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Die Forschungsliteratur tiber die AKP wird im Folgenden entlang der Frage disku-
tiert, wie die Rolle der Religion fir das politische Projekt der Partei im Verhiltnis zu
den gesellschaftlichen Klassen begriffen wird. Zur strukturierten Darstellung wird
eine Unterteilung in vier Thesen vorgenommen, die im Kern auf zwei theoretische
Ansitze zuriickgefithrt werden konnen. Innerhalb des ersten Ansatzes, den ich un-
ter dem Sammelbegriff »Staatszentrismus« diskutieren werde, wird die AKP im
Rahmen eines Kampfes zwischen Staat und Gesellschaft interpretiert. Der »Staats-
zentrismusx stellt den leitenden theoretischen Ansatz in der Tiirkeiforschung dar.
Die zentralen Annahmen basieren darauf, den Staat als eine autonome Entitit zu
begreifen, die der Gesellschaft als Ganzes oder einzelnen gesellschaftlichen Grup-
pen gegeniibersteht. Innerhalb des zweiten Ansatzes, der unterschiedliche Auspri-
gungen des historischen Materialismus umfasst, wird die AKP im Rahmen eines
Kampfes zwischen gesellschaftlichen Akteuren interpretiert.

Im Rahmen der ersten These wird die AKP mit einer konservativen Revolution
der »Zivilgesellschaft« — bestehend aus einer neuen Bourgeoisie und zivilen Eli-
ten — assoziiert, die sich gegen den »autoritiren Staat« auflehnt. Die Partei wird
als Trigerin eines neoliberalen Entwicklungspfads in Verkniipfung mit liberal-de-
mokratischen Zielen und zugleich als Reprasentantin der kulturellen Werte der
Mehrheitsbevolkerung beschrieben, die in erster Linie als islamisch gekennzeich-
net werden. Den Antagonisten der AKP bildet im Rahmen dieser Konzeption eine
Staatselite, die eine »laizistische« oder »sikulare« Kultur reprisentiert. Laizismus
oder Sikularismus werden als »volksfremde« und »elitire« Kultur konzipiert, ihre
sozialen Triger als Staatseliten bezeichnet. Als historisches Anhingsel der Staats-
eliten wird eine von ihnen geschaffene Bourgeoisie vorgestellt, die die kulturel-
len Werte ihrer Erschafferin teilt und sich in Verteidigung ihrer etablierten Posi-
tion gegen die neoliberale Demokratisierung und die aufkommende Bourgeoisie
stemmt. Als Modus Operandi des Kampfes zwischen Staat und Gesellschaft, Elite
und Volk, etablierter und aufkommender Bourgeoisie wird ein Kulturkampf iden-
tifiziert. Die Bewertung der AKP als kulturelle Reprisentantin der Gesellschaft, die
ein demokratisierendes Projekt gegen die kulturell fremde Staatselite verfolgt, lisst
mich diese Interpretation als Kulturkampfthese bezeichnen. Vor dem Hintergrund
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des Ausbleibens der diagnostizierten Demokratisierung hat die Kulturkampfthe-
se eine Verwandlung durchlaufen. Ohne den Interpretationsrahmen zu verlassen,
wird eine autoritire Riickverwandlung der konservativen Demokraten in Islamis-
ten behauptet. Die AKP wird nun der Seite des Staates zugerechnet und als au-
toritdr oder totalitir bezeichnet. Im Anschluss an die Diskussion dieser zeitlich
aufeinanderfolgenden Varianten der Kulturkampfthese erfolgt eine Rekonstrukti-
on und Kritik der theoretischen Grundlagen des staatszentristischen Ansatzes und
seiner Verankerung in der Tirkeiforschung.

Die zweite These zur AKP ist die theologische These. Sie befindet sich in theo-
retischer Nihe zur Kulturkampfthese, unterstreicht die Einschitzung der AKP als
Trigerin des politischen Projekts einer aufkommenden Bourgeoisie, die als kon-
servativ und religios charakterisiert wird, obgleich sie die Verbindung zwischen
Religion, Politik und Okonomie aus der Gegenperspektive konstruiert. Die theolo-
gische These behauptet einen transformierenden Effekt der Religion auf Okonomie
und Politik. Sie stellt einen theoretischen Anschluss an Max Webers Protestantis-
musthese her, indem sie dem Aufkommen der anatolischen Unternehmerklasse
das Entstehen einer puritanisch-asketischen Arbeitsethik vorausgehen sieht, de-
ren Ursprung sie in einer bestimmten Form des Islam verortet.

Aus Sicht der dritten These wird die AKP als eine der liberalen Demokratie ver-
pflichtete und sdkulare Partei beschrieben, die von vornherein der Seite des Staa-
tes zugerechnet wird. Die Partei wird im Rahmen einer Attacke des Staates auf
den Islam beziehungsweise den »radikalen Islamismus« interpretiert, der sikula-
risiert worden sei. Diese Variante, die ich als Sikularisierungsthese bezeichne, baut
ebenfalls auf staatszentristische Annahmen auf, bringt zugleich aber eine originel-
le Interpretation und neue Konzepte vor, fiir die eine abgegrenzte Diskussion an-
gemessen ist. Im Unterschied zur Kulturkampfthese wird als historische Leistung
der AKP die Rekonstitution der »sikularen Hegemonie«, begriffen als ein gesell-
schaftlicher Konsens fiir staatliche Herrschaft und Kapitalismus, betont.

Im Widerstreit zu diesen Interpretationen der AKP im Rahmen der Dichotomie
zwischen Staat und Gesellschaft steht die vierte These. Sie umfasst Studien der his-
torisch-materialistischen Theorietradition. Die Partei und die von ihr reprisentier-
ten Gruppen werden ebenso wie ihre Gegenspieler als gesellschaftliche Akteure be-
griffen, die um die Vorherrschaft im Staat kimpfen. Religion wird nicht primir als
kulturelle Form, sondern als politisiertes Mittel thematisiert. Infolgedessen wird in
diesem Ansatz auch die Bezeichnung »politischer Islam« verwendet. Als treibende
Dynamik der politischen Entwicklung werden Klassen- und Fraktionskimpfe be-
ziehungsweise Akkumulationsstrategien identifiziert. Kultur — im konkreten Fall
Religion — wird als Instrument zur Beherrschung subalterner Klassen, als ideolo-
gisches Mittel zur Uberbriickung von Klassenspaltungen oder - als Sonderfall -
als kapitalbildendes Produktionsmittel begriffen. Die kimpfenden Gruppen wer-
den als Funktionstriger oder Fraktionen der herrschenden Klasse identifiziert und
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ihr politisches Projekt als neoliberaler Autoritarismus bestimmt. Diese These be-
zeichne ich als Klassenkampfthese.

Bevor zur Diskussion itbergegangen wird, ist vorauszuschicken, dass in der
Darlegung der Forschungsliteratur Interpretationen, die keine theoretisch begriin-
dete Verbindung zwischen der AKP und den gesellschaftlichen Klassen herstellen,
nicht systematisch beriicksichtigt werden. Es handelt sich um politikwissenschaft-
liche und soziologische Ansitze, die den Schwerpunkt der Betrachtung auf politi-
sche oder soziale Akteure legen, die durch ideologische Motive angetrieben wer-
den, ohne dass eine Verbindung zu den gesellschaftlichen Klassen hergestellt wird.
Diese Eingrenzung ist der hegemonietheoretischen Fragestellung geschuldet, die
anhand des empirischen Falls »Hegemoniebildung in der Tiirkei« nach der Verbin-
dung zwischen politischen Akteuren, kulturellen-ideologischen Mitteln und den
gesellschaftlichen Klassen fragt.

3.1 Die Kulturkampfthese

Stellvertretend fiir die Kulturkampfthese sollen aus einer Fiille an wissenschaftli-
cher Literatur, die dieser Ansatz iiber die AKP hervorgebracht hat, drei Autoren
herausgegriffen werden, deren Schriften zentrale Thesen versammeln. Diese Au-
toren sind Ahmet Insel, der die Begriffe »Normalisierung« und »Westernisierung«
fiir die beginnende AKP-Periode eingebracht hat; Yildiz Atasoy, die den Begrift
»neoliberal-islamische Synthese« geprigt hat; sowie Hakan Yavuz, Autor einer lan-
gen Reihe von Monographien und Artikeln iiber die AKP und den politischen Islam,
der die Begriffe »Neue Tiirkei« und »muslimische Demokratie« gepragt hat.
Bereits im Anschluss an den ersten Wahlsieg der AKP im November 2002 argu-
mentierte Insel: »Die AKP reprisentiert eine neue Stufe in der Westernisierungs-
bewegung der Tiirkei — die Stufe, in der die Gesellschaft involviert wird.« (Insel
2003: 305, Ubersetzung E.B.)' Nach Insel lag in der Tiirkei eine Trennung zwi-
schen Staat und Gesellschaft in Form einer kulturell artikulierten Hierarchie zwi-
schen politischen Eliten, die einer sikularen Kultur anhingen, und dem »Volk,
das gliubig und konservativ sei, vor. Wahrend diese Beziehung schon im Osma-
nischen Reich die Form eines Widerspruchs angenommen habe, indem die Eliten
das »Volk« aus dem Staat ausgeschlossen hitten, sei sie im »Westen« von kultu-
reller Harmonie geprigt. Als »Westernisierung« fasst Insel die Anpassung an eine
idealtypische Entwicklungslogik der biirgerlichen Gesellschaft, mit der eine »Nor-
malisierung der Demokratie« durch Aufhebung des kulturellen Widerspruchs er-
reicht werde. Mit der AKP verband Insel die »historische Chancex, die Aufhebung

1 Begriffe und Zitate aus englischsprachigen Quellen habe ich in der gesamten Studie zumeist
ins Deutsche tbersetzt.
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des Widerspruchs, dadurch die Integration der Bevdlkerung in den »Westernisie-
rungsprozess« zu erreichen. Mit Blick auf das politische System erkannte Insel in
der AKP die Chance, aus dem »autoritiren Regime«, das mit der 1982er Verfas-
sung nach dem Militirputsch von 1980 etabliert wurde, auszusteigen. Als Kern des
Autoritarismus bestimmte er die Verschiebung des administrativen Zentrums von
der zivilen zur militirischen Biirokratie. Die 1982er Verfassung heilige das Kon-
zept Staat, was Insel als »radikalen Etatismus« bezeichnete. Die Architekten der
Verfassung hitten eine politische Sphire mit dem Staat im Zentrum und der Ge-
sellschaft an seiner Peripherie vorgesehen. Sein Befund verweist auf die Einfith-
rung der Zehn-Prozent-Sperrklausel bei Parlamentswahlen und die Stirkung des
Nationalen Sicherheitsrats, in dem die Generile eine Stimmenmehrheit erhielten,
wodurch sie eine politische Richtlinienkompetenz gegeniiber der gewihlten Regie-
rung erhielten. Insel bezeichnete dies als die Etablierung eines »Vormundschafts-
regimes« durch das Militir (3hnlich Atasoy 2009: 8off.). Politische Parteien hitten
den Autoritarismus akzeptieren miissen, da sie sich unter Anpassungsdruck be-
fanden, um ihre Legitimation zu erhalten. Einzig der konservative Politiker Turgut
Ozal, der bei der ersten Parlamentswahl nach dem Militirputsch von 1980 zum Mi-
nisterprisidenten gewahlt wurde, habe mit einem Liberalisierungsprogramm die
engen Grenzen des Systems iiberschreiten kénnen. Nach 1983 habe Ozal eine 6ko-
nomische Liberalisierung in Gang gebracht, die vom Militir »zihneknirschend«
als »Tribut an moderne Zeiten« (Insel 2003: 295) akzeptiert worden sei. Auf eine
kurze Liberalisierungsphase zwischen 1983 und 1985 sei jedoch die Konsolidierung
des Systems durch den verhingten Ausnahmezustand im eskalierenden Konflikt
mit der Arbeiterpartei Kurdistans (PKK), die einen bewaffneten Kampf fiihrte, ge-
folgt. Insel nannte dieses System, in dem er eine Peripherie einem autoritiren Zen-
trum entgegengestellt sah, in Anlehnung an den Tag des Putsches von 1980 das »12..
September-Regime«. Die AKP situierte er schliefilich in der Kontinuitit Ozals, da
dieser derselben »modernizationist conservative world as today’s AKP« (ebd.) an-
gehore. Mit der Parlamentswahl von 2002, bei der die AKP eine absolute Mehrheit
errang, sah Insel das System in die selbst gestellte Falle tappen. Wihrend etablierte
Parteien an der Zehn-Prozent-Sperrklausel scheiterten, errang die neu gegriindete
AKP als die Partei, die sich aufgrund ihrer »wertebasierten« Verfasstheit — konser-
vativ-religios, nationalistisch und liberal - in grofiter Distanz zum »Staat« — iden-
tisch gesetzt mit der Biirokratie — befunden habe, eine Mehrheit im Parlament. Die
AKP hegte nach Insel anders als die herrschende republikanisch-autoritire Elite,
die den Staat besetzt hielt, kein Misstrauen gegeniiber dem »Volk«. Sie schopfe ihre
Kraft aus der Gewissheit, Reprisentantin der kulturellen Mehrheit zu sein, womit
der Weg fiir eine demokratische Transformation der Tiirkei frei geworden sei (ebd.:
303). Der Religion im AKP-Projekt maf} Insel eine positive Bedeutung zu: Sie bilde
ein Set moralischer Werte als Basis eines toleranten Nationalismus, der dhnlich wie
der US-amerikanische Konservatismus eine Liebe zum Land ausdriicke und Diffe-
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renzen zulassen konne, im Gegensatz zum sikularen, autoritiren Nationalismus
der Eliten, der eine Liebe zum Staat ausdriicke und Differenzen unterdriicke.

Wihrend Insel die gesamte Geschichte der Tiirkei unter dem Blickwinkel einer
vorgestellten kulturellen Ubereinstimmung nach westlichem Vorbild interpretier-
te, hob Yildiz Atasoy das Element der Liberalisierung stirker hervor. Auch sie ging
davon aus, dass die AKP das Volk reprisentiere und die Installierung eines po-
litischen Modells nach westeuropdischem Muster auf der Grundlage universeller
Menschenrechte und Gerechtigkeit anstrebe (Atasoy 2009: 7ff., 109ff.). Opposition
zur AKP wertete sie als kemalistische Reaktionen und verteidigte die AKP gegen
den Verdacht des Islamismus als der Demokratie verpflichtete und »islam-sensible
Partei« (ebd.: 5). Zu einem ganz dhnlichen Schluss gelangte Hakan Yavuz, der in
Auseinandersetzung mit den Thesen von Samuel Huntington (1993) und Bernhard
Lewis (1961), die im Islam ein generelles Hindernis im Ubergang zur Demokratie
sahen, die Frage formulierte, ob es islamisch inspirierten politischen Bewegungen
gelingen kann, zu Agenten der Demokratisierung und Modernisierung zu wer-
den (Yavuz 2009; vgl. Atasoy 2009: 25). In Auseinandersetzung mit dem Argument,
das Christentum sei eine kulturelle Bedingung von Demokratie, entwickelte er die
modernisierungstheoretische These, dass der Islam zu einer Quelle liberaler De-
mokratisierung und Modernisierung werden und Islamisten sich zu Demokraten
entwickeln kénnten, wenn zwei Bedingungen erfiillt seien, die seiner Auffassung
nach auch fur westliche Demokratien gelten: die Existenz eines liberalen Markts
und eines Parlaments beziehungsweise einer éffentlichen Sphire, in der um Wer-
te und Identititen gestritten werde (Yavuz 2009: Preface). Diese Bedingungen sah
Yavuz durch die Bildung der AKP gegeben. Auch aufgrund der selbst erfahrenen
staatlichen Repression hitten ehemalige Islamisten, die fiir die Scharia und ge-
gen die Demokratie mobilisierten, Demokratie und Pluralismus internalisiert und
seien zu moderaten Konservativen geworden, die den Islam in Konformitit zu li-
beralen Werten auslegten (ebd.: XI).> Yavuz identifizierte eine konservative Revo-
lution, die von einer Zivilgesellschaft, getragen von Intellektuellen und einer neuen
Unternehmerklasse, ausgehe (ebd.: 4).

Mit der Westernisierungsthese ging also die Definition einer Norm einher,
die in der Herstellung kultureller Ubereinstimmung zwischen Staat und Gesell-
schaft beziehungsweise den Eliten und dem Volk bestehen sollte. Die AKP wur-
de als konservativ-demokratische Bewegung, als Bewegung einer Peripherie be-
griffen, die eine Gegenbewegung zu einem autoritiren staatlichen Zentrum bilde-

2 Dass die AKP den Wandel des politischen Islam zu einer moderat konservativen, demokra-
tischen Partei vollzogen habe, wurde weit geteilt, wenn auch teils mit Vorbehalten. Siehe
bspw. Mecham (2004), Cavdar (2006), Cinar (2006), Ozbudun (2006), Sayari (2007), Somer
(2007), Cizre (2008), C)ni§ (2009), Gole (2012), Bayat (2013).
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te.> Auch Atasoy lokalisierte den Beginn des Konflikts im Osmanischen Reich. Sie
sah eine Modernisierungsbewegung islamischer Intellektueller, die die iiberlegene
westliche Technologie iibernehmen und die islamischen Werte beibehalten wollte,
seit dem 19. Jahrhundert einer zweiten Bewegung gegeniiberstehen, die Islam und
Fortschritt fiir unvereinbar hielt und aus diesem Grund sowohl die Technologie
als auch die Werte des Westens iibernehmen wollte (Atasoy 2009: 44ft.; vgl. Yavuz
2009: X1). Aus der zweiten Bewegung sei der Kemalismus hervorgegangen, in des-
sen Mittelpunkt Atasoy den Laizismus situierte, den sie als eine Zusammensetzung
aus sdkularem Nationalismus, Militarismus und Etatismus definierte (Atasoy 2009:
3, 26). Aus ihrer Perspektive entstanden und reproduzierten sich die Kemalisten in
der Biirokratie, standen zu Beginn ihres Wirkens in keiner Verbindung mit irgend-
einer gesellschaftlichen Gruppe oder Partei und handelten allein zum Zweck des
Selbsterhalts und damit zum Erhalt des Staates. Im Laufe der Zeit erschufen sie
eine Bourgeoisie nach ihrem Ebenbild, die Atasoy im Unternehmerverband TUSI-
AD* reprisentiert sah, der sein Dasein bis in die Gegenwart in Abhingigkeit von
der Biirokratie friste. Das kemalistische Projekt belegte sie mit dem Begriff »Pri-
vilegienzirkel«, der die muslimische Bevolkerung, die die Gesellschaft ausmache,
ausschloss (ebd.: 9). Diesem »Privilegienzirkel« ordnete sie schlieflich eine Reihe
politischer Parteien zu, die iiber die gesamte Republikzeit unter verschiedenen Na-
men existierten. In den 2000er Jahren waren dies die Republikanische Volkspartei
(CHP) und die Partei der Nationalistischen Bewegung (MHP), die die hauptsich-
lichen politischen Rivalen der AKP waren. In Opposition zu dieser realiter recht
breiten Allianz, die von Atasoy dennoch weiterhin als »Privilegienzirkel« einer klei-
nen Elite konzipiert blieb, situierte sie »liberale« Krifte. Deren Parteiengeschichte
lief3 sie mit der Bildung der konservativen DP (Demokratische Partei) im Jahr 1946
beginnen (ebd.: off.). Insels Auffassung wich nur in der Benennung der initialen
Partei ab. Bei ihm setzte die Tradition mit der konservativen AP (Gerechtigkeits-
partei) ab 1960 ein und miindete iiber die ANAP (Mutterlandspartei) und die DYP
(Partei des Rechten Weges) schliellich in der AKP. Obgleich die genannten Partei-
en des konservativen Spektrums seit mehr als einem halben Jahrhundert nahezu
ununterbrochen alle Regierungen anfiihrten, schitzten beide Autoren deren Be-
deutung gering: Sie seien nie wirklich herrschend gewesen, die autoritir-republi-
kanische Elite (Biirokratie) habe immer die Macht im Staate gegen die gewihlten
Regierungen innegehabt.

3 Fur frihere Interpretationen des politischen Islam aus dieser Perspektive siehe Géle (1997),
Keyder (1997), Yavuz (1997) und Giilalp (2005).

4 Die Abkiirzung steht fiir Tiirk Sanayicileri ve isinsanlari Dernegi (Vereinigung tiirkischer In-
dustrieller und Geschaftsleute). Im Verband sind die alteren und grofen Unternehmen des
Landes organisiert, die oftmals in der Form von Konglomeraten organisiert sind und in etli-
chen Produktions-, Handels- und Finanzbereichen Monopolstellungen einnehmen.
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Neben einer demokratisierenden Wirkung der Politik auf die sozialen Triger
der Religion durch Lernen aus Repression, parlamentarische Aushandlungsprozes-
se und Streit im 6ffentlichen Raum wurde eine demokratisierende Wirkung insbe-
sondere der Beziehung zwischen Religion und Okonomie unterstellt. Insel begriff
den 6konomischen Liberalismus als befreienden Gegenpart zum elitiren »Etatis-
mus«, ein Zusammenhang, den Yavuz und Atasoy noch deutlicher ausformulierten.
Atasoy interpretierte Neoliberalismus als einen freiheitsfordernden Prozess, da er
fir mehr Markt und weniger Staat sorge, somit die staatliche Unterdriickung einer
genuin pluralen Gesellschaft beende (Atasoy 2009: 20ft.). Die liberalisierende Kraft
des Neoliberalismus hatte ihrer Auffassung nach einen Wandel islamistischer Ak-
teure, im Besonderen der Milli Goriig Bewegung, aus der die AKP hervorging, her-
beigefithrt. Mit der Abwendung von IndustriefSrderprogrammen, die sie als ein
staatlich gelenktes 6konomisches Entwicklungsmodell fasste, das in den 1970ern
auch von der Milli Gériig Bewegung noch favorisiert worden war, hitten sich diese
Akteure vom Staat ab- und dem Liberalismus zugewandt.

Alle drei Autoren identifizierten als treibende Kraft hinter der AKP eine neue
Mittelklasse oder Bourgeoisie, ohne eine genauere begriffliche Unterscheidung
zwischen diesen beiden Kategorien vorzunehmen. Diese neue gesellschaftliche
Gruppierung, die auch als »anatolische Bourgeoisie« (Yavuz 2009: 14) bezeich-
net wurde, da sie aus den anatolischen Provinzen stamme, benannten sie als
eigentliche Trigerin der Demokratisierung oder der »stillen Revolution« (ebd.:
10). Vertreten wurde diese Gruppe durch den Unternehmerverband MUSIAD®,
der »authentische« Werte, unter denen die Autoren die ihrer Einschitzung nach
in der Bevdlkerung vorherrschende Kultur verstanden, und Modernitit, als
die sie den kapitalistischen Entwicklungsweg nach westlichem Vorbild fassten,
miteinander verband. Anders als die iltere Bourgeoisie, vertreten durch den
Unternehmerverband TUSIAD, habe sich die der AKP unterliegende neue Bour-
geoisie ohne staatliche Unterstiitzung entwickelt, sei in ihrer Entwicklung von der
Staatsbiirokratie sogar behindert worden (Atasoy 2009: 114).

Neben dem Neoliberalismus sollte die Anbindung an liberale EU-Normen -
die Heranfithrung der Tiirkei an die EU durch die »anatolische Bourgeoisie« — den
demokratischen Wandel garantieren (Yavuz 2009: 14). Den Wandlungsprozess be-
zeichnete Atasoy plastisch als »Vermahlung des Neoliberalismus mit dem Islam«
oder als »neoliberal-islamische Synthese« (Atasoy 2009: 109). Damit verlasse die
Tiirkei den Pfad der fiir osteuropiische Staaten typischen autokratischen Entwick-
lung, die keine kapitalistische Klasse hervorbrachte, die fiir Freiheit und Biirger-
rechte einstand. Die Tiirkei biege nun in den westlichen Pfad demokratischer Ent-

5 Die Abkiirzung steht fiir Miistakil Sanayici ve isadamlari Dernegi (Vereinigung unabhingiger
Industrieller und Geschiftsleute). Die Anfangsbuchstaben von MUSIAD rufen nicht zufillig
eine Assoziation mit »Misliman« (Muslim auf Tirkisch) hervor.
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wicklung unter der Fithrung der neuen Bourgeoisie ein, die sich, von der staat-
lichen Bevormundung befreit, anschicke, eine liberale Demokratie zu installieren
(ebd.: 39, 114ff.). Zugleich sah sie die religiésen Unternehmer ein »kommunitaris-
tisches«, auf Gemeinschaftlichkeit beruhendes Gesellschaftsmodell entwerfen, das
ein moralisches Gegengewicht zum »kapitalistischen Egoismus« (ebd.: 130) bilde.
Einen Ausgleich zur Neoliberalisierung, zu deren Effekten Atasoy wachsende sozia-
le Ungleichheit und Entrechtung von Arbeitern zihlte, schaffe dieses Modell dank
Bindungskraft einer islamischen Moral, die eine gerechtere und gleichere Gesell-
schaft entwerfe und von den im Verband MUSIAD organisierten Unternehmern
internalisiert worden sei. In der islamischen Moral erkannte Atasoy auch einen
Ausgleich zur Gewerkschaftsfeindlichkeit dieser Unternehmer (ebd.: 131ff.).

Das »Historische« an der AKP sah Atasoy also in der Uberwindung einer Repri-
sentationsbeziehung, die einen »Privilegienzirkel« geschaffen hatte, dem kemalis-
tische Eliten (Biirokraten) und der Unternehmerverband TUSIAD angehérten und
der auf Kosten der »anatolischen« und »muslimischen« Bevolkerung errichtet wor-
den war. Sikularismus oder Laizismus wurden als volksfremde und elitire Werte
begriffen, ihre Triger als Staatseliten bezeichnet, die Kultur als Mittel zur Vertei-
digung ihrer Machtposition einsetzten. Wie schon die Begriffe »anatolisch« und
»muslimisch« andeuten, fithrte sie die Unterstiitzung fiir die AKP auf die Uber-
windung der kulturellen Unterdriickung zuriick, die der »Privilegienzirkel« fort-
gesetzt habe. Atasoy griff in diesem Zusammenhang die Authebung des Verbots
des Tragens eines Kopftuchs in 6ffentlichen Einrichtungen und die Aufhebung von
bestimmten Restriktionen gegeniiber der kurdischen Sprache auf, die in den ersten
Regierungsjahren der AKP ergriffen worden waren. Vor dem Hintergrund der An-
nahme, dass die Bevolkerung iiberwiegend einer Form des islamischen Glaubens
anhinge, zu der das Tragen eines Kopftuchs gehorte, wertete sie das Kopftuch-Ver-
bot als Ausdruck eines pauschalen Ausschlusses der Bevolkerung aus dem Staat.
Dergleichen brachte sie fiir die kurdische Bevolkerungsgruppe vor, die vom Kema-
lismus unterdriicke, von der AKP jedoch anerkannt werde. Der von ihr eingebrachte
Begriff »cross-class-coalition« (ebd.: 109, 131) folgte ebenso wie der von Yavuz ein-
gebrachte Begriff »hybrid class-coalition« (2009: 106) diesem Verstindnis, wonach
die AKP vermittels kultureller Inklusion dafiir sorgte, dass auch MuslimInnen und
KurdInnen im Staat reprisentiert wiirden.® Der unter dem kemalistischen Pro-
jekt homogenisierend und autoritir wirkende Laizismus sollte unter der AKP zu
einem liberalen und pluralen Projekt des toleranten Miteinanders verschiedener

6 Die Bezeichnungen »class-less party« (Hale 2006: 82) und »hybride politische Formation, (...)
eine einzigartige klasseniibergreifende Synthese« (Karakas 2007: 1) reihen sich ein, ebenso
der Begriff »catch-all party« (Trondle 2007: 89), der den Umstand umreifst, dass die Partei
Mehrheiten trotz mannigfaltiger Spaltungslinien, von denen die Cesellschaft durchzogen
ist, aggregierte.
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Identititen werden (Atasoy 2009: 9). Die von den Kemalisten in den Bereich des
Privaten gedringte Religion fand demzufolge unter der AKP den Weg zuriick in
die Offentlichkeit und wurde zum Mittelpunkt eines neuen Liberalismus, wihrend
die laizistischen Fundamente des Modernisierungsprojekts unangetastet bleiben
sollten (ebd.: 19, 32).

