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Geleitwort

In ihrer Bemiihung, konstruktive Debatten iiber das muslimische Leben in Osterreich
anzustofRen und auszutragen, steht die Osterreichische Islamkonferenz vor einer
wesentlichen Herausforderung:

Kulturvermittlung, interreligioser Austausch und Dialog sind oft genug Deckbegriffe
fir die Weigerung, bestehende Widerspriiche und Unvereinbarkeiten zwischen den
Kulturen und Religionen zu benennen, um eine Harmonie vorzutauschen, die nicht
besteht. Im Dialog der westlichen Gesellschaften mit dem Islam und der Muslime mit
den Christen und Juden ist dieses Problem besonders virulent. Statt auszusprechen,
was einen trennt, um durch das Bewusstsein der Unterschiede Mdglichkeiten ihrer
Uberbriickung zu erkunden, wird das konkret Trennende iibergangen, um stattdessen
tiber das schlecht Allgemeine zu sprechen, das einen abstrakt verbindet. Der Aus-
gangspunkt der Handreichungen des Muslimischen Forums Osterreich (MFO), die im
Kontext der Osterreichischen Islamkonferenz (OIK) entstanden sind, ist ein anderer:
Statt zu einer harmonischen Verstandigung beizutragen, von der ungewiss ist, auf
welchen Grundlagen sie stattfinden kann, sollen problem- und 16sungsorientiert
Konfliktfelder benannt werden, die den Dialog zwischen Muslimen und ihren westli-
chen Umgebungsgesellschaften, zwischen Islam, Christentum und Judentum, erschwe-
ren und mitunter nahezu zu verunméglichen scheinen. Es geht statt um Ubertiinchung
um die Herausarbeitung von Konflikten, um die Benennung der Widerspriiche, die
Quelle von Streit und Entzweiung sein kénnen, mit dem Ziel, die Widerspriiche durch
ihre Entfaltung, wenn nicht zu glatten, so doch verstindlich und greifbar zu machen.

Die ersten drei Handreichungen thematisieren drei Konfliktfelder, die ebenso inneris-
lamisch wie innerhalb der westlichen Gesellschaften als Schliisselprobleme des musli-
mischen Lebens und des Islams wahrgenommen werden: die Stellung der Frauen, den
Antisemitismus und die Gefahr der Radikalisierung, die mit der Unterscheidung
zwischen Islam und Islamismus angesprochen ist. Sowohl islamkritische Angehérige
der westlichen Gesellschaften als auch sakulare Muslime tendieren dazu, alle drei
Schlisselprobleme auf ,,das Problem” der Muslime und des Islams tiberhaupt zu
reduzieren, also zur abstrakten Ineinssetzung muslimischer Menschen mit den ,,Prob-
lemen®, die diese vermeintlich verkorpern: Misogynie, Judenhass, damit zusammen-
héngend Antizionismus und religiéser Fundamentalismus. Dass diese Ineinssetzung
falsch ist, und warum sie es ist, ldsst sich nur erlautern, indem der Frage nachgegangen



wird, warum und unter welchen Bedingungen sie entstanden ist, und welche Aspekte
an ihr trotz ihrer Falschheit die Wirklichkeit treffen. Zu einer solchen Selbstbefragung
wollen die Handreichungen Muslime und Nichtmuslime verschiedener Generationen
und Berufe animieren, um die darin versammelten Uberlegungen in ihren Lebensall-
tag und ihre Arbeit einzubringen und zur Entwicklung eines Islams beizutragen, der
sich nicht in starren Regelwerken erschopft und sich nicht als Antithese zum Westen
versteht, sondern diesem gegeniiber ebenso selbstkritisch wie selbstbewusst auftreten
kann.

In den vorliegenden Handreichungen wird der eingangs genannten Herausforderung
Rechnung getragen, indem versucht wird, die verschiedensten Positionen abzubilden
und aufeinander argumentativ zu beziehen, auch solche, die vorschnell als ,,umstritten“
oder , kontrovers“ ausgeschlossen werden.

Prof. Dr. Mouhanad Khorchide
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Radikalisierung und
Diskriminierung

Einleitung

Die Worte Radikalisierung und Diskriminierung, die im Mittelpunkt der Handrei-
chung stehen, sind in gewisser Weise Komplementérbegriffe. Unter dem Leitbegriff der
Radikalisierung werden Tendenzen zusammengefasst, die dazu beitragen, dass Mus-
lime sich von ihrem sozialem Nahfeld, zu dem Muslime ebenso wie Nichtmuslime
zdhlen konnen, entfremden, um den diesem Nahfeld feindlich gesonnenen Maximen
des Islamismus zu folgen. Dies tun sie teils aus eigenem Antrieb, teils beeinflusst durch
Indoktrination und innermuslimisch verbreitete Ressentiments gegeniiber ihren
Umgebungsgesellschaften. Wahrend Radikalisierung, auch wenn sie durch duflere
Faktoren begiinstigt werden mag, die eigenmichtige Entfernung und Separierung von
(nicht nur) Muslimen gegentiber ihrer Umgebungsgesellschaft zugunsten fundamenta-
listischer Orientierungen meint, bezeichnet Diskriminierung scheinbar den gegenlaufi-
gen Prozess: die Isolierung und Separierung von Muslimen durch ihre jeweilige Umge-
bungsgesellschaft, die ihrer gelingenden Integration im Wege steht. Komplementar und
nicht einfach gegensatzlich sind beide Begriffe, weil reale, aber auch nur gefiihlte
Diskriminierung die islamistische Radikalisierung verstiarken kann, wihrend umge-
kehrt Tendenzen der Radikalisierung helfen, Vorurteile gegen Muslime zu bestétigen,
und zu ihrer kollektiven Diskriminierung beitragen kénnen. Radikalisierung und
Diskriminierung kénnen insofern verstarkend aufeinander bezogen sein, weshalb sie
als Ausdruck einer tibergreifenden Dynamik analysiert werden miissen.

Der Zweck der Handreichung besteht nicht allein in der Radikalisierungspravention
oder darin, Erziehungseinrichtungen, Schulen, Amtern, zivilgesellschaftlichen Organi-
sationen sowie Imamen und Moscheen einen Leitfaden zu einer solchen Pravention zur
Verfiigung zu stellen. Ebenso wenig geht es nur um praktische Hilfestellung, um
muslimischen Diskriminierungserfahrungen zu begegnen. Vielmehr sollen die Begriffe
der Radikalisierung und des Fundamentalismus ebenso kritisch beleuchtet werden wie



die muslimische Diskriminierungserfahrungen bezeichnenden Begriffe ,,antimuslimi-
scher Rassismus” und ,, Islamophobie“. Problematisch ist der Begriff ,,antimuslimischer
Rassismus® nicht nur wegen der zunehmend ahistorischen Rede vom Rassismus,
sondern auch, weil er — dhnlich wie ,Islamophobie“ — hdufig eher der Rationalisierung
und Apologie antiwestlicher Ressentiments von Muslimen dient als der Beschreibung
tatsachlich gegen Muslime gehegter Vorurteile. Um vorhandene Vorurteile gegeniiber
Muslimen in der 6sterreichischen Gesellschaft zu identifizieren und zu kritisieren,
muss eine Klarung der Begriffe erfolgen, derer man sich dabei bedient. Umgekehrt
kann vorhandenen Radikalisierungstendenzen von Muslimen und der Herausbildung
sogenannter Parallelgesellschaften nur effektiv begegnet werden, wenn fundamentalis-
tische und extremistische Gruppierungen von Muslimen sowie ihr Zusammenwirken
mit anderen extremistischen Bestrebungen, etwa des Linksradikalismus, unterschie-
den werden von legitimer muslimischer Kritik an westlichen Gesellschaften. Der
Begriff der muslimischen Parallelgesellschaft, der haufig als pauschaler Kampfbegriff
verwendet wird, ist zumindest insofern triftig, als er Prozesse kulturalistischer Segre-
gation und identitdtspolitischer Abschottung bezeichnet, die dazu beitragen, dass
Muslime sich als durch Diskriminierungserfahrungen geeintes Gegenkollektiv zur
jeweiligen Umgebungsgesellschaft und nicht als deren lebendiger, gleichberechtigter
Teil begreifen. Untriftig ist er, wo er die Doppeldeutigkeit solcher Segregation iibersieht
— die Tatsache, dass zur Entstehung von Parallelgesellschaften zwei Seiten gehoren: die
sich abschottenden Akteure der Parallelgesellschaft und die der Umgebungsgesell-
schaft, die der Segregation zuarbeiten oder sie wenigstens nicht verhindern.

Die Handreichung richtet sich entsprechend an Organisationen und Einzelpersonen,
die mit der Verbindung zwischen Pddagogik, Politik und Bildung und dadurch mit der
Zweideutigkeit des Begriffs der Integration befasst sind: Schulen und Hochschulen,
Einrichtungen der Erwachsenenbildung, der Arbeit mit Gefliichteten und der Integra-
tionsarbeit, aber auch Psychologen, zivilgesellschaftliche Gruppen und NGOs sowie im
Erziehungs- und Bildungsbereich tédtige Muslime, die mit von Diskriminierung Betrof-
fenen arbeiten und sich mit Formen innermuslimischer Diskriminierung beschaftigen.
Uberdies aber auch an Akteure, die sich hiufig eher als Gegenspieler solcher Integra-
tionsarbeit fithlen oder von anderen so missverstanden werden: mit Radikalisierungs-
préavention befasste politische Einrichtungen, Juristen, Verfassungsrechtler, Sozialhel-
fer und -péddagogen, Lehrer und Erzieher, Polizisten; aber auch Einrichtungen wie das
Bundesweite Netzwerk Extremismuspravention und Deradikalisierung (BNED). Zu
den wichtigsten Zielen der Broschiire gehort, verstandlich zu machen, dass der Kampf
gegen antimuslimische Diskriminierung und der gegen innermuslimische Radikalisie-



rung zusammenhéngen, und dass beide Kampfe nur innerhalb einer selbstbewusst
sakularen, multikonfessionellen Gesellschaft gewonnen werden kénnen.

1. Islamistische Radikalisierung

Der Begriff der Radikalisierung, der haufig fiir die Beschreibung der Biographien von
Muslimen verwendet wird, die aufgrund unterschiedlicher institutioneller, privater,
familidrer und sozialer Einfliisse immer starker zum Islamismus und religiésen Fun-
damentalismus tendieren, ist an der Extremismuspravention und an der staatlichen
Bekdmpfung von Rechts- und Linksextremismus gebildet. Historisch entstammt er
nicht der staatsschutzbezogenen und kriminologischen Beschiftigung mit islamischem
Fundamentalismus, sondern der Beschaftigung mit rechts- und linksextremistischen
Stromungen vor allem in der alten wie der neuen Bundesrepublik Deutschland (Rote

Hanns Martin Schleyer auf
einem Photo, das den
Zeitungen France Soir und
Frankfurter Rundschau von
den Entfiihrern zugeschickt
wurde. Schleyer wurde
daraufhin von seinen
Entfithrern mit drei Schiissen
in den Hinterkopf getotet. Die
Leiche wurde am 19. Oktober
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Armee Fraktion, Neonazismus in den neuen Bundeslandern seit dem Mauerfall).
Dadurch impliziert er politische, sozialpsychologische und gruppendynamische Voran-
nahmen, von denen fraglich ist, ob sie auf Radikalisierungstendenzen von Muslimen
zutreffen: dass Radikalisierung durch Faktoren wie die soziodkonomischen Lebensbe-
dingungen, Bildungsdefizite, aber auch (wie bei den RAF-Angehorigen) im Gegenteil
durch fehlgelenkte Bildungsprivilegien, durch familidre Repressionserfahrungen,
Sexualrepression und Manipulation durch Peer Groups begiinstigt werde; dass sie
besonders im jugendlichen Alter virulent sei; dass ihr aber auch durch gezielte Deradi-
kalisierungsmafinahmen seitens der Schule, von Sozialpadagogen und -psychologen
entgegengearbeitet werden konne. Einige dieser Vorannahmen treffen auf die Be-
schreibung islamistischer Radikalisierung, vor allem von Jugendlichen, zweifellos zu,
andere hingegen nicht unbedingt. So ist die Wirksamkeit von Deradikalisierungsmaf3-
nahmen und -kursen, wie sie bei der Sozialarbeit mit Rechtsextremisten entwickelt
wurden, in Féllen islamistischer Radikalisierung bisher nicht hinreichend empirisch
erforscht oder gar erwiesen. Insbesondere da, wo es um die staatsschutzbezogene und
polizeiliche Vereitelung islamistischer Anschlédge geht, stellen sich Herausforderungen,
die vollig anders gelagert sind als beispielsweise beim traditionellen linksextremisti-
schen Terror. Dort treten die Individuen in der Regel einer entsprechenden Organisa-
tion bei, welche die Anschliage akribisch plant, Ziele werden ausgespaht, komplexe
Ablaufe besprochen — nicht zuletzt, weil die Terroristen den Anschlag tiberleben wollen
—und schwere Waffen wie Maschinengewehre oder Sprengstoff besorgt, haufig durch
Beschaffungskriminalitat. Allesamt Aktivitdten, die inklusive ausgepriagter Kommuni-
kationsstrukturen Spuren hinterlassen, denen prinzipiell im Vorfeld eines Anschlags
auf die Schliche gekommen werden kann. Praventive Ermittlungsmaf3nahmen sind
zwar auch im Fall islamistischer Tater mitunter prinzipiell méglich, werden aber — wie
sich am Beispiel des Wiener Attentiters vom 2. November 2020, Kujtim Fejzulai, sehen
lasst —, offenbar nicht immer auch angewendet.

