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Vorwort

Dieses Buch basiert auf den Erfahrungen, die ich im christlich-islamischen Dialog
habe sammeln kénnen - in den iiber dreizehn Jahren als Beauftragter meiner Lan-
deskirche fiir den christlich-islamischen Dialog, in den darauffolgenden Jahren
als Beauftragter fiir den christlich-islamischen Dialog in den damals noch zwei
Kirchenkreisen Dithmarschens sowie in anderen Phasen meines beruflichen und
auch privaten Lebens. Dabei habe ich immer wieder die Erfahrung machen kén-
nen, dass sich christlich-islamische Dialoge nicht zwischen abstrakten Gréflen
namens Christentum und Islam vollziehen, sondern zwischen Menschen, die in
diesen Religionen auf ihre je eigene, unverwechselbare Art und Weise beheimatet
sind.

Die theologische und padagogische Reflexion dieser Erfahrung habe ich in der
vorliegenden Arbeit verschriftlicht, die unter dem Titel ,Religionspddagogische
Zugénge zum interreligidosen Dialog. Dargestellt anhand des christlich-islami-
schen Dialogs® im Wintersemester 2022/23 von der Fakultit fiir Kulturwissen-
schaften der Universitdt Paderborn als Habilitationsschrift fiir das Fach Prakti-
sche Theologie / Religionspadagogik angenommen worden ist.

Diese Arbeit wire nicht ohne die Begleitung und Unterstiitzung von Menschen
entstanden, denen ich an dieser Stelle herzlich danken mdchte:

Mit Imam Dr. Ali Ozgiir Ozdil, mit dem mich eine mittlerweile Jahrzehnte dau-
ernde Freundschaft verbindet, habe ich viele Teile der Arbeit diskutieren kénnen.
Dafiir bin ich ihm sehr dankbar.

Mein besonderer Dank gilt Professor Dr. Harald Schroeter-Wittke. Er hat mir
unzihlige Anregungen gegeben, die maf3geblich dazu beigetragen haben, die reli-
gionspddagogischen Dimensionen der bearbeiteten Themen scharfer zu kontu-
rieren, und das Erstgutachten geschrieben. Professorin Dr. Claudia D. Bergmann
danke ich fiir das Erstellen des Zweitgutachtens, Professor Dr. Johannes Rehm fiir
die Ubernahme des Drittgutachtens.

Fiir die Aufnahme dieser Arbeit in die Reihe ,Theologie in pluraler Gesellschaft‘
danke ich den Herausgeber*innen Professorin Dr. Naime Cakir-Mattner, Profes-
sor Dr. Philipp David und Professor Dr. Ansgar Kreutzer.
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Vorwort

Herrn Dr. Jan-Pieter ForBmann vom Verlag Herder danke ich fiir seine enga-
gierte Betreuung dieses Buchprojektes.

Mein Dank gilt nicht zuletzt auch meinem Sohn Jona Johannes Will fiir seine
Unterstiitzung beim Formatieren des Textes.

Grof3ziigige Druckkostenzuschiisse haben die Publikation dieser Arbeit ermog-
licht. Dafiir danke ich der Evangelisch-Lutherischen Kirche in Norddeutschland
(Nordkirche) sowie dem Referat fiir Christlich-Islamischen Dialog des Okumene-
werks der Nordkirche.

Diese Arbeit ist dem Andenken meiner beiden ersten religionspadagogischen
Lehrer*innen gewidmet, meiner Eltern Elsbe und Klaus Gofimann.

Hamburg, im September 2024

Hans-Christoph Gofimann

12



Einleitung

Interreligiose Begegnungen werfen Fragen auf, die theologische Kldrungen erfor-
dern. Da sich diese Fragen in kirchlichen Praxisfeldern sowie im Religionsunter-
richt stellen, werden sie auch im Rahmen der theologischen Disziplin ,Praktische
Theologie* bearbeitet, dort schwerpunktmafig in der Religionspiadagogik, wobei
hier ein weites Verstandnis von Religionspiddagogik zugrunde liegt, das religions-
padagogisches Handeln nicht nur in der Schule, sondern auch in Kirche, etwa als
Gemeindepiddagogik, und in Gesellschaft, etwa als politische Bildung, verortet.

Die religionspadagogischen Zuginge zum interreligiosen Dialog werden in der
vorliegenden Untersuchung anhand des christlich-islamischen Dialogs entfaltet.
Der christlich-islamische Dialog kann nicht ohne seinen konkreten Kontext ver-
standen werden, denn er wird durch den Kontext bestimmt, in dem er gestaltet
wird. Wie jede Theologie mit ihren konkreten Umsetzungen ist auch jede kon-
krete Gestaltung des christlich-islamischen Dialogs immer kontextuell bedingt.
Dementsprechend ist der Untersuchungsgegenstand praziser zu bestimmen: Es
gehtim Rahmen dieser Abhandlung um die konkreten Formen, die der christlich-
islamische Dialog im Kontext Deutschlands angenommen hat.

Deshalb ist in dem ersten Kapitel der duflere Anlass fiir den christlich-islami-
schen Dialog in Deutschland Gegenstand der Betrachtung: die Prasenz von Mus-
liminnen und Muslimen in der deutschen Gesellschaft. Denn die dauerhafte Pra-
senz von Menschen islamischen Glaubens in der deutschen Gesellschaft bildet
den Anlass, in dem - religids betrachtet — primér christlich geprigten Deutsch-
land die Begegnungen von Christinnen und Christen mit Musliminnen und Mus-
limen zu gestalten und zu reflektieren. Da Musliminnen und Muslime im Kontext
unserer Gesellschaft leben, kommt es zu einem Beeinflussungsprozess: Der Islam
muss von seinen hier lebenden Anhédngerinnen und Anhangern auf eine Art und
Weise praktiziert werden, die den kulturellen Rahmenbedingungen entspricht,
die in der deutschen Gesellschaft prigend sind. Damit inkulturiert sich der Islam
als Religion gleichsam in Deutschland; es entwickelt sich eine Form des Islams,
die als ,deutscher Islam“ bezeichnet werden kann.

