Nathalie Clayer (Paris)
Der Balkan, Europa und der Islam

Im Kopf eines ,europiischen Biirgers“ treffen Europa und der Islam heute auf drei Ebenen
aufeinander: im Bild des ,getriumten Andalusien®, also der Symbiose zweier Kulturen,
durch die diese gemeinsam eine Art Vollkommenheit erlangt hitten; im Bild von Millionen
nach Westeuropa emigrierten Muslimen, die verschiedenste Gruppen bilden, sich vor mehr
oder weniger langer Zeit hier niedergelassen haben und mitunter noch als Fremdkérper
im europiischen Gewebe betrachtet werden; und schliefllich im Bild der im europiischen
Siidosten lebenden muslimischen Gemeinschaften, deren Existenz ihm die Konflikte, die
die Balkanhalbinsel in den neunziger Jahren des 20. Jahrhunderts erschiitterten, gerade erst
wieder in Erinnerung gerufen haben. Die Mythifizierung der islamischen Vergangenheit
Spaniens sowie die schwierige Integration der emigrierten muslimischen Bevélkerungen
bilden die zwei Extreme, zwischen denen die Bilder des Westens iiber den Islam entstehen:
Faszination und Ablehnung. Durch eine Auseinandersetzung mit der Begegnung Europas
und des Islam im Siidosten Europas kénnen wir zu einem Verstindnis der vieldeutigen und
komplexen Beziehungen gelangen, die zwischen den beiden Konzepten real bestehen. Fiir
mehr als fiinf Jahrhunderte war diese Region, die letzten Endes als Einheit fiir sich wahr-
genommen wurde, der man den Namen ,,Balkan“ gab, der Vorposten der muslimischen Welt
in Europa — der Ort schlechthin der politischen Herrschaft des Islam iiber die christliche
Bevélkerung. Damit begann der Balkan einen Grenzraum zwischen ,zwei Welten® zu
reprisentieren.

Um die komplexen Ausformungen jener drei ,,Grenzen im Kopf™, die sich zwischen ,,Europa“
und dem ,Balkan®, zwischen ,,Europa“ und dem ,Islam® sowie zwischen dem ,Balkan“ und
dem ,Islam® abzeichnen, zu fassen, miissen wir uns zuerst der Frage nach dem Ursprung des
Islambildes in Westeuropa zuwenden. In der Folge werden wir untersuchen, wie Westeuropa
den Islam des europiischen Siidostens wahrgenommen hat. Anschlieend wollen wir uns
den Beziehungen zwischen Europa und dem Islam in den nationalen Konstruktionen des
Balkans widmen und unser Augenmerk dabei sowohl auf den Einfluss der westlichen Sicht-
weise als auch auf die vor Ort wirkenden Krifte legen. Und schliefflich werden wir im Detail
den albanischen Fall analysieren, der in vieler Hinsicht einzigartig ist, da die Albaner ja
in der Mehrheit Muslime sind. Dieses Fallbeispiel erhellt jedoch umso besser die Dynamik,
der die Konstruktion der Europa- und Islambilder in der Bevélkerung des europiischen

Siidostens unterliegt.
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Europa und der Islam

Die imaginire Grenze zwischen Europa und dem Islam begann sich im Mittelalter abzu-
zeichnen — zwischen zwei einander bekimpfenden ,, Welten®, zwei Ideologien, zwei Religio-
nen: dem (lateinischen) Christentum und dem Islam. Die unmittelbare Bedrohung, die die
muslimischen Truppen und deren Vorriicken auf europiischer Erde darstellten, haben ein
negatives und furchterregendes Bild der muslimischen Welt und des Islam entstehen lassen
— eine Sichg, die sich als hartnickig erweisen sollte. Im Verlauf der weiteren historischen und
politischen Entwicklungen wird dieses Bild zwar eine Verinderung und Abstufung erfahren
und bei manchen sogar durch ein positives, mit einer gewissen Faszination verbundenes Bild
ersetzt werden. Dies dndert jedoch nichts an der Tatsache, dass der Islam fiir die breiten
Massen der europiischen Bevélkerung bedrohlich und schrecklich geblieben ist und dass
diese Sicht der Dinge zu bestimmten Zeiten die Debatte beherrscht. So wird der Islam fiir
den Westen vor allem zu einem Synonym fiir Fanatismus oder, in jiingerer Zeit, fiir Funda-
mentalismus, Integrismus' und Islamismus.

Abgesehen von dem Gewicht dieses Bildes von einer islamischen Gefahr hat es niemals
nur eine“ europiische Sicht des Islam gegeben, da ,Europa® niemals ,ein(e)s® war und
die verschiedenen europiischen Akteure — je nach ihrem Standpunkt und abhingig von
dem Bereich, in dem sie mit dem Islam zu tun hatten (Politik, Handel, Reisen, Religion,
Wissenschaft, Publizistik) — iiber sehr unterschiedliche Wahrnehmungen des ,Anderen®
verfiigten. Dariiber hinaus entwickelten sich diese Sichtweisen jeweils in Abhingigkeit
von den politischen und wirtschaftlichen Bezichungen Westeuropas mit der muslimischen
Welt sowie vom Wandel der westlichen Gesellschaft selbst. Letztlich ist das Bild des Islam
auch ein Spiegel, in dem sich die europiische Gesellschaft selbst wiedererkennt. Um die
»Etappen® des westlichen Blicks auf die muslimische Welt nachzuvollziehen, wollen wir
hier den Untersuchungen von Norman Daniel (1966), Hishem Djait (1978) und vor allem
Maxime Rodinson (1989) folgen.?

Fiir Hishem Djait haben die arabischen Eroberungen in Europa im westlichen Bewusstsein
»die affektive Grundlage fiir seine im Wesentlichen von Feindschaft gepriigte Reprisentation
des Islam® erzeugt (Djait 1978: 17). Das Mittelalter ist in der Tat das Zeitalter zweier ein-
ander bekidmpfender Welten. Der Muslim stellt fiir die Menschen des Westens eine konkrete

! Der Begriff , Integrismus® wird vor allem im Franzosischen verwendet (intégrisme). Urspriinglich
bezeichnet er Stromungen innerhalb des Katholizismus, deren Bestreben es ist, die Religion wieder in
den Mittelpunke des politischen und sozialen Lebens zu riicken. Im allgemeinen Sprachgebrauch werden
,Fundamentalismus®, ,Integrismus“ und ,Islamismus® in der Regel synonym verwendet. Islamwissenscha
ftlerinnen und -wissenschaftler gebrauchen die Begriffe ,, Fundamentalismus®, ,Islamismus®, ,islamischer
Radikalismus®, ,Neofundamentalismus® und andere hingegen zur Bezeichnung unterschiedlicher
pietistischer oder politischer Bewegungen in der muslimischen Welt.

Es existieren zahlreiche Studien iiber die europdische Wahrnehmung des Islam und des Orients.

Zu erwihnen wire insbesondere jene von Edward Said (1978), die viele Reaktionen ausgeldst hat.
Festzuhalten wiiren auch jiingere Arbeiten wie jene von Thierry Hentsch (1988) sowie Marie-Claude
Burgat und Iréne Fenoglio (1991).
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Gefahr dar. Zudem nimmt er unbefangen Neubekehrte auf. Wie Maxime Rodinson jedoch
zeigt, ist der Grund dafiir, dass ein Bild des Islam iiberhaupt Gestalt annehmen kann, jener,
dass die lateinische christliche Welt sich ideologisch eint. Die Muslime werden in der Folge
jene ,Anderen®, die das ,, Wir" definieren, und der Islam, ihre Weltanschauung, wird zu einer
Hiresie, deren Propheten man als einen Betriiger betrachtet. Fiir die breite Offentlichkeit ist
dieser Feind dimonisiert. Das Bild der muslimischen Welt, iiber das die Herrschenden ver-
fiigen, ist sicher ein genaueres. Selbst wenn der Feind als ein ideologischer Block angesehen
wird, weiff man, dass dieser sich aus mehreren politischen Einheiten zusammensetzt. Eine
objektivere Haltung tritt vor allem unter den Wissenschaftlern, die aus dem naturwissen-
schaftlichen und philosophischen Wissen muslimischer Autoren schopfen, zutage. Schliefi-
lich beginnt man jedoch die arabischen Denkleistungen vom Islam selbst zu trennen, indem
man zum Beispiel davon ausgeht, dass die muslimischen Philosophen mit dem offiziellen
Islam nicht iibereinstimmen. Diese Tendenz trigt wenig dazu bei, dass das Bild des Islam
selbst neu bewertet wird. Bei den Handel Treibenden kommen vielleicht, in einem plotz-
lichen Uberschwang von ,gegenseitiger Wertschitzung®, differenziertere Urteile auf, ebenso
wie bei den Kreuzfahrern, die, aus einem Geist der Ritterlichkeit heraus, ihren Gegnern eine
gewisse Achtung entgegenbringen.

Da das (vielfiltige) Bild des Islam mit der ideologischen Einigung des lateinischen christ-
lichen Europa Form angenommen hatte, war es nur natiirlich, dass die Verinderungen,
die dieses Europa erfuhr — der Zerfall der politischen Einheit und die Entwicklung von
Monarchien sowie die Verinderung der westlichen Geisteshaltung —, zu einem Wandel dieses
Bildes fiihrten. Auch die mongolische Gefahr dringte im 13. Jahrhundert eine Zeit lang die
mdgliche Bedrohung durch den Islam in den Hintergrund. So entwickelte sich, zumindest in
bestimmten Kreisen, eine differenziertere Sichtweise, nach dem Beispiel Kaiser Friedrichs II.
(gestorben 1250), den man als islamfreundlich bezeichnen kann. In anderen Kreisen wiederum
herrschte eine gewisse Gleichgiiltigkeit gegeniiber dem ehemaligen Feind.

Die Dinge dnderten sich jedoch mit der Ausbreitung eines neuen muslimischen Reiches,
des osmanischen, ab dem Ende des 14. Jahrhunderts in Siidosteuropa. Der ,Feind®, der
»Andere®, wurde zum — noch dazu europiischen — Nachbarn. Das Bild des Islam hielt sich
in jenen Grundziigen, die im Mittelalter geprigt worden waren: Es war polemisch und apo-
logetisch, oft geringschitzig und verstindnislos. Der Islam wurde mit der tiirkischen Macht
assoziiert, die man fiirchtete und die zum Synonym fiir Gewaltherrschaft wurde. Doch im
Unterschied zum Mittelalter, wo der Gegensatz im Grunde ein ideologischer gewesen war,
nahm er nun auch eine zeitliche Dimension an: Das Osmanische Reich trat in den Kampf
um die politische Vorherrschaft in Europa ein sowie in das Spiel der Allianzen und der dar-
aus hervorgehenden Gegensitze. In der Tat zdgerten bestimmte europiische Herrscher nicht,
sich mit dem osmanischen Sultan zu verbiinden. Von manchen wurden die Tiirken auch in
die europiischen Genealogien eingebunden, wihrend sie fiir andere skythische ,Barbaren®
waren. Im einen wie im anderen Fall wurde der Islam nunmehr mit den Tiirken gleich-
gesetzt: , Tiirkisch® wurde gleichbedeutend mit ,muslimisch®. Im Ubrigen machten die

religiosen Gegensiitze innerhalb des europiischen Christentums selbst den Islam nicht mehr
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zum einzigen verdammenswerten Glauben. Fiir einen Katholiken waren Protestantismus,
Orthodoxie ebenso wie der Islam allesamt Irrlehren.