Demgegeniiber zeichnete sich der islamistische Terror schon immer durch ein suizidales
Moment aus, was ihn sogar dann, wenn er in traditionellen Formen komplexer Vorbe-
reitung operiert (am 11. September 2001, am 2. November 2020, am 7. Oktober 2023,
aber auch beim ,,individuellen” Selbstmordattentat mit Sprengstoffgiirtel), gefahrlicher
macht, weil er sich durch Polizei- oder Militarprasenz am Zielort nicht abschrecken
lasst, insofern der eigene Tod einkalkuliert, wenn nicht gar bezweckt ist. In jiingerer
Zeit — spitestens seit dem Aufstieg des ,,Islamischen Staats” (IS) — macht solche Indivi-
dualisierung des Terrors seine Vereitelung noch schwieriger. Unter der Zielvorgabe,
Angst und Schrecken unter der Bevolkerung zu verbreiten, konnen radikalisierte
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Individuen mit Maschinengewehren, aber auch mit zu Individualwaffen umfunktionier-
ten Alltagsgegenstinden wie Autos, Lastkraftwagen und Messern an beliebigen Orten
wahllos und ohne langerfristige Planung Menschen umbringen und sich allein durch
solche anarchisch und eigenméchtig begangene Taten dem IS anschlieffen, so wie der IS
solche Anschlége fiir sich reklamiert, ohne dass es einen Organisationszusammenhang
oder auch nur Kommunikationszusammenhénge geben muss, die Polizei und Staats-
schutz beobachten oder unterwandern konnten. Zwischen solcher individuellen Radika-
lisierung des Einzelnen und der Tat liegen oft nur noch der Entschluss und das niedrig-
schwellige Besorgen eines Kiichenmessers oder einer anderen entsprechenden (legal
erwerblichen) Alltagswaffe. Einer Studie zufolge lassen sich unter den in Deutschland
2022 befragten jungen Muslimen 20,5 % zu einer Risikogruppe gehérige erkennen, ,,die
mindestens offen fiir islamismusaffines Gedankengut sind und gleichzeitig mindestens
eine niedrige Gewaltakzeptanz aufweisen.” (Wetzels et al. 2023) Der Anteil der 16 bis
21 Jahre alten Muslime an der Gesamtbevolkerung in Deutschland liegt zwischen

15,9 % und 25,1 %. Die wenig berechenbaren Bedingungen, unter denen individuelle
Radikalisierung stattfindet, erh6hen die Dringlichkeit, préventiv auf die Phase der
Radikalisierung einzuwirken, und erschweren solche Einwirkung gleichzeitig.

In den letzterwahnten Fillen, die gegenwértig sowohl praventionspolitisch wie krimi-
nologisch am virulentesten sind, verdeutlicht der Begriff der Radikalisierung zu wenig,
welche Ebene die Radikalisierung betrifft und welchem Feindbild sie folgt: Handelt es
sich um gegen die Demokratie, den Westen und die westliche Moderne gerichtete
politische Bestrebungen, fiir die die Religion eine Art Vorwand liefert (,,religios begriin-
deter politischer Extremismus®), oder um die Entfesselung von religiosen Impulsen, die
bestimmten Uberlieferungsformen des Islams von vornherein innewohnen? Wie verhal-
ten sich solche aktuellen terroristischen Auerungsformen islamistischer Radikalisie-
rung zum Islam, auf den sie sich regelmaflig berufen? Von der Beantwortung dieser
Fragen hiangt das (verfassungsrechtlich wie kriminologisch relevante) Urteil dariiber
ab, ob sich islamistische Radikalisierung neben Links- und Rechtsextremismus als eine
dritte Form des politischen Extremismus fassen lasst oder nicht. Eher durch Entfaltung
als durch Beantwortung dieser Fragen lasst sich die Brauchbarkeit des Radikalisie-
rungsbegriffs fiir die padagogische und politische Arbeit und fir die innermuslimische
Selbstverstindigung abschétzen. Eine solche Einschatzung verlangt gleichsam zwei sich
gegenseitig erginzende Sichtweisen auf den Prozess islamistischer Radikalisierung:
eine innere, die deren intrinsische Zusammenhéange mit der Entstehungsgeschichte und
Gegenwart des Islams in den Blick nimmt; und eine dufSere, die das Verhéltnis heutiger
westlicher Umgebungsgesellschaften zu muslimischen Communities betrachtet.



Begriffsbestimmungen und -unterscheidungen

Die hier skizzenhaft umrissenen
Ismen, die in politischen, staatsschutz-
bezogenen, sozial- und praventionspa-
dagogischen Zusammenhéngen teils
nebeneinander und einander wider-
sprechend verwendet werden, spiegeln
die Problematik dessen wider, was sie
auf den Begriff zu bringen versuchen.
Allein die Tatsache, dass es so zahlrei-
che Begriffe zur Beschreibung ideolo-
gischer, politischer und religiéser
Radikalisierung gibt, verweist darauf,
wie schwer das Phanomen zu fassen
ist. Die zweite Schwierigkeit ist, dass
die Begriffe eine sowohl deskriptive
wie wertende Funktion haben. Insbe-
sondere die Begriffe des religiosen
Konservatismus und der Orthodoxie,
die fiir die Beschreibung von Teilas-
pekten religioser Radikalisierung
niitzlich sein kénnen, benennen
Selbstverhaltnisse, die nicht per se
problematisch sind, und werden statt
abwertend héufig auch affirmativ
verwendet. Andere Begriffe wie der
des Extremismus implizieren krimino-
logische und nachrichtendienstliche
Bedeutungsfacetten, die dazu beitra-
gen, dass sie nahezu ausschliefilich
abwertend verwendet werden. Der
Uberblick soll zur gescharften und
differenzierten Begriffsverwendung

anregen, um die sich auch die Hand-
reichung bemiiht.

Begriffe und Bedeutungsfacetten

Islamismus

Islamismus bezeichnet eine politische
Ideologie, die darauf abzielt, religiose
Gesetze und Verhaltensvorschriften
des Islams als verbindliche Grundlage
fir das gesellschaftliche und politische
Leben sowohl in muslimisch geprég-
ten wie teilweise auch in westlichen
Gesellschaften durchzusetzen. Die
Trennung zwischen Staat und Reli-
gion, die Sakularisierung der Religion
zur Konfession — die Herabstufung des
Glaubens zur Privatangelegenheit der
Einzelnen — sowie die negative Reli-
gionsfreiheit werden von islamisti-
schen Stromungen abgelehnt. Die
positive Religionsfreiheit wird eher
taktisch, als Mittel zur Verfestigung
der islamistischen Ideologie innerhalb
westlicher Gesellschaften, verteidigt.
Islamistische Gruppen streben oft die
Etablierung eines religiésen Staates an
oder erachten jedenfalls die von ihnen
als verpflichtend angesehenen Gesetze
des Islams fiir wichtiger als die in der
jeweiligen Umgebungsgesellschaft
geltende sdkulare Gesetzgebung. Eine
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Briickenfunktion zwischen radikalen
Auslegungen des Islams und dem
Islamismus nimmt haufig der soge-
nannte politische Islam ein, der jene
Auslegungen unter Zuhilfenahme von
Institutionen biirgerlicher Gesell-
schaften ,demokratisch®“ umzusetzen
versucht.

Fundamentalismus
Fundamentalistische Stromungen gibt
es in unterschiedlicher Auspragung in
jeder Religion. Obwohl Fundamenta-
lismus zumeist behauptet, die religio-
sen Gesetze, Gebote, Verbote und
Gebriauche, auf die er sich beruft, in
ihrer urspriinglichen Reinheit zu
verteidigen, zeichnet er sich dadurch
aus, dass er nicht einfach auf die
Riickkehr zu vergessenen oder histo-
risch tiberwundenen Elementen der
Religion zielt, sondern eine Reaktion
auf die als Abfall vom wahren Glauben
wahrgenommene Gegenwart einer
Religion ist. Religioser Fundamenta-
lismus beabsichtigt (anders als Ortho-
doxie), eine als ideal, aber vergangen
bewertete Form der Religion (ver-
meintlich wieder) herzustellen, und
weniger (wie die Orthodoxie), auf die
von Modernisierungen ungetriibte
Bewahrung der Uberlieferung zu
beharren. In diesem Unterschied sind
das moderne Moment des Fundamen-

talismus und seine Verwandtschaft
zum Sektenwesen begriindet. Auch im
islamischen Kontext richtet sich
Fundamentalismus gegen moderne
Veranderungen, ohne dass seine
Vertreter (wie die des Konservatismus)
unbedingt einer historisch treuen
Form islamischer Uberlieferung
verpflichtet wéren. Im Unterschied
zum Konservatismus und zur Ortho-
doxie ist der Fundamentalismus eher
aktivistisch als bewahrend orientiert.

Extremismus

Extremismus ist im Unterschied zu
Fundamentalismus keine Bezeichnung
einer religiosen Ideologie, sondern ein
staatsschutzbezogener politischer
Begriff. Staatlicherseits observiert und
bekampft wird Extremismus sowohl
im rechten wie im linken politischen
Lager, aber auch als islamischer
Extremismus, sofern dieser als staats-
gefahrdende Bedrohung gilt. Extre-
mismus umfasst Haltungen und
Verhaltensweisen, die gegen die demo-
kratische Grundordnung und die
grundlegenden Werte einer demokra-
tischen Gesellschaft gerichtet sind.
Islamischer Extremismus setzt radi-
kale religiose Uberzeugungen als
Legitimation fiir politische und gesell-
schaftliche Ziele ein. Eine Schwiche
des Extremismusbegriffs besteht in



seiner Abstraktheit: Er bezeichnet zur Uberlieferung ein grundlegendes
lediglich die staatsgefahrdende Radi- Merkmal der Orthodoxie. H
kalisierung politischer Haltungen,

nicht deren spezifische Beschaffenheit.

Konservatismus

Konservatismus im Islam unterschei
det sich von fundamentalistischen
Stromungen dadurch, dass er auf die
Bewahrung und Pflege traditioneller
islamischer Normen und Lebenswei-
sen, aber nicht notwendig auf deren
offensive, gegen die jeweilige Umge-
bungsgesellschaft oder gegen liberale
Muslime gerichtete Durchsetzung
drangt. Konservative Muslime halten
an iiberlieferten Glaubenspraktiken
fest, sind jedoch nicht unbedingt
fundamentalistisch.

Orthodoxie

Orthodoxie beschreibt (in wortlicher
Bedeutung) die rechtglaubige Ausle-
gung und Praxis einer Religion oder
Weltanschauung, die sich an schriftlich
sowie durch Rituale, Normen, Denk-
weisen und Verhaltenskodizes tiberlie-
ferten Glaubensformen orientiert.
Orthodoxe Strémungen vertreten die
Auffassung, dass die Schriften, auf die
die Orthodoxie sich beruft, im Sinne

Govardhan, Eine Unterhaltung unter

. muslimischen Weisen, ca. 1630.
werden miussen. Neben der Rechts- oo (. 1585 14T e el

der Tradition tiberliefert und ausgelegt

glaubigkeit ist die Treue zum Wort und bedeutender Maler des Mogulreiches.
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2. Glaubensiiberlieferung und Fundamentalismus

Wie alle Religion kam auch der Islam nicht einfach nur als ein bestimmter neuer
Glaube, als Zusammenhang mehr oder weniger origineller Glaubensinhalte, in die
Welt, sondern auch als sozialpolitisches Regulativ, das herkémmliche Lebensverhalt-
nisse neu strukturierte und Traditionen umwélzte. Wie alle Religion war auch der
Islam nie nur ein spirituelles, sondern auch ein gesellschaftliches Phanomen, obwohl er
—wiederum wie alle Religion — auf seine gesellschaftliche und politische Funktion nicht
reduzierbar ist. Religionen von ihrer historischen Genesis abzuspalten, um ihre ver-
meintlich rein spirituelle, von sozialen Triibungen gereinigte Funktion zu untersuchen,
ist idealistisch: Wie jede Religion war auch der Islam seit jeher verflochten mit den
geschichtlichen Bedingungen, die ihn hervorbrachten und unter denen er existierte.
Sowohl die von ihm inspirierten fortschrittlichen wie problematischen Implikationen
sind mit diesem Doppelstatus verbunden. Im Falle des Islams betraf die Umwélzung,
die mit seiner Entstehung und Verbreitung einherging, das Stammesleben der arabi-
schen Halbinsel im 7. Jahrhundert, deren Bevolkerung zwischen den Weltreichen und
Zivilisationen Persiens und Byzanz’ zunéchst keine eigenstandige politische Rolle
spielte.

2.1 Zur Entstehungsgeschichte des Islams

Der islamischen Uberlieferung gemif steht das Jahr 622, die Auswanderung Moham-
meds von Mekka nach Medina (Hijra), fiir den Beginn der Zivilisation, und damit fiir
das erste Jahr der neuen Zeitrechnung. Das Leben vor diesem Datum wird als Djahi-
liya bezeichnet und beschrieben: als Zeit der Rechtlosigkeit, Zwietracht und unbe-
herrschten Sexualitat, des Polytheismus und stammesspezifischen Gotzendienstes.
Demnach war seinerzeit ein einheitliches, schriftlich fixiertes Gesetz unbekannt;
stattdessen galt ein miindlich tradiertes Gewohnheitsrecht. Wahrend die sesshaften
arabischen Stamme in Oasenndhe Landwirtschaft, in stadtischen Ballungszentren wie
Medina und Mekka auch regen Handel betrieben und Formen des Individualbesitzes
sowie damit einhergehend patriarchalische Verwandtschaftssysteme hervorbrachten,
lebten die nomadischen Wiistenstamme auf der Grundlage von Gemeineigentum und
entsprechenden matriarchalischen Strukturen wie der polyandrischen Ehe, nach der
»eine Gruppe von maximal zehn Ménnern [...] mit ein und derselben Frau eine Bezie-
hung hatte®, wie Al-Buchari klagt, dessen Hadith-Sammlungen als die authentischsten
gelten. Diesem Durcheinander der vorislamischen Vergesellschaftung setzte Moham-
med als Stifter einer neuen, nunmehr monotheistischen Religion ein Ende.



Recht und Scharia

Die Scharia (,Weg zur Trinke®) ist das
islamische Recht, sie regelt die Ge-
samtheit aller religiésen und rechtli-
chen Normen, den Ritus, das Soziale
sowie Politische und enthalt Kodizes
und Mechanismen zur Normfindung
und Interpretationsvorschriften des
Islams. Sie wird als von Gott stam-
mend verstanden, Primérquellen sind
Koran und Sunna, wobei sie durch
Rechtsgutachten (Fatwas) der Gelehr-
ten bestandig erweitert wird. Die
Scharia umfasst nicht nur die fiinf
Saulen des Islams (der Glaubenspra-
xis), sondern dariiber hinaus z. B.:
Privatrecht, also Ehe-, Scheidung- und
Erbrecht, Sorgerecht und Strafrecht.
Ihre konkrete Auslegung und Fragen
ihrer Anwendung sind unter den

Manuskript der Fatawa-i-Alamgiri, eine Samm-
lung des islamischen Rechts aus dem 17. Jahr-
hundert, die als Gesetz des Mogulreichs diente.