Diese Entwicklung stellt die Religionspiddagogik vor neue Herausforderungen.
In der vorliegenden Untersuchung werden die religionspiddagogischen Konzepte
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Einleitung

von Karl Ernst Nipkow, Johannes Lihnemann und Stephan Leimgruber darge-
stellt, die sie angesichts dieser Herausforderung entwickelt haben. Dafiir werden
in den folgenden Kapiteln die praktischen, die theologischen und die piddagogi-
schen Dimensionen des christlich-islamischen Dialogs dargestellt. Werden diese
Dimensionen zu den hier dargestellten religionspiddagogischen Konzepten von
Karl Ernst Nipkow, Johannes Lihnemann und Stephan Leimgruber in Beziehung
gesetzt, wird deutlich, dass diese eine tragfihige Grundlage fiir die Gestaltung so-
wie die theologische und padagogische Reflexion des interreligiosen Dialogs bil-
den, da es in ihnen nicht nur um den Lernort Schule geht, sondern um das Lernen
als lebenslangen Prozess. Die Religionspiddagogik hat in Bezug auf nichtchristli-
che Religionen eine Entwicklung vollzogen, die dazu gefiihrt hat, dass nicht mehr
ausschliefSlich deren Glaubensinhalte untersucht werden, sondern die Lernpro-
zesse in Begegnungen von Menschen unterschiedlicher Religionszugehorigkeit.
Der Titel des Beitrages ,Vom Unterricht tiber Fremdreligionen zum interreligio-
sen Lernen‘ von Johannes Lihnemann' bringt diese Entwicklung prignant auf
den Punkt.

Im zweiten Kapitel werden die praktischen Dimensionen des christlich-islami-
schen Dialogs zur Sprache gebracht. Zunichst werden die Ebenen dargestellt, auf
denen sich christlich-islamische Dialoge vollziehen. Dabei wird zwischen drei
Ebenen differenziert: der Ebene der Konvivenz, m. a. W. des Zusammenlebens im
Alltag, der Ebene des gemeinsamen Betens und der Ebene theologischer Fachge-
sprache. Im Zusammenhang der Frage des gemeinsamen Betens wird zunachst
dargestellt, wie der Begrift ,,Gebet inhaltlich gefiillt wird und welche Formen des
Gebets es gibt. In einem Exkurs wird der Frage nachgegangen, ob ein gemeinsa-
mes christlich-jidisches Gebet theologisch verantwortet werden kann, um an-
schlieflend die Frage nach der theologischen Legitimitdt in Bezug auf das gemein-
same christlich-islamische Gebet zu stellen. Da in den letzten Jahren an vielen
Orten multireligiose Gebetsrdume eingerichtet worden sind, werden im Rahmen
der Diskussion der Moglichkeit eines gemeinsamen christlich-islamischen Gebets
die Konzeptionen solcher Raiume dargestellt. Es werden die Moglichkeiten und

J. Lahnemann, Vom Unterricht iiber Fremdreligionen zum interreligiosen Lernen,
in: Fr. Schweitzer; V. Elsenbast; Chr. Th. Scheilke (Hgg.), Religionspddagogik und
Zeitgeschichte im Spiegel der Rezeption von Karl Ernst Nipkow, Giitersloh 2008,
S.107-120.
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Grenzen christlich-islamischer Gemeinschaft auch in Bezug auf die Frage der the-
ologischen Legitimitdt eines gemeinsamen christlich-islamischen Abendmahles
diskutiert.

Christlich-islamische Dialoge verlaufen oft nicht konfliktfrei. Im Folgenden
wird dargestellt, welchen Belastungen dialogische Begegnungen ausgesetzt sind.
Dabei wird differenziert zwischen den Belastungen, die das Zustandekommen di-
alogischer Begegnungen verhindern konnen, und denen, die in der Praxis dialo-
gischer Begegnungen auftreten konnen. Zu den erstgenannten sind exklusive
Wahrheitsanspriiche zu zdhlen, die den andersgliubigen Dialogpartnerinnen
und -partnern die Wahrheit ihres Glaubens absprechen. Um dies néher in den Blick
zu nehmen, wird entfaltet, was unter ,Wahrheit* verstanden werden kann und wie
Wahrheit und Dialog zueinander in Beziehung gesetzt werden konnen.

Zu den Belastungen, die das Zustandekommen dialogischer Begegnungen ver-
hindern konnen, gehoren auch unsachgemifle Darstellungen des Islams in Mas-
senmedien und in christlich-theologischen Lehrbiichern, weil sie ein Islambild
vermitteln, das viele Christinnen und Christen davon abhalt, mit Menschen isla-
mischen Glaubens in einen Dialog zu treten. Bei der Auseinandersetzung mit der
unsachgemiflen Islamdarstellung vieler Massenmedien kommt die Kritik zur
Sprache, die von Islamwissenschaftlerinnen und Islamwissenschaftlern an dieser
geiibt wurde. Dies wird exemplarisch anhand der Arbeiten der Arbeitsgruppe
,Konzeltour® in Hamburg und des ,Medienprojekt Tiibinger Religionswissenschaft-
ler* entfaltet. Die unsachgemifle Islamdarstellung in christlich-theologischen
Lehrbiichern wird exemplarisch anhand des Standardwerkes ,Kompendium der
Kirchengeschichte® von Karl Heussi dargestellt, das zwar schon sehr alt ist, aber
bis in die Gegenwart von Theologinnen und Theologen zur Vorbereitung auf die
theologischen Examina genutzt wird. Der Frage, ob in jiingeren Lehrbiichern fiir
Kirchengeschichte der Islam in angemessenerer Form dargestellt wird, als dies in
dem Standardwerk von Heussi geschehen ist, wird anhand des ,Lehrbuch([s] der Kir-
chen- und Dogmengeschichte‘ von Wolf-Dieter Hauschild nachgegangen.

