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Adel Theodor Khoury
Religion und Politik im Islam

.Der Islam ist Religion und Staat“, so driickt die
klassische Tradition das Anliegen des Islams aus,
der sich als Triger und Erfiiller einer géttlichen
Offenbarung versteht, die in ihrem Totalitéitsan-
spruch alle Lebensbereiche des Menschen erfaBt.
Die islamische Lebensordnung enthilt somit nicht
nur Lehrséitze als Fundament des Glaubens und
Gebote und Verbote als Norm des sittlichen Han-
delns, sie erldBt auch gesetzliche Bestimmungen,
die das Leben der einzelnen, der Familie und der
Gemeinschaft sowie die verschiedenen Bereiche
des gesellschaftlichen Lebens und der internationa-
len Bezichungen regeln.

Der gliiubige Muslim wird aufgefordert, sich in ei-
nem unbedingten Gehorsam dem souveriinen Wil-
len Gottes zu unterwerfen, um sein Heil zu finden,
Denn, so lautet die religitse Begriindung dieser
Forderung, die Menschen sind von sich aus unfihig,
den rechten Weg zu finden. Die Bewohner des Pa-
radieses bezeugen im Koran: ,Wir hitten unmog-
lich die Rechtleitung gefunden, hiitte uns Gott nicht
rechtgeleitet.“ (7, 43) 1) Die Menschen sind also auf
Gott, seine Offenbarung und die praktischen Ver-
ordnungen, die die Propheten festlegen, angewie-
sen, um recht leben zu kénnen. ,Wem Gott kein
Licht verschafft, fiir den gibt es kein Licht*, betont

der Koran (24, 40), und: ,,Gott sagt die Wahrheit,
und Er fiihrt den (rechten) Weg.* (33, 4)

Die Weisungen Gottes, welche Ausdruck seines
souverinen Willens, aber auch seiner umfassenden
Weisheit und seiner gniidigen Barmherzigkeit sind,
bringen den Menschen das Heil: ,Dieser Koran lei-
tet zu dem, was richtiger ist, und verkiindet den
Glidubigen, die die guten Werke tun, daB fiir sie ein
groBer Lohn bestimmt ist.“ (17, 9) Die Bestimmun-
gen des gottlichen Gesetzes lehren die Menschen
die Gerechtigkeit (7, 29; 2, 282; 57, 25 usw. ), garan-
tieren eine sichere Entscheidung (5, 50: ,,Wer hat
eine bessere Urteilsnorm als Gott . . .7*) und ver-
heiBen ein erfiilltes Leben: ,,. . . dann wird der, der
meiner Rechtleitung folgt, nicht irregehen und
nicht ungliicklich sein* (20, 123).

Da das positive religiose Gesetz die Norm des prak-
tischen Handelns und der Garant des Heiles ist,
bemiiht es, detaillierte Anweisungen zu erlassen (7,
32.52; 6, 126; 9, 11), ,,um alles deutlich zu machen*
(16, 89). Diese Tendenz, ins einzelne zu gehen und
den Raum der menschlichen Initiative einzuengen,
kann es der Gemeinschaft erleichtern, ihre Einheit
zu wahren, wie sie der Koran fordert (3, 103; 3,
105).

I. Schari‘a: das religiose Gesetz

Das religiése Gesetz?), durch dessen Bestimmun-
gen Gott den ganzen Menschen beansprucht: sei-
nen Verstand und seinen Willen, seine Urteils-,
Entscheidungs- und Tatkraft, ist die Grundlage der
politischen Ordnung in der islamischen Gesell-
schaft. Die koranischen Grundbestimmungen und
die verbindlichen Anweisungen des Verkiinders des
Islams, Muhammad, sind die Richtschnur der Ti-

') Die Koranstellen werden nach der Ubersetzung von
A. Th. Khoury, Der Koran, Giitersloh 1987, zitiert.

?) Zum gesamten Komplex der Theologie des Gesetzes im
Koran siche A, Th. Khoury, Einfiihrung in die Grundlagen
des Islams, Graz-Wien-Koln 19812, S. 200—206, vor allem
iber ders., Zur Theologic des Gesetzes im Koran, in:
M. Fitzgerald / A. Th. Khoury / W. Wanzura (Hrsg.),
Mensch, Welt, Staat im Islam, Graz-Wien-Koln 1977,
S.73—101. Zum Recht und Gesetz im Islam vgl. J. Schacht,
An Introduction to Islamic Law, Oxford 1964; E. Pritsch /
O. Spies, Klassisches islamisches Recht, in: Handbuch der
Orientalistik 1, Abt. 3, Leiden 1964, S, 220—243; S. Rama-
dan, Das islamische Recht, Theorie und Praxis, Wiesbaden
1980; A. Th. Khoury, Islamische Minderheiten in der Dia-
Spora, Minchen-Mainz 1985, S. 13—35.
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tigkeit der Regierung in einem islamischen Staat;
sie dienen auch als MaBstab zur Bekriiftigung ihrer
Autoritiit oder zur Verurteilung ihrer Willkiir. Das
religiose Gesetz bildet auch die Grundlage der
Rechtsprechung und der Ausiibung der offentli-
chen Amter. Aufgrund dieser Bindung des politi-
schen Lebens in der islamischen Gesellschaft an das
von Gott in seiner Offenbarung erlassene Gesetz
und an die von Gott autorisierten Anordnung sei-
nes Propheten wird die islamische Staatsordnung
als Theokratie bezeichnet.

Ziel der politischen Struktur des islamischen Staa-
tes ist, die Rechte Gottes zur Geltung zu bringen
und die Rechte und Interessen der Muslime zu
sichern, aber auch von den Untertanen Gehorsam
gegen das Gesetz Gottes zu fordern, und dies auch
im praktischen Leben durchzusetzen. Endlich, so
der Universalanspruch des Islams, ist den Regieren-
den Autoritit und Vollmacht gegeben, damit sie
sich dafiir einsetzen, die Herrschaft Gottes zu festi-
gen und den Herrschaftsbereich des Islams auszu-
dehnen.
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1. Grundlagen und Mechanismen der Schari'a

Das religiose Gesetz im Islam bezieht seine Ver-
bindlichkeit daraus, daB es auf dem Koran und der
verbindlichen Uberlieferung iiber die Entscheidun-
gen Muhammads beruht. Die Autoritét des Korans
und die absolut giiltige Beweiskraft seiner Verse
beziehen sich auf den genauen Wortlaut des arabi-
schen Originaltextes. Zum richtigen Verstindnis
der gesetzlichen Vorschriften dient die Auslegung,
zumal der Koran selbst feststellt, daB von seinen
Versen einige eindeutig und andere mehrdeutig
sind (3, 7). Die Auslegung der Korantexte muB auf
die Tradition der fritheren Kommentatoren achten
und vor allem die Meinung derjenigen beriicksich-
tigen, die mit Muhammad lebten. Bei der Interpre-
tation der mehrdeutigen Stellen muB man die ein-
deutigen Koranstellen und die Anweisungen und
Handlungsweisen Muhammads heranziehen. Hilf-
reich bei alledem ist die Beriicksichtigung der Le-
bensumstinde zur Zeit der Offenbarung und der
Griinde, die die Verkiindigung dieser Stellen veran-
laBt haben. Das kann in manchen Fiillen dazu fiih-
ren, daB man die betreffenden Vorschriften fiir so
zeitbedingt hilt, daB man sie stark relativiert und
somit den Weg frei macht fiir Anpassungen und
Ergéinzungen der gesetzlichen Bestimmungen.

Die zweite Hauptquelle des religitsen Gesetzes ist

‘die Sunna, der vorbildliche und verbindliche Weg
des Propheten Muhammad. Der Koran bezeichnet
-ihn als Vorbild und Beispiel fiir die Gliaubigen (33,
21). denn ,.er befichlt ihnen das Rechte und verbie-
tet ihnen das Verwerfliche, er erlaubt ihnen die
kostlichen Dinge und verbietet ihnen die schlech-
_ten, und er nimmt ihnen die Last und die Fesseln,
-die auf ihnen lagen, ab.“ (7, 157) Die Art und
Weise, wie Muhammad inmitten seiner Gemein-
schaft lebte und wie er sie fithrte und dafiir die
erforderlichen Vorschriften festlegte — all das ver-
deutlicht seinen Weg und findet sich in den Berich-
ten (Hadith) verschiedener Gewihrsleute.

Die als echt anerkannten Uberlieferungen werden
in drei Kategorien eingeteilt. Zur ersten Gruppe
gehoren die urspriinglichen, in ununterbrochener
Tradition iiberlieferten Berichte: Sie begriinden
verbindliche Rechtsnormen. Die zweite Gruppe ist
die der allgemein bekannten Uberlieferungen, die
erst spiiter in ununterbrochener Tradition weiterge-
geben wurden: Sie begriinden keine absolute
Rechtssicherheit und keine feste GewiBheit; sie ver-
leihen jedoch eine gewisse Sicherheit bzw. begriin-
den eine an Sicherheit grenzende Wahrscheinlich-
keit und kénnen somit in Rechtsfragen eine zuver-
lissige Quelle fiir Entscheidungen und gesetzliche
MaBnahmen abgeben. Die dritte Gruppe bilden die
Uberlieferungen. die von einzelnen Gewihrsmiin-
nern tradiert wurden: Diese Einzeliiberlieferungen
begriinden eine Wahrscheinlichkeit in Rechtsfra-
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gen, aber nicht eine feste GewiBheit und eine unan-
gefochtene Rechtssicherheit.

Als dritte Quelle des religidsen Rechts im Islam gilt
die Ubereinstimmung aller Rechtsgelehrten einer
Zeit nach dem Tod Muhammads in der Feststellung
einer bestimmten praktischen Rechtsvorschrift,
Die Mehrheit der Gelehrten schreibt der Uberein-
stimmung einen bindenden Charakter zu, wenn die
vielfiltigen Bedingungen erfiillt sind, die zu ihrem
Zustandekommen notwendig sind. Da aber gerade
diese Bedingungen nur uBerst schwer herbeizufiih-
ren sind, wird in der Praxis der Akzent auf Konsul-
tationen zwischen den Rechtsgelehrten gesetzt,

Sekundiire Quellen des Rechts und Grundsiitze zur
Feststellung der Rechtsnormen sind der Analo-
gieschluB, der Brauch und das Gewohnheitsrecht,
auch das eigene Urteil der Rechtsgelehrten. Zur
Bildung des eigenen Urteils dienen folgende
Grundsiitze: Beriicksichtigung der Interessen der
Gemeinschaft, das Fiir-gut-Halten einer konkreten
Losung, die Billigkeit und die Vermeidung von
Uberforderung, die Anerkennung des bestehenden
Rechtsstatus bzw. die Bestitigung der bestehenden
Rechtslage, solange nicht das Gegenteil bewiesen
oder festgestellt wird, endlich die Bemiihung, das
Gesetz zugunsten der Menschen zu handhaben und
den Menschen Erleichterung zu verschaffen.

Die Heranziehung der Quellen und die Anwendung
der Grundsiitze zur Rechtsfindung haben dazu bei-
getragen, daB sich im Laufe der Zeit eine Rechts-
tradition im Islam bildete. Aber erst unter den ‘Ab-
basiden (ab 750), als das islamische Reich, ausge-
hend von der Hauptstadt Bagdad und vom Irak,
eine politische, wirtschaftliche und kulturelle Bliite-
zeit erlebte, kam es zur Bildung bzw. zum Ausbau
verschiedener Rechisschulen. In den Werken dieser
Schulen werden die rechtlichen Bestimmungen er-
faBt, die sich auf die religiésen Pflichten, das Fami-
lienrecht, das Erb-, Eigentums- und Vertragsrecht,
das Straf- und ProzeBrecht, das Verwaltungsrecht
und endlich die Fiihrung des Krieges beziehen. Die
wichtigsten Rechtsschulen der Sunniten sind die der
Hannafiten (liberal), der Malikiten (konservativ),
der Shafi‘iten (um Systematisierung bemiiht) und
der Hanbaliten (streng konservativ). Die wichtigste
Rechtsschule der Schiiten ist die der Dja‘fariten.

2. Klassifizierung der menschlichen Handlungen

In dem von den Schulen ausgearbeiteten Rechtssy-
stem werden die menschlichen Handlungen in fol-
gende Kategorien eingeteilt, welche eine entspre-
chende moralische Beurteilung bedeuten bzw. enl-
sprechende rechtliche Konsequenzen begriinden:

— Eine Handlung ist geboren, wenn sie als Pflighl
gilt. Wer diese Pflicht erfiillt, verdient Lob und wird
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belohnt. Wer das Gebot verletzt oder nicht erfiillt,
verdient Strafe.

— Eine Handlung ist empfohlen bzw. wiinschens-
wert, wenn sie das Leben der einzelnen Gliubigen
oder der Gemeinschaft fordert. Wer sich danach
richtet, wird gelobt bzw. belohnt. Wer sich dariiber
hinwegsétzt, wird jedoch nicht getadelt oder gar
bestraft.

— Erlaubt ist eine Handlung, wenn sie sittlich bzw.
rechtlich einen neutralen Wert hat. So ist ihre Ver-
richtung oder Unterlassung kein Gegenstand von
Belohnung oder Bestrafung.

— Verpént bzw. miBbilligt ist eine Handlung, wenn
deren Unterlassung belohnt, deren Verrichtung je-
doch nicht bestraft wird.

— Eine Handlung ist verboten, wenn es Pflicht des
Gldubigen ist, sie zu meiden. Wer sie dennoch ver-
richtet, setzt sich der Strafe aus; wer sie meidet,
verdient Lob.

3. Organe des Staates zur Erfiillung des Gesetzes

Die islamische Gemeinschaft als politisches Ge-
bilde steht unter dem religiésen Gesetz?). An der
Spitze des islamischen Staates steht der Khalif, der
Imédm oder der Sultan, je nach dem jeweiligen
Sprachgebrauch und je nach der geschichtlichen
Epoche und Situation. Grundsitzlich darf der Re-
gierungschef des Staates Gehorsam und Loyalitit
fordern. Er muB aber selbst Bedingungen erfilllen,
um dem Staat vorstehen und die Gliubigen fithren
zu kénnen. Er muB vor allem die Vorschriften des
Korans und die gesetzlichen Verordnungen kennen
oder sich dieses Wissen bei fachkundigen Rechtsge-
lehrten holen. Auch ist er verpflichtet, bei den ver-
schiedenen Entscheidungen, die das Leben und die
Interessen der Gemeinschaft betreffen, andere Mit-
glieder der Gemeinschaft zu Rate zu ziehen (3, 159;
42, 38). Der Koran prizisiert nicht, wie er sich diese
Beratung (Schiird) vorstellt. Ursprilnglich hatte
diese Beratung nicht die Funktion einer Kontrollin-
Stanz gegeniiber der Staatsfilhrung. Eine solche
Kontrolle ist eher in der allgemein anerkannten
Pflicht aller Mitglieder des Staates, sich dem Gesetz
Gottes zu unterwerfen, zu suchen. Damit ist gesagt,
daB eine Kontrollfunktion eher den Rechtsgelehr-
ten zukommt,

Die Rechtsgelehrten beraten die Regierung in Fra-
gen, die mit der legislativen Funktion des Staates
zusammenhingen. Da das Grundgesetz des islami-

%) Zum politischen Denken im Islam vgl. L. Gardet, La cité
musulmane, vie sociale et politique, Paris 19764
W. M. Watt, Islamic political thought, the basic concepts,
Edinburgh 1968; H. Reiners, Die klassische islamische
Staatsidee, Miinster 1968; E. I J. Rosenthal, Politisches
Denken im Islam, in: Saeculum, 23 (1972). S. 148—171,
295—318; T. Nagel, Staat und Glaubensvorstellungen im Is-
lam, 2 Bde., Ziirich-Miinchen 1981; P. Antes, Ethik und
Politik im Islam, Stuttgart 1982.
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schen Staates vorgegeben ist (durch den Koran und
die Sunna), haben die Rechtsgelehrten die Auf-
gabe, die Inhalte dieses Grundgesetzes und die dar-
aus resultierenden Rechtsbestimmungen auszuar-
beiten. Dariiber hinaus besteht ihr Beitrag darin,
Méiglichkeiten und Modalititen der Anwendung
der Gesetzesbestimmungen auf die konkreten Fille
zu erkennen und mitzuteilen. Neben der Regierung
beraten die Rechtsgelehrten auch die Richter und
die einzelnen Glidubigen.

Die Rechtsprechung liegt in der Zustiindigkeit ent-
weder des Machthabers oder der von ihm ernann-
ten Richter. Er bleibt jedoch die hichste Instanz bei
Streitfillen, bei denen eine Berufung angestrengt
wird. Wenn der muslimische Richter von Nicht-
Muslimen angerufen wird, dann muB er nach den
Bestimmungen des islamischen Gesetzes rechtspre-
chen.

4. Ein Beispiel: das Strafgesetz

In Strafsachen orientiert sich der Richter an den
Angaben des Korans und an den Entscheidungen
und Vorschriften, die in der Tradition festgelegt
wurden. Einige Straftaten sind besonders schwer
und werden im Koran als Verbrechen bezeichnet.
Fiir diese Verbrechen sind besonders harte Strafen
vorgesehen. Wenn das koranische Gesetz eine be-
stimmte Strafe fiir ein Verbrechen festlegt, dann, so
die géngige Auffassung, mubB diese Strafe verhéingt
und vollstreckt werden, und es steht dem Richter
nicht zu, sie dem Schuldigen zu erlassen. Manchmal
sicht der Koran vor, daB eine verhéingte Strafe auf
Waunsch der Person, die ihr Recht sucht, umgewan-
delt, vermindert oder gar erlassen wird. Manchmal
gibt es Strafen, die im Ermessen des Richters selbst
liegen. Es gilt grundsiitzlich, daB alle vor dem Ge-
setz gleichgestellt sind und daB das MaB der Strafe
nicht nach der gesellschaftlichen Situation festge-
setzt wird. AuBerdem gilt der Schuldige nach Ver-
biiBung der Strafe als unbelastet, seine nun ge-
siihnte Tat darf ihm nicht mehr zur Last gelegt wer-
den. Im folgenden sollen einige schwerwiegende
Verbrechen und deren entsprechende Strafen auf-
gefiithrt werden?).

1. Der Abfall vom Glauben kann im Islam nicht
durch Berufung auf die Religionsfreiheit geduldet
werden. Wer einmal Muslim geworden ist, hat kein
Recht mehr darauf, seinen Glauben wieder abzule-
gen, denn er wiirde sich damit aus dem Bereich der
Barmherzigkeit Gottes ausschlieBen, seine Werke
wiirden wertlos werden wie die der Ungliubigen,
und er hiitte im Jenseits die Hollenstrafe zu erwar-
ten. Der Koran sicht im Falle der Heuchler, die als
Gefahr fiir die Gemeinschaft gelten, die Regelung
vor, daB die Muslime sie, wenn sie sich abwenden,

4) Ich folge hicr den Ausfithrungen in: A. Th, Khoury, Der
Islam: sein Glaube — scine Lebensordnung — sein An-
spruch, Freiburg 1988, S. 177—182.
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ergreifen und téten sollen (4, 88—89). Die Rechts-
gelehrten wenden diese Regelung auf den Abfall
vom Glauben allgemein an und setzen dafiir die
Todesstrafe fest. Muhammad habe im iibrigen
selbst gesagt: ,Wer seine Religion #éndert, den t6-
tet!"

2. Der Koran hiilt das Leben des Menschen fiir
unantastbar und verbietet das unberechtigte Toten
und den Mord. Der Morder wird der Vergeltung
durch die Verwandten des Ermordeten freigege-
ben, jedoch erst nach der Feststellung des Tatbe-
standes durch den Richter oder seinen Stellvertre-
ter. Das StrafmaB entspricht der Straftat selbst: Der
Mérder wird zum Tode verurteilt, und zwar nur er
selbst. nicht aber seine Familie oder seine Sippe.
Die Angehorigen des Ermordeten diirfen von ih-
rem strikten Recht ablassen (dies gilt als Abmilde-
rung des strengen jus talionis) und Blutgeld verlan-
gen (2, 178). Im Fall des Verzichtes auf die Hinrich-
tung des Morders von seiten der Angehdrigen darf
die Regierung gefihrliche Morder dennoch festhal-
ten und unter Arrest stellen.

Im Falle eines aus Versehen veriibten Totschlags
darf der Titer nicht mit dem Tod bestraft werden.
Er muB fiir seine Tat Siihne leisten: Blutgeld, Be-
freiung eines Sklaven oder Fasten wihrend zwei
aufeinanderfolgender Monate (4, 92). Bei Verlet-
zungen und dhnlichen Vergehen kommt wiederum
das jus talionis zur Anwendung: Auge um Auge
usw. Der Verletzte darf jedoch auf die Bestrafung
des Titers verzichten und dafiir eine Entschidigung
verlangen, deren Hohe in den Rechtsbiichern fest-
gesetzt wird. Was die Abtreibung betrifft, so wird
heute die Notwendigkeit, das Leben vom Zeitpunkt
der Empfiingnis zu schiitzen, betont, denn es ist von
Anfang an Schopfung Gottes (23, 12—14: 56, 57—
59). Und jeder Mensch, auch in diesem Stadium des
Wachsens, ist nicht der Verfiigungsgewalt der Men-
schen, nicht einmal der Eltern, unterworfen. Er ist
Diener Gottes (19, 93) und Eigentum seines Schop-
fers (10, 68). Daher besitzt niemand das Recht, ihn
unberechtigterweise zu toten (17. 33). Eine
Schwangerschaftsunterbrechung ist also nur dann
zulissig, wenn es mit Sicherheit feststeht, daB das
Leben der Mutter in Gefahr ist, daB keine andere
Maglichkeit besteht, das Leben der Mutter zu ret-
ten als die Abtreibung, und endlich, daB der Ein-
griff nach drztlicher Erfahrung auch den gewiinsch-
ten Erfolg bringt. Der Grund fiir diese Ausnahme
ist, daB man von zwei Ubeln das geringére zu
wiihlen hat.

3. Der Koran verurteilt die Unzucht, den Ehe-
bruch, die Homosexualitiit und die Prostitution.
Sexuelle Verbrechen werden hart bestraft. Die
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Strafe der Unzucht fiir Unverheiratete, ob Minner
oder Frauen, wird im Koran auf hundert Peitschen-
hiebe festgesetzt; auBerdem darf die schuldige Per-
son keinen guten und gliubigen Partner mehr hei-
raten (24, 2—3). Auf einwandfrei festgestellten
Ehebruch steht die Todesstrafe, Wird aber eine
Frau, die nicht gestiindig ist, von vier Zeugen bela-
stet, so bestimmt der Koran, diese im Haus festzu-
halten, ,,bis der Tod sie abberuft oder Gott ihr einen
Ausweg verschafft” (4, 15), z. B. dadurch, daB sich
das Zeugnis als falsch erweist. Diese letzte Strafe
trifft auch die unverheiratete Frau, die mit einem
verheirateten Mann Unzucht treibt; der unverhei-
ratete Mann, der mit einer verheirateten Frau Un-
zucht treibt, wird fiir die Dauer eines Jahres ver-
bannt. Dariiber hinaus trifft die unverheirateten
Schuldigen die Strafe fiir Unzucht, d. h. hundert
Peitschenhiebe. Die Homosexualitiit wird nach ei-
nigen Rechtsgelehrten wie die Unzucht bzw. der
Ehebruch bestraft. Andere Rechtsgelehrte meinen,
der jeweilige Richter diirfe die Strafe verhiingen,
die er fiir angebracht hilt. Andere sprechen sich fiir
die Hinrichtung der beiden Schuldigen aus.

4. Der Diebstahl wird durch Abhacken der Hand
bestraft (5, 38), wenn folgende Bedingungen erfilllt
sind: daB der Dieb erwachsen und seiner Sinne
miichtig ist, daB der Dieb das nimmt, woran er kei-
nen Anteil bzw. worauf er kein Teilrecht hat (Ver-
untreuung gemeinsamer Giiter wird durch andere
Strafen geahndet), daB der Dieb gut erkennbares
und behiitetes Gut stiehlt, daB die gestohlene
Menge erheblich ist und tatséichlich weggenommen
wurde, endlich daB der Diebstahl nicht aus Not, wie
z. B. aus Hunger, begangen wurde.

5. Fiir die Ubertretung des Weinverbots sind vierzig
Peitschenhiebe vorgesehen. Die Strafe kann auch
auf achtzig Hiebe erhoht werden.

Wenn im Koran und in der Sunna Muhammads
sowie in der Tradition seiner ersten Nachfolger
nichts bestimmt wurde, so ist es dem Richter iiber-

lassen, in seinem freien Ermessen das angebrachte
StrafmaB festzulegen. Er muB dabei die Natur des
Vergehens und den Zweck der Bestrafung (Besse-
rung des Schuldigen und Abschreckung anderer
Téter) beriicksichtigen.

Manche Bestimmungen des islamischen Strafgeset-
zes mogen hart und nicht mehr zeitgemiB erschei-
nen. Fiir den gliubigen Muslim sind sie oft Bestand-
teil seiner Religion. und er weil nichts Besseres, als
den Verordnungen dieses Gesetzes zu folgen und
an die Ermahnung des Korans zu denken: ,Viel-
leicht ist euch etwas zuwider, wihrend es gut fir
euch ist. Und vielleicht liebt ihr etwas, wihrend es
schlecht fiir euch ist.* (2, 216)



II. Der islamische Staat und die Nicht-Muslime

Wenn der islamische Staat im innenpolitischen Be-
reich das Instrument des Totalititsanspruchs des
Islams ist, so ist er nach auBen Triiger seines Uni-
versalanspruchs. Kraft dieses Anspruchs prokla-
miert der Islam seine Lebensordnung als universal
giltig und als im Grundsatz verbindlich fiir alle
Gemeinschaften und Staaten. So fiihlt sich der Is-
lam dazu aufgerufen, den Herrschaftsbereich des
islamischen Gesetzes und Staates auszudehnen, die
Normen der islamischen Gesellschaftsordnung zur
universalen Geltung zu bringen, die Institutionen
der politischen Struktur des Islams iiberall in der
Welt zu errichten und somit eine einheitliche Ge-
sellschaft unter islamischem Gottesrecht zu bilden,
die moglichst alle Menschen umgreift. Die traditio-
nelle Maxime lautet ja: ,,Der Islam herrscht, er wird
nicht beherrscht.“ Was diese Haltung fiir Folgen
hat in bezug auf Frieden und Toleranz, soll im fol-
genden kurz ausgefiihrt werden.

1. Frieden oder kriegerischer Einsatz?

Das islamische Rechtssystem, wie es im Mittelalter
ausgearbeitet wurde, kennt eine Aufteilung der
Weltin zwei Gebiete: das Gebiet des Islams und das
Gebiet des Krieges. Das Gebiet des Islams ist Got-
tes Staat, das Reich des Friedens, in dem das isla-
mische Gesetz herrscht. Im Gebiet der Nicht-Mus-
lime herrscht das Gesetz der Ungliubigen bzw. der
Nicht-Muslime vor. das mehr oder weniger den
Bestimmungen des Islams widerspricht. Die islami-
sche Gemeinschaft bzw. der islamische Staat hat die
Pflicht, das Gebiet des Islams gegen die Angriffe
der Feinde zu verteidigen und sich dariiber hinaus
aktiv einzusetzen, um auch im Gebiet der Nicht-
Muslime dem Gesetz des Islams zum Sieg zu ver-
helfen und die Rechte Gottes zur Geltung zu brin-
gen. Dieser Pflicht, die der Gemeinschaft als sol-
cher obliegt. wird Geniige getan, wenn an einem
Ort, irgendwo in der Welt, Bemiihungen um die
Ausbreitung des Herrschaftsbereichs des Islams un-
ternommen werden. Das Endziel des Kampfes ,,auf
dem Weg Gottes*. wie sich der Koran ausdriickt (2.
190 u. a.). wird erst erreicht, wenn auch das Gebiet
der Feinde dem Gebiet des Islams angegliedert sein
wird, wenn der Unglaube endgilltig ausgerottet sein
wird, wenn die Nicht-Muslime sich der Staatsgewalt
des Islams unterworfen haben werden. Solange die
alleinige Herrschaft des Islams nicht die ganze Welt
umfaBt hat, bleibt der Einsatz fiir die Sache des
Islams — auch mit den Mitteln des bewaffneten
Kampfes — ein Dauerzustand.

Der Friede ist der zu erreichende Endzustand der
Auseinandersetzung zwischen .dem islamischen
Staat und den nicht-muslimischen Gemeinschaften.
Der Friede wird erst erreicht sein und gilt erst als
endgiiltig, wenn die Grenzen des islamischen Staa-

;

tes an die Grenzen der Erde gelangen, wenn also
nur ein Staat bestehen bleibt: der islamische
Staat.

Dies bedeutet aber nicht, daB der Islam sich in stéin-
digem aktivem Kampf gegen die Nicht-Muslime
befindet oder einen heiligen Dauerkrieg gegen die
fremden Volker fiihren muB. Dies bedeutet auch
nicht, daB der islamische Staat keine Bezichungen
zu den Nicht-Muslimen unterhalten darf. Vertriige
und Abkommen diirfen geschlossen, Vereinbarun-
gen getroffen und kulturelle und wirtschaftliche Be-
zichungen aufgenommen und gepflegt werden.
Aber all das beinhaltet keineswegs die Anerken-
nung der Legitimitit der fremden Staaten. Mit der
Aufnahme solcher Bezichungen wird lediglich die
Tatsache anerkannt, daB auch in den fremden Staa-
ten, solange sie bestehen, eine gewisse soziale und
politische Ordnung notwendig ist. So ist man bereit,
die bestehende Obrigkeit und die herrschende Ge-
sellschaftsordnung zur Kenntnis zu nehmen und mit
der jeweiligen Regierung im Interesse der Muslime
in Kontakt zu treten und voriibergehend friedliche
Beziehungen zu vereinbaren. Fiir die Dauer dieser
Friedenszeit bezeichnen Rechtsgelehrte das Gebiet
des Krieges als ,,Gebiet des Friedens* oder ,,Gebiet
des Vertrags“. Betont wird jedoch. daB die Zulis-
sigkeit ausgehandelter Vertriige und vereinbarter
Friedenszeiten nicht die Gleichstellung nicht-isla~
mischer Linder mit dem islamischen Staat bedeu-
tet. Voriibergehende und befristete Friedenszeiten
sind theoretisch nur eine Pause auf dem Weg zur
Islamisierung der ganzen Welt.

Die Vorstellungen des klassischen Rechtssystems in
bezug auf den Einsatz fiir die Sache des Islams
sowie die heute noch bzw. wieder von militanten
Gruppen vertretene Lehre kinnen wie folgt zusam-
mengefaBt werden: Friede ist der Zustand innerer
Ordnung im Staat, wenn dieser nach den Gesetzen
des Islams regiert wird und wenn er Ungliubigen,
Abtriinnigen. Aufstindischen und #hnlichen exi-
stenzgefihrdenden Gruppen keinen Raum gibt,
sondern sie ausrottet oder bekehrt. Nach auBen hin
bedeutet Frieden den Endzustand, der nach der
siegreichen Bekidmpfung und Niederwerfung der
nicht-muslimischen Gemeinschaften erreicht wird.
so daB nur noch der islamische Staat bestehen
bleibt. in dem Nicht-Muslime, insofern sie nur An-
hinger einer vom Islam anerkannten Offenba-
rungsreligion und Besitzer heiliger Schriften sind.
die Rechtsstellung von Schutzbiirgern haben. Da-
mit erfiillt die politische Gemeinschaft der Muslime
(Umma) ihre Aufgabe, Trigerin und Wahrerin der
Rechte Gottes und Hiiterin der nach MaBgabe der
Rechte Gottes festgesetzten Rechte der Menschen
zu sein.
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Gegeniiber dieser klassischen Position betonen ei-
nige Denker in der islamischen Welt heute die Prio-
ritéit des Friedens, nicht nur als Endzustand, son-
dern als normaler Zustand der Beziehungen der
Menschen und der Gemeinschaften zueinander. Sie
berufen sich auf die Zeitbedingtheit der korani-
schen Aussagen, die der Theorie des ,,heiligen Krie-
ges” zugrundeliegen, und betonen zu Recht, daB§
der Koran vielfiltige Hinweise enthilt, die eine
Theorie des Friedens begriinden kénnen $).

2. Toleranz und Rechtsstellung der Schutzbiirger

Das klassische Rechtssystem des Islams geht in sei-
ner theoretischen Konzeption von einer einheitli-
chen Gesellschaft aus, der Gesellschaft der Mus-
lime, welche ihre Beziechungen zu den Minderhei-
ten aufgrund geschlossener Vertriige regelt. Der
Rechtsstatus der Minderheiten beruht auf einem
Schutzabkommen zwischen Eroberern und Unter-
worfenen, einem Vertrag, der aus den Muslimen
die eigentlichen Vollbiirger des Staates und aus den
anderen nur Schutzbiirger macht6).

Das Schutzabkommen stellt die Anhiinger einer
vom Islam anerkannten Offenbarungsreligion (das
ist der Fall bei Juden und Christen) unter den
Schutz des islamischen Staates, der damit die Ver-
pflichtung {ibernimmt, diese Gruppe von Unterta-
nen zu schiitzen, Schaden von ihnen fernzuhalten,
ihnen gesetzwidrig zugefiigten Schaden wiedergut-
zumachen. Dieser Schutz beinhaltet im einzelnen
die Sicherheit des Lebens und des Eigentums, das
Recht, im Gebiet des Islams unbefristet zu leben,
die Garantie der privaten und 6ffentlichen Rechte
sowie den Respekt der Religions- und Kultfreiheit,
endlich die religidse Autonomie und Selbstverwal-
tung in Fragen des Personenstands-, Familien- und
Erbrechtes.