‘Abd Allah ibn
Shaykh Murshid
al-Katib, Sa‘di und
ein Derwisch lassen
ihren Streit vor
einem Richter
beilegen, 16. Jhd.

Gelehrten und
Rechtsschulen
(vier sunnitische
und die schiiti-
sche) im Detail
héufig umstritten. In den meisten Lan-
dern mit muslimischer Bevolkerungs-
mehrheit und entsprechender Souve-
ranitét ist die Scharia heute teilweise
oder vollstandig die Grundlage der
Gesetzgebung. In der Antwort auf die
Frage, ob und inwieweit das schariati-
sche mit dem biirgerlichen Recht in
sdkularen Gesellschaften vereinbar
ist, unterscheiden sich fundamentalis-
tische Auslegungen des Islams wesent-
lich von liberalen, sakularen, aber
auch von konservativen und orthodo-
xen. Zu den Hauptwiderspriichen
zwischen schariatischem und biirgerli-
chem Recht gehort, dass die Scharia
die Ausdifferenzierung und Unter-
scheidung zwischen Offentlichkeit und
Privatsphére nicht in gleicher Weise
kennt wie das biirgerliche Recht. l
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Dabei fungiert der islamische Monotheismus als Band, das die zuvor auf konkurrie-
rende Stammesloyalitiaten verpflichteten und einander bekriegenden Araber zur
Gemeinschaft der Eingottglaubigen (Umma) verbunden hat. Zudem tritt mit der (aus
Koran und Sunna abgeleiteten) Scharia an die Stelle der alten lokalen Gewohnheits-
rechte ein vereinheitlichendes, schriftlich fixiertes Regelwerk, das sowohl den neuen
religiosen Ritus als auch die neuen Formen des gesellschaftlichen Zusammenlebens
verrechtlicht und damit den Grundstein fiir die Méglichkeit inneren Friedens gelegt
hat; die Scharia ist Ausdruck der 6konomischen Uberwindung von Nomadenleben und
Stammeseigentum in der Wiiste zugunsten sesshaft-stadtischen Handels und Indivi-
dualbesitzes und damit der Durchsetzung eines Geschlechterverhiltnisses, das die
patrilineare Vererbung durch weibliche Monogamie und Keuschheit garantierte. Im
Innern des derart erneuerten arabischen Herrschaftsraums konnten auf diese Weise
— unbehelligt von Raubdkonomie — Produktionszweige der Landwirtschaft und Manu-
fakturen sowie ein Handel gedeihen, der neben der fortbestehenden Okonomie der
Kriegsbeute, der Sklaverei und der Sondersteuern fiir unterworfene schriftglaubige
Juden und Christen (Dhimmis) die Reproduktion, Akkumulation und Expansion des
frithen muslimischen Gesellschaftswesens gewéahrleistete. Auf der Basis des neuen
Monotheismus und der Scharia, die nicht nur den Ritus, sondern auch das Geschéfts-
leben und den Krieg, das Straf- und wesentlich auch das Familienrecht (als Organisa-
tion des Geschlechterverhiltnisses) regelte, entstanden durch militdrische Eroberung
islamische Weltreiche, die nicht nur zunéchst Persien und Teile von Byzanz, Nord-
afrika und den Nahen Osten umfassten, sondern sich in Hochphasen islamischer
Herrschaft bis Spanien, tiber die Tiirkei nach Stid- und Osteuropa (Balkan) sowie weit
in den asiatischen Raum erstreckten.

2.2 Theologie und Verrechtlichung des Expansionismus

Die Verbreitung und Institutionalisierung des islamischen Monotheismus war in den
Anfangen keine rein spirituelle Angelegenheit, sondern auch eine politische: sie er-
folgte durch Eroberungskriege, ging mit Einschrdnkungen bei der Glaubensausiibung
anderer und zugleich der Frage nach der gerechten politischen Ordnung einher. Da
dies alles entweder bereits zu Lebzeiten der Griindungsfigur Mohammed stattfand,
oder kurz danach, finden diese Ereignisse ihren Niederschlag auch in theologischen
Glaubensinhalten, in Riten und Regelwerken. Die Bedeutung der fiir diesen Zusam-
menhang pragenden Begriffe ist nicht immer eindeutig. So beispielsweise beim Begriff
des jihad. Es wird oft zwischen dem ,grofien jihad“ und dem ,kleinen jihad“ unter-
schieden. Wahrend der grofie das Ankdmpfen gegen moralische Schwichen bedeutet,



meint der kleine den militdrischen Kampf. Die Ausarbeitung der Bedeutungsebenen
durch muslimische Gelehrte fallt mit dem Ende des 8. Jahrhunderts zusammen: eine
Periode der islamischen Expansion. (https://www.kas.de/de/web/extremismus/isla-
mismus/die-legitimation-des-jihad-im-islam) Die da‘wa (,,Ruf zu Gott“), die auf andere
Muslime abzielt, die ,,vom rechten Wege abgekommen® seien, meint auch die religiose
Pflicht der Muslime zur Mission, namlich dort wo historisch der Ruf der Voélker zum
Islam nicht angenommen wurde und die Expansion durch Kriege gegen die ,,Unglaubi-
gen“ (kuffar) erfolgte (z. B. die Islamisierung des Vorderen Orients, des Mittleren
Ostens sowie Nordafrikas). IThre Unterstellung unter das islamische Gesetz, die Scha-
ria, wurde theologisch mit dem Begriff futiih bezeichnet, unter dem die ,,Offnung der
Welt” fiir das ,,Haus des Friedens“ (Dar al-salam) verstanden wird.
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Das arabische Wort fiir Krieg, Harb, ist hingegen fiir die Nicht-Islamglaubigen reser-
viert, deren Territorium als ,,Haus des Krieges” (Dar al-harb) vom ,Haus des Islam®
(Dar al-islam) zum Haus des Friedens befriedet werden soll. Bis zum Zeitpunkt solcher
Unterstellung unter das Dach des Islams kennt die klassische Djihad-Doktrin befristete
Friedensvertriage (genannt Hudna) zwischen den islamischen und (noch) nicht islami-
schen Territorien, ebenso wie Teile des fremden Territoriums befristet zum Dar al-ahd,
zum ,,Haus des Vertrages” wurden, sobald dort Muslime in der Minderheit nach den
Regeln der Scharia leben durften. Wie der Islam als monotheistische Weltreligion und
Vorbereitung einer Verrechtlichung ehemals anarchischer Stammesverhiltnisse einen
relativen gesellschaftlichen Fortschritt bedeutete, wohnte der Doppeldeutigkeit seines
Begriffs des Krieges seit jeher auch ein antiuniversalistisches Moment inne, das seine
innere Widerspriichlichkeit ausmacht: Die Mission der Verbreitung der Religion durch
Bekehrung oder Unterwerfung der ,,Ungldubigen” stellte sich in ihrer Praxis priméar als
Erweiterung eines Herrschaftsbereiches und weniger als Transzendierung des Islams in
einer ihn und die anderen Weltreligionen iiberspannenden Menschheitsreligion dar.

2.3 Moderne und islamische Identititskrise

Realhistorisch virulent wurde diese Widerspriichlichkeit, darin der Geschichte des
Christentums nicht unghnlich, als der Islam als monotheistische Religion aufgrund
gesellschaftlicher und 6konomischer Krisen auch in eine immanent-theologische Krise
geriet. Mit dem Zerfall des Osmanischen Reiches nach dem Ersten Weltkrieg — des
letzten islamischen Kalifats, das schon nicht mehr arabisch, sondern tiirkisch domi-
niert war — trat eine solche, auch das islamische Selbstbild betreffende Krise ein. Zum
Zerfall des Osmanischen Reiches kamen als krisenverscharfende Faktoren hinzu: die
Kolonialisierung islamischer Gebiete durch nichtislamische westliche Méchte und ein
von diesen aufgezwungenes nation building in oft als willkiirlich gezogen empfundenen
Staatsgrenzen. Vereinfacht gesagt, gab es fiir die muslimischen Lander zwei Méglich-
keiten, diese welthistorische (territoriale und politische) Krise zu verarbeiten.

Moéglich gewesen wire zum einen ein gesellschaftlicher Umbau, eine nachholende
Sakularisierung des Islams in allen seinen Wirkungssphéren. Dieser hétte dann als
Religion und Ritus zur Privatsache der Individuen werden und ein code civil an die
Stelle der Scharia treten miissen. Ansétze dafiir waren in gegen den britischen und
franzosischen Kolonialismus gerichteten biirgerlichen Befreiungsbewegungen in
muslimisch gepragten arabischen und nordafrikanischen Landern im ausgehenden 19.
und frithen 20. Jahrhundert vorhanden. Die Versuche, diese konsequent umzusetzen,



sind jedoch begrenzt geblieben und waren eher autoritiar verordnet (Atatiirk in der
Tirkei, der Schah in Persien) als von der Basis der Gesellschaft her durchgesetzt — und
sind wohl auch deshalb gescheitert.

Die zweite Antwort, die des religisen Fundamentalismus, ist gegenlaufig und bestand
— bzw. besteht im Islamismus bis heute — im Festhalten an der Forderung nach einem
die gesamte Gesellschaft durchwirkenden, Offentlichkeit und Privatsphire ebenso wie
die ausfithrende, gesetzgebende und Recht sprechende Gewalt iiberw6lbenden Islam.
Fundamentalistisch ist diese gegen die Umbriiche der Moderne gerichtete Vorstellung,
weil sie den Islam als vorgeblich frither bestehende und durch die historische Entwick-
lung nicht entfaltete, sondern lediglich korrumpierte Weltreligion vorstellt. Diese sei
durch ihre geographische Verbreitung, gesellschaftliche Vermittlung und interreligit-
sen Austausch in ihrer Reinheit getriibt und miisse in dieser Reinheit nicht nur durch
Bekehrung zum wahren Glauben, sondern aktivistisch, durch Taten bis hin zum
freiwilligen Méartyrertod, wiederhergestellt werde. Fundamentalistisch geprégte
islamistische Ideologien machen deshalb, statt die Glaubenswahrheit als historisch
gewordene wahrzunehmen — wie es die islamische Reformtheologie anstrebt —, entwe-
der den Abfall der Glaubigen vom Islam oder dufiere (in der westlichen Zivilisation, in
den Vereinigten Staaten oder in den Juden inkarnierte) Feinde fiir die Krise der Reli-
gion verantwortlich und propagieren statt islamischer Selbstaufkliarung und siakularer
Modernisierung eine Re-Islamisierung der Gesellschaft. Diese soll sich nicht selten
einen Islam zum Vorbild nehmen, der weder historisch noch in der schriftlichen Uber-
lieferung in dieser Weise je existiert hat.

2.4 Islam und Islamismus

So triftig die Unterscheidung zwischen Islam und Islamismus fiir die Kritik fundamen-
talistischer Mythen vom Islam ist, so problematisch ist ihre Instrumentalisierung zu
dem Zweck, jede Verbindung zwischen dem Islam und seiner islamistischen Indienst-
nahme zu leugnen. Die Tatsache der Existenz eines pluralen Islams, der in unterschiedli-
chen, einander oft widersprechenden Facetten existiert, ist fiir sich genommen kein
Argument gegen die historisch gewordene Einheit dessen, was dieser Pluralitat zum
Trotz gerade auch von Muslimen selbst als islamische Religion erfahren und gelebt wird.
Von dem Islam als Einheit kann insofern nicht ontologisch oder theologisch, aber als
Bezeichnung eines historisch gewordenen Zusammenhangs gesprochen werden, zu dem
dessen islamistische Auslaufer nicht einfach nur exterritorial stehen. Genau dies wird
aber mitunter insinuiert, wenn behauptet wird, der Islamismus habe historisch-gene-
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tisch iiberhaupt nichts mit dem Islam zu tun. Beispielsweise heifit es oft, dass ,,zu Hass
und Zwietracht anzustacheln® die ,,Schuld einzelner sei” und mit ,,dem Kern der Reli-
gion“ nichts zu tun habe, sondern aus ,,Missbrauch® und ,,Ubertreibung* herriihre. Zur
Begriindung werden Worte aus Koran und Sunna gegen Missbrauch und Ubertreibung
der Religion angefiihrt. Nach diesem Muster wird der Islam als eine in seiner Vielfalt
dennoch geschichtlich selbstbewusst und geeint auftretende Religion aus der Verantwor-
tung genommen. Eine solche Leugnung jeden Zusammenhangs zwischen Islam und
Islamismus macht es sich jedoch zu einfach. Richtig ist zwar, dass sich die klassische
Djihad-Doktrin, der Krieg gegen die ,,Unglaubigen®, auf Befehle islamischer Machthaber
und reguldre islamische Armeen ihrer Epoche bezieht, gewissermafien also in eine
historische zwischenstaatliche Logik eingelassen ist, und sich nicht auf die moderne
islamistische Vorstellung ibertragen lasst, der Einzelne befande sich islamkonform auf
dem Pfad Gottes, wenn er Tugendterror gegen Abweichler (unbotméfiige Frauen, Apos-
taten, Homosexuelle) oder (suizidale) Anschlage auf die Unglaubigen, Biirger des Wes-
tens bzw. der Mehrheitsgesellschaft veriibe. Die in die territoriale und politische Ord-
nung der Zeit der Entstehung und Verbreitung des Islams eingelassene Kriegsmetapho-
rik als Deutungsvorlage fiir den gegenwértigen Islamismus zu unterstellen, ist insofern
nicht nur ahistorisch, sondern reproduziert die islamistische Logik selbst.

Andererseits ist es nicht vollig abwegig, zeitgendssische islamistische Formen der Gewalt-
anwendung zu Uberlieferungen iiber den Jihad auch dann in eine Beziehung zu setzen,
wenn sie nicht ausdriicklich von den Schriften vorgesehen sind. Die wiederkehrende
Berufung des Islamismus auf Stellen des Koran ist weder zwingend noch rein akzidentiell:
Auch missbrauchliche und manipulative Berufungen auf eine Religion sind nie einfach nur
willkiirlich und beliebig, sondern heften sich an Einzelaspekte der Religion, die fiir ihre
Zwecke dienlich erscheinen. Regelmafiig fallen auch im deutschsprachigen Raum Imame
mit ihren privaten AuRerungen oder offiziellen Predigten auf, die sich auf solche Stellen
beziehen und zu Gewalt indirekt aufrufen oder diese zumindest rechtfertigen.