Als Belastung des christlich-islamischen Dialogs in unserer Gesellschaft erweist
sich auch die Art und Weise, in der oftmals die Situation christlicher Minderhei-
ten in einigen islamisch gepréigten Lindern zur Sprache gebracht wird. Haufig
wird diese als Begriindung dafiir benannt, dass man keine dialogischen Begeg-
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nungen mit Musliminnen und Muslimen suchen oder zumindest in diesen Be-
gegnungen die Situation der christlichen Minderheiten deutlich zur Sprache brin-
gen solle. Da Musliminnen und Muslime somit fiir eine Art und Weise des Um-
gangs mit christlichen Minderheiten mit verantwortlich gemacht werden, auf die
sie keinen Einfluss haben und die sie im Allgemeinen genauso kritisieren, wie dies
Christinnen und Christen tun, belastet dies den christlich-islamischen Dialog.
Diese Belastung hat in vielen Fillen zur Folge, dass christlich-islamische Dialoge
gar nicht erst entstehen.

Eine weitere Belastung des christlich-islamischen Dialogs, die das Zustande-
kommen dialogischer Begegnungen von Christinnen und Christen mit Musli-
minnen und Muslimen oftmals von vornherein verhindert, stellt die Tatsache dar,
dass einige islamische Gruppen in Deutschland vom Verfassungsschutz beobach-
tet werden. Deshalb wird ihre Verfassungstreue in Frage gestellt. Wenn nun po-
tentielle muslimische Dialogpartnerinnen und -partner einem Dachverband an-
gehoren, der in einem Verfassungsschutzbericht genannt ist, so erweist sich dies
in der Praxis oft als Grund, warum jeder Dialog mit diesen Musliminnen und
Muslimen gemieden wird. In diesem Zusammenhang sind auch die Auswirkun-
gen der Terroranschlige vom 11. September 2001 auf dialogische Begegnungen
in den Blick zu nehmen. Denn zu diesen Auswirkungen gehort auch, dass Musli-
minnen und Muslime oft pauschal unter den Verdacht gestellt wurden und nach
wie vor werden, potentielle Terroristinnen und Terroristen zu sein. Dies belastet
den christlich-islamischen Dialog nachhaltig.

Neben den Belastungen, die das Zustandekommen dialogischer Begegnungen
verhindern, gibt es auch solche, die im Dialog selbst entstehen. So misslingt die
Kommunikation zwischen christlichen und muslimischen Dialogpartnerinnen
und -partnern zuweilen deshalb, weil denselben Begriffen unterschiedliche in-
haltliche Fiillungen gegeben werden. Dieses Problem wird anhand des Begriffs
»Fremder exemplarisch dargestellt.

Die unterschiedliche Wertung von Homosexualitat kann ebenfalls eine Belas-
tung des Dialogs sein bzw. werden. Denn Homosexualitit erweist sich im christ-
lich-islamischen Dialog als ein Thema, an dem sich immer wieder z. T. sehr hef-
tige Kontroversen entziinden und das somit Anlass fiir Konflikte in diesem Dialog
bietet.
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Im dritten Kapitel werden die theologischen Dimensionen des christlich-isla-
mischen Dialogs sowie ihre religionspadagogische Relevanz thematisiert. Denn
auch wenn der christlich-islamische Dialog kein Dialog zwischen zwei abstrakten
GrofSen namens ,Christentum® und ,Islam° ist, sondern ein Dialog zwischen Men-
schen, die auf ihre je eigene, unverwechselbare Art und Weise in ihrer jeweiligen
Religion beheimatet sind, so gibt die jeweilige Theologie doch den Bezugsrahmen
der religiosen Identitit der Dialogpartnerinnen und -partner vor und ist deshalb
im Rahmen der vorliegenden Untersuchung in den Blick zu nehmen.

Zunichst wird dargelegt, wie der Dialog christlich-theologisch begriindet wer-
den kann. Die beiden entfalteten Moglichkeiten beziehen sich einerseits auf die
Offenbarung Gottes und andererseits auf die Trinitdt. Im Anschluss daran wer-
den die christlich-theologischen Voraussetzungen des christlich-islamischen Di-
alogs diskutiert. Dabei wird in einem ersten Schritt nach biblischen Aussagen ge-
fragt, die fiir den christlich-islamischen Dialog von Relevanz sein konnten. Da der
Islam eine nachbiblische Religion ist, gibt es keine biblischen Aussagen, die sich
direkt auf den Islam bzw. auf Musliminnen und Muslime beziehen. Es gibt jedoch
Aussagen in der Bibel, die fiir die Einschatzung des Islams sowie des christlich-
islamischen Dialogs von Bedeutung sind. Diese werden thematisiert, wobei alt-
und neutestamentlichen Aussagen in zwei Paragraphen dargestellt werden. Da es
im Neuen Testament den so genannten ,Missionsbefehl (Mt 28,18b-20) gibt
und viele Christinnen und Christen aufgrund dieses ,,Befehles“ die Auffassung
vertreten, dass Musliminnen und Muslime zum christlichen Glauben zu bekehren
seien, wird die Frage gestellt, ob — ausgehend von biblischen Aussagen - statt ei-
nen interreligiésen Dialog mit Musliminnen und Muslimen zu fithren diese nicht
zu missionieren seien. Diese Frage erfordert eine theologische Klarung. Dabei
wird die missionstheologische Debatte iiber die Frage dargestellt, in welchem
Verhiltnis ,,Dialog“ und ,,Mission® zueinander stehen.

