dass Angehorige der zweiten
und dritten Generation weniger hdufig die Moschee besuchen, als die erste Generation
(23 vs. 32 Prozent wochentlich oder 6fter) und auch deutlich seltener bekunden, mehr-
mals am Tag das personliche Gebet zu verrichten (35 vs. 55 Prozent).! Gleichzeitig ge-
winnt die salafistische Szene gerade unter jungen Musliminnen und Muslimen immer
mehr an Attraktivitat. Es ist nicht ausreichend, sich vom Salafismus und Extremismus
zu distanzieren und diese zu verurteilen. Was die Jugendlichen dringend benétigen,
sind Gegenangebote zum Fundamentalismus, die mit der Lebenswirklichkeit dieser Ju-
gendlichen harmonieren und sie nicht vor die Wahl stellen, entweder Deutscher oder
Muslim zu sein, sondern ihnen die Grundlagen fiir eine harmonierende mehrdimen-
sionale Identitit bietet: sowohl Deutscher als auch Muslim.

Bevor ich auf die Frage eingehe, wie so ein integratives religiéses Angebot aussehen
kann, schauen wir uns kurz die wichtigsten Eckdaten im Zusammenhang mit den Mus-
liminnen und Muslimen sowie den Moscheegemeinden in Deutschland an.

1 Westfdlische Wilhelms-Universitdt Minster 2016, 11.
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Musliminnen und Muslime in Deutschland - Daten und Fakten

Die genaue Zahl der Musliminnen und Muslime in Deutschland ist schwer zu bestim-
men, da die Religionszugehdrigkeit in Deutschland in der Regel nicht erfasst wird. Laut
der Hochrechnung des Bundesamts fiir Migration und Fliichtlinge (BAMF) lebten Ende
2015 rund 4,4 bis 4,7 Millionen Musliminnen und Muslime in Deutschland (5,4 bis 5,7
Prozent an der Gesamtbevolkerung).? Nach Einschitzung des Pew Research Center in
Washington lebten 2016 ca. 4,95 Millionen Musliminnen und Muslime in Deutschland
(6,1 Prozent an der Gesamtbevolkerung).’ Neuere Daten liegen bisher noch nicht vor, aber
laut Schitzungen basierend auf den Herkunftsldndern der nach Deutschland Gefliichte-
ten bzw. laut Umfragedaten, welche im Registrierungsprozess gewonnen wurden, ldsst
sich ableiten, dass die Zahl der Musliminnen und Muslime um etwa 800.000 nach oben
korrigiert werden muss. Wobei auch hier darauf zu achten ist, dass es sich bei Einwan-
derern aus muslimisch geprigten Landern nicht immer um Musliminnen und Muslime
handelt, sondern um eine sehr heterogene Gruppe.

Rund 45 Prozent der in Deutschland lebenden Musliminnen und Muslime sind deut-
sche Staatsangehorige, rund 55 Prozent verfiigen iiber eine auslandische Nationalitit.
Eine Schitzung des BAMF aus dem Jahr 2016 zeigt, dass es sich bei den Musliminnen
und Muslimen in Deutschland um eine sehr heterogene Bevolkerungsgruppe handelt.
Demnach hatten rund 2,3 Millionen und damit rund die Halfte (51 Prozent) ihre Wurzeln
in der Turkei. Zum Vergleich: 2011 lag ihr Anteil noch bei 67,5 Prozent. Musliminnen und
Muslime aus dem Nahen Osten stellen mit geschitzten 775.000 Personen die zweitgrofite
Herkunftsgruppe (17 Prozent). Diese Zahl wuchs hauptséchlich durch die zugefliichteten
Personen. An dritter Stelle folgen rund 520.000 Musliminnen und Muslime aus stidost-
europdischen Herkunftsldndern (11 Prozent), hauptséchlich aus Bosnien, Bulgarien und
Albanien. Aus Nordafrika kommen zwischen 259.000 und 302.000 der in Deutschland
lebenden Musliminnen und Muslime, mehrheitlich aus Marokko. Der Rest stammt aus
Zentralasien/GUS, Iran, Siid-/Siidostasien und dem sonstigen Afrika.*

Die Mehrheit der Musliminnen und Muslime in Deutschland gehort dem sunnitischen
Islam an. Ihr Anteil betrigt ca. 74 Prozent. Die zweitgrofRte muslimische Glaubensgruppe
ist die der Aleviten, deren Anteil bei 13 Prozent liegt. Es folgen die Schiiten mit einem An-
teil von sieben Prozent. Neben diesen Glaubensgruppen leben kleine muslimische Grup-
pen wie Angehorige der Ahmadiyya-Gemeinde, die Sufis/Mystiker bzw. die Ibaditen und
andere nicht naher spezifizierte islamische Konfessionen.®

Die umfassende Studie ,Muslimisches Leben in Deutschland“ im Auftrag der Deutschen
Islam Konferenz ergab im Jahr 2009, dass die Mehrheit der Musliminnen und Muslime
glaubig ist: 36 Prozent schitzen sich selbst als stark glaubig ein, weitere 50 Prozent geben
an, eher glaubig zu sein. Religiositit ist insbesondere bei tiirkischstimmigen Muslimin-
nen und Muslimen und afrikanischer Herkunft ausgepragt. Dagegen ist sie bei iranisch-
stimmigen Musliminnen und Muslimen, fast ausschlielich Schiiten, eher gering: Nur
zehn Prozent sehen sich als sehr stark gldubig und etwa ein Drittel als gar nicht glaubig.
Muslimische Frauen sind in fast allen Herkunftsgruppen tendenziell glaubiger als Man-

Stichs 2016.
Pew Research Center 2017.
Stichs 2016, 29-31.
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ner. Insgesamt sind ca. 20 Prozent der Musliminnen und Muslime in religiésen Vereinen
oder Gemeinden organisiert.

Moscheegemeinden in Deutschland

Der erste islamische Dachverband in Deutschland ist der tiirkische Verband der Isla-
mischen Kulturzentren (VIKZ). Dieser wurde schon im Jahre 1973 gegriindet. Danach
wurden die ebenfalls tiirkische Islamische Gemeinschaft Milli Goris (IGMG) und dann
die Tirkisch-Islamische Union der Anstalt fiir Religion (DITIB) als Ableger des tiirki-
schen Religionsministeriums Diyanet gegriindet. Spater wurde der Zentralrat der Mus-
lime in Deutschland (ZMD) als Zusammenschluss mehrerer arabischer, tiirkischer und
schiitischer Vereine gegriindet. Neben diesen vier grofien Dachverbinden folgte ab den
90er-Jahren des 20. Jahrhunderts die Griindung einiger weiterer Vereinigungen: die Is-
lamische Gemeinschaft der Bosniaken (1994), die Islamische Gemeinschaft der schiiti-
schen Gemeinden Deutschlands (IGS) (2009) sowie das Blindnis malikitischer Gemeinden
in Deutschland (BMG) (2018), das tiberwiegend aus marokkanischstimmigen Gemeinden
besteht.