2.5 Inhalt und Chancen der islamischen Reformtheologie

Die grofite Chance, die Krise des zeitgenossischen Islams im Sinne der Muslime zu
16sen, hatte angesichts der skizzierten Krisenhaftigkeit wohl weniger eine Reaktivie-
rung vermeintlich urspriinglicher, verschiitteter Elemente der Religion und ihrer Doxa,
als ein reformierter Islam, dessen Beitrag zur Radikalisierungsprévention nicht iiber-
schitzt werden kann. Jeder, der heutzutage in wortlicher Auslegung koran- und sunna-
konform zu leben beansprucht, gerét in krisenhafte Widerspriiche. Diese kann die



Reformtheologie adressieren, indem sie gewissermafien auf eine Vers6hnung von Islam
und Moderne zielt. Im Kern erlaubt sie sich — im Unterschied zur konservativ-orthodo-
xen Tradition — einen historisierenden und interpretierenden Blick auf Koran und
Sunna, deren Texte ihr nicht mehr als unmittelbare und ewig giiltige Worte Gottes
gelten. Mitunter bezieht sie sich dabei auf die tradierte Unterscheidung zwischen
mekkanischen (friedlichen, gewaltlosen) und medinensischen (kriegerischen, gewaltta-
tigen) Phasen der koranischen Uberlieferungsgeschichte, um erstere ins Zentrum einer
humanistischen Auslegung des Islams zu riicken. Uberdies lassen sich in beiden
Phasen der Uberlieferungsgeschichte juristisch-politische von eher spirituell-verinner-
lichten Deutungen des Korans unterscheiden. Bei dieser Unterscheidung besteht der
reformtheologische Ansatz darin, die Geltung des Juristisch-Politischen auf die Ent-
stehungs- und Friihzeit des Islams zu beschrianken und fiir eine historische Beurtei-
lung zu 6ffnen, wihrend die anderen, verinnerlichten Momente das genuin Religitse,
auf das einzelne Individuum Bezogene und insofern Ubergeschichtliche des Glaubens
ausmachen. Es ist vor diesem Hintergrund aus integrations- und praventionstheoreti-
scher Sicht eher kontraproduktiv, auf die Zusammenarbeit mit Institutionen zu setzen,
die einen Zusammenhang zwischen religioser Uberlieferung und gelebtem Islam in
Moscheen und Verbianden einerseits, und Radikalisierung andererseits nicht zu sehen
vermogen und in dieser Behauptung eine Spaltung der Gesellschaft beklagen; iberzeu-
gender wire ein Ansatz, der auf die Forderung der Herausbildung einer auf Individua-
lisierung und Privatisierung des Glaubens abzielenden Reformtheologie und ihrer
gesellschaftlichen Vermittlung setzt.

3. Vom Konservatismus zum Fundamentalismus

Wahrend eine religionsgeschichtliche Betrachtung zeigt, was eine islamische Reform-
theologie zur Aufklarung iiber die Widerspriiche und Fehlschliisse des religiosen Fun-
damentalismus und zur Entscharfung lebenspraktischer Konflikte glaubiger Muslime
mit ihren Umgebungsgesellschaften beitragen kann, miissen solche eher bildungspada-
gogischen Anstrengungen erginzt werden durch sozialpsychologische Analysen. Welche
Dispositionen sind es, die Muslime und Musliminnen fiir die Angebote der Radikalisie-
rung, wie sie von sozialen Medien, aber auch vielen Moscheen und innermuslimischen
Communities ausgehen, empfanglich machen? In welchen Aspekten kommt der gelebte
Alltagsislam der Tendenz zum Fundamentalismus entgegen, und in welchen nicht?
Begiinstigen Diskriminierungserfahrungen, die Muslime in westlichen Umgebungsge-
sellschaften machen, die Tendenz zum Fundamentalismus, oder werden sie — etwa in
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der Rede vom ,,antimuslimischen Rassismus® — eher ex post in Anspruch genommen,
um vorhandene fundamentalistische Sympathien zu rationalisieren?

3.1 Glaubenschoreographie, soziale Organisation, Haresie

Eines der bedeutendsten Erschwernisse jeglicher Pravention gegen islamistische
Radikalisierung besteht darin, dass einige wesentliche Bestandteile des islamischen
Fundamentalismus auch in konservativen Formen des Alltagsislams, selbst wenn diese
sich gegen politischen Aktivismus und gar Extremismus sperren, angelegt sind. So
spiegelt die nicht nur Speisevorschriften, sondern grofie Teile des moralischen Urtei-
lens strukturierende Einteilung in haram und halal eine gingige konservative Unter-
scheidung zwischen ritualfernen und sédkularisierten westlichen Sozialrdumen und
Lebensbereichen einerseits und rituell und religiés bestimmten Sozialsphiren ande-
rerseits, deren alltagspraktische Geltung die Sdkularisierung islamischer Gebrauche
und Dogmen erschwert. Verscharft wird diese Entfremdung zwischen konservativem
Islam und sdkularen westlichen Gesellschaften dadurch, dass nicht wenigen islami-
schen Predigern und Theologen die westlich-sdkularen Bréauche und Kodizes gar nicht
als liberal und sékular, sondern als radikal und gesellschaftszerstorerisch gelten. Sie
werden nicht als Freiheitsmoglichkeiten, sondern als Gefahren wahrgenommen.

Salah oder Salat (tiirkisch und bosnisch:
Namaz), das rituelle Gebet, besteht aus
einer unterschiedlichen Anzahl von
Rak‘at. Rak‘a, ein Abschnitt im Gebet,
besteht aus einer genau definierten
Abfolge von prazisen Handlungen.
Kleinere Details der Ausfiihrung kénnen
je nach Rechtsschule der Person, die sie
ausfithrt, unterschiedlich sein. Die funf
taglichen Gebete sollen stindentilgend
wirken.




An diesem Punkt ist die Frage zu stellen, ob Moscheen, die eine wesentliche Bedeutung
fiir die Bewahrung islamischer Bréuche, aber auch fiir ihre Segregation gegeniiber
westlichen Umgebungsgesellschaften haben, tiberhaupt als sakral gelten kénnen, wie
z. B. im christlichen Sinne. Sind sie abgezirkelte sakrale Gegenrdume zur biirgerlichen
Offentlichkeit, oder sind sie eher eine eigene Offentlichkeit des muslimischen Lebens,
mit der Tendenz, sich an die Stelle der biirgerlichen zu setzen und gegen diese abzu-
schotten? Vielleicht ist es sinnvoll, bei der Beantwortung dieser Frage in Machtdimen-
sionen zu denken: Die Moscheen streben danach, dass das sakulare Gemeinwesen
keinen Einfluss auf ihr Innenleben nimmt. Umgekehrt ist das nicht der Fall: Ein
Anspruch, auf das sikulare Gemeinwesen und die ihm eigene Offentlichkeit einzuwir-
ken, besteht seitens der Moscheen durchaus. Die profane und sédkulare Welt gilt als
potentieller Teil des von solchen Moscheegemeinden ausgehenden Islams bzw. soll ein
solcher werden, aber der Islam gilt solchen Moscheen nicht als Teil der sikularen,
profanen Welt, gegen deren als zerstorerisch wahrgenommenen Einfluss sie vielmehr
die Glaubigen schiitzen bzw. abschotten sollen.

Auch die Sicht auf andere Menschen und andere Gemeinschaften wird nicht erst seitens
islamischer Fundamentalisten, sondern in vielen Spielarten des konservativen Islams
von rigiden Dichotomien geprigt. Die Trennung und soziale Sonderung der Glaubigen
von den Nicht- oder Andersglaubigen, das Verbot, es den als unglédubig Geltenden
gleichzutun, ihnen, sei es auch nur im Aufleren, zu gleichen, sie zu Freunden zu nehmen,
gilt Anhdngern eines konservativen Islams eher als Ausdruck von Frommigkeit denn
von Fundamentalismus. Ein Absolutheitsanspruch ist zwar vielen Religionen einge-
schrieben, wird seit dem Prozess der Sakularisierung aber etwa vom Christentum weit
stdarker als im Islam in seiner Absolutheit zugleich als Privatangelegenheit aufgefasst,
die Sache des individuell Glaubigen sei, nach der sich aber dessen Umgebungsgesell-
schaft nicht notwendig richten, ja vor der sie nicht einmal Respekt haben miisse, sofern
sie ihn seinen Glauben nur in Freiheit praktizieren lasst. Die Angst, durch falsche
Handlungen dem Urteil der Haresie oder Blasphemie anheimzufallen, wird in konser-
vativen Spielarten des Islams noch verstarkt durch die Verbindung von Glaubigkeit und
Frémmigkeit mit der Vorstellung von Reinheit (und von Unglaubigkeit mit Unreinheit).
Zentrale Entgegensetzungen und Werturteile, auf die sich islamische Fundamentalis-
men berufen, sind in konservativen Spielarten des Islams auf diese Weise bereits ange-
legt, auch wenn sie dort nicht rigide in Erscheinung treten.

Dieser Konnex wird in vielen Moscheen lebensweltlich bekraftigt und verstérkt. Die
Art und Weise, wie dort etwa ein Vorbeter aus der Gruppe benannt wird, die Choreo-
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graphie der versammelten Glaubigen, die verbreitete Geschlechtersegregation, die
Vormacht des Ritus gegeniiber der eigenstédndigen Deutungsleistung des Inhalts, und
die Auffassung des Gebets als eher kollektiver denn individueller Akt verstirken
Tendenzen der Segregation gegeniiber der sikularen Offentlichkeit und profanen
Auflenwelt. Es sind vom Vorbeter keine Vorbedingungen zu erfiillen; sobald eine
bestimmte Person von den Anwesenden als Vorbeter fiir das folgende Ritual akzeptiert
wird, gelten alle Vorschriften des Gottesdienstes fiir ihn. Ihm nachzusprechen, gilt
sogar dann, wenn er irrt oder Fehler im Gebet macht, als verpflichtend. Die Verant-
wortung fiir das Gebet wird somit sozusagen abgetreten, die Unterwerfung und Folg-
samkeit erscheinen sogar wichtiger als der formal richtige Gebetsablauf. (Vgl. z. B.:
https://islam.de/55.php) Die Pflichtgebete strukturieren auch jenseits der Moscheebe-
suche fiir den ernsthaft praktizierenden Muslim den ganzen Tag, die weltliche Betati-
gung etwa durch Erwerbs-, Partnerschafts- und Familienleben soll innerhalb dieses
religios gesetzten Rahmens stattfinden.

Religioser Fundamentalismus hat die Tendenz, solche sich gegen die sikulare Offent-
lichkeit und den profanen biirgerlichen Alltag abschottenden Neigungen zu verstirken
und auf eine Weise zu verselbstédndigen, die ihn wiederum vom religiésen Konservatis-
mus unterscheidet. Islamische Fundamentalisten gehen héufig (und im Unterschied zu
Anhéngern eines konservativen Islams) keiner geregelten Lohnarbeit (mehr) nach und
widmen sich v6llig dem Glauben, sofern die wirtschaftliche Existenz minimal abgesi-
chert ist. Dies kann manchmal durch staatliche Zuwendungen und oft durch das
Anbieten von religionsspezifischen Dienstleistungen gewéhrleistet werden, die es
erlauben, die Erwerbstéatigkeit moglichst vollstandig der empfundenen religiosen
Berufung unterzuordnen. Manchmal wird durch die Entbindung von unmittelbaren
wirtschaftlichen Zwéngen die fundamentalistische Orientierung erst virulent. ,, In
Deutschland habe ich erstmals im Leben Zeit gehabt fiir meine Religion. Ich habe
dann Predigten gehort®, gab etwa ein islamistischer Tadschike mittleren Alters an, der
angeklagt war, eine inlandische terroristische Vereinigung gebildet und Anschliage
geplant zu haben. Extremisten griinden Gebetsstitten, generieren dariiber Spenden,
halten religiésen Unterricht ab und bieten Glaubensreisen an. Das ist lukrativ und
erlaubt es mitunter, nicht nur im Glauben zu leben, sondern auch vom Glauben.

Auch wo das Angebot islamistischer Indoktrination solcherart vergleichsweisen 6kono-
mischen Luxus ermoglicht, gehen Radikalisierung und fundamentalistische Abschot-
tung gegen die sikulare Umgebungsgesellschaft fast immer mit der Tendenz einher,
deren Unterhaltungs-, Vergniigungs- und Bildungsangebote, die die sikulare Gesell-
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schaft bietet, abzulehnen oder nur rein taktisch und nicht zweckfrei in Anspruch zu

nehmen. Radikalisierung bedeutet in diesem Sinne, wie sich an zahlreichen Radikali-

sierungsbiographien zeigen lasst, zumeist einen enormen freigewéhlten Schwund an

Kontakten mit einer vielfaltigen und lebendigen Aufienwelt sowie die Weigerung, sich

Wissen anzueignen, das nicht religiosen Zwecken dient, oder sich auf soziale Impulse

einzulassen, die nicht ihrerseits die Neigung zur Radikalisierung befeuern. Manche

islamische Milieus begiinstigen dies auch durch eine Tendenz zum Aberglauben, die re-

ligiosen Fundamentalismus vom strikten Konservatismus unterscheidet. Die Vorstel-

lung etwa, man kénne vom bésen Blick, der Verwiinschung, der Zauberei betroffen

sein, ist in fundamentalistisch geprigten Milieus weniger selten als etwa unter Anhén-

gern einer islamischen Orthodoxie, die sich statt auf Volksbrauche auf das Festhalten

an Ritualen und an der schriftlichen Uberlieferung beruft.

