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Willi Wiélfing gewidmet
1942 — 2003

Der Initiative Willi Wolflings ist die Institution der
Heidelberger Dienstagsseminare zu verdanken. Das
Thema ,,Islam* war ihm ein besonderes Anliegen. Mit
groBem Engagement und Feingefiihl fiir die Einla-
dung unterschiedlicher Referenten hat er den Verlauf
vorbereitet und aktiv begleitet. Die Gastlichkeit, mit
der er nach den Vortrigen zu Nachgespriachen ein-
geladen hatte, und die offene Atmosphire und die
Intensitit, mit der er die Gespriche leitete, wird al-
len Beteiligten im Gedéchtnis bleiben. Eine breite Re-
zeption der Veroffentlichung hitte ihn gefreut. Wir
wiinschen ihm diesen posthumen Erfolg.
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Vorwort

Vor acht Jahren, im Wintersemester 1995 / 1996, richtete die Pidagogische
Hochschule Heidelberg erstmals das Heidelberger Dienstagsseminar ein. Der
Anspruch war, eine ficher- und fakultétsiibergreifende Veranstaltung zu
kreieren, die sowohl Studierende der Pddagogischen Hochschule und der
Universitt, als auch eine interessierte Offentlichkeit anspricht. Hinsichtlich
der Gestaltung wollten die Planer auch vom Vortrag mit Diskussion
abkommen und stirker den Dialog zwischen eingeladenen Referenten und
Veranstaltungsteilnehmern einbeziehen. Eine weitere Absicht bestand darin,
das Dienstagsseminar unter ein jeweils aktuelles gesellschaftspolitisch
relevantes Thema zu stellen und Teilaspekte dieses Themas ein Semester
lang wochentlich von Fachleuten beleuchten zu lassen.

Ein weiteres Anliegen war, Studierende an der Planung, der Durch-
fiihrung und der Veroffentlichung verantwortlich zu beteiligen. So treffen
studentische Moderatoren, die sich fiir diese Aufgabe freiwillig melden,
notwendige Vorabsprachen mit den jeweiligen Referenten. Sie sind dariiber
hinaus beim Vorgesprich und beim Nachgesprich mit den Experten aktiv
mit einbezogen, moderieren die Veranstaltungen und sind an der Buch-
verOffentlichung beteiligt. So ist das Heidelberger Dienstagsseminar auch
ein projektbezogenes Aufgabenfeld fiir engagierte Studierende.

Fiir jedes Heidelberger Dienstagsseminar wird eine Planungsgruppe
gebildet, die das Thema festlegt, die Auswahl der einzuladenden Fachleute
trifft und die fachliche Verantwortung fiir die Veranstaltung iibernimmt. Von
Anfang an wurde das Dienstagsseminar vom Rektorat der Hochschule
finanziell und ideell unterstiitzt und vom Institut fiir Weiterbildung inhaltlich
und organisatorisch betreut.

Das erste Heidelberger Dienstagsseminar stand unter dem Thema ,,Fiir
ein neues Miteinander von Juden und Christen”. Der Erfolg gab den
Verantwortlichen der Hochschule Recht. Woche fiir Woche fanden sich iiber
200 Teilnehmer zu den Veranstaltungen ein und es gab zum Teil erregte
Diskussionen sowohl mit den Referenten, als auch unter den Teilnehmern.
Die Themen der Heidelberger Dienstagsseminare waren: Fiir ein neues
Miteinander von Juden und Christen (1995 / 1996); Erziehung und Bildung
an der Schwelle zum 21. Jahrhundert (1998); Die Medien-Macher (1999 /
2000); Globalisierung und Bildung (2001); Islam — Erbe und Heraus-
forderung (2002 / 2003); Jugendkulturen (2003 / 2004).

In den Folgejahren verfeinerten wir unser Konzept. Aus Gespriachen mit
Studierenden wurde klar, dass viele sich aufgrund mangelnder Sachkenntnis
iiberfordert fiihlten, sich an den Dialogen zu beteiligen. So beschlossen wir,
Fachkollegen der Hochschule zu bitten, Teilaspekte des Rahmenthemas in
Seminaren / Hauptseminaren zu behandeln und erreichten so, dass zu den
Heidelberger Dienstagsseminaren zwischen vier und sechs Begleitseminare
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fiir Studierende angeboten werden, in denen die einzelnen Dienstagsver-
anstaltungen vor- und nachbereitet werden. Alle Heidelberger Dienstags-
seminare liegen als Buchveroffentlichungen vor.

An dieser Stelle danken wir den Studierenden und den Kolleginnen und
Kollegen, die an den Planungen und der Durchfiihrung der Dienstags-
seminare beteiligt waren. Unser Dank gilt den Rektoren, die ausnahmslos
diese Veranstaltung unterstiitzt und gefordert haben.

Das vorliegende Buch dokumentiert das Heidelberger Dienstagsseminar
vom Wintersemester 2002 / 2003, das unter dem Thema ,,Islam — Erbe und
Herausforderung stand. Bereits nach dem ersten Dienstagsseminar zum
Thema ,,Fiir ein neues Miteinander von Juden und Christen* wurde angeregt,
ein weiteres Dienstagsseminar dem Thema Weltreligionen zu widmen. Der
Planungsgruppe erschien das Thema ,,Weltreligionen* zu komplex und sie
entschied, das Thema ,Islam*“ ins Zentrum des Dienstagsseminars im
Wintersemester 2002 / 2003 zu stellen.

Es wird heute kaum mehr einen Lehrer geben, der in seiner Klasse nicht
auch muslimische Schiilerinnen und Schiiler zu unterrichten und mit Eltern
muslimischen Glaubens zu tun hat. Die Kenntnisse in christlicher Tradition
aufgewachsener Deutscher iiber den Islam sind aber wenig ausgeprigt.
Hinzu kommt die in den letzten Jahren zunehmende Politisierung des Islams
durch radikale Islamisten, ein Phidnomen, das weltweit zu einem de-
stabilisierenden Problem der Gesellschaft geworden ist. An der Themen- und
Referentenauswahl ist zu erkennen, dass in dieser Veranstaltung den
unterschiedlichen Aspekten Rechnung getragen wurde.

Wir danken Hans-Bernhard Petermann fiir seine Bereitschaft, die
zeitaufwindige Funktion des Herausgebers dieses Buches zu iibernehmen
und fiir die Erstellung der Druckvorlagen zu sorgen. Unser Dank gilt auch
allen eingeladenen Referenten, die bereit waren, ihren Vortrag zur
Veroffentlichung zu iiberarbeiten.

Heidelberg, Dr. Willi Wilfing,
im September 2003 Leiter des Instituts fiir Weiterbildung



Hans-Bernhard Petermann

Erbe und Herausforderung.
Das Anliegen des Heidelberger Dienstags-Seminars
zum Islam

bismi-llahi-r-rahmani-r-rahim
Beim Namen des barmherzigen und gnddigen Gottes

Es mag erstaunen, wenn der Herausgeber, der als Christ kein Muslim ist und
als Philosoph ein kritisch-reflektierendes Verhiltnis auch zu Religion hat,
seinem einleitenden Beitrag die Basmala voranstellt, jene betende Anrufung,
die jeder Handlung, auch der schreibenden Titigkeit, voran zu stellen doch
eigentlich die Gewohnheit frommer Muslime ist. Ich tue dies jedoch nicht
ketzerisch, auch nicht usurpatorisch. Weder will ich frommen Muslimen zu
nahe treten', noch sollen umgekehrt alle Beitrige, vor allem nicht diejenigen,
die sich nicht religios oder auch explizit atheistisch oder agnostisch ver-
stehen, unter diesen Satz vereinnahmt werden. Vielmehr gilt es, ganz im Sin-
ne des Titels ,,Erbe”, eine Tradition aufzunehmen, die jedenfalls im Mittel-
alter, selbst noch in der beginnenden Neuzeit Usus war, in der Einstellung,
alles, was wir als Menschen zu sagen, zu reflektieren, zu diskutieren hitten,
sei, zumindest auf religioser Ebene, nie rein subjektiv menschliche Erfin-
dung, sondern stets Antwort auf einen zuvor ergangenen Ruf.

Diese einleitende Bemerkung will nicht allein den eigenen Beitrag inhalt-
lich akzentuieren, sondern auch den Horizont umreiflen, in dem die gesamte
vorliegende Verdffentlichung steht. Zwei Missverstindnisse ndmlich sind
zuriickzuweisen: Zum einen ist dem moglichen Einwand zu begegnen, hier
werde ohnehin blof} duBerlich iiber den Islam geredet, womit das, was Islam
sei, in seinem Wesen iiberhaupt nicht beriihrt werde. Demgegeniiber wollen
unsere Beitrdge ernst genommen werden, ja sie konnen als religiose Ausein-
andersetzung gelten, zumindest als Auseinandersetzung, der sich das religi-
Ose Selbstverstidndnis zu stellen hat.

Dieser erste Einwand néhrt sich aus dem gleichen esoterischen Missver-
standnis von Religion wie ein zweiter, wonach eine verstindig reflektierende
Auseinandersetzung mit Religion, speziell mit dem Islam prinzipiell abge-
lehnt wird. Gegeniiber diesem zweiten Einwand berufe ich mich zunichst
auf lange religionsphilosophische Traditionen der eigenen Kultur, fiir die die
Reflexion auf den eigenen Glauben nicht nur moglich ist, sondern elementar
zum Glauben dazu gehort.” Aber auch dem islamischen Erbe ist der philo-
sophisch-rationale Bezug auf den eigenen Glauben jedenfalls prinzipiell



12 Hans-Bernhard Petermann

nicht fremd, fiir viele stellt er sogar eine wesentliche Bedingung rechten
Glaubens dar. Dafiir stehen nicht nur wichtige Denker wie der Philosoph
Averroes oder der Theologe Al-Ghazzali’, sondern auch der Koran selbst.*

Frieden der Religionen —das Rahmenthema

Differenzierungen in der Wahrheitsfrage

»lch dichte, dass die Religionen, die ich dir genannt, doch wohl zu unter-
scheiden wdren ...*, meint Sultan Saladin in Lessings ,,Nathan‘ enttiuscht,
als Nathan ihn auf die Frage nach der wahren Religion mit der beriihmten
Ringparabel abzuspeisen scheint.” Warum aber sollten die Religionen nicht
zu unterscheiden sein? Redet Nathan der heute beliebten liberalen Einstel-
lung das Wort, die Religionen wiirden ja doch letztlich alle nur das Gleiche
meinen, schlieBlich lebten wir in globalisierten, multikulturellen und auch
pluralen Verhéltnissen, und da gehore es zum aufgeklérten Selbstverstdnd-
nis, dass jeder nach seiner eigenen Facon selig werden kénne?

Von solch einer Meinung ist Nathan mit Lessing weit entfernt, nicht weil
damals von Multikulturalitit oder pluraler Religiositit im heutigen Sinne
nicht die Rede sein konnte, sondern aus heute noch geltenden verniinftigen
Griinden. Nur scheinbar pladiert Nathan fiir schlichte Toleranz, sofern nim-
lich die berithmte Anweisung ,.Es eifre jeder seiner unbestochnen von Vor-
urteilen freien Liebe nach’ (525 f.) gedeutet wird als Reduktion der Religion
auf moralisch verantwortliche Lebensfiihrung. Eine solche Deutung ist
beliebt in Zeiten politisch gut begriindeter Skepsis gegen die Universalitit
religioser Anspriiche. Falsch ist sie gleichwohl. Lessing jedenfalls entlarvt
diese Meinung als ,,siifen Wahn und optiert im Namen nicht nur der Ver-
nunft, sondern auch der Menschlichkeit dafiir, dass ,,der siife Wahn der
siiffern Wahrheit Platz* mache (I/1).

Keineswegs soll mit dieser provokativen Deutung eine die Religionen
iiberschreitende Zuwendung von Menschen zueinander (in der, freilich mit
gewaltig ironischem Unterton, auch Lessings ,,Nathan* zu beginnen wie zu
enden scheint) ldcherlich gemacht oder abgelehnt werden. Doch die mit
Berufung auf Hans Kiings ,,Projekt Weltethos* beliebte und oft bemiihte
Formel, in ihrem humanen Erbe und ihrem Volker und Zeiten umfassenden
Ethos wiirden die Religionen Frieden verbiirgen®, greift zu kurz. Konkret:
Wer etwa den Islam aus dem Wort ,,slm*“ (Frieden) ableitet, irrt zwar nicht,
hat aber damit noch nicht geantwortet auf die von Saladin gestellte Frage
nach der Wahrheit. Religion ist eben mehr und anderes als eine Welt-
anschauung oder eine kulturelle Form unter anderen.’

Lessing selbst hatte zweifelsohne ein hoheres Bewusstsein von der Prob-
lematik der Frage nach Religion, ldsst er doch Nathan auf die zitierte Enttiu-
schung Saladins iiber die angebliche Nichtunterscheidbarkeit der Religionen
antworten: ,,Und nur von Seiten ihrer Griinde nicht. — Denn griinden alle
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sich nicht auf Geschichte?* Erst diese geschichtsphilosophische Perspekti-
vierung liefert fiir die Wahrheitsfrage die notige Differenziertheit.

Zunichst lédsst sie uns allerdings in eine Aporie fallen: Denn einerseits
beanspruchen wir als aufgeklérte und miindige Menschen (oder wiirden dies
zumindest gern mit Nathan und Saladin tun), ,,da nicht stehen* zu bleiben,
~wo der Zufall der Geburt uns ,hingeworfen* hat, sondern ,,aus Einsicht,
Griinden, Wahl des Bessern* (330 ff.) einer bestimmten Religion anzuge-
horen. Andererseits muss ,,Geschichte doch wohl auf Treu und Glauben
angenommen werden* (460 ff.). Ja was denn nun, fragt man sich beim ersten
Eindruck. Der genauere Blick 16st die Aporie: Wir miissen zunéchst einmal
bei derjenigen Religion bleiben, in deren Tradition wir grof3 geworden sind,
und das mit guten Griinden. Denn diese Zugehorigkeit ist gerade kein Zufall,
sondern Kontingenz, ein mit Notwendigkeit gemischtes So-Sein, ein Dasein,
das zwar so, aber auch anders sein konnte, das jedoch grundsitzlich nicht in
unserer Disposition steht, sondern zu dem wir uns lediglich verantwortlich
und selbstbewusst verhalten kdnnen.

Damit aber wird eine Antwort auch fiir die erste Seite der Aporie leichter:
Nicht stehen zu bleiben, wo der Zufall der Geburt uns hingeworfen hat,
bedeutet Griinde zunichst einmal aufzubringen fiir das Eigene, um so auch
das Andere besser verstehen zu konnen. Wahrheit zeigt sich erst in der rech-
ten Mischung aus verniinftiger Einsicht und Geschichtsbewusstsein, nicht
zuletzt weil damit die Frage nach Wahrheit aus der Abstraktheit heraus in
die Konkretheit hineingefiihrt wird: Jede Idee ist an Formen ihrer realen
Gestalt zu brechen, wie umgekehrt alle realen Formen sich an der Idee mes-
sen lassen miissen.

Die eine Ebene, die unserer Miindigkeit, konkretisiert die Frage nach
Wabhrheit als Frage, welche Religion unter den gelebten die wahre ist, die
zweite Ebene der Kontingenz konkretisiert sie zur Infragestellung unserer je
eigenen Religion, als Frage nach der Angemessenheit ihrer realen Gestalt
gegeniiber ihrem Anspruch. Lessing wusste, dass die eine Frage nicht ohne
die andere zu stellen ist. Und er wusste, dass beide Fragen auf eine dritte
Wabhrheitsfrage verweisen, ndmlich darauf, ob durch die Frage nach Religion
nicht grundsitzlich die Frage nach Wahrheit iiberhaupt erst aufgeworfen
wird.® Im »~Nathan* wird diese Haltung angedeutet durch den Verweis auf
jene ,,geheime Kraft, vor Gott und Menschen angenehm zu machen‘* (399 f.);
geheim ist sie, weil sie als Kriterium jeder Moral voraus liegt und darum als
Kraft durch unser Handeln allenfalls ,,an Tag zu legen‘, nicht aber herzu-
stellen ist (528).

Die konkrete Problemstellung des Heidelberger Dienstags-Seminars

Fragen nach Moglichkeiten interreligioser Auseinandersetzungen sollten das
Niveau nicht unterschreiten, das gerade kompakt mithilfe von Lessings
,,Nathan“ skizziert wurde. Vielleicht deshalb wurde schon in den ersten
Uberlegungen zum Heidelberger Dienstagsseminar fiir den Winter 2002 /
2003 der Plan fallen gelassen, eher allgemein den ,,Frieden der Religionen*
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zum Thema zu machen. Zu sehr wiirde ein solches Thema in Gefahr geraten,
manch interessante Beitrige zu versammeln, doch in einer eigentiimlichen
Irrelevanz und Unkonkretheit gegeniiber lebensweltlich unmittelbar realeren
Problemen zu bleiben. Das aber war die ausdriickliche Vorgabe des Pla-
nungskreises, der sich zusammensetzte aus Willi Wolfing, dem Leiter des
Instituts fiir Weiterbildung und Initiator der Heidelberger Dienstagssemi-
nare, Jorg Thierfelder, der viele Jahre das Fach Evangelische Theologie /
Religionspiddagogik an der Padagogischen Hochschule Heidelberg geleitet
hat, und Hans-Bernhard Petermann, dem Vertreter der Philosophie, spiter
auch Hartwig Weber als Religionswissenschaftler. Mit diesem Seminar
sollte zudem nicht nur die Veranstaltung von 1995 / 96 zum Miteinander von
Juden und Christen fortgesetzt werden’; es galt auch Jorg Thierfelder zu
seiner Emeritierung zu ehren; er hat es in seinem langjdhrigen Wirken an
unserer Hochschule und seinen vielféltigen Publikationen erreicht, die Arbeit
an Kirchen- und Religionsgeschichte lebendig, da lebensnah und sehr kon-
kret zu gestalten; diesem Anspruch sollte auch das jetzige Dienstagsseminar
gerecht werden.

Als geeignete Konkretion fand sich schnell das Thema ,,Islam*. Nachdem
schon lidngere Zeit mehr als 3 Millionen Muslime in Deutschland leben,
keine kleine Minderheit also, dringt sich dieses Thema im Rahmen inter-
religidser Interessen geradezu auf.

Eine Auseinandersetzung mit dem Islam im Deutschland des
beginnenden 21. Jahrhunderts geschieht freilich nicht selten unter zwei sehr
verkiirzten Perspektiven: Die konservativ-abwehrende Form besteht mehr
oder weniger explizit darauf, im Islam etwas Fremdes zu sehen, das erst
aufgrund der Immigration nach Deutschland und zunehmende internationale
Verflechtungen fiir uns eine Rolle spiele. Als Ziel moglicher Aus-
einandersetzung wird dann eine den Anspriichen einer modernen und
sdkularen Industriegesellschaft gegeniiber notwendige Integration seitens
jener fremden Kultur gesehen. Und dafiir wird die eher christlich geprégte,
biirgerrechtlich und marktwirtschaftlich dimensionierte abendldndische
Kultur als selbstverstindliche Norm vorausgesetzt. Im Islam werden
dagegen Gefahren einer zur Moderne unfihigen, wenn nicht gar ihr
gegeniiber feindlichen Finstellung gesehen, woraus nicht zuletzt Angst
gegeniiber religios aufgeladenen Fanatismen sich kundtut.

Dieser Perspektive steht eine liberalistisch-relativierende Haltung gegen-
iiber. Hier wird umgekehrt unterstellt, wir lebten doch ohnehin in globali-
sierten Lebensverhiltnissen mit einer Vielfalt von Weltanschauungen. Im
Islam wird deswegen zwar nicht gleich etwas Nahes gesehen, doch etwas,
das der Vielfalt keinen Abbruch tue, eher eine Bereicherung darstelle, jeden-
falls soweit er sich liberal deuten lidsst, da es ja vor allem um die Begegnung
von Menschen als Mitbiirgern gehe und nicht aufgrund ideologischer Zuge-
horigkeiten, wo doch Religion in unseren Tagen ohnehin eine eher private
Anschauung sei. Positives Merkmal dieser Einstellung ist eine nicht selten
verbreitete ,,Handchenhalten-Toleranz*, die in der kuscheligen Nihe spiritu-
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eller Harmonie die Begegnung mit dem doch so faszinierenden Anderen
sucht (natiirlich ohne zu merken, welche Dissonanzen dabei ausgeblendet
bleiben, vgl. Kermani 2001). Unter dieser Perspektive, besser Einschriankung
bleibt die Auseinandersetzung mit dem Islam im doppelten Sinn
unproblematisch.

Es ist (nicht nur nach dem Bezug auf Lessing) offenkundig, dass die
Probleme tiefer liegen. Beide grob skizzierten Perspektiven nehmen weder
das Figene noch das Fremde richtig ernst. Komplexere Antworten sind
notig. Der Untertitel unserer Veranstaltung, ,,Erbe und Herausforderung®,
unterstreicht das angesprochene Niveau: In der Auseinandersetzung mit dem
Islam muss es um jene drei oben beschriebenen Wahrheitsfragen gehen, und
vielleicht sind sie auch fiir die islamische Binnenperspektive elementar.
Denn:

=  Wirft nicht erstens gerade der Islam die Frage auf, ob und wie die Frage
nach Wabhrheit und letzter Orientierung iiberhaupt erst durch Religion zur
Frage fiir uns Menschen wird?

= Und stellt nicht zweitens gerade der Islam die Menschen, Muslime selbst
wie auch Andersgldubige, vor die Frage eines miindigen Verhiltnisses
zur eigenen Religion?

» Und konfrontiert drittens nicht gerade der Islam unsere Gesellschaft im
Deutschland des 21. Jahrhunderts mit dem Problem, in multikulturellen
Lebensverhiltnissen nach giiltiger und verldsslicher Orientierung zu
suchen?

Fiinf Diskurse in der Frage nach dem Islam

Was meint ,, Islam*?

Schon der Versuch einer ersten hypothetischen Beantwortung dieser Fragen
wirft freilich ein gravierendes Problem auf, ndmlich auf welchen Gegenstand
sich genauer das Wort ,,Islam‘ bezieht. Gewiss stellt sich dieses Problem fiir
alle Religionen, insofern zwischen Grundidee und realer Gestalt unterschie-
den werden muss, zumal wenn eine Religion sich in vielen unterschiedlichen
Richtungen und Konfessionen duBert. Fiir den Islam aber wird diese Frage
besonders wichtig, einerseits wegen seiner Einheitsdoktrin, zum andern
wenn es um den sehr unterschiedlich interpretierten Konnex zwischen Reli-
gion und Politik geht. Die kultursoziologische Feststellung jedenfalls, dass
eine Religion zu unterschiedlichen Zeiten und in unterschiedlichen Regionen
eine je unterschiedliche Gestalt annimmt, ist fiir den Islam nicht mehr so
selbstverstandlich, wenn man sich die nicht nur in fundamentalistischen
Kreisen vielfach vertretene Ansicht vor Augen fiihrt, bereits grundsitzlich
sei die Annahme von Vielfalt irrig, weil es nur einen Islam gebe, der immer
bestanden habe und zeitlos alle gldubigen Muslime vereine.
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Dieses Problem setzt eine ganz bestimmte Begriffsbestimmung von
»Islam® voraus, dessen Kenntnis zur Einschédtzung auch der einzelnen Bei-
trige des vorliegenden Bandes von erheblicher Bedeutung ist. Der Koran
selbst beschreibt zunéchst ,,Islam* als etwas, was als gldubige Ergebenheit in
Gott konkreten Religionen, auch dem Islam als real existierender Religion
voraus liegt: Abraham, so die dritte Sure, war weder Jude, noch Christ, noch
auch, muss man ergédnzen, Muslim im Sinne der Zugehorigkeit zur institu-
tionalisierten Religion des Islam, ,,vielmehr ein (Allah) ergebener Hanief*,
d.i. ein Gott ergebener, ganz auf Gott vertrauender Glaubender (3, 67)."
Abraham bittet Gott sogar ausdriicklich, dass er ihn zu einem solch gotterge-
benen Gldubigen mache (2, 128). An Abraham verdeutlicht der Koran inso-
fern einen grundlegenden Sinn von ,.Islam®, ausdriicklich ist Abraham Vor-
bild aller Muslime. Zu dem komplizierten Verhiltnis zwischen diesem Ur-
Islam und dem Islam, wie er historisch Gestalt geworden ist, dufert sich der
Koran jedoch explizit nicht weiter, wohl weil er keinen theologischen, Reli-
gion und Glauben auch auslegenden und erlduternden, sondern einen ver-
kiindigenden und ermahnenden Anspruch hat. Gleichwohl redet er implizit
von der Religion Abrahams als einer, die sich auf seine Nachkommen und
auf jene Gemeinde, der durch den Propheten die Schrift verlesen wurde,
vererbt hat und so auch in konkreten Riten sichtbar wird (2, 128 f.). Darum
wohl kennt der Koran auch zwei unterschiedliche Begriffe fiir sich selbst:
Zum einen ist die Rede vom ,,umm al-kitab®, dem himmlischen Buch und
Wort Gottes, das als unzugingliches Geheimnis hinter dem real geoffenbar-
ten und aufgeschriebenen Wort steht, und zum andern von dem historischen
Buch ,,al-kitab* oder auch ,,al-qur’an®, das als ,,mushaf*, als gebundenes
Exemplar, beriihrt, aufgeschlagen, gelesen wird."

Wenn in diesem Sinne ein Ur-Islam zu unterscheiden ist von dem Islam
als der realen Religion, zu der sich ein grofer Teil der Menschheit bekennt,
macht das guten Sinn. Wenn andererseits von vielen Muslimen die Identitéit
dieser beiden Grofen behauptet wird, muss man dieser Ansicht zwar nicht
gleich Undifferenziertheit vorwerfen, doch ist zu diagnostizieren, dass aus
solchem Verstdndnis sich nicht unproblematische Konsequenzen fiir unsere
oben skizzierte Frage nach der Wahrheit von Religionen wie auch das inter-
religiose Gesprich ergeben. Ein Gesprich im Sinne der Auseinandersetzung
mit einer anderen moglichen Position und insofern eine Auseinandersetzung
mit Wahrheit ist von daher zumindest schwierig. Muslime wie Mohammed
Arkoun (vgl. Arkoun 1999, S. 36 f.), aber auch die groBen mittelalterlichen
islamischen Theologen und Philosophen machen freilich jene Unterschei-
dung. Sie gehort auch im Judentum und Christentum (inzwischen) weitge-
hend zum Selbstverstidndnis, ohne dass dem religidsen Selbstanspruch damit
in irgendeiner Weise Abbruch getan wiirde.

Diese erste Unterscheidung 6ffnet den Weg auch fiir weitere Unterschei-
dungen, die fiir das Verstindnis der Beitrige dieses Bandes vorausgesetzt
werden: Mit ihr wird vor allem ein interreligioses Gesprach zwischen Juden-
tum, Christentum und Islam tiberhaupt erst méglich, weil diese drei Religio-
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nen als spezifische Gestalten jenes Ur-Glaubens oder auch Ur-Islams begrif-
fen werden konnen, auf den sie sich in unterschiedlicher Weise beziehen.
Aber auch Richtungen innerhalb des Islams zu unterstellen, die ja durchaus
um die rechte Angemessenheit streiten und streiten miissen, das macht nur
Sinn aufgrund einer Differenzierung von Islam und Ur-Islam. Besonders
wichtig wird das fiir die uns interessierende Frage nach einem in Deutsch-
land zu beheimatenden Islams. Aber auch der Versuch, ein Erbe des Islams
zur Sprache zu bringen im Kontext eines heute lebendigen Islam, wie auch
als Herausforderung fiir Menschen heute, wire ohne diese Unterscheidung
unsinnig. SchlieBlich wird nur darum auch die Frage zum Problem, welcher
Islam in einem moglichen Islam-Unterricht Thema sein sollte.

Eine weitere Konsequenz muss freilich von diesen unterschiedlichen
Begriffen von ,Islam“ gesondert betrachtet werden. Auch wenn es gemein-
hin zum islamischen Selbstverstindnis gehort, dass das politische Leben
vom religidsen nicht zu trennen ist, ist eine solche Trennung notwendig,
zundchst um die Rede von so genannten islamischen Lindern, Lindern also,
in denen Muslime in der iiberwiegenden Mehrheit sind, nicht zu identifizie-
ren mit der Rede von ,, dem‘ Islam, dann aber auch, um insbesondere die
Spielarten eines religids begriindeten, aber politisch sich duBernden islami-
schen Fundamentalismus in einem problematischen Verhiltnis zur Religion
des Islams zu sehen.

Unter Voraussetzung dieser begrifflichen Unterscheidung zwischen Ur-
Islam, Islam als Religion in der Vielfalt ihrer Erscheinungen und Islam bzw.
Islamismus als religios verbrimte politische Bewegung ergaben sich aus den
oben genannten Wahrheits-Fragen fiinf Diskurse, die im Rahmen unseres
Dienstags-Seminars anzusprechen waren:

1. die Frage nach der Religion des Islams als Voraussetzung fiir alle anderen
Fragestellungen,

2. die Frage nach der politischen Dimension des Islams zur Kldrung der
Gefahr des fundamentalistischen Islamismus,

3. die Frage nach dem im heutigen Deutschland lebendigen Islam,
4. die Frage nach Moglichkeiten eines islamischen Religionsunterrichts,

5. die Frage nach Chancen und Grenzen eines interreligiosen Gesprdchs
zwischen Juden, Christen und Muslimen.

Diese fiinf Fragekreise thematisch kurz zu skizzieren, wird die folgende
Aufgabe meiner Einleitung sein. Das gibt Gelegenheit, einerseits die einzel-
nen Beitrige kurz in ihrer Bedeutung fiir unser Seminar und fiir den vorlie-
genden Band vorzustellen, andererseits sie einzuordnen in einige problem-
orientierte Fragestellungen, die die Leserinnen und Leser aufgefordert sind,
als Priifsteine an unser Thema wie auch die einzelnen Beitrdge anzulegen.
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Erster Diskurs: Islam als Religion

Zur grundlegenden Frage nach dem Islam als Religion versammelt dieser
Band verschiedene Einlassungen.'” Informationen und Auseinandersetzun-
gen dazu finden sich neben den Beitrdgen von Khoury, Alboga und Zirker
auch in denen von Mourad, Costes, Miiller und Lohrbdcher. Explizit aber ist
die Frage nach der Religion das Thema in den ersten drei Beitrigen:

* Raif Georges Khoury bietet aus religionswissenschaftlicher Sicht einen
Uberblick iiber den Islam, der zugleich den Eréffnungsvortrag des Hei-
delberger Dienstags-Seminars darstellte. Neben zentralen religionskund-
lichen Eckdaten zur Geschichte und zu den Grundlagen des Glaubens
arbeitet er im zweiten Teil den Zusammenhang der Begriffe des Dschihad
mit dem der intellektuellen Anstrengung, Idschtihad, heraus, um von
daher im dritten Teil das Erbe der islamischen Hochkultur als Herausfor-
derung fiir die Gegenwart zu reklamieren.

» Bekir Alboga orientiert aus innerislamischer Perspektive liber den Koran
als dem wichtigsten Dokument und der Grundlage des Islams. Das Ver-
stindnis des Koran als Offenbarung ist, so Alboga, Grundlage auch, um
seine Entstehung, seinen Aufbau und natiirlich seinen Inhalt einordnen zu
konnen. Die Orientierung liber Ebenen einer verstehenden Auseinander-
setzung bildet einen weiteren Schwerpunkt dieses Beitrags.

» Hans Zirker schlielich lenkt als christlicher Theologe den Blick auf
Grundlagen fiir das Verhiltnis zwischen Christentum und Islam. Leit-
motivisch fordert er vom Christentum wie vom Islam eine Reflexion auf
das je eigene Offenbarungs- und Geschichtsverstindnis, als Vorausset-
zung eines fruchtbaren Gesprichs mit dem jeweils Anderen, bilden doch
Absolutheits- und Universalitdtsanspruch, die beide Religionen verbindet,
inhaltlich gerade die Basis gegenseitiger Konkurrenz. Gegen exklusivisti-
sche und inklusivistische, aber auch vorschnell pluralistische Begegnun-
gen pladiert er am Ende fiir eine Kultur des gegenseitigen Lernens.

Auch wenn die Referenten mit dem Blick auf die Religion des Islam, auf den
Koran als wichtigstem Dokument und auf interreligiose Moglichkeiten the-
matisch drei unterschiedliche Akzente zu setzen hatten, erfahren wir doch
durch alle Beitrige Aufklidrung zu drei zentralen Fragen: Zunichst geht es
um wichtige religionskundliche Informationen zum Islam, sodann wird von
allen explizit der religiose Anspruch des Islams zur Sprache gebracht, und
schlieBlich nennen sie Bedingungen fiir ein interreligioses und kulturelles
Gesprich mit dem Islam.

Es ist kein Zufall, dass jeweils diese drei Fragen hervorgehoben werden,
ist ihr Zusammenspiel doch im Religionsverstindnis des Islams begriindet.
Worin besteht dies?

Zuniichst einmal gilt fiir jede Religion'’, dass sie

a) eine Dimension menschlicher Erfahrung darstellt (und das heifit kon-
kret erlebt und auch gelebt werden kann),
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b) eine Begegnung mit Transzendenz ist, die das alltidgliche Leben iiber-
steigt, ihm zugleich letzten Sinn liefert,

c) von daher einen Weg zur Lebensgestaltung bereitstellt, die einerseits
Wirklichkeit leben und bewdéltigen ldsst, weil sie andererseits auch
Sinn bietet iiber die unmittelbar erfahrene Wirklichkeit hinaus sowie
diese begriindend.

Sind dies Merkmale fiir alle Religionen, so ergeben sich Besonderheiten
einer bestimmten Religion aus dem genaueren Verhiltnis dieser Ebenen
zueinander. Den drei abrahamischen Offenbarungsreligionen (Judentum,
Christentum, Islam) ist dabei zunéchst einmal der Vorrang der Transzendenz
gemeinsam: Der An-Spruch des Einen sich offenbarenden Gottes wird als
Zuspruch erfahren, aus dem heraus Wirklichkeit in ihrem letzten Sinn gedeu-
tet und Leben sinnvoll gelebt und konkret gestaltet werden kann. Ganz von
diesem Sinn her ist auch Al-Fatiha, die erste Sure zu verstehen:

Beim Namen des barmherzigen und gnddigen Gottes.

Lob sei Gott, dem Herrn der Menschen in aller Welt,

dem Barmherzigen und Gnddigen,

der am Tag des Gerichts regiert!

Dir dienen wir, und dich bitten wir um Hilfe.

Fiihre uns den geraden Weg,

den Weg derer, denen du Gnade erwiesen hast,

nicht (den Weg) derer, die d(ein)em Zorn verfallen sind und irregehen!

Mit der Anrufung Gottes zu Beginn wird alles in der Folge zu Sagende in
den Horizont des gottlichen Zuspruchs gestellt, der sich als Barmherzigkeit
und Gnade uns Menschen gegeniiber erweist. Das Leben erfihrt erst von
daher Orientierung und Sinn, weil in der konkreten (hier nur indirekt
angesprochenen) Lebenserfahrung Hilfe zu erwarten ist fiir einen ,,geraden®,
auf Erlosung ausgerichteten Lebensweg. In diesem Sinne ist Al-Fatiha ein
ganz okumenisches, Juden, Christen und Muslime verbindendes Gebet, dhn-
lich wie der strukturell vergleichbare Psalm 1 oder das Vaterunser.

Besonderheiten oder auch Unterschiede zwischen diesen drei Religionen
treten auf, wenn das Spannungsverhéltnis zwischen Transzendenz-Erfahrung
und Verstindnis und Gestaltung des Alltags konkreter zu formulieren ist.
Solche Besonderheiten lassen sich kategorial mit der Frage erfassen, wie
weit durch die Offenbarung der Transzendenz der Raum des Gottlichen
abgespalten wird vom Raum des Irdischen oder umgekehrt das Endliche im
Horizont der Offenbarung religios aufgeladen wird oder auch beides in
einem das Leben elementar bestimmenden Spannungsverhiltnis steht.

Nicht als Beurteilungen, sondern als Kriterium verstehender Aus-
einandersetzung sei der Versuch gemacht, das Religionsverstindnis des
Islams in diese Fragen einzuordnen:

Zuvorderst kann kein Zweifel daran bestehen, dass keine der genannten
drei Religionen so sehr sich selbst ganz und gar als Glaube versteht wie der
Islam (vgl. auch Mourad, Anm. 2). Islam ist, wie skizziert, elementar gar
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nichts anderes als ein glaubendes Verhéltnis zu Wirklichkeit. An Abraham
als ,,hanief” (s. 0., vgl. 2, 124 ff., 3, 65 ff.) wird dies ebenso offenkundig wie
an der Haltung, die sich in Al-Fatiha ausdriickt. Diese eindeutige Ausrich-
tung des Menschen auf Gott, die sein ganzes Leben bestimmt und ihm
Orientierung gibt, hervorgehoben zu haben, ist die Stirke, die der Islam ins
interreligiose Gesprich einzubringen hat.

Diese Eindeutigkeit birgt andererseits auch ein Problem: Wie steht es um
die sog. Autonomie der irdischen Wirklichkeiten?'* Wenn alles dem gliubi-
gen Verhiltnis zu Gott unterworfen ist, welchen Stellenwert haben dann
innerweltliche Regelungen? Was bedeutet es, das Leben und seine Gestal-
tung als historischen und soziokulturellen Verinderungen unterworfen anzu-
sehen? Der Streit um das Kopftuch oder um die Stellung der Frau, aber auch
die politische Relevanz des Dschihad sowie die Gestaltung des offentlich-
rechtlichen Lebens (alles im Seminar heftig diskutierte Themen) hingen von
der Beantwortung dieser Frage ab. Und inwiefern kann es von daher zu einer
(vieles kldrenden) Unterscheidung kommen zwischen primidren Glaubens-
giitern und sekundiren oder auch marginalen aus dem Glauben abgeleiteten
Aussagen?

Das andere sich aus dem Vorrang des Glaubens ergebende Problem ist
noch grundlegender: Wie steht es um den Stellenwert menschlicher Anfra-
gen im Horizont der Endlichkeit? Welche Relevanz hat die Beobachtung,
dass schon die Einwinde, ja Einspriiche von Abraham und Mose, nicht
gegen, aber gegeniiber Gott, in der biblischen Tradition (vgl. Gen 15, 2 f. u.
8; Gen 18; Gen22; Ex 3 u. 4)15 starkes Gewicht haben, im Koran aber
kaum? Fiir die Anklagen und Schreie in den Psalmen und Weisheits-
schriften, die Anfragen der Menschen Jesus gegeniiber (besonders im
Johannesevangelium), ja die Zweifel und Angste Jesu selbst (z. B. Mk 14,
36; 15, 34) gilt dhnliches. Wie wichtig ist fiir den Islam der Zweifel im
Glauben, die Verzweiflung in der Hoffnung? Und welche Konsequenzen
ergeben sich daraus fiir die Einschidtzung, ja Wertschétzung von Streitkultur
und Pluralitdt? Fin Indiz fiir die Berechtigung dieser Anfrage ist das
problematische Verhiltnis von gottlicher Offenbarung zu menschlicher
Willensfreiheit, das dogmatisch in der islamischen Geistesgeschichte eine
groBe Rolle gespielt hat, doch nie recht ausgelotet wurde.

Wege zu einer dynamischen Beantwortung dieser Problematik nennen
sowohl Khoury als auch Alboga. Beide erinnern an die vor allem im Mittel-
alter weit entwickelte Kultur streitender, stindig neue Gesichtspunkte ent-
deckender Auslegung. Zentrum ihrer Argumentation ist Idschtihad, die
Haltung und Arbeit stetiger Auseinandersetzung, ein unverzichtbares, aber
auch immer wieder zu erinnerndes Erbe im Islam. In Hervorhebung dieses
Begriffs aber vollzieht der Islam jene angemahnte Spannung zwischen vor-
gingiger Offenbarungswahrheit und eben noch nicht vollstindig vollzogener
Erlosung realer Wirklichkeit. Denn mit der Haltung von Idschtihad wird das
Schon-Immer géttlicher Offenbarung als erst noch zu realisierende Wirklich-
keit, also als Noch-Nicht ernst genommen.
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Wie aber ist dies vereinbar mit dem alles Leben umfassenden Anspruch
des Muslim-Seins? Konnte eine Losung dieser Frage in der Deutung gerade
des vorderhand unumstrittensten Glaubensguts liegen, in der eigentlich nicht
auslegbaren Interpretation des Glaubens an den Einen Gott? Fiir den Islam
sagt dies uniibertroffen die Sure 112 Al-Ichlas. Ich zitiere in dreifacher Form
den Anfang'’:

Qul huwa Allahu ahadun Sprich: Gott ist Einer Erist Gott, ein Einziger,
Allahu alssamadu Ein ewig reiner Gott durch und durch.

Diese klare und unbestechliche Form des Monotheismus ist der Garant zur
Bewahrung der Unverfilschtheit wie auch des Absolutheitsanspruchs des
Glaubens. Die Frage ist nur, ob die Absolutheit dieses exklusiven Gottes-
bildes definitorisch oder kritisch zu verstehen ist. Definitorisch wiirde hier
meinen, diese und alle anderen Aussagen positiv festlegend. Damit aber
hitten Aussagen nicht nur iiber Gott, sondern auch iiber Leben und Welt den
Wert dogmatischer Tatsachenfeststellungen. Es ist offenkundig, dass eine
solche Sicht mit dem Versuch einer in sich autonomen Anstrengung der
Reflexion, des Nachdenkens und der Lebensgestaltung kaum vereinbar ist,
es sei denn, der Haltung von Idschtihad wiirde lediglich die Aufgabe zukom-
men, je schon Offenbares, aber uns noch Verborgenes aufzudecken.

Doch Glaubensaussagen sind nun einmal keine Tatsachen-Sitze. Manche
gar nicht fanatisch gemeinte, aber doch fundamentalistisch geduBerte Mei-
nung im Islam (natiirlich auch in den anderen Religionen) scheint dieses
Problem noch nicht recht bedacht zu haben. Worin aber dann liegt der Sinn
religioser Aussagen? Die Alternative im Sinne einer kriteriologischen Deu-
tung des Einheitsglaubens ldsst sich durch Riickfiihrung von Al-Ichlas auf
das biblische fast parallele ,,Sch’ma Jisrael (Dtn 6, 4: ,,Hore Israel, JHWH
unser Gott, JHWH Einer*) erkldren: Deutlicher als die Sure bezieht sich der
biblische Text nicht nur auf Gott als Gegenstand des Einheitsglaubens, son-
dern auf den Namen Gottes. Der ist freilich (auch dies ist im Prinzip der
islamischen Tradition nicht fremd, vgl. die Tradition von den 100 Namen
Allahs) unaussprechlich: Das Tetragramm (JHWH) bezeichnet den Namen
lediglich, spricht ihn aber nicht aus, und zwar weil er jenseits des Aussprech-
baren liegt; gleichwohl bleibt er (fiir den Glaubenden) der entscheidende
Sinnhorizont fiir alles. Aussagen liber Welt und Leben, natiirlich auch iiber
Gott sind damit aber nie positive Tatsachensitze, sondern werden im Gegen-
teil ausgesprochen im Bewusstsein einer hoheren Wahrheit als der, die uns
zu fassen und vor allem umzusetzen moglich ist. Der Bezug auf Gott im
Benennen aller Dinge, Erfahrungen, Einsichten, Handlungen hat somit den
Sinn eines kritischen Regulativs (Kant), das menschlich aussprechbare Rege-
lungen von Welt und Leben in ihrer definitorischen Tendenz vor einem
hoheren Kriterium relativiert, nie aber mit diesem hoheren Kriterium fest-
legen kann und will. Der Wahrheitsanspruch der Religion ist insofern gerade
nicht die positive Festlegung einer hoheren Wahrheit, sondern eine negative
Grenzziehung gegeniiber jeglicher Denkart, die Wirklichkeit auf Tatsachen
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festlegt und so reduziert. Jene hochste Wahrheit, die durch Religion ausge-
sprochen wird, die Frage nach Wahrheit iiberhaupt, ist darum nicht die
Behauptung und Festlegung letzter Wahrheit, sondern das beste Gegengift
gegen solche Hypertrophie. Hierin, und ich wiirde behaupten nur hierin
besteht die Stirke der monotheistischen Tradition.'” Der Islam ist eine Reli-
gion, der dies in den Diskurs um Religion in unserer modernen Welt als
Stdrke einbringen kann.

Zweiter Diskurs: Politischer Islam und Islamismus

Die Planung des Dienstagsseminars zum Thema ,,Islam* geschah von vorne-
herein unter Zielsetzungen, die auf die Schwerpunkte unserer Hochschule
zugeschnitten waren. Die aktuelle Auseinandersetzung um die politische
Dimension des Islams, genauer seine moglicherweise fundamentalistischen
Tendenzen, bildete darum nicht das Zentrum, abgesehen davon, dass unsere
Themenstellung bereits vor den Ereignissen um den 11. September 2001
feststand. Wichtig wird diese Auseinandersetzung freilich im Hinblick auf
die Fihigkeit des Islams, in einer sdkularen Demokratie eine kulturell integ-
rierende Rolle spielen zu konnen, konkreter die Frage nach einem lebens-
fahigen Islam im Deutschland des beginnenden 21. Jahrhunderts.

Eine Voraussetzung fiir die Erorterung dieser Frage ist die Klarstellung,
wovon iiberhaupt die Rede ist: Geht es bzw. inwieweit geht es dabei um den
Islam als religiose GroBe, inwiefern um kulturelle Erscheinungsformen in
islamisch, d. h. von der Religion des Islam geprigten Landern, inwiefern um
diese politischen Einheiten oder Gesellschaften als Institutionen, inwiefern
um einen als politische Ideologie sich verstehenden Islam, von dem diese
Institutionen sich getragen wissen? Und inwiefern hingen diese Grofen, der
Islam als Religion, die islamische Kultur, islamisch geprigte Linder und
Zivilisationen und Islam als politische Idee zusammen? Genauer, gibt es
einen notwendigen Konnex zwischen diesen Grofien, oder ist sinnvoll ihre
auch partielle vor allem rechtliche und institutionelle Trennung denkbar und
moglich?

Die drei Beitrige zum Themenkreis ,Islam und Politik” bieten dazu
wichtige FEinblicke. Aufgrund der Materialfiille sind sie umfangreicher
geraten als die meisten anderen Beitrige:

» Grundlegend prisentiert und erortert Wolfgang Merkel die Demokratie-
fahigkeit heutiger islamischer Staaten. Sein kritisch-analytischer Blick
fiihrt zu niederschmetternden Resultaten: Angesichts realer empirischer
Daten kann man islamisch geprigten Staaten Demokratiefahigkeit
schlicht nicht zuerkennen. Problemgeladen ist dabei eine zweite, auf der
Begriindungsebene anzusiedelnde These, dass es ndmlich vor allem die
religiose Kultur sei, insbesondere die Verschmelzung religioser und
rechtlicher Normen, die sich sperrig zeige gegen politische Demokratisie-
rungen. Mit dieser erniichternden Diagnose schlieBt Merkel freilich nicht;
die Schlusspassagen fordern mit dem Appell zu Reflexionskultur heraus,
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gegen zivilisatorische Engfiihrungen kulturelle Wurzeln im Islam aufzu-
spiiren, die den Prinzipien moderner Demokratien gewachsen sind.

