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Vorbemerkung

Die in diesem Band versammelten Studien beschéftigen sich mit der Entwicklung des Islams in
verschiedenen Regionen der ehemaligen Sowjetunion, insbesondere in Russland (Tatarstan), im
Kaukasus (Aserbaidschan und Dagestan) und in Mittelasien (Usbekistan und Tadschikistan). Im
Vordergrund stehen die unterbrochene oder abgebrochene Tradierung und die neue Vermitt-
lung islamischer Glaubensinhalte und rechtlich-moralischer Werte und Normen. Der Band er-
gdnzt damit eine vorangegangene Publikation zu islamischen Bildungsinstitutionen in der
UdSSR und ihren Nachfolgestaaten in Form von systematischen Uberblicksdarstellungen um
einzelne Fallstudien.'

Die hier versammelten Beitrége entstanden in den Jahren 2002 bis 2006 im Rahmen eines
gemeinsam mit Prof. Dr. Stefan Reichmuth und Prof. Dr. Fikret Adanir an der Universitit Bo-
chum konzipierten und geleiteten internationalen Projektes zur islamischen Bildung in der
Sowjetunion und der GUS. In ihrer Bestandsaufnahme der historischen wie auch der postsowje-
tischen Entwicklungen reflektieren die hier vertretenen Studien damit den Stand der Forschung
in einer Zeit, in der — im Gefolge globaler und nationaler Entwicklungen - eine restriktive Reli-
gionspolitik dem verhaltnismaRig liberalen Umgang mit dem haufig als “islamischem Wieder-
erwachen” apostrophierten Interesse an islamischen Traditionen und Reformen in den 1990er-
Jahren ein Ende gesetzt hatte. Die meisten Beitrdge wurden urspriinglich in russischer Sprache
verfasst. Thre Ubersetzung und Redaktion, und damit auch die Fertigstellung dieses Bandes,
haben sich' aus verschiedenen, nicht zuletzt gesundheitlichen Griinden leider iiber mehrere
Jahre hingezogen, wofiir alleine die Herausgeber verantwortlich zeichnen. Die Mehrzahl der
Artikel reprasentiert den Forschungsstand des Jahres 2006; wo es moglich erschien, wurden in
Absprache mit den Autoren auch jlingere Entwicklungen aufgegriffen. Trotz dieser verzogerten
Drucklegung, so sind wir iiberzeugt, haben die hier publizierten, auf erst seit kurzem zugéangli-
chem Quellenmaterial und intensiven Feldforschungen beruhenden Fallstudien keineswegs an
Bedeutung eingebiift, zumal es an Publikationen zur Entwicklung des Islams in der Sowjetuni-
on und dem post-sowjetischen Raume in deutscher Sprache nach wie vor mangelt. Mit dem
vorliegenden Band mdchten wir insofern auch an die in den Jahren 1996 bis 2004 publizierten
vier Béande unserer Serie “Muslim Culture in Russia and Central Asia” ankniipfen, in denen vor
allem Studien zum 19. und 20. Jahrhundert vertreten waren.”

1  Islamic Education in the Soviet Union and Its Successor States, Hrsg. Michael Kemper/Raoul Motika/Stefan Reich-
muth (London 2009).

2 Muslim Culture in Russia and Central Asia from the 18th to the Early 20th Centuries, Bd. 1, Hrsg. Michael Kemper/
Anke von Kiigelgen/Dmitriy Yermakov (Berlin 1996); Muslim Culture in Russia and Central Asia from the 18th to the
Early 20th Centuries, Bd. 2: Inter-Regional and Inter-Ethnic Relations, Hrsg. Anke von Kiigelgen/Michael Kemper/
Allen J. Frank (Berlin 1998); Muslim Culture in Russia and Central Asia, Bd. 3: Arabic, Persian and Turkic Manu-
scripts (15th-19th Centuries), Hrsg. Anke von Kiigelgen/ASirbek Muminov/Michael Kemper (Berlin 2000); Muslim



2 Michael Kemper/Anke von Kiigelgen/Raoul Motika

Die Diversitiat des Islams im Russischen Reich

Der Islam ist kein Monolith — dies ist eine Binsenweisheit, die allzuoft ibersehen wird, wenn in
essentialistischer Art und Weise Aussagen iiber den “Charakter des Islams” oder iiber sein “Be-
drohungspotential” fiir die westliche sdkulare Gesellschaft getroffen werden. Kaum etwas
macht die Diversitédt im Islam so unmittelbar deutlich wie ein Blick auf die russisch-imperiale,
sowjetische oder postsowjetische Landkarte. Das Russische Reich umfasste im spaten 19. Jahr-
hundert vor allem grof3ere sunnitische Volksgruppen; die der hanafitischen Rechtsschule an-
hingen, darunter die Tataren, Baschkiren, Kasachen, Nogaier, Kirgisen, Usbeken, Turkmenen,
Tadschiken, Balkaren und Tscherkessen. Daneben befolgten einige Volker aber auch die
safi’itische Rechtsschule, insbesondere im multi-ethnischen Dagestan (Awaren, Kumiiken, Dar-
giner, Laken, Lesgier und viele andere). Bei manchen Vo6lkern konkurrierten die beiden Rechts-
schulen, wie zum Beispiel bei den Tschetschenen. Und schlieflich umfassten das Russische
Reich und die Sowjetunion auch einige schiitische Bevolkerungsgruppen, vor allem in Siidkau-
kasien (insbesondere Aserbaidschan und Siid-Dagestan) und Usbekistan sowie kleine ismailiti-
sche Gemeinschaften in Tadschikistans Bergen, was wiederholt zu Konflikten und auch zu blu-
tigen Auseinandersetzungen gefiihrt hat.’

Die Diversitdt innerhalb von Sunna und Schia und ihren im Zarenreich dominanten
Rechtstraditionen ist erheblich. Hanafitischer Schriftislam prégte die grofen islamischen
Medresen von Buchara und Samarkand in Transoxanien (im heutigen Usbekistan) ebenso wie
die im Verlaufe des 18. und 19. Jahrhunderts geschaffenen tatarischen islamischen Bildungs-
zentren auf dem Gebiet der heutigen Republik Tatarstan und in einem groRen Giirtel von Sankt
Petersburg iiber Moskau und NiZniy Novgorod bis nach Penza und Ufa, Saratov und Astrachan,
sowie in West-Sibirien. Dieser Schriftislam kontrastierte mit dem ebenfalls hanafitischen Exege-
sen folgenden, sozial und okonomisch jedoch vollig anders eingebetteten Islam der Kasachen,
Karakalpaken, Kirgisen und Turkmenen; letztere Volker hatten in vorsowjetischer Zeit Formen
von Islam gelehrt und praktiziert, die deutliche Anpassungen an die transhumante Stammesge-
sellschaft aufwiesen, wo nicht zuletzt genealogische Elemente von zentraler Bedeutung waren.*
Doch auch'in der Steppe entstanden islamische Bildungszentren und mit ihnen Schriften, in
denen weniger rechtlich-moralische und theologische Fragen diskutiert wurden als vielmehr
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Ashirbek Muminov/Anke von Kiigelgen/Devin DeWeese/Michael Kemper (Almaty/Bern/Tashkent/Bloomington
2008); Virginia Martin, Law and Custom in the Steppe: The Kazakhs of the Middle Horde and Russian Colonialism in
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das dortige spezifische muslimische Gemeindeleben.®> Mit den hanafatischen Rechtstraditionen
koexistierte weitgehend harmonisch die von al-Maturidi (st. 941) und seinen Schiilern weiter-
entwickelte hanafitische Theologie, andere theologische Richtungen waren von ihr weitgehend
erfolgreich verdringt worden.® Ebenso eintrichtig war in der Regel das Zusammenspiel mit der
im Russischen Reich bei weitem wirkméchtigsten Sufi-Gruppierung, der Nagsbandiyya. Rechts-
islam und Sufismus bildeten in aller Regel eine Personalunion - tagsiiber bildete ein Meister
seine Studenten in der hanafitischen Rechtsliteratur und der maturiditischen Theologie aus, im
Lesen und Verstehen der klassischen Kompendien mit ihren Kommentaren und Superkommen-
taren, und abends versammelte er seine Adepten zum sufischen Ritual, dem dikr. Innerhalb der
verschiedenen Nagsbandiyya-Zweige war allerdings der Konkurrenzkampf grof3 und Auseinan-
dersetzungen mit anderen Sufirichtungen, vor allem der Yasaviyya, endeten bisweilen mit Ver-
treibung oder freiwilliger Emigration.” Der Wettstreit mit anderen Sufirichtungen konnte aber
auch zur Affiliation in verschiedenen Sufigruppierungen und sogar zu ihrer Verkniipfung fiih-
ren, etwa im Falle der Nagsbandiyya, von der ein Zweig in Dagestan eine Allianz mit der
Sadiliyya einging.®