In Deutschland gibt es etwa 2.350 islamische Gebetsraume und Moscheen.® Viele dieser
Moscheegemeinden leisten gemeinniitzige Arbeit. Vor allem die Wohlfahrtspflege stellt
einen wichtigen Teil davon dar. Dazu kommen Freizeit-, Bildungs- und Betreuungsan-
gebote. Dabei sind die meisten Gemeinden auf das Engagement Ehrenamtlicher ange-
wiesen.

Dennoch besteht starke Kritik an den groflen Dachverbanden, vor allem wird ihnen im-
mer wieder vorgeworfen, an erster Stelle politischen Agenden zu folgen und weniger an
einem weltoffenen Islam fiir Musliminnen und Muslime in Deutschland und Europa
interessiert zu sein. Die Abhéngigkeit dieser oder einiger dieser Verbdnde vom Ausland
ist hoch problematisch. Fiir Verstimmung sorgte zum Beispiel 2017 die Affdre um DI-
TIB-Imame, die Informationen tiber mutmafiliche Giilen-Anhénger in ihren Gemeinden
oder Regionen gesammelt und nach Ankara geschickt haben sollen. Die Bundesanwalt-
schaft stellte ihre Ermittlungen gegen die beschuldigten Imame im Dezember 2017 ein.”

In den letzten Jahren war der Fokus auch immer wieder auf die Inhalte der Freitagspre-
digten in den Moscheen gerichtet. Die Kritik richtete sich vor allem gegen Freitagspre-
digten der DITIB wegen nationalistischer Untertdne, besonders nach dem Putschversuch
in der Tarkei im Juli 2016 oder im Januar 2018, als viele DITIB-Imame in Deutschland
einem Aufruf der tirkischen Religionsbehoérde Diyanet folgten und fiir einen Erfolg der
tlirkischen Truppen beteten, die gerade in Syrien einmarschiert waren.

Hin und wieder wurden Predigten bekannt, in denen Frauen und Homosexuelle, aber
auch Juden benachteiligt wurden. Die eigentliche Herausforderung bleibt dennoch die
nicht seltene Entfernung der Inhalte der Freitagspredigten von der Lebenswirklichkeit
der Musliminnen und Muslime in Deutschland, vor allem der muslimischen Jugendli-
chen. Und genau diese Liicke wird nicht selten von den fundamentalistischen Angebo-
ten geschlossen. Daher muss hier betont werden, dass die Moscheegemeinden nicht nur
dann einen Beitrag zum Frieden leisten, wenn sie keine fundamentalistischen bzw. ge-

6 Halmetal 2012.
7 Der Generalbundesanwalt 2017.
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waltgeladenen Gehalte vermitteln, sondern wenn sie menschenfreundliche und lebens-
nahe religiose Angebote machen als Antwort auf den Fundamentalismus. Damit wir uns
alle als Gesamtgesellschaft dafiir sensibilisieren, dass der Kampf gegen Radikalisierung
und religiosen Fundamentalismus in unserer Gesellschaft keineswegs eine rein theolo-
gische Aufgabe darstellt (zum Beispiel, wie man den Koran unterschiedlich interpretiert
oder eine andere religiose Position kritisch reflektiert), sondern eine gesamtgesellschaft-
liche Aufgabe ist, muss folgende Frage beantwortet werden:

Warum ist gerade der Fundamentalismus fiir einige muslimische
Jugendliche attraktiv?

Wir stehen in Deutschland vor einem Phinomen bei vielen muslimischen Jugendlichen,
das ich ,ausgehohlte religiose Identitit” nenne. Dieses Phinomen zu verstehen, ermog-
licht uns die Konzipierung entsprechender religiéser Angebote, mit denen wir vor allem
diese Jugendlichen erreichen und ihnen zu religioser Miindigkeit verhelfen kénnen.
Denn gerade extremistische Angebote erreichen solche Jugendlichen, die ihre Religiosi-
tit an Dritte zu delegieren bereit sind und nicht gelernt haben, ihre Religiositét selbst in
die Hand zu nehmen und selbst zu bestimmen.

Nur wenn ich weif}, wer ich bin und mir meiner Identitét sicher bin, habe ich keine Angst,
mich dem Anderen zu 6ffnen, in ihm das Neue zu begriifien. Die Begegnung des Islams
mit Europa Mitte des 20. Jahrhunderts im Zuge der Arbeitsmigration fiihrte jedoch zu
Identitdtsverunsicherungen auf beiden Seiten, was statt Nidhe Distanz hervorrief.

Wenn heute in Deutschland von Musliminnen und Muslimen gesprochen wird, dann
spricht man hauptsichlich von den ehemaligen ,Gastarbeiterinnen und Gastarbeitern®,
die im Zuge der Anwerbeabkommen in den 1960er- und 1970er-Jahren als Arbeitskrifte
nach Deutschland gekommen sind, von deren Familien, die in den 1980er-Jahren im Zuge
der Familienzusammenfiithrung nachgekommen sind sowie von deren Nachkommen,
die mittlerweile in zweiter und dritter Generation in Deutschland geboren wurden. Es ist
mehr oder weniger ein Zufall, dass es sich bei vielen der ehemaligen ,Gastarbeiterinnen
und Gastarbeitern” um Musliminnen und Muslime handelt. Dadurch iiberlagern sich
verschiedene Dimensionen des Andersseins, der Fremdartigkeit, und so verschirfen sich
Probleme der Abgrenzung, der Anpassung und der Integration; ethnische Dimensionen
Uberlagern sich mit nationalen, religiésen und soziokonomischen.?