» Der Beitrag von Mostafa Danesch konkretisiert die Analysen Merkels:
Prizise, mit vielen historischen, regionalen und personlichen Belegen
fiihrt Danesch uns Gewaltpotentiale im Islam vor. Auch er kann zeigen,
dass dies nicht nur auf machtpolitischen Missbrauch des Islams zuriickzu-
fiihren ist, sondern in theokratisch-autoritdren Ideologien religiser Natur
angelegt ist. Ebenso prangert er die westliche Doppelmoral an, die mit
ihrem machtpolitischen Kalkiil die Destabilisierung vieler islamischer
Lénder tiberhaupt erst ermoglicht hat. Aber auch Danesch nimmt diese
Diagnose zum Anlass, am Ende fiir einen Dialog ,,geistiger Auseinander-
setzung® zu plddieren, die offen die problematischen Tendenzen im Islam
anspricht, damit aber auch auf seine kulturell offenen Potentiale vertraut,
die zu fordern allein ein solcher Dialog in der Lage sein kann.

= Christoph Reuter schildert drastisch die Auswirkungen ideologisch fehl-
geleiteter Menschen, der Selbstmordattentiter aus islamistischen Kreisen.
Doch weist er nach, dass ihr Handeln nicht religiosen oder konkret isla-
mischen Motiven entspringt. Vielmehr handelt es sich um die Verselb-
standigung eines alten Mythos durch Umdeutung religidser Identifikation
in eine Art ,Instant-Ideologie fiir aussichtslose Unterlegenheit”. Reuter
weist freilich darauf hin, dass das Phinomen des politischen Selbstmord-
attentéters von manchen islamischen Ideologen wiederum zu religiosen
Zwecken missbraucht wird. Dieser Gefahr zu begegnen, dazu hilft auch
nach Reuter nur die kulturelle Auseinandersetzung um die Menschen-
wiirde, die als innerstes Anliegen auch im Islam hervorzuheben ist, um
ihn vor undemokratischen und Gewalt verherrlichenden Funktionalisie-
rungen zu retten.

Der Uberblick macht deutlich, dass eine kritische Lektiire dieser Beitriige
notwendig ist, um die Pointen ihrer Diagnosen und Aussagen richtig einord-
nen zu kdnnen.

Zunichst einmal konnte auf der empirisch-diagnostischen Ebene einge-
wandt werden, dass wir hier ungerechterweise drei gegeniiber dem politi-
schen Anspruch des Islams lediglich kritisch und skeptisch eingestellte Bei-
trage aufbieten. An den dargestellten Fakten wiirde sich aber durch andere
Beitrige weder etwas dndern lassen, noch gidbe dies Anlass zu irgendwel-
chen Relativierungen. Im Gegenteil: Eher umgekehrt wire einzuklagen,
warum wir Stimmen eher auf der strukturell politischen Ebene zu Wort
kommen lassen und nicht stdrker auch auf der individuellen und kulturellen
Ebene, wenn man an die ungezéhlten Frauen, die weiblichen und méinnli-
chen Schriftsteller, Musiker, Kiinstler, Journalisten, Anwilte aus islamischen
Léndern denkt und die ungeheuren Einschrinkungen, Repressionen und
Verfolgungen, denen sie ausgesetzt sind. Mit dem Beispiel seines ermorde-
ten Bruders bietet uns Mostafa Danesch zumindest einen Hinweis in diese
Richtung.
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Nicht ausfiihrlicher einlassen konnen wir uns jedoch auf die
Diskussionen um eine im 21. Jahrhundert lebensfihige und die Menschen
wirklich integrierende Demokratie, die auch in den westlichen Léindern kei-
neswegs elementar verwirklicht ist, was islamische Linder mit Recht gegen
den Westen einklagen (vgl. dazu u. a. verschiedene Beitrige aus Die Zeit
2003 und Lettre 2001 / 2002). Weil diese Perspektive jedoch als Rahmen zur
Einordnung der Beitridge in die Frage nach dem Islam in Deutschland wich-
tig ist, seien dazu einige Bemerkungen erlaubt. Zu fragen ist genauer,

= welches zivilisatorische Paradigma im Diskurs zum politischen Islam als
Perspektive vorausgesetzt wird,

= zweitens, mit welchem Recht der Islam als religiése Erscheinung vom
Islam als politischer Grofe getrennt gesehen werden kann und darf,

* und zum dritten, ob und inwiefern der Islam von sich aus zu Dogmatis-
mus, Ideologisierung und Gewalt tendiert.

Zum ersten: Die universelle und von bestimmten religiosen Begriindungen
losgeloste sidkulare Geltung der Menschenrechte sollte als Kriterium der
Beurteilung vorausgesetzt werden. Das Problem dieser Voraussetzung ist
aber nicht das Faktum, dass sie nicht von allen Menschen geteilt wird, son-
dern es sind die Griinde, warum dies nicht geschieht. Denn die universelle
Geltung der Menschenrechte ist keine Frage von Mehrheiten, sondern eine
Frage des rechten Verstidndnisses sowohl von universeller Geltung als auch
vom Rechtscharakter der Menschenrechte (vgl. dazu als zusammenfassende
Orientierung Petermann 2003a, S. 344 ff.). Konkreter steht damit zur
Debatte, wie sich eine sidkulare und eine religiose Begriindung von
Menschsein aufeinander beziehen und unterscheiden. Versteht man in die-
sem Diskurs die religiose Begriindung oder die sdkulare Sicht als Voten
unter moglichen anderen, ist Verstandnis kaum moglich. Sikularitét ist keine
Weltanschauung neben anderen, sondern der Versuch, im Streit unterschied-
licher Weltanschauungen und Ideologien einen Rahmen zur friedlichen
Austragung dieses Streits zu schaffen. Das eingesehen und auf den Punkt
gebracht zu haben, ist das uniiberholte rechtsphilosophische Verdienst von
Thomas Hobbes. In unserer Zeit hat auf dieses Erbe der Moderne vor allem
Jiirgen Habermas mit seinen vielen rechtsphilosophischen Veroffentlichun-
gen hingewiesen. Religiositit ihrerseits kann und darf sich dann nicht mehr
als eine gegeniiber sdkularen Rechtsverhiltnissen alternative GroBe verste-
hen, sondern ist allenfalls eine Instanz zur méglichen Begriindung von Recht
iiberhaupt, nie aber eine Institution zur innerweltlichen Rechts-Entschei-
dung.

Was bedeutet das hinsichtlich der aufgeworfenen ersten Frage? Merkel
macht in seinem Beitrag unter Verweis auf Geertz auf die Differenz von
Zivilisation und Kultur aufmerksam. Ich meine, diese Differenz miisste ver-
schirft werden, dergestalt, dass es nicht um zwei hinsichtlich ihrer Grofe
(also global und lokal) unterschiedliche Bereiche geht, sondern um zwei auf
unterschiedlicher Ebene anzusiedelnde Bereiche. Demnach wiirde Zivilisa-
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tion durchaus die gesellschaftliche und politische Organisation groBerer Ein-
heiten bezeichnen, Kultur aber keineswegs eine zivilisatorische Sinneinheit
von lokaler Bedeutung, sondern eher das, was wir als kulturellen Hinter-
grund oder als eine kulturelle Sinnschiene innerhalb einer Zivilisation ver-
stehen. Von daher macht es keinen Sinn, von einem ,,Kampf der Kulturen*
zu sprechen. Ein moglicher ,,clash of civilisations* ist nicht ein Kampf zwi-
schen einer sédkular sich verstehenden Zivilisation und einer religids sich
begriindenden Kultur, sondern allenfalls zwischen einer sékular begriindeten
und einer nichtsdkular begriindeten Zivilisation. Welchen Gewinn verschafft
diese Differenzierung? Religion fillt dann nicht einseitig auf die Seite nicht-
sdkularer Zivilisation, obgleich diese oft religios begriindet wird, sondern ist
ein kulturelles Element, das in einer sidkularen wie auch in einer nichtsidkula-
ren Gesellschaft eine sinnstiftende Rolle spielen kann. Keineswegs erfordert
somit die sdkulare Zivilisation eine vollkommene Privatisierung des Religio-
sen, wie sie m. E. kurzsichtig von manchen Intellektuellen eingeklagt wird
(vgl. Rorty 2001). Vielmehr kann Religion durchaus eine der sdkularen Zivi-
lisation, konkreter der moderne Demokratie gegeniiber integrierende, sinn-
orientierende Rolle spielen; es lassen sich gute Griinde dafiir beibringen,
dass dies sogar notwendig ist. Doch diese Position darf nicht verwechselt
werden mit der (in meinen Augen falschen, da zu fatalen Konsequenzen fiih-
renden) Doktrin, Religion habe gegeniiber der Politik auch die Aufgabe rea-
ler Sinnherstellung. Auf diesem Hintergrund ist leicht zu sehen, dass die
Rede vom Kampf des Islams gegen den Westen irrefiihrend ist (vgl. Zeit
2003).

Zur zweiten Frage: Sinnstiftend heiflt eben, anthropologische und religiose
Hintergriinde benennend, nicht aber, einen Streit oder Diskurs auch auf poli-
tischer Ebene entscheidend. Damit ist die Frage angesprochen nach der
genauen Differenz bzw. Identitdt von Religion und Politik. Es macht nun
einen erheblichen Unterschied, ob die Bereiche Religion und Politik identifi-
ziert werden oder ob die Religion politische Relevanz fiir sich reklamiert.
Zirker macht implizit auf diesen Unterschied aufmerksam, wenn er fiir eine
Trennung von Staat und Kirche pladiert, nicht aber fiir eine zwischen Reli-
gion und Politik. Vielleicht liegt eben diese Verwechslung sog. islamisti-
schen Ideologien und Fundamentalismen zugrunde. Ein alter und in der
Selbstsicht fast aller Religionen unaufgebbarer Zusammenhang besteht zwi-
schen Religion und Politik, insofern Religion sich (begriindet) gegeniiber
jeder Gestalt von Politik das Recht herausgenommen hat, sie auf ihre sinn-
stiftende Grundlage hin kritisch zu hinterfragen. Wer aber aufgrund dieses
kritischen Verhéltnisses Religion und Politik identifiziert, irrt, und zwar poli-
tisch wie religios, weil Politik dabei iiberbestimmt wird als alleinige sinn-
stiftende FEinheit menschlichen Zusammenlebens, Religion andererseits
unterbestimmt wird als blof} sozialer Zusammenhang von Menschen. Zumin-
dest ideologisch (wenn auch nicht immer faktisch) haben westliche Linder
diese Einsicht mit dem Prozess der Sékularisation vollzogen (bzw. sollten es
getan haben). Islamische Linder tun sich mit dieser Einsicht eher schwer,
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vielleicht, weil sie weder der Politik noch der Religion mit der Trennung
zwischen Staat und sichtbarer Religion geniigend zutrauen. Hierin scheint
mir der Grund jener Wunden zu bestehen, auf die unsere drei Autoren
iibereinstimmend hinweisen.

Geniigend Zutrauen zu haben bedeutet zum einen, die problematischen
Elemente einer religiosen Aufladung des Politischen' mit klarem Blick
wahrzunehmen, und zum andern, durch kritische Analyse Starken herauszu-
arbeiten als Kriterium auch gegen oberfldchliche Interpretationen. Fiir unsere
Frage entscheidend scheint mir in diesem Zusammenhang das Verstdndnis
von fiinf GroBen: Religion, Offenbarung, Scharia, Umma und Dschihad.

= Gewiss umfasst Religion nach traditionellem islamischen Verstindnis das
Leben in seiner Gesamtheit. In der Deutung mancher Gelehrter ist sie
sogar ,,in ihrem universalsten und essentiellsten Sinn das Leben selbst*
(Nasr 1997, S. 409). Aber was heif3it hier ,essentiellst“? Meint es das
Leben in seiner Grundlage und insofern als ganzes oder wirklich das
Leben in all seinen Facetten, also insgesamt zur Génze? Anders: Ist aus
diesem Verstdndnis von Religion notwendig abzuleiten, dass auch umge-
kehrt das Leben in all seinen Ausgestaltungen, also auch in seiner politi-
schen Kultivierung nichts anderes ist als Religion? Oder bietet sich nicht
ebenso sehr das Verstidndnis an, im Religiosen eine elementare und not-
wendige Dimension menschlichen Lebens zu sehen, die als solche eher
ein Ferment ist, das Relevanz fiir alle Bereiche des Lebens hat, aber eben
nicht dieses Leben in seiner Totalitit ist?

» Die Moglichkeiten zu einem solchen eher offenen Religionsbegriff habe
ich oben in den Erlduterungen zum ersten Diskurs ebenso avisiert wie die
Moglichkeiten eines entsprechend offenen Verstiandnisses von ,,Offenba-
rung‘ als Kriterium fiir Wahrheit, nicht als Definition von Wahrheit.

» Ganz davon abhdngig ist auch das Verstidndnis von ,Scharia®“ und
,Umma*. Die mogliche Trennung zwischen den Sphéren des Religidsen
und des Politischen hingt hier zusammen mit der méglichen Differenzie-
rung zwischen idealer Gemeinde und sichtbarer religioser Gesellschaft.
Zu fragen ist, ob die islamische Umma notwendig die Identitdt beider
Groflen behaupten muss, um die islamische Einheitsdoktrin nicht aufge-
ben zu miissen. Konnte die Umma sich nicht auch als einen Weg der
Gestaltung von realer Gesellschaft im Horizont der Idealgemeinde verste-
hen? Und wiirde eine solche Deutung nicht moglicherweise mehr Mog-
lichkeiten bergen als die relativ starre Behauptung von Identitit?

= Das gleiche wiirde gelten vom Verstidndnis der Scharia. Ist es wirklich
zwingend, sie als das System menschlich moglichen Rechts zu verstehen?
Oder birgt nicht auch hier das Verstidndnis von Scharia als eines Kriteri-
ums hoherer, ndmlich gottlicher Gerechtigkeit, einen groferen Freiraum
zur Gestaltung und auch zur Kritik bestehender Rechtsverhiltnisse?

» Das Element des Dschihad ist gleich im Kontext der Gewalttendenz im
Islam zu verhandeln. Doch schon vorweg ist mit guten Griinden zu fra-
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gen, ob der Dschihad notwendig als politische Groflie verstanden werden
muss.

All diese Perspektiven setzen eines voraus: Zumindest faktisch hat nach
iibereinstimmender Meinung der Islamwissenschaftler (vgl. z. B. Nasr 1997,
S. 468) der Islam nie getrennt zwischen Religion und Politik. Doch mag
genau in dieser Trennung der Nerv zur Losung der Probleme mit dem sog.
politischen Islam bestehen. Freilich muss bzw. darf sie nicht schlicht empi-
risch oder systemisch vollzogen werden. Aus der geschichtstheologischen
und -philosophischen Differenzierung zwischen Reich Gottes und weltlichen
Reichen sowie zwischen unsichtbarer Kirche und sichtbarer religioser
Gemeinde, wie sie das Christentum geleistet hat, wire zu lernen: Eine solche
Differenzierung trennt nicht zwischen zwei gleichberechtigten GréBen, die
dann indifferent einander gegeniiber stiinden, sondern setzt zwei Bereiche
unterschiedlicher Dimension zueinander in ein Spannungsverhiltnis, das
beiden Bereichen ihr Recht bewahrt.

Zum Dritten: Der Islam selber birgt durchaus die Moglichkeit zum Aufbau
eines solchen Spannungsverhiltnisses. Er liegt im Begriff des Dschihad, dem
dritten oben genannten Problem: Khoury und Alboga arbeiten einleuchtend
die historische Differenz zwischen groem und kleinem Dschihad heraus.
Fatal ist daher ihre Identifikation; die realpolitischen Konsequenzen fiihren
Reuter und Danesch eindringlich vor Augen. Das Erbe des Dschihad-
Gedankens besteht aber nicht in kriegerischen Akten, sondern in der
geschichtsphilosophisch dimensionierten, von der Idee des Idschtihad
getragenen Interpretation des grofSen Dschihad. Als stindige Anstrengung
setzt sie bereits jene behauptete und als Losung nahe gelegte Spannung
zwischen dem Jetzt und dem je noch Vorausliegenden, zwischen dem Schon
und dem Noch-Nicht voraus (s. o0.). Politisch handelt gerade der religiose
Mensch im Horizont einer htheren Gerechtigkeit, die herzustellen Menschen
nicht moglich ist, sondern die Gott vorbehalten ist, nicht zuletzt weil
niemand als er unmenschlich Sterbende und unschuldig Ermordete wird
rechtfertigen konnen. Ein solches Handeln setzt aber gerade frei, fordert
heraus, im konkreten Recht das Menschenmdogliche zu tun; doch es befreit
davon, hochste Gerechtigkeit auch herstellen zu miissen. Wer glaubt, dies
tun zu miissen oder gar zu konnen, maft sich in religioser Sicht gottliche
Aufgaben an. Ein solcher vergeht sich nicht nur an sich selbst und an
anderen Menschen, sondern auch an den Grundlagen des eigenen Glaubens.
Auch der Islam muss sich diesem fiir ihn ureigenen Erbe stellen. Und der
Westen darf den Islam nicht auf den z. T. von ihm selbst geftrderten
politischen Islamismus reduzieren (vgl. dazu immer wieder Bernard Lewis,
zuletzt 2003).

Dritter Diskurs: Islam in Deutschland

Unsere Hochschule hat es in erster Linie mit der Bildung und Ausbildung
von Lehrerinnen und Lehrern zu tun. Willi Wolfing weist in seinem Vorwort
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darauf hin, dass gerade an deutschen Grund- und Hauptschulen fast jede
Lehrerin, jeder Lehrer mit Kindern, Jugendlichen, Eltern muslimischen
Glaubens zu tun hat. Bei fast 3,5 Millionen Muslimen in Deutschland und
mindestens 75.000 Schiilerinnen und Schiilern muslimischen Glaubens allein
in Baden-Wiirttemberg ist das nicht iiberraschend. Eine Herausforderung an
heutige Lehrerinnen und Lehrer ist es daher, zunidchst einmal elementare
Kenntnisse zur Religion des Islam zu haben, dann aber auch iiber die Men-
schen, die ihnen konkret als Muslime begegnen. Dabei ist zundchst demo-
grafisch, geopolitisch und historisch zu fragen, um welche Menschen es sich
eigentlich handelt, und von daher sind Fragen nach ihrer Kultur, ihrer Reli-
giositit und ihrem Gesellschafts- und Rechtsverstindnis zu stellen. Die Aus-
einandersetzung mit diesen Faktoren ist eine Voraussetzung, den im Bil-
dungssystem notwendigen und moglichen Beitrag zur Integration leisten zu
konnen. Damit steht natiirlich auch der Sinn von Integration zur Debatte.
Dieser Gedanke durchzieht auch die Beitridge zu unserem dritten Diskurs:

» Grundlegende Informationen zur Geschichte sowie soziografische Daten
zu Herkunft und Vereinigung der in Deutschland lebenden Muslime lie-
fert in seinem Beitrag Nadeem Elyas, eine notwendige Voraussetzung,
um sich sinnvoll an Diskussionen um das Leben von Muslimen in
Deutschland zu beteiligen. Als Vorsitzender des ,,Zentralrats der Muslime
in Deutschland* bietet Elyas zudem einen ganz direkten Einblick in
Probleme, aber auch Chancen des rechtlichen Status der Muslime und
ihrer Verbinde, ein wichtiger nicht nur organisatorischer Aspekt fiir die
Integration iiberhaupt.

= Seinem Beitrag angehingt ist die Islamische Charta, eine Grundsatz-
erklarung des ZMD zur Beziehung der Muslime zum Staat und zur
Gesellschaft, ein grundlegendes und auch offizielles Dokument zu den
bereits im zweiten Diskurs angesprochenen Fragen zum Verhiltnis von
Religion und Politik.

= Mit seinem als Vortrag heftig diskutierten Beitrag zur Rechtsauffassung
der in nichtislamischen Léndern lebenden Muslime konkretisiert Samir
Mourad diese Fragen. Mit vielen Ergéinzungen auch zum ersten Diskurs
des islamischen Religionsverstindnisses hebt er vor allem auf den Tole-
ranzgedanken als Voraussetzung gelingender Integration ab. Der Versuch
eines detaillierten Nachweises, dass der Islam eine auf Toleranz ange-
legte Religion ist, ist bemerkenswert. Nicht nur in der Diskussion musste
sich Mourad freilich fragen lassen, zu welchen Missverstindnissen seine
eher faktizitir-empirische, vielleicht zu wenig auf Sinndeutung angelegte
Argumentation fiihren kann.

= Einer ganz speziellen Frage im Kontext der Integrationsproblematik geht
Margarete Jéger nach: Ihre empirischen Untersuchungen haben sie zur
These von der Ethnisierung des Sexismus im Einwanderungskurs gefiihrt.
Sexistische Vorurteile, die auf Tiirken iibertragen werden, behindern
aber, so ihre weitere mit Beispielen belegte Uberlegung, Integration, und
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miissen deswegen im Kontext der Diskussionen um Integration selbst
aufgehoben werden, verfestigen sie doch ansonsten Hindernisse, die einer
Integration entgegen stehen.

» Fine besondere Note erfahrt unsere Verdffentlichung durch die Kurzbei-
trage von Suzanne El Takach, Nurhan Deligezer und Sandra Costes. Die
drei Frauen studieren an unserer Hochschule und dokumentieren drei
ganz personlich geprigte Beziehungen zum Islam und zu Deutschland:
Suzanne El Takach beleuchtet auf dem Hintergrund einer sehr offenen
Erziehung im Libanon kritisch die Chancen, aber auch Probleme musli-
mischer Frauen in Deutschland. Nurhan Deligezer ist eine typische
Vertreterin der nunmehr in zweiter Generation nach Deutschland immig-
rierten Tiirkinnen und plddiert fiir einen europiischen Islam, eindriick-
lich, da ihre Personlichkeit und ihre Verantwortung als angehende Ethik-
Lehrerin reflektierend. Sandra Costes schlieflich reprisentiert nicht nur
eine multikulturell verwurzelte junge Deutsche, sondern steht beispielhaft
fiir jene, die aus einer eher agnostischen Erziehung heraus sehr entschie-
den zum Islam konvertiert sind. Die Schilderung ihrer sehr personlichen
Entscheidung gewihrt den Lesern wichtige Einblicke in das religiose und
auch politische Empfinden einer jungen deutschen Muslimin.

Auch wenn es sicher weit mehr Formen muslimischen Lebens in Deutsch-
land gibt, als in den Beitrigen dieses Bandes angesprochen werden, diirften
die hier zur Sprache kommenden doch als typisch und in ihrer Besonderheit
reprisentativ gelten. Insofern lassen sich von ihnen her einige fiir weitere
Diskussionen wichtige Grundlagen festhalten: Zunichst einmal hat es in der
Geschichte Deutschlands noch nie eine so grofle Zahl von Menschen gege-
ben, die einer anderen Religion als der christlichen angehoren, wie die heute
iiber 3,5 Millionen in Deutschland lebenden Muslime. Fast alle sind Einwan-
derer aus islamischen Lindern, doch viele von ihnen leben inzwischen in der
zweiten oder gar dritten Generation in Deutschland, besitzen die deutsche
Staatsbiirgerschaft und fiihlen sich auch politisch als Deutsche. Sind sie
deshalb integriert bzw. in welcher Weise sind sie es?

Die Religion, die sie durch ihre Herkunft, von ihren Eltern oder Grof3-
eltern ererbt haben, den Islam, haben sie jedenfalls liberwiegend beibehalten.
Fiir viele bedeutete und bedeutet die Religion gerade auch in ihrer tradierten
Form einen Halt angesichts mancher Hindernisse gegeniiber der Integration,
Hindernisse was die Sprache, soziokulturelle Eigenheiten ihrer urspriing-
lichen Heimat angeht, aber auch Vorurteile und Resistenzen seitens der
Bevdlkerungsmehrheit.

Nicht wenige Muslime haben umgekehrt in Deutschland ihren Islam
iiberhaupt erst fiir sich entdeckt, zuweilen weil er ihnen erst hier, befreit von
soziopolitischen Rahmenbedingungen, seine eigentliche personlich integrie-
rende Kraft zeigen konnte. Solche Erscheinungen deuten darauf hin, dass es
wohl nicht die Religion des Islam ist, die sich fiir ein Leben in Deutschland
als integrationssperrig erweist; vielmehr sind das andere kulturelle, sozial-
strukturelle, sprachliche, historisch-politische Faktoren.
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Nicht wenige sprechen aber auch von der Moglichkeit eines europii-
schen, auf ein Leben in einer siékularen, hochindustrialisierten, weitgehend
demokratischen und postmodernen Gesellschaft gewandelten bzw. ange-
glichenen Islams (vgl. Kermani 2001, Cardini 2000). Die Islamische Charta
bekennt sich ausdriicklich zu einem solchen europdischen Islam (Art. 15)
und nennt zugleich die wichtigen Elemente zur Bewahrung islamischer
Identitdt. Das in den Diskussionen des Heidelberger Dienstagsseminars
heftig erorterte und umstrittene Tragen des Kopftuchs zihlt hier nicht
ausdriicklich dazu. Explizit wird andererseits die Gleichstellung der Frau
und aller Menschen und somit die Vereinbarkeit von Menschenrechten und
islamischem Rechtsversténdnis betont.

Was zunichst das Kopftuch angeht, gibt es dazu bekanntlich divergie-
rende Auffassungen im Islam selbst, nicht zuletzt hinsichtlich der Interpreta-
tion des einschldagigen Koran-Verses 24, 31. Das jiingste Verfassungs-
gerichtsurteil hinsichtlich des moglichen Tragens durch Beamtinnen im
Lehrberuf und einige weitere kultusministerielle Entscheidungen haben kurz
vor Fertigstellung unseres Bandes zu weiteren heftigen Auseinandersetzun-
gen gefiihrt (exemplarisch vgl. Der Spiegel 40 / 2003). Griinde, gerade im
Kopftuch ein zentrales Symbol des Glaubens zu sehen, konnten in dieser
Debatte iiberzeugend nicht geltend gemacht werden. Noch schwerer diirfte
es auch den entschiedenen Trédgerinnen fallen, das Kopftuch als ein Symbol
der Freiheit der Frau und ihrer Gleichheit gegeniiber dem Mann darzustellen
(vgl. Aziz 2003). Gleichwohl ist das Kopftuch ernst zu nehmen und insofern
auch zu achten als Ausdruck personlicher Religiositit vieler Musliminnen
(vgl. El Takach und Costes). Vor allem daran lisst das Verfassungsgerichts-
urteil keinen Zweifel.

Wie weit aber kann und darf die Anerkennung religiéser und kultureller
Eigenheiten gehen? Fin wichtiges Entscheidungskriterium ist sicher die
Frage nach der integrierenden, d. h. auch andere Menschen bzw. die Mehr-
heit der Bevolkerung bereichernden Leistung eines solchen Rituals oder
Symbols. Eine solche nicht nur angepasste, sondern das kulturelle und sozi-
ale Leben bereichernde Form von Integration fiir Muslime in Deutschland
hat beispielsweise sicher schon auf dem Gebiet des Essens und entsprechen-
der Mirkte und Léden stattgefunden. Auf dem Gebiet des Religidsen sieht es
da schlechter aus.

Gerade hinsichtlich des Elements des Religiosen aber ist die Frage nach
Integration immer wechselseitig zu stellen. Das machen alle in unserem Dis-
kurs versammelten Beitrdge klar. Toleranz muss immer Anerkennung unter
Bewusstsein fiir das Eigene und Achtung des Anderen beinhalten, kann sich
nicht mit einem indifferenten Seinlassen begniigen (vgl. dazu auch den
fiinften Diskurs). Ansonsten sollte man von vorneherein besser von Anpas-
sung sprechen. Welche Spannungen es hier noch zu tiberwinden gilt, machen
Auseinandersetzungen um den Bau von Moscheen klar, der Streit um das
Schéchten und natiirlich auch um das Tragen des Kopftuchs. Alle hier ver-
sammelten Beitrige nennen eine Reihe von Vorurteilen, denen Muslime in
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Deutschland ausgeliefert sind, nicht aus begriindeten Einwinden, sondern
aus Unkenntnis. Gefordert ist hier nicht zuletzt die Bildung in den o6ffentli-
chen Schulen, die, das sieht man schnell, sich nicht mit der Kenntnisnahme
bestimmter religiser Rituale begniigen kann, sondern fihig machen muss
zur verstehenden Auseinandersetzung. Als Beispiel dafiir kann man die
Frage aufwerfen, wie viele deutsche Lehrerinnen und Lehrer wie viel
Ahnung und Einfiihlungsvermogen haben fiir wichtige religiose Feste oder
Festzeiten im Islam, die fiir Schiilerinnen und Schiiler Teil ihrer Lebenswelt
sind. Hier bleibt trotz einiger Ansitze, etwa die Einrichtung gemeinsamer
religioser Morgenfeiern (vgl. Alboga / Gotz 2003), aber auch viele ausfiihr-
lich und 6kumenisch recherchierte Unterrichtsvorschldge im Rahmen des
christlichen Religionsunterrichts (vgl. Ball / Hassan / Wohrlin 2000 / 2001)
noch viel zu tun.

Vierter Diskurs: Islam in der 6ffentlichen Bildung

Wird aber vor allem die Schule als wichtiger Ort wirklich integrierender
Auseinandersetzung gesehen, bleibt trotzdem die Frage nach dem Wie. All-
gemeiner geht es um die Rolle des Islams in der offentlichen Bildung, spe-
zieller um die Moglichkeiten eines islamischen Religionsunterrichts. Allein
in Baden-Wiirttemberg besuchen zur Zeit gut 75.000 muslimische Schiile-
rinnen und Schiiler 6ffentliche Schulen. Kommt dort aber auch ihre Religion
zur Sprache und zur Erfahrung, und wie weit sollte dies geschehen bzw. in
welcher Form und in welchem Rahmen? Auf diese Fragen hat unser Seminar
Wert gelegt, trigt doch eine auf Lehrerbildung konzentrierte Hochschule
hier eine besondere Verantwortung. Die drei auf diese Frage zugespitzten
Beitrdge differenzieren zunichst einmal die Problemstellung:

= Peter Miiller bindet seine Sicht in einen sehr informativen historischen
und systematischen Abriss zum Stellenwert von Wissenschaft und Bil-
dung im Islam ein. Gegen einen muttersprachlichen oder blof freiwilli-
gen von den Gemeinden getragenen Unterricht pliddiert er dann fiir einen
islamischen Religionsunterricht im Rahmen des offentlichen Bildungs-
systems. Ein solcher Religionsunterricht muss allen Schiilerinnen und
Schiilern offen stehen und, so Miiller, den Anforderungen moderner Reli-
gionspddagogik geniigen, vor allem der Korrelationsdidaktik, der Erzie-
hung zu religioser Sprachfahigkeit und der Auseinandersetzung, nicht nur
Kenntnisnahme der religiosen Tradition. Argumente fiir solch einen Weg
bietet dem Islam aber auch das eigene kulturelle Erbe; darauf verweist
Miiller eindriicklich.

» Auch Hayrettin Aydin spricht sich fiir die Einfiihrung eines deutsch-
sprachigen islamischen Religionsunterrichts anstelle der weithin verbrei-
teten Einbindung religidser Erziehung in den muttersprachlichen Ergiin-
zungsunterricht aus. Das begriindet er nicht zuletzt mit der Schwierigkeit,
die vielen unterschiedlichen muslimischen Verbédnde (vgl. Elyas) fiir ein
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einheitliches Konzept einzunehmen. Knapp skizziert er, mit besonderem
Blick auf Nordrhein-Westfalen, Modelle einzelner Bundeslinder.

» Karl Schneider konzentriert sich auf unser Bundesland Baden-Wiirttem-
berg und informiert, als Mitglied der entsprechenden ,,Steuerungsgruppe
aus erster Hand, iiber konkrete Initiativen, aber auch grundsitzliche
Moglichkeiten und Probleme zur Einfithrung eines islamischen
Religionsunterrichts. Seine Erorterungen zu religidser Bildung als Beitrag
zur Allgemeinbildung und zur sozialen Integration fiihren ihn dazu, in der
,Binfiihrung des islamischen Religionsunterrichts als ordentliches Lehr-
fach eine verfassungsmifige Aufgabe des Staates* zu sehen, die freilich
an die rechtlich und piddagogisch in Deutschland favorisierte Sicht von
offentlichem Religionsunterricht gebunden ist.

Trotz der gleich lautend klaren Voten fiir einen islamischen Religionsunter-
richt (vgl. auch Elyas) verlduft die reale Umsetzung beschwerlich. Staatliche
Restriktionen oder auch Ressentiments in der Gesellschaft scheinen dabei
jedoch weniger das Hindernis zu sein. Eher ist es die Herausforderung, wie
ein solcher Unterricht den Anspriichen offentlicher Bildung auch wirklich
geniigen kann.

Hintergrund dafiir sind zunéchst einmal die Rahmenbedingungen, die
durch das Grundgesetz, dann aber auch durch moderne religionspadagogi-
sche Uberlegungen einen im offentlichen Bildungssystem verorteten Reli-
gionsunterricht vorsehen. Klar und kompakt gibt dazu Schneider unter Ver-
weis auf Heckel die zentralen Hinweise (vgl. auch Miiller, sowie Baumann
2001, Petermann 2003a, S. 428 ff.). Als eine res mixta hat der Religions-
unterricht in Deutschland, gleich welcher Konfession, in erster Linie eine
Bildungsaufgabe. Die Einbindung in konkrete Glaubensvollziige ist dem-
nach den Gemeinden iiberlassen und nicht Aufgabe des Religionsunterrichts,
der seine Berechtigung allein durch Kenntnis und Auseinandersetzung der
Grundlagen der eigenen und fremder religioser Traditionen hat, weil darin
fiir den Staat seine sozial und politische integrierende Kraft liegt.

Die christlichen Kirchen in Deutschland haben sich auf solch ein
Verstindnis nicht nur eingelassen, sondern haben es selbst gefordert. Fiir den
Islam ist das schwieriger, hier und da wohl auch, weil ein solch offenes
Verstindnis religioser Bildung nicht ausgebildet ist, bzw. trotz historischer
Erbschaften (vgl. vor allem Khoury, Alboga und Miiller) im aktuellen
Selbstbefinden vieler Muslime verschiittet ist. Moglicherweise deswegen
wurde in den Diskussionen hiufiger eingewandt, ob die muslimischen Eltern
ein solches Angebot eines offentlichen Religionsunterrichts auch wirklich
annehmen wiirden.

Hinter dieser Skepsis steckt jedoch auch die Schwierigkeit, dass und wie
sich verschiedene islamische Gruppierungen auf einen gemeinsamen islami-
schen Religionsunterricht verstindigen konnen. Jiingster Beleg: Die inzwi-
schen von der Mehrheit auch des Baden-Wiirttembergischen Landtags unter-
stiitzte probeweise Einfiihrung von Islamischem Religionsunterricht an eini-
gen Schulen zum laufenden Schuljahr 2003 / 04 kam nicht zustande, weil die
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Steuerungsgruppe (vgl. Schneider) sich am Schluss doch nicht hat einigen
konnen. Hintergriinde solcher Verstindigungsschwierigkeiten deutet auch
Elyas in seinem Beitrag an.

Natiirlich miissen sich auch die Behorden und Teile der Offentlichkeit
fragen lassen, mit welcher Selbstverstindlichkeit zuweilen den christlichen
Kirchen (Plural) der Islam als Singular unter Ausblendung unterschiedlicher
Glaubensrichtungen, nicht nur in der vielleicht klarsten Form zwischen Sun-
niten und Aleviten, gegeniiber gestellt wird. Gewiss ist das eine Diskussion,
die zunéchst einmal die Gemeinschaften einer Religion zu fiihren und zu
verantworten haben. Doch sind es vielleicht nicht nur rechtlich-organisatori-
sche Griinde, warum sich der Staat mit dem Modell des konfessionellen
Religionsunterrichts evangelischer und katholischer Ausrichtung leichter tut.
Zu solch einem konfessionell getrennten Religionsunterricht zwingt der
Staat auch die christlichen Kirchen nicht. Mit einem von nicht wenigen Reli-
gionspiddagogen geforderten von den Kirchen gemeinsam verantworteten
Religionsunterricht hitte er jedenfalls keine Probleme (s. u.).

Doch die Einfiihrung von islamischem Religionsunterricht an offent-
lichen Schulen zusdtzlich zum zweigliedrigen christlichen Religions-
unterricht, hier und da moglicherweise in seinerseits unterschiedlicher
Trigerschaft, also in verschiedenen Lerngruppen, fiihrt auch fiir die Schulen
zu einer Reihe von Problemen (vgl. Petermann 2003b). Zunichst einmal
wird die Organisation kompliziert, was (zunichst) schlicht religiose Bildung
marginalisieren konnte, etwa durch die notwendige Verlegung auf Rand-
stunden oder den Nachmittag. Gewichtiger aber sind inhaltliche Griinde:
Wie kann das Konzept eines getrennt konfessionellen Religionsunterrichts,
das durch zusétzlichen islamischen Religionsunterricht verfestigt wiirde, zu
der von oOffentlicher Bildung geforderten kulturellen und sozialen Integration
fiihren?

Sind Alternativen in Sicht? Vielleicht ist es zumindest denkbar, dass an
dieser Stelle die christlichen Kirchen ihr von nicht wenigen Kirchenmitglie-
dern in die Debatte geworfenes Modell eines von den Kirchen gemeinsam
verantworten Religionsunterrichts ernsthaft aufnehmen, diskutieren und
ihren muslimischen Schwestern und Briidern als Weg anbieten konnten, der
pragmatisch und schneller, vor allem aber qualitativ besser und nachhaltiger
zu religidser Bildung in unseren Schulen auch fiir muslimische Schiilerinnen
und Schiiler fiihren wiirde. Eine Erweiterung dieses Modells zu einem
gemeinsamem Religionsunterricht mit integrativen, (konfessionell) differen-
zierten und auseinandersetzend-integrierenden Phasen (ausfiihrlich dazu mit
weiterer Literatur vgl. Petermann 2003a, S. 428-475) wiirde weder an der
besonderen Konfessionalitdt etwas dndern noch an dem allgemeinen Bil-
dungsauftrag. Im Gegenteil: Der Bezug fachlicher Kenntnis und Erfahrung
der eigenen Tradition und die Reflexion und Vermittlung anderer Tradi-
tionen aufeinander fordern sich als Zielsetzungen gegenseitig heraus. Das
wiirde religiose Kompetenz wie die Fihigkeit zur Auseinandersetzung und
Toleranz fordern, nicht einschrianken. Fast selbstverstiandlich konnten sich in
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ein solches auf FEinsicht, Auseinandersetzung und Integration angelegtes
Modell auch unterschiedliche muslimische Ansichten einfiigen. Nicht zuletzt
wire auch einigen Eltern die Reserviertheit genommen gegeniiber einem
offentlich verantworteten, aber von den Religionen gleichwohl getragenen
Religionsunterricht.

Fiinfter Diskurs: Chancen interreligioser Begegnung

Mit dem letzten Gedanken ist bereits die Briicke geschlagen zum letzten und
am Ende vielleicht wichtigsten Diskurs unseres Bandes, die Diskussion von
Formen interreligioser Begegnung. Mit Navid Kermani ist man aufgrund
mancher kritischer Einlassungen im Rahmen dieser Einleitung versucht aus-
zurufen: ,,Bitte keinen interreligiosen Dialog!* (Kermani 2001). Natiirlich ist
dieser Ausruf nicht als Ablehnung von Interreligiositét zu verstehen, sondern
als Provokation zu einer kritischen Form.

= Das ist auch das Anliegen des letzten Beitrags unseres Bandes, dem von
Albrecht Lohrbicher. Zwar hilt er gegen alle resignativen Indizien an
der Notwendigkeit interreligioser Begegnung fest, doch formuliert er
dafiir klare Bedingungen: Die Kultivierung des Prozesses von ,lernen —
zuhoren — lernen — fragen — lernen® fiihre nur iiber die Relativierung
eines Absolutheitsanspruchs, die Anerkennung von Pluralitit, das
kritische Verhiltnis zu heiligen Schriften und einen in Leben und
Handeln konkreten Dialog zum Erfolg.

Wenn aber der interreligiose Dialog die Zielsetzung unseres gesamten Ban-
des ist, was sind dann genauer die MaBstibe fiir einen wirklich kritischen,
weder indifferenten, noch oberfldchlichen Dialog?

Nicht nur aus personlichen Griinden hebt Lohrbdcher die besondere
Rolle des Judentums hervor, in Verantwortung gegeniiber der stindigen
Gefahr von Antisemitismus, gerade auch seitens des Islamslg, aber vielleicht
auch aufgrund des erstmals und grundlegend durch das Judentum
behaupteten Absolutheitsanspruchs, der alle abrahamischen Religionen
kennzeichnet; auch Christentum und Islam haben ihn fiir sich iibernommen:
Jede dieser drei Religionen fiihlt sich als das auserwihlte Volk Gottes. In
Parallele zum oben im ersten Diskurs erlduterten Wahrheitsproblem stellt
sich auch hier die Frage, ob dieser Anspruch notwendig exklusivistisch
verstanden werden muss. Zirker bietet am Ende seines Beitrags andere
Modelle an. Dabei verwirft er mit guten Griinden ebenso das
inklusivistische, Andere aus der eigenen Sicht vereinnahmende Modell, aber
auch das das heute weit verbreitete pluralistische Modell. Wie in dem von
vorneherein gar nicht auf Gesprich angelegten Indifferenz-Modell wird in
all diesen Ansdtzen die Figenheit der anderen Religion vom
Gesprichspartner gar nicht wirklich ernst genommen. Der Ausweg, es bei
einem Austausch lediglich der gemeinsamen Positionen und Anliegen zu
belassen, unter stillschweigender Ausklammerung problematischer Punkte,
scheint zwar zuweilen strategisch angebracht, steht aber immer in Gefahr,



Erbe und Herausforderung 35

die Basis wirklicher Auseinandersetzung zu untergraben. Ich wiirde sogar
meinen, stiitzt er sich nicht auf eine Auseinandersetzung, die den Mut auch
zum Konflikt hat, wird er letztlich erfolglos bleiben.

Wie aber sieht der Weg zu mutiger Auseinandersetzung konkret aus?
Lohrbdcher wie auch Zirker belassen es hier scheinbar bei formalen Appel-
len zu Lernbereitschaft und zum Aushalten langwieriger Anniherungs-
prozesse. Tatsdchlich leisten beide wesentlich mehr, Lohrbdcher, indem er
durch sehr genaue Beobachtungen einlost, dass er konkret ,.erfahren will,
was der andere ist, wie er sich versteht, was Islam nach eigenem Selbstver-
stindnis ist*, und indem er nicht nur abstrakt einen ,,Dialog des Lebens und
Handelns* fordert, sondern konkret etwa fiir die Notwendigkeit eintritt, Inte-
resse zu zeigen und sensibel zu werden fiir die religiose Praxis des Anderen,
so aus christlicher Sicht beispielsweise das Schiachten oder die Feier
bestimmter Feste. Seine Forderung nach gegenseitiger kritischer Lektiire der
heiligen Schriften 16st seinerseits Zirker ein, nicht allein durch seine sonsti-
gen Verdffentlichungen (vor allem Zirker 1999), sondern auch in seinem
hier abgedruckten Beitrag, in dem er nicht nur kenntnisreich aus dem Koran
zitiert, sondern diese Zitate auch zu kommentieren weil3, im Horizont des
islamischen Selbstverstindnis wie auch aus der Brille des christlichen
Gesprichspartners. Auch Kermani fordert die gegenseitige Lektiire als
wesentlichen Beitrag zu wahrem interreligiosen Dialog (Kermani 2001).
Eine solche Auseinandersetzung geht iiber letztlich unverbindliche ethische
Appelle hinaus und zeigt sich als eine ,,Theologie des Anderen* (Kuschel
2001, S. 45 ff.), die die andere Religion nicht nur anerkennt und auch als
Ansatz wertschitzt, der die eigene Sicht bereichern kann. — Dieser Gedan-
kengang wirft weitere Fragen auf:

Zum ersten ist zu fragen, ob die praktische Begegnung ausreicht, oder ob
es nicht doch die theologische Auseinandersetzung ist, die erst eine trag-
fihige Basis fiir interreligiosen Dialog zu schaffen in der Lage ist.

Fiir einen solchen Weg hat der Cusaner mit seiner leider wenig
beachteten Schrift vom Frieden im Glauben (Kues 1453) in einer auch heute
noch, nach 550 Jahren vorbildhaften Weise eine hervorragende Argumen-
tation geliefert: Auf der Suche nach der Einen Religion in der Vielfalt der
Religionen (religiones) stellt er fest, dass es die Verschiedenheit der Riten
(ritus) ist, die zur Verschiedenheit der Religionen fiihrt. Diese Riten aber
werden als verschiedene Formen der Gottesverehrung (latreia) dechiffriert.
Als Verschiedenheit blof der Formen fiihren sie aber gerade nicht zu Gegen-
sdtzen, vielmehr zur Vermehrung der Hingabe in Gott (devotio). Gegensétze
entstehen daraus nur, wenn sie aufgrund langer Gewohnheit quasi als Natur
angesehen und so fiir die Wahrheit selbst gehalten werden. Die Wahrheit
selbst aber sind nicht diese verschiedenen Gebriauche und Riten, sondern es
ist das, was in ihnen und durch sie stets gesucht wird, letztlich aber uner-
kannt und unaussprechlich bleibt. Ist aber diese eine letzte Wahrheit durch
die Vernunft nicht greifbar, bleibt als Weg zur Einheit der Glaube (fides) an
die letzte Wahrheit. Er allein vermag einzusehen und zu verwirklichen, dass
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wir Menschen einerseits vom Wort der ewigen Wahrheit angezogen sind,
durch welchen Zuspruch uns Glaube iiberhaupt nur moglich ist, andererseits
selbst zu Worten erméchtigt sind, diesen Glauben auch auszusprechen und
Gestalt werden zu lassen in Formen der Verehrung und der Religion. Somit
kann zwischen dem Einen Sinn (sententia) des Glaubens und verschiedenen
Sprechweisen (dictiones) unterschieden werde, mit den Begriffen moderner
Philosophie zwischen dem intensionalen (tieferen und letztlich nicht erfass-
baren) Sinn und der extensionalen (dufleren und direkt erfassbaren) Bedeu-
tung. Voraussetzung der Einsicht in diesem Zusammenhang ist freilich, so
der Cusaner, die Freiheit menschlichen Willens und Denkens. Ohne diese
Voraussetzung géibe es zwar keine Differenz, aber auch keinen Weg auf die
Einheit zu. Differenz ist mithin die Anerkennung menschlicher Endlichkeit
und Kontingentialitiit, Einheitssuche der verschiedenen Formen die Einsicht
in die Prozessualitiit des Ausgerichtetseins des Menschen auf Gott.

Es ist verbliiffend, wie dhnlich diese Argumentation der in der korani-
schen Sure 5 ist: Ist jener Islam, den Allah uns ,,zur Religion gegeben* hat
(5, 3) nicht eben jener intensional zu deutende Glaube, von dem auch der
Cusaner spricht, der sich freilich extensional in der Religion des Islam zeigt,
aber eben nicht damit identisch ist? Denn nur so macht die Rede von der
Vielheit der Bekenntnisse (5, 48) Sinn, die Gott uns Menschen gegeben habe
nicht um des Streits und der Trennung willen, sondern um vielféltige und
subjektiv je besonders zu vollziehende Wege zu Gott zu ermdglichen. Im
Wetteifer zur Realisierung dieser Wege als Wetteifer im Tun des Guten wer-
den wir also zu Gott zuriickkehren (ebd.), wenn das Kriterium dieses Wettei-
fers die Einsicht und Anerkennung der Ausrichtung dieses Wegs und die
Vielfalt anderer moglicher Wege ist. Der Cusaner kannte den Koran, und
zumindest indirekt kannte beide Quellen auch Lessing, dessen Ringparabel
mit diesen Hintergrund ebenfalls in ihrer tieferen, eingangs erlduterten
Pointe klarer aufleuchtet.

