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Otto Kallscheuer, Duisburg

Gibt es eine neue Aktualitat der Religion
in der Weltpolitik?

Kleines historisch-politisches Panorama'

I. Vorbemerkung — Die folgenden Uberlegungen konzentrieren sich zwar
am Schluss auf die historische und aktuelle Konfliktlage zwischen Westen
und Nahem Osten, sie nehmen aber Ausgang von einer allgemeinen Frage-
stellung: nach der vergangenen, heutigen und kunftigen Rolle der Religi-
on(en) fur die Legitimation der politischen Ordnung und ihrer Grenzen.
Unter den Bedingungen der heutigen Weltgesellschaft und zumal in ehe-
dem imperial(istisch) strukturierten Raumen der Weltpolitik, zwischen
untergegangenen Reichen der christlichen und islamischen Welt, lassen
sich solche Fragen nur historisch beantworten. Doch in historischer Per-
spektive erweist sich das in der Neuzeit bislang zentrale Modell legitimer
politischer Gewalt, d.h. der allein sikularer Rationalitat gehorchende und
territorial souverine Nationalstaat, zwar als unverzichtbar, aber als be-
grenzt. Historisch war er zunichst auf den Westen begrenzt, auf die euro-
paisch dominierte Politik der Neuzeit; doch dann wurde er zum Prototyp
auch fiir die anti- und postkolonialen Versuche einer Uberwindung der
westlichen Dominanz im 20. Jahrhundert, deren Ergebnis zahlreiche und
nicht immer erfolgreiche Repliken des europidischen Modells der Souvera-
nitit waren.”

Zudem ist der Nationalstaat der religiosen Frage unter den Bedingun-
gen eines globalen religiosen Weltmarkts von Heilsbotschaften kaum noch
gewachsen. Eine nationale Regulierung religioser Kommunikation gentigt
den aktuellen Bedingungen und Folgen zunehmender transnationaler Mi-
gration, Kommunikation und Mission nicht mehr. Aber Institutionen fiir
eine transnationale >Religionspolitik< unter Bedingungen der sich internati-
onalisierenden Konkurrenz zwischen globalen Heilsanbietern gibt es bis
heute ebenfalls nicht. Eine einfache Losung zeichnet sich bisher nicht ab.

II. Widerlegen politisierte Religionen die Sikularisierungstheorie? — Von
der islamischen Revolution im Iran zur Rolle der katholischen Kirche beim
Ende des Kommunismus in Polen: gerne wurde und wird die seit tber
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Otto Kallscheuer

einem Vierteljahrhundert in zahlreichen Regionen der Weltpolitik zu
beobachtende neue Aktualitdt explizit religios codierter Konflikte (und das
akzentuiert politische Auftreten verschiedenster religioser Akteure) als eine
>Ruckkehr der Religionen« in die Politik bezeichnet. So sprach bereits in
den 1990er Jahren der franzosische Politologe Gilles Kepel ironisch von
einer Revanche de Dieu: von >Gottes Rache« an einer IHM gegeniiber
gleichgiiltig gewordenen westlichen Welt.’

Adressat dieser himmlischen Strafe war offenbar insbesondere die sozial-
wissenschaftliche Intelligenz, in deren Milieu die These von der im Zuge
der Durchsetzung der gesellschaftlichen Moderne unaufhorlich voran-
schreitenden Sakularisierung jahrzehntelang auf keinen nennenswerten
Widerspruch gestofSen war. Dabei hatten in den Jahrzehnten des Kalten
Krieges sowohl die Anhdnger marxistischer als auch die Vertreter liberaler
Modernisierungstheorien in ihren Zukunftsprognosen zumindest drei
Bedeutungen (oder Hinsichten) von Sikularisierung amalgamiert:*

Erstens: Die Unterscheidung zwischen religiosen und weltlichen Dimen-
sionen der Wirklichkeit (und der Sicht auf die Welt) sowie die Trennung
zwischen religiosen und weltlichen Institutionen (wie Ordens- und Welt-
klerus, kirchliches und biirgerliches Recht etc.) ist in der lateinischen
Christenheit seit iiber einem Jahrtausend semantisch prisent.’ Die Ausein-
andersetzungen tiber die Grenzen und Kompetenzen der geistlichen und
weltlichen Domine gehoren zur Vorgeschichte der westlichen politischen
Moderne, und sie erklaren ihr Bestreben, konfessionelle Kriege durch eine
unabhingige Staatlichkeit zu iiberwinden oder doch einzuhegen.’ Der das
europdische Mittelalter durchziehende Konflikt zwischen Imperium und
Sacerdotium bereitete also das Terrain fur die erst sehr viel spater, nimlich
erst nach den Jahrhunderten von Reformation und konfessioneller Staat-
lichkeit, institutionalisierten Gestalten einer mehr oder weniger radikalen
und expliziten Trennung von Kirche(n) und Staat. Heute steht Sikularitit
(secularism, laicité) fur jene religiose Neutralitat des liberalen Rechtsstaats,
die auch im Westen durchaus verschiedene konstitutionelle Formen und
pragmatische Arrangements kennt.

Zweitens: Davon zu unterscheiden ist das Verstindnis von Sikularisie-
rung als historischem Trend eines gesamtgesellschaftlichen Riickgangs
traditioneller religioser Uberzeugungen und Praktiken. Diese Annahme ist
eine fiir Westeuropa seit den 1960er Jahren durchaus plausible empirische
Hypothese. Sie findet aber auch im Westen keineswegs eine einheitliche
Bestatigung, insbesondere nicht auf beiden Seiten des Atlantiks.

Drittens schliefSlich ist die zunehmende Privatisierung des religiosen
Lebens keineswegs eine notwendige, strukturelle Entwicklungstendenz
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moderner Gesellschaften, sondern »nur eine ihrer historisch moglichen
Optionen, freilich eine >vorzugsweise< gewahlte Option« (José Casanova).

Haufig wurde aufSerdem >die< Sakularisierung als vermeintlicher histori-
scher Trend der Moderne zur Verweltlichung aller zuvor religiosen Lebens-
bereiche noch mit dem Sikularismus identifiziert: " also mit einem be-
stimmten kultur- oder religionspolitischen Programm, mit dem Kampf fiir
das Zuriickdriangen kirchlicher oder sonstiger Institutionen aus dem of-
fentlichen Leben, also mit einer politischen Haltung, die im franzosischen
Sprachgebrauch laicisme heifdt (und die von der Laizitit / laicité als franzo-
sischer Gestalt des religés neutralen Staates unterschieden werden muss).”

Damit ist die konzeptionelle Verwirrung nahezu komplett: Denn damit
wire die »Entsakularisierung der Welt<’ (also des saeculum) Gottes Rache
am Sikularismus? Und was, bitte sehr, hitte man sich genau darunter
vorzustellen? Etwa ein Ende des besonders in katholischen Lindern ver-
breiteten Antiklerikalismus? Oder einen verstirkten Einfluss konfessionel-
ler Parteien? Die zunehmende Politisierung religioser Lebensformen? Die
Ubernahme religiéser Normen in die zivile Gesetzgebung?

Missverstandliche Begriffsbildungen, etwa Jiirgen Habermas® Rede von
der »postsikularen«'’ Gesellschaft, haben das Diskussionsfeld zusitzlich
verunklart. Und das im Theorem der (De-)Sakularisierung unterstellte Bild
eines Nullsummenspiels zwischen der Macht der Religion einerseits und
dem Einfluss sikularer Rationalitit in Wissenschaft, Politik und Moral
andererseits hilt nicht einmal den ideengeschichtlichen Analysen stand, die
Charles Taylor in seiner philosophisch wie historisch informierten Rekon-
struktion der Moderne vorgelegt hat.'' Und dazu kommt dann, nicht
zuletzt, noch die offene Frage nach einem interkulturell differenzierten
Begriff von >Moderne« Gibt es tberhaupt einen gemeinsamen Nenner
moderner Subjektivitit (also auch Religiositit), moderner Wissenschaft,
moderner Vorstellungshorizonte, moderner Bilder gelingenden Lebens und
moderner politischer Legitimation? Oder haben wir es im Gegenteil mit
multiplen >Modernitaten< zu tun, mit historisch, kulturell, u.U. auch religi-
0s verschiedenen Varianten von Modernisierung?12

I11. Das Ende der Ancien Régimes war keine Uberwindung der Religion —
Zu Beginn des 20. Jahrhunderts, mehr als ein Jahrhundert nach der
Franzosischen Revolution, hatten wohl nur wenige fortschrittliche Intellek-
tuelle den auf eine iiberweltliche Gottheit orientierten, groffen Heilsreligi-
onen noch eine dauerhafte politische Zukunft vorhergesagt. Neben den
Fortschritten der positiven Wissenschaften'> waren es in Europa vor allem
die Bindungen aller Ancien Régimes an die christlichen Kirchen gewesen,
die zu einer natirlichen Gegnerschaft vieler nationaler oder demokrati-
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scher Fortschritts- und Freiheitsbewegungen zur organisierten Religion
gefiihrt hatten."

Die grofsen monotheistischen Religionen schienen um die Jahrhundert-
wende welthistorisch in der Defensive — und also schien die Hoffnung
weiter Teile der westeuropdischen Intelligenz keineswegs unrealistisch, es
mochte in nur wenigen Jahrzehnten gelingen, die Religion(en) vollig aus
der politischen Arena zu vertreiben. Eine Haltung, die dann auch von den
modernistischen Eliten anderer Linder iibernommen wurde: etwa der
jungtirkischen Bewegung des Komitees fiir Einheit und Fortschritt, das im
Exil auf eine Ablosung des Ancien Régime am Bosporus hinarbeitete, und
der mit ihm verbiindeten militdrischen Elite des Osmanischen Reiches.

Die organisierte Christenheit hatte in der alten Welt, wo immer sie sich
im 19. Jahrhundert auf einen Konflikt mit dem Nationalstaat als dem
neuen politischen Realititsprinzip eingelassen hatte, diese Auseinanderset-
zung stets verloren — nicht zuletzt dort, wo sich die Kirche einer nationalen
Einigungsbewegung widersetzte, die, wie in Deutschland oder Italien, den
Aufbau eines Nationalstaates anstrebte.”’ Frankreich, die republikanische
Nation par excellence, wollte keine hohere Instanz uber der eigenen Sou-
veranitit mehr dulden: Nach einer langen Vorgeschichte — darunter das
vom Ersten Konsul Bonaparte Papst Pius VII. aufoktroyierte Konkordat
(1801) — trennte die Franzosische Republik im Dezember 1905 Kirche und
Staat per Gesetz, wider den erbitterten Einspruch des papstlichen Rom.

Das >lange< 19. Jahrhundert endete im Zeichen eines definitiv ge-
schwichten Papsttums. Dessen weltliche Macht war im Risorgimento
durch die nationale Einigung Italiens (1861) verloren gegangen. Man mag
hierin gar die List einer heilsgeschichtlichen Vernunft erblicken: ermoglich-
te es diese unzweideutige Niederlage der Una Sancta gegentiber der Nation
doch spiter dem Papsttum, sich nicht allzu sehr mit den nationalistischen
Stromungen des nichsten Jahrhunderts zu identifizieren.'* Wider eine extra
muros ecclesiae siegreiche nationale, liberale und kulturelle Moderne
gelang es den Pipsten zwar mit dem Ersten Vatikanischen Konzil (1871),
sich innerbalb der katholischen Kirche als Monarchen einer geistlich
zentralisierten Weltmacht zu behaupten. Doch gleichzeitig wankten die
katholischen Imperien Alteuropas, ob nun in Osterreich-Ungarn, Spanien
oder Portugal, merklich — und dies trotz wiederholter Versuche zu kultu-
reller und administrativer Modernisierung. Alle nationalen, liberalen oder
demokratischen Freiheitsbestrebungen im Westen Europas widersetzten
sich der Einheit von Kirche und Thron - oder ihrer »Symphonie«, wie es
in der Tradition der russisch-orthodoxen Christenheit hiefs. Die Souveridne
von Gottes Gnaden herrschten schliefflich iiber multiethnische Reiche,
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deren kleine Nationen die christlichen Throne hiufig jede staatliche Unab-
hangigkeit verweigerten.

Christentum und Islam erschienen also zu Beginn des 20. Jahrhunderts
vor allem in politische Abwehrkampfe verstrickt. Auch am Bosporus
vermengte sich die Krise des Imperium mit einer Politisierung der Religion.
Sultan Abdiilbamid 11. (1875-1909) setzte dem weltpolitischen Nieder-
gang des an all seinen Ridndern auseinanderbrechenden Osmanischen
Reiches eine regelrechte Islamisierung der Staatsriison entgegen.'” Er lief
sich als Kalif titulieren, als Oberhaupt der Umimah aller Muslime zwischen
Bengasi und Indien, und bemtihte sich um die strikte Kontrolle aller Grup-
pierungen und Konfessionen im Islam. War nun dieser absolutistische
>politische Islam< von oben blofSe Herrschaftstechnik des Sultans, um
inneren, stiirkischen« Protest durch »islamischen« oder »arabischen« Beifall
auszugleichen? — Er war dies gewiss auch, aber die Politisierung des Islam
lasst sich wohl kaum darauf reduzieren. Es gab schliefflich auch Vorlaufer
eines >politischen Islam« von unten. Denn auch die anti-osmanische Revol-
te des Mahdi Mohammed Abmed im heutigen Sudan, deren Niederschla-
gung (1896-1898) durch Lord Kitchener dann ein halbes Jahrhundert
britischer Herrschaft am Nil einleiten sollte, verstand sich als
»Dschihad«;'® und auch die Aufstinde in Britisch-Indien sowie die antiza-
ristischen Revolten in Zentralasien artikulierten sich im Idiom muslimi-
scher »heiliger Kriege«."”

IV. Christliches Saeculum oder gottloses Jahrbundert? — Nur protestanti-
sche Kirchen blickten zu Beginn des 20. Jahrhunderts optimistisch in die
Zukunft: dies galt sowohl fiir die Staats- oder Landeskirchen Skandinavi-
ens und der modernen protestantischen Imperien (Lutheraner und Refor-
mierte in Preuflen-Deutschland; Anglikaner und Methodisten im viktoria-
nischen England) als auch fur US-amerikanische Freikirchen, Baptisten
und Presbyterianer oder fur niederldndische Calvinisten. Auch die Anfinge
ihrer 6kumenischen Zusammenarbeit standen im Zeichen einer nicht
zuletzt durch die Infrastrukturen der westlichen Imperialismen beforderten
Missionsbewegung.