Sprach man in den 1960er- und 1970er-Jahren von ,Gastarbeiterinnen und Gastarbei-
tern®, so begann man in den 1980er- und 1990er-Jahren, als die Arbeitsmigration durch die
Familienzusammenfiihrung sichtbar geworden war, von ,,Ausldnderinnen und Ausldn-
dern“ zu sprechen. Spatestens seit dem 11. September 2001 spricht man von ,,Muslimin-
nen und Muslimen®, gemeint sind aber noch immer die ehemaligen Gastarbeiterinnen
und Gastarbeiter und deren Nachkommen. Mit dieser Verschiebung der Wahrnehmung
wurden aus den typischen sozialen Problemen einer Gastarbeiterschaft religiose Proble-
me. Die Kategorie ,Muslim* riickt immer stirker als Deutungsmuster fiir soziale Defizite
der Gastarbeiterschaft in den Vordergrund. Die Religion sei das Problem, sei das Integra-
tionshindernis, heif$t es. Musliminnen und Muslime finden sich entsprechend in einer
Rechtfertigungsposition wieder. Betrachtet man die Debatten der letzten Jahre um das

8 Casanova 2004, 86-101.
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Thema Islam, dann sind diese entweder iiberschattet von sicherheitspolitischen Fragen
oder es geht um Moscheebauten, Minarette und das Kopftuch. Und wer die Ankunft der
Musliminnen und Muslime in Europa als Sicherheitsproblematik begreift, wird voraus-
sichtlich frither oder spiter auch der eigenen Angst erliegen und im Islam und in den
Musliminnen und Muslimen nur noch eine Gefahr und Bedrohung sehen. Dadurch, dass
sich Musliminnen und Muslime in einer Rechtfertigungsposition wiederfinden und sich
zum Teil mit dem Opferdiskurs abfinden, kommen sie kaum dazu, die notwendige Frage
an sich zu stellen: Wie kann der Islam die européischen Gesellschaften heute bereichern?

Gerade Angehorige der sogenannten zweiten und dritten Generation der Musliminnen
und Muslime fiithlen sich mit der hiesigen Gesellschaft stark verbunden, ihre Distanz zur
Heimatkultur ihrer GrofReltern ist grof. Je stérker sie sich integriert fithlen, desto grofRer
sind auch ihre Erwartungen an das Aufnahmeland; das zeigt sich vor allem im Anspruch
auf Gleichbehandlung und Chancengleichheit in allen gesellschaftlichen Institutionen
(Bildung, Arbeits- und Wohnungsmarkt), aber auch in der Erwartung, allgemein aner-
kannt und akzeptiert zu sein.’ Dies ist Ausdruck ihrer Integration in der Gesellschaft.

Die erste Generation der Gastarbeiterinnen und Gastarbeiter aus islamischen Landern
kam primar aus der Tiirkei und Nordafrika, war also in einem islamischen Land aufge-
wachsen. Die Angehorigen dieser Generation wurden in ihren Heimatldndern sozialisiert
und internalisierten dort Werte und Normen. Fiir sie war Religion nicht mehr als ein Teil
ihrer Herkunftsidentitit. Eine reflexive Zuwendung zur eigenen Kultur und zur eigenen
Religion setzte vor allem mit dem Familiennachzug ein.

Die Bedeutung der Religion in der zweiten und dritten Generation differenzierte sich
stirker aus. Das begriindet sich dadurch, dass diese Generationen in ihrer Sozialisation,
Sprache und Identitdtsentwicklung starker einer Spannung zwischen den Orientierun-
gen der Herkunfts- und der Aufnahmegesellschaft ausgesetzt sind und ihnen dabei Re-
ligion als (mogliche) Bewiltigungsstrategie dient. Die Erwartungen der Jugendlichen an
die europiischen Gesellschaften sind hoch. Hier, wo sie geboren und aufgewachsen sind,
winschen sie sich eine Heimat, die ihnen nicht nur Chancengleichheit im Bildungssek-
tor, am Arbeitsmarkt und am Wohnungsmarkt bietet, sondern auch eine innere Heimat,
in der sie sich als anerkannte Menschen entfalten kénnen. Werden diese Erwartungen
nicht erfiillt und haben die Jugendlichen das Gefiihl, diskriminiert zu sein, dann kommt
es zu verschiedenen Reaktionen. Manche kapseln sich ab, sie gehen zu beiden Systemen -
zur Kultur der Eltern und zur Mehrheitsgesellschaft - auf Distanz. Viele Jugendliche grei-
fen aber auch reaktiv bei der Suche nach einem sicheren ,Wir-Gefihl“ auf die Religion
zurlick. Auf die Frage, als was sie sich fithlen, bezeichnen sie sich selbst hauptséchlich als
Musliminnen und Muslime, der Islam bedeute fiir sie sehr viel. Diese Form der islami-
schen Identitdt bezeichne ich als ,Schalenidentitat“*

Fiir die Konstruktion einer kollektiven Identitdt bedienen sich diese Jugendlichen eines Is-
lams ,,ohne Inhalt“; der Islam, den sie leben, ist mit einer leeren Schale zu vergleichen. Die
Religion dient der Konstruktion einer kollektiven Identitét, die auch Schutz vor dem ,An-
deren” bietet. ,Schalenmuslime* stiitzen sich also auf ausgehohlte (entkernte) Identitéten.
Diese Jugendlichen fiihlen sich als unwillkommene Auslanderinnen und Auslander sowie
als benachteiligte Auflenseiterinnen und Aufienseiter. Durch den Islam, der vor allem als

9 Mehrldnder 1983.
10 Vgl. Khorchide 2017, 242; Khorchide 2010, 365-385.
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Bindeglied zu anderen Migrantenjugendlichen gleicher Herkunft bzw. Religion gesehen
wird, kdnnen sie ein gewisses Gefiihl der Sicherheit aufbauen. Sie halten sich tberwie-
gend an die gottesdienstlichen kollektiven Praktiken. Diese finden ihren Ausdruck in der
Gemeinschaft, werden im Bezug zur Gruppe verrichtet und von ihr mehr oder weniger
kontrolliert. Viele Jugendliche fasten also im Monat Ramadan, viele ménnliche Jugend-
liche gehen freitags zum gemeinschaftlichem Freitagsgebet in die Moschee und Mddchen
tragen ein Kopftuch; so erfiillen sie die Erwartungen der sozialen Kontrolle seitens der
eigenen Community und konstruieren gleichzeitig eine reaktive kollektive Identitat, die
ihnen das notwendige Gefiihl der Sicherheit und Stéirke vermittelt.

Diese religiose kollektive Identitit ist also als Reaktion zu verstehen - einerseits auf die
Erwartungen der Eltern und der eigenen Community, andererseits auf das Gefiihl der
Nicht-Anerkennung seitens der Mehrheitsgesellschaft und somit als Selbstfindungspro-
zess in einem ,anderen” sicheren Kollektiv, in dem ihre Zugehorigkeit zu diesem nicht
standig hinterfragt wird. Gerade aus dem letztgenannten Punkt wird diese Identitat tiber
die Beschreibung des Anderen und weniger tiber die Beschreibung des Eigenen skizziert.
Das heifdt: Wenn Jugendliche beschreiben, was sie als Musliminnen oder Muslime aus-
macht, geben sie weniger an, was sie sind, sondern vielmehr, was sie nicht sind. Ihre is-
lamische Identitit ist nicht selten eine der Ab- und Ausgrenzung. Entsprechend (tiber)
betonen sie solche Elemente in der Religion, die sie tiber die Anderen (Nichtglaubigen)
erhohen. Dazu gehort vor allem die Vereinnahmung Gottes und seiner Gnade nur fiir sich
und die eigene Gruppe.