Mit allen drei Quellen kann nun aber noch weiter gefragt werden: Der
Cusaner scheint in seiner Schrift mit dem Titel ,,Frieden im Glauben*
lediglich vom Frieden zwischen den Religionen zu sprechen. Das ,,in* ldsst
sich aber auch als ,,durch® lesen, so dass zu fragen ist, ob jener einen auf
Glauben gegriindeten Religion (die nicht deckungsgleich ist mit real
existierenden Religionen, sich allenfalls in ihnen manifestiert) nicht auch der
Friede zwischen Menschen tiberhaupt entspringt, so dass vom Frieden durch
Religion die Rede sein konnte. Die Mehrheit der Autoren unseres Bandes
und auch die Mehrheit der Diskutanden des Heidelberger Dienstagsseminars
schienen dieser Losung skeptisch entgegenzustehen und eher auf Moglich-
keiten zur kleinen Losung eines Friedens zwischen den Religionen zu setzen.
Viele Denker der Gegenwart argumentieren @hnlich: Religion habe, so etwa
Richard Rorty, so viel Zwietracht zwischen Menschen gesét, dass sie ein fiir
allemal aus dem Bereich des Offentlichen und Politischen zu verbannen sei
als eine lediglich privat bedeutsame Sinn- und Orientierungsinstanz (Rorty
2001). Ich meinerseits bin da skeptischer: Wiirde mit einer solchen Losung
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nicht das eigentliche Wesen von Religion verabschiedet, jene letzte Wahr-
heitsfrage, die doch nie verabschiedet werden kann und die doch immer
wieder zum Streit fiihrt? Doch zu einem trennenden, gar gewaltsamen Streit
fiihrt sie nur, wenn sie mit bestehenden Verhiltnissen, Lebensformen, realen
Religionen identifiziert wird. Das muss verabschiedet werden. Aber muss
deswegen die Frage nach Wahrheit selbst verabschiedet werden, die sich
doch immer wieder Bahn bricht? Gewiss, wenn diese Frage in (auch unbe-
wusst) religios aufgeladenen politischen Ideologien gestellt wird, sind die
Schrecken grausam. Doch hilft statt der Verabschiedung nicht eher, sie wach
zu halten in gerade der Weise, wie sie die Religionen Abrahams stellen und
unter ihnen in besonderer Dringlichkeit der Islam, ndmlich in (wie oben im
ersten Diskurs erldutert und hier ausgefiihrt) kritischer Weise, dass diese
Frage nach Wahrheit im Festhalten der Einsicht, dass sie nie erfasst noch
ausgesprochen werden kann, das wirksamste Gegengift ist gegen Menschen
trennende Ideologien und Fundamentalismen, in der weiteren Einsicht
niamlich, dass sie gleichwohl geglaubt werden kann, ja muss, uns Menschen
Hoffnung gibt auf Erfiillung jener uns alle umtreibenden Sehnsucht nach
Frieden? Wenn der Islam in dieser Hinsicht Religion des Friedens ist, ist es
eine Herausforderung, sich dieses Erbe zuzueignen, auch im Bewahren der
je eigenen Tradition.

Hinweise zur formalen Gestaltung der Veroffentlichung

Die zeitliche Organisation einer Offentlichen Veranstaltungsreihe ldsst sich
nie ganz auf die ihr zugrunde liegende inhaltliche Systematik abstimmen. In
unserem Falle kam es zu erheblichen Umstellungen. Das fiihrte zu Schwie-
rigkeiten vor allem fiir die regelmiBigen Teilnehmer der Veranstaltung, fiir
die der rote Faden nicht immer ganz deutlich erkennbar sein konnte. Insbe-
sondere das Niveau der an die Vortrdge sich anschlieBenden Diskussionen
konnte jedenfalls nicht in dem intendierten MaBe aufbauend sein. Die Verof-
fentlichung schafft hier Abhilfe, insofern die einzelnen Beitréige nicht in der
Reihenfolge ihres Vortrags abgedruckt werden, sondern in der von uns ange-
strebten systematischen Ordnung.

Gleichwohl wurden die Beitrige weitgehend in der Form des Vortrags
belassen. Allen Autoren ist insofern bewusst, dass das ihnen vorgegebene
Thema durch Vortragsimpulse nur zur Diskussion gestellt, nicht aber einer
ausfiihrlichen wissenschaftlich-diskursiven Untersuchung unterzogen wer-
den konnte. Die einzelnen Beitrige wollen daher vor allem in das jeweilige
Thema einfiihren. Einige Literaturverweise am Schluss der Beitrige bieten
jedoch Hinweise auf weiterfilhrende Standardliteratur. In einer Verdffentli-
chung kann zudem der Charakter eines Vortrags mit anschlieBender ausfiihr-
licher Diskussion nie vollig eingeholt werden. Um den Umfang dieses Ban-
des nicht zu sprengen, musste in unserem Falle auf die Wiedergabe der zum
Teil heftig gefiihrten Diskussionen und Nachgespriche, die zusammen nicht
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selten an die drei Stunden dauerten, verzichtet werden. Zumindest implizit
habe ich jedoch versucht, in den Einfiihrungen zu den fiinf systematischen
Gesprichskreisen einige wichtige Gedanken aus den Diskussionen einzu-
bauen. Wenn dies den Lesern Anlass gibt, die von uns diskutierten Themen
weiter zu bedenken, zu erortern und zu diskutieren, ist der Sinn der
Veroffentlichung erfiillt.

Ein Problem stellt die Zitation arabischer Worte, insbesondere von
Versen aus dem Koran dar. Fiir die Umschrift arabischer Begriffe werden in
der Fach-Literatur unterschiedlichste Moglichkeiten genutzt, Transliteration,
Transskription, zuweilen auch die phonetische Umschreibung. Das fiir die-
sen Band zu vereinheitlichen hat sich der Herausgeber um der allgemeinen
Lesbarkeit willen nicht angemalit. Ebenso wird verzichtet auf einheitliche
Kriterien zur Zitation des Korans, zumal die unterschiedlichen Autoren mit
guten Griinden unterschiedliche Ubersetzungen verwenden. Lediglich auf
die unterschiedliche Zihlung der Verse sollte an dieser Stelle hingewiesen
werden, je nachdem ob die Basmala, d. h. der anrufende Anfangsvers jeder
Sure, zu den Versen dazu gezihlt wird oder nicht. Auch hier hat der Heraus-
geber nicht in die Entscheidung der Autoren eingegriffen. Fiir die Leser
diirfte es hier wie dort leicht sein, die entsprechende Quelle bei Bedarf nach-
zulesen bzw. Begriffe wieder zu erkennen.
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Verodffentlichung ausdriicklich gewidmet.

Anmerkungen

! Das geht schon deswegen nicht, weil — wie oft erliutert — es weder fiir Juden noch fiir

Christen von ihrem eigenen Glaubensverstindnis her ein Problem sein sollte, die
Eingangs-Sure Al-Fatiha zu sprechen und auch zu beten, was somit auch fiir die Basmala
als ersten Vers dieser Sure gilt. Das gleiche miisste umgekehrt fiir Muslime hinsichtlich
vieler Psalmen gelten. Zur Erlduterung dieses Sachverhalts vgl. meine Ausfithrungen zum
ersten Diskurs oder z. B. auch Zirker (1999), S. 90.

Vgl. dazu bereits die flammende Auseinandersetzung des Paulus in 1 Kor 14 mit dem sog.
Zungenreden, gegen das er die nicht nur verniinftige, sondern auch logisch verstindige
Erkenntnis des Glaubens ins Feld fiihrt. — Genauer dazu vgl. Petermann (2003), S. 167 ff.
und zur religionsphilosophischen Tradition S. 107 ff. mit weiteren Literaturverweisen.

Vgl. insbesondere die ,Kitab* des Averroes von 1180 (Averroes 1991), aber auch die
intellektuelle Auseinandersetzung von Al-Ghazzali mit dem Gottvertrauen (tawakkul), die
er bewusst in Bezug auf das Einheitsbewusstsein als Kern des islamischen Glaubens
unternimmt (Al-Gazzali 1940).

Als wichtigster Beleg wird hierzu immer wieder zitiert der letzte Satz des Verses 9 der 59.
Sure ,,So reflektiert denn, ihr mit Einsicht begabten!*“. — Zur Erlduterung der intellektuellen
Auseinandersetzung im Islam, idschtihad, vgl. den Beitrag Khoury im vorliegenden Band.

Lessing (1779), I11/7, v. 454 ff., nachfolgend im Text nach Aufzug, Szene und Vers zitiert.
6 vgl. Kiing (1990).
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Mit dieser Meinung setze ich mich sicher der Kritik mancher Religionsphilosophen aus.
Fiir eine angemessene Auseinandersetzung mit Religion halte ich es aber fiir eine elemen-
tare Voraussetzung, Religion als eine eigentiimliche Form menschlichen Daseins ernst zu
nehmen, die nicht in anderen Formen aufgeht. Vgl. Petermann (2003), S. 104 ff., bes. 118.

In uniibertroffener Weise hat diese Einsicht der Verfasser des Johannesevangeliums auf
den Punkt gebracht, indem er den weltlichen Herrscher Pilatus im Verhor Jesu, der ihn mit
dem religiosen Anspruch konfrontiert hat, fiir die Wahrheit Zeugnis abzulegen (18, 37c),
fragen lasst: ,,Was ist Wahrheit?“ (18, 38). Als Frage muss sie unbeantwortet bleiben, weil
sie eher als aporetische Einsicht zu verstehen ist, dass die Suche nach Wahrheit in dieser
fundamentalen Weise, also nach Wahrheit iiberhaupt, nur in religioser Dimension zu
stellen ist, wodurch sich eine mogliche Antwort dem derart Fragenden zugleich entzieht,
da er ja eingesehen hat, dass die uns mogliche Antwort bei der Benennung des Problems,
also der Frage stehen bleiben muss. — Zur Konkretion dieser religiosen Wahrheitsfrage vgl.
weiter unten meine Erlduterungen zum ersten Diskurs.

Vgl. dazu Thierfelder / Wolfing 1996.

Ich zitiere den Koran hier und im Folgenden, wenn nicht anders angegeben, nach der
Ubersetzung von Rudi Paret, nicht weil sie die beste ist, sondern den Bedeutungsgehalt
durch den Versuch wortlicher Erkldrung am ehesten zur Verstindigung bringt, ganz im
Bewusstsein, dass der tiefere Sinn des vor allem é&sthetischen Anspruchs des originalen
Korans damit nicht gefasst wird. Vor dem Komma ist die Sure angeben, nach dem
Doppelpunkt der Vers, in der offiziellen so genannten kufischen Zihlung.

Vgl. dazu wie auch zu dem gesamten hier thematisierten Zusammenhang die m. E. sehr
instruktiven Erlduterungen von Arkoun (1999), S. 34 ff., sowie S. 63 ff.

Bei der Fiille religionskundlicher Literatur sei an dieser Stelle ausdriicklich auf die gerade
neu erschienene sehr niitzliche und informative und zudem preiswert erhiltliche Schrift der
Deutschen Bischofskonferenz (2003) verwiesen.

Zum Hintergrund der folgenden Bestimmung vgl. Petermann 2003a, S. 104 ff.

Diese Autonomie der irdischen Wirklichkeiten wird christlich in der reformatorischen
Zwei-Reiche-Lehre betont; fiir die katholische Kirche hat sie das II. Vaticanum in seiner
vielbeachteten Pastoralkonstitution von 1966 hervorgehoben.

Die Verweise beziehen sich auf die in der christlichen Theologie iiblichen Abkiirzungen
der biblischen Biicher.

Die erste Spalte ist die Umschrift des arabischen Originaltextes, die zweite entstammt der
den sprachlichen Gestus des Originals vielleicht am besten fassenden Ubersetzung von
Riickert, die dritte ist die wissenschaftlich-wortgetreue Ubersetzung von Paret (1986).

Die hier zugrunde gelegte Argumentation verdankt sich sprachanalytischen religionsphilo-
sophischen Ansidtzen von H. Schrodter und E. Nordhofen. Vgl. Petermann 2003a,
S. 175 ff.

Auf die damit zusammenhéngenden Gefahren politischer Theologie kann an dieser Stelle
nur verwiesen werden. Vgl. dazu grundlegend die Auseinandersetzungen auch so hetero-
gener Denker wie Carl Schmitt, Jakob Taubes und Walter Benjamin.

Vgl. dazu die nicht nur ungliickliche, sondern aufgrund nicht erfolgter Entschuldigungen
oder Relativierungen mit Recht weltweit kritisierte Ansprache des Malaysischen Premiers
Mohamad Mahathir am 16. Oktober 2003 zur Eroffnung des Gipfels der Organisation der
Islamischen Konferenz (OIC). Seine Worte ,,Heute beherrschen die Juden diese Welt
mittels ihrer Stellvertreter. Sie lassen andere fiir sich kdmpfen und sterben.®, hatten zu
heftigem Protest gefiihrt, auch weil sie im Kontext eines Appells an das
Einheitsbewusstsein der Muslime in aller Welt geduflert wurden. (Abdruck der
Ubersetzung in: Frankfurter Rundschau vom 24.10.2003).
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Islam als Religion






Raif Georges Khoury

Der Islam, eine biblisch geprigte, semitische und
monotheistische Religion der Hingabe an Allah,
der Ergebung in ihn

Seit einiger Zeit sprechen alle Massenmedien vom Islam, als briuchte man
Ereignisse wie die vom 11. September 2001, um sich fiir diese Weltreligion
zu interessieren, die mittlerweile mehr als eine Milliarde Menschen zihlt.
Dieser Beitrag soll eine sachliche Information sein, damit Natur, Bedeutung
und Wurzeln dieser semitischen und monotheistischen Religion verdeutlicht
werden. Es soll dabei betont werden, dass man zwischen den friedvollen
Grundsitzen, die hinter dieser Religion stehen, und anderen extremistischen,
zur Gewalttat anspornenden in manipulierender Absicht deutlich trennen
muss: So der iiberstrapazierte Begriff von Dschihad (Heiliger Krieg), der
sich zur Zeit groBer Beliebtheit auf der einen Seite und Verbreitung auf der
anderen Seite erfreut. Deswegen wird in diesem Beitrag zunichst auf ein-
zelne wichtige Grundsitze der islamischen Religion eingegangen, bevor die
Probleme, die mit diesem Begriff entstanden sind, ndher betrachtet werden.

1 Einige Grundsiitze der islamischen Religion

Historische Rahmenbedingungen

Wer an den Islam denkt, muss sich zunéchst einen Stifter und ein heiliges
Buch vorstellen, denn beide bilden die intimste Sphire dieser Religion. Die-
se ist in Arabien, bzw. auf der Arabischen Halbinsel, wie man sie genauer in
arabischen Quellen bezeichnet, geboren, im Hedschas, der im Siidwesten
des heutigen Saudi-Arabien liegt und wenig Anteil an der glorreichen arabi-
schen Vergangenheit hatte. Weite Wiistengebiete beherrschen die Land-
schaft von Arabien, das ca. 3,5 Mio. gkm umfasst und doppelt so lang wie
breit ist. Der seltene Regen ldsst oasenartig Weideland entstehen, um das
sich die von Platz zu Platz ziehenden Beduinen dringen, das aber bald ver-
dorrt und nichts als eine kiinstlerische Erinnerung darstellt, die eine ehren-
hafte Beschreibung in den altarabischen Gedichten einnimmt. In den ande-
ren Gebieten finden sich immer wieder Wiistenstreifen, die vor allem das
Klima nachhaltig beeinflussen: Nadsch, eine riesige, hiigelartige Landschaft
im Zentrum der Halbinsel, die besonders fiir Araber-Pferde und fiir ihre gute
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Luft bekannt war; daher wurde sie zu einem Lieblingsmotiv der altarabi-
schen Dichter. Der Jemen im Siidwesten, in der Antike Arabia felix genannt,
war sicherlich das Zentrum der Zivilisation Altarabiens und der internatio-
nalen Beziehungen zu den groflen Michten in Ost und West. Auf diesem
Boden entstanden im 1. Jahrtausend v. Chr. das Reich der Minéer und der
Sabder, dessen Konigin von Saba mit ihren Sonderbeziehungen zu Konig
Salomo im Koran besondere Erwihnung verdient. Die Athiopier beschleu-
nigten vor allem im 4. Jh. n. Chr. den Niedergang des Reiches, auf das die
Dynastie der Himjariten folgte. Von da an sollte der Jemen zunéchst unter
die Herrschaft Athiopiens kommen, um ihn dem Einfluss des Judentums, zu
dem sich der letzte Konig Dhu Nuwas bekehrt hatte, zu entreillen. Diese
Herrschaft tiber das Land verschaffte zwar dem Christentum im Jemen und
dariiber hinaus mehr Verbreitung (die jedoch sehr begrenzt blieb), zog aber
die Besetzung des Landes gegen 570 durch die persischen Sasaniden nach
sich, die im Land bis zu seiner Eroberung durch die Truppen des Propheten
Mohammed 628 blieben.

Im Norden verzeichnete man seit dem 3. Jh. n. Chr. eine zunehmende In-
vasion des ,,Arabismus“. Siidostlich von Palistina entstand das Reich der
Nabatder mit der Hauptstadt Petra. Im 1. Jh. n. Chr. waren sie Vasallen der
Romer gewesen, die hier die romische Provinz Arabia errichteten. Auch
Palmyra, das wegen seiner geographischen Lage ein Mittelpunkt hellenisti-
scher Kultur am Rande des arabischen Raumes war, kam im 3. Jh. n. Chr.
unter ihre Gewalt. Die Rivalititen zwischen Persern und Byzantinern lebten
auch nach dem Zusammenbruch des romischen Reiches weiter und be-
stimmten das Leben der groBeren Dynastien in Arabien. All diese nord-
arabischen Reiche kamen nach dem Zerfall des Jemen langsam zu Ansehen
und standen im 6. Jh. n. Chr. auf dem Hohepunkt ihrer Macht. Ein Gebiet,
das am Rande der grofen politischen und kulturellen Stromungen Arabiens
geblieben war, der Hedschas am Roten Meer nordlich des Jemen, bildete
nun eine altarabische Kultur mit einer Gemeinsprache aus, der sich auch
siidarabische Dichter bedienten. Dies war dank der neuen Machtstellung der
Stadt Mekka moglich geworden, in der Kuraisch, der Stamm des Propheten
Mohammed, eine fiihrende Position innehatte. Die Kuraischiten waren er-
folgreich vor allem auf wirtschaftlichem und religiosem Gebiet. Wirt-
schaftlich nahmen sie den Platz der Jemeniten ein, so dass ihre Mirkte, die
zu bestimmten Jahreszeiten besucht wurden, nicht nur des Handels wegen,
sondern auch um literarische und genealogische Berichte und dergleichen
vorzutragen, besondere Bedeutung gewannen. Auf religiosem Gebiet war
Mekka zum gréBten Mittelpunkt Arabiens fiir alle heidnischen Stdmme ge-
worden: Hier stand die Kaaba im Kreuzpunkt der Karawanenwege, von dem
Stamm Kuraisch bewacht und gepflegt. In der Kaaba befanden sich zahlrei-
che Gotzen, die von verschiedenen Stammen verehrt wurden, darunter auch
Allah, der wohl von Kuraisch selbst (mit)verehrt wurde. So war es nicht
iiberraschend, dass alle eine gemeinsame Sprache benutzen wollten. Es war
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die Sprache der altarabischen Dichtung (und der spirlichen iibrigen Prosa-
literatur) und die des Korans, wobei sie nordarabisch war.

Die Person des Stifters

Die Hedschas-Gegend und keine andere wurde jedoch zum Sitz der neuen
Religion auserkoren, die den Stammesrivalititen, welche in altarabischer
Zeit Blutrache und Uberfille nach sich gezogen hatten, ein Ende setzen
sollte. Der Islam verédnderte in Arabien grundlegend die Lage auf allen Ge-
bieten des offentlichen und privaten Lebens: Der auserwihlte Stifter dieser
neuen Religion war Mohammed, aus einem Zweig des Stammes Kuraisch.
570 in Mekka geboren, wuchs er unter der Obhut seines Grof3vaters und
nach dessen Tod unter der eines Onkels viterlicherseits auf, den er auf Rei-
sen nach Syrien begleitete. In Bosra, an der heutigen syrisch-jordanischen
Grenze, erblickte ihn ein christlicher Monch, der nach der offiziellen Bio-
graphie des Stifters in ihm die Zeichen der Prophetie erkannte. Nach dieser
Reise lebte Mohammed in Mekka, und nach dem 20. Lebensjahr arbeitete er
fiir eine wohlhabende Geschiftsfrau, die ihn nach Syrien schickte, wo er
einen anderen christlichen Monch traf, der seine Prophetie verkiindete. Mit
25 Jahren heiratete er seine Arbeitgeberin und mit 40, also im Jahre 610 n.
Chr., setzte seine prophetische Sendung ein, die im Traum begann und in
einer Berghohle in der Nihe von Mekka, wohin er sich zuriickzuziehen
pflegte, Wirklichkeit wurde. Durch die Vermittlung des Erzengels Gabriel
wurde ihm so der Koran nach und nach geoffenbart. Nach einer Pause setzte
sich die Offenbarung fort, und so wurde ein weiterer Teil — als mekkanisch
bezeichnet — herabgesandt, wihrend der restliche Teil, die lingeren Suren,
die in der ersten Hilfte angeordnet wurden, in Medina geoffenbart wurden.
Mohammed wurde aber von seiner sehr oligarchisch geprigten Heimatstadt,
also von seinem eigenen Stamm, bekdmpft und verfolgt, weil er eine echte
Revolution gegen die Interessen der Kuraischiten auf mehreren Ebenen ent-
fachte: Religios, da er eine neue Religion verkiindete, die alle heidnischen,
polytheistischen Religionen ersetzen und die jiidische und christliche be-
richtigen sollte; politisch, weil eine neue Ordnung etabliert werden sollte,
um den Stamm zugunsten einer islamischen Gemeinde zu ersetzen, in der
zundchst die Araber, d. h. die ganze Halbinsel, vereint werden sollten; wirt-
schaftlich, weil der Islam auch hier die staatliche und gesellschaftliche Ent-
wicklung bestimmen wollte, wobei eine groflere Gerechtigkeit als im alten
System angestrebt wurde.

So versammelten sich die Kuraischiten im Rathaus und beschlossen,
Mohammed zu entfernen. Auf wunderbare Weise — unter dem Schutze des
Erzengels Gabriel — gelang es diesem, ihnen zu entrinnen und nach Medina
auszuwandern, wo er sein islamisches Reich griindete. Dies geschah im
Jahre 622 n. Chr., mit dem der islamische Kalender — Hedschra (Auswande-
rung) genannt — beginnt. Das islamische Mondjahr ist um etwa 11 Tage kiir-
zer als das christliche Sonnenjahr, so dass sich der Jahresbeginn des Mond-
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jahres durch alle Jahreszeiten bewegt. Die Biographie des islamischen Pro-
pheten, die gegen Anfang des 9. Jh. n. Chr. nach ilteren Versionen bearbei-
tet und iberliefert wurde, erziahlt, auf welche wunderbare Weise Moham-
med Mekka verlie3, ohne von den Kdmpfern gesehen zu werden. Diese Bio-
graphie gilt als offizielle, weil in Medina entstanden, Zentrum der ersten
Theologie-Schule des Islams und somit der religidsen Autoritit. In Heidel-
berg wird ein Teil einer Biographie auf Papyrus, der auf einen viel fritheren
Autor, Wahb Ibn Munabbih (654-728 n. Chr.) zuriickgeht, zusammen mit
anderen Stiicken iiber die Geschichte des Konigs David und tiber wichtige
historische Ereignisse im ersten islamischen Jh. aufbewahrt. Diese arabi-
schen Papyri gelten als élteste Dokumente ihrer Gattung im Islam und die
Papyrus-Biographie enthilt u. a. die dlteste bekannte Beschreibung von Mo-
hammed iiberhaupt (all diese Papyrus-Texte wurden von mir erstmalig zwi-
schen 1972 und 1986 mit allgemeinen Monographien iiber ihre Autoren bei
Harrassowitz, Wiesbaden, vertffentlicht).

Koran und Sunna (islamische Tradition)

Obwohl die Person des islamischen Propheten immer mehr an Bedeutung in
der islamischen Frommigkeit gewann, um schlieflich messianische Dimen-
sionen zu erreichen, blieb die Vita des Propheten als solche ohne kon-
stituierenden Wert fiir das Gesetz des Islams. Dieses basiert zunidchst auf
dem Koran, arabisch Lektiire, auf den Stifter in 114 Suren (Kapiteln) herab
gesandt, die ungleich an Umfang sind. Die meisten von ihnen wurden in
Mekka geoffenbart. Sie sind kurz, scharfsinnig, ja feurig und voll propheti-
schen Gedankengutes, Ausdruck der kdmpferischen Zeit Mohammeds in
seiner Vaterstadt. Thematisch zielen sie in ihrer Mehrheit darauf, die Sen-
dung des Propheten zu bestétigen und die Gegner durch Bilder der Furcht zu
iiberzeugen: Die Einzigkeit Allahs, seine Attribute oder Eigenschaften, die
moralischen Pflichten des Menschen und schlielich die Belohnung oder die
Bestrafung am Jiingsten Tag. Die restlichen 22, unter anderen Verhéltnissen
geoffenbarten Suren, besitzen einen divergierenden Charakter: Sie sind Aus-
druck des Siegers und Gesetzgebers, daher ihre Lénge, die ungefihr die
Hilfte des Korans ausmacht. Sie enthalten die verschiedenen islamischen
Gesetze (oder deren Grundlagen) iiber Gebet, Fasten, Wallfahrt, sowie Ge-
bote und Verbote fiir alle Bereiche des Erdenlebens, die von Bedeutung
waren.

Der Koran wurde zum ersten Mal in der Mitte des 7. Jh. n. Chr., also et-
wa 20 Jahre nach dem Tode des Propheten, zusammengestellt und schrift-
lich fixiert; zuvor waren einige Teile auf Leder, Steintafeln und dergleichen
aufbewahrt worden. Die Zusammenfassung erfolgte unter dem 3. Kalifen
Osman (arabisch: Uthman), der selbst zu den fiihrenden Kennern des Korans
gehorte. Dieses erste Original gab Anlass zu mehreren Lesarten, da die ara-
bische Sprache eine Konsonanten-Schrift hat und Vokale und diakritische
Zeichen oberhalb oder unterhalb der Konsonanten spiter eingesetzt wurden.
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Es war in einigen Abschriften an den groBen islamischen Zentren der dama-
ligen Zeit vorhanden und diente dann zur endgiiltigen Fixierung des Buches,
die im Jahre 933 n. Chr. unter der Abbasiden-Dynastie in Bagdad vorge-
nommen wurde. Alle weiteren Kopien, in denen andere Lesarten vorkamen,
wurden vernichtet. Die Sprache des Korans und sein Stil sind eigenartig und
gelten als uniibertreffbar: Eine Art Reimprosa, die groBe Musikalitit verrét.
Er umfasst viele literarische Gattungen und dient als Grundlage fiir alle
geistlichen und philologischen Wissenschaften im Islam seit dem 7. Jh. n.
Chr. Seine Sprache, die die altarabischen Merkmale und rhetorischen Kiin-
ste ibertrifft, ist ohne Korankommentare schwer zuginglich. Der Koran
wurde in fast alle Kultursprachen der Welt iibersetzt (selbstverstidndlich
auch mehrmals ins Deutsche). Er trug zur Festigung der arabischen Schrift-
sprache im ganzen islamischen Reiche bei, so dass z. B. die neupersische
Geistesgeschichte, die mit der Islamisierung Persiens begann, sowie die des
Osmanischen Reiches derart vom Einfluss des Korans und der arabischen
Kultur durchdrungen sind, dass es unmdglich ist, sie sprachlich und kultur-
geschichtlich richtig zu verstehen, ohne sich vorher mit der arabisch-islami-
schen Kultur beschéftigt zu haben.

Der Koran enthielt jedoch nicht alles, was die Muslime an Gesetzen und
Vorschriften fiir ihr tdgliches Leben brauchten, zumal er vieles nur streift, so
dass sich eine erweiternde Auslegung als notwendig erwies. Sie wurde
durch die islamische Tradition gewéhrleistet, die zusammen mit dem Koran
die Quelle des islamischen Gesetzes darstellt. Solange der Stifter am Leben
war, gab es keine Probleme. Er fand die notige Regelung, falls kein Koran-
vers das Gewiinschte reglementierte. Nach seinem Tode libernahmen seine
Gefihrten, zu denen die ersten vier Kalifen gehorten, die Aufgabe, auf seine
Handlungen und Ausspriiche (islamische Tradition = Sunna) aufmerksam zu
machen, die sie kommentierten, erweiterten, entsprechend den Situationen,
fiir die sie bendtigt wurden, vor allem auBlerhalb Medinas, z. B. im Irak, in
Syrien oder in Agypten. Diese Handlungen und Ausspriiche, zu denen die
der frommen und gelehrten Nachfolger der Gefihrten kamen, stellte man
nach und nach zusammen; diese Sammlungen nennt man islamische Tradi-
tion oder Uberlieferung (arabisch: Hadith), wobei jede Tradition sich auf
einen bestimmten Gegenstand bezieht und die Namen aller ihrer Uberliefe-
rer riickldufig bis zum Propheten selbst oder zu einem seiner Geféhrten an-
gibt. Im breiten Sinne des Wortes sind sie Ergédnzung und Erlduterung des
Korans. Vom 8. Jh. n. Chr. an wurden diese Traditionen in Biichern zusam-
mengestellt, nachdem Stiicke vor allem auf Papyrus in sehr begrenztem Um-
fang schriftlich fixiert worden waren. Das grof3e Problem dieser Sammlun-
gen besteht darin, dass sie im einzelnen nicht einheitlich von allen islami-
schen Richtungen anerkannt werden, da jede Richtung sich eine Anzahl von
Traditionen zu eigen machte, die ihre Stellung den anderen gegeniiber recht-
fertigen sollte.
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Der Glaube

Koran und Tradition bilden gemeinsam die gesetzliche Grundlage des Islam
als Religion. Das Wort ,,Islam* ist ein arabisches Wort, ein Verbalsubstantiv
vom Verb aslama (das von salima, wohlbehalten, heil sein, abgeleitet ist)
mit der Bedeutung von: sich hingeben, sich ergeben; somit ist der Islam die
Religion der Ergebung (in Allah), der Hingabe an ihn, folglich vollkommen
gegen jede Gewalt. Man versteht daher, dass der Islam sogar im Koran als
die Religion schlechthin im Paradies bei Allah dargestellt wird (Koran 3,
19). So verstanden erscheint sie dann als die Religion aller Propheten und
Gesandten vor Mohammed, die im Koran Verehrung finden, wobei einige
arabisiert, andere in eigener Auffassung beschrieben werden. Unter ihnen
allen ist der islamische Prophet das Siegel aller Propheten, d. h. der letzte
von ihnen, jedoch steht die Gestalt des Jesus (im Koran Isa) durch die ihm
im Koran gewihrten besonderen Attribute iiber allen anderen (Geburt,
Wunder, Bezeichnung als ,,Wort* und ,,Hauch® von Allah etc.). Der Islam
ist eine semitische, biblisch fundierte Religion, die dennoch neue Formen
und Korrekturen fiir Judentum und Christentum bietet (iiber Jesus siehe
weiter unten).

Der Glaube besteht aus dem Glauben an Gott, an seine Engel, Gesandten
und das Jiingste Gericht. Das erste und hochste Dogma ist aber der Glaube
an den alleinigen Gott. Dieser Gott ist giitig, barmherzig und erhaben, all-
méchtig, gerecht, aber auch zornig; er besitzt 99 Eigenschaften, in der Theo-
logie Attribute genannt, an die die 99 muslimischen Rosenkranzkiigelchen
erinnern. Obwohl betont wird, dass Allah giitig und grenzenlos barmherzig
ist, ist er mehr erhaben, michtig, kurzum unnahbar. Am allerdeutlichsten
tritt dies bei der Frage der Pridestination hervor, beim sogenannten islami-
schen Fatalismus, der, obwohl Willensfreiheit und personliche Verantwor-
tung betont werden und im Koran Erwihnung finden, doch den Islam be-
herrscht und zur volligen Ergebenheit in das Schicksal fiihrt; daher ist es
nicht erstaunlich, dass Selbstmord in islamischen Léandern sehr selten ist,
wobei toten und sich toten im Islam grundsitzlich verboten und eine grofe
Siinde sind; die geistlichen Autoritdten an der hochsten islamischen Institu-
tion der Sunniten, der al-Azhar-Universitit, haben die Selbstmordattentate
der letzten Zeit scharf verurteilt. Neben Allah ist kein Platz fiir einen zwei-
ten Gott, gleichgiiltig, wie sie zueinander stehen. Von daher bleibt im Islam
kein Platz fiir die Trinitit, denn Dreifaltigkeit bedeutet im Islam soviel wie
drei Gotter nebeneinander, und Allah ist zu erhaben, um Genossen zu haben.
Nichtsdestoweniger hebt der Koran die Gestalt Jesu von der der anderen
Propheten ab, da sie in der Sure der Maria (19) auf einer besonderen Stufe
zwischen Gott und den Menschen steht: Geboren nur von Maria, durch die
Einwirkung Allahs, was der Erzengel Gabriel dieser letzteren wie im Chri-
stentum verkiindet, wundertiitig seit dem Anfang — bereits noch als kleines
Kind auf den Armen seiner Mutter — wie kein anderer, und vor allem als
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»Wort von Allah* und ,,Hauch von ihm* bezeichnet, was ihm eine einmalige
Dimension verleiht, selbst wenn die bildliche Relativierung solcher Worter
in der islamischen Theologie betont wird. Jesus bleibt fiir den Islam den-
noch nur ein Prophet, wenn auch ein sehr bedeutender, und ein Mensch, der
zum Vorldufer Mohammeds wurde, denn gleichzeitig betont der Koran (4,
51 und 4, 116), dass die groBte Siinde darin besteht, Allah Gétter beizu-
gesellen.

Das zweite ergiinzende Dogma, im selben Glaubensbekenntnis, lautet,
,»dass Mohammed der Gesandte Allahs ist, also: ,,Ich bezeuge, dass es kei-
nen Gott auBler Allah gibt und dass Mohammed sein Gesandter ist. Dies
wird tidglich mehrmals durch die Gebetsrufer (Muezzins) in den Moscheen
verkiindet. Dieses islamische Dogma iiber Allah und Mohammed ist die
erste Voraussetzung dafiir, Mitglied der muslimischen Gemeinschaft zu
sein.

Jedoch wird von einem Muslim mehr verlangt, will er Gottes Wohlge-
fallen und Erbarmen erringen. Dazu sind die fiinf beriihmten Grundsitze
oder Grundpfeiler des Islams notwendig. Der erste ist das o. a. Glaubensbe-
kenntnis. Daneben gibt es kultische Pflichten zu vollziehen, zunichst das
Gebet: Jeder Muslim muss fiinf Tagesgebete verrichten, bei der Morgen-
dimmerung, am Mittag, am Nachmittag, bei Sonnenuntergang und am
Abend. Der Gldubige hat dabei sein Gesicht gen Mekka zu richten, der Kaa-
ba wegen. Der Freitag ist der heilige Tag der Muslime, an dem das Freitags-
gebet in der Moschee das Gefiihl von Gleichheit und Verbundenheit zwi-
schen allen Gldubigen vermittelt. Der dritte Grundpfeiler ist das Almosen,
die Armensteuer oder die Wohltitigkeit (arabisch: Zakat). Im allgemeinen
betrigt das Almosen 2,5 % und wird allen Arten von Vermogen auferlegt.
Es dient zur Unterstiitzung der Bediirftigen und zu anderen religiosen und
karitativen Angelegenheiten. Das Fasten ist der vierte Grundpfeiler. Ra-
madan, der neunte Monat des islamischen Jahres, wurde aus verschiedenen
religiosen Griinden zum Fastenmonat erkoren: In ihm wurde der Koran ge-
offenbart und in ihm haben mehrere siegreiche Feldziige des Propheten
stattgefunden. Fasten im Islam bedeutet nicht essen, nicht trinken, nicht
rauchen und keinen Geschlechtsverkehr von der Morgenddammerung bis zum
Sonnenuntergang. Verpflichtet ist jeder Muslim, der volljéhrig ist und tiber
normale geistige und korperliche Krifte verfiigt. Entschuldigt sind Alte,
Kranke, schwangere und stillende Frauen, Reisende und Schwerarbeiter. Je
nachdem haben sie das Fasten nachzuholen oder eine Siihne zu leisten.
Manchmal ist das Fasten verboten, so z. B. wenn man sich in Lebensgefahr
befindet. Die Wallfahrt nach Mekka gilt als fiinfter Grundpfeiler. Dazu ist
jeder freie, volljahrige Muslim, der im Besitz seiner geistigen Krifte ist,
einmal im Leben verpflichtet, falls er die notigen Mittel aufbringen kann.
Bei einer Frau kommt noch eine geeignete Person zu ihrer Begleitung hinzu.
Die Pilgerfahrt ist an eine ganz bestimmte Zeit des Jahres gebunden und
kann zu einer anderen Zeit nicht unternommen werden. Einen Grofteil der
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religiosen mit der Pilgerfahrt zusammenhingenden Ubung hat der Islam von
Altarabien iibernommen.

Sonst hat der Islam sehr viele Gemeinsamkeiten mit dem Christentum,
vor allem aber mit dem Judentum, insbesondere das Dogma der Alleinigkeit
Allahs / Jahwehs, neben einer Reihe von kultischen Vorgingen, die im Chri-
stentum ohne Bedeutung sind (z. B. Verbot des Schweinefleisches, die ritu-
elle Waschung etc.). Die zahlreichen jlidischen Stimme im Jemen und im
Hedschas (v. a. in Medina) haben den Islam durch ihre Rabbiner und geisti-
gen Fiihrer nachhaltig geprigt, weil diese als Autoritéten fiir die Verdeutli-
chung der biblischen Vergangenheit fiir die islamischen Gelehrten galten; in
der friithislamischen historischen wie spirituellen Literatur ist der Einfluss
dieser Gelehrten sehr bedeutend, so dass die von ihnen den islamischen
Gelehrten mitgeteilten Informationen {iber die biblische Vergangenheit viel
von dem gerettet haben, was in den beiden christlichen und jiidischen Reli-
gionen verloren gegangen ist. Durch ihre Heilige Schrift gelten die Anhén-
ger dieser beiden letzteren als ,,Leute der Schrift und genossen und genie-
Ben daher in der islamischen Welt einen Sonderstatus.

Zu den fiinf Grundpfeilern des Islams zéhlen einige Muslime den Heili-
gen Krieg, der zur raschen Expansion der Religion beitrug. Dieser Glau-
benskrieg hat in der modernen Zeit weitgehend seine Bedeutung und Stérke
verloren. Jedoch, um seine jetzige Tragweite zu verstehen, ist es von Be-
deutung, einige damit verbundene Begriffe kurz zu erldutern, die zum beein-
druckenden Hohenflug der islamischen Religion und Kultur im Mittelalter
beigetragen haben.

2 Der Dschihad (der Heilige Krieg)
und der jetzige Missbrauch des Begriffs

Dschihad und dschahada

Der arabische Terminus Dschihad bedeutet Miihe, Anstrengung, Kampf
zugunsten eines bestimmten Zieles, natiirlich auch im Heiligen Krieg. Er ist
als Verbalsubstantiv vom Verb dschahada (sich Miihe geben) abgeleitet;
Miihe, Bemiihung auf allen Gebieten des individuellen und offentlichen
Lebens: Die Biicher im Islam sind voll von solchen vielfiltigen Interpretatio-
nen; sie fithren zwei Arten von Dschihad an: Eine innere, die in Verbindung
mit dem eigenen inneren Leben gebracht wird, mit dem Ziel, moralisch und
religids vollkommener zu sein; einige vor allem schiitische Gelehrte haben
diesen Weg als den grofiten Dschihad, die andere, die duBere Art, die des
Korpers aber als den kleinen Dschihad bezeichnet. Natiirlich existieren
solche Definitionen noch immer heutzutage, jedoch haben sie keine Ver-
breitung mehr, so dass die mit dem Heiligen Krieg verbundene und duflere
Definition die einzige wahrnehmbare bleibt, auf die sich vor allem militante
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Gruppen beziehen. Die eigentlichen Ziele des Heiligen Krieges konnen aber
nicht beliebig verkiindet werden; oft werden sie falsch verstanden oder ma-
nipuliert, zumal dieser nur in ganz seltenen Féllen von hochrangigen Theo-
logen im Auftrage der islamischen Regierungen ausgerufen wird. Wer aber
ihn auBerhalb solcher ernst zu nehmenden Voraussetzungen ausruft, benutzt
ihn als Mittel, um seine eigenen Ziele z. B. in der Verteidigung einer in der
islamischen Welt bekdmpften politischen und religiosen Ideologie durchset-
zen zu konnen.

Warum ist es so? Um es besser zu verstehen, betrachten wir zundchst das
Problem der Fiihrung im Islam, das zu den Kernfragen der religiésen und
politischen Entwicklung gehort, da das System theokratisch konzipiert ist
und man nicht an eine Trennung zwischen Religion und Staat im Sinne des
Abendlandes denken kann, obwohl das Problem in unserer Zeit nuancierter
betrachtet werden muss. Die Extremisten aber wollen die Lage nur im Sinne
des Mittelalters sehen, in dem das Oberhaupt beide Gewalten in Hidnden
hatte: Dieser Anfiihrer der islamischen Gemeinde wurde Kalif (Nachfolger)
oder Imam (Vorsteher) vom Anfang an genannt. Auf den Propheten Mo-
hammed, der 632 starb, folgten die ersten vier Orthodoxen Kalifen (632—
661), die in einer Art Ubereinstimmung ausgewihlt wurden, und dann die
Dynastien der Omajjaden (661-750) und der Abbasiden (750-1517), die die
Macht endgiiltig an die Osmanen abgeben mussten. Die Anhénger des vier-
ten ermordeten Kalifen Ali (656-661) nennen sich daher Schia (Anhénger-
schaft) oder Schiiten (Anhinger); sie betrachten sich als legitime Erben des
Hauses der Prophetie, da Ali der einzige Verwandte von Mohammed unter
den Kalifen war; deswegen entwickelten sie mit der Zeit ein strenges Sy-
stem des Imamats und zdhlen zwolf Imame, wenn sie orthodoxe, geméBigte
Schiiten sind, oder sieben, wenn sie z. B. Ismaeliten sind (eine Reihe von
Richtungen, die iibertreibende Schiiten genannt werden, sind von ihnen aus-
gegangen und haben Anhinger bis zum heutigen Tage), wobei der jeweilige
letzte Imam entriickt wurde und Vertreter von ihm bis zu seiner siegreichen
Riickkehr die Gemeinde mehr oder weniger esoterisch in seinem Auftrage
fiihren.

Idschtihad als Basis islamischer Kultur

Die kulturelle Entfaltung des islamischen Reiches ist ein sehr erstaunliches
Ereignis, die mit dem Koran ihre ersten Ansitze bekam und eng mit einem
vom selben Verb wie Dschihad abgeleiteten Substantiv zusammenhingt:
Idschtihad, das Befleiligung, Fruchtbarmachung bedeutet. Im Koran findet
sich schon der Kern dessen, was man Triebkraft der geistigen Entwicklung
im Islam nennen kann: Der Text des heiligen Buches musste zunichst gele-
sen, verstanden und dann erldutert werden. So sind die ganzen philologisch,
religios, historisch und kulturell geprigten koranischen Wissenschaften
geboren. Daher bildeten sich die ersten Gelehrtenkreise in Moscheen oder
Privathdusern, um seine Sprache zu erkldren und seine Inhalte zu kommen-
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tieren. Dies fiihrte zu den ersten Biichern, die auf weitere literarische Belege
aus der arabischen Vergangenheit, wie etwa Poesie, Geographie und Ge-
schichte, beginnend mit der Lebensgeschichte des Propheten selber und
nach ihm der biblisch geprigten Propheten, ausgedehnt wurden. Somit war
alles, womit sich die Religion durch den Text aller Texte spiter beschiftigen
sollte, wie Theologie, Rechtsfragen, Mystik usw. im Kern geboren, so dass
die nachkoranische Zeit aus dem Koran schopfte. Daher bleibt das heilige
Buch des Islams Dreh- und Angelpunkt der islamischen Kultur bis zum
heutigen Tage.

Die Geschichte der klassischen Renaissance bleibt eng verbunden mit der
zweiten omajjadischen und vor allem der dritten Herrscherdynastie, der der
Abbasiden, die Bagdad griindete und es zur Hauptstadt ihres Reiches aus-
erkor. Die Abbasiden, politisch und wissenschaftlich systematischer als ihre
Vorginger, iibernahmen das persische Gedankengut, und zwar auf dem Ge-
biet der Staatsfilhrung und Entwicklung der feinen Bildungsliteratur, was
immer wieder zu ernstzunehmenden Konfliktsituationen zwischen Arabern
und Persern fiihrte; andererseits hat es vor allem schiitische Gelehrte zu
besonders schopferischer Titigkeit veranlasst, die dem islamischen Denken
neue belebende Wege eroffnete. Eine groB3ere Errungenschaft der Abbasiden
war sicherlich ihre Zuwendung zu der Kultur der Griechen, da sie ihr Reich
nach allen Seiten stirken wollten: So griindeten sie eine Akademie 832 n.
Chr. in Bagdad, genannt Bait al-Hikma (Haus der Weisheit), an der durch
die Vermittlung der Byzantiner naturwissenschaftliche, philosophische und
medizinische Werke der altgriechischen Kultur durch orientalische Christen
(Aramier) im Auftrage der Kalifen ins Arabische iibersetzt und kommentiert
wurden. Alle groflen Gelehrten der altgriechischen Zeit wurden somit den
islamischen Autoren zur Verfiigung gestellt, die deren Werke kommentier-
ten und durch ihren eigenen Beitrag anreicherten, von Aristoteles, Plato an
bis hin zu Galen oder Hippokrates. Unter diesem letzten Aspekt betrachtet,
muss man zu den arabischen Quellen greifen, um sich immer wieder eine
genauere Idee iiber die altgriechischen Werke zu verschaffen, insbesondere,
da die Muslime iiber bessere altgriechische Versionen verfiigten oder kor-
rektere herstellten, ohne den eigenen weiterfiihrenden Beitrag zu vergessen,
den sie leisteten.