Fallbeispiele

Denis Cuspert

Denis Cuspert alias ,,Deso Dogg* alias
,Abu Malik“ alias ,,Abu Talha al-Al-
mani“ war ein IS-Terrorist deutscher
Staatsangehorigkeit. 1975 geboren als
Sohn einer Deutschen und eines
Ghanaers, wuchs er in Berlin auf.
Zunachst fiel er im kleinkriminellen
und im Gang-Milieu auf, wo er szene-
typische Straftaten veriibte. Er war
mit 18 Jahren fiir 14 Monate in einem
Resozialisierungscamp in Namibia,
versuchte sich als ,,Gangsta-Rapper®,
wandte sich dann jedoch dem Kampf-
sport zu. Wahrend eines Geféangnis-
aufenthalts konvertierte er zum Islam
und hatte nach Erkenntnissen des
Berliner Verfassungsschutzes Anfang

2010 Kontakte zur islamitischen
Al-Nur-Moschee. Etwa drei Jahre
verbrachte er insgesamt in Haft,
einmal in einer psychiatrischen An-
stalt. Er galt als personlich einneh-
mend, insbesondere in seiner Wirkung
auf Frauen, und hat mehrere Kinder,
davon drei in Deutschland. Nachdem
er einige Zeit mit islamistischen
Predigern verbrachte, griindete er die
mittlerweile verbotene islamistische
Organisation ,,Millatu Ibrahim®, deren
Mitglieder sich teilweise zum ,Islami-
schen Staat“ bekannten. Cuspert
selber verlief} Deutschland im Juni
2012. Er stieg zu einem einflussreichen
islamistischen Propagandisten auf,
dessen Nasheeds (religiose Lieder)
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weite Verbreitung fanden, erklarte
Deutschland zum ,legitimen Kriegsge-
biet“ des Islamismus und besang das
Paradies und den Tod als Martyrer,
den er sich selbst herbeiwiinschte. In
Videos posierte Cuspert vor Leichen-
bergen und bekundete die Lust, Men-
schen mit einem ,,stumpfen Messer”
zu ,,schlachten®. (www.spiegel.de/
politik/ausland/is-islamischer-
staat-denis-cuspert-deso-dogg-bei-
enthauptung-dabei-a-1001006.html)
Cuspert starb vermutlich im Januar
2018 in Syrien.

Maan Dahtal

Im April 2023 hat der Syrer Maan
Dahtal in Duisburg einen Mann
getotet und vier weitere zum Teil
lebensgefahrlich mit Messerstichen
verletzt. Die Taten fanden an zwei
Orten der Stadt zu unterschiedlichen
Zeiten statt. Dahtal war nach Deutsch-
land gefliichtet, weil er sich der syri-
schen Wehrpflicht entziehen wollte,
und kam aus einer von Bekannten und
Freunden als wenig religios beschrie-
benen Familie. In Deutschland lebte er
vor der Tat zuletzt alleine in einer
kleinen Wohnung. Ein psychiatrischer
Gutachter kam in der Verhandlung zu
dem Schluss, dass Dahtal unter keiner
psychischen Einschriankung litt, die
seine Steuerungsfahigkeit beeintréach-

tigt hétte. Seine Opfer waren Zufalls-
opfer und allesamt méannlich. Dahtal
gab vor Gericht die Taten zu, zeigte
allerdings keinerlei Reue und betonte,
dass er fortfahren wolle, ,,Unglaubige®
zu toten, weil das Allahs Auftrag sei.
In den Zeugenaussagen wurde deut-
lich, dass er wahllos, aber mit dezidier-
ter Totungsabsicht gehandelt und mit
dem Messer (20-Zentimeter-Klinge)
auflebenswichtige Regionen am
Korper gezielt hatte. Das Eintreffen
der Polizei hinderte ihn nach der
Zweittat an weiteren Verbrechen,
seiner Selbstauskunft zufolge hatte er
noch mehr Unglaubige toten wollen.
Die Moglichkeit seines eigenen Todes
nahm er eigener Aussage nach in Kauf,
versuchte diesen aber hinauszuzogern,
um so lange wie moglich weitere
~Unglaubige” umzubringen. Die Zeu-
genaussagen der Opfer hatten bei der
Gerichtsverhandlung keinerlei Wir-
kung auf Dahtal. Die gerichtsmedizini-
sche Begutachtung ergab, dass er sehr
viel 6fter als von ihm ausgesagt, nim-
lich 28-mal, mit extremer Wucht das
Messer in den Korper des von ihm
getoteten Opfers gerammt hatte. An
seine weiteren schwerverletzten Opfer,
die als Zeugen aussagten, konnte er
sich nicht erinnern. Dahtal verbifit
seit Dezember 2023 eine lebenslange
Haftstrafe mit Sicherheitsverwahrung.



Kujtim Fejzulai

Kujtim Fejzulai, der am 2. November
2020 in der Wiener Innenstadt mit
einem Sturmgewehr wahllos auf
Passanten schoss und dabei vier
Menschen tétete und 17 zum Teil
schwer verletzte, bevor er von der
Polizei erschossen wurde, wurde am
24. Juni 2000 im niederdsterreichi-
schen Médling geboren. Seine Eltern
gehorten zur albanischen Minderheit
in Mazedonien, weshalb er neben der
osterreichischen auch die nordmaze-
donische Staatsbiirgerschaft hatte. Er

Im Gederken an die: Opfer::
des Terroranschlages vom P
2 November

Inschrift: ,In Gedenken an die Opfer des
[islamistischen] Terroranschlages vom
2. November 2020“. Gedenkstein am
Desider-Friedmann-Platz, Wien

besuchte die Volksschule und Haupt-
schule in Wien. Zum Zeitpunkt des
Anschlags wohnte er dort bei seinen
Eltern. Er war seinerzeit einer der
rund 90 dem Osterreichischen Staats-
schutz bekannten Islamisten, die von
Osterreich nach Syrien ausreisen
wollten. Im Februar 2020 wurde ihm
der Reisepass entzogen; eine im Okto-
ber erfolgte Warnung des Staatsschut-
zes durch die slowakische Polizei
wegen eines Versuchs Fejzulais, Muni-
tion zu kaufen, blieb folgenlos. Am

22. August 2018 hatte Fejzulai nach
Afghanistan ausreisen wollen, wurde
jedoch wegen des fehlenden Visums
zuriickgewiesen. Am 1. September
2018 reiste er in die Tiirkei und wollte
von dort aus nach Syrien, wurde
jedoch von den tiirkischen Behérden
verhaftet und nach Osterreich iiber-
stellt. Nach Ermittlungen des Staats-
schutzes wurde er dort am 25. April
2019 wegen Mitgliedschaft in einer
kriminellen Organisation und in einer
terroristischen Vereinigung zu 22 Mo-
naten Haft verurteilt. Als junger
Erwachsener fiel er unter das Jugend-
gerichtsgesetz (JGG). Wegen der
glinstigen Sozialprognose eines Gut-
achters und seiner Distanzierung vom
IS wurde er am 5. Dezember 2019
vorzeitig entlassen, mit der Auflage,
am Deradikalisierungsprogramm des
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fir das Osterreichische Justizministe-
rium tétigen Wiener Vereins fiir
Deradikalisierung und Pravention
(Derad) teilzunehmen.

Die drei Fallbeispiele verdeutlichen
gerade in ihrer Unterschiedlichkeit,
dass islamistische Radikalisierung ein
gradueller Begriff ist und sich die von
radikalisierten Tatern begangenen
Taten je nach den Bedingungen ihrer
Ausfiihrung stark voneinander unter-
scheiden konnen. Es gibt in den jewei-
ligen Taterprofilen Momente von
teilweise langfristiger Planung und
von Zufall, Charakteristika, die an
Affekttaten, aber auch solche, die an
akribisch geplante terroristische
Verbrechen gemahnen. Auch der Grad
der Beeinflussung der islamistischen
Tater durch fundamentalistische
Indoktrination differiert stark. Ob-
wohl sich fast immer wahrend oder
nach solchen Taten die explizite
Berufung des Téters auf seine ver-
meintliche religiose Mission und auf
Allah finden lasst, kann sie in man-
chen Fillen Ergebnis tatsdchlicher
langjahriger Radikalisierung in
Moscheen oder islamistischen Grup-
pen sein und in anderen Bestandteil
einer individuell ausgebildeten Psy-
chopathologie, die sich eher rhetorisch
und rhapsodisch auf den Islam beruft.

Wichtiger als die haufig als Index fiir
den Grad der Radikalisierungsgefahr
angemahnte Angabe der ,,Herkunft*
des Téters scheint die Gemeinsamkeit
der Berufung auf die islamistische
Ideologie und Handlungspraxis zu
sein, welche einflussreicher fiir das
Verhalten der Téter ist als ihr Her-
kunftsland oder die Pragung durch
einen jeweils durchaus verschiedenen
regional verankerten Islam. Diese
Unterschiedlichkeit der Taterprofile
erschwert ebenso die kriminologische
und juristische Beurteilung der indivi-
duellen Taten wie die Suche nach
effektiven Formen der Prévention. Die
von vielen islamistischen Tatern nach
oder auch schon vor der Tat bekundete
Bereitschaft, zum Zweck der Tétung
von ,,Unglaubigen” und zur Erringung
vermeintlichen Méartyrertums das
eigene Leben aufs Spiel zu setzen,
kompliziert die Praventionsarbeit
zusétzlich, da sie zeigt, dass islamis-
tisch Radikalisierte nicht ginzlich mit
den Kriterien instrumenteller Ver-
nunft und des Eigeninteresses zu
beurteilen sind. Speziell der Fall von
Fejzulai zeigt, dass Deradikalisie-
rungsprogramme, vor allem insofern
sie sich stark auf Sozialprognosen und
Zukunftsabschitzungen verlassen,
fehlbar und nicht an sich bereits
geeignet sind, die von einem Téater



gegenwartig und kiinftig ausgehende
Gefahr realistisch einzuschitzen.
Daran zeigen sich auch die Grenzen
einer Préventionspadagogik, die
islamistische Radikalisierung allzu
stark an durch die Sozialisation
tradierte islamisch-fundamentalisti-
sche Inhalte bindet. Wie der Philosoph
Jirgen Manemann in seiner Studie
Der Dschihad und der Nihilismus des
Westens in Riickgriff auf Einsichten
des Kulturwissenschaftlers Klaus
Theweleit gezeigt hat, eignet der
Indoktrinations- und Radikalisie-
rungsdynamik gerade junger islamisti-
scher Straftiater haufig ein Moment
der ideologischen Willkiir und des
Voluntarismus, das es erschwert,
diesen Prozess bruchlos auf islamisti-
sche Indoktrination zuriickzufiihren.
Der Islamismus fungiert bei Angehori-
gen dieser Generation, die oft kaum
noch einen lebendigen Bezug zur

islamischen Uberlieferung haben, eher
als eine Art ideologisches Ticket: als
blofer Anlass zum Ausagieren der
eigenen Totungs- und Martyrerwiin-
sche, die nach einem Ventil suchen,
aber nicht als weltanschauliches
Gebiude, dessen Bestandteile nach
und nach erlernt werden. Dieses
Moment der Willkiir und der Unvor-
hersehbarkeit von Zeit und Art der
»Entscheidung® zum Islamismus
macht die Praventionsarbeit schwie-
rig. ,,Helfen wiirden nur Beziehungen,
Liebschaften, gute, tragfiahige Grup-
pen oder Vereine und natiirlich ein
guter Arbeitsplatz.“ (Theweleit) Kons-
titutiv fir ein erfilltes Leben und
somit wichtiger Trager der Praven-
tionsarbeit scheinen neben der 6kono-
mischen Integration auch die Méglich-
keit und grundsitzliche Fahigkeit zu
sein, Erfahrungen auch aufierhalb der
religiosen Gemeinschaft zu machen.

3.2 Die Bedeutung der Prediger

Imame kénnen ohne formale Ausbildung vor andere Glaubige treten und den Gottes-
dienst leiten. Die Andersartigkeit der sozialen Rollen von Imam und Priester (oder
auch Rabbi) wurde lange Zeit nicht hinreichend reflektiert und zugunsten eines vagen
Verstidndnisses von Multireligiositat, dem alle Religionen gleich und gleichgiiltig sind,
ignoriert, obwohl sie gerade fiir die Radikalisierungspravention entscheidend ist. In
Osterreich gab es Ende 2023 mehr als 220 hauptamtliche Imame, jedoch keinen einzi-
gen Absolventen eines dsterreichischen islamischen Universitdtsstudiums. Von auslan-
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dischen Organisationen entsendete Imame haben zumeist in der Tiirkei, in Bosnien
oder Agypten eine entsprechende Ausbildung absolviert. Die religiose Bildung in
Europa wird in der Imam-Ausbildung haufig an Einrichtungen wie dem muslimbru-
dernahen Institut Européen des Sciences Humaines (IESH) und anderen privaten
Hochschulen erworben.

Die Radikalisierung liber Soziale Medien, in denen
digital agierende Prediger immer stirker den Predi-
gern in Moscheen Konkurrenz machen, ist kein
neues Phanomen. Auch frither wurden von Extre-
misten Fernsehsender gegriindet und betrieben, wie
etwa von dem indischen ehemaligen Mediziner Zakir
Naik, der mit seinen Sendungen auf Peace TV Millio-

nen erreichte. Yusuf al-Qaradawi, religioser Anfiih-
rer der Muslimbruderschaft, hatte ein Millionenpub-  Yisuf al-Qaradawi 2018

likum mit seiner Sendung Die Scharia und das

Leben, die im katarischen Fernsehsender Al-Jazeera

ausgestrahlt wurde. Der neue Effekt, den digitale Medien erzeugen, ist die Interaktivi-
tat, die Schnelligkeit, die Verfligbarkeit des Angebots, das als ganzliches Produkt der
sidkularen Gesellschaften zwar objektiv in einem Widerspruch zu den verkiindeten
fundamentalistischen Botschaften und Glaubensbekenntnissen steht, von den Nutzern
aber subjektiv nicht als widerspriichlich empfunden wird. Verstarkt wird der Wider-
spruch dadurch, dass viele , Tiktok-Imame*“ auch Auftritte in Moscheevereinen haben.
Manche muslimischen Influencer ziehen im realen Leben hunderte, wenn nicht tau-
sende Menschen an, nicht nur in Moscheen, sondern auch in Event-Hallen, Hotels etc.,
wo sie fir 6ffentliche Auftritte gebucht werden kénnen. Solche Auftritte knlipfen durch
die sozialen Foren, die sie schaffen, und durch ihre moscheeahnlichen Strukturen zwar
an Auftritte traditioneller Moschee-Prediger an, widersprechen aber zugleich durch
die Art und Verwendung der Medien Vorstellungen des traditionellen konservativen
Islams.