Das Verhiltnis der Muslime zur Obrigkeit, seien es die muslimischen Lokalherrscher oder der
Zar, war ebenfalls keineswegs einheitlich.’ Tatarische Gelehrte entwickelten im 19. Jahrhun-
dert einen historiographischen und islamischen Diskurs, in dem sie ihre Situation im Russi-
schen Reich positiv definierten, mithin dem Islam seinen festen Platz unter russischer Herr-
schaft, unter dem Schutz des Zaren gaben,'® wéahrend zur selben Zeit viele Muslime im Nord-
kaukasus unter dem Banner des Islams gegen das russische koloniale Vordringen einen “heili-
gen Krieg” (gihad, gazawat) fiihrten. Auch die russische Islampolitik war nicht einheitlich: sie
wechselte nicht nur von Epoche zu Epoche sondern unterschied sich auch von Region zu Regi-
on. Wihrend die Behorden in der zweiten Halfte des 19. Jahrhunderts in Zentralrussland ver-

5  Allen J. Frank, Muslim Religious Institutions in' Imperial Russia. The Islamic World of Novouzensk District and the
Kazakh Inner Horde, 1780-1910 (Leiden/Boston/Kéln 2001); Materials for the Islamic History of Semipalatinsk. Two
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2001).
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Komatsu (Tokyo 2012), S. 259-279.
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bridge 2006).
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suchten, die islamischen Gemeinden fester in den Staat einzubinden und auch den Unterricht
der russischen Sprache an islamischen Schulen verbindlich zu machen, spricht man in Bezug
auf Mittelasien zur selben Zeit von der kolonialen Politik des “Ignorierens” des Islams, wobei
die islamischen Eliten weitgehend sich selbst {iberlassen blieben.

Nimmt man die ganze Spannbreite des islamischen Spektrums im Russischen Reich in den
Blick, dann fallen zwangsldufig auch einige generationsbedingte Aspekte auf. So begann der
eben genannte Grof3e Kaukasuskrieg, der Russland von den spiten 1820ern bis 1859 in Atem
hielt, als eine islamische Reformbewegung von Islam-Studenten (den “Muriden” der drei aufei-
nanderfolgenden Imame Gazi-Muhammad, Hamzat-Bek und Samil), welche die Abschaffung
des Gewohnheitsrechts und die Einsetzung der Scharia forderten. Erst als diese jungen Méanner
die traditionellen muslimischen Eliten ihrer awarischen Berggemeinden vertrieben, weil letz-
tere das in ihren Augen “gottlose” Gewohnheitsrecht (die ‘adat) vertraten, kam Russland ins
Spiel, als Schutzmacht eben jener Dorféltesten, welche sich mit der Pridsenz der “Unglédubigen”
im Lande im grofen und ganzen abgefunden hatten. Doch in Dagestan beriefen sich nicht nur
die “Muriden” sondern auch ihre muslimischen Gegner auf das islamische Recht; und wahrend
eine Sufi-Gruppe den Dschihad unterstiitzte, wandten sich andere Sufimeister heftig dagegen."
Auch die vielzitierte Bewegung der Dschadidisten (“Neuerer”, nach ihren “neuen (Ausbildungs-
)Prinzipien”, den usil-i §adid), welche sich vor allem bei den turksprachigen Volkern des Russi-
schen Reiches zwischen ca. 1860 und 1930 fiir eine Reform des islamischen Bildungswesens
durch Integration westlich-européischer Unterrichtsformen und -inhalte einsetzte, zeigt deutli-
che Charakteristika eines Generationskonfliktes; die Dschadidisten stemmten sich gegen die
“traditionellen” Gelehrten (die dann als Qadimisten bezeichnet wurden, “Vertreter des Alten”),
welche an dem herkémmlichen Kanon und der althergebrachten Unterrichtsmethode festhiel-
ten.'? Die Dschadidisten bereiteten den Boden fiir die ersten Nationalbewegungen, die um die
Wende zum 20. Jahrhundert bei den Tataren, Aserbaidschanern, Baschkiren, Usbeken und an-
deren Volkern aufkamen; ihre Fiihrer verstanden sich indes bereits nicht mehr als Islam-
Gelehrte sondern als muslimische Intellektuelle."® Es gab aber auch “dschadidistisch-monarchis-
tische” Zwischenpositionen, wie die des St. Petersburger tatarischen, zarentreuen muslimischen
Reformers Ataulla Bayazitov.'*

Bei alledem waren die Muslime Russlands immer um die Aufrechterhaltung von Kontakten
mit der weiteren islamischen Welt bemiiht, wobei Handel Hand in Hand ging mit Studienkon-
takten und islamischen Netzwerken. Die jahrhundertealten Islamzentren Buchara, Samarkand,
Chiwa und Kokand auf dem Gebiet des heutigen Usbekistan fungierten nicht nur als Wissens-

11 Michael Kemper, Herrschaft, Recht und Islam in Daghestan. Von den Khanaten und Gemeindebiinden zum gihad-Staat
(Wiesbaden 2005). Siehe auch Clemens Sidorko, Dschihad im Kaukasus (Wiesbaden 2007).

12 Heléne Carrére d’Encausse, Réforme et Révolution chez les Musulmans de ’Empire russe (Paris 1966; englische Aus-
gabe: Islam and the Russian Empire: Reform and Revolution in Central Asia [New York 1988/2009]).

13  Christian Noack, Muslimischer Nationalismus im Russischen Reich: Nationsbildung und Nationalbewegungen bei Tata-
ren und Baschkiren, 1861-1917 (Stuttgart 2000); Rafik Mukhametshin, Islam v obshchestvennoi i politicheskoi zhizni
tatar i Tatarstana v XX veke (2005); L’islam-de Russie.-Gonscience communautaire et autonomie politique chez les Ta-
tars de la Volga et de ’Oural, depuis le XVIIle siécle, Hrsg. Stéphane A. Dudoignon/Damir Is’haqov/Réafyq Moham-
métshin (Paris 1997).

14 Mileusa M. Xabutdinova, ,Bayazitov“, Islam v Sankt-Peterburge, Seriya “Islam v Rossiyskoy Federacii”, vipusk 3
(Moskau/NiZniy Novgorod 2009), S. 171; Anke von Kiigelgen, ,Imam Ataulla Bajazitov: Ein tatarischer Kontra-
hent Renans in Sankt Petersburg®, Die erste globalisierte Debatte um “Islam und Fortschritt”: Ein Vortrag von Ernest
Renan (1883) und sein Widerhall in den Hauptstddten des Nahen Ostens und Russlands, Hrsg. Birgit Schibler/Anke
von Kiigelgen (in Vorbereitung).
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und Ausbildungsstétten fiir die hanafitischen Muslime der gesamten mittelasiatischen Region
und Zentralrusslands, sondern auch als Drehscheibe zu Afghanistan und Iran sowie dem Mittle-
ren Osten.’®> Mit dem Aufkommen von Eisenbahn und Dampfschifffahrt reisten russlindische
Muslime im 19. Jahrhundert aber auch iiber Odessa nach Istanbul und weiter zur Pilgerfahrt
nach Mekka. Die Dschadidisten entwickelten ihre “europdischen” Bildungskonzepte nicht nur
im Austausch mit den Russen, sondern auch und vor allem bei den muslimischen Modernisten
im Osmanischen Reich und in Agypten. Starke Verbindungen zum Osmanischen Reich bestan-
den dariiberhinaus im Nordwest-Kaukasus, und sie kulminierten nach dem Kaukasuskrieg, in
den frithen 1860ern, in der massiven (von den russischen Behdorden erzwungenen oder zumin-
dest unterstiitzten) Auswanderung grol3er Teile der Tscherkessen, Tschetschenen und anderer
Ethnien; ihre Diasporakontakte blieben das ganze 20. Jahrhundert iiber bestehen, allen politi-
schen Einschrdnkungen zum Trotz. Die Muslime des Siidkaukasus hatten jahrtausendealte Ver-
bindungen zu den heiligen Stdtten der Schiiten in Iran, nicht zuletzt auch geférdert durch den
Umstand, dass gegenwadrtig eine groBere Zahl von Aseris im iranischen Aserbaidschan lebt als
in der postsowjetischen Republik gleichen Namens.'®