Es kommt bei Jugendlichen der zweiten Generation zu einer Umwertung: Hier geboren
und aufgewachsen erwarten sie, auch hier eine Heimat geboten zu bekommen, in der
sie sich heimisch fithlen kénnen. Bei Nichterfiillung dieser Erwartungen beginnen die
Jugendlichen, kulturelle Gegensitze zu konstruieren und vorhandene zu tibertreiben. Es
kommt zur Uberbetonung von Differenzen. Gemeinsamkeiten in den Einstellungen und
Vorstellungen, aber auch religiose Gemeinsamkeiten werden heruntergespielt. Ein offe-
nes Islamverstdndnis, das nicht nur Gemeinsamkeiten mit den anderen Weltreligionen
betont, sondern auch das im Koran verankerte Prinzip der Wiirdigung aller Menschen
als Menschen - unabhingig davon, welcher Weltanschauung sie angehoren - spricht
diese Jugendlichen weniger an, denn sie suchen nach Elementen in der Religion, die ihr
Anderssein betonen sollen. Begriffe wie Aufklairung oder Moderne werden pauschal als
swestlich” abgelehnt, ohne sich mit deren Inhalten zu beschiftigen. Hier besteht die Ge-
fahr der Instrumentalisierung der Religion, im Sinne einer reaktiven Riickbesinnung, die
sich durch das Festhalten an sichtbaren Symbolen dufert, um Grenzen zwischen Kollek-
tiven auf der Basis religidser Differenz zu ziehen.

Eine immer starkere Identifikation mit dem Islam und zugleich eine kaum reflexive Be-
schiftigung mit dem Islam fithren zur Aushohlung der Religion. Denn es geht bei dieser
Identifikation mit dem Islam nicht um Spiritualitit, um Gotteserfahrung, um Inhalt, son-
dern lediglich um die dufiere, identitétsstiftende Fassade. Und genau hier wird das sala-
fistische/fundamentalistische Angebot attraktiv, denn dieses spaltet die Welt in Gut und
Bose. Die Guten liebt Gott, die Bosen verdammt er bis in die Ewigkeit. Salafisten seien die
einzigen, die von Gott geliebt werden, sie seien letztendlich die Sieger, die Auserwihlten.
Dazuzugehéren gibt ein Gefiihl der Stirke und vor allem der Uberlegenheit. Das restrik-
tive Gottesbild der Salafisten verleiht Macht, denn an der Seite eines kriegerischen Gottes
zu stehen, dessen Botschaft eine Kampfansage ist, macht michtig. Ein barmherziger, lie-
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bender Gott, dessen Barmherzigkeit seinem Zorn vorauseilt, ist hingegen ein schwacher
Gott, daher konstruieren fundamentalistische Gruppierungen einen patriarchalischen
Gott, der seine Ménnlichkeit immer wieder mit Zorn und Gewalt unter Beweis stellt. Sich
mit solchen fundamentalistischen Gedanken zu identifizieren ist letztendlich Ausdruck
innerer Ohnmacht, die manche Jugendlichen, aber nicht nur Jugendliche, durch die Iden-
tifikation mit einer méachtig auftretenden Religion zu kompensieren versuchen.

Solche ausgehohlten Identititen sind stark anfllig fir politische Instrumentalisierung
und entsprechende Rekrutierung in fundamentalistischen Milieus. Jiirgen Oelkers bringt
diese Gedanken auf den Punkt: ,Die politische Bearbeitung dieser Probleme diirfte umso
schwieriger werden, je weniger die sozio-Okonomische Integration gelingt, je geringer
der Schulerfolg der Kinder ist, je mehr verschiedene Generationen Desintegration erle-
ben und je hirter die eigene Kultur abgeschottet wird. Von der anderen Seite aus gesagt: Je
weniger die aufnehmende Kultur bereit ist, Integrationswillige aufzunehmen, je starker
sich die fundamentalistische Diskussion entwickelt und je weniger echte Chancen sich
die Mitglieder der fremden Kultur ausrechnen kénnen, desto mehr verscharft sich das
Problem. Religiése Uberzeugungen lassen sich dabei politisch instrumentalisieren, und
dies umso mehr, je weniger Kontakt mit anderen Kulturen besteht.!

Imame in Deutschland: Es kommt nicht nur auf die Sprache der
Predigt, sondern und vor allem auf deren Inhalte an

In der 6ffentlichen Debatte wurde und wird weiterhin in Deutschland {iber die Notwen-
digkeit diskutiert, dass Imame auch auf Deutsch predigen sollen. Es ist keine Frage, dass
die Predigt muslimischer Imame auf Deutsch bzw. zumindest eine Zusammenfassung
der Predigt auf Deutsch fiir mehr Transparenz der Arbeit der Imame sorgen wird, aber
auch, und das ist in meinen Augen noch wichtiger, fiir mehr Ansprechbarkeit der Pre-
digten fiir Musliminnen und Muslime, vor allem fiir muslimische Jugendliche, welche
die deutsche Sprache viel besser beherrschen und verstehen kénnen als die Sprachen
der Herkunftslinder ihrer Eltern. Allerdings ist die Sprache allein weder das eigentliche
Problem noch die eigentliche Losung, denn worauf es im Grunde ankommt, sind die In-
halte, die den Menschen in den Moscheegemeinden vermittelt werden. Viele salafistische
Prediger in Deutschland tragen ihre Gedanken in ihren Moscheen und in 6ffentlich zu-
ginglichen Medien auf Deutsch vor und erreichen dadurch eine breite Basis an muslimi-
schen Jugendlichen. Und gerade dieses Beispiel der salafistischen Prediger zeigt, wo das
eigentliche Problem liegt. Es ist die Frage: Welcher Islam wird an deutschen Moscheen
vermittelt?