Die Nihe des osmanischen Grofireiches sowie die politischen und wirtschaftlichen Inter-
essen, die fiir die Staaten Westeuropas auf dem Spiel standen, trugen dazu bei, dass man die
Bezichung mit dem ,Anderen® pflegte, aber auch die Beschiftigung mit ihm und das Wissen
tiber ihn. Die Orientalisten machten sich — mehr oder weniger frei von einer ideologischen
und apologetischen Sicht des Islam — an das Studium der Sprachen und Kulturen in seinem
Bereich. Zu Beginn des 18. Jahrhunderts griff mit der Verbreitung von Tausendundeine
Nacht auch ein exotisches Bild des Orients um sich. Die Verbreitung der Aufklirung und des
Universalismus fithrte im 18. Jahrhundert dariiber hinaus zu einem Kampf gegen den mittel-
alterlichen Obskurantismus und gegen das Christentum; und um Letzteres zu bekimpfen,
bediente man sich des Islam, der konkurrierenden Lehre. Die objektive Haltung gegeniiber
dem Islam machte so letzten Endes oft der Bewunderung Platz. Man pries die Toleranz des
Osmanischen Reiches gegeniiber den nichtmuslimischen Minderheiten; man hob den ratio-
nalen Charakter des Islam hervor usw. Es begann sich eine briiderliche und verstindnisvolle
Haltung gegeniiber dem muslimischen Orient herauszubilden.

Im 19. Jahrhundert, dem Zeitalter des Imperialismus und Eurozentrismus, vollzog sich eine
radikale Wende. Im Kontext der Eroberung und europiischen Herrschaft iiber die anderen,
insbesondere muslimischen Vélker entstand ein neues Islambild. Es griindete sich auf die
Geringschitzung anderer Kulturen, einen romantischen Exotismus und auf ein spezialisiertes
Wissen — drei Prismen, die zusammenwirkten und einander erginzten, mehr als dass sie
zueinander in Widerspruch gestanden wiren, um noch einmal auf Maxime Rodinson (1989)
Bezug zu nehmen. Mit der Festigung der politischen Uberlegenheit Europas bestitigte sich
auch die im 18. Jahrhundert aufgekommene Tendenz, keine Angst, aber auch keinen Respeke
mehr vor dem ,,Feind* zu haben. Der Eurozentrismus fand in der Vorstellung Ausdruck, dass
die einzig mégliche Universalitit die Annahme des europiischen Modells sei. Manche, wie die
Missionare als Vorreiter dieses Gedankens, kniipften den Fortschritt und Erfolg der europii-
schen Nationen an die christliche Religion, wihrend der Islam ihnen die Hauptursache fiir die
Riickstindigkeit und Unterlegenheit der muslimischen Welt zu sein schien. Der Islam wurde,
wenn auch mit kleinen Unterschieden und Verinderungen, so doch erneut dimonisiert, und
zwar mithilfe eines aus dem Mittelalter iibernommenen ideologischen Arsenals (Djait 1978:
24). Diesmal war es das Schlagwort ,,Panislamismus®, unter dem wiederum ein Drohbild des
Islam gezeichnet wurde. Durch die Malerei und orientalistische Literatur verbreitete sich in
einem groflen Teil der Offentlichkeit das Bild eines exotischen, wilden und barbarischen, im
Grunde jedoch schwachen und harmlosen, weil beherrschten Orients. Die Wissenschaftler
wiederum entwarfen Theorien, die die Herausbildung der Kulturen an die Sprachfamilien
kniipften und so die Grundlagen fiir die Ordnung des 19. Jahrhunderts in der Antike suchten.
Einzig die Kaufleute, Diplomaten, Reisenden und Wirtschaftstreibenden blieben nah an der
zeitgendssischen Wahrheit, deren Zeugen sie im Zuge ihrer Reisen wurden.

Die durch den Ersten Weltkrieg verursachten Erschiitterungen brachten dieses euro-

zentrische Weltbild jedoch ins Wanken. So hatte etwa die antikoloniale Bewegung, die sich
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im 20. Jahrhundert verbreitete, die Tendenz, den Islam positiv zu bewerten und sogar zu
sakralisieren. Ebenso entwickelten bestimmte Gruppen in ihrem Bestreben, eine Antwort
auf die Entchristianisierung zu finden, aus einem Geist der Solidaritit zwischen der mus-
limischen Religion und dem Christentum heraus ein positives Islambild. Manche wagten,
aus unterschiedlichen Griinden, sogar den Schritt und traten zum Islam iiber. Im Bereich
der Wissenschaft verloren die Philologie und die historische Linguistik ihre Vorrangstellung
zugunsten neuer Disziplinen, die sich wesentlich weniger voreingenommen an das Studium
der muslimischen Gesellschaften machten. Diese Verinderungen haben die im Westen zum
Teil vorherrschende Vorstellung von einem Gegensatz zwischen dem Christentum und
Europa auf der einen Seite und einem Islam, der nach wie vor mit Bedrohung, Riickstindig-
keit und Barbarei assoziiert wird, auf der anderen jedoch keinesfalls beseitigt. Die 1979
ausgebrochene iranische Revolution hat dieses Bild noch bestirke. In den Medien sind
,Islamismus®, ,Fundamentalismus® und ,Integrismus® zu jenen Etiketten geworden, die
mit dem — vor allem als arabisch oder iranisch wahrgenommenen — Islam am hiufigsten in
Verbindung gebracht werden.

Infolge des Zusammenbruchs des ,kommunistischen Blocks® in den neunziger Jahren des
20. Jahrhunderts hat sich mit den Thesen Samuel Huntingtons, Autor des beriihmten
Buches The Clash of Civilizations (dt.: Kampf der Kulturen, 1996)°, der kulturalistische
Zugang wieder sehr stark durchgesetzt. Wiederum mithilfe eines ideologischen Arsenals,
das man als Vermichtnis des Mittelalters betrachten konnte, hat Huntington das Bild einer
muslimischen Welt mit ,blutigen Grenzen®, die sich erneut zum ,Feind® der westlichen
Welt erhebt, populidr gemacht. Der ideologische Gegensatz zwischen Kommunismus und
Kapitalismus habe fiir geraume Zeit nur den wahren Gegensatz, den kulturellen nimlich,
verschleiert. Um seine Theorie zu stiitzen, bezieht sich dieser Autor nun aber im Besonderen
auf eine Analyse der Konflikte auf dem Balkan, wo er einen ,Zusammenstof}“ (clash)
zwischen dem Westchristentum auf der einen und dem Ostchristentum und dem Islam auf
der anderen Seite ortet. Das Attentat vom 11. September 2001 hat diese kulturalistische
Sicht noch bestirkt, wenn es, zumindest bei manchen, auch den Wunsch hervorgerufen hat,

zu einem tieferen Verstindnis des ,Anderen® zu gelangen.

Westeuropa und der Balkanislam

Die westliche Sicht der Balkanmuslime fligt sich im groflen Ganzen in das oben geschilderte
Islambild mit seiner Entwicklung und Diversitit. Die Tatsache, dass es sich hierbei um
einen Islam auf europiischem Boden handelt, hat zeitweise jedoch die Linse gebrochen,
durch die er wahrgenommen wurde. Zuallererst wurde er eng mit dem Osmanischen Reich
in Verbindung gebracht, mit ,dem Tiirkischen und dem Bild von der erzwungenen Unter-

werfung der christlichen Bevolkerung. Zudem gab der ,Kreuzfahrergeist“ den von den

3 Huntington entwickelte seine Thesen erstmals in einem 1993 erschienenen Artikel.
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Venezianern, Osterreichern, Polen, Russen oder dem Vatikan gefiihrten Kriegen weiterhin
Nahrung, wie etwa jenem der Heiligen Liga, die Ende des 17. Jahrhunderts die verschiedenen
Michte gegen das Osmanische Reich einte. Die westliche Sicht des Balkanislam war, gleich
wie das allgemeine Islambild, in Wirklichkeit immer vielfiltig und widerspriichlich: Der
Balkanislam war gleichbedeutend mit Fanatismus, Riickstindigkeit und Konservatismus,
aber ebenso mit Toleranz, ungezwungenem Lebensstil und Mystik. Das Vorhandensein
einer muslimischen Bevélkerung lokaler Herkunft, die im Laufe der Jahrhunderte
osmanischer Herrschaft zum Islam konvertiert war, lief} dariiber hinaus Bilder entstehen,
die in dem Mafle immer komplexer wurden, wie die osmanische Vorherrschaft in Frage
gestellt wurde und man mit der unmittelbar bevorstehenden Wiedereingliederung dieser
Regionen in den ,europiischen® politischen Raum rechnete. Drei grundlegende Sichtweisen
haben sich, je nach der Ausrichtung und den Interessen der westlichen Akteure, in der
Folge verbreitet: Der Islam und die Muslime seien Fremdkérper, die abgestofien werden
miissten; der Balkanislam sei ein oberflichlicher, und die Balkanmuslime seien potentielle
Christen; der Islam und die Muslime der Region seien europiisch und daher anders als der
tiirkische, arabische usw. Islam beziehungsweise als die tiirkischen, arabischen und anderen
Muslime.

Man sieht, dass diese Sichtweisen eng mit der im westlichen Denken vorhandenen imagini-
ren Grenze zwischen Europa und dem Islam verkniipft sind. Sie stehen auch in sehr starkem
Zusammenhang mit dem im Westen allmihlich entstehenden Balkanbild (Todorova 1997).
Es ist das zweideutige Bild einer zwischen dem Orient und dem Westen gelegenen Region.
Genau genommen wird der Balkan als eine orientalische Region betrachtet: als barbarisch,
primitiv, exotisch, als ein Ort, wo islamischer Despotismus und Fatalismus herrschen oder
aber, in mancher Augen, religidse Toleranz. Allerdings ist diese Region in ihrer Orientalitit
unvollstindig (Allcock 2000: 229). Dieser unvollstindige und zweideutige Charakeer, der
sich sowohl aus ihrer geographischen Lage als auch aus der groflen Zahl der hier lebenden
Christen ergibt, wird noch verstirke, wenn Westeuropa sich anschicke, in ihr die Wiege der
klassischen Welt und seiner Kultur zu sehen. Im 19. Jahrhundert entstanden so, durch das
Prisma des Philhellenismus etwa oder des Nationalititenprinzips, neue Bilder des Balkans,
aber auch des Balkanislam und der Balkanmuslime. Diese Bilder waren gleichermafien an
das Gefiihl gekniipft, dass die Uberlegenheit Europas nunmehr aufler Zweifel stche, wie an
jenes, dass der Riickzug des Osmanischen Reichs aus dem Balkan klare Sache sei.