Deshalb sind diese neuen Formen der Predigt, vor allem wenn sie sich iiber die ohne-
hin radikalisierungsaffinen digitalen Massenmedien verbreiten, ein Phdnomen, das die
junge Generation der in den islamischen wie den westlichen Staaten aufgewachsenen
Muslime besonders betrifft; Radikalisierungspréivention, die auf diese Generation zielt,
muss die neue Form fundamentalistischer Radikalisierung in den Blick nehmen, die
sich durch solche Kanéle verbreitet. Tatsdchlich bilden neuere Erhebungen eine oft als



Riickkehr zur Religion interpretierte Neoreligiositat ab, die mit den Medien und
Erziehungsformen der islamischen Orthodoxie und des konservativen Islams nicht
mehr viel gemein hat. (Vgl.: www.arabbarometer.org/2023/03/mena-youth-lead-
return-to-religion/) Die jungen Konsumenten der Angebote von , Tiktok-Predigern®
und entsprechenden Youtube-Kanélen sind oft nur rudimentér mit schriftlichen und
rituellen Uberlieferungen des Islams, mit dem islamischen Kanon und seiner Sprach-
gestalt vertraut. Diese Doppeldeutigkeit einer ersehnten Riickkehr zu einem als au-
thentisch, aber durch die Moderne korrumpiert verstandenen Islam bei gleichzeitiger
Unkenntnis der Pluralitét islamischer Tradition oder der langen Tradition der Inter-
pretation und Auslegung charakterisiert wesentlich die gegenwartigen Formen von
Islamismus und islamischem Fundamentalismus.

3.3 Intergenerationelle Verschiebungen

Wie empirische Studien zeigen, sind Muslime, die in den 1960ern vor allem als Gast-
arbeiter nach Osterreich und auch nach Deutschland kamen, sowie deren Angehorige
gleicher Generation zwar religioser in ihren Alltagspraktiken als ihre Nachkommen,
geben aber an, dass Religion nicht so wichtig fiir sie sei, wohingegen es sich bei der 2.
und 3. Generation dieser Muslime umgekehrt verhilt: Die Religion nimmt im Alltag
eine weniger wichtige Rolle ein, insofern Rituale weniger streng befolgt werden, gleich-
zeitig wird von diesen Jiingeren angegeben, dass ihnen die Religion wichtig sei, weit
wichtiger, als die 1. Generation angab. Ist die starke Identifizierung mit dem Islam bei
dessen gleichzeitig schwindender Bedeutung im Alltag eine Krisenerscheinung des
Islams? Hierzu schreibt der tunesisch-franzosische Psychoanalytiker Fethi Benslama,
der die neue Form islamistischer Radikalisierung besonders bei jungen mannlichen
Muslimen in seinem Buch Der Ubermuslim untersucht hat: ,Die epidemische Ausbrei-
tung ,islamistischer Radikalisierung® ist eine zeitgenossische Form der Begeisterung
fiir die Ideale, die zur muslimischen Welt und ihrer Zivilisationskrise gehort, sich
jedoch globalisiert hat“. Benslama stellt eine Beobachtung aus seiner klinischen Praxis
an den Beginn des Ubermuslim: Viele junge Menschen, mit denen er arbeitete, empfan-
den, dass sie nicht ,,muslimisch genug” seien. Dieses Gefiihl sei fiir sie quilend, und sie
wiirden ihm entgegenwirken, indem sie einen umso flammenderen Glauben entwickel-
ten und versuchten, ,sich mithilfe einer paradoxen Aufwallung arroganter Unterwiir-
figkeit, die Respekt und Furcht hervorrufen soll, zu erhéhen.“ Benslama betont die
Wichtigkeit der im Hintergrund immer préasenten und in den innermuslimischen
Biirgerkriegen seit einem Jahrhundert stets umkémpfte Frage, was es heifdt, ein Mus-
lim zu sein. Was Benslama ,identitare Gerechtigkeit” nennt, beruht auf dem , gekrank-
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ten muslimischen Ideal, dessen geschichtlicher Hintergrund der Zerfall der Kalifate
und des Osmanischen Reichs ist, das aber oft mit gegenwirtigen, individuell erlebten
Benachteiligungen tiberlagert wird. Identitar wird dieses Bediirfnis umso mehr, desto
mehr denjenigen, die es erfahren, bewusst wird, dass in ihnen und teilweise schon in
ihrer Elterngeneration die lebendige Verbindung zu jenem Islam, den sie als authen-
tisch und rein verehren, faktisch abgerissen ist. Teilweise begriifien sie sogar die
Erscheinungsformen solcher Enttraditionalisierung: Sie nutzen wie selbstverstiandlich
und sehr versiert die digitalen Medien sowie Konsum- und Zerstreuungsangebote
jener westlichen Gesellschaften, die in den Augen fundamentalistisch Radikalisierter
zugleich verdammenswert und stindhaft sind.

Gerade aber weil ein Teil in ihnen das von ihnen Verdammte und als unislamisch
Verabscheute zugleich begehrt und sie sich dieses Begehrens schimen, miissen die von
Benslama als ,,Ubermuslime® beschriebenen Sozialcharaktere — mehrheitlich junge
muslimische Ménner, teilweise auch Frauen der jungen Generation, insbesondere
wenn sie in westlichen Umgebungsgesellschaften geboren sind — sich in ihrer eher auto-
suggestiv als intergenerationell verbiirgten muslimischen Identitat permanent bestéti-
gen. Weil sie das Muslimsein solcherart iiberaffirmieren, spricht Benslama vom ,,Uber-
muslim®“ (Le surmusulman). Da sie den Konservatismus von Teilen der Eltern- und
Grofielterngeneration fiir obsolet und schwach erachten, gleichzeitig aber diejenigen
der Elterngeneration, die sich sdkularisiert und gegentiber der Aufnahmegesellschaft
geoffnet haben, als korrumpiert schméhen, pochen sie auf konservativ empfundene
islamische Normen, die rigider und zugleich moderner sind als der tatsichliche islami-
sche Konservatismus oder die Orthodoxie: Sie verwechseln gleichsam Fundamentalis-
mus mit Konservatismus. Der zeitgenossische Dschihadismus ziele vor diesem Hinter-
grund darauf, ,das Subjekt im gekrédnkten Ideal aufgehen [...] zu lassen” — ein schwa-
ches Ich-Ideal soll ein Massenideal anstreben und man wahnt sich im muslimischen
Kollektiv stark. Das fehlende Selbstwertgefiihl und die reale oder nur empfundene
Benachteiligung wiirden im Dschihadismus anerkannt und in ein Gefiihl der Allmacht
transformiert. Der Verachtung irdischen Genusses steht dabei die Aussicht gegentiber,
im paradiesischen Jenseits einen Genuss frei von jeglichem Verbot (da ohne den als
Sitz der Stinde verstandenen Kérper, sozusagen gereinigt) erleben zu kénnen. Abge-
wehrt wird in solcher ,iibermuslimischer® Identitat nicht nur der Westen (inkarniert
in den Vereinigten Staaten und in den Juden), sondern auch der vermeintlich vom
Glauben abgefallene und sikularisierte Muslim selbst — der in die westliche Erwerbs-
gesellschaft erfolgreich integrierte muslimische oder nichtmuslimische Mann ebenso
wie die emanzipierte Frau.



4. Diskriminierung und Selbsterhéhung

Ein wichtiger Mechanismus bei dieser ,iibermuslimischen® identitdren Selbstbehaup-
tung, die eine wichtige Triebkraft auf dem Weg islamistischer Radikalisierung zu sein
scheint, ist die Umdeutung von Diskriminierungserfahrungen in eine Form der vikti-
misierenden Selbstiiberh6hung. Dabei erfihrt man eine paradoxe Genugtuung in der
realen oder blof3 empfundenen Diskriminierung, weil das eine indirekte Bestitigung
der eigenen Identitét ist. Das ist einer der Griinde, weshalb empirischen Daten {iber
muslimische Diskriminierungserfahrungen und iiber deren Bedeutung fiir die funda-
mentalistische Radikalisierung eher zu misstrauen ist, sofern die Erhebung lediglich
das subjektive Empfinden der diskriminierten Person zum Ausgangspunkt nimmt:
Empfundene Diskriminierung, die haufig als Ausweis realer Diskriminierung gewertet
wird, spiegelt die innermuslimische Verarbeitung von Marginalisierungs- und Enttdu-
schungserfahrungen, nicht aber an sich schon das objektive Vorhandensein von Diskri-
minierung. Zu den fragwiirdigen Erklarungen der Radikalisierungstendenzen junger
Muslime gehort entsprechend die Vorstellung, es handele sich bei der Radikalisierung
um eine Art (realen oder imaginiaren) Widerstand gegen eine Diskriminierung, welche
die Betreffenden oder die Muslime insgesamt durch die sogenannte Mehrheitsgesell-
schaft erfahren wiirden. Wenn im Weiteren von Diskriminierung die Rede ist, sind
Formen der Benachteiligung gemeint und nicht Kérperverletzungsdelikte. Ohne
Zweifel diirften die meisten Muslime — wie die Zugehorigen vieler anderer Minderhei-
ten oder Migrantengruppen — typische Diskriminierungserfahrungen gemacht haben
und machen: von Beschimpfungen auf der Strafie nach dem Motto: ,,Geh doch dahin,
wo du hergekommen bist*, bis zu herablassenden Bemerkungen von Lehrern wahrend
der Schulzeit, etwa: ,,Ich weif} nicht, wie ihr das bei euch macht, bei uns gibt es Regeln
und Gesetze®, die dem Angesprochenen zweierlei suggerieren: nicht gesellschaftlich
dazuzugehdren bzw. eine Zugehorigkeit sich allererst mithsam erkdmpfen zu missen;
und unzivilisiert zu sein, mit den Standards der westlichen Gesellschaften weder im
Alltag noch im Erwerbsleben mithalten zu kénnen. In Deutschland berichten 77 % der
befragten Muslime von Diskriminierungserfahrungen wegen der Ethnie oder Nationa-
litat, wahrend der entsprechende Anteil der Christen (25,4 %) oder Konfessionslosen
(24,6 %) erheblich geringer ist. (Wetzels et al. 2023)

4.1 Diskriminierung als Gefiihl und Begriff

Anders als teilweise unreflektiert verwendete Begriffe wie ,,antimuslimischer Rassis-
mus® und ,,Islamophobie” suggerieren, sind viele solcher realen Diskriminierungser-
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fahrungen allgemeiner, nicht spezifisch sich an Muslimen entziindender Art und lieflen
sich eher mit den Begriffen der Fremdenfeindlichkeit oder Xenophobie fassen. Bestim-
mend fir das heutige Verstandnis von Diskriminierung ist die Definition in der , Allge-
meinen Erklarung der Menschenrechte” (AEMR) von 1949, nach der Diskriminierung
ein Verhalten darstellt, ,,das auf einer Unterscheidung basiert, die aufgrund natiirli-
cher oder sozialer Kategorien getroffen wird, die weder zu den individuellen Fahigkei-
ten oder Verdiensten noch zum konkreten Verhalten der individuellen Person in
Beziehung stehen.” Artikel 2, der, zwar nicht in der AEMR, aber in deren Rezeption,
mit ,Verbot der Diskriminierung“ iiberschrieben wird, betont, dass jeder Mensch
»~Anspruch auf die in dieser Erklarung verkiindeten Rechte und Freiheiten® habe, und
zwar ,,ohne irgendeinen Unterschied®. Es ,darf kein Unterschied gemacht werden®, der
Individuen aufgrund ihrer Stellung innerhalb einer wie auch immer sich zusammen-
setzenden Gruppe die in der AEMR formulierten Rechte und Freiheiten abspricht.
Diskriminierung heifit demzufolge, jemanden von den allgemeinen Menschenrechten
auszuschliefien. Zu unterscheiden wére in dem Zusammenhang, ob einzelne Personen
auf eine Ungleichbehandlung zielen, also sich diskriminierend gegeniiber Mitgliedern
einer anderen Gruppe verhalten, oder ob eine ganze Gesellschaft (samt ihres Rechts-
systems) es auf Diskriminierung abgesehen hat.

Dass Muslime als Muslime Opfer einer verrechtlichten oder de facto systematischen
Unterdriickung westlicher Gesellschaften wiren, kann einfach zuriickgewiesen wer-
den; aber jliingere Kodifizierungen des Diskriminierungsbegriffs kommen dem Bediirf-
nis entgegen, zu Recht oder Unrecht gefiihlte Diskriminierungen mit justiziablen
realen Diskriminierungen gleichzusetzen. Fragt man nach dem Spezifischen des
Ressentiments, dem Muslime sich in westlichen Gesellschaften tatséchlich ausgesetzt
sehen konnen, handelt es sich bei der Diskriminierung weniger um Auslédnderhass
(davon missten auch US-Amerikaner, Italiener oder Schweden betroffen sein) als um
Fremdenhass oder Xenophobie, insofern nicht schlichtweg das vom Bekannten Abwei-
chende, sondern das ,,Fremde” gehasst wird. Dieses ,,Fremde” mag sich auf das
~fremde” (,orientalische”) Aussehen oder die ,,fremde” Religion (Islam) beziehen, das
Objekt des Hasses sich durch entsprechende Kleidung oder Symbole bekennen oder
der Hassende vom ,orientalischen Aussehen” auf die Religion schliefien, wobei in
letzterem Fall durchaus auch von Islamfeindschaft gesprochen werden kénnte — dies
sind Phanomene, die begrifflich scharf von einer rational begriindeten Kritik an gewis-
sen Facetten der islamischen Glaubenspraxis zu scheiden wéren. Denn die Religions-
freiheit des Westens meint nicht nur die Freiheit zu einer Religion, sondern auch die
Freiheit von Religion. Auch eine Islamkritik, die nach der Vereinbarkeit bestimmter



Praktiken und Weltbilder (insbesondere das Verhéltnis zur Gewalt und die Rolle der
Frau betreffend) mit den Menschenrechten fragt, ist nicht nur erlaubt, sondern aus
préaventionstheoretischer Sicht sogar eminent geboten und sollte nicht als Diskriminie-
rung oder gar , Islamophobie” verurteilt werden — ein Begriff der den Anspruch erhebt,
legitime Kritik von unbegriindeten Vorurteilen zu unterscheiden, diesen allerdings
nicht einlost: Anstatt der formulierten Kritik rational zu begegnen, wird der Kritiker
diffamiert, indem die artikulierte Meinung in die Néhe einer Pathologie geriickt wird.
Auch dort, wo die gedufierte Kritik mit Pauschalisierungen oder starken Verallgemei-
nerungen arbeitet — die oft reale und empirisch nachweisbare Bezugspunkte haben —,
handelt es sich nicht um Schemata, die als ,,Phobie”“ bezeichnet werden kéonnen.

