Konversion zum Islam

Maurus Reinkowski'

Zusammenfassung (» Abstract«)

Die gegenwirtigen Debatten um Konvertiten zum Islam in Europa zeigen das emotionale
Potential, das Konversionsprozesse in sich tragen. Im Vergleich dazu fdllt bei einem Blick
auf die Umstinde von Konversion in der islamischen Welt der Vormoderne die relative Ent-
spanntheit muslimischer Beobachter, sowohl der staatlichen Autorititen als auch musli-
mischer Autoren, gegeniiber dieser Frage auf. Bei der Suche nach méglichen Griinden hierfiir
ist zum Einen, vergleichbar zu den Erfabrungen des Christentums, die bistorische Selbst-
gewissheit einer erfolgreichen Islamisierung weiter Gebiete Afrikas und Asiens zu benennen,
zum Anderen das Selbstverstindnis des Islams, insbesondere gegeniiber den beiden >Vorgin-
ger«Religionen Judentum und Christentum die abschlieflende und iiberwindende Religion zu
sein. Angesichts der eber schwachen Quellenlage zur Konversion zum Islam aus islamischer
Sicht ist der Aufbau eines Quellenkorpus zu muslimischen Konversionsberichten notwendig,
um zu belastbaren Aussagen gelangen zu konnen.

Konversion und Konversionsforschung

Der Begriff Konversion beschreibt die Bereitschaft und den vollzogenen Entschluss,
einer bestimmten Religionsgemeinschaft beizutreten und damit (in aller Regel) eine
andere Religionsgemeinschaft zu verlassen. Die Konversion bedeutet einen tiefen
Einschnitt in der Lebensgeschichte eines Konvertiten und wird von diesem selbst als
eine Art Heilung seines Selbst, als Weg hin zu einem erfiillteren Leben verstanden.
Um den Ubergang zu versinnbildlichen, stellen Religionen Riten zu Verfiigung, etwa
in Gestalt der Taufe im Christentum oder des rituellen Bades vor Zeugen und der
Beschneidung im Judentum.

Konversionen sind jedoch keineswegs so eindeutig, wie diese eben angefiihrte De-
finition glauben machen maochte. So gibt es viele Formen von >Konversion<innerhalb
einer Religionsgemeinschaft im Sinne einer tieferen Hinwendung. Viele alltagliche
Riten in den Religionen erfiillen den Zweck, diese tigliche Wiederhinwendung zum
rechten Glauben zu verdeutlichen, wie etwa die grofSe (gusl) und kleine (wudiz) Wa-
schung im Islam. Das Element des Sich-Gott-Anheimstellens, das in jedem Konver-
sionsprozess enthalten ist, trigt der Islam sogar in seiner Selbstbezeichnung; islam
bedeutet ja die »Ergebung in Gottes Willen«. Auch die Pilgerfahrt nach Mekka fiihr-
te, in der Zeit begrenzter Reisemoglichkeiten vor dem 20. Jahrhundert, zu einem
neuen und herausgehobenen Status innerhalb der Glaubensgemeinschaft.

Zudem sind Konversionen keineswegs eindeutig gerichtete Vorginge, in denen
sich die Konvertiten gewissermaflen in Quantenspriingen von religiosen Zugehorig-
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keiten und Zustianden der einen Art in andere bewegen, sondern sie sind vielmehr —
wie sonst? — das Ergebnis fliefSender und oft auch stockender Entwicklungen.

Nicht nur in den Berichten der Konvertiten selbst, sondern auch in den Augen der
Umstehenden herrscht die Neigung vor, Konversion in einem Kontrast von Schwarz
und Weifs zu betrachten. Von Nahestehenden und der umgebenden Gesellschaft
wird daher der Vorgang der Konversion, vor allem wenn es um eine grofSere Zahl
von Konvertiten geht, als beunruhigend und destabilisierend erlebt. Diese dichoto-
mische Wahrnehmung von Konversionsprozessen geht auch auf unsere Pragung
durch das Christentum (hierin tibrigens eng mit dem Islam verwandt) zuriick. Wir?
neigen einfach dazu, in der Konversion einen eindeutigen und abgeschlossenen
Ubergang von der einen zur anderen Religion zu sehen. Diese Wahrnehmung wurde
in der neuesten Geschichte noch durch das Paradigma des ethnisch einheitlichen
Nationalstaates zugespitzt: In einer nationalistischen Betrachtungsweise konnten
und konnen nicht nur ethnische, sondern auch religiose Mehrdeutigkeiten nicht
mehr hingenommen werden.

Sich mit Konversion aus einer wissenschaftlichen, also von aufsen herangetrage-
nen Perspektive beschiftigen zu wollen, bringt weitere Fihrnisse mit sich: Der siku-
larisierte westliche Durchschnittswissenschaftler neigt dazu, Konversion als ein ge-
schichtliches und soziologisches Phinomen zu betrachten und verfiigt nicht iiber ein
ausreichendes Instrumentarium noch Sensorium, um religiose Phinomene angemes-
sen zu verstehen und zu beschreiben. Schon vor einem halben Jahrhundert bemerkte
der Islam- und Religionswissenschaftler Wilfred Cantwell Smith recht kritisch, »that
the concern of the religious man is with God; the concern of the observer is with
religion«®.

Zudem ist die anthropologische und historische westliche Literatur zur Konver-
sionsforschung von einer missionarischen Perspektive gepragt.* Konversion ist oh-
nehin immer eine Frage der Perspektive. Personen, die sich ansonsten einer sakulari-
sierten wissenschaftlichen Sprache bedienen, beziehen Begriffe wie -Bekehrung« und
>Glaubensabfall« wie selbstverstindlich auf die Religion, in deren Umkreis sie selbst
sozialisiert wurden.

Als einem westlichen Wissenschaftler, der der christlichen Tradition erwachst, und
sich dem Thema der Konversion zum Islam widmet, stellt sich ganz offensichtlich
die Frage des Orientalismus, also des von Edward Said berithmt gemachten Vor-
wurfs, der Westen habe eine essentialistische Denkweise hervorgebracht, die den
Unterschied zwischen West und Ost zur Voraussetzung ihrer Argumentation mache
und, unter anderem durch die wissenschaftliche Beschiftigung mit >dem Orients, ein
Medium der Dominanz und Kontrolle in der Hand halte.

Und in der Tat, die Erforschung der Konversion zum Islam kann leicht essentiali-
sierenden Annahmen erliegen, so zum Beispiel der Auffassung, >der Islam« als eine
Einheit weise tiber seine Geschichte hinweg unverinderliche Eigenschaften auf. Und
ist bei der Diskussion von Konversion nicht — wie unmerklich auch immer — die Idee
der Reversion mitgedacht, in diesem Falle also die Moglichkeit einer Umkehrung der
Expansion des Islams? Schwingt nicht bei der Konversionsforschung tiber die andere

2. >Wirc steht hier fiir einen vermuteten durchschnittlichen deutschsprachigen Verfasser bzw. Leser
wissenschaftlicher Literatur.

W. C. Smith, The Meaning and End of Religion, New York, 1962, 19.

4.  G. Viswanathan, Outside the Fold. Conversion, Modernity, and Belief, Princeton, 1998, 42.
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50 Konversion zum Islam

Religion Islam, mit der man seit Jahrhunderten in Konflikten und Konkurrenzver-
haltnissen verfangen war und ist, zumindest unbewusst ein religionshistorischer Re-
visionismus mit? Man sollte solche heuristischen Untiefen ernst nehmen und sich
jedenfalls all dieser eben gedufSerten Kritikpunkte und Gefahren bewusst sein — eine
Forderung allerdings, die der Religionswissenschaft ohnehin schon lingst vertraut
geworden ist.