Vor dem Hintergrund dieser Analysen wird die nachdriickliche Diagnose eines
»epochalen« Umbruchs, die Entstehung einer »Neuen Tiirkei« (Yavuz 2006), die
mit der AKP verbunden wurde, verstindlich. Wurde eine beinahe hundertjihrige
Vormundschaft der Kemalisten gegeniiber der Bevdlkerung, in Fortsetzung eines
Gegensatzes aus der osmanischen Zeit, angenommen, erschien deren Beendigung
als Befreiung. Opposition zur AKP ebenso wie zum Neoliberalismus wurde als ke-
malistische Reaktion interpretiert, der es um die Aufrechterhaltung des Etatismus
— begriffen als staatliche Unterdriickung gesellschaftlicher Pluralitit — ging. Alle
drei Autoren beschrieben einen kemalistischen Kulturkampf, ohne diesen Begriff
explizit zu benutzen. Im Zusammenhang mit den historischen Parteien des politi-
schen Islam sahen sie die Religion noch als kulturkimpferisches Gegenstiick zum
Kemalismus, als autoritires Element eines politischen Projekts an. Die AKP repri-
sentierte nach Ansicht der Autoren eine Loslésung von dieser Tradition zugunsten
einer Fortsetzung der konservativ-liberalen Parteientradition. Mit der AKP ver-
wandelte sich die Religion in eine kulturelle Inspirationsquelle fiir die Demokratie
(Yavuz), eine Verantwortungsethik von Unternehmern (Atasoy) oder in eine Form
des Patriotismus (Insel), der »Volk« und Staat verséhnte. In allen drei Formen war
mit der Religion in Zeiten der AKP nicht mehr der Anspruch auf politische Ge-
staltung verbunden, sie wurde — hauptsichlich unter Einwirkung der Okonomie
- in den vermeintlich a-politischen Bereich der Kultur geriickt. Im Kampf zweier
Modernisierungsprojekte, so das Fazit, ging mit der AKP die »muslimische Demo-
kratie« gegeniiber dem »autoritiren Laizismus« als Siegerin hervor.

3.1.1  Politische Wirkung der Kulturkampfthese

Die Riickfithrung einer verhinderten Demokratisierung auf den autoritiren Kema-
lismus, der den Staat reprisentiert und die Gesellschaft unterdriickt, stellte eine
theoretische Perspektive auf die AKP her, die ein Parteiergreifen fiir ihre Anliegen
beforderte. Angefiihrt von Personlichkeiten und Gruppierungen aus den Bereichen
der Wissens-, Medien- und Kulturproduktion wurden Stellungnahmen verfasst
und Kampagnen organisiert. Kennzeichnend war, dass die TrigerInnen mafigeb-
lich weder der Tradition des politischen Islam noch dem konservativen Spektrum
zuzurechnen waren. Als exemplarisch fiir diese Aktivititen kann die Kampagne
»Ja, aber nicht genug« (»Yetmez Ama Evet«) herangezogen werden, mit der sich
ein Unterstiitzernetzwerk fir die von der AKP vorangebrachte Verfassungsreform
im Jahr 2010 formierte. MenschenrechtlerInnen, eine trotzkistische Vereinigung,
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eine grofle Zahl liberaler JournalistInnen und WissenschaftlerInnen, unter ihnen
zahlreiche ehemalige Mitglieder kommunistischer Parteien und linker Studenten-
organisationen der 1970er und 1980er Jahre, sowie prominente Persdnlichkeiten
wie der Literaturnobelpreistriger Orhan Pamuk, die Schriftstellerin Elif Shafak
und die Pop-Kiinstlerin Sezen Aksu schlossen sich der Kampagne an und trugen
zu ihrer Popularisierung bei.’

Zwischen der AKP und den Trigern der Kampagne bestand Ubereinstimmung,
dass die Justiz und das Militar als Bastionen des Kemalismus bezwungen werden
mussten. Diese Sichtweise war unterlegt durch die Auflsung des in den ersten
Regierungsjahren der AKP bestehenden parlamentarischen Konsens mit der Op-
positionspartei CHP in Bezug auf Verfassungsreformen. Waren diese Reformen
im Zuge des Heranfithrungsprozesses an die EU-Mitgliedschaft noch gemeinsam
beschlossen worden, so folgte eine zunehmende Polarisierung, die ihren ersten
Hohepunkt 2007 erreichte, als die Wahl eines neuen Staatsprisidenten anstand
und die AKP einen ihrer prominenten Parteigriinder, ihren ersten Ministerprisi-
denten Abdullah Giil, zum Kandidaten ernannte. Die Wahl von Giil galt als sicher,
da die AKP iiber die notwendige Mehrheit im Parlament verfiigte. Der amtierende
Prisident, der noch von einem Parlament mit kemalistisch-sikularer und sozial-
demokratischer Mehrheit gewihlt worden war, hatte seiner Kontrollfunktion iiber
die Legislative nachkommend etliche Gesetze der AKP mit einem aufschiebenden
Veto belegt oder dem Verfassungsgericht zur Priifung vorgelegt. Die im Parlament
vertretene republikanische Opposition befiirchtete, dass die AKP mit einem Pri-
sidenten aus den eigenen Reihen einen autoritiren und islamistischen Kurs ein-
schlagen wiirde. Sie organisierte GroRdemonstrationen, bei denen auch das Militar
zur Verteidigung der Republik und des Laizismus gegen die »islamistische Gefahr«
aufgerufen wurde, obgleich das tibergeordnete Motto »Weder Putsch noch Scharia«
lautete. Als einer der Organisatoren trat der »Verein fiir Atatiirkistisches Denken«
ADD (»Atatiirkgii Diigiince Dernegi«) auf, der eine nationalistische Stromung in der
CHP reprisentiert.® Der Verein sah nicht nur den Laizismus gefihrdet, sondern
auch den Bestand der Republik Tiirkei aufgrund einer Regierungspolitik, die in ei-
ner Sezession des Siidostens iiber die Anerkennung der kurdischen Identitit, einer
Aufgabe des tiirkischen Protektorats in Zypern im Zuge der EU-Reformen und in

7 Innerhalb des sozialistischen und liberalen Spektrums fand diese Kampagne Verbreitung
durch die Zeitung Taraf, die ehemalige Kommunisten, Trotzkisten, Liberale und weitere Per-
sonen, die offenbar aus Geheimdienst- und Polizeiquellen gespeist wurden (Aladag 2013),
unter ihrem Dach versammelte. In Teilen wurde die Kampagne auch durch die populdr-wis-
senschaftliche Zeitschrift Birikim gestiitzt, in der Ahmet Insel regelmaRig publiziert. Siehe
hierzu beispielhaft die Birikim-Ausgabe 163/164, die nach dem ersten Wahlsieg der AKP 2002
erschien, sowie die Ausgabe 256/257, die vor dem Verfassungsreferendum 2010 gedruckt
wurde.

8 Zur Geschichte der ADD siehe Erdogan (2001a).
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einer kompletten Erosion der tiirkischen Identitit durch die Aufnahme eines Dia-
logs mit Armenien iiber die Frage des Genozids an der armenischen Bevolkerung
des Osmanischen Reichs miinden wiirde (Baran 2008).

Wihrend die AKP in den aufgefiihrten Fragen Verhandlungsbereitschaft signa-
lisierte, stellte sie sich anders als ihre Vorlduferinnen aus dem Spektrum des politi-
schen Islam nicht offensiv gegen den Laizismus, einzelne Vertreter wiesen biswei-
len sogar jeden Bezug zum Islam zuriick (Cavdar 2006). Sie prisentierte sich als
konservativ-demokratische Kraft (Akdogan 2004), die die Glaubensfreiheit fiir alle
verteidige, insbesondere aber das Primat der politischen Regierung gegen einen
»tiefen Staat« durchzusetzen versprach, woraus sie auch internationales Ansehen
bezog.” Mit dem »tiefen Staat« wurde die Existenz eines verdeckten Netzwerks in
den staatlichen Institutionen behauptet, das parallel zur politischen Regierung be-
stehen sollte, deren legitime und legale Machtausiibung es sabotierte.’® Tatsichlich
gab es Hinweise auf das Bestehen eines solchen Netzwerks, doch die Verbindungen
zwischen den einzelnen Akteuren aus Militir, Wissenschaft und Medien, die die-
sem Netzwerk angehéren sollten, wurden nie stichhaltig belegt. Die Auffassung,
dass die Massendemonstrationen in Verbindung zu diesem Netzwerk stehen und
den Boden fiir einen militirischen Sturz der Regierung vorbereiten sollten, war
nicht nur unter den liberalen Unterstiitzern der Regierung, sondern auch bei vie-
len neutralen Beobachtern, die einen kemalistischen Faschismus aufkommen sa-
hen, verbreitet (Tugal 2007). Mit der Verdffentlichung eines Memorandums vor der
Prisidentschaftswahl, in dem allgemein zur Wahrung des Laizismus aufgerufen
wurde, schien der Generalstab dem Ruf der Demonstrierenden zu folgen." Der
Aufruf wurde als Ultimatum an die Regierung interpretiert, von der Aufstellung
Giils abzusehen und sich auf einen gemeinsamen Kandidaten mit der Opposition
zu einigen. Die AKP beharrte auf ihrem Kandidaten Giil. Die von Tumulten im und
dem demonstrativen Auszug der CHP-Abgeordneten aus dem Parlament begleite-
te Wahl Giils fand statt. Eine juristische Auseinandersetzung schloss unmittelbar
an. Die CHP reichte eine Klage beim Verfassungsgericht gegen die Rechtmifligkeit

9 Bis ins Jahr 2013 wurde die AKP auch in der internationalen Presse nahezu uneingeschrankt
als demokratische Hoffnungstragerin prasentiert (vgl. Berlinski 2017).

10  Der Begriff »tiefer Staat« wurde inflationar verwendet, um eine Verstrickung zwischen der
nationalistischen und laizistischen Opposition, dem Militér, der Justiz und einem paramili-
tarischen Netzwerk anzuzeigen, das fiir die Ermordung kritischer Intellektueller wie Hrant
Dink verantwortlich gemacht wurde. Die Auffassung pragte auch die internationale Bericht-
erstattung zur Tiirkei. Siehe exemplarisch Niels Kadritzke (Kopftiicher, Generile und tirki-
sche Demokratie, 14.12.2007) und Wendy Kristianasen (Die Tiirkei denkt sich neu, 12.2.2010)
in Le Monde diplomatique.

1 Das Memorandum wurde als »elektronisches Memorandum« (E-Memorandum) bekannt, da
es auf der Website des Generalstabs veroffentlicht wurde. Siehe das Memorandum im Wort-
laut bei Saracoglu und Yesilbag (2015: 924).
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der Wahl ein. Das Gericht erklirte die Wahl fiir ungiiltig und schuf mit seiner Be-
griindung einen umstrittenen Prizedenzfall. Es schrieb die Anwesenheit von min-
destens zwei Dritteln der Abgeordneten im Parlament bei einer Abstimmung als
zwingend fiir die Beschlussfihigkeit vor, womit eine parlamentarische Sperrmino-
ritdt geschaffen wurde, die durch den Auszug der Abgeordneten der CHP gegeben
war. In Reaktion hierauf rief die AKP Parlamentswahlen aus, erlangte erneut eine
parlamentarische Mehrheit und konnte ihr 2002er Wahlergebnis von 34 auf 46 Pro-
zent erheblich steigern. Neben der CHP zog diesmal auch die Partei der Nationa-
listischen Bewegung MHP, die einen fanatischen tiirkischen Nationalismus pflegt,
ins Parlament ein. Eine erneute Blockade der Prisidentschaftswahl war nicht mehr
moglich, zusammen mit der MHP, die signalisierte, der AKP beizustehen, verfiig-
te die Regierung iiber die vorgeschriebene parlamentarische Zweidrittelmehrheit.
Gillwurde zum Prisidenten gewihlt. Die Auseinandersetzung war damit aber noch
nicht ausgefochten. Ein Staatsanwalt erhob Anklage gegen die AKP wegen Versto-
3es gegen das laizistische Prinzip in der Verfassung und forderte ein Verbot der
Partei und die Verhingung politischer Betitigungsverbote gegen prominente Ver-
treter der Partei: Strafmafinahmen, von denen vier historische Vorliduferparteien
der AKP bereits betroffen gewesen waren. Die Klagefithrung bezog als Beweismittel
fiir einen Verstof gegen den Laizismus auch ein Gesetz ein, das die Aufhebung des
Kopftuchverbots an den Universititen vorsah. Die AKP hatte nach der Prisident-
schaftswahl im Jahr 2007 dieses Gesetz mit den Stimmen der MHP verabschiedet,
das mit Bestitigung durch den Prisidenten Giil in Kraft trat. Hintergrund war die
im Jahr 1997 erfolgte Intervention des damals noch von Generilen dominierten Na-
tionalen Sicherheitsrats gegen ein regierendes konservatives Parteienbiindnis, an
dem eine Vorgingerpartei der AKP — die Wohlfahrtspartei RP — beteiligt war. Zur
Bekimpfung der »anti-laizistischen Gefahr« wurde damals neben einer Reihe von
Mafinahmen (Dufner 1998), die die 6ffentliche Férderung des Islam beschnitten,
auch das Tragen eines Kopftuchs an Universititen verboten. Das Verfassungsge-
richt verhingte 2008 eine Geldstrafe gegen die AKP wegen »anti-laizistischer Um-
triebec, aber kein Verbot. Bereits zuvor hatte das Gericht das Gesetz zur Authebung
des Kopftuchverbots durch ein gesondertes Urteil wieder aufgehoben. Neben dem
Memorandum der Armee und den juristischen Ermittlungen gegen die AKP wurde
die Auffassung, es existiere ein »tiefer Staat«, der einen Putsch gegen die Regie-
rung plane, durch die im Jahr 2007 aufgenommenen staatsanwaltlichen Ermitt-
lungen gegen ein verdecktes Netzwerk bestirkt, das unter dem Namen Ergenekon
bekannt wurde. Der damalige Ministerprasident Erdogan verbiirgte sich person-
lich fiir die Ermittler, die im Laufe von zwei Jahren zahlreiche Armeeoffiziere und
Zivilisten wegen Planung eines Putschs verhaften lieRen.

Die Frontstellung zwischen Teilen der CHP, des Militirs und der Justiz auf der
einen und der Regierung auf der anderen Seite wurde als Bestitigung der The-
se gesehen, dass in der Tiirkei ein Demokratiedefizit vorliege, dessen Beseitigung
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zuallererst eine Abrechnung mit dem Kemalismus und dem »tiefen Staat« not-
wendig mache (vgl. Ciddi 2011; Saragoglu/Yesilbag 2015: 914fF.). Die Initiatoren der
Kampagne »Ja, aber nicht genug« nahmen an, dass die Verfassungsreform einen
Schritt in diese Richtung darstelle. Als konkretes Zeichen fithrten sie eine im Paket
enthaltene Gesetzesinderung an, mit der es moglich werden sollte, Armeeange-
hérige vor Zivilgerichten anzuklagen und den Generalstabschef des Putschs von
1980, Kenan Evren, persénlich vor Gericht zu stellen. Das Referendum wurde mit
einem positiven Ergebnis fiir die Verfassungsinderungen entschieden. Die Regie-
rung erhielt neue Befugnisse, die ihren Einfluss auf die héheren Justizbehérden
ausweitete.”” Eine trotzkistische Gruppe in den Reihen der Kampagnentriger hat-
te diese Einschrinkung der Gewaltenteilung gar als erstrebenswert ausgelegt, da
es der Demokratisierung diene.”

3.1.2  Autoritare Riickverwandlungsthese

Der prisentierte geschichtliche Ausschnitt liefert einen Einblick in die ereignisrei-
che politische Entwicklung, auf deren Grundlage sich ein betrichtlicher Teil der li-
beralen Offentlichkeit, darunter viele WissenschaftlerInnen, die Uberzeugung bil-
dete, die Regierung verfolge demokratische Absichten, die von den »etatistischen«
Kriften sabotiert witrden. Frithen Reformen im Zuge der EU-Anniherung wie der
Rekonfiguration des Nationalen Sicherheitsrats und der partiellen Liberalisierung
von Minderheitenrechten - in erster Linie Anerkennung der kurdischen Sprache -

12 Zuder Auffassung, dass die AKP mit der angestrebten starkeren Kontrolle iiber die Behor-
den auch eine Liberalisierung erzielen werde, trug bei, dass sie zuvor die Er6ffnung eines
Strafverfahrens wegen »Herabsetzung der Republik und des Tirkentums« auf der Grund-
lage des Paragraphen 301 an die Erlaubnis des Innenministeriums gebunden hatte. Staats-
anwilte hatten den Paragraphen immer wieder herangezogen, um die Hinterfragung der
offiziellen Staatsideologie, zu der insbesondere die Leugnung des Genozids an der armeni-
schen Bevélkerung des Osmanischen Reichs gehort, derjuristischen Verfolgung auszusetzen.
Die politische Kontrolle iiber die Verfahrenseréffnung wurde als Aussetzung eines Mittels
zur Unterdriickung der Meinungsfreiheit interpretiert. Doch aus rechtsstaatlicher Perspek-
tive bedeutete diese Reform eine Kompetenzverschiebung von der Judikative zur Exekutive:
Anstatt die Straftat per Gesetz aufzuheben und somit der Staatsanwaltschaft die Rechts-
grundlage zu entziehen, wurde die Aufnahme von Ermittlungen an den politischen Willen
der Regierung gebunden.

13 ImAugust 2010 veréffentlichte die trotzkistische Partei DSIP (»Devrimci Sosyalist isci Partisi«
— Revolutiondre Sozialistische Arbeiterpartei), die zu den entschlossensten Verfechtern der
Kampagne gehorte, eine Erklarung mit dem Titel »Auf den Mill mit der Verfassung des 12.
September« (gemeint war die Verfassung von 1982). Darin hiefd es: »Wir werden Ja sagen bei
dem Referendum, weil die Diktatur der Richter des Verfassungsgerichts und des Hohen Rats
der Richter und Staatsanwilte mit diesen Veranderungen verhindert wird« (Ubersetzung des
Autors aus dem elektronischen Dokument »12 Eyliil Anayasasi Cope« vom 08.08.2010 im Ar-
chiv des Autors, das im Internet nicht mehr aufzufinden ist).
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wurden ein hohes demokratisierendes Gewicht beigemessen. In Wirklichkeit ver-
lief die politische Entwicklung in eine andere Richtung, die von der Unterstiitzer-
gemeinschaft der AKP erst nach den Massenprotesten gegen die AKP im Sommer
2013, ausgelost durch die Bebauungspline fiir den Gezi-Park in Istanbul, wahrge-
nommen wurde. Die Regierung reagierte mit harten Polizeieinsdtzen und repressi-
ven Kampagnen gegen die Protestierenden. In der Folge wich die Erwartung einer
Demokratisierung der These einer »autoritiren Wende« (Ozbudun 2014; Onis 2015;
Kalaycioglu 2015; Esen/Gumuscu 2016), die durch eine qualitativ neuartige Eskala-
tion des Krieges mit der PKK ab 2015 bestarkt wurde, womit auch die Erwartung
einer friedlichen Beilegung dieses Konflikts schwand. Von den besprochenen Ver-
tretern der Kulturkampfthese ist Ahmet Insels Interpretation beispielhaft fir die
staatszentristische Reaktion auf diese Entwicklungen. Im Interpretationsrahmen
Staat versus Gesellschaft verbleibend nahm Insel eine Umkehrung der Vorzeichen
vor. Die AKP verkorperte nun alle autoritiren Attribute, die zuvor dem Staat zuge-
schrieben waren. Die Partei sei etatistisch geworden, unterdriicke die Gesellschaft
und sorge fir die Kontinuitit der autoritir-laizistischen Institutionen der Repu-
blik.™* Die »autoritire Wende« der AKP auf dem Weg in einen »Totalitarismus« er-
klirte er mit der Machtkonzentration beim inzwischen zum Staatsprisidenten ge-
wihlten Erdogan. Entsprechend nannte er die neue Regimeform personifizierend
»Erdoganismus«. Die konservative Mehrheitsbevolkerung sehe in Erdogan einen
Beschiitzer gegen die kemalistische Tradition, weshalb sie ihn weiterhin unter-
stiitze. Die Religiositit dieser Bevolkerung, die er 2003 als eine Form des religio-
sen Patriotismus gefasst hatte, thematisierte er nun als einen exkludierenden und
unterdriickerischen sunnitischen Nationalismus, dessen Wurzeln er im Osmani-
schen Reich liegen sah. Die AKP sah Insel auf dem Weg, die gesamte Gesellschaft
zu islamisieren (Iinsel 2014; 2015; 2016a; 2016b).

Damit entstand eine Interpretation, die bedeutet, dass etwa 85 Prozent der
wahlberechtigten Bevélkerung, die bei den Parlamentswahlen im Jahr 2015 fiir die
CHP, die MHP oder die AKP stimmten, sich auf der Seite des Staates gegen die
Gesellschaft positioniert hatten, da die CHP und die MHP schon zuvor dem Staat
zugerechnet worden waren. Der Staat expandierte und umschloss nun auch die
AKP, die bis dahin fiir das Volk oder die Gesellschaft gestanden hatte; die Gesell-
schaft, die als reale GrifSe konzipiert eine unterdriickte Majoritit — das >Volk« —
darstellte, schrumpfte zu einer unterdriickten Minoritit. Gleichzeitig wendete sich
der nahezu hundert Jahre alte Kulturkampf, den die Kemalisten gegen das >Volk«

14 DerSchwenk von Insel ist exemplarisch fiir eine ganze Reihe von Autoren, darunter auch Ciz-
re (2017), die eine Absorption der AKP in den Kemalismus behauptet. Siehe kritisch Deniz
Yildirim: Yoksa liberaller Kemalist mi? [Sind die Liberalen etwa Kemalisten?], in: ileri Ha-
ber, 06.11.2014, https://ilerihaber.org/yazar/yoksa-liberaller-kemalist-mi-30399.html (Abruf
am 11.10.2018).
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gefithrt hatten, auf einmal gegen sie. Von den besprochenen Autoren wendete sich
Yavuz dhnlich wie Insel der Person Erdogan zu und fokussierte den Machtkampf
mit dem Giilen-Netzwerk als Austragung einer inner-islamistischen Rivalitit (Ya-
vuz/Kog 2016). Die AKP hatte nach einem Putschversuch im Juli 2016, der mutmaf3-
lich durch das lange Zeit mit ihr verbiindete Netzwerk angefithrt wurde, dauerhaft
den Ausnahmezustand tiber das gesamte Land verhingt. Mit dem Ausnahmezu-
stand wurde der Prisident ermichtigt, per Dekret zu regieren, womit die nachfol-
gende Einfithrung des Prisidialsystems per Referendum, mit dem die weitgehende
Gewalteneinheit in der Verfassung verankert wurde, vorweggenommen wurde.”
Die einst prominente These einer demokratisierenden Wirkung des Neolibe-
ralismus und des Parlamentarismus, mit der der Autoritarismus zuriickgedringt
und der kemalistische Kulturkampf beendet werden sollten, wurde nach 2013 still-
schweigend beiseitegelegt. Weshalb die normalisierenden und demokratisieren-
den Dynamiken, die mit Begriffen wie »Neue Tiirkei« und »stille Revolution« be-
legt worden waren, nicht gewirkt hatten, blieb unreflektiert. Die Frage, warum die
Religion »wieder« zu einem kulturkidmpferischen Mittel der Politik geworden war,
wurde mit dem Machtwillen einer Einzelperson oder mit inner-islamistischen Ri-
valititen erklirt. In Bezug auf die von dieser Arbeit verfolgte Frage besteht die auf-
falligste Verinderung bei der autoritiren Riickverwandlungsthese darin, dass die
Rolle der Religion fir das politische Projekt der AKP nicht mehr im Verhiltnis zur
Bourgeoisie thematisiert wurde. Der Unternehmerverband MUSIAD beziehungs-
weise die anatolische Bourgeoisie, die das »demokratische« Projekt der AKP be-
griindeten, riickten mit Einsetzen der »autoritiren« Phase aus dem Blickfeld.

3.1.3  Kritik der Kulturkampfthese

Die empirischen Auslassungen und konzeptionellen Unstimmigkeiten in der Kul-
turkampfthese sind so zahlreich, dass eine umfassende Kritik der eigenstindi-
gen Rekonstruktion der politischen Geschichte unter der Fragestellung nach der
Rolle der Religion im politischen Projekt der AKP vorgreifen wiirde. Da diese Re-
konstruktion erst nach der Diskussion der gesamten Forschungsliteratur erfolgen
wird, werden an dieser Stelle nur einige zentrale Punkte zusammengefasst.

An erster Stelle ist anzufiihren, dass der Befund einer Demokratisierung nicht
an demokratietheoretisch begriindeten Kriterien orientiert war (vgl. Yildizoglu
2009). Eine Reihe von Reformen, die eine Erosion der Gewaltenteilung und von
Biirgerrechten erzielten, wurden ausgeblendet. Bereits 2004 richtete die AKP mit
Sondervollmachten ausgestattete Gerichte ein, 2005 verabschiedete sie ein re-

15 Zum gescheiterten Putschversuch siehe Esen/Gumuscu (2017).
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striktives Strafrecht und 2006 verschirfte sie die »Terrorbekimpfungsgesetze«.®
In dieser frithen Periode, als die »Demokratisierung« auf dem Weg in die EU die
vermeintlich grofiten Fortschritte machte, setzten der Aufbau eines »Polizeistaats«
(Aydin 2012) und die Etablierung einer regierungskonformen politischen Justiz ein
(Goktag 2012)."”7 Auch die Massenprozesse gegen Offiziere, Wissenschaftler, Jour-
nalisten und weitere Zivilisten im Rahmen der Ergenekon- und Balyoz-Verfahren,
die wegen angeblicher Putschplanungen eréffnet wurden, wurden jenseits rechts-
staatlicher Prinzipien gefiihrt.”® Dass die AKP den harten Kern des sogenannten
Etatismus — Institutionen des »12. September-Regimes« wie den Hochschulrat
YOK, der nach dem Putsch von 1980 zur Kontrolle des Personals und der Lehrpline
an den Hochschulen eingefithrt worden war — unberiihrt lief3, sich stattdessen
alle Behérden unterordnete, wurde als notwendiges Ubel bei der Bekimpfung des
»tiefen Staats« gerechtfertigt. Dass die AKP schon 2011 fiir sechs Monate die Praxis
des Regierens per Dekret ausiibte, womit sie das Parlament als gesetzgebende

16 Derdamalige Innenminister der AKP-Regierung formulierte die Ausrichtung der seit Anfang
2009 enorm ausgeweiteten Repression, die als »Terrorbekdmpfung« bezeichnet wurde, fol-
gendermaflen: »Die Aktivitaten der Terrororganisation beschranken sich nicht auf hinter-
haltige Angriffe in den Bergen und Hiigeln, den Stadten, Strafien und Cassen. Sie beriihren
weitere Aspekte. Es gibt psychologischen Terror, wissenschaftlichen Terror. Der Terror hat ei-
nen Hinterhof. Es gibt Terrorpropaganda, die Bemiihung, ihn unschuldig, verniinftig und ge-
rechtfertigt erscheinen zu lassen. Manche sehen diesen Aufbau nicht, iibersehen ihn. Wieder
andere unterstiitzen den Terror, indem sie verdrehen, Criinde erfinden, rationalisieren, Bil-
der malen, Gedichte und Kolumnen schreiben. Damit nicht genug. Sie machen den Soldaten
und den Polizisten, die den Terrorismus bekdmpfen, zum Thema ihrer Kunst, ihres Schaffens
und versuchen sie so, zu demoralisieren«. Innenminister idris Naim Sahin, in: Radikal, igi§leri
Bakanrndan yeni teror tarifleri [Neue Terrordefinitionen vom Innenminister], 26.12.2011.

17  Die Strafrechtsreform und Anderungen der Definition von Terrorismus ebneten den Weg,
oppositionelle Regungen jedweder Art mit Terrorismus in Verbindung bringen zu kénnen.
Die Einrichtung von Gerichten mit Sonderbefugnissen ermdglichte eine weitgehende Ein-
schrankung des Rechts auf Verteidigung, parallel dazu eine Ausweitung richterlicher und
staatsanwaltlicher Befugnisse. Die Justiz konnte gegen politische Gegner der Regierung nach
dem Prinzip des »Feindstrafrechts« (Goktas 2012) agieren, wonach die Angeklagten nicht
als Staatsbiirger ausgestattet mit bestimmten Rechten, sondern als Staatsfeinde betrach-
tet wurden. Massenverhaftungen von politischen Oppositionellen und Regierungskritikern,
Demonstrations- und Versammlungsverbote standen auf der Tagesordnung. So wurden zwi-
schen 2005 und 2012 insgesamt etwa 70.000 Personen vor den mit Sondervollmachten aus-
gestatteten Gerichten angeklagt. Der Ablauf von Strafprozessen, das Fehlen belastbarer Be-
weise, geheimdienstliche Ermittlungsmethoden legten nahe, dass viele »Straftaten« Erfin-
dungen der Behdrden waren (Saymaz 2013: 40ff.). Schon 2012 befanden sich in der Tiirkei
mehr Journalisten in Gefangnissen als in China und Iran zusammen (Dani Rodrik, Turkey’s
miscarriage of justice, in Washington Post, 21.09.2012).