Diese vor allem unter den Abbasiden in Bagdad in Schwung gekommene
islamische Kultur erlebte unter den Omajjaden in Spanien, deren Begriinder
dem Massaker durch die Abbasiden in Syrien entkommen und im Maghreb
zunichst und dann in Spanien ein neues Omajjadenreich errichten konnte,
einen zweiten Hohepunkt. Von diesem islamischen Reich im Westen hat das
christliche Abendland nachhaltig profitiert: Die wichtigsten wissenschaft-
lichen Quellen des Islams, auf dem Gebiet der Naturwissenschaften, der
Medizin und auch der Philosophie (an der Spitze natiirlich die Werke des
groBBen Averroes) wurden ins Latein, hdufig angereichert durch jiidische
Gelehrte des Westens, iibertragen und kommentiert. In Siiditalien und vor
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allem in Spanien lagen die idealen Stétten des wissenschaftlichen Kontakts,
an denen eine umfangreiche und bedeutende wissenschaftliche Bewegung
und eine bis dahin ungekannte Ubersetzungstitigkeit einsetzten. Die Lage
dnderte sich ndmlich fiir das Abendland im 12. Jh., als das Interesse fiir den
Islam vor allem durch den Abt von Cluny, Petrus Venerabilis, gepflegt wur-
de. Mit den Ubersetzerschulen, vor allem in Toledo, wuchs das Interesse fiir
die islamische Kultur immer mehr, an erster Stelle fiir die arabischen Kom-
mentare zur Philosophie des Aristoteles, die besonders Averroes — Ibn
Ruschd, d. h. Sohn der Vernunft — (1126-1198) auf meisterhafte Weise
leistete. Von hochster Bedeutung fiir das europiische Mittelalter war neben
der Philosophie die Rezeption der Naturwissenschaften. Diese erlebten ihren
Hohepunkt ohne Zweifel in der Medizin, welche eine erstrangige Rolle
spielte. So waren beriihmte islamische medizinische Werke, vor allem die
von Avicenna — arabisch: Ibn Sina — (980-1037), in Europa genau so gut
wie im Orient bekannt und in Lehre und Praxis unbestrittene Autoritéit an
den medizinischen Fakultiten. In der Pharmakologie, der Alchimie gingen
die Araber mit grolem Erfolg neue Wege, auch in der Arithmetik und Ma-
thematik, wo man ihnen die sogenannten arabischen Ziffern und manche
Begriffe schuldet. Auf dem Gebiet der Geisteswissenschaften sind die Ge-
schichtsphilosophie und Soziologie des wahrscheinlich kreativsten Gelehr-
ten des Islams, Ibn Khaldun (1332-1406), zu nennen, welcher in einem rie-
sigen Werk die Geschichte modern definierte, eine kritische Analyse der
historischen Entwicklung durchfiihrte und Generationen von europédischen
Gelehrten, vor allem in Frankreich (z. B. Montesquieu) nachhaltig beein-
flusste. Faszinierend sind u. a. seine Beobachtungen iiber die Entstehung
und die Entwicklung der beruflichen Téatigkeiten im stddtischen Leben. Be-
sonders erstaunlich sind die iiber die Medizin, weil sie iiber die Haufigkeit
von Krankheiten bei Sesshaften und Stddtern berichten; als Krankheitsur-
sachen fiihrt er u. a. an: die Uppigkeit ihrer Lebensweise, viel Essen und
wenig Beschrinkung auf eine einzige Speise, sowie die Nichtbeachtung von
geregelten Essenszeiten, dazu die Haufung von Nahrung ohne homogenen
Verdauungszustand, sowie die schlechte Luft der stddtischen Ansammlun-
gen und den Mangel an korperlicher Ertiichtigung (nur bei der Bewegung an
der frischen Luft versorgen sich die Lungenzellen auf ideale Weise mit Sau-
erstoff). Dieses Hervorheben der Bedeutung von Nahrung, der Suche nach
Nahrung, sowie der negativen Erscheinungsformen bei Gesundheit und
Krankheit der Sesshaften verleihen seinen knappen AuBerungen iiber die
Medizin Originalitit und Aktualitit und konnen als moderne Naturmedizin
bezeichnet werden.

Verlust der alten Bedeutung von Idschtihad

Diese prichtige kulturelle Entwicklung konnte aber nicht von groBer Dauer
sein und war von der politischen Schwichung des Reiches abhingig. Zu
schnell schoss der Aufstieg der Araber in die Hohe und erreichte erstaun-
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liche Dimensionen; jedoch bald erlebte die zentrale Macht der arabischen
Kalifen eine zunehmende Schwiéchung ihrer Autoritit und, durch den Auf-
stieg fremder Soldner, vor allem Offiziere, die meist aus Turkgebieten
stammten, auch ihre langsame Auflosung. Dazu verursachten die politische
Instabilitit und der Verlust des Mézenatentums alter Prigung, das eine freie
oder freiere wissenschaftliche Tétigkeit erlaubte, den endgiiltigen Sieg der
Traditionalisten. Dies fiihrte dazu, dass grof3e Gelehrte wie Avicenna, Aver-
roes oder Ibn Khaldun ohne Schiiler und somit ohne Wirkung auf die auf sie
folgenden Generationen blieben und durch die Juden Spaniens und Siideu-
ropas und spiter durch die europidischen Orientalisten den Arabern und
Muslimen schmackhaft gemacht wurden. Der echte Kampf im Sinne der
islamischen BefleiBigung, der Fruchtbarmachung, der innovativen Wei-
terfithrung (arabisch: Idschtihad, im Christentum Talenten-Vermehrung),
die besondere GroBe der islamischen Kultur, in deren Zentrum dies stand,
war dahin. Im Gegenteil erlebte man die Verbreitung einer Art Inquisition,
die im Islam in dieser Form wenig oder kaum bekannt war, wobei friiher
dem Rationalismus und einem hohen Mal} an Wissenschaftlichkeit ein gro-
Ber Raum zugewiesen war. Der Tod des Idschtihad, den man erst in der
modernen Renaissance am Ende des 19. Jh. wieder beleben wollte, jedoch
ohne viel Erfolg, hat auch den islamischen Wissenschaften allgemein einen
Todesstol} versetzt.

Die politischen Umwilzungen und die standige Machtiibernahme durch
nichtarabische Muslime, die héufig als Soldner oder Bedienstete fungierten,
unterminierten vor allem die arabische Priagung der islamischen Kultur: Als
Folge davon vermehrten sich die Moscheeschulen und die islamische Tradi-
tion gewann immer mehr an Bedeutung; folglich lie} diese Entwicklung die
Freiheit des Denkens entsprechend einschrinken zuungunsten des o. a. er-
wihnten dynamischen, kreativen Prinzips des Idschtihad / Befleiigung und
zugunsten einer erstarrten traditionalistischen Methode der Uberlieferung, in
der das Auswendiglernen die Hauptsache darstellte. Damit kam das Ende
der pluralistischen Meinungen, die zahlreiche Biicher des Ikhtilaf, der frii-
hen sic et non Forschungsrichtung (pro und kontra) belegen, die in ihrer Art
bahnbrechend im Mittelalter war und das europidische Denken entsprechend
befruchtete. Dies bedeutete den Verlust der dynamischen Freiheit des Den-
kens schlechthin, den viele Gelehrte aus dem arabischen und islamischen
Orient beklagen. Die Lage verbesserte sich unter den islamischen osmani-
schen Sultanen, die am Anfang des 16. Jh. auch den Titel des Kalifen von
dem in Kairo in der Isolation lebenden letzten arabischen Kalifen fiir sich in
Anspruch nahmen. Diesen Herrschern gelang es zeitweise, eine kos-
mopolitische Atmosphére mit einer groBartigen politischen, wirtschaftlichen
und kulturellen Bliite zu erzeugen, so dass Istanbul fiir eine gewisse Zeit der
Nabel der Welt wurde. Jedoch wihrte auch diese positive Entwicklung nicht
allzu lange. Die Institutionen litten unter dem Mangel an Erneuerung, unter
Despotie und Korruption. Die Kultur im Besonderen erlitt groBen Schaden
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und die Unwissenheit nahm verheerende Ausmafle an. Zahlreiche Stimmen
im Reich, vor allem in den arabischen Provinzen, erhoben sich gegen die
Missstidnde auf allen Gebieten. Dem konnte nur abgeholfen werden, indem
man dem Beispiel Europas nacheiferte und den Orient in Beriihrung mit dem
europdischen Geist brachte. Die geographische Lage und der multikonfes-
sionelle Status des Libanon, vor allem die Pridsenz einer christlichen Mehr-
heit auf seinem Boden, schlossen seine Tore — frither als in den tiibrigen
arabischen und islamischen Lindern — der europiischen Kultur auf. Die
christlichen Groméichte kamen dem nach und dies fiihrte zu einem wahren
Wettlauf zwischen den verschiedenen christlichen Missionsgesellschaften,
was seinen Niederschlag fand in der Griindung von Schulen, Hochschulen
und auf anderen kulturellen Gebieten. Die Friichte dieses Wetteiferns sind
erst in der zweiten Hilfte des 19. Jh. richtig sichtbar geworden, vor allem in
Agypten, wo der Feldzug von Napoleon Bonaparte das Land wachriittelte.
Davon profitierte Mohammed (Mehmet) Ali (1769-1849), der Begriinder
einer neuen Dynastie, der der Khediven, die immer unabhéngiger von der
Hohen Pforte in Istanbul wurde: er wollte einen modernen, starken Staat
bilden, daher nahm er die Hilfe des Westens, vor allem die der Franzosen
und der Christen aus dem Libanon an, um die Aufgabe der Modernisierung
auf militdrischem, politischem und kulturellem Gebiet zu bewiltigen. So
vereinten sich die Krifte von Européern, christlichen Emigranten sowie von
dgyptischen, fiir den Fortschritt arbeitenden Intellektuellen, um eine Ent-
wicklung in nachahmender Weise in Bewegung zu setzen, die die Erneue-
rungsversuche auf viele Gebiete der Kultur und Gesellschaft ausdehnte.
Auch eine islamische Institution wie die Azhar-Universitit, die die &lteste
ihrer Art in Agypten darstellt und eine besondere theologische Machtposi-
tion innerhalb der arabisch-islamischen Welt einnimmt, wurde von diesem
Geist erfasst, da namhafte Vertreter dieser Universitit in dem Erneuerungs-
prozess eine fiihrende Rolle spielten.

In der modernen Bewegung der Renaissance suchte man daher Antwor-
ten auf die Schwiche der islamischen Welt Europa gegeniiber, auf Korrupti-
on und Auflésung im eigenen Lager in Missachtung der islamischen Nor-
men. Daher hoben die ersten Reformatoren in Saudi-Arabien, im Irak, in
Libyen und vor allem in Agypten, die verderbenden Einfliisse hervor und
riefen zur Riickkehr zur urtiimlichen Reinheit des Islams auf, der in der ko-
ranischen Tradition als ,,die Religion bei Allah* gilt. Die grofite Erneuerung
kam aber von Agypten, wo Bahnbrecher wie al-Afghani (1839-1897) und
vor allem sein Schiiler Muhammad Abduh (1849-1905) fiir die Versohnung
zwischen Religion und Wissenschaft im Lichte des in Vergessenheit gerate-
nen Prinzips der Befleiligung eintraten, damit die islamische Gesellschaft
auf dem Geist und nicht auf den Buchstaben des Gesetzes basiert.

In unseren Tagen scheint die Zeit der groBen Reformatoren vorbei zu
sein: In zahlreichen islamischen Lindern, vor allem angesichts einer deso-
laten wirtschaftlichen Lage und einer unkontrollierten Bevolkerungsexplo-
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sion, verbuchen Islamismus, extremistischer Fundamentalismus und Abkehr
von einer gewissen Modernitidt Erfolge bei den Massen. Gerade diese Isla-
misten, zu deren Anfiihrern die Moslembriider gehoren, welche seit dem
Ende der dreifliger Jahre des vorigen Jh. aktiv geworden sind, bringen die
Massen hinter sich zugunsten eines religios gepréigten Staates, eines Gottes-
staates, in dem alles mit Hilfe des Korans allein geregelt werden sollte. Da
sie schon politisch iiberall in der islamischen Welt verfolgt und daher nicht
an ihr Ziel gekommen sind (die letzten Bastionen waren in Afghanistan),
greifen sie nach wie vor zu eigenen Interpretationen und Missdeutungen, mit
denen sie ihr Ziel erreichen wollen. Sie haben paramilitirisch trainierte An-
hinger, die aus Not alles zu machen bereit sind. So wie so haben sie nichts
zu verlieren, da die von ihnen zu verteidigenden islamischen Gegenden rie-
sige Probleme jeglicher Art haben und rein politisch kaum etwas oder gar
nichts zu bewegen ist; daher die Verhirtung ihres Kampfes. Hiaufig werden
die Linder, in denen sie stark geworden sind (ihr Ursprungsland ist Agyp-
ten), selbst vom Terror geplagt, dem sie aber leider nicht immer Herr wer-
den konnen, aus vielfiltigen Griinden: politischen, sozialen und nicht zuletzt
kulturellen, mit denen sich Verantwortungstriager in Ost und West gemein-
sam beschiftigen miissen, sonst wird die Katastrophe noch grofier. Sie sind
verantwortlich fiir die Ermordung des Staatspriisidenten Sadat von Agypten
gewesen, um nur ein Beispiel anzugeben.

Da sie sich karitativ um die Armen und Schwachen kiimmern, verbuchen
sie bei den Massen der Bevolkerung viel Sympathie und so wichst die Zahl
ihrer Anhinger, unter denen manche zu besonderen Aufgaben auserwihlt
werden. Die einzige Losung, die auf Dauer Erfolg haben konnte, wire, die
Missstidnde, in denen das Elend entsteht, zu beseitigen. Dies geht jedoch
nicht mehr so einfach, ohne die ganze Gesellschaft aufzukldren und sie auf
den Weg einer gesunden, ihre Identitéit nicht spaltenden Entwicklung zu
bringen. Daher ist zu hoffen, dass die Muslime die geeigneten, bodenstindi-
gen Personlichkeiten finden, die all diese sehr krisenhaften Erscheinungen
ernst nehmen und zunichst auf eine Synthese wie in der klassischen Renais-
sance, und zwar zwischen Vergangenheit und Gegenwart, zwischen Tradi-
tion und Modernitit hinarbeiten, um Islam und Modernismus dauerhaft zu
versbhnen, ohne dass die islamische Personlichkeit ihre Identitdt verliert.
Um die Not der Massen besser zu lindern, ist die Abkehr von der Modernitat
nach der Ansicht zahlreicher islamischer Politiker und Intellektueller nicht
die richtige Antwort. So ist die heute immer wieder gestellte Frage, ob isla-
mische Religion und Wissenschaften miteinander zu vereinbaren sind, da-
durch ldngst beantwortet, dass der Islam innerhalb kurzer Zeit mit einer
erstaunlichen Wendigkeit die fremden Zivilisationen — vermittelt durch von
islamischen Herrschern dafiir ausgewihlte christliche Gelehrte — iibernahm
und weiterentwickelte. Zahlreiche und grole Werke der islamischen Ver-
gangenheit konnen Skeptiker belehren und als Wegweiser in schwierigen
Fragen dienen. Dies muss stindig in Schule, Hochschule und Gesellschaft
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betont werden, damit ein solches Denken in der breiten Offentlichkeit
selbstverstidndlich wird. Die Lage der arabisch geprigten Kultur des Islams
entwickelte sich immer negativer, je mehr man sich in der Wissenschaft von
den alten Prinzipien, die oben angesprochen wurden, entfernte, und die die
Wissenschaftlichkeit garantierten. Obwohl die moderne arabische Renais-
sance Grofes leistete, um das kulturelle Tief zu liberwinden, ist doch eine
verheerende Stagnation in der wissenschaftlichen Entwicklung zu beobach-
ten, trotz vieler kompetenter Wissenschaftler in der arabischen und islami-
schen Welt. Der Exodus von Regimekritikern, vor allem aber von Intellektu-
ellen und Fachleuten in Richtung Amerika und Westeuropa reifit nicht ab.
Im Libanon hatte er viel frither eingesetzt als anderswo, und zwar sowohl
aus wirtschaftlichen Griinden als auch aus dem Verlangen nach Freiheit.
Inzwischen verfiigen wir tiber ausfiihrliche Studien zum Phidnomen der
Auswanderung und zum Beitrag der Emigranten in ihrer neuen und alten
Heimat, unter denen die Libanesen eine fiihrende Rolle als Bahnbrecher der
Modernisierung und Vermittlung zwischen West und Ost einnehmen: Man
denke vor allem an einen genialen Autor wie Gibran (1883-1931), Autor
des Buches ,,The Prophet®, das in alle wichtigen Sprachen libersetzt wurde
und von dem iiber 20 Mio. Exemplare seit seiner Publikation erschienen
sind. Die Auswanderung von Fachkriften und insbesondere von Akademi-
kern aus vielen Landern der arabischen und islamischen Welt nimmt immer
groBBere Ausmafie an. Mehr und mehr Biicher kommen auf den Markt, die
die vielfdltigen wirtschaftlichen, politischen und religiosen Ursachen dar-
stellen und Abhilfe empfehlen.

3 Losungswege gegen eine Verhirtung der Verhiiltnisse

Nach den tragischen Ereignissen des 11. September fragt sich ein jeder in
Ost und West, wie es weiter gehen soll. Diese Ereignisse haben uns erneut
Teile der orientalischen Welt niher gebracht. Bei jeder groBen Erschiitte-
rung ist es so und Fachleute, Journalisten und Politiker horen nicht auf, sich
mit Vorgédngen, Ursachen und Tragweite solcher Handlungen zu beschifti-
gen, die nicht nur unschuldige Geschopfe das Leben kosten, sondern auch
das Ansehen vieler am Terror unbeteiligter Linder ruinieren. Angesichts
dieser Zuspitzung der Verhiltnisse mochte der Verfasser dieser Zeilen an
alle appellieren, eine verniinftige Haltung dem Islam gegeniiber einzuneh-
men und nicht in die Falle der Terroristen zu gehen, denen eine Konfronta-
tion zwischen dem Westen und der islamischen Welt sehr gelegen kommt.
Stattdessen muss man den Terror als Terror beim Namen nennen, jedoch
ohne ungerechte Pauschalurteile, indem man nie vergessen darf, dass die
meisten islamischen Lénder friedvolle, liebenswiirdige Muslime beherber-
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gen, inmitten derer viele andere nicht islamische, sprich christliche und
nicht christliche Gruppen von ihnen als gute Nachbarn behandelt werden.

Wie soll man aus diesem Dilemma herauskommen? Es hilft da {iberhaupt
nicht, zu klagen, dass die Terroristen inmitten von uns sind oder sein konn-
ten, und dass diese z. T. Intellektuelle sind und aus guten Familien stammen.
Seit wann waren Anfiihrer dumm und arm? Nein, es ist nicht akzeptabel, die
Dinge so einfach zu betrachten; die Geschichte der Moslembriider, die seit
dem Ende der zwanziger Jahre des vorigen Jh. aktiv geworden waren, zeigt
uns deutlich, wie sich alle extremistischen islamistischen Gruppen, die di-
rekt oder indirekt von ihnen abhéngig waren und sind, die Verteidigung der
armen und unterdriickten Bevolkerungsschichten mit der Errichtung eines
gerechteren islamischen Staates verbanden und verbinden. Die Radikalisie-
rung nahm im MaBe ihres politischen Scheiterns zu und begann auf dem
religiosen Gebiet immer bedrohlichere Formen anzunehmen. Man denke an
die algerische Situation zeitlich unweit von uns. Mit der Zerschlagung von
Terroristen allein ist es nicht getan. Ich warne davor seit fast dreilig Jahren
und empfehle unauthorlich, dem Terror dort den Boden zu entziehen, wo er
entstanden ist, und zwar mit den dafiir geeigneten Mitteln.

Aufklarung iiber die grofle Vergangenheit

Vor allem ist endlich eine Kampagne bei uns im Westen zugunsten einer
besseren Aufkldrung iiber den Islam in die Wege zu leiten, damit die Leute
erfahren, was der Islam tatsidchlich als Religion und als Kultur bedeutet,
dass er eine semitische, monotheistisch und biblisch geprigte Religion ist, in
deren heiligem Buch, dem Koran, nach Allah die Person Jesu die hochst
stehende ist (seine Geburt, Wunder, Erhthung und seine Beschreibung in
Verbindung mit Allah) und dass Christen und Juden mit dem Islam viele
Gemeinsamkeiten verbinden, die vor allem in den groBen spirituellen und
kulturellen Errungenschaften des islamischen Mittelalters liegen: Diese
haben unsere abendlidndische Renaissance und moderne Zeit so nachhaltig
beeinflusst, dass man sie nicht mehr von den biblischen und altgriechischen
Elementen unserer europdischen Kultur trennen kann. Tragen wir mit einem
konstruktiven, ethisch wie kulturell geprigten Dialog mit der islamischen
Welt dazu bei, dass diese letztere sich auf die wissenschaftlichen Merkmale
ihrer faszinierenden Vergangenheit besinnen kann, damit ihre Gegenwart
auf dieser soliden Grundlage und im Lichte des europdischen Weges zu
einer aktiven Beteiligung an der Modernisierung ihrer Verhiltnisse fiihrt:
Durch innovative Verarbeitung des traditionellen Erbes mit Hilfe des Prin-
zips des Idschtihad, das auf alle Wissenszweige, sowohl rein wissenschaft-
lich als auch religios, angewendet wurde und der Wissenschaft zu einem
Hohenflug verhalf.

Somit muss dieses Prinzip des Idschtihad wieder Anwendung finden,
damit die Massen aufgeklart werden und erfahren konnen, welche Bedeu-
tung das Leben fiir uns alle in unserer Vielfalt hat, ja haben muss. Im Lichte
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der grofen Gestalten der islamischen Vergangenheit, die sich in Europa
grofler Verehrung erfreuten und erfreuen, kann Aufklidrung zu einer offenen
kulturellen Begegnung und somit zu wahren demokratischen Verhiltnissen
filhren und konnen die groBen Krisen, vor allem zwischen Arabern und Ju-
den, eine schnelle Losung finden. Solange die islamische Welt diese fun-
damentalen Grundsitze ihrer Vergangenheit ignoriert, wird sie an einer ge-
sunden, aufbauenden Entwicklung vorbeigehen. Jedoch konnte sie mit Hilfe
der groflen Gelehrten ihrer Vergangenheit das Tief iiberwinden. Daher ist es
von grofter Notwendigkeit, an Leitfiguren zunéchst der klassischen Zeit der
islamischen Kultur zu erinnern, die gezeigt haben, wie schwierige Probleme
im Dialog miteinander und mit einer innovativen Interpretation von religio-
sen Kernfragen geldst werden konnen, ohne die Personlichkeit zu spalten,
ohne Entfremdung, also, indem sie sie als Vorbilder gerade in diesen krisen-
haften Zeiten nehmen: So z. B. al-Ghazali (1059-1111), ihr gréBter Theolo-
ge, der in Florenz etwa in einer Kirche des 15. Jh. neben Kirchenvétern und
Heiligen des Christentums als einer der groften Spiritualisten der Mensch-
heit dargestellt wurde; Avicenna / Ibn Sina, der grofite Platoniker des Islams
und als Arzt hochgefeiert im Abendland: Man denke an sein Buch al-Qanun
fi I-tibb (Kanon der Medizin), das jahrhundertlang als Handbuch in Europa
diente. Averroes/ Ibn Rushd, der bedeutendste Philosoph des Islams, der
zweite aristotelische Meister, der zugleich ein vollendeter Theologe und
Arzt war, Theologie und Philosophie maligebend fiir die moderne Welt mit-
einander versohnte und auf dieselbe wissenschaftliche Stufe brachte. Und
nicht zuletzt Ibn Khaldun, der die moderne Historiographie und Gesell-
schaftsphilosophie begriindete und von dem die grolen Schriftsteller in Eu-
ropa vor allem im 18. Jh. magebend profitiert haben.

Zu ihnen gesellen sich viele in der modernen arabisch-islamischen Welt,
die einen Kampf gegen Ignoranz jeglicher Art fiihrten, indem sie dafiir ein-
traten, dass man seiner eigenen Kultur dienlich ist und die Errungenschaften
aus deren Vergangenheit fruchtbar weiterentwickelt, jedoch ohne Zer-
stiickelung, sondern in einer gesunden, lebendigen Integritit. Deswegen
verteidigte z. B. Taha Husayn (1889-1973), wie viele seiner Generation,
vehement eine offene, aufgeklirte Kultur, um die arabische zu retten. Heute
mehr denn je verdient ein solcher Einsatz Anerkennung, damit die Miihe all
dieser Bahnbrecher nicht umsonst war. Man sollte ein fiir allemal diese
wichtigen Ideen der modernen Reformatoren ernst nehmen, die seit langem
bekannt sind — seit Muhammad Abduh — unter vielfiltigen Facetten verbrei-
tet. Alle traten fiir deren Verwirklichung in Schulen und Hochschulen ein.

Kultur als Nihrboden fiir Demokratie und Menschlichkeit

Heute, nach dem totalen wirtschaftlichen Zusammenbruch vieler Linder, der
mehr als bedngstigenden Bevolkerungsexplosion und der bedrohlichen Ar-
beitslosigkeit sind radikale Reformen nétig in Richtung freie Marktwirt-
schaft und natiirlich mehr geistige Freiheit. Der Verlust der Unabhéngigkeit
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im Denken, vor allem in der Wissenschaft, muss kompensiert werden, damit
sich nicht eine verhdngnisvolle Tendenz zum isolierten wissenschaftlichen
Denken breit macht, die im Gegensatz zur klassischen wissenschaftlichen
Tradition des Islams steht. Am Vorbilde der groBen Leitfiguren der moder-
nen arabischen Renaissance konnte vieles vorwirts gebracht werden, zumal
sie alle eine leistungsfihige Ideologie lieferten, die auf den Tugenden einer
intensiven, innovativen Titigkeit, d. h. auf der BefleiBigung, der Talenten-
Vermehrung basiert. Dabei geht es um eine harmonische Integrierung der
Gegenwart in die Vergangenheit, ohne sklavische Nachahmung, indem man
all das assimiliert, was assimilierbar ist, jedoch ohne Spaltung der Person-
lichkeit, ohne Verlust der Identitdt. Es geht um eine Assimilierung von all
dem, was kompatibel ist, so dass die neuen Errungenschaften konstituie-
rende Teile des Wesens werden und sich in eigenes Fleisch und Blut ver-
wandeln, damit sie nicht mehr in Frage gestellt werden. Dies ist der einzige
Weg, eine gesunde, dynamische, nicht verstiimmelte Identitit zu besitzen:
Eine Identitét, die aufgeklirt ist und wei3, was Kultur im allgemeinen be-
deutet; eine Identitét, die nicht gespalten ist, in der die Teile miteinander
eine harmonische Ganzheit bilden, sonst fiihrt die Spaltung nur zu einer
Hiilfte eines Menschen, wie es der grofite dgyptische Literaturkritiker Taha
Husayn wenige Tage vor seinem Tod wiahrend des Oktoberkrieges 1973
einer arabischen Zeitschrift sagte: ,,Und wer mochte nur die Hilfte eines
Menschen sein?*.

Die Demokratie benétigt eine tief verankerte Kultur, deren Prinzipien all-
gemeine Anerkennung finden und nicht bei jedem gesellschaftlichen Sturm
wie Kartenhduser zusammenstiirzen: ,,Die kulturelle Tradition im Libanon:
die wichtigste Biirgschaft fiir das Uberleben des Landes*, diesen Titel gab
ich vor Jahren inmitten des Biirgerkrieges einem Beitrag (Khoury 1989), den
ich dem libanesischen Philosophen Farid Jabre widmete. In keinem Land
des Orients hatten so viele Konfessionen (17) zusammengelebt wie in der
,,Schweiz des Orients*, dem kleinen Land Libanon, dessen Schonheit schon
in der Bibel groe Beachtung fand: F. Haik fasst es in einem sehr schonen
Bild in packender Weise zusammen, wobei ,,Parfum, Siie, Adel und Rein-
heit mit den Zedern in Beriihrung gebracht wurden* (Liban. Paris 1958, 6,
12 ff.). Schonheit, Poesie und zunehmend Reichtum, viel Reichtum, in einer
sehr pluralistischen Gesellschaft. Zum Trdumen, wiirde man heute sagen,
und zwar in einer Zeit, in der Pluralismus zum Zauberwort geworden ist:
Pluralismus in der Gesellschaft, Pluralismus in allem. Sicherlich kommen
wir am Pluralismus nicht vorbei und vollkommen zu Recht betonen dies
Politiker wie Wissenschaftler, darunter selbstverstandlich alle Theologen.
Doch nur wenn eine solide Kultur dabei als Fundament dient, eine Kultur,
die in eine echte Weltoffenheit fiihrt: Die Kultur zeigt, wie man zusammen-
leben kann und muss, sie gibt den einzelnen Gruppen die Chance, sich am
Ganzen eines Landes zu beteiligen, und zwar als notige Facetten des Ge-
samtgebdudes einer Gesellschaft. Die Kultur verbriidert die Menschen mit-
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einander, deswegen konnte Goethe sagen: ,,Mein Bruder Hafis*, deswegen
konnte Lamartine verkiinden: ,,Je suis concitoyen de tout homme qui passe‘
(Ich bin ein Landsmann eines jeden Menschen, der vorbeikommt). Deswe-
gen gibt es so viele gute Menschen, die immer so lebten und starben. Die
Kultur ist die Substanz dessen, was wir Menschen als gottlichen Auftrag
zum wiirdevollen Leben, in respektvoller, freier und aufgekldrter Weise
bekamen, dass uns allen alles in gemeinsamer Verantwortung gehort, dass
wir alle in unserer Vielfalt und in unseren Unterschieden zum Errichten
eines gemeinsamen Gebdudes noétig sind, in dem es viele Bausteine und
Teile gibt. Daher das Zusammenleben in gegenseitiger Achtung, ohne je-
doch die eigene Stérke dabei zu verlieren, die eigene Identitéit aufzugeben.

Dies zu betonen, ist hier angebracht, da der Libanon vor dem Biirgerkrieg
hitte gerettet werden konnen, hitte man auf die typisch libanesische Tradi-
tion des Zusammenlebens in Kultur und automatisch in Demokratie zurtick-
gegriffen: Dies war ein ,,way of life” a la libanaise, an dem alle Konfessio-
nen und Gruppen der Gesellschaft beteiligt waren, angefiihrt durch hoch-
kardtige Intellektuelle, durch die Mudschtahidun (die sich Befleiligenden,
vom selben Verb wie oben Idschtihad und Dschihad) des libanesischen Le-
bens, die mit Sicherheit der Autor des weltweit verbreiteten Bestsellers ,,The
Prophet®, Gibran (vgl. Khoury 1997), am deutlichsten vertrat: Er war nim-
lich ein echter Apostel einer leistungsfidhigen Kultur und Identitét, wie ich
es im letzten Kapitel meines Buches liber den Autor betitelte, zumal er stin-
dig auf die lebendige Pflege einer kulturellen Vergangenheit hinwies, die
man weiter bearbeiten, fruchtbar machen muss; daher der Titel eines Kapi-
tels von ihm: ,,Unter den Menschen liebe ich den Tétigen*, d. h. denjenigen,
der seine Vergangenheit ernst nimmt und sie im Lichte der modernen Er-
kenntnisse vermehrt, wie bei einem geerbten Garten, der seiner Vorfahren
und sein eigener Garten wird ... Unermiidlich wiederholt er diesen Appell
nach jedem von ihm ausgefiihrten Beispiel der vorbildlichen Fruchtbarma-
chung der Angelegenheiten des Lebens, in Harmonie und ohne jegliche Zer-
stiickelung.

Jedoch mit Mayy (Kurzform fiir Marie) Ziyada (1886-1941) bekommt
die Betonung der Rolle der Kultur im Leben der Gesellschaft eine besondere
Dimension: Sie war selber ein lebendiges Vorbild fiir die Pflege und Ent-
wicklung aller Werte in der Gesellschaft. Sie sprach, schrieb, kimpfte und
wurde nie miide, die einmalige Bedeutung der Kultur im Leben eines Volkes
bis zum bitteren Ende zu betonen. Das Buch, das iiber sie unter dem Titel
»Mayy Ziyada zwischen Tradition und Modernitit. Oder die Erneuerung der
kulturellen und sozialen Perspektiven in ihrem Werk, im Lichte Europas*
von mir vor kurzem verdffentlicht wurde (Khoury 2003), zeigt alle Facetten
der kulturellen und sozialen Leistung in ihrem Werk in Verbindung mit den
europdischen Kulturen: Bei ihr leben alle wichtigen Sprachen und Kulturen
der westeuropdischen Welt, neben der arabischen, die sie durch die ein-
malige Offnung zu den anderen stiitzen, bereichern und somit konkurrenz-
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fahig machen will. Es soll gestattet sein, zum Schluss einige Sitze von ei-
nem aus dem Englischen von ihr libersetzten Artikel zu zitieren, weil sie den
Kern der Aussagen iiber Pluralismus und demokratische Vorstellungen in
der Gesellschaft darstellen. Es handelt sich um den Brief des Direktors einer
Schule in Indien an die Weltjugend, den sie zusammenfasste und kommen-
tierte (ich iibersetze):
JDie (religiosen) Doktrinen, die Nationalitdten und die Gewohnheiten spalten
uns, der Wettbewerb und der Hochmut bringen uns auseinander. Wir miissen al-
so dem ein Ende setzen, denn, wenn es einen unter uns gibt, der eine Doktrin
vergottert, dann gibt es einen anderen, der eine andere vergottert; und wenn ei-
nige von uns einer Nationalitdt angehdren, unterstiitzen andere eine andere Na-
tionalitidt. Wenn wir zu einem Volk gehoren und andere zu anderen, wenn je-
mand unter uns eine Meinung vehement vertritt, die aber sein Nachbar nicht
vertritt, oder eine Tradition, die sein Gefihrte zugunsten einer anderen verwirft,
dann ist es uns moglich, von diesen Unterschieden und Gegensdtzen fiir unsere
individuelle Entwicklung — d. h. fiir die Entwicklung der individuellen Person-
lichkeit in uns, der individuellen Doktrin und der individuellen Vilker — zu pro-
fitieren. Jedoch diirfen wir nicht vergessen, nachdem wir einer jeden individuel-
len Angelegenheit bei uns ihr Recht gegeben haben, dass wir alle in einer Welt
leben, die die Unterschiede nicht hdsslich gestalten. Und diese Welt ist nichts
anderes als die des einzigen Lichtes, von dessen weifiem Prisma verschiedene
Farben bis zur Endlosigkeit ausstrahlen und in dessen Raum Formen verbreitet
werden, die man gegensdtzlich ... glaubt, in Wahrheit sind sie aber Ergdnzungs-
bedingungen und Mittel der Komplementaritdt

Wunderschone Bilder, die unsere zerriittete Welt wahrnehmen und sich
einprigen sollte, damit diese einzige Welt, in der wir gemeinsam leben,
begreift, dass sie so vielfarbig, aber in einer komplementiren Einheit ge-
schaffen wurde: Also ein gottlicher Auftrag fiir sie, damit sie mit Kultur, mit
Kultiviertheit diesen Auftrag erfiillt. ,,Wer Unrecht sit, der wird Miihsal
ernten und wird durch die Rute seiner Bosheit umkommen* (Spr 22, 8;
Ubers. Luther), heiBt es in der Erfahrung der Weisen des Alten Testaments.
Wer aber die Kultur beachtet, der erntet sicherlich Frieden, Menschlichkeit
und ebnet auf jeden Fall den Weg der Demokratie. Dies gilt zunéchst fiir
unsere deutsche und dariiber hinaus fiir die europdische Gesellschaft, deren
kulturelle Identitit zunehmend schwindet. Nur eine starke deutsche und
europidische kultivierte Identitét ist librigens in der Lage, die anderen in
unsere Lidnder eingewanderten Gruppen, welche vor allem aus der Dritten
Welt oder aus kulturell und wirtschaftlich schwachen Gebieten zu uns ge-
kommen sind, mit sich nach oben zu ziehen. Sonst nehmen auch bei uns die
Krisen zu. Noch ist es nicht zu spit, dagegen zu arbeiten: ,,Wer Ohren hat,
zu horen, der hore* (Mt 11, 15).
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Bekir Alboga

Hinfiihrung zum Qur’an

1 Zur Entstehung des Qur’ans'

Grundsitzlich ist festzuhalten, dass der Qur’an (al-Qur’an, eingedeutscht:
der Koran) zur Zeit seiner Entstehung wie auch heute als Wort Gottes gilt.
Der Prophet Muhammad ist (nur) sein Vermittler, nicht sein Verfasser: Dies
ist die muslimische Selbstiiberzeugung hinsichtlich der Stellung des Qur’ans
und der Rolle des Gesandten Gottes, Muhammad. Der Qur’an ist die erste
Quelle der islamischen Gesetzgebung (Schariia) und das Kriterium fiir die
Wabhrheit und Frommigkeit. Die Sunna des Propheten Muhammad kommt
danach, sowohl als die zweite Quelle der Scharii‘a als auch als Praxis, Aus-
legung und Erlduterung der Lebensphilosophie, die im Qur’an verankert ist.

Trotz dieser dem Koran aus muslimischer Sicht zukommenden Zeitlosig-
keit ist es wichtig, einige historische Eckdaten festzuhalten, die den kollek-
tiven Geist des 7. Jahrhunderts der Stidte Mekka und Medina bei der Ent-
stehung des Qur’ans widerspiegeln:

Im Jahre 610, in seinem 40. Lebensalter, erfihrt der Prophet Muhammad
den Auftrag, die Lehre des Monotheismus Abrahams (Ibraahiim) und seine
Tradition Jahrhunderte spéter nach Ismael (Ismaa‘iil) in Mekka wieder zum
Leben zu erwecken und fungierte ab diesem Zeitpunkt als Gesandter Gottes
(Rasuul Allaah), auch Prophet Gottes (Nabii Allaah), wie er im Qur’an
genannt wird.

Dafiir standen ihm beinahe iiberhaupt keine Voraussetzungen zur Verfii-
gung, ausgenommen einige Begegnungen mit christlichen Monchen in seiner
friiheren Jugend, z.B. als Begleiter einer Handelskarawane, und seine
Solidaritdt mit den Monotheisten vor seiner Gesandtschaft in Mekka.
Ansonsten war der Prophet jedoch von der jiidisch-christlichen Lehre nicht
fundamental gepriigt. Sie spielte, wie monotheistische Traditionen iiber-
haupt, im damaligen Arabien auch keine wesentliche Rolle. Denn die Gesell-
schaft und das arabische Volk, zu dem er gesandt wurde, waren gekenn-
zeichnet durch faktischen und fundamental normativen Polytheismus, Hyb-
ris, Polygamie, Sklaverei und Ignoranz. Dichtung fungierte als eine ver-
nichtende Waffe gegen die Feinde jeder Art, und die Dichter genossen ent-
sprechend ein hohes Ansehen und waren sehr einflussreich.
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Nach muslimischer Feststellung war der Gesandte wohl Analphabet,
kannte Judentum und Christentum daher allenfalls durch miindliche Uber-
lieferungen und seltene Begegnungen mit ihnen, nicht aber durch Schrift-
studien. Nach muslimischer Uberzeugung sind die Parallelen in den heiligen
Biichern des Qur’ans und der Bibel damit zu erklédren, dass die gottliche
Quelle beider heiligen Schriften dieselbe ist, und der Qur’an diese Tatsache
mehrfach bestitigt (z. B. 5, 48).

Der Qur’an als Offenbarung

In dieser Situation erhielt der Prophet die Beauftragung zur Revitalisierung
der Abraham-Tradition. Die entscheidende Rolle spielte dabei die Offen-
barung Gottes, die der Gesandte vorzutragen hatte und zwar ab 610 n. Chr.
mittels der Ubermittlung durch den Erzengel Gabriel (Djabraa’iil), der an
einer Stelle des Buches Gottes (Kitaab Allaah) als Geist der Heiligkeit (Ruuh
al-qudus, vgl. 2, 87, 253; 5, 110; 16, 106) genannt wird und dem Gesandten
Gottes die Worte Gottes diktiert hatte. Um dieser gottlichen Aufgabe gerecht
werden zu konnen, brauchte er eine Basis, sozusagen eine geistige Nahrung,
die in der Theologie des Islams als groBites Wunder des Propheten bezeich-
net wird. Denn er musste schon die Menschen um sich herum davon {iber-
zeugen konnen, dass er von Gott zum Gottesgesandten ernannt wurde, er
brauchte etwas Wunderbares. Diese geistige Nahrung Gottes an seinen
Gesandten nennt der Islam ,,Qur’an®, ein Buch, das fiir ihn Wegweiser und
Orientierungshilfe sein sollte. So sagt Gott ihm im Qur’an:

Wir haben den Qur'an nicht auf dich herabgesandt, um dich ungliicklich zu

machen.“ (20, 2) Es ist ,das Buch, an dem es keinen Zweifel gibt; (es ist) eine

Rechtleitung fiir die Gottesfiirchtigen (2, 2)

Dabei handelt es sich um ein geoffenbartes Buch, welches man Wort fiir
Wort, Buchstabe fiir Buchstabe, sowohl beim Rezitieren” wie beim Zuhdren
mit entsprechendem Respekt und Sensibilitit zu behandeln hat. Die Achtung
vor dieser letzten und zugleich vollkommenen Offenbarung des Einen und
Einzigartigen Gottes, arabisch ,,Allaah®, driickt sich so aus, dass die Mus-
lime mit dem Qur’an immer sorgsam und ehrfiirchtig umgehen und ihn in
ritueller Reinheit beriihren bzw. in die Hand nehmen.

Die Verkiindigung des Monotheismus war anfangs ein groler Skandal; in
dem weitgehend polytheistischen und ungerechten, ja barbarisch geprigten
Umfeld wurde er abgelehnt.

Wenn du ihnen kein Zeichen bringst, sagen sie: ,Warum erfindest du es
nicht? “Sprich: Jch folge nur dem, was mir von meinem Herrn offenbart wurde.
Dies sind sichtbare Beweise von eurem Herrn und eine Fiihrung und
Barmherzigkeit fiir gliubige Leute.“ (7, 203) ,Und wenn der Qur'an verlesen
wird, so hort zu und schweigt in Aufmerksamkeit, auf dass ihr Erbarmen finden
maoget. ' (7,204)

Eine andere Stelle bestitigt noch einmal, dass der Qur’an Gottes Buch ist:
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»Du unternimmst nichts, und du verliest von diesem (Buch) keinen Teil des
Qur'an, und ihr begeht keine Tat, ohne dass Wir eure Zeugen sind, wenn ihr
damit vollauf beschdiftigt seid. Und auch nicht das Gewicht eines Stidubchens auf
Erden oder im Himmel ist vor deinem Herrn verborgen. Und es gibt nichts,
weder etwas Kleineres als dies noch etwas Grofseres, das nicht in einem Buche
voller Klarheit stiinde. “ (10, 61)

Der Gesandte Gottes Muhammed war von dieser Eigenschaft des Qur’ans
und kurz nach dem Beginn seiner Offenbarung von seiner Gesandtschaft
tiberzeugt. Dies macht die folgende Uberlieferung von ihm deutlich:

. Eure Zeitspanne, im Verhdltnis zu den vorausgegangenen Generationen, ist wie
die Zeitspanne zwischen dem Nachmittagsgebet und dem Sonnenuntergang: Den
Juden wurde die Thora gegeben, und sie arbeiteten bis zur Mittagszeit, dann
gaben sie auf und erhielten dafiir jeweils einen Teil des Lohns. Danach kamen
die Leute des Evangeliums, denen das Evangelium gegeben wurde, und diese
arbeiteten bis zum Nachmittag, dann gaben sie auf und erhielten dafiir jeweils
einen Teil des Lohns. Uns aber wurde der Qur'an gegeben und wir arbeiteten bis
zum Sonnenuntergang und erhielten dafiir jeweils zwei Teile des Lohns. Da
sagten diejenigen der beiden Schriften: ,,O unser Herr, Du hast denjenigen
Jjeweils zwei Teile des Lohns gegeben und uns jeweils nur einen Teil, wihrend
wir doch mehr gearbeitet haben. Allah, Allmdchtig und Erhaben ist Er, sagte:
»Habe Ich euch etwa in einem Teil eures Lohns Unrecht getan?* Sie sagten:
»Nein!“ und Allah sagte: ,,Es ist also Meine Huld, die Ich jedem zukommen
lasse, dem Ich will! “. “ (Al-Buhari 1997)

2 Wie wurde der Qur’an geoffenbart und festgehalten?

»Al-Harith Ibn Hischam, Allahs Wohlgefallen auf ihm, fragte den Gesandten
Allahs, Allahs Segen und Friede auf ihm, indem er sagte: ,,O Gesandter Allahs,
wie kommt die Offenbarung zu dir?*“ Der Gesandte Allahs, Allahs Segen und
Friede auf ihm, sagte: ,, Manchmal kommt sie zu mir wie der Klang einer Glocke,
und dies ist fiir mich die schwerste Art; er (Gabriel) verlisst mich dann, wenn
ich alles, was er sagte, in meinem Geddchtnis bewahrt habe. Manchmal
erscheint der Engel vor mir in der Gestalt eines Mannes und spricht zu mir, und
ich bewahre in meinem Geddchtnis, was er sagt.“ 'A'ischa sagte: ,,Und ich habe
ihn im Zustand gesehen, als die Offenbarung zu ihm kam: an einem sehr kalten
Tag lief der Schweif3 von seiner Stirn herunter, als er (der Engel) ihn verlief3. .
(Al-Buhari 1997)*

Die arabische Sprache

Der Qur’an wurde in arabischer Sprache offenbart, damit der Gesandte ver-
standen werden und mit seiner ,,Rechtleitung® zum vorbehaltslosen Mono-
theismus bei den wilden Polytheisten ankommen konnte. Und die waren
Araber. So lesen wir im Qur’an:

,» Wir haben sie als Qur'an auf Arabisch offenbart, auf dass ihr (sie) begreifen
moget.“ (12, 2)
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» Darum haben Wir ihn (den Qur'an) (dir) in deiner Sprache leicht (verstindlich)
gemacht, damit du durch ihn den Gottesfiirchtigen die frohe Botschaft verkiinden
und die Streitsiichtigen warnen mogest.“ (19, 97)

»Und so haben Wir dir den Qur'an auf Arabisch offenbart, auf dass du die
Mutter der Stidte warnest und alle rings um sie, und (auf dass) du (sie) vor dem
Tag der Versammlung warnest, iiber den kein Zweifel herrscht. Eine Gruppe
wird im Paradies sein und eine Gruppe im flammenden Feuer.“ (42, 7)°

» Wahrlich, dieser Qur'an leitet zum wirklich Richtigen und bringt den
Gldubigen, die gute Taten verrichten, die frohe Botschaft, auf dass ihnen grofier
Lohn zuteil werde.“ (17, 9)

Spricht Gott aber nur arabisch? Diese Frage stellt sich Abu Zayd und meint:

Der Koran ist das Wort Gottes, das dem Propheten Mohammed in klarer arabi-
scher Sprache iiber den Zeitraum von 23 Jahren offenbart wurde. Das ist unum-
strittene Definition, die von allen Muslimen jenseits ihrer theologischen und
kulturellen Unterschiede wdhrend der gesamten Geschichte des islamischen
Denkens akzeptiert wurde. “ (Abu Zayd 2003)

Was ist Offenbarung, wahy?