In diesem Kontext dachten viele noch, dass die Zukunft des Balkans nicht mit einem
Zusammenleben von Muslimen und Christen zu verbinden sei und dass die Tiirken/
Muslime fortziechen miissten (Hopken 1997: 54; Todorova 1997: 82). Manche betrachteten
das Nebeneinander und die Symbiose von Islam und Christentum in bestimmten Regionen
des Balkans zudem als ein Zeichen fiir die Ignoranz und fehlende Bildung der értlichen
Bevélkerung  (ebd.: 77). Andere, darunter Ami Boué, sahen dem Glaubensiibertritt
bestimmter eingesessener Muslime entgegen. Boué zufolge wiren die Albaner und Bosniaken
jene, die man am leichtesten wieder in den Schoff der christlichen Kirche zuriickholen

kénnte. Sie wiirden sich nimlich noch daran erinnern, dass ihre Vorfahren Christen
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gewesen seien, und sihen die ,niitzliche und praktische® Seite der christlichen Religion,
wohingegen die asiatischen Osmanen in religiésen Dingen iiber weniger Scharfsinn verfiigten
und zu einem solchen Schritt weniger geneigt seien (Boué 1840: 181f). Man bemerke, dass die
Osmanen durch die Qualifizierung als ,asiatisch aus Europa hinausverwiesen wurden.
Noch im 19. Jahrhundert ist es die Anwendung des Nationalititenprinzips, die im Westen
eine Reprisentation des Islams der Balkanmuslime entstehen lisst, die deren Integration in
Nationen, welche nach Aufnahme in die Reihen der europiischen Nationen streben, még-
lich macht. In der Absicht, ein Bild der albanischen Nation zu entwerfen, das alle Albaner
ungeachtet ihres Glaubens vereint, veroffentlicht Dora d’Istria* in einer italienischen Diskus-
sionszeitschrift eine lange Abhandlung iiber die albanischen Muslime. Sie ist bemiiht, diese
so darzustellen, dass sie nichts mit den Osmanen gemein hitten, weder mit den ,Fanatikern
der Pforte” noch mit deren Islam, sondern dass sie, im Gegenteil, weitgehend von ihrer
sarischen Rasse und somit von ihrem europiischen Charakter bestimmt seien. Sie schildert
die Muslime Nordalbaniens als der Autoritit des Sultans nicht wirklich unterworfen, als ihre
Autonomie verteidigend, die ,Asiaten” verachtend und ihre Frauen nicht so erniedrigend,
wie es in den anderen muslimischen Lindern iiblich sei. Sie stellt den ,Léwenmut® der
albanischen Muslime dem ,weibischen Charakter der Asiaten gegeniiber. Sie meint, dass
sie dem Sultan und der Religion gegeniiber gleichgiiltig seien und sich dem Christentum
zuwenden wiirden, wenn sie irgendeinen Nutzen darin erkennen kénnten, genau so wie sie
es bei ihrem Ubertritt zum Islam getan hitten. ,Obwohl ihnen die Arbeiten der modernen
Ethnologen unbekannt sind, die sie zu Mitgliedern der edlen arischen Familie machen®,
hitten sie, ihr zufolge, ,eine groffe Achtung vor dem Blut, das in ihren eigenen Adern flief3t
(Dora d’Istria 1868: 222). Die Muslime Siidalbaniens wiederum stattet sie mit den Ziigen
des beriihmten Ali Pascha von Ioannina® aus, den sie als eine diversen europiischen Staats-
minnern vergleichbare politische Personlichkeit darstellt. Weiters zieht sie eine religiose
Grenze zwischen den Tosken (Siidalbanern) und den Osmanen und erklirt, dass Erstere
keine orthodoxen Muslime (Sunniten) seien, sondern Schiiten wie die Perser, die einen
anderen Islam verkiindeten, welcher Freidenkergesellschaften (das heifft mystischen Bruder-
schaften, denen sich Ali Pascha angeschlossen habe) gewogen sei. Die Tosken aber hitten
sich, ebenso wie die Perser, fiir diese Form des Islam aufgrund von deren Kompatibilitit mit
der ,arischen Rasse® entschieden (Dora d’Istria 1868—1870).

Die politischen Interessen, die bestimmte europiische Michte am Ende des 19. und zu
Beginn des 20. Jahrhunderts auf der Balkanhalbinsel verfolgten, sollten sich auch auf das
Bild des Islam und der ansissigen Muslime auswirken; sie trugen zu dessen allgemeiner
Verbreitung und Popularisierung bei. Im Falle Osterreich-Ungarns kann man von einem

regelrechten Engineering sprechen, das in Bezug auf die Muslime Bosniens und der Herzego-

4 Pseudonym der beriihmten ruménischen Prinzessin albanischer Herkunft und in Europa lebenden Elena
Ghika.

5 17442-1822, Statchalter der chemaligen osmanischen Provinz Ioannina, der sich den osmanischen Macht-
habern widersetzte; auch der ,Lowe von Toannina“ genannt.
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wina und, in bescheidenerem Mafe, beziiglich der albanischen Muslime entwickelt wurde.
Die Ideologie von Benjamin Kéllay®, einem der wichtigsten Vordenker der osterreichischen
Balkanpolitik zu jener Zeit, beruhte auf dem Bild eines Kampfes zwischen zwei Geistes-
haltungen: dem ,Geist des Orients“ und dem ,Geist des Westens*“. Letzterer, der politische
Nationen und grofle Nationalstaaten geschaffen habe, trage den Sieg iiber den orientali-
schen Geist davon, welcher gleichbedeutend mit Partikularismus sei. Kdllay vertrat, daraus
folgend, die Ansicht, die Doppelmonarchie sei — als westliche Macht — mit einer zivilisa-
torischen Mission in jenen Lindern betraut, in denen der orientalische Geist herrsche. Im
Kontext des besetzten Bosnien und Herzegowina bestand diese Mission darin, der ansissigen
Bevélkerung die Idee einer politischen Nation einzuflofen. Kéllay zufolge sollte sich diese
trikonfessionelle (katholische, orthodoxe, muslimische) Nation nun aber speziell um den
ansissigen muslimischen ,Adel” (den einzigen Adel des Landes) formieren. Zwar scheiterte
der Versuch der 8sterreichisch-ungarischen Behérden, eine gemeinsame ,bosnische® Identitit
zu schaffen, die im Gegensatz zu den serbischen und kroatischen Nationalbewegungen
gestanden wire; die Idee einer bosnischen (sogar muslimisch-bosnischen) Besonderheit setzte
sich jedoch durch — mithilfe der ,bogomilischen Theorie®, die die Muslime Bosniens und
der Herzegowina zu Nachfahren der Bogomilen’, dualistischer Hiretiker des Mittelalters,
machte. Dieser ,Erfindung® sollte kein geringer Erfolg beschieden sein, erfreut sie sich
doch bis in unsere Tage sehr grofler Beliebtheit. Es bleibt festzuhalten, dass Kéllay dieser
Konstruktion einer ,,bogomilisch-muslimischen Besonderheit zwar aus lokalpolitischen
Griinden den Weg bereitete; sein westlich-christliches Bild lief ihn jedoch glauben, dass die
Muslime Bosniens und der Herzegowina in der Zukunft zum Katholizismus iibertreten
wiirden (Kraljaci¢ 1987).

Die christlichen Missionare teilten selbstverstindlich diese Sicht der Dinge, war es doch oft
ihre Funktion, wenn nicht ihr Ziel, die 6rtliche muslimische Bevolkerung dazu zu bringen,
ihren Glauben zu wechseln. Dies gilt insbesondere fiir die protestantischen Missionare wie
zum Beispiel Charles T. Erickson, der im Jahre 1914 Albanien als den rechten Ort betrach-
tete, die Bekehrung der gesamten muslimischen Welt in Angriff zu nehmen! Er machte die
osmanische Herrschaft fiir die wirtschaftliche Riickstindigkeit des Landes verantwortlich.
Dariiber hinaus stellte er den christlichen Glauben als die — nach Aussage der Betroffenen
— Religion der Vorfahren der Albaner dar. Es sei daher keine Schande, zu diesem Glauben
zuriickzukehren, der jener des Wohlstands sei. Weiters meinte er, dass der Islam den — euro-

piischen — Albanern von den asiatischen Tiirken aufgezwungen worden sei. Gemeinsam

6 1839-1903, 6sterreichisch-ungarischer Finanzminister sowie k. u. k. Statthalter von Bosnien und Herze-
gowina.

7 Die ,Gottliebenden® ethoben sich gegen die Missbriuche der christlichen Kirche; der Ansatz ihrer hireti-
schen Lehre ist dualistisch, das heifSt, es wird in uniiberbriickbaren Gegensitzen zwischen Gut und Bose
gedacht. Der von einem Dimon geschaffenen materiellen Welt haftet das Bose an; der Schopfergott ist
fiir sie nicht derselbe wie der Erlosergott. Die Bewegung wurde lange vor der osmanischen Eroberung
zerschlagen. Die Theorie, die besagt, dass sich die Mitglieder dieser Sekte lieber zum Islam bekehrt hitten,
als sich der katholischen oder der orthodoxen Kirche zu unterwerfen, ist ein Mythos.
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mit dem ,,osmanischen Joch“ — als Synonym fiir Untergang und Verderben — miisse man
sich daher von dieser Religion befreien, die unangemessen sei, weil mit Europa und dem
Wohlstand unvereinbar (Erickson 1914). Dreizehn Jahre spiter gab Samuel M. Zwemer, ein
anderer Protestant, seiner Beschreibung Sarajevos unter Bezugnahme auf die muslimischen
Gemeinschaften in Siidosteuropa einen exotischen Anstrich, reproduzierte gleichzeitig
jedoch das Bild der kongruenten Gegensitze Europa/Asien, Christentum/Islam, Fortschritt/
Konservatismus. Einleitend behauptete er etwa: ,[D]iese Minderheitengruppen bleiben
statisch, wie kleine Inseln eines asiatischen Konservatismus inmitten der schnellen Strémungen
und steigenden Fluten des europiischen Lebens. (Zwemer 1927: 332)

Bei den Katholiken finden sich ebenso klare Bilder; diese sind mit der Begeisterung und dem
Proselyteneifer verbunden, von denen der Fall des Osmanischen Reiches auf dem Balkan
begleitet war. So propagierten etwa bestimmte italienische katholische Kreise kurz nach der
Anerkennung des Fiirstentums Albanien durch die Grofmichte im Jahre 1913 in der Tages-
zeitung Roma e ['Oriente (Rom und der Orient) eine ,Rekonversion® der muslimischen (und
orthodoxen) Albaner zum Katholizismus. Diese ,,Riickkehr zum Glauben der Vorviter war
einmal mehr als eine Riickkehr nach Europa gedacht. Diese wiire in der Tat nur der gerechte
Lohn nach den erzwungenen Glaubensiibertritten und dem unter dem ,grausamen Joch
des Tiirken und der Religion Mohammeds® erlittenen Leid, denn es sei Skanderbeg (dem
albanischen Nationalhelden) und der Verbundenheit der Albaner mit der katholischen
Kirche zu verdanken, dass die westlichen Regionen Europas vor der tiirkischen Gefahr gerettet
worden seien. Der oder die Autoren dieses Artikels betonten zudem die extreme Ober-
flichlichkeit des Islam der albanischen Muslime, welche folglich leicht zu bekehren wiren
(La questione religiosa in Albania 1913).

Unter den christlichen Missionaren waren jedoch auch andere, differenziertere Betrach-
tungsweisen anzutreffen, was diese aber nicht daran hinderte, mitunter zweideutig zu
bleiben. So driickte beispielsweise Pater Fulvio Cordignano, der in der Zwischenkriegszeit
in Albanien aktiv war, das iiblicherweise mit dem Balkan assoziierte Bild des Primitivismus
und des Fatalismus der albanischen Bevélkerung auf — ohne Unterschied der Religion. Seine
Schilderung war zudem auch nicht frei von einem gewissen Exotismus, wenn er in seiner
weitschweifigen Abhandlung einen ,mysteridsen Orient beziehungsweise Islam erstehen
lief. Dennoch nimmt sich sein Blick auf den Islam vergleichsweise objektiv und sogar viel
positiver aus als jener, den er — ein Verteidiger des Glaubens angesichts der fortschreitenden
Entkonfessionalisierung der Gesellschaft und der Schule (,das Werk von Freimaurern®)®
— auf das orthodoxe Christentum richtete. Dieses beschrieb er als ,vom Byzantinismus
durchdrungen® und ,durch und durch seelen- und geistlos“ (Cordignano 1933: 292). Fiir
ihn war der Orient (zu dem Albanien gehérte) ein Ort, wo man noch nachdachte, wohin-
gegen der Westen eine Maschine geworden war. Seine Darstellung zeigt auch einen gewissen

Hang zu den Geheimlehren des Islam, vielleicht deshalb, weil er sie fiir nicht mehr wirklich

Pater Cordignano schrieb zu der Zeit, wo in Albanien die Privatschulen, insbesondere die katholischen,
eben erst geschlossen worden waren.
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islamisch hilt. In Bezug auf den Bektaschismus’, eine in hohem Mafe synkretistische und
heterodoxe Geheimlehre, schreibt er beispielsweise, diese sei ,vom Islam weiter entfernt als
der Islam vom Christentum® (ebd.: 303).