Die wichtigsten Pflichten der Schutzbiirger gegen-
iiber dem islamischen Staat sind folgende: Loyali-
tiit, Unterwerfung unter die allgemeinen Gesetze
und die Gerichtsurteile, Entrichtung der vereinbar-
ten Tribute und Abgaben (Eigentums- und Kopf-
steuern). Abstehen von Gottesldsterung. Beleidi-
gung des Propheten Muhammad und Verunglimp-

%) Zum Thema und zu den niiheren Argumenten fiir den
Frieden im Islam siche A. Th. Khoury, Islam: Frieden oder
wheiliger Krieg“?, in: A.Th. Khoury / P. Hiilnermann
(Hrsg.). Friede? — was ist das?, Freiburg 1984, S. 51-75;
M. Khadduri, War and peace in the law of Islam, Baltimore
19792; A. Noth, Heiliger Krieg und heiliger Kampf in Islam
und Christentum, Bonn 1966; R. Steinweg (Hrsg.), Der ge-
rechte Krieg: Christentum, Islam, Marxismus, Frankfurt
1980,

%) Zur Toleranz im Islam vgl. R. Paret, Toleranz und Into-
leranz im Islam, in: Saeculum, 21 (1970). S. 344-—365;
A. Noth, Moglichkeiten und Grenzen islamischer Toleranz,
in: Sacculum, 29 (1978). S. 190—204; vor allem A. Fattal, Le
statut légal des non-musulmans en pays d'Islam, Beirut 1958;
A. Th. Khoury, Toleranz im Islam, Miinchen-Mainz 1980,
Altenberge 19862,
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fung der islamischen Religion (Verbot von Bekeh-
rungen).

Diese Bestimmungen bedeuten nicht, daB das Zy-
sammenleben von Muslimen und Schutzbiirger
immer ein gespanntes Verhiltnis war; allerdings
war es auch nicht ein {iberaus freundliches. Die
geschiiftlichen Beziehungen zwischen Muslimen
und Schutzbiirgern waren durch eine weitgehende
Gleichheit der Partner gekennzeichnet. Aber dar-
aus sollte nicht eine Beziehung vorbehaltlosen Re-
spekts und entgegenkommender Freundschaft er-
wachsen. Der Koran erlaubt jedoch eine Teilge-
meinschaft mit Juden und Christen. Die Muslime
diirfen von dem essen, was Juden und Christen
selbst essen, und umgekehrt; auch diirfen muslimi-
sche Minner jiidische bzw. christliche Frauen hei-
raten (5, 5). Das islamische Gesetz verbietet je-
doch, daB ein Jude oder ein Christ eine muslimische
Frau heiratet, und dies aus Sorge um den Glauben
und das religitse Verhalten der Frau, die durch eine
solche Heirat groBer Gefihrdung ausgesetzt wiirde,
Bei der SchlieBung einer Mischehe mit einer jiidi-
schen oder einer christlichen Frau fordert das isla-
mische Recht nicht, daB diese zum Islam iibertritt,
sie darf die ihr zugestandene Religions- und Kult-
freiheit ausiiben.

Nicht nur in der Mischehe gibt es eine Rechtsun-
gleichheit zwischen Muslimen und Schutzbiirgern.
Auch das Strafgesetz geht oft von einer Ungleich-
wertigkeit von Muslimen und Nicht-Muslimen aus.
Die Ungleichheit der Bewohner des Landes auf-
grund ihrer Religionszugehorigkeit tritt aber am
deutlichsten im politischen Bereich zutage. Dennes
geht da um die Ausiibung der Macht im Staat, und
diese ist nach islamischem Recht den Muslimen vor-
behalten. So wird der Zugang zu Amtern im Staat,
die dem Amtsinhaber Gewalt iiber die Biirger ver-
leiht, den Nicht-Muslimen verwehrt.

Zusammenfassend kann man feststellen, daB das
klassische Rechtssystem des Islams die Bildung ei-
ner Gesellschaft mit zwei Klassen von Biirgern vor-
sieht. Die einen, die Muslime, sind die eigentlichen
Biirger; die anderen werden toleriert, ihnen wird
ein Lebensraum geschaffen, aber ihre Rechte sind
nur die, die ihnen der islamische Staat gewdhrt.
Und diese gewihrten Rechte gehen von einer
grundsiitzlichen Ungleichheit und Ungleichwertig-
keit von Muslimen und Schutzbiirgern aus. Mus-
lime und Nicht-Muslime sind ja nicht gleichberech-
tigt im Staat, sie sind nicht alle Triiger der gleichen
Grundrechte und der gleichen Grundpflichten. Di¢
Nicht-Muslime sind zwar nicht recht- und schulzl{fn
sie werden dennoch als Biirger zweiter Klasse im
eigenen Land behandelt. Diese Mischung von Tole-
ranz und Intoleranz. diese relative Integration der
Nicht-Muslime im Staat machte die Lebensge-
schichte der Juden und der Christen im islamischen
Staat — unter dem Druck der islamischen Mehr-
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heit — oft und immer wieder zu einer Leidensge-
schichte.

Es stellt sich also die Frage, ob es heute tragbar ist,
einen Staat nach diesem Modell wieder zu errich-

ten, einen Staat, in dem die Muslime alle Gewalt fiir
sich vereinnahmen und die anderen Mitbiirger zu
Schutzbiirgern deklassieren, welche dem Willen
und Entgegenkommen wie auch der Willkiir und
dem Gutdiinken der Mehrheit ausgeliefert sind.

ITI. Muslime in Deutschland: fihig zur Integration?

Wie die bisherigen Ausfithrungen deutlich gemacht
haben, hat die islamische Rechtstradition haupt-
siichlich nur ein Modell des Zusammenlebens von
Muslimen und Nicht-Muslimen ausgearbeitet.
Nach diesem Modell bilden die Muslime die Mehr-
heit, sie iiben die Herrschaft im Staat aus, gestalten
die Gesetze und besorgen die Rechtsprechung nach
islamischem Recht und Gesetz.

In Deutschland wie auch in den anderen européi-
schen Staaten erleben die Muslime dagegen eine
andere, bislang ungewohnte Gesellschaft. Hier bil-
den sie nur eine Minderheit, deren EinfluB ver-
schwindend gering ist, die sogar von den miichtige-
ren Gruppen argwohnisch beobachtet wird und die
alle Miihe hat, sich zu behaupten und ihre eigene
Identitiit zu wahren. Aus dieser Situation erwéchst
den Muslimen eine Unsicherheit in der Einschit-
zung ihres Rechtsstatus aus islamischer Sicht. Sie
fiihlen sich ratlos vor der Notwendigkeit, umfas-
sende Normen fiir ihr Zusammenleben mit Nicht-
Muslimen zu entwickeln.

So ist es nicht verwunderlich, daB die Muslime in
Deutschland sich an Richtungen, Bewegungen,
Gruppierungen, Vorstellungen und Verhaltensmu-
stern orientieren, die sie von ihren Heimatlindern
her kennen. Die Gruppen und Bewegungen, die
sich auch hier bilden, liegen im Streit miteinander
und suchen aus eigener Sicht zu bestimmen, was
islamischer Glaube sei und wie islamisches Leben in
der Fremde auszusehen habe.

Eine dieser Richtungen setzt auf die vollstindige
. Islamisierung der Gesellschaft und des Staatswe-
sens und lehnt jede Gesellschaftsordnung, die nicht
islamisch ist, ab. Sie lehnt folgerichtig auch jede Art
von Integration in einer nicht-islamisch gestalteten
Gesellschaft ab. Diese Haltung verstirkt sich bei
den Gruppen, die ihre Hoffnung auf die Renais-
sance des Islams setzen und deren Hauptziele vor-
behaltlos bejahen. Eines dieser Hauptziele ist die
Islamisierung bzw. Re-Islamisierung von Gesell-
schaft und Staat. Das bedeutet die Riicknahme der
Gesetzgebung und der Lebensformen, die in man-
chen Lindern der islamischen Welt den Beginn ei-
ner Anpassung an die Erfordernisse der modernen
Welt signalisieren. Gerade diese Anpassung an die
moderne Welt wird von den Vertretern des soge-
nannten Islamismus (oder auch, weniger gliicklich:
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Fundamentalismus) als Verlust der islamischen
Identitit und unbillige Bevorzugung von Nor-
men und Vorstellungen, die sich seit der Aufkli-
rung im Westen durchgesetzt haben, beklagt. Die
Reislamisierung bedeutet auch die Riickkehr zu
den politischen und wirtschaftlichen Ordnungs-
vorstellungen, die im islamischen Reich im Mittel-
alter ausgearbeitet worden sind, oder — noch
radikaler — die Riickkehr zu den gesellschaftlichen
Strukturen und den politischen Institutionen
der frithislamischen Gemeinde zu Medina. Nur
so — das betonen die Islamisten — kann der
reine Islam wieder eine alles bestimmende Rolle in
Gesellschaft und Staat spielen.

Aus diesem Verstindnis heraus weisen die Isla-
misten und Traditionalisten unter den Muslimen
jeden laizistischen Versuch zuriick, den Islam aus
der Gesellschaft und dem Staat zu verdringen.
Sie tun sich auch schwer mit den demokratischen
Vorstellungen der pluralistischen Gesellschaft des
Westens7).

Gegeniiber solchen Gruppen und Richtungen, die
sich heute in der islamischen Welt im Aufwind be-
finden, gibt es eine andere Richtung, die hoffnungs-
los in der Minderheit steht unter denen, die ihre
Gedanken und Ziele artikulieren. Diese Richtung
will dem Islam im Kontext der Verhiltnisse in der
Weltgemeinschaft einen Weg eriffnen, der sich mit
einer teilweisen Sdkularisierung des Gemeinwesens
vertrigt.

Zwischen den Verfechtern einer militanten Isla-
misierung oder eines restaurativen Traditionalis-
mus und den Befiirwortern einer siikularen
Gesellschaftsordnung gibt es gemiBigte Richtun-
gen, die zwar eine islamische Gestaltung des Le-
bens in der Gemeinschaft wiinschen, jedoch
offen sind fir Kompromisse, die ihr Leben in
der Fremde nétig macht und die fiir ein gedeihli-
ches Zusammenleben mit Nicht-Muslimen unum-
ginglich erscheinen. Die iiberwiegende Mehrheit
der Muslime in Deutschland schwankt zwischen
den verschiedenen Richtungen und sucht oft in
ratloser Unsicherheit ihren Weg in eine ungewisse
Zukunft.

7) Vgl. A. Th. Khoury. Islamische Minderheiten in der Dia-
spora, Miinchen—Mainz 1985. §. 99—108.

.
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IV. Kritische Wiirdigung

Islamisten und Traditionalisten sind bestrebt, den
Staat und seine Institutionen auf bestimmte kon-
krete Strukturen und Verhaltensregeln der Vergan-
genheit festzulegen. Dies wirkt heute noch repres-
siv fiir die menschliche Freiheit, fiir eine Freiheit,
die sich ihrer Verantwortung fiir die Bewiltigung
der Gegenwart und die Planung der Zukunft be-
wubBt ist. Das liegt daran, daB hier zwischen konkre-
ten Inhalten des urspriinglichen bzw. traditionellen
Modells und seiner tiefen Intention nicht unter-
schieden wird. Die konkreten Losungen der Ver-
gangenheit beziehen ihre legitime Bedeutung von
ihrer Fihigkeit, in der damaligen konkreten Situa-
tion den idealen Werten und den Normen zu
entsprechen und sich an ihnen immer wieder zu
messen., um die Verwirklichung besserer konkre-
ter Formen und passenderer Institutionen zu for-
dern.

Wer diese konkreten Formen und Inhalte der
Tradition, wiire sie auch die allererste, fiir das
Ganze der Tradition nimmt und auf Gott zuriick-
fiilhrt, um ihnen damit ewige Giiltigkeit zuzuspre-
chen. der iibersicht, daB diese konkreten Formen
und Inhalte ihre Bedeutung von der hinter bzw.
iiber ihnen stehenden und sie inspirierenden In-
tention und Richtung erhalten. Nur diese Intention,
nur die Werte und Normen, die sie in die
geschichtliche Realitéit der Menschen bringen wol-
len, haben eine immer noch giiltige Bedeutung.
Die konkreten Strukturen und Regeln sollen je-
doch immer wieder neu iiberpriift. korrigiert und
entfaltet werden.
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Es ist aber nicht nur die Geschichtsvergessenheit,
die man diesen Gruppen vorwerfen kann. Einige
von ihnen weigern sich, die Gegenwart der Gesell-
schaft und die Errungenschaften der modernen Zeit
angemessen zu wiirdigen. Um die idealisierten Vor-
ziige des islamischen Modells annehmbarer zu ma-
chen, neigen sie dazu, im westlichen Denken nur
Verirrungen und in der modernen Gesellschaft nur
Verfallserscheinungen zu sehen. Undifferenziert
betrachten sie das, was nach der Aufkldrung als
Freiheitsgeschichte gilt, nur als Abweichung vom
rechten Pfad. Nur selten zeigen sie die Bereitschaft,
sich ernsthaft dariiber zu informieren und damit
auseinanderzusetzen. Sie setzen das, was sie als isla-
misches Modell betrachten, absolut und rechtferti-
gen dies damit, daB der Koran und die Sunna des
Propheten Muhammad dem Muslim alles bieten,
was er braucht, um den wahren Glauben und den
rechten Weg zu finden.

Es bleibt zu hoffen, daB der zeitgendssische Islam,
bei allen legitimen Bestrebungen, seine Identitit zu
wahren, eine Gesellschaftsordnung und eine Staats-
struktur findet, durch die er seine wahre Rolle in
der Welt erfiillen kann als ,, Zeuge fiir die Gerech-
tigkeit“ (5, 8) und als mitwirkender Faktor beim
Aufbau einer Gesellschaft, in der alle Biirger vor
dem Gesetz grundsitzlich gleichgestellt und im
praktischen Leben gleichberechtigt sind — eine Ge-
sellschaftsordnung, in der iiber eine gewiihrte Tole-
ranz hinaus die unverzichtbaren Menschenrechte
fiir alle und die universale Solidaritiit aller Men-
schen miteinander anerkannt werden.
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Udo Steinbach
Der Islam im ,,Thermidor*

Zur Lage des Islams im Nahen Osten

Der Blick fllt zuerst auf den Nahen Osten, wenn
vom Islam als einer politischen und gesellschaftli-
chen Bewegung die Rede ist. Tatséchlich ist mit der
islamischen Revolution im Iran die jiingere islami-
sche Geschichte in ein neues Stadium eingetreten;
denn damit ist der Islam in stirkerem MaBe eine
politische Kraft geworden, als dies seit dem Ende
des Osmanischen Reiches (1918), dessen Fiihrungs-
elite es als ein islamisches Imperium verstand, der
Fall gewesen ist. Hatten seither diejenigen Kriifte
die politischen und geselischaftlichen Entwicklun-
gen im Nahen Osten im besondern und in der isla-
mischen Welt im allgemeinen bestimmt, die ,Mo-
dernisierung* und ,,Fortschritt“ in Nachahmung des
Westens und in der Ubernahme von Entwicklungs-
konzepten und Ideologien suchten, auf denen die
Stirke des Westens und seine Uberlegenheit iiber
die islamische Welt zu beruhen schienen, so erran-
gen mit der islamischen Revolution und der Griin-
dung der Islamischen Republik diejenigen einen
nachhaltigen Erfolg, die im Riickgriff auf die
authentischen Werte und Normen der islamischen
Religion selbst die richtungsweiscnden Zeichen fiir

I. Der Weg

Als Ayatollah Khomeini am 7. Februar 1979 mit
einer Maschine der Air France aus Paris kommend
in Teheran eintraf, war entschieden, daB das Ende
der Pahlawi-Monarchie gekommen war. Damit war
in kurzer Zeit ein Regime gestiirzt. das im Innern
als eines der stabilsten in der Nah- und Mittelost-
Region erschien und wie kein anderes (auBer der
Tirkei) vom Westen unterstiitzt und in westliche si-
cherheitspolitische Interessen eingebunden war3).

Im Unterschied zu den fritheren Revolutionen im
Nahen Osten, die Marksteine seiner politischen

—_—

') Vgl. Bassam Tibi, Dic Krise des modernen Islams. Eine
vorindustrielle Kultur im wissenschaftlich-technischen Zeit-
alter, Miinchen 1981; Gilles Kepel, Le Prophéte et Pharon.
Les mouvements islamistes dans I'Egypte contemporaine.
Paris 1984,

) Eine systematische Aufarbeitung wurde vorgenommen in
Werner Ende/Udo Steinbach (Hrsg.), Der Islam in der Ge-
genwart. Entwicklung und Ausbreitung; Staat, Politik und
?xcht; Kultur und Religion, Miinchen 1989,

%) Vgl. Hans-Georg Ebert/Henner Fiirtig/Hans-Georg Ml-
ler, Die Islamische Republik Iran. Historische Herkunft —
?k‘l)gg;niﬂchc Grundlagen — Staatsrechtliche Struktur. Ber-
in 1987,

i |

den Weg aus der Krise der islamischen Welt erken-
nen!l).

Die Literatur {iber die ,,Re-Islamisierung* seit den
siebziger Jahren ist nahezu uniiberschaubar?). Da-
bei geht es um die Hintergriinde. die religits-ideo-
logischen und politischen Erscheinungsformen so-
wie die konkreten politischen Auswirkungen in
Staaten und Gesellschaften der Region und im in-
ternationalen Rahmen. Dies soll an dieser Stelle
nicht noch einmal wiederholt werden. Vielmehr
wird sich die Darstellung darauf beschriéinken, eine
knappe Bewertung islamisch gepréigter Entwicklun-
gen seit der Griindung der Islamischen Republik
im Nahen Osten vorzunehmen. Das Ende des Krie-
ges am Golf, Mitte 1988, der mit der Revolution im
Iran idhnlich eng verbunden war, wie die europiii-
schen Kriege im Kontext der franzésischen Revo-
lution, und das Ableben Ayatollah Khomeinis
im Juni 1989, des bislang erfolgreichsten Vor-
kidmpfers einer Riickkehr zu islamischer Authenti-
zitit, lassen eine solche Begrenzung gerechtfertigt
erscheinen.

nach Kerbela

Entwicklung seit dem Ende des Zweiten Weltkriegs
waren, welche durchweg vom Militiir bzw. von mili-
tdrischen Cliquen durchgefiihrt wurden, handelt es
sich bei dem Umsturz im Iran um ¢ine Revolution
von unten. Eine weitere Besonderheit liegt in ihrem
religiosen Charakter: Ausgelost zwar vom durch-
weg sikularistischen Mittelstand, wurde sie am
Ende durch die alle anderen Personlichkeiten iiber-
ragende Fiihrerschaft Ayatollah Khomeinis zu
einer Bewegung, die im Zeichen des Islams ihre
letzte entscheidende Durchschlagskraft erhielt. Die
Durchsetzung des von Khomeini formulierten Kon-
zepts der wilayat-e faqgih (Herrschaft des anerkann-
ten Gottesgelehrten) Ende 1979 machte die Islami-
sche Republik zu einem religios-politischen Ge-
bilde. das als konsequente islamische Theokratie
(wenn auch mit spezifisch schiitischer Firbung) ver-
standen werden kann4). Unter diesem Aspekt hat
der Staat Khomeinis nicht nur in der islamischen
Welt von heute nicht seinesgleichen; vielmehr war

4) Vgl. Silvia Tellenbach, Untersuchungen zur Verfassung
der Islamischen Republik Iran. Berlin 1985.
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er auch im Kontext der ganzen islamischen Ge-
schichte ein einzigartiges Phinomen.

Mit der Griindung der Islamischen Republik hat
der ProzeB der ,,Re-Islamisierung“ seine insofern
besondere Zuspitzung erfahren, als die militant-
revolutionidren Krifte innerhalb dieser Bewegung
in den Vordergrund traten. Die siegreiche islami-
sche Revolution gegen ein scheinbar so gefestigtes
und dem Westen ergebenes Regime sowie die
Griindung der Islamischen Republik auf seinen
Ruinen erweckten weithin die Hoffnung, als sei
damit ein Weg abgesteckt, den die Muslime zu ge-
hen hiitten, um die tiefe Krise zu iiberwinden, die zu
l6sen sich frilhere Versuche im Zeichen von Ideo-
logien westlicher Provenienz als unfihig erwiesen
hatten. Muslimische Aktivisten in nahezu allen Re-
gimen der islamischen Welt und auBerhalb dersel-
ben, namentlich in Europa, richteten ihren Blick
auf den Iran und bezogen ihre Inspiration, ihren
Aktivismus und ihren Optimismus im Hinblick auf
baldigen Umbruch von dort.

Bei Beobachtern wie Betroffenen wurden die Er-
wartung wie die Befiirchtung wach, bei den islami-
schen Nachbarn Irans handle es sich um ein Do-
mino, das rasch zusammenbrechen werde. Die Be-
setzung der groBen Moschee von Mekka (im No-
vember 1979) schien dies ebenso zu bestitigen wie
der wachsende Druck auf das irakische Regime (fiir
dieses schlieBlich ein Grund — unter anderen —,
im September 1980 einen offenen Krieg gegen die
Islamische Republik vom Zaun zu brechen) und die
Ermordung des iigyptischen Prisidenten Sadat
durch die extremistische fundamentalistische Orga-
nisation Islamischer Heiliger Krieg (jihad islami),
die sich in schweren Unruhen gegen die igyptische
Regierung (vornehmlich in Assyut, einem Zentrum
des militanten igyptischen Fundamentalismus)
fortsetzten.

Tatséchlich reflektierte der irakisch-iranische Krieg
die drei zentralen politischen StoBrichtungen der
fundamentalistischen Bewegung. Dies gilt nament-
lich fiir die Phase nach Mitte 1982; damals stand die
iranische Fithrung vor der Frage. ob sie nicht
— nach der Vertreibung der irakischen Truppen
von iranischem Boden — den Kampf einstellen und
Reparationen annehmen oder den Krieg fortsetzen
solle. Ayatollah Khomeini setzte damals sein gan-
zes Gewicht fiir die Fortsetzung ein. Fiir ihn ging es
nun darum (vereinfacht gesprochen). das islami-
sche System zu ,.exportieren*, um ein fiir allemal
den satanischen Kriften, die er im Angriff Saddam
Husains und in der Unterstiitzung durch das ara-
bisch-islamische Umfeld (im Bunde mit dem ,,Gro-
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Ben Satan Amerika“) sah, den Boden zu entziehen,
weiterhin gegen ,,den Islam* — in seiner Reinform
politisch verwirklicht in der Islamischen Repu-
blik — zu konspirieren.

Neben den ,,Export* des islamischen Systems 4 la
Iran trat der Kampf gegen , den Westen* als zweite
StoBrichtung. Darin tut sich mehr eine kulturpoliti-
sche Dimension auf, wird doch in der aufgezwunge-
nen Verwestlichung die Ursache von Identititsver-
lust der Muslime einerseits und des allgemeinen
Niedergangs andererseits empfunden ). Als Prota-
gonist dieser ,Vergewaltigung" der islamischen
Welt wurden die USA gesehen; sie hatte man be-
reits am 4. November 1979 herausgefordert, als ra-
dikale Anhinger Khomeinis die amerikanische
Botschaft in Teheran besetzten und iiber 444 Tage
amerikanische Diplomaten als Geiseln festhielten.
Die dritte StoBrichtung schlieBlich war die Kampf-
ansage an Israel als die Manifestation schlechthin
westlicher Dominanz und EinfluBnahme auf die is-
lamische Welt, das Instrument des Westens zur
Unterminierung der Stirke des Islams.

Der in Teheran immer wieder verbreitete Slogan:
»Der Weg nach Jerusalem geht iiber Kerbela®
(rah-e Quds az Kerbela miguzarad), reflektiert in
einer knappen Formel diese Dimension des Krie-
ges: Steht die Befreiung Kerbelas fiir die Befreiung
der Muslime von ihren inneren Feinden, den Ab-
triilnnigen wie Saddam Husain (und allen, die ihnin
seinem Kampf gegen den wahren Islam unterstiit-
zen), steht der ,,Weg nach Jerusalem* fiir die Be-
freiung der islamischen Welt von ihren duBeren
Feinden. Wenn erst wahrhaft islamische Ordnun-
gen hergestellt wiren, dann wiirden die muslimi-
schen Massen wieder den unverstellten Ruf des Is-
lams horen; dann wiirden sie mobilisiert zum
Kampf gegen ,den Westen* und seine ,Lakaien™
im Herzen der islamischen Welt, namentlich Israel.
In diesem Sinne ist die von der iranischen Fiihrung
im Krieg gebrauchte Rhetorik enthiillend: Der
Krieg wird zum Heiligen Krieg (jihad). das Heer
zum Heer des Mahdi (sepah-e mahdi) und das Ster-
ben im Kampf zum Martyrium (shehada)$).

5) Vgl. Johannes Reissner, Iran-Irak: Kricgszicle und
Kriegsideologien. Zum Problem der Vermittlung, Ebenhau-
sen: Stiftung Wissenschaft- und Politik. SWP-5342; Udo
Steinbach (Hrsg.). Der Golfkrieg. Ursachen, Verlauf, Aus-
wirkungen, Hamburg 1988, !

6) Zum Stellenwert des Martyriums in sozialpsychologischet
Dimension s. h. Dawud Gholamasad, Weltanschauliche und
sozialpsychologische Aspekte der iranischen KriegsfUhrung.
Einige sozialpsychologische Aspekte des Martyriums det
iranischen Kricgsfreiwilligen, in: Orient. 30 (1989) 4
S. 567—579; Werner Schmucker, Iranische Mirtyreriesta:
mente, in: Die Welt des Islams, 27 (1987) 4. S. 185-250.
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II. Der Kampf um die islamische Ordnung

Der Krieg am Golf war nur die radikalste Manife-
station AuBerer und innerer Konfliktkonstellatio-
nen im Zeichen jenes militanten Islams, der im
Iran an die Macht gekommen war und, von dort
ausgehend, in weiten Teilen der islamischen Welt
(und dariiber hinaus) propagiert und politisch akti-
viert wurde. Fiir den Rest der Lebenszeit Ayatol-
lah Khomeinis als des Fiihrers der Islamischen
Republik war die Front am Golf freilich nur eine
Front in dem letztlich weltweiten Ringen um die
Herstellung der ,richtigen® islamischen Ordnung.
So ist der , Frontverlauf* diffus; im letzten geht
die Auseinandersetzung zwischen den wahren
Muslimen auf der einen und ,.allen anderen* auf
der anderen Seite; eine Auseinandersetzung, die
— wie schon angedeutet — politische, religiose
und religionspolitische, kulturelle und kulturpoli-
tische sowie gesellschaftspolitische Dimensionen
hat.

Tatséichlich ist der von militanten islamischen
Kreisen ausgehende Druck weithin spiirbar gewe-
sen — international gesehen am nachdriicklich-
sten wohl in Form der Operationen der Partei Got-
tes (hizballah) im Libanon7). Diese Gruppierung
ging Anfang der achtziger Jahre aus der schiiti-
schen Amal-Miliz hervor. Von Teheran unter-
stiitzt, verfolgte sie nicht nur das Ziel, den Libanon
in eine Islamische Republik nach iranischem Vor-
bild umzuwandeln. Vielmehr iibernahm sie auch
die regionalen und weltpolitischen Inspirationen
und Aspirationen des iranischen Regimes im Sinne
des Kampfes gegen die inneren und &uBeren
Feinde des Islams, namentlich auch gegen ,den
Westen“. Zahlreiche Terrorakte im Libanon —
gegen Libanesen selbst wie vor allem gegen die
israelische Besatzungsmacht seit 1982 — und au-
Berhalb desselben — gegen die arabischen Kriegs-
gegner Irans — gehen auf ihr Konto. Beriichtigt
aber wurde die Hizballah im Westen vor allem
durch die Geiselnahme westlicher Biirger. gerich-
tet auf so unterschiedliche Ziele wie die Unterstiit-
zung Irans, die Erpressung von Lésegeld und die
Einschiichterung des Westens. Kriminalitdt und
religidser Fanatismus sind in den Aktionen der
Hizballah unaufloslich verschmolzen.

Diese war freilich keine einheitliche Gruppierung.
sondern bestand aus einer Reihe von Gruppen, die
sich um einzelne geistliche und nichtgeistliche Fiih-
rer scharten. Auch ideologisch bzw. religionspoli-
tisch hat die Hizballah keine einheitliche und ge-
schlossene Linie verfolgt. Dies geht u. a. daraus
hervor, daB Scheich Muhammad Husain Fadlal-

—

") Vgl. Shimon Shapira, The Origins of the Hizballah. in:
Jerusalem Quarterly, 46 (1988), S. 115—130.
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lah8), der als der geistliche Fiihrer der Hizballah
angesehen wird, sich wiederholt kritisch zur Geisel-
nahme geduBert, damit aber keine Wirkung erzielt
hat. Ausschlaggebend fiir die anhaltende Geisel-
nahme durch Hizballahis diirfte gewesen sein, daB
sich Khomeini selbst nie gegen diese als Mittel der
Kampffiihrung ausgesprochen hat. Die Erfolge der
Hizballah sind freilich auch zehn Jahre nach der
islamischen Revolution bescheiden. Zwar hat sie
wesentlich dazu beigetragen, den Riickzug Israels
aus dem Libanon zu beschleunigen; aber seit 1985
ist sie vor allem in militdrische Unternehmungen
gegen die schiitische Schwester-Miliz, Amal, ver-
wickelt, die fiir einen sdkularen libanesischen Staat
eintritt, der eine besondere Beziehung zu Syrien
unterhilt®). Ihre Unterstiitzung der PLO hat ihr
wiederholt die offene Gegnerschaft Syriens einge-
tragen; damit wiederum stellte sie gelegentlich eine
Belastung der syrisch-iranischen Bezichungen
dar.

Auch auBerhalb Irans und des Libanon war der
Islam in den zehn Jahren nach der islamischen Re-
volution eine spiirbare politische Kraft. Hinsicht-
lich seiner Programme, internationalen Affiliatio-
nen (auf Iran, Saudi-Arabien etc. ausgerichtet), des
modus operandi, der politischen Ausgangslage und
des politischen Erfolges ist er von Land zu Land
differenziert zu sehen. Gegeniiber den meisten an
der Macht befindlichen Regimen der Region befan-
den sich islamische Krifte in mehr oder minder

- militanter Opposition. In Agypren gelang es der

Gruppe Jihad Islami (Islamischer Heiliger Krieg)
am 6. Oktober 1981, Prisident Anwar al-Sadat zu
ermorden. Doch war dies fiir die innere Stabilitét
und die auswiirtige Politik des Landes weitgehend
folgenlos.

In Syrien kam es zu einer militanten Konfrontation
in Hama zwischen dem baathistischen Regime und
starken, von der syrischen Muslimbruderschaft ge-
fiihrten religidsen Kriften. Darin hatten sich Kreise
gesammelt, die aus unterschiedlichen Griinden
iiber die Jahre in wachsendem MaBe mit der Politik
Hafiz al-Asads %) unzufrieden geworden waren.
Die in der Korrekturbewegung Asads gemachten
Ansiitze einer politischen Liberalisierung und wirt-
schaftlichen Offnung waren mit der immer ticferen
Verwicklung Syriens im Libanon und der Uber-
nahme wachsender militdrischer Lasten in der Aus-

¥) Vgl. Martin Kramer. Muhammad Husayn Fadlallah. in:
Orient. 26 (1985) 2. S. 147—149; Olivier Carré. La . révolu-
tion islamique” sclon Muhammad Husayn Fadlallah. in:
Orient, 29 (1988) 1, S. 68—84, :

¥) Vgl. Andreas Rieck, Die Schiiten und der Kampf um den
Libanon. Politische Chronik 1958 —1988. Hamburg 1989.
1) Zu Asad vgl. Patrick Scale. Asad of Syria. A political
biography. London 1988.
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einandersetzung mit Israel in der zweiten Hilfte der
siebziger Jahre verspielt worden. Korruption, wirt-
schaftliche Stagnation und die immer sichtbarer
werdende Dominanz der kleinen alawitischen Min-
derheit in Politik, Gesellschaft und Armee sowie
das Fehlen politischer Alternativen verlichen den
islamischen Kriften als einer entschlossenen Oppo-
sition wachsenden Zulauf. Nach einer Serie von
Attentaten vor allem gegen die Armee (so z. B. der
Uberfall auf die Kadetienakademie in Aleppo im
Januar 1979) kam es im Februar 1982 in Hama, seit
jeher einer Hochburg der Muslimbriider in Syrien,
zur Revolte. Verbinde der syrischen Armee wur-
den nach Hama verlegt und schlugen den Aufstand
brutal nieder 11).

Wirksamer war der islamische Widerstand gegen
das kommunistische Regime in Afghanistan und die
sowjetischen Invasionstruppen. Die radikalen Re-
formmaBnahmen des im April 1978 an die Macht
gekommenen Regimes der Demokratischen Volks-
partei (insbesondere die weitreichende Landre-
form) fiihrten bald zu einem breit geficherten Wi-
derstand 1?). Bereits wenige Monate nach dem
Putsch machten eine Reihe von islamistischen
Gruppen von sich reden, die sich nach der sowjeti-
schen Invasion Anfang 1980 zur Islamischen Allianz
fiir die Befreiung Afghanistans mit Hauptquartier
im pakistanischen Peshawar zusammenschlossen.

Dem afghanischen Widerstand (der sich freilich
durchaus nicht auf die Mitglieder der Islamischen
Allianz beschriinkt) gelang es mit massiver auslin-
discher Unterstiitzung, den Druck auf die sowjeti-
schen Invasionstruppen in einem AusmaB zu ver-
stirken, der die Sowjetunion dazu brachte, ihre
Truppen 1988/89 aus Afghanistan zuriickzuziehen.
Nicht gelungen ist es freilich bis heute (Mérz 1990),
das kommunistische Regime unter Prisident Naji-
bullah zu Fall zu bringen. Nachdem die Islamische
Allianz iiber zehn Jahre lang den afghanischen Wi-
derstand nach auBen repriisentierte, erscheint es
angesichts der neuen Lage kaum mehr wahrschein-
lich. daB er zur allein bestimmenden Kraft in Kabul
werden konnte: Bei der liberwiegenden Mehrzahl
der an der Afghanistankrise beteiligten Méchte be-
steht die Tendenz, eine politische Lssung auf einer
Grundlage aufzubauen, die aus Komponenten der
wichtigsten politischen und weltanschaulichen
Krifte Afghanistans besteht13),

Abgesehen von Saudi-Arabien, wo eine radikale
Variante des sunnitischen Islams seit der Griindung

) Zum islamischen Hintergrund des Aufstands vgl.
Thomas Meyer, The Islamic Opposition in Syria, 1961—
1982, in: Orient, 24 (1983) 4, S. 589-609.