»Die Offenbarung ist der Kommunikationsprozess, der Kanal, durch den das
Wort Gottes Mohammed gegeben wurde. Die Wurzel des arabischen Wortes
bedeutet ,geheimnisvolle nonverbale Kommunikation’. Es bezieht sich auf eine
Form der Kommunikation zwischen zwei Wesen auf unterschiedlichen Stufen des
Seins. Am Offenbarungsprozess des Koran sind jedoch drei Wesen beteiligt, Gott
als Sender, der Erzengel als Vermittler und der Prophet als Empfinger. Der
Koran selbst weist immer wieder darauf hin, dass wahy der Kanal war, iiber den
schon frithere Schriften offenbart wurden. Daher kann wahy nicht mit dem
Koran gleichgesetzt werden, was jedoch muslimische wie nichtmuslimische
Gelehrten gleichermafen tun.“ (Abu Zayd 2003)

Ich wiirde den Satz anders formulieren und sagen: Daher kann man wahy
nicht nur auf die Rede Gottes mit seinem Gesandten Muhammad, d. h. den
Qur’an einschrinken. Denn die heiligen Schriften vor dem Qur’an an Moses
und Jesus waren auch wahy, Offenbarung, in der Form, wie Gott mit ihnen
gesprochen und ihrem eigenen Selbstverstandnis nach, sich ihnen offenbart
hatte. Denn der Qur’an bestitigt es, dass Gott auch mit ihnen als weiteren
seiner Gesandten eindeutig gesprochen hat.

wSpricht Gott arabisch? Was bedeutet es, wenn der Koran wiederholt betont,
dass er in ,einfachem Arabisch’ offenbart worden sei? Folgt man dem Koran, ist
der Islam als Botschaft Gottes keine neue Religion, die Mohammed offenbart
wurde, um sie den Arabern zu predigen, sondern im Wesentlichen dieselbe
Botschaft, die alle Propheten seit der Erschaffung der Welt gepredigt haben.
Obwohl universell und fiir alle Menschen giiltig, wird die Botschaft des Koran in
einfachem Arabisch ausgedriickt, weil Gott die Sprache der Menschen beriick-
sichtigt, zu denen Er Seinen Boten schickt. ,Wir schickten keinen Gesandten, es
sei denn, in der Sprache seines Volkes, auf dass er sie aufkldre.’

Deswegen ist es nicht wahrscheinlich, dass ausschliefilich der Koran das
Wort Gottes darstellt und dieses Wort auf den Koran allein begrenzt und
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schlosse damit vorangegangene Schriften von eben jenem Recht aus, das Wort
Gottes in ihren eigenen urspriinglichen Sprachen auszudriicken. Das wiirde
automatisch dazu fiihren, Arabisch fiir eine heilige Sprache zu halten.” (Abu
Zayd 2003)

Die arabische Sprache war deswegen wichtig, weil der Gesandte Gottes in
einem arabischen Umfeld eine neue Gemeinde und Gesellschaft zu griinden
hatte. Denn sowohl seine Predigten und AuBerungen als auch die Worte Got-
tes im Qur’an bezogen sich oft auf besondere Umstinde des Lebens der
Menschen in diesem Umfeld. Die Gesellschaft und die Gemeinde musste
neu geprigt werden durch eine neue Gestaltung der Frommigkeit, die mono-
theistisch zu sein hatte. Es mussten religiose Pflichten geleistet werden. Die
neue Gemeinde brauchte dementsprechend Festlegungen von neuen Verhal-
tensregeln. Ofter waren Schlichtung von Konflikten oder Losung praktischer
Fille und Beantwortung grundsitzlicher Fragen des weltlichen und frommen
Lebens notwendig. Rechtsbestimmungen mussten festgehalten, Gesetzte
mussten erlassen werden, damit der Gesandte das politische Zusammen-
leben, die Sicherung des Wirtschaftsleben, den Kampf gegen die polytheisti-
schen Feinde, die ihn und seine Gemeinde in Mekka unterdriickt und
schlieBlich aus ihr vertrieben hatten, in ihrer Sprache und Gottes Offenba-
rung regeln konnte. Es kamen noch dazu die Zementierung der briiderlichen
Gemeinschaft in Medina, die Struktur der Familie, die Beziehungen zu den
Nichtmuslimen innerhalb der islamischen Gesellschaft in Medina usw.

Ist Arabisch heilig oder nicht heilig? Der Qur’an ist lingst in mehrere
Sprachen tibersetzt und kommentiert, im obligatorischen Gebet werden seine
Verse dennoch weit und breit in der islamischen Welt ausschlielich im Ara-
bischen rezitiert. Bis man sie im Arabischen beherrscht, kann man selbst im
obligatorischen Gebet die Worte des Qur’ans in seiner Muttersprache zitie-
ren bzw. rezitieren. Bei freiwilligen Bittgebeten ist man selbstverstindlich
vollig frei, was die Auswahl der Gebete und der Sprache betrifft.

Entwicklungen im Qur’an

Der Qur’an ist nicht einheitlich, in einem Guss entstanden, auch wenn die
Uberzeugung herrscht, dass der gesamte Inhalt des Buches Gottes zunichst
und seit Urewigkeit auf einer behiiteten Tafel (arabisch: Lauh al—mahfuuz)6
bei Gott feststand. Vor allem ist betreffend der Offenbarung der Worte des
Buches zu unterscheiden zwischen der Zeit in Mekka (610-622) und der in
Medina (622—-632). Die Differenz ist auch in inhaltlicher Hinsicht erheblich:
Wihrend die mekkanischen Suren, d. h. Kapitel des Qur’ans, die in der mek-
kanischen Phase offenbart wurden, eher zur Griindung und Begriindung des
Glaubens in seiner monotheistischen Form dienen, widmen sich die Suren in
der Periode in Medina eher den Fragen der rechten und gottgewollten
Lebensgestaltung und gottesdienstlichen Geboten und Formen.
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Unterschiedliche Bedeutungen von ,,Djihad“

Ein Beispiel, das fiir unsere Diskussionen hinsichtlich des Islams hoch aktu-
ell ist, ist der Begriff Djihad, den man unsachgemailf, vielleicht auch absicht-
lich, nur als heiligen Krieg iibersetzt.

In Mekka gebraucht der Qur’an diesen Begriff mit einer Eigenschaft und
spricht vom ,,groen Djihad* (Djihaadan kabiiran). Der Inhalt des grof3en
Djihad umfasste nur den passiven Widerstand gegen die Polytheisten. Als
ndmlich die monotheistische Mission des Qur’ans in der polytheistischen
Gesellschaft Full zu fassen begann, haben die Polytheisten alles unternom-
men, um den Muslimen das Leben nach dem Qur’an zu erschweren. Sie
haben iiber den Gesandten Gottes und seine Anhédnger und den Qur’an
gespottet, die ersten Muslime geschlagen, gefoltert, gequilt und gelegentlich
getotet. Einige Muslime, die ein soziales Ansehen hatten und in der Lage
waren, mit Waffen gegen diesen Angreifer zu kimpfen, kamen zum Pro-
pheten und baten ihn um Erlaubnis zum bewaffneten Kampf. Dagegen for-
derte der Qur’an die Anhinger des Islams zum groBen Djihad auf. Was
bedeutete aber dieses neue Phdnomen fiir die neuen Glidubigen einer neuen
Religion? Sie sollten alle vorislamischen und unmenschlichen Gewohnheiten
aufgeben, wie die Gotzendienerei, Totung von Frauen, vor allem von neuge-
borenen Midchen, den unmenschlichen Umgang mit Sklaven und Armen,
wilden Kampf in jeder Gelegenheit usw. Sie sollten sich grof} anstrengen
(Djihadan kabiiran), um die alte unzivilisierte und wilde Umgangsform mit-
einander und mit der Umwelt durch zivilisierten und menschlichen Inhalt,
d. h. gutes Benehmen miteinander, zu ersetzen. Dazu kam eine neue From-
migkeit. Die Glaubigen sollten mitternachts aufstehen, der Worte Gottes
gedenken, sie auswendig lernen und sich in Geduld iiben, wenn sie von den
ungldubigen Polytheisten angegriffen und verfolgt wiirden. Ihre Religion
forderte sie sogar dazu auf, statt einen bewaffneten Kampf zu fiihren, ihre
Geburtstadt Mekka, die gesegnete Stadt Abrahams mit dem Haus Gottes, der
Ka’ba, zu verlassen, erst nach Abasinien und spéter nach Medina zu fliehen.

Nach dieser grofen Auswanderung von Mekka nach Medina im Jahre
622 sah die Antwort des Qur’ans anders aus. Er erlaubte nun den Muslimen
einen bewaffneten Verteidigungskampf, da ansonsten die Muslime weder ihr
Leben, noch ihr Hab und Gut, noch ihre Religion und Gotteshaus und ihre
Ehre schiitzen konnten. Selbst das geschah gegen den Willen des Gesandten
Gottes, der eigentlich den hauptsédchlichen Inhalt seiner Mission im Frieden-
stiften sah (Al-Islam = das Friedenmachen in Hingabe an Gott). Zu diesem
Auftrag wurde er ndmlich nach Medina von ihren bereits zu Muslimen
gewordenen Einwohnern eingeladen. Die Gerechtigkeit Gottes liel jedoch
die Unterdriickung durch die Polytheisten aus Mekka nicht mehr zu, erlaubte
den Muslimen in Medina nur den bewaffneten Verteidigungskrieg unter ver-
schirften und fundamental eingeschrinkten Voraussetzungen. Diesen
bewaffneten Vorbeugungs- und Verteidigungskrieg bezeichnete der Prophet
spiter als den kleinen Djihad und blieb bei der Feststellung des Qur’ans,
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dass der grofle Djihad die grole Anstrengung gegen die negative Motivatio-
nen des eigenen Egos ist.

»Daf der Prophet Mohammed, der im 6./ 7. nachchristlichen Jahrhundert in
Arabien lebte, den Krieg als solchen oder gar den Religionskrieg geheiligt habe,
ist ein tragischer Irrtum der Geschichte, dem bedauerlicherweise auch viele
Moslems immer noch anhdngen.

Zwar mufite die neuentstandene islamische Glaubensgemeinschaft im
unzivilisierten Arabien — in einem Milieu von Stolz, Machtgier und Blutrache bis
zum letzten Mann, bis zum letzten Sdugling — zur Waffe greifen, um das nackte
Leben ihrer Anhdnger zu verteidigen und die Schwachen zu beschiitzen. Doch
Mohammed erklirte, der wirklich gemeinte ,grofle Krieg’, in Gottes Augen
wohlgefillig sei, sei der Kampf gegen die eigenen niedrigen Neigungen, gegen
den egoistischen Trieb. Nur durch diesen Kampf konne schlieflich die absolute
Hingabe an Gott erreicht werden. Denn ,Islam’ hdngt zusammen mit dem
arabischen Wort ,salam’ — Frieden, das uns als hebr. ,shalom’ auch aus der
Bibel bekannt ist. ,Islam’ bedeutet wortlich Hingabe, vollige Ubergabe an den
Willen Gottes, der dem Menschen ndher ist als die Schlagader, wodurch dem
einzelnen und der Welt Frieden gebracht wird.

Wenig bekannt ist, daf3 der Prophet selbst sehr geniigsam lebte und sich
praktisch ausschlieflich von Quellwasser, Gerstenbrot und Datteln erndhrte.
(Hoschen 1985, S. 6)

Aufbau des Qur’ans

Der Qur’an ist nach Auffassung aller Muslime das wahrhaftige Wort Gottes.
Die uns heute vorliegende Fassung des Qur’ans ist iiberall in der islamischen
Welt dieselbe, sie hat sich im Laufe der Jahrhunderte nicht geéindert. Dies ist
nach Ansicht der Muslime darauf zuriickzufiihren, dass die Zusammenstel-
lung und Einteilung der Kapitel entsprechend gottlicher Weisung vom Pro-
pheten selbst vorgenommen wurde.

Wie ist diese Struktur entstanden und aufgebaut? Zunichst sollte festge-
halten werden, dass das Attribut des Gottlichen der Quelle des Qur’ans
zukommt. Anfangs wurde sein Inhalt Vers fiir Vers geoffenbart und iiberlie-
fert. Diese Verse bzw. Passagen wurden zu Abschnitten bzw. Kapiteln
zusammengefiigt und in schriftliche Form gefasst. So wie in Mekka Gott auf
den Polytheismus reagierte, so in Medina auf Bediirfnisse und Forderungen
der muslimischen Gemeinde in der ersten Moschee des Islam ab 622 n. Chr.:

»Da er Antworten auf die Fragen der Gemeinde gab, entwickelte sich langsam

der gesetzliche Charakter des Koran und spiegelte auf diese Weise das

dialektische Verhdltnis von Gottes Wort und den menschlichen Interessen
wieder. Die Kanonisierung des Koran brachte auch eine neue Anordnung der

Verse und Kapitel in ihrer bis heute gebrduchlichen Form, die nicht mehr der

chronologischen Ordnung entspricht. Verschiedene Texte, die zu unter-

schiedlichen historischen Anldssen offenbart worden waren, wurden zu einem

einzigen Text zusammenfasst. So wurde der rezitierte Koran in ein lesbares
Buch, kitaab, umgeformt.“ (Hoschen 1985)
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In Medina wurden also die erste Moschee und die erste muslimische
Gemeinde errichtet. Damit begann die Entwicklung von Kultur im Islam.
Die Tradition der Gelehrsamkeit wurde begriindet. Und auch der Lebens-
bezug des Islam, seine soziale, wirtschaftliche und moralische Lebensphilo-
sophie, griindet in dieser Zeit. Alle diese Entwicklungen gehen auf die Moti-
vation durch den Qur’an zuriick. Damit brachte der Qur’an eine neue Kultur
hervor. Aus den heiligen Texten in einem soziokulturellen Geist und Umfeld
entstand allmihlich innerhalb von 10 Jahren eine neue Kultur in Medina.

Im Jahre 632, kurz bevor der Prophet starb, bestitigten sich der Prophet
und der Erzengel gegenseitig die Vollendung des Qur’ans in der Moschee
des Propheten vor der voll versammelten Gemeinde. Daraus entstand dann
die Tradition des Auswendiglernens und Rezitierens des gesamten Qur’ans
jedes Jahr in den Moscheen vor Gemeinden im Fastenmonat Ramadan, dem
Monat, in dem Gott begann, den Qur’an zu offenbaren — eine Tradition des
Propheten und des Geistes der Heiligkeit, die seit damals ununterbrochen
und iiberall, auch in Mannheim und Heidelberg, praktiziert wird.

Damit wurde der Qur’an in dreiBig etwa gleichlange Teile unterteilt.
Diese ist eine rein formale Unterteilung, die vom Inhalt des Korans nicht
abhidngt. Zu Lebzeiten des Propheten wurde jeder geoffenbarte Abschnitt
bereits von mehreren Gefihrten um den Propheten herum, den so genannten
Offenbarungsschreibern, die lesens- und schreibenskundig waren (Kuttaab
al-wahy), schriftlich fest gehalten; einige von ihnen kannten den gesamten
Qur’an auswendig.

Das Auswendiglernen des Heiligen Buches ist auch heute ein weit ver-
breiteter Brauch in allen muslimischen Lindern. Der erste Kalif, Abu Bakr
(gest. 624 n. Chr.), lie} alle Original-Manuskripte, die zu Lebzeiten des Pro-
pheten entstanden waren, sammeln und abschreiben. Zaid Ibn Thabit, dem
diese Aufgabe iibertragen wurde, war der engste Helfer — heute wiirden wir
sagen der personliche Sekretdr — des Propheten in Medina, und es gehorte zu
seinen Pflichten, jede Offenbarung niederzuschreiben. Er bediente sich eines
doppelt abgesicherten Priifungsverfahrens, indem er die Original-Manu-
skripte mit den von den Gefihrten des Propheten auswendig gelernten Tex-
ten verglich; auf diese Weise wurde in zweifacher Hinsicht sichergestellt,
dass jede einzelne Vorschrift auch wortgetreu iibernommen wurde.’

Jedes Kapitel oder jeder Abschnitt des Korans wird Suura genannt. Das
bedeutet Stufe oder Schritt, um die wir (im religiésen Verstidndnis des Islam)
hoher steigen. Manchmal wurden ganze Suuren als vollstindige und abge-
schlossene Abschnitte oder Kapitel geoffenbart. Doch manchmal offenbarte
Gott nur Teile bzw. Verse, die unter Aufsicht des Propheten entsprechend
ihres Inhaltes zusammengestellt wurden.

Einige Suren sind lang, andere kurz, ja einige ganz kurz, doch durch alle
zieht sich ein logischer Faden. Jeder Vers einer Suura wird Aaja (pl. Aajaat)
genannt, was auch so viel wie ,,Zeichen* bedeutet. Ein geoffenbarter Vers ist
ein Zeichen der Weisheit und Giite Gottes, ebenso wie Gottes herrliche
Werke in der sichtbaren Schopfung oder sein Wirken im Gang des Gesche-
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hens Zeichen fiir die Menschen sind. Auch diese Verse sind von unter-
schiedlicher Linge. Sie, die Aaja, ist die tatsdchliche Einheit des Qur’ans.

Zum Inhalt des Qur’ans

Fiir die Muslime ist der Qur’an, da er ja nichts anderes als das Wort Gottes
darstellt, zundchst einmal die Verkdrperung uneingeschrinkter gesetzgeben-
der Gewalt und damit der Ursprung jeglicher Gesetzlichkeit und rechtlicher
Verbindlichkeit. Gleichzeitig ist er fiir sie das erste und ewige Wunder des
Prophetentums Muhammads. Gibb driickt es folgendermaBen aus:
»Doch die Mekkaner verlangten noch immer ein Wunder von ihm. Muhammad
aber verwies mit bemerkenswerter Kiihnheit und grofien Selbstvertrauen auf den
Koran als hochste Bestitigung seiner Sendung. Wie alle Araber waren sie grofie
Kenner auf dem Gebiet der Sprache und Vortragskunst. Wohlan denn, wenn der
Koran tatsdchlich sein eigenes Werk sein sollte, dann wiirde es gewif3 andere
Mdinner geben, die ihm Gleichwertiges hervorzubringen in der Lage wdren.
Diese sollten also zehn Verse vorweisen, die denen des Korans gleichkdmen.
Wenn sie jedoch nicht imstande wdren, dann konnten sie nicht umhin, den Koran

als aufergewohnliches und eindeutiges Wunder anzuerkennen.“ (Gibb 1953, S.
40 f.)

Es muss jedoch gesagt werden, dass der Qur’an, der ja im Grunde genom-
men ein Buch der religiosen Rechtleitung ist, sich nicht so ohne weiteres als
Handbuch fiir das Studium der Rechtswissenschaft verwenden ldsst. Hier
handelt es sich insbesondere um einen Aufruf zum rechten Glauben, der sich
an das Herz des Menschen wendet, und weniger um eine Klassifizierung
rechtlicher Vorschriften. Uberdies gibt es nur eine begrenzte Anzahl solcher
Vorschriften, die sich lediglich auf bestimmte Gebiete beziehen. So finden
sich z. B. im Bereich des Familienrechts siebzig Anweisungen, im Zivilrecht
weitere siebzig; das Strafrecht umfasst dreiffig, Rechtsrechung und Verfah-
rensregeln dreizehn, Verfassungsrecht zehn, das Recht iiber internationale
Beziehungen fiinfundzwanzig und die Wirtschafts- und Finanzordnung zehn.
Bei einer solchen Aufzihlung kann es sich allerdings nur um Annéherungs-
werte handeln. Der rechtliche Bezug einiger Vorschriften ist umstritten,
wihrend andere gleichzeitig auf mehrere Bereiche des Rechts anwendbar
sind. Beim iiberwiegenden Inhalt des Qur’ans handelt es sich jedoch, wie bei
jedem Heiligen Buch, um eine Zusammenfassung géttlicher Ermahnungen
und ethischer Prinzipien.
»Die gottlichen Gesetze, die Muhammad zuriickgelassen hat, sind Gottes
Gesetze, doch sie sind nicht Gott. [...] Es gibt nichts aufer den Gottlichen
Worten selbst, auf das man sich stiitzen konnte, und deren Giiltigkeit reiche nur
so weit, wie es die menschliche Sprache zuldfst und menschliche Gedanken zu
fassen vermogen. Alle Menschen sind nur allzu menschlich, kein Mensch ist ohne
Siinde oder unfehlbar. Im eindeutigen Gegensatz zum westlichen Konzept der
,Theokratie’ hat sich der Islam von jeher gegen vermenschlichende Einfliisse im
Bereich des Glaubens heftig gewehrt. Daraus ldfit sich auch recht gut der
sonderbare Ausdruck ,une theokratie laique et égalitaire’ erkldren, den Louis
Gardet gepragt hat, um damit den Islam zu charakterisieren: eine Besonderheit
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in der Ausdruckweise, die die Unfihigkeit erkennen liflt, eine Ideologie zu
verstehen, die weder theokratisch noch weltlich ist in dem ausdriicklichen Sinn,
den jeder der beiden Begriffe vermittelt. Das Paradox, auf das man hier stoft,
macht es so schwierig, den Islam zu definieren. “ (Ramadan 1996, S. 54 f.)

3 Verstehen und Kommentieren (Exegese) des Qur’ans

Die Muslime waren und sind bemiiht, den Inhalt der Botschaft des Buches
zu verstehen, um die muslimische Frommigkeit zu praktizieren und ihre
Lehrinhalte und Gebote wie Verbote festzuhalten. Daher haben sie schon zu
Lebzeiten des Propheten und vielmehr unmittelbar danach sehr friih ange-
fangen Auslegungsmethoden zu entwickeln und anzuwenden.

Vor allem zum exakten Einfiihlungsvermodgen der religiosen Gebote und
Verbote des Qur’ans diente die Exegese.

Zur Geschichte der Kommentierung

Unmittelbar nach der Generation des Propheten haben die nachkommenden
Generationen angefangen, zunichst die Sprache des Qur’ans durch gramma-
tikalische Analyse und durch Heranziehung von Belegen aus der arabischen
Literatur (vor allem aus der arabischen Dichtung) zu durchleuchten. Die
Folge war eine philologische Qur’an-Exegese zur Sammlung eines literari-
schen Materials von unschitzbarem Wert.

Eine historische, aber keine kritische Exegese im westlichen Sinne ent-
stand, als die ersten Kommentatoren begannen, zur Erhellung mehrdeutiger
bzw. komplizierter Stellen im Qur’an die Griinde und Anlédsse zu beriick-
sichtigen, die zur Herabsendung der Offenbarung gefiihrt haben. Dafiir ver-
wendet man den terminus technicus ,,Asbaab an-nuzuul®“. Dazu und zum
besseren Verstindnis der einzelnen Verse bzw. Kapitel wussten die ersten
Korangelehrten und Wissenschaftler um die Tradition des Propheten und die
Kommentare friilherer Kommentatoren, in erster Linie derer, die mit dem
Gesandten Gottes gelebt und die Begleitumstinde besser und genauer
gekannt und festgehalten hatten.

Die Beriicksichtigung der Umstdnde und Griinde, die die Offenbarung
und Verkiindigung der dunklen und mehrdeutigen Stellen im Qur’an
veranlasst haben, ist eine grofe Hilfe. Denn durch die besondere Beachtung
dieser Umstidnde der Herabsendung halten die Exegeten in vielen Fillen die
betreffenden religiosen Vorschriften fiir zeitbedingt und auf die damalige
Situation gemiinzt. Und dies fiihrt zur starken Relativierung, so dass man sie
zwar als Beispiel heranzieht, aber nicht mehr als absolut verbindlich
beachtet. Die logische Folge wire dann die zeitgemidBe Anpassung und
Erginzungen der gesetzlichen Bestimmungen.

Danach ging die Tradition weiter mit Kommentarwerken, die rechtswis-
senschaftlich, apologetisch und theologisch waren. So gewannen mit der Zeit
die apologetische Richtung und die theologische Reflexion an Gewicht.
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Ahnlich handelten die Rechtsgelehrten, die aus den Texten des Buches Got-
tes die Bestimmungen herausgearbeitet und neben der theologischen Refle-
xion auch die Rechtsschulen mit ihnen untermauerten, die schlieBlich die
Grundlage des islamischen Gesetzes bildeten. Ein wichtiges Gebiet stellen
auch die Mystiker dar, die vor allem die Vorstellungen und Auffassungen
mystischer Schulen beriicksichtigten, wie z. B. der beriihmte Mystiker Ibn
al-Arabi (gest. 1240) aus Andalusien.
Unter zeitgendssischer Kommentatoren unserer Zeit gewinnen die
Betrachtungen von Abu Zayd eine besondere Bedeutung:
,»Die Botschaft des Islam wdre vollkommen folgenlos geblieben, hdtten die Men-
schen, die sie als erste empfingen, sie nicht verstehen konnen. Sie verstanden den
Islam in ihren Lebensumstdinden, und durch ihr Verstindnis und ihre
Anwendung des Islam veriinderte sich ihre Gesellschaft. Man sollte die Auf-
fassung der ersten Generation von Muslimen und der folgenden Generationen
aber keineswegs fiir endgiiltig oder absolut halten. Der Text des Koran gestattet
einen endlosen Decodierungsprozess. In diesem Prozess sollte die urspriingliche
Bedeutung nicht ignoriert oder vereinfacht werden, weil diese Bedeutung
entscheidend dafiir ist, die Richtung der weiteren Deutung des Textes
aufzuzeigen. Wenn man die Richtung hat, ist es viel leichter, sich auf den Sinn
des Textes im heutigen soziokulturellen Kontext hinzubewegen.” (Abu Zayd

2003)

Der Qur’an als Quelle von Wissen

Fiir sehr viele Qur’an-Wissenschaftler heute ist der Qur’an als gottliche
Offenbarung die verldssliche Quelle jeglicher Form von Wissen und authen-
tischer Orientierungspunkt fiir Geistes- und Sozialwissenschaftler. Er enthélt
allgemeine wissenschaftliche Hinweise und Anzeichen, die den menschli-
chen Drang zu forschen erwecken und leiten. Leider standen jedoch viele
Muslime lange Zeit unter dem Eindruck, dass der Qur’an vor allem die
zuriickliegende Geschichte von Nationen bewahrt habe, deren Beispiele zur
Ermahnung und Warnung angefiihrt worden sind. Hinzu kommen die Infor-
mationen {iber das Jenseits und seine nicht sichtbaren Aspekte sowie die
Bedeutung des Qur’ans als Rechtsquelle.

Diejenigen muslimischen Sozial- und Geisteswissenschaftler im Westen,
die nach einem Weg zu angemessener, zeitgendssischer islamischer Lebens-
weise suchen, womit sie eine Wiederbelebung des Islams bewirken wollen,
schlagen vor, dass die Muslime sich bewusst machen sollten, dass die recht-
lichen Regelungen nur einen sehr kleinen Teil des Umfangs ausmachen, den
der Qur’an abdeckt. Es sollte klar sein, dass die Muslime ihren Verstand
benutzen miissen, um iiber die Bedeutung aller Verse des Qur’ans nach-
zudenken, damit sie ihn zur wichtigsten Quelle und Grundlage fiir sdmtliche
Wissensgebiete beziiglich der menschlichen Natur sowie der sozialen und
angewandten Wissenschaften machen konnen. Ihrer Meinung nach ist wirk-
lich jeder Muslim mit Expertenqualifikation auf jedem beliebigem Gebiet
gefordert, sich dem Qur’an zuzuwenden, um hier Inspiration und Anleitung
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zu finden. Ein bewusstes und kontemplatives Lesen von Gottes Buch sollte
ihn befdhigen, seinen Wissensstand zu ergénzen, zu erweitern und zu korri-
gieren.

Dafiir miisste man jedoch die Absichten, die hinter dem Lesen und Inter-
pretieren des Korans stehen, iiberdacht werden. Folgende Ziele sollten vor
Auge gehalten werden:

= Allgemeine Rechtleitung in menschlichen Angelegenheiten und in den
Wissenschaften zu erhalten, die mit individuellem und sozialem
Verhalten zu tun haben sowie der angeborenen Veranlagung (fitra) des
Menschen.

= Wissen iiber grundsitzliche Regeln und Richtlinien zu erlangen, wie eine
Reform der Gesellschaft und ihres politischen Systems moglich ist, deren
Durchfiihrung mit den menschlichen und sozialen Forderungen iiberein-
stimmt. Hierzu gehort das Bemiihen zu entdecken, wie dies erreichbar ist.

= Dafiir hat man die althergebrachte Schablone aufzubrechen und zu versu-
chen, die historischen Entwicklungen festzuhalten, die das Fortschreiten
der islamischen Rechtsfindung (figh) in ihrer weit gefassten Form behin-
dert haben, welche die politische und konstitutionelle Gesetzgebung
sowie die Regelung von wirtschaftlichen und internationalen Bezie-
hungen abdecken. Dabei ist es wichtig zu klédren, wie sich die Geschichte
auf die Stellung der Imame und ihre Verbundenheit mit den Féachern der
Gesetzgebung ausgewirkt hat, in dem Sinne, wie die Kenner von
religiosen Berichten (Traditionarier, muhaddithun) sich der Sunna ver-
pflichtet fiihlten, wenn es um Angelegenheiten der Weitergabe oder um
die Uberliefererkette von Gewihrsleuten (sanad) fiir einen Hadith
(Hadiith) ging.

» Der Idjtihaad, d. h. die freie Urteilsbildung eines Rechtsgelehrten, ist eine
Notwendigkeit im und fiir das moderne Zeitalter. Statt die Imame, das
sind Fiihrungspersonlichkeiten von Gemeinwesen in religiosen und welt-
lichen Angelegenheiten, deren Legitimitét auf ihrer vorbildlichen Lebens-
fiilhrung und Kenntnis des Islams beruht, als Vorbild fiir den Idjtihaad
anzusehen, hat man diese redlichen Vorfahren leider hiufig ohne histori-
sche und kritische Nachfrage blind imitiert.

Die Araber zur Zeit der Offenbarung wurden auf eine Weise angesprochen,
die sie begreifen konnten. Spiter erweiterte sich das Verstéindnis, und neue
Bedingungen und Einfliisse enthiillten im Text eine Anzahl von zusitzlichen
Bedeutungen, die durch die Grenzen der Sprache nicht auszuschlieflen
waren. Es ist in der Tat ein wichtiger Aspekt des Wunders des Qur’ans, dass
im Laufe der Jahrhunderte ein einziger Text, richtig verstanden und die-
selben Buchstaben und Worte enthaltend, den verschiedenen Bediirfnissen
entsprechen konnte. Der Gesandter Gottes stellt fest: ,,Die Wunder des
Korans horen niemals auf”. Die Behauptung, dass es nicht erlaubt sei,
weiter zu gehen als bis zur wortlichen Aussage des Textes, ist von gleichem
Wert wie die Erkldarung, dass die Wunder des Qur’ans begrenzt seien und
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damit von Zeit und Ort abhingen. Die Tatsache, dass die Vorfahren be-
stimmte Dinge iiber einen oder mehrere Verse nicht erwédhnt haben, lédsst
nicht den Schluss zu, dass ihre Deutung verboten wire. Es heif3it lediglich,
dass sich ihre Interpretationen auf die Gebiete konzentrierten, in denen sie
Experten waren und deren Auslegung nétig war. Aber dies bedeutet auf
keinen Fall, dass es fiir andere unzulissig ist, Bereiche zu untersuchen, die
vorher nicht erforscht worden sind.

Der Qur’an selbst ist bereits eine Quelle, aus der Gelehrte zusitzliche
Erkenntnisse liber ihre Spezialgebiete haben gewinnen konnen. Es gibt nim-
lich Wissenschaften, deren Existenz auf dem Qur’an beruhen. Hierzu geho-
ren das Bekenntnis zur Einheit Gottes (tauhiid), die Gesetzgebung (taschrii’,
Scharii“a) und die Rechtsquellen (usuul). Andere Wissenschaften bauen auf
dem Qur’an auf. Dies ist bei den Sprachwissenschaften und der Rhetorik
(balaagha) der Fall. Zudem werden Wissenschaften im Qur’an angedeutet,
die helfen, thn zu verstehen, und damit den Glauben an ihn stirken. Zu die-
ser Kategorie gehoren die Kultur- und Sozialwissenschaften sowie einige
astronomische und angewandte Wissenschaften.® SchlieBlich sind da noch
die Wissenschaften, die in keiner Beziehung zum Qur’an stehen. Fiir alles
aber gilt:

,» Und Wir haben dir das Buch zur Erkldrung aller Dinge herniedergesandt, und

als Fiihrung und Barmherzigkeit und frohe Botschaft den Gottergebenen*.
(16, 89)

Anmerkungen

' Die arabische Bezeichnung ,Qur’an® stammt vom Verb ,qara’a“: lesen, vortragen.

,,Qur’an* bedeutet und ist also die Rezitation bzw. das zu Rezitierende, das Vorlesen oder
das Lesebuch. Als Lektionar und Urkunde der Mitteilungen Gottes wird al-Qur’aan al-
kariim (= der edle Qur’an) immer wieder Buch genannt.

Al-Qur’an al-kariim wird von Gott als Furqaan bezeichnet, z. B. in den Qur’anstellen
2, 185; 3, 4; 25, 1, und zwar als Unterscheidungsform.

Selbst fiir eine sorgfiltige und angemessene Rezitation haben die Muslime eine Wissen-
schaft der Rezitation entwickelt und Regeln dazu festgelegt. Vgl. Bubenheim / Elyas 2000.

Al-Buhaarii zitiert diesen Hadith in seinem Sammelwerk von Hadithen Sahiih al-Buhaarii.

4 Vgl. auch den Hadith: 'Abdullah, Allahs Wohlgefallen auf ihm, berichtete: ,, Wiihrend ich
mit dem Propheten, Allahs Segen und Friede auf ihm, in einem Palmenhain war, und er
sich auf einen blattlosen Palmenzweig stiitzte, kamen einige Juden vorbei. Die einen von
ihnen sagten zu den anderen: , Befraget Muhammad iiber die Seele!” Ein anderer von
ihnen sagte: ,,Was hegt bei euch Zweifel iiber ihn?“ Die anderen sagten: ,,Niemals werdet
ihr von ithm das horen, was euch stutzig macht.“ Einige sagten: ,,Befraget ihn doch!*“ Da
stellten sie ihm die Frage iiber die Seele, und der Prophet, Allahs Segen und Friede auf
ihm, schwieg fiir eine Weile und gab ihnen keinerlei Antwort. Ich wusste, dass er gerade
dabei war, eine Offenbarung zu empfangen. Da trat ich anstandshalber einen Schritt von
ihm zuriick. Als die Offenbarung soweit war, rezitierte er: ,,Und sie befragen dich iiber die
Seele. Sprich: ,,Die Seele ist eine Angelegenheit meines Herrn; und euch ist vom Wissen
nur wenig gegeben. “.“ (Qur'an-Vers 17, 85) (Al Buhari 1997)
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5 Vgl. auch: Hdtten Wir ihn als einen Qur'an in einer fremden Sprache abgefasst, hditten sie

gesagt: ,, Warum sind seine Verse nicht in einer fremden und in einer arabischen (Sprache)
klar gemacht worden?* Sprich: ,Er ist eine Fiihrung und eine Heilung fiir die
Glaubigen.* Doch diejenigen, die nicht glauben — ihre Ohren sind taub, und er bleibt
ihrem Blick entzogen; diese werden von einem weit entfernten Ort angerufen. (41, 44).
Und so haben Wir ihn (den Qur'an) herabgesandt als eine Entscheidung in arabischer
Sprache. Und wenn du ihren personlichen Neigungen folgst, obwohl zu dir das Wissen
gekommen ist, so sollst du keinen Beschiitzer oder Retter vor Allah haben. (13,37) —
Ferner vgl. Qur’an 13, 31.

5 Uber die ,Urnorm des Buches* vgl. die Stellen im Qur’an 3, 7; 13, 39; 43, 2—4; 56, 77-80;
85,20-21.

7 Masruq berichtete: ,,'Abdullah (Ibn Mas'ud), Allahs Wohlgefallen auf ihm, sagte: ,,Ich
schwore bei Allah, aufler Dem kein anderer Gott da ist, daf3 es keine Suura gibt, die von
dem Buche Gottes herabgesandt wurde, ohne dass ich am besten wufite, wo sie
herabgesandt worden ist. Und es gibt keine Aaja (= Qur'an-Vers) von dem Buche Gottes,
die herabgesandt wurde, ohne dass ich am besten wufite, zu welchem Anlaf3 diese
herabgesandt worden ist. Und wenn ich wiifite, dass es einen Menschen gdbe, der das
Buch Gottes besser als ich kennen wiirde, und er wdire durch eine Kamelreise erreichbar,
so wdre ich zu ihm geritten!“.“ (Al Buhari 1997)

8 Vagl. dazu al’ Alwani / Khalil 1994, S. 7-32.
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Hans Zirker

Islam und Christentum

Das Thema greift anmaflend weit aus. Wer wollte in einem kurzen Vortrag
so allgemein auch nur iiber eine der beiden Religionen sprechen? Gleich-
zeitig ist es aber auch zu schmal gefasst; denn wo es um Religionen geht, gar
um diese beiden, ist immer noch mehr mit im Spiel. Deshalb sollen zunéchst
einige Uberlegungen das Thema noch genauer bestimmen.

1 Drei nitige Vorbemerkungen

a) Die Religionen im Singular?

Wie es ,,das*“ Christentum nicht gibt, so auch nicht ,,den* Islam. Unter-
schiedlich ist er im geschichtlichen Wandel vom 7. bis zum 21. Jahrhundert,
von Marokko bis Indonesien, von den verschiedenen Rechtsschulen und
deren Rechtsgelehrten bis zu den Sufis und ihren ,,mystischen* Gemein-
schaften, von den streng Traditionsorientierten bis zu den ,,Modernisten*
und ,,Sdkularisten®, von der kulturell eingewurzelten Volksreligion bis zum
staatlich verwalteten und kontrollierten Religionssystem, von relativ homo-
genen islamischen Gesellschaften bis zu der in unterschiedlichen Gruppie-
rungen zerkliifteten Diaspora.

Eine représentativ verbindliche Autoritét ist dem Islam fremd. Er kennt
kein offizielles Lehramt, hat keinen Papst, keine Konzilien, keine Landes-
synoden oder @hnliches. Dementsprechend ist er insgesamt weit mehr von
Vielfalt und Kompromissen geprigt als von den Eigenheiten eines geschlos-
senen Blocks.

Und doch spricht das Thema so singularisch. Gehen also all diese Unter-
schiede nicht an ,das Wesen“ der Religion? Wenn wir dies annidhmen,
miissten wir bald erkennen, dass ein solch unterstelltes ,,Wesen meist nur
das ist, was man selbst gerade dem Islam zuschreiben mochte. Freilich gehe
auch ich im Folgenden wenig auf die Vielfalt dieser Religion ein, sondern
frage nach den fundamentalen Strukturen, die das Verhéltnis zum Christen-
tum bestimmen. Aber damit will ich keinesfalls die verbreitete Vorstellung
bestérken, dass es den Islam als ein im Grund einheitliches Phanomen gibe.
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b) Der Blick nur auf Christentum und Islam?
Nicht auch auf das Judentum?

Religionsgeschichtlich stehen unbestreitbar die drei Religionen Judentum,
Christentum und Islam in enger Beziehung. Gelegentlich fasst man sie gar
als die ,,abrahamischen Religionen* zusammen. Was rechtfertigt die hier
gewihlte Beschrinkung auf zwei? Ist dies nur eine pragmatische Begren-
zung, um den Vortrag nicht gar zu iiberfrachten? Ist es der aktuelle weltpoli-
tische Anreiz, der das Interesse vornehmlich auf den Islam zieht? Das eine
wie das andere mag bei der Themenwahl mit eine Rolle gespielt haben; aber
entscheidend ist dies nicht. Zwar stehen alle drei Religionen, ob sie es ein-
rdumen oder nicht, zueinander in Verwandtschaft und Konkurrenz, doch ist
das Verhiltnis von Christentum und Islam ein anderes als das von Judentum
und Christentum oder Judentum und Islam. Dies soll im Folgenden deutlich
werden. Aber gerade damit wird auch vom Judentum die Rede sein.

¢) Das nicht nur interreligiose Interesse

Wo heute Religionen miteinander ins Gesprich kommen, ist immer noch
eine weitere Grofle ,mit am Tisch*: unsere sdkulare Gesellschaft. Die
Beschrinkung des Blicks auf religionsinterne Momente kann nicht geniigen.
Darauf werde ich gegen Ende eingehen.

2 Religionen in geschichtlicher Folge

a) Die Dominanz der Herkunft iiber das Spétere

Christentum und Islam haben gemeinsam, dass sie eine andere Religion oder
gar zwei sich geschichtlich voraus haben, auf die sie sich von Anfang an
zuriick beziehen; dass sie also mit einer Vorgeschichte zurechtkommen
miissen. Das Verhiltnis des Christentums zum Judentum einerseits sowie
des Islam zu Christentum und Judentum andererseits sind in grundlegender
Hinsicht analog: Jeweils ist die zeitlich nachfolgende Religion genétigt, sich
mit der oder den beiden vorausgehenden auseinanderzusetzen; umgekehrt
gilt dies zunichst nicht gleicherweise:

Fiir die Kirche ist Israel ein entscheidender Bezugspunkt von der Zeit
ihrer Grundlegung an; ihre Heiligen Schriften reden von diesem Volk und
seiner Geschichte; zugleich sieht sie entsprechend den neutestamentlichen
Zeugnissen mit Jesus Christus ,,die Zeit erfiillt (Gal 4, 4); das Friihere ist
»zur Warnung ... aufgeschrieben, uns, die das Ende der Zeiten erreicht hat*
(1. Kor 10, 11); durch Jesus ist der Menschheit ,,ein fiir allemal* das Heil
gekommen (Rom 6, 10; Hebr 7, 27; 9, 12; 10, 10).

In dhnlicher Weise wird auch der Islam schon vom Koran her immer
wieder zuriickverwiesen auf die Geschichte von Juden und Christen — in
welcher Weise, soll im Folgenden genauer betrachtet werden. Beide Religi-
onen, Christentum wie Islam, kdnnen jedenfalls nicht von sich selbst spre-
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chen, ohne mitzusehen, was ihnen an Offenbarung Gottes schon vorausging
und jeweils in der eigenen Gemeinschaft zu letzter Giiltigkeit und unver-
briichlicher Authentizitit gekommen sein soll.

In zeitlich umgekehrter Richtung aber ist fiir das Judentum das Christen-
tum kein originédres Problem, denn es kam spéter. Und so scheint wiederum
das Christentum seinerseits vom Islam nicht grundlegend betroffen zu sein,
denn es kann seinen Glauben verkiinden und seine Lehren entfalten, ohne
dass dabei die Rede auf Muslime kommen miisste. Die Erfahrung der Kon-
frontation und Konkurrenz ist fiir das Christentum ein beildufiges Moment
der Kirchengeschichte, nicht wie fiir den Islam ein fundamentales Moment
schon von der Offenbarungsgeschichte her.

Eine solch ungleiche Bewertung von Vor- und Nachgeschichte scheint
zunichst vollig legitim, denn das religionsgeschichtlich Spitere fiihrt nach
dem Selbstverstindnis der jeweiligen Religion von der eigenen Gemein-
schaft, vom eigenen Bekenntnis, den eigenen Verbindlichkeiten weg. Trotz-
dem ist diese Sicht theologisch problematisch:

Wenn Offenbarung, auf die sich diese Religionen gegriindet sehen, nicht
einfach nur als ein unmittelbares Handeln Gottes ,,von oben nach unten®,
sondern als eine Dimension menschlicher Kultur und Geschichte verstanden
werden kann (und dieser Aspekt hat iiber neuzeitliche Aufkldrung eine
theologische Bedeutung wie nie zuvor bekommen), dann sollte es wenig-
stens schwer fallen, einerseits die Vorgeschichte als eminent bedeutsam, gar
verbindlich zu qualifizieren und anderseits die Nachgeschichte auszublen-
den. Die Frage dringt sich auf: Wie miisste sich das Christentum begreifen,
wenn es nicht nur die fundamentalen religiosen Erfahrungen ernst nihme,
die ihm vorausgehen und denen es sich selbst verdankt, sondern auch die-
jenigen, die in seinem eigenen kulturellen Umfeld, ja mit ihm selbst gemacht
werden und iiber es hinausfiihren? Denn der Islam gehort mit zur Wirkungs-
geschichte des Christentums; er ist — obwohl fiir das Christentum eine
»andere* Religion — zugleich doch auch ein Element seiner Identitit.

Entsprechendes ldsst sich schlieBlich auch — vielleicht sogar noch ver-
stiarkt — im Blick auf das Judentum sagen: Der Grundsatz, Jesus von Nazaret
und der christliche Glaube seien die Angelegenheit der Christen und eigent-
lich kein Problem fiir jiidische Theologie, ist — in Analogie zur Beurteilung
des Islam aus christlicher Sicht — verstehbar wie bedenklich zugleich.

b) Die Verdringung der eigenen Wirkungsgeschichte

Es gehort zur besonderen theologische Bedeutung des Islam, dass er die
Uneinigkeit von Juden und Christen auf dem Hintergrund der gemeinsamen
prophetischen Botschaften wahrnimmt, bis hin zur Verkiindigung Jesu; dass
er vor allem auf die christologischen Streitigkeiten der friithen Kirchen-
geschichte zuriickschaut, ihre bis zur Gegenwart reichenden Folgen regi-
striert und daraus seine Konsequenzen zieht. Weit mehr als andere Verfeh-
lungen hilt der Koran den ,Leuten der Schrift“ ihre Uneinigkeit vor und
verkiindet ihnen derenthalben das Gericht:
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Die Juden sagen: ,Die Christen haben keinen Boden unter den Fiif3en’ und die
Christen sagen: ,Die Juden haben keinen Boden unter den Fiiflen.“ Dabei
tragen sie doch die Schrift vor. So wie sie reden die, die nicht Bescheid wissen.
Gott wird am Tag der Auferstehung zwischen ihnen iiber das entscheiden, worin
sie stets uneins gewesen sind. (2, 113)

Die das Buch bekommen haben, sind erst uneins geworden, nachdem das Wissen
zu ihnen gekommen war, in gegenseitiger Gewalttat. (3, 19)

Die iiber ihn uneins sind, sind iiber ihn im Zweifel. Sie haben iiber ihn keinerlei
Wissen, nur Vermutung. (4, 157)

Wir (Gott) machten sie (Maria) und ihren Sohn zu einem Zeichen fiir alle Welt.
JDiese eure Gemeinschaft ist eine einzige Gemeinschaft. Ich bin euer Herr, so
dient mir! “Aber sie haben sich in ihrer Sache untereinander gespalten. (21,

91f)

... Aber sie haben sich in ihrer Sache untereinander nach Biichern gespalten,

wobei sich jede Partei iiber das freut, was sie hat. (23, 53)

Als Jesus mit den klaren Beweisen kam, sagte er: ,Jch komme zu euch mit der

Weisheit und um euch einiges von dem, worin ihr uneins seid, deutlich zu

machen. So fiirchtet Gott und gehorcht mir! Gott ist mein und euer Herr. So

dient ihm! Das ist ein gerader Weg. “Dann wurden die Parteien untereinander

uneins. (43, 63-65)

Wonach fragen sie einander? Nach der gewaltigen Nachricht, iiber die sie un-

eins sind. Nein, sie werden erfahren! Noch einmal: Nein, sie werden erfahren!

(78, 1-5).

Dies sind nur einige ausgewihlte Stellen; man konnte ihre Zahl leicht
vermehren.