Islam in der Sowjetunion: Repression und Anpassung

Mit dem Antritt der Bolschewiki nach der Oktoberrevolution ist der Osteuropahistoriker ge-
neigt, generalisierend vom “Sowjetislam” zu sprechen. Dieser Begriff impliziert die Annahme,
dass in dem entstehenden sowjetischen Staat alle oben umrissenen Islam-Modelle durch eine
zentrale Gesetzgebung, durch die gleichgeschalteten ausfiihrenden Organe vor Ort, durch den
Roten Terror und durch die alle muslimischen V6lker in dhnlicher Weise betreffenden Moderni-
sierungskampagnen in eine einzige Form gezwdngt wurden; und dass der Islam sich in der
UdSSR fortan in vollstéindiger Isolation vom Rest der islamischen Welt entwickelte.'” Auf den
ersten Blick gab es in der Tat solch eine isolierte, selbst-referenzielle Form. Wahrend in den ers-
ten Jahren nach 1917 die Diversitit noch fortlebte und die muslimischen Gemeinden von der
Sowjetfithrung weitgehend unbelistigt neue Islamschulen errichteten, kam mit dem Beginn der
Kollektivierung Ende der zwanziger Jahre der Frontalangriff auf alles Islamische.'® In unserem

15 Von Kiigelgen, Die Legitimierung der mittelasiatischen Mangitendynastie; Bakhtiiar Babadzhanov, Kokandskoe khanst-
vo: Vlast’, politika, religiia (Tokyo/Tashkent 2010).

16 Eva Maria Auch, Muslim — Untertan — Biirger: Identitdtswandel in gesellschaftlichen Transformationsprozessen der mus-
limischen Ostprovinzen Stidkaukasiens (Ende 18. — Anfang 20. Jh.) (Wiesbaden 2004); Raoul Motika, Die politische
Offentlichkeit Iranisch-Aserbaidschans wéhrend der Konstitutionellen Revolution im Spiegel der Tébriser Zeitung Azar-
baygan (Frankfurt am Main u. a. 2001); ders., ,Religionen — Identitétsstiftung, Abgrenzung und Gemeinschafts-
bildung“. Der Kaukasus. Geschichte-Kultur—Politik, Hrsg. Marie-Carin von Gumppenberg/Udo Steinbach, 2. neube-
arbeitete Aufl. (Miinchen 2010), S. 210-224; Sophie Bedford, Islamic Activism in Azerbaijan: Repression and Mobi-
lization in a Post-Soviet Context (Stockholm 2009); Rufat Sattarov, Islam, State, and Society in Independent Azerbai-
jan. Between Historical Legacy and Post-Soviet Reality — with special Reference to Baku and its Environs (Wiesbaden
2009).

17 Diese “zentralistische” Perspektive, die sich vor allem auf sowjetische Archivdokumente stiitzt, findet man zum
Beispiel im Werk von Yaacov Ro’i, Islam in the Soviet Union: From the Second World War to Gorbachev (London
2000), aber auch in den Klassikern von Hans Braker, Alexandre Bennigsen, Chantal Lemercier Quelquejay und
anderen Autoren.

18  Zur Vernichtung der islamischen Gelehrsamkeit in den 1930ern siehe die Beitrdge zu den einzelnen Regionen in
Islamic Education in the Soviet Union and Its Successor States. Zum Aufkommen des Stalinismus am Beispiel Aserbai-
dschans siehe Jorg Baberowski, Der Feind ist iiberall: Stalinismus im Kaukasus (Miinchen 2003). Siehe nun auch ei-
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Sammelband wird diese Umbruchszeit in drei Beitrédgen z. T. ausfiihrlich beschrieben. Am Bei-
spiel Dagestans und Tatarstans zeigen Vladimir Bobrovnikov und II'nur Minnullin in ihren je-
weiligen Studien auf, wie die Bolschewiki ihre anti-islamische Propaganda und Politik stu-
fenweise ausbauten, zuerst mit gebiihrender Vorsicht, um keine Rebellionen zu provozieren,
teils aber auch, um sich Verbiindete zu sichern, dann mit voller Harte. Ahnliche Prozesse liefen
in allen Regionen mit muslimischer Bevolkerung ab; seit den frithen dreifiger Jahren galt der
Islam den Sowjets als “feudale” Religion, die es mit allen Mitteln zu bekdmpfen galt.'® Eine
Ausnahme und zugleich ein Vorbild fiir diese Manahmen bildete, wie Altay Goyiisov in sei-
nem Beitrag ausfiihrt, Aserbaidschan. Dort wurden bereits 1920 alle religiosen Gerichte verbo-
ten, die schiitischen Trauerrituale bekdmpft und eine massive anti-religiose Kampagne mittels
des “Bundes der Gottlosen Eiferer” (Soyuz voinstvuyuscix bezboznikov, SVB) gefiihrt, die aller-
dings zunehmend auf Widerstand stiel3 und letztlich ein Misserfolg war.

Mit dem erzwungenen doppelten Alphabetwechsel ihrer Sprachen, vom (reformierten) Arabi-
schen zum “Lateinischen” Ende der zwanziger Jahre und dann, zehn Jahre spéter, zum Kyrilli-
schen (mit Sonderzeichen), verloren die muslimischen Volker der Sowjetunion den Zugang zum
vorrevolutionéren islamischen Schrifterbe.® Zugleich hatte es in den zwanziger Jahren vergeb-
liche Versuche gegeben, dort, wo Arabisch die Schriftverkehrssprache bildete, wie in Dagestan,
diese Sakralsprache durch die einheimische Turksprache zu ersetzen. Erst nach dem deutschen
Angriff auf die UdSSR machte die sowjetische Fiihrung in ihrer Religionspolitik wieder einige
Kompromisse, offensichtlich um die Bevolkerung besser fiir den militirischen Kampf mobilisie-
ren zu konnen. Zu diesen Maflnahmen gehorte die Schaffung von vier dhnlich strukturierten
“Geistlichen Islamischen Verwaltungen”, welche die gldubigen Muslime der Sowjetunion offizi-
ell “verwalten” sollten. Diese Verwaltungen, die von staatlich eingesetzten loyalen Muftis gelei-
tet wurden, hatten die Aufgabe, Antrage auf die Eroffnung neuer Moscheen zu priifen und ge-
gebenenfalls weiterzuleiten sowie das ortliche Moscheepersonal zu kontrollieren. Diese vier
Muftiate hatten ihren Sitz in Ufa (Baschkirien, fiir das Europdische Russland und Sibirien), in
Taschkent (fiir Mittelasien und Kasachstan), in Buinaksk, dann Machatschkala (fiir den Nord-
kaukasus), und in Baku (fiir die Schiiten des Siidkaukasus, mit einem Mufti fiir die Sunniten
derselben Region). Alle Muftiate unterstanden der Aufsicht eines Rates fiir Religiose Angelegen-
heiten in Moskau (mit Vertretungen in den einzelnen Unionsrepubliken und Autonomen Repu-
bliken) und befanden sich unter Kontrolle des KGB; dies lésst sich sehr gut an den “sozialisti-
schen fatwas” dieser Muftis ablesen.” Nach und nach wurden in den einzelnen Republiken
einige Moscheen neu “zugelassen”, die jedoch wenig mehr als symbolischen Wert hatten; noch
Mitte der 1980er-Jahre betrug die Gesamtzahl aller “offiziell zugelassenen” Moscheen in der
UdSSR vermutlich nicht viel mehr als vierhundert, fiir eine muslimische Bevolkerung von iiber

ne wichtige dreibandige Dokumentenpublikation: Islam i sovetskoe gosudarstvo (Po materialam Vostocnogo otdela
OGPU. 1926.g.). Vipusk 1, Hrsg. D. Yu. Arapov/G. G. Kosa¢ (Moskau 2010); Islam i sovetskoe gosudarstvo (1917-
1936). Sbornik dokumentov. Vipusk 2, Hrsg. D. Yu. Arapov (Moskau 2010); Islam i sovetskoe gosudarstvo (1944—
1990). Sbornik dokumentov. Vipusk 3, Hrsg. D. Yu. Arapov (Moskau 2011).