2) Vgl. Michael Pohly, Afghanistan-Konflikt, in: Udo
Steinbach/R. Robert (Hrsg.). Der Nahe und Mittlere Osten.
Bd. 1, Opladen 1988, S. 695~706.

%) Vgl. Dieter Braun/Karlernst Ziem, Afghanistan im
7. Jahr sowjetischer Besetzung. Militérische Eskalation und
politische Losungsversuche, Ebenhausen 1986,
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des ersten saudischen Staates Mitte des 18, Jahr-
hunderts ein wesentlicher Faktor der Legitimation
des Hauses Saud ist, und der Islamischen Republik
Iran, wo mit der islamischen Revolution eine radi-
kale Auslegung des schiitischen Islams an die Macht
kam, hat der Islam im zuriickliegenden Jahrzehnt
an zwei anderen Punkten im Berichtsraum die Aus-
iibung der politischen Macht selbst bestimmt; in
Pakistan') und im Sudan'5). Die Machtiiber-
nahme durch Muhammad Zia ul-Haq im Juli 1977
als Chief Martial Law Administrator bedeutete
nicht nur eine neuerliche Phase der Militirherr-
schaft, sondern war der Beginn einer systemati-
schen Re-Islamisierung von Politik, Gesellschaft
und Wirtschaft Pakistans. Zia verfolgte von Anfang
an einen betont ,jislamischen* Kurs, fiihrte die isla-
mischen Steuern zakat (auf das Vermdgen) und
ushr (auf die landwirtschaftliche Produktion) ein
und war um die Abschaffung der riba, d. h. des
(Wucher-)Zinses bemiiht. Die bereits unter Mini-
sterprisident Zulfigar Ali Bhutto begonnene Wie-
dereinfithrung der Scharia wurde von Zia fortge-
setzt, wobei namentlich die drakonische Anwen-
dung islamischer Strafen besonders bemerkenswert
ist. Der Tod Zias im August 1988 hat rasch deutlich
werden lassen, daB die von ihm eingefithrten MaB-
nahmen Teil einer Strategie waren, ein Militérre-
gime zu legitimieren. Der Gewinn der Wahlen
durch Benazir Bhutto, die zur ersten Regierungs-
chefin eines islamischen Landes seit der Entstehung
der nahdstlichen Staatenwelt nach dem Ende des
Ersten Weltkriegs wurde, war ein Symptom dafiir,
daB die betriebene Islamisierung eher nur eine Fas-
sade des Regimes als eine tiefgreifende Umgestal-
tung war (ist diese doch iiberall mit dem Versuch
der Riickdriingung der Frau in den hiuslichen Be-
reich verbunden). In diesem Sinne versuchen die
fundamentalistischen Kreise in Pakistan alles, um
die Ablésung Benazir Bhuttos von der Macht zu
erreichen.

Im Sudan errangen die islamischen Kriifte einen
Pyrrhussieg. Im September 1983 dekretierte Ja'afar
al-Numairi die Einfilhrung der Scharia. Hinter-
grund der MaBnahmen war auch in diesem Falle der
Versuch, dadurch eine tiefgreifende Legitimation
fiir eine zunehmend unter Druck geratende auto-
kratische Herrschaft zu erlangen. Islamisierungsko-
mitees fiir die Umgestaltung der Verfassung, des
Erziehungssystems, der Banken und der Wirtschaft
wurden eingesetzt; der GenuB von Alkohol wurde
verboten; fiir Diebstahl wurde das Abhacken def
rechten Hand verhiingt und praktiziert. Im August
1984 — zum Beginn des neuen islamischen Jahres
1405 h. — wurde das erste ,jislamische” Budge!
verkiindet, das die Einfiihrung der zakas-Steuer und

4) Vpl. Wolfgang-Peter Zingel, Pakistan, in: Udo Steif-
bach/R. Robert (Hrsg.), Der Nahe und Mittlere Osten.
Bd. 2, Opladen 1988, S. 305—328.

15) Vgl. Rainer Tetzlaff, Sudan, in: ebd., S. 371384
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die Abschaffung der bisherigen Einkommenssteuer
sowie der indirekten Steuern vorsah.

Die Ausdehnung der MaBnahmen auf den Siiden
des Landes sowie der erneute Versuch des Nor-
dens, die nichtmuslimische Mehrheit des Siidens zu
.arabisieren”, fiihrten zum Wiederausbruch des
1972 durch das Abkommen von Addis Abeba bei-
gelegten Biirgerkrieges. Wenn auch nach dem Sturz
Numairis (6. 4. 1985) unter den nachfolgenden Re-
gimen (militdrisches Ubergangsregime, ziviles Re-

gime unter Sadiq al-Mahdi und wiederum Militéir-
regime seit 30. 6. 1989) die Islamisierung an Rigo-
rositit verloren hat — bei allerdings sich wieder
akzentuierender Tendenz unter Junta-Chef Hasan
Umar al-Bashir —, so wurde doch prinzipiell die
Einfithrung der Scharia nicht riickgéngig gemacht.
Von den Aufstindischen im Siiden aber wird dies
zur Vorbedingung fiir eine Einstellung der Kampfe
gemacht. Ende 1989 war kein Ende des Krieges in
Sicht; vielmehr befand sich das Land am Rande des
Auseinanderbrechens 16).

III. Der Siakularismus unter Druck

Mit Blick auf die ganze islamische Welt scheinen
diejenigen Krifte unter Druck geraten, die die Mo-
dernisierung ihrer Linder wesentlich im Zeichen
der Nachahmung des Westens unternommen ha-
ben. Die islamischen Kriifte suchen nach Parame-
tern der Entwicklung, die weitestgehend aus der
eigenen Tradition, d. h. wesentlich der islamischen
Religion, abgeleitet werden. Der Siikularismus, die
Trennung des politischen vom religisen Raum, als
Grundlage von Modernisierung und Entwicklung
nach europiischem Vorbild, wird dabei nachdriick-
lich in Frage gestellt.

Geradezu als politisches und gesellschaftliches La-
bor fiir die Zukunft des Sikularismus ') kann die
Tiirkei angesehen werden. In keinem anderen isla-
mischen Land des Nahen und Mittleren Ostens
wurde dieser mit solcher Rigorositit verfolgt wie in
der Tiirkei; und seit dem Ubergang zum Mehrpar-
teiensystem nach dem Zweiten Weltkrieg hat keine
andere islamische Fiihrung der Region so weitrei-
chend mit der Demokratie westlichen Musters ex-
perimentiert wie eben die Fiithrung dieses Landes.
Die Re-Islamisierung im Sinne der Riickkehr tradi-
tionaler Elemente in Politik und Geselischaft der
Tiirkei ist ein Phiéinomen, das sich bis in den Beginn
des Mehrparteiensystems zuriickverfolgen liBt.
Der Sikularismus aber blieb ein Dogma der kema-
listischen politischen Elite, die auch dariiber
wachte, daB die Islamisierung allenfalls die Oberfli-
che der Gesellschaft, d. h. das Erscheinungsbild
beriihrte, aber nicht die Grundlage von Staat und
Gesellschaft  unterminierte '8).  Kemalistische
Staatselite und islamisierende (oder traditionalisie-

"} Zu aktuellen Entwicklungen s. h. Deutsches Orient-In-
;m:s[- T‘;i{host Jahrbuch. Politik, Wirtschaft, Opladen 1989,
") Vgl. Binnaz Toprak, Islam and political development in
Turkey, Leiden 1981.

") Vel. Udo Steinbach. The Impact of Atatiirk on Turkey's
Political Culture since World War I1. in: Jacob M. Landau
(ed.), Atatiirk and the Modernization of Turkey, Boulder
1974, S. 77—88; Feroz Ahmed, The Islamic Assertion

in Turkey, in: Arab Studies Quarterly. (1982) 172,
5. 94—103,
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rende) Kriifte standen sich miBtrauisch bis feindse-
lig gegeniiber. Fundamentalistische Kriifte, die sich
in den sechziger Jahren zu artikulieren begannen
— nach Verfassung und Strafgesetzbuch verboten,
aber doch geduldet —, waren freilich zu schwach,
um eine wirkliche Gefihrdung darzustellen.

Ohne Zweifel hat sich das Tempo der Islamisierung
der Tiirkei in den achtziger Jahren beschleunigt,
und in der Tat bietet diese ein ambivalentes Bild 1?).
Zwar wird der Sikularismus in der Verfassung von
1982 als Grundorientierung der tiirkischen Politik
an mehreren Stellen genannt. Doch ist andererseits
dem Islam als religiosem und gesellschaftlichem
Phiinomen seit 1980 (Ende der 2. Republik durch
einen neuerlichen Militarcoup; seit 1983 Beginn der
3. Republik) in bisher nicht gekannter Weise Rech-
nung getragen worden. Zu den diesbeziiglichen
MaBnahmen zihlen: die Wiedereinfiihrung des ob-
ligatorischen Religionsunterrichts in Grund- und
weiterfiihrenden Schulen (Art. 24 der Verfassung);
die offentliche Rehabilitierung einer islamischen
Moral; die Zulassung islamischer Finanzierungsin-
stitutionen; die Aufnahme eines Mitglieds der Di-
rektion fiir religiose Angelegenheiten in das fiir die
Durchsicht von an die Jugend gerichteten Publika-
tionen zustindige Komitee; der gesetzliche Schutz
religioser Praktiken etc.

Dies alles fiihrt zu der zentralen Frage nach dem
Stellenwert des Kemalismus. Es hat den Anschein,
als sei die Interpretation solcher Begriffe und Pro-
gramme wie Modernismus und Sékularismus durch
die kemalistische Staats- und Gesellschaftsidee ver-
tretende Elite versohnlicher als in der Vergangen-
heit: Modernismus wird nicht mehr mit kultureller
und politischer Nachahmung des Westens gleichge-
setzt und Sikularismus nicht mehr in die Nihe von
Atheismus geriickt. Vielmehr ist heute die Suche
nach einer neuen, historisch verwurzelten sozio-
kulturellen tiirkischen Identitit gestattet. Im Hin-
blick auf die Festigung nationaler Einheit und ge-

19) Vgl. Christian Rumpf, Laizismus und Religionsfreiheit in
der Tiirkei. Ebenhausen 1987.
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sellschaftlicher Solidaritét scheint die Staatselite
traditionellen Symbolen einen Nutzen zuzuerken-
nen?0).

An dieser Stelle tritt der Islam in zweifacher Di-

mension ins Bild: In der einen — nationalen —
erscheint er als eine Komponente auf dem Weg zur
Wiederherstellung von Kohision und Konsens ei-
ner tiirkischen Gesellschaft, die mit den Konflikten
der siebziger Jahre vollig aus den Fugen gegangen
zu sein schien. In der anderen — pragmatischen —
beriihrt er die mit dem Namen Tugut Ozal verbun-
dene wirtschaftspolitische Revolution. Angesichts
der damit in breiten Kreisen der Bevolkerung her-
vorgerufenen sozialen Hirten konnte der Rekurs
auf den Islam einen Beitrag zur Mobilisierung eines
breiten und wirksamen Netzes traditionaler gesell-
schaftlicher Solidaritit darstellen. Gerade die Tiir-
kei aber bietet ein anschauliches und eindrucksvol-
les Beispiel fiir die vielfiltigen Formen der Selbst-
behauptung und des Widerstands siikularistischer
Kriifte gegen eine Islamisierung, die bislang keine
wirkungsvollen alternativen Entwicklungskonzepte
anzubieten hat. Eine in diesem Punkt weitgehend
unbehinderte Presse ldBt sich die Aufdeckung von
Vorgéngen angelegen sein, in denen die ,,Islamisie-
rung” Erscheinungsformen des Obskurantismus an-
zunechmen scheint. Die Auseinandersetzung zwi-
schen ,Islam* auf der einen und ,irtica® (,,Riick-
schrittlichkeit* oder ,Reaktion“) auf der anderen
Seite hat an Schiirfe zugenommen. Die Fiihrer der
wSozialdemokratischen Populistischen Partei“, der
bei den Wahlen von 1987 stirksten Oppositionspar-
tei (knapp 25 Prozent) verurteilen offentlich und
nachdriicklich den MiBbrauch religiéser Praktiken
als Instrument der Politik. Und die Frauenbewe-
gung — in der Tiirkei ohnehin stérker und selbst-
bewuBter als in anderen islamischen Lindern des
Nahen und Mittleren Ostens — macht sich deutlich
vernchmlich, wo der Versuch gemacht wird, die
Rolle der Frau in der Gesellschaft wieder in einen
von einem traditionalistischen Islam abgesteckten
Raum zuriickzufiihren.

Von den arabischen Lindern kommen Agypten.
Algerien und Tunesien der Tiirkei in diesem Punkt
am néchsten. Andere arabische Regime sind ent-
weder noch immer zu verkrustet traditionalistisch
oder zu totalitdr, um Diskussionen Raum zu geben,

20y Vgl. Udo Steinbach, Die Tiirkei steht in der Dritten
Republik, in: AuBenpolitik, 39 (1988) 3, S. 237-—255.

B 22

die fiir die kiinftige politische, gesellschaftliche
und geistige Orientierung der islamischen Welt
essentiell sind. Darauf, daB auch in Pakistan die
wIslamisierung* unter Zia ul-Haq nur ein oberflich-
licher Firnis war, der die Gesellschaft nicht tief
durchdrungen hat, ist oben bereits hingewiesen
worden.

Uber das tiirkische Labor hinaus ist die Frage, in-
wieweit die islamische Religion Politik und Gesell-
schaft islamischer Staaten prigen und bestimmen
wird, keineswegs entschieden. Weder diejenigen,
die Entwicklung in der Nachahmung des Westens
erstrebten, noch diejenigen, die das Heil in der
Religion suchten, haben allgemein verbreitete
grundsiitzliche Annahme gefunden. Auch das niich-
ste Jahrzehnt wird von dieser Suche wesentlich ge-
prégt sein. Diejenigen freilich, die erst eine Refor-
mation der islamischen Religion fordern, bevor an
ihre politische und gesellschaftliche Umsetzung ge-
gangen wird, sind eine Minderheit. Nicht zufiillig
leben und lehren ihre Vertreter auBerhalb der isla-
mischen Welt.

Welches Resultat das Experiment im |, tiirkischen
Labor* schlieBlich haben wird, ist Ende der achtzi-
ger Jahre nicht deutlich. Einerseits besteht in dem
weitgehend offenen politischen System die Mog-
lichkeit der Partizipation nahezu aller politischen
und weltanschaulichen Krifte — auch der religic-
sen. So hat sich der ideologische Sikularismus, ein
wesentlicher Bestandteil der geistigen Grundlage
der Tiirkischen Republik, in einen pragmatischen
Sikularismus gewandelt. Nichtreligitse und reli-
giose Kriifte konnen darin um die Losung konkreter
tagespolitischer und prinzipieller Probleme rivali-
sieren. Auf der anderen Seite ist ein Klima geschal-
fen, innerhalb dessen religiose Extremisten ver-
sucht sein konnten, daranzugehen, die politische
Islamisierung von Staat und Gesellschaft auBerhalb
der vorgegebenen demokratischen Strukturen und
Prozeduren zu betreiben. Anzeichen dafiir sind
sichtbar: in der islamisch motivierten Militanz radi-
kaler Gruppen ebenso wie in dubiosen Allianzen
von Angehorigen des politischen Establishments
mit Kriften, die eine siikulare Tiirkei fiir einen Irr-
weg halten2!),

21) Das wochentlich in Ankara erscheinende Magazin Brie-
fing berichtet intensiv iiber die ,Islamisierung®; zu hier an-
gedeuteten Fillen vgl. Briefing, 779 (19 March, ]990)'
S. 12—15: Increased concern at creeping Islamicisation of
the state.
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IV. Der Islam und der Westen

Der islamische Aufbruch hat Europa nicht unbe-
riihrt gelassen und uniibersehbar Animositéiten ge-
geniiber ,,dem Islam* entstehen oder alte Animosi-
titen wieder aufbrechen lassen. Tatsé4chlich ist der
militante Islam, der in Teheran mit Ayatollah Kho-
meini an die Macht gekommen ist, unverhiillt anti-

westlich. Die antiwestliche Propaganda, die Geisel- '

nahme an der amerikanischen Botschaft, die Ex-
zesse des Golfkrieges, die Selbstmordattentate ge-
gen die amerikanisch-europiische Friedenstruppe
in Beirut 1983, das Kidnapping von Européern und
Amerikanern im Libanon und schlieBlich die Affire
Rushdie sind nur einige der Ereignisse, die zu einer
antiislamischen Sensibilisierung im Westen beige-
tragen haben. So mehren sich die AuBerungen von
Kirchenfiihrern, die im Islam eine potentielle ,,Ge-
fahr* sehen und deshalb zu einer Verstirkung des
interreligiosen Dialogs aufrufen 22).

Animosititen brechen insbesondere dort auf, wo
die Einwanderung in den vergangenen Jahren zu
einem spiirbaren Anwachsen des islamischen Be-
vilkerungsanteils gefiihrt hat. Zu nennen sind hier
insbesondere Frankreich, die Bundesrepublik
Deutschland und GroBbritannien. Nicht nur ist viel-
fach das Verhiiltnis der in der europiischen Dia-
spora in nicht selten unterdurchschnittlichen wirt-
schaftlichen und gesellschaftlichen Verhiltnissen
lebenden Muslime zum Islam ein intensiveres als in
der Heimat; auch sind sie in vielen Fiillen in reli-
gidse Vereine eingebunden, von denen einige die
radikalen und militanten Positionen vertreten, zu
denen die Massen in der Heimat selbst mobilisiert
werden sollen 23),

Kennzeichnend fiir Art und AusmaB der Sensibili-
sierung war eine Kontroverse in Frankreich im
Herbst 1989, die iiber die Frage ausbrach, ob es
muslimischen Schiilerinnen erlaubt werden kann, in
den Klassenrdumen Kopftiicher zu tragen. Von
einem groBen Teil der franzosischen Offentlichkeit,
der ,classe politique* und der Medien wurde dies
als eine unzuléssige Herausforderung an die ,laici-

%) Vgl. dazu u. a. folgende Presse-Artikel: Der Streit um
die ,Satanischen Verse* zeigt die tiefe Kluft zwischen Islam
und Christentum, in: Frankfurter Allgemeine Zeitung
(FAZ) vom 22. Februar 1989; Grundverschieden in der
Denkweise. Die Kluft zwischen Islam und Christentum, in:
FAZ vom 17. Miirz 1989; Kardinal Franz Konig — Im Na-
men des einen Gottes. Ein Plidoyer fiir den Dialog zwischen
Chl‘_isl#n und Moslems, in: Die Zeit vom 20. Oktober 1989;
Vatikanische Verurteilung der ,Satanischen Verse, in:
Neue Ziircher Zeitung vom 7. Mirz 1989.

) Vgl. Hanns Thomae-Venske. Die Bedeutung des Islams
im ProzeB der Integration tiirkischer Arbeiterfamilien in die
Gesellschaft der Bundesrepublik. Dipl.-Arbeit Universitit
Hamburg, Fachbereich Sozialwissenschaften, 17. April
1980; regelmiiBig berichtet dariiber der von Karl Binswanger.
Miinchen, herausgegebene ,, Tiirkische Pressespiegel. Deut-
sches aus tiirkischer Sicht®.
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té“, d. h. an eines der Grundprinzipien der Franzo-
sischen Republik aufgefaBt. Gegeniiber der ent-
schiedenen Reaktion zahlreicher Franzosen such-
ten radikale muslimische Organisationen ihrerseits
ihre Maximalforderungen im Sinne einer ,islami-
schen Moral* durchzusetzen 24).

Der Tiefpunkt der Beziehungen zwischen ,,dem Is-
lam* und ,,dem Westen" war die Affire Rushdie.
Rushdies Buch The Satanic Verses erschien 1988 in
England und begann bald — durch zwei Kapitel, die
die Glaubwiirdigkeit des Propheten Muhammad
und des Korans in Frage stellen —, unter Muslimen
in England AnstoB zu erregen. Die Proteste eska-
lierten zu Biicherverbrennungen in Bradford, Auf-
stinden in Indien und Pakistan, bei denen Men-
schen zu Tode kamen. Am 14. Februar 1989 rief
Ayatollah Khomeini die Muslime iiber Radio Tehe-
ran zur Ermordung des Autors und des Verlegers
auf2),

Damit war eine tiefe Kluft zwischen Iran (sowie der
islamischen Welt, in deren Namen Khomeini zu
sprechen vorgab) und dem Westen — Rushdie ist
britischer Staatsbiirger und hatte sein Buch wie
auch frithere Biicher in Englisch verfat — aufge-
rissen. Wihrend Khomeini — ohne freilich Argu-
mente im einzelnen zu liefern — den gegen den
Islam gerichteten blasphemischen Charakter des
Werkes in den Vordergrund stellte, betonten die
westlichen Verteidiger des Autors in erster Linie
den kiinstlerischen Charakter. In Khomeinis Ver-
dikt schien eine der wesentlichen Errungenschaften
Europas — die Freiheit des kiinstlerischen Aus-
drucks, das Menschenrecht der freien Meinungsiu-
Berung und letztlich wiederum der miihsam er-

24) Siche u. a. L'islam sous Fourviére, in: Le Monde vom
26. September 1989; Contre les batisseurs de mosquées, in:
ebd. vom 5. Oktober 1989; L'islam dans I'école de la Répu-
blique, in: ebd. vom 7. Oktober 1989; Islam et laicité. Le
port du foulard a I'école pose le probléeme de l'intégration, in:
ebd. vom 21. Oktober 1989; Une interview avec Cheikh Ted-
jini Haddam, recteur de la Mosquée de Paris, in: ebd. vom
24. Oktober 1989; Plusicurs militantes des droits de la femme
découvrent ,un signe de discrimination sexiste”, in: ebd. vom
25. Oktober 1989; Das Zusammenleben von Franzosen und
muslimischer Minderheit wird schwieriger, in: FAZ vom
30. Oktober 1989; L affaire des ,foulards™ islamiques, in: Le
Monde vom 1. November 1989; Le¢ boutefeu de I'islam, in:
cbd. vom 8. November 1989; Ce morceau de ténébres, in:
ebd. vom 10. November 1989; L'intégration contre I'intégris-
me, in: ebd. vom 29. November 1989,

25) Zum Wortlaut des Aufrufs iiber Radio Teheran vgl. Sum-
mary of World Broadcast (BBC). SWB/ME/385/A72,
15. Februar 1989; zum islamwissenschaftlichen Hintergrund
der ,Satanischen Verse" vgl. Heribert Busse, Salman Rush-
die und der Islam. in: Geschichte in Widsenschaft und Unter-
richt, 41 (1990) 4; S. 193—215; inhaltsreiche Besprechungen
in: Siiddeutsche Zeitung vom 11./12. November 1989,
S. XII; Die Zeit vom 17. November 1989, S. 78/9: Tages-
spiegel vom 26. November 1989, S. L 1: FAZ vom 24. Fe-
bruar 1990.
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erkimpfte Sikularismus — herausgefordert 26).
Zugleich hatte Khomeini sich iiber die bestehende
internationale Ordnung hinweggesetzt, indem er
— ausgehend von einem Konzept der islamischen
Gemeinde. in dem die Mitgliedschaft zum Islam,
nicht aber zu einem konkreten Nationalstaat die
Zugehorigkeit des Menschen bestimmt — die

Souverinitit eines anderen Staates, nimlich Gro8-
britanniens, miBachtete. Die Konfrontation hat die
Natur der Krise erkennen lassen, die in den Bezie-
hungen ansteht, wenn ein Islam an Boden gewinnt,
der seine politischen Aspirationen an den Lehren
und dem Handeln Ayatollah Khomeinis orien-
tiert.

V. Welche Zukunft hat der Islam?

Gerade die Resonanz der Affiire Rushdie zeigt, daB
es sich bei dem islamischen Aufbruch im Nahen
Osten keineswegs um eine einheitliche Bewegung
handelt. Wenn auch die Betroffenheit iiber die Sa-
tanischen Verse unter den Muslimen weitverbreitet
ist, so wurde der Iran durch Khomeinis Reaktion
eher weiter isoliert. Fiir einen Augenblick hatte der
Ayatollah wohl geglaubt, die Angelegenheit biete
eine Gelegenheit, sich an die Spitze einer islami-
schen Massenbewegung gegen den Westen zu set-
zen, dem er unterstellte, mit Rushdies Buch eine
weitere subtile Diffamierungskampagne gegen den
Islam unternommen zu haben. Er wolite gleichsam
das Schwert wieder aufnehmen, welches ihm mit
dem Waffenstillstand am Golf im Juli 1988 aus
der Hand geschlagen worden war, den anzuneh-
men ihm — nach seiner Rede vom 20. Juli
1988 — schwerer angekommen ist als den Giftbe-
cher zu trinken. Die Stellungnahmen zahlreicher
Theologen (vornehmlich im sunnitischen Bereich)
reichten von der Forderung nach einem ordent-
lichen ProzeB gegen Rushdie (was seine Anwesen-
heit erforderlich machte) bis zur Anregung. eine
Erwiderung oder Widerlegung des Buches zu ver-
fassen.

Der islamische Aufbruch war eine uniibersehbare
Tatsache des zuriickliegenden Jahrzehnts. Er war
aber eine diffuse Bewegung. Zwar ist es moglich,
die krisenhafte Ausgangslage zu bestimmen, aus
der heraus er erwuchs und erwiichst. Schwerer ist es
schon, eindeutig festzustellen, gegen wen er sich
eigentlich richtet. Noch schwerer ist es, konkrete
Konzepte zu erkennen, auf denen die neue — isla-
mische — Ordnung denn beruhen soll. ,,Der Islam*
ist eben als solcher noch kein Konzept einer alter-
nativen politischen oder gesellschaftlichen Ord-
nung.

Islamische Regime — dort, wo sie sich ausdriicklich
als solche verstehen — stellen sich auch zehn Jahre
nach der islamischen Revolution politisch sehr un-
terschiedlich dar. Ihre Gesellschaftsordnungen sind
zum Teil einander diametral entgegengesetzt. Na-

) Vgl. Udo Steinbach, Die islamische Welt — BewufBt-
seinswandel zwischen Vision und Wirklichkeit, in: Rolf Ita-
liaander (Hrsg.). BewuBtseinsnotstand — ein optimistisches
Lesebuch, Disseldorf 1990; S. 106—117.
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mentlich die Islamische Republik hat ihren An-
spruch nicht einzulésen vermocht, eine stabile und
prosperierende neue Ordnung zu errichten?7), In-
nenpolitisch mit dem Ableben Ayatollah Khomei-
nis instabil, sind die Vertreter einer islamisch-tradi-
tionalistischen Wirtschafts- und Gesellschaftsord-
nung durch Radikale blockiert, die ihr Vokabular
und ihre Ordnungsvorstellungen teils aus dem Ko-
ran, teils aus den Lehrbiichern eines abgewirtschaf-
teten Sozialismus entnehmen. Solange diesbeziig-
lich keine Entscheidung fillt, wird es nicht méglich
werden, die Wirtschaft des Iran aus dem Ruin zu
fithren; dies aber wiire die Voraussetzung, das Land
zu jener islamischen Modellgesellschaft zu machen,
als die es viele Protagonisten der Islamischen Repu-
blik entworfen haben.

Der Domino-Effekt unter den Regimen des Nahen
und Mittleren Ostens, den viele Beobachter zu Be-
ginn der achtziger Jahre befiirchtet hatten, ist vollig
ausgeblieben. Sieht man einmal vom besonderen
Fall des Sudan ab, so ist kein einziges Regime dem
Druck eines revolutionéiren Islam erlegen. Die an
der Macht befindlichen Regime haben sich gegen
ihn als resistenter erwiesen als die diversen anciens
régimes gegen den Druck von Nationalismus und
Sozialismus in den fiinfziger und sechziger Jah-
ren 28), Thre Reaktion war abgestuft: Sie reichte von
vorsichtigen Zugestindnissen (und sei es nur der
Gebrauch der Basmallah bei offentlichen Auftrit-
ten) bis zur Anwendung von Gewalt. Hier reicht
eine lange Kette von der Eliminierung der schiiti-
schen Fiihrung im Irak Ende der siebziger/Anfang
der achtziger Jahre iiber das Massaker von Hama
bis zum Massaker von Mekka?2?) im Juli 1987 an
vornehmlich iranischen Pilgern, deren Demonstra-
tionen der saudischen Fiithrung gefihrlich zu wer-
den drohten.

27) Vgl. Javad Kooroshy, Wirtschaftsordnung der Islami-
schen Republik Iran. Eine kritische Gegeniiberstellung der
idealtypischen und realexisticrenden Islamischen Wirt-
schaftsordnung, Hamburg 1990. ¢

) Vgl. Gabriel Ben-Dor, State and Conflict in the Middle
East. Emergence of the postcolonial state, New York 1983
(hier besonders das Kapitel: Stateness and the return of
Islam).

) Vgl. Thomas Koszinowski, Die iranisch-saudische Kon-
troverse, in: Deutsches Orient-Institut: Nahost Jahrbuch
1987, S. 193—199,
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Ein anderer Grund mag in der Tatsache zu suchen
sein, daB das Charisma Khomeinis als des siegrei-
chen Revolutionirs gegen ungeliebte Ordnungen
auBerhalb Irans bald verblaBte. Die Gewaltanwen-
dung im Inneren und der Pragmatismus in einer
AuBenpolitik, die — der islamischen Rhetorik zum
Trotz — Verbindungen mit Israel, der sikularisti-
schen Tiirkei und einem Regime in Syrien unter-
hielt, das in Hama blutig gegen die Gesinnungsge-
nossen der iranischen Revolutionire vorging. riefen
Irritationen hervor, die der Durchschlagskraft eines
von Iran ausgehenden revolutioniéren Islam abtrig-
lich waren3). Der Krieg am Golf, seit Mitte 1982
als Angriffskrieg Irans gefithrt mit dem Ziel, die
iranische Revolution zu ,exportieren* (in Verbin-
dung mit der Rolle der Schiiten im libanesischen
Biirgerkrieg). hat schlieBlich die alte Spaltung zwi-
schen Sunna und Schia neu akzentuiert und so den
ohnehin zahlreichen Spannungen und Spaltungen
innerhalb des Islams eine weitere hinzugefiigt3!).

Der Widerspruch von Vision und realer Ge-
schichte, die Grundspannung im Herzen und im
Geist zahlreicher Muslime, bleibt auch nach zehn
Jahren einer religits motivierten Unruhe unaufge-
hoben. Auch im kommenden Jahrzehnt wird der
Islam eine bestimmende Kraft bei der politischen
Gestaltung des islamischen Nahen und Mittleren
Ostens sein. Alle Probleme, aus denen heraus die
islamische Bewegung in den siebziger Jahren ent-
stand und fiir deren Bewiiltigung islamische Krifte
im vergangenen Jahrzehnt agitierten, bleiben unge-
lost: Das gilt fiir die sozialen Spannungen, politi-
schen Krisen und kulturellen Desorientierungen
und Deformationen. Mit der Entkolonisierung der
siidlichen Sowjetunion und dem anhaltenden Palé-
stinaproblem zeichnen sich Konfliktdimensionen
ab, in denen der Islam eine StoBkraft weit-
reichender politischer Verénderungen werden
konnte 32),

%) Vgl. Udo Steinbach, Die .. Zweite Islamische Republik*.
Der Gottesstaat auf dem Weg in die Normalitat, in: AuBen-
litik, 41 (1990) 1, S. 73—90.

') Vgl. Fouad Ajami, Iran — the impossible Revolution. in:
Foreign Affairs, 67 (1988/9) 2, S. 135—155.

#) Vgl. Hans Briiker, Sowjetunion und Volksrepublik
China, in: W. Ende/U. Steinbach (Hrsg.) (Anm. 2).
5. 249273,
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Andererseits konnten nach dem Ende des Krieges
am Golf islamische Krifte aus dem Scheitern mili-
tanter Strategien der Systemverinderung in den
vergangenen Jahren politische Folgerungen ziehen.
Nachdem der groBe Durchmarsch ausgeblicben ist,
konnten sie nach Moglichkeiten suchen, durch Par-
tizipation im Rahmen gegebener Strukturen jene
Verinderungen in Richtung auf die Islamisierung
nahostlicher Gesellschaften durchzusetzen, die
durch militanten Druck nicht zu erreichen waren.
Tatsiichlich gibt es dafiir Anhaltspunkte. In Agyp-
ten sind die Muslimbriider schon im Mai 1984 iiber
Wabhlen ins Parlament eingezogen ). In Jordanien
sieht sich Kénig Husain nach den Parlamentswah-
len vom November 1989 einer starken islamischen
Gruppierung gegeniiber (34 von 80 Abgeordneten).
In Algerien fordert der ,,Front Islamique* nach sei-
ner Zulassung als Partei die Auflosung des Parla-
ments und vorzeitige Neuwahlen. und in Tunesien
sucht der ,Mouvement de la Tendance Islamiste*
die Zulassung als Partei. In der Tiirkei, in der isla-
mische Parteien — mit Unterbrechungen — de
facto seit Ende der sechziger Jahre tiitig sind, stre-
ben diese danach, durch eine Anderung der Verfas-
sung und des Strafgesetzbuches auch de jure legiti-
miert zu werden.