Zur Bedeutung von Konversion in der Gegenwart

Nicht nur dort, wo Konversionen Gesellschaften von Grund auf verandern, l6sen sie
Emotionen aus. Es reicht bereits der Blick auf das Potential von Konversionsprozes-
sen, um Angste vor einer Bedrohung der eigenen Gesellschaft auszulosen. In
Deutschland sind bislang mehrere Zehntausend gebiirtige Deutsche zum Islam kon-
vertiert; sie stellen damit rund zwei bis drei Prozent aller Muslime in Deutschland.’
Nicht erst Fritz Gelowicz und Daniel Schneider, die als Mitglieder der >Sauerland-
Gruppe« einen groflen Bombenanschlag planten, haben ein allgemeines Unwohlsein
gegeniiber diesen deutschstimmigen Konvertiten zum Islam ausgelost.

Mittlerweile ist eine umfangreiche Literatur zum Phinomen der Konversion zum
Islam im heutigen Europa entstanden, zum Teil auch gespeist aus damit verbunde-
nen Angsten vor einem starken demographischen Zuwachs der Muslime in Europa.
Es handelt sich dabei nicht allein um die Angste des >Alten Europas-. Bernard Lewis,
ein Sprachrohr der Neokonservativen in den Vereinigten Staaten, hat prognostiziert,
dass »zum Ende dieses Jahrhunderts Europa Teil des arabischen Westens sein und
muslimische Mehrheiten in der Bevolkerung haben wird. «®

Dass reale Konversionsraten nicht das entscheidende Kriterium sind, zeigt ein
Blick auf die Republik Tiirkei. Wahrend im Jahr 1912, am Vorabend des Ersten
Weltkriegs, der Anteil der Christen an der Bevolkerung Kleinasiens bei 16,5 % lag,’
ist er heute auf deutlich unter ein Prozent zuriickgegangen. Mittlerweile treten die
autochthonen Kirchen zahlenmifSig sogar hinter den Christen zuriick, die sich neu in
der Tirkei niederlassen, wie christliche Ehepartner turkischer Staatsangehoriger
oder Wirtschaftsmigranten. In der Turkei zahlen die protestantischen Kirchen rund
3000 Mitglieder, von denen rund die Hilfte Konvertiten (vom Islam zum Christen-
tum) sind. Dennoch werden in einem Bericht der sehr miachtigen Institution des
Nationalen Sicherheitsrates aus dem Jahre 2001 protestantische Missionare aus
dem Ausland als drittgrofSte Gefahr nach der separatistischen kurdischen Organisa-
tion der PKK und dem islamischen Fundamentalismus genannt.®

5. Die mit diesem Phinomen verbundenen Debatten und Befiirchtungen diskutiert H. Wrogemann in
seinem Beitrag zu diesem Heft. — U. Spuler-Stegemann, Muslime in Deutschland. Informationen
und Klirungen, Freiburg, 32002, 207f., gibt eine Liste von Eigenschaften, die den Islam fiir Kon-
vertiten anziehend macht.

6. Interview von W. Schwanitz mit Bernard Lewis, in: Die Welt, 28. Juli 2005. — Mit seiner Prognose
eines sich zunehmend islamisierenden Europas steht Lewis nicht alleine da; vgl. N. Ferguson,
Eurabia?, in: The New York Times, 4. April 2004.

7. J. McCarthy, Muslims and Minorities. The Population of Ottoman Anatolia and the End of the
Empire, New York, 1983, 110.

8. E. Ogzyiirek, Convert Alert. German Muslims and Turkish Christians as Threats to Security in the
New Europe, in: Comparative Studies in Society and History (51.1/2009), New York, 91-116,
hier 91.
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Konversionsdiskussionen sind besonders dort entwickelt, wo sie unmittelbare po-
litische Bedeutung haben, etwa im Konkurrenzkampf zwischen Christentum und
Islam in Afrika oder der Konfrontation zwischen Hindus und Muslimen in Indien.
Die Realitdt kann eine gidnzlich andere gewesen sein, denn Konversionsprozesse
fanden oft in Gestalt geradezu unmerklicher Umformungen statt: Der Prozess der
Konversion zum Islam ging in Siidostasien so allmadhlich und unscheinbar vor sich,’
dass man kaum von einem bewussten Glaubenswechsel sprechen kann. Die alten
Religionen >verwitterten< und die neue des Islam trat allmahlich an ihre Stelle. Als
im 19. und 20. Jahrhundert Kolonialismus, Reformismus und Nationalismus zu den
bestimmenden Kriften in Stidostasien werden, dndern sich die Verhiltnisse grund-
sitzlich. Die Griinde, warum sich die Menschen zunehmend auf eine muslimische
Identitit und einen sich als orthodox verstehenden Islam besannen, sind offensicht-
lich: Die Abwehr gegen die Missionsbemithungen der christlichen Missionare; die
zunehmende Verbreitung reformistischen islamischen Schrifttums durch die Zunah-
me des Druckwesens; der engere Kontakt mit den islamischen Kernlanden.

Im Falle Stidasiens hat sich eine besonders intensive Diskussion iiber die Wege der
Konversion zum Islam entwickelt. Durch die Konfrontation von politisiertem Islam
und politisiertem Hinduismus, zweier >religioser Nationalismen<!®, begreifen sich
heute Muslime und Hindus als sich ausschliefende und einander feindliche Katego-
rien und projizieren diese Auffassungen in die Vergangenheit zuriick. Die religios-
nationale Konfrontation verdriangt dabei die Erinnerung und Praxis einer gemein-
sam geteilten, auch synkretistisch gefiarbten Vergangenheit.

Die Grunddaten sind unbestritten: Zwar gelangten schon im 8. Jahrhundert ara-
bisch-muslimische Truppen in die Region von Sindh im heutigen Pakistan, aber erst
ab dem 11. Jahrhundert begriindet sich eine stabile islamische Herrschaft tiber die
nordlichen Teile Siidasiens. Die bedeutendste islamische Dynastie in Stidasien, die
Grofs-Moguln, erreicht ihre maximale Ausdehnung zum Ende des 17. Jahrhunderts.
In Siidasien entstanden muslimisch dominierte Bevolkerungsgebiete nur im Nord-
westen (dem heutigen Pakistan) und Nordosten (dem heutigen Bangladesch). Den
Muslimen Stidasiens muss klar gewesen sein, dass sie — auf ganz Siidasien bezogen —
inmitten einer nicht-muslimischen Mehrheit lebten, aber sie blieben davon unbe-
rithrt. Erst als die Briten, als nunmehr dominierende Kolonialmacht, mit dem ersten
Zensus von 1872 auch die Religionszugehorigkeit der Bevolkerung erfragten und in
der Folge ihre Politik an diesen Erhebungen ausrichteten, wurde der muslimische
Bevolkerungsanteil in Siidasien zu einer politischen Frage. Die muslimische Seite
verlangte nun getrennte Wahlkreise und begriindete ihre Forderung damit, dass sich
die Muslime in Stidasien weitgehend einer Immigrationsbewegung verdankten und
damit gemeinsame politische Institutionen wegen der unterschiedlichen kulturellen
Pragung und Herkunft von Hindus und Muslimen kaum Bestand haben konnten.