Die Tendenz, bestimmte Formen des Islam aus dieser Religion auszugrenzen, findet sich bei
zahlreichen westlichen Reisenden, Beobachtern und Forschern wieder, die iiber den Balkan
geschrieben haben. Die Grenze Islam/Christentum, die die Grenzen Orient/Okzident,
Konservatismus/Fortschritt, Fanatismus/Toleranz iiberlagert, wird dadurch nicht beseitigt.
Es gibt immer noch einen konservativen und/oder fanatischen Islam. Aber bestimmte
Formen des Islam werden in gewisser Weise als ,Zwischenstufen® betrachtet: Sie wer-
den als mit den Werten des Westens vereinbar wahrgenommen, und diese Vereinbarkeit
verdanken sie ihrer vermeintlichen Verbindung mit dem Christentum. So betrachtet Margaret
Hasluck — der These ihres Mannes, Frederick W. Hasluck, folgend — den Bektaschismus,
dessen , Toleranz [...] dazu gefiihrt [hat], dass die Bektaschi und die Christen ihre jeweiligen
Heiligtiimer gegenseitig aufsuchen®, als ,einen standhaften Versuch, eine Briicke zwischen
dem Christentum und dem Islam zu bauen® (Hasluck 1925: 397). Sie schreibt weiter:

Der Bektaschismus spricht Albaner somit in ihrer Menschlichkeit an — durch die Ver-
kirperung des nahistlichen Ideals der Giite, durch seine interessanten Grundsétze, durch
die Freiheit, die er dem Individuum gewiihrt, und durch seine abergliubische Seite, die die
Schwiichen des sterblichen Menschen bedient. Er spricht sie als Albaner an, durch seine Beto-
nung des Patriotismus. Und schliefllich fiiblt Albanien, mit seinem nun dem fortschrittlichen
Westen zugewandten Gesicht, dass der konservative Koran, welch edles Buch er auch sei, den
Fortschritt behindert. Der Islam ist jedoch, wenn man ihn einmal angenommen hat, ebenso
schwer zugunsten des Christentums aufzugeben wie das Christentum zugunsten seines fiidi-
schen Vorliufers. Fiir Muslime, die diese Schwierigkeit empfinden, bietet der Bektaschismus
einen Islam, der Fortschritt im westlichen Sinne ermiglicht. (ebd.: 398)

Die Originalitit Margaret Haslucks liegt darin, dass sie rit, den Bektaschismus zur Religion
aller Albaner zu machen und so auch den Ubertritt der christlichen Minderheit zu dieser
Form des Islam in Erwigung zu ziehen, deren Geist dem sunnitischen Islam, den sie unter
anderem als , reaktiondr, ,bigott“ und ,starr” bezeichnet, dermafien entgegengesetzt ist.

Andere wiederum sollten in den Reformen des sunnitischen Islam (die von den politischen

Machthabern und/oder unter dem Einfluss von reformfreudigen Muslimen durchgefiihre

% Der Derwischorden der Bekeaschi (tiirk. Bektagi) hat sich in Albanien in der osmanischen Zeit verbreitet,
insbesondere ab der Mitte des 19. Jahrhunderts. Im unabhingigen Albanien entwickelte er sich zu einer
vollig eigenstindigen Glaubensgemeinschaft, der rund 15 Prozent der Bevélkerung angehdren sollen;
damit wire sie die drittstirkste Glaubensgemeinschaft des Landes. Der Name der Bruderschaft geht auf
den Heiligen Hadschi Bektasch Veli [Hac1 Bektag Veli] zuriick, der im 13. Jahrhundert in Zentralanatolien
lebte. Seine sehr synkretistische Lehre enthilt sowohl sufitische als auch schiitische Elemente. Die ihr
zugeschriebenen christlichen Elemente sind in Wahrheit oft anderen Ursprungs. Der Bektaschismus spielte
an der Wende vom 19. zum 20. Jahrhundert eine wichtige Rolle bei der Entstehung eines albanischen
Nationalismus.
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worden waren) ein Zeichen der Modernisierung und Europiisierung des Balkanislam der

Zwischenkriegszeit sehen. Georges Henri Bousquet, der aus Algerien gekommen war, wo er
an der Universitit von Algier unterrichtete, stellt 1937 in einigen Zeilen iiber den Balkan-
islam diesen ,dem algerischen Islam diametral gegeniiber” (Bousquet 1937: 71). Dabei
betont er ausdriicklich die Entkonfessionalisierungspolitik der einzelnen Staaten und deren
Erfolg zumindest bei den muslimischen Eliten. Er sihe den Balkanislam somit gerne als
einen sich modernisierenden und entkonfessionalisierenden ,,Musterislam®.

Nach dem Zweiten Weltkrieg verbreitet sich im Westen eine Gleichgiiltigkeit oder sogar tiefe
Unkenntnis in Bezug auf den Islam des europiischen Siidostens, der sich, mit Ausnahme der
kleinen muslimischen Gemeinschaft Westthrakiens, hinter dem Eisernen Vorhang wieder-
findet. Zwar hat sich eine Handvoll Experten und Expertinnen unter den verschiedensten
Gesichtspunkten — historischen, anthropologischen oder politologischen'® — mit ihr befasst;
doch die laizistische, ja sogar antireligiose Politik der Balkanstaaten hat diese muslimische
Prisenz fiir den Grofiteil des Westens hinter den Leitspriichen vom Klassenkampf, von der
Arbeiterselbstverwaltung, den Rechten der Nationen und Nationalititen, der Schaffung des
neuen Menschen usw. ,verborgen®. Man musste also auf die ersten Erschiitterungen der
achtziger Jahre und vor allem auf den Fall der kommunistischen Regime und die damit

einhergehenden Konflikte warten, um den Balkanislam ,wiederzuentdecken®.

19 Von den wichtigsten Untersuchungen dieser Art wiren zu nennen: Bartl 1968; Lockwood 1975;
Donia 1981; Popovic 1986.

Abb. 13: Baba Tahir

Emini, Vorsitzender des

Bektaschi-Ordens in
Makedonien;
Foto: Robert Pichler
(2002), Graz.
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Der Exodus der Bulgarientiirken in die Tiirkei (1989) und dann vor allem der Krieg in
Bosnien und Herzegowina (1992-1995) haben die Muslime und den Islam dieser Regionen
in den Vordergrund des aktuellen Weltgeschehens geriickt. Der Ernst der Ereignisse und die
Polarisierung der 6ffentlichen Meinung haben wenig differenzierte bezichungsweise verzerrte
Sichtweisen begiinstigt, die jedenfalls nur selten die Vielfalt der Glaubensrichtungen und
Praktiken bei den Muslimen Siidosteuropas in Betracht ziehen. Auf der einen Seite hat
sich im Westen, lange vor dem Attentat vom 11. September 2001, eine Dimonisierung
des Balkanislam breit gemacht. Zum Teil setzte sich die Angst vor der Entstehung eines
Europa umgebenden ,,Griingiirtels“'" fest. Albanien, dem einzigen mehrheitlich muslimischen
Land des Kontinents, haben die westlichen Medien so etwa ein islamisches (und daher, im
Durcheinander der Begriffe, islamistisches) und bedrohliches Bild angeheftet. Im November
1993 trug die franzésische Wochenzeitung LEvénement du jeuds die Schlagzeile ,,Albanien.
Der islamische Phonix steigt aus der Asche des Kommunismus®, wihrend mit Bezug auf
Bosnien die Aufmerksamkeit des Lesers oder der Leserin durch die Artikeliiberschriften ,,Der
Islam scheut die Leere“ und ,Nun, wo die Nacht des Fundamentalismus iiber die Volker
hereinbricht, erhebt ein aufgeklirter Islam das Wort* gefesselt wurde. Zwei Jahre spiter
wiederum verdffentlichte die Zeitschrift Notre histoire einen Artikel mit dem Titel ,Albanien,
ein islamisches Pulverfass?“. Doch es ist vor allem Samuel Huntington, der, wie wir weiter
oben gesehen haben, in den Konflikten auf dem Balkan einen der Beweise fiir die Existenz
der ,blutigen Grenzen des Islam® ausgemacht hat (Riedel 1997). Man muss nicht unbedingt
so weit gehen: Die Wiederbelebung des Mitteleuropakonzepts, das seit den achtziger Jahren
auf kulturalistischer Grundlage entworfen wird, hat die imaginire Grenze zwischen Islam
und orthodoxem Christentum auf der einen und dem Katholizismus auf der anderen Seite
bestirke. In diesem Schema kommt jedoch erneut die Grenze zwischen einem — durch
die katholische Kultur definierten — Europa und seinem Auflen zum Tragen (Todorova
1997: 140-160).

Zum anderen ist eine Sicht des Balkanislam aufgetauch, die jener genau entgegengesetzt,
aber ebenso wenig differenziert ist. Sie wird im Allgemeinen von westeuropiischen Intel-
lektuellen vertreten und geht von dem Grundgedanken aus, dass der Balkan europiisch ist;
sie besteht folglich darin, den Balkan mit allen positiven Stereotypen zu beschreiben, die
den Westen charakterisieren: als einen Ort der Harmonie und Toleranz, veranschaulicht
am Nebeneinander von Moschee, Kirche und Synagoge in Sarajevo. In diesem Kontext
erscheint der Balkanislam als ein ,europiischer” Islam, also in seinem Innersten tolerant,
das heifSt nichtislamistisch und nichtfundamentalistisch (Bougarel 1998: 112f). Dieser Dis-
kurs wurde auch von westlichen Thinktanks und politischen Akteuren aufgegriffen, die ein
Interesse daran hatten, einen ,toleranten, gemifigten, sikularisierten und nichsexistischen®
Balkanislam den aus dem Nahen Osten stammenden ,radikalen Antiwestlern® auf der einen
Seite und nationalistischen und fundamentalistischen Kreisen unter den serbischen, kroati-

schen usw. Christen auf der anderen Seite gegeniiberzustellen (Bugajski 2000: 3). Um aus

" Griin gilt im Allgemeinen als die Farbe des Islam.
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dem Balkanislam einen nichtfundamentalistischen und damit ,zulissigen® Islam zu machen,
der auch nicht den Verdacht erweckt, vom Wahhabismus'? befallen zu sein, berufen sich
manche auf den Bektaschismus und die Geheimlehren des Islam, die jedoch weit davon ent-
fernt sind, die Mehrheit der Muslime des europiischen Siidostens zu betreffen (Bin Laden
and the Balkans 2001: 3). Andere wiederum betonen den von Grund auf verschiedenen
Charakter des vermeintlich offenen, mystischen und sogar freiziigigen osmanischen und
nachosmanischen Islam im Vergleich zu seiner vorgeblich verschlossenen und durch und
durch fundamentalistischen arabischen und iranischen Ausprigung.

Heute wie damals treffen diese westlichen Bilder des Balkanislam auf Eigenreprisentationen,
die sie beeinflussen und von denen sie mitunter auch beeinflusst werden und die eng mit
dem Prozess der Konstruktion der verschiedenen Nationalstaaten in der Region verbunden

sind.