Die Weltkonferenz protestantischer Missionsgesellschaften in Edin-
burgh skizzierte im Jahr 1910 sogar die Christianisierung der ganzen Welt
als eine aktuelle, realistische Aufgabe. Das viktorianische Empire und die
anglo-amerikanische Zivilisation habe »mit aller Plotzlichkeit [...] eine
neue Welt der Kirche gegenuibergestellt, die sie fir Christus gewinnen
muss«. Fir das neue Jahrhundert, so proklamierten es die in der schotti-
schen Hauptstadt versammelten Missionsgesellschaften mit evangelischem
Endzeitbewusstsein, hiefd nun die Alternative Christentum oder Barbarei:
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»Falls diese (sc. die ndchsten zehn) Jahre ungeniitzt verstreichen,
kann eine Verwiistung angerichtet werden, die Jahrhunderte nicht
wiedergutzumachen vermogen. Sollten sie dagegen richtig genutzt
werden, so konnten sie zu den grofSten Jahren in der Geschichte des
Christentums gehoren«.”

Doch die Weltpolitik wurde im 20. Jahrhundert nicht von Jenseitsreligio-
nen gestaltet, sondern von innerweltlichen Ideologien geprigt — von Libe-
ralismus, Nationalismus und Sozialismus. Und ein mehr oder minder
radikaler politischer Sdkularismus gehorte zum expliziten Programm der
antiimperialen Umstiirze und nationalen Revolutionen nach dem Ersten
Weltkrieg. In so unterschiedlichen Lindern wie Mexiko, Russland und der
Turkei verstanden sich in den 1920er Jahren die neuen Regimes als erklar-
te Gegner jedes politischen Einflusses von Kirche oder Moschee. Die
mexikanische wie die russische Revolution bekampften die soziale und
kulturelle Macht der Kirchen, deren Hierarchen nicht auf der Seite der
Revolution gestanden hatten. Kemal Atatiirks Kampf gegen Turban und
Kopftuch symbolisierte den Bruch einer sikularistischen Moderne mit der
sozialen Macht und o6ffentlichen Sichtbarkeit der Religion ebenso wie die
Ersetzung der arabischen Schrift (der Schrift des Koran) durch die lateini-
sche. In der hochkemalistischen Idealvision eines >republikanischen Dorfs«
(Ideal Cumburiyet Koyii) hat das Monument der Statue des Republik-
grunders auf dem zentralen Dorfplatz, mitsamt Schule, Parteibiiro der
Republikanischen Volkspartei, Versammlungsraum und Bibliothek, die
Moschee aus der Mitte des Dorflebens verbannt.”

Nun waren die totalitiren Regime des 20. Jahrhunderts aber nicht blof§
eine weitere Radikalisierung des sikularistischen Nationalismus, an wel-
chen die faschistischen Bewegungen ja durchaus ankniipften. Totale Herr-
schaft erforderte eine neue Qualitdt wissenschaftlich organisierter Massen-
gewalt, welche dann auch den Antagonismus von religioser und anti-
religioser Politik noch tiberwinden sollte. Trotz mancher berechtigter
Kritikpunkte an Hannah Arendts Buch Elemente und Urspriinge totaler
Herrschaft (1955)” — ihre Diagnose der paradoxen Modernitit dieser
»neuen Staatsforme bleibt aktuell.”

Am Rande sei bemerkt: Auch Hannah Arendts eigenes Verhaltnis zur
Religion blieb paradox. Sie kritisierte, etwa in Auseinandersetzung mit
Eric Voegelin,” jede Riickfiihrung des Totalitarismus auf >sikularec oder
>politische Religionen«. Das »einzig politische Element der traditionellen
christlichen Religion, die Furcht vor der Holle«, sei schliefSlich bereits
durch die Sakularisierung in der Neuzeit »aus dem offentlichen Leben ver-
bannt worden«.”” Und doch kommt Arendts existentiale Phinomenologie
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des Totalitarismus nicht ohne einen Rekurs auf eschatologische Vorstel-
lungswelten aus; denn ihre Analyse totaler Herrschaft miindet ein in eine
Skizze des nationalsozialistischen Lager-Systems als summum malum.
Dieses aber lasse sich nur beschreiben in theologischen Bildern, »die aus
der Vorstellungswelt von einem Leben nach dem Tode stammen, namlich
von einem Leben, das irdischen Zwecken enthoben ist«. Die Vernichtungs-
lager, »in welchen das gesamte Leben [der Opfer] nach dem Gesichtspunkt
der grofstmoglichen Qualerei systematisch durchorganisiert war«, bilden
die Entsprechung zur »Holle im wortwértlichsten Verstande«.”

Es waren aber keine Theokratien, welche diese konzentriertesten Bilder
der Holle realisiert haben, sondern Regimes mit diesseitigen »politischen
Religionen« (Eric Voegelin), die aus vor allem in ihrer Anfangsphase radi-
kal antiklerikalen Bewegungen hervorgegangen waren: Kommunismus,
Faschismus und Nationalsozialismus. Im Namen einer wissenschaftlichen
Weltanschauung und mit Methoden biirokratischer perfektionierter Ratio-
nalitdt planten diese hypermodernen Herrschaftssysteme ebenso den totali-
taren Konsensus wie den ethnischen Massenmord. Dabei waren es Proze-
duren moderner Rationalitit, welche im totalitiren System nicht nur fir
die an Mord und Verfolgung direkt Beteiligten, sondern insbesondere fiir
Zuschauer und fur Gleichgiiltige elementare moralische Motive und Re-
geln aufSer Kraft setzten — und so durch eine institutionalisierte Produktion
moralischer Distanz die Opfer ihres menschlichen »Antlitzes« (Emmanuel
Lévinas) beraubten.” Statt zur Christianisierung der Welt kam es zu den
Hekatomben von Toten zweier Weltkriege und des nationalsozialistischen
Judenmords.

Heute, zu Beginn des 21. Jahrhunderts, lassen sich daher weder die
heilsgeschichtlichen Prognosen der Edinburgher Okumenischen Versamm-
lung von 1910 vom weltweiten Sieg einer evangelischen Christenheit
aktualisieren noch die entgegengesetzten Fortschrittsprophezeiungen vom
unausweichlichen Niedergang oder » Absterben« der Religion, wie sie von
den Anhingern marxistischer oder liberaler Modernisierungstheorien
jahrzehntelang verfochten worden waren. Beide waren ja stillschweigend
davon ausgegangen, am proklamierten Modell der europiischen Moderne,
dem sgkularen Nationalstaat — sei es mit kapitalistischer Marktwirtschaft
oder mit sozialisierter Volkswirtschaft —, liefSe sich auch die postkoloniale
soziale und kulturelle Entwicklung auf allen anderen Kontinenten ausrich-
ten. Diese Annahme fand tibrigens nicht einmal in den ehemaligen Kolo-
nien des atlantischen Westens Bestdtigung: in der nordamerikanischen
Republik protestantischer Siedler und Einwanderer aus allen Nationen
Europas hat sich schliefSlich eine dynamische, kapitalistische Moderne
keinesfalls als Bremse, sondern geradezu als Triebkraft auch des florieren-
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den Marktplatzes der Religionen erwiesen. Nach dem Zweiten Weltkrieg,
zu dessen Ergebnissen eine Welle von kommunistischen Machtergreifun-
gen in Osteuropa und Ostasien gehorte, wurde ein sakularistisch ausge-
richteter Nationalismus bald auch zum gemeinsamen Nenner der Staaten
der non-aligned-Bewegung, die 1955 auf der Konferenz von Bandung von
den Staatschefs Nebru, Nasser, Nkrumah, Sukarno und Tito ins Leben
gerufen worden war.”’ Aber nicht nur >blockfreie« Linder wie Indien und
Sri Lanka, Agypten und Ghana, Jugoslawien und Algerien verfolgten eine
gegen den Einfluss von Religionen in der Politik ausgerichtete Modernisie-
rungspolitik. In den 1960er Jahren wurde die Unterstiitzung von sdku-
lar(istisch) ausgerichteten Modernisierungsdiktaturen wie die des Schah
Pablevi von Persien oder der Diem-Diktatur in Vietnam auch zur herr-
schenden Lehre der US-amerikanischen Aufenpolitik:”

» About 1960, perbaps the only thing the U.S. State Department, the
faculty of the Harvard Government Department, the Communist In-
ternational, and the leaders of the Bandung Conference agreed on is
that a society can be successful only insofar as its government and its
citizenry keep religion from exercizing substantive influence on its

politics. No secularity, no modernity.<”

V. Die postimperialen Erinnerungsraume bleiben religios strukturiert — Die
atheistischen Regimes des 20. Jahrhunderts waren nicht nur von weitaus
kiirzerer Lebensdauer als die christlichen Imperien Europas, die zu beerben
und tiberwinden sie angetreten waren. Auch ihre Priagekraft im kollektiven
Gedichtnis war von wesentlich kurzerer Halbwertszeit, dhnlich wie die
Endphase der multinationalen Imperien im Ersten Weltkrieg die Erinne-
rungslandschaften insbesondere Osteuropas nachhaltiger gepragt zu haben
scheint als die nicht minder weltverindernden Folgen des Zweiten Welt-
kriegs.” Und somit bleiben zentrale geopolitische Spannungsbégen der
Gegenwart weiterhin tiberdeterminiert durch die imperiale und koloniale
Geschichte der vorhergehenden multinationalen Reiche und die Erinne-
rung ihrer Religionskonflikte.

Fir die alte Welt sei an erster Stelle der religiose und politische Kon-
trast zwischen Westen und Osten genannt: der Gegensatz zwischen der
orthodoxen, von Byzanz aus missionierten, und der lateinischen Christen-
heit.” Dieser theologisch-politische >Kalte Kriegc zwischen den Kirchen
und politischen Spiritualititen Ostroms und Westroms ist schliefSlich
weitaus dlter als der sozio-politische Kalte Krieg in der zweiten Halfte des
20. Jahrhunderts, also als der kapitalistisch-kommunistische Systemgegen-
satz. Er wird Letzteren auch vermutlich noch recht lange tiberleben. Das
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lasst sich derzeit, auch im Zeichen der neo-imperialen Propaganda des
russisch-orthodoxen Patriarchats, gerade an den alten politischen Front-
linien zwischen lateinischer Christenheit (bzw. in der Ukraine der unierten
oder griechisch-katholischen Kirche™) und der russisch-orthodoxen Kirche
im Osten Europas erneut beobachten.

In der Christenheit des Westens wurden seit Beginn der Neuzeit ver-
schiedene Modelle einer politischen »Neutralisierung« religioser Konflikte
(Carl Schmitt) entwickelt.” In Nordamerika wichst und gedeiht der staats-
freie (aber sozial priasente und politisch machtige) Markt der Religionen
seit iber zwei Jahrhunderten; in Westeuropa wurden die Religionskonflik-
te zundchst gehegt durch die Konfessionalisierung der Staaten, dann durch
mehr oder minder akkommodierende Varianten ihrer Sikularisierung:
vom laizistischen Modell Frankreichs bis hin zu den im Detail recht ver-
schiedenen kooperativen (partiellen) Trennungen von Kirche(n) und Staat
in Deutschland, Italien, den Niederlanden usw. Bis in die 1960er Jahre noch
funktionierten diese Arrangements relativ reibungsfrei; heute jedoch, unter
den Bedingungen einer nach dem Ende des Kalten Krieges durch multireli-
giose Einwanderung und transnationale Kommunikation weitgehend un-
reguliert angewachsenen religiosen Vielfalt, miissen sie neu justiert werden.
Das wird wohl kaum auf dem Pfade eines religionsfeindlichen Laizismus
geschehen konnen, sondern verlangt eher nach Tugenden einer zugleich
konfliktfahigen wie kooperationswilligen >doppelten Toleranz< (Alfred
Stepan) zwischen religiosen und staatlichen Autorititen: Demokratische
Institutionen miissen im Rahmen der Verfassung und der Menschenrechte
in ihrer Politikgestaltung frei bleiben. Doch zugleich miissen religiose
Gruppen, Gemeinschaften oder Kirchen in ihrer privaten wie offentlichen
Existenz frei agieren konnen, soweit sie nicht die Freiheiten anderer
Staatsbiirger gefihrden oder die Gesetze und Verfassung verletzen.”

Die ostliche, byzantinische Christenheit hatte nun die fiir den politi-
schen wie religiosen Westen pragende Erfahrung einer iiber Jahrhunderte
umkampften institutionellen Trennung und politischen Konkurrenz zwi-
schen Imperium und Sacerdotium ebenso wenig gemacht wie der Islam.
Und die Geschichte der orthodoxen Christen unter der osmanischen Herr-
schaft brachte dariiber hinaus fiir den Osten und Stidosten Europas eine
vollig andere Konstellation des Nationalismus bzw. der >nationalen Frage«
mit sich — und dies insbesondere mit Bezug auf das Verhiltnis zwischen
ethnos und Religion.’”® Auf dem Balkan oder in der seuropiischen Tiirkeic
fiel ja gemafs dem millet-System des Osmanischen Reichs die Selbstverwal-
tung der christlichen Minderheiten und Volker weitgehend unter die Ver-
antwortung ihrer religiosen Autoritidten. Also beforderten im 19. und 20.
Jahrhundert alle Erhebungen christlicher Ethnien wider den >Kranken
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Mann am Bosporus< automatisch auch den orthodoxen Klerus in eine
Fiihrungsrolle beim Kampf um nationale Emanzipation. Bald stand eine
jede neue Nationalbewegung zugleich auch im Zeichen der Proklamation
einer neuen >autokephalen< Nationalkirche. Deshalb missverstehen die
orthodoxen ehemaligen Reichs- oder Nationalkirchen an den Grenzen zur
lateinischen Christenheit — also in Litauen, Polen, WeifSrussland und der
Ukraine, in Rumanien, generell auf dem Balkan — noch heute ebenso die
katholische Seelsorge und theologische Lehre wie die Evangelisierungs-
erfolge protestantischer >Sekten< oder Freikirchen als westliche Erobe-
rungsfeldziige im eigenen Terrain des jeweiligen sogenannten »kanoni-
schen Territoriums«.”’