Diese Frage ist deshalb zentral, weil die meisten Musliminnen und Muslime nicht selbst
im Koran nachlesen bzw. sich mit islamischer Literatur auseinandersetzen, sondern viele
sich auf das verlassen, was sie von sogenannten religiosen Autorititen horen; fiir sie ist
das der richtige Islam. Und da Imame fiir viele Musliminnen und Muslime als solche Au-
toritaten gelten, tragen diese eine grofie Verantwortung zur Etablierung des jeweiligen
Islambildes, das sie predigen. Als Leiter des grofiten islamisch-theologischen Zentrums in
Deutschland” bin ich unmittelbar in der Frage der Imameausbildung an deutschen Uni-
versitdten involviert. Daher méchte ich hier in Stichpunkten skizzieren, welche Inhalte

11 Oelkers 2011, 120f.

12 Zurzeit studieren am Zentrum fir islamische Theologie der Westfdlischen Wilhelms-Universitdt Minster ca. 800 Studierende.
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deutsche Imame fiir einen weltoffenen Islam verantworten sollten und welche theologi-
schen Hiirden zu iberwinden wéren:

@ Religiose Miindigkeit als Grundsatz und die Notwendigkeit einer reflektierten reli-
giosen Bildung

Die religiose Bildung muslimischer Jugendlicher in Deutschland muss der angesproche-
nen Entwicklung der Entstehung ausgehohlter religiéser Identititen Rechnung tragen
und ein Angebot machen, das diese entkernten Identititen mit einem sinnvollen Gehalt
fiillt. Moderne religidse Bildung versteht sich im Dienste des Subjekt-Werdens des Indi-
viduums und seiner Selbstbestimmung und daher nicht als Prozess der Vermittlung von
Religion. Beim veralteten Konzept der Vermittlung stand das zu Vermittelnde im Vor-
dergrund, die Menschen wurden mehr als Objekte denn als Subjekte religitser Bildung
betrachtet. Heute geht es um Aneignungsprozesse. Bei diesem Konzept der Aneignung
steht der Mensch als Subjekt selbst, mit seiner Lebenswirklichkeit, seinen Erfahrungen,
Erwartungen, Wiinschen, Bediirfnissen usw. beim Prozess der religiésen Bildung im Vor-
dergrund. In einer modernen islamischen Bildung geht es heute also nicht um das Ein-
trichtern von Glaubensgrundsitzen und die Vermittlung von endgiltigen Antworten,
sondern darum, Menschen zu befahigen, ihre eigene Religiositit zu entwickeln und wahr-
zunehmen sowie die Bedeutung religioser Inhalte individuell zu reflektieren, damit sie
ihre Religiositat selbst verantworten kénnen. Es geht also um Fragen wie ,Was bedeutet
Religion fiir mich?“ und ,Welchen Bezug haben religiose Inhalte zu meinem Alltag und zu
meinem Lebensentwurf?”

Durch religidse Bildung sollten Menschen befdhigt werden, ihr Leben in religiéser Hin-
sicht selbst entwerfen und diesen Lebensentwurf selbst verantworten zu konnen. Sie soll-
ten in der Lage sein, zwischen lebensfreundlichen und lebensfeindlichen religidsen An-
geboten zu unterscheiden.

Aufgabe einer zeitgemifien islamischen Bildung ist es nicht, jungen Menschen einen Ka-
talog an Erlaubtem (Halal) und an Verbotenem (Haram) zu vermitteln und Heranwach-
sende zur unkritischen Befolgung religioser ,Gesetze“ anzuhalten, was den Prozess der
Entstehung ausgehohlter Identititen nur begiinstigt. Vielmehr sollen junge Menschen zur
kritischen Reflexion von Traditionen, die sich mit humanen Werten nicht vereinbaren las-
sen, angehalten und dazu befiahigt werden, ihre freie individuelle Selbstbestimmung als
Muslime auf der Basis eines offenen Islamverstdndnisses im Sinne einer spirituellen und
ethischen Religion und weniger einer Gesetzesreligion zu entfalten. Sie sollen den Sinn ih-
rer Religiositit fiir sich entdecken und dazu befihigt werden, Gotteserfahrung zu machen.

Das Subjekt muss sich also selbst einbringen. Wenn es aber in religiéser Bildung um ein
subjektives Betroffensein von Religion geht, dann setzt dies eine dialogische Theologie
voraus, welche die Beziehung Gott-Mensch nicht als Gehorsamkeitsbeziehung, sondern
als dialogische, ja als Liebes-Beziehung vorsieht, einen Gott meint, der zugédnglich ist, der
erfahrbar ist, einen Gott also, dem es nicht um sich selbst, dem es nicht um Instruktionen
geht, sondern um den Menschen selbst.*

@ Die Notwendigkeit der Uberwindung religiésen Exklusivismus
Gerade durch das Insistieren auf den alleinigen Wahrheitsanspruch der eigenen Uberzeu-

gungen bleibt kaum Raum fiir andere Wahrheitsanspriiche. Denn der religios begriindete

13 Vgl. Khorchide 2012, 13ff.; Khorchide 2015.
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Exklusivismus besteht darauf, dass auflerhalb der eigenen Religion keine heilshafte Er-
kenntnis der transzendenten Wirklichkeit bzw. Offenbarung vermittelt werden kann. An-
deren Religionen kommt somit keine heilsvermittelnde Funktion zu. Der Exklusivismus ist
allerdings nicht mit dem eigenen Wahrheitsanspruch zu verwechseln. Dieser kann zwar,
muss aber nicht exklusivistisch vertreten werden. Denn wenn ich daran glaube, dass meine
Religion der Weg zur Wahrheit ist, bedeutet dies nicht zwangsldufig, dass es nicht andere
Wege zur Wahrheit gibt. Damit relativiere ich keineswegs meinen Wahrheitsanspruch.

Im religiosen Exklusivismus steckt eine Grundlage fiir Gewalt, weil er eine Form der Ab-
lehnung des ,,Anderen”“ darstellt. Und wenn diese Ablehnung im Namen Gottes geschieht,
dann nimmt sie absolute Ziige an, und wir wiren nicht mehr weit entfernt von dem, was
man Religionskriege nennt. Die Geschichte der drei monotheistischen Religionen kennt
das zur Gentige.

Der religios begriindete Exklusivismus ist im Islam ldngst nicht nur unter Salafisten und
muslimischen Fundamentalisten verbreitet. Diese Haltung steht noch bis heute stark in
der Mitte der islamischen Theologie. Aber hier sind die Fragen berechtigt: Wie kann man
diese Position mit der Rede von einem allen Menschen in bedingungsloser Liebe und
Barmherzigkeit zugewandten Gott zusammenbringen? Ist ein Gott, der Menschen nur
deshalb fiir die Ewigkeit in eine Holle verdammt wegen dem, was sie sind (Nichtmuslime)
und nicht fiir etwas, was sie verbrochen haben, ein gerechter Gott? Sicher nicht. Daher ge-
hort in den Moscheegemeinden auch die Frage kritisch reflektiert: An welchen Gott glau-
ben Musliminnen und Muslime?