19 Zur frithen sowjetischen Debatte tiber den “Klassencharakter” des Islams siehe Michael Kemper, ,,The Soviet
Discourse on the Origin and Class Character of Islam, 1923-1933%, Die Welt des Islams 49.1 (2009), S. 1-48.

20 Ingeborg Baldauf, Schriftreform und Schriftwechsel bei den muslimischen Russland- und Sowjettiirken (1850-1937):
Ein Symptom ideengeschichtlicher und kulturpolitischer Entwicklungen (Budapest 1993).

21 Michael Kemper/Shamil Shikhaliev, ,,Administrative Islam: Two Soviet Fatwas from the North Caucasus®, Islamic
Authority and the Russian Language: Cases from the North Caucasus, Moscow, Tatarstan and Western Siberia, Hrsg.
Alfrid K. Bustanov/Michael Kemper (Amsterdam 2012; im Druck)
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fiinfundvierzig Millionen. Der Eindruck der Vereinheitlichung des “Sowjetislams” verstarkt sich
noch durch den Umstand, dass es in der Nachkriegszeit nur eine, zeitweise zwei vom Staat
lizensierte kleine Schulen zur Ausbildung von Imamen und Muftis fiir die gesamte UdSSR gab,
die Mir-i ‘Arab in Buchara und die Barak-Xan Medrese (spater Buxari-Institut) in Taschkent.
Die wenigen Graduierten dieser Medresen wurden in den siebziger und achtziger Jahren in alle
vier Islamverwaltungen geschickt, um dort als Muftis oder Funktionére zu dienen (und heute
noch stammen viele der post-sowjetischen Muftis aus dieser “sowjetischen Islam-Schule”). Mit
diesen MafSnahmen wurde in der Tat ein “einheitlicher”, scheinbar mit dem Sozialismus und
der Sowjetmacht konform gehender Islam propagiert. Im grof3en und ganzen aber forderte und
forderte der Sowjetstaat einen “sdkularen Islam”, der seiner rituellen und politischen Funktio-
nen weitgehend enthoben wurde und einen rein symbolischen Wert als kulturelles Erbgut ha-
ben sollte. 2

Doch dieser extrem kurzgeschorene “offizielle” Islam ist nur eine Seite der Medaille; vor Ort
lebten die alten Traditionen weiter fort, auch wenn sie seit den 1930er-Jahren ihrer vorrevolu-
tiondren Strukturen (Gerichte, Moscheen, Medresen, fromme Stiftungen, islamische Bibliothe-
ken, Zeitschriften und Journale) weitestgehend beraubt waren und ein Grof3teil der islamischen
Eliten wiahrend der Terrorjahre (besonders 1936-38) physisch vernichtet oder verbannt wor-
den war. Zum Gebet und zu islamischen Lebenszyklusritualen traf man sich zu Hause oder bei
Heiligengrabern, und die islamische Identitét, und ein Islam-verbundener Moralkodex, wurden
im Rahmen der Familie und im Nachbarschaftsleben vermittelt. Im Zuge der Entstalinisierung
kamen Mitte der fiinfziger Jahre dann Tausende fritherer Imame aus den Arbeitslagern und aus
der Verbannung zuriick; in ihrer Heimat fanden sie meist unqualifizierte Anstellungen, die ih-
nen genug Zeit lielen, um als “freie Imame” zu arbeiten und privat islamische Unterweisung zu
geben.” Darauf aufbauend aber gab es mancherorts auch eine rudimentére islamische Bil-
dungsvermittlung, in Form von privaten Studien- und Lesezirkeln, die vor allem in Usbekistan
hugras genannt wurden. Obwohl das professionelle Niveau hier relativ niedrig war, scheint es
immer noch hoher gelegen zu haben als an der “offiziellen” Islamschule in Buchara, der Mir-i
Arab Medrese; und wie ASirbek Muminov in seinem Beitrag aufzeigt, waren unter den Studen-
ten an der “offiziellen” Mir-i Arab nicht wenige, die sich ihr islamisches Wissen zuvor “privat”
angeeignet hatten, und die an der sowjetischen Medrese kein Wissen sondern nur noch ein
Diplom anstrebten, um dann “offiziell” als Imam Arbeit zu finden. Damit zeigt Muminovs Bei-
trag iiber Usbekistan auch, dass der “offizielle” Islam mit dem “illegalen” oder “halblegalen”
Islam in enger Verbindung stand; ja, selbst innerhalb des “offiziellen Islams” der Medresen und
Muftiate gab es eine gewisse Vielfalt an Interpretationen, die mit den Personlichkeiten der Muf-
tis und Lehrer zusammenhing.”* Dass mancherorts selbst die islamische Rechtspraxis in der
UdSSR fortlebte, zeigt in unserem Band die Studie von Vladimir Bobrovnikov; er weist nach,
dass die Kolchosen des nordkaukasischen Berglandes weitgehende Kompromisse machten, um
den Islam in das konomische und soziale Leben mit einzubeziehen. Samil Sixaliev schlieRlich

22 Adeeb Khalid, ,,A Secular Islam: Nation, State; and Religion in Uzbekistan*, International Journal of Middle East
Studies 35.4 (2003), S. 573-598; ders., Islam after Communism: Religion and Politics in Central Asia (Berkeley/Los
Angeles/London 2007).

23 Stéphane A. Dudoignon, ,From Revival to Mutation: The Religious Personnel of Islam in Tajikistan, from De-
Stalinization to Independence (1955-1991)“, Central Asian Survey 30.1 (2011), S. 53-80.

24 Vgl. Disputy musul’'manskikh religioznykh avtoritetov v Tsentral’noi Azii v XX veke, Hrsg. Bakhtiiar Babadzha-
nov/Ashirbek Muminov/Anke von Kiigelgen (Almaty 2007); A.J. Frank/J. Mamatov, Uzbek Islamic Debates
(Springfield, MA 2006).
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zeigt in seinem Beitrag, dass auch die Sufibruderschaften in den Sowjetjahrzehnten fortlebten
und sich entwickelten; so ist festzustellen, dass die heute in Dagestan vorherrschende Bruder-
schaft, die Nagsbandiyya Mahmudiyya, erst in der spaten Sowjetzeit zu ihrer dominanten Stel-
lung gegeniiber anderen Zweigen der Naqsbandiyya gelang, welche zuvor die Szene beherrsch-
ten. Auch im “Sowjet-Sufismus” sehen wir mithin nicht eine primitive Konservierung des Vor-
revolutiondren, unter einem Tortendeckel in versteinerter Isolation vom sozialen und politi-
schen Leben, sondern eine lebendige Dynamik, die von Anpassung an die neuen politischen
und Okonomischen Gegebenheiten geprigt ist, allen Widrigkeiten zum Trotz. Wo es ab der
Mitte der zwanziger Jahre bis in die spiten achtziger keine Entwicklung gab, ist die muslimi-
sche Presse in der Sowjetunion; in der Analyse der tatarischen muslimischen Zeitungen und
Journale im 20. Jahrhundert, die Diliara Usmanova in diesem Band vorlegt, erscheinen diese
Jahrzehnte denn auch als ein schwarzes Loch zwischen zwei voneinander weitgehend isolierten
Bliiteperioden.