Der zweite Gegensatz kontrastierender kolonialer Erinnerungen bzw.
Missionserfahrungen ist der mit der Geschichte der europdischen Imperien
verbundene Nord-Siid-Konflikt. Eine der Voraussetzungen fiir die frithe
Expansion des Katholizismus nach Lateinamerika und in Lateinasien auf
die Philippinen waren schliefflich die iberischen Kolonialreiche. Mit dem
von Papst Alexander VI. initiierten Abkommen von Tordesillas (1494)
zwischen der spanischen und der portugiesischen Krone war unmittelbar
nach der >Entdeckung« Westindiens die politische Hoheit fur die Christia-
nisierung der Eingeborenen in Ubersee zwischen der spanischen und lusi-
tanischen Krone geographisch aufgeteilt worden.” Im Gegensatz zu diesem
von Rom gewissermafSen zentral zugeteilten katholischen Missionsauftrag
fanden die erst Uber ein Jahrhundert spiter einsetzenden protestantischen
Ubersee-Missionen ihre institutionelle Stiitze zunichst im Netzwerk >priva-
ter< Handelsgesellschaften wie der Niederlindischen Vereenigde Oostindi-
sche Compagnie oder der Britischen Ostindischen Gesellschaft. (Erst im
19. Jahrhundert wurden die Missionen dann auch vom jeweiligen protes-
tantischen Mutterland staatlich unterstiitzt bzw. staatskirchlich massiv
gestiitzt.) Heute ist der in Latein- und Mittelamerika bis zur zweiten Hilfte
des 20. Jahrhundert noch konkurrenzlos dominierende Katholizismus ge-
geniiber der charismatischen Konkurrenz pentekostaler und evangelikaler
Freikirchen (Assembleas de Dio, Pfingstler, Baptisten) in die Defensive
geraten.” Derweil erobern katholische Einwanderer aus Lateinamerika den
bisher vorwiegend protestantischen religiosen Markt in Nordamerika, be-
gegnen dort jedoch auch dem in den US-amerikanischen Latino-communities
bereits zu beobachtenden, sprunghaften Wachstum von Pfingstkirchen.

In Europa bleibt das Erbe des westlichen Kolonialismus ein religionspo-
litisches Problem der Innenpolitik, denn in den Metropolen der ehemaligen
Kolonialreiche pragt dieses Erbe die Integrationswege, Identifikationsmus-
ter und Beteiligungschancen insbesondere muslimischer Biirger oder Ein-
wanderer aus den ehemaligen Kolonien bis heute.*
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Haulfig stellt die heutige Politik der Integration von ehemaligen Kolonial-
untertanen bzw. ihrer Nachkommen eine Art Fortsetzung der ehedem in
Ubersee betriebenen Reglements dar. So wirkt der angelsichsische Multi-
kulturalismus mit seinem hohen Grad an offentlicher Autonomie fir die
lokalen muslimischen Gemeinden auf den Britischen Inseln wie eine aus
dem Commonwealth heimgekehrte und nach innen gewendete Form der
indirect rule," mit der weiland das britische Empire die Kolonien vor-
nehmlich durch die lokalen Eliten, ob nun Maharadschas oder Stammes-
fiirsten, regieren liefS. Im Gegensatz dazu bestreitet der in Frankreich prak-
tizierte Assimilationismus den muslimischen Gemeinden jede eigenstindige
politische Identitat, ahnlich wie sich zuvor die franzosische Kolonialkultur
als die Ausweitung und Durchsetzung der einen und unteilbaren National-
kultur der laizistischen Republik Frankreich auf zivilisatorischer Mission
in Ubersee verstand. Die Integration von Muslimen in den Niederlanden
und den skandinavischen Lindern ihnelte eher dem britischen Modell; in
Deutschland suchen bisher alle Beteiligten noch nach Formen, in denen die
religiose Identitit von Muslimen in die Struktur eines weltanschaulichen
>Marktes«< eingepasst werden kann, der weiterhin durch das staatskirchen-
rechtliche Oligopol der groflen christlichen Konfessionen bestimmt bleibt.

VI. Zwei Wege islamischer Expansion? — Der Imperialismus war keine
Erfindung des christlichen Westens. Nicht nur in der Geschichte der Chris-
tenheit gingen die Mission der Seelen und die imperiale Eroberung von
Territorien haufig Hand in Hand. Zwar ist es in der herrschenden musli-
mischen Tradition in der Regel nicht iiblich, Religion und Staat — »din wa
daula« — iberhaupt auseinanderzuhalten, auch fiir einige westliche Nah-
ostexperten war »die Geburt des Islam [...] unaufloslich mit der Schaffung
eines Weltreichs verbunden [...] und sein Universalismus von Natur aus
imperialistisch«.” Doch das bedeutet natiirlich nicht, dass wir die Unter-
scheidung zwischen >Reich< und >Glaubens, zwischen Eroberung und Be-
kehrung, nicht auch, zumindest analytisch, fur die Ausbreitung des Islam
machen konnten.” Zudem gibt es in der islamischen Geschichte selbst
einen deutlichen Kontrast zwischen der geradezu blitzartigen Expansion
des neuen Glaubens gen Norden und Westen, von der arabischen Halb-
insel in den Nahen Osten und den Mittelmeerraum, im ersten Jahrhundert
nach der Hijra (im Jahr 622) und einer auf diese erste, raumgreifende
Ausdehnung folgenden, weitaus langsameren Ausbreitung des Islam gen
Zentral- und Ostasien. Sollte man daraus auf unterschiedliche Muster der
Mission schlieffen? Auf sich wandelnde Medien der Verkiindung und
Motive der Bekehrung? Inwieweit war die blitzartige Ausbreitung des
Islam im gesamten Stiden des mediterran vorrangig seiner monotheisti-
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schen Rigorositit geschuldet? Oder der religivsen und moralischen Uber-
zeugungskraft des Koran? Vielleicht gar seiner unubertrefflichen Schon-
heit?* Oder war der schnelle Erfolg der frithen muslimischen Mission
doch eher ein Ergebnis von Mohammeds militarischer Einung der arabi-
schen Stammesgesellschaft und der auf die gewaltsame Klarung der Nach-
folgefrage folgenden machtpolitischen Expansion des Kalifats?"

Auch wenn sich nun der arabische Islam keineswegs ausschliefSlich
durch Eroberung im gesamten Siiden des Mittelmeeres ausbreitete, so lasst
sich doch der historische Unterschied zwischen dieser frithen Expansion
und den spiteren Wegen und Gestalten muslimischer Mission nach Ost-
und Stidostasien nicht bestreiten — ob sie nun auf dem Seeweg erfolgten
oder auf dem Landweg. Vor allem im Persischen Golf bzw. Indischen
Ozean waren eher Handelsverbindungen das Medium der ersten Ubermitt-
lung der Botschaft des Propheten Mohammed, die sich dann, vielleicht den
Wegen der frithen Christenheit im Mittelmeer des Imperium Romanum
nicht undhnlich, zunichst tber die Diaspora-Netzwerke ihrer Anhanger
ausbreitete.” Auf dem Landweg gen Ostasien folgte die Ausbreitung des
Islam den Karawanenrouten der Handler auf der (oder den) Seidenstra-
8e(n) nach China. Wie zuvor bereits fiir die Begegnung und Verbreitung
anderer Religionen (Buddhismus, Zoroastrianismus, Manicheismus, Nes-
torianisches Christentum) waren auch fiir die Botschaft des Islam die
Oasen, Handelsknotenpunkte und Stadte auf der Route zwischen Bagdad
und Xi’an (Chang’an) kommunikative Relais von Austausch und Mission.
Friedliche Konversionen und wechselseitige Kontamination gingen der
Entstehung islamischer Reiche in Zentralasien voraus.” Und so lassen sich
auch heute die politischen Ordnungen, unter denen muslimische Mehrhei-
ten im Osten und Siidosten Asiens leben, keineswegs mit denen der arabi-
schen Welt verwechseln.*

VII. Misere der arabischen Entkolonisierung — Nur im arabischen Raum
fallt es offenkundig allen politischen Akteuren, seien es nun institutionelle
Machthaber oder soziale Bewegungen, bis heute schwer, den lihmenden
Erinnerungshorizont des westlichen Imperialismus / Kolonialismus und
seine stereotypen Freund-Feind-Bilder zu tiberwinden. Dieser mentale wie
politische Immobilismus hat ein Biindel von ganz verschiedenen Ursachen.
An erster Stelle ist wohl der geopolitische Einfluss der europdischen
GrofSmiachte auf die arabische Staatenbildung zu nennen: Zwar kam es
erst spit, im Gefolge der Auflosung bzw. Aufteilung des Osmanischen
Reiches, zu einer direkten Kolonisierung Arabiens durch die westlichen
GrofSmiachte. Doch in seiner politischen Geographie bleibt der Nahe Osten
in mindestens dreifacher Weise vom imperialen Erbe der europiischen
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Michte geprigt: Erstens durch die Einteilung der Region in franzosische
und britische, urspriinglich auch russische Kontrollzonen und Einfluss-
sphiren mit dem Sykes-Picot-Abkommen vom Mai 1916, welches die
Grenzziehung der meisten arabischen Nationalstaaten vorentschied (und
dabei bekanntlich die Kurdenfrage ungelost lief!); ferner durch die briti-
sche Balfour-Declaration (1917), eine der Voraussetzungen fiir die spitere
Griindung Israels.

Zweitens durch die Folgen des Holocaust, des deutschen Massenmor-
des an den europdischen Juden im Zweiten Weltkrieg. Die Schoa gab
gewiss den fur die Grundung, die Legitimitdt und die internationale Aner-
kennung des Staates Israel entscheidenden AnstofS und somit auch fiir den
wichtigsten Kollateralschaden dieser Staatsgriindung, die nagba: die palas-
tinensische »Katastrophe« der Vertreibung eines GrofSteils der arabischen
Bevolkerung aus dem Heiligen Land.

Drittens aber — und im Unterschied zu anderen, vordem kolonial regier-
ten Weltregionen in Asien, Indien oder Afrika — war in der arabischen
Welt »die formale Entkolonisierung begleitet von einer fast ununterbro-
chenen Folge imperialer Kriege und Interventionen in der postkolonialen
Periode«.” Dazu gehéren die britische Intervention im Irak und die briti-
sche Prisenz in Palistina in den 1940er Jahren; in den 1950er Jahren der
Suez-Konflikt zwischen den ehemaligen Kolonialméichten Frankreich und
England und dem Agypten Gamal Abd’al Nassers; sowie die auf die Suez-
Krise folgende neue, auch militirische amerikanische Prisenz im Nahen
Osten; dann im Maghreb der franzosische Krieg gegen die algerische
Unabhingigkeitsbewegung.

Dieses schwierige Erbe des europdischen Einflusses trifft nun im Vorde-
ren Orient nicht nur auf altere Traditionen von politischem Immobilismus,
auf Jahrhunderte alte Gestalten und Routinen »patrimonialer« Herr-
schaftsstrukturen in der arabischen Welt (in Max Webers Terminologie).
Hinzu treten auch neuere Faktoren, die ihren endemischen Autoritarismus
noch verstirken, ja ihn regelrecht alimentieren<:’’ vor allem die verhing-
nisvolle politisch-6konomische Rolle der gewaltigen Erdol- und Erdgas-
Einkommen fiir die regierenden arabischen Oligarchien oder Petromonar-
chien: » Oil distorts the state, the market, the class structure, and the entire
incentive structure« (Larry Diamond). Solche garantierten Revenue-Quellen
sind nicht nur >Renten« fiir die Herrschenden und >Topfe« fiir den Staats-
apparat; sie haben die Entwicklung einer heimischen unternehmerischen
Mittelklasse ebenso behindert, wie sie den extensiven Ausbau von Militir,
Polizei und Geheimdiensten (mukhabarat) beforderten.

All diese Entwicklungen in der arabischen Welt bilden strukturelle
Hemmnisse fiir die Entwicklung der Fihigkeit (und der Bereitschaft) zur
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politischen Reform, ganz zu schweigen von der Arabischen Liga, einem
Club von sich wechselseitig stiitzenden Autokraten (Alfred Stepan). Und
all diese Faktoren gehoren auch seit Jahren zu den politikwissenschaftli-
chen Standardargumenten jeder Diskussion dartber, warum es zwar unter
den 16 arabischen Lindern mit muslimischer Mehrheitsbevolkerung keine
einzige Demokratie gibt,”' wohl aber eine Reihe nicht-arabischer Demo-
kratien mit muslimischer Bevolkerungsmehrheit. So lebt heute immerhin
die islamische Bevolkerungsmehrheit so unterschiedlicher Liander wie
Albanien (2,6 Mio. Muslime) und Indonesien (205 Mio.), Senegal (12
Mio.) und der Turkei (75 Mio.) — das sind insgesamt fast 300 Millionen
Muslime — unter demokratischen Regierungsformen. Hinzu kommen noch
die ca. 178 Millionen Muslime im mehrheitlich hinduistischen Indien.”
Und in keiner der mehrheitlich von Muslimen bevolkerten Demokratien
wurde der Versuch unternommen, die Scharia zur staatlichen Gesetzge-
bung zu machen — worin immer auch dieses >Religionsgesetz< im Einzelnen
bestehen mag.”

So scheint es in der Tat eher dem regionalen, (geo)politischen Kontext
des Vorderen Orients und seinem historischen Demokratiedefizit geschul-
det als einem allgemeinen >Wesen des Islams, dass gerade in den arabischen
Landern immer wieder der Islam als Standardantwort auf alle moglichen
politischen oder sozialen Krisen evoziert wird. Ebenfalls in dieses Bild
passt ubrigens auch, dass umgekehrt auch der Staat Israel ausschliefSlich
als die letzte Variante eines westlichen Siedlerkolonialismus wahrgenom-
men wird.” Im arabischen politischen Diskurs erscheint dann der Islam
gleichzeitig als ideale, fraglos positive (Gegen-)Identitit, die sich der realen
oder vermeintlichen Dominanz des Westens entzieht, und als politisch-
moralisches Kontrastprogramm zur Korruption heimischer Potentaten.

Allerdings ist hier bereits der Kollektivsingular >Islam« falsch. Denn was
heifst heute der Islam? Geht es hier um eine kulturelle Identitit oder um
eine religiose Botschaft? Bezeichnet er eher die ethnische Zugehorigkeit
oder definiert er ethische Grundwerte? Statuiert er eine Rechtsordnung
oder formuliert er ein politisches Programm? Gewiss liefSen sich diese
Fragen noch nie mit einer einzigen, eindeutigen, gar uberall gultigen Defi-
nition (oder Konfession) beantworten.” Umso weniger aber geht das
heute, unter Bedingungen der kommunikativen Globalisierung im Allge-
meinen und nach der jungsten Welle der Rebellionen des >arabischen
Frithlings« seit 2010/11 im Besonderen — auch mit Blick auf die durchaus
unterschiedlichen Rollen, welche bei diesen Revolten in Tunesien, Agyp-
ten, Libyen, Syrien, Jemen, Bahrein usw. >islamistische« Krifte gespielt
haben. Fir Olivier Roy, einen der besten Kenner dieser Entwicklungen,
besteht daher das Ergebnis der Globalisierung fiir den Islam nicht etwa in
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seiner Sikularisierung, sondern in seiner Dekonstruktion, d.h. seiner
Auflosung in ganz verschiedene, gegensitzliche Gestalten, die keineswegs
alle miteinander kompatibel sein miissen:

»Is Islam a matter of cultural identity, meaning that one might even
be an >atheist Muslim<¢ Is it a faith that can be shared only by >born
again believers< (Salafists) in the confines of self-conscious faith
communities? Or is it a >horizon of meaning< where references to
shari’a are more virtual than real? «**

VIII. Wie islamisch war der » Arabische Friibling«? — Fiinf Thesen

»  Erstens: Wenn bis heute im arabischen Raum eine, jedenfalls prima
facie, religiose Semantik der Berufung auf den Islam als Archetypus
kollektiver Identitit und als Grundbedingung politischer Legitimitat
dominant geblieben ist, dann ist dies vor allem das Ergebnis einer tief-
greifenden historischen Enttauschung: der Erfahrungen mit dem anti-
und postkolonialen Nationalismus in der zweiten Hailfte des 20. Jahr-
hunderts.