In dem darauffolgenden Paragraphen werden Themen des christlich-islami-
schen Dialogs zur Sprache gebracht. Dabei geht es um die Gemeinsamkeiten von
und Unterschiede zwischen den religiosen Systemen Christentum und Islam.
Diese Gemeinsamkeiten und Unterschiede werden im Rahmen dieses Paragra-
phen jedoch nur insofern thematisiert, wie sie in christlich-islamischen Dialogen
zur Sprache kommen und/oder dariiber hinaus in ihnen von Relevanz sind. Es
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geht also nicht um einen umfassenden religionswissenschaftlichen Vergleich zwi-
schen den Religionen Christentum und Islam. In diesem auf die Praxis des Dia-
logs bezogenen Vergleich wird in einem ersten Schritt nach der Identitidt Gottes
in Christentum und Islam gefragt. In diesem Zusammenhang wird der Gebrauch
der arabischen Gottesbezeichnung ,,Allah“ durch Musliminnen und Muslime
thematisiert, weil er die Ehrfurcht zeigt, mit der diese von Gott sprechen, und es
wird der Monotheismus zur Trinitit in Beziehung gesetzt. In einem zweiten
Schritt wird die Bedeutung des Wortes Gottes als Offenbarung in den Blick ge-
nommen. Dabei wird deutlich, dass neben der grundlegenden Gemeinsamkeit
von christlicher und islamischer Religion, dass das Wort Gottes im Zentrum des
Glaubens steht, der ebenso grundlegende Unterschied besteht, dass das Wort
nach christlichem Glauben in Jesus Christus und nach islamischem Glauben im
Qur’an Gestalt angenommen hat.

Von einigen christlichen Theologen ist fiir die Anerkennung Muhammads als
Propheten und des Qur’ans als Wort Gottes pladiert worden. Es wird deshalb der
Frage nachgegangen, inwieweit dies aus christlich-theologischer Sicht als legitim
betrachtet werden kann, inwiefern damit eine Briicke im christlich-islamischen
Verstindnis entsteht und in welche Aporien dies fithren kann. Da sowohl im
Christentum als auch im Islam Theologie und Anthropologie auf das Engste auf-
einander bezogen sind, werden im Anschluss an die Darstellung der Bedeutung
des Wortes Gottes die unterschiedlichen theologischen Anthropologien in Chris-
tentum und Islam in den Blick genommen.

In einem weiteren Schritt wird anhand von Noah/Nuh exemplarisch die Bedeu-
tung biblischer Gestalten fiir den christlich-islamischen Dialog thematisiert, die
innerbiblisch nicht als Propheten gelten, im Qur’an jedoch als solche bezeichnet
werden. In diesem Kapitel wird auch entfaltet, dass der Altersbeweis eine Form
des theologischen Denkens ist, die sowohl in christlicher als auch in islamischer
Theologie pragend gewirkt hat: In beiden Religionen gibt es die Auffassung, dass
fir die Wahrheit einer Auffassung deren hohes Alter spricht.

Da im christlich-islamischen Dialog viele Fragen und Themen von Relevanz
sind, die auch im christlich-jiidischen Dialog begegnen, wird der christlich-isla-
mische Dialog im Rahmen der Beziehungen zwischen den drei Religionen Juden-
tum, Christentum und Islam verortet. Dabei kommt der Glaube, auf der abschlie-
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Blenden Offenbarung Gottes zu basieren, zur Sprache sowie die daraus resultie-
rende Sicht der beiden anderen ,,abrahamitischen Religionen®. Zunachst wird die
jidische Sicht der beiden nachjiidischen Religionen Christentum und Islam dar-
gelegt, dann die islamische Sicht der beiden vorislamischen Religionen Judentum
und Christentum. Bei der Darstellung der christlichen Sicht des Judentums und
der des Islams muss zwischen diesen beiden differenziert werden. Denn da das
Christentum einerseits eine nachjiidische und andererseits eine vorislamische Re-
ligion ist, ist die christliche Sicht des Judentums von anderen Faktoren bestimmt
als die christliche Sicht des Islams. In diesem Zusammenhang wird auch der Frage
nachgegangen, in welchem Verhaltnis der christlich-jiidische Dialog zum Dialog
von Christinnen und Christen mit Angehorigen anderer Religionsgemeinschat-
ten steht. Da oft die Auffassung vertreten wird, dass der christlich-jidische Dialog
etwas grundlegend anderes sei als der sonstige interreligiose — und somit auch als
der christlich-islamische - Dialog, ist dies im Rahmen einer Untersuchung zu kla-
ren, in der es auch um die theologischen Dimensionen des christlich-islamischen
Dialogs geht.

Oft wird in Bezug auf den interreligiosen Dialog versucht, das Verhaltnis der
Religionen, denen die Dialogpartnerinnen und -partner angehéren, zueinander
zu bestimmen. Im Rahmen christlicher Theologie sind drei Modelle der theolo-
gischen Wertung anderer Religionen entwickelt worden: das exklusivistische, das
inklusivistische und das pluralistische Modell. Im Rahmen dieses Kapitels werden
alle drei Modelle kurz dargestellt und kritisch gewiirdigt. Dabei sind zwei Fragen
leitend:

— Entsprechen die Modelle den Religionen der Dialogpartnerinnen und -part-
ner, die die interreligiosen Dialoge gestalten; werden sie ihnen gerecht?
— Ebnen die Modelle interreligiosen Dialogen Wege?

Es wird dargelegt, warum hinsichtlich der drei genannten Modelle die Frage, ob
sie interreligiosen Dialogen Wege ebnen, mit ,Nein“ zu beantworten ist und so-
mit keines dieser Modelle eine theologische Grundlage fiir den interreligiosen —
und damit auch den christlich-islamischen - Dialog bietet. Deshalb ist eine alter-
native Betrachtungsweise notwendig. In deren Rahmen wird nicht der Versuch
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einer Verhiltnisbestimmung von unterschiedlichen Religionen — im vorliegen-
den Fall von Christentum und Islam - unternommen, sondern die religionspéda-
gogisch relevante Frage gestellt, wie Dialoge zwischen Menschen unterschiedli-
cher Religionszugehorigkeit gestaltet werden konnen. In diesem Zusammenhang
wird die inhaltliche Fillung des Begriffs ,Dialog® benannt. Dabei wird auch der
Frage nachgegangen, ob auch auf digitalem Weg dialogische Begegnungen mog-
lich sind.