Mit der Verkiindigung des Koran soll eine Menschheitsgeschichte
begriindet werden, zu der die vorherigen Propheten nicht berufen waren und
fiir die die bisherigen Religionen, in Mohammeds Umfeld besonders deut-
lich die jiidische und die christliche, sich selbst disqualifiziert haben. Dem-
entsprechend sagt Gottes Wort den Muslimen zu:

So haben wir euch zu einer in der Mitte stehenden Gemeinschaft gemacht, auf

dass ihr Zeugen seid iiber die Menschen und der Gesandte Zeuge iiber euch. (2,

143)

Die Uneinigkeit unter den Leuten der Schrift lag fiir die Zeit Mohammeds
besonders aufgrund der Lehrstreitigkeiten um das angemessene Verstindnis
Jesu offen zutage. Hinter den scharfen Urteilen des Koran gegen die ,,Leute
der Schrift” steht also ein kriftiges Stiick an Erfahrungen mit dem christ-
lichen Dogma: Es war nicht in der Lage, Juden und Christen oder auch nur
die Christen untereinander in einer Gemeinschaft zusammenzuhalten. Wenn
die christliche Theologie diese massive Erfahrung des Islam nicht ihrerseits
verarbeitet, kann sie fiir Mohammeds — oder besser: des Koran Absage an
die Christologie der frithen Konzilien kein ernsthaftes Verstindnis gewin-
nen. Die christliche Theologie muss ihre eigene Kirchen- und Dogmen-
geschichte auch aus dem Blickwinkel des Islam begreifen, wenn sie nicht
einfach fiir ihren eigenen Weg das Muster eines geistesgeschichtlichen Fort-
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schritts und dieser spiteren Religion gegeniiber das entgegengesetzte
Klischee von Abfall, Unverstidndnis und Niedergang verwenden will.

Umgekehrt ist die im Islam weithin vertretene Uberzeugung, dass er vom
Koran als der letzten Offenbarung her das Christentum schlechthin beur-
teilen konne, abwegig. Zwar ldsst der Koran selbst grundsitzlich noch Spiel-
raum fiir die Frage, ob er nicht an vielen Stellen nur ein bestimmtes
Christentum, ndmlich das des 7.Jahrhunderts im arabischen Wirkungs-
bereich Mohammeds, in den Blick nimmt, so dass er weit weniger iiber das
Christentum aussagt, als wenn man seine Sétze in situationsloser Allgemein-
giiltigkeit liest. Doch lassen muslimische Theologen ihr Bild vom Christen-
tum bis heute derart vom Koran bestimmt sein, dass sich ihnen ein ernsthaf-
tes Studium der biblischen Schriften und des kirchlichen Glaubensverstind-
nisses weitgehend eriibrigt. Wie sehr sich in dieser Hinsicht der Islam in
einer unaufgearbeiteten Situation befindet, wird von ihm selbst kaum wahr-
genommen. Der Ansatz zu einer solchen Einsicht fillt ihm prinzipiell
schwer, da die Annahme, es gibe zum theologischen Verstindnis der Religi-
onen und ihres wechselseitigen Verhiltnisses iiber den Koran hinaus noch
Neues zu lernen, gegen die Voraussetzung steht, dass alles theologisch
erhebliche Lernen letztlich immer eine Entfaltung dessen zu sein habe, was
der Koran schon vorgibt. So aber bleibt die selbstkritische Einschédtzung der
eigenen Traditionen angesichts derjenigen der anderen Religion eine uner-
ledigte Aufgabe.

3 Strukturale Gleichheit und Konkurrenz

Héufig spricht man vom ,,Absolutheitsanspruch* des Christentums oder auch
des Islam. Dieser Begriff aber ist sehr missverstindlich, in Beziehung zum
christlichen und islamischen Glauben weithin falsch. Was mit ihm zutref-
fend gemeint sein konnte, soll hier in zwei Aspekten entfaltet werden.

a) Bewusstsein und Anspruch der Endgiiltigkeit

Der Islam ist die zeitlich letzte der groflen Religionen unserer Welt. In
diesem unleugbaren Tatbestand sieht er seinen theologischen Geltungsan-
spruch geschichtlich manifestiert: dass nimlich mit der Verkiindigung des
Koran durch Mohammed die Reihe der Offenbarungen Gottes, wie sie
vorher zu allen Zeiten an alle Volker der Erde ergingen, zu ihrem endgiil-
tigen Abschluss gekommen ist:

Mohammed ist nicht der Vater irgendeines unter euren Mdnnern, sondern Gottes
Gesandter und das Siegel der Propheten. (33, 40)

Allein damit schon tritt der Islam wie keine der iibrigen Religionen dem
Christentum in prinzipieller Herausforderung gegeniiber, da dieses doch
selbst die geschichtlich uniiberbietbare Offenbarung Gottes in Jesus von
Nazaret verkiindet, die authentische Bezeugung des Wortes Gottes fiir abge-
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schlossen erklirt und somit fiir eine neue Prophetie, die wieder eine eigene
fundamental verbindliche Offenbarungsschrift bringt, keinen Raum lésst.
Jesu Verkiindigung fasst der Koran dagegen in die Kurzformel zusammen
— einem Wort Jesu selbst:
,, Gott ist mein Herr und euer Herr. So dient ihm! Das ist ein gerader Weg.“ (3,
51)
Dies aber entspricht dem im Koran durchgingig auch Mohammed aufgetra-
genen Bekenntnis. Deshalb konnen sich die Jiinger Jesu im Koran als
,»Muslime* bekennen, da sie sich in Jesu Gefolgschaft und Nachfolge allein
Gott liberlassen:
., Wir sind die Helfer Gottes. Wir glauben an Gott. Bezeuge, dass wir ergeben

(muslimiina) sind! Herr, wir glauben an das, was du herabgesandt hast, und wir
folgen dem Gesandten. So verzeichne uns unter den Zeugen!* (3, 52 f.)

Wenn das Zweite Vatikanische Konzil in seiner beachtlichen ,,Erkldrung
iiber das Verhiltnis der Kirche zu den nichtchristlichen Religionen®* auf
besondere Weise die Muslime wiirdigt und dabei mit behutsamer Einschrin-
kung vermerkt, dass sie Jesus ,,allerdings nicht als Gott anerkennen* (Arti-
kel 3), so iibergeht es den weit gravierenderen Tatbestand, dass der Koran
dieses Bekenntnis der Christen ausdriicklich wahrnimmt und vehement als
blasphemisch verwirft. In Sure 5 ruft Gott Jesus selbst als Zeugen auf und
fragt ihn, ob er je gelehrt habe, dass man sich auch zu ihm als Gott bekennen
solle — und Jesus antwortet:
., Preis sei dir! Es steht mir nicht zu, etwas zu sagen, wozu ich kein Recht habe.
Hdtte ich es gesagt, dann wiisstest du es. Du weiflt, was in mir ist; ich aber weif3
nicht, was in dir ist. Du bist der, der die Geheimnisse kennt. Ich habe ihnen
nichts anderes gesagt als das, was du mir befohlen hast, ndmlich: ,Dient Gott,
meinem Herrn und eurem Herrn!’* (5, 116 f.)

Innerhalb des Islam wird heute selbstzufrieden registriert, dass auch christ-
liche Theologen einrdumen, es habe dem historischen Jesus noch fern gele-
gen, sich als ,,Gottes Sohn*, gar als ,,Gott“ zu verkiinden. Dies bestérkt
Muslime darin, ein jesuanisches Christentum in den eigenen Glauben zu
integrieren, das real gegebene, konkurrierend gegeniiberstehende dagegen
als unauthentisch zu verwerfen.

Der Koran soll nicht Neues bringen, nur die Botschaft der friiheren
Propheten bestitigen, das aber, was Juden und Christen daraus gemacht
haben, korrigieren. Aus muslimischer Sicht sind die biblischen Schriften
,,verfalscht*:

Von denen, die sagen: ,,Wir sind Christen”, haben wir ihre Verpflichtung ent-

gegengenommen. Da haben sie einen Teil dessen, woran sie gemahnt worden

waren, vergessen. So haben wir unter ihnen die Feindschaft und den Hass erregt

bis zum Tag der Auferstehung. Gott wird ihnen kundtun, was sie machten. (5, 14)

Endgiiltigkeit der Offenbarung Gottes heifit also in dieser Sicht endgiiltige
Unverfilschtheit, ja Unverfilschbarkeit der Schrift.



Islam und Christentum 87

b) Bewusstsein und Anspruch der Universalitéit

Alle legitime Prophetie vor der Mohammeds ist fiir den Islam grundsétzlich
eine partikulare: begrenzt auf das Volk, dem der jeweilige Prophet angehort
und dem er sich verpflichtet weil. Demgemal3 verkiinden die Engel im
Koran auch Jesus nur als ,,einen Gesandten fiir die Kinder Israels® (3, 49), in
der Reihe der iibrigen Propheten von Mose her (vgl. 2, 136 mit 140); und
Gott bekriftigt an anderer Stelle:

Er ist nichts als ein Diener, den wir begnadet und zu einem Beispiel fiir die
Kinder Israels gemacht haben. (43, 59)

Und so sagt schlieBlich auch Jesus selbst:
. Ihr Kinder Israels, ich bin der Gesandte Gottes fiir euch ... (61, 6)

Wieder entspricht die Perspektive des Koran hier der Intention des
geschichtlichen Jesus, wie sie in dem Wort der biblischen Evangelien ihren
Ausdruck gefunden hat: ,,Ich bin nur zu den verlorenen Schafen des Hauses
Israel gesandt® (Mt 15, 24; vgl. Mk 7, 27). Eine Sendung ,,zu allen Volkern*
der Welt (Mt 28, 19), so bestitigt uns die neutestamentliche Exegese, lag
noch nicht in seiner Absicht, sondern geht auf die nachosterliche Kirche
zuriick.

Freilich spricht auch im Koran manches dagegen, dass er von vornherein
der ganzen Menschheit zugedacht war: Betont versteht er sich als ein ,,arabi-
sches* Buch, das dem ,,Araber* angepasst ist (41, 3—44 und #hnlich 6fter),
Mohammed anvertraut,

damit du die Mutter der Stidte (d. h. Mekka) und die Menschen um sie her

warnst. (6, 92)

Dies passt nur schwer zu einem universalen Verstindnis der Aussagen, nach
denen Mohammed

den Menschen allesamt ein Freudenbote und Warner (34, 28; vgl. 7, 158)
ist, beauftragt mit einer
Ermahnung fiir die Menschen aller Welt (6, 90).

Um das Christentum mit universalem Sendungsbewusstsein als ein illegiti-
mes von der Glaubensgemeinschaft Jesu abzuheben, wird es in heutiger
muslimischer Literatur auf Paulus zuriickgefiihrt und gelegentlich sogar mit
einem eigenen Namen benannt: ,salibiyya®, d. h. zugleich , Kreuzes-“ wie
,Kreuzzugsreligion“. Damit werden nicht nur die kriegerischen Aktionen
des Christentums in Erinnerung gerufen und zu einem Ausdruck seines
expansiven Wesens erklirt, sondern auBerdem wird auf seine vom Islam
abgelehnte Kreuzestheologie angespielt. Letztlich sollen aber dariiber hinaus
alle Differenzen, mit denen sich das nachjesuanische Christentum vom Islam
abhebt und gegen ihn stellt, ebenso als unzulédssige theologische Neuerungen
wie als Folgen anmaflender Herrschaftsgeliiste verstanden werden. Was im
Koran noch in positiver Wiirdigung iiber die ,,.Leute der Schrift®, d. h. vor
allem Juden und Christen als Empféanger der gottlichen Offenbarung schon
vor Mohammed, geschrieben steht, soll nicht ohne weiteres auch auf deren
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Religionen iibertragen werden konnen, soweit sie noch nach der Verkiindi-
gung des Koran und gegen ihn eigenstindige Geltung beanspruchen.

Zwar ist diese scharfe Unterscheidung von zwei grundsitzlich anders zu
benennenden Christentiimern weder im Sprachgebrauch des Koran verankert
noch heute in der muslimischen Literatur allgemein verbreitet; doch zeigt
sich die prinzipiell zwiespiltige Einschitzung der Christen und ihres Glau-
bens schon in Mohammeds Verkiindigung. So sind etwa Anerkennung und
Verwerfung in dem einen Koranvers zusammengeschlossen:

Die Leute des Evangeliums sollen nach dem urteilen, was Gott darin herab-

gesandt hat. Die nicht nach dem urteilen, was Gott herabgesandt hat, das sind
die Frevler. (5, 47)

Wenn hier ,,das Evangelium“ zum Kriterium gemacht wird, wird nicht auf
eine der neutestamentlichen Schriften, auch nicht auf einen Teil von ihnen
oder ihre Gesamtheit verwiesen, sondern allein auf die Substanz in ihnen, die
vor dem Koran Bestand hat:
Wir haben dir die Schrift mit der Wahrheit hinabgesandt, um zu bestditigen, was
schon vor ihr von der Schrift vorlag, und dariiber Gewissheit zu geben. So ent-
scheide zwischen ihnen nach dem, was Gott herabgesandt hat, und folge nicht
ihren Geliisten, weg von dem, was an Wahrheit zu dir gekommen ist! (5, 48)

Dementsprechend kann der Koran einmal die Christen zu denen stellen, die
am Tag des Gerichts als Gldubige die Barmherzigkeit Gottes erfahren
werden:
Die glauben, die Juden, die Sabier und die Christen — die an Gott und an den
Jiingsten Tag glauben und Gutes tun — die befdllt nicht Furcht und die sind nicht
traurig. (5, 69)
Ein andermal dagegen gilt ihnen und ihrem christologischen Bekenntnis die
scharfe Drohung:
Wenn sie mit dem, was sie sagen, nicht aufhoren, trifft die unter ihnen, die
ungldubig sind, gewiss schmerzhafte Strafe. (5, 73)
Mit anderen Worten heifit dies: Wenn die Christen ihr Christentum nicht so
realisieren, wie es nach Mallgabe des Koran allein jesuanisch sein kann:
ndmlich muslimisch, dann gilt:

Sie gleichen sich den Worten derer an, die schon friiher ungldubig waren (9, 30),

d. h. den gotzendienerischen Heiden.

So zeigt sich, dass die Herausforderung, die die beiden Religionen Chris-
tentum und Islam fiireinander darstellen, bereits vor allen einzelnen Diffe-
renzen und {ber sie hinaus zentral ihr Selbstverstindnis betrifft: im einen
Fall das Verhiltnis der Kirche zu Jesus von Nazaret und ihrer eigenen
geschichtlichen Konstitution, im anderen das des Koran zu den in ihm ange-
sprochenen religiosen Traditionen. Uber viele Jahrhunderte hinweg waren
weder das Christentum noch der Islam in der Lage, die Fragen, die sich aus
ihrer Konfrontation ergaben, auch nur ernsthaft wahrzunehmen.
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4 Neue Verhiltnisbestimmung?

Bis weit in die Neuzeit hinein tat man auf christlicher Seite den Islam hart-
nickig als das Ergebnis eines wahnhaften oder betriigerischen, jedenfalls
von Machtpolitik besessenen Pseudopropheten ab, der mit seinen nur bruch-
stiickhaften Kenntnissen der biblischen Uberlieferungen den Koran als ein
Buch voller Irrtlimer und Missverstindnisse verfasste. Trotz vereinzelter
Ansitze einer solideren Auseinandersetzung lag es vollig auBerhalb des
christlichen Denkhorizontes, das eigene Selbstverstindnis unter dem Ein-
fluss des Islam neu zu reflektieren.

Erst unter dem Druck der neuzeitlichen Aufkldrung und gegen kriftige
innere Widerstinde kam das Christentum dazu, die geschichtlichen Bedin-
gungen seiner eigenen Herkunft und die tiefgreifenden Verdnderungen im
Wandel der Zeiten und Verhiltnisse kritisch wahrzunehmen. Dabei war man
sich freilich kaum bewusst, dass man es mit Fragen zu tun hatte, die teil-
weise schon lange vom Islam her anstanden. Man rdumte ein, dass Jesus von
Nazaret weder sich selbst als Verkorperung Gottes verkiindete noch eine
eigene, universale Kirche zu griinden beabsichtigte, ohne dass man sich
dadurch angeregt sah, das Verhiltnis zum Islam neu zu bedenken. Die
Griinde dafiir waren und sind bis heute vor allem zweierlei: Zum einen hob
in der Kirche die historisch-kritische Erkenntnis iiber den vordsterlichen
Jesus nicht die dogmatische Uberzeugung auf, dass sich in Jesus Christus
Gott den Menschen uniiberbietbar mitgeteilt habe und damit die Geschichte
seiner Offenbarung an ihr Ende gekommen sei. Zum anderen brachte die
Aufkliarung als neue Koalition gegeniiber dem Islam die von Orientalistik
und Theologie mit sich. Beide treffen sich darin, dass sie die muslimischen
Glaubenselemente aus traditionsgeschichtlichen Herkiinften ableiten und
damit Relativierungen unterwerfen, die der Islam selbst nachdriicklich
bestreitet. Dabei kann sich die westliche Islamwissenschaft unbefangener als
die Theologie, aber auch naiver, als ,,aufgeklért” geben.

Unter diesen beiden genannten Voraussetzungen — der dogmatischen und
der neuzeitlich wissenschaftlichen — konnte der Islam fiir die christliche
Theologie weiterhin eine Grofle bleiben, durch die sie sich kaum ernsthaft zu
einer neuen Verarbeitung des Selbstverstindnisses gedringt fithlen musste.
Wihrend man sich mit dem Judentum, da man in diesem die eigene Vorge-
schichte sah, intensiv befasste, konnte man fiir den Islam als einem erhebli-
chen Stiick Wirkungsgeschichte des Christentums kein auch nur annéhernd
gleiches Interesse aufbringen. Fiir eine nachchristliche Religion hatte man
keine angemessenen theologischen Kategorien; man wusste den Islam nicht
in eine heilsgeschichtliche Konzeption einzubeziehen. Auch wenn man in
der Neuzeit zunehmend von den Urteilen des Mittelalters absah und den
Islam mit den iibrigen Religionen zusammen positiver wiirdigen lernte, so
sind die prinzipiellen Verlegenheiten letztlich doch nicht geringer geworden,
sondern haben sich nur in ein theologisches Schweigen zuriickgezogen. Dies
zeigt sich gerade erneut an der ,,Erkldrung iiber das Verhiltnis der Kirche zu
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den nichtchristlichen Religionen* des Zweiten Vatikanischen Konzils. Trotz
aller ansonsten bemerkenswert sachgerechten und einfiihlsamen AuBerungen
zu Muslimen und ihrem Glauben finden wir in diesem Dokument weder
Mohammed noch den Koran noch den ,,Islam* als die Religion der Muslime
(die ,,Gottergebenheit” heiflit) auch nur erwidhnt. Damit aber ist in diesem
Dokument — so kann man das Urteil zuspitzen — von dieser Religion weniger
die Rede als von jeder anderen. Dies ist nicht ein bedauerliches Miss-
geschick, sondern entspricht genau der allgemeinen theologischen Situation.
Dem auf Annéherung, Verstdndnisbereitschaft und Dialog bedachten Klima
ist es nur scheinbar paradox entgegengesetzt, in Wirklichkeit aber mit ihm
zuinnerst verbunden.

Soll der Islam als solcher von der christlichen Theologie gewiirdigt wer-
den, so reicht es nicht hin, ihn zum einen all den anderen Religionen zuzu-
ordnen, die ,nicht selten einen Strahl jener Wahrheit erkennen lassen, die
alle Menschen erleuchtet* (so in Artikel 3 des genannten Dokuments) und
zum anderen dariiber hinaus noch die einzelnen Elemente aufzuzihlen, die
ihm mit der biblischen Tradition gemeinsam sind, sondern es miisste vor
allem bedacht werden, ob und wie der Endgiiltigkeitsanspruch des christli-
chen Glaubens mit einer weitergehenden Religionsgeschichte theologisch so
zusammen gesehen werden kann, dass diese nicht von vornherein als illegi-
tim (oder trotz der zeitlichen Nachfolge im Grunde noch als ,,vorchristlich®)
gelten muss.

Der Islam seinerseits steht vor allem dadurch in einer anderen — zunéchst
geschiitzteren, letztlich aber doch brisanteren — Situation, als er bis heute
nicht genotigt war, sich einer neuzeitlichen Aufklirung zu stellen. Wo
muslimische Theologen wahrnehmen, dass sich die westliche Wissenschaft
mit ithm befasst, tun die meisten von ihnen die Probleme, die sich ihnen
daraus ergeben konnten, als Produkte eines zugleich ungldubigen wie impe-
rialistischen Denkens ab und ziehen sich auf einen extremen Offenbarungs-
positivismus zuriick. Dies zeigt sich ebenso in Detailfragen — etwa ob das
Heiligtum zu Mekka wirklich durch Abraham gegriindet worden sei, wie der
Koran behauptet; ob Jesus nicht doch gegen die Aussage des Koran in Sure
4, 157 f. den Kreuzestod erlitten habe; sowie bei der prinzipiellen Behaup-
tung der urspriinglichen Identitit der Religion aller Volker mit dem Islam
und damit der Bestreitung einer legitimen Religionsgeschichte mit substan-
tiellem Wandel. Dass sich aus diesem Denken tief greifende Entfremdungen
zur modernen Welt ergeben kénnen (nicht nur im Bereich von Moral, Recht
und Politik, wo die Beispiele dem offentlichen Bewusstsein am néchsten
liegen), wird innerhalb des Islam bislang nur vereinzelt und zumeist aul3er-
halb seiner urspriinglichen Kulturrdume wahrgenommen.

So folgt aus dem Verhiltnis von Christentum und Islam in erster Linie
die Dringlichkeit, dass beide ihr Offenbarungs- und Geschichtsverstindnis
nicht nur dogmatisch behaupten, sondern verantworten im Blick auf die
Uberzeugungen der jeweils anderen Seite, unter Beriicksichtigung aber auch
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der Anfragen und Einwinde, die sich ihnen beiden aus der neuzeitlichen
Aufklidrung ergeben.

Doch faktisch bleibt in dieser interreligiosen Beziehung das breite Spekt-

rum unterschiedlicher, ja gegensitzlicher Moglichkeiten:

Die erste besteht schlicht darin, dass man die andere Religion auf sich
beruhen lésst, sei es in einem naiven Desinteresse oder im Riickzug auf
die bloB religionswissenschaftliche Kenntnisnahme, die sich auf ihre
Weise auch der ernsthaften Herausforderung und Auseinandersetzung
entzieht.

Zweitens finden wir nach wie vor die dogmatische Position einer exklusi-
ven Selbstbehauptung. Nach einer theologischen Veroffentlichung unse-
rer Tage konnen wir den Unterschied zwischen christlichem und isla-
mischem Glauben

nicht besser formulieren als Martin Luther es mit den Worten getan hat: »...
Denn was aufserhalb der Christenheit ist, es seien Heiden, Tiirken, Juden oder
falsche Christen und Heuchler, ob sie gleich nur einen wahrhaftigen Gott glau-
ben und anbeten, so wissen sie doch nicht, was [d. h. wie] er gegen ihn [gegen
sie] gesinnet ist, konnen sich auch keiner Liebe noch Guts zu ihm versehen [d. h.
zuversichtlich von ihm erwarten] ...« Es wdre ein Erweis falscher Liebe, wollten
wir verschweigen, daf3 nach dem Evangelium Gott allen Menschen das Heil aus-
schlieflich im Glauben an Christus schenkt. ... [Wer dies nicht deutlich macht,
weckt bei den Muslimen die Illusion, die Christen wiirden ihren Glauben aufge-
ben und sich dem Koran ndhern. Theologen, die solchen Deutungen
muslimischer Propagandisten Vorschub leisten, tragen auch zur Verwirrung
unter solchen Christen bei, deren Urteilsfihigkeit in Glaubensfragen schwach
entwickelt ist. (Raeder, S. (2000). Der Islam und das Christentum. Eine
historische und theologische Einfithrung. Neukirchen, S. 260 f.; die Klammern
innerhalb des Zitats sind original).

Auf islamischer Seite vertreten zahlreiche Stimmen eine dhnlich exklu-
sive Position.

Drittens versucht man die andere Religion dadurch zu wiirdigen, dass
man ihr soweit wie moglich einen Anteil am eigenen Glauben zugesteht.
Man nennt dieses Denken heute oft inklusivistisch, weil es die
Andersgldubigen gewissermalen ,,vereinnahmt®, d. h. von christlicher
Seite her gesehen: den Islam als unvollkommen christlich bewertet. So
wird ihm zugestanden,

dass er — in der Sicht einer Stufentheorie — der Suche nach der vollen Wahrheit
sich nicht total verschliefit und von Christus entfernt, sondern sich — zwar am
Rande, aber immerhin noch innerhalb des Bereichs der Erkenntnis Christi
bewegt. Somit konnte Muhammad mit den Propheten verglichen werden, die in
der Zeit vor Christus (in seinem Fall: vor dem Christus des christlichen Glau-
bens) ihre Botschaft verkiindet haben und auf ihre unvollkommene Weise auf
Christus hinweisen und teilweise zu ihm fiihren. Auch konnte Muhammad den
Gestalten des Alten Testaments zugerechnet werden, die punktuell prophetisch
geredet haben und deren punktuelles prophetisches Reden von der Bibel als echt
anerkannt wird. Er konnte auch zu den Propheten gesellt werden, deren Wirken
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und Botschaft die Menschen zum Glauben an Gott und zur Umkehr bewegt
haben, ohne dass sie den Anspruch erhoben, das Wort Gottes definitiv gespro-
chen und den idealen Vorstellungen des sittlichen Handelns in allem
entsprochen zu haben. (Khoury, A. T. (2001). Der Islam und die westliche Welt.
Darmstadt, S. 43 £.).

Diese Position ist der ersten dadurch entgegengesetzt, dass sie — dem
Denken des Zweiten Vatikanischen Konzils entsprechend — nicht auf
theologische Konfrontation, sondern Anerkennung hin angelegt ist.
Trotzdem nimmt sie dabei auf das Selbstverstindnis der anderen Seite
wenig Riicksicht. Ein derart ,,inklusivistisches Denken ist auch innerhalb
des Islam allgemein verbreitet.

= Im Unterschied zu all dem gesteht eine vierte Position den anderen
Religionen (oder wenigstens den weltgeschichtlich bedeutenden unter
ihnen) zu, dass sie ihren Grund in einer prinzipiell eigenen, gleicherweise
unmittelbaren und gleichrangigen Erfahrung Gottes (oder absoluter
Transzendenz) hitten, also auch nicht aneinander gemessen oder gegen-
einander gestellt werden diirften. Eine solche Bewertung — man nennt sie
oft ,,pluralistisch“ — kommt der jeweils anderen Seite offensichtlich mit
dem grofBiten Respekt entgegen, und dennoch bleibt sie fragwiirdig: Nicht
nur liegt sie aller konkreten Wahrnehmung der Zeugnisse dieser anderen
Religionen voraus, sondern iibersteigt auch die Urteilskompetenz christli-
cher Theologie. Im Blick auf den Islam heif3it dies: Christliche Theologie
ist von ihren normativen Traditionen her nicht in der Lage, dem Koran
die gleiche Authentizitit und denselben Rang als Wort Gottes zuzuer-
kennen wie Jesus Christus. Dariiber hinaus tridgt ein theoretisch derart
weitreichendes Urteil wie das der pluralistischen Religionstheologie zum
konkreten Verstdndnis des Koran kaum etwas bei. Er ist ein zu viel-
schichtiges und komplexes Buch, der Islam eine zu vielschichtige und
vielgesichtige Religion, als dass man das Buch und seine Glaubens-
gemeinschaft als ganze in ein iibergreifendes Urteilssystem einpassen und
von diesem her beurteilen konnte.

= So bleibt als letzte Moglichkeit nur, die interreligidsen Verlegenheiten
wahrzunehmen und auszuhalten, auf theoretische Losungen zu ver-
zichten, aber der anderen Religion gegeniiber lernbereit zu sein, aber
auch in den eigenen Uberzeugungen beharrlich, aufgeschlossen fiir
geistige Entwicklungen, die es hier wie dort geben mag, vor allem jedoch
auf einen tragfiahigen Gemeinsinn bedacht.

Alltaglich konnen wir erfahren, dass achtenswerte Menschen um uns her, auf
deren Urteil und Anerkennung wir ansonsten Wert legen, unsere jeweiligen
religiosen Bekenntnisse nicht teilen. Je deutlicher wir die religios-kulturelle
Vielgestaltigkeit unserer Welt kennen lernen, desto intensiver erfahren wir
also auch unseren eigenen Standort und unsere eigene Lebensorientierung
als relativiert — ob wir uns dies ausdriicklich eingestehen oder es mit innerer
und duBlerer Abwehr verdringen mochten. Die Zugehorigkeit zu einer religi-
0sen Gemeinschaft ist nicht einfach eine Folge der Glaubensbereitschaft,
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sondern in erster Linie und auf weite Strecken eine Sache der jeweiligen
Lebensgeschichte mit all ihren Zufilligkeiten. Uber die persénlichen Ein-
stellungen und Uberzeugungen hinaus hat dies weitreichende soziale Folgen.
Wo religiose Bekenntnisse so plural und relativiert erfahren werden, wird ihr
Einfluss auf das offentliche Leben notwendigerweise gemindert. Sie kdnnen
nicht mehr den festen Rahmen abgeben, der die gesamte Gesellschaft
zusammenhdlt. Kirchen und andere religiose Gemeinschaften haben ihre
Funktionen nur noch in bestimmten begrenzten Sparten. Gerade dies meint
das Stichwort ,,Sdkularisierung“: nicht etwa, dass unsere Gesellschaft
schlechthin irreligios, ,,verweltlicht wire; dass es in ihr fiir Kirche und
Religion keinen respektablen Platz mehr gibe — im Gegenteil sind sie
offentlich sehr deutlich gegenwiértig und haben auch ihre Einflussbereiche —;
sondern dass sie keine umgreifende Zustindigkeit mehr haben kénnen; dass
sie sich mit begrenzten Wirkungsfeldern abfinden miissen und dem freien
Kriftespiel unterschiedlicher gesellschaftlicher Gruppen und Tendenzen
ausgesetzt sind.

Dies verlangt nicht, wie oft zu horen ist, ,,Trennung von Religion und
Politik*, sondern ,,Trennung von Kirche und Staat”. Das erste wére unver-
antwortlich, das zweite ist ein groBer Gewinn. Freilich kennt der Islam keine
der Kirche vergleichbare Institution. Deshalb behaupten gelegentlich man-
che Muslime, dass ihre Religion diesem Problem enthoben sei. Doch muss
es nur anders formuliert werden: Trennung von religiosen Rechtstraditionen,
Scharia, und staatlichem Recht. (Fiir das Judentum heif3t eine entsprechende
Forderung aktuell: Trennung von biblischen Uberlieferungen und politischen
Landbesitzanspriichen.) Geschichtliche Erfahrung hat erwiesen, dass eine
friedfertige Gemeinschaft dann am ehesten gewihrleistet werden kann, wenn
das Fundament der politischen Ordnung nicht von einem anspruchsvollen
Bestand religioser Normen gebildet wird, sondern von einem Minimum
unabdingbarer Regeln, die einerseits gemeinsame Willensbildung und
Beschlussfassung ermdglichen, andererseits den elementaren Freiheitsraum
personlichen Lebens sichern. Beides hingt eng miteinander zusammen. Fiir
die Religionen erheblich sind dabei in erster Linie Verstindnis und Gewihr
von Religions- und Gewissensfreiheit.

Im Vergleich vorneuzeitlicher Verhiltnisse zeigt die islamische Welt ein
MaB rechtlich fundierter religioser Toleranz wie wir sie in der christlichen
nicht finden. Die Scharia sicherte jiidischen und christlichen Gemeinden ihre
Existenz zu, Juden und Christen die Ausiibung ihres Glaubens. Doch wiire es
falsch, diesen Tatbestand mit dem neuzeitlichen Recht auf Religions- und
Gewissensfreiheit gleichzusetzen. Die Unterschiede sind fundamental. Reli-
gions- und Gewissensfreiheit meint heute in erster Linie ein individuelles
Selbstbestimmungsrecht — nicht nur, dass ich als Jude ein Jude sein und blei-
ben darf, als Christ ein Christ usw., sondern dass ich mein religioses oder
weltanschauliches Bekenntnis allein nach meinem persdnlichen Ermessen
wihlen und oOffentlich vertreten, dann aber selbstverstindlich auch wider-
rufen darf. Ein solches Recht wurde von den christlichen Kirchen bis weit in
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die Neuzeit vehement bestritten. Die katholische Kirche hat es erst 1965 am
Ende des Zweiten Vatikanischen Konzils nach heftigen Auseinandersetzun-
gen mit der ,,Erklirung zur Religionsfreiheit anerkannt. Wie der vorher-
gehenden christlichen Tradition ist auch der islamischen Religionsfreiheit in
diesem Sinn fremd. Die ,,Islamische Charta“ des Zentralrats der Muslime in
Deutschland vom 20.2.2002 freilich erkennt sie an. Wieweit die islamische
Welt an diesem Punkt auf ihren Uberlieferungen beharrt oder Religion auch
als Lerngemeinschaft realisiert, ist fiir das Verhiltnis von Christentum und
Islam folgenreicher als die Verarbeitung der herkdbmmlichen dogmatischen
Differenzen. Prinzipiell ist die Geschichte offen. Wie sie fiir den Islam ver-
laufen wird, diirfte entscheidend mit davon abhingen, welche Erfahrungen
Muslime mit der westlichen Welt, als religiose Minoritit in nichtmuslimi-
scher Umgebung, machen; ob sie die plurale Gesellschaft und den sékularen
Staat als Freiheits- und Lebensraum auch ihres Glaubens wahrnehmen kon-
nen oder ob ihnen diese Moglichkeit durch mannigfache Repressionen und
Missachtungen erschwert, gar versperrt wird.
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Religion, Fundamentalismus und Demokratie

Voraussetzungen erfolgreicher Demokratisierungsprozesse

Welches sind die zentralen Voraussetzungen erfolgreicher Demokratisie-
rungsprozesse?' Die wichtigsten sind in vier unterschiedlichen Sphiren zu
verorten: der Wirtschaft, der Macht, der sozialen Gemeinschaft und der reli-
giosen Kultur. Die Sequenz dieser Reihe ist nicht zufillig. Sie verdankt sich
vielmehr der unterschiedlichen Formbarkeit durch politisches Handeln.
Wirtschaftliche Faktoren sind also ceteris paribus leichter und schneller zu
verdndern als die gesellschaftliche Machtverteilung, und diese wiederum ist
rascher politisch zu beeinflussen als die Akkumulation von Sozialkapital
oder gar die Veridnderung religios-kultureller Kontexte.

Dies wird bei ndherer Betrachtung der vier Sphiren deutlich. Zur ersten
Sphére, der Wirtschaft, lasst sich Folgendes sagen: Aus der Modernisie-
rungstheorie und den ihr folgenden statistischen Korrelationsanalysen ist
bekannt, dass ein robuster Zusammenhang zwischen wirtschaftlichem Ent-
wicklungsniveau und der Demokratiefdhigkeit einer Gesellschaft besteht. Je
entwickelter ein Land wirtschaftlich ist, desto geringer ist die Wahrschein-
lichkeit, dass dort eine Diktatur Bestand haben kann. Je reicher ein Land,
desto wahrscheinlicher ist es, dass das politische System demokratisch ist
und als solches iiberdauern wird (vgl. Lipset 1981; Vanhanen 1984; Prze-
worski / Limongi 1997). Hinter dieser Korrelation verbirgt sich folgender
Kausalzusammenhang: Gesellschaftlicher Wohlstand vermindert extreme
okonomische Ungleichheit, schwicht Standes- und Klassenunterschiede,
fordert die Bildung, méBigt den politischen Extremismus der unteren wie
oberen Schichten, stirkt die Mittelschichten, die nach politischer Mitsprache
verlangen und dafiir auch die kognitiven Ressourcen mitbringen (vgl. Lipset
1981, S. 64 ff.). Aber trotz dieses theoretisch plausiblen und empirisch fun-
dierten Zusammenhangs ist die wirtschaftliche Entwicklung fiir die Demo-
kratisierung nur eine ermoglichende, nicht immer eine notwendige und
schon gar keine hinreichende Bedingung (vgl. Przeworski et al. 1995).

Uber die Demokratisierungsfihigkeit einer Gesellschaft entscheidet
zweitens die besondere Struktur der sozialen Machtverteilung. Je stiarker die
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wirtschaftliche und soziale Machtkonzentration in einem Land ist, desto
hoher sind die Hiirden auf dem Weg zur Demokratie. Eine breitere Streuung
der 6konomischen, beruflichen und kognitiven Ressourcen erzeugt dagegen
ein ziviles Ferment in der Gesellschaft, das auch den politischen Uberbau
mittelfristig mit dem Virus der Pluralisierung infiziert (vgl. Vanhanen 1992,
S. 21). Dahinter steht wiederum folgender Gedanke: Demokratie entsteht
vor allem als ein rationaler Kompromiss zwischen den Eliten und zwischen
den wichtigsten Gruppen einer Gesellschaft. Je weniger asymmetrisch die
gesellschaftlichen Machtressourcen verteilt sind, desto eher ist ein solcher
gesellschaftlicher Basiskompromiss zu erwarten. Afrika und Lateinamerika
hatten und haben aufgrund ihrer verbreiteten Armut und einer extrem un-
gleichen Wohlstands- und Chancenverteilung hier wesentlich ungiinstigere
Voraussetzungen als Mittel- und Osteuropa oder die islamischen Kernlénder
des arabischen Orients.

Die dritte Sphire ist die soziale Gemeinschaft. Demokratische Institutio-
nen sind auf Sand gebaut, wenn sie nicht durch eine demokratieférdernde
Zivilkultur unterfiittert werden. Schon Alexis de Tocqueville hat 1835 in
seiner groBen Untersuchung ,,Uber die Demokratie in Amerika* festgestellt:
»In den Vereinigten Staaten dienen die Gesetze mehr als die physischen
Umstiénde, und die Sitten mehr als die Gesetze der Erhaltung des demokrati-
schen Staatswesens.” (Tocqueville 1985, S. 183). Dies mag iiberzogen sein.
Aber die Bedeutung der ,,mores“ (Tocqueville) ist in der modernen Demo-
kratieforschung kaum umstritten. Allerdings lassen sich demokratiestiitzen-
de Werte, Verhaltensweisen und ,,soziales Kapital“ nicht am Reillbrett von
Sozialingenieuren entwerfen. Soziales Kapital, also wechselseitiges Ver-
trauen, die Féahigkeit zur sozialen Kooperation, Normen der Reziprozitit und
Netzwerke sozialen und zivilgesellschaftlichen Engagements kdnnen nur in
lingeren gesellschaftlichen Prozessen akkumuliert werden (vgl. Putnam
1993). Die religiosen Gehalte einer Kultur konnen dabei eine wichtige Rolle
spielen. Sie bestimmen nicht selten mit, wer zu einer Gemeinschaft gehort
und wer nicht; sie helfen das ,,Jnnen‘ und ,,Auflen* zu definieren; sie bauen
Briicken zwischen Teilkulturen oder zerstoren diese. Uberdies haben sie in
religiosen Gesellschaften eine wichtige Definitionsmacht dariiber, wer — in
der Nomenklatur von Carl Schmitt — Freund oder Feind ist. Wihrend die
fundamentalistische Zuspitzung religioser Uberzeugungen innerhalb der
Gemeinschaft mehr Vertrauen, mehr wechselseitige Unterstiitzung und Ko-
operation erzeugen kann, produziert sie an den Aulengrenzen der Gemein-
schaft meist Abgrenzung, Ablehnung und Feindschaft. Dies ist die dunkle
Seite solchen Sozialkapitals.

Viertens sind zentrale Voraussetzungen erfolgreicher Demokratisierung
in der religios-kulturellen Sphdre zu suchen. Hier ist zunichst eine klare
Unterscheidung der Begriffe ,,Zivilisation* und ,,Kultur* vonnéten. ,,Kultur*
ist dem Kulturanthropologen Clifford Geertz zufolge lokale Sinnstiftung,
also Ausdruck des Lebens in einer lokalen Umgebung. Sowohl der ,,We-
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sten* als auch die ,,islamische Welt* weisen eine Vielzahl sich unterschei-
dender Kulturen auf. Gemeinsam ist aber der islamischen Welt, dass sie
trotz ihrer kulturellen Vielfalt einen religivsen Werte- und Uberzeugungs-
kern teilt: gemeinsame islamische Glaubens- und Weltanschauungsinhalte,
welche die verschiedenen lokalen Ausprigungen der islamischen Gesell-
schaften in eine gemeinsame Zivilisation einbetten (vgl. Tibi 2001, S. 62).
Unter Zivilisation versteht Huntington deshalb ,,die am weitesten gefasste
kulturelle Entitdt”“, die Menschen in verschiedenen Lindern oder in ver-
schiedenen Erdteilen umfassen kann (vgl. Huntington 1997, S. 40 ff.). Des-
halb gibt die umstandslose deutsche Ubersetzung von Huntingtons ,,civiliza-
tions* in ,,Kulturen* zu tiberfliissigen Missverstiandnissen Anlass.

Islam und Demokratie: Die These

Meine iibergreifende These zu den religios-kulturellen Zivilisationsformen
lautet: Eine dezidiert nicht sédkularisierte religiose Kultur oder Zivilisation
behindert die Verbreitung demokratiestiitzender Normen und Verhaltens-
weisen in der Gesellschaft. Sie versagt den demokratischen Institutionen die
eigenstindige demokratische Legitimitdt und belastet deshalb die Demo-
kratisierung von Staat und Gesellschaft.

Diese ,,Kultur-*“ oder ,,Zivilisationshypothese* ldsst sich auf zwei Arten
formulieren, in einer restriktiven und in einer moderaten Version. Die re-
striktive These postuliert, dass nur die ,westliche Zivilisation* eine for-
derliche Basis fiir die Demokratie abgibt und die (liberale) Demokratie fiir
nicht westliche Gesellschaften untauglich ist (vgl. Huntington 1991, S. 298).%
Auch wenn die historische Entwicklung der ,,westlichen Demokratien* diese
These partiell zu stiitzen scheint, ist der Umkehrschluss, dass Demokratie
kulturellen Normen nicht westlicher Gesellschaften widerspricht, in foto
nicht aufrechtzuerhalten. Widerlegt wird diese Annahme sowohl durch De-
mokratien im konfuzianischen Ostasien (Japan, Siidkorea, Taiwan) als auch
im hinduistisch-islamischen Indien, im islamischen Mali und in den christ-
lich-orthodoxen Gesellschaften Griechenlands und Bulgariens. So zeigen die
Analysen von Freedom House fiir das Jahr 2000, dass neun nicht westliche
Gesellschaften freie und demokratische Regime hervorgebracht haben. Un-
ter diesen sind hinduistische, konfuzianische, naturreligiose und buddhisti-
sche Gesellschaften. Mit dem schwarz-afrikanischen Land Mali hat sich
sogar eine weitgehend islamische Gesellschaft unter schwierigen wirt-
schaftlichen, ethnischen und politischen Bedingungen eine demokratische
politische Ordnung gegeben (vgl. Hanke 2001). Das Theorem der Unverein-
barkeit nicht-westlicher Zivilisationen mit Demokratie l4sst sich weder theo-
retisch noch empirisch aufrechterhalten (vgl. Tabelle 1).
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Tabelle 1: Freiheit in nicht-westlichen und nicht-islamischen Staaten

Staat Dominante Religion  Index Bewertung
Mauritius Hinduistisch 1,5 Free
Japan Konfuzianisch 1,5 Free
Benin Naturreligionen 2 Free
Botsuana Naturreligionen 2 Free
Siidkorea Konfuzianisch 2 Free
Mongolei Buddhistisch 2,5 Free
Thailand Buddhistisch 2,5 Free
Indien Hinduistisch 2,5 Free
Madgaskar Naturreligionen 3 Partly free
Sri Lanka Buddhistisch 3,5 Partly free
Nepal Hinduistisch 3,5 Partly free
Mosambik Naturreligionen 3,5 Partly free
Zentralafrika Naturreligionen 3,5 Partly free
Burkina Faso Naturreligionen 4 Partly free
Guinea-Bissau Naturreligionen 4,5 Partly free
Togo Naturreligionen 5 Partly free
Kenia Naturreligionen 5,5 Not free
Liberia Naturreligionen 5,5 Not free
Kambodscha Buddhistisch 6 Not free
Bhutan Buddhistisch 6,5 Not free
Laos Buddhistisch 6,5 Not free
Vietnam Buddhistisch 6,5 Not free
Myanmar Buddhistisch 7 Not free

Anmerkung: Dominante Religion = Bevolkerungsanteil der Religionsanhdnger ist grofser als
50 %; Quellen: Fischer Weltalmanach 2002; Freedom House 2001

Die weniger restriktive Variante der Kulturalismus-Hypothese lautet: Es
gibt nicht eine Zivilisation (die westliche), die fiir die Demokratie allein die
geeignete Basis abgibt, sondern es existieren unterschiedliche religiose Kul-
turen und Zivilisationen, die der Demokratie positiv und andere, die ihr aus-
gesprochen skeptisch, wenn nicht gar ,.feindlich® (Huntington 1991, S. 300)
gegeniiberstehen.

Zieht man die von Huntington konzipierten acht Zivilisationstypen heran,
ergibt sich hinsichtlich der Demokratiefreundlichkeit diese Rangfolge: er-
stens die westliche Zivilisation (Liberalismus, Protestantismus), zweitens
Lateinamerika (Katholizismus), drittens die japanische Zivilisation, viertens
die slawisch-orthodoxe Zivilisation, fiinftens die hinduistische Zivilisation,
sechstens die afrikanischen Zivilisationen, siebtens die konfuzianische Zivi-
lisation sowie achtens die islamische Kultur.

Huntington selbst hilt die beiden letzten Zivilisationstypen — die konfuzi-
anische und die islamische Zivilisation — fiir inkompatibel mit der rechts-
staatlichen Demokratie. Inwiefern trifft diese Vermutung zu?
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Zur Demokratiefeindlichkeit der konfuzianischen Zivilisation bringt
Huntington folgende Argumente vor: Der klassische chinesische Konfuzia-
nismus’ und seine Ableger in Korea, Vietnam, Singapur und Taiwan setzen
die Gruppe tiber das Individuum, die Autoritit liber die Freiheit, traditionale
Verantwortlichkeiten tiber rechtsstaatlich verbriefte Rechte und die Harmo-
nie liber Wettbewerb und Konflikt. Konfuzianische Gesellschaften haben
keine Tradition der Individualrechte gegeniiber dem Staat.

Zwar ist Huntington Recht zu geben, dass eine antiindividualistische
Autoritdtsglaubigkeit und die harmonistische Aversion gegen Konflikt und
Wettbewerb bestimmten Grundprinzipien der liberalen Demokratie und
ihrem Pluralismusgebot widersprechen. Doch er argumentiert einseitig und
iiberzieht seine Schlussfolgerung. So werden zum Beispiel die kompatiblen
Elemente von Konfuzianismus und Demokratie entweder vollig ausgeblen-
det oder striflich unterschitzt. Francis Fukuyama (vgl. Fukuyama 1995)
nennt in seiner Entgegnung auf Huntington vier demokratieférdernde Kom-
ponenten des Konfuzianismus: Erstens muss die besondere Betonung, die
der Konfuzianismus der Bildung und Ausbildung einrdumt, als eine der kar-
dinalen Triebkrifte erfolgreicher Demokratisierung angesehen werden. Der
enge Zusammenhang zwischen Bildung und Demokratie spricht fiir die De-
mokratiechancen konfuzianisch geprégter Gesellschaften, wie sich auch
modernisierungstheoretisch argumentieren lisst.* Der Konfuzianismus ist
zweitens relativ tolerant. In dieser Hinsicht hat er sicherlich eine friedlichere
historische Bilanz aufzuweisen als der Islam, der Hinduismus oder das Chri-
stentum. Drittens konnen dem Konfuzianismus egalitire Tendenzen zuge-
schrieben werden, was etwa im Sinne der sozio-Okonomischen Macht-
verteilung durchaus demokratieforderlich ist. Und viertens hat im chinesi-
schen Konfuzianismus nicht die staatliche Autoritit den hochsten Wert, son-
dern die Familie. Diese birgt keineswegs nur patriarchalisch-antiindividuelle
Elemente, sondern kann gegeniiber staatsautoritéiren Ubergriffen in die Pri-
vatsphire fiir das Individuum auch als ,,Schutzdamm® im Sinne der negati-
ven Freiheit John Lockes wirken.