In der arabischen Welt sind alle Varianten des sikularen Nationalismus
nicht nur seit Jahrzehnten offenkundig gescheitert — mehr noch: sie gelten
als dies auch bei ihren eigenen Volkern. In welcher ideologischen Version
der arabische Nationalismus auch auftrat, ob nun als Panarabismus,” als
arabischer Sozialismus oder als Nasserismus, ob als Baathismus, als algeri-
sche Revolution oder libysche Volksrepublik, lingst hatten sich die sakula-
ren arabischen Regimes in Fassaden korrupter Geheimdienstapparate und
Militardiktaturen verwandelt (in mukbabarat-Staaten), in Varianten
»neopatrimonialer« Herrschaft mit unterschiedlichen, »hybriden« Mi-
schungen aus autoritirer Demokratie oder halb-»sultanistischen« Formen
von Clan- und Familienregimes (Alfred Stepan und Juan ]. Linz). Wo aber
eine sikulare Fortschrittsperspektive kein Element sozialer Hoffnung mehr
darstellt, da bleibt jenseits der Ubernahme westlicher kultureller Lebens-
formen und politischer Normen in der arabischen Welt oft nur ein vage
»islamisches< Vokabular tbrig — »a washed out Islam as a passe-partout«
(Perry Anderson) — um tiberhaupt noch personale und soziale Anspriiche
auf Wirde oder Gerechtigkeit zum Ausdruck zu bringen. Und dies gilt
auch fur die heutzutage lingst Internet-vernetzten und mit westlichen
kulturellen Modellen durchaus vertrauten, neuen stidtischen Mittelschich-
ten, deren jingste Rebellion in den westlichen Medien gerne als Internet-
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Revolte, als facebook-Revolution oder Twitter-Aufstand interpretiert
wurden.

»  Zweitens: Das elektronische (social) medium war in den jingsten
arabischen Protesten der Jahre 2011 ff. nicht die message. Auch die
Rebellion der stadtischen Jugend bediente sich einer vage >islamischens,
aber nicht politisch »islamistischen«< Sprache, um die lebensweltliche
Selbstbehauptung der personlichen >Wiirde« auszudriicken und gegen
Ubergriffe autoritirer Machthaber Einspruch zu erheben.

»Dégage!« erschallte es Ende 2010 aus den Straflen Tunesiens an die
Adresse von Prasident Ben Ali und den geschaftstiichtigen Familienclan
seiner Gemahlin; »irhat!«, hau ab!, riefen im Frithjahr 2011 die Okkupan-
ten des Tahir-Platzes in Kairo dem »Pharao« Hosni Mubarak zu, wie auch
seinen Sohnen; bald erschallten auf den Strafen Bengasis und Tripolis
Riicktrittsforderungen an Oberst Gaddafi; es fillten sich die Plitze und
Strafen Bahreins, Omans, Jemens usw.”’ Abgesehen von diesen ad perso-
nam gerichteten Ricktrittsforderungen an den jeweiligen Potentaten be-
zeugten die Initialproteste der jungsten >Arabellionen< weniger ein norma-
tives, auf die Reform der Staatsmacht bezogenes Forderungsprofil der
sRevolutionire« als vielmehr eine wertkonservative Verteidigung der eige-
nen Wiirde. In den Worten Reinbard Schulzes handelte es sich »nicht um
eine [Forderung]| nach >Neuerungs, sondern um die In-Wert-Setzung von
Geltungsanspriichen, die als >urspriinglich< gedacht sind. Thematisch ging
es den Demonstranten in den arabischen Stidten vor allem darum, die
Gesellschaft als Moglichkeitsraum neu zu definieren und aus den Setzun-
gen des Staates zu befreien. Es ging also darum, die eigene Lebenswirk-
lichkeit in Wert zu setzen, nicht mehr um die Schaffung eines >neuen
Menschenc«.”

» Drittens: Diese Deutung ldsst sich auch durch einen Vergleich der
Anfangsphase der arabischen Revolten von 2011 mit der ebenfalls
durch eine neue stadtische und gebildete Generation gepragten >griinen
Bewegung« stiitzen, welche sich zwei Jahre zuvor im Iran anldsslich der
Prasidentschaftswahlen vom Juni 2009 in offenen Straffendemonstrati-
onen fiir freie Wahlen gedufSert hatte.

Die iranischen Demonstranten hatten zur Wahl der reformistischen Kan-
didaten aufgerufen — und bereits dies bedeutete ja einen deutlichen Protest
gegen den Waichterrat (shura-ye negabban): Denn dessen Aufgabe wire es
zwar gewesen, faire und ordnungsgemafle Wahlen zu garantieren, aber er

176



Gibt es eine neue Aktualitét der Religion in der Weltpolitik?

hatte gemeinsam mit den Spitzen der Mullah-Hierarchie den amtierenden
Prasidenten Mahmoud Abmadinedschad, einen innen- und auflenpoliti-
schen hardliner, bereits im Vorfeld massiv unterstitzt. Die griine Wahlbe-
wegung >entlarvte« also gewissermafSen, allein durch den Augenschein ihrer
massenhaften Priasenz, den zu erwartenden Wahlbetrug des Regimes be-
reits im Vorhinein — ohne ihn doch verhindern zu kénnen.”

Was nun waren die Ziele und Charakteristika dieser Bewegung? Die
>griine Bewegung« im Iran richtete sich gegen das theokratische Regime der
schiitischen Mullahs, ohne die Staatsdoktrin der Islamischen Republik und
ihrer »Herrschaft der obersten Rechtsgelehrten« (velayat-e fagib) explizit
herauszufordern. Aber mit den 6ffentlichen, festlichen und ganz selbstver-
standlich gemischt-geschlechtlichen Formen ihres massenhaften Protestes
stellte sie die herrschende Revolutionssymbolik des iranischen Regimes
infrage: an die Stelle der kollektiven Opferbereitschaft im Zeichen schiiti-
schen Mirtyrertums trat nun die individuelle Wiirde jedes Einzelnen,
insbesondere sein ureigenes Recht auf eine personliche Beziehung zu
Gott.” Der Iranist Farbad Khosrokhavar hat diese Akzentverlagerung von
der Ehre des Martyrers zur Wiirde des Staatsbiirgers als eine Art pragmati-
sche »>Sakularisierung« interpretiert, in der die iranische Protestbewegung
die »islamische Theokratie ihres Anspruchs auf Transzendenz und Unfehl-
barkeit beraubte«.*

Zwei Jahre spiter protestierten dann auch auf den offentlichen Plitzen
von Tunis, Kairo und Tripolis die stadtischen Massen gegen eine verstaat-
lichte thawra (Revolution): »Im Kern richtete sich die »arabische Revoluti-
on« gegen eine Ordnung, die sich selbst als >Revolution« legitimiert hatte
und die in >Revolutionsfithrern< geronnen schien« (Reinbard Schulze).”
Zwar wandte sich der neue arabische Protest nicht wie die iranische >griine
Bewegung« gegen die aus einer islamischen Revolution entstandene
Staatsmacht, sondern gegen sikulare Staatschefs oder Revolutionsfiihrer.
Doch die Inhalte beider Protestwellen, der »>griinen< Bewegung im Iran und
der Anfinge der >Arabellion< in Tunesien und Agypten, waren nahezu
dieselben. Das gilt fir den individualistischen Geist der (ersten Phase der)
>Arabellionen< und es betrifft auch den lebensweltlichen Tenor ihrer Pro-
teste, der in Kairo dann durch die Besetzung des Tahrir-Platzes einen
permanent offentlichen Charakter annahm. Im Vordergrund standen in
beiden Fillen eine Selbstbehauptung personlicher Wiirde gegen staatliche
Schikanen, das Recht auf politische Beteiligung, und die Emporung tiber
Korruption — nicht hingegen eine kollektive Identitit, sei diese nun natio-
nal oder religios bestimmt.

Am Rande bemerkt: Kollektive arabisch-nationalistische oder auch is-
lamistische Identifikationen der arab street hatten sich in der jungeren
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Vergangenheit bei Protestdemonstrationen ublicherweise mit antiwestli-
cher Agitation, mit antiisraelischen Stereotypen und mit antiimperialisti-
schen Parolen wider »Zionisten und Kreuzritter« verbunden. Diesmal
jedoch, jedenfalls in der Anfangsphase der arabischen Proteste von
2010/11, fehlten charakteristischerweise diese Stereotypen.*

»  Viertens: Nur vor diesem Hintergrund kann die zeitweilige neue An-
ziehungskraft islam(ist)ischer Parteien in der arabischen Welt verstan-
den werden. Bei genauer Analyse geht er weniger auf positive religiose
Motive zuriick als vielmehr auf das Fehlen jeglicher glaubwiirdiger
(nicht korrupter) politischer Alternativen.

Der arabische Friithling erlebte einen eindrucksvollen — kurzzeitigen —
Aufschwung der klassischen Krifte des politischen Islam, wie der ibwan
(der Muslimbriider) in Agypten und der Ennahda-Partei in Tunesien.
Immerhin entspricht eine muslimische Identitit und Identifikation der
traditionellen Haltung einer Mehrheit der Bevolkerung in Agypten oder im
Maghreb. Dennoch waren die friedlichen Rebellionen in Tunesien, Agyp-
ten und anderen arabischen Lindern zunichst kein Ergebnis genuin is-
lami(sti)scher Mobilisierung gewesen — von einer islamisch-revolutionaren
Bewegung ganz zu schweigen. Im Gegenteil waren sie weit eher der Aus-
druck einer teilweise durchaus sdkular(istisch) eingestellten stadtischen
Zivilgesellschaft. Tunesien kannte z.B. bereits eine eigene Tradition ver-
gleichsweise unabhingiger Richterschaft und hat eine entwickelte Gewerk-
schaftsbewegung. Dazu kam, ebenfalls in Tunesien, eine bereits etliche
Jahre vor der >Arabellion< durchaus differenzierte und artikulationsfihige
politische Szene aus liberalen und sozialistischen Gegnern des Ben Ali-
Regimes, und mit diesen sikularistischen Kriften hatte die muslimische
Opposition auch im Exil den Dialog nicht abreiflen lassen).”

Auch in Kairo forderten die Okkupanten des Tahrir-Platzes nicht etwa
die Einfuhrung der Scharia, sondern den Respekt individueller Wiirde, das
Ende von Korruption und autoritirer Willkiir. Die gewihlte Form des
Protests, die stindige Besetzung des offentlichen Raumes — vielleicht nach
dem Vorbild des Tian’anmen-Platzes in Peking im Mai/Juni 1989? — er-
moglichte dann auch eine »Veroffentlichung privater Lebenswelten«
(Reinbhard Schulze). Sie verkorperte die urban-metropolitanen Charakter-
ziige der Protestbewegung — und sie machte Schule. Man kann heute kaum
anders, als sogleich auch an spatere, dhnlich inszenierte Platzbesetzungen
der letzten beiden Jahre zu denken: an den Taksim-Platz in Istanbul mit
den Protesten wider die Bauprojekte der Erdogan-Regierung im nahe
gelegenen Gezi-Park und an die ukrainische Opposition gegen Prasident
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Victor Janukowitsch auf dem (Euro-)Maidan-Platz in Kiew. Dort mischten
sich private Lebenswelten und o6ffentlicher Protest zeitweilig sogar mit der
Stimmung von Open-Air-Solidarititskonzerten.*

In Agypten sollten allerdings spiter solche festlichen Akzente des stadti-
schen Protests mit ihren internationalen Resonanzen von der Auseinander-
setzung mit der Muslimbruderschaft iiberschattet werden. Doch damit
miindete der Konflikt sofort wieder ein in eine traditionelle arabische
Sackgasse: den klassischen (und perspektivlosen) Konflikt zwischen Militar
bzw. den Kriften des »inneren Staates« einerseits und den Islamisten ande-
rerseits. Fur Alfred Stepan und Juan ]. Linz, zwei der fithrenden Autorita-
ten der tranmsition to democracy-Forschung, lag einer der entscheidenden
Griinde fiir das Scheitern eines demokratischen Ubergangsprozesses in
Agypten im volligen Fehlen einer dialogfihigen political society: eine
Arena der Konfrontation, an der politische Gegner — im vorliegenden Fall
also ebenso sikulare Liberale oder Sozialisten wie Islamisten verschiedener
Couleur - teilhaben und dadurch lernen, ein Minimum an gemeinsamen
Spielregeln zu respektieren. Aber noch Monate nach dem Abgang Muba-
raks hatte zwischen den beiden wichtigsten politischen Gegnern seines
Regimes, den sikularen Liberalen und den Muslimbriidern, kein einziges
gemeinsames Treffen stattgefunden.”’

Nach ihrem duferst knappen Wahlsieg im zweiten, extrem polarisierten
Wahlgang der Prisidentschaftswahlen vom Juni 2012 — 51,7% fur den
Kandidaten der Muslimbriidder Mursi gegentuiber 48,3% fir den Vertreter
des alten Regimes Safig — kamen die ibwan bzw. die von ihnen gegriindete
Freiheits- und Gerechtigkeitspartei ihren innenpolitischen Gegnern in
keinem einzigen Punkt entgegen. Um eine Regierung der nationalen Ein-
heit bemiihten sie sich erst gar nicht.*’ Stattdessen versuchte Prisident
Mohammed Mursi im November 2012 in einer Art kaltem Staatsstreich,
die Exekutive gegentiber jeder rechtlichen Kontrolle durch Verfassungs-
gericht und Richterschaft zu immunisieren. Zur Verbesserung der ¢kono-
misch und sozial katastrophalen Situation hingegen hatten die Muslim-
briider keinerlei Programm und keine Expertise vorzuweisen.