Es wird auf lange Sicht wohl von der KompromiB-
fihigkeit beider Seiten abhédngen, ob dieser Weg
gangbar ist und wie weit er filhrt. In jedem Fall
wiirde er Chancen eroffnen, die Spannungen zwi-
schen dem Staat und den Staatseliten sowie ande-
rerseits Teilen der Gesellschaft, die sich in breiten
Schichten islamischen Ordnungsvorstellungen ver-
bunden fiihlen, abzubauen bzw. die Austragung
dieser Spannung zu regeln. In solch partizipatori-
schen Ordnungen, denen ein pragmatischer Sikula-
rismus zugrunde lige, konnten sich auch neue
Chancen und Freiriume ertffnen, um nach Kom-
promissen und Verbindungen zwischen den Anfor-
derungen an den modernen Staat und die moderne
Gesellschaft mit islamischen Prinzipien und Wert-
vorstellungen zu suchen.

#) Vgl. Gudrun Kriimer, Die Wahl zum dgyptischen Abge-
ordnetenhaus vom Mai 1984. Parteien, Wahlprogramme und
Ergebnisse, in: Orient, 25 (1984) 3, S. 361—375.
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Jamil M. Abun-Nasr

Islam und Modernitét im politischen Leben
Agyptens und der Lander des Maghreb

Im Jahre 1924 wurde das Kalifat durch eine Ent-
scheidung der tiirkischen Nationalversammlung ab-
geschafft. Zwar loste die Abschaffung des Kalifats
einen groBen Schock unter den Muslimen aus, und
nach 1924 wurden mehrere Kongresse in der arabi-
schen Welt mit dem Ziel veranstaltet, das Kalifat
wiederherzustellen. Dennoch konnte keine Eini-
gung in dieser Frage erzielt werden, weil in den
arabischen Landern, wie auch in der Tiirkei, das
nationale BewubBtsein die religiose, multinationale
Konzeption von der islamischen politischen Identi-
tit bereits verdrdngt hatte. Diese Konzeption
driickte sich in dem Begriff ,umma* aus, der
die unteilbare, religiGs-politische Gemeinschaft
der Muslime bedeutete, deren legitimites Ober-
haupt der Stellvertreter des Propheten, der Kalif,
sei. Der Begriff ,umma* wurde zwar nicht aufge-
geben, nunmehr aber im Sinne einer Nation ver-
wendet.

Das Ideal der Einheit der Muslime in einer religios-
politischen Gemeinschaft hing mit einem anderen
Ideal zusammen, nimlich dem Supremat der Reli-
gion in allen Bereichen des gesellschaftlichen Le-
bens der Muslime. Weil der Versuch, das Kalifat
wiederherzustellen, gescheitert war, und das natio-
nale BewubBtsein sich in der islamischen Welt durch-
gesetzt hatte, konnten die politischen Fiihrer in isla-
mischen Lindern, insbesondere in den Jahren nach
der Unabhingigkeit, es wagen, die islamischen reli-
giosen Normen den Erfordernissen des Ausbaus
der wirtschaftlichén und militirischen Stirke ihrer
Nationen unterzuordnen. Diejenigen unter den
prominenten ‘Ulama (Religionsgelehrten), die
wichtige religitse Amter bekleideten. wurden auf
unterschiedliche Weise dazu gebracht, sich den mo-
dernistischen und nationalistischen Entwicklungs-
planen der nationalen Fiihrer ihrer Linder zu fi-
gen. Heute besitzen die islamistischen Bewegun-
gen, die sich fiir die Schaffung religioser Grundla-
gen fiir ihre Staaten einsetzen, einen so groBen Ein-
fluB, daB man sich iiber das AusmaB der Verletzun-
gen islamischer Normen wundern muB, die sich
Fiihrer wie Habib Bourguiba von Tunesien und
Gamal Abdel Nasser von Agypten in den fiinfziger
und sechziger Jahren erlauben konnten. Verstiind-
lich wird dies aus der damals noch bestehenden
Hoffnung der Muslime, daB ihre Nationen unter
der Fithrung solcher modernistischer Fiihrer wohl-
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habend und militirisch stark wiirden. Deshalb war
die Mehrheit der Muslime damals bereit, Abwei-
chungen von den islamischen Normen mindestens
stillschweigend zu dulden, wenn diese von ihren
politischen Fiihrern unter Berufung auf das natio-
nalistische Ziel der gesellschaftlichen Entwicklung
begriindet wurden.

Gamal Abdel Nasser verkorperte mehr als alle an-
deren Fiihrer der islamischen Welt in den fiinfziger
und sechziger Jahren den Drang zur nationalen Be-
stitigung. Er stellte ein ehrgeiziges Programm fiir
die 6konomische Entwicklung auf, gab jedoch ei-
nen groBen Teil des dgyptischen Nationaleinkom-
mens fiir den Aufbau einer gigantischen modernen
Armee aus. Seine Entwicklungspléine wurden nach
marxistischen Mustern konzipiert, und bei ihrer
Verwirklichung wurde er finanziell und mit techni-
schem Wissen von kommunistischen Lindern, vor
allem von der Sowjetunion unterstiitzt. Dennoch
galt er fiir die Muslime als Held des Islam, der nicht
mit Lenin oder Mao Tse Tung verglichen wurde,
sondern mit Saladin, dem #gyptischen Herrscher,
der die Kreuzfahrer im Jahre 1187 aus Jerusalem
vertrieb. Der Sieg Israels im Sechstagekrieg (Juni
1967) zerstorte in der arabisch-islamischen Welt die
Hoffnung auf Wohlstand und nationale Bestiti-
gung, die die heranwachsenden neuen Generatio-
nen in ihre modernistischen Fiihrer gesetzt hatten.
Der .Erfolg der islamistischen Ideologie seit den
siebziger Jahren ist vor allem in dem Scheitern die-
ser Hoffnung zu suchen.

Heute sind in allen arabisch-islamischen Staaten
islamistische Gruppen zu finden, die in unterschied-
lichem MaBe als Herausforderung und Bedrohung
von den Machthabern empfunden werden. Die
Ideologie dieser Gruppen ist implizit auf der
Grundlage der Aufrechterhaltung der vorhandenen
islamischen Nationalstaaten konzipiert. Die ver-
schiedenen Varianten dieser Ideologie haben zwel
Grundziige gemeinsam. Der erste ist die Zuriick-
weisung der sozialpolitischen Strukturen, die in ih-
ren Lindern unter dem EinfluB Europas entstanden
sind, egal ob er aus dem marxistischen Osten oder
dem liberalen Westen kam. Sie alle verlangen den
Aufbau einer islamischen sozialpolitischen Ord-
nung, ohne sich allerdings iiber die wichtigen Ele-
mente dieser Ordnung einig zu sein. Der zwelle
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Grundzug ist die Auflehnung gegen die Einstellung,
daB Entwicklung erfordert, daB der Islam der Mo-
dernitiit weichen muB. Diese Einstellung trat zu-
pichst in der Kolonialzeit auf, prigte aber die Poli-
tik der herrschenden Schichten in den meisten isla-
mischen Landern auch nach Erlangen der Unab-
hdngigkeit. Die Islamisten lehnen die Modernitit
nicht ab, sondern verlangen, wie Bruno Etienne

ihre Einstellung zutreffend beschreibt, eine Islami-

sierung der Modernitit!).

Seit der zweiten Hilfte des 19. Jahrhunderts stand
die Frage der Vereinbarkeit des Islam mit der Mo-
dernitit im Mittelpunkt des religitsen wie auch des
allgemein intellektuellen Diskurses in der islami-
schen Welt. Zu dieser Zeit bildete sich unter den
‘Ulama Agyptens die reformistische religiose Be-
wegung der Salafiyya heraus, die eine Erklirung fiir
die 6konomische und 'militdrische Schwiiche der
Muslime im Vergleich zu den Européern anbot. Bei
der ersten Formulierung der Salafiyya-Lehre hatten
Muhammad ‘Abduh, Lehrer an der Azhar-Mo-
schee in Kairo, und Gamal ad-Din al-Afgani, ein in
vielen islamischen Lindern einfluBreicher, aber
verfolgter Gelehrter, der in den sicbziger und acht-
ziger Jahren des 19. Jahrhunderts in Kairo lebte,
die Schliisselstellung inne. Thre Lehre geht davon
aus, daB der wahre Islam aus der einfachen Glau-
benslehre der ersten Generation von Muslimen (as-
Salaf as-Salih: die rechtschaffenen Altvorderen) be-
steht, und daB dieser wahre Islam eine rationale
Religion ist. Daher eignet er sich als Grundlage fiir
die Bildung fortschrittlicher Gesellschaften, die sich
modernes technisches Wissen wie auch neue For-
men sozialpolitischer Organisation zu eigen ma-
chen. Die sozialokonomische Riickstindigkeit der
Muslime lag demnach nicht am Islam an sich, son-
dern an der Verbreitung des Aberglaubens, der mit
dem wahren Islam unvereinbar ist, sowie an der
Erstarrung der religitsen Institutionen, die dem ge-
sellschaftlichen Leben der Muslime zugrunde lie-
gen. Im Namen des wahren Islam lehnten die Sala-
fiyya-‘Ulama soziale Normen und religios-rechtli-
che Praktiken ab, die bis dahin als Grundlagen der
islamischen gesellschaftlichen Ordnung galten. Die
Sari‘a (das heilige Recht des Islam) war seit Ende
des 10. Jahrhunderts in den Bestimmungen und
Rechtsprinzipien von vier als orthodox anerkann-
ten Madahib (Rechtsschulen) festgeschrieben. Der
Glaube an die Endgiiltigkeit und Unveriinderlich-
keit der Sari*a wurde die Basis der islamischen Or-
thodoxie und fand seinen Ausdruck in der Erkennt-
nis, daB Igtihad, d. h. die selbstindige Entschei-
dung iiber Rechtsfragen aufgrund der Interpreta-
tion der heiligen Quellen, fiir alle Zeiten beendet
sei. Bis zur Entstehung der Salafiyya fithlten sich
die ‘Ulama verpflichtet, Taglid (Nachahmung) aus-

—————

2;’&! B. Etienne, L'islamisme radical, Paris 1987,
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zuiiben, was bedeutete, daB sie nur die in den Bii-
chern der vier Madahib niedergelegten Bestimmun-
gen auslegen oder sie auf neue Situationen iibertra-
gen durften. Die Salafiyya-‘Ulama wiesen den
Glauben an die Unverinderlichkeit der Sari‘a zu-
riick und riefen zur Wiederaufnahme des Igtihad
auf, um so die Entwicklung der Sari‘a im Sinne der
neuen Bediirfnisse der islamischen Gesellschaften
voranzutreiben 2).

Die Herausbildung der Salafiyya-Lehre stellt einen
Wendepunkt in der Geistesgeschichte der islami-
schen Welt dar. Dennoch ist es falsch, diese Lehre
einfach als eine intellektuelle islamische Antwort
auf die Herausforderung, die die europiische Kul-
tur fiir die Muslime seit dem 19. Jahrhundert dar-
stellt, auszulegen, wie Islamisten in Anlehnung an
die Schriften der Verfechter dieser Lehre iiblicher-
weise tun. Die europiische Kultur trat fiir die Mus-
lime seit der Invasion Agyptens durch Napoleon im
Jahre 1798 vor allem in der Form einer auf techni-
schem Wissen basierenden militdrischen und wirt-
schaftlichen Macht in Erscheinung. Die sich aus der
Konfrontation mit der Macht der Européer erge-
bende Verzweiflung veranlaBte muslimische Herr-
scher, wie Sultan Selim ITI (1789—1807) und
Mahmid IT (1808—1839) im osmanischen Reich,
Muhammad °‘Ali in Agypten (1805—1848) und
Ahmad Bey in Tunesien (1837—1855), moderne
Armeen nach europilischem Muster mit Hilfe euro-
piiischer Offiziere aufzustellen. Damit wurde ein
UmwandlungsprozeB in Gang gesetzt, der zu tief-
greifenden Anderungen im Staat und im Schulwe-
sen fiihrte und Auswirkungen auf andere Bereiche
des gesellschaftlichen Lebens in diesen Lindern
hatte. Die Macht der Européer gab den europii-
schen Konsulen die Moglichkeit, durch die Dro-
hung mit dem Einsatz ihrer nationalen Flotten die
muslimischen Herrscher zu Konzessionen zu zwin-
gen, die den Weg fiir die europiische 6konomische
Infiltration ebneten und zur Anderung der Rechts-
systeme der islamischen Linder fiihrten. Die da-
durch bedingten strukturellen Anderungen in den
islamischen Gesellschaften hatten direkt oder indi-
rekt negative Auswirkungen auf die Stellung der
‘Ulama als Berufsstand.

Die Herausbildung der Salafiyya-Lehre in Agypten
11Bt sich als eine Reaktion der *Ulama auf die struk-
turellen Anderungen erkliren, die die 4gyptische
Gesellschaft durch die Reformen von Muhammad
‘Al und die Ausdehnung des wirtschaftlichen und
politischen Einflusses der Europier erfuhr. Die Sa-
lafiyya-Lehre war den Gelehrten von Marokko, Al-
gerien und Tunesien seit den achtziger Jahren des
19. Jahrhunderts bekannt. Zur Grundlage einer re-
formistischen religios-politischen Bewegung ent-

2) Vgl. A. Hourani, Arabic thought in the liberal age, Lon-
don 1962.
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wickelte sie sich allerdings erst in den zwanziger
Jahren dieses Jahrhunderts, nachdem die von den
franzosischen Kolonialherren eingefiihrten struktu-
rellen Anderungen in Wirtschaft, Justiz und Schul-
wesen den Berufsstand der ‘Ulama weitgehend
marginalisierten. Deshalb muB die Salafiyya-Lehre
als ein Versuch seitens der ‘Ulama gewertet wer-
den, die Kluft zwischen den religidsen Institutionen
des Islam und den neu entstandenen dominanten
wirtschaftlichen und politischen Kriiften durch reli-
giose Reform zu iiberwinden, um dadurch ihre frii-
here regulierende Funktion im Leben ihrer Gesell-
schaften zuriickzugewinnen.

Der algerische Schriftsteller Malek Bennabi
schrieb, daB die Muslime kolonisierbar waren, ehe
sie tatsichlich kolonisiert wurden?). Die Koloni-
sierbarkeit der Muslime, so Bennabi, ist an der blin-
den Annahme iiberkommener Institutionen und
Werte ebenso zu erkennen, wie an dem Glauben,
daB sie, weil sie Muslime sind, den Nicht-Muslimen
moralisch iiberlegen seien. Bennabi hilt die Be-
herrschung der Muslime durch die Europier fiir
eine historische Notwendigkeit, weil der dadurch
erlittene kulturelle Schock die Muslime zwang, die

Uberwindung ihrer moralischen Paralyse anzuge.
hen. Obwohl die Salafiyya-Lehre fiir die ‘Ulama ein
ideologisches Mittel war, ihre Rolle als regulie-
rende Krifte im gesellschaftlichen Leben ihrer Ge-
sellschaften zuriickzugewinnen, stellte sie auch den
Anfang in einem ProzeB dar, der den Muslimen
ermoglicht hiitte, ihre moralische Paralyse in der
Entwicklung ihrer Gesellschaften in einem islami-
schen Rahmen zu iiberwinden, hitten sie dies ohne
direkte Einmischung fremder Kriifte vollziehen
konnen. Diese Moglichkeit aber hatten die Mus-
lime unter kolonialer Herrschaft nicht. Nachdem
Algerien von den Franzosen im Jahre 1830 erobert
worden war, fielen alle anderen Linder Nordafri-
kas in den dreiBig Jahren nach 1881 unter koloniale
Herrschaft: die Franzosen eroberten Tunesien
(1881) und Marokko (1912). die Englénder erober-
ten Agypten (1882) und die Italiener Libyen (1911).
So konnte die Salafiyya ihr Potential als eine Kraft
der Integration der islamischen Gesellschaften auf
der Grundlage einer modernistischen Auslegung
der islamischen Lehre nicht verwirklichen. Sie trug
jedoch viel dazu bei, daB das sich seit den zwanziger
Jahren konsolidierende nationalistische Bewult-
sein mit dem Islam verkniipfte.

II.

Die Entstehung nationalistischer Ideologien in au-
Bereuropdischen Lindern wird iiblicherweise auf
die Ubertragung von européischem politischen Ge-
dankengut zuriickgefiihrt. Auch in bezug auf die
Lénder Nordafrikas scheint viel fiir diese Betrach-
tungsweise zu sprechen. Es waren die in den euro-
piischen Schulen und Universititen gebildeten
muslimischen Fiihrer, die organisierte nationalisti-
sche Parteien griindeten und den Kampf fiir die
Unabhingigkeit fithrten. Es waren dieselben Fiih-
rer, an die die europidischen Michte die Regie-
rungsgewalt in ihren ehemaligen Kolonien iiberga-
ben. Dariiber hinaus schien die Annahme logisch,
daB das nationalistische BewuBtsein der Muslime
seine Wurzeln auBerhalb des religibsen Glaubens
haben muB, weil es im Gegensatz zur klassischen
Konzeption von der islamischen religids-politischen
Identitiit steht.

Die Verkniipfung der modernen nationalistischen
Konzeption mit dem Islam stellt eine neue Entwick-
lung im religits-politischen Gedankengut der Mus-
lime dar, die sich seit den zwanziger Jahren vollzog.
Dies geschah in der Kolonialzeit im Zusammen-
hang mit zwei Faktoren: Der erste war, daB die
europiischen Kolonialherren ihre kulturelle Uber-
legenheit als ideologisches Mittel der Kolonialherr-
schaft betonten, aber den Muslimen nur in sehr

38]5 Vgl. M. Bennabi, Vocation de I'lslam, Paris 1954, S. 76—
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geringem Umfang die Moglichkeit gaben, von dem
Vorteil dieser Kultur zu profitieren. Der zweite
Faktor war das rapide Wachstum der Stédte in den
islamischen Lindern und das Eindringen der stid-
tischen Massen in das politische Leben. Die stid-
tischen Massen vergroBerten sich durch Landflucht.
Aus der Vermischung der Zuwanderer mit den
stiidtischen Armen entstand eine Masse orientie-
rungsloser Individuen, die am Rande einer neuen
Welt lebten, deren Skonomische und politische
Strukturen in der Kolonialzeit entstanden waren.
Die Vorteile dieser Welt waren fiir die stddtischen
Muslime am Lebensstil der Europiier und einer
kleinen europiisierten muslimischen Minderheit
ersichtlich. Der Eintritt in diese Welt war allerdings
der Mehrheit der Muslime versagt, da ihnen die
dazu erforderlichen Ausbildungs- und Beschifti-
gungsmoglichkeiten fehlten. Das Kolonialsystem
brachte also die stédtischen Muslime in Beriihrung
mit den Vorteilen der neuen Welt, erwartete aber
von ihnen, sich mit einer Randexistenz zu begni-
gen. Aufgrund dieser widerspriichlichen Situation
gewann die reformistische islamische Lehre als
Symbol der kulturellen Erneuerung Bedeutung fir
die muslimischen stidtischen Massen.

Als reformistische, religiose Bewegung kannte die
Salafiyya keine nationalen Grenzen. Thre Lebre
entwickelte sich dennoch zur Grundlage ortlich be-
dingter nationalistischer Bestrebungen gerade weil
sie nicht nur als abstrakte intellektuelle Antwort auf
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die Herausforderung der europiischen Kultur im
allgemeinen, sondern sich auch als eine Reaktion
auf das Eindringen der Macht der Europier in die
" islamischen Linder herausbildete. In den ersten
Jahrzehnten dieses Jahrhunderts erfuhr die Sala-
fiyya-Lehre eine groBe Ausbreitung. Eine aus-
schlaggebende Rolle spielte dabei die Auseinander-
setzung der Muslime mit den zu dieser Zeit in ihren
Lindern entstandenen Kolonialsystemen wie auch
der unermiidliche, auf hohem Niveau gefiihrte in-
tellektuelle Diskurs Rasid Ridas. Dieser Gelehrte
stammte aus Tripolis im Libanon, lebte jedoch von
1897 bis zu seinem Tod im Jahre 1935 in Kairo. Er
war ein Schiiller Muhammad Abduhs, dessen Bio-
graphie er auch schrieb. Im Jahre 1898 griindete
Rida die Zeitschrift al-Mandr (der Leuchtturm), die
als Sprachrohr der reformistischen Lehre auftrat.
Die islamischen reformistischen Bewegungen in
Marokko, Algerien, Tunesien, Mali und Kenia in
der ersten Hiilfte unseres Jahrhunderts standen un-
ter dem EinfluB der Salafiyya-Lehre, und zwar in
der durch Rasid Rida etablierten und in al-Manér
dargelegten Form.

Die Salafiyya-Lehre trat als Katalysator ortlich be-
dingter Nationalismen auf, weil muslimische Ge-
lehrte aus verschiedenen Lindern sich auf diese
Lehre beriefen, als sie nach islamischen Lésungen
fiir spezifische Probleme ihrer Liinder suchten, die
durch das Kolonialsystem entstanden. Die Sala-
fiyya-Lehre hatte aktive Verfechter in Tunesien,
Algerien und Marokko seit den zwanziger Jahren
dieses Jahrhunderts. Die Gelehrten der Zaytiina-
Moschee in Tunis iibten einen gewissen EinfluB bei
der Konsolidierung des reformistischen BewuBt-
seins unter den Gelehrten Algeriens aus, und die
Vertreter der Salafiyya in allen drei Lindern unter-
hielten enge personliche Beziehungen zueinander.
Dennoch traten sie jeweils als Sprachrohr eines reli-
gios-nationalistischen BewuBtseins der Muslime ih-
res eigenen Landes in Erscheinung und nicht eines
BewuBtseins, das die gesamte islamische Welt oder
wenigstens das Nordwestafrika einschloB,
‘Abdul-Hamid b. Badis, die filhrende Personlich-
keit unter den algerischen Reformern, schrieb 1936
cinen Artikel in seiner Zeitung a$-Sihab, in dem er
die Bedeutung des Islam fiir die Vereinigung der
Berber und Araber in einer islamischen algerischen
Nation unterstrich. Im Jahre 1937 schrieb er in as-
Sihab, daB seine politische Loyalitit an erster Stelle
seinem algerischen Vaterland gelte, an zweiter
Stelle dem Maghreb und nur an dritter Stelle der
allgemeinen islamischen Gemeinschaft?).

Drei Faktoren scheinen verantwortlich dafiir zu
sein, daB die Fiihrer der Salafiyya in den Maghreb-
Léindern als Vertreter des nationalen BewuBtseins
ihrer eigenen Linder und nicht der Muslime im all-

‘) Vgl. A, at-Talib (Hrsg.), Ibn Badis: Hayituhu wa'ataru-
bu, Bd, 3, Algier 19('68. g.)zss-:m und 483, 5
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gemeinen auftraten: Erstens, die Salafiyya-‘Ulama
betrieben ihre religits-politischen Tétigkeiten nicht
im Rahmen von im voraus auf intellektueller Basis
definierten Zielsetzungen. Vielmehr lieferten sie
religiose Antworten auf spezifische MaBnahmen
der Kolonialbehtrden, um die 6ffentliche Meinung
in ihren Léndern gegen diese MaBnahmen zu mobi-
lisieren. Obwohl die drei Linder des Maghreb von
der gleichen franzosischen Kolonialpolitik betrof-
fen waren, fiihrte diese Politik doch in jedem dieser
Lénder zu unterschiedlichen Herausforderungen,
auf die die Reformer reagierten. In Marokko be-
gann die Metamorphose der Salafiyya-Lehre zu ei-
ner nationalistischen religiosen Ideologie im Rah-
men der Kampagne der Salafiyya-Fiihrer gegen die
Anerkennung des Gewohnheitsrechts der Berber
im Jahre 1930 als ein vom islamischen Recht unab-
héngiges Recht5).

In Algerien bildete dagegen die Kontrolle der fran-
zosischen Behorden iiber die islamischen religiosen
Amter eine besondere Herausforderung fiir die Re-
former. Seit 1851 wurden in Algerien diese Amter
von den franzosischen Behorden hierarchisch orga-
nisiert und deren Vertreter ernannt, bezahlt und bei
der Ausiibung ihrer Aufgaben kontrolliert. Die An-
wiirter auf islamische religiose Amter sowie auch
die qadis wurden in staatlichen Madrasa-s (religio-
sen Hochschulen) ausgebildet, die von franzosi-
schen Rektoren geleitet und deren Lehrpline von
diesen bestimmt wurden. Die Anerkennung dieser
offiziellen Geistlichen sowie der groBen muslimi-
schen Feudalherren als Sprecher der algerischen
Muslime durch die Franzosen wurde von den Sala-
fiyya-‘Ulama als ein Versuch angegriffen, den er-
starrten Islam sich nur in eine von den Franzosen
bestimmten Richtung entwickeln zu lassen 6).

Die Tradition der Reform reicht in Tunesien bis zur
Mitte des 19. Jahrhunderts zuriick., Nach der fran-
zosischen Eroberung im Jahre 1881 versuchte eine
Gruppe tunesischer Intellektueller, diese Tradition
mit Hilfe der franzsischen Behorden weiter zu ent-
wickeln. Erst nachdem dieser Versuch in den Jah-
ren nach dem Ersten Weltkrieg scheiterte, bildete
sich eine nationalistische Partei, die Destour (Ver-
fassungs-)Partei im Jahre 1920 heraus, die sich fiir
die Befreiung des Landes einsetzte. Die Schliissel-
rolle bei der Griindung dieser Partei spielte ‘Abdul-
‘Aziz al-Ta'dlibi, ein Vertreter der Salafiyya, der
wegen seiner reformistischen Ideen von den konser-
vativen ‘Ulama angegriffen wurde 7). Die Beschiif-
tigung der Salafiyya-‘Ulama in Marokko, Algerien
und Tunesien mit den unterschiedlichen spezifi-

5) Vgl. L. P. Halstead, Rebirth of a nation: the origins and
rise of Moroccan nationalism, 1912—1944, Cambridge,
Mass, 1967, S. 178—190.

6) Vgl. J. M. Abun-Nasr, Islam und die algerische National-
identitiit, in: Die Welt des Islam, Bd. 18, 1978, S. 181 ff.
7) Vgl. A. M. Green, The Tunisian Ulama, 1873—1915,
Leiden 1978, S. 1851f., 208,
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schen Herausforderungen, mit denen das Kolonial-
system die Muslime in diesen Lindern konfron-
tierte, engte ihren Gesichtskreis auf ihre eigenen
Gesellschaften und deren Probleme ein.

Zweitens fehlte den Salafiyya-‘Ulama die Fihig-
keit, die Massen fiir einen effektiven Kampf gegen
die koloniale Herrschaft zu organisieren. Es waren
die an den europiischen Schulen und Universititen
ausgebildeten Fiihrer, die organisierte politische
Parteien griindeten, entweder gemeinsam mit den
reformistischen ‘Ulama, wie in Marokko, oder ganz
ohne diese, wie in Algerien und Tunesien nach
1934. Die reformistischen “Ulama motivierten die
Massen durch den symbolisch bedeutungsvollen
Gebrauch der islamischen Glaubenssitze fiir diesen
Kampf, muBten aber ihre religidse Einstellung sei-
nen, von den europdisierten Eliten bestimmten Er-
fordernissen anpassen.

Drittens war das Kalifat tot. Die Autoritit der alten
Rechtsschulen des Islam wurde durch den Aufruf
der Vertreter der Salafiyya zur Neuformulierung
des islamischen Rechts in Frage gestellt, ohne daB
die Reformer diese Neuformulierung auch tatsiich-
lich geleistet hitten. Damit fehlte eine allgemein
anerkannte religiose Basis fiir die politische Ge-
meinsamkeit aller Muslime, zu einer Zeit als prak-
tische Uberlegungen und die Interessen der mus-
limischen politischen Fiihrer zur Anerkennung der
in der Kolonialzeit gefestigten Grenzen zwangen.

Die reformistischen ‘Ulama entwickelten in ihrer
Auseinandersetzung mit dem Kolonialsystem eine

religids-nationalistische Ideologie, die bei der poli-
tischen Mobilisicrung der stidtischen Massen ge.
gen die koloniale Herrschaft auch von den politi-
schen Fiihrern eingesetzt wurde. Damit bahnten
sie den Ubergang zum Nationalstaat. Der Meta-
morphose der Salafiyya-Lehre zu einer religios-
nationalistischen Ideologie lag die Ablehnung der
Gleichsetzung von Fortschritt und européischer
Kultur zugrunde, durch die das Kolonialsystem
sich rechtfertigte. Im Mittelpunkt dieser Ideologie
stand die Hoffnung sowie die Verpflichtung, daB
diec unabhiingigen islamischen Nationalstaaten
nicht nur islamisch, sondern auch progressiv und
wohlhabend sein kénnten und sollten. Dennoch
entwickelten die reformistischen ‘Ulama in den
Lindern des Maghreb kein konkretes Programm
fiir den Aufbau einer neuen islamischen Ordnung
fiir ihre Gesellschaften, und der organisatorische
Rahmen ihrer Titigkeiten blieb schwach. Sie griin-
deten Schulen, in denen die Unterweisung in der
islamischen Lehre und der arabischen Sprache be-
tont wurde, organisierten Kongresse, und sie nah-
men durch ihre Schriften, insbesondere durch
Zeitungsartikel, Stellung zu wichtigen politi-
schen Fragen. Sie behielten jedoch den Charakter
religidser Intellektueller bei, die vor allem durch
ihre moralische Wirkung das politische Ge-
schehen beeinfluBten. Direkten EinfluB auf die
Politik konnten sie daher nur ausiiben, wenn si¢
gemeinsam mit an europiischen Schulen ausgebil-
deten Personlichkeiten eine politische Organisa-
tion griindeten. Dies geschah in Marokko und
fithrte 1944 zur Griindung der Isthlal (Unabhin-
gigkeits-)Partei.

I11.

Anders war die Lage in Agypten, wo die Salafiyya-
Lehre seit 1928 Grundlage des religits-politischen
Programms der Organisation der Muslimbriider
war, Hasan al-Banna, der Griinder dieser Organi-
sation, der bis zu seiner Ermordung im Jahre 1949
deren al-MurSid (der Unterweiser bzw. Fiihrer)
war, gehorte dem Kreis muslimischer Reformer an,
der sich um Rasid Rida gebildet hatte. Er wandelte
die reformistische Lehre zu einer revolutioniiren
Ideologie um, die ihre Anhiinger verpflichtet. so-
wohl ihr eigenes Leben wie auch das Leben ihrer
Gesellschaften im Sinne des Islam neu zu gestalten.
Die Muslimbriider beharren zwar darauf, daB der
Islam in seiner alles umfassenden Ganzheit zu leben
ist, sind jedoch keine Anachronisten. Auch sie er-
kennen die Notwendigkeit einer Neugestaltung der
Sari‘a an, unterscheiden sich aber von den Sala-
fiyya-Reformern dadurch, daB sie meinen, daB die
Basis der Neugestaltung nicht die Herausbildung
neuer theologisch bedingter Lehrmeinungen sein
darf, sondern daB sie sich aus der Konfrontation der
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den wahren Islam lebenden Muslime mit neuen Si-

. tuationen ergeben miiBte. Diese Einstellung bedeu-

tet implizit eine Befreiung von der Zwangsjacke,
die das klassische islamische Recht fiir die islami-
schen Gesellschaften darstellte. Wiihrend die Sala-
fiyya-‘Ulama in den Landern des Maghreb in den
zwanziger und dreiBiger Jahren als Gemeinschaften
gleichgesinnter Intellektueller in ihren jeweiligen
Gesellschaften in Erscheinung traten, wurde die
Organisation der Muslimbriider straff strukturiert.
Sie operierte zwar wie eine Geheimpartei, propa-
gierte aber offen ein Programm fiir die Umgestal-
tung der islamischen Gesellschaften. In diesem Pro-
gramm zeigt sich der teils islamische, teils moderni-
stische Charakter der Organisation der Muslimbril-
der. Modernistisch ist die Betonung des kooperati-
ven Wesens sowie der Arbeit als einer religiosen
Pflicht 8),

%) Vgl. R. P. Mitchell, The society of the Muslim Brothers.
London 1969.
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Als Muslime konnten auch die modernistischen po-
litischen Fithrer Agyptens und der Linder des
Maghreb die islamische Grundlage der politischen
Identitét ihrer Lénder nicht verleugnen. In der Ko-
lonialzeit erkannten sie das Potential des Islam als
Mittel der Massenmobilisierung gegen das Koloni-
alsystem. Sogar ein ausgeprigter Modernist und
Rationalist wie Habib Bourguiba von Tunesien be-
nutzte Symbole der islamischen kulturellen Identi-
tit bei der Festigung seiner Stellung als nationalisti-
scher Fiihrer: Im Jahre 1929 veroffentlichte er einen
Artikel, in dem er die Verschleierung der Frau als
Teil der islamischen kulturellen Identitiit seines
Landes verteidigte?). Drei Jahre spiiter unter-
stiitzte er den Standpunkt des Mufti von Bizerte,
der den Erwerb der franzésischen Staatsbiirger-
schaft durch tunesische Muslime als Abfall vom
Islam verurteilte 1). Als Folge dieser Verurteilung
durften diese Muslime nicht auf islamischen Fried-
hifen begraben werden, was zu heftigen Auseinan-
dersetzungen mit den Kolonialbehtrden fiihrte.
Nach der Unabhingigkeit ihrer Linder rechtfertig-
ten Habib Bourguiba und die Herrscher der ande-
ren Linder des Maghreb, ebenso wie Abdel Nasser
in Agypten, ihre uneingeschrinkte politische Macht
mit der Durchsetzung des in der reformistischen
islamischen Lehre implizierten Ziels, dem Aufbau
starker islamischer Nationen durch gesellschaftli-
che und dkonomische Entwicklung den Vorrang in
der Politik einzurdumen.