© Die Notwendigkeit der historischen Kontextualisierung koranischer Aussagen, vor
allem derjenigen, die Gewalt ansprechen

Sowohl in der Bibel als auch im Koran wird Gewalt angesprochen. Die Frage, die sich
heute stellt, ist die nach dem Umgang mit solchen Stellen in unseren heiligen Schriften.
Liest man sie ahistorisch, lduft man Gefahr, sie fir eine Instrumentalisierung fiir politi-
sche Zwecke freizugeben. Auch wenn der Koran fiir Muslime als géttliche Botschaft gilt,
schlief’t dies keineswegs die Moglichkeit einer historischen Kontextualisierung seiner
Aussagen aus. Denn worauf es ankommt, ist das Verstdndnis vom Akt der Offenbarung
als dialogische Kommunikation in der Geschichte und durch diese statt als monologi-
sche Belehrung durch Gott.”* Der Koran, verstanden als Medium und zugleich Resultat
einer Kommunikation zwischen dem Verkiinder und der Gemeinde Mohammeds im 7.
Jahrhundert auf der arabischen Halbinsel, setzt fiir sein Verstehen voraus, die Situation
dieser Kommunikation zu berticksichtigen. Eine literalistische, also wortwortliche, Lesart
des Korans ignoriert diese Tatsache, dass der Koran diskursiv im Akt der Kommunikation
verkiindet wurde und daher auch nur diskursiv verstanden werden kann. Es ist daher ein
Unterschied, ob die Aufforderung im Koran 2:191 als solche zu verstehen ist, alle Nicht-
musliminnen und -muslime jederzeit zu toten oder als der deskriptiven Aussage in einer
bestimmten, historisch bedingten kriegerischen Auseinandersetzung.

Ein historisch-kritischer Zugang zum Koran entschirft die Gewaltpotenziale in ihm, weil
sie dadurch nicht mehr mit einem ahistorischen Bewusstsein als vom Himmel gefalle-
ne Imperative gelesen, sondern als Produkt von historisch gewachsenen Auseinander-
setzungen erfasst werden, die fiir Musliminnen und Muslime zugleich die Involviertheit
Gottes in ihrer Geschichte darstellt.

14 Vgl. Khorchide 2018.
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O Das Liebesethos als Friedenspotenzial stirken

Der Islam, wie auch das Christentum und das Judentum, besitzt ein religiéses Ethos als
moralischen Universalismus. Damit meine ich keineswegs ein Weltethos, das Religionen
ersetzen soll, sondern ein religioses Ethos, das alle Menschen, egal welchem Glauben bzw.
welcher Weltanschauung sie angehdren mogen, erfasst.

Gerade das Liebesethos der drei monotheistischen Religionen geht tiber das Gerechtig-
keitsethos hinaus. Es geht um Néchstenliebe. Liebe schliefit nicht die Gerechtigkeit aus,
sondern geht iiber sie hinaus. Gerade Musliminnen und Muslime sollten heute fiir eine
Koalition der verschiedenen religiosen wie nichtreligiosen moralischen Universalien ein-
treten. Der Koran beschreibt die Gott-Mensch-Beziehung als Liebesbeziehung, die aller-
dings durch das Handeln des Menschen bezeugt werden will: ,,Gott erschafft Menschen,
die er liebt und die ihn lieben“ (Koran 5:54). Gerade ein Biindnis von Universalisten gegen
Partikularisten (religiose Exklusivisten, Nationalisten, Rassisten usw.) ist heute gefragter
als je zuvor. Religiose Menschen sind heute herausgefordert, sich Gedanken dariiber zu
machen, wie sie die Liebeskrifte in ihnen freisetzen kdnnen. Die islamische Vorstellung
vom Menschen als Medium der Verwirklichung von Gottes Liebe und Barmherzigkeit
stellt den Inbegriff und zugleich den Maf3stab von Religiositdt dar und betont die Verant-
wortlichkeit des Gldubigen fiir den friedlichen Zusammenhalt seiner Gesellschaft.

© Die Notwendigkeit der Trennung von religiosen und politischen Institutionen als
Schutz der Religion vor Instrumentalisierung durch die Politik und als Schutz der
Politik vor Instrumentalisierung durch die Religion

Die Sékularitit, wie sie in Westeuropa verstanden und praktiziert wird, bedeutet, dass
es keine Staatsreligion geben darf. Diese Form der Sékularitat will sowohl den Staat vor
religiosen Machtanspriichen als auch Religionen vor politischer Instrumentalisierung
schiitzen und ist daher als Basis fiir die religiose Neutralitit des Staates zu verstehen. In
einem sdkularen Staat wird niemand zu einem Glauben gezwungen. Gleichzeitig wird die
religiose Gemeinde vor staatlichen Eingriffen geschiitzt und der Staat verzichtet auf die
Favorisierung einer spezifischen religiésen oder sikularen Weltsicht.”

Jirgen Habermas hat nach dem 11. September 2001 in seiner Rede zur Verleihung des
Friedenspreises des Deutschen Buchhandels geduflert, auch wer nicht religios sei, soll-
te die Kraft, die aus den religiosen Quellen kommen kann, nicht verleugnen. Habermas
mochte den religiosen Gemeinschaften in der postsikularen Gesellschaft einen Platz in
der Offentlichkeit einrdumen, weil er der Uberzeugung ist, dass Menschen Wertebindun-
gen brauchen, und er befiirchtet in einer Gesellschaft ohne Religion ein Wertevakuum.*®
»Werte fallen nicht vom Himmel“, betont auch Clemens Sedmak’” und verweist auf die
besondere Bindekraft religioser Orientierungen. Daher bedeutet die Trennung von Poli-
tik und Staat keineswegs, dass religiose Werte, wie Nachstenliebe, Gerechtigkeit, soziale
Solidaritat usw. keine Rolle mehr im 6ffentlichen Diskurs spielen diirfen, sondern dass
Religionen keine Machtanspriiche fir sich stellen diirfen (Stichwort Scharia als Gesetz
Gottes statt der geltenden Gesetze des Rechtsstaats).

15 Vgl. Koenig 2012, 296.
16 Vgl. Habermas 2001, 18.
17 Vgl. Sedmak 2007, 118.
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@ Einstehen fiir Werte der Freiheit, Gleichheit und Solidaritit

Gerade moderne plurale Gesellschaften benétigen ein hohes Mafd an Partizipation und
Teilhabe ihrer Biirgerinnen und Biirger, wenn sie funktionieren sollen. Gerade demokra-
tische Staaten sind stérker auf eine eigene politische Identitit angewiesen als despotisch
oder autoritir regierte Gesellschaften,’® denen wir in vielen islamischen Lindern begeg-
nen. Was hilt aber unsere européische Gesellschaft zusammen? Gibt es eine Wertebasis
Europas, die auch fiir Musliminnen und Muslime gilt?

Drei zentrale Werte der Franzosischen Revolution sind fiir ein friedliches und konstruk-
tives Zusammenleben unentbehrlich: Freiheit, Gleichheit und Briiderlichkeit. Josef Freise
interpretiert sie fiir uns heute als Verbundenheit, Solidaritdt und ,,compassion“** Auch
wenn diese Werte zumeist als sdkulare und ,religionsfreie“ Werte verstanden werden,
muss jeder diese mit der eigenen religiosen oder nichtreligiosen Tradition verbinden.
Werte missen zur gelebten Lebenswirklichkeit werden, damit sie keine leeren Parolen
bleiben.