So gelang es schliefSlich Ende Juni 2013 der offenbar von jungen nasse-
ristischen Aktivisten initiierten Tamarrud-Bewegung — gewiss nicht ohne
Riickendeckung durch Militarfiihrung und Geheimdienste —, eine Koaliti-
on aus verschiedensten Gegnern der Muslimbriider zu mobilisieren, welche
dann ca. fiinfzehn Millionen Agypter hinter der Forderung nach dem
Rucktritt des Prasidenten Mursi auf die Straflen brachte. Das dgyptische
Militar unterdriickte am 3. Juli 2013 die Muslimbruderschaft, unter dem
Beifall oder mit stillschweigender Zustimmung von Liberalen und sikula-
ren >Revolutiondrene; die zentralen Hebel der Macht im stiefen Staat< hatte
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es ohnehin nie aus der Hand gelassen. Aber das Militiar unterdriickte nicht
etwa einen demokratischen Dialog zwischen Muslimbriudern und der
liberalen Opposition. Diesen hatte es nie gegeben.

»  Fiinftens: Das Scheitern der dgyptischen Muslimbruderschaft macht es
wenig wahrscheinlich, dass die traditionellen islamistischen Oppositi-
onsgruppen in der arabischen Welt auch die Zukunft des politischen
Islam verkorpern konnten. Doch damit bleibt die Frage nach der mog-
lichen politischen Reprisentation »islamischer< Bediirfnisse, Normen
und Identitidten im politischen Prozess weiterhin ungelost. Ein fertiges
Alternativmodell steht nicht bereit.

IX. Agypten — Tunesien — Tiirkei: Welche Optionen hat der politische
Islam? — Die agyptischen ibwan waren eher Trittbrettfahrer als Initiatoren
des >arabischen Friihlings< gewesen. Als einzige landesweit organisierte
Kraft wurden sie zwar 2012 knapp zur Siegerin an den Wahlurnen, doch
verloren sie bei den Wahlen zugleich ihr Monopol auf die politische Re-
prisentation >des Islam<«.”” Um sich als demokratische Kraft zu qualifizie-
ren, hitten die Muslimbriider nun eine »islamische« Meinungsfiihrerschaft
in der politischen Auseinandersetzung erobern miissen, um religiose wie
sakulare Wahler, Anhidnger wie Gegner, durch die Qualitit ihrer politi-
schen Vorschlage zu tiberzeugen. Doch eben als solcherart politisch han-
delnde Kraft hat die Muslimbruderschaft in Agypten komplett versagt.
Auch darum konnte das Militar die Muslimbriider — nach der brutalen
Unterdriickung der ersten Proteste gegen den Militirputsch” — derartig
schnell und ohne grofleren Widerstand in den Untergrund drangen.

Und heute? Die aktuellen Handlungsperspektiven der Muslimbrider
sind nicht nur durch Repression blockiert. Sie scheinen zudem gelahmt
durch ihren Verlust an Glaubwirdigkeit innerhalb ihrer eigenen jungen
Generation, die an der Perspektive einer friedlichen Opposition und gra-
duellen Reform (ver)zweifeln muss. Die Unterdriickung der ibwan als
Terrorgruppe durch den dgyptischen Militarstaat konnte sich damit als
self-fulfilling prophecy erweisen, indem sie Teile des Nachwuchses zuneh-
mend den terroristischen Gruppen oder >Netzwerken« in die Arme treibt.

*
Unter demokratischer Perspektive erscheint die Haltung der tunesischen
Ennabda vielversprechender. Diese hat sich der Mitarbeit an einer im
Ergebnis weder laizistischen noch islamistischen, sondern religios offenen
Verfassung nicht verweigert;”' und auch nach ihrer Wahlniederlage blok-
kierte sie die Regierung der nationalen Einheit nicht. Doch Tunesien
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wurde daraufhin zur Zielscheibe zweier terroristischer Massaker (im Marz
2015 im Nationalmuseum Bardo in Tunis und im Juni 2015 im touristi-
schen Badeort Sousse), die mit dem Tourismus auch die weitere Offnung
des Landes gegeniiber dem Westen und die Zusammenarbeit mit den
Lindern Europas gefihrden sollten. Ist der tunesische Ubergangsprozess
zur Demokratie besonders bedroht? Vielleicht gerade wegen seiner realen,
doch prekiren Chancen, die wechselseitige Blockade in der Konfrontation
von sdkularem und islamischem Lager zu tiberwinden? Und warum ist
unter den ausldndischen Freiwilligen, die die Reihen der Kampfer des
»Islamischen Staats« (IS) fiillen, der Anteil junger Tunesier am héchsten?”

Vor jeder monokausalen Diagnose sei gewarnt. Erinnert sei nur an ei-
nen zusitzlichen Gefahrenfaktor: an die unmittelbare Nachbarschaft
Tunesiens zum Biirgerkrieg im zwischen zwei Regierungen und diversen,
von islamistischen Milizen beherrschten Zonen zerfallenen Libyen, vor
dem Hintergrund eines nach dem Ende der Gaddafi-Herrschaft fehlenden
nationalen Kompromisses zwischen den verschiedenen Stimmen und
Loyalititen des Landes. Libyen ist nicht nur zur Durchgangszone fiir
Kriegsfliichtlinge aus Afrika und dem Nahen Osten geworden, die von
Schleusern auf den lebensgefdhrlichen Weg iibers Mittelmeer expediert
werden, sondern auch zum Umschlagplatz fir illegalen Import/Export von
Waffen, Drogen und Islamisten in der Nachbarschaft. (Seit Januar 2015
kontrolliert eine Filiale von ISIS bzw. des »Islamischen Staats« die Stadt
Sirte und Umgebung; am 3. Februar 2015 stellte sie ein Video ins Internet,
das angeblich die Enthauptung von 21 koptischen Christen zeigt. Im
Sommer 2015 gab es dann in Sirte auch eine Revolte gegen den Islami-
schen Staat.)

Die erste aus freien Wahlen hervorgegangene Regierung in Tunis, die
mehrheitlich von >gemafigt sikularen< Politikern gebildete Regierung von
Prasident Beji Caid Essebsi, reagierte im Sommer 2015 auf die neuen
Gefihrdungen mit harten, umstrittenen Mafnahmen:” mit der Ausrufung
des Ausnahmezustands, mit der Schlieffung salafistischer Moscheen, mit
der Einfithrung neuer Sicherheitsgesetze ... und mit der Errichtung einer
170 km langen Mauer an der libyschen Grenze.

*

Gewiss wire es voreilig, aus der historischen Niederlage der dgyptischen
Muslimbriider — bisher der starksten Organisation des politischen Islam in
der arabischen Welt — auf ein Ende des ideologischen Kampfes zwischen
Islamismus und Sikularismus zu schlieBen.”* In einem anregenden Ver-
gleich zwischen diesen aktuellen Konflikten der islamischen Welt und alte-
ren ideologischen Konfliktlinien aus der Geschichte des Westens (Protes-
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tantismus / Calvinismus versus Katholizismus; Republik versus Monarchie;
Sozialismus/Kommunismus versus Liberalismus) hat der Politologe John
Owen 1V jungst davor gewarnt, den Islamismus zu schnell »abzuschrei-
ben«.” Auch drastische Niederlagen einer der beiden Seiten kénnen per se
grundlegende ideologische Gegensitze nicht beseitigen oder >losen<«. Und
ob die Politik der Kontrahenten dann stiarker »ideologische« oder >pragma-
tische« Gestalt annimmt, hangt in hohem MafSe auch vom Verhalten loka-
ler wie internationaler politischer Gegner oder Mitspieler ab.”

Ideologische Gegensitze wie der zwischen Islamismus und Siakularis-
mus erneuern sich gerade durch ihre Polarisierung. So kann das Ressenti-
ment der jeweils Unterlegenen nach einer Niederlage auch zur Verhartung
der Fronten fihren: Man denke an dgyptische Liberale, die den Militdr-
putsch einer befiirchteten islamistischen Abschaffung der Demokratie
vorzogen, oder an salafistische Radikale, die nach dem Scheitern des
>parlamentarischen Weges«< zur Islamisierung des Staates mit dem bewaff-
neten Untergrund liebdugeln.” Und auch die Chancen fiir eine Transzen-
dierung bisheriger Gegensitze — etwa des Konflikts von Katholizismus und
Demokratie im 19. Jahrhundert, gar ihrer Konvergenz im 20. Jahrhundert
mit dem Projekt der >christlichen Demokratie<”* — hingen davon ab, ob es
anschlussfahige Handlungsalternativen fiir beide Seiten gibt.

Gibt es solche Alternativen fiir eine demokratische Zukunft des politi-
schen Islam? In welcher Richtung miusste man sie suchen? Das vor dem
arabischen Friihling allseits bemiihte erfolgreiche Vorbild war die tiirki-
sche AKP, die sich unter der Fihrung Recep Tayyip Erdogans aus dem
ideologischen Ghetto der islamistischen Saadet-Partei Necmettin Erbakans
befreit hatte und heute in der von Kemal Atatiirk gegrindeten Republik
zur fithrenden politischen Kraft geworden ist. Bekanntlich hatte auch der
US-amerikanische Prasident Barack Obama fir die demokratische Ent-
wicklung Agyptens auf eine Entwicklung der Muslimbriider nach dem
tiirkischen Modell gesetzt.” In der Tiirkei war es Erdogan schlieflich
gelungen, ein gewiss religios traditionalistisch eingestelltes, aber zugleich
okonomisch modernisierungswilliges soziales Milieu, wie es z.B. die mus-
limischen Unternehmer Anatoliens mit ihrer quasi-calvinistischen< Wirt-
schaftsethik darstellen, an eine moderne Massenpartei zu binden. Und wie
immer man auch den bislang durch Erdogans autoritir-charismatische
Fihrung zusammengehaltenen policy-mix der >gemafSigt-islamistischen«
AKP beurteilen mag — im arabischen Raum hat bisher keine einzige der
traditionellen Gruppierungen des politischen Islam auch nur im Ansatz
vergleichbare Zeichen konzeptioneller Modernisierung oder pragmatischer
Flexibilitit gezeigt.”
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Offenkundig hat die AKP das noch von Erdogans Lehrmeister Erbakan
verfolgte Ziel einer integral-islamischen< Wirtschafts-, Rechts- und Gesell-
schaftsordnung aufgegeben: sie akzeptiert grosso modo den konstitutionel-
len Rahmen einer liberalen Gewaltenteilung (jedenfalls im Prinzip, wenn-
gleich nicht immer im Detail und in der Praxis); gesellschaftspolitisch
verfolgt sie einen pragmatischen Kompromiss zwischen Elementen traditi-
oneller Sittlichkeit (Kopftuchfrage, Alkoholverbot, Moralerziehung81) und
wirtschaftlichem Erfolg nach gut kapitalistischen Regeln, Erfolgskriterien
und Symbolen (Supermirkte, Bauspekulation, Mega-Flughifen). Und in
der Orientierung auf einen tiirkischen Beitritt zur EU schienen Erdogan
und seine Wahlerschaft weniger nationalistisch eingestellt zu sein als das
Militir und die traditionellen kemalistischen Republikaner.*

Doch nun verdndert die neue Konstellation in Nordafrika und im Na-
hen Osten die Lage vollig: Trotz der bedeutenden Unterschiede zwischen
AKP und Muslimbriidern bedeutete nimlich der (bezeichnenderweise von
Saudi-Arabien unterstitzte) agyptische Militarputsch auch fur die tiirki-
sche Regierung einen gewaltigen Ruckschlag. Premier Erdogan hatte im
letzten Jahrzehnt seine Hoffnungen auf eine neue turkische Fihrungsrolle
in der islamischen Welt bekanntlich durch ausgewidhlte Akzente symboli-
scher und geopolitischer Kontinuitit zur osmanischen Tradition der Tur-
kei unterstrichen.” Durch die Entmachtung der idgyptischen ibwan hat
aber sein >neo-osmanisches< Projekt im arabischen Raum jegliche Realisie-
rungschance verloren. Auf einen Schlag hat die rosmanische< AKP in den
arabischen Lindern keine Verbiindeten mehr; und auch eine tiirkische
Vermittlungsrolle im Palastina-Konflikt wird nun von keiner der benach-
barten Michte in der Region mehr gewunscht. SchliefSlich und vor allem
aber: In einer sich im Vorderen Orient immer mehr abzeichnenden >kon-
fessionellen< Lagerbildung zwischen sunnitischen und schiitischen Kraften,
zwischen Staaten und Ethnien, Milizen und Guerilleros, kann sich die AKP
im gespaltenen sunnitischen Lager weder mit der saudi-arabischen Monar-
chie verbiinden noch mit Al-Qaida oder den Terroristen des IS.

Im Krieg zwischen den kurdischen Einheiten und den ISIS-Milizen im
Nordirak hat sich die tiirkische Regierung im Sommer 2015 auf fragwiir-
dige Weise zuriickgehalten:

»Womoglich hatte [sie] darauf gehofft, dass die militanten Is-
lamisten und Kurden einander neutralisieren. Die Kurden hal-
ten die Islamisten von der tiirkischen Grenzen fern, die Is-
lamisten dimmen die kurdischen Autonomiebestrebungen ein
—so war wohl das Kalkiil «*
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— eine Rechnung, die nicht aufging. Und nach dem Verfehlen einer absolu-
ten AKP-Mehrheit bei den Parlamentswahlen des 7. Juni 2015 war
Erdogan sogar bereit, den erfolgreich begonnene Friedensprozess mit der
kurdisch-nationalistischen PKK aufzukiindigen, um bei erneuten Neuwah-
len endlich wieder die absolute Mehrheit zu erringen.” Ob diese autoritir-
prasidentialistische Volte Erfolg haben wird, wissen wir noch nicht.

X. Religioser Radikalismus — Terrorismus — Konfessionskrieg — Vielleicht
ist der klassische politische Islam des 20. Jahrhunderts auch aus anderen
Griinden iiberholt,” namlich im Hinblick auf jene Gestalten muslimischer
Subjektivitat, die sich durch seine Symbolik und Programmatik tiberhaupt
angesprochen fithlen. Weder in der arabischen Welt noch in Europa oder
Nordamerika sind ja die Gestalten und Praktiken >des Islam« der jiingeren
Muslim-Generationen noch automatisch mit den Formen muslimischer
Religiositat ihrer Eltern- oder GrofSeltern identisch, die in eine kulturelle
Herkunftstradition eingebettet waren, an welche auch Organisationen wie
die Muslimbriider noch ankniipfen konnten.”’