Der politische Konfuzianismus, wie Huntington ihn beschreibt, bildet im
Ubrigen besser den etatistisch-japanischen als den stirker familial geprigten
chinesischen Konfuzianismus ab. In Japan existiert aber seit fast 50 Jahren
die Demokratie (Fukuyama 1995, S. 27). Auch diese Differenzierung findet
in der summarischen Argumentation Huntingtons keinen Platz.

In Abwigung der Argumente, wie sie von Fukuyama und Huntington
vorgebracht werden, sind die konfuzianisch geprédgten Gesellschaften zwar
nicht in gleicher Weise der Demokratie gegeniiber aufgeschlossen wie die
protestantisch geprigten nordwesteuropdischen und nordamerikanischen
Kulturtraditionen. Allerdings ist eine konfuzianische Demokratie sicherlich
keine ,,contradiction in terms®, wie Huntington behauptet. Dariiber hinaus
verdndern sich auch moralische und religiose Kulturmuster im Laufe der
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Zeit und im Zuge soziodokonomischer Modernisierung. Dies trifft auch auf
die konfuzianisch geprigten Gesellschaften Ostasiens zu.

Ein #hnlicher Freispruch von Huntingtons Anklage lésst sich fiir den Is-
lam, wie er sich — mit erheblichen internen Unterschieden — im letzten
Viertel des 20. Jahrhunderts entwickelt hat, nicht erwirken. Im Gegenteil: In
dieser Phase der weltweiten Demokratisierungsprozesse haben sich islami-
sche Gesellschaften als extrem resistent, ja ausgesprochen feindlich gegen-
iiber demokratischen Reformen gezeigt.

Diese These lésst sich noch in drei weiteren Schritten fundieren: auf der
empirischen, der normativen und der handlungsorientierten Ebene. Auf der
empirischen Ebene ist zu fragen: Welche politischen Regimeformen haben
sich in islamischen Gesellschaften etabliert? Wie schneiden die islamischen
Lénder gegeniiber dem Rest der Welt hinsichtlich der Verbreitung der De-
mokratie ab? Ist die schlechte demokratische Performanz auf religiose Tra-
ditionen oder nur auf soziookonomische Faktoren zuriickzufiihren? Auf der
normativen Ebene soll Folgendes erortert werden: Wo prallen die konstituti-
ven Prinzipien der rechtsstaatlichen Demokratie mit Prinzipien des Islams
und des Islamismus aufeinander? Und auf der handlungsorientierten Ebene
stellt sich die Frage: Welche Reformen miisste die islamische Welt zulassen,
um der Demokratisierung nachhaltig bessere Chancen zu geben?

Islam und Demokratie: Die empirische Ebene

Die Befunde auf der empirischen Ebene sind eindeutig: Der Fall der Rechts-
diktaturen in Griechenland, Portugal und Spanien Mitte der siebziger Jahre
leitete die grofte Demokratisierungswelle in der menschlichen Geschichte
ein. Bis zum Jahr 2000 etablierten 87 friihere Autokratien mit dem allgemei-
nen, gleichen und freien Wahlrecht die Minimalia demokratischer Ordnung.
Von 192 Staaten wurden 121 Lénder im Jahr 2000 von Freedom House als
,electoral democracies* eingestuft. Darunter waren nur elf Linder mit einer
islamischen Bevélkerungsmehrheit (vgl. Freedom House 2001, S. 3).

Ein weiterer Vergleich der Zahlen dient der Illustration: Von 47 islami-
schen Gesellschaften hatten im Jahr 2000 nur elf, also 23 Prozent eine mini-
maldemokratische Regierungsform (,electoral democracy*) installiert. 77
Prozent der Staaten hatten diktatorische Regime. Von den restlichen 145
nicht islamischen Landern wurden 110 als ,.electoral democracies® einge-
stuft. Dies sind 76 Prozent. Demgegeniiber hatten nur 24 Prozent der nicht
islamischen Staaten autokratische Regime:
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Diagramm la: Demokratie in der islamischen Welt

(Quelle: Freedom House 2002)

O 11 demokratische Staaten B 36 nicht-demokratische Staaten

Diagramm 1b: Demokratie in der nicht-islamischen Welt

(Quelle: Freedom House 2002)

24%

76%

O 110 demokratische Staaten @ 35 nicht demokratische Staaten

Das Verhiltnis demokratischer zu autokratischen Regimen ist also genau
spiegelverkehrt: Wihrend in der nicht-islamischen Welt drei Viertel der
Staaten demokratisch genannt werden konnen, sind in der islamischen Welt
drei Viertel der Lander Diktaturen. Diese Bilanz verschlechtert sich noch,
wenn sich zeigt, welche diese elf islamischen Linder sind, die Freedom
House als demokratisch einstuft: Albanien, Bangladesch, Dschibuti, Gam-
bia, Indonesien, Mali, Niger, Nigeria, Senegal, Sierra Leone und die Ttirkei.
Bei néherer Betrachtung dieser Staaten diirfte nur — wenn iiberhaupt — das
afrikanische Mali das Etikett einer rechtsstaatlichen Demokratie erhalten.
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Alle anderen Lénder sind, trotz leidlich demokratischer Wahlen, durch
Rechtsstaats- und Menschenrechtsverletzungen, Unterdriickung von Min-
derheiten und endemische Korruption geprigt. Es bliebe also unter den 47
Lindern der islamischen Welt nur noch eine rechtsstaatliche Demokratie
iibrig: Mali. Unter den 16 arabischen Kernldndern der islamischen Welt des
Mittleren Ostens und Nordafrikas gibt es kein einziges Land, das unter das
minimaldemokratische Rubrum der ,.electoral democracy* gefasst werden
konnte.

Ein dhnliches Bild zeigt sich aus der Perspektive der individuellen Frei-
heitsrechte. Freedom House teilt auf einer ,,Civil-rights“-Skala von eins bis
sieben die Linder in ,,free, ,,partly free* und ,,not free ein:

Diagramm 2a: Freiheit in der islamischen Welt

(Quelle: Freedom House 2002)

38%

60%

O 1 Staat "free" @ 18 Staaten "partly free" 0 28 Staaten "not free"

Diagramm 2b: Freiheit in der nicht-islamischen Welt

(Quelle: Freedom House 2002)

14%

28% 58%

0O 85 Staaten "free" M 40 Staaten "partly free" 0 20 Staaten "not free"
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Fiir das Jahr 2000 wurden von den 47 Léandern der islamischen Welt 28
Lénder (60 Prozent) als ,,not free* eingeschitzt, 18 Linder (38 Prozent) als
mpartly free” und nur ein Land als ,free”, ndmlich Mali (vgl. Tabelle 2).
Ganz anders wiederum das Bild in der nicht islamischen Welt: 85 Linder
(58 Prozent) gelten als frei, 40 Léander (28 Prozent) als teilweise frei und nur
20 Lénder (14 Prozent) als nicht frei. (Vgl. Diagramme 2a und 2b)

Im Trend der letzten 25 Jahre zeigt sich erst die ganze Divergenz der Ent-
wicklung: Wihrend die nicht islamische Welt erhebliche Fortschritte in
Richtung Freiheit und Demokratie machte, stagnierte die islamische Welt
oder regredierte noch weiter hin zu Unfreiheit und Autokratie (vgl. Freedom
House 2001, S. 4). Dieses Muster der Differenz und Divergenz lésst sich fiir
die islamischen und nicht islamischen Staaten auch in allen einzelnen Welt-
regionen feststellen. Es gilt fiir Afrika wie fiir Osteuropa, fiir Zentral- wie
fiir Ostasien.

Tabelle 2: Freiheit in islamischen Staaten

Land Index Bewertung |Land Index  Bewertung
Irak 7 Not free Malediven 5,5 Not free
Libyen 7 Not free Mauretanien 5,5 Not free
Saudi-Arabien 7 Not free Oman 5,5 Not free
Sudan 7 Not free Pakistan 5,5 Not free
Syrien 7 Not free Tschad 5,5 Not free
Turkmenistan 7 Not free Tunesien 5,5 Not free
Bahrain 6,5 Not free V.A.E. 5,5 Not free
Somalia 6,5 Not free Komoren 5 Partly free
Usbekistan 6,5 Not free Malaysia 5 Partly free
Brunei 6 Not free Albanien 4,5 Partly free
Gambia 6 Not free Dschibuti 4,5 Partly free
Iran 6 Not free Kuwait 4,5 Partly free
Katar 6 Not free Marokko 4,5 Partly free
Tadschikistan 6 Not free Tiirkei 4,5 Partly free
Agypten 5,5 Not free Jordanien 4 Partly free
Algerien 5,5 Not free Niger 4 Partly free
Aserbaidschan 5.5 Partly free | Bangladesch 3,5 Partly free
Guinea 5,5 Not free Indonesien 3,5 Partly free
Jemen 5,5 Not free Senegal 3,5 Partly free
Kasachstan 5,5 Not free Mali 2,5 Free
Libanon 5,5 Not free

Anmerkung: Als islamisch gelten Staaten, in denen der Anteil der moslemischen Bevilke-
rungsgruppen grofser als 50 % ist.
Quellen: Fischer Weltalmanach 2002; Freedom House 2001.
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Fiir 41 der 47 Lénder mit einem islamischen Bevolkerungsanteil von mehr
als 50 Prozent kann allein Mali mit einem Index-Wert von 2,5 auf der ,,Ci-
vil-rights“-Skala noch den rechtsstaatlichen Demokratien zugerechnet wer-
den. Der Rest der ,,islamischen Linder* verteilt sich auf zwolf ,,defekte De-
mokratien‘® (,,partly free*), 24 offen autoritidre Regime (,,not free*: Index-
Wert 5,5-6,5) und sechs totalitire Staaten (,,not free*: Index-Wert 7).7 Bezo-
gen auf die Realisierung demokratischer Strukturen und Verfahren ist dies
ein vernichtender empirischer Befund: Mit Mali kann im Jahr 2000 nur ei-
nem einzigen Land der islamischen Welt das prozedurale Minimum rechts-
staatlicher Demokratien bescheinigt werden.

Jedoch, so liee sich einwenden, ist dies vielleicht nichts als empirischer
Schein, eine bloBe Korrelation, hinter der sich ganz andere Faktoren verber-
gen. Womdglich prigen ein niedriges wirtschaftliches Entwicklungsniveau,
ein geringer Bildungsstand, ein niedriger ,,Human Development Index*
(HDI) oder der je besondere Entwicklungspfad die Demokratieunfihigkeit
dieser Linder mehr als die ,kulturelle Variable* der ,religidsen Zivilisa-
tion*“? (Vgl. Tabelle 3)

Tabelle 3: Entwicklungstand und Freiheit in islamischen und nicht-islamischen

Staaten
Freedom- Human Develop- BIP pro Kopf in
House-Index | ment-Index (1999) | PPP-$ (1999)
(2001)
Christliche Staaten 2,5 0,749 10421
1:3 l:ht-lslamlsche Staa- 3 0,698 8540
Islamische Staaten 5,5 0,629 5411
Arabisch-islamische 6 0,694 7895
Kernstaaten

Quellen: Spalte 2: Freedom House 2001; Spalte 3/4: UNDP-Human Development Report
(http://www.undp.org/hdr2001 ).

Vergleicht man den Demokratie-Index von Freedom House mit den Indi-
katoren des Bruttoinlandsprodukts (BIP) pro Kopf und dem ,,Human Deve-
lopment Index* (HDI), so ergibt sich fiir die vier Gruppen (1) islamische
Staaten insgesamt, (2) arabisch-islamische Kernstaaten, (3) christliche Staa-
ten und (4) nicht-islamische Staaten folgendes Bild: Die christlichen Staaten
haben mit 2,5 den besten Demokratiewert, aber gleichzeitig auch das hoch-
ste BIP pro Kopf und den hochsten HDI. Dahinter folgt die Gesamtheit der
nicht-islamischen Staaten mit einem Demokratie-Index von 3 und die je-
weils zweithochsten Werte beim BIP pro Kopf und beim HDI. In beiden
Staatengruppen zeigt sich also eine positive Korrelation von hoher Wirt-
schaftskraft, hohem Entwicklungsstand und gutem Demokratiewert. Die
Gruppe aller islamischer Staaten weist den schlechten Demokratie-Index
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von 5,5 und gleichzeitig das niedrigste BIP pro Kopf und den geringsten
HDI auf. Auch hier entsprechen die Korrelationen den Projektionen moder-
nisierungstheoretischer Erwdgungen. Gebrochen wird dieser Zusammenhang
jedoch im Fall der arabischen Kernstaaten des Islams. Obwohl diese Lin-
dergruppe dhnliche Werte beim BIP pro Kopf und beim HDI aufweist wie
die nicht-islamischen Staaten (Demokratie-Index: 3), hat sie mit dem pri-,
oder posttotalitiren Demokratie-Index von 6 einen doppelt so schlechten
Wert. Die arabisch-islamische Kernkultur erweist sich bisher als besonders
sperrig gegeniiber Rechtsstaats- und Demokratisierungstendenzen.

Nun lassen sich diese Korrelationsvermutungen des ersten statistischen
Augenscheins noch mit elaborierteren quantitativen Analyseverfahren te-
sten. Drei amerikanische Demokratieforscher haben dies jiingst mit multiva-
riaten Regressionsgleichungen getan. Mittels unterschiedlicher Dummy-
Variablen neutralisierten sie die jeweiligen differentiellen Einfliisse auf die
politische Regimeform. Sie kamen zu dem Fazit, dass es die muslimisch-
kulturelle Impréignierung der Gesellschaften sei, die weit stirker als andere
soziodkonomische Variablen die mangelnde Demokratisierung der islami-
schen Welt erklirt (vgl. Clague / Gleason / Knack 1997, S. 32, 36 f.). Nur
eine weitere Variable korreliert nach ihren Analysen in der islamischen Welt
auffallend mit den niedrigen Demokratiewerten: das ausgesprochen geringe
Bildungsniveau. Von sieben Zivilisationstypen weist die islamische Zivili-
sation die zweitniedrigste durchschnittliche Schuldauer seiner Biirger auf.
Im Jahr 1985 wurde fiir die westliche Zivilisation eine durchschnittliche
individuelle Schuldauer von 8,7 Jahren gemessen, fiir die orthodoxe Zivili-
sation 7,6 Jahre, fiir die konfuzianische 7,1 Jahre, fiir die lateinamerikani-
sche 4,9 Jahre, fiir die buddhistische 4,2 Jahre und schlieBlich fiir die islami-
sche Zivilisation 3,1 Jahre. Nur Schwarzafrika lag mit 2,8 Jahren noch dar-
unter (Rowen 1995, S. 57). Warum hat die islamische Welt einen so gerin-
gen Bildungsstand? Neben den sozio-6konomischen Faktoren einer gebro-
chenen und ungleichzeitigen Modernisierung ist es unter anderem auch die
religios bedingte, subalterne Position der Frauen, die eine Verbreiterung und
Vertiefung von Bildung und Ausbildung verhindert. Vor allem in den arabi-
schen Kernlindern des Islams wird Bildung fiir Frauen nicht in gleicher
Weise ermoglicht wie fiir Ménner. Gerade dies ist eine Barriere fiir die De-
mokratisierung der islamischen Welt, auf die noch zuriickzukommen ist.

Die Schwiche der demokratischen Kultur in der gegenwirtigen islami-
schen Zivilisation lidsst sich auch an der Gewaltbereitschaft islamistischer,
also fundamentalisierter islamischer Bewegungen in multireligiosen Gesell-
schaften zeigen (vgl. Freedom House 2001, S. 5). Im Libanon, in Syrien
oder in den paldstinensischen Autonomiegebieten befinden sich grofe Teile
der Bevolkerung — zumeist junge Ménner — unter dem Banner radikaler,
antidemokratischer, intoleranter Bewegungen, die an ihren radikalen Fliigeln
Gotteskrieger und Selbstmordattentdter zu Hunderten ausbriiten. In Nigeria
kam und kommt es zu Menschenrechtsverletzungen und Unterdriickung von
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religiosen Minderheiten und Frauen. In jenen Regionen des Landes, in de-
nen die Islamisten die Mehrheit hatten, wurde das islamische Recht einge-
fiihrt. Die dort angewandte Scharia bestraft nicht-islamische sexuelle Selbst-
bestimmung — zumal wenn es sich um Frauen handelt — nicht selten mit dem
Tode. Im Siiden der Philippinen fiihren radikale islamistische Krifte gegen
die seit 1986 immerhin demokratisch gewihlte Zentralregierung trotz erheb-
licher Autonomierechte einen Guerillakrieg. Der fundamentalistisch-islami-
sche Norden des Sudans hat gegen die christliche oder animistische Bevol-
kerung des Siidens einen Krieg mit Genozid-Charakter begonnen. In Indone-
sien bedrohen Massaker fundamentalistischer Moslemgruppen an christlich-
chinesischen Minderheiten den fragilen Demokratisierungsprozess. In Alge-
rien antwortet das Militdr mit einem Putsch auf den Wahlsieg der funda-
mentalistischen Islamistischen Heilsfront (FIS). Diese wiederum beginnt
einen blutigen Terrorkrieg gegen Liberale, Militédrs oder vollig Unbeteiligte.
Bisl;er sind diesem unerklédrten Krieg 100 000 Menschen zum Opfer gefal-
len.

Lassen sich zu Beginn des 21. Jahrhunderts auf der Ebene der empiri-
schen Beobachtung auch Demokratisierungstrends in islamischen Lédndern
erkennen? Die Tendenzen gibt es, aber sie sind schwach und entwickeln sich
auBerhalb der arabisch-islamischen Kernlidnder, ndmlich entweder an der
europdischen Peripherie in Albanien, Bosnien und dem Kosovo oder an der
islamischen Peripherie Siidostasiens in Bangladesch und Indonesien.

Wie steht es mit den Demokratisierungstrends im Iran? Liberalisiert sich
dort der Islam gegenwirtig nicht? Diese mitunter von westlichen Islamwis-
senschaftlern und Regionalwissenschaftlern vorgetragene Sichtweise ist bei
einem disziplinierten Gebrauch politikwissenschaftlicher Begriffe nicht zu
halten. Die Reformen im Iran als liberal zu beschreiben heifit, jeden objekti-
ven Malf3stab fiir das zu verlieren, was als liberal beschrieben werden konn-
te.” Zwar werden dort nicht mehr, wie unmittelbar nach der islamischen
Revolution 1979, Hiretiker, Atheisten und so genannte Ehebrecherinnen mit
der Todesstrafe oder der Steinigung bestraft; Ehebruch oder Homosexualitét
werden jedoch nach wie vor mit schweren Strafen belegt. Die Erlaubnis fiir
die Griindung einer atheistischen, dezidiert laizistischen oder nicht islamisti-
schen Partei liegt in weiter Ferne. Von einer Gleichberechtigung der Frauen
kann keine Rede sein.'” Rechtssetzung, Rechtsausfiihrung und Rechtsaus-
legung unterliegen nach wie vor der Supervision ungewéhlter Gremien wie
dem Wichterrat, dem Billigungsrat oder der selbst ernannten Kaste religio-
ser Fiihrer. So ist nicht etwa der Staatsprdsident oder das Parlament die
hochste Instanz der Islamischen Republik, sondern der religiose Fiihrer Ali
Chameini.
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Islam und Demokratie: die normative Ebene

Die Sperrigkeit islamischer Gesellschaften gegeniiber der Demokratie als
politische Ordnungsform ist auf der Ebene der empirischen Analyse eindeu-
tig. Allerdings lieBe sich mindestens zweierlei dagegen sagen. Der erste
Einwand lautet: Was wir im letzten Vierteljahrhundert beobachtet haben, ist
nicht ,,der* Islam, sondern die machtpolitische Instrumentalisierung des
Islams durch so unterschiedliche Potentaten und Diktatoren wie die Sauds in
Saudi Arabien, Khomeini und seine Nachfolger im Iran, Mubarak in Agyp-
ten, Numeiri im Sudan, Ghaddafi in Lybien oder Assad in Syrien. Zweitens
wire zu hinterfragen, ob sich der Islam als Religion, als eine Sammlung von
Werten, Dogmen und Vorschriften tatsdchlich grundsitzlich gegen Rechts-
staat, Demokratie und die Gleichberechtigung der Geschlechter sperrt.

Antworten auf diese legitimen Einwénde sind auf der zweiten, normati-
ven Ebene des Themas zu suchen. Inwiefern ist der Islam an sich inkompa-
tibel mit der Demokratie? Bevor diese Frage beantwortet werden kann, soll
zumindest knapp definiert werden, was unter den Begriffen Demokratie,
Islam und Islamismus zu verstehen ist.

Die Demokratie basiert in letzter Legitimationsinstanz auf dem Prinzip
der Volkssouverdnitit. In ihr sind zwei Dimensionen institutionell miteinan-
der verkniipft: Wettbewerb und Partizipation (vgl. Dahl 1971). Es muss ein
offener Wettbewerb um politische Amter und Macht sowie gleichzeitig aus-
reichender Raum fiir politische Partizipation gewéhrleistet sein. Dazu muss
den Biirgern die Mdoglichkeit offen stehen, dass sie ihre Priferenzen formu-
lieren und durch individuelles und kollektives Handeln realisieren kdnnen.
Zudem miissen ihre Priferenzen ungeachtet ihres Inhalts und ihrer Herkunft
gleich gewichtet werden.

Dazu kommt in der Demokratie eine prinzipielle Unbestimmtheit der Er-
gebnisse politischer Entscheidungen. Nur die Verfahren, nicht die Inhalte
sind festgelegt. Somit ist Demokratie als ein Regelsystem zur Bearbeitung
von Konflikten in der Gesellschaft und zur Produktion von Entscheidungen
zu verstehen. Innerhalb dieses Regelsystems darf aber keine einzelne Insti-
tution und kein einzelner Akteur allein die politischen Entscheidungsergeb-
nisse bestimmen oder kontrollieren. Politische Entscheidungsergebnisse sind
nicht wie in autokratischen Systemen ex ante bestimmt, sondern kommen
erst als kontingente Resultante der Handlungen konkurrierender politischer
und gesellschaftlicher Krifte zustande. Die Verfahren fiir diese Konfliktaus-
tragung stellt eine demokratisch legitimierte Verfassung bereit.

Der Islam ist eine der drei groBen monotheistischen Religionen der Welt.
Er ist

., seinem Ursprung nach eine prophetische Schau des Verhdltnisses von Gott
und Mensch. Im Koran wird Gott als die einzige Ursache der Welt beschrieben.

Sein Antlitz ganz Gott zuwenden [...] — das ist die Handlung des Menschen,
durch die er sein Heil sicherstellt. [...] Es ist die Pflicht des zu Gott hin geschaf-
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fenen Menschen, sich seine stindige Gebundenheit an den Schopfer zu verge-
genwdrtigen“. (Kienzler 2001, S. 74)

Damit verbunden hat sich aus dem Koran und der Sunna (,,Herkommen®,
,,Brauch“)l1 bis zum 10. Jahrhundert (christliche Zeitrechnung) ein Normen-
system fiir Kult, Moral und Lebenswelt entwickelt, das drei Variablen folgt:
Gott ist der einzige Ursprung des Seienden, der Muslim ist sich dieser Tatsa-
che stets bewusst, und das

wauf dem gottlichen Gesetz beruhende Gemeinwesen ist die vollkommenste Ord-

nung schlechthin und als solche vom Propheten Mohammed (schon) vollkommen

kundgegeben |[...]“. (Kienzler 2001, S. 76)

Der Islamismus, islamische Fundamentalismus, Integrismus oder auch poli-
tische Islam ist die Beschreibung einer in der zweiten Hilfte des 20. Jahr-
hunderts radikalisierten Auspriagung islamischer Traditionen, die den An-
spruch erhebt, mit ihrem religidsen ,,Rechtekanon®, der Scharia, die ver-
bindliche Normierungsinstanz fiir das private und Offentliche, das Indivi-
duum, die Gesellschaft und die politische Herrschaftsverfassung zu sein.
Der islamische Fundamentalismus tendiert zu einer orthodoxen, also wortli-
chen Interpretation heiliger Texte. Antipluralismus, Antimodernismus, In-
toleranz und ein rigider Moralismus vor allem in Fragen der Sexualmoral
und der Geschlechterbeziehung kennzeichnen ihn. Diese Charakteristika hat
der Islamismus mit anderen fundamentalistischen Religionsbewegungen im
Christentum und Judentum gemeinsam.

Der islamistische (Neo-)Fundamentalismus ist nach dem Scheitern der
panarabischen Idee und der Niederlage der arabischen Staaten im Sechstage-
krieg gegen Israel 1967 entstanden (vgl. Tibi 2001). Die islamische Revolu-
tion der Ayatollahs im Iran (1979) und der als westlicher Kreuzzug interpre-
tierte Golfkrieg (1990) waren weitere Impulse fiir diese Bewegung. Bassam
Tibi unterscheidet von diesem Fundamentalismus etwa den islamischen Tra-
ditionalismus des saudiarabischen Wahabitismus, der freilich in seinem tota-
litiren Anspruch nicht weniger fundamentalistisch ist.

Vor dem Hintergrund des erlauterten Demokratiebegriffs lassen sich die
wichtigsten Spannungen zwischen Islam und Demokratie erdrtern. An-
schlieBend soll noch einmal kurz auf das Verhiltnis von Islamismus und
Demokratie eingegangen werden. Dabei kann hier die interne Differenzie-
rung des Islam unberiicksichtigt bleiben; die Substanz der Argumente wird
davon nicht beriihrt. Im Folgenden wird auf zentrale Elemente des Islam
eingegangen, wie er sich am Ende des 20. Jahrhunderts in den Kernldndern
der islamischen Welt manifestiert. Es geht dabei nicht um eine theologisch-
hermeneutische Interpretation von Korantexten im Hinblick auf das Verhalt-
nis von Islam und Demokratie. Dies wére aus politikwissenschaftlicher Sicht
zwar nicht vollig illegitim, aber dhnlich unergiebig wie die Exegese der
»Deutschen Ideologie* oder des ,,Kapitals* von Karl Marx im Hinblick auf
die Herrschaftsstrukturen von Ceausescus Rumiénien, Pol Pots Kambodscha
oder der DDR Erich Honeckers.
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Das zentrale Problem der Vereinbarkeit von Demokratie und Islam be-
steht darin, dass diese Religion bis heute keine wirkliche Aufkldrung erfah-
ren hat. Ansitze dafiir hat es wiederholt gegeben, im Hochislam des Mittel-
alters ebenso wie im ersten Viertel des 20. Jahrhunderts. Sie scheiterten
jedoch in einer kardinalen Frage: der (weitgehenden) Trennung von Staat
und Religion. Koran und Sunna gelten im Islam fiir die gesamte Gesell-
schaft, fiir die private ebenso wie fiir die offentliche Sphire. Religion und
Politik haben sich nicht als eigene Teilsysteme ausdifferenziert. Im Islam
gab es keine Renaissance, in der schon Machiavelli das Konzept der gottli-
chen Ordnung zugunsten der menschlichen Selbstregierung wirkungsméch-
tig revidiert hatte. Auch gibt es in dieser Religion keine vertragstheoretische
Tradition, die Herrschaft an Zustimmung kniipft. Uberdies gab es keine
islamische Aufkldrung, die der Religion die Vernunft gegeniibergestellt
hitte. Anders als bei der europdischen Aufklirung wurde die religiose Welt-
deutung im Islam nie entzaubert. Das theozentrische Weltbild wurde im
Hinblick auf die Legitimitit politischer Herrschaftsformen nicht oder nicht
hinreichend durch ein anthropozentrisches ersetzt. Letzteres ist aber eine
notwendige, wenngleich ldngst nicht hinreichende Voraussetzung fiir Volks-
souverdnitit und Demokratie.

Besonders problematisch fiir die Demokratievertriglichkeit des Islams ist
die frilhe Verschmelzung von Religion und Gesetz. Es ist eine folgen-
schwere Hypothek, dass die in der Scharia zusammengefassten Religions-
gesetze zur autoritativen Grundlage des positiven Rechts in Staat und Ge-
sellschaft erhoben worden sind. Religiose Normen, ausgestattet mit dem
universellen Wahrheitsanspruch einer monotheistischen Offenbarungsreli-
gion, begrenzen das Prinzip der Volkssouverdnitit in einer Weise, die mit
der Idee der demokratischen Selbstregierung unvereinbar ist. Religidse und
staatliche Ordnung verschmelzen. Die Supervision iibernehmen die religio-
sen Schriftdeuter. Sie begreifen sich weniger als Theologen denn als Rechts-
gelehrte und Rechtsinterpreten. Dabei gehen die Normen der Scharia weit
tiber Kult- und Moralfragen hinaus. Sie regeln das Familien- und Erbrecht,
geben Kleider- und Essensvorschriften, sehen bestimmte Strafen oder gar
Prozessregeln vor. Sie unterwerfen die individuelle Sexualitét rigiden, bis-
weilen mit drakonischen Strafen bewehrten Regeln. Homosexualitdt oder
Ehebruch werden in den traditionalistischen und fundamentalistischen Ge-
sellschaften der islamischen Zivilisation mit schwersten Sanktionen belegt
und aus Koran und Sunna begriindet.

Rechtsnormen werden letztinstanzlich religios begriindet, und erst sekun-
diar — wenn tiberhaupt — durch demokratische Verfahren und Institutionen
legitimiert. Die aus der Scharia abgeleiteten Rechtsnormen degradieren
Frauen zu Biirgern zweiter Klasse. Dies gilt im Hinblick auf die politischen
Teilhaberechte, das Zivil- wie das Straf- oder Strafprozessrecht. Eine der
wenigen Ausnahmen in der islamischen Welt ist mit Indonesien an der siid-
ostasiatischen Peripherie der islamischen Welt zu finden. Dies zeigt, dass
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islamische Gesellschaften sich durchaus demokratisieren konnen. Aber das
kann nur geschehen, wenn die Rechtsnormen nicht aus Koran und Sunna
abgeleitet werden, sondern aus den diskursiven Verfahren der demokratisch
legitimierten Gesetzgebung hervorgehen, und wenn der Religion eine Sphi-
re und nicht die Suprematie in der Gesellschaft zugewiesen wird. Die Séku-
larisierung des Rechts ist notwendige Voraussetzung fiir die Sékularisierung
der Herrschaft, und die Sikularisierung der Herrschaft ist conditio sine qua
non fiir die rechtsstaatliche Demokratie.

Wie die nicht vollzogene Trennung von Staat und Kirche oder die Be-
nachteiligung der Frauen ist auch die fehlende Tradition individueller Men-
schenrechte ein Problem fiir die Demokratiefdhigkeit islamischer Gesell-
schaften. ,,Im Islam gibt es kein kulturelles Verstidndnis fiir Individuation
und demzufolge auch kein Konzept individueller Menschenrechte.” (Tibi
2001, S. 188). Erst wenn islamische Theologen und Politiker die Universa-
litdt der Menschenrechte nicht als ,,westlichen Kulturimperialismus* ableh-
nen, sondern die Unverfiigbarkeit dieser Rechte als individuell, angeboren,
vorstaatlich, unverduBerlich und universell anerkennen, werden islamische
Gesellschaften nachhaltig demokratisierbar. Individuelle Menschenrechte
miissen also der Interpretationsmacht und Verfiigungsgewalt religioser (wie
auch weltlicher) Instanzen, Fiihrer und Cliquen entzogen werden.

Aus dem Islam als Religion vollzog sich im letzten Viertel des 20. Jahr-
hunderts, im Spannungsfeld von Tradition und Moderne, ein Prozess histori-
scher Erneuerung der religiosen Tradition: der islamische Fundamentalis-
mus. Dieser ist ideologisch gedeutet ein Reflexionsprozess, der die Traditi-
on re-interpretiert und radikalisiert (vgl. Riesebrodt 2001, S. 18). Bezugs-
punkt ist ein aus dem Koran und der Sunna gedeutetes, idealisiertes, versun-
kenes und imaginiertes ,,goldenes Zeitalter*, das es heute wieder herzustel-
len gelte. Die idealisierte Friihzeit des Islam wird so zum verpflichtenden
Ideal der Gegenwart. Insofern ist der Islam und noch viel stéirker der Isla-
mismus eine radikal riickwérts gewandte Utopie. Nicht der Islam soll mo-
dernisiert, sondern die Moderne islamisiert werden (vgl. Tibi 2001, S. 101).
Erst wenn diese Dialektik sich umkehrt, wird Demokratie moglich.

Der islamische Fundamentalismus und Traditionalismus bedient sich
zwar durchaus der Moderne. Technologische Errungenschaften der Kom-
munikation, Produktion oder Kriegstechnik sind ldngst Teil der islamischen
Gesellschaften und politischen Ordnungen. Allerdings erfolgt diese Anver-
wandlung der Moderne hochst selektiv. Technische Entwicklungen werden
akzeptiert, die kulturelle Moderne wird abgelehnt. Insbesondere das zentrale
Signum der Moderne wird im fundamentalistischen wie traditionellen Islam
negiert: das Subjektivititsprinzip, welches das Individuum mit eigenem
freiem Willen akzeptiert. Der (islamische) Fundamentalismus iibergibt je-
doch das freie, sich selbst bestimmende Individuum ,,wieder dem Kollek-
tiv¥. (Tibi 2001, S. 89) Aber gerade das Subjektivititsprinzip und die damit
verbundene Fihigkeit und Erlaubnis, auch religiose Traditionen der kriti-
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schen Vernunft und gegebenenfalls der Revision zu unterziehen, ist eine
wichtige Voraussetzung jeder rechtsstaatlichen Demokratie — ebenso wie
Selbstregierung, universelle Menschenrechte, Pluralismus und Toleranz
gegeniiber Andersdenkenden. Der Islamismus steht wie jeder religiose Fun-
damentalismus quer zum Cartesianischen Prinzip der Skepsis, des Zweifels
und des Diskurses. Demokratie verlangt jedoch das freie Individuum, fordert
institutionalisierte Kritik sowie die permanente Uberpriifung und Kontrolle
von Normen, Institutionen und Entscheidungen. Jenseits der Menschen-
rechte miissen diese offen fiir Wandel und Anpassung sein. Der Souverin ist
das Volk — nicht Gott. Die Richtschnur ist die Verfassung — nicht die kano-
nisierten Texte und Uberlieferungen der Propheten. Religion ist in ihrer fun-
damentalistischen Form mit Demokratie unvereinbar.

Aus theoretischen Uberlegungen wie empirischen Erkenntnissen ldsst
sich deshalb folgender generalisierter Zusammenhang formulieren: Je funda-
mentalistischer, je weniger sédkularisiert sich eine Religion in die Kultur-
muster einer Gesellschaft einschreibt, desto schwieriger wird es sein, eine
sdkulare, das Individuum und seine Grund- wie Freiheitsrechte schiitzende
Demokratie zu etablieren (vgl. Merkel / Puhle 1999, S. 42). Demokratie ist
nur dann moglich, wenn sich eine von der religiosen Sphire getrennte 6f-
fentliche Arena und ein sékularer Staat ausdifferenziert haben. Demokratie
setzt voraus, dass sich traditionale Weltbilder zu ,,reasonable comprehensive
doctrines (Rawls 1993) transformiert haben. Erst wenn sich widerstreitende
Glaubensiiberzeugungen im friedfertigen Diskurs gegeniibertreten sowie
Staat und Recht sich dabei neutral verhalten, sind Koexistenz sowie recht-
liche und politische Gleichberechtigung fiir alle Gesellschaftsmitglieder
moglich, gleichviel welchen religiésen und weltanschaulichen Uberzeugun-
gen sie anhiingen.

Gewiss: Fundamentalismus gibt es nicht nur im Islam, sondern ebenso in
anderen Religionen, namentlich in monotheistischen Offenbarungsreligio-
nen — auch und gerade in der christlichen Religion. Das gilt nicht nur fiir die
vergangenen Zeiten der Kreuzziige, der Ketzer- und Hexenverbrennungen
oder der Religionskriege des 17. Jahrhunderts. Fundamentalistische Bewe-
gungen sind im jiidischen Glauben der Gegenwart ebenso zu finden wie in
den evangelikalen Kirchen Nordamerikas. Sie duflern sich etwa im Kampf
gegen Feminismus und Gleichberechtigung, Diskriminierung von Homo-
sexuellen, Morden an Abtreibungsidrzten oder Bombenanschligen gegen
Abtreibungskliniken. Gleichwohl bleiben solche Erscheinungen in diesen
Gesellschaften (etwa in den USA) meist singulédr und gewissermallen ,,pri-
vat“. Sie werden nicht von Staatsseite betrieben. Zweifellos haben diese
Bewegungen antidemokratischen Charakter. Die Trennung von Staat und
Kirche hat sie aber in die Privatsphire gebannt. Die Werte der Aufkldrung
haben sie gezdhmt. Treten ihre fundamentalistisch-religios motivierten
Handlungen mit dem Strafrecht in Konflikt, werden sie durch demokratisch
legitimierte, weltliche, rechtsstaatliche Normen sanktioniert. Dies ist der
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grofle Unterschied des fundamentalistischen Protestantismus zu den meisten
islamischen Gesellschaften der Gegenwart.

Huntingtons These des Zusammenpralls der gegenwirtigen westlichen
und islamischen Zivilisation ist auf der normativen Ebene evident. Sie lédsst
sich auch mit dem Hinweis auf die methodischen und begrifflichen Schwi-
chen seiner Argumentation nicht desavouieren. Noch weniger ldsst sie sich
mit der logisch unsinnigen, politisch naiven, dafiir aber ,,politisch korrekten*
Redeweise vom Tisch wischen, es gebe gar keinen Zusammenprall der Zivi-
lisationen (Seins-Aussage), sondern wir miissten vielmehr einen ,,Dialog
zwischen den Kulturen (Sollens-Aussage) fiihren. Dies ist sicherlich unab-
weisbar. Aber einen Dialog konnen wir nur filhren, wenn wir uns unserer
eigenen normativen Referenzen versichern. Wir miissen uns dariiber klar
werden, welches die prinzipiell unverhandelbaren Prinzipien und Werte
unserer Zivilisation sind. LieBen wir diese Prinzipien unter dem Druck des
wohlfeilen Vorwurfs des Ethnozentrismus fallen und riefen wir zur multi-
kulturellen Indifferenz auf, dann wiirden unsere normativen Uberzeugungen
in einer triiben Gemengelage verschwinden. Handeln, politisches Handeln
zumal, verldre dann seine normative Orientierung.

Schluss: Die handlungsorientierte Ebene

Dies betrifft die dritte, handlungsorientierte Ebene des Themas. Aus politik-
wissenschaftlicher Sicht ist in der Priskription, also den politischen Hand-
lungsanweisungen, Zuriickhaltung geboten. Huntington folgt diesem Gebot
nicht immer. Auch das macht ihn provozierend und angreifbar. Dennoch
lassen sich einige Punkte benennen, die zu beriicksichtigen sind, wenn Reli-
gion mit Demokratie kompatibel sein soll. Der erste, negativ formulierte
Imperativ lautet: Der Westen muss sich der Kreuzziige und Missionen ent-
halten. Bei Zivilisationsexporten soll er sich zuriickhalten — auch wenn er
fiir sich die Durchsetzung der Demokratie und Menschenrechte in seiner
Zivilisation reklamieren kann. Hier sind dem politischem Handeln, vor al-
lem der Einmischung von auflen, sehr enge Grenzen gesetzt. Jeder Versuch,
1slamistische Gesellschaften ,,von auflen* zu entfundamentalisieren und ihre
Politik zu sédkularisieren, lauft Gefahr, gerade das Gegenteil zu provozieren
— zumal wenn ein solcher Versuch von westlicher Seite gefiihrt wird.
Gleichwohl darf der Westen auf der Ebene der Prinzipienfragen keine Kom-
promisse eingehen. Menschenrechte und Demokratie sind universalistische
Gebote. Sie sind nicht ,,partikuldr-westlich*, nur weil sie historisch betrach-
tet im Westen entstanden sind. Insofern kann ,,der Westen* durchaus mate-
rielle Hilfen an die Konditionen der Beachtung der Menschenrechte binden.
Dies ist kein Kreuzzug, keine Einmischung in ,,innere Angelegenheiten®, da
Menschenrechte universell und keine internen Angelegenheiten sind und es
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den Empfingerstaaten unbenommen ist, solche konditionierten Hilfen abzu-
lehnen.

Religionsgemeinschaften sind erst dann mit den konstitutiven Prinzipien
der rechtsstaatlichen Demokratie zu versohnen, wenn sie aus eigener Ein-
sicht auf die diktatoriale oder gewaltsame Durchsetzung ihrer Glaubens-
weisheiten verzichten. Sie miissen deshalb, wie es Jiirgen Habermas formu-
liert, eine dreifache Reflexion beriicksichtigen:

»Das religiose Bewusstsein muss erstens die Begegnung mit anderen Religionen,
Konfessionen und Religionen kognitiv verarbeiten. Es muss sich zweitens auf die
Autoritdt von Wissenschaften einstellen, die das gesellschaftliche Monopol an
Weltwissen innehaben. Schlief3lich muss es sich auf Prdmissen eines (demokrati-
schen) Verfassungsstaats einlassen, der sich aus einer profanen Moral begriin-
det.“ (Habermas 2001, S. 17)

Ohne diesen Reflexionsschub entfalten fundamentalistische Religionen ein
destruktives Potential und sind nicht mit der Demokratie zu vereinbaren. In
den meisten islamischen Gesellschaften der Gegenwart hat zumindest der
dritte Reflexionsprozess noch kaum begonnen.

Anmerkungen

Fiir Mitarbeit und Kritik danke ich Miriam Sontheim und Marcus Krimer. Eine friihere,
leicht verdnderte Version des Artikel ist erschienen in: Schluchter 2003, S. 61-86.

Noch zu Beginn der dritten Demokratisierungswelle wurde diese These etwa von George
F. Kennan vertreten; vgl. Huntington 1991, S. 298.

Der Konfuzianismus ist keine klassische Religion. Seine moralphilosophischen und staats-
ethischen Gehalte vermischten sich jedoch u. a. mit religios-buddhistischen Elementen und
wurden beides zugleich: Staatsphilosophie und Religion.

Die durchschnittliche Schuldauer in Huntingtons ,.Zivilisationstypen® (Z) war 1985 wie
folgt: Westen 8,7 Jahre; orthodoxe Z. 7,6; konfuzianische Z. 7,1; lateinamerikanische Z.
4.9; buddhistische Z. 4,2; islamische Z. 3,1; Schwarzafrika 2,8; vgl. Rowen 1995, S. 57.

Im Folgenden werden jene Gesellschaften als ,,islamisch® bezeichnet, deren Bevdlke-
rungsanteil an Muslimen mehr als 50 % betrigt. Im Jahr 2000 trifft dies fiir 47 von 192
Staaten zu; vgl. Freedom House 2001, S. 3.

% Zum Begriff der ,,defekten Demokratie* siche: Merkel 1999a; Merkel / Croissant 2000;
Merkel et al. 2002.

Zur Ubersetzung der Index-Werte von Freedom House in politische Regimetypen siehe:
Merkel / Puhle 1999, S. 263 ff.

Daran hat natiirlich auch das Militir einen erheblichen Anteil.

Ein Beispiel fiir diesen Begriffsverlust bietet der Artikel von Udo Steinbach in: Welt-
Trends 30: 93—100.

Jirgen Habermas, der im philosophischen Diskurs des heutigen Irans durchaus partielle
Offnungen erkennt, argumentiert eindeutig: ,Natiirlich gibt es an der rechtlichen Diskri-
minierung der Frauen, an der politischen Verfolgung von Oppositionellen und, wenn das
State Department denn Recht hat, an der Unterstiitzung der Hizbullah nichts zu beschoni-
gen* (FAZ 13.06.2002, S. 47).



116 Wolfgang Merkel

" Das arabische Wort Sunna bezeichnet die vom Propheten Mohammed iiberlieferten Le-
bensformen, ausdriicklichen Anordnungen oder Verbote, die sich in tausenden seiner
iiberlieferten Ausspriichen und Handlungen niedergeschlagen haben.
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Mostafa Danesch

Wer Allahs Wort missbraucht' -
die Instrumentalisierung des Islam durch die Politik

Die Inszenierung fundamentalistischen Terrors durch
weltpolitische Interessen —das Beispiel Afghanistans

Seit fiinfundzwanzig Jahren beschiftige ich mich als politischer Journalist
mit dem Islam. In dieser Zeit habe ich zahlreiche Artikel verfasst und viele
Fernsehberichte gedreht. Insbesondere habe ich mich als gebiirtiger Iraner
dabei mit den islamischen Lindern beschiftigt, vor allem mit Afghanistan.
Immer wieder warnte ich vor den Gefahren des islamischen Fundamentalis-
mus, und immer wieder musste ich dieselbe Erfahrung machen: Wer vor den
Ereignissen des 11. September 2001, die der Welt die Augen 6ffneten, den
Fundamentalismus anprangerte, wer zum Beispiel iliber die Menschenrechts-
verletzungen der Mujaheddin in Afghanistan berichtete, der stiel auf taube
Ohren oder wurde als ,,.Desinformant™ verunglimpft. So ging es mir zum
Beispiel 1980, als ich dariiber schrieb, dass auf Seiten der Mujaheddin
erwiesenermallen arabische Soldner kdmpften, die ersten Keime der spiteren
al-Qaida. Erst nach dem 11. September 2001 wurden Fragen laut: Wie
konnte das passieren? Woher der abgrundtiefe Hass solcher Selbstmord-
attentdter gegen die westliche Welt und die USA? Ich will versuchen, aus
meiner Sicht einige Antworten auf diese Fragen zu geben und dabei auch auf
Gedanken und Passagen aus meinem Buch zuriickgreifen, dessen Thema die
Instrumentalisierung des Islam ist.

Eingangs mochte ich am Beispiel Afghanistans kurz meine These formu-
lieren. Das letzte Vierteljahrhundert dieses geschundenen Landes ist die
Geschichte des Kalten Krieges und des fundamentalistischen Terrors. Der
Westen baute die islamistischen Krifte gezielt auf, um die Konfrontation der
Supermichte fiir sich zu entscheiden und seine strategischen Interessen in
der Region durchzusetzen — mit anderen Worten den Zugriff auf das zentral-
asiatische Ol. 1978 putschte sich in Afghanistan eine kommunistische Regie-
rung an die Macht. Heute wissen wir, dass die USA zu diesem Zeitpunkt ihre
Chance erkannten. In einem 1998 gefiihrten Interview berichtet der damalige
Sicherheitsberater Brzezinski, wie er in einem Brief an seinen Prisidenten
Carter schrieb, nun habe man die Gelegenheit, der Sowjetunion ihr ,,Viet-
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nam® zu bereiten — und das schon Monate, bevor die Sowjets im Dezember
1979 nach Afghanistan einmarschierten.