Die reformistische Lehre enthielt nicht nur dieses
Ziel, sondern auch die religiose Rechtfertigung da-
fiir. Diese bestand in der Erhebung des Prinzips der
Maslaha (des offentlichen Interesses) durch Rasid
Rida zu einem Grundprinzip der SarT'a. Bis zu sei-
ner Zeit hatte Maslaha als ein sekundires Prinzip
der Sari‘a gegolten, das lediglich dem muslimischen

Herrscher erlaubte, aus den in bezug auf ein spezi-
fisches Problem moglichen Interpretationen der
Sari'a diejenigen auszuwihlen, die ihm am ehesten
dem offentlichen Interesse zu entsprechen schie-
nen. Rida stellte eine Verbindung zwischen diesem
Prinzip und einem anderen sekundiren Prinzip
der Sari‘a, nimlich ,Notwendigkeit macht legal,
was verboten ist“ her. Auf diesen beiden Prin-
zipien stiitzte er seine Meinung, daB die mus-
limischen Herrscher berechtigt seien, alle sich bie-
tenden Mittel der modernen Zivilisation auszu-
schopfen, um die Macht des Islam wiederherzu-
stellen 11),

Es wiire naiv zu glauben, daB so entschlossene Fiih-
rer wie Abdel Nasser und Bourguiba, oder auch
der weniger charismatische aber dafiir frommere
Houari Boumediene von Algerien, sich durch die
unter den Religionsgelehrten herrschende Meinung
bei der Gestaltung ihrer Entwicklungspline viel be-
einflussen lieBen. Das Prinzip der Maslaha erklirt
jedoch, warum Abweichungen dieser Herrscher
von den Normen der Sari‘a von den Frommen und
Gelehrten ihrer Linder geduldet wurden. Diese
Haltung fithrte jedoch nicht zur Sékularisierung des
Nationalstaates, denn sie forderte nicht eine Tren-
nung zwischen Religion und Staat, sondern viel-
mehr daB ,the *ulama and religious bodies are de-
nied not only political influence but even autonomy
in religion itself** 12), wie der amerikanische Sozio-
loge Morroe Berger iiber die religidse Lage in
Agypten wihrend der Regierungszeit von Abdel
Nasser schrieb. Der Staat nahm sich einfach das
Recht, den institutionalisierten religiosen Bereich
ebenso wie die anderen Bereiche des dffentlichen
Lebens zu kontrollieren und sie alle im Interesse
der Entwicklung zu lenken.

IV.

Mechanismen und Umfang der Kontrolle des reli-
giosen Bereichs durch den Staat unterscheiden sich
von einem Land zum anderen. In Algerien z. B.
wurde die in der Kolonialzeit entstandene Kon-
trolle des Staates iiber die religidsen Amter unter
Hourai Boumediene (1965—1978) so entwickelt,
daB die religitsen Amtstriiger weisungsgebundene
Staatsbedienstete wurden. Sie wurden vom Mini-
sterium fiir Religise Angelegenheiten beschéftigt
und dermaBen kontrolliert, daB es die Themen, die
von den Iméams (Vorbetern) in den Freitagspredig-

%) Vgl. M. Bourguiba, Articles de presse, 1929~ 1934, Tunis
1974, 8. 3.

19) Vgl. ebd., S. 355 ff. _
) Vgl. A. Hourani (Anm. 2), S.233f.; M. Kerr, Rasid
Rida and Islamic legal reform, in: The Muslim World,

Bd. 10, 1960.

:)llzﬂ- Berger, Islam in Egypt today. Cambridge 1970.
. 128,
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ten zu behandeln waren, vorschrieb. Im Jahre 1966
entstand in Algerien ein Oberster Islamischer Rat,
dessen Hauptaufgabe darin bestand, auf das islami-
sche Recht gegriindete Gutachten iiber die Ent-
wicklungsplidne der Regierung zu erlassen. Das
Staatsoberhaupt ernannte die Mitglieder dieses Ra-
tes direkt und bestimmte, daB zwischen 1966 und
1978 jeweils beide Vorsitzende dieses Rates Schiiler
des Reformers Ibn Badis waren. Allerdings fiihrte
die Existenz dieses Rates nicht dazu, daB der refor-
mistische Islam die Entwicklungspline des soziali-
stischen algerischen Staates bestimmte. Vielmehr
bestand sein Zweck darin. einen religitsen Konsens
fiir diese Pline herzustellen. Die staatliche Kon-
trolle des religitsen Bereichs war weder in den an-
deren Lindern des Maghreb noch in Agypten so
ausgepriigt wie in Algerien, dennoch erméglichte
sie den Herrschern auch in diesen Lindern, die
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Inhaber wichtiger Kult- und religioser Lehrimter zu
Handlangern ihrer Politik zu degradieren. Nur sel-
ten verweigerten diese Wiirdentriger der politi-
schen Fiihrung die Unterstiitzung der im Namen
des nationalen Interesses entworfenen Pline, ob-
wohl sie bei deren Formulierung nicht gefragt wor-
den waren. So bildet die Haltung des Mufti von
Tunis, G'ayyit, der im Jahre 1960 den Wunsch
Bourguibas ablehnte, die arbeitende Bevilkerung
in Tunesien vom Fasten im Ramadan zu dispensie-
ren, eine Ausnahme. Allerdings muBte G'ayyit fiir
seine religiose Integritit mit dem Verlust seines
Amtes bezahlen 13).

Die Unterordnung der Bestimmungen der Sari‘a
unter die Erfordernisse der wirtschaftlichen Ent-
wicklung geschah nicht in der Form, daB die hinder-
lich erscheinenden Bestimmungen abgelehnt wor-
den wiren. Dies wire einem Abfall vom Islam
gleichzusetzen und war deshalb politisch nicht ver-
tretbar. Vielmehr wurden diese Bestimmungen ent-
weder neu ausgelegt oder durch neue Bestimmun-
gen ersetzt, die im Rahmen eines neuen Igtihad
unter Berufung auf den Koran entstanden sind. Der
neue Igtihad ist aus frommer islamischer Sicht inso-
fern problematisch, als er nicht von den ‘Ulama
anhand der hierfiir anerkannten Prinzipien vorge-
nommen wurde, sondern hiufig von den Herr-
schern selbst oder von modernistischen Intellektu-
ellen. Bei der oben erwiihnten Auseinandersetzung
zwischen Bourguiba und dem hochsten religidsen
Amitstriger Tunesiens im Jahre 1960 handelte es
sich um den Versuch des Staatsoberhaupts, seine
eigene Auslegung der einschldgigen Bestimmungen
der Sari‘a durchzusetzen. Demnach ist der Kampf
gegen Armut als Variante des Heiligen Krieges zu
betrachten, der die Muslime vom Fasten befreit. In
Agypten fanden wihrend der Regierungszeit von
Abdel Nasser seine sozialistischen Entwicklungs-
pléne ihre religidse Legitimierung durch eine groSe
Zahl von Schriften, in denen die sozialokonomische
Lehre des Islam als Sozialismus dargelegt wurde.

Die Ausiibung des neuen Ifitihads durch die moder-
nistischen Fiihrer zeigt sich auch in Personenstands-
gesetzen, die in den islamischen Lindern in den
fiinfziger und sechziger Jahren erlassen wurden,
Durch diese Gesetze versuchten die modernisti-
schen Fiihrer das Familienleben ihrer Gesellschaf-
ten nach rechtlichen Normen neu zu ordnen, die
den Vorstellungen der gebildeten Schichten, deren
Tochter damals schon studierten und Berufe ausiib-
ten, entsprachen.

Die Untersuchung dieser Gesetze durch den engli-
schen Rechtswissenschaftler Anderson hat gezeigt,
daB es ihr gemeinsames Ziel war, Polygamie und
willkiirliche VerstoBung der Frau durch ihren Ehe-
mann mindestens einzuschriinken, der Frau zu er-
moglichen, wegen Grausamkeit oder unertréglicher
Behandlung durch den Ehemann die Beendigung
der Ehe zu beantragen, und die Verheiratung von
Midchen unter einem bestimmten Alter zu verhin-
dern, ohne jedoch die Sari*a deutlich zu widerlegen.
Das tunesische Personenstandsgesetz vom Juli 1956
untersagt die polygame Ehe ganz. Diese Entschei-
dung wurde durch einen, auf Vers V.3 des Koran
bezogenen neuen Iftihdd gerechtfertigt. Dieser
Vers lautet in der Ubersetzung von Paret: , Heiratet
was euch an Frauen gut ansteht, (ein jeder) zwei,
drei oder vier. Wenn ihr aber fiirchtet, (so viele)
nicht gerecht zu behandeln, dann nur eine.“ Der
tunesische Gesetzgeber iibernahm eine Interpreta-
tion des Verses IV.3, die 1899 von dem &gyptischen
reformistischen Gelehrten Qasim Amin in seinem
Buch Tahrir al-Mar’a (Die Befreiung der Frau) dar-
gelegt wurde. Demnach wird die gerechte Be-
handlung von mehr als einer Frau innerhalb der
Ehe nicht nur als moralische Pflicht verstanden,
sondern als eine Bedingung der Giiltigkeit der In-
stitution der polygamen Ehe. Weil aber ein Mann,
wie Amin und nach ihm der tunesische Gesetz-
geber meinte, mehrere Frauen nicht gleich ge-
recht behandeln kann, ist Polygamie im Islam ver-
boten.

i

Wie dargelegt, hielten die filhrenden Vertreter der
Salafiyya in Agypten am Ende des 19. Jahrhunderts
die Reform der Sari‘a durch einen neuen Igtihad,
der den neuen Erfordernissen der islamischen Ge-
sellschaften Rechnung tragen sollte, fiir ein Haupt-
ziel der islamischen religiosen Reform. Nur so
wiirde die Sari*a nicht nur heiliges Recht bleiben,
sondern auch zum Staatsrecht der modernen islami-
schen Staaten werden. Es ist sehr zu bezweifeln,

%) Vgl. F. Hours, A Propos du Jeune du mois de Ramadan
en Tunisie, in: Orient, (1960) 4; J. Gentz, Tunesische Fotwas
?{l};{dul’mhm. in: Die Welt des Islams, Bd. 7,
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daB die ‘Ulama, solange sie an den heiligen Schrif-
ten des Islam (Koran und Hadite, Spriiche des Pro-
pheten) sowie an den klassischen Prinzipien ihrer
Auslegung festhielten, in der Lage gewesen wiren,
eine fiir das moderne Leben geeignete Formulie-
rung der Sari‘a erziclen zu konnen. Da den refor-
mistischen ‘Ulama keine gesetzgeberische Gewalt
iibertragen war, blieb ihnen die unméogliche Auf-
gabe erspart, die Sari‘a so zu gestalten, daB si¢
gleichzeitig von den Frommen und von den Konser-
vativen in der islamischen Welt als heiliges Recht
hiitte akzeptiert werden konnen. So blieb es, Wi¢
bei dem tunesischen Personenstandsgesetz von

26



1956, dabei, daB ein neuer Itihdd nur dann zur
Grundlage des Staatsrechts werden konnte, wenn
er den modernistischen Vorstellungen der politi-
schen Fiihrung entsprach.

Die tunesischen Soziologen Stambouli und Zghal
haben festgestellt, daB die ‘Ulama in den Lindern
des Maghreb in der Vorkolonialzeit ,]a grande cul-
ture*, die Kultur der politisch herrschenden Schich-
ten ihrer Gesellschaften vertraten. Die ‘Ulama er-
fiillten diese Rolle einmal, weil das islamische
Recht im Mittelpunkt ihrer Bildung stand, und zum
anderen, weil sie selbst zu den hoheren Gesell-
schaftsschichten gehérten. Stambouli und Zghal
unterscheiden zwischen dieser ,grande culture*
und der Kultur der kleinen Leute in den Stidten,
die durch eine mystische, ekstatische Variante des
Islam sowie durch den Aberglauben stark geprégt
war ). Obwohl es diesen Unterschied gab, besa-
Ben die *‘Ulama groBen moralischen EinfluB in ihren
Gesellschaften, da sie, auch fiir die kleinen Leute,
als Hiiter der islamischen religidsen Normen galten.
Politische Herrschaft legitimierte sich in den islami-
schen Lindern in der Vorkolonialzeit weniger
durch das strenge Festhalten der Herrscher an den
islamischen Normen als dadurch, daB sich die
‘Ulama mit der Autoritit des Staates identifizier-
ten. Dies geschah durch ihre Emennung zu religit-
sen und politischen Amtern sowie durch ihre Mit-
wirkung in den staatlichen beratenden Gremien. In
der Kolonialzeit verloren die *Ulama ihren EinfluB
innerhalb des Staates, stirkten dafiir aber ihre mo-
ralische Autoritiit, indem sie als Sprecher der kul-
turellen Opposition zum Kolonialsystem auftraten.
Nach der Unabhiingigkeit ihrer Linder konnten die
‘Ulama als Hiiter der islamischen Normen nicht
mehr ernst genommen werden, nachdem die Herr-
scher ihnen nur noch eine unterstiitzende Funk-
tion bei der Durchfithrung von Entwicklungspli-
nen zugestanden haben. Auch vertraten sie nicht
mehr die Hochkultur ihrer Liinder, deren Bastio-
nen sich von den Moscheen auf die nach europiii-
I1lscheu Mustern gegriindeten Universitiiten verlagert
atten.

Der Verfall der moralischen Autoritit der ‘Ulama
sowie ihres sozialpolitischen Einflusses hatte zur
Folge, daB die religiése Solidaritit der nationalen
Gemeinschaft keine Stiitze mehr fiir die Autoritit
des Staates war. Sie wurde im Gegenteil zu einer
potenticllen Quelle der Opposition zum Staat.
Denn die Entwicklung des religis-sozialen Be-
wuBtseins der Mehrheit der Bevolkerung des Ma-
ghrebs sowie Agyptens in den Jahren nach der Un-
abhiingigkeit wurde weder durch die konservative
und miBigende Religiositit der ‘Ulama noch durch

) Vgl. F. Stambouli/A, Zghal. La Vie urbaine dans le
Maghreb précolonial, in: Annuaire de I'Afrique du Nord.
Bd. 11, 1972, 8. 205-212.
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die modernistischen Bestrebungen der politischen
Fiithrer maBgebend bestimmt. Die modernistische,
sikulare Einstellung wurde durch eine kleine Elite
von Technokraten, die im Dienst des Staates oder
im modernen Wirtschaftssektor titig waren, vertre-
ten. Zwar hatte diese Elite politische und wirt-
schaftliche Macht, was das religits-soziale Leben
der Mehrheit ihrer Mitbiirger betraf aber nur eine
marginale Stellung. Die von den ‘Ulama an den
Moscheen und an den mit ihnen assoziierten religio-
sen Hochschulen angebotene Ausbildung verlor
ihre Attraktivitiit, einmal weil der gesellschaftliche
EinfluB der ‘Ulama abnahm, und weil auBerdem
klar wurde, daB die Berufschancen fiir Absolventen
dieser Art der Ausbildung im Schwinden begriffen
waren. Das sozial-religiose BewuBtsein der Mehr-
heit der stidtischen Bevélkerung in den Lindern
des Maghreb sowie in Agypten siedelte sich in der
Mitte zwischen der modernistischen, sikularen Ein-
stellung der neuen Eliten und der traditionsorien-
tierten, durch die klassische religitse Lehre gepriig-
ten Einstellung der “‘Ulama an und ist von beiden
nur oberflichlich beeinfluBt. Die Vertreter der
neuen religits-sozialen Einstellung sind Intellektu-
elle, die aus dem einfachen Volk stammen und eine
moderne Ausbildung genossen haben, Ihre Einstel-
lung ist durch die einfache, vom Mystizismus durch-
drungene Religitsitdt der kleinen stidtischen Leute
sowie durch die Hoffnung auf ein besseres Leben
gepriigt, die ihre Gesellschaften in die politische
Befreiung und rapide wirtschaftliche Entwicklung
gesetzt hatten. Potentiell ist diese Einstellung revo-
lutionir, weil sie der Autoritit der modernistischen
politischen Fiihrer die religidse Legitimitdt ab-
spricht und ihr Recht zu regieren davon abhiingig
macht. ob sie fihig sind. die nationale Befreiung
und wirtschaftliche Entwicklung erfolgreich voran-
zutreiben.

Diese religiés-politische Haltung bildet eine Grund-
lage der islamistischen Ideologie. Soziologisch gese-
hen stellt diese Ideologie mit ihren verschiedenen
Varianten einen Kriegsruf der unterpriviligierten
stidtischen Schichten gegen die politisch-wirt-
schaftlichen Systeme dar, die sich nach der Unab-
hingigkeit etablierten, und die ihnen keine Hoff-
nung mehr auf eine bessere Zukunft geben. Die
religivsen Komponenten dieser Ideologie haben
sich auf dem Boden der Salafiyya-Lehre entwickelt,
Es fillt auf, daB sich die Islamisten iiber die sozial-
politischen Komponenten einer neuen islamischen
Ordnung nicht einigen kdnnen, obwohl sie sich alle
auf den gleichen ,,wahren* Islam berufen. Verschie-
dene Aspekte einer moglichen islamischen Ord-
nung werden in der ausgedehnten islamistischen
Literatur behandelt: wirtschaftliche Ordnung,
Steuer. staatliche beratende Organe (Sira). Recht,
Stellung der Frau etc. Auch wenn die gleichen Ko-
ran-Stellen zitiert werden, sind doch die SchluBfol-
gerungen, die aus ihnen gezogen werden, hiufig
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sehr unterschiedlich. Dies ldBt sich dadurch erkla-
ren, daB die islamistische Literatur nicht von reli-
giosen Gelehrten verfaBt wird, die sich den altbe-
wihrten Methoden der Koran-Exegese und des I§-
tihad verpflichtet fiihlen. Die islamistische Litera-
tur wird von modernen Intellektuellen geschrieben,
die nicht mehr wie die Gelehrten der klassischen
Epoche des islamischen Rechts im 8. und 9. Jahr-
hundert versuchen, eine fiir alle Zeiten giiltige Ver-
fassung fiir die islamische Gesellschaft festzuschrei-
ben. Statt dessen entwerfen sie Losungen fiir spezi-

fische Probleme ihrer Linder und interpretieren die
islamischen Heiligen Schriften, wie es der Kampf
gegen die herrschenden sozialen, wirtschaftlichen
und politischen Strukturen erfordert. Die von den
Islamisten entworfenen Losungen auch fiir wirt-
schaftliche Probleme miissen vor allem deshalb isla-

. misch sein, weil sie das religids-politische BewuBt-

sein der gesellschaftlichen Schichten vertreten, de-

nen die nach europiischen Mustern konzipierten
staatlichen und wirtschaftlichen Strukturen keine
greifbaren Vorteile gebracht haben.

VI.

Wie oben dargestellt, hat das Ziel der nationalen
Bestiatigung groBe Bedeutung fiir die islamistischen
Bewegungen. Hauptséchlich in bezug auf dieses
Ziel entstehen Gemeinsamkeiten unter ihnen, weil
sie alle sich mit der Macht der européischen Lander
und der USA sowie mit der Herausforderung ihrer
religiés-nationalistischen Gefiihle durch die Exi-
stenz des Staates Israel auseinanderzusetzen haben.
Deshalb stellte der Sieg Israels im Jahre 1967 einen
Wendepunkt fiir die Bedeutung der islamistischen
Ideologie dar. Wo es vor 1967 organisierte islami-
stische Gruppen gab, konnten diese im Zaume ge-
halten werden. In Agypten z. B. ging die Organisa-
tion der Muslimbriider in die Opposition zum revo-
lutionéren Regime Abdel Nassers kaum ein Jahr
nach seiner Entstehung. als klar wurde, daB Abdel
Nasser nicht bereit war, seine Herrschaft auf der
Grundlage des Islam zu errichten. Als Antwort dar-
auf wurde die Organisation im Januar 1954 offiziell
aufgelost. Als am 26. Oktober 1954 ein Mitglied
der Organisation ein Attentat auf Abdel Nasser
veriibte, reagierte die Regierung mit groBer Hiirte:
Ein Volksgericht sprach 15 Todesurteile und Frei-
heitsstrafen gegen mehr als 1 000 Mitglieder der
Organisation aus. Weitere Verhaftungen folgten
spiter und im August 1966 wurden noch einmal sie-
ben Mitglieder der Organisation zum Tode verur-
teilt. Erst nach dem Tod Abdel Nassers im Jahre
1970 erholte sich die Organisation der Muslimbrii-
der und priigte von da an zusammen mit neu ent-
standenen islamistischen Gruppen die politische
Szene Agyptens maBgebend. Anwar es-Sadat, der
Nachfolger Abdel Nassers. versuchte wohl den Isla-
misten den Wind aus den Segeln zu nehmen, indem
er demonstrativ, wenn auch selektiv, eine Politik
weitgehender Identifizierung des Staates mit dem
Islam verfolgte. Trotzdem wurde er am 6. Oktober
1981 von Halid Istanbuli, einem Mitglied der isla-
mistischen Gruppe Tanzim al-Gihad (Organisation
des Heiligen Krieges) ermordet, kurz nachdem er
den Friedensvertrag mit Israel unterzeichnet
hatte.

Trotz der Bedeutung der nationalen Bestiitigung fiir
die Islamisten, weisen mehrere Indizien auf einen
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Zusammenhang zwischen ihrem Auftreten als orga-
nisierte religios-politische Krifte und der wirt-
schaftlichen Misere der stadtischen Massen hin,
Grzeskowiak schreibt mit Bezug auf die in Agypten
nach 1970 entstandenen islamistischen Gruppen,
daB der religiose Extremismus dieser Gruppen vor
allem bei den Millionen armer Menschen, die ohne
soziale Einbindung und ohne gesicherte Existenz-
grundlage in den Stddten leben, auf fruchtbaren
Boden fiel 15). In Tunesien fiihrte die Wirtschafts-
krise der spiten siebziger Jahre zum Zusammen-
schluB der Islamisten in der Mouvement de la Ten-
dance Islamique (MTI) 16). In den Absitzen sechs
und sieben ihres im Juni 1981 verdffentlichten Pro-
gramms verpflichtet sich die MTI, Formen und Ur-
sachen sozialer Ungerechtigkeit aufzudecken und
islamische Losungen fiir sie zu finden. Sie verpflich-
tet sich auch dazu, die armen Massen, seien sie
Arbeiter oder Bauern, im Kampf gegen die sie do-
minierenden Kriifte zu unterstiitzen 17),

Die islamistischen Bewegungen sind sozialpolitisch
revolutiondr. Sie sind auch modernistisch, eine Tat-
sache die sich u. a. darin zeigt, daB die Mehrheit
ihrer Anhiinger jiingere Intellektuelle, hiufig noch
Studenten sind, sowie darin, daB die Studenten der
Naturwissenschaften eine bedeutend wichtigere
Rolle in diesen Bewegungen spielen, als Studenten
der islamischen religitsen Ficher. Bis jetzt konnten
die politischen Fiihrer keine wirksamen Mittel zur
Bekimpfung dieser Bewegungen finden. Zwar be-
tonen die politischen Fiihrer ihre Verpflichtungen
dem Islam gegeniiber sowie die Rolle des Staates
bei der Pflege des islamischen religiosen Erbes ihrer
Gesellschaften, aber sie wissen auch, daB sie da-
durch den EinfluB der islamistischen Bewegungen
nicht ausschalten kénnen. Denn auch die politi-
schen Fiihrer erkennen, daB die Islamisten eine

15) Vgl. M. Grzeskowiak, Extremistische islamische Grup-
pierungen in Agypten nach 1970, in: Asien, Afrika und La-
teinamerika, Bd, 8, 1980, S. 673.

1) Vgl. S. Faath, Islamische Agitation und staatliche Reak-
tion in Tunesien, in: Wuquf: Beitriige zur Entwicklung von
Staat und Gesellschaft in Nordafrika, Bd. 2, 1987, S. 21.
17) Vgl. N. R. Keddie, The Islamist movement in Tunesia.
in: The Maghrib Review, Bd. 11, 1986, S. 39.
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Protestbewegung u. a. gegen wirtschaftliche Um-
stiinde darstellen, fiir die sie keine rasch wirksamen
Losungen haben. Weder konnen die politischen
Fiihrer ihre Abhiéingigkeit von den Industrielindern
im wirtschaftlichen Bereich aufgeben, noch die mo-
dernistischen, sédkularisierten Eliten in ihren Lin-
dern, auf deren Loyalitit sie fiir das politische
Uberleben angewiesen sind, iibergehen, um damit
den Islamisten in zentralen Fragen entgegenzukom-

men. So spielen sie auf Zeit. offensichtlich weil sie
hoffen, daB sich die wirtschaftliche Lage in ihren
Lindern ohne weitgehende strukturelle Anderun-
gen bessern wird. Zum andern hoffen sie. daB
die Islamisten durch innere Streitigkeiten und
durch ihre Unfihigkeit, iiberzeugende Ldsungen
fiir die dringenden Probleme ihrer Linder anzubie-
ten, ihre Popularitit bei den Massen verspielen
werden.
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Smail Balic

Der Islam im européischen Umfeld

I. Bedroht eine monotheistische Religion die Welt?

Italienische Demographen prophezeien, da8 der
Mittelmeerraum in der zweiten Hilfte des 21. Jahr-
hunderts eine muslimische Bevilkerungsmehrheit
haben wird. Diese Annahme lidBt sich einstweilen
schwer nachpriifen. Tatsache ist jedoch, daB ange-
sichts der wachsenden Zahl der muslimischen Ein-
wanderer in West- und Mitteleuropa bereits heute
der Islam als eines der Hindernisse des europdi-
schen Integrationsprozesses gesehen wird. So
sprach ein hoher Beamter der EG der Sowjetunion
u. a. deshalb die Europareife ab, weil ihre Bevol-
kerung zu einem Viertel aus Anhéingern des Islam
besteht. Nicht etwa der Atheismus eines GroBteils
der Sowjetmenschen oder ihr immer noch schwach
ausgeprigtes Demokratieverstindnis ist der Grund
fiir die herrschende Skepsis oder Ablehnung, son-
dern der Islam.

Nach der zum Teil bereits vollzogenen, zum Teil
erst beginnenden demokratischen Wende in Ost-
und Siidosteuropa scheint die westliche Welt nach
einem neuen Feindbild Ausschau zu halten. Spiite-
stens seit den iranischen Ereignissen von 1979 bietet
sich der Islam als Ersatz an. Die Bedrohungsidngste
haben bereits um sich gegriffen. In Amerika spricht
man von einer ,globalen Intifada*. Das neue Feind-
bild scheint in allen Einzelheiten ausgemalt zu sein.
In Anbetracht der gefihrlichen Stimmungslage sah
sich R. Marston Speight vom Amt fiir christlich-
muslimische Beziehungen zu einer Warnung veran-

laBt. ,,As a result of the tumultuous and astonishing
events in eastern Europe, the forces of world com-
munism no longer seem as threatening as they did
before. So, those Americans who constantly dwelt
on the supposed danger of communism to our na-
tion are suddenly left deprived of one of their favou-
rite themes. A Doonesbury character, depicted by
the comic strip artist, Garry Trudeau, expresses the
feeling by saying. “The cold war can’t be over! It’s
gotta be some kind of trick.”1)

Ein Eingehen auf die tatséichliche Lage des periphe-
ren Islam in Europa fithrt sehr bald zu der Erkennt-
nis, daB im Gegensatz zu den herrschenden Vorstel-
lungen mancher Europier gerade der Islam akuten
Bedrohungen ausgesetzt ist. In Ost- und Siidosteu-
ropa scheint er, trotz der beginnenden Demokrati-
sierung, systematisch in einen AuflésungsprozeB
hineingedringt zu werden. In Bulgarien, Rumiinien
und Griechenland sehen sich die Islamischen Ge-
meinschaften erheblichem Druck ausgesetzt. Das
Gespenst des ,Fundamentalismus* erscheint als
auslésendes Motiv. Diese Entwicklung ist nicht zu-
letzt durch den bedauerlichen MiBbrauch des Is-
lams zu politischen Zwecken und Ubergriffen auf
die Menschenrechte begiinstigt worden. In Westeu-
ropa ist der Islam von einer inneren Schwiche be-
fallen: Das ist der unkritische Hang zu alten Auto-
rititen und die dadurch entstehende Weltfremd-
heit.

II. Die Begegnung mit dem Islam heute

Die Einstellung der Regierungen und ihrer Vélker
zum Islam in Europa ist zu einem Barometer der
demokratischen Reife und der Toleranz geworden.
Der Islam fiihlt sich in Westeuropa gut aufgehoben.
Er niitzt die gesetzlichen Moglichkeiten, die ihm
der demokratische und liberale Westen bietet, aus.
In schroffem Gegensatz dazu sieht er sich in Ost-
und Siidosteuropa einer Art modernem Kreuzzug
ausgesetzt. Selbst nach dem Umbruch im Jahr 1989
nimmt dort die antiislamische Stimmung zu. In Bul-
ﬁen und Rumiinien kampft der Islam um sein

rleben. In Serbien entfalten nationalistische
Kreise im Zusammenhang mit dem Kossovo-Kon-

) R. Marston Speight, in: Newsletter of the Office of Chri-
stian-Muslim Relations, (1990) 42.
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flikt eine beispiellose Propaganda gegen die Mus-
lime. Ein Schreckgespenst des erfundenen islami-
schen Fundamentalismus in Jugoslawien spukt seit
Jahren in einem Teil der Belgrader Presse herum.
Selbst das demokratische Griechenland, ein Mit-
glied der EG. scheint diesbeziiglich hinter seinen
nordlichen Nachbarn, die sich erst jetzt auf die De-
mokratie besinnen, nicht viel nachzustehen. Die
treibenden Kriifte dieser Kampagne muB8 man in
nationalistischen Kreisen suchen. Marxistische
Rigoristen mit nationalistischem Hintergrund
haben demgegeniiber aus Albanien den ,ersten
atheistischen Staat der Welt* gemacht. wodurch
vor allem der Islam, zu dem sich bisher etwa 75 Pro-
zent der Bevolkerung bekannten, getroffen worden
ist.
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In der westlichen Presse kann man dem Schlagwort
von drei neuentstandenen ,.islamischen GroBmich-
ten* im Abendland begegnen: Frankreich, GroB-
britannien und die Bundesrepublik Deutschland. In
Frankreich leben rund zwei Millionen Muslime, da-
von ca. 400 000 mit franzosischer Staatsbiirger-
schaft. Somit ist Frankreich nach Jugoslawien das
an muslimischer Bevolkerung reichste europiiische
Land — sieht man einmal von der Sowjetunion ab.
Seit Anfang der siebziger Jahre hat sich die Zahl der
Moscheen und anderer islamischer Gebetsstiitten in
Frankreich auf etwa 1 000 erhoht. Sie ist aber bei
weitem immer noch nicht ausreichend.

Nach der Volkszihlung von 1987 betriigt die Zahl
der Muslime in der Bundesrepublik Deutschland
1651 000. Somit bekennen sich 2,7 Prozent der
Gesamtbevilkerung zum Islam. HerkunftsméiBig
handelt es sich hier vorwiegend um Gastarbeiter
aus der Tiirkei und Jugoslawien samt ihren Fami-
lien.

Im Unterschied zu Deutschland sind die Muslime in
GroBbritannien meist farbige Einwanderer aus
Asien, vornehmlich aus Indien und Pakistan. Dort
sorgte die Rushdie-Affire fiir eine emotionale Em-
porung unter den Muslimen, wobei neben den reli-
giosen auch gewisse nationale Handlungsmotive
zum Tragen gekommen sein diirften. Unter diesen
Einwanderern, von denen die meisten in bitterer
Armut und Ignoranz leben, sind Zwistigkeiten nicht
selten. Es gibt aber unter den britischen Muslimen
auch eine Anzahl erfolgreicher Unternehmer und
Intellektueller. So wirkt in Leicester bei London
The Islamic Foundation, ein Studienzentrum, das
sich unter Einsatz betrichtlicher Mittel fiir eine
weltweite Verbreitung von religiésen und staatspo-
litischen Ideen des rigoristischen Denkers Abu’l-
A‘la Mawdudi einsetzt. In London hat der Islami-
sche Rat fiir Europa (Islamic Council for Europe)
seinen Sitz. Im folgenden sollen stellvertretend fiir
alle anderen die vier mitgliederstirksten islami-
schen Gemeinschaften in Europa vorgestellt wer-
den.

Tabelle 1: Muslime in Europa

Albanien 1 750 000
Belgien 250 000
Bulgarien 700 000
Dénemark 76 000
Bundesrepublik

Deutschland 1 650 952
DDR 15 000
Finnland 1 500
Frankreich 1 950 000
Griechenland 140 000
GroBbritannien ca. 900 000
Italien 200 000
Jugoslawien 3951 748
Luxemburg 3 000
Niederlande 280 000
Norwegen 12 000
Osterreich 80 000
Polen 15 000
Portugal 30 000
Rumiinien 35 000
Schweden 25 000
Schweiz 70 000
Sowjetunion (europ. Teil) 11 500 000
Spanien 80 000
Tschechoslowakei 3 000
Tiirkei (europ. Teil) ca. 1 500 000
Ungarn ca. 3 000
Zypern 152 000
Andere Linder 5 000
Zusammen: 25 278 200

Quelle: S. Balic, Die Muslime im heutigen Europa, in: Welt-
macht Islam, Bayerische Landeszentrale fiir politische Bil-
dungsarbeit (Hrsg.), Miinchen 1988.

I11. Der Islam in der Bundesrepublik Deutschland

Ahnlich wie der Islam seine ersten Beziehungen zu
Europa durch kriegerische Konflikte herstellte, er-
folgte die Bildung der ersten islamischen Gemeinde
auf deutschem Boden dank einer Militéreinheit.
Der PreuBenkonig Friedrich Wilhelm I. nahm im
Jahre 1731 zwanzig tiirkische Soldaten in seinen
Dienst und lieB ein Jahr darauf fiir sie im Garnison-
komplex von Potsdam eine Moschee, die erste im
Land, errichten. Tataren, Bosniaken und Albaner
dienten sodann als Lanzenreiter in der preuBischen
Armee. Das koniglich preuBische Bosniakenkorps

5

des 5. Husarenregiments von Ruesch hat Beriihmt-
heit erlangt.