Auf der Grundlage dieser Untersuchungen wird im vierten Kapitel ein Ver-
standnis des christlich-islamischen Dialogs dargestellt. Dabei wird zunichst ge-
zeigt, dass Differenz kein Defizit ist, das es im Dialog zu iiberwinden gilt, sondern
vielmehr der Grund fiir jeden interreligiosen Dialog. In diesem Zusammenhang
wird ,,Respekt® als Leitbegriff in einem so verstandenen Dialog benannt. Denn
weder der Begriff der ,, Toleranz® noch der der ,,Akzeptanz® erweisen sich als hin-
reichende Leitbegriffe im Dialog, die seinen verschiedenen Dimensionen ange-
messen sind. Abschlieflend wird - ausgehend von der These, dass der christlich-
islamische Dialog kein Dialog zwischen zwei abstrakten Gréflen namens ,Chris-
tentum‘ und ,Islam° ist, sondern ein Dialog zwischen Menschen, die auf ihre je
eigene, unverwechselbare Art und Weise in ihrer jeweiligen Religion beheimatet
sind - der interreligiose Dialog als eine Dimension zwischenmenschlicher Begeg-
nung beschrieben.

Im fiinften Kapitel werden anhand des christlich-islamischen Dialogs Elemente
einer Pddagogik des interreligiosen Dialogs thematisiert. In einem ersten Schritt
wird dabei der christlich-islamische Dialog als Ort von Bildung dargestellt. Denn
dieser Dialog kann fiir die an ihm Beteiligten zwei bildende Funktionen haben:
die identitatsstiftende sowie die friedenstiftende Funktion. In diesem Zusammen-
hang wird auf die inhaltliche Fiillung des Begriffs ,,Identitdt“ eingegangen und
Hans Jochen Margulls Konzept der ,,Verwundbarkeit® im Dialog erldutert. Dar-
tiber hinaus wird entfaltet, dass Dialogféhigkeit zur Allgemeinbildung gehort. Da-
bei wird von dem Verstindnis von Allgemeinbildung ausgegangen, das Hans
Werner Heymann vertritt. Es wird gezeigt, dass die sieben Aufgaben, die Hey-
mann den allgemeinbildenden Schulen zuschreibt, unmittelbar dem Ziel interre-
ligioser Bildung dienen, Dialogféhigkeit zu vermitteln.

Anschlieflend wird mit Bezug auf das von Ingrid Schoberth entwickelte religi-
onspidagogische Konzept der ,Diskursraume religiosen Lernens‘ dargelegt, dass
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interreligioser Dialog ein Ort des Lernens ist, fiir das die Offenheit gegeniiber dem
und den Anderen konstitutiv ist und das nicht nur dazu beitragen kann, den
Glauben bzw. die Glaubensweisen der jeweils anderen kennenzulernen und zu
verstehen, sondern auch dazu, einen neuen Zugang zum eigenen Glauben zu be-
kommen.

In einem abschlieflenden sechsten Kapitel wird ein religionspiddagogisches Re-
slimee gezogen, in dem auf Grundlage dieser fiinf Kapitel herausgestellt wird, dass
interreligiose Dialoge religiése Lernprozesse sind, die nur verstanden und gestal-
tet werden konnen, wenn ihre religionspadagogischen Dimensionen wahrge-
nommen und reflektiert werden.

Zitate aus dem Qur’an sind nach der Ubersetzung von Adel Theodor Khoury (Der
Koran. Ubersetzung von Adel Theodor Khoury. Unter Mitwirkung von Muham-
mad Salim Abdullah. Mit einem Geleitwort von Inamullah Khan, Giitersloh 1987)
wiedergegeben.
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1 Die Prasenz von Menschen
islamischen Glaubens in
Deutschland als Thema der
Religionspddagogik

In diesem Kapitel werden die Prasenz von Menschen islamischen Glaubens in der
deutschen Gesellschaft und ihre geschichtliche Entwicklung naher in den Blick
genommen. Sie bot den Anlass, sich im Rahmen der Theologie mit dem Phéno-
men der Interreligiositit auseinanderzusetzen. ,,Die Gegenwart anderer Religio-
nen oder Weltanschauungen ist immer auch eine Anfrage an die je eigene Tradi-
tion.“! Wie diese Auseinandersetzung in der Religionspadagogik erfolgt, wird
anhand der Konzepte von Karl Ernst Nipkow, Johannes Lahnemann und Stephan
Leimgruber dargestellt.

1.1 Die muslimischen Dialogpartnerinnen
und -partner in der deutschen Gesellschaft und
ihre Geschichte in diesem Land

Fir den christlich-islamischen Dialog gilt, was fiir jeden interreligiésen Dialog
gilt: Er ist immer geprédgt von dem kulturellen Umfeld, in dem er gefithrt wird,
d. h.: Es gibt den christlich-islamischen Dialog nicht an sich, sondern immer nur
in einem konkreten Kontext. Wie fiir jede Theologie gilt also auch entsprechend
fiir jede Form des interreligiosen, in unserem Falle: christlich-islamischen Dia-
logs, dass er kontextuell bedingt ist. Der Kontext, in dem der christlich-islamische
Dialog im Rahmen dieser Arbeit dargestellt und untersucht werden soll, ist der
der Bundesrepublik Deutschlands. Deshalb ist es unerlésslich, in einem ersten