18  Siehe ausfiihrlich zum Prozesshergang und der Rolle des Giilen-Netzwerks die Web-
Dokumentation balyozdavasivegercekler.com des Wissenschaftlers Dani Rodrik, der auf der
Grundlage akribischer Recherchen Widerspriiche und Filschungen in der Anklage offenlegt.
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Instanz, somit auch die Moglichkeiten der parlamentarischen Opposition zur
Beratung und Kontrolle der gesetzgeberischen Titigkeit auer Kraft setzte, wurde
nicht reflektiert. Per Dekret entliefy die Regierung missliebiges Personal aus der
Verwaltung, das noch vor ihrer Regierungszeit ernannt worden war. Die Moglich-
keit solchen Vorgehens wurde 1971 nach einer militirischen Intervention in die
Verfassung eingefiithrt und nach dem Militdrputsch von 1980 bekriftigt. Die AKP
machte von diesem Mittel ungeachtet ihrer Kritik am Militdrputsch Gebrauch (vgl.
Babacan 2013). Die nicht mehr mit der Bekimpfung des Kemalismus erklirbare
Blockadehaltung der AKP bei der Senkung der Zehn-Prozent-Sperrklausel, durch
die die demokratische Reprisentation im Parlament eingeschrinkt worden war,
wurde als Schénheitsfehler interpretiert (vgl. Igs1z 2013).

Als zweiter Punkt ist anzufithren, dass die eindeutige Frontstellung, die zwi-
schen dem Militir und der CHP auf der einen und der AKP auf der anderen Seite
zu bestehen schien, gerade bei den wenigen, eine demokratische Tendenz aufwei-
senden Reformen nicht gegeben war. So kann die Machtverschiebung im Natio-
nalen Sicherheitsrat, wodurch das Stimmengewicht der Generile im Rat reduziert
wurde und die gewihlte Regierung eine Mehrheit erhielt, als Demokratisierung
gewertet werden. Damit verfigte das Militar tiber keine legalen Mittel mehr, ent-
scheidend in politische Prozesse zu intervenieren. Doch wurde diese Entscheidung
aus dem Jahr 2003 wie auch die Gesamtheit der EU-Reformen bis zur Aufnahme
von Beitrittsgesprichen im Jahr 2005 von der kemalistischen Opposition mitge-
tragen. Auch die vorsichtige Anerkennung der kurdischen Realitit und die Aufhe-
bung des seit den 1980er Jahren bestehenden militirischen Ausnahmezustands in
den tiberwiegend kurdisch besiedelten siiddéstlichen Provinzen wurde vor AKP-Zei-
ten als Reformvorhaben erarbeitet und mit Zustimmung der CHP verabschiedet.
Dass die ultra-nationalistische MHP sich bei umstrittenen Gesetzesvorhaben und
politischen Kreuzungspunkten — Authebung des Kopftuchverbots, Wahl des Pri-
sidenten 2007 — auf der Seite der AKP positionierte, passte ebenfalls nicht in die
Zweiteilung der politischen Landschaft, in der die MHP als entschiedene Gegen-
spielerin der AKP dargestellt wurde. Auch in Bezug auf die politische und &ko-
nomische Frontstellung zwischen dem Militir — identisch gesetzt mit dem Staat
- und dem Neoliberalismus — identisch gesetzt mit dem Markt — wurde ein Zerr-
bild geschaffen. Die Installierung des neoliberalen Modells wurde vom Militir nach
Aufforderungen aus der Bourgeoisie gegen den Widerstand aus den werktitigen
Klassen durchgesetzt und noch in den 2000er Jahren von den vermeintlich etatisti-
schen Parteien (DSP, MHP) vorangetrieben, die keinen programmatischen Wider-
spruch zum neoliberalen Modell formulierten. Einzuwenden ist schliefilich, dass
der sunnitische Islam wie auch die islamistische Bewegung im Verlauf der Repu-
blikgeschichte keinesfalls pauschal unterdriickt und marginalisiert wurden. Wie
in der spiteren Rekonstruktion der politischen Geschichte noch ausfithrlich dar-
zustellen sein wird, ist der sunnitische Islam vielmehr seit Griitndung der Republik
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institutionell etabliert, seine Stellung wurde insbesondere im Zuge von Militirin-
terventionen stetig ausgebaut.

Eine Reihe konzeptioneller Widerspriiche ist als dritter Kritikpunkt anzufiih-
ren. Mit der Verschiebung der AKP auf die Seite des Staates wurde die Partei oh-
ne Begriindung von ihrer Klassenbindung gelost. Die Bourgeoisie wurde aus der
politischen Gleichung entfernt und durch den vagen Begriff Gesellschaft ersetzt,
die nun die liberale Gegenseite der »autoritiren« AKP bildete. Sowohl in dieser
Verschiebung als auch in der vormaligen Definition der »liberalen« AKP als ein-
zige Reprasentantin der Gesellschaft oder des Volks wird erkennbar, dass mit der
Verwendung des Begriffs Gesellschaft trotz gegenteiliger Aussagen nicht das Be-
mithen verbunden war, eine real existierende soziale Grofe zu fassen, die sich aus
verschiedenen Klassen, Gruppen oder Akteuren zusammensetzt, die politisch und
kulturell-ideologisch unterschiedlich verfasst sind, sondern eine normative Ein-
heit konstruiert wurde, die gegeniiber dem Staat per se als liberal gekennzeichnet
wurde. Im Widerspruch zur Feststellung kultureller Pluralitit, die die Tiirkei kenn-
zeichne, wurde der Gesellschaft zugleich eine statische und urspriingliche kulturel-
le Identitit (anatolisch, muslimisch) zugeschrieben, die sich iiber ein Jahrhundert
dem unterdriickerischen Zugriff der Politik (Kemalismus, Etatismus) widersetzt
habe. Suggeriert wurde ein kultureller Stillstand Anatoliens, wo erst in jiingster
Zeit unter der Einwirkung des Neoliberalismus Bewegung entstanden sei, die eine
liberale Bourgeoisie hervorgebracht habe. Eine in diesem Rahmen vorgenomme-
ne Setzung des Konzepts bestand darin, den Islam als immer schon vorhandene
und einheitliche kulturelle Grof8e anzunehmen. Die prozesshafte Entwicklung von
kulturellen »Werten« oder »Identititen« wurde durch die Benennung »anatolischer
Werte« negiert. Schlieflich wurde in Widerspruch zum vorausgehenden Konzept,
in dem der Neoliberalismus und die politische Entwicklung unter der AKP dyna-
misch aufeinander bezogen wurden, der Machtwille einer Einzelperson als bestim-
mender Faktor in die Analyse eingefithrt, um das Scheitern der zuvor vorgebrach-
ten Demokratisierung zu begriinden. Das Einfithren eines Machtwillens frei von
allen gesellschaftlichen Anbindungen ersetzte eine widerspriichliche Theorie durch
theoretische Willkiir."

Durch das Bemiihen, alle Aspekte der politischen Geschichte in einen Gegen-
satz zwischen autoritirem Staat und liberaler, nach Freiheit strebender Gesell-
schaft zu zwingen, wurde der institutionelle Aufbau eines tendenziell totaliti-
ren Regimes tibersehen, bestimmte kulturelle Elemente als Reprisentationen ei-
ner kulturellen Essenz idealisiert und historische Verliufe wie die Beziehungsge-

19 In der Annahme einer autoritaren Rickverwandlung wird der »methodologische Individua-
lismus, der gesellschaftliche Dynamiken aus individuellen Motiven hervorgehen sieht, als
leitende Perspektive des staatszentristischen Ansatzes sichtbar. Zur Kritik des »methodolo-
gischen Individualismus«in der Tiirkeiforschung siehe Galip Yalman (2009: 39ff.).
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schichte zwischen Militir, Neoliberalismus und Religion verzerrt dargestellt. Vor
diesem Hintergrund kann eine erste Schlussfolgerung gezogen werden: Die sach-
lichen Mingel und konzeptionellen Widerspriiche der Kulturkampfthese stehen
in einem Zusammenhang zur Politik der AKP. Es bedurfte eines enormen Auf-
wands, eine Demokratisierung vorzutiuschen, wihrend das Gegenteil stattfand.
Zur Bewiltigung dieser Aufgabe gelang es der AKP, zahlreiche Intellektuelle in ei-
ne »PR-Kampagne« (Uzgel 2009) einzubinden, die auf einen Griindungsdiskurs
der Partei aufbaute, der darauf ausgelegt war, Skeptiker zu iiberzeugen, dass sie
sich von Zielen der islamistischen Bewegung abgewandt hatte, zu denen die Be-
seitigung der Demokratie, die Abkehr vom Westen und die Etablierung eines is-
lamistischen Regimes gehorten (Saragoglu 2011; Yildizoglu 2009). Autoritire Ent-
wicklungen schon in den ersten Jahren der AKP wurden unter Wahrnehmung der
zweckgebundenen Freiheit, Kritik am Kemalismus — insbesondere am Militir —
iiben zu kénnen, bagatellisiert oder iibersehen (Giiney 2009). Fiir die Reprodukti-
on der staatszentristischen Kritik in Ubereinstimmung zu ihren Zielen stellte die
AKP auch materielle Moglichkeiten — bspw. zahlreiche Jobs fiir liberale Intellektu-
elle in regierungsnahen Medien — zur Verfiigung (Aladag 2013; Savran 2015). Als die
kemalistischen Oppositionszentren zur AKP in den staatlichen Behorden nachhal-
tig geschwicht waren, nahm die Bedeutung der Kritik am Kemalismus aus Sicht
der AKP ab. Die staatszentristische Kritik und ihre intellektuellen Triger wurden
von der AKP fallen gelassen.

Der Befund einer »autoritiren Wende« steht in der Folge dieses Fallengelassen-
werdens. Entgegen der angefiithrten Evidenz wurde weiter darauf beharrt, dass die
AKP sich einst auf dem Weg einer Demokratisierung befand. Eine Reflektion der
theoretischen Uberzeugungen, die die Vortiuschung einer Demokratisierung be-
forderten, ist damit verhindert worden. In Auseinandersetzung mit diesem theo-
rie-politischen Mandver folgt im nichsten Schritt ein Exkurs zum theoretischen
Unterbau des Staatszentrismus, mit dem dargelegt werden soll, dass die Analyse
des politischen Geschehens an theoretisch angeleiteten und tief in der Tirkeifor-
schung verankerten Irrtiimern orientiert war, die die Erwartungen und Wahrneh-
mungen selektiv determinierten.

3.1.4  Exkurs zum theoretischen Unterbau der Kulturkampfthese:
Die Autoritdre Staatstradition

Die der Kulturkampfthese zugrunde liegenden theoretischen Uberzeugungen bil-
deten die Voraussetzung dafiir, dass die Offentlichkeitsarbeit der AKP greifen, die
Einbindung der liberalen Intellektuellen gelingen und der Demokratisierungsdis-
kurs im In- und Ausland dominant werden konnte. Die politische Entwicklung
wurde unter der Primisse einer modernisierenden und liberalisierenden Wirkung
der Okonomie (Neoliberalismus, Markt) auf Politik (Staat) und Kultur (Religion) in-
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terpretiert. Diese Auffassung griindete auf einem Paradigma der Tiirkeiforschung,
das als These von der autoritiren Staatstradition (vgl. Hoggor 2008) oder These vom star-
ken Staat (Heper 1985 u. 1992; vgl. Dinler 2003; Giingen/Erten 2005) ausformuliert
worden ist.*° Die These findet sich in den Gesellschafts-, Geschichts- und Rechts-
wissenschaften wieder und prigt die Diskurse verschiedener intellektueller Stro-
mungen und Parteien des Landes.” Sie definiert Koordinaten der nationalen Ge-
schichte und stellt eine politische Perspektive her, an die gesellschaftliche Akteure
ankniipfen konnen, um fiir ihre Ziele zu werben und Biindnisse zu schmieden.
Zwei ineinandergreifende theoretische Konstruktionen liegen ihr zugrunde. Ers-
tens wird der Staat als eine aus sich selbst heraus begriindete Entitit begriffen,
der gesellschaftliche Akteure oder Sphiren gegeniibergestellt sind. Zweitens wer-
den westliche Idealtypen konstruiert, die die Vergleichsfolie fir die Analyse der
Geschichte der Tiirkei bilden.

Eingebettet ist die These in einen auf Max Weber zuriickgehenden theoreti-
schen Ansatz (vgl. Balaban 2013). Die Vorgehensweise entspricht in ihren Grund-
ziigen der von Theda Skocpol unter dem Begriff »staatszentristisch« zusammenge-
fassten theoretischen Perspektive (Skocpol 1985; vgl. Dinler 2003: 32f.). Die Grund-
annahme ist, dass der Staat tiber eine eigene Rationalitit verfiigt und iiber den ge-
sellschaftlichen Gruppen stehend eigene Ziele verfolgt. Ubertragen auf die Tiirkei
ist mit diesem Ansatz verbunden, die Geschichte in der Regel aus der Perspektive
eines Kampfes zwischen dem »autoritiren Staat« und den iiber die Produktions-
mittel verfiigenden Klassen zu interpretieren. Letztere werden mitunter in Bezie-
hung zu zumeist nicht niher bestimmten Gruppen wie Eliten, Notabeln und reli-
giose Fithrer gestellt, die sich gemeinsam von der Unterdriickung eines staatlichen
Zentrums zu befreien suchen. Gesellschaft wird in der Regel als Containerbegriff
verwendet, der diese Gruppen integriert. Die Bauern- und Arbeiterschaft, auch
das Kleinbiirgertum werden zumeist als passive Bevolkerungsmasse — als Volk —
gefasst.

Aus der staatszentristischen Perspektive erscheint die gesamte Geschichte seit
Bestehen des Osmanischen Reichs als fortwihrende Reproduktion der »autorita-
ren Staatstradition«. Manche Autoren fithren diese gar auf das Byzantinische Reich
zuriick und behaupten eine 2000-jihrige Tradition (vgl. Caglar 2003: 70). In An-
lehnung an Webers Typen legitimer Herrschaft wird das Osmanische Reich als pa-
trimonialer Staat begriffen, in dem der Sultan den Staat reprisentierte und als

20 Einequalitative Inhaltsanalyse von 173 englischsprachigen sozialwissenschaftlichen Artikeln
und Konferenzvortragen, die im Zeitraum 2002-2009 zur tirkischen Politik erschienen, er-
gab eine deutliche Dominanz dieses Ansatzes (Hosgor/Ozel 2010).

21 Zur Verbreitung dieser These im linken politischen Spektrum der 1960er Jahre und ihrer po-
litischen Folgen siehe Ulus (2011: 74ff.).
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alleiniger Herrscher willkiirlich die 6konomischen Beziehungen dominierte. An-
ders als im Westen habe der osmanische Staat die Herausbildung einer Bourgeoi-
sie und die Akkumulation von Kapital verhindert (vgl. Dinler 2003: 19ff.). Diese
Struktur habe sich auch nach dem Ubergang vom Osmanischen Reich zur Repu-
blik gehalten, indem die Biirokratie sich fortan an die Stelle des Sultans setzte und
als eigenstindige Gruppe Interessen entwickelt habe, die sie mit denen des Staates
gleichsetzte (Keyder 1987). Mit Griindung der Republik wird der Kemalismus zum
neuen Triger der »Staatstradition« erklirt und zur Chiftre fiir den Staat erhoben,
der die Gesellschaft beherrscht (Kazancigil 1981). Die Griindungsgeschichte wird
als eine »Revolution von oben, als die Etablierung eines Staatswesens durch die
Nachahmung eines westlichen Entwicklungswegs unter der Fithrung einer einzi-
gen Person — des Armeeoffiziers Mustafa Kemal, der spater den Nachnamen Ata-
tiirk (Ahne der Tiirken) erhielt — und einer ihm ergebenen Biirokratie beschrieben,
ohne dass es zuvor einen Wandel in den gesellschaftlichen Machtbeziehungen ge-
geben haben soll (Trimberger 1978).

Mit der Patrimonialismus-These eng verkniipft ist das Begriffspaar Zen-
trum-Peripherie, das von Serif Mardin in den 1970er Jahren in die Tirkeiforschung
eingebracht wurde (Mardin 2006a). Mit dem Begriffspaar wird die Trennung von
Staat und Gesellschaft in zwei voneinander geschiedene und miteinander im Kon-
flikt stehende Sphiren oder Akteure fiir die politische Analyse operationalisiert.
Der Staat als autonomer und eigenwilliger Akteur wird als bitrokratisches Zen-
trum vorgestellt, das die gesellschaftliche Peripherie beherrscht. Die Dominanz
des Staates in der Tiirkei wird als derart ausgeprigt aufgefasst, dass er seine Inter-
essen Uber die seiner Staatsbiirger stelle und ein »social engineering« Projekt von
oben ohne jegliche gesellschaftliche Legitimationsquelle verfolge. Hervorzuheben
ist die entschieden vorgebrachte Auffassung einer ideengetriebenen Entwicklung.
Mardin bestimmt als zentrale Triebfeder der Geschichte einen Staatsgeist, der
als biirokratischer Code sich der regierenden Akteure bemichtigt und ihnen die
»Stirkung des Zentrums« als Staatsziel auferlegt (ebd.: 311f.).

Andere Autoren lokalisieren den Antrieb der Geschichte in einem innerhalb
der Biirokratie ablaufenden Lagerkampf um das Ziel, wie das »Staatswohl« zu ver-
folgen sei. Die Entstehung der Bourgeoisie und die Einfithrung des Kapitalismus
werden als eine Notlosung beschrieben, die von einem Teil der Biirokratie im Zu-
ge der Republikgriindung ergriffen wurde, um ihr eigenes Uberleben zu sichern
(Keyder 1987: 59). Die Biirokratie sei gezwungen gewesen, den Kapitalismus ohne
biirgerliche Revolution einzufiihren, da es den genuinen Triger der Revolution —
die Bourgeoisie — noch nicht gegeben habe. Erst danach habe die Biirokratie ei-
ne »Ersatz-Bourgeoisie« geschaffen, die jedoch im Gegensatz zu ihren Pendants
im »Westen« nicht fiir birgerliche Freiheiten eintrat (ebd.: 54). Die Bourgeoisie
sei korrumpiert oder schwach geblieben, habe dem Staat im Gegenzug fiir dessen
»Geburtshilfe« Treue gezeigt und »fiir das Privileg, Geld zu schefteln, auf das Recht
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verzichtet, eine Zivilgesellschaft zu gritnden« (ebd.: 82, Ubersetzung E.B.; dhnlich
argumentiert Mardin 1980: 235). Die Hervorbringung einer Zivilgesellschaft als au-
tonomen Bereich der Freiheiten auflerhalb des Staates wird ab den 1980er Jahren
als genuine Aufgabe der Bourgeoisie beschrieben (Belge 1998). Der Begriff Zivil-
gesellschaft betonte unter dem Eindruck des Militirputschs von 1980 das Zivile
gegeniiber dem Militirischen und gestattete es, nationalistische und islamistische
Parteien als zivilgesellschaftliche Krifte zu definieren. Die theoretische Definiti-
on war mit der politischen Strategie verbunden, diese Parteien als demokratische
Bindnispartner gegen das Militar (Staat) zu bestimmen (vgl. Caglar 2000: 8oft.).
Dass die »kiinstlich geschaffene« tiirkische Bourgeoisie die von den Autoren einer
Bourgeoisie zugeschriebenen Aufgaben nicht erfiillte, sich an verschiedenen Kreu-
zungspunkten - Ubergang in ein Mehrparteiensystem in den 1950ern, im Zusam-
menhang mit dem Militirputsch 1980 — nicht fiir liberale und »zivilgesellschaft-
liche« Ziele, sondern fiir ihren Profit und die Bekimpfung der Arbeiterbewegung
einsetzte, wird als Preisgabe der historischen Mission thematisiert (Keyder 1987:
225f.; Bugra 1994: 120f.). Im gleichen Zusammenhang wird behauptet, der »tiirki-
schen« Bourgeoisie mangele es an unternehmerischem Geist und an einem Streben
nach groflen Taten. Sie sei dngstlich, opportunistisch und suche immer die Nihe
zur Biirokratie (Heper 1987: 103).

Thre empirische Plausibilitit bezieht diese Auffassung aus der Entwicklungs-
geschichte der Bourgeoisie im Westen, von der angenommen wird, dass sie als de-
mokratische, nach allgemeiner Freiheit und Gleichheit strebende Bewegung und
»allein« durch 6konomische Aktivititen, ohne Zugriff auf politische Mittel empor-
gekommen sei (Bugra 1994: 20, 132; Bugra 1998). Das Konstrukt eines freien Mark-
tes, der auRerhalb des Staates sich entwickelt, bildet in der staatszentristischen Li-
teratur das okonomische Pendant zur Zivilgesellschaft. Dem »patrimonialen« tiir-
kischen Staat wird vorgehalten, dass er zwecks Verfolgung eigenstindiger Ziele
permanent in die Okonomie eingreife (vgl. Dinler 2003: 41f.). Das vorherrschen-
de Grundverstindnis vom »Staat im Westen« besagt, dass dieser Ausdruck eines
unternehmerischen Geists, begrenzt auf eine rationale und funktionale Adminis-
tration sei, deren Aufgaben rein technischer Natur seien. Entsprechend werden
polit-6konomische Entwicklungen immer aus der Perspektive einer Abweichung
von der »westlichen« Norm betrachtet. GrofRbritannien und Frankreich werden
zumeist als idealtypische Vorbilder herangezogen. Einer in diesen Lindern »aus
eigener Kraft« entstandenen Bourgeoisie wird eine Dritte-Welt-Bourgeoisie ge-
geniiber gestellt, die im Rahmen nachholender Industrialisierungsprojekte und
unter dem Druck internationaler Konkurrenz durch staatliche Intervention und
Protektion geschaffen wurde (Bugra 1994: 20, 132).** Mit Referenz auf den Westen

22 Diese Auffassung liber die Entwicklung von Klassen schliefit an eine breitere Literatur iiber
sogenannte Dritte-Welt-Ldnder an, in denen die Bourgeoisie im Cegensatz zur west-eu-
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wird schliefilich eine zweite Auffassung vom Staat vorgebracht, der unter die Kon-
trolle der Bourgeoisie gerit und sich dabei von einer eigenstindigen Macht zu ei-
nem neutralen Apparat verwandelt (Keyder 1987: 76, 118, 125ff.). Der angenommene
Wandlungsprozess, der theoretisch nicht nachvollzogen wird — wie kann es sein,
dass ein handelndes Wesen (biirokratisches Staatssubjekt) sich in einen neutralen
Apparat verwandelt? —, wird als demokratisch-liberaler Normalzustand biirgerli-
cher Entwicklung vorgestellt.

Als analytischer Ausgangspunkt dieser Konzeption kann die Idee eines idea-
len Klassenbewusstseins ausgemacht werden, das einen spezifischen und kohi-
renten Inhalt aufweist, der im Fall der Bourgeoisie im Liberalismus bestehen soll.
Infolgedessen werden die Etablierung von Marktliberalismus, politischem Libe-
ralismus und Rationalismus als makelloser Ausdruck einer vollstindig entwickel-
ten, unabhingigen Bourgeoisie begriffen. Der Normalzustand einer Klassengesell-
schaft wird als Endprodukt eines Klassensubjekts konzipiert, das im Laufe sei-
ner teleologischen Entwicklung bestimmte Werte und Normen hervorbringt (vgl.
kritisch Poulantzas 1967). Das gleiche Entsprechungsprinzip wird auf die Kultur
angewandt, die normativ von einem vorgestellten, idealen Klassensubjekt abge-
leitet wird. Biirgerliche Kultur wird mit Konzepten wie Aufklirung, Rationalitit,
Fleif3, Individualitit, Risikobereitschaft, Vermittlungs- und Kompromissfihigkeit
als ideologiefrei beschrieben. Wihrend in der Tiirkei ein von einer Elite aufgesetz-
ter, kiinstlicher und deshalb autoritirer »Nationalismus von oben« vorherrsche,
bestiinden in der »Ersten Welt« urspriinglich gewachsene »Nationalismen von un-
ten« (Keyder 1997), die als konfliktfrei vorgestellt werden.

Am staatszentristischen Ansatz sind im Hinblick auf die empirische Darstel-
lung sowohl der Geschichte des Osmanischen Reichs und der Tiirkei als auch der
»westlichen« Entwicklung der kapitalistischen Produktionsweise und biirgerlichen
Revolution sowie ihrer Theoretisierung eine Reihe von Einwinden anzubringen.?
Ein zentraler Kritikpunke ist, dass mit dem Beharren auf einem biirokratischen
Eigensinn — in gesteigerter Form reduziert auf einen einzigen Potentaten — sys-
tematisch die gesellschaftlichen Akteure iibersehen werden, die untereinander um
politische Verinderung ringen. Dieser Einwand setzt bereits an der Frage nach der
Verfiigungsgewalt iiber die Produktionsmittel im Osmanischen Reich und dessen
politischen Aufbau an. Entgegen der staatszentristischen Reduktion auf den alles
bestimmenden Sultan stellte das Reich ein komplexes politisches Gebilde dar, in
dem verschiedene Produktions- und Besitzverhaltnisse nebeneinander existierten

ropdischen Geschichte keinen dkonomischen, sondern einen politischen Ursprung habe
(Evans/Rueschemeyer 1985; Boone 1994).

23 Eine ausfiihrliche Kritik dieser Literatur leisten mit unterschiedlichen Schwerpunkten Utku
Balaban (2013), Gazi Caglar (2000), Demet Dinler (2003) und Sungur Savran (1985 u. 2010).
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und in dem sich mehrere Machtzentren herausbildeten. Die schrittweise und lang-
wierige Transformation des Reichs in einen Nationalstaat und der Ubergang in die
kapitalistische Produktionsweise geschah unter dem Druck einer iiber das Reich
verteilten Hindlerklasse, die zusammen mit einer ab dem 18. Jahrhundert neu ent-
stehenden Klasse von Grofdgrundbesitzern auf die Zentralisierung der Staatsmacht
dringte, um gegen politisch wie militirisch tiberlegene Gegner in der globalen
Konkurrenz bestehen zu konnen (Aytekin 2015a: 47f.; Aytekin 2015b: 58f.; Savran
2014). Fiir das 20. Jahrhundert ist die Herausbildung verschiedener Fraktionen, die
unterschiedliche Ideologien, Programme und Mafinahmen zur Verwirklichung ih-
rer Entwicklungsziele vorbrachten und auf unterschiedliche Weisen auf die Biiro-
kratie einwirkten, aus verschiedenen Perspektiven erforscht worden (Giirel 2014).
Mit Blick auf die Republikgriindung kann aufgezeigt werden, dass zwischen zwei
Fraktionen der besitzenden Klassen ein Disput zwischen den Polen einer Libera-
lisierung und der direkten Lenkung der Kapitalakkumulation stattfand, wihrend
Einigkeit bei der Frage der Herstellung der allgemeinen Bedingungen der Kapi-
talakkumulation unter anderem durch die Schaffung des freien Arbeiters bestand
(Boratav 1987; Sener 2015: 214; Toprak 1982). Auch fiir die nachfolgenden Perioden
konnen Fraktionskimpfe als Hintergrund politischer Konflikte ausgemacht wer-
den (Ahmad 1993: 121fF.; Savran 2002).

Der staatszentristische Ansatz iibersieht ferner, so ein zweiter zentraler Kritik-
punkt, dass die Bourgeoisie nicht passive und mutlose Begleiterin, sondern trei-
bende Kraft autoritirer Projekte zur Umsetzung ihrer Entwicklungsziele war, wie
im Zusammenhang mit dem Militdrputsch von 1980 noch ausfithrlicher dargestellt
wird (Yalman 2002; ders. 2009: 308ff.). Der staatszentristische Ansatz sperrt sich
der empirischen Evidenz, obwohl diese auch in seinen Leitwerken durchscheint
(Keyder 1987: 198f., 225f.; Bugra 1994: 120f.), indem er die Verbindung zwischen
politischen Projekten und Klassen auf der Basis einer Idealvorstellung herstellt.
Sobald die AutorInnen feststellen, dass die Bourgeoisie autoritire Ziele verfolgt
oder unterstiitzt, schreiben sie dies dem verzerrenden und korrumpierenden Ein-
fluss des Staates zu.

Ein dritter Kritikpunke lautet, dass Kimpfe der arbeitenden mit den besitzen-
den Klassen - zur Intensivierung, Verbesserung oder auch Aufhebung der poli-
tischen und 6konomischen Bedingungen der Ausbeutung — ausgeblendet werden
(vgl. Dinler 2003). Die empirische Blindheit gegeniiber sozialen Kimpfen ist an die
Perspektive gebunden, Klassen nicht in Relation zueinander, sondern zum Staat zu
bestimmen (vgl. Balaban 2013). Die Reproduktionsgrundlage der Bourgeoisie wird
nicht im Verhiltnis zwischen Kapital und Arbeit, sondern in der Herstellung einer
Zivilgesellschaft und eines freien Marktes gesehen. Da subalterne Klassen bei der
Umsetzung dieser Ziele keine eigenstindige Rolle spielen, sind sie in den Analysen
nicht oder kaum sichtbar. Ihren Platz in der Geschichte erhalten sie nicht als Ant-
agonisten der besitzenden Klassen, sondern unspezifisch als »Volk«, das mit den
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besitzenden Klassen in Gegeniiberstellung zum Staat, der sie kulturell diskrimi-
niert oder integriert, in einem Boot sitzt.