Weil die Frage religioser Konversion und Identitét in Indien so hoch politisiert ist,
sind die Versuche, die Entstehung einer muslimischen Bevolkerung (heute etwas we-
niger als 15 % in Indien selbst) zu erkliren, besonders vielfiltig und umstritten. Ne-
ben der Immigrationsthese (a), nach der die iiberwiegende Mehrheit der Muslime
aus den bereits islamisierten Gebieten der arabischen Welt, Irans, der neuen tirki-

9. H. J. de Graaf, South-East Asian Islam to the Eighteenth Century, in: P. M. Holt (Hg.), The Cam-
bridge History of Islam, Cambridge, 1970, 123-154.
10. P. van der Veer, Religious Nationalism: Hindus and Muslims in India, Berkeley u. a., 1994.
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52 Konversion zum Islam

schen Reiche und Afghanistans zugewandert seien, tritt die These vom Islam als der
>Religion des Schwertes< (b): Sie sieht im Dschihad die treibende Kraft fur die Isla-
misierung. Ein weiterer Erklarungsansatz (¢) interpretiert Konversion zum Islam als
die Suche nach einem >Schutzschirm«: Auf dem Wege der Konversion habe man ver-
sucht, materielle Vergiitungen von der herrschenden Klasse zu erhalten. GemafS der
These der >sozialen Befreiung« (d), besonders populir unter Muslimen, sahen durch
das brahmanische Kastensystem unterdriickte Bevolkerungsteile in der Konversion
zum Islam eine Chance, sich zu befreien und sich einer die soziale Gleichheit pro-
pagierenden Religion anzuschliefSen. Robert Eaton hat diesen Erkliarungen die em-
pirisch begriindete These von der Islamisierung in Siidasien als >Randzonenphino-
menc« (e) gegeniiber gestellt: Der Islam habe sich besonders gut dort durchsetzen
konnen, wo die hinduistische Elitenkultur nicht Fuf§ gefasst hatte. Deswegen liagen
die Gebiete in Siidasien mit einer hohen muslimischen Bevolkerungszahl an den
Randzonen der hinduistischen Zivilisation.!

In dem weiten Feld der Konversion zum Islam gibt es auch das Phanomen der
»inneren Konversion<?, das im Folgenden nicht Gegenstand des Artikels ist, hier
aber kurz erwihnt werden soll:

Zum Einen konnten und konnen Konversionen zwischen verschiedenen Auspri-
gungen des mystischen Islams, bekannt als Sufismus, oder zwischen den beiden
Hauptstromungen der Sunna und Schia stattfinden. Ein bedeutendes Beispiel hierfir
ist die Konversion der Bevolkerung Irans ab dem frithen 16. Jahrhundert von der
Sunna zur Schia.®?

Zum Anderen bekehrten und bekehren sich Muslime zu >reineren< Formen des
Islams. Die heute wohl grofSte Erweckungs- und Missionierungsbewegung im Islam,
die auf eine solche innere Konversion zielt, ist die Tablighi Jamaat.** Diese erst im
20. Jahrhundert begriindete Organisation wendet sich vor allem an junge mannliche
Muslime. Im Zuge ihrer inneren Konversion brechen die Adepten mit ihrem friihe-
ren sozialen Umfeld, kehren aber nach einer Phase der Einkehr und der inneren
Festigung wieder in ihr altes Umfeld zuriick, diesmal als Werbende der Botschaft,
von der sie nun selbst Teil geworden sind. Die Tablighi Jamaat ist tiberall dort titig,
wo Muslime leben, in Westafrika oder in den banlieus der franzosischen Grof$stad-
te,” um fiir einen unverfilschten Islam zu werben, der die Menschen aus den ver-
trauten Fesseln ihrer traditionalen religiosen Pragungen befreien soll.

11. R. M. Eaton, The Rise of Islam and the Bengal Frontier, 1204-1760, Berkeley u.a., 1993, 113-
132, sowie A. Wink, Perspectives on the Indo-Islamic World. Second Annual Levtzion Lecture,
Jerusalem, 2007.

12. s>Innere« Konversion soll hier verstanden werden als >interne« Konversion, also als Konversion
innerhalb einer Religionsgemeinschaft, aber zugleich soll in diesem Begriff das Element religioser
Innerlichkeit mitschwingen.

13. Siehe hierzu R. Abisaab, Converting Persia. Religion and Power in the Safavid Empire, London,
2004.

14. Siehe hierzu M. K. Masud, Travellers in Faith: Studies of the Tablighi Jama’at as a Transnational
Islamic Movement for Faith Renewal, Leiden, 2000, und D. Reetz, Islamische Missionsbewegun-
gen in Europa, 2007, abzurufen unter www.zmo.de/Dietrich/Islamische Mission in Europa.pdf
[11.10.2009], und idem, Keeping Busy on the Path of Allah. The Self-Organisation (Intizam) of
the Tablighi Jama’at, 2006, abzurufen unter http:/www.suedasien.info/analysen/1464
[11.10.2009].

15. M. Janson, Searching for God. Young Gambians’ Conversion to the Tabligh Jama’at, in: M. Dio-
uf/M. Leichtman (Hg.), New Perspectives on Islam in Senegal. Conversion, Migration, Wealth,
Power and Femininity, New York, 2009, 139-166; M. Khedimellah, Die jungen Prediger der Tab-
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Der Versuch, eine in sich stimmige und alle Bereiche des Lebens erfassende, isla-
mische Gesellschaftsordnung in der Gegenwart zu verwirklichen, der Aufbau von
islamischen Finanzinstitutionen oder eben Missionsbewegungen wie die Tablighi
Jamaat und die tirkisch dominierte Bewegung von Fethullah Giilen,'* sind Erken-
nungsmerkmale einer Re-Islamisierung der islamischen Welt. Diese >Selbstislamisie-
rung« der islamischen Welt wird in ihrem Anliegen und in ihren Ausdrucksformen als
ein Phanomen der Moderne, als ein anti-moderner Modernismus gedeutet.'” Es fehlt
uns aber ein ausreichender Abstand zu unserer eigenen Zeit, um zu beurteilen, in
welchen Aspekten dieses Phianomen einer Selbstislamisierung einzigartig ist oder
doch zu grofSen Teilen eine rezente Auspragung von in wellenformigen Abstinden
immer wieder auftauchenden islamischen Reformbewegungen.

Dieser Beitrag wendet sich im Folgenden dem Phianomen >vormoderner<!* Konver-
sionskulturen bzw. -prozesse und ihren Besonderheiten zu. Wir werden sehen, dass
der lebensweltliche Abstand zwischen den Religionen in der Vormoderne geringer
war: Religionen waren nicht, wie wir sie heute verstehen, geschlossene Systeme mit
klar erkennbaren und hohen Grenzziunen, sondern besafSen eher porése und wan-
dernde Grenzlinien. Zugleich hatten die Religionen ihre Gewissheiten, die sie fur
sich, wie heute, vor allem in Abgrenzung zu den anderen Religionen gewannen.

Konversion zum Islam in historischer Perspektive

Islam, Judentum und Christentum stehen in einer besonders innigen — und proble-
matischen Beziehung. Indem sie auf gemeinsame Wurzeln zuriickgreifen, stehen sie
in einem religiosen Wettstreit. Aus dieser engen Verstrickung nihrt sich zugleich die
Hoffnung auf ein mogliches zukinftiges Einverstandnis, gestiitzt im Besonderen auf
die Figur Abrahams: » Wer 6ckumenisch im Geiste des Urvaters und der Urmiitter
denkt, hort auf, allein an das Wohl der Synagoge, der Kirche oder der Umma zu
denken.«"

Im Falle von Christentum und Islam tritt ein historisches Konkurrenzverhiltnis
hinzu: Beide sind missionierende Religionen und weisen heute eine um mehrere Dut-
zend grofere Zahl von Angehorigen auf als das Judentum. Im Zeitalter europdaischer
Expansion ab etwa 1500 expandierte der Islam vermutlich mit mehr Erfolg als das

ligh-Bewegung in Frankreich, in: N. Gole/L. Ammann (Hg.), Islam in Sicht. Der Auftritt von Mus-
limen im 6ffentlichen Raum, Bielefeld 2004, 265-282.

16. Zur Sicht der Glilen-Bewegung aus einer netzwerktheoretischen Perspektive siche B. Agai, Zwi-
schen Netzwerk und Diskurs. Das Bildungsnetzwerk um Fethullah Giilen (geb. 1938). Die flexible
Umsetzung modernen islamischen Gedankenguts, Schenefeld, 2004.