1

W. Ustorf, Der dialogische Kurs und die missionarischen Eisberge, S. 70.
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Schritt die Rahmenbedingungen in den Blick zu nehmen, die die Konkretionen
dieses christlich-islamischen Dialogs bestimmen: Die Bundesrepublik Deutsch-
land ist kirchlich geprigt. An dieser Tatsache haben auch die schwindende Mit-
gliederzahl der beiden Grof8kirchen sowie der damit einhergehende Traditions-
abbruch - zumindest bisher — im Wesentlichen nichts gedndert. In dieses Land
sind Menschen islamischen Glaubens gekommen und heimisch geworden. Die
Dialogsituation ist also davon geprigt, dass Musliminnen und Muslime als zu-
néchst auslandische Minderheit in ein in religiéser Hinsicht primar christlich ge-
pragtes Land gekommen sind. Sie sind also zum einen die gleichsam ,,Hinzuge-
kommenen® und zum anderen eine religiése Minderheit. Um die Situation der in
der Bundesrepublik Deutschland lebenden Musliminnen und Muslime zu verste-
hen, ist es unerlésslich, ihre Geschichte sowie ihre Gegenwart naher in den Blick
zu nehmen: Wo kommen sie her? Wie lange leben sie bereits in der Bundesrepub-
lik Deutschland? Wie gestalten sie ihr alltdgliches Leben als Musliminnen und
Muslime in diesem Land?

Um diese Fragen zu beantworten, wird zunichst die Geschichte des Islams in
Deutschland niher beleuchtet. Dabei ist es sinnvoll, zwischen der Geschichte des
Islams in Deutschland, in der dieser die deutsche Kultur geprégt hat bzw. damit
begonnen hat, und der Vorgeschichte, in der die ersten Menschen islamischen
Glaubens als verschwindend kleine Minderheit im Gebiet der heutigen Bundes-
republik Deutschland gelebt haben, zu differenzieren. Wihrend die Geschichte
mit der Anwerbung tiirkischer Gastarbeiter begann,® reicht die Vorgeschichte bis
in die achtziger Jahre des siebzehnten Jahrhunderts zuriick: So findet sich im
Kirchhof von Brake, einem Dorf, zw6lf Kilometer nérdlich von Detmold/Lippe,’
ein Grabstein mit folgender Inschrift:

Vgl. U. Spuler-Stegemann, Muslime in Deutschland. Nebeneinander oder Miteinan-
der?, S. 36: ,, Tatsdchlich fangt die Geschichte des Islam in Deutschland jedoch erst
mit den Gastarbeitern an, die seit den sechziger Jahren in die damalige Bundesrepub-
lik Deutschland geholt worden waren.; s. a. A. Stobe, Islam - Sozialisation - Inter-
kulturelle Erziehung, S. 40.

Brake ist heute Stadtteil von Lemgo und gekennzeichnet durch das Schloss Brake, in
dem die lippischen Fiirsten residierten, bevor sie ihre Residenz nach Detmold verleg-
ten.
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HIER LIGT BE/GRABEN MUSTAF /

DESSEN VATTER/ GEWESEN HUSSEIN/

SPAM IST GEBOREN IN DER STADT PEST/

IN UNGERN IM JAHR 1683 UND GE/STORBEN UF DEM/
SCHLOS BRAKE/ IM MAJO 1689

Dass der dort beigesetzte Mustaf bzw. Mustafa in Brake gelebt hat, hiangt wahr-
scheinlich mit der Geschichte der Riickeroberungen seitens der Habsburger nach
der vernichtenden Niederlage der Tiirken bei der zweiten Belagerung Wiens im
Jahr 1683 zusammen.® Die beiden S6hne des damals in Brake regierenden
Schlossgrafen Casimir, Rudolph und Otto, hatten an dem Krieg im Jahr 1684 un-
ter dem General Graf Georg teilgenommen. Nachdem Otto im Jahr 1688 in Grie-
chenland gestorben war, wurde Rudolph von seinem Vater zuriickgerufen. Ge-
mifl den Angaben des Braker Kirchenbuches hatte er bei seiner Riickkehr nach
Brake bei seiner Riickkehr nach Brake zwei Frauen als so genannte ,,Beutetiirkin-
nen“ mitgebracht, die im Jahr 1690 getauft wurden, méoglicherweise auch den Jun-
gen Mustaf bzw. Mustafa. Nach dessen frithem Tod war es wahrscheinlich auch
Rudolph, der den Grabstein fiir ihn errichten lief}. Auf diesem Grabstein befindet
sich kein Kreuz und der Stein ist zudem nach Mekka ausgerichtet. Der verstor-
bene Junge wurde somit als Muslim beigesetzt; er wurde also — anders als sonst
bei so genannten ,,Beutetiirken® tiblich - nicht zwangsweise getauft.®
Bemerkenswert ist in diesem Zusammenhang auch der so genannte Apothe-
kenerker von Lemgo. Die in Lemgo im Jahr 1553 gegriindete Apotheke hatte ab
1559 jhren Ort im Rathaus von Lemgo, das 1611/12 um den so genannten Apo-
thekenerker erweitert wurde, der mit Reliefs zehn bedeutender Personen der Me-
dizingeschichte verziert wurde.® Zwei von ihnen stammten aus dem Gebiet der
heutigen Tiirkei, einer aus dem des heutigen Irak, einer aus dem des heutigen
Iran, einer aus dem des heutigen Agypten und einer aus dem des vom arabisch-

4 Vgl. H. Heller, Muslime in deutscher Erde: Frithe Grabstitten des 14. bis 18. Jahr-
hunderts, S. 48, und H. Wattenberg, Ein merkwiirdiger Grabstein.

° Vgl. E. Krijestorac, Ich bin ein Tiirke.

Vgl. Fr. Krafft, ,,Die Arznei kommt vom Herrn, und der Apotheker bereitet sie®. Bib-

lische Rechtfertigung der Apothekerkunst im Protestantismus: Apotheken-Auslucht

in Lemgo und Pharmako-Theologie.