Schlieflich stehen die kritisierten Punkte in Beziehung zu einer verzerrten
Vorstellung von der Entstehung der kapitalistischen Produktionsweise und der
Bourgeoisie als Ergebnis eines quasi-natiirlichen Evolutions- oder Modernisie-
rungsprozesses. Hieran sind der Reihe nach eine kapitalismus-, eine demokratie-,
eine staats- und eine hegemonietheoretische Kritik anzubringen. Erstens trans-
portiert das Bild einer Bourgeoisie, die »aus eigener Kraft« emporkommt ebenso
wie das Bild eines »reinen« Marktes eine unrealistische Kapitalismusvorstellung,
die der Lehre des fundamentalistischen Wirtschaftsliberalismus folgt. Hierbei
werden Grundprinzipien der kapitalistischen Produktionsweise, die dem Ideal
eines sich selbst regulierenden freien Marktes widersprechen — die Machtasym-
metrie beim Tausch von Arbeitskraft gegen Lohn, die systematische Produktion
von Marktungleichgewichten zwischen konkurrierenden Kapitalisten und die
Tatsache marktbeherrschender Unternehmen - systematisch ausgeblendet (vgl.
Dorre 2009: 30ff.). Zweitens verklirt das Bild einer Bourgeoisie, die im »Westenc
als demokratische, nach allgemeiner Freiheit und Gleichheit strebende Bewegung
aufgekommen sei, die Entwicklungsgeschichte biirgerlicher Demokratien. Als die
jungtiirkische Bewegung im Osmanischen Reich im Jahr 1908 begleitet von einem
Aufstand und mit den klassischen Parolen der Franzésischen Revolution (Freiheit,
Gleichheit, Gerechtigkeit) zur politischen Macht griff, war im westeuropiischen
Biirgertum mehr als hundert Jahre nach der ersten grofien biirgerlichen Revolution
noch immer die Uberzeugung vorherrschend, dass Kapitalismus und Demokra-
tie unvereinbar seien. Erst nach dem Ersten Weltkrieg und in Verbindung mit
Kiampfen der Arbeiterbewegung und unterdriickten Bevolkerungsgruppen, denen
gleiche Biirgerrechte verwehrt wurden, wurde in manchen westlichen Lindern
der minimale Kernbestand der Demokratie, das allgemeine, einkommens- und
vermdgensunabhingige Wahlrecht sukzessive erstritten, wobei dieser Prozess
auch wieder riickgingig gemacht werden konnte (Demirovi¢ 2006b; Therborn
1977).”* Drittens vermittelt die prinzipielle AufRerlichkeit zwischen Politik und
Okonomie, die dem staatszentristischen Ansatz unterliegt, ein verzerrtes Bild,
insofern das Politische schon immer konstitutiv in den Produktionsverhiltnissen
und ihrer Reproduktion existierte (Poulantzas 2002: 45). Wahrend die Prinzi-
pien der kapitalistischen Produktionsweise mit Gewalt eingerichtet und gegen

24 Ineinervergleichenden Diskussion der historischen Entwicklung biirgerlicher Demokratien
fithrt Therborn (1977) aus, dass verschiedene Ausgrenzungs- und Unterdriickungsmechanis-
men wie Nationalismus, Rassismus, Sexismus und die Verfolgung politischer Opponenten,
so sehr sie auch bestimmten biirgerlichen Idealen widersprechen mogen, zum historischen
Kernbestand biirgerlicher Praxis gehoren.
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Widerstinde durchgesetzt wurden, sind ihre Existenzbedingungen, die Repro-
duktion der Produktionsverhiltnisse, immer staatlich vermittelt (vgl. Brand/Gorg
2000; Demirovié 2007a). Die politisch durchgesetzte Anderung von Rechtstiteln
(vom Leibeigentum zur freien Bauernschaft, die Formen des Privateigentums),
Steuern und physische Gewalt bei der Uberfithrung von Gemeinschaftsgiitern in
Privateigentum, insgesamt die Anwendung »aufler6konomischer« Zwangsmittel
sind der Entwicklung der kapitalistischen Produktionsweise von Anfang an ein-
geschrieben.? Die politische Lenkung der Kapitalakkumulation durch éffentliche
Ausschreibungen, Vergabe von Lizenzen und Subventionen, aber auch mittelbar
durch sogenannte Grundaufgaben des Staates wie Investitionen in die materielle
Infrastruktur, in die Ausbildung von Arbeitskriften oder in Projekte, die dem
Absatz und Transfer von Waren dienen, koénnen der Entwicklung bestimmter
Kapitalfraktionen forderlich oder auch hinderlich sein. Einen liberalen Staat aber,
der nicht in die Okonomie eingreift, kann es nicht geben. Viertens verkennt die
Vorstellung einer Ideologiefreiheit der Bourgeoisie, wie auch die Bestimmung des
Wirtschaftsliberalismus als genuine Ideologie der Bourgeoisie, dass biirgerliche
Revolutionen mit nationalen Symbolen und Parolen gefithrt wurden, die Griin-
dung von Nationalstaaten mit der Definition eines Staatsvolks einherging, mit der
kulturelle Differenzen unterdriickt worden sind, biirgerliche Bewegungen auch im
idealisierten West-Europa nationalistische und rassistische Inhalte transportieren
(kdénnen). Sie verkennt auch, dass die Bourgeoisie andere 6konomische Ideologien
als den Wirtschaftsliberalismus favorisieren kann, sofern sie sie als forderlich
fiir ihre langfristigen Entwicklungsziele oder auch ihr Tagesgeschift ansieht. Die
Vorstellung einer Ideologiefreiheit ist ebenfalls darauf zuriickzufiihren, dass die
Bourgeoisie nicht im Verhiltnis zu anderen Klassen, sondern zu einem autoritiren
Staat bestimmt wird. Dass Beziehungen zwischen den Klassen auch ideologisch
und kulturell vermittelt sind und die Form der Hegemonie annehmen (Candeias
2007; Demirovi¢ 2007b), liegt auflerhalb des Horizonts der staatszentristischen
Konzepte.?

Das staatszentristische Konzept ist also mit der Suche nach einem Klassenkern
und einem auflerhalb des Staates stehenden Klasseninteresse verkniipft. Die Ana-
lyse ist an einem Hauptwiderspruch zwischen der Biirokratie und der Bourgeoi-
sie ausgerichtet. Politische Parteien werden diesem vermeintlichen Hauptwider-
spruch konzeptuell untergeordnet, indem sie entweder mit der Bourgeoisie oder

25  Den gewaltsamen Charakter dieses Prozesses zeichnet Edward P. Thompson (1987) anhand
der Entstehung der Arbeiterklasse in England eindricklich nach.

26  Der Begriff Hegemonie findet im staatszentristischen Ansatz zwar Verwendung, so zum Bei-
spiel bei Keyder (1987: 76,118,125ff.). Allerdings wird er nicht zur Analyse eines Verhiltnisses
zwischen Klassen eingesetzt, sondern dient der Darlegung einer stufenartigen Entwicklung
der Bourgeoisie, die an normativen Vorstellungen gemessen wird und sich vom Staat zu be-
freien sucht.
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der Biirokratie identifiziert werden.”” Im Lichte dieser theoretischen Perspekti-
ve ist die Befreiung der Gesellschaft bedingt durch die Befreiung der Bourgeoisie
von der Bevormundung durch den Staat. Dementsprechend wird die wissenschaft-
liche Forschung an der Suche nach einem Ideal, einer vom Staat unabhingigen
Bourgeoisie ausgerichtet, von der der Vollzug des idealtypisch verklirten westli-
chen Staatsmodells erwartet wird. Die uneingeschrinkte Machtergreifung durch
die Bourgeoisie, die die demokratisch-liberale Mission ausfithrt, ist das politische
Ideal, das durch den staatszentristischen Ansatz theoretisiert wird.

Die bislang diskutierte staatszentristische Literatur zur AKP ist auf der Grund-
lage dieser Theorietradition geschrieben worden, die weberianische Staats- und
Herrschaftstheorie mit der wirtschaftsliberalen Orthodoxie verbindet. Das Auf-
kommen der AKP wurde als Erfiillung der als elementar angenommenen Voraus-
setzung fir die vollstindige Entwicklung der biirgerlichen Revolution begriffen,
die in der Tiirkei bislang vom autoritiren Staat verhindert worden sei. Die AKP
schien die Notwendigkeit einer Bewegung gegen den Staat fiir das Gelingen der
Demokratisierung zu erfiillen, indem sie als Reprisentantin einer unabhingig vom
Staat entstandenen »anatolischen« Bourgeoisie identifiziert wurde. Die als »Di-
stanz zum Staat« bezeichnete Position galt als Beglaubigung der demokratischen
Identitit der neuen Bourgeoisie. Zugrunde lag die Auffassung, dass Neoliberalis-
mus vollstindig entwickelter Ausdruck eines reinen Marktes und einer unabhin-
gigen Bourgeoisie sei. Die angenommene Entpolitisierung der Religion entsprach
der Auffassung einer weberianisch begriindeten Normalisierung, der zufolge biir-
gerliche Politik nach einem ideologiefreien, nach rationalen Maf3stiben funktio-
nierenden Zustand strebt. Im Gegensatz zur kemalistischen Biirokratie, die die
Bevolkerung kulturell beherrscht habe, wurden der neuen Bourgeoisie »authen-
tische« Werte in Ubereinstimmung mit der Bevdlkerung attestiert. Damit wurde
die zweite angenommene Voraussetzung fiir die Vollstreckung der demokratischen
Revolution — die Aufthebung des Kulturkampfs der Eliten gegen das Volk, der sich
in kultureller Fremdheit und Unterdriickung manifestierte und den »normalenc
Lauf der burgerlichen Geschichte verzerrte — als erfilllt angesehen.

Mit dem offensichtlichen Scheitern der Demokratisierung, nachdem die
staatszentristisch-liberale Kritik am Kemalismus ihren Zweck fiir die AKP erfiillt
hatte, gingen die Verfechter der Liberalisierung durch die AKP dazu iiber, die

27  Erwdhntwerden muss, aufgrund der herausragenden Bedeutung des Autors in der Turkeifor-
schung, eine Abweichungvon dieser Zweiteilung. Heper verortet die Bourgeoisie jenseits des
Kampfes zwischen Staatseliten und zivilen Eliten, die politische Parteien und Klientelnetz-
werke bilden und miteinander um die Macht im Staat ringen. Beide Elitengruppen werden
von ihm als freischwebend konzipiert. Ihre Verbindung zur Kultur wird als rein instrumentell
zum Zwecke des Machterhalts begriffen (Heper 1985: 98ff.).
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Riickkehr des autoritir-patrimonialen Staates vorzubringen. Dass sie die anato-
lische Bourgeoisie nach der »autoritiren Wende« aus ihrer politischen Analyse
entfernten, war ein Schritt im Rahmen dieses Schwenks. Zur Erhaltung der staats-
zentristischen Perspektive wurde die Verbindung zwischen der Bourgeoisie und
der nun autoritir gewordenen AKP geldst und die Religion einem patrimonialen
Machtwillen untergeordnet. Tatsichlich aber erklirten der Unternehmerver-
band MUSIAD wie auch andere Verbinde der Bourgeoisie nicht nur weiterhin
ihre Unterstiitzung fiir das politische Projekt der AKP im Ubergang zu einem
Prasidialsystem, sie trieben es sogar voran (Yildirim 2018).

3.2 Die theologische These

Die theologische These befindet sich in theoretischer Nihe zur Kulturkampfthese,
konstruiert die Verbindung zwischen Religion, Politik und Okonomie jedoch aus
der Gegenperspektive, indem sie einen transformierenden Effekt der Religion auf
die Okonomie behauptet. Die Konstruktion stellt einen theoretischen Anschluss
an Max Webers Protestantismusthese her und formuliert gleichzeitig einen em-
pirischen Widerspruch gegen die auch von Weber vertretene Auffassung, der Is-
lam bilde ein Entwicklungshemmnis fiir die kapitalistische Industrialisierung. In
Bezug auf Anatolien brachte die theologische These in ilteren Studien in Uberein-
stimmung mit Weber die Auffassung hervor, dass die in der Bevolkerung verbrei-
tete mystische, sufistische Stromung des Islam, gelegentlich auch als Volksislam
bezeichnet, sich durch fatalistische, passive und weltabgewandte Elemente hervor-
tue. Der von den islamistischen Parteien der 1970er Jahre reprisentierten religiésen
Stromung wurde zugestanden, puritanische Elemente zu enthalten, diese seien
aber durch moralischen Rigorismus gekennzeichnet, der sich im Alkoholverbot, in
Kleiderordnungen, der Kontrolle der Sexualitit und der Forderung nach Ergeben-
heit gegeniiber Alteren niederschlage. Der Rigorismus nehme keine organisierende
und aktivierende Rolle wie der Calvinismus oder Asketismus ein, sei vielmehr Teil
der patrimonialen Struktur, die schon das Osmanische Reich gekennzeichnet und
keine dynamische kapitalistische Entwicklung zugelassen habe (Mardin 1991: 35,
113; vgl. Cengiz 2013: 56).

Eine knappe Skizze der Debatte um Max Webers These iiber die Entstehung
des »industriellen Kapitalismus« und des »kapitalistischen Geistes« verhilft zu ei-
ner besseren Einordnung der theologischen These.”® Weber (1986) hatte deren Ent-

28  Eine ausfiihrliche Diskussion der Protestantismusthese im Zusammenhang mit der Entste-
hung der anatolischen Bourgeoisie leistet Cengiz (2013: 27ff.), von dem ich die Bezeichnung
»theologische These« fiir diesen Teil der Literatur iibernommen habe. Auf seine Studie gehe
ich in Kapitel 3.4.1 ndher ein.
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stehung auf die protestantische Ethik zuriickgefithrt und als Beleg angefiihrt, dass
die reichen Stidte zum Protestantismus tendiert hitten, Unternehmer und hohere
Angestellte itberwiegend Protestanten gewesen seien. Er antwortete damit implizit
auf eine These von Karl Marx, der lange vor ihm eine kausale Verbindung zwischen
Protestantismus und Kapitalismus herstellte, indem er Religion als Widerschein
der wirklichen Welt und den Protestantismus als die biirgerliche Entwicklung des
Christentums bezeichnete (Marx 1977: 93f.). Was bei Marx eine beiliufige Bemer-
kung iber die Aneignung der Religion durch die Produktionsmittelbesitzer blieb,
wurde bei Weber — mit umgekehrter Kausalitit — zur zentralen Aussage iiber die
Entwicklung des Kapitalismus.

Der Protestantismus- oder Calvinismusthese ist von verschiedenen Autoren
auf empirischer Grundlage widersprochen worden. Werner Sombart hob die posi-
tive Rolle der jitdischen Religion in der Entstehung des Kapitalismus hervor, revi-
dierte dieses Argument spiter, bezog den Katholizismus ein, um schliefSlich noch
spater festzustellen, dass diverse Bedingtheiten zwischen Religion und wirtschaft-
licher Entwicklung vorhanden seien, die Entstehung des kapitalistischen »Geis-
tes« aber nicht aus der Religion erklirt werden konne (Fisahn 2016: 155ff.). Der
Historiker Eric Hobsbawm widersprach, indem er auf katholische Regionen ver-
wies, in denen die »industrielle Revolution« im Gange war, wihrend zum Protes-
tantismus iibergetretene Regionen in der Nachbarschaft noch in vorindustriellen
Produktionsmethoden feststeckten (Hobsbawm 1968). Weitere Autoren argumen-
tierten, dass der Calvinismus bei Weber — gekennzeichnet durch die Einheit von
harter Arbeit und religioser Praxis, Begrenzung des Konsums aufs Notwendige
und moralische Entgrenzung des Gewinnstrebens — idealisiert dargestellt wurde,
die unterschiedlichen Ausprigungen des Calvinismus von ihm nicht beriicksich-
tigt worden seien (vgl. Cengiz 2013: 33ff.). Widerspruch erhoben auch Autoren, die
in Ubereinstimmung mit der von Marx getroffenen Aussage argumentierten, dass
die Kapitalisten sich den Protestantismus angeeignet und angepasst hitten (Hill
1961).” Demzufolge wurde der Protestantismus als Opportunitit aufgegriffen, um
die Loslosung vom Katholizismus mit seinen festgefiigten zentralistischen Struk-
turen, die eng an die feudalen Klassen angebunden waren beziehungsweise mit ih-
nen in eins fielen, zu betreiben. Zugespitzt formuliert wurden bestimmte Gruppen

29  Die Attraktivitat des Protestantismus fiir Handwerker und Handler in den mittelalterlichen
Stadten habe darin bestanden, dass er sie von der katholischen Kirche und deren Regeln
befreite. Die Abgrenzung gegeniiber der katholischen Kirche (iber die protestantische Idee,
dass Gott sich im Herzen eines jeden befinde, habe die Basis fir Anpassungen an konkrete
Bediirfnisse gebildet. Sie habe individuelle Freiheiten verliehen in der Interpretation, was
richtig und was falsch sei, indem es die Rechenschaftspflicht gegeniiber der Kirche aufhob
(Hill1961).
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nicht zu Kapitalisten, weil sie Protestanten waren, sondern sie wurden zu Protes-
tanten, weil sie Kapitalisten waren oder sich im Entstehungsprozess zu Kapitalis-
ten befanden.

Jedenfalls ist der These, die die Griinde fiir den 6konomischen Wandel oder
auch fiir dessen Ausbleiben in der Theologie selbst, im Sinne einer von den mate-
riellen Verhiltnissen losgelosten Ideologie, verortet haben, vielfach widersprochen
worden. Der Widerspruch hat nicht verhindert, dass die These weiterhin breit re-
zipiert und reproduziert wird, so auch im Zusammenhang mit der Entstehung der
anatolischen Bourgeoisie. Basierend auf Aussagen von Unternehmern, die ihren
Erfolg mit kulturellen Werten verbinden, wird Religion als Ausgangspunkt 6kono-
mischen Erfolgs bestimmt. Als exemplarisch kann die Studie der European Stabi-
lity Initiative (ESI) iiber Unternehmer in Kayseri mit dem Titel »Islamische Cal-
vinisten. Umbruch und Konservatismus in Zentralanatolien« herangezogen wer-
den (ESI 2005). Sie greift explizit Webers These auf, der zufolge die Ursachen fir
die Entwicklung des »westlich-modernen« Kapitalismus in einer rationalen Or-
ganisierung der »Industrie« ligen, die wiederum in der protestantischen Kultur
angelegt gewesen sei. In der zentralanatolischen Provinz Kayseri sei eine solche
»protestantische Arbeitsethik« in Verbindung mit konservativen Werten entstan-
den. Im Gleichschritt mit Urbanisierung und Industrialisierung sei der MiRiggang
des traditionellen Dorflebens, in dem Arbeiten verpont gewesen sei, den Tugenden
harter Arbeit und der unternehmerischen Initiative gewichen. In der »zentralana-
tolischen Revolution« erkennen die Autoren ein harmonisches Nebeneinander von
Islam und »Moderne, das sich im »demokratischen Konservatismus« der AKP, die
in Kayseri iiberdurchschnittlich hohe Wahlerfolge erzielen konnte, widerspiegele.
Die im Rahmen der Studie interviewten Unternehmer und Politiker bekundeten,
die Eroffnung einer Fabrik sei wie ein Gebet, auch der Prophet sei ein Hindler ge-
wesen, wodurch sie eine Deckungsgleichheit zwischen ihrem Handeln und dem Is-
lam behaupteten. Kurzum, die Unternehmer bestitigten gegeniiber europiischen
Forschern Webers These, wonach die puritanisch-asketische Ethik die Grundlage
der dkonomischen Rationalisierung und eines neuen beruflichen Ethos, also die
Wegbereiterin fiir den Kapitalismus sei (ESI 2005: 26).

Weitere Studien, die im Islam Entsprechungen zum Calvinismus erkennen,
argumentieren explizit theologisch, indem sie Rationalitit, Individualismus, har-
tes Arbeiten und Sparsamkeit mit Zitaten aus dem Koran belegen (Ayengin 2005;
Mutlu 1990). Ebenfalls sind Studien iiber die Giilen Gemeinschaft zu erwihnen,
deren aktivistische Frommigkeit, dem von Weber analysierten innerweltlichen As-
ketismus gleich, sich rationalisierend auf soziale Beziehungen auswirke (Ozdalga
2000).*° Eine weitere Linie besteht aus Arbeiten, die itber Meinungsumfragen Tu-

30 »Die Anatolier waren ungebildet und provinziell, arm und fromm. Motiviert durch Giilens
Lehren strebten sie nun nach Bildung und wurden wohlhabend, sie blieben aber weiter
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genden oder Einstellungen zu identifizieren versuchen, die forderlich fiir die Akku-
mulation von Kapital seien. So wird beispielsweise per Befragung von erfolgreichen
Unternehmern der positive Einfluss der Religion auf wirtschaftlichen Erfolg abge-
fragt. Solche Arbeiten demonstrieren, wie das methodische Design das Ergebnis
vorwegnehmen kann. Die Bestitigung des positiven Einflusses von Religion ver-
wundert wenig, da Mitglieder eines Unternehmerverbands befragt wurden, der
sich explizit auf die Religion beruft (vgl. Cengiz 2013: 65).

Die Calvinismusthese 1ste unter islamischen Theologen eine kontroverse De-
batte aus, wihrend sie unter islamistischen Politikern und Unternehmern, insbe-
sondere aber unter europiischen Rezipienten nicht zuletzt durch die ESI-Studie
an Verbreitung und Zustimmung gewann. Sie ereilte das gleiche Schicksal wie die
Kulturkampfthese. Die Diskussion iiber den islamischen Calvinismus klang mit
schwindender Aussicht auf den EU-Beitritt ab und geriet mit der vermeintlich au-
toritiren Wende der AKP in Vergessenheit. Offensichtlich war die breite Rezeption
durch die damalige politische Konjunktur begriindet, die durch das Bemiihen ge-
kennzeichnet war, den vermeintlichen Gegensatz zwischen Islam und unterneh-
merischem Erfolg zu desavouieren, die modernisierenden Krifte der kapitalisti-
schen Entwicklung im Zuge der EU-Anniherung hervorzuheben beziehungsweise
sich gegeniiber Europa (europiischen Forschern) als »modern« zu prisentieren.

3.2.1 Kritik der theologischen These

Eine ausfiihrlichere Kritik der theologischen These erfolgt im Zuge der Dar-
legung der vierten These, der Klassenkampfthese, der hier nicht vorgegriffen
werden soll. Neben der schon vorgebrachten Kritik an der methodisch frag-
wiirdigen Vorgehensweise, aus Meinungsumfragen und Selbstauffassungen von
Unternehmern Kausalketten zwischen sozio-6konomischen Entwicklungen und
ideologischen Positionen zu generieren, mochte ich an dieser Stelle anfithren, dass
der Entgegensetzung von moralischem Rigorismus zu einem unternehmerisch
aktivierenden Asketismus entgeht, dass Rigorismus durchaus in der Form eines
demographischen Gestaltungswillens kapitalistische Entwicklungsschritte beglei-
ten kann. Die von der AKP zeitweise auf die Tagesordnung gehobenen Themen
wie die Bestrafung des Ehebruchs, das Abtreibungsverbot oder die Aufforderung,
eine bestimmte Anzahl von Kindern zu zeugen, reihen sich in diese Tradition ein,
die paternalistische Verbote und Vorschriften aufstellt, ohne die kapitalistische
Akkumulation kategorisch zu negieren. In der Entgegensetzung wird wie in der

fromm. Glilen brachte ihnen die Bedeutung von Bildung und unternehmerischem Erfolg na-
he«, so der Journalist Rainer Hermann fir die Frankfurter Allgemeine Zeitung, die als Echo
der theologischen These im deutschen Sprachraum fungierte (Prediger Fethullah Giilen im
F.A.Z.-Gesprich: »Islam und Moderne stehen nicht im Widerspruch«, 06.12.2012).
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Kulturkampfthese ein Denken erkennbar, das der kapitalistischen Produktions-
weise bestimmte Normen und Werte zuordnet, ohne die sie sich nicht (dynamisch)
entwickeln kénne. Aus einer historischen, zugleich idealisierten Konstellation wird
auf eine harmonische Verkniipfung von Okonomie und Kultur geschlossen, die
mit einem Hochstmaf} an Rationalitit — wie auch immer dies bestimmt werden
kann - verbunden wird. Gegentiber den historisch-kulturell spezifischen Verkniip-
fungen erweist sich diese Denkweise als sehr statisch. Bestimmte Entwicklungen
mogen im Rahmen spezifischer Verkniipfungen begiinstigt, andere dagegen
behindert werden, ohne dass gleich ein kategorischer Ausschluss vorliegen muss.
Abschliefiend sei darauf aufmerksam gemacht, dass die Vorstellung, das Leben
in Anatolien sei vor dem Aufkommen des kapitalistischen Unternehmers durch
Mifliggang gekennzeichnet gewesen, eine orientalistische Behauptung darstellt,
die gegeniiber der Hirte des vorangegangenen Arbeitslebens der Werktitigen
ziemlich indifferent ist.**

3.3 Die Sakularisierungsthese

Eine besondere Antwort auf die Frage, wie die Stellung der Religion im AKP-Projekt
begriffen werden kann, wird in Cihan Tugals Studie »Passive Revolution. Absorbing
the Islamic Challenge to Capitalism« (2009) entwickelt. Tugal argumentiert, dass
das Besondere an der AKP die Passivierung der islamistischen Bewegung sei, die
sich in der Tiirkei als eine radikale Herausforderung des bestehenden Systems ent-
wickelt habe. Durch die AKP sei die anti-sikulare, anti-westliche und anti-kapita-
listische Bewegung zu einem stabilisierenden und vitalisierenden Element »siku-
larer« Ordnung mit prowestlicher und neoliberaler Politik geworden. Den Wandel
dieser Bewegung, die sich auflerhalb der AKP und ihrer Vorgingerparteien entwi-
ckelte, diskutiert Tugal auf der Grundlage einer ethnographischen Studie, die er
in einem Randbezirk Istanbuls (Sultanbeyli) durchfiithrte. Im Unterschied zur Kul-
turkampfthese hebt er die Wiederherstellung der »sikularen Hegemonie« hervor
und betont eine Absorption des Islamismus in den »Staat« und den »Kapitalis-
mus«. Da die Studie besondere Einsichten in den Werdegang islamistischer Mo-
bilisierung ermoglicht, eine singulire Stellung innerhalb der Forschungsliteratur
einnimmt, indem sie staatszentristische Annahmen mit hegemonietheoretischen
Begriffen von Antonio Gramsci zusammenbringt, und einen hervorragenden Ein-
stieg in konzeptionelle Fragen ermdglicht, wird sie im Folgenden ausfithrlicher
diskutiert.

31 Cengiz rekonstruiert in seiner Studie zusatzlich, dass »Arbeiten« auch im noch dérflich ge-
pragten Kayseri/Hacilar des 20. Jahrhunderts zu keiner Zeit verpént gewesen war (Cengiz
2013: 229).
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Als Ausgangslage konstatiert Tugal eine nach dem Militirputsch von 1980 ein-
setzende umfassende Krise der »sikularen Hegemonie«. Als deren Kernelemente
benennt er das Parteiensystem, das zwischen mitte-links und mitte-rechts Partei-
en gespalten gewesen sei, die Etablierung biirokratischer Autoritit, die Konstruk-
tion einer tiirkischen Nation, die Sikularisierung des Islam, die Kreation einer
urbanen Identitit und die Entwicklung von Korporatismus, worunter er ein po-
pulistisches Patronage-System begreift (Tugal 2009: 36ff.). Aus Erzihlungen von
Bewohnern des Bezirks rekonstruiert er, wie die Krise dieser sechs Elemente der
»sikularen Hegemonie« im Alltag erfahren wurde und islamistische Mobilisierung
sich als Antwort entfalten konnte. Von einem kleinen Vorort Istanbuls mit weni-
gen Tausend Einwohnern in den frithen 1980ern entwickelte sich Sultanbeyli inner-
halb von knapp 20 Jahren infolge massiver Landflucht zu einem Stadtteil mit mehr
als 200.000 Einwohnern. Die rapide Binnenmigration ging mit informellen Be-
siedlungsformen einher, deren Regeln zwischen den Migranten, der Stadtverwal-
tung, den Parteien und anderen vermittelnden Instanzen (informelle Makler, Ver-
eine) ausgehandelt wurden. In einem hohen Grade informell gestaltet waren auch
die Beschiftigungsformen der lohnabhingigen Bevolkerung. Wihrend es Gewerk-
schaften aufgrund der informellen Beschiftigungsstruktur und in Abwesenheit
groferer Industrie- und Handwerksbetriebe erschwert war, sich zu organisieren,
fanden sich andere Vereinigungen, die die Bevolkerung auf der Grundlage provin-
zieller Herkunft und konfessioneller Zugehorigkeit ansprachen und organisierten.
Zum Zeitpunkt seines ersten Forschungsaufenthalts zu Beginn der 2000er Jahre
fand Tugal eine Bevolkerung vor, die in den 1990ern von islamistischen Aktivisten
agitiert worden war. Deren Aktivititen hitten dazu gefithrt, dass der Bezirk den
Ruf einer islamistischen Hochburg erwarb. Tugal zeichnet nach, wie islamistische
Vereinigungen und Netzwerke in den 1980er und 1990er Jahren — organisiert iiber
Freundeskreise, Teehduser, Lesegruppen, Kulturzentren, Medien, Moscheen — be-
gonnen hatten, das Leben zu regulieren, islamisch geprigte Lebensstile, Raumge-
staltungen und 6konomische Beziehungen zu entwerfen. Der Islam sei im Bezirk
zu einer verbindenden Identitit fir die aus allen Landesteilen zusammengewiir-
felte Bevolkerung geworden. Die zwischen kurdischer und tiirkischer Bevélkerung
bestehende ethnische Grenzziehung, die eine virulente Krise der nationalen Ein-
heit tiber die gesamte Republikgeschichte darstellte, sei tendenziell iiberwunden
worden.