Der Begriff eines antimuslimischen Rassismus wire dagegen strikt zuriickzuweisen,
soll der Begriff des Rassismus seine Trennschirfe bewahren. Rassismus entstammt
dem Kontext der systematischen Diskriminierung von Schwarzen und ist in eine
Geschichte der christlichen (und mit 2hnlichen Konsequenzen auch der muslimischen)
Versklavung von Schwarzafrikanern eingelassen, die sich auf der Ebene des Vorurteils
zum einen einer Herrschaftsredundanz verdankt: ,,Weil wir sie beherrschen kénnen,
sind wir dazu berufen, sind sie uns von Natur aus unterlegen, beweisen sie gerade
durch ihre Unterwerfung ihre Rohheit und Dummbheit.“ Zum anderen, damit zusam-
menhéngend, kommt eine Naturalisierung ins Spiel: ,Wir sind Zivilisation, sie Natur.
Daher stehen sie fiir einen iiberméfiigen Sexualtrieb und sind in ihrer Naturverfallen-
heit unrein und schmutzig.“ Noch nach der Sklaverei bestanden die Rassisten aller
Provenienz auf Rassentrennung, um sich durch Kontakt nicht zu verunreinigen.
Demgegeniiber galten die Muslime den Christen auch iiber die kriegerischen Ausein-
andersetzungen der Vergangenheit hinweg eher als Vertreter einer anderen, zwar
fremden, aber immerhin dhnlichen Zivilisation, die man traditionell entweder achtete
oder fiirchtete.

4.2 Reale und vorgeschobene Diskriminierung

Es mag fiir eine Préventionsarbeit gegen Radikalisierung naheliegen, etwaig vorge-
brachte Diskriminierungserfahrungen empathisch und unkritisch zu bestétigen, um
die radikalisierten Subjekte entsprechend ,,abzuholen®, also ihre Gefiihle und Erfah-
rungen ernst zu nehmen. Es empfiehlt sich jedoch, mdglichst bald gemeinsam mit den
Jugendlichen darauf zu reflektieren, was an diesen Erfahrungen real, was imaginir ist,
und was gar den Charakter selbsterfilllender Prophezeiungen aufweist. Lehrer oder
Sozialarbeiter sollten sich dessen bewusst sein, dass (wirkliche oder gefiihlte) Diskri-
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minierungserfahrungen und Radikalisierung auch derart zusammenhéngen konnen,
dass Letzteres dem Ersteren vorausgeht, dass bei der begegnenden starren Selbstiden-
titat als Muslim die Tendenz zur Radikalisierung (die Entscheidung zum Opfersein
und zum eingebildeten Martyrertum) am Anfang steht und die Diskriminierung ein
Folgephdnomen ist, insofern auch reale Vorurteile und Idiosynkrasien gegen Muslime
mitunter bereits auf deren reales gesellschaftliches Verhalten reagieren, wonach die
aktive Selbstveropferung nicht nur imaginér, sondern realgesellschaftlich die Diskri-
minierungen erzeugt, die sie sich zur Selbstbestédtigung herbeiwiinscht.

Denn es ist auffillig, dass die erste Generation von (nicht nur muslimischen) Gast-
arbeitern zwar in den 1960er Jahren intensivere Erfahrungen mit der Fremdenfeind-
lichkeit seitens der Mehrheitsgesellschaft gemacht hat als die Jiingeren in den multi-
kulturellen Gesellschaften der Gegenwart, deren Institutionen (nicht zuletzt im Rah-
men européischer Antidiskriminierungsgesetze) kultursensibel und dezidiert antiras-
sistisch agieren, aber trotzdem besser integriert scheint als diese. Grundsétzlich mag
misslingende Integration, und in der Folge die durchaus reale marginalisierte soziale
Stellung eines Minderheiten-Kollektivs in westlichen Gesellschaften auf den mangeln-
den Integrationswillen der Mehrheitsgesellschaft zuriickzufithren sein. Genauso kann
es aber auch an einer Akkulturationsverweigerung der Minderheit liegen oder in einer
Mischung aus beidem seine Ursache finden. Wenn eine bestimmte Minderheit (wie die
muslimische) jedoch signifikant schlechter in derselben Gesellschaft integriert ist als
andere Minderheiten (wie verschiedene asiatische oder die jidische), dann ist eine
spezifische Fremdenfeindlichkeit der Mehrheitsgesellschaft als Ursache jedenfalls
nicht der einzige denkbare Grund hierfiir. Die Mitglieder eines sozial-religioses Um-
felds, dessen propagierte Tugenden den liberal-biirgerlichen zuwiderlaufen — das z. B.
individuelle Bildung weniger schétzt als autoritdren Gehorsam —, werden in der biir-
gerlichen Gesellschaft weniger gut vorankommen. Allzu traditionalistische Auslegun-
gen eines korankonformen Lebens sind mit Erfolg in modernen, traditionsfernen
sdkularen Gesellschaften weniger kompatibel — wie dieses Faktum zu beurteilen ist, ist
eine andere Frage, es hat aber nicht notwendig etwas mit Diskriminierung spezifischer
Personengruppen zu tun.



5. Moscheen zwischen Radikalisierung und Sakularisierung

Eine Sakularisierung des Islams kénnte den beschriebenen Tendenzen der Radikalisie-
rung entgegenarbeiten, vor allem deren psychosozialen Ursachen. Naheliegend konn-
ten Moscheen als ,, Treffpunkte” der Muslime ein Hebel hierbei sein, zumal sie sich
immer wieder als bevorzugte Foren der Radikalisierung erweisen. Das hat zwar auch
mit den Inhalten der Predigten im Ausland ausgebildeter Imame zu tun. Und doch
greift die Vorstellung zu kurz, es ausreichen wiirde, dass der Staat Imame ausbildet,
Predigten in deutscher Sprache vorschreibt und auf diese Weise sicherstellte, dass in
den Moscheen keine radikalen Inhalte mehr verbreitet wiirden. Diese Herangehens-
weise unterschétzt strukturelle Eigenheiten der Moscheen, die Tendenzen der Radika-
lisierung auch jenseits der gepredigten Inhalte begiinstigen.

Die Moschee (Masdjid: ,,Ort der Niederwerfung®) ist — anders als man spontan meinen
wiirde - kein Kirchen vergleichbares sakrales Gebdude der Andacht. Zumindest
historisch, in der Geschichte des Islams, hatte sie eine andere Funktion. Insbesondere
die repriasentativen Moschee-Prachtbauten dienten vor allem als profane Verwaltungs-
und Handelszentren sowie Stétten politischer Erziehung und Bildung durch den
jeweiligen Kalifen. ,Hier fanden die Sitzungen des Stammesrates statt, und [die Mo-
scheen] waren Versammlungsorte, wenn sich die

Manner zu einem Kriegszug aufmachten®, heifit es
im Islamlexikon Peter Heines; ahnlich hielt nach
dem Sturz des Assad-Regimes in Dezember 2024
der Anfiihrer des islamistischen Milizen-Biindnis-
ses Hai’at Tahrir a§-Sam eine Siegesrede in der

Umayyaden-Moschee.

In islamischen Landern sind Moscheen zentrale
Treffpunkte der Opposition in Krisenzeiten und

auch sonst haben sie innenpolitisch grofle Bedeu-
tung: Eine Form der liturgischen Ansprache, die
Chutbah, ist oft eine emotionale und aktuelle
Rede, die Diskussionen iiber das zeitgendssische
Glaubensverstidndnis und die islamische Ge-
schichte mit politischen Fragen verschrankt. Ein
gangiger Topos darin ist der ewige Kampf zwi-

Illustration der Umayyaden-Moschee
schen Gut und Bose, bei dem oft der Westen, in Damaskus, zwischen 1390 und 1450

37



38

insbesondere die Vereinigten Staaten, moralischen
und spirituellen Verfall symbolisieren, wéhrend
der Islam die gerechte Ordnung représentiert. Oft
wird aus der festgestellten Ungerechtigkeit die
Notwendigkeit des Djihad abgeleitet. Eine Analyse
ausgewdhlter Predigten aus Wiener Moscheen
konstatiert ein immer wieder ausgeprégt dichoto-
mes Weltbild in Chutbahs, ,in dem die Welt in das
Richtige, Muslimische auf der einen Seite und das
Falsche, Nicht-Muslimische auf der anderen Seite
eingeteilt wird. [...] Die Welt wird streng in Mus-
lime und alle anderen Menschen unterteilt.” (Hei-
nisch, Mehmedi 2017; dies., Peter 2023). Oft wer-
den diese anderen sogar explizit als Feinde bezeich-
net und die islamische Gemeinschaft durch Abwer-
tung des Rests der Gesellschaft iiberhoht.

Doch die innere Geschlossenheit der Glaubensge-
meinschaft wird in den Moscheen nicht nur nach
auflen hin, sondern auch nach innen, durch
gemeinsame Gesten der Wohlfahrt und Solidaritat,
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Illustration einer Chutbah in den
Makamen al-Hariris, 1237

hergestellt. Der von den Moscheen eingetriebene Zakat, die Sozialabgabe als dritte

Grundpflicht der Muslime, dient traditionell sowohl der Armenspeisung als auch der

Finanzierung neuer Moscheen. Wenn es die Leistung Mohammeds gewesen ist, die

vormals rivalisierenden nomadischen und polytheistischen Staimme zur Umma der

Eingottgldubigen verschmolzen zu haben, indem er den Monotheismus und ein ver-

bindliches Gesetz (Scharia) einfiihrte, dann wird die Ge- und Entschlossenheit der

solcherart durch Abgrenzung und Zusammenhalt gestifteten Moschee-Gemeinschaft

als Einheit von Gebetsraum, ritueller Reinheit, Geschéft und Politik erst im ,,Multi-

funktionshaus” der Moschee konkret. Ihre religiésen, sozialen, rituellen und politi-

schen Funktionen stehen nicht nebeneinander, sondern sind ineinander verflochten

und konstituieren die Moschee erst dadurch in ihrer Spezifik.

Zugleich symbolisierten nicht nur historisch schon immer Anzahl und Grofie der

Moscheen die gesellschaftliche Stellung des Islams, ihre politische Bedeutung ist somit

nicht nur eine innen-, sondern auch gleichsam aufienpolitische. So wurde in Folge der

Eroberung des zuvor christlichen Konstantinopel 1453 durch Fatih Sultan Mehmet



der Umbau der von Kaiser Konstantin erbauten Kirche Hagia Sophia in eine Moschee
zum Symbol des damals wichtigen Triumphes iiber das Christentum; die Benennung
einiger Moscheen im deutschsprachigen Raum nach dem damaligen Sultan erinnert
an diesen historischen Antagonismus und setzt ihn so — gewollt oder ungewollt — fort.
Auch die Wiederersffnung der Hagia Sophia oder Ayasofya fiir muslimische Gebete im
Jahr 2021, erfiillte eine innen- wie auRRenpolitische Funktion. Ahnlich politisch, ob-
wohl mit dem Akzent auf interreligiose Verstdndigung, wirkt die Griindung des Abra-
hamic Family House in Abu Dhabi, der Hauptstadt der Vereinigten Arabischen Emi-
rate, 2019. Hier stehen auf demselben Platz eine Moschee, eine Kirsche und eine
Synagoge, die alle in Form und Groéf3e identisch sind. Ideeller Vorldaufer des Projekts
soll ein vom damaligen dgyptischen Prasidenten Anwar as-Sadat geplantes multikon-
fessionelles Gebaude gewesen sein, das am Fufle des Berges Sinai errichtet werden
sollte, in einem Tal, in dem sich das 1.400 Jahre alte Katharinenkloster befindet, und
das Bedeutung fiir alle drei grofien Religionen im Nahen Osten hat. Nach seiner
Ermordung 1981 konnte dieses nicht mehr realisiert werden.

Suppenkiiche der Winterhilfe Schweiz, Photo aus 1930er oder 1940er Jahren
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Die Agitation radikaler Prediger kniipft an diesen komplexen Status der Moschee als
»~Multifunktionshaus® an. Sie wire nicht in der Weise, wie sie stattfindet, moglich,
wenn die Moscheen sich wie Gotteshéduser darauf beschranken wiirden, privilegierte
sakrale Orte der Ausilibung individueller Glaubenspraxis zu sein: Sie wollen mehr als
das und auch mehr als ein sakraler Ort sein, namlich ein sozialer Ort, an dem nicht
nur ein wichtiger Teil des individuellen Lebens von Muslimen stattfindet, sondern der
gewissermaflen im Kern das gesamte Leben frommer Muslime enthilt und verdoppelt.
In diesem Sinne sind Moscheen tendenziell exterritorial, weil sie beanspruchen, ,,die
Gesellschaft” im Kleinen zu sein. Dies aber widerspricht dem Begriff des sakralen
Ortes, der ein dem Heiligen geweihter und von der Gesamtgesellschaft, die ihn um-
schliefit, abgesonderter Ort ist: Sakralitét driickt zwar einen absoluten Wahrheitsan-
spruch aus, bedeutet aber zugleich Selbstbeschrankung. Der sakrale Ort ist sakral nur
durch seine Abgrenzung vom ihn umgebenden Profanen. Ein wichtiger Beitrag der
Moscheen gegen Radikalisierungstendenzen bestédnde darin, sich als abgegrenzter Teil
einer profanen, sikularisierten Gesellschaft, nicht als deren ganzheitlicher Konterpart

zu begreifen.