Unter den Bedingungen einer Globalisierung, die ebenso mit ihren kul-
turellen Irritationen wie mit ihren kommunikativen Chancen das Alltags-
leben langst bis in die letzte Provinzstadt des Maghreb erfasst hat, ist fiir
junge Muslime die Neubekriftigung der eigenen religiosen Identitdt (als
Muslim) haufig auch das Ergebnis oder die Erfahrung eines Bruchs — nicht
anders als bei aktuellen christlichen Erweckungsbewegungen auch, ob nun
in charismatischen, kollektiven Wiederentdeckungen der Botschaft Jesu
oder durch individuelle (Neu-)Begegnung mit Seiner Person." Der mit der
religiosen Wiedergeburt vollzogene Bruch zwischen der traditionellen
Kultur und einer neu oder erneut gefundenen oder wiederbekraftigten
religiosen Identitit im Glauben kann dann zu radikalisierten Gestalten
einer normativen »Exkulturation des Religiosen« fiihren: Die Abkoppe-
lung der universellen Heilsbotschaft von den traditionellen kulturellen,
ethnischen, lokalen Milieus (und von einer anpassungswilligen Elterngene-
ration) ist ebenso eine Folge der Globalisierung wie die neue transkulturel-
le »Standardisierung« und »Formatierung« religioser Botschaften und
Verhaltensnormen (Olivier Roy). Sie pragen nicht nur im Islam die gegen-
wartigen Formen religioser Identitdtsbildung, die dann auch im >Post-
islamismus< der jiingsten muslimischen Generation in Europa ihre Paralle-
len finden. ® Fiir jiingere born again muslims mogen daher auch
smodernistische« und kompromissfahige Varianten oder Weiterentwick-
lungen des politischen Islam bereits lebenspraktisch out sein oder sozial
schwach wirken, politisch verflacht oder kulturell angepasst oder existen-
ziell inauthentisch. Neue, sstarke¢, radikale Formen >wiedergeborener:
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muslimischer Identitdt aber sind in ihren biographischen Weiterentwick-
lungen und politischen Folgewirkungen nicht eindeutig festgelegt. Sie
konnen zu einem religios fundamentalistischen Revival fithren, aber auch
zu fragwirdigen politischen Radikalisierungen.

Die Wiedergeburt »als Muslims, als sich dem einzigen Gott >hingeben-
des< Subjekt, die Neu- oder Wiederentdeckung des (wahren) Islam, mag
zum einen durchaus zu einer wunpolitischen, ja radikal antipolitischen
Frommigkeit fithren. Und vielleicht wire in den Augen externer Beobach-
ter,” etwa aus der Sicht einer Theorie der Moderne als funktionaler Diffe-
renzierung sozialer Systeme, ein derart exklusiv religis profilierter Neo-
fundamentalismus, ob nun in mystischer oder >pietistischer< Gestalt, der
ideale Kandidat fur einen mit sikular-demokratischen Regierungsformen
kompatiblen Islam. Wie bereits an fritheren Wegscheiden der Religionsge-
schichte geschehen, konnten gesinnungsethisch rigorose Varianten des
Monotheismus durchaus zur Modernisierung des religiosen Diskurses
beitragen: zur Modernisierung durch Radikalisierung (der Hingabe an den
einzigen Gott); zur erhohten sozialen Flexibilitit der Religion gerade
aufgrund ihrer beanspruchten Autonomie gegeniiber dem Sozialen im
Unterschied zu allen anderen Geltungsgriinden und Gesellschaftssphiren:

»Die Religion kann dann Anspriiche stellen, die mit dem gesellschaft-
lichen Leben inkompatibel sind, aber gerade in dieser Inkompatibili-
tait Komplementirfunktionen erfullen. [...] Das Religiose dient auf
diese Weise als Adresse fiir Kommunikationen, die zur Geltung brin-
gen mochten, dass das Leben eigentlich einen anderen Sinn hat. «”

Theologisch wie gesellschaftstheoretisch sprechen also gute Griinde fiir
eine Entwicklung exklusiv religioser Radikalitit im >postislamistischen«
Islam. Wie jede religiose reformatio oder jedes theologische ressourcement
wire sie zugleich auch eine Neucodierung. Doch diese Perspektive stellt
eben nur eine mogliche, normativ gesehen: die ideale Variante religioser
Radikalisierung des Islam dar. Und es gibt bekanntlich auch andere Wege,
die eine >kleine radikale Minderheit< kulturell entwurzelter, religios wie-
dergeborener oder auch frisch bekehrter (Neu-)Muslime hin zur totalitiren
Variante eines neopuritanischen Salafismus fihren konnen. Natiirlich lasst
sich nicht vorhersagen, wer diesen Weg beschreiten wird und wie viele
derjenigen, die ihn einschlugen, ihn dann auch tatsichlich bis zum Ende
gehen wollen. Aber die Pfade, die zu Al Qaida fuhrten oder auch zum IS in
Syrien und Irak, lassen sich durchaus verstehen: hermeneutisch nach- oder
vorzeichnen.”
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*

In seinen extremen Formen folgt der terroristisch gewordene Salafismus
nicht nur einem ressentimentgeladenen Hass auf den Westen, der ja bei
Muslimen aus den westlichen Metropolen — nicht zuletzt bei Konvertiten —
durchaus ein >Selbsthass< sein kann.” Er verfolgt auch und vor allem jene
Glaubensgenossen mit Hass, welche in ihren Augen die gesuchte urspriing-
liche Reinheit der Religion verschmutzt, vermischt oder verfilscht haben:
jenen wahren Islam, wie er unter den »gottesfiirchtigen Alten« (al-salaaf
al-salib), den ersten Generationen der vom Propheten gegriindeten recht-
glaubigen Gemeinschaft, noch geherrscht haben soll. Anhinger eines
totalitaren Islam radikalisieren damit einen fur die muslimische Religions-
geschichte insgesamt charakteristischen und haufig konfliktreichen Gegen-
satz zum gewaltsamen Widerspruch: den Kontrast zwischen einer auch
von lokalen Heiligen und Heiligtiimern, von Bruderschaften und Lehrmeis-
tern gepragten Normalgestalt muslimischer Religiositit einerseits und den
Zielen eines unitarischen, ikonoklastischen Puritanismus andererseits.”

Darum verfolgt der totalitire Salafismus in arabischen und afrikani-
schen Landern gerade die traditionelle muslimische Volksfrommigkeit und
ihre lokalen religiosen Gebriuche, etwa die Verehrung der Griber von
Marabouts oder anderer muslimischer Heiligtiimer, als >unreine< Abwei-
chungen vom wahren Islam des Ursprungs:” Boko Haram-Milizen oder
Al Qaida-Anhinger strafen >Abweicher<, >Verrater< oder »Ungldubige« mit
gnadenloser Gewalt. Neben die Massaker an Mitgliedern anderer Religi-
onsgemeinschaften wie Christen und Jesiden und die Zerstorung ihrer Hei-
ligtimer und Monumente (man denke nur an die Buddha-Statuen im
afghanischen Bamian) tritt der Kampf gegen andere Praktiken, Konfessio-
nen oder Sekten des Islam, ob nun Sufi-Bruderschaften, Alewiten oder
Schiiten, wie dies heute in Syrien und Irak die Miliziondre und Terroristen
des IS in den von seinen Truppen und Milizen >befreiten< Gebieten zeigen:
Aus der blutigen Kultivierung solch (zumeist gegen Schiiten gewandten)
konfessionellen Hasses scheinen insbesondere die IS-Kampfer ihr Marken-
zeichen zu machen.

Miisste man nach einem Vorlaufer der IS-Milizen und ihrer Organisati-
onsstruktur suchen, so konnte man versucht sein, in der Geschichte des
wahabitischen Islam fiindig zu werden: in den Milizen der »Bruder« (ib-
wan),% jenen (mitsamt ihren Frauen) in kasernierten Kolonien (unter
strikter Kontrolle der religiosen Lebensfithrung durch die wahabitischen
Ulemas) sesshaft gemachten Nomaden-Soldaten, weder Beduinen noch
Stadtbiirger, mit deren Hilfe die (spitere) Konigsfamilie von Abdelaziz 1bn
Saud in den Jahren 1914-1932 die Macht im Hedjaz, dem (heutigen)
Saudi-Arabien zuriickeroberten.”

186



Gibt es eine neue Aktualitét der Religion in der Weltpolitik?

*

Doch der Erfolg des »Islamischen Staats« folgt keinem historischen Modell
oder religiosen Vorbild mehr, er kopiert nicht einmal die frihe muslimi-
sche Ummah unter dem Propheten Mohammed oder einem der altvorde-
ren Kalifen. Warum gelang es dieser brutalsten Variante islamistischen
Terrors, sich zunidchst im Milieu des sunnitischen Widerstands gegen die
Diktatur des alawitischen Assad-Clans in Syrien einzunisten — und zugleich
fiir zahlreiche »follower« im Internet den Propagandakrieg zu dominieren?”
Was erklart die Bereitschaft westlicher Jugendlicher, zum menschlichen
Rohmaterial fiir Selbstmordattentate zu werden? Die Faszination purer
Gewalt? Die Erhebung der Vergewaltigung zum Gottesdienst?””

Der Erfolg des IS ist von niemandem vorhergesehen worden: seine Her-
ausbildung im Milieu von Al Qaida im Irak; seine zuerst lokale, dann
zwischen Irak und Syrien grenziiberschreitende Ausbreitung, unter Biirger-
kriegsbedingungen, in Situationen von Staatsversagen und Machtvakuum,
seine militarischen wie propagandistischen Erfolge und schlieSlich seine
internationale Etablierung; seine an klassischer internationaler Terror-
finanzierung (durch Drogenhandel, Antiquititenschmuggel, organisierte
Kriminalitit und Geldwische, aber auch Olférderung und -handel) an-
kniipfenden und diese offenbar biindelnden Finanzstrukturen; sein bis an
die Grenze von Staatsstrukturen gehender, institutioneller Mix aus ilteren
islamistischen Milizstrukturen, von Religionspolizei und neuer totalitdrer
Staatlichkeit ...

Auch wenn diverse Theorien jeweils eines oder mehrere der Elemente
des IS-Erfolges nachzeichnen — die (vermeintlich) hochqualifizierte logisti-
sche und organisatorische Vorbereitung durch ehemalige baathistische
Offiziere aus Saddam Husseins Geheimdienst; die fur manche Analytiker
offenbar technisch brillanten IS-Propaganda-Videos von bestialischer
Brutalitit im world wide web islamistischer social media; der im Nach-
Saddam-Irak und im Assad-Syrien akkumulierte Unmut von sunnitischen
Bevolkerungsgruppen unter (im Irak) schiitischer Vorherrschaft und Kor-
ruption bzw. (in Syrien) unter der baathistischen Diktatur eines alawiti-
schen Clans —, keine der bisher vorgelegten Theorien scheint in der Lage zu
sein, den bisherigen Siegeszug des IS zu erkliren.'™

*
Die Erfolge des IS zeugen keineswegs von einem erstarkenden politischen
Islam. Sie sind auch ein Ergebnis seiner Niederlage im arabischen Friihling.
Der Aufschwung der Muslimbriider in Agypten hatte unmittelbare Aus-

wirkungen, nicht nur in der nachsten Nachbarschaft: In Palastina kam es
zu einem politischen Abkommen zwischen Hamas und Al Fatah. Sein
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auflenpolitisches Gewicht reichte vom Bosporus bis zum Maghreb. Umge-
kehrt folgte dann im Jahr 2013 auf die Niederschlagung der dgyptischen
Muslimbriider nicht nur eine neue aufSenpolitische Isolierung der aus den
Muslimbriidern hervorgegangenen Hamas-Bewegung in Paldstina, sondern
auch das Anwachsen politischer Instabilitit und also: von Erfolgschancen
fir den sunnitischen Terrorismus in Syrien und im Irak.

Erneut: All dies ist, ganz offensichtlich, kein Ausdruck einer Stirke des
politischen Islam, sondern seines Scheiterns. Der Widerstand sunnitischer
Milizen gegen die syrische Diktatur und die Etablierung des IS gehéren viel-
mehr in einen anderen Kontext — ndmlich den neuen Konfessionskonflikt
zwischen Sunniten und Schiiten.””’ Dieser wird seit gut einem Jahrzehnt
von fithrenden Michten der Region geschiirt: von der sunnitisch-wahabi-
tischen Petromonarchie Saudi-Arabiens einerseits und von der schiitischen
Theokratie der Islamischen Republik Iran andererseits. Sein Fortgang
stirkt auf beiden Seiten die extremistischen Krifte und er gefihrdet zu-
nehmend die geopolitische Ordnung des Vorderen Orients insgesamt.'”

*

Eine Analyse dieses Konfessionskonflikts und eine Skizze der veranderten
Krifteverhiltnisse zwischen dem Iran und Saudi-Arabien nach den Aus-
wirkungen der Verhandlungen tber das iranische Nuklearprogramm
wiirden den Rahmen meines Beitrages vollends sprengen. Darum sei ab-
schlieffend wenigstens eine der Dimensionen benannt, in der Konflikt-
l6sungen zu suchen wiren.

Der Natur der Sache gemif3, aber auch dem genius loci entsprechend,
blicken wir kurz auf den Westfilischen Friedensschluss in Osnabriick und
Minster im Jahr 1648 zuriick: Welchen Krieg hatte damals dieser Frieden
beendet? War der Dreifigjihrige Krieg wirklich ein Religionskrieg? '
Oder war er >nur« ein Staatenkonflikt? Oder vielleicht ein Staatenbildungs-
krieg? Waren etwa fur den Kriegseintritt Gustav II. Adolfs im Juli 1630
schwedische GrofSmachtinteressen verantwortlich? Oder stand dabei die
konfessionelle Solidaritit des Schwedenkonigs mit seinen protestantischen
Glaubensbriiddern im Vordergrund?

Diese Fragen seien falsch gestellt, antwortete der Berliner Neuzeithisto-
riker Heinz Schilling vor anderthalb Jahrzehnten im Sonderband der
Historischen Zeitschrift zum Westfilischen Frieden.'" Zum einen habe es
schliefSlich schon im mittelalterlichen Europa starke Triebkrifte zur Ver-
weltlichung der politischen Ordnung gegeben: Konflikte um die Trennung
staatlicher und religioser Macht sind bekanntlich in der lateinischen Chris-
tenheit sehr viel alter als die Neuzeit.
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Andererseits wire aber die 1648 im Vertragswerk von Minster und
Osnabruck festgeschriebene Abkoppelung der europdischen Staatenord-
nung vom religiosen Wahrheitsanspruch verfeindeter christlicher Bekennt-
nisse unmoglich gewesen ohne ein gemeinsames, auch religios motiviertes
Vorverstiandnis aller Machte und Kriegsparteien.