Das strategische Konzept der Islamisten habe »integrale Religion« gelautet. Alle
Aspekte des Zusammenlebens islamisch hergeleiteten Regeln zu unterwerfen, habe
dessen Radikalitit ausgemacht. Darin seien das Ziel enthalten gewesen, den Natio-
nalstaat durch eine internationale Gemeinschaft der Gliubigen zu iiberwinden, die
Grundsitze, neben Gott keine weiteren Autorititen wie Parteien, Parlamente oder
Regierungen zu akzeptieren, sowie eine Hoheit der Religion iiber die Wirtschaft
herzustellen. Wihrend sie die Legitimitit des Nationalstaates und die Autoritit von
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Parteien und Parlamenten ablehnten, schufen die Radikalen einen Gegenentwurf
zum existierenden Staat (ebd.: 60). Bemerkenswert ist die sozio-kulturelle Posi-
tionierung der Radikalen im Bezirk. Der Islamismus entwickelte sich nach Tugals
Darstellung in einem vorwiegend kleinbiirgerlichen Milieu, bestehend aus Studen-
ten und Lehrern, bezog kleine Angestellte ein und berithrte am Rande proletari-
sche Milieus. Die meisten Radikalen distinguierten sich von der groflen Masse der
Bevélkerung iiber Bildung. Sie verachteten den eklektischen »Volksglauben«, der
nicht auf einem Studium des Koran und anderer religiéser Schriften beruhte, son-
dern - aus Sicht der Radikalen - aus verzerrten Uberlieferungen bestand. Eben-
falls zeigten sie wenig Interesse an den materiellen Sorgen der Bevolkerung, teils
verschmihten sie »Brotthemen« sogar naseriimpfend als Oberflichlichkeit (ebd.:
67). Umgekehrt fand die umstiirzlerische Interpretation des Islam wenig Anklang
in der Bevolkerung, was Tugal darauf zuriickfithre, dass sie keine konkreten Ant-
worten auf alltigliche Sorgen aufbot. Doch trotz Distanz zur Bevélkerung und Ab-
lehnung von Parteien hitten die Radikalen, obwohl nur aus kleinen Gruppen be-
stehend, eine starke Sogwirkung auf die Wohlfahrtspartei (RP) entfaltet. Die Ab-
lehnung politischer Parteien habe nicht verhindert, dass sie eine Koexistenz mit
der Kommunalregierung eingingen, die von der RP gestellt wurde. Tugal legt ein-
driicklich dar, wie die Partei als Puffer und Schnittstelle zwischen politischen In-
stitutionen und radikalen Islamisten fungierte, indem sie einerseits innerhalb der
institutionellen Grenzen operierte, andererseits die schrittweise Islamisierung al-
ler Lebensbereiche mit vollzog.

Eine herausgehobene Rolle in diesem Prozess misst Tugal Fithrungsfiguren
zu. Der Vorsitzende der Wohlfahrtspartei Necmettin Erbakan habe iiber eine star-
ke Ausstrahlung auf die Anhingerschaft verfiigt, auch wenn er nur symbolisch -
iber Diskurse und Abbildungen — prisent war. Erbakan habe ein mit Atatiirk, der
ebenfalls symbolisch prisent war — sein Portrit sei in jedem 6ffentlichen Gebiude
und in nahezu jedem Geschift ausgehingt gewesen —, vergleichbares Charisma er-
worben. Verschiedene religiése Netzwerke (»Gemeinschaften«) erginzten das Feld.
Wihrend Radikale den Nationalstaat ablehnten, beispielsweise zur Verweigerung
des Kriegsdienstes und von Behérdenposten aufriefen (ebd.: 95), hitten Partei und
Netzwerke das Gegenteil erwirkt, insbesondere indem sie die in Krisensituationen
briichig werdende Zustimmung zum Staat wiederherstellten. Wihrend Radikale
das Vertrauen in (die Losungskapazititen von) Behorden, Parteien und Parlamen-
te(n) unterhohlten, wurde dasselbige durch Erbakan und seine Partei wiederher-
gestellt, allerdings in Konkurrenz zu den »sikularen Eliten«, die Tugal im Militir,
der CHP und den héheren biirokratischen Ringen verortet. Ein Ausdruck dieser
Konkurrenz sei gewesen, dass religidse Autorititen wie Imame begonnen hitten,
sdkulare Autorititen wie Schullehrer zu ersetzen. Tugal fasst diesen Vorgang als
Etablierung alternativer Autorititen und Fithrungsfiguren. Wahrend unter den Ra-
dikalen ein spontaner Antikapitalismus auch in Form von Konsum- und Technolo-
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giekritik aufzufinden war, umwarb die RP die Armen mit dem Versprechen einer
islamisch inspirierten »Gerechten Ordnung, prangerte Korruption und »illegitim
erworbenen Reichtum« an, womit insbesondere zinsabwerfender Geldverleih ge-
meint war. Die Versprechen der RP gerieten jedoch zunehmend in Widerspruch
zur Realitit, was umso sichtbarer wurde, desto linger sich die Partei an der Kom-
munalregierung befand, so Tugal. Korruption durchzog immer stirker die Kom-
munalverwaltung der RP, in der Vorstellungen sozialer Gerechtigkeit gegen eine
Idealisierung des freien Marktes ausgetauscht wurden und Unternehmer ihre Po-
sition sukzessive durchsetzen konnten.

Trotz solcher Tendenzen in der RP konstatiert Tugal, dass das interagieren-
de Sammelsurium unterschiedlicher Akteure — Partei, Netzwerke, Radikale — das
bestehende »kapitalistische System« sowohl herausforderte, als auch stabilisierte,
ohne dass immer eindeutig zu bestimmen gewesen sei, ob die Tendenzen der Ra-
dikalen oder der Partei iiberwogen. Tugal sieht die Partei und die Netzwerke der
islamischen Gemeinschaften anders als die Radikalen nicht als islamistisch an, da
sie keine Uberwindung des Sikularismus — der Trennung von Politik, Okonomie
und Religion — beabsichtigt hitten (ebd.: 7, 250). De facto hitten sie aber im Wech-
selspiel mit den Islamisten »Doppelmacht« institutionalisiert: »eine Situation, in
der Keime eines zweiten Staats neben dem bestehenden gelegt wurden« (ebd.: 14,
Ubersetzung E.B.). Mit den Begrifflichkeiten der Islamisten bezeichnet Tugal die-
sen Staat in Entstehung als »islamischen Staat«, der durch die Einheit religiéser und
politischer Institutionen und Autorititen gekennzeichnet sei. 1997 habe dann das
Militir diesem Versuch auch im Bezirk Sultanbeyli ein Ende gesetzt. Das Stre-
ben nach Entwicklung eines »islamischen Staats« sei jih beendet worden. Auf die
Zerschlagung, die Tugal als eine gewaltsame Attacke des bestehenden (alten) Staa-
tes begreift (ebd.: 23), folgte eine mehrjihrige Phase der Repression, bei der auch
die RP verboten wurde. Islamistische Aktivisten protestierten nach der Interventi-
on des Militirs weiterhin auf der Strafe gegen Staat und Sikularismus, wihrend
ehemalige Funktionstriger der inzwischen verbotenen RP, die sich in der Nachfol-
gepartei FP (Tugendpartei) organisierten, den Protesten fern blieben. Die Mobili-
sierung sei schwach geblieben und habe unterdriickt werden kénnen, so dass sich
auf Seiten der Aktivisten Frustration einstellte. Auf diese etwa drei- bis vierjihrige
Phase zwischen 1997 und 2000 folgte die 6konomische Krise der Jahre 2000/2001,
die neuen Unmut der Bewohner des Bezirks hervorrief, der sich nicht mehr ge-
gen den »sikularen« Staat, sondern gegen neoliberale Politik richtete. Wihrend
sich die islamistischen Aktivisten frustriert zuriickgezogen hitten, mobilisierten
kleine Ladenbesitzer, die unter der Krise litten, auf die Strafle. Tugal beschreibt,
dass der Einsatz der Polizei gegen die neuen Proteste bewirkte, dass die Autoritit
der Polizei gegeniiber den iiberwiegend konservativen und nationalistischen La-
denbesitzern, die die Polizei fiir gewohnlich als Verbiindete ansahen, zerbrechlich
wurde. Die Niederschlagung habe einen zweiten Héhepunkt der Krise der »siku-

63


https://doi.org/10.14361/9783839453162-005
https://www.inlibra.com/de/agb
https://creativecommons.org/licenses/by/4.0/

64

Hegemonie und Kulturkampf

laren Hegemonie« des Staates dargestellt. Da die Protestierenden politisch jedoch
fithrungslos (geworden) waren, weder die Nachfolgepartei der verbotenen RP, die
im Bezirk weiterhin iiber eine Mehrheit verfiigte, noch die islamistischen Aktivis-
ten sich an den Straflenprotesten beteiligten, sei der Protest ziel- und wirkungslos
versandet.

Eine Wende habe diese Phase der Frustration gefolgt von fithrungslosem Pro-
test mit der Griindung der AKP genommen. Tugal befindet, dass die AKP das Werk
der 1997er Intervention vollendete, ein Fazit, das auf den ersten Blick nicht plau-
sibel erscheint, da sich die militirische Intervention auch gegen das Personal der
RP, das sich spiter in der AKP reorganisierte, richtete, sowie ein scharfer Gegen-
satz zwischen der neu gegriindeten AKP und dem »sikularen« Militir zu bestehen
schien. Das Fazit wird jedoch begreiflich, wenn die Intervention von ihrem Ergeb-
nis her betrachtet wird, das in der Auflsung der Unentschiedenheit zwischen ra-
dikaler Herausforderung und konservativ-marktorientierter Linie der RP bestand.
Mit der AKP seien die in der RP zwar sukzessive stirker werdenden aber immer
noch umstrittenen Tendenzen - eine neoliberale, marktorientierte, sikulare und
schliefilich auch pro-westliche Ausrichtung - eindeutig dominant geworden. Der
nach der Zerschlagung der Linken in Folge des 1980er Putschs einzig iibrig geblie-
bene Widerstandsherd gegen »kapitalistische Marktbeziehungen« in Gestalt der
radikalen Islamisten habe seinen Einfluss verloren. Das Gerechtigkeitsversprechen
der RP sei zugunsten eines am globalen Wettbewerb orientierten Wachstumsideals
aufgegeben worden. Die AKP lag so gesehen auf der politischen Linie der 1997er
Intervention: Ihr Entstehen — so Tugals Sicht — stabilisierte den »sikularen Staat«.

Wiahrend die Ausrichtung der AKP in Kontinuitit zu bereits in der RP vorhan-
denen Tendenzen steht, sieht Tugal das Besondere darin, dass sich viele Radikale
- noch unter dem Eindruck ihrer Ohnmacht gegeniiber der Repression stehend —
nun der Partei anschlossen. Das Ziel der Errichtung eines islamischen Staats wie
auch die aus dem Koran abgeleitete Ablehnung von Zinsen sei der Zustimmung
zur liberalen Demokratie und Notwendigkeit von Gesetzen, zu parteipolitischem
Engagement und der Trennung von Religion und Wirtschaft gewichen. Die Zie-
le der Aktivisten hitten sich von der Errichtung einer »integralen Religion« hin
zu einer »Gesellschaft der Tugend« — nach wie vor mit Verweis auf den Islam -
verschoben, die durch Parteipolitik hergestellt werden sollte (ebd.: 149). Tatsich-
lich plidierten unter der AKP ehemalige Islamisten fiir eine Trennung der Reli-
gion von technischen, ckonomischen und administrativen Angelegenheiten, auch
in Konfrontation mit Korruptionsvorwiirfen, die auf den Islam zuriickfielen. Tugal
beschreibt einen Prozess, der auch von anderen Autoren wie Asef Bayat konstatiert
wird, der hierfiir den Begriff des »Post-Islamismus« geprigt hat (Bayat 2013).*

32 Bayat bewertet die Abkehr von der Errichtung eines »islamischen Staates« allerdings we-
sentlich positiver als Tugal. Er behauptet einen landeribergreifenden »post-islamistischen«
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Wiahrend Bayat die transformative Kraft politischer Institutionen betont, betont
Tugal sozio-6konomische Anpassungsprozesse wie die Adaption der aus lindli-
chen Gebieten migrierten Bevolkerung an das stidtische Leben, die wachsende In-
volvierung islamistischer Aktivisten in unternehmerische Titigkeiten und die Be-
gegnung mit »liberalen« Interpretationen des Islam.*® Die Integration in die Par-
tei- und Regierungsarbeit an der Schnittstelle zu 6konomischen Interessen habe
den Wandel gefestigt. Die Partei habe den Wandel in Ubereinstimmung mit den
Interessen von Bauunternehmern und anderen Geschiftsleuten in eine demokra-
tische, institutionalisierte, zivile und neoliberale Richtung kanalisiert. Religion sei
— mafigeblich iiber die staatliche Religionsbehérde und an sie angeschlossene Mo-
scheen, aber auch durch die verschiedenen Gemeinschaften - in den Dienst einer
Unternehmergruppe gestellt worden, die ihre Kontrolle iiber deren inhaltliche Aus-
legung ausgeweitet habe. Schliefilich habe die »sikulare Hegemoniex, die bis zur
AKP staatlich gelenkt — etatistisch — gewesen sei und nur iiber eine schwache zivil-
gesellschaftliche Basis verfiigt habe, mit dem Aufstieg der gliubigen Unternehmer
und der AKP eine starke zivilgesellschaftliche Basis erhalten: Die 80-jihrige He-
gemonie des Staates, so die Quintessenz, sei in eine Hegemonie der Bourgeoisie
transformiert worden, die durch gréfRere Stabilitit gekennzeichnet sei (Tugal 2009:
53).

Begrifflich fasst Tugal diesen in einer Fallstudie ausgearbeiteten Vorgang un-
ter Rickgriff auf Antonio Gramscis Hegemonietheorie als Absorption einer radi-
kalen Herausforderung in ein bestehendes System. Die Absorption habe zum Er-
gebnis, dass partikulare Interessen der Bourgeoisie universalisiert wurden, indem
die Neoliberalisierung, die iber zwei Dekaden immer wieder Krisen und Protes-
te hervorrief, unter der AKP auch von den ArbeiterInnen im Viertel - trotz zu-
nehmender sozialer Ungleichheit — als im eigenen Interesse stehend anerkannt
wurde. Den von Gramsci entlehnten Begriff passive Revolution verwendet Tugal
zur Kennzeichnung einer Eigentiimlichkeit dieses Prozesses, der mit der Absicht

Trend, dem erauch die AKP zurechnet. Bayat zufolge sind »Post-Islamisten«immer noch Isla-
misten, sie legen den Islam aber nicht mehr autoritar und repressiv, sondern in Konformitat
zu demokratisch-liberalen Werten aus.

33 ZurVeranschaulichung des Wandels soll ein konkretes Beispiel herangezogen werden: Noch
in den frithen 2000er Jahren habe unter radikalen Islamisten Konsens bestanden, das Mina-
rett einer Moschee als Symbol religioser Autoritdt habe der hochste Punkt in einem Stadtteil
zu sein. Mitte der 2000er Jahre sei dieser Konsens der Anschauung einer rationalen Nutzung
des Raums gewichen. Es sei mit 6kologischer Vernunft und dem Verweis argumentiert wor-
den, dass der Anschluss an die globale Entwicklung nur gehalten werde kénne, wenn dem
Trend, in die Hohe zu bauen, gefolgt werde (Tugal 2009: 211). Tatsachlich wirken im Hinter-
grund auch 6konomische Interessen: Je hcher gebaut werden kann, desto mehr Raum fir die
kapitalistische Verwertung steht zur Verfiigung.
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islamistischer Aktivisten, das bestehende System zu revolutionieren, einsetzte, in-
folge ihrer Integration jedoch das Gegenteil, eine Vitalisierung und Stirkung be-
stehender Herrschafts- und Ungleichheitsmuster bewirkte. Die zunehmende Isla-
misierung der Kultur, die auch auf die »sikulare« Elite itbergegriffen habe (ebd.:
54), sieht Tugal ebenso wie die Sikularisierung der Islamisten als Kennzeichen der
passiven Revolution an. Wihrend die Islamisten in Bezug auf ihre politischen Ziele
gescheitert seien, hitten sie die Beschrinkung auf kulturelles Wirken akzeptiert,
wodurch das sikulare System gestirkt wurde. Unter der AKP sei die Religion sym-
bolisch geworden, sie organisiere nicht mehr das Leben, sei aber noch immer eine
politische Ressource. Allein das Profil des Personals an der Spitze des Staates habe
sich ausdifferenziert: Eine gliubige Elite habe zu den Reihen der sikularen Elite
aufgeschlossen. Eine weitere Eigentimlichkeit, die die passive Revolution kenn-
zeichne, sei, dass sich in der Bevolkerung der Glaube an den Radikalismus der
Aktivisten und an ihre grundlegende Opposition zum System gehalten habe, ob-
wohl diese sich gewandelt und auf die »staatstreue«, konservativ-neoliberale Li-
nie der AKP, identisch mit der des anatolischen Unternehmerverbands MUSIAD,
eingeschwenkt seien.** Diese Tiuschung korrespondiere mit der Selbsteinschit-
zung ehemaliger Radikaler: Wihrend sie sich im pragmatischen Sog der Partei zu
»staatstragenden« Befiirwortern eines schrankenlosen Kapitalismus entwickelten,
brachten viele die Behauptung vor, nach wie vor an ihren alten Zielen festzuhalten,
es nun aber mit einem Marsch durch die Institutionen versuchen zu wollen. Tugal
kennzeichnet dies als einen Rechtfertigungsdiskurs, der die tatsichliche Entwick-
lung - eine vollstindige Absorption des Islam in den Kapitalismus und den Staat
— verschleiere.

Neben den Begriffen Absorption und passive Revolution fasst Tugal den Wandel
umstiirzlerischer Islamisten zu Kapitalisten begrifflich auch als eine Rationalisie-
rung der Religion im Sinne einer Unterwerfung unter politische und 6konomische
Zwecke, nicht als Ergebnis einer welthistorischen Entwicklung, so seine Kritik an
Max Weber, von dem er das Konzept Rationalisierung entlehnt, sondern als Ergeb-
nis eines Ringens um Hegemonie (ebd.: 89). Die AKP verortet Tugal im Hinblick
auf ihre Beziehung zur Religion in einer instrumentellen Tradition: Alle relevan-
ten politischen Akteure ab den 1940er Jahren hitten die Religion zu verschiedenen
Zwecken — zur Herstellung nationaler Kohision, im Kampf gegen den Kommu-
nismus und zur Glorifizierung von Kapitalismus und Moderne - benutzt, so sein
Argument (ebd.: 40; vgl. Tugal 2013). Auf die Sorgen der tiirkischen »Sikularisten,
die im Zeitraum von Tugals Feldforschung Grof3ddemonstrationen gegen eine nach
ihrer Meinung von der AKP ausgehende islamistische Gefahr organisierten, formu-
liert er eine dhnlich beschwichtigende Antwort wie die VertreterInnen der Kultur-

34 Dassdie AKP oder die assoziierte Bourgeoisie den »Sakularismus« gestarkt hatten, wurde zu
einer Auffassung, die viele Autoren teilen (Ozgur 2012: 148; Yankaya 2014: 249ff.).
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kampfthese: Die AKP habe keine islamistische Agenda, sie folge einem »U.S.-style
conservatism, der die radikalen Spitzen der Religion breche und sie rationalen
Zielen unterordne (Tugal 2009: 54).

Tugal hebt also die Absorption religiéser Mobilisierung in den Kapitalismus
und den Staat hervor. Im Unterschied zur Kulturkampfthese betont er die Rekon-
stitution von Herrschaft und die Herstellung von Konsens fiir soziale Ungleichheit,
die durch die Eliminierung von Gerechtigkeitsvorstellungen zementiert wurde.
Angesichts der Zuriickdringung des Internationalismus der Radikalen habe auch
der tiirkische Nationalismus eine Revitalisierung erfahren, zumal an der Basis der
AKP deren partiell immer noch trans-ethnisch ausgerichteter Ansatz nicht akzep-
tiert worden sei. Im Bezirksalltag dominiere wieder ethnische Segregation, Kur-
den wiirden marginalisiert und stigmatisiert, die kurdische Bewegung als feindlich
wahrgenommen. Vor dem Hintergrund solcher Beobachtungen identifiziert Tugal
zwei Entwicklungen, die eine Gefahr fiir die Aufrechterhaltung der wiederherge-
stellten »sikularen Hegemonie« darstellten. Erstens werde mit der Rekonstitution
des ethnischen Nationalismus durch die AKP die Uberwindung der tiirkisch-kur-
dischen Spaltung durch Vereinigung in einer islamischen Gemeinschaft hinfillig.
Zweitens nutzten neue Radikale die unter der AKP wieder eroffneten Gestaltungs-
riume, um die »integrale Religion« herzustellen (ebd.: 15).

3.3.1 Kritik der Sakularisierungsthese

Die Studie besticht durch die minutiése, anschauliche und gleichzeitig systemati-
sierende Darstellung des Wandlungsprozesses islamistischer Ziele sowie durch die
weitsichtige Vorwegnahme potentieller Schwachstellen (vkurdische Frage«) des von
der AKP angefithrten Projekts nationaler Einheit. Sie wirft jedoch auch eine Reihe
inhaltlicher und konzeptioneller Fragen auf. Einen Problempunkt stellt die Benen-
nung der AKP als liberale Partei dar. Sie ist an eine formalistische Definition von
Liberalismus gebunden, die aus der Perspektive erfolgt, die Tugal auf den Islamis-
mus einnimmt. Die Absorption von »Islamisten« in die AKP, also in die Organisati-
onsform Partei, die an Wahlen teilnimmt und die parlamentarische Reprisentation
akzeptiert, geniigt ihm, um eine Revitalisierung der liberalen Demokratie festzu-
stellen. Eine Sensibilitit fiir Verschiebungen im politischen Gefiige ebenso wie fiir
Krifteverhiltnisse, die einem »illiberalen« Handeln der AKP im Sinne einer Aufhe-
bung liberal-demokratischer Institutionen zu diesem Zeitpunkt entgegenwirkten
— schlielich waren ihre Widersacher nicht nur gesellschaftlich verankert, sondern
auch in den staatlichen Institutionen noch sehr stark vertreten und leisteten Wi-
derstand -, fehlt dieser Sicht. Die schrittweise herbeigefithrte Aufthebung der Ge-
waltenteilung durch die AKP und die systematische Anwendung repressiver Mittel
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gegen bestimmte Opponenten — in Kontinuitit zur tradierten (Rechts-)Praxis —
bewertet Tugal nicht.*

Zu diskutieren sind auch die Griinde des Wandels »radikaler Islamisten«. Tugal
hebt die Intervention von 1997 als ausschlaggebend hervor, da sie die »radikalen Is-
lamisten« frustriert und iiberzeugt habe, dass Straflenprotest unwirksam sei, so-
mit den Boden fiir die Anerkennung parteiférmiger Organisierung bereitet habe.
In ausdriicklicher Abgrenzung von marxistischen Autoren folgert er, es sei die Po-
litik und nicht die Okonomie, die in letzter Instanz bestimmend fiir diesen funda-
mentalen Wandel gewesen sei (ebd.: 24).>® Diese Schlussfolgerung kann aus zwei
Richtungen herausgefordert werden. Erstens stellt die Integration radikaler Isla-
misten in parteiférmige Politik und kapitalistische Verbandsinteressen einen kon-
tinuierlichen Prozess dar, der die Beziehung von »Radikalen« zu den Vorginger-
parteien der AKP seit den 1970er Jahren ununterbrochen kennzeichnet, wie Tugal
selbst darlegt (2009: 77ff.). Die Grundlage fir Individualisierung und Streben nach
Reichtum, wovon mehrere Generationen »radikaler Islamisten« aufgesogen wur-
den, wird offensichtlich von einer gelingenden Kapitalakkumulation gebildet. Die
von Tugal benannten soziodkonomischen Prozesse, deren Sogwirkung auf »Isla-
misten« schon immer stark zu sein scheint, bezeugen dies. Obwohl er den lang-
fristigen Trend kenntlich macht, bezieht er ihn nicht in die Bestimmung von De-
terminanten des sozialen Transformationsprozesses ein und riickt stattdessen ein
singulires Ereignis wie die 1997er Intervention in den Vordergrund. Aus Tugals
Schilderungen geht ebenfalls hervor, dass die diffuse Unterbestimmtheit der an-
tikapitalistischen Positionen der »Radikalen« die Absorption pridestinierte. Zwar
kann die Kritik des Zinses, des Konsums und des technologischen Fortschritts eine
Herausforderung fiir Akkumulationsstrategien darstellen. Die »islamistische« Kri-
tik blieb jedoch graduell und hauptsichlich auf die Zirkulationssphire begrenzt,
sie bezog nicht ein, dass die kapitalistische Produktionsweise durch bestimmte
Eigentums- und Ausbeutungsverhiltnisse charakterisiert ist. Deutlich wird dies

35 Ineinerspateren Verdffentlichung erdrtert Tugal (2016) den »islamischen Liberalismus« der
AKP, den er hauptsachlich durch Einwirkung externer Faktoren wie den sogenannten Ara-
bischen Frihling fiir gescheitert erklart. Unter der Bezeichnung »islamischer Liberalismus«
fasst er eine Kombination aus formaler Demokratie (Politik), freier Marktwirtschaft (Oko-
nomie) und einem »moderaten« Islam (Ideologie). Dass die Partei sich im Rahmen relativ
niedriger Standards in der Tiirkei an formal-demokratische Abldufe hielt, wird von ihm als
politischer Liberalismus gewertet. Dagegen ist einzuwenden, dass die frithen Reformen der
AKP nicht institutionell garantierte Rechte und Handlungsraume fiir alle politischen Akteu-
re erweiterten, wie es dem Ideal des politischen Liberalismus nahekdme. Die Reformen, so
auch die Zuriickdrangung des Militdrs aus politischen Entscheidungsprozeduren, dienten
vielmehr der eigenen Machterweiterung.

36  Tugal grenzt sich hier kritisch ab von Nicos Poulantzas (1973).



https://doi.org/10.14361/9783839453162-005
https://www.inlibra.com/de/agb
https://creativecommons.org/licenses/by/4.0/

3. Vier Thesen

auch daran, dass die islamistische Seite der »Doppelmacht« keine positive Alter-
native zur kapitalistischen Produktionsweise aufwies. Die Kritik konnte auch auf-
grund dieser mangelhaften Bestimmung in moralische Bahnen gelenkt und so-
gar niitzlich gemacht werden. Tugal beschreibt, wie auch unter den Radikalen das
Geschiftsmodell »islamischer« Unternehmer, die auf informellen Wegen das Geld
von Kleinsparern mit dem Versprechen einsammelten, es in Konformitit zu »is-
lamischen« Regeln - zinsfrei — durch Gewinnbeteiligungen zu verwerten, populir
wurde. Der Glaube an die moralische Uberlegenheit des »islamischen« Zinsver-
bots wurde von diesen Unternehmern als Lockmittel, als »moralischer« Vorteil im
Wettbewerb kapitalistischer Unternehmen eingesetzt (ebd.: 141). Zweitens lasst die
Zuordnung der Intervention zum Staat — mit sikularen Eliten und dem Militir
gleichgesetzt — unberiicksichtigt, dass der radikale Anspruch, alle Lebensbereiche
religidsen Motiven zu unterwerfen, auf gesellschaftliche Widerstinde stiefR. Die
1997er Intervention gegen eine gewihlte Regierung konnte sich auf diesen Wider-
stand berufen, der von einer Vielzahl von Parteien, Organisationen und Intellektu-
ellen getragen wurde (Akga 2014: 26ff.; Bugra 1998: 525). Es gab eine soziale Basis
fir die Intervention, die nicht das Werk einer von der Gesellschaft entkoppelten
»sikularen Elite« oder eines nicht niher bestimmbaren Staates war. Nicht zuletzt
griff das Militir moderierend in 6konomische Konstellationen ein, indem es die
»islamischen« Geschiftsmodelle, die zu Konkurrenten grofRer Konzerne aufgestie-
gen waren, zerschlug. Die Konzerne gehorten zu den Beftirwortern des militiri-
schen Eingriffs, das heifst, die Intervention war in die Austragung kapitalistischer
Konkurrenz eingebunden (Dogan 2009a: 249ft.; Savran 2015).