1798 wurde aus AnlaB des Ablebens des damaligen
osmanischen Botschafters in Berlin, Giritli ‘Ali
*Aziz Efendi, auf Anweisung Konig Friedrich Wil-
helms III. auf der Tempelhofer Feldmark in Berlin
eine muslimische Begriibnisstiitte errichtet. Der
verstorbene Botschafter war nicht nur ein groBer
Diplomat; er hat auch die Modernisierung der tiir-
kischen Literatur eingeleitet. Ein neuer, 1866 er-
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richteter muslimischer Friedhof mit einem Dergdh
(Dergah ist ein Derwisch-Kloster oder eine Medita-
tionsstétte der Sufis) in der Mitte sollte 1866 die alte
Begribnisstiitte ablosen. Hierher sind auch die in
Tempelhof Bestatteten iiberfiihrt worden. Das vom
Verfall bedrohte Dergidh — im Volksmund ,, Tiirki-
sche Moschee“ genannt — wurde 1920 dank der
Bemiihungen des damaligen Botschafts-Imams Ha-
fiz Siikrii Efendi griindlich erneuert. Neben diesem
ersten islamischen Kultbau auf deutschem Boden
gibt es heute in der Bundesrepublik Deutsch-
land fiinf architektonisch wertvolle Moscheen: in
Berlin, Hamburg, Miinchen, Schwetzingen und
Aachen.

Die Muslime in der Bundesrepublik Deutschland
sind zu 90 Prozent Anhidnger der hanefitischen
Schule des sunnitischen Islam. Diese zeichnet sich
durch eine verhiltnismiBig liberale Gesinnung aus.
Wenn in der Offentlichkeit gelegentlich der Ein-
druck entsteht, auch diese Muslime neigten zu Ab-
geschlossenheit, Intoleranz und zu militantem Den-
ken, so deshalb, weil sie infolge ihrer mangelnden
Bildung leicht beeinfluBbar sind. Die rigoristischen
Kreise erhalten aus dem vorderasiatischen und dem
nordafrikanischen Raum massive Unterstiitzung;
die liberale Tradition des klam, wie sie vom Amt
des Scheich iil-Islam in Istanbul gepflegt wurde,
kommt nur mithsam zum Ausdruck.

Eine groBe Anzahl von Vereinen, ,Kulturzentren“
und ,,Moscheen*“ beherrschen die deutsche Islam-
Szene. Es gibt keine von allen Gruppen anerkannte
zentrale Leitung. Der 1987 in Berlin gegriindete
Islamrat fiir die Bundesrepublik Deutschland und
West-Berlin scheint inzwischen auf liberalere Mit-
gliedsgruppen zusammengeschrumpft zu sein. In-
dessen bereiten politisch ausgerichtete Aktivisten
die Griindung einer ,Islamischen Partei Deutsch-
lands* vor?).

Die Imame als Kristallisationsfaktoren des religi-
sen Lebens sind von unterschiedlichem Bildungs-
stand. Die meisten sind der Situation nicht gewach-
sen. Die Kernstiicke der islamischen Zentren sind
architektonisch gut ausgewogene und voll funk-
tionsfahige Moscheen mit den dazugehérigen Mina-
retten. Das Hamburger Zentrum wird von einer
schiitischen Gemeinde getragen, ist aber auch ande-
ren Richtungen des Islam zugiinglich. Das Organ
des Zentrums ist die Zeitschrift Al-Fadschr (Die
Morgendimmerung). Alle anderen Gebetstitten
(,,Kulturzentren*) stellen Improvisationen dar. Die
im Moghul-Stil erbaute alte Berliner Moschee wird
von der gemiiBigten Lahore-Gruppe der Ahma-
diyya betreut. Die Moschee in Schwetzingen ist
urspriinglich als Museum entstanden. Sie wird von
der Ortsgemeinde zeitweise zu Gebetszwecken frei-
gegeben.

2) Den Aufruf zur Mitarbeit wurde vertffentlicht in: Al-
Fadschr (Morgendammerung), (1990) 43.
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Dem Islamischen Zentrum in Miinchen ist seit einj-
gen Jahren eine islamische Volksschule angeglie-
dert, an der auch deutsche Lehrer titig sind. Die
Schule wird von staatlichen Stellen unterstiitzt. Die
Monatsschrift , Al-Islam® wird vom Islamischen
Zentrum in Miinchen herausgegeben. Die in der
Zeitschrift erscheinenden Beitrdge sind eher auf
den einfachen Durchschnittsleser zugeschnitten,
Sie behandeln nicht immer rein religiose Themen;
auch interessante Kurzberichte finden darin Platz,

Von den zahlreichen muslimischen Gruppen, Ver-
einen und Stromungen am besten organisiert sind
die Anhinger einer volkstiimlichen Frommigkeits-
bewegung, die unter dem Namen Siileymancilar
(,,Schiiler des Siileyman“ — nach dem Namen des
Stifters Sileyman Tunahan) bekannt sind. Sie tre-
ten in der Bundesrepublik Deutschland als Islami-
sche Kulturzentren auf. Ihr Sitz befindet sich in
Koln. In diesen Zentren wird das alte osmanische
Islam-Verstiandnis gepflegt — der tiirkische Patrio-
tismus ist ein integrierender Teil 3).

Auf eine allislamische Sammlung im fundamentali-
stischen Sinne sind die von der ehemaligen Natio-
nalen Heilspartei (Milli Selémet Partisi) getragenen
wislamischen Zentren" tiirkischer Herkunft ausge-
richtet. In ihrem intellektuellen Oberbau sind sie
mit den Ideen der Muslimbruderschaft von Agyp-
ten und der Gama'at-i islami, einer fundamentalisti-
schen Organisation von Pakistan, durchsetzt. Die
tragende Organisation dieser Zentren ist Milli G-
rits Teskildrf, (Formationen der Nationalen Sicht).
Das Hauptorgan dieser politischen Gruppierung ist
die Tageszeitung Milli Gazete (Nationalzeitung).

Die Offentlichkeitsarbeit wird vornehmlich von ei-
ner Gruppe deutschsprachiger Muslime geleistet.
Die informelle Gruppe trifft sich viermal jéhrlich zu
Vortrigen und Beratungen abwechselnd in einem
der drei- Hauptzentren: Miinchen, Aachen und
Hamburg. Um einen in den siebziger Jahren aktiv
gewesenen ,.Kreis der Freunde des Islam in Berlin®
ist es inzwischen still geworden. Dieser Kreis gab
eine bescheiden wirkende Zweimonatsschrift Al-
lahu akbar heraus.

In Soest wirkt eine bundesdeutsche Vertretung des
Muslimischen Weltkongresses, der in Karachi sei-
nen Sitz hat und {iber Beobachterstatus bei den
Vereinten Nationen verfiigt. Diese Stelle versucht,
die zersplitterten Gruppen bundesdeutscher Mus-
lime zu einigen. Thre Bemiihungen um die gesetzli-
che Anerkennung des Islam im Sinne einer Korper-
schaft des 6ffentlichen Rechts sind bisher ergebnis-
los verlaufen. Ein vordringliches Anliegen aller
Muslime in der Bundesrepublik ist die Einfiihrung
eines geregelten Religionsunterrichts fiir die Schil-

3) Ausfiihrlicher dariiber bei M. S. Abdullah, Geschichte
des Islams in Deutschland, Graz u. a. 1981.
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ler islamischen Glaubens. In einigen Bundeslin-
dern gibt es Ansiitze zu einer zufriedenstellenden
Losung. Muslimischerseits erhofft man sich von die-
sem Unterricht eine Hilfestellung zur Erhaltung der
religiosen Identitat der Jugend. Die Behorden diirf-
ten bei diesen Bemiihungen an der Beseitigung ei-
nes gefiihrlichen religios-ethischen Vakuums in die-
sem Bevolkerungsteil interessiert sein.

Zwei universitire Institutionen, die sich mit dem
Islam befassen, verdienen eine besondere Beach-
tung: das vom tiirkischen Professor Fuat Sezgin
1982 im Rahmen der Universitét Frankfurt gegriin-

dete Institut fiir Geschichte der arabisch-islami-
schen Wissenschaften und die einige Jahre vorher
entstandene, unter der Leitung des iranischen Pro-
fessors Abdoldjaved Falaturi stehende Islamische
Wissenschaftliche Akademie in Kéln. Das Institut
in Frankfurt hat sich inzwischen als eine For-
schungsstitte von erstrangiger Qualitit erwiesen.
Unter Falaturis Leitung liuft ein groBangelegtes
Projekt: Der Islam in den Schulbiichern der Bun-
desrepublik Deutschland. Es hat sich bisher in vier
beachtenswerten Binden der Allgemeinheit pri-
sentiert. Eine Ausweitung des Projektes auf Oster-
reich und die Schweiz ist im Gange.

Tabelle 2: Verteilung der muslimischen Einwohner in der Bundesrepublik Deutschland nach

Bundeslindern

_ Muslime muslim. muslim. muslim. Auslinder

insgesamt Deutsche  Ausléinder Tiirken insgesamt

Schleswig-Holstein 33 285 1471 31814 27 674 75 884
Hamburg 61 885 2799 59 086 44 618 147 383
Niedersachsen 103 376 4 448 98 928 79 183 265 163
Bremen 24 357 783 23 574 20 988 45 116
Nordrhein-Westfalen 573 280 14 025 559 255 460 609 1 260 075
Hessen 170 640 5166 165 474 124 916 471 265
Rheinland-Pfalz 58 302 1809 56 493 45 885 152 420
Baden-Wiirttemberg 273 192 5871 267 321 230 783 849 677
Bayern 215 228 5638 209 590 178 397 611 552
Saarland 9916 575 9 341 6 588 43 551
Berlin (West) 127 491 5301 122 190 105 234 223 489
Gesamtzahlen . 1650952 47 886 1 603 066 1 324 875 4 145 575

IV. Muslime in Frankreich

Mit einem Anteil von 3.5 Prozent an der Gesamt-
bevblkerung ist der Islam die zweitgroBte Reli-
gionsgemeinschaft in Frankreich. Wirtschaftlich
fillt er kaum ins Gewicht. Dies ist darauf zuriickzu-
fiilhren, daB er hauptsichlich durch mindergebil-
dete, schlecht organisierte Gastarbeiter vertreten
ist. Es sind lediglich die Linksparteien, die von der
Existenz dieser Muslimgruppen Notiz nehmen und
sich um ihre Gunst bewerben. Sie sehen in ihnen ein
brauchbares politisches Potential. Neben diesen
Parteien ist es in erster Linie die katholische Kirche,
die sich in humanitirer Hinsicht dieser meist ver-
armten Menschen annimmt.

HerkunftmiBig sind die franzosischen Muslime
iiberwiegend Maghrebiner. Die meisten stammen
aus Algerien. Es gibt auch Schwarzafrikaner, Tiir-
ken und Jugoslawen. Etwa 8 000 Mitglieder der

Kk}

Gemeinschaft sind franzosischer Abstammung. Be-
rufsméBig handelt es sich iiberwiegend um Arbei-
ter. Es gibt auch Studenten, vor allem aus Ma-
rokko. Eine besondere Gruppe bilden die Kriegs-
veteranen des Zweiten Weltkriegs.

Die groBten Probleme der Gemeinschaft sind die
mangelnde Bildung. das fehlende Selbstvertrauen,
die kulturelle Unvertriglichkeit mit der Umge-
bung, die wirtschaftliche Unausgeglichenheit inner-
halb der Muslime und in vielen Fillen die bittere
Armut.

Die Jugendlichen vergessen zusehends ihre Mutter-
sprache, Die religitsen Inhalte, die in Wochenend-
kursen vermittelt werde. bewirken nicht selten ein
Spannungsverhiltnis zur Alltagswirklichkeit. Zeit-
gemiBe religiose Erzichung fehlt vollig. Fiir ein
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neues, den Erkenntnissen der modernen Wissen-
schaften angepalites Koran- und Traditionsver-
stindnis pladiert Professor Muhammad Arkoun.
Auf einer volkstiimlicheren Ebene laufen die mo-
dernistischen Bemiihungen des algerischen Profes-
sors ‘All Merad. Er setzt sich iiber eine Islamisch-
christliche Vereinigung fiir den interreligiosen Dia-
log ein. Ahnliche Ziele verfolgen noch einige an-
dere Vereinigungen, an ihrer Spitze die internatio-
nale Organisation , Islam und der Westen™.

Die zentrale Moschee von Paris mit ihren Nebenin-
stituten wird von einem algerischen Gelehrten ge-
leitet. Sie verwaltet den einzigen in Frankreich be-
stehenden muslimischen Friedhof. Der Islam in
Frankreich ist von einem national- und traditional-
gebundenen Stammesdenken gepriigt. In Paris lebt
und wirkt ein Wortfiihrer des rigoristischen Islam,
der Inder Muhammad Hamidulldh, dessen Schrif-
ten weltweit die Wiederbelebung des Islam gefor-
dert haben.

V. Muslime in Grof3britannien

In England haben zwei wichtige muslimische Insti-
tutionen ihren Sitz: Islamic Council of Europe und
The Islamic Foundation. Dort erscheinen auch zahl-
reiche religidse, kulturelle und politische Publika-
tionen des Islam, und zwar nicht allein in englischer
Sprache. London ist ein Treffpunkt muslimischer
Prominenz. Die Londoner Moschee am Regent
Park ist die groBte in Europa.

Die englische Gesellschaft ist an einer Integration
der Muslime insoweit interessiert, als sie von ihnen
eine vollkommene Assimilierung erwartet. ,, The
key-word of such discussion usually is assimilation.
Assimilation is sometimes interpreted as the com-
plete fusion of the immigrant with the host commu-
nity and the complete absorption of the former by
the latter.“4) Uber die Zahl der muslimischen Be-
volkerung in England liegen keine amtlichen Anga-
ben vor. Die Schiitzungen bewegen sich zwischen
900 000 und 1 500 000. Zweihundert bis dreihun-
dert Organisationen sorgen fiir die religiése Betreu-
ung. Ungefihr ebenso viele Gebetsriiume stehen
zur Verfiigung.

Eine der iltesten und aktivsten Organisationen ist
die Waltham Forest Islamic Association. Beachtens-
werte Arbeit leistet Muslim Educational Trust in
London. Dieses Institut betreut mit Hilfe von ei-
nem Dutzend Religionslehrern 57 staatliche Schu-
len und ist dabei. eigene Bildungsanstalten zu griin-
den.

Als Dachverband aller lokalen islamischen Vereini-
gungen gilt die Union of Muslim Organisations of
UK and Eire, die sich fiir die Einfiihrung des isla-
mischen Familienrechts fiir die im Land lebenden
Muslime einsetzt. Die Organisation vertritt ein anti-
quiertes Glaubensverstindnis und stellt sich jegli-
chen reformistischen Bemiihungen entgegen.

Die Shah-Jehan-Moschee in Woking, Surrey, eine
Griindung der Ahmadiyya, die Mitte dieses Jahr-
hunderts die angesehene Zeitschrift The Islamic
Review herausgegeben hat, ist inzwischen inaktiv
geworden. Kurz zuvor ist die Zeitschrift einige

4) Zit. in: The Muslim, (1975) 4.
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Male mit dem erweiterten Titel The Islamic Review
and the Arabic Affairs erschienen. Die Zeitschrift
war viele Jahre ein Kristallisationsort des intellek-
tuellen Islam in Europa. Zwischen den beiden
Weltkriegen stdand ihr die von S. M. Abdullah, ei-
nem indischen Gelehrten, redigierte Berliner Mos-
lemische Revue zur Seite. Von England aus gehen
viele kulturelle und religis-politische Impulse auf
die Islamszene des europiischen Kontinents aus.
Der Islam-Rat verlegt seine Konferenzen nach Pa-
ris und die Islamic Foundation bringt immer mehr
Schriften in deutscher Sprache heraus.

In England sind muslimische Studenten aus aller
Welt vertreten. Unter der iibrigen muslimischen
Bevolkerung ist die zypriotisch-tiirkische Volks-
gruppe besonders bemerkenswert. Diese Zyprioten
haben sich an die englischen Lebensgewohnheiten
weitgehend angepaBt. Die Gruppe zihlt etwa
40 000 Mitglieder. Die muslimische Jugend in
GroBbritannien lebt wie iiberall im europiischen
Westen in einer dauernden Spannung zwischen
zwei Kulturen. Auch das Empfinden der pakistani-
schen Mehrheit, daB sie wegen ihrer Hautfarbe,
von der englischen Gesellschaft wohl niemals voll
akzeptiert wird, hemmt ihren IntegrationsprozeB.
Dazu tragen auch Rassenunruhen, die im Zuge der
wirtschaftlichen Rezession GroBbritannien erschiit-
tern, ihren Teil bei. Bemerkenswert ist, daB es in
England eine Siedlung englischstimmiger Islam-
Bekenner gibt.

Die in Irland lebenden Muslime sind mit jenen Eng-
lands organisatorisch verbunden. Ihre Stiirke und
Bedeutung fallen jedoch — mit Ausnahme einiger
Studentengruppen — nicht ins Gewicht. In Eng-
land ist, dhnlich wie in den Niederlanden, der
Schweiz und Frankreich, die Safi-Bewegung stark.
Neben moderneren Safi-Schulen wie jener des
‘Inayat Khan wirkt dort auch der traditionelle Nagi-
bandi-Orden.

Fast in jedem Jahr wird eine neue islamische Ge-
betsstitte in England erffnet. Meist handelt es sich
dabei um neuadaptierte profane Objekte oder auch
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nur Einzelriume. 1978 wurde in London eine von
Muslimen gekaufte Synagoge als Moschee adap-
tiert. Etwa 100 Moscheen sind mit mehr oder weni-
ger reichhaltigen Bibliotheken versehen. Im ganzen
Land gibt es mehrere muslimische Friedhéfe. Der
innerhalb der Moscheenridume stattfindende Reli-
gionsunterricht liuft — im Unterschied zu jenem in
Frankreich — vielfach iiber die ganze Woche. Eine
Besonderheit der englischen Moscheenaktivitiiten
sind die regelmiBigen Lesungen aus anerkannten
Traditionssammlungen. Diese werden nach dem
Abendgebet vorgenommen. Sie tragen dazu bei,
daB das Traditionserbe unreflektiert in die Zukunft
weitergetragen wird.

Nicht nur die Vorliebe reicher Personlichkeiten aus
Erdollindern fiir die Vorziige des englischen Le-
bensstils und der darauf begriindete Tourismus las-
sen manche Gelder nach England flieBen, die auch
islamischen Institutionen zugute kommen; auch der
wirtschaftliche Aufstieg einzelner Einwanderer
tréigt dazu bei, daB die finanzielle Lage der Gemein-
den in England wesentlich besser ist als jene der
Moscheen in Frankreich. Fast in allen britischen -
Stiddten sicht man Geschifte, die Pakistanern, In-
dern, zypriotischen Tiirken oder Bangladeschis ge-
horen. Meistens sind es handwerkliche Kleinbe-
tricbe, Restaurants fiir orientalische Spezialititen,
Teppichldden und Spezereien.

VI. Muslime in Jugoslawien

Das in Jugoslawien seit 1945 herrschende kommu-
nistische Regime hat vor der Wende im Jahre 1990
religivse Aktivititen nur in duBerst begrenztem
Rahmen zugelassen. Um zu iiberleben, muBten sich
die Religionsgemeinschaften auf das Wesentliche
ihres Auftrags konzentrieren. Der Besuch von mus-
limischen Theologieschulen (Medressen) durfte
erst nach der Beendigung der achtklassigen Grund-
schule oder der ersten vier Gymnasialklassen erfol-
gen. Die jungen Menschen kommen so mit der
Theologie erst zu einem Zeitpunkt in Berithrung,
zu dem sie bereits geistig geformt sind. AuBerdem
ist die Medresse-Ausbildung seit 1982 von friiher
acht bzw. fiinf Jahren auf vier Jahre reduziert wor-
den.

Der weitaus iiberwiegende Teil der Jugend hat
iiberhaupt keine Moglichkeit, sich mit dem Glau-
benserbe vertraut zu machen. Die Jugend hat den
Kontakt mit der Religion weitgehend verloren. Vor
einigen Jahren schrieb die einzige muslimische Zei-
tung in Jugoslawien ,, Preporod®: ,,Wir nihern uns
dem Atheismus. Unsere Ausreden, daB die Zeit
daran schuld sei, sind nicht akzeptabel. Die Schuld
trifft auch jene, die mit der Verkiindigung des Islam
beauftragt sind. Heute will niemand ein primitives
Religionsverstindnis gelten lassen. Kein denkender
Mensch wird in der Zeit der Kybernetik, der hoch-
entwickelten Anthropologie, der Kernphysik und
der bewundernswerten technischen Errungenschaf-
ten aller Art primitive Deutungsmuster der Welt
und des Menschen akzeptieren. Wenn es eine Zeit-
widrigkeit in unserem konkreten Dasein gibt, dann
ist es eine stockkonservative, unreflektierte Ausle-
gung des Islam.*

Die islamische Tradition wird in Jugoslawien
— vielleicht etwas weniger radikal als im benach-
barten Bulgarien — von innen und von auBien aus-
gehohit. In der ostlichen Hilfte des Staates sieht
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sich der Islam seit einigen Jahren einer Flut von
Verdichtigungen und Desavouierungen ausgesetzt.
Antidemokratische, antiwestliche und dogmatische
Handlungen werden ihm vorgeworfen. Die An-
griffe richten sich auf alle Formen des islamisch-
religiosen Lebens. Im Kossovo-Gebiet und in Ma-
kedonien werden die Mauern, die seit Urzeiten tra-
ditionsgemiB die muslimischen Hofe umgeben, ge-
waltsam abgetragen — ein Vorgehen der lokalen
Behdorden, das sehr stark an restriktive MaBnahmen
gegen ecinheimische Muslime im mittelalterlichen
Ungarn erinnert5).

Wie in allen kommunistisch regierten Staaten war
auch in Jugoslawien bis Anfang 1990 die amtliche
Haltung dem Islam gegeniiber von der Parteiideolo-
gie bestimmt. Sie legte die Grenzen der Tolerier-
barkeit fest. Der Soziologe Muhamed Filipovi¢ ver-
suchte, sich iiber diese Grenzen hinwegzusetzen,
indem er Karl Marx in bezug auf den Islam eine
Fehlanalyse vorwarf. Nach Filipovi¢ wird in der
Dritten Welt die entscheidende revolutionéire Kraft
der Zukunft nicht der Kommunismus, sondern der
Islam sein.

Die elitiren muslimischen Kreise in Jugoslawien
sehen im Islam nicht nur eine Religion, sondern
auch einen Humanismus besonderer Art. Darin
manifestiert sich eine Abgrenzung zum traditionel-
len Islam. Das traditionalistische Religionsver-
stindnis stoBt bei ihnen eher auf Ablehnung. Der
groBte Teil der Glaubigen folgt einem traditionellen
Glaubensverstiandnis.

»Wollte jemand iiber unsere Mentalitit ein Buch
schreiben”, beklagt sich iiber den Habitus dieser
Menschen Arif Zurié. ,,so wiirde er einen Roman
tiber ein totes Meer, iiber ein blutloses Totschlagen

%) Siche S. Balic, Der Islam im mittelalterlichen Ungarn, in:
Siidost-Forschungen, (1964) 23, S. 30.
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der Zeit zustandebringen. Die Tage und Jahre zie-
hen dahin — trige und faul. wie ein schwerer
Herbstnebel. Nichts passiert. Der alte TroB zieht
durch die Landschaft. Von Geschlecht zu Ge-
schlecht lernen wir unsere Gebete mit meist unver-
stindlichen arabischen Texten. Wir erfahren von
Glaubensartikeln, die den Islam ausmachen, und
knien mechanisch fiinfmal am Tage, indem wir das
Gesicht nach Mekka wenden.

Nur wenige von uns verstehen den Korantext. Die
Zeit bleibt bei uns stehen. Wir benehmen uns so, als
ob es keine andere Weisheit auf der Welt gibe als
jene, die wir geerbt haben. Es herrscht ein eifer-
siichtiges Wachen iiber das einst erworbene Wissen.
Fast niemand ist daran interessiert, den ticferen
Sinn des Islam zu ergriinden und die Botschaft des
Koran zu erfahren. Niemand fragt sich. ob der ein-
geschlagene Weg richtig ist. Wihrend alles um uns
herum sich dndert, bleiben wir unbeweglich auf ein
und demselben historischen Standort stehen. Nichts
ist imstande, uns in Bewegung zu setzen. Findet sich
jemand. der gegen die Lethargie Stimme erhebt, so
werden all unsere verborgenen Ventile gedffnet
und der angestaute Galleninhalt wird auf ihn ausge-
schiittet. Es fallen schwere Worte. Das ist eine Ver-
haltensweise, die unsere Ignoranz und unsere Gei-
stesarmut aufdeckt.*

Eines der schwierigsten Probleme der Muslime in
Jugoslawien ist es, sich in der modernen, urbani-
sierten Industriegesellschaft zurechtzufinden. Ein
GroBteil der traditionellen Lebenspraxis mul} auf-
gegeben werden, weil man sonst mit Mitbiirgern
nicht verkehren kann. Bisher verwechselte die
Masse der Bevolkerung Frommigkeit mit Ritual;
nun beginnen die Menschen zu lernen, Glaube und
Frommigkeit zu verinnerlichen.

Die Aufrufe der religiosen Fiihrung an die Bundes-
behorden, den Muslimen in der Armee eine Erniih-
rungsweise gemiB den Vorschriften ihrer Religion
zu ermoglichen, werden nicht befolgt. So gibt es seit
der demokratischen Wende von 1990 in Jugosla-
wien weitgehend Meinungs- und Entscheidungs-
freiheit. doch zehntausende junge Biirger — jeder
. fiinfte Soldat ist ein Muslim! — diirfen nicht selbst
entscheiden, was sie essen wollen. Thre Erndhrungs-
weise wird fiir die Dauer des Einsatzes fiir das Va-
terland von oben geregelt. Die Vergewaltigung des
Gewissens zihlt auf dem Balkan nicht viel.

Obwohl eine der staatstragenden Nationen die
»Muslime im nationalen Sinne* — ein Ersatzname
fiir die Bosniaken islamischen Glaubens — sind.
gibt cs keine Institutionen, die mit der Wahrung

B2

und Pflege des muslimischen Kulturerbes beauf-
tragt sind. Ganz im Gegenteil: Jede Mdglichkeit
wird von nationalistischen Kriften ausgeniitzt; um
die islamische Kultur im Lande zu vernichten. Es
bewahrheitet sich Grillparzer's beriithmtes Wort;
»von der Humanitiét iiber die Nationalitiit zur Be-
stialitéit.” Seit dem Kriegsende wurden allein in
Mostar vierzehn Moscheen zerstort. In Fota an der
Grenze zu Serbien erlitten fiinf und in Banjaluka im
Norden von Bosnien zehn Moscheen dasselbe
Schicksal. Hierbei kommen dieselben Antagonis-
men zum Tragen, die kurz nach den erfochtenen
Siegen iiber die Tirken im 19. Jahrhundert freien
Lauf bekamen. Ein Beispiel dafiir: 1878 wurde die
Stadt Leskovac durch die Serben erobert. Damals
hatte diese Stadt acht Moscheen mit sechs Minaret-
ten und zehn Tekes (Exerzitienhduser der Derwi-
sche). Zehn Jahre spéter waren nur noch drei Mo-
scheen und ein Teke vorhanden. Inzwischen existie-
ren auch diese nicht mehr.

Seit dem Aufkommen homogenisierender nationa-
listischer Tendenzen in Serbien Ende der achtziger
Jahre zeigt sich immer deutlicher. daB ein gewisser
Handlungsfreiraum dem Islam nur in den drei west-
lichen Republiken des jugoslawischen Staatsbundes
verblieben ist. In Bosnien hat das Volk, selbst unter
den schwierigen Bedingungen der kommunisti-
schen Kulturpolitik, zahlreiche neue Moscheen er-
richten kbnnen. In Zagreb wurde 1988 eine Pracht-
moschee mit einer Anzahl von Begleitobjekten er-
offnet. Die rasch einsetzende rege kulturelle Titig-
keit dieser Institution scheint die Aktivititen der
leitenden Organe in Sarajevo, wo immer noch re-
gressive Nachwirkungen des Stalinismus spiirbar
sind, in den Schatten zu stellen.

Die wichtigsten islamischen Erziehungs- und Bil-
dungsanstalten in Europa befinden sich in Sarajevo
(Bosnien-Herzegowina). In dieser Republik bilden
die Muslime die Mehrheit der Bevélkerung. In Sa-
rajevo wirken neben einer Islamischen theologi-
schen Fakultit noch die 500jihrige Gazi Hiisrew
Beg Medresse mit ihren Knaben- und Midchenab-
teilungen und die an alten Handschriftenbestinden
reiche Gazi Hiisrew Beg Bibliothek. Vier weitere
Medressen sorgen heute in Europa fiir die Heran-
bildung des theologischen Nachwuchses. Sie befin-
den sich in Prishtina und Uskiip (Jugoslawien) und
in Giimiilcine und Iskece (Griechenland). Im Un-
terschied zu dem 1981 von der Islamischen Wellliga
in Mekka gegriindeten Imamen-Institut in Briissel
(Belgien), das sich noch immer in einem Experi-
mentierstadium befindet, verfiigen diese Anstalten
iiber eine lange Erzichungserfahrung. Diese ist aber
in den beiden griechisch-tiirkischen Medressen aus-
gesprochen konservativ und veraltet.



VII. Europa und das Menschenrechtsverstindnis des Islam

Der Inhalt der islamischen Lehre, wie sie sich selbst
versteht, griindet in einer vom Schipfergott ausge-
henden geistigen Botschaft, die zu allen Zeiten der
Menschheitsgeschichte, in stirkerer oder schwii-
cherer Form, gegenwiirtig war. Dieser Botschaft
muB, so glauben die Muslime, schon der erste be-
wubBte Mensch — Adam — begegnet sein. Als na-
turgegeben ist sie, wiirde man heute sagen, viel-
leicht jene Veranlagung des Menschen, die Fried-
rich Schleirmacher das Gefiihl ,schlechthiniger*
Abhiingigkeit genannt hat.

Das arabische Wort islam bedeutet Hingabe oder
Hinwendung. Im religiésen Sinne ist das die Hin-
wendung an Gott. Der Islam definiert sich selbst als
eine Lebens- und Leidbewiltigung im Zeichen der
Hingabe an Gott. Diese Hingabe ist sowohl jen-
seits- als auch diesseitsbezogen. Die Frage nach
dem Sinn des menschlichen Lebens wird in den kon-
ventionellen Katechismen des Islam meist dahin
gehend beantwortet, daB der Mensch erschaffen
worden sei, um Gott zu dienen. Die Unterwerfung
des Geschopfs unter die Schopfungsgesetze ist zwar
im alltdglichen Leben mehr als augenscheinlich,
doch kann das nicht der Sinn seiner Existenz sein.
Unter dem Gottesdienst ist daher der bewuBte Ein-
satz fiir die durch die Offenbarung kundgeworde-
nen humanen Ziele zu verstehen. Der Mensch ist
nach dem Koran Statthalter Gottes auf Erden. In
diesem Sinne partizipiert er an der Kreativitiit, die
er allerdings unter steter Beachtung der seinem
Auftrag angemessenen Verantwortung einzusetzen
hat. Seine Handlungsfreiheit ist sittlichen Grenzen
unterworfen.

Gott hat den Menschen in der denkbar schonsten
Gestalt erschaffen (Koran 90.4) und ihm dariiber
hinaus eine natiirliche Wiirde verlichen (17.70).
Deshalb ist er angehalten — aufbauend auf dieser
Auszeichnung — den gottlichen Eigenschaften
nachzustreben. Es liegt im Bereiche seiner Moglich-
keiten, ein vollkommener Mensch (al-insan al-ka-
mil) zu werden. Dennoch ist die Vergottlichung
oder Anbetung des Menschen eine schwere Verir-
rung, Sie fithrt zum Verlust des einzigen untriigli-
chen Lebenskompasses, und das ist in den Augen
der Religion Gott allein. Entschiedener als die
Theologie will die islamische Philosophie — dies
wohl in Anlehnung an Plato — die wichtigsten De-
terminanten des menschlichen Gliicks in dem Stre-
ben des Menschen nach Gottihnlichkeit begriindet
wissen.

Die glaubigen Muslime verstehen die Menschen-
rechte durch den Islam. Daher kann die Aufkli-
rungsmaxime ,, Habe Mut. dich deines eigenen Ver-
standes zu bedienen* in ihrem Rechtsdenken
schwerlich eine ausschlaggebende Bedeutung ha-
ben. Die Selbstverwirklichung des Menschen darf
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nie bis zum ExzeB gefiihrt werden. An Grundfrei-
heiten kennt der Islam: Recht auf Gleichheit, Un-
verschrtheit, Eigentum, Widerstand gegen Unter-
driickung, AusschluB jeglichen Zwanges in der Re-
ligion und Entzug des Gehorsams den Behérden
gegeniiber, wenn von diesen eine Verletzung der
gottlichen Gebote oder der sittlichen Grundforde-
rungen betrieben werden sollte. Die Schart’a, das
ist der im Mittelalter auf Grund des Koran und der
Tradition ausgearbeitete Corpus der islamischen
Lebens- und Kultusregeln, hat im besonderen die
Aufgabe, fiinf grundlegende menschliche Giiter zu
schiitzen: Leben, Religion, Familie, Vernunft und
Besitz. Innerhalb des staatlichen Rechts kennt die
Schari'a u. a. das Recht auf Arbeit, Bildung und
soziale Sicherheit.

Eine von der UNESCO gemeinsam mit einer inter-
nationalen islamischen Organisation 1981 in Paris
veranstaltete Konferenz iiber die Menschenrechte
im Islam fand heraus, daB der Islam zwanzig grund-
legende Menschenrechte seinen Gliubigen bewuBt
gemacht hat. Darunter sind: Recht auf Leben, Frei-
heit, Schutzrecht vor Aggression und MiBhandlung,
Asylrecht, Minderheitenschutz, Glaubensfreiheit
(allerdings im Bereich der monotheistischen Glau-
benspraxis), soziale Sicherheit und Arbeitsschutz.
Die wirtschaftlich Benachteiligten haben nach dem
Koran (51.19) Anspruch auf einen Teil des Vermo-
gens der Gutsituierten oder des Staates. Die vermo-
genden Gldubigen, ob Minner oder Frauen, sind
verpflichtet, im Fastenmonat Ramadan wenigstens
2.5 Prozent (nach einigen Interpretationsschulen
zehn Prozent) ihres Jahresumsatzes zugunsten der
Armen abzufiihren. Es verdient angemerkt zu wer-
den, daB diese als Frommigkeitstat geltende Sozial-
steuer auch bediirftigen Nichtmuslimen zugefiihrt
werden darf und unter Umstéinden zugefiihrt wer-
den muB.