Europa und der Islam in den nationalen Konstruktionen

des Balkans

In osmanischer Zeit ist die politische Alteritit zwischen Muslimen und Nichtmuslimen,
auf dem Balkan wie in den anderen Reichsprovinzen, alltigliche — oder fast alltigliche
— Realitit. Sie entspringt dem besonderen Status, der den Nichtmuslimen gewihrt wurde:
dem Status von dhimmi, der sie zu ,schutzbefohlenen® Biirgern machte, die iiber das Recht
verfiigten, ihren eigenen Ritus auszuiiben, sich unter anderem jedoch einer eigenen Steuer,
der Kopfsteuer, unterzichen mussten. Die religidse Andersheit driicke sich somit in politi-
scher Alteritit aus. Der Islam ist die Religion der Herrschenden, und die Christen stehen in
der politischen Hierarchie auf einer niedrigeren Stufe. Mit der Bildung der Nationalstaaten
auf dem Balkan hat eine Art Umkehrung zwischen dem politischen Status des Islam und
jenem des (meist orthodoxen) Christentums stattgefunden: Das Christentum wurde nun
die Religion der Herrschenden, wihrend die an den Islam gebundene politische Identitit
zu einer zweiten Ranges wurde (Bougarel, Clayer 2001: 21-29). In der Tat wurde die
griechische Staatsbiirgerschaft iiber den ,Glauben in Christus” definiert (Dogo 1998: 64).
Die Differenz und sogar Feindseligkeit gegeniiber dem Osmanischen Reich, von dem man
sich abléste, gegeniiber allem Tiirkischen und dem Islam wurde selbst da zu einer der Grund-
festen der neuen Staaten, wo es keine so starke Verbindung zwischen Nation und christlichem
Glauben gab. Fiir Bulgarien spricht Bernard Lory so etwa (zum Zeitpunkt der Einrichtung
eines bulgarischen Exarchats) von einer ,konstitutiven Feindseligkeit gegeniiber ,dem
Griechischen®, ab 1860 aber auch gegeniiber ,,dem Tiirkischen® (Lory 1993: 150).

12 Fundamentalistische islamische Strémung, die, Ende des 18. Jahrhunderts gegriindet, zur Glaubenslehre
Saudi-Arabiens wurde. Sie zeichnet sich durch ihre Strenge und ihre feindselige Haltung gegeniiber dem
Schiismus, den Praktiken des Sufismus sowie gegeniiber religiésen Neuerungen aus.
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Dieses Phinomen zeigt sich auf zwei Ebenen: Zuerst einmal wurde die westliche Rhetorik
und Sichtweise iibernommen, und zwar in umso stirkerem Mafle, als es fiir diese ,,jungen
Nationen® darum ging, einen Platz im ,Konzert der zivilisierten europiischen Nationen®
einzunchmen und am Fortschritt teilzuhaben, welcher gleichbedeutend mit Europiitit war.
Einer der in Europa allgemein verbreiteten Wahrnehmungen zufolge war es nur logisch,
dass die Griechen, Serben und Bulgaren sich von der osmanischen Bevormundung und der
despotischen Vorherrschaft des Islam befreiten, um sich der Gemeinschaft der zivilisierten
Nationen und dem Fortschritt anzuschliefen, die ihrerseits wieder mit Europa und dem
Christentum assoziiert wurden. Nach Ansicht Michael Herzfelds ist es auf Europa zuriickzu-
fithren, dass die Griechen die Tiirken als ihren natiirlichen Feind verstehen und die in ihrer
Kultur vorhandenen tiirkischen Elemente als ,, Verunreinigung® betrachten (Herzfeld 1987:
29). In den bulgarischen Emigrantenkreisen in Serbien und Ruminien bedienen sich die
Nationalisten ebendieses Diskurses. Sie sehen im osmanischen System und allem ,, Tiirki-
schen® Unterdriickung, Grausamkeit, Korruptheit, Fanatismus und Widerstand gegeniiber
dem Fortschritt (Lory 1993: 150). Derselbe Mechanismus ist in einem auf Franzésisch
verfassten Text aus der Revue des revues am Werk, der 1899 in einer von einem orthodoxen
Christen in Bukarest herausgegebenen albanischen Zeitung unter dem Titel ,Ist die Tiirkei
lebensfihig? erschien. Man findet darin die Themen der von den muslimischen Macht-
habern ausgeiibten Unterdriickung wieder, von der Unvereinbarkeit des Islam mit der
Moderne aufgrund der Verbundenheit dieser Religion mit dem Nomadentum, der Barbarei,
dem Fanatismus und dem Panislamismus sowie das Thema der Inkompatibilitit des Islam

mit Europa:

Um den Tiirken zu reformieren, gibt es kein anderes Mittel, als ihn zu unterjochen. Wir
kinnen es in Bosnien, in Bulgarien und in jenen Provinzen beobachten, die russisch
geworden sind: Sobald die muslimische Herrschaft fiir ibn endet, wird der Tiirke zu einem
disziplinierten Soldaten, zu einem friedlichen, die Felder bestellenden Raya'. Das Ubel der
Tiirkei liegt nirgendwo anders als in der Herrschaft des Islam. Wir meinen hier wohlweislich
nicht die Philosophie dieser Religion, sondern ibre politischen Pringipien, die den Christen
zur fortwihrenden Entwiirdigung verdammen, und ihre Moral, welche in einem funktio-
nierenden modernen Staat die unterschiedlichsten Tugenden aufrechterbiilt. Das Gesetz
des Korans, das, unter den Bedingungen der Wiiste entstanden, ein hervorragendes Gesetz
[fiir die Nomaden, Neger, Afrikaner und ihnliche Spezies ist, hat sich in Konstantinopel
in einen ungeheuerlichen Unsinn verwandelt. [...] Die Existenz eines Kalifats in Europa
stellt einen ungerechten Anachronismus dar und ist dazu berufen zu verschwinden. [...]
Das Gehirn der Tiirken ist einzig und allein vom panislamischen Wahnsinn beherrscht [...].
(Yil'i Shqipérisé 10/1899: 3)

'3 Im 19. Jahrhundert bezeichnete dieser Begriff im allgemeinen Sprachgebrauch die Christen des Osmani-
schen Reichs im Sinne von politisch zweitrangigen Untertanen. Am Beginn der osmanischen Periode war
er die offizielle Bezeichnung fiir alle steuerpflichtigen Untertanen — Muslime wie Christen.
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Diese Reprisentationen und diskursiven Praktiken sind jedoch auch Ausdruck der drasti-
schen politischen und sozialen Verinderungen, mit denen sie einhergingen: Ausdruck des
Willens zur Befreiung und schliefflich der tatsichlichen Befreiung von der osmanischen
Vorherrschaft, Ausdruck der Erinnerung an diese Herrschaft, des Machtwechsels sowie der
politischen Modernisierungsmaflnahmen. In den neuen Balkanstaaten tibernahmen die
Christen die Ziigel der Zentralmacht, die bis dahin die Muslime in ihren Hinden gehalten
hatten. Die wirtschaftlichen und sozialen Reformen stellten die osmanische Hierarchie ganz
allgemein auf den Kopf, indem sie eine politische und gesellschaftliche Abwertung des Islam
cinleiteten. In bestimmten Regionen, wie in Bulgarien, Griechenland und Makedonien,
verloren die Muslime einen Teil ihrer Eliten, wodurch ihre Gemeinschaften anfinglich
ruralisiert wurden, was das Bild ,Muslim oder Islam = Riickstindigkeit“ noch bestirkte.
Die Alteritit zwischen Muslimen und Nichtmuslimen blieb, wenn auch mit umgekehrten
Vorzeichen, sehr ausgeprigt. Was die Eheschliefungen betrifft, wurde die Grenze zwischen
Muslimen und Nichtmuslimen selten iiberschritten, aufler in kommunistischer Zeit in den
sikularisierten Kreisen der Stidte Bosniens und der Herzegowina. Auf lokaler Ebene funk-
tionierten die zwischengemeinschaftlichen Kontakte weiterhin nach einem Mechanismus der
Ltiglichen Riickversicherung® nachbarschaftlicher Beziehungen (Bougarel 1996: 81-100).

Wias die Politik der Balkanstaaten gegeniiber dem Islam und der muslimischen Bevélkerung
betrifft'%, basierte sie in der Theorie auf einem mit der lokalen Dynamik der Befreiung
von der osmanischen Herrschaft verbundenen eurozentrischen Modell; sie machte aus der
Modernisierung eine Entosmanisierung und Entislamisierung. In der Praxis waren die Eliten
auf Anhieb mit einer Ambiguitit konfrontiert, da die auf den osmanischen Einfluss zuriick-
gehenden ,Verunreinigungen® integraler Bestandteil ihrer Kultur waren. So konnte man

1878 in der bulgarischen Zeitung Marica lesen:

Wir gehiren rechtmiifSig der Kategorie der Europiier an, in unseren Gewohnbeiten hingegen
sind wir Orientalen geworden. Und das ist nur natiirlich, haben wir doch viele unserer
Gepflogenheiten von unseren Tyrannen iibernommen, vor allem in den Stidten, wo die
eingelnen Teile vermischt waren. Da uns diese iuflerlichen Mingel an sich fremd sind,
werden wir uns ohne Zweifel schnell von ihnen befreien, und wir werden ein ganz und gar
europdisches Volk werden, mit christlichen Sitten und Briiuchen. (Lory 1985: 187)

Anstelle der allgemeinen Sichtweise, die dazu tendierte, das , Tiirkenjoch® und den ,musli-
mischen Fanatismus® als etwas wahrzunehmen, was jahrhundertelang die Linder des euro-
piischen Siidostens vom restlichen Europa und dessen Entwicklung abgeschnitten hatte
und sie in Riickschritt und Barbarei tauchte, hat das Bewusstsein, nicht (ganz) ,westlich®
zu sein, manche Intellektuelle auf dem Balkan dazu bewogen, ein anderes Bild der osmani-

schen Zeit zu konstruieren. Der beriihmte serbische Humangeograph Jovan Cviji¢ machte

14 Albanien stellt einen Sonderfall dar, da die Muslime hier die Mehrheit stellen.
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so etwa den Balkan zu einem ,eurasischen Raum, einem Raum der Bliite grofler Zivilisa-
tionen, darunter die dem mittelalterlichen Westeuropa iiberlegene byzantinische Kultur,
die, ,verindert” durch die tiirkisch-orientalischen und levantinischen Einfliisse, zur balka-
nischen Zivilisation wurde (Cviji¢ 1918: 15f, 102-111). In diesem Sinne sah der ruminische
Historiker Nicolae Iorga das Osmanische Reich auch als ,Byzanz nach Byzanz®, ebenso wie
ein Teil der griechischen Geschichtsschreibung das byzantinische Geprige des osmanischen
Systems und die Kontinuitit zwischen den beiden Reichen hervorhebt'® (Todorova 1996:
48-50). Festzuhalten ist, dass dieser Zugang, der dazu tendiert, eine von einer europii-
schen Identitit unabhingige Balkanidentitit zu entwerfen, keineswegs zu einer Aufwertung
des Islam fiihrt, da er im Allgemeinen der orthodoxen Kirche eine zentrale Rolle zuteilt.
Das Bild der Inkompatibilitit des Islam mit Europa oder mit dem Balkan — je nach euro-
zentrischer oder balkanozentrischer Sicht — hat sehr unterschiedliche politische Mafinahmen
gegeniiber der muslimischen Bevélkerung begleitet und gerechtfertigt, die an konkrete poli-
tische und soziale Kontexte gekniipft waren. Nach dem griechisch-tiirkischen Krieg (Anfang
der zwanziger Jahre des 20. Jahrhunderts) kam es zum Bevélkerungsaustausch zwischen
Griechenland und der Tiirkei, der unter der Agide der westlichen Staaten auf konfessionel-
ler Grundlage durchgefiihrt wurde. Es kam auch zu Vertreibungen oder, was die hiufigste
Praxis war, gezielten (meist indirekten) politischen Mafinahmen als Auswanderungsanreiz.
So erfolgten die Aufbriiche in Richtung Tiirkei in den dreifSiger Jahren des 20. Jahrhunderts
beispielsweise nach der Zunahme eines revanchistischen bulgarischen Nationalismus, der
aus einer schwierigen wirtschaftlichen und sozialen Situation heraus entstanden war und
antitiirkische sowie antimuslimische Gefiihle fiir seine Zwecke benutzte. Die politischen
Mafinahmen der Staaten beruhten allerdings meist auf sozialer Gleichgiiltigkeit sowie auf
der Gewihrung einer ,kontrollierten Autonomie in Glaubensangelegenheiten. Unter den
kommunistischen Regimen kann man im Gegensatz dazu, vor allem im Falle Jugoslawiens,
von einer Politik der sozialen Integration sprechen, die den muslimischen Gemeinschaften
zumindest die religiose Komponente nahm und diese nunmehr als ethnische Gemeinschaf-
ten (Albaner, Tiirken, ,Muslime* im ethnischen Sinn) betrachtete. In Wirklichkeit ging es
nicht mehr darum, die Gesellschaft zu ,europiisieren®, sondern darum, eine sozialistische
Gesellschaft zu errichten.