Nur weil also der weltliche Friedensschluss ebenso auf religiose Motive
aller Beteiligten zuriickging, wie er auf sikulare Institutionen grundsatzli-
cher >Friedensfihigkeit« zuriickgreifen konnte, nur deshalb konnte die
Anerkennung der Staatenwelt im ius publicum europaeum Epoche ma-
chen. Der Westfilische Friede selbst beendete ja die Kriege in Europa
keineswegs. Diese gingen vielmehr munter weiter, vom spanisch-
franzosischen Konflikt tiber den Nordischen Krieg zu den niederlindischen
Erbfolgekriegen, aber er entschirfte den konfessionellen Konflikt im Reich
und beruhigte damit einen andernfalls bestindig schwelenden religios-
politischen Kriegsherd. Deshalb waren seit 1648 im modernen Europa
Glaubenskriege »normativ unméglich« geworden.'”

Gibt es nun vergleichbare >westfilische« Lehren oder politische Analo-
gien fir Krieg und Frieden im heutigen Nahen Osten? — Natirlich nicht.
Es handelt sich schliefSlich um vollig verschiedene historische Epochen,
Regionen und Religionen. — Und doch:

Zum einen durfte die Vermutung unstrittig sein, dass jede belastbare
Friedensordnung im postimperialen GrofSraum des Greater Middle East
eine von allen Beteiligten anerkannte Staatenordnung und Grenzziehung
voraussetzt."* Die Stabilitiit einer solchen Ordnung benétigt ebenso eine
sikulare Legitimitdt wie einen belastbaren und auch militdrisch >robust«
gesicherten institutionellen Rahmen, der keine terroristisch >befreiten
Gebiete« wie das IS-Kalifat dulden kann, aber vielleicht eine foderale
Losung der Kurdenfrage einschlieflen sollte.

Andererseits muss dies freilich keineswegs ausschliefsen, dass auch ein
sakularer Friedensprozess »weiterhin mit Elementen religioser Weltdeu-
tung versetzt sein kann«."” Der Weg zum Frieden kénnte vielleicht, um
uberhaupt beschritten werden zu konnen, auch religioser Motive oder
Argumente bediirfen.

Meine Vermutung wire: Beide derzeit erneut zwischen Krieg und Waf-
fenstillstand schlingernde Antagonismen des Nahen Ostens, der israelisch-
palidstinensische >Nationalkonflikt< und der schiitisch-sunnitische >Konfes-
sionskonflikt¢, benotigen auch ein Vokabular interreligioser Verstandi-
gung, damit das Bestreben nach einer >rein sikularen< Friedensordnung
uberhaupt verstanden werden kann. Das gilt nicht nur fiir die (inter-)
religivse »abrahamische Okumene« aus Juden, Christen und Muslimen; es
gilt — vielleicht noch mehr — fiir die im erschreckenden AusmafS fehlende
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(inner-)>muslimische Okumene« zwischen Sunniten, Zwolferschiiten, Alevi-
ten, Ismailiten usw. Natiirlich ist das schiitisch-sunnitische Schisma -
welches immerhin, den >schiitischen Halbmond« entlang, vom Libanon
uber Kurdistan in den Irak und Iran hinein bis nach Afghanistan, so gut
wie alle Grenzfragen und Autonomiekonflikte der Region tiberkreuzt und
durchzieht'” - keineswegs deckungsgleich mit dem Gegensatz von Arabern
und z.B. Iranern oder Turkmenen oder Kurden. Doch es kann solche
ethnischen Gegensitze tiberblenden, verdoppeln und also verschirfen. Und
solange ein unbewiltigter (pseudo-)religioser Hass zwischen den Anhin-
gern der beiden groflen islamischen Glaubensparteien unversohnt unter der
Oberflache diverser ethnischer Rivalititen in der Region weiter schwelen
kann, wird sich jeder gefihrdete Potentat des Nahen Ostens bei Bedarf
dieses Zindstoffs bedienen, um die eigene Dynastie zu retten. Bashar
Assad ist dies im letzten Jahrzehnt bereits wiederholt gelungen.

1 Ich danke der Universitit Osnabriick und dem Zentrum fiir Demokratie und Friedensfor-
schung (ZeDF) — und zuallererst Arnulf von Scheliha - fiir die Einladung und Gelegenheit da-
zu, wihrend einer Gastprofessur in Osnabriick zum Thema Weltreligionen und Weltordnung
zu forschen und zu lehren. Einige der Fragen dieses Essays habe ich im Sommersemester 2014
in meiner Vorlesung iiber das Projekt Europa, das internationale Staatensystem und die Welt-
religionen behandelt; die Frage nach dem religiésen Faktor in der Weltpolitik und ein histori-
scher Vergleich von geopolitischen Ordnungsmodellen bildeten zudem das Thema interner
workshops und >brown bag lunches« mit den Kollegen des ZeDF, aus deren lebhaften Diskus-
sionen ich viel gelernt habe. Nota bene: Osnabriick ist friedlich, aber nicht langweilig.

2 Siehe Daniel Philpott: Revolutions in Sovereignty. Princeton, NJ 2001.

3 Gilles Kepel: Die Rache Gottes. Radikale Moslems, Christen und Juden auf dem Vormarsch.
Miinchen 1991.

4 José Casanova: Chancen und Gefahren 6ffentlicher Religion. Ost- und Westeuropa im Vergleich.
In: Otto Kallscheuer (Hg.): Das Europa der Religionen. Frankfurt am Main 1996, S. 181-210.

5 Charles Taylor: Drei Formen des Siakularismus. In: Kallscheuer (Anm. 4), S. 217-246.

6  Siehe den bereits klassischen Text von Ernst Wolfgang Bockenforde: Die Entstehung des
Staates als Vorgang der Sikularisation (1967). In: Heinz-Horst Schrey (Hg.): Sakularisierung.
Darmstadt 1981, S. 67-89.

7 Siehe José Casanova: The Secular and Secularisms. In: Social Research, Vol. 76, Nr.4 (Winter
2009), S. 1049-1066.

8  Vgl. Jean-Claude Monod: Sécularisation et laicité. Paris 2007 (bes. S. 85 ff.) sowie Jocelyn
Maclure / Charles Taylor: Laizitit und Gewissensfreiheit. Berlin 2011.

9  Peter Berger (Hg.): The Desecularization of the World. Resurgent Religion and World
Politics. Washington 1999.

10 Jiirgen Habermas: Die Dialektik der Sikularisierung. In: Blitter fiir deutsche und internatio-
nale Politik, Nr. 4 (2008), S. 33-46.

11  Charles Taylor: Ein sikulares Zeitalter. Frankfurt am Main 2009.

12 Vgl. Dipesh Chakrabarty: Moderne und Sikularismus im Westen. Ein Blick von auflen. In:
Transit, Heft 49/2010, S. 167-180, sowie Said Arjomand / Elisa Reis (Hg.): Worlds of Differ-
ence. Los Angeles, London, New Delhi 2013.

13 Erinnert sei an Claude Henri De Saint-Simons Manifest Nouveau Christianisme (1825), das
den Klerus, den Adel und die Politiker Europas entmachten wollte, um stattdessen den verei-
nigten »Wissenschaftlern, Kiinstlern und Industriellen die allgemeine Leitung des Menschen-
geschlechts und die besonderen Interessen der einzelnen Volker zu tibertragen«.

14 Abgesehen von Sonderfillen wie dem polnischen oder irischen Katholizismus.
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Eine andere Konstellation ergab sich natiirlich auf dem Balkan in der >europiischen Tiirkei<
da im Osmanischen Reich die Selbstorganisation der ethnischen Minderheiten mit der religio-
sen Selbstverwaltung zusammenfiel, iibernahm der orthodoxe Klerus hiufig eine Fithrungsrol-
le innerhalb der Nationalbewegungen.

Siehe dazu Otto Kallscheuer: Papismus und Internationalismus. In: Ulrich Willems / Michael
Minkenberg (Hg.): Politik und Religion. Wiesbaden 2003, S. 523-543.

Die Verfassung von 1876 setzte Abdiilhamid aufSer Kraft, bis ihn die jungtiirkischen Generile
im Juli 1908 zu ihrer Wiederherstellung zwangen. Im Sommer 1909 wurde Abdiilhamid dann
nach einem vergeblichen Gegenputsch seiner Anhinger abgesetzt.

Winston S. Churchill: Kreuzzug gegen das Reich des Mahdi. Hg. von Georg Brunold.
Frankfurt am Main 2008.

Zur >Great Mutiny« in Indien siehe John Darwin: Das unvollendete Weltreich. Frank-
furt/Main, New York 2013, S. 264 ff.; zur Rolle der muslimischen Vélkerschaften im Zaren-
reich vgl. Robert D. Crews: For Prophet and Tsar. Cambridge/MA 2006.

Zit.n. Hans Kiing/Karl-Josef Kuschel (Hg.): Erklirung zum Weltethos. Miinchen 1993, S. 99f.
Klaus Kreiser: Atatiirk. Eine Biographie. Miinchen 2008, S. 296 (Zur kemalistischen >Kultur-
revolutionc« siehe darin das 9. und 10. Kapitel).

Siehe Otto Kallscheuer: Hannah Arendts Wahrnehmung des Totalitarismus als Durchbruch
zum politischen Denken. In: Antonia Grunenberg (Hg.): Totalitire Herrschaft und republika-
nische Demokratie. Frankfurt am Main 2003, S. 17-32.

Siehe das Schlusskapitel »Ideologie und Terror« in Hannah Arendt: Elemente und Urspriinge
totaler Herrschaft. Miinchen 1986, S. 703-730.

Das bis heute lesenswerte Frithwerk von Eric(h) Voegelin: Die politischen Religionen (1938)
wurde in Wien im Jahr des osterreichischen » Anschlusses« veroffentlicht.

Hannah Arendt: Religion und Politik. In: Dies.: Zwischen Vergangenheit und Zukunft.
Miinchen 1994, S. 305-326 (hier S. 323).

Hannah Arendt: Elemente und Urspriinge totaler Herrschaft (Anm. 23), S. 684 f.

Zur Ambivalenz moderner Rationalitit in der Massenvernichtung siehe die Studie von Zyg-
munt Baumann: Dialektik der Ordnung. Die Moderne und der Holocaust. Hamburg 1992.
Daniel Philpott und Timothy Shah sprechen von der »Blockfreien«-Bewegung als einem
politischen wie intellektuellen »transnational network« des sdkularen Nationalismus, vgl.
Dies.: The Fall and Rise of Religion in International Relations. In: Jack Snyder (Hg.): Religion
and International Relations Theory. New York 2014, S. 24-59 (hier S. 43 ff.).

Dass dies zu Beginn des Kalten Krieges noch deutlich anders war, zeigt die Darstellung der
Rolle christlicher Denker und kirchlicher Netzwerke fiir die Politikformulierung der U.S.-
Prisidenten Truman und Eisenhower von William Inboden: Religion and American Foreign
Policy 1945-1960. The Soul of Containment. Cambridge/UK, New York 2010.

Philpott / Shah (Anm. 28), S. 46.

Vgl. dazu Herfried Miinkler: Der grofSe Krieg. Berlin 2013, S. 753 ff.

Ich erlaube mir, der Einfachheit halber auf das 2. Kapitel »Byzanz und seine Triimmer«
meines Biichleins »Zur Zukunft des Abendlandes« (Springe 2009) zu verweisen.

Vgl. die Analysen der Arbeitsgemeinschaft PRO ORIENTE: Die Brester Union. Wiirzburg
2010 (= Das Ostliche Christentum, Neue Folge, Bd. 58).

Vgl. Carl Schmitt: Der Begriff des Politischen (1932). Berlin 1963, S. 79-95.

Alfred Stepan: Religion, Democracy, and the Twin Tolerations. In: Journal of Democracy,
Vol. 11 (Oct. 2000), S. 37-57.

Siehe zur Typologie Uri Ra’anan: Nation und Staat. In: Erich Froschl / Maria Mesner / Uri
Ra’anan (Hg.): Staat und Nation in multi-ethnischen Gesellschaften. Wien 1991, S. 23-60.
[Kardinal] Walter Kasper: Le radici teologiche del conflitto tra Mosca e Roma. In: La Civilta
Cattolica. Quaderno 3642 (2002/1, S. 531-541).

Vgl. Ute Schneider: Tordesillas 1494 — Der Beginn einer globalen Weltsicht. In: Saeculum.
Jahrbuch fiir Universalgeschichte. Vol. 54 (2003), S. 39-62.

Vgl. die klassischen Studien von David Martin: Tongues of Fire. The Explosion of Protestantism
in Latin America. Oxford 1991; und: Pentecostalism. The World Their Parish. Oxford 2002.
Siehe dazu Otto Kallscheuer: Keine Religion wie jede andere. In: Internationale Politik, Jg. 62
(2007), Nr. 9 / Sept. 2007, S. 8-15.

Vgl. Darwin (Anm. 19), S. 234-241.

Ephraim Karsh: Imperialismus im Namen Allahs. Miinchen 2007, S. 15.
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Erinnert sei an Garth Fowdens These, das islamische Kalifat sei »antiquity’s one and only
true world empire« gewesen, vgl. ders.: From Empire to Commonwealth. Consequences of
Monotheism in Later Antiquity. Princeton 1993.

Navid Kermani: Gott ist schon. Das dsthetische Erleben des Koran. Miinchen 1999.

Ludwig Ammann: Die Geburt des Islam. Géttingen 2001; Fred M. Donner: Muhammad and
the Believers. At the Origins of Islam. Cambridge/MA 2010.

Zur Unterscheidung zwischen einer >informellen Islamisierung« von Kiistenregionen und der
mit dem Sultanat Malakka ab 1400 n.Chr. beginnenden >formellen Islamisierung« siche Vol-
ker Stahr: Siidostasien und der Islam. Darmstadt 1997, S. 17-35.

Vgl. Richard Foltz: Religions of the Silk Road. Premodern Patterns of Globalization. New
York, Basingstoke. 2. Aufl. 2010, S. 85 ff.

Auch radikal-islamistische Tendenzen in Ost- und Stidostasien standen zumeist im Zusam-
menhang von Unabhingigkeitsforderungen unterdriickter muslimischer ethnischer Minder-
heiten wie der Moros auf den Philippinen, der Uyguren in Xinjiang ...

Perry Anderson: On the Concatenation in the Arab World. In: New Left Review 68 (March-
April 2011), S. 5-15, hier S. 6. Anderson zihlt auch den israelischen Sechstagekrieg, den
Yom-Kippur-Krieg und die Unterdriickung der palistinenischen Intifada zur Serie westlicher
imperialistischer Interventionen im Nahen Osten — worin man ihm aber nicht folgen muss!
Vgl. dazu Alfred Stepan / Graeme B. Robertson: An >Arab< More Than a >Muslim« Democra-
¢y Gap. In: Journal of Democracy, Vol. 14, Nr. 3, July 2003, S. 30-44; Larry Diamond: Why
are There no Arab Democracies? In: Journal of Democracy, Vol. 21, Nr. 1, January 2010,
S. 93-104; und zuletzt Alfred Stepan / Juan J. Linz: Democratization theory and the Arab
Spring. In: Journal of Democracy, Vol. 24, Nr. 2, April 2013, S. 15-30.