In der islamisch geprigten Dritten Welt gibt es
Denkmuster, die das Gerechtigkeitsgefiihl des auf-
geklarten Menschen und somit auch etwa den Geist
der Europdischen Konvention zum Schutze der
Menschenrechte und Grundfreiheiten (European
Convention on Human Rights) von 1950 verletzen.
Dazu gehort z. B. die Art der Behandlung der Frau
im familisiren und ffentlichen Leben. Eine miver-
stindlich fiilr normativ gehaltene indikative Aus-
sage des Koran (4.34) wird als Begriindung dafiir
verwendet. In der Schari’a, die — vollig zu Un-
recht — hiufig mit dem Islam per se identifiziert
wird, gibt es viele Entlehnungen aus dem altarabi-
schen und dem jiidischen (levitischen) Recht. Aus
dem ersten stammt z. B. die Bestrafung des schwe-
ren Diebstahls mit Handabhacken; aus dem letzte-
ren die Steinigung fiir Ehebruch. Mit diesem
Rechtserbe miiBte es sich so verhalten wie mit dem
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Recht der hebriiischen Bibel, das nach der Ansicht
jiidischer Reformer nicht religits-jiidisch, sondern
national-jiidisch ist — nach der Art etwa des preu-
Bischen Landrechts, das nicht christlich-religios,
sondern lediglich preuBisch war. In der Tat hat die
Schari’a im Laufe der Geschichte stets eine sehr
flexible Handhabung erfahren. Der Umfang und
die Form ihrer Anwendung sind in betrichtlichem
MaBe von dem jeweiligen Herrscher und dem aktu-
ellen Zustand der Gesellschaft abhiingig gewesen.
In diesem Sinne stehen dem islamischen Reformis-
mus legitime Anpassungsméglichkeiten zur Verfii-
gung. Die ewigen Werte wie Gerechtigkeit, Rechts-
sicherheit, soziale Gesinnung, zwischenmenschli-
che Solidaritit und Barmherzigkeit gegen Mensch
und Tier — also lex caritatis — sind im islamischen
Sittenkodex ebenso fest verankert wie etwa im
Christentum.

Der exzessive Charakter einiger politisch perver-
tierter Ausformungen des Islam 146t sich schwerlich
mit der authentischen Lehre des Islam und seinem

Geist in Einklang bringen. So verurteilt der Koran
z. B. ganz entschieden jeglichen unberechtigten
Ubergriff auf das menschliche Leben. In Vers 5,32
heiBt es: ,,Wer einen Menschen, der sich keines
Mordes schuldig gemacht noch Unheil auf der Erde
gestiftet hat, totet, der hat auf sich eine so schwere
Schuld geladen, als hétte er die ganze Menschheit
getotet.”

Auch die in halbfeudalen oder diktatorischen Ge-
sellschaftssystemen einiger muslimischer Lénder
praktizierte Unterdriickung der Gedankenfreiheit
darf nicht dem Islam, sondern muB einem undiffe-
renzierten Verstindnis der religiosen und politi-
schen Autoritiit angelastet werden. Mehrere Ko-
ran-Aussagen sind eindeutig auf die Gedankenfrei-
heit ausgerichtet. ,,Geh’ nicht einer Sache nach, von
der du kein Wissen hast: Gehor, Gesicht und Ver-
stand — fiir all das gilt es, sich einmal zu verant-
worten* (17,36) und ,,Sind die Wissenden auf die-
selbe Stufe zu stellen wie die Ignoranten?*
(39.9).

VIII. Das Problem der islamischen Identitéit in Europa

Das Verharren in zum Teil schon lingst iiberholten
patriarchalischen Lebensgewohnheiten wird auf die
Dauer im aufgeklirten Europa nicht méglich sein.
Die Religion kann ja ohnehin nicht aus solchen
Gewohnheiten bestehen. Orientalische Verhaltens-
weisen und Lebensgewohnheiten, die als fremde
Einschiibe oder als iibernommenes arabisches Erbe
im Islam wirken, werden im Sittenkodex des euro-
pdischen Muslims kaum ihren Platz beibehalten
konnen. Das Barttragen der Miinner, das Kopf-
tuchtragen der Frauen, die Ablehnung von Speisen,
die Andersglidubige zubereitet haben (ein absolut
koranwidriges Verhalten, soweit Juden oder Chri-
sten Kiichenmeister sind), die Weigerung der mus-
limischen Frau, die entgegengestreckte freund-
schaftliche Hand eines fremden Mannes entgegen-
zunchmen, das Spielen mit Rosenkriinzen in der
Offentlichkeit und das Demonstriergehabe beim
Vollzug von religiosen Pflichten machen wohl kei-
nen Islam aus. Gott ist sicherlich ein diskretes Ge-
bet lieber als ein manifestes, schablonenhaftes. Der
Muslim in Europa ist darauf angewiesen, seiner
Glaubenspraxis einen Sinn zu geben. Dies um so
dringender, als er hier eine stete Beweislast zu tra-
gen hat. Diese Last wird ihn so lange bedriicken,
wie es exzessive Verhaltensweisen gibt, die im Na-
men des Islam — wo immer in der Welt — gesetzt
werden.

Geistige Umwiilzungen von der Art der Renais-
sance und der Reformation haben bisher die islami-
sche Welt kaum tangiert, wenn auch die islamische
Mystik schon lange vorher eine Verinnerlichung der
Religion betrieben hat. Die Aufklirung im Sinne
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des von René Descartes entworfenen metaphysi-
schen Dualismus hat im Islam nicht stattgefunden.
Die Trennungslinie zwischen den zwei Existenzbe-
reichen — jenem der Seele und jenem der sichtba-
ren Wirklichkeit — ist infolgedessen im Islam wie
iibrigens auch im Judentum schwach ausgeprigt ge-
blieben. Die mittelalterliche jiidische Philosophie
ist — was nur Kennern bekannt ist — auf dem in-
terpretierenden Werk islamischer Gelehrter be-
griindet worden, wodurch die erwiihnte Einheitlich-
keit erklirlich wird. Auch mittels der jiidischen Phi-
losophie ist der Islam in Kontakt zu Europa getre-
ten.

Ein Muslim, der in der westlichen Welt von heute
lebt, setzt sich wegen seines Bekenntnisses keinerlei
Gefahren aus. Ganz im Gegenteil: Er hat vielfach
bessere Moglichkeiten, sich religids zu artikulieren
als in den Stammlindern des Islam. Er kann sich
z. B, der Rede- und Pressefreiheit bedienen. Nie-
mand hindert ihn an der Ausiibung des Kultes. Er
konnte ein Netz von wirksamen Sozialanstaltep
oder Organisationen von der Art einer muslimi-
schen , Caritas* im Westen aufbauen, ohne daB die
Obrigkeit einschreiten wiirde. E

Einer kontinuierlichen Fortdauer der islamischen
Identitdt im Westen stellt sich vor allem das unbe-
friedigende, den Bedingungen der neuen Umwelt
nicht angemessene Glaubensverstindnis entgegen.
Unter dem Begriff des Islam werden veraltete
Denkmodelle und Strukturen, die gar nicht zum
Wesenskern der Lehre gehoren, sondern lediglich
Reste cines alten orientalischen Kulturgutes sind,
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verstanden. Die Gléubigeén, die so riickwiirtsge-
wandt sind, machen sich zu Gefangenen einer ein-
zigen, beklemmenden Perspektive.

Bei Begegnungen, die die neuzeitlichen Migratio-
nen in aller Welt bewirken, kommen sich Christen-
tum und Islam vielfach in der Weltdeutung, der
Denkweise, dem Lebensgefiihl und den Wertvor-
stellungen gegensitzlich vor. Diese Gegensitzlich-
keit ist aber nicht sehr alt und schon gar nicht den
beiden Religionen inhérent. Sie ist zu einem guten
Teil auf die Auswirkungen der Aufkldrung auf die
Geisteshaltung des modernen Christentums zu-
riickzufiihren.

Die Frage, wie sich die Muslime zu den demokrati-
schen Gesellschaftsstrukturen des siikularisierten
Europa verhalten werden, ist von entscheidender

Bedeutung fiir ihre Zukunft in diesem Weltteil. Es
liegt auf der Hand, daB sie sich aus den hier laufen-
den demokratischen und emanzipatorischen Pro-
zessen auf die Dauer nicht heraushalten koénnten,
selbst wenn sie es wollten. Von ihrer Anpassungs-
fahigkeit, ihrem Anteil an den gemeinsamen Pro-
blemen, ihrer Solidaritéit mit den Mitbiirgern ande-
rer Weltanschauungen und von einer Erweiterung
ihres religitsen BewuBtseins im Sinne einer Auf-
nahmebereitschaft der groBen geistigen Errungen-
schaften der Aufklidrung hiingt weitgehend sowohl
ihr personliches als auch ihr kollektives Wohl-
ergehen ab. Das islamische religidse Leben muB
sich neue Priorititen zu eigen machen. Nur als
eine stindige Aufgabe verstanden, die aus der
alltdglichen Wirklichkeit erwichst, vermag sich
der Islam im europiiischen Westen dauernd anzu-
siedeln.
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Bassam Tibi

Islamischer Fundamentalismus gegen den Westen

I. Die Fragestellung im historischen Kontext

Die Stellungnahme der AuBenminister der Euro-
péischen Gemeinschaft, in der sie in Briissel auf
einem Hohepunkt der Rushdie-Affire im Februar
1989 ihre ablehnende Haltung gegeniiber dem von
Khomeini erlassenen Ferwa (islamisches Rechtsgut-
achten) deutlich bekundeten, provozierte heftige
islamisch-fundamentalistische Reaktionen gegen
den Westen. Die sunnitische Bewegung der Mus-
limbruderschaft in Agypten nahm den persisch-
schiitischen Fithrer gegen den Westen in Schutz und
verkiindete: ,Die Position der westlichen Linder
stellt erneut einen Angriff der Kreuzziigler gegen
den Islam dar.“1)

Khomeinis Fetwa verstoBt gegen zwei im Ursprung
westliche, aber universell gewordene Prinzipien:
zum einen gegen die Menschenrechte, zu denen
u. a. auch das Recht des Individuums auf freie Mei-
nungsduBerung gehort, und zum anderen verstoBt
es gegen das Prinzip der Souverdnitdt von Staaten.
Rushdie ist ein britischer Staatsbiirger, der nie im
Iran war und somit nie eine Rechtsverletzung auf
iranischem Territorium begangen hat. Seine Ver-
folgung durch den iranischen Staat unter Ausset-
zung eines Kopfgeldes und seine Freigabe zur Er-
mordung mittels , Rechtsgutachten® ist ein Eingriff
in die Souverinitit des britischen Staates. Nun sind
Menschenrechte als Abwehrrechte, d. h. als unver-
duBerliche Rechte des Individuums gegeniiber
Staat und Gesellschaft ebenso wie das Souverini-
titsprinzip dem Islam fremd. Die Rushdie-Affire
verdeutlicht die Auswirkungen bestehender norma-
tiv-kultureller Positionsdifferenzen auf die interna-
tionale Politik. Selbst der als liberal geltende, in
Paris lehrende Muslim Muhammed Arkoun hat in
w~Le Monde* unverbliimt die Meinung geéuBert,
daB ,die einseitige Aufnahme der Frage der Men-
schenrechte aus einer okzidentalen Perspek-
tive . . . einen Konflikt mit dem Islam hervorruft,
der die Menschenrechte im Rahmen der Rechte
Gottes definiert* 2). Islamische Autoren haben gel-

1) Zit. nach R, S. Ahmad, Ayat Schaytaniyya. Gadaliyat al-
sira’ bain al-Islam wa al-gharb. (,Satanische Verse". Die
Dialektik des Kampfes zwischen Islam und dem Westen),
Kairo 19892, S. 105.

?) M. Arkoun, La conception occidentale des droits de
I'homme renforce le malentendu avec I'lslam, in: Le Monde
vom 15. Miirz 1989. Zur Novitiit der Idee der Menschen-
rechte fiir den Islam vgl. R. J. Vincent, Human Rights and
International Relations, Cambridge 1986, S. 42—44, und zur
Novitiit des Ordnungsprinzips ,souveriner Nationalstaat*
fiir den Islam vgl. B. Tibi, Vom Gottesreich zum National-
?laa_;. Islam und panarabischer Nationalismus. Frankfurt
987.
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tend gemacht, daB sie europiische Normen nicht
anerkennen. Nach ihrer Ansicht gehe es bei der
Rushdie-Affire weniger um die Person Rushdies
als um ,.den historischen Kampf zwischen Islam und
dem Westen“.

In diesem Zusammenhang sei auf die normativen
Positionsdifferenzen zwischen Islam und westlicher
Zivilisation hingewiesen. Denn die Politisierung
dieser Gegensiitze gibt AnlaB zu groBer Sorge um
die Existenz des minimal vorhandenen weltgesell-
schaftlichen Konsens. Das gilt um so mehr ange-
sichts der Tatsache, daB die Aufkiindigung des be-
stehenden Konsens nicht ausschlieBlich von dem
islamischen Fundamentalismus unternommen wird.
Der Islam der Gegenwart bietet unter fundamen-
talistischem Gewand nur eine der vielen Varian-
ten antiwestlicher Ideologien. Der franzosische
Schriftsteller Alain Finkielkraut hat in einer
inzwischen auch in deutscher Sprache zugingli-
chen Schrift vor einer ,Niederlage des Den-
kens“?) gewarnt. Seine Sorge gilt dem Prinzip
der subjektiven Freiheit (die Idee vom Indivi-
duum als einem autonomen vernunftbegabten We-
sen), welches in der europiischen Geschichte zum
materialisierten Konzept der européischen Aufkli-
rung wurde. Habermas hat dieses Konzept als einen
philosophischen Diskurs der Moderne rekonstru-
iert4) und gegen den Anspruch einer Postmoderne
verteidigt 5).

AuBereuropiiische — einschlieBlich muslimische —
Antikolonialisten griffen wilhrend des Prozesses
der Dekolonisation®) auf europiische Werte zu-
riick, zu denen auch die Menschenrechte zihlen.
Nach der Griindung der Vereinten Nationen und
der Verkiindung der Universellen Deklaration der
Menschenrechte schien die Welt fiir einen globalen
normativen Konsens reif zu sein, so sehr Dritte-
Welt-Staaten einen Violkerrechts-Konsens auch be-

%) A. Finkielkraut, Die Niederlage des Denkens. Reinbek

1989, und dazu: S. Papcke, Wider den Fundamentalismus.

Zu A. Finkielkrauts These von der ,Niederlage des Den-

kens“, in: DIE ZEIT vom 13. Oktober 1989, §. 32.

4) J. Habermas, Der philosophische Diskurs der Modeme,

Frankfurt 1986°.

%) Vgl. W. Welsch, Wege aus der Moderne. Schliisseltexte

der Postmoderne-Diskussion, Weinheim 1988. Vgl. auch

Aus Politik und Zeitgeschichte, B 36/89 und B 40/89.

%) Vgl. B. Tibi, Politische Ideen in der Dritten Welt w.‘ihr:nf:l

der Dekolonisation, in: 1. Fetscher/H. Miinkler (Hrsg.), P

ger;ﬂHang:zuch der politischen Ideen, Bd. 5. Miinchen 1987,
. 361 —402.
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anstandeten”). Der groBe Gelehrte Hedley Bull hat
auf den Unterschied zwischen ,internationalem Sy-
stem” und ,internationaler Gesellschaft* hingewie-
sen®). Der erste Begriff bezeichnet eine durch In-
teraktion miteinander verbundene Staatenwelt,
wohingegen der zweite das Bestehen eines Norm-
konsens als Voraussetzung fiir eine geregelte, inter-

nationale gesellschaftliche Interaktion umschreibt,

Bull argumentiert, daB beide Begriffe einst iden-
tisch waren, ehe der ,Europidismus die Welt er-
obert“9) hat. Mit der Globalisierung des europii-
schen Staatensystems (das internationale System
von Nationalstaaten) ist dieser normative Konsens
durch die eingetretene Vielfalt nicht mehr in vollem
Umfang vorhanden. Und doch hebt Bull hervor,
daB unsere heutige Welt eine Mischung von beiden,

d. h. von System und Gesellschaft, ist, insofern als
auBerwestliche Staaten das urspriinglich europdi-
sche Vélkerrecht und seine Normen formell akzep-
tieren 1%). Generell wird in der Lehre der ,Interna-
tionalen Beziehungen®, insbesondere in der gegen-
wirtigen Diskussion iiber ,Internationale Regi-
mes* 11), als Rahmen globaler Kooperation, Uber-
einstimmung in Norm und Regel als Ausgangsbasis
vorausgesetzt. Durch den Aufstieg des religiosen
Fundamentalismus, von dem der gegenwiirtige poli-
tische Islam nur eine Variante darstellt, scheint die-
ser zwar fragile, aber immer noch bestehende Kon-
sens gefihrdet zu sein. Aus diesem Grunde ist es
kein blo8 akademisches Unterfangen, sich mit dem
religivsen Fundamentalismus als einer Quelle anti-
westlicher Ideologien niher zu befassen 12).

II. Das Fremdbild islamischer Fundamentalisten vom Westen

Der gegenwirtige islamische Fundamentalismus ist
ein Zeitphidnomen, das seit den siebziger Jahren
andauert. Auf die arabo-islamischen Linder bezo-
gen, hiingt es sehr eng mit der umfassenden arabi-
schen Niederlage im Sechs-Tage-Krieg gegen Israel
zusammen !3). Unmittelbar nach dieser Niederlage
traten Vertreter des politischen Islams mit ihrer
Formel der ,,al-hall al-Islami* (Die islamische Lo6-
sung) als einer Alternative zu der ,taghrib“ (Ver-
westlichung) 4) hervor. Unter ,taghrib*15) subsu-
mierten islamische Fundamentalisten alle siikularen
Ideologien, einschlieBlich jener, die, wie etwa der

') M. Akehurst, A Modern Introduction to International
Law, London 1987¢, S. 19—22.

% H. Bull, The Anarchical Society. A Study of Order in
World Politics, New York 1977, S. 53ff.

;) ?3 Plessner, Die verspiitete Nation, Frankfurt 1974,
1) A. B. Bozeman, The Future of Law in a Multicultural
World, Princeton 1971, und dazu dic Gegenposition von
W. Levi, International Law in a Multicultural World, in:
International Studies Quarterly, 18 (1974) 4, S. 417—449.
1) 8. D. Krassner (Hrsg.), International Regimes, Ithaca-
London 1983, S. 1—-21.

1) Vgl. A. G. Ghaussy, Uber den islamischen Fundamenta-
lismus, in: Th. Meyer (Hrsg.), Fundamentalismus in der mo-
dernen Welt. Die Internationale der Unvernunft, Frankfurt
1989, S. 83—100.

B) Vgl. B. Tibi, Structural and Ideological Change in the
Arab Subsystem since the Six Day War, in: Y. Lukacs/
A. Battah (Hrsg.), The Arab-Israeli Conflict. Two Decades
of Change, Boulder 1988, S. 147—163.

") Der heute in den Vereinigten Arabischen Emiraten leh-
rende Agypter Yusuf Qaradawi hat in seiner Schrift Hatmi-
yat al-Hall al-Islami (Die Notwendigkeit der islamischen L&-
sung). Bd. 1, Beirut 1971 und Bd. 2. Beirut 1974 das bisher
einfluBreichste und weitverbreitetste Votum des arabisch-
sunnitischen islamischen Fundamentalismus formuliert. Der
1988 in Kairo verdffentlichte Bd. 3 ist ein Plidoyer gegen
wSikularisten und Verwestlichte®. !
%) Vgl. A. al-Gundi, Ahdaf al-taghrib fi al-'alam al-Islami
(Die Ziele der Verwestlichung in der islamischen Welt),
Kairo 1987,
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Nasserismus, eine islamisch gefiarbte Legitimation
hatten. Doch die Formel von der ,,al-hall al-Islami*
ist nicht neu, sie wurde bereits in den zwanziger
Jahren von dem Begriinder der Muslimbruder-
schaft, Hasan al-Banna, geprigt 19). Als die wichtig-
sten Ideologen des zeitgendssischen politischen Is-
lams gelten der verstorbene Pakistani Abul A’la al-
Mawdudi und der von Prisident Nasser 1966 zum
Tode verurteilte Sayid Qutb.

Durch Feldforschungen im Nahen Osten ist mir
bekannt, daB die Schriften beider Ideologen als
Pamphlete unter zeitgenossischen islamischen Fun-
damentalisten zirkulieren; ihr EinfluB ist sehr groB.
Vier Gedankenkomplexe sind von zentraler Bedeu-
tung, die sich gleichermaBen bei Mawdudi und
Qutb als zentrale Topoi finden 17).

An erster Stelle steht die durchaus berechtigte Kri-
tik am westlichen Kolonialismus. Diese Kritik geht
allerdings zu weit, wenn Qutb und Mawdudi den
Kolonialismus nicht als ein sozialékonomisch be-
dingtes Phinomen verstehen, sondern als speziell
gegen den Islam gerichtetes Projekt, welches in
unmittelbarer Kontinuitit zu den christlichen
Kreuzziigen gegen den Islam steht. Zeitgendssische
Fundamentalisten sprechen von der ,,al-salibiyya al-
gadida*18) (Das neue Kreuzziiglertum) und ver-

16) Vgl. R. Mitchell, The Society of the Muslim Brothers,
London 1969, S. 232 ff.

17} Aus den vielen Pamphleten beider Denker fithre ich stell-
vertretend an: S. Qutb, al-Islam wa musckilat al-hadarah
(Der Islam und die Probleme der Zivilisation), 8. legale
Auflage” (laut Titulatur). Kairo 1988, und A, A'la al-Maw-
dudi, Bain Yadi al-schabab (In die Hinde der Jugend gelegt),
Jadda 1987.

1) A, Garischa/M. Zaibag, Asalib al-ghazu al-fikri li al-
*alam al-Islami (Die Methoden der intellektuellen Invasion
der Islamischen Welt), Medina—Kairo 19782, S. 16ff., 25ff.,
SRIT.
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wenden diesen Begriff synonym zu ,Kolonialis-
mus* und ,Neo-Kolonialismus®.

Der zweite Komplex bezieht sich auf die theozen-
trische islamische Weltsicht '?) und deren Gefihr-
dung durch die moderne westliche Wissenschaft,
die von der Idee des vernunftbegabten Menschen
ausgeht. Mawdudi und Qutb unterstreichen die Be-
stimmung des Menschen im Islam als ein makhlug
(Geschopf), das dem Willen Gottes als einzigem
Souverin untergeordnet ist. Islamische Fundamen-
talisten verkiinden die Befreiung vom Cartesianis-
mus als dem westlichen ,,epistemologischen Impe-
rialismus* 20); sie streben in diesem Sinne nach ei-
ner ,Entwestlichung des Wissens*2!) durch Neube-
lebung eines auf islamischer Weltsicht basierenden
Konzepts von Wissen. Nach diesem Konzept gebe
es , kein anderes Wissen auBer jenem, das auf dem
Koran aufbaut“, welcher ,die vollstindige und
letztendliche Offenbarung darstellt“ 22).

Einen weiteren Problembereich, der zeitgendssi-
schen islamischen Fundamentalisten viele ihrer Ar-
gumente liefert, bildet die Krise der europiischen
Moderne. Diese Krise resultiert vor allem, wie
Horkheimer 2*) anmerkte, aus der Reduzierung ih-
rer Rationalitit auf bloB technische Rationalitiit
und ihrer Vernunft auf instrumentelle Vernunft.
Alexis Carrel zeigt in seinem Werk , L'homme cet
inconnu* die Krise der Moderne als eine Sinnkrise
auf und sucht sie durch eine ganzheitliche Anthro-
pologie zu iiberwinden. Qutb verfaBte iiber dieses
Buch einen Essay, den heute nahezu jeder islami-
sche Fundamentalist kennt. Es sei daran erinnert,
daB die Mehrheit der heutigen Muslime Analpha-
beten sind; islamische Fundamentalisten hingegen
sind in der Regel Hochschulabsolventen, denen die
Lektiire von Qutb und Mawdudi keine Probleme
bereitet.

Der vierte Ideenkomplex hiingt ebenfalls mit der
Krise der Moderne im Westen zusammen. In sei-
nem heute nicht geringer als der Koran verbreiteten

%) Vgl. B. Tibi, Der Islam und das Problem der kulturcllen
Bewiiltigung sozialen Wandels, Frankfurt 1985, S. 47—62.
M) Z. Sardar, Islamic Futures, The Shape of Ideas to Come.
London 1985, S. 85ff.

21) S. M. N. al-Attas, Islam, Secularism and the Philosophy
of the Future, London 1985, S. 1271f.

2) Ebd.. S. 138.

23) M. Horkheimer, Zur Kritik der instrumentellen Ver-
nunft. Frankfurt 1967. S. 15f.
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Pamphlet ,, Ma’alim fi al-Tarig“ (Wegzeichen) pro-
phezeit Sayid Qutb: , Das Ende der Weltherrschaft
des westlichen Mannes steht bevor.“2) Er fiigt
hinzu, daB ,,nur der Islam* diese Weltfithrung iiber-
nehmen kénne, wenn der Westen, , zersetzt durch
seine Krisen*, abdankt. Denselben Gedanken fin-
den wir bei Mawdudi, der der Formel , Die Fiihig-
keit des Islam fiir die Fiilhrung des modernen Zeit-
alters” %) sogar ein Buchkapitel widmet.

Auch bei einigen europiischen Vertretern der Post-
moderne wird nun der Anspruch des kulturellen
Projekts der Moderne auf Universitiit beanstandet,
Als eine Alternative wird der kulturelle Relativis-
mus angeboten. Auch zu diesem Konzept der Post-
moderne finden islamische Fundamentalisten we-
nig Ankniipfungspunkte. Postmodernisten deuten
das ,Religiose Erwachen* als eine Hoffnung auf
einen Ausweg aus der ,sinnentleerten siikularen
Welt“. Richard Falk schreibt in diesem Zusammen-
hang: , Der Sikularismus der modernistischen Zivi-
lisation ruft kein Vertrauen mehr in die Kapazitiit
dieser Zivilisation bei der Suche nach einer Ant-
wort auf die fundamentalen Herausforderungen der
gegenwiirtigen Welt hervor.“ 26)

Nach Falk bietet das ,Religiése Erwachen* eine
Alternative zu diesem Sikularismus. Auch der isla-
mische Fundamentalismus ist ein Zeichen dieses
religivsen Erwachens, auch er will den Sikularis-
mus iiberwinden; Falk aber schlieBt den , religitsen
Fundamentalismus* explizit aus seinen Uberlegun-
gen aus. Dennoch: Im Kulturbereich des zeitgends-
sischen Islams hat das ,religiose Erwachen* keine
andere Form angenommen als die des religiésen
Fundamentalismus, dessen Zeitgenossen wir sind.
Diese antiwestliche Ideologie bietet eine Alterna-
tive zu der ,,westlich-beherrschten Welt“, eine Al-
ternative, in der der Islam die Fiihrung innehat.
Westliche Universalitiit, auch die der Menschen-
rechte, soll durch die islamische Universalitit, in
deren Doktrin es ein Konzept individueller Men-
schenrechte gar nicht gibt??), ausgetauscht wer-
den.

) S, Qutb, Ma’alim fi al-tariq (Wegzeichen), ,,13. legale
Auflage* (laut Titulatur), Kairo 1989, S, 6.

) A. A'la al-Mawdudi (Anm. 17). S. 59 ff.

2) R. Falk. Religion and Politics: Verging on the Postmo-
dern, in: Alternatives. 13 (1988) 3, S. 379—394,

#7) Vgl. L. Kiihnhardt, Die Universalitdt der Menschen-
rechte. Bonn 1987, S. 139—154.
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III. Der Fall Salman Rushdie und die Frage der Grundrechte im Islam

In der gegenwiirtigen islamischen Debatte iiber die
Menschenrechte findet man zwei kontrire Positio-
nen. Die einen lehnen alles aus dem Westen Kom-
mende ab; sie machen keinen Hehl daraus, daB die
Menschenrechte hierbei keine Ausnahme bilden.
Im Islam ist der Mensch ein Geschépf Gottes
(makhlug), das eine Obligation (farida) gegeniiber
der umma (Gemeinschaft der Glidubigen) hat, aber
kein Tréiger individueller Rechte ist. Es gibt keinen
islamischen Begriff vom Individuum. Diese Auffas-
sung findet man vorwiegend bei den militanten, im
Untergrund tétigen Fundamentalisten, die selbst
ein Opfer der Menschenrechtsverleugnung in isla-
mischen Léindern sind 28). Die zweite Position fin-
det man bei Fundamentalisten, die zwar eine posi-
tive Haltung zu den Menschenrechten haben, je-
doch bestreiten, daB diese Rechte in der europii-
schen Moderne ihren Ursprung haben. Diese
zweite Gruppe kann mit der Kategorie der Apolo-
getik erfaBt werden. Indem diese Apologeten, auf
die ich noch niher eingehen werde, den Ursprung
der Menschenrechte in den Islam zuriickverlegen,
versuchen sie ,,die im westlichen politischen Den-
ken verwurzelte Konzeption . . . von ihrem eigent-
lichen Begriff und Inhalt zu 15sen“29).

Die Begegnung des Islams mit dem Westen hat
nicht immer einen Fundamentalismus hervorgeru-
fen. So haben Muslime des liberalen Zeitalters3)
Europa bewundert. Der erste Muslim, der in Paris
(1826—1831) studiert hat, Rifa’a Rafi’ al-Tahtawi,
wurde Zeuge der Juli-Revolution 1830 in Frank-
reich. In seinem Pariser Tagebuch bewundert er die
Einhaltung der Menschenrechte in Frankreich wih-
rend dieser Revolution: ,,Die drei anderen Minister
(wurden) gefaBt und zusammen eingesperrt, ohne
daB auch nur einem von ihnen withrend seiner Haft-
zeit irgendwelche MiBhandlung widerfuhr . . . Thr
ProzeB gehort zum Eindrucksvollsten, das man je
zu héren bekommen wird und stellt einen der groB-
artigsten Beweise fiir die Zivilisiertheit der Franzo-
sen und die Gerechtigkeit ihres Staates dar.“3')

Diese Bewunderung darf iiber die vorhandenen tie-
ferliegenden kulturellen Unterschiede zwischen
Muslimen und Européern nicht hinwegtiuschen. Es
sind Differenzen zwischen Menschen, die in der

*) Die igyptische Untergrund-Organisation al-Gihad kann
dls ein Beispiel hicrfiir angefiihrt werden. Uber sie liegen
folgende zentrale Arbeiten in arabischer Sprache vor: N. Ga-
ninah, Tanzim al-Gihad (Die Organisation der Gihad), Kairo
1988, und A. Hammudah, Qissat Tanzim al-Gihad. Qanabel
Wa masahif (Die Geschichte der Gihad-Organisation, Bom-
ben und Heilige Biicher), Kairo 1989,
;) L. Kihnhardt (Anm. 27), S. 144.

) Vgl. A. Hourani, Arabic Thought in the Liberal Age,
London 1962.
) R R. al-Tahtawi, Ein Muslim entdeckt Europa, Miin-
chen 1989, S, 223,
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europiischen kulturellen Moderne sozialisiert wor-
den sind und solchen, die in einem Kulturbereich
aufgewachsen sind, der véllig andere Werte hat.
Erich Gysling hat in seiner Interpretation der ,,Sa-
tanischen Verse" einige dieser Unterschiede her-
vorgehoben: ,Im westlichen Denken hat die Frei-
heit Vorrang vor der mit ihr verbundenen Unsicher-
heit. Im islamischen Denken ist die Sicherheit das
oberste Prinzip, Freiheit besitzt dagegen einen nur
geringen Stellenwert . . . Salman Rushdie hat mit
seinen Trauminterpretationen in den Satanischen
Versen gegen das innere Sicherheitsbediirfnis der
islamischen Welt verstoBen.* ¥)

Es scheint also kein Zufall zu sein, daB Menschen-
rechte als verbriefte Rechte des Individuums nur als
kultureller Anspruch der Moderne zu finden sind.
Denn die Voraussetzungen hierfiir haben sich nur
im Westen materialisiert. So ist subjektive Freiheit
ein Begriff, der im Islam nicht existiert. Der marok-
kanische Philosoph al-Gabiri hat anlaBlich der
Zweihundertjahrfeier der Franzosischen Revolu-
tion mit Recht hervorgehoben, daB muslimische
Araber mehr fiir den Archaismus des millenari-
schen Wahhabismus als fiir die Ideen der franzdsi-
schen Revolution empfinglich sind3). Der oben
zitierte muslimische Student Tahtawi bringt in sei-
ner Beobachtung der Juli-Revolutions-Ereignisse
1830 in Paris seine Bewunderung fiir die , zivilisier-
ten“ Franzosen zum Ausdruck, die sogar ihren
Gegnern Grundrechte durch einen fairen ProzeB
gewihren und sie auch nicht miBhandeln. Dagegen
hat der Landesherr Tahtawis, der ihn nach Paris zur
Aneignung moderner Wissenschaft geschickt hat,
Muhammad Ali, seine Gegner, die Mamluken, zwi-
schen 1811 und 1814 liquidiert 3). Eine Einstellung,
die Tahtawis Bewunderung fiir europiische Men-
schenrechte #hnelt, findet man bei den Muslimen
heute nicht mehr. Unter den Lindern, die heute
international wegen Menschenrechtsverletzungen
verurteilt werden, stehen ,,gewisse islamische Staa-
ten* an vorderster Stelle. Nach Montgomery Watt
hat dieser Sachverhalt dazu beigetragen, ,,daB Mus-
lime sensitiv in bezug auf die Frage der Menschen-
rechte geworden sind und Ubertreibungen vorneh-
men, ja sogar unhistorische Anspriiche erhe-
ben*35). Analog zum islamischen Anspruch, daB
der Koran die Quelle aller Wissenschaft sei, findet

37) E. Gysling, Die vielen Stinden der ,Satanischen Verse*,
in: Biicherpick, (1989) 2, S. 24—28, hier 8. 28.