Die Politik der Balkannationalstaaten und die Haltung der Eliten gegeniiber dem Islam
ergab sich auch aus der besonderen Struktur und aus dem Wesen der muslimischen Gemein-
schaften. Deren Loyalitit gegeniiber den neuen Staaten wurde im Allgemeinen bezweifelt,
und man bezichtigte sie, mit den Osmanen kollaboriert zu haben. Dennoch wurde die
sich der Lokalsprachen bedienende muslimische Bevélkerung oft anders wahrgenommen
als die tiirkischsprachige Bevélkerung. Denn trotz des besonderen Stellenwerts der religidsen

Identitit in den nationalen Konstruktionen des Balkans herrscht die — manchmal von

> Diese Theorie wird beispielsweise von Dimitris Kitsikis, Professor griechischer Herkunft an der Univer-
sitit Ottawa, in seinem in der Reihe ,Que sais-je?* (Was weiff ich?) erschienenen Buch LEmpire ottoman
(Das Osmanische Reich, 1985) fiir ein breites franzésischsprachiges Publikum aufbereitet.
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der Politik instrumentalisierte — Tendenz (die auch von Muslimen vertreten werden
kann) vor, die sprachliche Identitit in den Vordergrund zu riicken und die islamisierte
Bevélkerung, die dieselbe Sprache wie der christliche Teil spricht, in die Nation mit einzu-
schlieflen.

In dem von Vuk KaradZi¢ Anfang des 19. Jahrhunderts ausgearbeiteten Projekt einer
gemeinsamen Literatursprache von Serben und Kroaten wird die serbische Nation so etwa
nach rein sprachlichen Kriterien definiert, was den Serbisch sprechenden Muslimen somit
einen Platz in ihrer Mitte einrdumt. Die Vorstellung, die die Nichtmuslime des Balkans vom
Islam haben, macht ihren Blick auf die ,nationalen Mitbriider und -schwestern® jedoch zu
einem mehrdeutigen: So wird in einer wohl etwas extremen Sichtweise, wie jener Jovan
Cvijiés, alles, was bei den ,islamisierten Serben® positiv ist, ihrer lokalen, ,dinarischen®
Herkunft zugeschrieben, wohingegen alles, was negativ ist, von ihrem Glauben herriihrt.
Thre vorgebliche Trigheit, Unwissenheit und Naivitit fithrt er auf den Einfluss des Koran
und des Islam zuriick. Um ihren lokalen Charakter und ihre Andersheit gegeniiber den
Tiirken hervorzustreichen, verleiht er ihnen durch die Beigabe des bogomilischen Elements
Ziige, die jenen dhneln, die Dora d’Istria den Nordalbanern zugeschrieben hatte: Edelmut,
bogomilische Herkunft, Separatismus und fehlende Verbundenheit mit den Tiirken. Cviji¢
kommt zu dem Schluss, dass diese Personlichkeiten, die zwischen ihrem nationalen und
ihrem muslimischen Charakter gefangen sind, nur gestérte sein kénnen: ,Die dinarischen
Islamisierten haben keine ruhige, feste und klare Seele. IThre Seele ist aus dem Gleich-
gewicht geraten.” (Cviji¢ 1918: 353) Er tritt jedoch nicht fiir eine Rekonversion ein.
Zudem stellt er nicht Christentum und Islam, sondern Nation und Religion gegeniiber.
Er spricht sich dafiir aus, diese Bevilkerungsgruppen zu unterrichten, auf dass sie sich vom
Glauben emanzipieren und ein nationales Bewusstsein entwickeln (ebd.: 343-355).

Ohne so weit wie Cviji¢ mit seiner Konzeption zu gehen, hat die , Wiedereingliederung® der
lokalen Muslime in die Gesamtheit der Balkannationen oft ein spezielles Bild ihrer , Islamicit®
nach sich gezogen. Es griindet sich im Allgemeinen auf die Betonung ihres christlichen
Ursprungs, was dazu fiihren kann, dass man sie als Vertreter und Vertreterinnen eines ober-
flichlichen Islam betrachtet und sogar die Vision ihrer Abkehr vom Islam und Riickkehr zum
Herkunftsglauben entwickelt. Mitunter wird ihre alte christliche Identitit mit dem Bogo-
milentum in Verbindung gebracht, um ihrer Andersheit eine nichtislamische Vorgeschichte
zu geben. In dem Bestreben, eine Grenze zwischen diesen Muslimen und den , Tiirken®
und ,,Osmanen® zu zichen, leugnet oder unterschitzt man ihre politische und religidse Ver-
bundenheit mit dem Osmanischen Reich. So kniipft man zum Beispiel ihre muslimische
Identitit an den Bektaschismus, um — wie die westlichen Beobachter — aus ihnen Muslime
zu machen, die sich von den Tiirken oder Arabern unterscheiden. Manche dieser Strategien
wurden im Ubrigen von den Muslimen in ihrer Identititskonstruktion selbst wieder auf-
gegriffen, wie wir noch am albanischen Beispiel sehen werden.

Der jiingste Fall eines solchen Prozesses ist jener der Pomaken in Griechenland — Bulgarisch
sprechender Muslime, die im Rhodopengebirge leben. Seit den siebziger Jahren des

20. Jahrhunderts versuchen bestimmte griechische Kreise, sie in die griechische Nation
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seinzugliedern oder zumindest von der bulgarischen und der tiirkischen Nation loszulésen.
Nun ist es aber interessant zu bemerken, dass sich diese Kreise ganz konkret auf die mittel-
alterlichen Hiresien, den Bektaschismus und die Beibehaltung christlicher Praktiken berufen
(Dalegre 1997: 229-232). Das extremste Beispiel fiir den Versuch einer , Wiedereingliede-
rung® der lokalen Muslime in die Nation findet sich jedoch unter dem kommunistischen
Regime Bulgariens. Mit der Entstehung eines Nationalkommunismus waren die staatlichen
Machthaber bestrebt, die tiirkische Minderheit in die sozialistische bulgarische Nation zu
integrieren (es handelte sich bei ihr also nicht mehr um ,lokale Muslime®). Sie gingen so
weit, die Tiirken als Nachfahren von in osmanischer Zeit islamisierten und tiirkisierten
Bulgaren zu betrachten. Diese Theorie diente als Rechtfertigung fiir den , Wiedergeburts-
prozess, in dessen Verlauf, von 1984 bis 1985, die Tiirken gezwungen waren, bulgarische
Namen anzunehmen. Vier Jahre spiter wanderten sie massenweise in die Tiirkei aus
(Hopken 1997).

In Jugoslawien wurde der Aufbau der neuen sozialistischen Gesellschaft dem marxistischen
Evolutionismus entsprechend als das Ende einer langen Entwicklung wahrgenommen und
die osmanische Epoche als ein Teil des feudalen Stadiums betrachtet. Die Religion wurde
als ,Opium fiir das Volk® bekidmpft. In dieser Hinsicht standen Islam und Christentum
auf gleicher Stufe. Die zwischengemeinschaftlichen Beziehungen wurden ethnisiert und
zeitweise unter das Zeichen des Klassenkampfes gestellt. Selbst das Bild des Islam der osma-
nischen Zeit konnte unter diesem Gesichtspunkt neu gedeutet werden. Der makedonische
Historiker Aleksandar Matkovski machte so etwa einen Klassenkampf zwischen dem offi-
ziellen Islam der Herrschenden und der Feudalschicht auf der einen Seite und dem Islam
der Volksschichten mit seinen (schiitischen und Sufi-) Bruderschaften auf der anderen Seite
aus (Matkovski 1973). Ab den siebziger Jahren lockerte der jugoslawische Staat, der sich
wirtschaftlich bereits transformiert hatte, deutlich seine Politik gegeniiber der Religion. Zu
Beginn der achtziger Jahre, das heif$t nach der islamischen Revolution im Iran (1979), aber
auch nach Titos Tod (Mai 1980) und den Unruhen im Kosovo (Frithjahr 1981), kommen
jedoch unterschiedliche Islambilder auf: ein exotisches, das vor allem von Belgrader Journa-
listen und ihren Reportagen iiber die Derwische des Kosovo verbreitet wird; und ein Bild
des drohenden islamischen Fundamentalismus, das von der Liga der Kommunisten Bosniens
und der Herzegowina, die der religidsen Opposition in ihrer Republik einen Maulkorb ver-
passen wollte, instrumentalisiert wird. Letzteres wurde im Zuge der Neuverhandlung der
Machtbeziehungen und der Neubestimmung der Gemeinschaftsidentititen innerhalb des
jugoslawischen Staates auch von bestimmten Kreisen in Belgrad und Zagreb aufgegriffen.
Der Fall der Berliner Mauer fiihrte dazu, dass Europa und der Westen im Allgemeinen auf
die Bevélkerung des Balkans — wie auch anderer Linder des ehemaligen ,Ostblocks® — eine
verstirkte Anziehungskraft auszuiiben begannen. Das Ende des Kommunismus ging mit
dem Wunsch einher, wirtschaftlich und kulturell in die westliche Welt ,reintegriert zu
werden, oder zumindest mit der Notwendigkeit, sich in Bezug auf den Westen neu zu
definieren. Diese Neudefinition betrifft sowohl das Innen- als auch das Auflenverhiltnis.

Das heiflt, um sich als ,europiisch® zu definieren, verweist man das Andere hinter die
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Grenzen der Europiitit. Vielleicht muss man den zunechmenden Riickgriff auf das Bild der
islamischen Gefahr in den Diskursen der Kroaten, Serben oder Makedonier in diesem Sinn
verstehen. Da sie sich manchmal von Europa abgelehnt fiihlen, stellen sie sich, als Reaktion
darauf, als die Verteidiger des christlichen Europa gegeniiber dieser Gefahr dar. Die bewaff-
neten Konflikte, in denen sie sich den bosnischen Muslimen und den Albanern in Bosnien
und der Herzegowina, im Kosovo und in Makedonien gegeniibersahen, haben dieser
Art von Reprisentation Auftrieb gegeben. Die Akteure auflerhalb haben gleichermaflen
dazu beigetragen, dass die Frage der Grenze ,Balkan/Islam® erneut mit den zwei anderen
imaginiren Grenzen, ,Europa/Islam® und ,Europa/Balkan®, verkniipft wurde, selbst wenn

diese nicht immer die gleiche Bedeutung haben wie bei den Akteuren vor Ort.

Europa und der Islam am albanischen Beispiel

Das Verhiltnis zwischen Europa und dem Islam auf dem Balkan lisst sich durch nichts so
gut veranschaulichen wie durch das albanische Beispiel. Am Ende der osmanischen Periode
sind die Albaner mehrheitlich Muslime; dennoch werden ihnen — gleich wie den anderen
Vélkern der Halbinsel — die imaginiren Grenzen zwischen dem ,Balkan, ,Europa“ und
dem ,Islam® tendenziell aufgezwungen.