Mit Ausnahme Libanons — vor dem Biirgerkrieg von 1975 — und heute Tunesiens.

Den Sonderfall Pakistan, eines >islamischen« Staates, der nicht als religioser Staat entsteht,
sondern aus der Erfindung einer Nation erwichst (in Ablehnung der Minderheitensituation in
einem multi-ethnischen bzw. multi-religiosen Empire) rekonstruiert Faisal Devji: Muslim Zi-
on. Pakistan as a Political Idea. London, Cambridge / MA 2013.

Gegen jede staatliche Fixierung der Scharia wendet sich Abdullahi Ahmed An-Na’im: Islam
and the Secular State. Negotiating the Future of Shari’a. Cambridge / MA 2008.

Ali Jarbawi: Israel’s colonialism must end. In: International New York Times, 5. August 2014.
Thomas Bauer: Die Kultur der Ambiguitat. Eine andere Geschichte des Islams. Berlin 2011.
Olivier Roy: The Transformation of the Arab World. In: Journal of Democracy, Vol. 23, Nr.
3, July 2012, S. 5-18 (hier S. 17).

Fiir Ephraim Karsh (Anm. 42, S. 203) bedeutet der »bekundete Sdkularismus« der panarabi-
schen Bewegung nur eine Verkleidung des Islamismus. Doch woher kommt dann der Hass
der Islamisten auf den Panarabismus und arabischen Nationalismus?

Dieses Element von Kettenreaktion bildet den Ausgangspunkt der Analyse von Perry Ander-
son (Anm. 49).

Reinhard Schulze: Vom Ende und Anfang der Revolution. In: Journal of Modern European
History, Vol. 11 (2013) H. 2, S. 220-242, hier S. 238. Auf Basis dieser »axiologischen< Deu-
tung pladiert Schulze tiberzeugend gegen die Deutung der jiingsten Protestbewegungen nach
dem klassischen Modell der Franzosischen Revolution. — Am Revolutionsparadigma festzu-
halten versucht hingegen Perry Anderson (Anm. 49), der die Kettenraktion der arabischen
Rebellionen mit moglichen Analogien und Prizedenzfillen vergleicht: den lateinamerikani-
schen Befreiungskriegen gegen das Spanische Kolonialreich (1810-25), den gescheiterten eu-
ropdischen Revolutionen von 1848-49 und den (mehr oder weniger) friedlichen Revolutionen
gegen die kommunistischen Regimes des Ostblocks (1989-91). Am Ende findet er freilich nur
wenige triftige Parallelen.

Die griine Bewegung hatte jedoch Folgen: Bei den nichsten Parlamentswahlen im Juni 2013
stellte die Mullah-Hierarchie mit Hassan Rojani einen Kandidaten aus den eigenen Reihen
auf, der innen- wie auflenpolitisch als dialogbereit galt und mit grofser Mehrheit gewihlt
wurde. Nun konnten auch die Verhandlungen mit den USA. tiber die Authebungen des Han-
delsembargos und die internationale Kontrolle des iranischen Nuklearprogramms beginnen!
»Through this movement, the new (sc. Iranian) society made the sharp distinction between
political power (the realm of the citizen) and religion (the domain of the individual’s spiritual
claims). This simple distinction between what belongs to the people as their inalienable right
(the right to elect) and what is God’s privilege (the right to impregnate the mind of the belie-
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ver) did not seriously exist up to then. In the Islamic revolution, this right was attributed by
the Islamists to Supreme Leader Khomeini, by the leftists, to the revolutionary avant-garde,
vgl. Farhad Khosrokhavar: Two Types of Secularization. The Iranian Case. In: Arjomand /
Reis (Anm. 12), S. 121-153, hier S. 143.

Siehe Khosrokhavar (Anm. 61), S. 142-146. Khosrokhavar verwendet leider einen recht
konfusen Begriff von >Sikularisierungs, da fiir ihn auch der schiitische Kult des Martyriums
(shahadat), der in den ersten Jahren nach der Islamischen Revolution wihrend des langen
Kriegs mit dem Irak (1980-1988) Tausende von jungen »martyropathischen« Iranern in
Nachahmung des Mirtyrerprinzen Hussein den Tod auf dem Schlachtfeld suchen und finden
liefs, eine Aneignung der Transzendenz und so eine Art >Sdkularisierung« darstellt. Wenn aber
der heilige Krieg wie der friedliche Protest gleichermafSen als Sikularisierung erklirt werden
konnen, ist es vielleicht sinnvoller, auf diesen Begriff iiberhaupt zu verzichten.

Die Amtszeit dieser Revolutionsfiihrer: 43 Jahre fiir Vater und Sohn Assad; Gaddafi herrschte
41 Jahre; Mubarak 29 Jahre; Ben Ali 23 Jahre ... (nach Anderson, Anm. 49).

Fir Anderson (Anm. 49), S. 12, ist es ein Ritsel, warum »anti-imperialism is the dog that has
not—or not yet—barked in the [Arab] part of the world where imperial power is most visible«.
Stepan / Linz (Anm. 50), S. 22-26.

Spiter kam es sogar zu einer Art Riickkopplung zwischen zwei Symbolplitzen der Revolte,
dem Tahir-Platz in Kairo und dem Taksim-Platz in Istanbul: Die brutale Riumung der zivi-
len, wider die Zerstorung eines stiadtischen Parks protestierenden Okkupation des Taksim-
Platzes durch den (gemifigt islamistischen) tiirkischen Premier Erdogan wurde in Kairo zum
Argument sidkularer Kreise, um vor einer drohenden Diktatur der »ihwan« zu warnen.

Hier sehen Stepan und Linz (Anm. 50) den entscheidenden Unterschied zwischen dem
arabischen Friihling in Agyten und Tunesien.

Ich stiitze mich auf das informative Dossier zu Revolution und Staatsstreich in Agypten der
Zeitschrift Limes. Rivista italiana di geopolitica, Nr. 7/2013. Zu den Muslimbridern siehe
darin die Artikel von Tewfick Aklimandos: Il regno di un anno (S. 83-94) und Marco Ha-
mam: Il giorno della marmotta (S. 23-36) sowie von Roger Bou Chahine u.a.: I Fratelli alla
resa dei conti (S. 95-103); zum Putsch selbst sieche Gennaro Gervasio / Andrea Teti: I segreti
incofessabili del golpe democratico (S. 111 ff.).

Wie der iiberraschende Wahlerfolg der Salafisten zeigte; vgl. Alessandro Accorsi / Costanza
Spocci: La galassia salafita. In: Limes (Anm. 68), S. 103 ff.

Das Massaker des 13. August 2013, als die Sicherheitskrifte bei der Riumung des Protest-
camps der Muslimbriider auf dem Ragbaa-al-Adawiya-Platz in Kairo (nach Angaben von
Human Rights Watch) tiber 800 Personen erschossen haben, ist bis heute unaufgeklart.

Vgl. die Analysen in Matthieu Rosselin / Christopher Smith (Hg.): The Tunesian Constitu-
tional Process: Main Actors and Key Issues. Duisburg 2015 (= Global Dialogues 7).

Etwa weil Tunesien das am meisten verwestlichte arabische Land ist? Das vertritt Pankaj
Mishra: How to think about Islamic State. In: The Guardian, 24. Juli 2015.

Vgl. den Rapport der International Crisis Group »Réforme et stratégie sécuritaire en Tuni-
sie«. In: Moyen-Orient/Afrique du Nord, Nr. 161 vom 23. Juli 2015.

Die Diagnose von Olivier Roy: The Failure of Political Islam. Cambridge / MA 1994, ist in
ihren religionssoziologischen Kernthesen keineswegs tiberholt, beantwortet aber die Frage
nach der Zukunft der islamistischen Bewegungen noch nicht. Ideologische Bewegungen kén-
nen ihr Scheitern um einige Jahrzehnte tiberleben.

John M. Owen IV: Confronting Political Islam. Six Lessons from the West’s Past. Princeton
2015, hier S. 26-46. Dabei sind reine Sakularisten in der islamischen Welt eine Ausnahme.
Vgl. Owen (Anm. 75), S. 104 ff.; S. 123 ff.

Siehe den Kommentar von Sheri Berman: Marx’s Lesson for the Muslim Brothers. In: New
York Times, 10. August 2013.

Vgl. Otto Kallscheuer: Gottes Wort und Volkes Stimme. Frankfurt am Main 1994, 3. Kapitel.
Vgl. auch die Hypothesen J. Owens IV (Anm. 75, S. 151 ff.).

Eine Prognose tiber die Zukunft der tunesischen Ennahda wage ich nicht.

Die dabei proklamierten Werte der monogamen Ehe lassen allerdings zuweilen eher an
evangelikale Christen denken als an die Scharia (nach Olivier Roy).

Aufgrund seiner weniger rigiden Haltung in der Kurdenfrage (einem der ungelosten Probleme
des kemalistischen Erbes) konnte Erdogan zeitweilig eine betrachtliche Anzahl von liberalen
Wechselwihlern gewinnen. Das dnderte sich mit den Wahlen im Juni 2015.
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83 Wiichtigster Vordenker dieser >neo-osmanischen< Aufenpolitik ist Ahmet Davtoglu, frither
AufSenminister, seit August 2014 Premierminister der Tiurkei. Ein Auszug aus seinem Buch
»Strategische Tiefe. Die internationale Stellung der Tiirkei« (2001) findet sich in: Limes. Ri-
vista italiana di geopolitica, Nr. 4 /2010, S. 29-40.

84 Ozlem Topcu: Der neue Krieg der Tiirken: Heucheln fiir Fortgeschrittene. In: Die Zeit, Nr.
31, 30. Juli 2015.

85 Dafiir war der iiberraschende Erfolg der pro-kurdischen Demokratischen Partei der Volker
HDP verantwortlich, die mit 13% der Wahlerstimmen 80 Parlamentsabgeordnete stellte.

86 Die Bewegung der Muslimbriider entstand im Jahr 1928 in Agypten, 1930 in Syrien, 1945 in
Jordanien, 1949 im Sudan und 1952 in Libanon, in anderen arabischen Lindern erst in den
80er und 90er Jahren.

87 Vgl. fiir die folgenden Uberlegungen Olivier Roy: Heilige Einfalt. Uber die politischen
Gefahren entwurzelter Religionen. Miinchen 2010, bes. S. 257-292.

88 Vgl. die bereits zitierten Studien von David Martin (Anm. 39) zur Pfingstbewegung.

89 Vgl. etwa Werner Schiffauer: Nach dem Islamismus. Eine Ethnographie der Islamischen
Gemeinschaft Milli Goriis. Berlin 2010.

90 Doch nicht nur in den Augen externer Beobachter; siehe etwa die Kombination von religio-
sem Subjektivismus und politischem Sikularismus bei A. An-Na’im (Anm. 53); oder die per
»ijtihAd« gewonnenen Neucodierungen von religidser Rechtleitung und politischer Herrschaft
in von Katajun Amirpur zusammengestellten schiitischen Texten: Unterwegs zu einem ande-
ren Islam. Freiburg im Breisgau 2009 [= Schriften der Georges Anawati Stiftung, Bd. 4].

91 Niklas Luhmann: Funktion der Religion. Frankfurt am Main 1977, S. 51.

92 Vgl. Hans G. Kippenberg: Gewalt als Gottesdienst. Miinchen 2008, S. 11 ff.; sowie seine
Analyse der »geistlichen Anleitung« fir den 11. September 2001, ebd. S. 161 ff.

93 Ian Buruma / Avishai Margalit: Occidentalism. The West in the Eyes of Its Enemies. New
York 2004, bes. S. 101-136; vgl. Navid Kermani: Dynamit des Geistes. Gottingen 2002.

94 Ein Konfliktherd, fiir den es, wie Ernest Gellner betont, natiirlich in allen Religionen Abra-
hams Parallelen gibt; vgl. ders.: Der Islam als Gesellschaftsordnung. Miinchen/Stuttgart 1992.

95 Schon die ersten Wahabbiten haben in den Jahren 1803-1806 bei ihrer Eroberung Mekkas
Heiligtiimer, Kuppeln und Griber muslimischer Heiliger zerstort und in Medina sogar den
Schatz des Propheten Mohammed gepliindert; siche Hamadi Redissi: Le Pacte de Nadjd. Ou
comme Dislam sectaire est devenu I’islam. Paris 2007, hier S. 55 ff.

96 Nota bene: Nicht zu verwechseln mit den dgyptischen Muslimbriidern!

97 Vgl. Redissi (Anm. 95), bes. S. 70-81.

98 Vgl.: The propaganda war. In: The Economist, 15. August 2015, S. 28 f.

99 Rukmini Callimachi: Isis enshrines a theology of rape. In: The International New York
Times, 14. August 2015,S. 1 und S. 5.

100 Siehe den anonymen Artikel eines ehemaligen hohen NATO-Beamten: Anonymous: The
Mystery of ISIS. In: New York Review of Books, 13. August 20135.

101 Vgl. Vali Nasr: The Shia Revival. How Conflicts Within Islam Will Shape the Future. New
York 2006.

102 In einem bemerkenswerten Artikel wies Robin Wright schon 2013 darauf hin, dass sich die
vor einem Jahrhundert durch das Sykes-Picot-Abkommen gezogenen Grenzen der National-
staaten des Nahen Ostens als aufSerordentlich fragil erweisen konnten, wenn sie durch milita-
risch aufgeriistete Stammes- oder Religionsantagonismen ernsthaft infrage gestellt werden,
vgl. ders: Imagining a remapped Middle East. In: The New York Times, 28. Sept. 2013.

103 Vgl. Konrad Repgen: Was ist ein Religionskrieg? In: Zeitschrift fiir Kirchengeschichte, Bd. 97
(1986), S. 334-349.

104 Heinz Schilling: Der Westfdlische Friede und das neuzeitliche Profil Europas. In: Heinz
Durchhardt (Hg.): Der Westfilische Friede. Miinchen 1998, S. 1-33.

105 Schilling (Anm. 104), S. 30.

106 Das betrifft nicht zuletzt das Existenzrecht Israels (in den Grenzen von 1967).

107 Schilling (Anm. 104), S. 28, weist hier auf die franzosische Proposition fiir die Miinsteraner
Verhandlungen hin, der Friede solle so gestaltet werden, dass die Menschen nicht wieder in
die Verlegenheit kdmen, Gott bitten zu miissen, sie von der Geiflel des Krieges zu befreien.

108 Vgl. Vali Nasr (Anm. 101).
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