1) M. 'Abid al-Gabiri, zit. nach: al-Muntada (Amman),
(1989) 47, S. 28. Der Wahhabismus stammt aus der Mitte des
18. Jahrhunderts und predigt eine Riickkehr zum Urislam,
vegl. B. Tibi (Anm. 2). S. 74—80. Heute ist der Wahhabis-
mus Staatsideologie in Saudi-Arabien.

34) Einzelheiten hierilber in B. Tibi (Anm. 2), S. 64—69.
) W. M. Watt, Islamic Fundamentalism and Modemity,
London 1988, S. 111.
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man im islamischen Schrifttum den &hnlich lauten-
den Anspruch, daB die Geburt der Menschenrechte
auf den Islam zuriickgehe 3). Der als ,,groBer Den-
ker“ geachtete Muhammad al-Ghazali widmet der
Frage der Menschenrechte ein Buch, in dem er ein-
leitend schreibt: ,,Die Franzosen behaupten, daB
die Menschenrechte eine Errungenschaft ihrer Re-
volution seien . . . In Wirklichkeit war es der Islam,
der als erster die Menschenrechte in ihrer umfas-
sendsten und weitesten Form verkiindet hat. Die
Muslime waren bereits zur Zeit des Propheten und
seiner rechtgeleiteten Kalifen (i. e. im 7. Jh., der
Verf.) die Pioniere der Menschenrechte.*“37) Spiiter
fiigt er hinzu: ,,Mein Leser wird anhand der ange-
fiihrten Textbeweise sehen . . ., daB die Univer-
selle Deklaration der UNO iiber Menschenrechte
nichts anderes als eine Wiederholung der Empfeh-
lungen ist, die die Muslime von jenem groBen
Mann, von dem alle Propheten besiegelnden Ge-
sandten Gottes ,Muhammad', erhalten ha-
ben.* 38)

Wenn dem so ist, warum stehen muslimische Staa-
ten dann an der Spitze der Liste jener, die die Men-
schenrechte regelmiBig verletzen? Ist das so, weil
sic vom Islam abweichen? Es sind nicht nur die
»Gegner des Islam*, die die islamischen Linder
wegen solcher Verletzungen anklagen. Es sind auch
Muslime selbst, die das tun. Die Jahresberichte der
wArabischen Organisation fiir Menschenrechte®
sind in dieser Hinsicht sehr aufschluBreich*). Bei
der Lektiire der apologetischen islamischen Texte
findet man keine Antwort auf diese Fragen. Zudem
fragt man sich, ob es sich bei den gepriesenen Rech-
ten um die Rechte der Muslime oder um die der
Menschheit im Allgemeinen handelt. Dariiber hin-
aus stellt sich die aktuelle Frage: Wenn diese
Rechte eine Geltung hiitten, warum wird dann der
ungliickselige Schriftsteller Salman Rushdie mit ei-
nem islamischen Fetwa zur Ermordnung freigege-
ben?

Der Autor des arabischen, weit verbreiteten Bu-
ches iiber die Rushdie-Affire, Rif'at Sayid Ahmad.
gibt uns hieriiber Auskunft: Es gehe nicht so sehr
um die Person Rushdies als vielmehr um eine ,,west-
liche Verschworung gegen den Islam*. Er fiihrt aus:
»Ein adidquates Verstindnis der Affédre der ,Satani-
schen Verse' erfordert, daB sie . . . in den Kontext

%) Vgl. B. Tibi, The European Tradition of Human Rights
and the Culture of Islam, in: F. Deng (Hrsg.), Human Rights
in Cross Cultural Perspectives, Washington 1990.

37) M. al-Ghazali, Huquq al-insan bain ta’alim al-Islam wa
I'lan al-umam al-muttahidah (Menschenrechte zwischen den
;.egren des Islams und der UNO-Deklaration), Kairo 19843,
*) Ebd.. S. 9.

#) Vgl. Huquq al-insan (Bulletin der ,, Arabischen Organi-
sation fiir Menschenrechte*), (1989) 23, und die Jahresbe-
richte: Huquq al-insan fi al-watan al-"arabi 1988 und 1989.
lSJb:?rsdic:cssOrganismon vgl. B. Tibi. in: Orient, 25 (1984) 4.
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des historischen Kampfes zwischen dem Islam ung
dem Westen eingeordnet wird. Dadurch kdnner
wir besser verstehen, daB Salman Rushdie nur ein
Glied in der Kette der westlichen Versuche zur
Filschung des Islams bildet . . . Diesen Kampf, dei
bis zum heutigen Tag anhilt, miissen die Muslime
zur Abwehr der Kampagnen der kulturellen Missio-
nierung und der Verwestlichungseinfliisse schon
seit den Kreuzziigen gegen den Westen fiihren.“ %)
Mit anderen Worten: Die Muslime leisten — nach
Ahmad — Widerstand gegen den Westen, indem
sie Rushdie dchten. Dieser habe sich vom Westen
als Werkzeug zur Beschmutzung des Islams benut-
zen lassen. Der Autor zitiert Ayatollah Khomeini
zustimmend, wenn er — gegen alle historischen
Tatsachen — auch dem Westen die mit dem islami-
schen Schisma zusammenhiingende intra-islamische
Spannung zuschiebt4') und dariiber hinaus dessen
»Rechtsgutachten* bejaht. Der Autor stimmt glei-
chermaBen der Auffassung der Muslim-Bruder-
schaft zu, daB die ,Rechtsbasis* fiir diesen befir-
worteten Mord darin bestehe, daB Rushdie durch
die von ihm begangene Blasphemie praktisch aus
dem Islam ausgetreten sei#2). Ein Muslim, der den
Islam verliBt, gilt nach islamischem Recht als Mur-
tadd (Apostat). Hierfiir sieht das islamische Recht
die Todesstrafe vor 43). Dieser Sachverhalt zeigt die
einleitend angesprochenen normativen Positions-
differenzen an, die so nicht iiberbriickbar sind und
die eine internationale Zusammenarbeit immer
mehr erschweren werden.

Der Tatbestand, daB Rushdie vom Islam verstoBien
wurde, basiert rechtlich auf dem Verbot der Apo-
stasie im Islam, das nicht als eine Verletzung der
Menschenrechte empfunden wird. Hier gibt es
einen Unterschied zwischen dem verstorbenen
Khomeini bzw. seinen Nachfolgern, die das Todes-
urteil ungebrochen bis heute aufrechterhalten),
und den gemiBigten sunnitischen Gelehrten der
al-Azhar. Khomeini autorisierte jeden Muslim,
Rushdie zu ermorden. Derjenige Muslim, der bei
einem solchen Mordversuch umkommt, gilt nach

40) R.S. Ahmad, Ayat schaytaniyya. Gadaliyat al-sira’ bayn
al-Islam wa al-gharb (Satanische Verse. Die Dialektik des
Kampfes zwischen Islam und dem Westen), Kairo 198%,
S.:.19.

4) Ebd., S. 75, 80.

) Ebd., S. 1041.

43) J. Schacht, An Introduction to Islamic Law, Oxford
19795, S. 187. Hier macht auch das islamische Recht einc
Unterscheidung zwischen Mann und Frau. Der ménaliche
Apostat ist zu tten, wenngleich empfohlen wird. ihm eine
dreitiigige Bedenkzeit zur Reue, d. h. zur Riickkehr zum
Islam, zu geben. Dagegen darf eine Muslimin, die der Apo-
stasic verfillt, am Leben bleiben, jedoch muB sie als Gefan-
gene gehalten werden und alle drei Tage Schiige bekommen.
bis sic zum Islam zuriickkehrt. Khomeini hat sich mit seinem
Rechtsgutachten* nicht an dieses islamische Rechl gehal-
ten.

#) Bekriftigung des Todesurteils gegen Salman Rushdic, ini
Neue Ziircher Zeitung vom 16, Februar 1990, Fernausgabe
Nr. 38,
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Khomeini als ein Shahid (Mirtyrer) und hat somit
einen freien Eintritt zum Paradies. Dagegen besteht
al-Azhar auf einen ProzeB, in dessen Verlauf Rush-
die die Moglichkeit zur Tauba (Reue) und zur
Riicknahme seiner Apostasie eingerdumt werden
kann #3).

Nach westlichen MaBstiben ist die islamische Auf-
fassung eine eklatante Verletzung der Menschen-
rechte. Wir werden hier mit der Tatsache konfron-
tiert, daB es ,,in dieser Welt andere politische und
kulturelle Glauben als jene des demokratischen
Westens gibt, die ebenfalls Grundlagen fiir eine
wirkliche und friedliche Weltdemokratie bieten
konnen. Buddhismus, Hinduismus, Taoismus,
Konfuzianismus, und vor allem der Islam, bieten
einige dieser Sichtweisen.“#) Mit dieser Feststel-
lung spricht der Rechtswissenschaftler Northrop die
normativen Positionsdifferenzen in der heutigen
Welt an. Wir konnen diese Differenzen in diesem
Essay als eine zentrale Quelle der parallel zur struk-
turellen Vereinheitlichung stattfindenden Prozesse

kultureller Fragmentation im internationalen Sy-
stem konzeptualisieren. Die Feststellung Northrops
spricht den Bereich an, der von Christian Tomu-
schat als ,Utopie einer Universalitit der Menschen-
rechte“’) problematisiert wurde und unter dem
Gesichtspunkt der Zweiteilung in Universalitit und
Kulturrelativismus zu fassen ist. Die zentrale Frage
lautet: Bildet die islamische Verfolgung von Apo-
staten wie Rushdie unter dem Gesichtspunkt der
Universalitdt eine Verletzung von Menschenrech-
ten, oder ist sie unter dem Gesichtspunkt der Rela-
tivierung der kulturellen Werte als Auffassung ei-
ner anderen Kultur zu tolerieren oder gar zu re-.
spektieren?

Es ist wichtig festzuhalten, daB der Kulturrelativis-
mus eine europdische Idee der Postmoderne ist.

. Islamische Fundamentalisten kritisieren nicht das

Prinzip der Universalitit als solches, sondern nur,
daB diese Universalitéit europiisch geprigt ist. Der
Islam bietet als Alternative seine eigene Universa-
litat.

IV. Kulturrelativismus gegen die Universalitit der Menschenrechte:
Rechte der Menschheit oder Rechte der Muslime?

Ein Orientalist. der als Kenner des Islams argumen-
tiert, bedient sich kulturrelativistischer Argumente,
indem er hervorhebt: ,,Im Islam besitzt der Mensch
per se keine Rechte . . . Eine Einschrinkung der
Staatsgewalt durch die Grundrechte wie bei uns ist
im Islam nicht méglich . . . Ich bin dagegen, daB
unsere Rechtsvorstellungen aus unserem Bereich
herausgenommen und uminterpretiert werden.* 48)
Wenn sich jemand dafiir ,einsetzt, daB8 das Recht
sdkularisiert werden soll . . ., um die Etablierung
der Menschenrechte im islamischen Orient zu errei-
chen, dann bin ich dagegen . . . Um es ganz dra-
stisch zu sagen: Wenn es den Muslimen gefallt, den
Dieben die Hand abzuschneiden, sollen sie es
tun,* 49)

Oft werden Kulturrelativisten vom Respekt vor an-
deren Kulturen geleitet; dabei unterliegen sie hiu-
fig der schon potentiell bei Herder als autoritativer
Quelle des Kulturrelativismus vorhandenen Ver-
wechslung von Kulturpluralismus mit Kulturrelati-
vismus. Diese Tatsache gilt zwar nicht fiir die zyni-

) Vgl. hierzu R. S. Ahmad (Anm. 1), S. 85.

) F. 8. C. Northrop, The Taming of the Nations. A Study
in the Culwral Bases of International Policy. Woodbridge
1980, S. 172.

¥) Chr. Tomuschat, Is Universality of Human Rights Stan-
dards an Outdated and Utopian Concept?. in: R. Bieber/
D. Nickel (Hrsg.), Das Europa der zweiten Generation,
Bd. 11, Kehl-StraBburg 1981, S, 585—609.

*) M. Murany. in: Die Menschenrechte im Islam, Streit-
gespriich zwischen A. Falaturi, B. Tibi und M. Murany, ver-
Offentlicht in: Gerhard Schult (Hrsg.). Islam. Herausforde-
;"f% an West und Ost, Altenberge 1981. S. 68—98. hier

*) Ebd., S. 75.
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sche, zitierte Aussage, doch bringt der deutsch-
ungarische Orientalist Murany in dieser Textstelle
die logische Konsequenz des Kulturrelativismus
zum Ausdruck. Das Zitat zeigt zwar mehr Orienta-
lismus als eine systematische Sichtweise des Kultur-
relativismus, kann aber dennoch helfen, die Folgen
des Kulturrelativismus zu demonstrieren. Meine In-
tention ist, hervorzuheben, daB ein Plidoyer fiir
Kulturpluralismus bei gleichzeitiger kompromiBlo-
ser kritischer Abweisung jedes Kulturrelativismus
moglich ist 50),

Die Rushdie-Affire ist nicht nur die Angelegen-
heit eines gleichermaBen ethisch ansto6Bigen und
ungliickseligen Autors, dem man trotz alle-
dem im Namen der Grundrechtsverteidigung bei-
stehen muB. Diese Affire aktualisiert die grund-
sitzliche Frage der Menschenrechte, und zwar
sowohl im Islam als auch global. Angesichts der
islamischen Emigranten betrifft diese Problema-
tik auch Westeuropa. In GroBbritannien fand
ein islamisch-fundamentalistischer ,Sturm auf
die englischen Biirgerrechte*5!) statt. In Frank-
reich dienten verschleierte muslimische Schiilerin-
nen als Symbol im Rahmen eines als ,, Tschador-

50) Vgl. B. Tibi, Die Krise des modernen Islams, Frankfurt
19902, ders. (Anm. 2), und ders. (Anm. 19).

$1) Vgl. G. Thomas. Sturm auf die englischen Biirgerrechte.
Muslime demonstrieren in London gegen Salman Rushdies
Roman, in: Frankfurter Allgemeine Zeitung vom 30. Januar
1989; P. Nonnenmacher, Die Satanischen Verse und der
Aufstand von Bradford. in: Frankfurter Rundschau vom
25. Januar 1989; K. Fletscher, This Disturbing Mood
Among Britain’s Moslems. in: The Sunday Telegraph vom
6. August 1989,
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Krieg* %) gefiihrten islamischen Angriffs auf die in
der Franzosischen Revolution errungene Sékulari-
tiit. Die Bundesrepublik Deutschland steht mit der
fast zwei Millionen umfassenden islamischen Min-
derheit nicht auBerhalb dieses Prozesses*3).

Bei der Beschiiftigung mit den in Westeuropa le-
benden islamischen Minorititen ) wird, wie Fred
Halliday hervorhebt, eine Unterscheidung immer
wichtiger, ,,ndmlich zwischen einer Religion, die
bestimmte allgemeine Prinzipien des gegenwirti-
gen demokratischen Lebens einschlieBlich einer 6f-
fentlichen Sakularitiit der hierzu gehorigen Auffas-
sung von Toleranz respektiert, und einer, die das
nicht tut® 35), Wenn man diese Beobachtung mit der
Erkenntnis, daBl Religionen kulturelle Systeme dar-
stellen, verbindet und in den Zusammenhang des
kulturellen Relativismus stellt, geraten einige Kul-
turrelativisten in Verlegenheit. Kénnen diese mit
ihrem Hinweis auf die Relativierung des Kulturbe-
griffes einer Urteilsbildung mit entsprechender
Verantwortung ausweichen und wie der zitierte
Murany den Muslimen absolute Handlungsfreiheit
zugestehen?

Der dem Kulturrelativismus nahestehende Anthro-
pologe und Philosoph I. C. Jarvie gesteht ein: ,,Der
erste Fehler des Relativismus besteht in dem Argu-
ment, daB wir glauben, der uns mit dem Urteilen
und dem Einschiitzen verbundenen Verantwortung
entzichen zu konnen, indem wir Gegenstinde auf
eine Kultur beziehen. Dieser Verantwortung kon-
nen wir uns aber iiberhaupt nicht entziehen . ..
Denn fiir den muslimischen Gliubigen, genau wie
fiir den Katholiken, ist die eigene Sittlichkeit nicht
‘kulturell relativ. Fiir ihn hat sie einen universellen
Anspruch und ist auch absolut . . . So prallt der
Kulturrelativismus, der sich als kulturell neutraler
‘Schiedsrichter withnt, mit denjenigen zusammen,
die keine neutralen Schiedsrichter zulassen.* 36)

52) Allah in der laizistischen Schule. Tschador-Krieg in
Frankreich, in: Neue Zircher Zeitung vom 26, Oktober
1989, Fernausgabe Nr. 258.
51) M. S. Abdullah, Geschichte des Islam in Deutschland,
Graz-Koln 1981, und B. Tibi, Die Deutschen und die Welt
des Islam, in: Deutschland. Portriit einer Nation, 10 Bde.,
hierzu Bd. 10, Giitersloh 1986, S. 262—271, hier S. 269 {f.
) Diese muslimischen Minderheiten sind ein besonderes
Anliegen des islamischen Fundamentalismus, vgl.
M. A. Kettani, Muslim Minorities in the World Today, Lon-
don 1986. S. 21 ff., und M. 'Abdulah al-Samman, Mihnat al-
aqaliyat al-muslimah fi al-"alam (Das Dilemma der muslimi-
schen Minderheiten in der Welt), Kairo 1987, S. 1734f.
55) F. Halliday, The Struggle for the Migrant Soul. Islam in
Western Europe, in: Times Literary Supplement vom
14. April 1989, S. 387—388.
-;') I. C. Jarvie. Rationality and Relativism, London 1984,
. 90f.
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Im vorliegenden Beitrag geht es um eine Diskussion
dariiber, ob es universelle Werte (z. B. Menschen-
rechte) geben kann oder ob simtliche Werte, ein-
schlieBlich die der Menschenrechte, einem wie im-
mer gearteten Kulturrelativismus geopfert werden
miissen’). Die Rushdie-Affire diente hier ledig-
lich als ein Beispiel, Festzuhalten bleibt, dali es dem
islamischen Fundamentalismus weniger um die Re-
lativierung kultureller Werte als vielmehr um den
Austausch der westlichen Hegemonie durch eine
islamische geht. Wenn man in diesem Kontext die
wissensanthropologische Position, derzufolge jedes
Wissen Ausdruck eines ,,Glaubenssystems* ist, ¢in-
nimmt, dann verbleibt nur, daf} eine normative Po-
sition gegen eine andere steht. Die Folge ist eine
uniiberwindbare normative Positionsdifferenz. Bei
einem Fehlen eines gemeinsam geteilten rationalen
Diskurs — und dies ist bei den Fundamentalisten
der Fall — ist ein Konsens nicht méglich und somit
eine Konfrontation unvermeidbar, Soweit es die
Menschenrechte angeht, kann ich mit Kiihnhardt
konstatieren, daB es weder im klassischen noch im
zeitgendssischen Islam gelungen ist, ,,zur Idee un-
verduBerlicher Menschenrechte aufgrund imma-
nenter Pramissen und Priidispositionen vorzudrin-
gen* 38), Die Analyse der Gleichzeitigkeit vom uni-
versellen Anspruch der Menschenrechte einerseits
und deren fehlender Verankerung in auBereuropii-
schen Kulturen andererseits zeigt, daBl die hier am
Beispiel des Islams illustrierten Positionsdifferen-
zen die internationale Kooperation nachhaltig er-
schweren. Positionsdifferenzen dieser Art warfen
einen Schatten auf die Arbeit der UNO-Kommis-
sion fiir Menschenrechte wihrend ihrer jiingsten
46. Sitzung in Genf%). Dort hat die Dritte Welt,
also auch die Welt des Islams, ihre Solidaritit gegen
die Verurteilung von Menschenrechtsverletzungen
durch westliche Liinder verkiindet. Islamische Lin-
der standen dabei an vorderster Front. Ein Dialog
zwischen dem Islam und dem Westen findet also
nicht statt.

57) Zur Diskussion der Anfechtung dieser Universalitit vgl.

das entsprechende Kapitel bei R. Howard, Human Rightsin
Commonwealth Africa, Totowa 1986, S. 16—36; vgl. auch
das ausgezeichnete Kapitel iiber den Kulturrelativismus bei
dér Behandlung der Menschenrechte von J. Donnelly, Uni-
versal Human Rights in Theory and Practice, Ithaca-London
1990, S. 107—160.

s8) L. Kithnhardt (Anm. 27), S. 154.

%) Vgl. den Bericht iiber die 46. Sitzung dieser Kommission:
Nord-Siid-Ringen um die Menschenrechte in Genf, in: Neue
Ziircher Zeitung vom 2. Mirz 1990, Fernausgabe Nr. 50. in
dem von dieser ,Solidaritit* berichtet wird; vgl. auch Nach-
lese zur 46. Session der UNO-Menschenrechtskommission.
in: Neue Ziircher Zeitung vom 16. Miirz 1990, Fernausgabe
Nr. 62. Vgl. S. Heinz, Menschenrechte in der Dritten Welt,
Miinchen 1986.



Adel Theodor Khoury: Religion und Politik im Islam
Aus Politik und Zeitgeschichte, B 22/90, S. 3—10

wDer Islam ist Religion und Staat.* Dieser klassische Ausdruck besagt, daB der Islam iiber seine Rolle als
Religion hinaus auch eine Lebensordnung und ein religids sanktioniertes Gesetz errichtet, um das Leben
der einzelnen, der Familie und der Gemeinschaft sowie die verschiedenen Bereiche des politischen Lebens
und der internationalen Bezichungen zu regeln.

Das Gesetz des Islams beruht auf dem Koran, der heiligen Schrift des Islams, und den verbindlichen

Uberlieferungen iiber die Entscheidungen des Propheten Muhammad. Hinzu kommen die Beriicksichti-

Eul?t%m der Ubereinstimmung der Gelehrten, die Anwendung dér Analogie und der angemessenen Urteils-
ildung.

Der Staat im Islam steht unter diesem Gesetz, das auf der Autoritiit Gottes und seines Gesandten griindet
und daher die theokratische Ordnung im Staat untermauert. Organe des Staates zur Erfiillung des Gesetzes
sind die Regierung und die Richter. Thnen stehen die Rechtsgelehrten zur Seite, denen die Rolle der
Berater und in gewisser Hinsicht auch die der Kontrollinstanz zukommt.

Was die Bezichungen zu den Nicht-Muslimen betrifft, so unterscheidet die klassische Theorie des islami-
schen Rechts zwischen dem ,,Haus des Islams* und dem Gebiet der Nicht-Muslime, dem ,,Haus des Krie-
ges*. Nicht-Muslime miissen zur Annahme des Islams aufgefordert, ansonsten miissen sie bekimpft wer-
den, bis sie sich, wenn sie Juden oder Christen sind, der Herrschaft des Islams unterwerfen und die
Rechtsstellung von Schutzbiirgern einnechmen.

Da die traditionelle islamische Theorie kein Modell fiir das Leben der Muslime als Minderheit entworfen
hat, ringen die Muslime in Deutschland mit dem Problem ihrer Integration in Gesellschaft und Staat.
Aullerdem macht sich der EinfluB von Traditionalisten und ,Fundamentalisten* bemerkbar, die eine
Anpassungsfihigkeit an die neuen Lebensumstiinde durch Absolutheitsanspriiche vermissen lassen und
damit die Chancen des [slams im Endeffekt mindern.

Udo Steinbach: Der Islam im ,,Thermidor*. Zur Lage des Islams im Nahen Osten
Aus Politik und Zeitgeschichte, B 22/90, S. 11—-19

Das Ableben von Ayatollah Khomeini am 3. Juni 1989 bedeutet filr den Raum zwischen dem Maghreb und
Pakistan einen deutlichen Einschnitt. Mit der Errichtung der Islamischen Republik zehn Jahre zuvor war
auf dem Wege einer revolutioniren Volkserhebung in einem scheinbar so gefestigten und dem Westen
verbundenen Land wie dem Iran jener militante Islam an die Macht gekommen. der den Anspruch auf
weitreichende Umgestaltung der islamischen Welt im Zeichen eincr islamischen Ideologie erhebt. Mit dem
Ende des Golfkriegs Mitte 1988, der nicht zuletzt auf die Verwirklichung dieses Zicls gerichtet war, sowie
dem Tode Khomeinis sind die an der Macht befindlichen regionalen Regime spiirbar entlastet.

Militiirisch nicht erfolgreich, wirtschaftlich nahezu ruiniert und ohne ein klares Entwicklungskonzept fiir
die Zukunft miissen die Nachfolger Ayatollah Khomeinis vom Konzept des ,,Exports* ihrer Revolution
Abstand nchmen. Gleichwohl bleibt der Islam {iberall im Nahen Osten angesichts einer anhaltenden
politischen und gesellschaftlichen Krise eine politische Kraft. Aufgrund des Beharrungsvermégens der
bestehenden Regime sind die islamischen Krifte aber gezwungen, gleichsam ,durch die Instanzen* zu
gehen. Nachdem sich die Regime selbst veranlaBi sehen, aufgrund eines Drucks von unten sowie knapper
werdender wirtschaftlicher Ressourcen die rigiden Systeme zu 6ffnen und mehr Partizipation zuzulassen.
finden die islamischen Kriifte groBere Freirfiume, sich politisch zu organisieren. um an Wahlen teilzunch-
men und so moglicherweise die Systeme von innen zu veriindern.

Der Sikularismus — bis in die sicbziger Jahre noch von jenen Eliten gefordert. die Modernisierung in der
Nachahmung des Westens verstanden — geriit dabei weiter unter Druck. Die Entwicklung in der Tiirkei
wird erweisen, ob sich jener als Grundlage der Erneuerung der islamischen Welt giinzlich iiberleben wird
oder nicht doch weiterhin die unerliBliche Voraussetzung fiir das Nebeneinander politischer, gesellschaft-
licher und religidser Kriifte sein wird, die sich nicht mehr einfach ausschalten lassen. Gerade die Tirkei
— andere Linder aber lieBen sich auch nennen — 1Bt erkennen, daB sich auch die siikularistischen Krifte
zu organisicren beginnen, um besser vorbereitet zu sein, sich gegen einen von unten kommenden islami-
schen Druck zu behaupten. In partizipatorischen Ordnungen. denen ein pragmatischer Siikularismus
zugrunde lige. konnten sich neue Chancen ergeben, nach Kompromissen und Verbindungen zwischen den
Anforderungen an den modernen Staat und dic moderne Gesclischaft mit islamischen Prinzipien und
Wertvorstellungen zu suchen.

Jamil M. Abun-Nasr: Islam und Modemitiit im politischen Leben Agyptens und der
Lander des Maghreb

Aus Politik und Zeitgeschichte, B 22/90, S. 20—29
Seit den zwanziger Jahren unseres Jahrhunderts wurde unverkennbar. daB das nationalistische BewuBtsein

iiber das fromme Ideal von der Einheit der Muslime als eine unteilbare religits-politische Gemeinschaft
in den islamischen Lindern sicgen wiirde. Deshalb konnten die politischen Fithrer Agyptens und des



Maghreb die religidsen Normen des Islam viel mehr als frither den Erfordernissen der Entwicklung und des
Aufbaus der nationalen Kriifte ihrer Linder unterordnen. Verletzungen islamischer Normen durch moder-
nistische politische Fithrer wurden in den Jahren, nachdem die Linder Nordafrikas ihre Unabhiingigkeit
erlangt hatten, geduldet, wenn diese Verletzungen unter Berufung auf das nationale Interesse gerechtfer-
tigt wurden. Eine religitse Rechtfertigung dieser Einstellung ist in der reformistischen Lehre der Salafiyya
enthalten, deren Vertreter viel dazu beigetragen haben, eine Verkniipfung zwischen dem seit den zwan-
Eiger Jahren sich konsolidierenden nationalistischen BewuBtsein in islamischen Lindern und dem Islam
erbeizufiihren.

Insbesondere durch den Sieg Israels im Sechstagekrieg im Juni 1967 wurde das Scheitern der Hoffnung der
Muslime deutlich, daB ihre Linder durch die Wirkung modernistischer Fiihrer wie Abdel Nasser von
Agypten und Bourguiba von Tunesien wohlhabend und militirisch stark wiirden. Islamistische Gruppen,

die sich fiir die Schaffung einer islamischen Ordnung in ihren Lindern einsetzen, gab es in Agypten z. B.
schon seit den zwanziger Jahren. Bis 1967 konnten diese Gruppen unter Kontrolle gehalten werden.

Danach jedoch vermehrten sie sich, und ihre Anhiingerschaft wuchs.

Die Islamisten sind keine Anachronisten. Trotz unterschiedlicher Programme fordern doch alle gemeinsam
eine Islamisierung der Modernitiit. Sie stellen vor allem Protestbewegungen dar und artikulieren durch ihre
Ideologie das sozialpolitische BewuBtsein der stiidtischen Massen, deren Leben sich nach der Unabhiin-
gigkeit durch die nach européischen Mustern konzipierten Pline ihrer Regierungen kaum verbesserte.

Smail Balic: Der Islam im europiiischen Umfeld
Aus Politik und Zeitgeschichte, B 22/90, S. 30—39

Der seit der ,Islamischen Revolution” im Iran 1979 hochgradig politisierte Islam wird in Europa und
Amerika zusehends als eine Weltbedrohung empfunden. Nach dem Zusammenbruch der kommunistischen
Regime in Ost- und Siidosteuropa bauen die Massenmedien — ersatzweise fiir das alte Feindbild — den
Islam als den neuen Popanz auf. Gegen diese vereinfachende und einseitige Sichtweise cines Weltproblems
erheben sich im Westen vereinzelte Stimmen. Andererseits werden die innerislamischen Proteste, die
gegen den aktuellen MiBbrauch der Religion erhoben werden, von der Weltiffentlichkeit kaum wahrge-
nommen.

Der europiiische Islam ist htute in allen jenen Lindern bedriingt, die zum Ausstrahlungsbereich der ein-
stigen byzantinischen Kultur gehren. Demgegeniiber kann er sich im traditionell demokratischen West-
und Mitteleuropa freicr entfalten als in manchen Lindern der sogenannten Islamischen Welt. Im einzelnen
wird hier die Islam-Szene in den drei neuzeitlichen . islamischen GroBmichten im Abendland*, niimlich in
Frankreich. der Bundesrepublik Deutschland und GroBbritannien sowie in Jugoslawien, dargestellt.

Eine besondere Beachtung verdicnen die Vorstellungen von den theologischen Voraussetzungen eines
erfolgreichen Anpassungsprozesses der muslimischen Einwanderer an die neuen kulturellen und gesell-
schaftlichen Verhiiltnisse. Dieser AnpassungsprozeB ist unerliBlich, will sich der Islam in diesem Weltteil
eine friedliche Daucrexistenz sichern.

Bassam Tibi: Islamischer Fundamentalismus gegen den Westen
Aus Politik und Zeitgeschichte, B 22/90, S. 40—46

Der gegenwiirtige islamische Fundamentalismus bildet eine der vielen Varianten anti-westlicher Ideolo-
gien, dic den fragilen, aber immer noch bestehenden weligesellschaftlichen Konsens bedrohen. Hinter-
grund des erstarkenden religiosen Fundamentalismus ist eine umfassende Krise der Moderne, die auch den
Okzident erfaBt: Der Verlust von Vertrauen in die Fahigkeiten der westlichen Zivilisation, Losungsmuster
fiir grundlegende Probleme zu geben. Der islamische Fundamentalismus will in diesem Sinne eine Alter-
native zu der ,westlich-beherrschten Welt* bieten, eine Welt, in der der Islam die Fiihrung innchat. Es
stellt sich somit die Frage. ob der weltgesellschaftliche Konsens. der auf dem Projekt der Moderne fuit,
durch den gegenwiirtigen politischen Islam in seiner Existenz gefiihrdet wird.

Ein markantes Beispiel ist in diesem Zusammenhang die Universalitit der Menschenrechte. Die | Frei-
gabe* Salman Rushdies zur Ermordung durch ein islamisches ,Rechtsgutachten* illustriert, daB Men-
schenrechte als Abwehrrechte, d. h. als Rechte des Individuums gegeniiber Staat und Gesellschaft, dem
Islam fremd sind. Lehnt eine Gruppe der islamischen Fundamentalisten alles aus dem Westen Kommende
ab, bestreitet eine zweite Gruppe den Ursprung dieser Idee in der europiiischen Moderne. Indem dicse
Apologeten die Formulierung der Menschenrechte in den Islam zuriickverlegen. versuchen sie, dic im
westlichen politischen Denken verwurzelte Konzeption von ihrem eigentlichen Begriff und Inhalt zu losen.
Menschenrechte als verbriefie Rechte des Individuums sind nur in der kulturellen Sphire des Projekts der
Moderne zu finden. da die Voraussetzungen hierfiir sich ausschlieBlich im Westen materialisiert haben;
subjektive Freiheit ist ein Begriff. der im Islam nicht existiert.

Im Mittelpunkt steht somit eine Diskussion dariiber, ob es universelle Werte geben kann, oder ob simtliche
Werte. einschlieBlich die der Menschenrechte. einem wie immer gearteten Kulturrelativismus geopfcﬂ
werden miiBten. Festzustellen ist. daB es dem islamischen Fundamentalismus weniger um die Relativ icrung
kultureller Werte als um cine Ablosung der ,westlichen Hegemonie* durch eine islamische geht. Damit
treten normative Positionsdifferenzen zutage. die die internationale Kooperation nachhaltig erschwe-
ren.
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