Die bei westlichen Analysten der siebziger und achtziger Jahre weit verbreitete Annahme, dass
jede islamische Aktivitdt in der UdSSR von einem politischen Engagement gegen die Sowjet-
herrschaft zeugt, erweist sich dabei als irrig; viele Muslime der Sowjetunion gingen Kompro-
misse mit dem Regime und mit den islamischen Autoritdten ein, die vom Regime bestimmt
worden waren, oder man ignorierte einander schlicht. Die UdSSR ging jedenfalls nicht an ei-
nem islamischen “Widerstand” in den siidlichen Republiken zugrunde, sondern an den inneren
Widerspriichen einer reformunfihigen Parteileitung und Planwirtschaft im Zentrum und an den
sdkularen Nationalbewegungen in den baltischen Staaten und der Ukraine sowie in Aser-
baidschan, Georgien und Armenien. Noch Mitte 1991 stimmten alle “muslimischen” Republi-
ken Mittelasiens mit grofer Mehrheit fiir Gorbatschows Projekt einer neuen Union; die Unab-
héngigkeitserklarungen von Republiken wie Usbekistan und Turkmenistan erfolgten erst im
Herbst, als das Zentrum sich bereits in voller Auflésung befand und die neue russische Fithrung
glaubte, sich vom “kolonialen Hinterhof” befreien zu miissen. Selbst in Tschetschenien begann
der politische Widerstand gegen Moskau in groRtenteils sdkularen Bahnen. Erst in den Kriegs-
jahren 1994-1996 und danach wurde der Islam dort zum beherrschenden politischen Faktor,
da die tschetschenische Regierung nicht im Stande war, die Warlords zu kontrollieren — was
dem islamisch verbramten Terror Vorschub leistete, der dann, 1999, Russland erneut einen
Vorwand zum militérischen Eingreifen lieferte. Bei alledem spielten die eigentlich tschetsche-
nischen islamischen Strukturen der Sufi-Bruderschaften nur eine marginale Rolle. Die sich in
den 1990er-Jahren ausbreitende Orientierung an der Friihzeit des Islams, die spiter aufge-
kommene Interpretationsrichtungen verunglimpft oder gar gewaltsam bekdmpft, mit anderen
Worten der sogenannte Salafismus oder “Wahhabismus” (in Anfiihrungszeichen, denn auf3er-
halb Saudi-Arabiens ist dies ist eher eine blof} denunzierende Fremdbezeichnung denn eine
sinnvolle analytische Kategorie) speiste sich nicht nur aus den Geldtopfen obskurer Stiftungen
der Golfstaaten, sondern hatte lokale Wurzeln in informellen Kreisen, die in Dagestan bis in die
1970er-Jahre zuriickzuverfolgen sind. Dass Salafismus schon zu Sowjetzeiten existierte, zeigt in
unserem Band auch ASirbek Muminov, der nachweist, dass in der groBten “offiziellen” Islam-
Verwaltung der Sowjetunion, dem SADUM-Muftiat in Taschkent, fundamentalistische (d. h.,
traditionskritische, nur die islamische Friihzeit akzeptierende) Islam-Interpretationen schon seit
den fiinfziger Jahren fest verankert waren. Hierbei offenbart sich das Paradox, dass die Sowjets
den “guten” Islam im Salafismus sahen, da letzterer die “abergldubischen” und “verschwenderi-
schen” Sufi-Praktiken an Heiligengrdbern angriff und fiir die zentralistische Vereinheitlichung
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eines “niichternen”, schriftglaubigen Islams eintrat, mit einem Arbeitsethos, der sich mit dem
Sozialismus vereinbaren lassen sollte. Demgegeniiber versuchen die Regime der post-
sowjetischen Periode vielerorts, sich auf den “traditionellen Volksislam” mit seinen sufischen
Strukturen zu stiitzen, um den nun als Volksfeind erkannten “Wahhabismus” einzudammen.

Neu- und Altorientierung

“Repression”, “Anpassung” und “Neuorientierung” sind mithin wesentliche Charakteristika der
Entwicklung im Umgang mit islamischen Traditionen in der UdSSR. Die “Neuorientierung”, die
in den spéten 1980er-Jahren einsetzte, verlduft auf staatlicher Ebene weitgehend in Bahnen,
die vom sowjetischen Erbe vorgezeichnet sind. So finden wir seit 1991 eine Multiplikation der
staatlich gelenkten Muftiate, die nun nicht nur in jeder Republik sondern in der Russischen
Foderation auch in zahlreichen Grof3stddten und Verwaltungsgebieten (oblast’, Sing.) gegriindet
wurden, auch sind zahlreiche islamische Bildungseinrichtungen wiedereréffnet oder neu ins
Leben gerufen worden. So existiert bereits auf staatlich-institutioneller Ebene eine gegeniiber
der Sowjetzeit verschirfte Konkurrenzsituation, nicht zuletzt auch inhaltlicher Art, da es fiir die
staatlichen Organe angesichts des mannigfaltigen Angebots an Islam-Auslegungen und des gro-
Ben innergesellschaftlichen Drucks nach moralischer und spiritueller Neuorientierung schwie-
riger wird, die Deutungshoheit zu wahren.” Die auch in Russland, dem Kaukasus und Mittela-
sien allgegenwdrtige Frage nach dem “richtigen” oder dem “wahren” Islam, die mancherorts
durch transnational agierende tiirkische und arabische Organisationen noch zusétzlich ange-
facht wird, hat zahlreiche Debatten zwischen gegenldufigen Positionen auf allen gesell-
schaftlichen Ebenen, nicht zuletzt auch in der Familie ausgeldst. Staatlicherseits bleiben die Re-
aktionen auf dieses Aushandeln des “richtigen Weges” weitgehend in sowjetischen Bahnen
verhaftet; nicht nur erwiesenermafen pluralismusfeindliche islamische Bewegungen, sondern
alle regimekritischen Tendenzen versucht man zu unterbinden und, wie beispielsweise in
Andidschan (Andijon) im Jahre 2005, gewaltsam niederzuschlagen und sie pauschal “muslimi-
schen Extremisten” in die Schuhe zu schieben.”® Die Ausformung und Pridgung moralischer
Orientierung durch die gesellschaftliche Umwelt und staatliches Agieren kann hier prototypisch
studiert werden.”

Heute ist es in Russland, Mittelasien und dem Kaukasus in offentlichen Verlautbarungen und
den Medien beinahe zum Dogma geworden, den Wiedereintritt des Islams ins 6ffentliche Leben
mit zwei Faktoren zu erkliren, einerseits der Riickbesinnung auf den “eigenen” Islam der vor-
sowjetischen Zeit (der nun als “traditioneller Islam” verkladrt wird), und dem Import von politi-
sierten Islaminterpretationen aus dem Ausland (die als “nicht-traditionell”, gefahrlich und un-
gerechtfertigt gesehen werden).”® Diese Dichothomie basiert auf dem essentialistischen Ge-

25  Baxtiyar BabdZanov, ,SADUMY, Islam na territorii biviey Rossiyskoy imperii, Enciklopediceskiy slovar’, Heft 4, Hrsg.
S. M. Prozorov (Moskau 2003), S. 69-72, bes. S. 71 f. mit weiterfiihrender Literatur; idem, ,,Muxammad-Sodik
Muxammad-Yusuf*, ebenda, S. 53 ff:

26  Siehe jedoch: Martha Brill Olcott/Bakhtiyar Babajanov, ,,The Terrorist Notebooks, Foreign Policy 135 (March-
April 2003), S. 30-40.

27  Johan Rasanayagam, Islam in Post-Soviet Uzbekistan: The Morality of Experience (Cambridge 2011).

28 Zum Islam als politischem Faktor siehe zum Beispiel Islam in Russia: The Politics of Identity and Security, Hrsg. Shi-
reen Hunter (Armonk 2004); Gordon M. Hahn, Russia’s Islamic Threat (New Haven/London 2007); Radical Islam in
the Former Soviet Union, Hrsg. Galina Yemelianova (London 2010); Russia and Islam: State, Society and Radicalism,
Hrsg. Robert Dannreuther/Luke March (London 2010).