17. O. Roy, The Failure of Political Islam. London, 1994, 22, 37, 50, 82.

18. »Vormodern< und >modern« sind schwierige Begriffe, aber doch unverzichtbar. Als ein Kriterium,
wann die »Moderne« in islamischen Lindern einsetzt, konnte man die Beobachtung nennen, ab
wann, auch bedingt durch die unmittelbare Auseinandersetzung mit dem Westen, eine elementare
Verunsicherung und Neuausrichtung in den Lebens- und Glaubensgewissheiten der jeweiligen
Gesellschaften einsetzt. — R. Schulze, Das islamische achtzehnte Jahrhundert. Versuch einer his-
toriographischen Kritik, in: Die Welt des Islams (30/1990), Leiden, 140-159, und sein Versuch der
Begriindung einer genuinen islamischen Moderne im 18. Jahrhundert 16ste eine heftige Debatte in
der deutschen Islamwissenschaft aus.

19. K.-J. Kuschel, Streit um Abraham. Was Juden, Christen und Muslime trennt — und was sie eint,
Diisseldorf 2001, 251.

Brought to you by | Universitaetsbibliothek Basel
Authenticated
Download Date | 10/19/17 3:26 PM



54 Konversion zum Islam

Christentum: Erst in den Jahrhunderten zwischen 1500 bis 1900 entstehen die gro-
Sen muslimischen Bevolkerungen Siidasiens und Siidostasiens, die heute knapp die
Hilfte der islamischen Weltbevolkerung stellen. In den wenigen Jahrzehnten des
europdischen Kolonialismus in Schwarzafrika hat der Islam mehr Fortschritte ge-
macht als in den rund 1000 Jahren zuvor.?®

Grundsatzlich ist unser Wissen tiber Konversionsvorgange in der islamischen Welt
der Vormoderne gering. Muslimische Autoren und Behorden bleiben bis in das
20. Jahrhundert hinein gegeniiber Konversionsfragen seltsam unbeteiligt. Es gibt in
der islamischen Geschichte keine Institution, die sich ahnlich zur christlichen Inqui-
sition iiber einen langen Zeitraum hinweg obsessiv mit Fragen der religiosen Identi-
tat beschiftigt hitte. Da die Einzelheiten von Konversionsprozessen zum Islam meist
im Dunkeln bleiben, greifen Historiker gerne auf ein Bundel von méglichen Erkli-
rungen zuriick. Man nehme, so macht sich Richard Bulliet tiber allerlei Erklarungs-
versuche lustig, eine kraftige Handvoll cuius regio, eius religio, vermenge dies mit
dem Argument von heidnischen Uberresten, tue ein bisschen Missionierung und Fa-
natismus der Neu-Konvertierten hinzu und versehe das Ganze mit einer kriftigen
Prise okonomische Motivationen.?!

Fur ein angemessenes Verstindnis missen wir jedenfalls zwischen den Begriffen
»Expansions, >Islamisierung« und >Konversion«< unterscheiden: Meist wird instinktiv
die militarische Expansion islamischer Herrschaftsbereiche als gleichbedeutend mit
der Islamisierung der unterworfenen Gebiete verstanden.?? In Wirklichkeit aber be-
grindete islamische Expansion nur die Infrastruktur von Herrschaftsinstitutionen
und religiosen Einrichtungen, die langfristig die Islamisierung, und damit auch die
Konversion zum Islam begiinstigten. Die Expansion islamischer Herrschaft und po-
litischer Institutionen ist am ehesten an den Merkmalen der Herrschaftsreprisenta-
tion ablesbar: Islamische Miinzen finden wir sehr frith, denn das Recht auf Miinz-
pragung ist alleiniges Recht des Souverins; auch Moscheen werden sehr rasch
gebaut. Eine weiter reichende islamische Infrastruktur, in der Gestalt von Lehr-
anstalten und Heiligenschreinen, deutet bereits auf eine Teilislamisierung der Bevol-
kerung hin. Konversionen zum Islam sind also ein elementarer und unverzichtbarer
Bestandteil von >Islamisierung¢; Islamisierung umfasst aber mehr, unter anderem die
Schaffung der Infrastruktur islamischer Institutionen.

Wir wissen, dass selbst in den Kernregionen der islamischen Welt, wie etwa dem
Irak, Agypten und Iran, noch viele Jahrzehnte nach der Eroberung durch arabisch-
islamische Heere im 7. Jahrhundert ein GrofSteil der Bevolkerung nicht muslimisch
geworden war. Eine die Mehrheit der Bevolkerung umfassende Konversionsbewe-

20. R. Horton, On the Rationality of Conversion, part I, in: Africa. Journal of the International
African Institute (45.3/1975), Edinburgh, 373-399, hier 392.

21. R. W. Bulliet, Conversion to Islam and the Emergence of a Muslim Society in Iran, in: N. Levtzion
(Hg.), Conversion to Islam, New York, London, 1979, 30-51, hier 30.

22. Ein anschauliches Beispiel hierfiir ist die CD-ROM-Version von H. Kennedy, The Cambridge His-
torical Atlas of Islam, Leiden, 2002. Legt man diese CD in das Laufwerk eines Rechners ein, lauft
als Einleitung eine dynamische Darstellung der Ausbreitung des Islam durch die Jahrhundert hin-
durch ab, so als hitte man einen riesigen Eimer Farbe im Nahen Osten ausgeschiittet, die sich nun,
nur einzelne Inseln aussparend, ihren Weg weit hinein nach Afrika und Asien sucht. Die Ausbrei-
tung des Islams wird festgemacht an den Daten von Schlachten und Inbesitznahmen von Stiadten.
Sind muslimische Herrscher da, so ist nach dieser Darstellungsweise >der Islam< auch schon da.
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gung setzte im 9. Jahrhundert ein und war erst rund zwei Jahrhunderte spater weit-
gehend abgeschlossen.

Konversionsprozesse konnten sich iiber Generationen, ja sogar Jahrhunderte hin-
weg erstrecken. Theorien zum Prozess der Konversion, die sich auf individuell ge-
pragte Konversionsberichte der Gegenwart stiitzen, wie etwa die von Lewis Rambo
gezeichnete Abfolge von context — crisis — quest — encounter — interaction — commit-
ment — consequences,” erweisen sich fiir langgestreckte und diffuse Konversions-
prozesse als nicht sehr hilfreich. Fiir die Konversion zum Islam unter den Bedingun-
gen der Vormoderne ist die von Humphrey Fisher vorgeschlagene Abfolge von
quarantine — mixing — reform hilfreich: In der Phase der »Quarantine« ist der Islam
in einer bestimmten Region nahezu ausschliefSlich durch von aufSen hinzukommende
Muslime vertreten, also Hiandler, Flichtlinge oder auch Gelehrte. Konvertiten gibt es
noch so gute wie keine. Im Zustand des mixing, der Hochphase der Konversion zum
Islam, treten besonders viele Mischungsformen mit dlteren Glaubensformen auf.
Diesen Zustand der Diffusitit beendet die dritte Phase der >Reforms, in der sich
orthodoxe islamische Glaubensformen durchsetzen. Diese drei Phasen koénnen in
ihrer Dauer sehr unterschiedlich ausfallen und zeitlich weit auseinander treten.

Weil Konversionsprozesse so unterschiedliche Verlaufe und Eigenarten aufweisen,
kann man von >Konversionskulturen« sprechen.?” Der Begriff -Konversionskultur«
verweist zum einen auf das individuelle Konversionsschicksal tiberlagernde soziale
Prozesse und zum anderen auf konversionsférdernde Umstidnde. Unter sislamischen
Konversionskulturen< wiren daher historisch-kulturelle Konstellationen zu verste-
hen, die jeweils eigene Konversionswege hin zum Islam hervorgebracht haben. Kon-
versionskulturen haben nicht nur in dem langgedehnten Prozess der Konversion Be-
stand. Sie entfalten eine anhaltende Wirkung auf die Identitit von muslimischen
Gemeinschaften, die aus diesen Konversionskulturen hervorgegangen sind.