Freiheit bezieht sich auf viele Dimensionen, dazu gehoren: die freie Meinungsdufierung,
Versammlungsfreiheit, die Freiheit, sich zu organisieren und die Wahlfreiheit. ,So gibt
es keinen Zwang zu einer ganz bestimmten normierten Lebensweise. Der Amsterdamer
Vertrag hat beispielsweise die homosexuelle Lebensgemeinschaft der heterosexuellen
Lebensgemeinschaft mit Blick darauf gleichgestellt, dass es keine Diskriminierung geben
darf. Homosexuelle Lebensweisen werden von offiziellen Vertretern der monotheisti-
schen Religionen noch weithin abgelehnt, aber innerhalb der Religionsgemeinschaften
gibt es intensive Diskussionen und Neuorientierungen dazu. Hier zeigt sich, dass reli-
giose Menschen und Gruppen sich dem Diskurs mit Gruppen nichtreligiéser Orientie-
rung geo6ffnet haben und ihre eigenen religiosen Traditionen neu interpretieren” Zur
Freiheit gehort aber auch, dass Werte nicht von ,,oben“ aufgezwungen, sondern von den
Subjekten selbst angeeignet werden. Dazu braucht es entsprechende Sensibilisierung der
Subjekte, die ihre eigenen Erfahrungen machen miissen, um sich Werte in Freiheit aus
Uberzeugung zu verinnerlichen.

Religionsfreiheit ist eine weitere Dimension der Freiheit, die vor jeglichem Zwang in
religiosen Fragen schiitzen soll. Dazu gehoren sowohl die aktive als auch die passive
Religionsfreiheit. Das heifdt, dass alle Menschen das Recht haben, ihren religitsen Uber-
zeugungen gemif zu leben und zu handeln, solange sie nicht in Konflikt mit dem Grund-
gesetz bzw. mit den demokratischen Grundwerten geraten. Alle Menschen haben aber
auch das Recht darauf, keiner Religion anzugehoren. In Europa gibt es eine symmetrische
Anerkennung religioser Minderheiten und Mehrheiten.”

Solidaritit in einer Gesellschaft setzt voraus, dass sich alle Biirgerinnen und Birger in
dieser Gesellschaft auf Augenhohe begegnen und dass der ,Andere” in seiner Andersheit
anerkannt wird.

Hans Joas unterstreicht, dass tiberall da, wo Menschen das Wohlergehen ihrer Person und
ihrer Gruppe auf Kosten anderer durchsetzen wollen, wo Menschen diskriminiert und

18 Vgl. Taylor 2010, 16.
19 Vgl. Freise 2014, 115ff.
20 Vgl. ebd., 124.

21 Vgl. Koenig 2012, 312.
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ausgegrenzt werden, um eigene Privilegien zu schiitzen, es einen Werteverfall gibt und
Werte von Gleichheit und Gerechtigkeit verfallen.??

@ Der Islam und die demokratischen Grundwerte

Der Islam kennt keine Kirche oder eine dhnliche Institution, die eine fiir alle Muslimin-
nen und Muslime verbindliche Auslegung darlegt. Das heifit, es gibt unterschiedliche
Lesarten und Interpretationen des Islams. Es kommt also darauf an, fiir welche Lesart
des Islams sich Musliminnen und Muslime hier in Europa stark einbringen, welches
Verstiandnis sich im Diskurs durchsetzt. Der Islam, wie ich ihn verstehe und lehre, sieht
sich keineswegs als Gesetzesreligion, die ein juristisches Schema darstellen soll, das
moglichst alle Lebensbereiche erfassen soll, sondern als eine ethische und spirituel-
le Religion. Dazu bedarf es allerdings, den Koran in seinem historischen Kontext des
7. Jahrhunderts auf der arabischen Halbinsel zu verorten und entsprechend zu lesen.
Der Koran wurde diskursiv verkiindet und kann daher auch nur im Diskurs verstanden
werden. Das heifit, ohne den historischen Kontext der Verkiindung des Korans kann
der Koran nur missverstanden werden. Der Islam, verstanden als Angebot, sich seinem
Inneren zuzuwenden, sich selbst zu lautern und sich einer spirituellen Erfahrung zu
offnen, vermittelt den Menschen keine Gesetze und hat daher keine Machtanspriiche,
sondern liefert eine Grundlage fiir die Ableitung ethischer Prinzipien. Der Mensch wird
als Statthalter bezeichnet, der Gottes Intention nach Liebe ,,... er liebt sie und sie lieben
ihn“ (Koran 5:54) und Barmherzigkeit (Koran 7:156) durch sein Handeln und durch sei-
nen Charakter bezeugt und so zu einer erfahrbaren Wirklichkeit hier und jetzt auf der
Erde macht. Darin liegt Religiositit und darin verwirklicht sich Gottes Dienst als Dienst
an seiner Schopfung.

Nur ein inklusivistisches Islamverstédndnis, das Nichtmusliminnen und -muslime als
gleichberechtigte und gleichwiirdige Menschen ansieht, bietet eine Grundlage fiir
eine Begegnung in Respekt und Achtung vor dem anderen. Im Exklusivismus, dem-
zufolge nur die eigene Religion heilshafte Erkenntnis der letzten Wirklichkeit ermog-
licht, liegt sogar eine Grundlage fiir Gewalt, weil er dem ,Anderen” seine geistige und
manchmal auch physische Existenzberechtigung abspricht - er ist daher abzulehnen.
Nach islamischem Verstindnis ist Gott die Wahrheit, dadurch ist die Wahrheit ab-
solut und fiir niemanden verfiigbar. Glaubige konnen daher nicht {iber die Wahrheit
verfligen, niemand kann tiber Gott verfiigen, sie sind vielmehr nach der Wahrheit
Suchende. Man kann sich der Wahrheit anndhern, sie aber nie besitzen. Dass Gott
die Wahrheit ist, soll gerade die Wahrheit vor Vereinnahmung durch den Menschen
schiitzen und den Menschen zur Bescheidenheit aufrufen, ein Suchender zu bleiben,
der die Wahrheit mit dem Wissen anstrebt, sich ihr anndhern, sie aber nie besitzen zu
konnen. Wahrheiten von oben aufzuzwingen widerspricht dem Geist eines humanis-
tischen Islams, der den Menschen zum freien Menschen macht. Um in einen frucht-
baren Dialog mit unterschiedlichen Religionen und Weltanschauungen zu kommen,
muss von allen Seiten auf Totalitdtsanspriiche verzichtet werden.