10 Michael Kemper/Anke von Kiigelgen/Raoul Motika

danken, dass der jeweils “eigene” Islam vor 1917 ein homogenes Ganzes gewesen sei, das sich
in friedlicher Weise im Einklang mit behutsamer westlicher/russischer Modernisierung befun-
den habe. Diese Sicht der Dinge tut der oben dargelegten inneren Diversitét eines jeden “Is-
lams” Gewalt an, denn auch vor 1917 gab es praktisch {iberall “non-konformistische” Islam-
Interpretationen, die jeden Kontakt mit den “Ungldubigen” ablehnten. Dariiberhinaus wird
allenthalben behauptet, dass der “neu importierte” Islam fiir die eigenen Muslime nicht tauge
und nur den Interessen fremder Machte diene. Diese Dichothomie spiegelt sich heute in Russ-
lands Regionen und in vielen der nun unabhéngigen Republiken auch in der Gesetzgebung
wider, in der Begriffe wie “Wahhabismus”, “Fundamentalismus” oder “Salafismus” als Sammel-
becken subversiver Tendenzen gebraucht und kriminalisiert werden. In manchen Regionen des
Nordkaukasus sieht sich die Bevolkerung heute einer doppelten Zwangs-Reislamisierung ausge-
setzt, zum einen von oben, durch den sich “autochthon-islamisch” legitimierenden post-
sozialistischen Staat, und zum anderen von unten, durch den islamischen militanten Wider-
stand im Untergrund, den man dem Einfluss fremder Méchte zuschreibt.?

Wie groB der auslidndische Einfluss auf die Entwicklung des lokalen Islams in den einzelnen
Regionen ist, lisst sich nur schwer ermessen; doch selbst wenn ausldndische Organisationen am
Werk sind, konnen sie meist nur erfolgreich agieren, wenn sie lokale Interessen aufnehmen. Die
Ubertragung der fremden Botschaft in einen neuen Kontext hat dann unter Umstéinden nicht
mehr viel mit dem “importierten” Ursprungskonzept zu tun.*® In den 1990er-Jahren war es
ganz selbstverstdndlich, dass sich Muslime aus Russland, dem Kaukasus und Mittelasien an
Glaubensgenossen in der Tiirkei, Iran und der arabischen Welt wandten, um religiose Literatur
und materielle Hilfe und Anleitung beim Aufbau einer islamischen Infrastruktur und von Is-
lamunterricht zu erhalten. Seit der Wende zum neuen Jahrtausend, unter dem Einfluss des
tschetschenischen  Terrorismus und unter dem Banner einer postsowjetischen Variante des
“global war on terror”, haben die meisten Republiken und Russland die offiziellen Arbeitsbe-
dingungen fiir islamische Organisationen aus dem Ausland unterbunden oder sehr erschwert;
vielerorts mussten selbst die Schulen aus dem Umfeld der Giilen-Bewegung schliel3en, obwohl
sie durch ihren modernen und anspruchsvollen Unterricht Popularitdt gewonnen hatten und
religiose Unterweisung bei ihnen nicht im Unterricht stattfindet.®® Der “tiirkische Islam” im
Sinne der “tiirkisch-islamischen Synthese”, die ein iiber den verschiedenen Rechtsschulen ste-
hendes, den ,eigentlichen Kern des Islams“ (Islamin 6zii) reprisentierendes wertekonservatives

29  Zum Verhiltnis von Islam und Politik im Kaukasus siehe Ethno-Nationalism, Islam and the State in the Caucasus:
Post-Soviet Disorder, Hrsg. Moshe Gammer (London/New York 2008); Religion et politique dans le Caucase post-
soviétique. Les traditions réinventées a l’épreuve des influences extérieurs, Hrsg. Bayram Balci/Raoul Motika (Paris
2007). Spezifisch zu Tschetschenien siehe Aleksey MalaSenko, Ramzan Kadirov: rossiyskiy politik kavkazskoy nacio-
nal’nosti (Moskau 2009).

30 Zu Kasachstan, wo das Klima fiir islamische Organisationen aus dem Ausland lange Zeit relativ liberal war, s.
Dina Wilkowsky, Arabisch-islamische Organisationen in Kasachstan. Exogener Einfluss auf die islamische Erneuerung
1991-2007 (Berlin 2009). Zur konspirativ agierenden Hizb ut-Tahrir in Zentralasien siehe Emmanuel Karagian-
nis, Political Islam in Central Asia: The Challenge of Hizb ut-Tahrir (London/New York 2010). Einen interessanten
Bericht iiber Tablighis ,,on tour“ bietet Till Mostowlanski, Islam und Kirgisen On Tour: Die Rezeption ,,nomadischer
Religion“ und ihre Wirkung (Wiesbaden 2007), S. 105-112.

31 Vgl. Bayram Balci, Missionaires de UIslam en Asie centrale: les écoles turques de Fethullah Giilen (Paris 2003), und
zahlreiche Artikel desselben Verfassers.
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Konzept propagiert,® hat sich in Aserbaidschan jedoch auch iiber die Jahrtausendgrenze hinaus
halten konnen, wie der Beitrag von Christine Hunner-Kreisel deutlich zeigt. An der von der
tlirkischen Regierung betreuten Theologischen Fakultit der Bakuer Staatsuniversitét fillt das
Konzept eines als “rational” und “wissenschaftlich” etikettierten und im wesentlichen auf den
Koran fokussierten Islam bei den Studenten auf duflerst fruchtbaren Boden und haben alther-
gebrachte schiitische, die Sunniten ausgrenzende Lehren und Rituale ebenso wie auch der die
Kulthandlungen aufler acht lassende “Patchwork”-Islam des sowjetisch sozialisierten Lehrper-
sonals einen schweren Stand. Kennzeichnend fiir die Vermittlung islamischen Wissens bleibt
aber auch in Aserbaidschan der Anspruch des Staates auf eine deklarierte Religionsneutralitit.
Alle ehemaligen Sowjetrepubliken mit muslimischer Bevolkerungsmehrheit kennzeichnen sich
in ihren Verfassungen als sikular und trennen daher auch weitgehend weltliche und religiose
Ausbildung (im Sinne der Vorbereitung auf ein geistliches Amt). Besonders augenfillig wird
das in Tadschikistan, der einzigen Republik, in der sich eine islamische Partei offizielle Aner-
kennung verschafft hat, indem nach dem langen Biirgerkrieg die Partei der Islamischen Wie-

dergeburt ins Parlament Einzug hielt.*?

Die Trennung zwischen Religion und Politik bleibt in-
des ein fundamentales Anliegen der Regierung, wie Manja Stephan am Beispiel des Ethikunter-
richts an staatlichen Schulen in ihrem Beitrag darlegt. Die offiziellen Vorgaben sehen Moralleh-
ren vor, die hauptsidchlich auf den vor der Sowjetzeit verbreiteten klassischen persischen An-
stands- und Sittenregeln beruhen, wobei koranische Gebote und vorbildhaftes Verhalten des
Propheten ab und an eingeflochten werden - in der Unterrichtspraxis allerdings erhélt die Reli-
gion einen groBeren Stellenwert.

Die meisten kleinen Islamschulen, die in den neunziger Jahren als private Medresen oder
ambitiose “Islam-Institute” aus dem Boden schossen, haben die wiederholte staatliche Auslese
in Form von “Re-Registrierungskampagnen” nicht iiberstanden. Die iibriggebliebenen akkredi-
tierten (oder geduldeten) Medresen und auch die groReren staatlich geforderten Islamischen
Universitédten in Stddten wie Kasan (Tatarstan), Ufa (Baschkortostan) und Grozny (Tschetsche-
nien), aber auch in Mittelasien unterrichten rechtliche und theologische Werke aus vergange-
nen Jahrhunderten, und kdmpfen mit dem Problem, wie sie eine moderne Variante des Islams
anbieten kdnnen, die sowohl staatskonform ist, als auch Respekt unter den Islamgemeinden
gewinnen kann (denn dort, in den einzelnen Moscheen, liegt naturgem&f der Arbeitsmarkt fiir
ihre Graduierten). Hier tritt der alte Konflikt zutage, der darin begriindet ist, dass der Islam
seine Entwicklung weniger staatlichen Aktivitdten dankt als vielmehr der Arbeit privater Ge-
lehrter, deren Interpretationen sich nicht per Dekret verbreiten lassen sondern nur, indem sie
den Respekt der anderen Gelehrten, der Studenten und der Gemeinden und Mézene gewinnen.
Doch trotz der zunehmenden' Abschottung nach auflen (und, im Hinblick auf die postsowjeti-
sche Zersplitterung, der Republiken untereinander) bleiben tiirkische, iranische und arabische
Autoritidten und Stromungen nach wie vor sehr préasent, weniger durch strukturelle Verbindun-

34

gen als vielmehr durch Literatur und Internet™ sowie durch private Kontakte und Studienauf-

enthalte im Ausland. Das neue Bild dhnelt mithin wieder dem der Sowjetzeit, mit dem Staat

32 Raoul Motika, ,,Gibt es einen tiirkischen Islam?“, Einheit und Vielfalt in der tiirkischen Welt, Akten der 5. Deutschen
Turkologenkonferenz, Hrsg. H. E. Boeschoten/H. Stein (Wiesbaden 2007), S. 348-359; s. a. Christine Hunner-Krei-
sel, Erziehung zum “wahren” Muslim. Islamische Bildung in den Institutionen Aserbaidschans (Bielefeld 2008).