An diesem Punkt kommt ein theoretisches Problem der Studie zum Tragen,
deren konzeptionelle Grundannahme auf einem dufierlichen Verhiltnis zwischen
Politik, Okonomie und Kultur beruht, die durch Akteure auf der Handlungsebe-
ne zusammen gebracht werden.?” In der Operationalisierung des Hegemoniekon-
zepts setzt Tugal diese Grundannahme in eine Unterteilung in vier Kategorien -
politische Gesellschaft, Zivilgesellschaft, Staat und Okonomie — um. Ein erfolg-
reiches »hegemoniales Projekt« zeichne sich durch Verlinkung dieser Bereiche aus
(Tugal 2009: 32fF.). Radikale Islamisten und die AKP konzipiert er mal als Teil der
politischen Gesellschaft, mal als Supra-Akteure, die tiber allen Bereichen stehend
an der Verlinkung arbeiten. Wihrend sie dies tun, stofRen sie auf Widerstinde des
Staates, den sie gleichzeitig zu gestalten versuchen. Die methodische Unbestimmt-
heit, den Staat als einen Bereich, den Akteure mit anderen Bereichen zu verlinken

37  Adam David Morton (2011) hat eine dhnliche Kritik formuliert, auf die Tugal (2012) antwor-
tete, er habe eine analytische und keine prinzipielle Trennung von Politik, Okonomie und
Kultur vorgenommen. Das Problem ist mit dieser nachtraglichen Klarstellung jedoch nicht
gelost.
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und zu gestalten versuchen, und zugleich als einen Akteur, der dagegen Wider-
stand leistet, zu konzipieren, wird durch weitere Definitionen erginzt, wonach der
Staat eine Imagination in den Kopfen der Subjekte (ebd.: 27, 158) oder ein Ensemble
an Institutionen und Organisationsformen darstellt. Tugal reproduziert mit dieser
Sicht einerseits das staatszentristische Konzept, in dem der Staat als dominanter,
von den gesellschaftlichen Klassen getrennter Akteur gefasst wird, der ein »auto-
ritires« Zivilisierungsprojekt von oben verfolgt (ebd.: 24, 40ft.). Dieser Auffassung
folgt auch seine These, dass die »sdkulare Hegemonie« bis zur AKP staatlich gelenkt
gewesen sei und erst mit dem Aufstieg der gliubigen Unternehmer und der AKP
eine starke zivilgesellschaftliche Basis erhalten habe, wodurch sie stabiler als die
zuvor bestehende »sikulare Hegemonie« geworden sei (ebd.: 28fF., 36).>® Anderer-
seits bringt er eine hegemonietheoretische Operationalisierung vor, die die Bour-
geoisie und die politische Partei in den Vordergrund riicke, die die Gesellschaft
dominieren. Die Zusammenfassung des Vorgangs auf der begrifflichen Ebene re-
sultiert aufgrund dieser gegenliufigen Auffassungen in einem verwickelten Fazit:
Die AKP hat die Hegemonie des Staates revitalisiert, die eine staatlich-gelenkte ka-
pitalistische Hegemonie war, aber keine der Bourgeoisie, wihrend sie gleichzeitig
die Hegemonie der Bourgeoisie hergestellt hat, die nicht nur in allen Belangen der
Hegemonie des Staates gleicht, sondern in Form einer staatlichen Attacke auch
von ihm ausging. Worin besteht aber der Unterschied zwischen der Hegemonie
des Staates und der Hegemonie der Bourgeoisie? Ist die Bourgeoisie unter der AKP
zum Staat geworden oder hat der Staat die Bourgeoisie absorbiert?

In Tugals Konzept existieren unausgesprochen zwei Hegemonien nebenein-
ander: die des Staates und die der Bourgeoisie. Indem er den Staat auferhalb
der Produktionsverhiltnisse stellt, unterstellt er staatlichen Institutionen selbst-
ldufige Ziele. Dies fithrt zu gegenliufigen Feststellungen. Einerseits begreift er die
AKP als Ausdruck einer neuen Stufe in der kapitalistischen Entwicklungsgeschich-
te der Tiirkei — die Stufe, mit der die Bourgeoisie dem Staat die Ausitbung der
kapitalistischen Hegemoniefunktion abnimmt. Andererseits sieht er die Hegemo-
nie der Bourgeoisie durch den Staat, durch eine staatliche Attacke im Jahr 1997
hergestellt, die sich aber auflerhalb des Okonomischen entwickelt haben soll. Ei-
nerseits folgt er der staatszentristischen Auffassung, wonach die laizistische Welt-
auffassung und die biirgerliche Aufklirung im Gegensatz zur konservativen und
religiésen Weltauffassung nur iiber eine schwache gesellschaftliche Verankerung

38  Das Stabilitdtskriterium irritiert auch vor dem Hintergrund, dass zum Zeitpunkt des Ab-
schlusses der Studie die AKP gerade einmal 6 Jahre an der Regierung war. Einen Zeitraum von
80 Jahren mit einem von 6 Jahren auf der Grundlage einer raumlich und zeitlich begrenzten
ethnographischen Studie zu vergleichen, erscheint gewagt, zumal das Land in dieser Zeit die
grofite republikanische Protestbewegung seiner Geschichte (2007er Proteste gegen die Wahl
von Abdullah Gl zum Présidenten) erlebte, wiahrend der Krieg mit der PKK in Verbindung
mit einer grenziiberschreitenden militarischen Operation erneut eskaliert war.
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verfiigten. Andererseits widerlegt er diese These schon durch die Wahl des Be-
griffs »sdkulare Hegemonie«. Dass die »sikulare Hegemonie« 80 Jahre auf einem
schwachen Konsens beruht haben soll, lisst fragen, ab wann ein Konsens stark ge-
nug ist, um Hegemonie begriinden zu kénnen. Gleichzeitig widerlegt Tugal die
These eines schwachen Konsens vor der AKP empirisch, indem er eine »sikulare«
Bourgeoisie und Zivilgesellschaft, eine breite Schicht von sikularen Eliten und ei-
ne bestindige — »sikulare« — parteiférmige Organisierung in mehreren Parteien
benennt, die iiber eine messbare Resonanz in der Bevolkerung verfiigten. Dariiber
hinaus sieht Tugal einen Machtblock mit Griitndung der Republik entstehen, der aus
zwei konkurrierenden Strémungen der besitzenden Klassen bestand, deren Kon-
kurrenz sich in der Formierung der Parteienlandschaft nach 1946 bestehend aus
einem »mitte-links« und einem »mitte-rechts« Fligel niederschlug (ebd.: 36ft.).
Dass er diese beiden Stromungen, die die gesamte Republikgeschichte vor der
AKP politisch dominierten, nicht als gesellschaftliche Formierungen, als Hegemonie-
projekte fasst, die auf unterschiedlichen Klassenallianzen und kulturellen Merkma-
len beruhten, obwohl er ihre weitgeficherten und tiefgreifenden sozio-kulturellen
(»zivilgesellschaftlichen«) Verankerungen im Einzelnen benennt, ist eine Inkonse-
quenz, die aus der prinzipiellen Separierung von Staat und Klassen folgt. SchlieRR-
lich ist die These, dass der Kapitalismus vor der AKP nur iiber eine schwache zi-
vilgesellschaftliche Verankerung verfiigt haben soll, eine Widerspiegelung des he-
gemoniepolitischen Diskurses konservativer Stromungen, die in Tugals Konzept
den »mitte-rechts« Fliigel innerhalb des Machtblocks bilden. In diesem Diskurs
gelten Akteure des »mitte-links« Fliigels — oftmals gleichgesetzt mit Kemalisten
— aufgrund ihrer »sikularen« oder nicht-konservativen Weltauffassung als kultu-
rell nicht oder schwach in der Bevolkerung verankert. Distanz zu und Kritik an
konservativ-patriarchalen und religiésen Traditionen wird als Entfremdung von
einer urspriinglichen Identitit aufgefasst. Dem »mitte-links« Fliigel kulturell na-
hestehende Bevolkerungsgruppen werden als staatliche, autoritir (de-)formierte
Akteure beschrieben. Auf der Gegenseite platziert Tugal eine glaubige Zivilgesell-
schaft, die ein scheinbar von erziehungspolitischen Prozessen unberiithrtes Dasein
fristete und sich so eine kulturelle Identitit bewahren konnte. Gerade aufgrund
der informativen und systematisierenden Darlegung komplexer kultureller For-
mierungsprozesse in der Studie ist es erstaunlich, dass Tugal diesen kulturalis-
tischen Essentialismus nicht konsequent dekonstruiert. Die Dekonstruktion hitte
erlaubt, beide Elemente des »gespaltenen Machtblocks« vor der AKP als ebenso
gesellschaftlich wie das von der AKP reprisentierte Hegemonieprojekt zu begrei-
fen. Wie Tugal aufzeigt, verfiigten sie iiber zivilgesellschaftliche Unterbauten und
reprisentierten gesellschaftliche Klassenallianzen. Nicht zuletzt die Festigkeit des
tiirkischen Nationalismus in Sultanbeyli, der nach Tugals Darstellung an der Basis
sogar fester verankert war als in der Spitze der AKP, verweist auf eine tibergreifen-
de zivilgesellschaftliche Verankerung des »Machtblocks«, insofern Nationalismus
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auch von Tugal als eine Ideologie begriffen wird, die die Gegensitze zwischen den
Klassen passiviert und somit Hegemonie festigt. Widerspruch ruft auch die Be-
schreibung des »Zivilisierungsprojekts des Staates« der Pra-AKP-Zeit hervor, zu
dem Tugal Technisierung, Individualisierung und Urbanisierung, die Herstellung
von Akzeptanz fir Schulbildung, die Durchsetzung einer bestimmten Kleiderord-
nung und von Verhaltensweisen, die an den Rhythmus der Stadt und der Fabrik
angepasst wurden, zihlt (ebd.: 90off.). Formgleiche Vorginge interpretiert er erst
zum Zeitpunkt der Regierungsitbernahme durch die AKP als Etablierung einer ka-
pitalistischen Rationalitit in Verbindung mit kulturellen Normen, als kontempo-
rire Prozesse biirgerlich-kapitalistischer Vergesellschaftung.

Werden die staatszentristischen Reminiszenzen aufgelost, dann ldsst sich tat-
sichlich folgende Aussage treffen: Die von Tugal beschriebene Krise der Hegemo-
nie, die von der AKP restauriert wurde, war nicht die Krise eines von den ge-
sellschaftlichen Klassen losgelosten »sidkularen Staates«, sondern eine Krise der
biirgerlichen Hegemonie, die sich als eine Reprisentationskrise des biirgerlichen
Machtblocks provoziert durch neoliberale Politik ausdriickte. Der Machtblock wur-
de nicht aufgel6st, sondern re-formiert. Mit der Bearbeitung der Krise ist der po-
litische Islam zur dominanten Kraft des »mitte-rechts« Fliigels aufgestiegen. Die
Krise bestimmter Elemente des biirgerlichen Nationalstaats blieb eng begrenzt auf
kleine Gruppen von Radikalen. Die »Radikalen« wurden in die AKP, die sich als eine
Partei der Unternehmerklasse formierte, absorbiert. Doch bedeutet die Absorption
der Radikalen auch, dass die AKP die Religion rationalisiert und die »sikulare He-
gemonie« wiederhergestellt hat? Um diese Frage beantworten zu konnen, muss das
Religionsverstindnis im Zusammenhang mit der auf Max Weber zuriickgehenden
Rationalisierungsthese genauer betrachtet werden.

3.3.2  Erste Definition von Religion in Hegemonieprojekten:
Was ist Islamismus?

Eine Pramisse der von Tugal aufgegriffenen Rationalisierungsthese ist, dass es ei-
nen nicht-instrumentellen Zugriff auf Religion geben kann. Erst mit dem Uber-
gang in die kapitalistische Produktionsweise findet nach dieser Auffassung ein
Wesenswandel der Religion durch Sikularisierung oder Profanisierung statt. Zu-
vor wird von einem nicht-instrumentellen, interesse- oder zweckfreien Zugriff auf
Religion ausgegangen. Positiv formuliert wird unterstellt, dass es einen religidsen
Selbstzweck, eine »Authentizitit« der Religion jenseits weltlicher Beziige geben
kann. Die Grundannahme ist daher eine Doppelte: Dass Religion von den mate-
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riellen Lebensverhiltnissen losgelost ein eigenstindiges Dasein fristen kann und
Rationalitit erst mit dem Kapitalismus entsteht.*

Die von der AKP gleich zu Beginn ihrer Regierungszeit propagierte Aussage,
dass Geld keine Religion habe (Tugal 2009: 179), kann zur Konkretisierung des Dis-
kussionspunkts herangezogen werden. Die Aussage widerspricht einem lange ge-
hegten Diskurs, Geld miisse bestimmten »islamischen« Regeln, wie dem Zinsver-
bot, unterworfen sein. Insbesondere »radikale Islamisten« hatten die Sicht vorge-
bracht, aus Zinsen resultiere illegitimer Reichtum. Wie Tugal darstellt, bewirkte
die Integration der »Radikalen« in die AKP ein Verstummen der einzigen Instanz,
die eine »islamische« Kritik am Zins vorbringen und an die »gliubige« Bevolke-
rung hitte appellieren konnen. Ehemalige »Islamisten« waren sogar zu Verfech-
tern von Zinsen geworden, trugen selbst ihr Geld auf die Bank, legitimierten dies
und ihren neu erworbenen Reichtum mit géttlicher Vorsehung: »Gott hat uns dies
beschieden« (ebd.: 219). »Gliubige« Unternehmer waren damit gleich von zwei mo-
ralischen Biirden befreit: Sie konnten verzinste Kredite aufnehmen, selbst Geld mit
Zinsen verleihen und ihren Reichtum genieflen, ohne auf nennenswerten Wider-
spruch seitens »islamischer« Gerechtigkeitsvorstellungen zu stofRen.

Das Beispiel untermalt eindriicklich Tugals These einer Absorption der Radi-
kalen in den Kapitalismus. Wird dieser Vorgang jedoch als Rationalisierung und
Instrumentalisierung abgehandelt, wodurch der Zugriff »radikaler Islamisten« auf
die Religion als nicht-instrumentell erscheint, wird die grundsitzliche Frage auf-
geworfen, welcher Zugriff einem »wahren« oder »urspriinglichen« Inhalt der Re-
ligion entspricht. Kann beispielsweise die Positionierung zum Zinsverbot in reli-
giosen Texten als Lackmustest fiir die Wahrhaftigkeit herangezogen werden? Die
Konsequenzen einer solchen Herangehensweise reichen sehr weit. Sie erfordert

39  DieRationalisierungsthese impliziert, Religion sei erst mit dem »industriellen« Kapitalismus
in Berithrung mit »weltlichen« Dingen gekommen. Max Weber ist der Auffassung, dass der
»Geist« des Kapitalismus aus den Monchszellen des Asketismus entrann, von dort aus be-
gann,»die Welt umzubauen und in der Welt sich auszuwirken unternahme, wodurch »die du-
Reren Guter dieser Welt zunehmende und schliefilich unentrinnbare Macht tiber den Men-
schen, wie niemals zuvor in der Geschichte« gewannen (Weber 1986: 203f.). Die Auffassung,
wonach die Monche »auflerhalb«weltlicher Dinge inihren Kléstern lebten, um von dortin die
Welt hinauszutreten, ist ziemlich sonderbar. Wie lasst sie sich damit vereinbaren, dass reli-
giose Institutionen gerade in vor-biirgerlichen Cesellschaften nicht nur auf enge und in viel-
faltiger Weise mit politisch-6konomischen Institutionen verschrankt waren, sondern viel-
fach mit ihnen sogar in eins fielen? Kirchen, Kl6ster, Orden wie auch andere religiose Zu-
sammenschliisse besaRen Lindereien, verfiigten (ber Produktionsmittel, trieben Steuern
ein und verpflichteten die bauerliche Bevolkerung zu Zwangsabgaben und -diensten. Die
Rationalisierungsthese riickt diese politisch-6konomische Realitdt religidser Institutionen —
die Verschranktheit von Religion und sogenannten »aufleren Gltern«—an den Rand oder in
die Unsichtbarkeit, sofern sie sie erst mit dem Kapitalismus beginnen lésst.
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nicht nur Expertise hinsichtlich religiéser Texte, sie hebt auch die sozialwissen-
schaftliche Perspektive auf, indem sie sie in eine theologische tiberfiihrt, in der
auf der Grundlage des Koran - also text-basiert — dariiber diskutiert wird, was is-
lamisch ist und was nicht. Die wissenschaftliche Auseinandersetzung wird damit
unvermeidlich Teil eines theologischen Streits tiber die richtige Auslegung eines
Textes. Eine solche Herangehensweise misst religiosen Wahrheiten einen Stellen-
wert zu, der ihnen in der Praxis nicht zukommt. Hierauf verweist gerade der von
Tugal beschriebene Vorgang: Unter Heranziehung unterschiedlicher Aussagen aus
demselben religiosen Text legten dieselben Akteure Zins und Reichtum erst im Wi-
derspruch, dann in Konformitit zum Islam aus. Reichtum wurde zur Gabe Gottes
erklirt oder, gemif} einer weiteren Interpretation, als Belohnung fiir die Anhiu-
fung von religiosem Wissen dargestellt (ebd.: 129). Hieraus kann die »Wahrheit«
gewonnen werden, dass religidse Texte unterschiedlich ausgelegt werden konnen.
Welche Interpretation sich durchsetzt, wird nicht iiber das Vordringen zu einem
wahren Kern, sondern in gesellschaftlichen Kimpfen im Ringen um eine Interpre-
tationshoheit entschieden (vgl. Bayat 2007). Der Wandel bestimmter islamistischer
Positionen zeigt ferner an, dass der Zugriff auf Religion immer instrumentell ist,
insofern sie zur Erklirung und Begriindung von weltlichen Vorgingen herangezo-
gen wird.*® Tugal weist diese Einsicht, dass es keinen aus dem gesellschaftlichen
Kontext losgeldsten, urspriinglichen Islamismus geben kann, selbst in verschie-
denen Passagen ausdriicklich nach, verliert sie jedoch wieder durch den Riickbe-
zug auf das weberianische Theoriemodell. So entsteht zumindest die Tendenz, der
Religion eine Sonderrolle beizumessen, indem sie auf3erhalb des menschlichen Le-
bens gestellt wird, nicht als eine von Menschen gemachte kulturelle Form begriffen
wird. Ebenfalls irritiert Tugals Bezugnahme auf die Rationalisierungsthese, die bei
Weber durch eine Hinwendung des Glaubens zum Diesseits begriindet wird. Die
»Radikalen« in der Tiirkei waren auch vor ihrer Verwandlung in Kapitalisten dem
Diesseits zugewandt. Ihr Zugriff auf die Religion war ausdriicklich mit der Absicht
einer umfassenden Gestaltung des gesellschaftlichen Zusammenlebens (integrale
Religion) verbunden. Was ist diesseitiger als der Anspruch, das Diesseits zu verin-
dern? Thre Verwandlung zeichnet sich nicht dadurch aus, dass sie sich einer Welt
zuwandten, der sie zuvor abgewandt waren, sondern dass sie sich schrittweise von
einem sozialistisch und internationalistisch beeinflussten, diffusen Radikalismus
kleinbiirgerlicher Studenten und Angestellter, den Entwicklungszielen der domi-
nanten Klassen, wie sie in der RP und spiter in der AKP zur Geltung kamen, anna-
herten. Die genaue Frage, die Tugals Studie in Bezug auf die Stellung der Religion
aufwirft, ist daher nicht, ob religiése Ansichten dem Diesseits oder dem Jenseits

40  Generell scheint in der Studie die in der Rationalisierungsthese enthaltene Pramisse durch,
dass Religion im vorkapitalistischen (»vormodernen«) Zeitalter mit keiner 6konomisch be-
stimmten Rationalitat verkniipft war.



https://doi.org/10.14361/9783839453162-005
https://www.inlibra.com/de/agb
https://creativecommons.org/licenses/by/4.0/

3. Vier Thesen

zugewandt sind, ob sie instrumentell sind oder nicht, sondern in welcher Bezie-
hung sie zum Diesseits stehen, mit welchen »weltlichen« Zwecken sie verbunden
sind oder werden.*

Eine anschlieflende Frage ist, inwiefern — nach Tugals Auslegung - nicht nur
die AKP, sondern alle Vorgingerparteien nicht islamistisch sind, dagegen aber
die mit radikalen Absichten verbundene Interpretation des Islam, die von kleinen
Gruppen im Bezirk geteilt wurde. Tugal verwendet das Attribut radikal gleichbe-
deutend mit islamistisch, so dass der Begriff »radikaler Islamismus« bei ihm eine
Tautologie darstellt. Als islamistisch und folglich radikal bezeichnet er — unabhin-
gig von den angewendeten Mitteln — »ein Projekt, das den Staat, die Okonomie
und die Gesellschaft entlang islamischer Linien gestalten will« (Tugal 2009: 267,
Ubersetzung E.B.). Den Einwand gegen die Méglichkeit, eine »islamische Linie«
objektiv - zeit- und raumiibergreifend — bestimmen zu kénnen, zuriickstellend,
kann nachvollzogen werden, warum Tugal die Abwendung von den beschriebenen
Zielen als Deradikalisierung ansieht. Doch ist der Begrift Sikularisierung fir die
Bezeichnung des gleichen Vorgangs ebenfalls nachvollziehbar? Die AKP hat kein
theokratisches Regierungssystem und keine theologische Instanz installiert, die
verbindlich jede einzelne wirtschaftspolitische Entscheidung auf ihre Konformitit
zum Koran hin iiberpriift. So gesehen steht sie fiir die Trennung administrativer
und wirtschaftspolitischer Regierungs- und Regulierungsfragen von der religiosen
Textauslegung. Nichtsdestotrotz ist ein Einwand gegen diese enge Definition
von Islamismus vorzubringen, denn unter der AKP fand weder eine Trennung
von politischen und religiésen Institutionen, noch eine generelle Loslosung der
Religion von wirtschaftlichen Fragen statt. Der Begriff Sikularisierung verdeckt
den selektiven und kontrollierten Einsatz religioser Praktiken und Diskurse und
den konsequenten Ausbau religioser Institutionen unter der AKP, zuvorderst
der Religionsbehorde und der theologischen Schulen, wie im Verlaufe der Ar-
beit noch auszufithren sein wird. Auch in Bezug auf die Okonomie beschreibt
Tugal keine Trennung, sondern einen Kampf um die Reartikulation von Religion
und Wirtschaft innerhalb des islamistischen Lagers, in dem sich eine bestimmte
kapitalistische Rationalitit durchgesetzt hat.*

41 Dass sie »Brotthemen«als diesseitig verachteten, entbindet die Radikalen nicht von der Not-
wendigkeit, Essen und Trinken zu miissen, um sich stofflich zu reproduzieren. Da sie nicht
verhungert sind, ging ihre Verachtung offensichtlich nicht so weit, auf ihre eigene stoffliche
Reproduktion zu verzichten. Wie sie hierfiir gesorgt haben, bleibt im Dunkeln. Hierfiir miiss-
te eine genauere Analyse der materiellen Reproduktionsbedingungen des kleinbiirgerlichen
Islamismus unternommen werden.

42 Hervorzuheben ist eine Differenz von Tugals These gegeniiber anderen Interpretationen, die
denselben Prozess der Deradikalisierung oder des »Moderat-Werdens« nicht etwa fiir radi-
kale Islamisten, sondern fiir die AKP und ihre Vorgdngerinnen (Cavdar 2006; Yavuz 2009),
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Zusammenfassend lisst sich konstatieren, dass die analytische Trennung von
Politik, Kultur und Okonomie zu einer prinzipiellen Trennung tendiert, indem

+ Islamismus als kulturelles Phinomen gefasst wird, das Politik und Okonomie
dominiert,

« unter Etatismus die Dominanz der Politik gegenitber Okonomie und Kultur
begriffen wird,

«  Sikularismus als kombinierte Domination der Kultur durch Politik und Oko-
nomie gefasst wird.

Der theoretische Widerspruch, den diese Trennung hervorbringt, prigt den zen-
tralen Befund der Studie durch die Kombination von Sikularisierung und Hege-
monie im Begriff »sikulare Hegemonie«. Unter Sikularisierung fasst Tugal zwei
Vorginge: Die formelle/institutionelle Trennung politischer und religiéser Ange-
legenheiten und die Unterwerfung der Religion unter politische und wirtschaftli-
che Ziele.® Hegemonie verweist dagegen nach Gramsci, an dessen Konzept Tugal
anschlieRen mochte, auf ein Fithrungsverhiltnis zwischen Klassen. Ideologie und
Kultur nehmen in diesem Verhiltnis eine vermittelnde Rolle ein. Die dominan-
ten Klassenakteure sind bestrebt, Ideen und kulturelle Praktiken in einer Gesell-
schaft so zu gestalten, dass sie ihre Stellung festigen und ihre Entwicklungszie-
le begiinstigen. Tugal belegt diesen Vorgang an zahlreichen Beispielen in Bezug
auf den Islam, der unter der Fiihrung des Unternehmerverbands MUSIAD ent-
lang kapitalistischer Bediirfnisse (re-)interpretiert wird. Seinen Befund formuliert
er klar: Der Islam wird zum bestimmenden Merkmal in der Herstellung nationa-
ler Einheit und fungiert als kulturelle Ressource, um kapitalistische Ziele zu ver-
mitteln (ebd.: 245). Wenn Hegemonie aber auf ein Fithrungsverhiltnis zwischen
Klassen verweist und der Islam zu einem bestimmenden Medium wird, um biir-
gerliche Fithrung (Hegemonie) auszuiiben - in Tugals Formulierung »Konsens fiir
Herrschaft und Ungleichheit« zu organisieren (ebd.: 24) —, dann widerspricht die-
ser zentrale Befund dem Begriff »sikulare Hegemonie«. Der Begriff lisst auch die
Unterscheidung zwischen einer »gliubigen« und einer »sikularen« Elite gehaltlos
werden, wenn doch beide fiir den Sikularismus stehen. Die begriffliche Zwick-
mithle entsteht, da Hegemonie eine Theorie der Verkopplung von Produktionsver-
hiltnissen und ihrer ideologisch-kulturellen Vermittlung ist, Sikularisierung (nach
Tugals Verstindnis) dagegen eine Theorie der Entkopplung von Institutionen oder

den Unternehmerverband MUSIAD (Demirpolat 2002; Yankaya 2014) und die islamischen
Gemeinschaften (Ozdalga 2000; Yavuz 2003; Yavuz 2004) feststellen.

43 Die Kritik konnte auch an dem Punkt ansetzen, dass sich diese beiden theoretischen Ansitze
widersprechen: Der eine bezeichnet die Trennung der Religion von Politik und Wirtschaft als
Sakularisierung, der andere die Unterwerfung der Religion unter Politik und Wirtschaft.
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— aus rationalisierungstheoretischer Perspektive — eine der Verweltlichung von
Religion im Sinne einer Unterwerfung unter politische und wirtschaftliche Zie-
le ist. Sofern aber der Begrift Hegemonie nach der kulturellen und ideologischen
— der »zivilgesellschaftlichen« nach Gramsci — Gestaltung von Fithrung zwischen
Klassen, nach den Medien und Inhalten, iiber die sich ein Konsens bildet, fragt,
die Ausiibung von Hegemonie maflgeblich mit Religion verkoppelt ist, dann ist es
konsequent, die gesellschaftlichen Triger dieser Verkopplung — MUSIAD, die AKP
und assoziierte Intellektuelle - als Islamisten zu bezeichnen. Folglich kann die von
der AKP ausgetragene biirgerliche Hegemonie gemaf3 ihrer zivilgesellschaftlichen Pra-
gung als islamistisch bezeichnet werden. Der Begriff Islamismus ist deshalb nicht
auf »radikale Islamisten« einzugrenzen, sondern auf alle Akteure auszuweiten, die
ihren gesellschaftlichen Gestaltungsanspruch zentral iiber islamisch kodierte Be-
ziige herstellen (vgl. White 2002: 6; dies. 2008). Der Begriff Kodierung driickt an
dieser Stelle aus, dass die Wahrhaftigkeit dieser Beziige kein Gegenstand der wis-
senschaftlichen Bestimmung ist. Ausschlaggebend ist die Herleitung aus Quellen,
die dem »Glaubenssystem« Islam zugerechnet werden beziehungsweise sich auf
dieses berufen. Islamismus ist dann die Bezeichnung fiir eine politische Ideologie
als integraler Bestandteil eines Hegemonieprojekts. Der Gegenstand islamistischer
Praxis ist die Gestaltung von Weltauffassungen und kulturellen Praktiken durch
religiése Beziige. Der Begriff politischer Islam bezieht sich auf den konkreten Ge-
staltungswillen, diese Beziige allgemeinverbindlich zu machen. Diese Definition
schlieft nicht aus, zwischen verschiedenen islamistischen Strategien und Projek-
ten bei der Umsetzung dieser Ziele zu unterscheiden, Differenzierungen sowie die
Heterogenitit islamistischer Akteure innerhalb eines nationalen Raums oder im
internationalen Vergleich zu beriicksichtigen (vgl. Bayat 2013).