Von den Akteuren der albanischen nationalen Konstruktion im ausgehenden 19. Jahrhun-
dert wurden die ethnolinguistischen Kriterien in den Vordergrund geriickt, zumal diese es
erlaubten, das Problem der Multikonfessionalitit der albanischen Nation in den Griff zu
bekommen. Dennoch mischen auch die religissen Identititen — muslimisch, katholisch,
orthodox und sogar Bektaschi — bei den Definitionen des , Wir“ und des ,Anderen mit. Um
sich davon zu iiberzeugen, muss man nur an das oben zitierte Beispiel aus jener von einem
orthodoxen Christen publizierten Zeitung denken, wo das Gesetz des Korans als hervor-
ragend geeignet ,fiir die Nomaden, Neger, Afrikaner und dhnliche Spezies bezeichnet wird.
Die albanischen Christen nahmen den Islam in erster Linie als das Symbol der osmanischen
Herrschaft und ihrer eigenen politischen Unterlegenheit wahr. Fiir jene, denen es in der
Diaspora wirtschaftlich gut ging, war die eurozentrische Sicht, welche den Fortschritt mit dem
(christlichen) Westen verband, umso zutreffender. Innerhalb der albanischen muslimischen
Elite zeichnete sich unterdessen auch eine prowestliche Stromung ab, die die Ablehnung
des Islam (oder eines bestimmten Islam) sowie den Anspruch auf eine europiische Identitit
propagierte. Wie auch andere, von einer wissenschaftsgliubigen westlichen Kultur geprigte
und einen Ausweg aus der heiklen Lage des Reiches suchende muslimische Intellektuelle
verbuchten Vertreter dieser Richtung die Probleme schlieflich zulasten des Islam beziehungs-
weise seiner falschen Auslegung. Dariiber hinaus versuchten sie, eine albanische Identitit
zu konstruieren, die von der tiirkisch-osmanischen verschieden und gleichbedeutend mit
europiischer Identitit war. Sie dachten tatsichlich, dass die albanischen Muslime, wenn
das Osmanische Reich letztlich vollig aus dem europiischen Siidosten verschwinde, der

Emigration nach Anatolien nur als Europier entgehen konnten. Statt eine Grenze zwischen
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dem ,Islam“ und ,Europa® zu errichten, zogen sie es daher vor, sie zwischen dem, was als
Htiirkisch® galt, und , Europa“ zu platzieren. Zum Teil bedienten sich diese muslimischen Eliten
auch ihrer Identitit als Anhinger des Bektaschismus, um daraus eine — dem Sunnismus
entgegengesetzte, wie sie meinten — Version des Islam zu machen, die mit dem Fortschritt
und der Wissenschaft vereinbar wire. So stellten sie die albanischen Bektaschi auf die Seite
Europas und belieflen die tiirkischen sunnitischen Muslime auf der anderen Seite der imagi-
niren Grenze.

Diese Reprisentationsformen hatten in der albanischen nationalen Konstruktion im Ver-
gleich zu den wenigen Versuchen, die neue nationale Identitit an eine islamische Identitit zu
kniipfen, ein wesentlich grofferes Gewicht. Eine Folge davon war, dass der Islam trotz einer
breiten muslimischen Mehrheit nicht zur Staatsreligion des 1913 geschaffenen und 1920
konsolidierten albanischen Staates wurde. In dieser neuen Einheit, die einen Teil der — zu
zwel Drittel muslimischen, zu rund zwanzig Prozent orthodoxen und zu zehn Prozent katho-
lischen — Albaner zusammenfasste, hatten die Muslime auch weiterhin einen bedeutenden
Teil der politischen und wirtschaftlichen Macht inne, da es vor der kommunistischen
Kollektivierung keine wirkliche Agrarreform gab. Die Muslime wurden somit, im Gegensatz
zu ihren in den anderen Balkanlindern lebenden religiésen Mitbriidern und -schwestern,
nicht zu Biirgern zweiter Klasse. Dennoch trugen mehrere Faktoren dazu bei, den Status des
sunnitischen Islam in dem neuen Staat zu schwichen: Die Einigung musste wegen des star-
ken Anteils an Christen auf Basis der ethnonationalen (albanischen) und nicht der konfessio-
nellen Komponente erfolgen. Wie auch in den anderen Balkanlindern war Modernisierung
gleichbedeutend mit Entosmanisierung und fiir manche mit Entislamisierung; der , Tiirke"
(mit seiner islamischen Religion) war zum Nationalfeind erhoben worden. Die Bektaschi,
die vom Glanz ihrer Rolle fiir die Herausbildung einer albanischen nationalen Identitit
umgeben und de facto als Angehérige einer eigenen religiosen Gemeinschaft anerkannt
waren, stellten von nun an eine von der sunnitischen Muslimgemeinschaft verschiedene
Kraft dar. Zudem verstirkte sich auch bei den Intellektuellen und Funktioniren musli-
mischer Herkunft, die im Westen oder an den Hochschulen der osmanischen Hauptstadt
studiert hatten, die prowestliche und ,verweltlichende® Tendenz.

Auf der albanischen intellektuellen Bithne der dreifliger Jahre des 20. Jahrhunderts zeichneten
sich rund um die Frage der Modernisierung, aber auch der Religion drei unterschiedliche
Strémungen ab: Die ,Alten maflen dem Islam weiterhin eine grofie Bedeutung bei; die
,Jungen® waren fiir eine , Europiisierung” Albaniens und sprachen sich fiir die Ablehnung
jeder Religion, insbesondere jedoch des Islam aus, den sie als ,barbarischen Glauben®

1 traten ebenfalls fiir eine Verwestlichung der Gesell-

betrachteten; und die ,Neoalbaner
schaft ein, hoben dabei aber den Wert des Charakters und jenen der besonderen Kultur der

Albaner hervor. Diese ,Neoalbaner” waren gegen die religisen Trennlinien, ohne gegen die

1 Die Neoalbaner (alb. Neoshqipétarét) waren eine von Branko Merxhani angefiihrte Gruppe junger Intel-
lektueller, die zu Beginn der zwanziger Jahre des 20. Jahrhunderts eine vom Positivismus beeinflusste
Denkrichtung zu entwickeln beabsichtigten.
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Religion als solche zu sein, und schienen im Ubrigen dem Bektaschismus gewogen, den
sie als das erste Stadium eines albanischen Nationalismus wahrnahmen. Es ist festzuhalten,
dass naiirlich keine dieser Optionen die Zuriickstellung der Muslime beabsichtigte, die den
Hauptteil der Nation bildeten. Ebenso wenig war, auch wenn manche Missionare davon
triumten, von (Re-)Konversionen die Rede. Zudem wurden diese Sichtweisen nur von einer
diinnen Schicht an Gebildeten vertreten, wihrend die breite Bevolkerung des Landes ihre
Identitit weiterhin hauptsichlich tiber ihre konfessionelle Zugehsrigkeit sowie ihre familiire
und regionale Herkunft definierte. Das Gleiche galt fiir die — in sehr grofler Mehrheit (iiber
95 Prozent) muslimischen — Albaner, die im benachbarten Jugoslawien als Biirger zweiter
Klasse lebten (Clayer 2001a).

Nach dem Zweiten Weltkrieg setzte das in Albanien errichtete kommunistische Regime die
Abwertung des heimischen Islam in verstirktem Mafle fort. Die Religionen wurden nunmehr
allesamt bekdmpft und 1967 schliefflich sogar verboten. Die marxistische — oder national-
marxistische — Kultur, die sich im Verlauf von zwei Generationen entwickelte, hatte die Aus-
l6schung jeden Bezugs zur muslimischen Welt zur Folge. Andererseits begiinstigte das Regime
den sozialen Aufstieg aus Milieus, die in der Mehrheit orthodox-christlicher oder Bektaschi-
Herkunft waren. Es hat somit zugleich ideologische wie auch innenpolitische Griinde, dass
sich zwischen Islam und Christentum in den urbanen Zentren ebenso wie im Siiden des
Landes, der Hochburg des Kommunismus, die Hierarchien vertauschten. Auch bei den
Albanern in Jugoslawien setzte sich unter den neuen sozialistischen Eliten, die in die Schule
Titos gegangen waren, die Abwertung des Islam schliefflich durch. Dieser war fiir sie ebenfalls
gleichbedeutend mit osmanischem ,Joch®, Riickstindigkeit und Zwangskonversion.

Die politischen Umwilzungen der neunziger Jahre sowie die dadurch ausgeldsten wirtschaft-
lichen und sozialen Umstrukturierungen haben den Ton der Debatte geindert. Insbesondere
die Frage der ,Reintegration® der Albaner in Europa — jener Albaniens ebenso wie jener
aus dem chemaligen Jugoslawien — ist in den Mittelpunkt geriickt. Die kulturalistischen
Zuginge und die Instrumentalisierung der Konflikte haben zudem einen religiésen Aspekt
mit ins Spiel gebracht. Doch nicht nur die Auflenreprisentationen vetleihen dem Problem
des Verhiltnisses zu Europa eine religiése Dimension; es geniigt, die internen Debatten der
albanischen Gesellschaft zu analysieren, um sich davon zu iiberzeugen, auch wenn diese
nicht ohne Bezug zu den Auf8enreprisentationen sind.

In der Tat ist es frappierend zu sehen, dass die politischen und gesellschaftlichen Entwick-
lungen der 45 Jahre kommunistischer Herrschaft sowie die iiberstiirzten Verinderungen der
neunziger Jahre einen Teil der Albaner — vor allem den Grofteil der Eliten, die Christen, die
stidtische Jugend muslimischer Herkunft sowie Angehorige der muslimischen Landbevélke-
rung im Siiden Albaniens — dazu gebracht haben, den Islam im Namen der Zugehérigkeit
zu Europa abzulehnen und unter Umstinden auch eine mit einer europiischen Identitit zu
vereinbarende christliche Identitit zu fordern. Von diesen , Westlern® wire der beriihmte
Schriftsteller Ismail Kadare (ein Siidalbaner muslimischer Herkunft) zu zitieren, der sich
zum Verteidiger der ,Logik der neuen demokratischen Ara und der Aufnahme Albaniens in

die europiische Vélkerfamilie® ernennt und schreibt:
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Ich wariiberzeugt, dass sich Albanien der Religion der Christen zuneigen wiirde, weil sie mit der
Kultuy, der Evinnerung an und der Sehnsucht nach der Zeit vor den Tiirken verkniipft ist. Im
Laufe der Jahre wiirde der islamische Glaube, der erst spiter und im Gepiick der Osmanen
mitgefiihrt wurde, an Einfluss verlieren (zuerst in Albanien, dann im Kosovo). Der christliche
Glaube hingegen — oder genauer: die christliche Kultur — wiirde sich im Land behaupten. So
hiitte ein Ubel (das Verbot der Religionsausiibung im Jabre 1967) bald auch sein Gutes. Die
albanische Nation wiirde zu dieser grofSen historischen Richtigstellung schreiten und beschleu-
nigte damit ihren Zusammenschluss mit dem Mutterkontinent: Europa. (Kadare 1991: 50f)

Die Themen der Zwangskonversionen, der Oberflichlichkeit des Islam sowie der Existenz
von Kryptochristen und Bektaschi, die selbst als Kryptochristen betrachtet werden, benut-
zen im Allgemeinen jene, die so die muslimische Identitit der Albaner herunterspielen oder
beseitigen und die urspriingliche christliche Identitit, zu der sie zuriickkehren méchten, for-
dern wollen (Clayer 2003). Junge Stadtbewohner Albaniens sind sogar zum (katholischen,
protestantischen, orthodoxen) Christentum {ibergetreten, um jenem so sehr ertriumten und
imaginierten Westen anzugehdren oder um sich besser in die griechische oder italienische
Gesellschaft einzufiigen, wo sie sich fiir wenig Geld verdingen. Im besonderen Kontext des
Kosovo der neunziger Jahre begannen die Kosovaren (zu mehr als 97 Prozent Muslime) an
den Festtagen ihrem ,Hirten® Ibrahim Rugova massenweise in die Kirche zu folgen. Diese
Bewegung, die von einer demonstrativen Anhinglichkeit an den Papst und an andere katho-
lische Symbole begleitet war, zielte darauf ab, eine europiische Identitit zu fordern und die
Unterstiitzung des Westens fiir die Sache der Kosovaren zu etleichtern. Insgesamt ist es oft
einfacher, das Gefiihl der Unterlegenheit gegeniiber der Auffenwelt an ,fiinf Jahrhunderte
asiatischer Herrschaft“ und an ihre Hauptfolge, die Islamisierung, zu kniipfen, als den Ein-
fluss der fiinf letzten Jahrzehnte kommunistischer Herrschaft zu beriicksichtigen. Es ist so
auch nur logisch, dass man eine muslimische Identitit verwirft, die Bestandteil des negativen
Auflenbildes der Albaner ist und die innerhalb der albanischen Gesellschaft selbst stirker an
eine lindliche Identitit oder an die ilteren Generationen gekniipft ist.