25



1 Musliminnen und Muslime in Deutschland als Thema der Religionspadagogik

islamischen Kultuskreis stark beeinflussten Spanien. Dies ldsst zwar keine Riick-
schliisse auf die Prasenz von Musliminnen und Muslimen in Lemgo zu, zeigt je-
doch die hohe Wertschitzung von medizinischen Gelehrten, die aus islamisch ge-
pragten Kulturkreisen stammten.

Im Rahmen der Vorgeschichte des Islams in Deutschland ist das Jahr 1731 von
grofler Bedeutung: In diesem Jahr iiberlief3 der Herzog von Kurland dem preuf3i-
schen Konig Friedrich Wilhelm I zwanzig muslimische Soldaten fiir dessen Elite-
Garde. Diese zwanzig Muslime gingen als ,lange Kerls“ in die deutsche Ge-
schichte als die ersten in diesem Land lebenden Muslime ein. Es ist in diesem Zu-
sammenhang bemerkenswert, dass Friedrich Wilhelm I diesen muslimischen Sol-
daten 1732 in Potsdam einen Raum als Gebetsstitte zur Verfiigung stellte.” Da
eine Moschee in erster Linie ein Ort ist, an dem sich Musliminnen und Muslime
versammeln kdnnen, um das islamische rituelle Gebet zu vollziehen, wurde damit
gewissermaflen die erste Moschee auf deutschem Boden installiert. Da seitdem
immer Menschen islamischen Glaubens in Deutschland gelebt haben, sprach
Muhammad Salim Abdullah im Jahr 1981 von einer bereits mehr als 250 Jahre
andauernden Prisens des Islams in Deutschland.® Einige Stationen dieser Vor-
geschichte verdienen es, erwdhnt zu werden:

—  So empfand der Gesandte der Hohen Pforte die Einstellung gegeniiber dem
Islam in Berlin als so positiv, dass er sie als Indiz dafiir deutete, dass die Ber-
linerinnen und Berliner bereit seien, sich zum Islam zu bekehren, und schrieb
an Sultan Abdul Hamid I (1774-1789): ,,Die Bevolkerung Berlins erkennt
den Propheten Muhammad an und scheut sich nicht zu bekennen, dafl sie

bereit wire, den Islam anzunehmen.*’

7 Vgl. M. S. Abdullah, Geschichte des Islams in Deutschland, S. 13; ders., Was will der
Islam in Deutschlandz, S. 9; U. Spuler-Stegemann, Muslime in Deutschland. Neben-
einander oder Miteinander, S. 33; Zentralinstitut Islam Archiv Deutschland e. V.,
Zwischen Preussenadler und Hakenkreuz. Islam in Deutschland von 1739-1945, S. 8;
Zusammenleben mit Muslimen in Deutschland. Gestaltung der christlichen Begeg-
nung mit Muslimen. Eine Handreichung des Rates der Evangelischen Kirche in
Deutschland, S. 16.

8 Vgl. M. S. Abdullah, Geschichte des Islams in Deutschland, S. 9; ders., Was will der
Islam in Deutschland?, S. 9.

o Zitiert nach: M. S. Abdullah, Geschichte des Islams in Deutschland, S. 16.
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Kénig Friedrich Wilhelm IIT erwarb nach dem Tod des tiirkischen Gesandten
und Botschafters am Berliner Hof, Ali- Aziz-Effendi, am 29. Oktober 1798 ein
Gelidnde in der Hasenheide vom Grafen Podewils, damit es als islamisches
Griaberfeld fungieren konne. Da das Osmanische Reich Eigentiimer dieses
Friedhofes war, ist der erste islamische Grundbesitz auf dem Gebiet des spi-
teren Deutschlands also ein Friedhof gewesen. Aufgrund des Baus der Ka-
serne des Kaiser-Franz-Garde-Grenadier-Regiments Nr. 2 wurde der Fried-
hof im Jahr 1866 allerdings auf den Platz gegentiber dem ,,Dennewitz-Fried-
hof* am Columbiadamm verlegt."

Fir die guten Beziehungen des deutschen Kaiserreiches zu der damaligen is-
lamischen Welt spricht auch die Zusage, die Kaiser Wilhelm ITam 8. Novem-
ber 1898 dem Sultankalifen am Grabe Saladins des Grofien in Damaskus gab:
»Moge seine Majestat der Sultan und die 300 Millionen Mohammedaner,
welche auf der Erde verstreut leben und in ihm ihren Kalifen verehren, des-
sen versichert sein, daf8 zu allen Zeiten der Deutsche Kaiser ihr Freund sein
wird.“" Dass dies keine leeren Worte waren, zeigte sich, als im Jahr 1914 in
Wunsdorf bei Zossen ein Lager fiir muslimische Gefangene eingerichtet
wurde und der Kaiser im Winter desselben Jahres eine Moschee fiir die Ge-
fangenen errichten lief3.” Dies war die erste Moschee, die als solche in
Deutschland erbaut wurde. Die so genannte ,,Rote Moschee® im Schlosspark
zu Schwetzingen, die von 1780 bis 1785 im Auftrag des pfélzischen Kurfiirs-
ten Carl Theodor als Mittelpunkt des ,, Tiirkischen Gartens® gebaut worden
war, war demgegeniiber nicht als Gebetsstatte konzipiert — auch wenn sie
nach dem deutsch-franzosischen Krieg 1870/71 von muslimischen Kriegsge-
fangenen als solche genutzt worden ist."”

Vgl. M. S. Abdullah, a. a. O., S. 17; ders., Was will der Islam in Deutschland?, S. 13;
Zentralinstitut Islam Archiv Deutschland e. V., Zwischen Preussenadler und Haken-
kreuz. Islam in Deutschland von 1739-1945, S. 10.

Zitiert nach: Zentralinstitut Islam Archiv Deutschland e. V., a.a. O,, S. 11.

Vgl. ebd.