Richard Bulliet hat — gestiitzt auf die Auswertung von biographischen Worterbii-
chern — fiir Iran im Detail gezeigt, wie die Konversion zum Islam sehr zogerlich
einsetzt und von der Mitte des 8. bis zum Ende des 9. Jahrhunderts ein explosions-
artiges Wachstum nimmt. Die Konversionsbewegung ist von einem Dominoeffekt
gepragt: Immer mehr Menschen werden durch immer mehr Kontakt mit Muslimen
selbst Muslime.

Die ersten Konvertiten sind noch soziale AufSenseiter. Da die Konversion zum Islam
die soziale Marginalisierung in der vom Zoroastrismus gepragten Gesellschaft Irans
bedeutet, lassen sich die Konvertiten in den, aufSerhalb der alten iranischen Zentren
liegenden, neuen islamischen Herrschaftssitzen nieder. Dank dieser iranischen Kon-
vertiten wachsen diese anfangs kleinen Stidte im iranischen Hochland, die trotz ihres
Status als Herrschaftssitze nur eine diinne arabische Herrschaftsklasse aufweisen,
rasch an. Die neuen islamischen Stidte sind also das erste soziale Milieu, in der eine
Massengesellschaft von nicht-arabischen Konvertiten in ihrem Sinne Einfluss auf die
Gestaltung der islamischen Institutionen ausiiben kann. Ausgehend von diesen Ker-

23. L. R. Rambo, Understanding Religious Conversion, New Haven, London 1993.

24. H. ]. Fisher, Conversion Reconsidered: Some Historical Aspects of Religious Conversion in Black
Africa, in: Africa. Journal of the International African Institute (43/1973), Edinburgh, 27-40, hier
31.

25. Siehe zu diesem Begriff D. Washburn/K. Reinbhard (Hg.), Converting Cultures. Religion, Ideology
and Transformations of Modernity, Leiden, 2007.
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nen beginnt die iiber mehrere Jahrhunderte gestreckte Islamisierung des gesamten
iranischen Gebietes, die um die Jahrtausendwende endgiiltig abgeschlossen ist.?¢

In vielen Fillen miissen Konversionen nur nomineller Art gewesen, die sich tiber
mehrere Generationen hinweg in einer orthodoxen Glaubensauffassung und -praxis
verfestigten.?” Die von Arthur Derby Nock vorgeschlagene und immer wieder in der
wissenschaftlichen Literatur aufgegriffene Unterscheidung zwischen »Adhision<und
»Konversion« kann hier Anwendung finden. Wihrend >Konversion« die grundsitzli-
che Neuausrichtung auf einen, ausschliefSlich als wahr zu verstehenden Glauben
bedeute, so Nock, sei unter »Adhision« eine, in den eingeschliffenen Religionen der
Antike iibliche, trigere und ambivalente religitse Identitit zu verstehen. Adhésion
ermogliche es, eindeutige Bekenntnisse zu vermeiden und alte Glaubensformen nicht
durch neue zu ersetzen, sondern diese vielmehr erginzend hinzufiigen.?* Man kann
also sagen: Wo Konversion gefordert wurde, konnten auch im Zeitalter der prophe-
tisch-charismatischen Religionen die zu Bekehrenden den Preis erst einmal auf Ad-
hision herunterhandeln.

Muslimischen Beobachtern entging nicht, wie unvollstandig und oberflichlich oft
die Konversion zum Islam war; sie sprachen daher nicht nur von >neuen Muslimenc«
($adid al-islam), sondern mit einem deutlich zweifelnden Unterton von muslimani
(etwa zu ubersetzen als >Islamtuender<). Die islamische Rechtslehre stellte — zumin-
dest in den ersten Jahrhunderten — eine Begrifflichkeit zur Verfigung, die zwischen
dem aufrichtigen Glaubigen (#4min) und demjenigen, der sich nur formal der isla-
mischen Gemeinschaft angeschlossen hatte (muslim), unterschied. So heifdt es im
Koran (Sure 49, Vers 14): »Die Beduinen sagen: >Wir sind glaubig.< Sag: Thr seid
nicht (wirklich) glaubig. Sagt vielmehr: >Wir haben den Islam angenommen!< (Denn)
der Glaube ist euch noch nicht ins Herz eingegangen. «*’

Diese Ubergangsstadien haben nicht nur eine langsame Fliefrichtung hin zum
Islam gekannt, sondern auch zahlreiche Stockungen — so etwa in den, in der isla-
mischen Welt der Vormoderne verbreiteten kryptoreligiosen Erscheinungsformen.
Kryptoreligiositit lasst sich definieren als das Nebeneinander eines nach aufSen ge-
wendeten Bekenntnis zu einer im Staat und im sozialen Raum dominierenden Reli-
gion und einer gleichzeitigen Fortfithrung religioser Praktiken der >urspriinglichenc
Religion, mit der sich die Trager von Kryptoreligiositit mehr oder weniger noch
verbunden fithlen. Im islamischen Nahen Osten waren dies vor allem >Krypto-Judenc
und >Krypto-Christen.

Aus dem Kosovo sind Krypto-Katholiken bekannt, also nominelle Muslime, deren
Vorfahren vom katholischen Christentum zum Islam konvertiert waren, und die im
19. Jahrhundert wegen des ginzlichen Mangels einer kirchlichen Infrastruktur na-
hezu jede Kenntnis christlicher Dogmen und das Zugehorigkeitsgefiihl zum Chris-
tentum weitgehend verloren hatten. Missionare der Congregatio de Propaganda
Fide behaupteten nun, dass diese Krypto-Christen seit dem 17. Jahrhundert fort-
bestanden und ein unvermindertes Bewusstsein ihrer christlichen Zugehorigkeit be-

26. R. W. Bulliet, Conversion to Islam in the Medieval Period. An Essay in Quantitative History,
Cambridge, MA 1979, 18-30.

27. R. W. Bulliet, The Case of Islamo-Christian Civilization, New York, 2004, 20f.

28. A. D. Nock, Conversion. The Old and New in Religion from Alexander the Great to Augustine of
Hippo, Oxford, 1933, 6f.

29. Der Koran. Ubersetzung von R. Paret, Stuttgart, 82001, 365.
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wahrt hitten.®® Aber in der Tat war es so, dass diese >Kryptochristen<im Kosovo und
viele andere krypto-christliche Gruppen in der islamischen Welt erst von europdi-
schen Missionaren und Reisenden rentdeckt« werden mussten, bevor sie selbst sich
als Kryptochristen zu verstehen und zu bezeichnen begannen.

Man darf vermuten, dass es sich in vielen Fillen solcher von Zeitgenossen beob-
achteten Kryptoglaubensformen lediglich um >Schnappschiisse< aus dem Stadium
eines verzogerten und diffusen Ubergangs zur vollstindigen Islamisierung handelte.
Der Unterschied zwischen unvollstandiger Konversion und Kryptoglaubensformen
scheint oft nur der gewesen zu sein, dass wir in dem einen Fall allein das Resultat
kennen, namlich den Zustand der abgeschlossenen Konversion, wihrenddessen uns
in anderen Fillen auch das Stadium des Ubergangs historisch beobachtbar erhalten
blieb, so dass wir von >Kryptoreligiositit« sprechen.!

Konversionsprozesse dieser Art zeichnen sich durch Hybriditat und Synkretismus
aus.’? Als Bindeglied und Schmiermittel in den langfristigen und gesamte Gesell-
schaften erfassenden Konversionsprozessen dienen synkretistische Umgebungen.
Wie >Kryptoreligiositit« ist jedoch der Begriff des >Synkretismus« problematisch in
der Weise, dass alle Konversionsprozesse, die nicht einfach verstindlich sind, als
ssynkretistisch« bezeichnet werden und damit Synkretismus in eine Art heuristisches
Mehrzweckwerkzeug umgeformt wird.