Modell des Abrahamic Family House genannten Projekts und der drei Hauptgebaude



Es ginge also weniger um die Aufgabe einer selbstbewussten Sdkularisierung der
Imame, indem der Staat deren Ausbildung und Auswahl stérker regulieren wiirde. Die
groflere Herausforderung bestlinde in einer Sékularisierung der Moschee selbst, eine
Umstrukturierung ihrer Funktionsweise, ihres Selbstverstandnisses. Gleichzeitig
wére zu registrieren, dass sich mit radikalen Predigten auf TikTok und anderen sozia-
len Medien ldangst ein in seiner Bedeutung stetig anwachsendes Konkurrenzphédnomen
zu den Moscheen herausgebildet hat. Sie sind einerseits gerade fiir junge Leute attrak-
tiver als die Moschee, weil sie es erlauben, mit der Moschee verbundene Aktivitaten
und Belehrungen zu Hause und gleichzeitig durch Nutzung trendiger Medien zu
empfangen; andererseits begiinstigen sie den Verzicht auf spontane Sozialkontakte,
wie sie in der Moschee als ,ganzem® Ort immerhin noch méglich sind. Unter diesem
Aspekt wire zu fragen, inwiefern die neuen Medien auch bestimmte frither an die
Moscheen gebundene Formen der Radikalisierung transformieren oder teilweise auch
zum Verschwinden bringen und durch andere Formen ersetzen, und welche zusatzli-
chen Probleme fiir die Radikalisierungsbekdampfung aus diesem Wandel entstehen.

et S b L WU R P N AP

Abu Zayd predigt in der
Moschee von Samarkand,
ca. 1300
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6. Erziehung, Schule und Elternhaus

Welchen Beitrag Familie, Erziehung und Schule zur oder gegen die Radikalisierung
junger Muslime und Musliminnen leisten kénnen, lasst sich erst vor dem Hintergrund
der Wiirdigung der enormen sozialen Bedeutung der Moscheen und der sozialen Me-
dien als eine Art delokalisierte, hauslich konsumierbare Ersatz-Moscheen beurteilen.
So wie Moscheen ,,ganze” Orte sind, die nicht nur einen Teilbereich des ausdifferenzier-
ten und individualisierten Lebens abbilden, und gerade deshalb im Sinne des Kampfes
gegen Radikalisierung angehalten werden miissen, sich zu beschranken und auf die
ihnen in einer sakularisierten Gesellschaft zukommende Funktion zu konzentrieren, so
miissen Schulen und Erziehungseinrichtungen gegeniiber muslimischen Familien, aber
auch gegen die Heranwachsenden und ihre Medienkonsumgewohnheiten auf die ihnen
im biirgerlichen Staat arbeitsteilig zukommende Autoritét bestehen. Schulen und
Erziehungseinrichtungen sind fiir Kinder und Jugendliche wichtig als Gegenpart zum
Elternhaus, als Sphare, in der die Zéglinge unabhingig von der Familie und in Abwe-
senheit von den Familienangehdrigen Dinge von &6ffentlichem wie auch privatem Belang
auf andere Weise thematisieren kénnen als im Elternhaus. Eine andere Instanz neben
Erziehern und Lehrern, die eine dhnliche Funktion erfillen kann, wiren Sozialhelfer
und -padagogen, die die Kinder eine Zeit lang begleiten, zu ihnen ein Vertrauensverhalt-
nis aufbauen und an die sich Kinder und Jugendliche sowohl bei familidren wie bei
schulischen Problemen wenden konnen. Sie wiren im Kampf gegen Radikalisierungs-
tendenzen wichtigere Akteure als etwa die Anbieter von Demokratiekursen, konfes-
sionsgebundene Angebote und dergleichen, weil sie Kinder und Jugendliche langerfris-
tig begleiten und zu gleichberechtigten Ansprechpartnern neben Erziehern, Lehrern
und Familienmitgliedern werden kdnnen. Dafiir miissen sie allerdings ihre individuelle
Autoritat und Sachkompetenz gegebenenfalls gegen die Eltern geltend machen und
durchsetzen konnen. Hierfir braucht es von der sozialen Arbeit und der Sozialpadago-
gik eigens fiir diesen Zweck entwickelte Konzepte, die die padagogischen und prakti-
schen Herausforderungen einer solche Aufgabe addquat reflektieren.

Um die Bedeutung von Schule und Elternhaus bei der Radikalisierungspravention
einzuschétzen, ist es aufierdem wichtig, sich ein Bild von der je spezifischen Dynamik
zwischen diesen Sphéren zu verschaffen. So ist es moglich, dass Jugendliche sich nicht
durch familidren Einfluss, sondern gegen die Eltern radikalisieren, deren religiGser
Konservatismus oder auch ihr Arrangement mit den Normen der sdkularisierten
Aufnahmegesellschaft unbefriedigend erscheint. Dieses Phdnomen der islamistischen
Radikalisierung als Versuch einer Uberbietung der Elterngeneration oder der symboli-



schen Rache an ihr wird seit einiger Zeit auch psychoanalytisch untersucht (Benslama:
Der Ubermuslim). Umgekehrt kann Radikalisierung auch eine Abwehrreaktion gegen
sidkulare oder andere ,westliche” Einfliisse in Schulen und Bildungseinrichtungen sein,
denen durch aggressive Riickkehr zu vermeintlich stabileren islamischen Dogmen
begegnet wird. Welche dieser Tendenzen gegenwértig iiberwiegen und wie ihnen
jeweils zu begegnen ist, wiare unter Rekurs auf sozialwissenschaftliche Untersuchun-
gen zu beantworten.

Insgesamt diirfte die Schule — als erster Ort der Sozialisation aufierhalb der Familie
und somit Exponent der sikularen multikonfessionellen Gesellschaft — der zentrale
Ort fiir eine potentiell erfolgreiche Pravention im Sinne einer Deradikalisierung sein.
Schlicht und ergreifend, weil dies bei Schulpflicht und Koedukation grofie indirekt
erzwungene Zeitraume schafft, in denen sich heranwachsende Muslime mit den ,Wer-
ten“ dieser Gesellschaft gedanklich und lebensweltlich beschaftigen miissten. Dass
man in Ballungsraumen die Entstehung von Schulen und Schulklassen mit starken
muslimischen Mehrheiten zugelassen hat, die man zum Teil nicht mal beim Sprach-
erwerb und einer grundlegenden Alphabetisierung adaquat unterstiitzen kann — die
Fortsetzung von Parallelgesellschaften in Erziehungsinstitutionen —, wird die besten
Ideen letztlich vor kaum l6sbare Herausforderungen stellen.

7. Empfehlungen, Forderungen

— Mittelfristig notwendig, gerade zwecks Erhalts von deren lebendiger sozialer Funk-
tion, ist die Starkung vorhandener Ansétze der Selbstsédkularisierung von Mo-
scheen; eine stirkere Konzentration der Moscheen auf ihre religiésen und spirituel-

len Kernaufgaben konnte das Risiko politischer und ideologischer Instrumentalisie-

rung verringern. Moscheegemeinden sollten verstarkt Anreize erhalten, sich auf die
religiose Praxis und spirituelle Bildung zu fokussieren und politische oder ideologi-
sche Agenden zu vermeiden. Mafinahmen wie eine stiarkere Kontrolle {iber die
Finanzierung und die Einfiithrung transparenter Strukturen kénnten dazu beitra-
gen, das Vertrauen in Moscheen als Orte des Glaubens zu festigen und zugleich ihre
Gemeinschaftsfunktion zu stiarken.

— Eine zeitgeméfie Imam-Ausbildung sollte neben aktuellen gesellschaftlichen auch
eine historische Auseinandersetzung mit den Widerspriichlichkeiten der Ge-
schichte des Islams und ihrer politischen Konsequenzen in der Neuzeit verstiarkt in
den Fokus riicken. Imame, die sich so fundiert mit den sozialen Herausforderungen
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der Muslime in Europa auseinandersetzen und mit den Normen einer pluralisti-
schen Gesellschaft vertraut sind, konnen als integrative Vorbilder wirken und das
Gemeindeleben entsprechend pragen. Ein solcher Ausbildungsansatz wiirde dazu
beitragen, dass Moscheen vermehrt als verlassliche und konstruktive Partner im
gesellschaftlichen Dialog agieren kénnen und der interreligiose Dialog seinem
Begriff gerecht wird. Dabei wird man dezidiert solche Ansétze privilegieren miis-
sen, die fiir eine konsequente Historisierung der politisch-juristischen Dimensionen
des klassischen Islams und fiir eine Starkung der theologischen Diskussion von
Glaubensinhalten und rituellen Praktiken stehen.

Sikularisierung als Voraussetzung von Integration bedeutet nicht nur das Auswen-
diglernen und Hinnehmen demokratischer ,,Standards®, sondern die Méglichkeit,
sidkulare, von religiosen, aber auch familidren Einfliissen freie Rdume aus eigenen
Stiicken aufsuchen und die dort gemachten Erfahrungen mit anderen vergleichen
zu kénnen: z. B. die Erfahrungen in einer Moschee mit denen in einer siakularen
Jugendeinrichtung. Solche Méglichkeiten miissen im Sinne der Radikalisierungs-
préavention gefordert und gegebenenfalls finanziell unterstiitzt werden; auch darf
Sozial- und Jugendarbeit nicht konfessionsgebundenen/religisen Tragern tiberlas-
sen werden. Vielmehr sollen Fille ,konfrontativer Religionsbekundung” (https://
www.cicero.de/innenpolitik/islam-und-unterricht-konfrontative-religionsbekun-
dung-schule-islamismus-antisemitismus), die sich immer auch gegen muslimische
Kinder richten, ernst genommen, erfasst und analysiert werden. Es reicht nicht,
einem solchen Phanomen durch einmalige Autoritét seitens der Schule zu begeg-
nen; es braucht die Beriicksichtigung der Rolle der Eltern und ihre Inpflichtnahme
bei der Herbeifiihrung der erwiinschten Anderung.

Bildungseinrichtungen sollten gezielte Programme entwickeln, die demokratische
Werte und Normen nicht nur gegeniiber, sondern auch seitens von Muslimen und
Musliminnen férdern. Diese Programme sollten nicht nur den Unterricht betreffen,
sondern vor allem auch die die Konfliktfahigkeit der Lehrkrifte stiarken. Fortbil-
dungen fiir Lehrer und Sozialpddagogen sind wichtig, damit sie Radikalisierungs-
tendenzen friihzeitig erkennen und den Schiilern alternative Perspektiven bieten
konnen, die Toleranz und Offenheit fordern.

All die bisher vorgeschlagenen Mafinahmen und Orientierungen fiir eine erfolgreiche
Integrations- und Préventionsarbeit gegen Radikalisierung sind in der Praxis mit zwei
Herausforderungen konfrontiert, die, gerade sofern sie sich von Einzelnen nicht 16sen
lassen, zumindest ein gewisses Problembewusstsein voraussetzen und Bestandteil des
Reflexionshorizonts von Imamen, Lehrern, Sozialarbeitern sein sollten.


https://www.cicero.de/innenpolitik/islam-und-unterricht-konfrontative-religionsbekundung-schule-islamismus-antisemitismus
https://www.cicero.de/innenpolitik/islam-und-unterricht-konfrontative-religionsbekundung-schule-islamismus-antisemitismus
https://www.cicero.de/innenpolitik/islam-und-unterricht-konfrontative-religionsbekundung-schule-islamismus-antisemitismus

1. Sind Heranwachsende aus sehr traditionellen islamischen Milieus in sozialen
R&umen wie Schulen und anderen Einrichtungen zahlenmafig in einer deutlichen
Minderheit, entsteht ein gewisser unpersonlicher, das heifdt von keiner Autoritéts-
person ausgeiibter Druck, sich mit der Kultur der Umgebungsgesellschaft auseinan-
derzusetzen. Der Tendenz nach ist das eine integrations- und préventionsforderli-
che Ausgangsvoraussetzung. Das Umgekehrte gilt, wenn die entsprechenden Her-
anwachsenden in der Mehrzahl sind. Sie haben es leichter, unter sich zu bleiben.
Die Forderung, sich mit Unbekanntem auseinanderzusetzen, kommt von auflen und
oben, kann als Zwang erlebt und umso entschiedener abgelehnt werden. Das sind
freilich gesamtgesellschaftliche Fragen, die der einzelne Imam, Lehrer oder Pada-
goge nicht in der Hand hat.

2. In der Auseinandersetzung mit Eltern sollten sich Lehrer und Padagogen bewusst
sein, dass nicht alle Eltern gleich sind — und man es daher liberalen und traditionel-
len Haushalten nicht gleichermafien Recht machen kann. Dies ist im Rahmen von
Integrations- und Préventionsbemiithungen bedeutsam, weil allzu grofle Zugestiand-
nisse an orthodox-konservative Eltern die Stellung liberaler Muslime in der islami-
schen Community (zumal, wenn zahlenméfiig in der Minderheit) schwéachen — und
so alle Sakularisierungsvorhaben unterlaufen wiirden. Ein priagnantes Beispiel auf
dem Feld der Geschlechterverhiltnisse ist das Prinzip der Koedukation, der ge-
schlechteriibergreifende Sport- und Schwimmunterricht sowie die Klassenfahrten.
Hier wire der Versuch zu unternehmen, es auf Basis der Schulpflicht traditionellen
Eltern zu erschweren, Méadchen von den entsprechenden Veranstaltungen abzumel-
den. Die Schule und die Lehrer wiirden so zu Verbilindeten unterstiitzungswiirdiger
Schiilerinnen sowie der liberalen Eltern. Es ginge hierbei um eine strikte Starkung
der Lehrerautonomie gegen tibergriffige Eltern und Familienangehérige.

Zusammengefasst zielen diese Handlungsempfehlungen darauf ab, praventiv gegen
Radikalisierung vorzugehen, Moscheen als integrative Orte zu starken und Jugendli-
chen alternative Perspektiven fiir ein selbstbestimmtes Leben zu eréffnen. Letztend-
lich wird dadurch eine Gesellschaft gefordert, die in ihrer Vielfalt vereint ist und allen
ihren Mitgliedern Raum fiir individuelle Entwicklung bietet, fiir die also Pluralismus
keine blofie Ausrede fiir die Duldung oder gar Begiinstigung antiuniversalistischer
Tendenzen ist. Jeglicher Fundamentalismus und jegliche Radikalisierung gehen mit
der Feindseligkeit gegen den Universalismus einher; seine Verteidigung ist daher das
beste Mittel gegen Radikalisierung und Diskriminierung gleichermafien.
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