Vgl. ebd. Dagegen vertritt U. Spuler-Stegemann, Muslime in Deutschland. Nebenei-
nander oder Miteinander?, S. 35, die Auffassung, dass diese Moschee nicht zum Frei-
tagsgebet genutzt worden sei.
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Nach dem Ersten Weltkrieg wurden in Deutschland zahlreiche islamische
Vereine gegriindet, und Musliminnen und Muslime nahmen somit am kul-
turellen Leben Deutschlands teil."

Verschiedene Faktoren wie der verstirkte Austausch im diplomatischen
Dienst wie auch auf universitdrer Ebene sowie der wachsende Handel mit der
Tirkei fithrten zu einer Zunahme der Prisenz von Musliminnen und Musli-
men in Deutschland, besonders in Berlin. Dies fiihrte dazu, dass in den Jah-
ren 1924 bis 1927 in Berlin-Wilmersdorf die erste grofiere Moschee mit zwei
Minaretten auf deutschem Boden gebaut wurde.”

Dennoch haben die in dieser Zeit in Deutschland lebenden Musliminnen und

Muslime das Leben in Deutschland nicht nachhaltig gepragt. Wer ihre Existenz

in Deutschland ignorieren wollte, konnte dies ohne Probleme tun.” Dies hatte

zwei Griinde: Zum einen war ihre Zahl relativ gering und zum anderen hatten sie

nur auf wenigen gesellschaftlichen Ebenen Kontakt zur deutschen Bevolkerung:

,»Als Diplomaten, Offiziere und Geschiftsleute lebten Muslime aber eher
isoliert von der Mehrheit der Bevolkerung und bewegten sich fast aus-
schliefSlich in standesgleichen Zirkeln, so dass der Islam als Religionsge-
meinschaft im Bewusstsein der deutschen Bevolkerung kaum eine reale

Grofle war.“V

Somit stellte die islamische Priasenz in Deutschland die deutsche Gesellschaft

noch nicht vor die Aufgabe, sich mit dem Islam im eigenen Land auseinanderzu-

Vgl. M. S. Abdullah, Geschichte des Islams in Deutschland, S. 27ff.; ders., Was will
der Islam in Deutschland?, S. 14f,; U. Spuler-Stegemann, Muslime in Deutschland.
Nebeneinander oder Miteinander?, S. 35; Zentralinstitut Islam Archiv Deutschland
e. V., Zwischen Preussenadler und Hakenkreuz. Islam in Deutschland von 1739-
1945, S. 11f.

Vgl. Zusammenleben mit Muslimen in Deutschland. Gestaltung der christlichen Be-
gegnung mit Muslimen. Eine Handreichung des Rates der Evangelischen Kirche in
Deutschland, S. 16.

Vgl. ebd.

Ebd.
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setzen. Die Notwendigkeit des Dialogs mit Musliminnen und Muslimen war so-
mit nicht gegeben. Dies dnderte sich, als in den 50er Jahren des letzten Jahrhun-
derts durch private und regionale Initiativen Arbeitskrifte aus der Ttiirkei ange-
worben wurden.”® Die Anwerbung tiirkischer - aber auch anderer ausliandischer
— Arbeitnehmer wurde durch die Unterzeichnung eines bilateralen Anwerbeab-
kommens zwischen der Tiirkei und der Bundesrepublik Deutschland im Jahr
1962 zu einem Staatsmonopol. Das Interesse an einer solchen Anwerbung war auf
deutscher Seite nicht zuletzt durch den Bau der Berliner Mauer bedingt, da diese
den Zustrom von ostdeutschen Arbeitskriften unterband.” Die auf diese Weise
angeworbenen Arbeitskrifte wurden als ,,Gastarbeiter bezeichnet. Diese Be-
zeichnung hat einerseits eine durchaus positive Dimension: Als Alternative zu der
Bezeichnung als ,,Fremdarbeiter” bringt er zum Ausdruck, dass die eingeladenen
Arbeitskrifte keine ,,Fremden®, sondern ,,Géste“ und als solche willkommen sind.
Zudem entspricht die Bezeichnung ,,Gastarbeiter” durchaus dem Selbstverstind-
nis vieler Vertreter der so genannten ersten Generation, denn diese hatten nicht
geplant, hier auf Dauer zu bleiben, sondern - als Géste - einige Zeit in Deutsch-
land zu leben und zu arbeiten, um dann in ihre jeweilige Heimat zuriickzukehren.
Andererseits hat diese Bezeichnung jedoch auch eine politische Dimension, denn
durch sie wurde zum Ausdruck gebracht, dass Deutschland kein Einwanderungs-
land sei, und die ausldndischen Arbeitskrifte dementsprechend nur Géaste seien.”
Die Zahl der Gastarbeiter in Deutschland war von der jeweiligen wirtschaftlichen

Vgl. J. Nielsen, Islam in Westeuropa, S. 40. M. A. K. Grimm gibt in seinem Beitrag
»Islam in Deutschland - aus der Sicht eines Zeitzeugen® einen Einblick in das Leben
von Musliminnen und Muslimen in Deutschland seit 1954.

Vgl.]. Nielsen, Islam in Westeuropa, S. 41.

2 Vgl. J. Nielsen, a. a. O, S. 42f.

Die Diskussion um eine ,,Leitkultur® in Deutschland, die von Vertreterinnen und
Vertretern der CDU initiiert wurde, ist nur vor dem Hintergrund zu verstehen, dass
auch innerhalb der CDU, die zunichst die These vertreten hatte, dass Deutschland
kein Einwanderungsland sei, hinsichtlich dieser Frage ein Umdenken eingesetzt hat.
Nun wird einerseits zwar konzediert, dass Deutschland ein Einwanderungsland sei,
weil erkannt wurde, dass auf Einwanderer aus wirtschaftlichen Grinden nicht ver-
zichtet werden kann, andererseits aus Sorge um den Erhalt der kulturellen Identitdt
Deutschlands willen jedoch die Orientierung aller in Deutschland lebenden Men-
schen an einer ,,Leitkultur® postuliert.
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