Empirie und Normativitét der Konversion zum Islam

Auf den ersten Blick gibt es also einen elementaren Unterschied zwischen Konver-
sionsbewegungen in der vormodernen Geschichte und in der Gegenwart. Handelt
es sich im ersten Fall um grof3flachige und tief gehende soziale Verschiebungen, die
weniger vom Glaubenswechsel motiviert als von ihm begleitet werden, so scheint
sich bei Konversionen in der Gegenwart — den Tausenden von Konversionsberich-
ten in der religionswissenschaftlichen Literatur nach zu urteilen — die Individualitit
der Konversionen, die in einzelne Fille aufgegliedert und dokumentiert werden
konnen, gegeniiber dominierenden gesellschaftlichen Entwicklungen behaupten zu
konnen.

Mit einer solchen direkten Gegeniiberstellung wiirde sicherlich ein falsches Bild
entstehen. Konvertiten rekonstruieren und individualisieren namlich nachtraglich
ihr Konversionserlebnis und neigen dazu, ihre Entscheidung zum Glaubensiibertritt

30. G. Duijzings, Religion and the Politics of Identity in Kosovo, London, 2000, 87, 92, 103.

31. Siehe hierzu M. Reinkowski, Kryptojuden und Kryptochristen im Islam, in: Saeculum. Jahrbuch
fiir Universalgeschichte (54.1/2003), Freiburg, 13-37.

32. Neben >Synkretismus< und >Hybriditat« finden sich Begriffe wie »Amalgamierung, »Akkulturati-
on, >Inkulturation< und neuerdings auch in der englischsprachigen Literatur border zone, contact
zone, shatter zone und liminality; D.-S. Khan, Crossing the Threshold. Understanding Religious
Identities in South Asia, London, 2004, 4-6.

33. P.van der Veer, Syncretism, Multiculturalism and the Discourse of Tolerance, in: C. Stewart/
R. Shaw (Hg.), Syncretism, Anti-Syncretism. The Politics of Religious Synthesis, London u.a.,
1994, 196-211, hier 208, betrachtet Synkretismus als ein »useless concept«, wenn es um die
angemessene Beschreibung religioser Phinomene gehe. Es habe nur Wert in der Weise, dass der
Gebrauch des Begriffes Riickschliisse auf die Eigenart der jeweiligen religiosen bzw. religionswis-
senschaftlichen Diskurse zulasse.
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als losgelost von gesellschaftlichen Rahmenbedingungen und als radikalen, plotzli-
chen Akt zu verstehen.

Dokumentationen zur Konversion zum Islam finden wir vor allem in den spaten
islamischen Imperien, wie dem Osmanischen Reich, deren administrative Taitigkei-
ten durch Aktenmaterial tiberliefert sind. Aus diesen Archivmaterialien konnen wir
jedoch nur das Resultat der Konversion und dieses wiederum nur aus der Sicht des
Staates rekonstruieren.* Hitten wir die Moglichkeit, in ebenso grofser Anzahl Kon-
versionsberichte etwa aus dem 9., 11. oder 16. Jahrhundert zu sammeln, wie uns
dies heute moglich ist, so wiirde — diese Spekulation sei hier erlaubt — in vielen von
ihnen das individuelle Erlebnis der Konversion im Vordergrund stehen.

Man muss festhalten: Das Phinomen der Konversion zum Islam in historischer
Perspektive ist noch nicht ausreichend erforscht. Manche Aspekte, wie etwa gender-
bestimmte Unterschiede im Konversionsverhalten, sind bisher selbst in der allgemei-
nen religionswissenschaftlichen Forschung weitgehend ungeklart. Bemerkenswerter-
weise gibt es gerade im Falle von kryptoreligiosen Gruppen eine recht klare
Beobachtung zu gender-bestimmtem Konversionsverhalten: Frauen hielten, anstatt
wie ihre Ehemanner zur staatlich unterstitzten und gesellschaftlich dominierenden
Religion zu konvertieren, in der Regel an der urspriinglichen Religionszugehorigkeit
fest.’¢ Janet Jacobs und Hilda Nissimi haben in ihren Forschungen zu aus den Mar-
ranen® hervorgehenden und zum Teil bis heute existierenden krypto-religiosen
Gruppen nachgewiesen, dass Frauen in besonderer Weise die Identitit dieser Grup-
pen stiarkten und trugen.® Kryptoreligiose Glaubensformen und Frauen fanden sich
beide auf den hduslichen Bereich beschriankt und zuriickgedringt. Frauen tibernah-
men in krypto-jiidischen Gruppen Aufgaben, die unter reguldren Umstinden aus-
schlieSlich Mannern vorbehalten gewesen waren, darunter auch allein dem Rabbi
obliegende rituelle Handlungen.*

In wiederkehrenden Phasen eines religiosen Fundamentalismus, wie etwa unter
den Almohaden (eine spanischsprachige Entstellung des arabischen al-muwahbidin,
»Bekenner der gottlichen Einheit«) im Nordwestafrika des 12. und 13. Jahrhun-
derts, oder unter dem osmanischen Sultan Mehmed IV. (regiert 1648—-1687) trat
das langfristige Ziel, alle Menschen zum Islam zu bekehren, starker in den Vorder-
grund.* Wenn es auch immer wieder Hinweise auf Versuche zu Zwangskonversio-

34. So relativiert G. Theiffen in seinem Beitrag zu diesem Heft die Bekehrung des Paulus, die in der
christlichen Tradition als der paradigmatische Fall eines jahen Bekehrungserlebnis gilt: »Das Da-
maskuserlebnis kam nicht als Blitz aus heiterem Himmel, sondern war durch einen unbewussten
und verdringten Konflikt im Judentum um das Gesetz vorbereitet. «

35. Siehe etwa A. Minkov, Conversion to Islam in the Balkans. Kisve Bahasi Petitions and Ottoman
Social Life, 1670-1730, Leiden, 2004, 124-130, zu staatlich ausgelobten Belohnungen fiir Kon-
versionen zum Islam, die am Sitz des Sultans in Istanbul stattfanden.

36. Duijzings, Religion, 15, 91.

37. >Marranencist eine urspriinglich abfillig gemeinte, aber heute von Historikern weithin gebrauchte
Bezeichnung fiir die im Spanien nach der Reconquista zwangsweise zum Christentum konvertier-
ten Juden.

38. J. L. Jacobs, Hidden Heritage. The Legacy of the Crypto-Jews, Berkeley u.a., 2002; H. Nissimi,
The Crypto-Jewish Mashhadis. The Shaping of Religious and Communal Identity in Their Jour-
ney from Iran to New York, Brighton u.a., 2007.

39. Y. Yovel, The Other Within. The Marranos. Split Identity and Emerging Modernity, Princeton,
2009, 83.

40. Siehe hierzu M. D. Baer, Honored by the Glory of Islam. Conversion and Conquest in Ottoman
Europe, Oxford u.a., 2008.
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nen zum Islam gibt, so war insgesamt gesehen der vor-moderne islamische Staat
einfach nicht machtig und omniprasent genug, um vollstindige Konversion inner-
halb kurzer Zeit zu bewirken. Ohnehin stellen wir in der islamischen Geschichte ein
gewisses laissez-faire in Konversionsfragen fest. Wir miissen uns daher fragen: Gibt
es besondere Griinde fur die relative Entspanntheit des Islams in Fragen der Konver-
sion zum Islam?