3.4 Die Klassenkampfthese

Aus einer vierten Perspektive wird die AKP als Trigerin eines kapitalistischen
Herrschaftsprojekts begriffen. Die Perspektive unterscheidet sich grundlegend
von staatszentristischen Ansitzen, indem sie den Staat nicht als eigenmichtigen
und von den gesellschaftlichen Klassen losgelosten Akteur behandelt sowie die
Konfliktachse nicht zwischen einem homogenen Staat und einer (Zivil-)Gesell-
schaft verlaufen sieht. Die von der AKP fortgefithrte neoliberale Politik wird als
eine Riicknahme parlamentarisch-demokratischer Entscheidungsmechanismen
und sozialer Rechte subalterner Klassen bestimmt. Im Gegensatz zum staats-
zentristischen Ansatz, der der politischen Dynamik einen iiber die autoritire
Staatstradition vermittelten Kulturkampf zugrunde legt, werden Klassen- und
Fraktionskimpfe beziehungsweise Akkumulationsstrategien als treibende Dy-
namik der politischen Entwicklung analysiert. Kapitalismus wird nicht als
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ein a-historischer, dem birgerlichen Subjekt entspringender Normenkatalog,
sondern als eine Produktionsweise begriffen, die mit strukturellen Machtver-
hiltnissen verbunden ist. Ideologie/Kultur — im konkreten Fall Religion — wird
eine hegemoniebildende, legitimatorische, organisierende Rolle in der Durch-
setzung kapitalistischer Entwicklungsinteressen oder — als Sonderfall — eine
kapitalbildende Funktion beigemessen.

3.4.1 Anatolische Bourgeoisie revisited

Eine Vielzahl von Verdffentlichungen aus dieser Theorietradition, die unterschied-
liche Auspragungen des historischen Materialismus umfasst, untersucht den Un-
ternehmerverband MUSIAD oder die »islamische Bourgeoisie« und deren Rolle
bei der Formierung des politischen Islam (Balkan/Balkan/Oncii 2015; Cosar/Yiice-
san-Ozdemir 2012; Kése/Oncit 1998; Uzgel/Duru 2009). Wie auch von der staats-
zentristischen Literatur vorgebracht, wird eine Korrespondenz zwischen dem Auf-
stieg des politischen Islam und dem Aufstieg einer Gruppe kapitalistischer Unter-
nehmen seit den 1970er Jahren festgestellt, fiir die die populiren Bezeichnungen
»anatolische Bourgeoisie« und »anatolische Tiger« — letztere stellte eine Parallele
zur Erfolgsgeschichte siidostasiatischer Firmen her — in Umlauf kamen. Weite-
re populire Bezeichnungen waren »islamisches« und »griines« Kapital. Die Farbe
Griin sollte auf den religiésen Aspekt aufmerksam machen, sie gilt als Symbol des
Islam.

Kritisiert wird die Trennung zwischen einer kleinen bis mittleren »anatoli-
schen« und einer grofen »westlichen« oder »Istanbuler« Bourgeoisie mit dem Hin-
weis, dass diese Trennung hinter die Dynamik der Kapitalakkumulation zuriick-
fallt. So startete fast die gesamte grofle Bourgeoisie der Tiirkei in »Anatolien« und
verlagerte ihre Investitionen erst im Laufe ihrer Entwicklung in westliche Regio-
nen, da sie dort bessere Verwertungsbedingungen vorfand. Etliche Unternehmen,
die der Fraktion der »anatolischen Bourgeoisie« zugeschlagen wurden, hatten die
gleiche Entwicklungsdynamik durchgemacht und erwirtschafteten einen Grof3teil
ihres Profits inzwischen im Grofiraum Istanbul (Sénmez, M. 2009: 180ff.). Als irre-
leitend kritisiert wird auch, kleine und mittlere Unternehmen pauschal der islami-
schen Bourgeoisie zuzuschlagen. Weitere Verbinde von kleinen und mittleren Un-
ternehmen, die sich nicht durch die Adaption einer religiosen Ideologie auszeich-
nen, gerieten aus dem Blick (Oztiirk 2015).* Grundlegend ist der Widerspruch zur
Auffassung, wonach die etablierten Unternehmen im Verband TUSIAD durch den
Staat entstanden seien, dem sie ihre Monopolstellungen verdankten und dessen
autoritire Eigenschaften sie iibernommen hitten, die »anatolische Bourgeoisie«

44 Zunennen ist der 2003 gegriindete Verband TURKONFED, der einen Zusammenschluss re-
gionaler Verbande kleiner und mittlerer Firmen bildet, die mit TUSIAD kooperieren.
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bestehend aus mittelstindischen Unternehmen dagegen »aus eigener Kraft« oder
gegen den Staat entstanden sei und deshalb liberale und demokratische Eigen-
schaften aufweise. Wie in der Besprechung des staatszentristischen Ansatzes an-
gefiihre, ist die Herstellung der allgemeinen Bedingungen der Kapitalakkumulati-
on immer auch ein politischer Prozess. Verschiedene Studien konkretisieren die-
ses Argument, indem sie im Einzelnen aufzeigen, welche politischen Mittel einge-
setzt wurden, um die Entwicklung der Bourgeoisie in Anatolien zu férdern (Bora-
tav 2003; Cengiz 2013; Dogan 2009a; Ercan/Tuna 2006; Hosgdr 2015; Oztiirk 2010 u.
2015). Sie zeigen auf, dass die Entwicklung der Unternehmerschaft in Abhingigkeit
zur nationalen und internationalen Konjunktur verlief. So herrschte in den 1970ern
ein investorenfreundliches politisches Klima vor, die Zahl neugegriindeter kapi-
talistischer Unternehmen nahm rasant zu (Cengiz 2013: 204ff.; Tuna/Giines 2012:
111).* Der offentliche Sektor bediente die Nachfrage der Privatindustrie nach be-
stimmten Vorleistungen zu einem Beschaffungspreis, der zumeist unter den Her-
stellungskosten lag. Wechselkursgarantien des Staates bei auslindischen Krediten
ermoglichten Unternehmern einen Schutz gegen die hohe Inflation, Kursverluste
der Lira wurden aus dem o6ffentlichen Haushalt beglichen (Boratav 1987: 90).
Aufgrund der Assoziation zahlreicher neu entstandener Unternehmen mit der
islamistischen Bewegung und der Irrefithrungen, die mit der Bezeichnung »ana-
tolisch« einhergehen, wird in der historisch-materialistischen Forschungslitera-
tur die Bezeichnung »islamisch« fiir diese Bourgeoisie bevorzugt. Allerdings wird
mit dieser Bezeichnung nicht eine Vorrangigkeit religidser Motive gegeniiber un-
ternehmerischem Handeln, wie sie in der theologischen These hergestellt wird,
verbunden. Verschiedene Studien widerlegen die These, dass der Islam oder eine
bestimmte Form des Islam eine entscheidende Rolle spielte, insofern er die Un-
ternehmerschaft in besonderem Mafe motiviert und die Herausbildung eines »is-
lamischen Calvinismus« (ESI 2005) beférdert haben soll. Uber den Vergleich zwi-
schen der jiingeren kapitalistischen Entwicklungsgeschichte verschiedener Stidte
wird aufgezeigt, dass die Bourgeoisie sich auch in sikular geprigten Stidten im
gleichen Zeitraum auf der Grundlage vergleichbarer Bedingungen ohne religise
Motive entwickelte (Tok 2011). Dogan legt indes dar, dass von wenigen konserva-
tiv-islamischen Firmen abgesehen, deren Griindung vor die 1980cer Jahre zuriick-
reicht und die schon linger zu den etablierten Unternehmen gehdrten, mehr als
die Hilfte der »islamischen« Unternehmen erst im Zusammenhang mit der Neoli-
beralisierung entstanden, die durch Liberalisierung und Deregulierung von grenz-
tiberschreitendem Handel und Investitionen sowie Privatisierung 6ffentlicher Un-
ternehmen gekennzeichnet ist. Sie fingen hiufig im exportorientierten Textilsektor

45  Eine ausfiithrlichere Besprechung der politisch-6konomischen Bedingungen fiir die Entwick-
lung dieser Unternehmen in Verschrankung mit der Religion erfolgt in Kapitel 5.4.
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an, um von dort in neue Sektoren sowie ins Ausland zu expandieren. Die Verwer-
tung des stidtischen Raums und die Privatisierung kommunaler Dienstleistun-
gen bildeten demzufolge weitere herausragende Mittel zur Kapitalakkumulation,
die ab den 1980er Jahren dem Unternehmertum auch in den islamistisch regierten
Kommunen ein schnelles Wachstum erméglichte. Die Wahlsiege der Wohlfahrts-
partei in den Grofdstidten Istanbul und Ankara 1994 fielen schon in eine Phase,
in der die grofieren Firmen, die fiir den globalen Markt produzierten, innerhalb
von MUSIAD tonangebend geworden waren (Dogan 2009a: 289ff.; Ders. 2011: 73).
Weitere Studien zeigen auf, dass unter der AKP insbesondere die Forderung des
Bausektors vielen dieser Firmen ein enormes Wachstum erméglichte. Sie erhielten
ginstige Kredite von den staatlichen Banken, profitierten von den relativ giinstigen
internationalen Krediten und der tieferen Integration in den Weltmarkt (Sonmez,
M. 2009: 183; Ertugrul 2009). In den besonders schnell gewachsenen Stadtbezirken
organisiere sich ferner iiber die AKP eine lokale Bourgeoisie, die das Fithrungs-
personal der Partei stelle. Diese Bourgeoisie, die zu einem erheblichen Teil dlteren
Generationen von Binnenarbeitsmigranten entstamme, nutze die Opportunititen,
die die Partei biete, wie den Zugang zur kommunalen Infrastruktur, Beziehungen
in Behorden und zur nationalen Regierung (Balaban 2013: 45ff.; Dogan 2016: 258f.).

Eine Studie zur mittelanatolischen Stadt Kayseri, die als Vorzeigemodell fiir
den »islamischen Calvinismus« fungierte, setzt sich systematisch mit der theologi-
schen These, die eine motivierende Rolle der Religion fiir die Unternehmer behaup-
tet, auseinander (Cengiz 2013). Die Studie demonstriert, wie schematisch verkehrt
die Vorstellung von einem unterentwickelten anatolischen Hinterland ist, das vom
Kemalismus vernachldssigt wurde. Nach Cengiz war Kayseri an der Wende vom
19. zum 20. Jahrhundert eine kosmopolitische und ékonomisch dynamische Me-
tropole. Der Genozid an der christlichen Bevolkerung Anatoliens setzte dem Kos-
mopolitismus ein Ende, der Erste Weltkrieg und die Weltwirtschaftskrise lihmten
die wirtschaftliche Entwicklung. Doch schon 1934 wurde im Rahmen des ersten
Finfjahresplans der Republik die grofite Baumwollspinnerei des Landes in Kayseri
gegriindet. 1927 wurde die Stadt an das Schienennetz angeschlossen, dadurch der
Transport von Rohstoffen und Waren erheblich erleichtert. Die Griindung staats-
eigener Betriebe ab den 1930er Jahren ermoglichte in verschiedenen technischen
Bereichen die Ausbildung von Fachkriften, die zwei bis drei Jahrzehnte spiter zu
Griindern derjenigen Unternehmen gehoren sollten, die der staatszentristischen
Legende nach ohne staatliche Unterstiitzung emporgekommen waren. Ohne die
hohen Zolle in der Phase der Importsubstitution wiren die ersten Fabrikanten,
die in den 1950ern Textilproduktionsstitten mit veralteter Technologie griindeten,
nicht konkurrenzfihig gewesen. Der industriellen Entwicklung zum endgiiltigen
Durchbruch verhalf die Ozal-Periode nach 1980. Die spiteren »anatolischen Ti-
ger« aus Kayseri iiberstanden die schwere Schuldenkrise Ende der 1970er und er-
hielten 6ffentliche Forderkredite zu Sonderkonditionen. Anlaufschwierigkeiten der
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1970er bedingt durch Engpisse in der Rohstoff- und Energieversorgung wurden
auf nationaler Ebene behoben. Wie auch in der ESI-Studie angefithrt, waren es in
der Landwirtschaft ebenso wie in der Industrieproduktion 6ffentliche Kredite fur
Investitionen, andere Subventionsformen, Zolle und der éffentliche Ausbau von
Infrastrukturen (Strafen, Schienen, Depots, Warensammel- und Verteilungsnet-
ze, Produktionsstitten etc.), mit denen die private Kapitalakkumulation geférdert
wurde. Schliefilich zogen diese Unternehmen Vorteile aus der 1996 in Kraft getre-
tenen Zollunion mit der EU (vgl. ESI 2005: 15).

Thren gegenwirtigen Status als industriell entwickelte Region verdankt die
Stadt Kayseri, die als beispielhafte Entwicklungsstitte der anatolisch-musli-
mischen Bourgeoisie und des islamischen Calvinismus gehandelt wurde, also
einer 80-jihrigen Forderung. Cengiz betont, dass hierbei die Religion erst in
der jingeren Phase, nach 1980, eine Rolle zu spielen begann. Demzufolge fand
keine Verwandlung von mit religiésen Motivationen ausgestatteten Akteuren zu
Kapitalisten statt, vielmehr griffen ehrgeizige Unternehmer auf die Religion, auf
religiés durchwirkte Organisations- und Beziehungsformen zu, um ihr Wirken
in einen breiteren Rahmen zu stellen und ihre gesellschaftliche Position zu le-
gitimieren. Weitere Einblicke in die industrielle Entwicklungsgeschichte stellen
die aus Selbstdarstellungen von Unternehmern gewonnene These infrage, dass
dem Aufstieg der »anatolischen Tiger« die Bildung von Netzwerken horizontaler
Solidaritit in nach 1980 neu entstandenen Produktionsnischen zugrunde lag.
Demzufolge hatte die »anatolische Bourgeoisie« sich gegenseitig gestiitzt, um
gegen die etablierte Bourgeoisie zu bestehen (Bugra 1998), der Islam habe den
in die urbanen Zentren wandernden Unternehmern mit lindlichen Wurzeln in
einer »fremden und feindlichen Welt« dazu verholfen, Verbindlichkeit herzustel-
len und gegenseitiges Vertrauen aufzubauen, wodurch ckonomische Aktivititen
erleichtert oder erst erméglicht worden seien (Kuran 1995). Cengiz rekonstruiert
eine Geschichte gegenseitigen Betrugs unter den Fabrikanten, deren Beziehungen
untereinander durch Konkurrenz und Neid geprigt gewesen sei. Von wenigen
Ausnahmen solidarischen Handelns abgesehen, die auf individuelle Initiativen
zuriickgingen und keine regelhaften Muster erkennen liefen, habe ein Prozess
des Aussiebens stattgefunden, an dessen Ende einige wenige der urspriinglichen
Unternehmer {ibrig geblieben seien.** Wihrend nach auflen ein Bild vermittelt

46  Detailliert nachgezeichnet wird diesanhand der Geschichte einer Kabelfabrik (HES), die 1974
als Kollektivgriindung von 832 Partnern — allesamt Einwohner des Dorfes Hacilar — starte-
te, bis zuletzt nur noch zwei Haupteigentiimer Ubrig blieben, die die anderen mit allerlei
Tricks hinausgedrangt hatten. Bei niherer Betrachtung entpuppt sich der kapitalistische Er-
folg des Unternehmens als ein Verdrangungswettbewerb, bei dem niemand dem anderen
etwas gonnt (Cengiz 2013: 280ff.).
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werde, wonach der Prozess der Industrialisierung durch unternehmerische Soli-
daritit gekennzeichnet war, giben Einblicke hinter die Fassade zu erkennen, dass
das solidarische Ideal nicht der Realitit entsprach (Cengiz 2013: 280ft.).

3.4.2 Religion als Medium und Ressource

Die Thematisierung der Beziehungen zwischen den Klassen bildet in histo-
risch-materialistischen Ansitzen eine zentrale Differenz zu weberianischen
Ansitzen, in denen Ethik als ein Kampf des Kapitalisten mit sich selbst, innere
moralische Schranken oder kulturelle Hemmnisse zu iiberwinden, thematisiert
wird, die Rolle von Ethik in den Beziehungen zwischen den Klassen — im Prozess
der Aneignung der Mehrarbeit — dagegen unterbelichtet bleibt. Historisch-ma-
terialistische Studien beschreiben, wie die Religion in diesen Beziehungen als
Medium zur Erzeugung kultureller Hegemonie fungiert. Untersuchungen zu
kleinen und mittleren Betrieben zeigen auf, dass Unternehmer wie Arbeiter im
personlichen Kontakt auf religiose Weltanschauungen zugreifen, um Arbeitsange-
legenheiten zu verhandeln. Der Griff zur Religion verhindere die Thematisierung
struktureller Hierarchien zugunsten eines »utopischen Kompromisses« (Durak
2011: 128), in dem Unternehmer und Arbeiter als Gleiche erscheinten. Anderweitig
hergestellte kulturelle Nahe, die Abstammung vom gleichen Ort, nicht selten
auch verwandtschaftliche Beziehungen bildeten ein Netz gegenseitiger Verpflich-
tungen aus (Cengiz 2013: 332). Als Grundlage fiir die Aktivierung dieser Medien
oder Vermittlungsinstanzen wird in diesen Ansitzen die Desorganisierung der
ArbeiterInnen durch massenhafte Verfolgung ihrer Intellektuellen begleitet von
restriktiven Gesetzen gegen gewerkschaftliche Organisierung mit dem 1980er
Militirputsch thematisiert, der die Zuriickdringung kollektiver Handlungsfihig-
keit der ArbeiterInnen erwirkte. Informalitit wird als zentraler Faktor fir den
Bedeutungsgewinn der Religion in der Regulierung der Beziehungen zwischen
den Klassen identifiziert. Auf diesen Zusammenhang werde ich in der spiteren
Diskussion zur Bestimmung der Rolle der Religion im Projekt der AKP niher
eingehen.

Zum historisch-materialistischen Ansatz gehort auch die Bestimmung von Re-
ligion als organisationelle Ressource, die eine netzwerkbildende Funktion fiir Un-
ternehmer erfiille. Cengiz sieht die Attraktivitit der in den 1990er Jahren an Po-
pularitit gewinnenden islamischen Gemeinschaften fiir die Unternehmer in der
Bildung von sozialen Netzwerken (Cengiz 2013). Uber den religidsen Aspekt hin-
aus seien die Gemeinschaften in die Organisation politischer und 6konomischer
Aktivititen involviert und béten eine Plattform oder Bérse fur geschiftliche Kon-
takte. Diese Form koénne bis zur Symbiose zwischen Gemeinschaften und poli-
tischen Funktioniren reichen. Dargelegt wird somit, dass sich die Bourgeoisie
parallel zu threm 6konomischen Aufstieg nicht nur in Verbinden und politischen
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Parteien, sondern auch in anderen Formen wie informellen Gemeinschaften und
formellen Vereinen organisiert, die ihr weitere Moglichkeiten der Einflussnahme
auf das politische und kulturelle Leben eroffnen. Insbesondere im Zuge der neo-
liberalen Privatisierungspolitik triten die Finanzierung von Schulen, Moscheen,
Gesundheitszentren, die Vergabe von Stipendien und Organisierung von Armen-
hilfe hervor, wodurch sie ihren gesellschaftlichen Einfluss festigen konne (Dogan
2009a). Ferner wird ein psychologischer Faktor hervorgehoben. Die Spenden, die
die Gemeinschaften einsammeln, und die Einbettung von Handlungen in religiose
Deutungen verschafften den gliubigen Unternehmern eine gewisse Erleichterung
angesichts der tiglichen Konfrontation mit Geldgeschiften, die ihnen moralische
Probleme bereiteten. Religiose Handlungen verschafften ihnen das Gefiihl von Tu-
gendhaftigkeit und Anstindigkeit in einer »schmutzigen« Geschiftswelt, die sie
zu Handlungen zwinge, hinter denen sie moralisch zumindest teilweise nicht ste-
hen konnten. Sie fungierten ebenso wie andere religiése Instanzen als Mittler, die
Widerspriiche zwischen religidsen Uberzeugungen und zuwiderlaufenden alltig-
lichen Praktiken befriedeten. Dies konne durch eine Fatwa oder eine Billigung ge-
schehen, die von einer religiosen Autoritit ausgesprochen werde, so zum Beispiel
zwecks Legitimierung verzinster Kredite (Cengiz 2013: 362ff.). Die Verbindung re-
ligioser Gemeinschaften zur Bourgeoisie wird vor diesem Hintergrund begriffen
als ideologische und organisationelle Ressource, die auch eine psychologische Be-
deutung einnehmen kann.

Die Netzwerkthese kniipft an eine iltere Studie von Ayse Bugra* an, die mit
Blick auf MUSIAD das Entstehen einer islamischen Subdkonomie konstatierte, zu
der sie auch Marketingstrategien zihlte, die mit Bezug auf die Religion die Vor-
ziige bestimmter Waren anpriesen. Neben der »muslimischen« Kleidung und den
nach bestimmten Regeln zubereiteten »halal« Lebensmitteln umfasse die Palette
alle erdenklichen Konsumgiiter, die mit islamischen Symbolen versehen wurden.
Der Slogan, dass »auch Muslime es verdient haben, gut zu leben«, untermauere das
Bemithen, eine Kompatibilitit zwischen Glauben und kapitalistischer Lebensweise
herzustellen. Bugra hebt den exkludierenden Charakter dieser Verschrinkung von
Marketing und islamischer Identititsbildung hervor:

»Der Islam erscheint als eine wichtige Ressource, um den Marktanteil der Mit-
gliedsunternehmen von MUSIAD zu erhéhen [..] Die Mobilisierung dieses Typs
von Kapital basiert signifikant auf personalen, informellen Beziehungen, die
weitgehend auf kulturellen Identititen beruhen, die daran ausgerichtet sind,

47  Ayse Bugra war eine der ersten, die eine Studie iiber MUSIAD veroffentlichte. Sie verfolgt
keinen historisch-materialistischen, sondern einen staatszentristischen Ansatz. lhre Arbeit
wird trotzdem an dieser Stelle unter Bezug auf ihre empirischen Ergebnisse angefiihrt.
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die Nicht-Religiosen auszuschliefRen wie auch die Religiosen einzuschliefien.«
(Bugra1998: 532, Ubersetzung E.B.)

3.4.3 Religion als Herrschaftstechnik und Kohasionsmittel

Eine weitere Position im Rahmen des historisch-materialistischen Ansatzes
begreift das AKP-Projekt als neoliberalen Populismus, konzipiert als eine Herr-
schaftstechnik, die das Lokale (Islam) iiber die AKP mit dem Globalen (Neolibe-
ralismus) verbindet. Die AKP erscheint in diesem Licht als lokale Vertreterin der
globalen Partei des Neoliberalismus. Ahnlich wie in der Sikularisierungsthese
diskutiert, wird der Zugriff auf islamische Muster als instrumentell gewertet,
um Herrschaft zu begriinden (Yildirim 2009). Religion wird als Instrument
zur Beherrschung subalterner Klassen, als identititsbildendes Mittel zur Uber-
britckung von Klassenspaltungen und Herstellung nationaler Einheit sowie als
hegemonialer Diskurs konzipiert. Diese Perspektive schlieft an das Argument
an, wonach die neoliberale Transformation nach dem Militirputsch von 1980
eine strukturelle Begrenzung von Politik auf ein Mittel zur Generierung von
Zustimmunyg fiir die Dominanz des Kapitals (Giiveloglu 2004; Tiirk 2004) und eine
Verschiebung politischer Auseinandersetzungen auf das aufler-6konomische Feld
der Identititspolitiken anstrebte (Akga 2014; Yalman 2002).

Aus den Arbeiten, die die Religion als Mittel zur Kohision begreifen, sticht die
Interpretation von Cenk Saragoglu hervor, der das Nichtaufgreifen des islamisti-
schen Diskurses durch die AKP in ihren Anfangsjahren als taktisches Manéver ein-
schitzt, um Skeptiker zu iiberzeugen, dass sie sich von den islamistischen Zielen
der Milli Goriig Bewegung abgewandt hatte (Saragoglu 2011). Die AKP habe Ver-
trauen zu den internationalen Biindnispartnern aufbauen und die nicht nur im
Inland vorhandenen Bedenken zerstreuen miissen, die Partei konnte insgeheim
eine islamistische und antidemokratische Agenda verfolgen und die von der Mil-
li Goriig Bewegung Mitte der 1990er Jahre bereits einmal ausgeldste Krise inner-
halb des biirgerlichen Machtblocks erneut provozieren, als die mit ihr assoziierten
Kapitalgruppen die Dominanz des etablierten Finanzkapitals infrage stellten (vgl.
Dogan 2009a). Saragoglu thematisiert das Scheitern des Kemalismus an der Ar-
tikulation eines tragfihigen Hegemonieprojekts als Voraussetzung fiir den Erfolg
der AKP, die bewusst nur bestimmte Aspekte der diskursiven Strategie der Milli
Goriig Bewegung fortsetzte. Sie kanalisierte die in Krisenzeiten stirker werdende
Unzufriedenheit mit dem bestehenden System gegen die angeblich volksfremde
und egoistische Elite, mit der der Kemalismus und die CHP identifiziert wurden.
Das Anprangern eines unmoralischen Materialismus des Finanzkapitals gehorte
ebenfalls dieser Strategie an. Als qualitative Neuerung der AKP sieht Saragoglu die
Artikulation eines islamischen Konservatismus an, der die Definition der Nation
von einer ethnischen zu einer religios-konservativen Fundierung verschiebt und
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dabei auf eine »glorreiche« osmanische Vergangenheit rekurriert. Durch die Her-
vorhebung einer gemeinsamen Unterdriickungsgeschichte durch den Kemalismus
und den Rekurs auf eine verbindende islamische Identitit solle die ethnische Spal-
tung zwischen Tiirken und Kurden iiberwunden werden. Die Religion ist aus dieser
Sicht ein ideologisches Mittel zur Herstellung nationaler Einheit und Einhegung
der sikularen kurdischen Bewegung und ihrer Autonomieziele.

3.4.4  Faubourgeoisie

Einen besonderen Weg in der Bestimmung des Verhiltnisses zwischen politischem
Islam und den gesellschaftlichen Klassen beschreitet Utku Balaban, der den poli-
tischen Islam in Verbindung zu einer relativ eigenstindigen Klasse bringt, die er
iber eine theoretische Explikation des Akkumulationsprozesses bestimmt (Bala-
ban 2013). Die informelle und dezentralisierte Produktionsstruktur in der Tiirkei
bedinge, dass eine Mittelklasse zwischen der Bourgeoisie und dem Proletariat ent-
standen sei, die Kontrolle iiber einen erheblichen Teil der Arbeitskrifte ausiibe.
Diese Klasse, die Balaban mit Referenz auf Henri Pirenne als Faubourgeoisie be-
zeichnet und auf der gleichen Ebene mit dem Kleinbiirgertum und der Technokra-
tie als eine dritte Mittelklasse ansiedelt, definiert er tiber ihre Funktion im globa-
len Kreislauf der Kapitalverwertung.*® Die Faubourgeoisie nehme in der Verwand-
lung von produktivem Kapital zu Warenkapital eine entscheidende Stellung ein. Als
Mitglieder dieser Klasse bestimmt Balaban anhand empirischer Erhebungen in Is-
tanbul vornehmlich Handwerksbetriebe, kleine Hindler, Ladenbesitzer, Haus- und
Wohnungsvermieter. Zu ihr gehorten aber auch informelle Arbeitskraftvermittler,
die dafiir sorgten, dass Arbeitskrifte dort eingesetzt werden kénnen, wo sie ak-
tuell gebraucht werden. Als typische Wirkungsstitten dieser Vermittler fithrt er
die zahllosen Ateliers in der Textilproduktion an, die je nach Auftragslage zehn-
tausende Arbeitskrifte kurzfristig »einstellen« und wieder »entlassen« konnten.
Ahnliches gelte im Bausektor und im kleinsten Maf3stab fiir Heimarbeit, die in ei-
ner Art Verlagssystem organisiert sei (ebd.: 35f.). Nach Balaban zieht diese Klasse

48  Balaban referiert Pirenne, der die mittelalterliche Stadt als historische Entwicklungsstatte
der Bourgeoisie untersuchte. Demzufolge bezog die Bourgeoisie ihre Bezeichnung aus dem
franzdsischen Wort »bourg«, also dem mittelalterlichen »Stadtchen«. Die »urspringliche«
Bourgeoisie habe sich als die Klasse konstituiert, die innerhalb der Stadt(mauern) angesie-
delt war. Eine ndhere Betrachtung der proto-industriellen Entwicklung dieser Stidte liefere
Hinweise, dass sich im Laufe der Zeit eine »Vorstadt« — »faubourg« — herausbildete, in der
sich Handler und Handwerker ansiedelten, die Produktion und Handel organisierten, wah-
rend die Bourgeoisie in den Stadten den Finanz kontrollierte (Balaban 2013: 39f.). Die Be-
zeichnung Faubourgeoisie folgt dieser Beschreibung, die sie fiir die Gegenwart nutzbar zu
machen versucht.
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einen besonderen Vorteil aus ihrer Stellung im Prozess der Kapitalverwertung, in-
sofern ihre Mitglieder sich in unmittelbarer raumlicher und biographischer Nihe
zu den ArbeiterInnen, die zum groten Teil aus BinnenmigrantInnen bestehen, be-
finden. Die Mitglieder der Faubourgeoisie lebten in den Arbeitervierteln und die
meisten konnten als soziale Aufsteiger identifiziert werden. Sie gehorten fritheren
Generationen von ArbeitsmigrantInnen an, die die Lebensgestaltung der spiteren
Generationen — ihre Wiinsche, Sorgen und Note — noch aus eigener Erfahrung gut
kennten.*” Die Nihe bedinge Prisenz im gesamten Alltag, nicht nur in der Pro-
duktionsstitte, sondern auch an den Orten der Reproduktion (Freizeit, Konsum,
Wohnen), wodurch das Netz der Kontrolle iiber die Arbeiter(-viertel) sehr dicht ge-
woben sei (ebd.: 45ff.). Der politische Islam gebe dieser Kontrolle nicht nur ihre
ideologische Gestalt, vielmehr habe diese Klasse den Diskurs des politischen Is-
lam adaptiert, um ideologische Kontrolle iiber das Proletariat beziehungsweise die
sich im Proletarisierungsprozess befindlichen Millionen an BinnenmigrantInnen
aus der Bauernschaft herzustellen. Aus dieser Kontrolle beziehe sie die Macht, mit
der Bourgeoisie iiber einen gréfleren Anteil am Mehrwert verhandeln zu kénnen.
Die Bourgeoisie definiert Balaban in Abgrenzung zur Faubourgeoisie tiber die Fi-
higkeit, den Preis der produzierten Ware auf dem globalen Markt bestimmen zu
konnen.