Trotz dieser Dynamik, die von einem groflen Teil der albanischen Eliten getragen wird, bei
denen die Herabsetzung und Ablehnung des Islam nunmehr fest verankert sind, bringen die
politischen und wirtschaftlichen Schwierigkeiten oder Entscheidungen schr viele Akteure
dazu zu behaupten — oder sich zu wiinschen —, dass ihre Gesellschaft nicht zu Westeuropa
gehore. Ganz allgemein ist man zum Beispiel der Ansicht, dass Albanien zwischen dem
Orientund dem Okzident liege und zu jenem Ubergangsraum gehdre, den der Balkan darstellt.
Die im Vergleich zu den mitteleuropiischen Lindern weniger rasch erfolgte Abkehr vom
Kommunismus wird mit historischen und kulturalistischen Argumenten erklirt (Misha
1997). Aurel Plasari, ein albanischer Intellektueller orthodoxer Herkunft, ist so etwa von der
Entsprechung Europas und des Katholizismus iiberzeugt und sieht die ,, Theodosiuslinie®,
die das Romische Reich zweigeteilt hatte, wieder auftauchen. Auch wenn Albanien auf der
ostlichen Seite dieser Grenzlinie liege, habe sich der Katholizismus — ihm zufolge die wahre

Religion der Albaner — dennoch hartnickig auf albanischem Boden gehalten. Fiir Plasari ist
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die logische Schlussfolgerung daraus, dass bei den Albanern selbst eine imaginire Barriere
zwischen einer westlichen und einer dstlichen Denkweise vorhanden sei (Plasari 1992).

In der Auseinandersetzung iiber den Platz der Albaner in Bezug auf diese imaginire Grenze
stehen ,,Westler wie Ismail Kadare und Aurel Plasari den Vertretern dreier anderer Haupt-
stromungen gegeniiber: jener der ,Multikonfessionalisten®, die den multikonfessionellen
Charakter der albanischen Nation und den Vorrang der nationalen gegeniiber der religidsen
Identitit betonen; jener der ,Islamnationalisten®, die bestrebt sind, die albanische nationale
Identitit mit einer muslimischen Identitit zu verschmelzen; und jener — dufierst marginalen
— der ,Islamisten, die die muslimische religidse Identitit in den Vordergrund stellen (Clayer
2001b: 228-232). Die ,Nichtwestler beharren zwar — in unterschiedlicher Form — auf
dem unbestreitbar europiischen Charakter der Albaner und auf der Nichtunvereinbarkeit
Europas und des Islam; dabei sehen sich manche jedoch dazu gendtigt, den Islam und/oder
Europa — oder genauer: Westeuropa — als verschieden wahrzunehmen.

Was den Islam betrifft, heben manche seine Oberflichlichkeit und seinen besonderen
Charakeer (beispielsweise mit dem Bektaschi-Argument) hervor. Andere verleihen ihm,
inspiriert von der in Bosnien und Herzegowina kursierenden Bogomilen-These, einen eher
endogenen Zug, indem sie ihn zum Erben der mittelalterlichen Hiresien machen. Es geht
vor allem darum, durch die Betonung der schon frither bestechenden Kontakte der értlichen
Bevélkerung mit dem Islam diesen von der osmanischen Herrschaft loszulésen und ihn
mit der nationalen Selbstbehauptung in Zusammenhang zu bringen: Die Vorstellung ist
die, dass die Ubertritte zum Islam es der albanischen Bevélkerung ermoglicht hitten, der
weiteren Slawisierung und Hellenisierung iiber die orthodoxe Religion zu entgehen und ihre
ethnonationale Identitit zu wahren. Andere machen vom Wesen des Islam selbst Gebrauch,
zumindest von seinem Wesen zur Zeit der Glaubensiibertritte: Er wird als tiberlegen und
liberaler betrachtet. Und schliefflich wird, um der ,Rekonversion die Basis zu entzichen,
der christliche Ursprung der Religion mitunter durch eine Theorie in Frage gestellt, die
behauptet, dass die Illyrer, als sie mit dem Islam in Kontakt kamen, heidnisch — oder krypto-
heidnisch — geblieben seien (Clayer 2003).

Was Westeuropa betrifft, treiben das Gefiihl, anders zu sein, und der Eindruck,
abgelehnt zu werden, die Nichtwestler dazu, die Stereotype umzukehren und sich ein anderes
Europa zu schaffen. So erhilt Westeuropa die Zuschreibung, intolerant zu sein, wihrend die
Multikonfessionalitit der Albaner deren Toleranz beweise. Westeuropa sei auch gefiihllos,
ungerecht und Triger von negativen Elementen, vor denen es sich zu schiitzen gelte. Die
Region sollte sich folglich nicht in Richtung Westeuropa 6ffnen, sondern zum Beispiel in
Richtung eines mediterranen Europa (Maliqi 1994), des Geburtsortes der Religionen und
der kumenischen Bewegung. Gleichermaflen Gefangene dieser imaginiren Grenze, treten
manche fiir eine Offnung nach dem Osten ein, wihrend andere einen dritten Weg fordern:
eine aus dem Aufeinandertreffen von Orient und Okzident erwachsende Sonderrolle, die
zur Bliite einer lokalen Kultur gefiihrt habe, welche vor allem durch den Bektaschismus als

transzendierte Form des albanischen Nationalismus zum Ausdruck gekommen sei.

*
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Maria Todorova (1996: 46) schrieb kiirzlich, der Balkan sei das osmanische Vermichtnis.
Die vorliegende Untersuchung zeigt, dass der Balkan in der Tat als ein Ubergangsraum defi-
niert werden kann, der zwischen zwei Formen liegt, die imaginire Grenze zwischen Europa
und dem Islam zu ziehen. Die erste Form entspricht der alten osmanischen Grenze und
kann auch mit der imaginiren Grenze zwischen Katholizismus und Orthodoxie gleichgesetzt
werden. Sie verweist den Balkan auf die Seite des Islam (und der Orthodoxie) oder zumin-
dest auf die Seite Osteuropas beziehungsweise sogar des Orients. Die zweite Grenze ordnet
den Balkan der europiischen Seite zu und driingt die Welt des Islam (oder eines bestimmten
Islam) weiter nach Osten. Es herrscht eine Spannung zwischen diesen beiden Definitionen,
denn die osmanische Grenze zu beriicksichtigen bedeutet, den Balkan auf die Seite des Islam
zu stellen — im Widerspruch zur europiischen Natur dieser Region. Wenn man aber die
Grenze Europa/Islam an den stlichen Rand des Balkans dringt, bewirkt man, dass in Europa
»Verunreinigungen® und Fremdkdrper auftauchen.

Es ist die extreme eurozentrische Sichtweise, die diese Spannung hervorruft. Sie hat ihren
Ursprung in der Auseinandersetzung des Mittelalters und wurde durch den Imperialismus
und die europiische Uberlegenheit des 19. Jahrhunderts und danach durch den ,Sieg” des
Kapitalismus iiber den Kommunismus wieder aufgerollt. Sie verkniipft den Westen, Europa,
Christentum, Zivilisation und nun Demokratie miteinander und stellt diese Konzepte dem
Orient, Asien, dem Islam, der Barbarei und Nichtdemokratie gegeniiber. Auf dem Balkan
hat sic umso mehr Gewicht, als die nationalen Konstruktionen hier ihren Stempel tragen.
Die neuen — mit Ausnahme Albaniens durchwegs christlichen — Staaten entstanden in der
Tat durch die Losldsung vom Osmanischen Reich. Auf natiirliche Weise war Transformation
hier daher gleichbedeutend mit einer Umkehrung des jeweiligen politischen und sozialen
Status von Islam und Christentum. Modernisierung und Fortschritt bedeuteten Entosma-
nisierung. Das albanische Beispiel zeigt, dass sogar die Muslime diese Sicht iibernommen
haben — sei es aus Uberzeugung, sei es als Reaktion. Dies fiihrt dazu, dass manche von ihnen
den Islam ablehnen oder sich aber im Gegensatz dazu zu diesem bekennen und sich - in
dem schr schwierigen Kontext, dem sie sich seit dem Fall des Kommunismus gegeniiber-
schen — von einem bestimmten , Westen® abgrenzen.

Die Spannung riihrt jedoch auch daher, dass sich diese eurozentrische Sicht nie vollstindig
durchgesetzt hat, da alternative Konstruktionen entstanden — wenn auch ebenfalls hiufig
als Reaktion. So stellt etwa die Konstruktion einer spezifischen Balkanidentitit oder meh-
rerer spezifischer Balkanidentititen, die als von der westlichen und der &stlichen Identitit
unabhingig (und ihnen vielleicht sogar iiberlegen) betrachtet werden, einen ,dritten Weg®
dar, der sich letztlich teilweise durchgesetzt hat. Dieses Phinomen trat zuerst unter den
Orthodoxen in Erscheinung, die sich auf die Gréfle der im Balkanraum entstandenen
Zivilisationen (der griechischen und byzantinischen) sowie auf andere ,balkanische Beson-
derheiten® beriefen. Heutzutage ist es unter den Muslimen sehr verbreitet, die im Verlauf
des 20. Jahrhunderts ebenfalls damit begonnen haben, nationale Ideologien zu entwickeln.
Wie dem auch sei und wo auch immer man diese mentalen Grenzen platziert — ihre Existenz

geht auf Identititskonstruktionen und auf kulturalistische Sichtweisen zuriick, die die Kom-
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plexitit der Wirklichkeit nicht in Betracht ziehen. So besitzt beispielsweise der Balkanislam
seit je vielfiltige Ausprigungen, abhiingig von den jeweiligen Regionen, sozialen Gruppen
und Individuen — ebenso wie auch Europa oder der Balkan keine Einheiten darstellen. Diese
Identititskonstruktionen definieren vielmehr eine (von Fall zu Fall mehr oder weniger)
einfache Alteritiit, welche den politischen und sozialen Beziehungen entspricht, die mit dem
»Anderen® unterhalten werden. Aus diesem Grund kann der Islam derart wahrgenommen
werden, dass er als mit Europa und/oder mit dem Balkan inkompatibel oder aber kompati-
bel erscheint. Im ersten Fall wird er zu einem ,fundamentalistischen Islam; im zweiten Fall
wird er als ,oberflichlicher®, ,nichtfundamentalistischer®, ,,bruderschaftlicher®, ,Bektaschi®-,
seuropiischer®, ,toleranter® und ,osmanischer (im Unterschied zum ,arabischen® oder
»iranischen®) Islam dargestellt. Nichtsdestoweniger handelt es sich dabei um ein und denselben
Islam, der jedoch seit seinem Auftauchen auf dem Balkan, im Siidosten Europas, unter-
schiedlichen Einfliissen aus der muslimischen und der nichtmuslimischen Welt ausgesetzt
war und der von jedem Muslim und jeder Muslimin anders erlebt wird: als Glaube, als

Kultur oder sogar als Ideologie.
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