33 Tim Epkenhans, ,Defining Normative Islam: Some Remarks on Contemporary Islamic Thought in Tajikistan —
Hoji Akbar Turajonzoda’s Sharia and Society“, Central Asian Survey 30.1 (2011), S. 81-96.

34  Zum islamischen Internet im post-sowjetischen Raum gibt es noch kaum Untersuchungen. Eine erste Bestands-
aufnahme der russldndischen Szene liefert Ainur Sibgatullin, Islamskii internet (Moskau/NiZniy Novgorod 2010).
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und der offiziellen Ideologie als Fassade, hinter der sich mannigfache und dynamische Prozesse
von Interaktion abspielen, die wir iibersehen, wenn wir nur Gesetzestexte und Zeitungspublika-
tionen lesen.

“Neuorientierung” seit der Perestroikazeit ist, soziologisch gesehen, vor allem ein gewaltiger
Prozess von personlicher Konversion zum Islam, von einem mehr oder weniger offen zur Schau
gestellten Bekenntnis, welches auf einer “Wiederfindung” von Religion zu beruhen scheint:
hatten mehrere Generationen von “ethnischen Muslimen” (d. h. von Personen, die in muslimi-
sche Familien geboren waren) sich bestenfalls als “Kulturmuslime” verstanden, fiir die der Is-
lam ein Kennzeichen ihrer nationalen Identitédt als “muslimische” Minderheit in der Sowjet-
union war, so gewann der Islam nun wieder einen anerkannten Platz nicht nur in der Offent-
lichkeit sondern auch im privaten Leben, als Religion und als Lebensanschauung.®® Dabei be-
obachten wir eine Loslosung von traditionellen “ethno-islamischen” Konzepten, die einhergeht
mit einem Konflikt zwischen der langsam in den Hintergrund tretenden dlteren Generation, fiir
die Islam Teil ihrer selbstverstandlichen nationalen Identitéit war, und einer jungen Generation,
die sich ihr eigenes religioses Weltbild selbst erarbeitet hat, deren islamische Ausbildung we-
sentlich professioneller verlief, und die sich der Leitung der &lteren “sowjet-islamischen” Auto-
ritdten entzieht, zumal ihnen die “offiziellen” beruflichen Aufstiegsmoglichkeiten oft verwehrt
sind.*® Wihrend man in Westeuropa die Islamisierung der Jugend vor allem in den “banlieues
de Iislam” lokalisiert,” in den grofRen Vor- und Trabantenstddten mit erheblichem Migranten-
anteil, so fallt im postsowjetischen Kontext auf, dass der Islam in den Stadten wohl mit presti-
getrachtigen, oft staatlich unterstiitzten Moscheegrol3bauten présent ist, dass die eigentliche
islamische Gemeindebildung sich aber vorwiegend auf dem Lande vollzieht. In einem anderen
von der Volkswagen-Stiftung geférderten Forschungsprojekt wurden so vor allem ehemalige
Kolchosen als die Orte ausgemacht, wo der Islam am stdarksten nicht nur das soziale Leben,
sondern auch die Wirtschaft mitbestimmt; dabei kann es unter Leitung charismatischer Autori-
titen sogar zu Formen islamischer Autonomie kommen, jedenfalls zu starker Abgrenzung von
der direkten (muslimischen oder nichtmuslimischen) Umgebung. Dieses Phdnomen beobachtet
man nicht nur in den Bergen Dagestans®™ sondern auch in Tatarstan, Mordowa, Kasachstan,
Usbekistan und Tadschikistan.*® Gleichzeitig erfreuen sich Sufi-Lehren wieder groRer Beliebt-
heit und sind die traditionellen Sufi-Schreine weiterhin, oder wieder, bedeutende islamische
“Markierungen”, an denen Literatur regionaler Sufi-Meister und Moralkompendien gepflegt
oder produziert werden, die wiederum lokale oder “glokale” muslimische Identitdten spie-

35 Islam in Post-Soviet Russia: Public and Private Faces, Hrsg. Hilary Pilkington/Galina Yemelianoyva (London 2002)
und Maria E. Louw, Everyday Islam in Post-Soviet Central Asia (London 2007).

36 Annette Kramer, Geistliche Autoritdt und islamische Gesellschaft im Wandel — Studien iiber Frauendlteste (otin und
xalfa) im unabhdngigen Usbekistan, (Berlin 2002); Julie McBrien, ,Mukadas’s Struggle: Veils and Modernity in
Kyrgyzstan”, Journal of the Royal Anthropological Institute (N.S.) 15.1 (2009), S. 127-144.

37  Gilles Kepel, Les banlieues de lislam: Naissance d’une religion en France (Paris 1987).

38 Zur Autonomie der muslimischen Gemeinden im dagestanischen Bergland in Vergangenheit und Gegenwart siehe
Vladimir O. Bobrovnikov, Musul’mane Severnogo Kavkaza: Obychai, pravo, nasilie (Moskau 2002).

39 Die Forschungsergebnisse dieses internationalen Projekts (unter Leitung von Stéphane A. Dudoignon, Paris, und
Christian Noack, Amsterdam) werden zur Zeit zur Publikation vorbereitet, unter dem Arbeitstitel Allah’s Kolkho-
zes: Migration, De-Stalinisation, Privatisation and the Emergence of New Religious Communities in the USSR and After
(Berlin).
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geln.* Die duBBerst regen Sufi-Aktivititen im dagestanischen Bildungswesen prisentiert in un-
serem Band Samil Sixaliev. Er legt dar, dass von den insgesamt 16 islamischen Hochschulen in
Dagestan im Jahre 2006 15 von Sufi-Meistern verschiedener Nagsbandiyya-Zweige (oft mit
einer weiteren Affiliation in der Sadiliyya) geleitet werden und untersucht die historische Ent-
wicklung dieser starken Dominanz des Sufismus.

Konversion und religiose Gemeinschaftsbildung sind selbstverstandlich auch im postsowjeti-
schen Raum Phinomene, die nicht nur den Islam betreffen; der Islam befindet sich heute viel-
mehr auf einem expandierenden globalen Marktplatz der Religionen.* Besonders protestanti-
sche Missionsbewegungen hatten und haben Erfolg in Russland, Zentralasien und in Kaukasien,
indem sie “ethnisch” Orthodoxen, Muslimen oder Atheisten die personliche Entdeckung von
Spiritualitédt bieten, wobei Sendungsbewusstsein einher geht mit der Vermittlung eines positi-
ven Weltbildes und Berufsethos.”* Ob man dabei zu einem “born-again Christian” wird, zu ei-
nem Zeugen Jehovas, oder zu einem “born-again Muslim” — unter Umstidnden als Fethullahg¢i
oder Tabligi —, scheint oft weniger vom Inhalt der Mission denn vielmehr von der Uberzeu-
gungskraft der jeweiligen Missionare und dem gesellschaftlichen Umfeld abhéngig zu sein. Ge-
gen alle Missionsarbeiten treten die alten “traditionellen” religiosen Autoritdten auf den Plan,
welche die Konversion zu “neuen” (in ihren Augen “nicht-traditionellen”) Religionen als ver-
werflich verteufeln, obwohl auch bei den meisten ihrer eigenen Schéfchen die Wiederentde-
ckung der Religion nur ein paar Jahre zuriickreicht.* Kleine, aber sehr sichtbare Gruppen von
Missionaren und Missionierten erscheinen als provokative Herausforderung — und dies betrifft
nicht nur die Priasenz von “ausldndischen” Kirchen, “Sekten” und islamischen Gruppen, son-
dern auch die Russisch-Orthodoxe Mission unter tatarischen Muslimen** und umgekehrt.