© Ein Islam jenseits einer Gesetzesreligion

Gelehrte der islamischen Jurisprudenz waren bemiiht, ein juristisches Schema zu ent-
werfen, das moglichst alle Lebensbereiche erfassen soll. Aus dem Islam wurde eine ,Ge-
setzesreligion®, aus dem Koran ein juristisches Buch. Dies geschah nicht selten auf Kos-

22 Vgl. Joas 2012, 302.
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ten spiritueller und ethischer Aspekte im Islam. Der Islam kann ein Teil Europas sein,
wenn Musliminnen und Muslime nicht den Anspruch auf ein Parallelrecht stellen. Dies
setzt eine historische Lesart der einzelnen juristischen Regelungen im Koran und in der
prophetischen Tradition (Sunna), welche die Gesellschaftsordnung betreffen, voraus.
Demnach soll es heute nicht um die wortwortliche Ubertragung einzelner juristischer
Regelungen, die aus dem historischen Kontext des 7. Jahrhunderts auf der arabischen
Halbinsel gewachsen sind (z. B. im Strafrecht) gehen, sondern um das Streben nach der
Verwirklichung allgemeiner koranischer Prinzipien, wie Gerechtigkeit, Freiheit, Gleich-
heit, Unantastbarkeit der menschlichen Wiirde und die soziale Verantwortung sowie
Spiritualitit und Nachstenliebe. Diese decken sich mit demokratischen Grundsétzen, wie
wir sie in den Gesellschaften Europas kennen.

© Notwendigkeit der Entsexualisierung des Islams

In vielen islamischen Gesellschaften herrschen noch immer patriarchalische Strukturen.
Wenn dort gefragt wird, warum muslimische Frauen ein Kopftuch tragen, warum Frauen
und Minner in den Moscheen nur getrennt hintereinander oder sogar nur in verschiede-
nen Ridumen beten, warum sich einige muslimische Mdnner und Frauen nicht die Hand
geben, dann wird oft mit dem Schutz vor sexuellen Reizen argumentiert. Eine Frau ohne
Kopftuch sei zu reizvoll fiir die Manner, Frauen, die in der Moschee neben Médnnern be-
ten bzw. vorne predigen, wiirden die Mdnner durch ihre Reize vom Gebet ablenken und
wenn sich Mdnner und Frauen die Hand geben, konnte dies zu einer sexuellen Erregung
fiihren. Daher sollte man beide Geschlechter moglichst voneinander fernhalten und sie
so vor dieser drohenden sexuellen Reizung schiitzen. Hinter diesen verbreiteten Argu-
menten steht jedoch ein Frauenbild, das die Frau auf ein sexuelles Objekt reduziert und
ein Ménnerbild, das den Mann als triebhaftes Tier darstellt. Beide Geschlechter werden
standig verdéchtigt. Daher miisse man Manner und Frauen am besten von klein auf so er-
ziehen, dass sie sich moglichst meiden, um ja nicht der Versuchung zu erlegen und somit
in Stinde zu verfallen.

Hat Gott nach dem Verstdndnis des Islams Manner und Frauen tatsdchlich als Sexobjekte
bzw. triebhafte Tiere erschaffen? Miissen sie durch restriktive Trennung in der Gesell-
schaft voreinander geschiitzt werden? Meine Antwort lautet: definitiv nein!

Gerade dieses in vielen islamischen Gesellschaften verbreitete, aber verzerrte Bild von
Minnern und Frauen reproduziert patriarchalische Strukturen, in denen Frauen auf ihre
Sexualitit reduziert werden, sie lediglich Objekte der Geschichte sind, die hauptsachlich
von Ménnern geschrieben wird. Ein europiisch gepragter Islam benétigt heute eine Re-
volution der Entsexualisierung, die erlauben soll, dass sich Manner und Frauen als Men-
schen in Wiirde und Respekt begegnen konnen, ohne dauernd verdichtigt zu sein, den
anderen verfiithren bzw. von ihm verfithrt werden zu wollen.

@ Mehr Spiritualitit fiir Europa?

Wenn europiische Musliminnen und Muslime einen Islam vertreten, der sich primar als
Quelle von Spiritualitat und Ethik versteht, dann kénnen sie einen Beitrag leisten, sich
fiir Spiritualitét als Wert, der Europa heute bereichern kann, stark einzubringen. Spiritu-
alitit im Islam, verstanden als Hervorhebung des Goéttlichen (im Sinne des Vollkomme-
nen) im Menschen, ist keineswegs vom gelebten Leben zu trennen, denn sie kann sich
nur in der Konfrontation im Alltagsleben entfalten. Gute Eigenschaften im Menschen zu
férdern und schlechte zu lenken, ist keine rein kognitive Aufgabe, sondern vielmehr eine
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Auseinandersetzung mit sich selbst in verschiedenen Lebenssituationen. Der Gelehrte
und Mystiker Al-Gazali (gest. 1111) spricht vom ,,Schmiicken des Herzens mit guten Cha-
raktereigenschaften” wie Geduld, Dankbarkeit, Liebe, Hoffnung, Gottvertrauen usw.

Spiritualitit in diesem Sinne ist keineswegs ein speziell islamischer Wert, denn auch das
Christentum sowie das Judentum streben die Erfillung von Spiritualitidt und damit die
Gottesgemeinschaft auch hier im Diesseits an. Die Betonung vom Stellenwert von Spi-
ritualitit im Islam kann einen Beitrag dafiir leisten, dass Europa spiritueller wird. Das
soll keineswegs so missverstanden werden, dass Europa spirituell homogen werden soll,
denn jede Konfession hat ihren eigenen Weg zu Spiritualitit. Diese Vielfalt der Angebote
zur Erfiilllung spiritueller Bediirfnisse soll geschiitzt werden, denn Vielfalt ist nach dem
Koran gottgewollt: ,Und wenn Gott gewollt hitte, hitte er euch zu einer einzigen Ge-
meinschaft gemacht [..] Wetteifert nun nach den guten Dingen!“ (Koran 5:48).

Ein europdisch gepragter Islam, wie ich ihn verstehe, fragt nach dem Menschen, nach
seiner Freiheit, nach seiner Selbstbestimmung, nach seinem Wohl, nach seiner Gliick-
seligkeit und nach seiner Verantwortlichkeit fiir sich und fiir das Kollektiv. Aus einer is-
lamischen Perspektive ist Gott der absolute Humanist, der einen absoluten Glauben an
den Menschen und seine Souverénitit hat. Fiir den Gldubigen selbst bedeutet dies, dass
der Glaube an Gott den Glauben an den Menschen als solchen, unabhingig von seiner
Weltanschauung, beinhaltet.”
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