Die Bedingungen fir den Beitritt zum Islam scheinen tiber die Jahrhunderte hin-
weg stabil gewesen zu sein. Der Islam setzte urspriinglich nur Mindestanforderun-
gen an die Konversion, namlich das Aufsagen des islamischen Glaubensbekenntnis-
ses, der sogenannten sahdda (»Es gibt keinen Gott aufler Gott, Muhammad ist der
Gesandte Gottes«).*! Dass dies auch in der Realitit so war, zeigen Berichte von
christlichen Konvertiten zum Islam, die nach ihrer Riickkehr in christliche Linder
von der Inquisition befragt wurden. Es reichte das Aufsagen in der Gegenwart von
muslimischen Zeugen, begleitet von einem Heben des Zeigefingers der rechten Hand
— oft gefolgt von feierlichem Umzug, Beschneidung und Neueinkleidung.*

Das islamische Recht, mitsamt seinem Kernbereich der Scharia,® hat uber die
Konversion sehr wenig zu sagen, aber Vieles zum Status von Personen vor und nach
der Konversion zum Islam. So gibt es eine uiberwiltigend umfangreiche Literatur
zum Status von Angehorigen der sogenannten Buchreligionen (abl al-kitab), also
im Besonderen Juden und Christen, und ihren Status als Schutzbefohlene (dimmi).
Die dimmi waren mit einem Schutzpatent fiir ihr Leben, ihre Gliter und ihre Reli-
gionszugehorigkeit versehene nicht-muslimische Untertanen, die im Gegenzug fur
die Anerkennung ihres Status als Nicht-Muslime Einschriankungen ihrer Rechte im
Vergleich zu den Muslimen hinnehmen mussten,* unter anderem in Form einer nur
von den Nicht-Muslimen erhobenen Kopfsteuer, der gizya.*

Umfangreich ist auch die Diskussion zum Vergehen der Apostasie, das tiber die
Jahrhunderte hinweg hirter bestimmt wurde. Wahrend in den frithen islamischen
Jahrhunderten die Auffassung iiberwog, dass Apostasie nur bei einem 6ffentlichen
Bekenntnis zum Abfall vorliege, gingen ab dem 11. Jahrhundert die islamischen
Rechtsschulen zur strengeren Auffassung tiber, dass kein Unterschied zwischen
»>Glauben« und >Islam« gesehen werden diirfe; das heifst, mangelnder Glaube bedeute
zugleich Apostasie.* Mit dieser Definition wurde eine politische Manipulation des
Vorwurfs der Apostasie moglich.” Jedoch wurde offensichtlich das Gebot, Apos-

41. E Griffel, Apostasie und Toleranz im Islam. Die Entwicklung zu al-Gazalis Urteil gegen die Phi-
losophie und die Reaktionen der Philosophen, Leiden u.a., 2000, 471: Die Auffassung der frithen
Juristen, dass allein das Aussprechen der sahada fiir die Zugehorigkeit zum Islam ausreichend sei,
wurde in der spiteren islamischen Rechtslehre nicht mehr akzeptiert.

42. B. Bennassar, Conversion ou reniement? Modalités d’une adhésion ambigué des chrétiens a I’islam
(XVIe-XVlIe siécles), in: Annales: Economies, Sociétés, Civilisations (6/1988), Paris, 1349-1366,
hier 1351 und passim.

43. Synthesen zu diesem Themenfeld sind W. Hallag, An Introduction to Islamic Law, Cambridge u. a.
2009, und idem, Shari’a. Theory, Practice, Transformations, Cambridge u.a., 2009.

44, Die europiischsprachige Literatur reicht hier von polemischen Darstellungen wie denen von
B. Ye’or, Le Dhimmi: Profil de ’opprimée en Orient et en Afrique du Nord depuis la conquéte
arabe, Paris, 1980 (mit zahlreichen Neuauflagen und Ubersetzungen in andere Sprachen), bis hin
zu Darstellungen wie von C. Caben, dhimma, in: Encyclopaedia of Islam, 2™ ed., vol. 2, Leiden,
1965,227-231, die die Verhiltnisse wohl in ein zu mildes Licht tauchen.

45. D. C. Dennett, Conversion and the Poll Tax in Early Islam, Cambridge u.a. 1950.

46. Griffel, Apostasie, passim.

47. Zu einem Beispiel fiir zeitgendssische Erorterungen der Apostasie durch Islamisten siehe G. Krd-
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taten hinzurichten, von den Behorden islamischer Staaten nur dann angewendet,
wenn der Abtriinnige die islamische Religion wiederholt, offentlich und mutwillig
angriff und herabsetzte. So liefs sich der osmanische Staat — mit Riicksicht auf mog-
liche diplomatische Interventionen europdischer Staaten — nur im dufSersten Falle
darauf ein, einschligige Fille als >Apostasie« einzustufen.*

Auch die Terminologie fiir den Vorgang der Konversion ist weniger stark normiert
als fir den Prozess der Apostasie.* In der islamischen Leitsprache Arabisch finden
sich positiv wertende Begriffe, die dem der >Bekehrung« nahekommen,*® und auch
Begriffe, die eher neutral den Vorgang der Konversion umschreiben,’! aber keine von
diesen hat eine solche Eindeutigkeit wie etwa der Begriff des murtadd, des Apos-
taten.>

Kommen wir abschliefSend zur Frage, was die Griinde sein konnten fir die fehlen-
de Prominenz des Konversionsvorganges aus islamischer Perspektive.

Die Bedeutung von Konversion

Die Beoachtung, dass die verfiigbaren Quellen zum Thema Konversion im isla-
mischen Kontext karglicher ausfallen als in der christlichen Tradition, ist nicht
neu.’*> Man wird ohnehin nicht einen einzigen Faktor als Schlussel zur Erkenntnis
benennen konnen. Sachlich-historische Grunde miissen eine Rolle gespielt haben,
wie etwa die innige Verbindung von Handel und Ausbreitung des Islams — auf der
interkulturellen Grundlage eines von allen Beteiligten angewandten islamischen
Rechts.*

Das entspannteste Verhiltnis zu sich iiberlappenden Praktiken in Judentum,
Christentum und Islam hatte wohl die letztere Religion. So wurde das haufige Pha-

mer, Drawing Boundaries. Yasuf al-Qaradawi on Apostasy, in: G. Kramer/S. Schmidtke (Hg.),
Speaking for Islam. Religious Authorities in Muslim Societies, Leiden, 2006, 181-217. — Der
Religionsgelehrte und Intellektuelle Mahmud Muhammad Taha wurde 1985 im Sudan wegen
angeblicher strafrechtlicher Vergehen im Verein mit Apostasie hingerichtet. Siehe hierzu die aus-
fithrliche Erorterung seines Schiilers A. A. an-Naim, The Islamic Law of Apostasy and Its Modern
Applicability, in: Religion (16/1986), London, 197-224. — Der dgyptische Religionsgelehrte Nasr
Hamid Abu Zaid hat einen autobiographischen Bericht tiber das gegen ihn in seinem Heimatland
ergangene Apostasie-Urteil verfasst, N. H. Abu-Zaid, Ein Leben mit dem Islam. Erzihlt von
N. Kermani. Aus dem Arabischen von C. Magdi, Freiburg i. B. u.a., 32006.

48. S. Deringil, >There is No Compulsion in Religion<«. On Conversion and Apostasy in the Late Otto-
man Empire, 1839-1856, in: Comparative Studies of Society and History (42/2000), Cambridge,
2000, 547-575, hier 550f. und 560 f.

49. Siehe auch W. M. Watt, Conversion in Islam at the Time of the Prophet, in: idem, Early Islam.
Collected Articles. Edinburgh, 1990, 34—42, hier 34: »The idea of conversion in the strict sense
does not occur in Islam.«

50. Ibtidd’ im Sinne von >Bekehrungy, aber eigentlich mehr noch von >Rechtleitung:.

51. Dubpal al-islam (-Eintritt in den Islam<), tagyir ad-din (-Glaubenswechsel<), tabwil ad-din (>Glau-
benswechsel<), itindq (}Annahme von ...<).