Dies bringt uns zu einer weiteren Entwicklung des neuen Jahrtausends, die in unseren Studien
noch keinen Niederschlag gefunden hat, die aber immer augenscheinlicher wird: die Konver-
sion ethnischer Russen zum Islam. Die Griinde hierfiir sind wie immer mannigfaltig, vom “for-
malen” Ubertritt bei der Heirat mit einem muslimischen Ehepartner iiber die spirituelle oder
rationale Suche nach Religiositét bis hin zur Faszination vom Islam als einem scheinbar radikal

40  Zu Kazakhstan und Westsibirien s. Allen J. Frank, Islamic Popular Literature in Kazakhstan (Hyattsville, MA 2007);
Alfrid K. Bustanov, , The Sacred Texts of Siberian Khwaja Families: The Descendants of Sayyid Ata“, Journal of Is-
lamic Manuscripts 2.1 (2011), S. 70-99; L. V. Beli¢/A. K. Bustanov, ,,Zametki o sufiiskix tradiciax v Zapadnoy Sibi-
ri“, Pax Islamica/Mir Islama 2.5 (2010), S. 39-58. Zu Zentralasien s. Bakhtiyar Babajanov, ,Le renouveau des
communautés soufies en Ouzbékistan“, Cahiers d'Asie Centrale, 5-6 (1998), S. 285-311; Maria Elisabeth Louw,
,Pursuing 'Muslimness': Shrines as Sites for Moralities in the Making in Post-Soviet Bukhara, Central Asian Survey
25 (2006), S. 319-339.

41 Vgl. Stefan Kirmse, ,In the Marketplace for Styles and Identities: Globalization and Youth Culture in Southern
Kyrgyzstan”, Central Asian Survey 29.4 (2010), S. 389-403; und weitere Beitrdge im selben Heft.

42  Siehe z. B. Conversion after Socialism: Disruptions, Modernisms and Technologies of Faith in the Former Soviet Union,
Hrsg. Mathijs Pelkmans (Oxford 2009) und zahlreiche Forschungsartikel von Pelkmans. Vgl. Wilma Wolswinkel,
»Reaping the Harvest and Gathering the Stones” The Protestant Missionary Presence in Kazakhstan and Kyrgyzs-
tan and the Development of Religious Freedom after 1991, unpubl. M. A.-Arbeit, Univ. of Amsterdam, 2010.

43  Julie Mc Brien/Mathijs Pelkmans, ,,Turning Marx on his Head: Missionaries, ‘Extremists,” and Archaic Secularists
in Post-Soviet Kyrgyzstan,” Critique of Anthropology 28 (2008), S. 87-103.

44  Konflikte konnen dabei in Gewalt umschlagen. Im Jahre 2009 wurde der populdre Moskauer orthodoxe Priester
Daniil Sisoev, der durch seine Missionsarbeit unter Tataren bekannt wurde, von Unbekannten ermordet. Ob die
Morder aus dem islamistischen Umfeld kamen, bleibt unklar. Als Beispiel fiir eine moderne orthodoxe Mértyrer-
Hagiographie siehe das ikonographische Obrativshii mnogix k pravde... Vospominaniya rodnix, druzey, duxovnix ¢ad
ob ieree Daniile Sisoeve (Moskau 2012) (mit Ikone).
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anderen ideologischen System, das sowohl dem Westen als auch dem russischen Staat und der
russischen Gesellschaft den Spiegel vorhélt. Insbesondere einige politisch aktive russische
“Neo-Muslime”, oft aus dem radikalen linken oder nationalistischen rechten Spektrum stam-
mend, sind vor allem im Internet sehr aktiv; und diese russischen Muslime sind es oft auch, die
eine beginnende russischsprachige islamische Literatur in Poesie und Prosa vorantreiben. Diese
Szene ist bislang bestimmt von grofler Fragmentierung sowie selbst- und fremdverschuldeter
Isolation: man zieht es vor, sich zum Beispiel einem fernen maghrebinischen (malikitischen)
Modell anzuschliel3en oder fiir Khomeinis Ideen zu werben, um sich so vom “eigenen russléandi-
schen” (tatarischen, zentralasiatischen, kaukasischen) Islam absetzen zu kénnen.*

Was also bleibt vom “Sowjetislam”? Dieser Begriff scheint auch nach dem Wegfall der UdSSR
noch fortzuleben, mit kleinen Modifikationen, nicht zuletzt in Forschungsprojekten wie dem
unsrigen. Wieder zieht er seine Berechtigung aus den gemeinsamen Widrigkeiten, aus dem
Umstand, dass die staatlichen Rahmenbedingungen in den postsowjetischen Staaten sich immer
noch markant unterscheiden von dem, was wir in West- und Mitteleuropa, in der Tiirkei, in
Iran, in Afghanistan und Pakistan sowie in China vorfinden. Die im grof3en und ganzen “sowje-
tologische” Perspektive ist in der Masse von Publikationen zur (geo-)politischen Rolle des Is-
lams in der ehemaligen Sowjetunion zwangslaufig noch prasent, wenn auch nun mit mehreren
Zentren, und mit einem schrumpfenden Einfluss Moskaus und einer wachsenden Présenz von
China, Indien und der Tiirkei als Regionalmdchten. Am Rande sei vermerkt, dass West- und
Mitteleuropa kaum eine fiihlbare Rolle in den hier untersuchten Regionen spielen, es sei denn
als Modell fiir das, was man. kulturell nicht sein will, allen wirtschaftlichen Verbindungen zum
Trotz. Diese neuen Verbindungen nach Osten hin — und damit das Konzept “Muslimisches (Zen-
tral-)Eurasien”, akademisch auch in der Form von Central Eurasian Studies — scheinen gegen-
wartig dem “postsowjetischen Modell” der Entwicklung von Staat und Religion mehr Ankniip-
fungspunkte zu bieten als die konventionelle Osteuropaforschung,*® welche die muslimischen
Bevolkerungen von jeher stiefmiitterlich behandelte. Worauf es seit den 1990er-Jahren und bis
heute ankommt, ist zweierlei: zum einen die weitere Integration islamwissenschaftlicher Me-
thoden und Fragestellungen in diese eurasische Landschaft (wo Forschungen zum Islam primér
politisch motiviert und bestimmt waren und dies auf beiden Seiten des Eisernen Vorhangs),
und zum anderen die Herausarbeitung vergleichender Perspektiven, welche sowohl den lokalen
Spezifika Rechnung tragen als auch nach groeren Zusammenhingen und Wechselwirkungen
fragen, die Entwicklung des Islams in Europa eingeschlossen. Wir hoffen, dass unser Band hier-
zu einen kleinen Beitrag leisten kann.

45 Renat Bekkin, ,Russian Muslims: A Misguided Sect; or the Vanguard of the Russian Umma?“, Islamic Authority
and the Russian Language, Hrsg. Bustanov/Kemper (im Druck).

46  Siehe Devout Societies vs. Impious States? Transmitting Islamic Learning in Russia, Central Asia and China, Through the
Twentieth Century, Hrsg. Stéphane A. Dudoignon (Berlin 2004). Wertvolle kritische Uberblicke der rezenten For-
schung findet der Leser in Research Trends in Modern Central Eurasian Studies (18"-20" Centuries): A Selective and
Critical Bibliography of Works Published Between 1985 and 2000, Hrsg. Stephane A. Dudoingon/Komatsu Hisao
(Tokyo 2006); Central Eurasian Reader: A Biennial Journal of Critical Bibliography and Epistemology of Central Eura-
sian Studies, Hrsg. Stéphane A. Dudoignon, Bd. 1 (Berlin 2008) u. Bd. 2 (Berlin 2011).
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