In gewisser Weise konzipiert Balaban die Faubourgeoisie also als subalterne
Bourgeoisie, wihrend er gleichzeitig eine Analogie zur Fraktionierung zwischen
Finanzkapital und anderen Kapitalfraktionen herstellt. Zur Faubourgeoisie zihlt
er auch grofiere Fabrikanten, die als Auftragsfertiger (Contract Manufacturer) an
einem Ende der globalen Wertschépfungskette stehen. Nach Balaban ist die Fau-
bourgeoisie eine Klasse, die im globalen Mafistab iiberall dort auftaucht, wo eine
dhnlich dezentralisierte und informelle Produktionsstruktur, die eine grofe Mas-
se an Arbeitskriften einschliefit, existiert. Explizit verweist er auf das Entstehen
und Wirken dieser Klasse in China, die dort einen chinesischen Nationalismus ad-
aptiert habe, wihrend sie in den frith entwickelten Industrielindern nicht mehr
oder kaum prisent sei. Letzteres bedinge, dass die Formierung dieser Klasse bisher
theoretisch nicht erfasst wurde. Sie wurde verkannt, weil nach wie vor die frithen

49  Cengiz kommt in seiner Studie (iber die Entwicklung der Bourgeoisie in Kayseri zu einem
dhnlichen Befund. Insbesondere die &ltere Generation der Unternehmer kenne die Abldufe
des Produktionsprozesses, die Arbeitsbedingungen, Sorgen und Note, Gefiihle und Denk-
weise der Arbeiter aus eigener Erfahrung. Es gelinge ihnen deshalb, die Arbeiter besser zu
kontrollieren und zu motivieren. Zugleich hitten sie ein scharfes Bewusstsein im Hinblick
auf ihre neue Klassenposition entwickelt. Ungleichheit verteidigten sie als natiirliche Ord-
nung, die sie wortreich mit Allegorien aus dem alltiglichen Leben unterlegten, ohne ihre
Klassenposition zur Schau zu tragen. lhre Kleidung, Rede- und Verhaltensweisen befinden
sich in Ndhe zur Arbeiterschaft (Cengiz 2013: 311ff.).



https://doi.org/10.14361/9783839453162-005
https://www.inlibra.com/de/agb
https://creativecommons.org/licenses/by/4.0/

3. Vier Thesen

Industriezentren die empirische Grundlage fiir die klassentheoretische Wissens-
produktion bildeten. Schlief3lich sei die spezifische und konjunkturelle Prigung
des politischen Islam in der Tirkei durch die Bedirfnisse dieser Klasse bestimmt,
deren Entstehen zwar im globalen Mafistab beobachtet werden kénne, deren un-
mittelbare Reproduktionsbasis aber der Nationalstaat sei. Infolgedessen sei der
politische Islam auch keine internationale beziehungsweise linderiibergreifende
Bewegung, die Klassengrundlage des politischen Islam miisse fiir jeden nationa-
len Raum im Einzelnen bestimmt werden. Dass der politische Islam die Ideologie
der Faubourgeoisie in der Tiirkei bilde, bedeute nicht, dass dies auch in anderen
Lindern der Fall sein miisse.

Der Verhandlungsprozess und die Entwicklungsdynamik der Faubourgeoisie,
von der einige Mitglieder nach und nach zur Bourgeoisie aufgestiegen seien, be-
stimmen nach Balaban seit geraumer Zeit die politischen Kimpfe des Landes. Par-
allel zu ihrem Kampf mit der Bourgeoisie ringe die Faubourgeoisie auch mit dem
Kleinbiirgertum, der historischen Tragerin biirgerlicher Hegemonie, das inzwi-
schen erheblich geschwicht und von der Faubourgeoisie abgelost worden sei. Nach
Balaban prige der Kemalismus die Ideologie des Kleinbiirgertums, das sich aus
klassischen Intellektuellen — Akademiker, Kiinstler, Journalisten, Werbefachleute —
zusammensetze und deren Rolle im Kreislauf des Kapitals darin bestehe, den Ver-
wandlungsprozess von Warenkapital in Geldkapital zu erméglichen. Balaban stellt
also eine Korrespondenz zwischen ideologischen Friktionen, Klassenakteuren und
Berufsgruppen her. Abweichend von der bisher besprochenen Literatur sieht er die
hauptsichliche Konfliktachse nicht innerhalb der Bourgeoisie, also zwischen zwei
Fraktionen der Bourgeoisie reprisentiert durch MUSIAD und TUSIAD verlaufen,
sondern zwischen zwei relativ eigenstindigen Klassen. Die Innovation seines An-
satzes besteht darin, Zwischenklassen in die historisch-materialistische Analyse
einzufithren, die in Bezug auf die Tirkei dazu tendiert, in der Analyse von Krifte-
verhiltnissen nur zwei antagonistische Hauptklassen zu kennen: die Bourgeoisie
und das Proletariat.

3.4.5 Kemalismus

Der politische Islam wird also in der Regel als eine Bewegung der Bourgeoisie
oder einer mit ihr assoziierten beziehungsweise konkurrierenden Mittelklasse be-
griffen. Im Gegensatz zur staatszentristischen Literatur bemerkenswert vernach-
lassigt wird in historisch-materialistischen Ansitzen die Auseinandersetzung mit
dem Kemalismus in Verbindung zu den gesellschaftlichen Klassen. Wahrend in
manchen Arbeiten der Kemalismus mit dem Staat identifiziert wird (Cengiz 2013:
165), allerdings ohne eine tragende theoretische Rolle zu erhalten, oder wie bei Sa-
ragoglu auf der ideologischen Ebene als gescheitertes Hegemonieprojekt der Bour-
geoisie begriffen wird, thematisieren nur wenige Autoren seine Verbindung zu den
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Klassen mit der gleichen Bestimmtheit wie beim politischen Islam (Ogurlu/Oncit
2015; Oztiirk 2015). Neben Balaban, der den Kemalismus dem Kleinbiirgertum zu-
rechnet, gehort zu diesen Autoren Sungur Savran, der den Kemalismus so wie in
den staatszentristischen Ansitzen mit einer »westlich-laizistischen« Fraktion des
Kapitals zusammenbringt. Allerdings fasst er diese Verbindung nicht als Ausdruck
einer »a-normalenc« kapitalistischen Entwicklung, in der der Kemalismus den Staat
symbolisiert, sondern als Folge einer sich bereits im 19. Jahrhundert herauskris-
tallisierenden strategischen Entscheidung der Bourgeoisie, einen Anschluss an die
europdischen Akkumulationszentren herzustellen. Nicht die Bourgeoisie ist hier
dem Kemalismus untergeordnet, sondern der Kemalismus wird als eine Bewegung
der Bourgeoisie gesehen, die zur Verwirklichung ihrer Entwicklungsziele ein um-
fassendes kulturelles Reformprogramm durchsetzte, das auch eine Entscheidung
fiir den Laizismus beinhaltete (Savran 2015).

3.4.6 Islamismus als eigenstandige Klassenbewegung

Eine Abweichung von diesen Auffassungen, die den politischen Islam tiber die Ver-
mittlung zu den besitzenden Klassen begreifen, stellt eine zweite besondere Her-
angehensweise dar, die von Ergin Yildizoglu vorgebracht wird, der den politischen
Islam unabhingig von der islamischen Bourgeoisie oder Mittelklasse als eigen-
stindige Klasse definiert, die keine materiellen, wohl aber symbolische Produkti-
onsmittel besitze (Yildizoglu 2016: 121f.). Das symbolische Mittel dieser Klasse be-
stehe aus der Kontrolle iiber religioses Wissen, iiber das sie sich Zugang zur gesell-
schaftlichen Mehrarbeit beziehungsweise zu materiellen Mitteln verschaffe. Dass
die Kontrolle iiber die Religion mittelbar die materielle Reproduktionsgrundlage
dieser Klasse bilde, ohne selbst materiell zu sein, bedinge, dass sie das Bewusstsein
einer Klasse entwickele. Um ihre Reproduktion zu sichern, versuche die die Klasse
anfithrende Fraktion, die Yildizoglu als muslimische Intelligenzija bezeichnet, die
Regulation der gesellschaftlichen Produktions- und Reproduktionsbeziehungen in
Ubereinstimmung zur Reproduktion ihres symbolischen Mittels — der Religion -
zu bringen. Die AKP sei die Vollzieherin dieses Prozesses oder Programms, der sich
als Kulturkampf realisiere und dessen Kern aus dem Aufbau eines biopolitischen
Regimes bestehe. Darunter falle die biologische Reproduktion durch Kontrolle der
Familie, der sexuellen Praktiken, der Asthetik der Kérper (Kleiderordnungen) sowie
der Raum-Zeit-Koordinaten durch Festlegung von Gebetsstunden und Orten. Die-
se Klasse bringe zudem Netzwerke und Organisationen hervor, die iiber verschie-
dene Wege — offentliche Subventionen und Auftrige, Steuererleichterungen, pri-
vate Spenden - sich die gesellschaftliche Mehrarbeit aneigneten. Die Originalitit
dieser Uberlegung, die nicht in theoretisch ausgearbeiteter Form vorliegt, besteht
darin, die Dynamiken des kulturellen Projekts der AKP - eine sukzessive Islami-
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sierung aller Lebensbereiche — als von eigenstindigen Klasseninteressen getrieben
zu erfassen.

3.4.7 Kritik der Klassenkampfthese

Der historisch-materialistische Ansatz fragt nach der materiellen Reproduktions-
grundlage gesellschaftlicher Akteure. Fiir die Bourgeoisie wird diese Grundlage in
der Aneignung des gesellschaftlichen Mehrwerts ausgemacht, verbunden mit der
Verfiigungsgewalt iiber die Produktionsmittel, die ihre Vormachtstellung begriin-
det. Die Frage, wie die Rolle der Religion fiir das politische Projekt der AKP im
Verhiltnis zu den gesellschaftlichen Klassen begriffen werden kann, beantworten
historisch-materialistische Ansitze unter dieser Voraussetzung damit, dass sich
die AKP der Religion bedient, um die Vormachtstellung der Bourgeoisie ideolo-
gisch zu festigen. Religion wird nicht primir als a-politische kulturelle Form wie im
staatszentristischen Ansatz, sondern als politisiertes Mittel zur Uberbriickung von
Klassenspaltungen und Herstellung von Hegemonie begriffen. Konzeptuell kommt
der Religion eine nachgeordnete Rolle zu, sie verfiigt iiber keine eigenstindige Dy-
namik, fungiert nicht als Motivatorin oder Modifikatorin unternehmerischer In-
itiative. Thre Bedeutung gewinnt sie durch den Wert, den ihr die Mitglieder der
herrschenden Klassen in der Erfiillung der Aufgabe der Hegemoniebildung sowie
hinsichtlich organisationeller und psychologischer Bediirfnisse beimessen. Diese
Auffassung impliziert eine einseitige Beziehung zwischen den herrschenden Klas-
sen und der Religion. Nahegelegt wird, dass die herrschenden Klassen die Religion
jeder Zeit wieder fallen lassen konnen, es in ithrer Hand liegt, iiber den gesellschaft-
lichen Stellenwert der Religion zu bestimmen. Der Gegebenheit, dass die Religion
institutionell verankert ist und von realen Akteuren getragen wird, deren mate-
rielle Reproduktion an die Reproduktion der Religion beziehungsweise ihrer ge-
sellschaftlichen Bedeutung gekoppelt ist, wird kein oder nur ein geringes Gewicht
beigemessen. Dass die Religion fiir eine grofRe Zahl von Akteuren selbst ein Re-
produktionsmittel darstellt, sie also eine relativ eigenstindige 6konomische Seite
aufweist, wird in der Erfassung ihrer Rolle kaum beriicksichtigt. Die gesellschaftli-
che Tragweite der Auseinandersetzung zwischen Islamismus und Kemalismus, die
sich in der Form eines Kulturkonflikts dufSert, bleibt damit unterbelichtet.

Einen assoziierten Diskussionspunkt stellt die Trennung zwischen dem Glo-
balen (Kapitalakkumulation oder Neoliberalismus) und dem Lokalen (Kultur) dar.
Einzuwenden ist erstens, dass der Begriff lokal zur Entnennung des Nationalen
beitrigt, die dem neoliberalen Globalisierungsdiskurs entspringt, der die Aufls-
sung des Nationalen propagiert. Da der Bezugspunkt fiir die diskutierten Ansitze
aber explizit der nationale Raum ist, der bestimmte, durchlissige, konfigurierbare
aber doch vorhandene Grenzen fir die analysierten Prozesse — Kapitalakkumula-
tion, Formierung von Klassen und ihrer Kimpfe — absteckt, ist auf dem Begrift
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National zu insistieren. Zweitens schwingt in dem Begriff eine statische und ho-
mogene Vorstellung von Kultur mit: Der Islam erscheint als ein kulturelles Fund-
stiick, das die herrschenden Klassen fiir sich entdecken und instrumentalisieren.
Diesen Einwand beriicksichtigt zwar der Ansatz, den sunnitischen Islamismus als
lokalen Signifikanten einer neuen Fraktion der Mittelklassen — der Faubourgeoisie
- zu bestimmen. Nichtsdestotrotz irritiert die Verwendung des Begriffs lokal zur
Charakterisierung des Islam als Ideologie oder Diskurs.

Balaban identifiziert einen spezifischen Klassenakteur, der sich itber den po-
litischen Islam politische Geltung verschafft. Anzumerken ist in diesem Zusam-
menhang zunichst, dass die in Abgrenzung zur Faubourgeoisie vorgenommene
Definition der Bourgeoisie iiber einen speziellen Marktzugang (Bestimmung des
Preises von Waren) wie auch die Zurechnung von Arbeitskraftvermittlern, Laden-
besitzern und Fabrikanten zu ein und derselben Klasse nicht hinreichend begriin-
det ist (vgl. Arslan 2014). Sofern der politische Islam tatsichlich mit distinkten
Klassenakteuren assoziiert sein sollte, die tiber ihre Stellung im Akkumulations-
prozess identifiziert werden konnen, stellt sich ferner die Frage, in welcher Bezie-
hung dieser Befund zur kulturellen und politischen Polarisierung steht, die sich
in der Tirkei auch raumlich durch die Herausbildung regionaler Schwerpunkte
einzelner Parteien niederschligt. Balaban iibergeht diese Tatsache, wenn er eine
Korrespondenz zwischen ideologischen Friktionen und den Fraktionen der Mittel-
klassen herstellt. Besondere Relevanz fiir diese Arbeit erlangt dies bei der Abgren-
zung der Faubourgeoisie vom Kleinbiirgertum. Die von Balaban angefiihrte Korre-
spondenz zwischen ideologischer und 6konomischer Position bei der Bestimmung
dieser Fraktionen der Mittelklassen steht einerseits im Widerspruch zur Begeben-
heit, dass der politische Islam durchaus die von Balaban dem Kleinbiirgertum zu-
gerechneten Typen von Intellektuellen — Akademiker, Kinstler, Journalisten, Wer-
befachleute — integriert. Andererseits steht die Zurechnung im Widerspruch dazu,
dass der Kemalismus in bestimmten Bezirken grofier Metropolen wie auch in et-
lichen Provinzen von Akteuren getragen oder unterstiitzt wird, die Balaban der
Faubourgeoisie — Handler, Ladenbesitzer, Bauunternehmer etc. — zuschlagt. Die-
ser Einwand betrifft auch die kurdische Bewegung und ihre Parteien sowie die vier-
te grofiere Partei, die proto-faschistische MHP, die in bestimmten Gebieten stark
vertreten sind oder sogar Mehrheiten bilden und dabei mafgeblich von kleinen
Hindlern und Ladenbesitzern unterstiitzt werden (vgl. Uysal/Topak 2010). Wird
der Klassenbestimmung von Balaban Folge geleistet, so lisst sich im Widerspruch
zu seiner These konstatieren, dass Mitglieder der Faubourgeoisie je nach Lokalitat
kemalistische, kurdisch-sikulare wie auch andere ideologische Positionen einneh-
men konnen. Dies steht einerseits im Einklang mit der These, dass es sich um
eine globale Klasse handelt, die unterschiedliche ideologische Erscheinungen auf
nationalstaatlicher Ebene annehmen kann, verweist andererseits aber innerhalb
der nationalstaatlichen Ebene auf Diskrepanzen zwischen Klassenpositionen, wie
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sie von Balaban iiber den Kapitalverwertungsprozess definiert werden, und poli-
tisch-ideologischen Positionen. Damit erodiert das Konzept, den politischen Islam
als Ideologie der Faubourgeoisie zu bestimmen.

Von der bisherigen Kritik ausgenommen ist der Ansatz von Yildizoglu, den
politischen Islam unabhingig von der islamischen Bourgeoisie als eigenstindige
Klasse, die keine materiellen, sondern symbolische Produktionsmittel besitzt, zu
definieren. Yildizoglu reflektiert, dass die Religion fiir eine grofie Zahl von Akteu-
ren ein Reproduktionsmittel darstellt, sie also eine 6konomische Seite aufweist.
Die vorliegende Studie wird einen dhnlichen Ansatz entwickeln, fiir dessen Prizi-
sierung die Kritik an Yildizoglus Ansatz behilflich sein wird. In Yildizoglus Ansatz
wirft die Bestimmung dieser Akteure als Mitglieder einer Klasse theoretische Pro-
bleme auf. Zu fragen ist, inwiefern die Verfiigung tiber immaterielle Produktions-
mittel eine Klasse begriinden kann und wie das dazugehérige Produktionsverhilt-
nis begriffen werden soll, sofern Arbeitskrifte und Besitzer (»Intelligenzija«) des
Produktionsmittels (Religion) sich nicht gegeniiber stehen, sondern in eins fallen.
Abstrahiert vom konkreten Gegenstand wird nahegelegt, Netzwerke und Kultur
generell als Produktionsmittel in den Hinden ihrer Mitglieder oder Triger zu fas-
sen. Konsequenterweise miissten dann alle Akteure, die vermittelt iiber ihre kultur-
schaffende, ideologie- oder wissensproduzierende Kerntitigkeit irgendeine Form
des Einkommens erzielen, als Mitglieder einer eigenstindigen Klasse gefasst wer-
den. Akteure, die solchen Titigkeiten nachgehen aber nicht dem politischen Islam
angehoéren oder ihm nicht zuarbeiten, miissten als weitere Fraktionen oder Klas-
sen definiert werden. Ideologische Unterschiede und Nihe zu politischen Projek-
ten und nicht die Stellung im Produktions- oder Akkumulationsprozess bildeten
dann die Grundlage fir die Bestimmung dieser Klasse(n). Im Zuge einer solchen
Bestimmung miisste ein genauer Begriff zur Bezeichnung dieser Klasse(n) gefun-
den und ihre Beziehung zu den anderen Klassen, zur Bourgeoisie, zum Proletariat,
zur Bauernschaft und moglichen anderen (Mittel-)Klassen, geklirt werden. Eine
derartige Expansion des Klassenbegriffs in die Sphire der Kultur- und Ideologie-
arbeit birgt das Risiko einer Erosion des Klassenbegrifts. Sie wirft gleichzeitig aber
eine wegweisende hegemonietheoretische Frage beziiglich der Position von Kultur-
schaffenden und Ideologieproduzenten auf, die Gramsci als Intellektuelle fasste:
Wie kann die Position und Bedeutung der intellektuellen Triger eines Hegemonie-
projekts, sofern sie nicht als Mitglieder der Bourgeoisie bestimmt werden konnen,
begriffen werden, ohne den Klassenbegriff iiberzustrapazieren?
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3.5 Resiimee des Forschungsstands und Prazisierung
der Forschungsfrage

An dieser Stelle sollen nun die Forschungsstringe mit Blick auf die Forschungsfra-
ge, wie die Rolle der Religion fiir das politische Projekt der AKP zu begreifen ist,
pointiert resiimiert werden. Die Diskussion der Literatur zeigt, dass die Beantwor-
tung der Frage sehr voraussetzungsvoll ist. Sie ist mit gesellschaftstheoretischen
Grundsitzen verkniipft und eingebettet in kontroverse, diametral auseinanderlau-
fende Interpretationen der politischen Geschichte des Landes. Im Hintergrund der
Kontroverse geht es um die generellere Frage, wie das Verhiltnis zwischen poli-
tischen und biirokratischen Akteuren zu den gesellschaftlichen Klassen begriffen
werden kann und welche Rolle Ideologien und kulturelle Praktiken in der Gestal-
tung dieses Verhiltnisses spielen.

Im Wesentlichen konnten zwei widerstreitende Ansatze identifiziert werden.
Der erste, der als staatszentristischer Ansatz gekennzeichnet wurde, diskutiert al-
le Fragen aus der Perspektive eines Kampfes zwischen dem Staat und der Gesell-
schaft. Im Rahmen der Kulturkampfthese, die dieser Ansatz hervorgebracht hat,
wird die AKP mit einer konservativ-islamischen Bourgeoisie identifiziert, die die
kulturellen Werte der Mehrheitsbevolkerung reprisentiert und einen neoliberalen
Entwicklungspfad verfolgt, der als emanzipatives Element thematisiert wird. Den
Gegenpart zur AKP bildet eine »kulturell marginale«, sikulare Elite, die sich in
Verteidigung ihrer Privilegien gemeinsam mit einer von ihr protegierten Bour-
geoisie gegen die neoliberale Demokratisierung stemmt. Die Interpretation wur-
de von der politischen Entwicklung nachdriicklich itberholt und verwandelte sich
in die Autoritarismusthese, ohne dass die Urheber sich dem theoretisch angelei-
teten Scheitern ihrer Analysen stellten. Die AKP wurde stillschweigend von der
Bourgeoisie gelst und auf einen von der Gesellschaft isolierten Willen eines Po-
tentaten reduziert. Die theologische These kann dem Staatszentrismus zugeord-
net werden, obgleich sie der Religion ein grofieres Gewicht verleiht, indem sie ihr
eine rationalisierende Wirkung auf die Okonomie und vermittelt dariiber auf die
Politik zuschreibt. Der historisch-materialistische Ansatz, der unter dem Sammel-
begriff Klassenkampfthese diskutiert wurde, riicke Klassen- und Fraktionskimpfe
ins analytische Zentrum. Als treibende Dynamik der politischen Entwicklung wird
eine langfristig angelegte Erosion der parlamentarischen Demokratie und sozia-
ler Rechte im Zuge neoliberaler Politik, die von der AKP fortgefithrt wurde, be-
stimmt. Wihrend der staatszentristische Ansatz Kultur als Marker fiir den ewi-
gen Kampf zwischen Staat (autoritire Kultur) und Gesellschaft (liberale Kultur)
einsetzt, wird Kultur im zweiten Ansatz als politisiertes Mittel begriffen. Ihr wird
eine hegemoniebildende, legitimatorische, organisierende Rolle in der Durchset-
zung kapitalistischer Entwicklungsinteressen oder — als Sonderfall - eine kapital-
bildende Funktion beigemessen. Zwischen den beiden Ansitzen bewegt sich die
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als Sikularisierungsthese gekennzeichnete Interpretation, die sikulare und gliu-
bige Eliten identifiziert, die unterschiedliche kapitalistische Entwicklungswege —
in Nihe zum Staat die ersteren, in Nihe zur Bourgeoisie die letzteren — mit jeweils
unterschiedlichen ideologischen und kulturellen Priferenzen organisieren.

Aus der kritischen Diskussion der Ansitze konnen folgende vorliufige Schliisse
fiir diese Arbeit gezogen werden:

« Das politische Projekt der AKP kann als ein Hegemonieprojekt bestimmt wer-
den, das in den Beziehungen zwischen den Klassen und ihren Fraktionen be-
griindet liegt und in Konkurrenz zu mindestens drei weiteren Hegemoniepro-
jekten steht, deren politische Zentren von der CHP, der MHP und der kurdi-
schen Bewegung gebildet werden.

- Islamismus bezeichnet eine politische Ideologie als integralen Bestandteil eines
Hegemonieprojekts. Den Gegenstand islamistischer Praxis bildet die Gestal-
tung von Weltauffassungen und kulturellen Praktiken durch religiose Beziige.
Der Begriff politischer Islam betont den organisierten Willen, religis herge-
leitete Auffassungen und Praktiken allgemeinverbindlich zu machen.

. Die politische Partei ist eine zentrale, organisierende Trigerin des Projekts, sie
ist jedoch nicht die einzige. Verbinde, Institutionen, kulturelle Organisatio-
nen, Netzwerke und soziale Gruppen treten in Verschrinkung mit der Partei
als Hegemonietrager auf. Sie nehmen intellektuelle Aufgaben wahr und be-
stimmen mit iiber die Reichweite des Projekts.

Quer zu den theoretischen Ansitzen konstatieren verschiedene Autoren einen Isla-
misierungsprozess. Im Rahmen des staatszentristischen Ansatzes wird dieser Pro-
zess erst nach Dominantwerden des islamistischen Kulturkampfs als Problem er-
kannt. Zuvor bestimmen essentialistische Interpretationen den Ansatz, durch die
die Islamisierung als natiirliche Entfaltung eines urspriinglich-kulturellen Kerns
der Gesellschaft erscheint, der sich gegen den vermeintlich von aufien oktroy-
jerten, »fremdartigen« Kemalismus durchsetzt. Nachfolgend dominieren instru-
mentalistische Interpretationen, die zu einer Bagatellisierung der Islamisierung
tendieren, insofern sie sie als Oberflichenphinomen begreifen, hinter dem der
Machtwille eines Potentaten steckt. Aus der Perspektive historisch-materialisti-
scher Ansitze wird die Islamisierung dagegen vorwiegend als nebensichliche Be-
gleiterscheinung im Zuge der Herstellung biirgerlicher Hegemonie begriffen.

Die Kritik an den Auffassungen zur Islamisierung lautet zusammengefasst,
dass der Umstand, wonach die Religion ein zentrales Reproduktionsmittel fir ei-
ne signifikante Anzahl an Akteuren geworden ist, die das Hegemonieprojekt der
AKP tragen, durch die Fixierung auf einen Potentaten oder die Bourgeoisie ebenso
unberiicksichtigt bleibt wie die Tatsache, dass diese Akteure ihre gesellschaftliche
Stellung sukzessive ausgebaut und gefestigt haben. Dies hat politisch zur Folge,
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dass der Anpassungs- und Assimilationsdruck, der vom konservativen Islamismus
ausgeht, ebenso gering geschitzt wird wie die lingerfristigen erzieherischen und
bildenden Auswirkungen der islamistischen Agenda. Folglich bleibt in allen Ansit-
zen auch der Modus Operandi der Islamisierung — der Kulturkampf — unterbe-
stimmt.

Die Dynamik hinter dem Phinomen »Islamisierung« ist bislang unzureichend
bestimmt und erfasst worden. Auf der konzeptuellen Ebene stellt sich das Problem
als Frage nach der Verbindung zwischen Religion, Politik und Okonomie. Indem
instrumentalistische Ansitze eine prinzipielle Auflerlichkeit konstruieren, kénnen
sie den spezifischen Charakter der Verbindung dieser Elemente nicht adiquat er-
fassen. Zur Bearbeitung des Problems muss die organisatorische und intellektuel-
le Entwicklungsgeschichte des Islamismus in der Tiirkei aus einer eigenstindigen
theoretischen Perspektive, die die materielle Reproduktion der Hegemonietriger
beriicksichtigt, rekapituliert werden. Die Frage nach der Rolle der Religion im po-
litischen Projekt der AKP kann vor diesem Hintergrund prizisiert und eingegrenzt
werden auf die Entwicklungsgeschichte von Hegemonietrigern unter dem Aspekt
ihrer gesellschaftlichen Reproduktion. Im nichsten Kapitel erfolgt die Begriindung
der Wahl beziehungsweise der Beibehaltung der hegemonietheoretischen Perspek-
tive, die zunichst nur heuristisch ergriffen worden war.



https://doi.org/10.14361/9783839453162-005
https://www.inlibra.com/de/agb
https://creativecommons.org/licenses/by/4.0/