52. So findet sich in der Enyclopaedia of Islam, der mafsgebenden westlichen Enzyklopidie zur isla-
mischen Geschichte und Kultur, ein Eintrag zu murtadd (>Apostatc), aber keiner zu dem mutmaf3-
lich entsprechenden Begriff mubtadin (>Bekehrter«).

53. T. W. Arnold, The Preaching of Islam. A History of the Propagation of the Muslim Faith, London,
1935,9,69,93,179.

54. J. H. Bentley, Old World Encounters. Cross-Cultural Contacts and Exchanges in Pre-Modern
Times, New York u.a., 1993, 125-129.
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nomen der Wallfahrt zu nicht eindeutig nur islamischen Glaubensprinzipien gewid-
meten Heiligenstdtten von islamischen Juristen nicht als Haresie, sondern als Verlet-
zung der Bestimmung angesehen, dass sich Muslime von Nicht-Muslimen zu unter-
scheiden und zu ihnen eine gewisse Distanz zu wahren hitten.>

Die islamische Tradition kennt keine den paradigmatischen Bekehrungserlebnis-
sen von Paulus oder Augustinus vergleichbare Konversionsberichte.’® Am ehesten ist
ein solches Vorbild noch in der unvermittelten Konversion von Umar, einem ur-
spriinglich heftigen Gegner von Muhammads Verkindigung und dem spiteren zwei-
ten Kalifen, zur noch sehr kleinen Gemeinde der Muslime zu finden — ausgelost
durch das asthetische Erlebnis einer Passage aus dem Koran. Oder ist nicht sogar
das bestimmende Vorbild Muhammad selbst, der erst nach einer lingeren Zeit des
Zweifels der von ihm verkiindeten Botschaft vertraute?

Man konnte weiterhin anfithren, dass die historische Erfahrung der islamischen
Expansion ein abwartendes Verhalten zu rechtfertigen schien: Langfristig wiirde oh-
nehin die Mehrheit der Bevolkerung zum Islam konvertieren. Aber wiirde diese Fest-
stellung nicht auf lingere Phasen christlicher Missionierung und Expansion ebenso
zutreffen? Beide, Christentum und Islam, sind durchaus >imperialistische< Religio-
nen gewesen, mit der Fahigkeit, weniger erfolgreiche Konkurrenten, wie im Falle
des Christentums den Manichiismus oder im Falle des Islams den Zoroastrismus,
nahezu ganzlich zum Erloschen zu bringen.

Ohnehin gilt: Wer die Behauptung aufstellt, dass im Islam die Frage der Konver-
sion von geringerer Bedeutung zu sein scheint, muss zuerst auf die Frage antworten:
Was ist hier der angemessene Vergleichsmaf$stab? Dieser kann, und hier kommen
wir auf das eingangs erwahnte Konkurrenzverhiltnis zwischen Judentum, Christen-
tum und Islam zurick, zu Recht der Vergleich mit diesen beiden anderen Religionen
sein. Es geht dabei nicht nur um >unsere< Wahrnehmung, sondern auch die der Mus-
lime, die sich zu Judentum und Christentum in Beziehung setzen.

Diese drei Religionen stehen in einem jeweils eigentiimlich, aber doch immer ge-
spannten Verhialtnis zueinander: Die ilteste Religion, das Judentum, kann argumen-
tieren, dass Gott nur einmal zu einem bestimmten Volk gesprochen und es damit fur
immer auserwahlt habe. Christentum und Islam sind damit fiir das jiidische Glau-
bensverstindnis irrelevant. Die jingste Religion, der Islam, kann sich als Auf-
hebung, Uberhéhung und Uberwindung der beiden vorangehenden Religionen ver-
stehen. Die mittlere Religion, das Christentum, das das Judentum fiir iiberholt
erkldrte und den Islam als hiretisch verdammte, ist aber in der schwierigsten Positi-
on: »Die vertrauten Formeln, mit denen es sich als >neuer Bund< vom Judentum
absetzt und dessen Gesetz verdrangt, werden sinngemafS vom Islam an das Christen-
tum zuriickgegeben. «*7

Speist sich also aus der Selbstgewissheit, dass nicht nur Muhammad das >Siegel der
Prophetenc ist, sondern der Islam gewissermafSen das Siegel der Religionen, diese
Entspanntheit gegeniiber der Frage der Konversion zum Islam? Nach islamischer
Auffassung wird jeder Mensch als Muslim geboren, nur um dann unter Umstidnden
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von seiner Umgebung in eine andere religiose Tradition geleitet zu werden. Dem
Kind muslimischer Eltern wird bei der Geburt die sahada-Formel dreimal ins Ohr
gesagt, »damit das erste, was das Kind vernimmt, die Erinnerung an jenes urmono-
theistische Bekenntnis ist, das nach allgemeiner Uberzeugung alle Menschen bei der
Erschaffung des Menschen vor Gott abgelegt haben. (...) Demnach hat jeder Mensch
schon lange vor seiner Geburt ein monotheistisches Bekenntnis abgelegt, ist gewis-
sermafSen von Natur aus ein Muslim, erst seine Eltern machen aus ihm einen Juden
oder einen Christen oder einen Parsen. «°®

Vermutlich auch aus diesem Grund ist es im Islam moglich, das Erlernen der un-
erldsslichen Riten und Gebote weitgehend in die Zeit nach der Annahme der Religi-
on zu verschieben, wihrend Christentum und Judentum deutliche Anforderungen an
Schulung und Einfiihrung vor der Konversion benennen.

Die >Liberalitit< gegeniiber Konversionsfragen wirkt aber nur in Richtung der
Konversion zum Islam. Der Koran unterscheidet zwei Arten von Unglauben: Derje-
nige, der Gott in seiner Giite noch nie erkannt hat und deswegen in seinem urspriing-
lichen Zustand von Unglauben verblieben ist (und im Falle der Angehorigen der
Buchreligionen: verbleiben darf), und derjenige, der Gott anerkannt hat, ihn nun
aber wieder zuriickgewiesen hat.’> Muslime, die ihre Religion verwerfen und damit
dieser zweiten Art von Unglauben anhingen, konnen auf kein Verstindnis rech-
nen.® Religionen, die sich vom Islam, sei es sunnitischer oder schiitischer Pragung,
losen, wie etwa die Bahai oder die Ahmadiyya, konnen daher nur auf tiefste Ableh-
nung stofSen.

Schluss

Dieser Beitrag kommt zum Ergebnis, dass der Islam, begrundet einerseits aus seiner
historischen Erfahrung erfolgreicher Expansion und andererseits aus seiner Selbst-
positionierung gegentiber den anderen beiden >abrahamitischen«< Religionen als ab-
schlieflender Religion, der Frage der Konversion zum Islam relativ wenig Aufmerk-
samkeit schenkte.®! Zugleich nimmt die islamische Rechtslehre gegeniiber dem
Abfall vom Islam eine strenge Haltung ein und kann insbesondere Religionen, die
nach und aus dem Islam entstanden sind oder entstehen, nicht dulden. Um diese
Argumentation zu stiitzen, wird weitere Forschung notwendig sein. So wire es von
groffem Gewinn, Berichte von Konvertiten zum Islam in der Vormoderne zusam-
menzutragen und daraufhin zu untersuchen, ob sie sich grundsatzlich von den im
Christentum tiblichen >Erzahlformen« der Konversion unterscheiden.
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60. Das ist allerdings keine Besonderheit des Islam. Im zoroastrischen Sasanidenreich und vielen der
christlichen Kirchen wurde der Abfall von der Staatsreligion mit dem Tod bestraft.

61. Unter den Bedingungen der Ideologisierung von Religion in der Gegenwart lasst sich diese Beob-
achtung der relativen Entspanntheit nicht halten.
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