In der Folge gingen zunichst alle strategischen Pldne der USA auf:
Pakistan wurde zur regionalen Stellvertretermacht aufgebaut, die Mujahed-
din massiv unterstiitzt und eine internationale Truppe islamistischer arabi-
scher Soldner geschaffen. Die Rote Armee rieb sich in einem blutigen Krieg
auf, der nicht zu gewinnen war und schlieflich das Ende der Sowjetunion
einldutete. 1992 stiirzte das kommunistische Regime in Kabul, und die
Mujaheddin iibernahmen die Macht. Doch sie iiberzogen das Land mit einem
blutigen Biirgerkrieg — ein Unruheherd, der die strategischen Plidne der USA
storte, verhinderte, dass die geplante Pipeline von Zentralasien bis zum indi-
schen Ozean gebaut werden konnte. Ein befriedetes Afghanistan musste her,
und so wurden als neue Wunderwaffe die Taliban aus dem Hut gezaubert,
deren Regime bald mit der aus arabischen Afghanistan-Kédmpfern entstande-
nen al-Qaida verschmolz. In Afghanistan hatte der fundamentalistische Ter-
ror damit eine staatliche Heimstatt gefunden. Die Islamisten trugen ihren
Aufruhr nach Zentralasien, ja bis nach Tschetschenien und Daghestan. Die
Konflikte erschiitterten die russische Foderation, immer noch eine starke
Regionalmacht.

Erst nach den Attentaten gegen die amerikanischen Botschaften in Dares-
salam und Nairobi 1998, die Bin Laden zugeschrieben wurden, lieBen die
USA die Taliban endgiiltig fallen. Denn eines hatten die Strategen in
Washington iibersehen: Sie glaubten, den islamischen Fundamentalismus
nach Belieben als strategische Waffe einsetzen zu konnen. Dass dieser sich
gegen seine Schopfer wenden konnte, hielten sie nicht fiir moglich. Dabei
hatten Bin Laden und seine Gesinnungsgenossen sich nie verstellt, nie einen
Hehl daraus gemacht, dass der Westen und besonders die USA fiir sie
ebenso ,,Teufel” und Feinde des Islam waren wie die Kommunisten. Viel zu
spit erkannte man, dass sie tddlichen Ernst machten. Aus heutiger Sicht
erscheint fast unbegreiflich, wie die USA fast bis zum sprichwortlichen Ende
an ihren fundamentalistischen Verbiindeten festhielten. Zu erkliren ist das
wohl nur durch das iiberwiltigende politische Gewicht der Erd6l-Lobby, die
nicht von ihrem Traum vom zentralasiatischen Ol ablassen mochte.

Gewaltpotentiale im Islam

Historische Hintergriinde

Die Geschichte kennt zahlreiche Beispiele fiir die Instrumentalisierung von
Religion zu machtpolitischen Zwecken. Hier soll nicht der Eindruck erweckt
werden, der Islam sei per se eine gewalttéitige Religion. Auch im Namen des
Christentums sind Kriege gefiihrt und Menschenrechtsverletzungen began-
gen worden. Doch es ldsst sich nicht verhehlen, dass am Ursprung des Islam
und im Mittelpunkt seiner religiosen Gedankenwelt insbesondere zwei Vor-
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stellungen stehen, die einen Ansatzpunkt fiir eine Instrumentalisierung der
Religion bieten: Die Idee des ,,Heiligen Krieges* und die Mirtyrerideologie.
Greift man diese Vorstellungen auf und impft man sie religios fanatisierten
Menschen ein, so hilt man die preiswerteste, intelligenteste und zuverlis-
sigste Waffe im terroristischen Kampf in den Hénden: den Untergrundkdmp-
fer, der sich auf einem belebten Markt in Jerusalem selbst in die Luft
sprengt, oder junge Minner, die Passagierflugzeuge in das World-Trade-
Center steuern.

Khomeini hatte nach der ,,Islamischen Revolution* im Iran das Mértyrer-
tum zur Staatsraison erhoben und einen beispiellosen Kult um den Mirtyrer
Imam Hussein inszeniert. Hussein war ein Sohn Alis, des vierten Kalifen
und Mohammads Schwiegersohn. Sehr bald nach dem Tod Mohammeds
hatten sich die Gldubigen tiber die Frage nach der legitimen Nachfolge des
Propheten in Sunna und Schia gespalten. Imam Hussein wurde 680 nach
Christus in der Schlacht von Karbela (heute Irak) durch die Anhinger des
,Usurpatoren-Kalifen* Jazid zusammen mit seinen Gefihrten auf grausame
Weise getotet.

Seit der Revolution von 1979 steht der Mirtyrer-Heilige Hussein im Mit-
telpunkt des gesellschaftlichen Geschehens. In den Schulen hdmmert man
den Kindern ein, seinem Beispiel zu folgen.

Schon 1981 hatte ich sie gesehen, die Mirtyrer fiir den Islam. Im Siiden
Irans, in Bandar Khomeini am Persischen Golf, versammelten sich am Hafen
Tausende von Freiwilligen, um von dort aus an die Front im iranisch-iraki-
schen Krieg transportiert zu werden. Wie ein Ameisenheer schob sich die
Menge auf das Kai zu, eilig enterten die Ménner alles, was auch nur auf dem
Wasser schwimmen konnte. Hunderte Kinder befanden sich darunter. Die
weillen Stirnbédnder, auf denen ,,Allahu Akbar* (Allah ist grofl) zu lesen
stand, und ihre weiflen Umhinge — symbolische Leichentiicher — wiesen sie
als Kédmpfer aus, die bereit waren, den Mértyrertod zu sterben.

Der fiinfzehn Jahre alte Ali hatte die Schule verlassen, um in den Krieg gegen

den ,gottlosen Saddam“zu ziehen. Imam Khomeini hatte doch verkiindet, es sei

die Pflicht aller Mdnner, gegen die Ungldubigen zu kdmpfen. Und mit fiinfzehn
betrachtete er sich nach islamischer Tradition als Mann. ,Jch triume davon, ein

Mdrtyrer zu werden’, erkldrte er mit leuchtenden Augen. ,Jm Augenblick

meines Todes werde ich ins Paradies eingehen.“ Dort erwartet einen Mann

alles, was er sich nur wiinschen kann: edle Speisen, ewige Jugend und

Jungfrauen, die alle ihm gehoren.

Noch Jahre nach dem Golfkrieg stellte man in den Straen alljéhrlich die mit
Blumen und Kerzen geschmiickten Portrits gefallener Mirtyrer aus. IThre
Zahl war damals so grof, dass der Platz auf den Friedhofen nicht ausreichte
und man die Toten iibereinander liegend beerdigen musste. Khomeini hat im
Golfkrieg in einem bis dahin nie gekannten Mal} demonstriert, wie trefflich
sich die religiosen Vorstellungen von Mirtyrertum und Heiligem Krieg
instrumentalisieren lassen, um Hunderttausende freudig als Kanonenfutter
auf die Schlachtfelder zu treiben.
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Auch im sunnitischen Islam existieren diese Ideen; Menschen lassen sich,
wie der Afghanistan-Krieg bewiesen hat, durch die Mirtryrerideologie so
verblenden, dass sie scheinbar ohne Bedenken ihr Leben opfern.

1997 traf ich in einem Gefingnis im nordafghanischen Mazar-e Sharif den jun-

gen Salmay, einen Paschtunen aus Pakistan, der fiir seine Stammesbriider, die

Taliban, in den Krieg gezogen war. Die sommerliche Gluthitze, Krankheiten und

Untererndhrung setzten ihm zu. Der Zweiundzwanzigjihrige war abgemagert,

die dunklen Augen lagen tief in den Hohlen, doch als Glaubenskrieger ertrug er

seine Lage mit stoischer Gelassenheit. Als Salmay in den Krieg zog, brach er mit
der irdischen Welt. ,,Tod oder Sieg Allahs“, das hatte man ihm in der

Koranschule eingehdmmert. Stolz schlug er das Biindel vor mir auf, das seine

magere Habe enthielt. , das ist alles, was ich in diesem Leben besitze, nachdem

man mir meine Kalaschnikow abgenommen hat.” Er holte ein grofies weifles

Baumwolltuch und ein zerfleddertes Papier hervor ...

Mit drei Dingen zogen die Taliban-Kdmpfer in den Krieg: ihrem Leichen-
tuch als Symbol fiir das Mirtyrertum, einer Heiratsurkunde fiir den Fall ihres
Sieges und ihrer Waffe. Fiir den Glaubenskrieger fiihrt kein Weg zurtick, er
muss entweder siegen oder als Mirtyrer sterben. Wenn die Ménner fallen,
gehen sie ins Paradies ein, in dem sie — ebenso wie die schiitischen Mirtyrer
— tberirdisch schone Jungfrauen und alle leiblichen Geniisse erwarten.
»Wenn ihr aber in der Schlacht siegt, gehdoren euch die Frauen und die
Reichtiimer des Feindes®, reden ihre Ausbilder ihnen ein. Die Blanko-
Heiratsurkunde, die bei den Eroberungsfeldziigen der Taliban jeder Kampfer
mit sich fiihrte, war ein Freibrief fiir Frauenraub. Ihren irdischen Lohn
erhielten die Krieger aus der Beute, die den siegreichen Truppen in die
Hiénde fiel. Schon der Prophet hatte das auf seinen Feldziigen so gehalten.

Stammesfehden und Raubziige waren auf der arabischen Halbinsel im
siebten Jahrhundert alltdglich. Auch Mohammed und seine Anhinger
zdgerten nicht, den Krieg sowohl im Kampf gegen die polytheistischen
,,O0tzendiener* als auch zum Bestreiten ihres Lebensunterhalts einzusetzen.
623 nach Christus begannen sie zunéchst, mekkanische Karawanen zu tiber-
fallen. Der Mirtyrergedanke lieferte die ideale Motivation fiir die Kampfer.
In der dritten Sure des Korans heif3it es: ,,Halte diejenigen, die auf dem Weg
Gottes getodtet wurden, nicht fiir tot. Sie sind vielmehr lebendig bei ihrem
Herrn, und sie werden versorgt.” Entweder das Paradies oder reiche Beute —
die heiligen Krieger konnten nicht verlieren. Auf diese Weise eingestimmt,
war das Heer der Muslime in der Lage, 624 in der Schlacht von Badr die
zahlenmaBig iiberlegenen Mekkaner zu schlagen. So standen die Vorstellun-
gen von Heiligem Krieg und Mértyrertum schon am Beginn der Expansion
des Islam. Der Prophet selbst hatte erkannt, dass ein Mann, dem man das
Paradies verheif3t, die beste Waffe ist.

Und auch dreizehnhundert Jahre nach Mohammed verfehlt die immer
gleiche Beschworungsformel ihre Wirkung nicht. Der paléstinensische Pre-
diger Scheich Ibrahim Mahdi ruft sie im August 2001 in einer im Fernsehen
iibertragenen Predigt aus:
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., Die Juden und Gotzendiener sind dem Glauben feindlich gesinnt. Gesegnet sei
jeder, der seine Sohne im Geiste des Heiligen Krieges und des Mdrtyrertodes
aufzieht.

Gegenwirtige fundamentalistische Stromungen im Islam

Insbesondere vier Stromungen innerhalb des Islam liefern dem Fundamenta-
lismus sein ideologisches Riistzeug: der Schiitismus, der in Saudi-Arabien
beheimatete Wahabismus, die in der Kolonialzeit in Agypten begriindeten
Muslimbruderschaften und der Deobandismus, der im kolonialen Indien
entstand und heute das religiose Leben Pakistans bestimmt.

Mirtyrertum, Dschihad sowie das Rechtssystem der Scharia sind Ele-
mente, die trotz aller Gegensétze — die bis zur gegenseitigen brutalen Verfol-
gung gehen — diese vier fundamentalistischen Richtungen des Islam verbin-
den. In zentralen Punkten sind sie sich einig: Errichtung eines Gottesstaats,
dessen Gesetze allein von Allah hergeleitet werden, und die Legitimitét des
Dschihad im klassischen Sinn, das heif3t als kriegerische Auseinandersetzung
mit den Unglaubigen.

a) Schiitismus

Der Schiitismus ist die &lteste dieser islamischen Stromungen: Schon wenige
Jahre nach Mohammeds Tod spaltete sich die Gemeinschaft an der Frage der
Nachfolge des Propheten. Am Ursprung des Schiitismus steht die Vorstel-
lung von der Illegitimitit aller bisherigen muslimischen Herrscher. Noch
heute sind fiir 150 Millionen Schiiten, von denen 70 Millionen im Iran leben,
einzig der vierte Kalif Ali und dessen Nachfahren aus seiner Ehe mit der
Prophetentochter Fatima legitime Erben Mohammeds. Sie verfolgen die
Reihe ihrer ,Imame* — der legitimen Nachfahren des Propheten — bis zum
zwolften weiter, dem ,,verborgenen* Imam, der im Jahr 873 nach Christus
als Kind in einer Grube verschwand. Seitdem soll dieser Mehdi (Erloser) im
Verborgenen auf seine Wiederkehr warten. Bis zu seiner Riickkehr haben die
islamischen Rechtsgelehrten die Aufgabe, stellvertretend fiir ihn die islami-
sche Gemeinschaft zu fiihren.

Mit dieser Idee des ,,Welajat-e Fagih®, der Statthalterschaft der islami-
schen Rechtsgelehrten, legitimiert die heutige Islamische Republik Iran ihre
Herrschaftsstruktur, an deren Spitze der Stellvertreter des Imam steht, also
Khomeini und seit dessen Tod der gegenwirtige Religionsfiihrer Khamenei.
Er regiert auf der Basis des gottlichen Rechts, das unanfechtbar und unver-
dnderlich ist. Gehorsam gegeniiber Gott und seinen Statthaltern auf Erden,
das heif3t der Geistlichkeit, ist demnach oberste Biirgerpflicht.

Bis zur Wiederkehr des verborgenen Imam liefert diese Ideologie die
Rechtfertigung fiir den Universalititsanspruch des Schiitismus. So spricht
Khomeini niemals von einer Nation, sondern von der ,,Umma*, der muslimi-
schen Gemeinschaft. ,,Der Dschihad, der heilige Krieg, ist die Eroberung
der nicht-islamischen Territorien*, erklarte Khomeini unverbliimt und legi-
timierte damit den militirischen Export der islamischen Revolution.
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b) Wahabismus

Im Gegensatz zum Schiitismus, dessen Ursprung und Dynamik aus einer Art
Fundamentalopposition gegen den Sunnismus herriihren, entstand der saudi-
arabische Wahabismus bereits als Staatsreligion. Mitte des 18. Jahrhunderts
wurde er von einem gewissen Mohammed Ibn Abdul al-Wahab begriindet.
1744 bekehrte sich ein kleiner Lokalherrscher, Emir Mohammed Ibn Saud,
zu seiner Lehre, nahm ihn auf und verheiratete einen seiner SOhne mit al-
Wahabs Tochter. So ist der Aufstieg des Wahabismus untrennbar mit dem
der Familie Saud verbunden. Mit der Erfindung eines neuen, ,,reinen‘ Islam,
der alle anderen, mochten sie sich auch selbst Muslime nennen, zu Ungliu-
bigen stempelte, wurden simtliche Uberfille Sauds auf rivalisierende
Stimme zum Heiligen Krieg geadelt. Al-Wahab tat noch ein Ubriges. Er, der
sich ausschlieBlich auf den Koran als Gottes Wort berief und die Uberliefe-
rungen nicht gelten lie3, erinnerte die Glaubigen nachdriicklich daran, dass
in einem solchen Fall ein Fiinftel der Beute Gott, vier Fiinftel jedoch den
Kriegern zufielen. SolchermaBen spirituell gestérkt, hatten die Sauds bis zum
Beginn des 19. Jahrhunderts bis auf den Jemen die gesamte arabische Halb-
insel erobert. Die Ideale der Demut und Geniigsamkeit, die strenge, puritani-
sche Auslegung des Islam waren dem kargen Leben der Wiistennomaden
angepasst.

Mit dem Staat, der seinen Namen trigt, begriindete Ibn Saud ein auf der
Welt einmaliges Familienunternehmen: Mit seinen unzihligen Frauen und
Konkubinen — viele davon auf seinen Feldziigen geraubt — zeugte er dreiund-
vierzig Sohne, die noch heute das Reich der Sauds regieren. Wieder einmal
hatte die Idee des Dschihad die Rechtfertigung fiir die territoriale Expansion
geliefert.

¢) Muslimbruderschaften

Im sunnitischen Agypten war als Reaktion auf den Verfall des osmanischen
Reichs und die militdrischen Besetzung durch GroBbritannien Ende des 19.
Jahrhunderts ein militanter Nationalismus entstanden. Die Kolonialherr-
schaft hatte westliche Wert- und Moralvorstellungen ins Land gebracht, die
vor allem in den Stddten um sich griffen und den Widerstand traditionell
gesinnter Krifte hervorriefen. Zugleich traf die Weltwirtschaftskrise der
zwanziger Jahre Agypten mit voller Wucht; Landflucht, Arbeitslosigkeit und
die Verarmung breiter Bevolkerungsschichten waren die Folge. Im benach-
barten Paldstina lieBen sich mehr und mehr jiidische Siedler nieder, die anti-
semitische Stimmung nahm zu. Die Zeit war reif fiir die Entstehung einer
islamisch und nationalistisch geprigten Massenbewegung.

1928 griindete Hassan al-Banna die dgyptische Muslimbruderschaft, die
einen weltumfassenden Gottesstaat anstrebte. Die islamische Gemeinschaft,
so seine These, sei durch westliche Dekadenz bedroht. In einem zukiinftigen
muslimischen Gemeinwesen sollten die Scharia und der islamische Moral-
kodex herrschen. Politische Parteien brauche dieser Gottesstaat nicht. Alles
Thesen, wie wir sie auch bei den anderen fundamentalistischen Strémungen
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wiederfinden: keine Trennung zwischen Religion und Staat, Pflicht zum
Gehorsam gegeniiber der Obrigkeit, die zugleich die hochste religiose Auto-
ritdt darstellt. Diese Ideen erginzte Khomeini spiter durch seine eigenen
Schriften, in denen es heifit, der Islam befinde sich in einem stindigen Kon-
flikt mit der Welt der Ungldubigen, und der Dschihad sei das einzige Instru-
ment, sich gegen diese satanischen Krifte zu behaupten. Der Konflikt zwi-
schen dem Islam und dem Westen ist aus dieser ideologischen Sicht nur
durch den Sieg des Islam zu 16sen; eine Koexistenz beider Welten kann es
nicht geben.

d) Deobandismus

Der in Pakistan dominierende Deobandismus weist mit seiner Strenge und
seinem Ziel, den Islam von ,,Unreinheiten zu sdubern, starke Parallelen zum
saudischen Wahabismus auf. Er hat sich insbesondere den Kampf gegen den
Schiitismus und den in der Region weit verbreiteten Heiligenkult auf die
Fahnen geschrieben. Sein Name leitet sich von der kleinen Stadt Deoband
im heutigen indischen Staat Uttar Pradesh ab, wo die Bewegung 1851
begriindet wurde. Entstanden als antikolonialistische Bewegung, die gegen
die unislamische britische Herrschaft kdmpfte, radikalisierte sich der Deo-
bandismus in der Phase der staatlichen Trennung des Subkontinents in
Indien und Pakistan in den vierziger Jahren des zwanzigsten Jahrhunderts.
Heute betreibt er eine aggressive Missionierung im Sinne des Dschihad.

Eine zentrale Rolle im Afghanistan-Krieg spielten die religiosen Schulen
in Pakistan, die so genannten Madrassas. An ihnen wurden die Afghanistan-
Kéampfer nicht nur religiés, sondern auch militidrisch ausgebildet und fiir
ihren Kampf gegen die Kabuler Regierung und die sowjetische Besatzung
aufgeriistet. Hatten 1972 ungefahr neunhundert Madrassas in Pakistan exis-
tiert, von denen etwa 350 durch die Deobandis betrieben wurden, so schnell-
te ihre Zahl nach 1979 — dem Zeitpunkt des Einmarsches der Roten Armee
nach Afghanistan — auf Tausende hoch, die zum groften Teil unter dem
Einfluss des Deobandismus standen. Doch das Madrassa-System wurde
anscheinend nach dem Ende des Afghanistan-Krieges nicht iiberfliissig. Bis
zum 11. September 2001 war die Zahl dieser Schulen weiter bis auf iiber
40.000 angestiegen. Finanziert wurde und wird dieses gigantische System
durch Saudi-Arabien. Seit dem Afghanistan-Krieg 1979 sind die Wahabiten
ins pakistanische Missionierungsgeschift eingestiegen und investieren dort
horrende Summen. Auch die etwa 100.000 arabischen Kimpfer, die iiber
Pakistan nach Afghanistan gingen — die Keimzellen der spiteren al-Quaida —
durchliefen zum groften Teil die Madrassas.

Machtpolitische Interessen in drei islamischen Lindern

Wie in meinen einleitenden Bemerkungen ausgefiihrt, ist es auf der weltpo-
litischen Biihne der Westen, der die fundamentalistischen islamischen Krifte



126 Mostafa Danesch

fiir seine strategischen Ziele instrumentalisiert hat. Vorgemacht allerdings
haben es ihm die einheimischen Herrscher in den islamischen Lindern. Der
Prophet war nur der erste gewesen, der sich seine Religion so zurechtlegte,
wie das in sein politisches Kalkiil passte. Im Folgenden mochte ich an den
Beispielen Saudi-Arabien, Agypten und Pakistan aufzeigen, wie die macht-
politischen Bediirfnisse der Lokalherrscher sich trefflich mit den strategi-
schen Bestrebungen des Westens verbinden lieen.

a) Saudi-Arabien

Von den neunzehn Attentitern des 11. September 2001 stammten fiinfzehn
aus Saudi-Arabien; gebildete junge Ménner aus guter Familie und keines-
wegs fanatisierte Hungerleider. Gerade Saudi-Arabien, eines der reichsten
Lander der Welt, ist in den letzten zwanzig Jahren zu einer Brutstitte des
Terrors geworden. Von den schidtzungsweise 100.000 arabischen Soldnern,
die in Afghanistan kimpften, stellten die Saudis 30.000 Mann; Saudis agie-
ren als Organisatoren und Finanziers der al-Quaida. Der Fall Saudi-Arabien
widerlegt die simplistische These, Terror erwachse ausschlieBlich aus Armut
und Hunger. Eher schon sind Perspektivlosigkeit und Frustration, die nicht
unbedingt 6konomischer Natur sein miissen, der Nidhrboden, auf dem sich
junge Menschen mit einer einfachen, scheinbar die ganze, komplexe Welt
erkldrenden Heilslehre infizieren lassen.

Als die Sowjetunion 1979 Afghanistan besetzte, befand sich die
saudische Gesellschaft in einem Zustand der Stagnation. Zwar flossen durch
den noch andauernden Olboom — erst Mitte der achtziger Jahre sollte der
Olpreis in den Keller sinken — immer noch Milliarden ins Land, und das
durchschnittliche Pro-Kopf-Einkommen betrug 28.000 US-Dollar und
entsprach damit dem eines gut verdienenden europdischen Angestellten.
Doch das Land erstickte — wie bis heute — unter der harten Hand der
absoluten Monarchie der Sauds. Ein Parlament existiert nicht; die sechzig
Mitglieder des ,Nationalen Konsultationsrates (Madschlis al-Schora)
werden alle vier Jahre vom Konig aus der Schar seiner Giinstlinge ernannt.
Ministerdmter und Regierungsposten sind unter den 5000 Prinzen aus dem
Hause Saud verteilt. Ein michtiger Polizeiapparat unterdriickt jede
oppositionelle Neigung im Keim; die Scharia ist Rechtsgrundlage und wird
in aller Schirfe angewendet. Dazu gehoren die Todesstrafe durch Kopfen
oder die Amputation von Gliedmaf3en.

Vielen Jugendlichen bietet sich heute keine berufliche und 6konomische
Perspektive; die Arbeitslosigkeit war auch in Zeiten des Olbooms hoch,
wurde aber durch den staatlichen Geldsegen abgepolstert; das Konigshaus
konnte es sich leisten, seine Arbeitslosen durch Geldgeschenke, Kredite,
kostenlose Versicherungen usw. ruhig zu stellen.

Durch den Olboom hatte ab 1974 in den Reihen der Michtigen, also in
erster Linie des Konigshauses, ein beispielloser Sittenverfall eingesetzt. ,,Der
Himmel iiber Riad ist voller Geier®, bemerkte damals der US-Botschafter
James Akins. Amerikanische Geschiftsleute fielen in Scharen nach Saudi-
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Arabien ein, um den Neureichen — gegen hohe Vermittlungsgebiihren, die
die Prinzen kassierten — Luxusgiiter, technische Anlagen und Waffen zu
verkaufen. Da musste es die Jugendlichen zutiefst erbittern, wie die
Konigsfamilie nicht nur im Land selbst mit ihrem Reichtum um sich warf,
sondern sich fiir ihre Petrodollars auch alle Freiheiten erkaufte, von denen
sie nur trdumen konnten. Zwischen dem Konigshaus und der Geistlichkeit
kam es zu einer Entfremdung; die Ulamas warfen den Sauds vor, die Werte
des Wahabismus, als dessen Hiiter sie auftraten und mit denen sie ihr
strenges Regime rechtfertigten, verraten zu haben. ,,Der Mehdi wird dieses
korrupte Konigshaus hinwegfegen. Sie sind Verdorbene auf der Erde®, riefen
die zweihundert Bewaffneten, die 1979 die Kaaba besetzten. Selbst die
saudische Geistlichkeit stellte sich auf die Seite der Rebellen. Am Vorabend
des Afghanistan-Krieges stand das Haus der Ibn Saud von innen und auflen
unter Druck. Opposition und Geistlichkeit warfen ihm Bereicherung und
Verrat am Islam vor.

In der bald im groBen Stil betriebenen Anwerbung von Afghanistankdmp-
fern und der groBziigigen Finanzierung des Dschihad der Mujaheddin fand
das Konigshaus ein Ventil, um innenpolitisch Druck abzulassen. Die Ent-
sendung von Gotteskriegern nach Afghanistan bot die ideale Gelegenheit,
sich der oppositionellen Fundamentalisten im eigenen Land zu entledigen.
Gleich nach der Invasion der Sowjetunion in Afghanistan rief die Konigs-
familie zum Heiligen Krieg gegen die Ungldubigen auf; zunichst gingen
einzelne Kdmpfer iiber Pakistan nach Afghanistan. Ab etwa 1981 / 82 entwi-
ckelte sich dann eine wahre Dschihad-Industrie: von den Ibn Sauds finan-
ziert, rekrutierten religiose Stiftungen Soldner in grofer Zahl. Durch die
pakistanischen Madrassas geschleust, wo sie ideologisch und militérisch
getrimmt wurden, gelangten sie schlieBlich in ihr Einsatzgebiet.

Die Idee des Dschihad, die schon am Ursprung des Wahabismus gestan-
den hatte, fiel bei den tief religiésen jungen Minnern, die in ihrem eigenen
Land keine Zukunft fiir sich sahen, auf fruchtbaren Boden. Sie wiirden kein
Niemand mehr in den Kaffeehdusern von Riad oder Dschidda sein, sondern
sie traten als strahlende Gotteskrieger selbstbewusst und mit der Waffe in
der Hand gegen die Ungldubigen und fiir die Reinheit des Islam ein.

b) Agypten

Das zweitgrofite Kontingent unter den arabischen So6ldnern stellten 30.000
dgyptische Afghanistan-Kdmpfer. Auch hier sah ein unter Druck geratenes
Regime — in diesem Fall die Regierung Anwar al-Sadat — in der Anwerbung
von Afghanistan-Kampfern ein geeignetes Mittel, die innenpolitische Lage
zu entschérfen. Mit zwei gewichtigen Unterschieden allerdings: In Agypten
spielten soziale Missstinde und die Verarmung der Bevolkerung eine weit
groBere Rolle als in Saudi-Arabien; auerdem stand der Regierung mit den
Muslimbriidern eine organisierte, wenngleich immer wieder in die Illegalitét
gedringte organisierte Bewegung gegeniiber.
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Nach dem Krieg von 1973 gegen Israel war Agypten auf Distanz zur
Sowjetunion gegangen und hatte sich dem Westen angenihert. Mit der Off-
nung der Mirkte war auslidndisches Kapital ins Land geflossen, was sich
allerdings nur fiir eine Minderheit der Bevolkerung segensreich ausgewirkt
hatte. Fine diinne Schicht einheimischer Neureicher entstand; so gehorte
plotzlich auch die Familie des Prisidenten zu den reichsten Agyptens. Ein
groBer Teil des Bruttosozialprodukts wurde mit einem Mal fiir Luxusgiiter
und importierte Waren aufgewendet. Korruption und Vetternwirtschaft grif-
fen um sich. Auf der anderen Seite nahm die Landflucht zu; ein groBer Teil
der Bevolkerung lebte in grofBstddtischen Slums unter dem Existenzmini-
mum. Durch die Konzentration der Wirtschaftsmacht in wenigen Hinden
und die enormen Preissteigerungen verarmte die Mittelschicht.

Als der Afghanistan-Krieg ausbrach, stand Anwar al-Sadat seit fast zehn
Jahren an der Spitze Agyptens. Auch fiir ihn geschah der Einmarsch der
Sowjetunion in einem Moment, in dem er nichts dringender gebrauchen
konnte als ein Ventil, um sich der fanatischen Islamisten im Lande zu entle-
digen. Die Muslimbriider waren zu dieser Zeit nach wie vor verboten, konn-
ten aber zunidchst relativ frei agieren. Nach seinem Amtsantritt 1970 hatte
Sadat viele ihrer inhaftierten Fiihrer freigelassen. Die zahlreichen wohltéti-
gen Einrichtungen der Muslimbruderschaften nahmen sich der verelendeten
Bevolkerung an und vergroferten ihren Einfluss. Mit dem Separatfrieden
von Camp David 1978 spitzten sich die sozialen und politischen Konflikte
im Lande zu. Agypten hatte sich in der arabischen Welt isoliert, und die
wirtschaftlichen Auswirkungen trafen erneut die schon schwer belastete
Bevdlkerung.

Um die innenpolitischen Probleme zu iibertiinchen und den fundamenta-
listischen Kriften den Wind aus den Segeln zu nehmen, gab ausgerechnet
Sadat — einer der ,,freien Offiziere*, die 1952 Konig Faruk gestiirzt hatten —
sich jetzt islamisch. Mit dem Beginn des Afghanistan-Krieges warb er heftig
fiir die Rekrutierung #dgyptischer Islamisten fiir den Dschihad gegen die
Gottlosen und lieferte spiter iiber Pakistan Waffen an die Mujaheddin. Auch
die Geistlichkeit rief zum Heiligen Krieg auf. Die unzufriedene Jugend lief
den Soldnern in Scharen zu; immer neue Krifte wurden in Pakistan ausge-
bildet.

Fiir die Herrschenden in Agypten ging dieser Schuss allerdings in gefihr-
licher Weise nach hinten los: Die jungen Kémpfer, die nach ihrem Afgha-
nistan-Einsatz in ihre Heimat zuriickkehrten, waren nicht nur militdrisch
gedrillt, sondern durch den Kontakt mit Wahabismus und Deobandismus
auch politisch und ideologisch radikalisiert. Durch den Kampf in Afghanis-
tan hatten sie an Selbstbewusstsein gewonnen: Wenn sie den Sowjets die
Stirn bieten konnten, dann waren sie gewiss auch in der Lage, ihre eigene
korrupte Regierung zu stiirzen. Die &dgyptischen Dschihadisten erfuhren
sogar in GroBstidten wie Kairo und Assiut groBen Zulauf und gewannen an
der Universitit von Assiut starken Einfluss.
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In den neunziger Jahren erlebte Agypten eine Terrorwelle. Die Muslim-
bruderschaften gerieten erneut unter starken Druck. Viele Mitglieder wan-
derten in die Geféngnisse; die Berufsgenossenschaften wurden gesdubert.
1994 erklirte Prasident Mubarak in der ,,New York Times®, fiir ithn seien die
Muslimbruderschaften die Wurzel allen Ubels. ,,Alle Probleme beziiglich
des Terrorismus im Nahen Osten, in Agypten, mit der Hisbollah im Libanon
oder der Hamas in Paléstina haben ihren Ursprung bei den Muslimbriidern.*
Dabei briduchte der Prisident nach den Ursachen fiir den extremistischen
Widerstand nicht weit zu suchen: 30 Prozent der &gyptischen Bevolkerung
miissen mit weniger als zwei Dollar pro Tag auskommen. Agypten hat anni-
hernd 70 Millionen Einwohner und damit innerhalb der letzten dreiflig Jahre
seine Bevolkerung fast verdoppelt. Doch nicht allein die Armut ist fiir den
Terrorismus verantwortlich. Die erstarrten politischen Verhiltnisse — Muba-
rak regiert seit 1981, obwohl die Verfassung dem Prisidenten nur zwei
Amtszeiten zugesteht, jede Opposition wird nach wie vor streng verfolgt —
lassen alle Versuche aussichtslos erscheinen, sich auf legale Weise politisch
zu betitigen. Diese Entmiindigung und die erniichternde Erkenntnis, dass der
Westen weder die Menschenrechtsverletzungen in Agypten noch die Politik
Israels kritisiert, lassen die dgyptischen Fundamentalisten zur Waffe greifen
und nihren ihre antiwestliche Einstellung.

Heute sind Agyptens Gefingnisse voller Gotteskrieger. Die Sicherheits-
kréifte gehen mit harter Hand gegen Extremisten vor. Islamisten werden
meist von Militirtribunalen abgeurteilt, gegen deren Urteil keine Berufung
moglich ist. In der Regel werden sie zum Tod oder zu lebenslanger Haft
verurteilt. Doch die massive Repression hat die fundamentalistischen Krifte
keineswegs demoralisiert, sondern sie im Gegenteil noch fester zusammen
geschweilit. Man muss sehen, wie sie bei Gericht wie Tiere in Kéfigen vor-
gefiihrt werden und dennoch stolz und widerspenstig ihre Parolen skandie-
ren. Fiir eine perspektivlose, verarmte Jugend — mehr als ein Drittel der
Agypter ist heute unter 15 Jahren alt — werden sie damit zu Helden.

c¢) Pakistan

Am Beispiel Pakistans ldsst sich ausgezeichnet aufzeigen, wie die Macht-
interessen eines lokalen Herrschers sich mit den geostrategischen Interessen
der USA verbanden und Pakistan zur Wiege und Drehscheibe des islamisti-
schen Terrors wurde. 1977 hatte Zia ul-Haq Président Ali Bhutto gestiirzt,
die Macht iibernommen und das Kriegsrecht verhéingt. Er setzte die Verfas-
sung auller Kraft und erkldrte die Absicht, die Rolle des Islam in allen
Lebensbereichen zu stirken. Der Islam sei mehr als eine Religion, er sei ein
Verhaltenskodex. So hatte Zia schon zwei Jahre vor der iranischen Revolu-
tion einen Staat geschaffen, in dem sich die Biirger nur innerhalb der vom
Propheten und vom Koran gegebenen Gesetzen zu bewegen hatten. Er
beseitigte das bis dahin geltende britische Rechtssystem; die Richter sollten
sich in ihren Urteilen nicht nur an der Scharia orientieren, sondern erhielten
auch Geistliche als ,,gottliche Ratgeber” zur Seite gestellt, die ihnen ihre
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Entscheidungen vorgaben. Fiir die Frauen wurde der Schleierzwang einge-
fiihrt.

Der Islam wurde zur Doktrin und zum Kern des Selbstverstindnisses die-
ses als Heimstatt fiir die Muslime des indischen Subkontinents geschaffenen
Staates. Wihrend Zia ul-Hagqs elfjdhriger Herrschaft von 1977 bis 1988
erfuhren die islamischen Parteien und Bewegungen einen kriftigen Auf-
schwung. Der Militdrherrscher setzte die religiose Lobby gezielt gegen die
linken Parteien, Bhuttos PPP (People’s Party of Pakistan) und andere ein.
Doch Zia war auf Grund der schlechten Wirtschaftslage zunichst nicht in der
Lage, sein Land zu stabilisieren. Zudem hatte er sich durch die Hinrichtung
seines Vorgingers Bhutto 1979, durch die Menschenrechtsverletzungen sei-
nes Militirregimes und sein Atomwaffenprogramm international isoliert.

Die islamische Revolution im Nachbarland Iran und der Einmarsch der
Roten Armee in Afghanistan — beides 1979 — retteten Zia ul-Haq politisch
die Haut. Plotzlich war sein 80 Millionen Einwohner zihlendes Land zum
Bollwerk gegen den Kommunismus avanciert. Bei einem Besuch in den
USA 1981 erklarte Zia, wenn Pakistan falle, gebe es zwischen der Tiirkei
und Vietnam kein einziges mit den USA befreundetes Land mehr. Der
Machtzuwachs der islamistischen Generile beschleunigte sich. Zia erfreute
sich zudem umfangreicher finanzieller Zuwendungen aus Saudi-Arabien und
begriindete mit saudischen Geldern das System der Koranschulen, der
Madrassas.

»Afghanistan muss brennen®, erkldrte Zia ul-Haq dem Stabschef seiner
Armee, General Achtar Abdul Rahman, nach der Invasion der Sowjets.
,Dann werde ich innerhalb von zwei Jahren meine Stellung in Pakistan und
der Welt gefestigt haben.“ Auch der pakistanische Herrscher erhob damit
den Dschihad zum Instrument seines Machterhalts. So wurde Pakistan —
seine Regierung, sein Geheimdienst ISI und die von Zia geschaffenen isla-
mistischen Bewegungen — zum Zentrum des neuen, von Kdmpfern aus aller
Welt getragenen Heiligen Krieges gegen die Sowjetunion und ihre afghani-
schen Statthalter. ,,Ich habe grofles Interesse an den Fortschritten der Muja-
heddin®, sagte Zia offentlich, ,,denn sie kdmpfen nicht nur fiir ihre Ideen,
sondern auch fiir unsere.“ Sein beriichtigter Geheimdienstchef Hamid Gul —
noch bis 1989 im Amt und in spiteren Jahren als einer der ,,Viter der Tali-
ban*“ bekannt — sprach wihrend des Dschihad von einem ,,Biindnis aller
islamischen Krifte der Welt gegen die kommunistischen Gottlosen®, zu
denen er auch die christlichen Linder und Indien zihlte. An dieser Allianz
sollten Gruppen aus allen islamischen Lidndern, auch aus dem zwischen
Pakistan und Indien umkimpften Kaschmir und aus den zentralasiatischen
Landern, beteiligt sein. Der Afghanistan-Krieg wurde zur Geburtsstunde
einer militanten islamistischen Internationale, ideologisch und militédrisch
gelenkt durch den ISI. Die Abteilung ,Joint Intelligence North* (JIN),
geschaffen, um die Kdmpfe in Kaschmir und Afghanistan zu lenken, kon-
trollierte noch bis zum 11. September 2001 nicht nur Osama Bin Ladens al-
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Qaida, sondern auch weitere pakistanische islamistische Organisationen, die
neben den Taliban und der al-Qaida in Afghanistan titig waren.

Machtpolitische Interessen der USA

Den USA kamen der Afghanistan-Krieg und die Unruhe in den umliegenden
Landern hochst gelegen. Sie verfolgten in der Region zwei Ziele: zum einen
die Destabilisierung der Sowjetunion und zum anderen den Zugang zu den
enormen Erdol- und Erdgasreserven Zentralasiens. Mit dem Einmarsch der
Roten Armee nach Afghanistan entwickelte sich eine weltpolitische Kon-
stellation, die bereits den Keim des heutigen fundamentalistischen Terrors
barg.

a) Destabilisierung der Sowjetunion

In den Mujaheddin hatten die USA das ideale Instrument gefunden, um die
konkurrierende Weltmacht auszuhebeln. Im Januar 1998 erklédrte Jimmy
Carters einstiger Sicherheitsberater Zbigniew Brzezinski der franzdsischen
Zeitung Le Nouvel Observateur mit bemerkenswerter Offenheit, warum die
USA die Mujaheddin schon sechs Monate vor dem Einmarsch der Roten
Armee unterstiitzten.
»Diese geheime Operation war eine glinzende Idee. Wir haben dadurch die
Russen in die afghanische Falle gelockt. (...) Am Tag, als die Sowjets offiziell die
Grenze iiberschritten, schrieb ich an Prdsident Carter: ,Wir haben jetzt die
Gelegenheit, die UdSSR in ihren eigenen Vietnamkrieg zu verwickeln.’
Tatscdchlich musste Moskau zehn Jahre lang einen Krieg fiihren, den die
Regierung nicht rechtfertigen konnte, einen Konflikt, der die Sowjets
demoralisierte und schlieflich den Zusammenbruch des sowjetischen Reichs
bedeutete “,

sagte Brzezinski.

Die US-amerikanische CIA trat als Mentor und Anleiter des pakistani-
schen Geheimdienstes ISI auf, der die Koordination vor Ort iibernahm.
Schon Mitte 1979, ein Jahr nach dem Putsch in Kabul und Monate vor dem
sowjetischen Einmarsch, intensivierte die CIA ihre Kontakte zu den afghani-
schen Mujaheddin in Pakistan. Nun begannen auch die Finanz- und Waffen-
hilfen zu flieBen. Die US-Regierung stellte der CIA Blankoschecks zum
Kauf von Waffen fiir die Mujaheddin aus. Allein 1987 betrugen diese Mittel
660 Millionen Dollar. Was die USA nicht zur Verfiigung stellen konnten,
wurde von den Saudis iibernommen. Nach der Olkrise 1973 waren die jihr-
lichen Einnahmen der Saudis enorm gestiegen, und mit diesem geradezu
sagenhaften Reichtum fiel es den saudischen Wahabiten leicht, ihre afghani-
schen Briider zu unterstiitzen. Abgesehen von ihren Waffenlieferungen soll-
ten die USA in den zehn Jahren zwischen 1980 und 1990 iiber den pakistani-
schen Geheimdienst noch weitere drei Milliarden US-Dollar in die Muja-
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heddin-Gruppen hineinpumpen; die gleiche Summe kam noch einmal aus
Saudi-Arabien. Auch Sadats Agypten lieferte den Mujaheddin Waffen.

Die CIA forderte jetzt, Guerillakampf und religiose Ausbildung zu integ-
rieren, wie es an Zias Madrassas schon lingst geschah. Besonderer Nach-
druck sollte bei der Unterweisung auf folgende Punkte gelegt werden: Der
Islam stelle ein vollstindiges soziologisches und politisches System dar;
dieses werde durch die atheistische Macht Sowjetunion bedroht und ent-
weiht. Nur durch den Heiligen Krieg gegen die von Moskau eingesetzte
afghanische Regierung und die Vertreibung der Sowjets konne die Souveri-
nitit des Islam wieder hergestellt werden. Damit war der geistige Uberbau
fiir den afghanischen Dschihad gegeben. Zum ersten Mal lieferten die USA
— anders als beispielsweise in Angola oder Nicaragua — den Rebellen gegen
eine ihnen nicht genehme Regierung ihre Ideologie gleich mit. Ohne Beden-
ken instrumentalisierten sie eine religiose StoBrichtung, die sie in Bezug auf
Iran gleichzeitig als Verkorperung des Bosen geiflelten. Mit dieser Verqui-
ckung von Guerillakampf und militantem Islamismus waren die Urspriinge
des al-Qaida-Terrorismus bereits gelegt.

1982 reiste CIA-Chef William Casey nach Pakistan. Auf Initiative der
CIA sollten die arabischen Krieger zu einer internationalen Truppe von
Dschihadisten gebiindelt werden, geeint durch das Band des Islam. ISI-Chef
Hamid Gul, der diesen Auftrag erhielt, sprach von einer ,,islamischen
NATO*, die gegen die Sowjetunion antreten sollte. Die Strategie ging auf;
die Sowjetunion verstrickte sich immer tiefer in den Afghanistan-Krieg.
1985 erlief} die Reagan-Regierung die ,,National Security Directive Nr. 166,
durch die die militdrische Unterstiitzung der Mujaheddin und der arabischen
Soldner massiv aufgestockt wurde. 1989, im selben Jahr, als die Sowjets aus
Afghanistan abzogen, wurde unter den Augen und mit dem Wohlwollen
Pakistans und der CIA die al-Qaida gegriindet.

b) Zugang zu den zentralasiatischen Olreserven

Sein Ziel, die Sowjetunion bis zu ihrem schlussendlichen Zerfall zu destabi-
lisieren, hat der Westen inzwischen erreicht. Die USA verfolgten jedoch in
der Region von Beginn an noch ein zweites strategisches Ziel, ndmlich
Zugang zu den immensen zentralasiatischen Olreserven zu erlangen. Nach
dem Nahen Osten und dem Persischen Golf, die 65 % der Gesamtproduktion
an Erdol erzeugen, sind dies die zweitgrofiten Lagerstitten der Welt. Man
vermutet, dass in Zentralasien siebzehn Prozent der weltweiten Erdol- und
zwolf Prozent der Erdgasvorkommen lagern.

Seit dem Beginn des Militirschlags gegen Afghanistan im Herbst 2001
sind in der gesamten Region zahlreiche Militérstiitzpunkte errichtet worden;
das Krifteverhiltnis in Asien hat sich zu Gunsten Amerikas verschoben. Ein
Ziel, das die USA schon seit den siebziger Jahren verfolgten. Eine umfas-
sende uns in sich geschlossene Geostrategie, die Amerikas Ziele in Zentral-
asien aufdeckt, hat Brzezinski entworfen. Bereits in seinem Buch Game Play
von 1996 bezeichnete der ehemalige amerikanische Sicherheitsberater ,,Eu-
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rasien als das Zentralgebiet im Kampf um die globale Hegemonie. Nach
dem Niedergang der Sowjetunion hitten die USA zum ersten Mal die
Chance, als Fremdmacht die Siidwestfront Europas zu dominieren. Afgha-
nistan ist da nur ein Anfang. ,, Ein Schliisselstaat“ ist nach Brzezinski
»ein Staat, der aus sich heraus schon eine besondere Bedeutung besitzt und (...)
in gewisser Hinsicht ,auf dem Prdsentierteller’ liegt. Das Gewicht eines
Schliisselstaates kann von seiner geopolitischen Position herriihren, durch die er
einen regionalen politischen oder wirtschaftlichen Einfluss ausiibt, oder von
seiner geostrategischen Lage, die ihn militdrisch bedeutsam macht.

Somit ist Afghanistan mehr als eine voriibergehende Operationsbasis, um
den Terrorismus zu bekdmpfen; es ist, wenn man der Logik amerikanischer
Strategen folgt, gewissermallen der zukiinftige Briickenkopf in einer Region,
die die globale Kontrolle, sprich die Weltherrschaft sichert. Dazu kommt der
materielle Reiz.

Ebenfalls Brzezinski formulierte in diesem Zusammenhang 1996 die
These vom ,,eurasischen Balkan®, auf dem sich die Neuordnung der Welt
entscheiden werde. Gemeint sind die zentralasiatischen GUS-Staaten sowie
die Kaukasusregion und Afghanistan. Diese Staaten, so Brzezinski, seien ein
okonomisches Filetstiick, das sich keiner der konkurrierenden Staaten entge-
hen lassen wolle. Von ethnischen und religiosen Gegensitzen zerrissen, for-
dere die Region die michtigen Nachbarn, Europa und die USA, geradezu
heraus.

In Afghanistan hatten unterdessen die Mujaheddin, mit deren Hilfe die
USA die Sowjetunion in ihr letztes Debakel verwickelt hatten, nach ihrer
Machtiibernahme 1992 das Land durch ihren Biirgerkrieg innerhalb weniger
Jahre zu Grunde gerichtet. Mit den Taliban stampften die USA und ihre
pakistanischen Verbiindeten eine neue Stellvertretermacht aus dem Boden,
die 1996 Kabul einnahm. Der Sprecher der US-Olgesellschaft Unocal, Chris
Taggert, brachte damals seine Zufriedenheit dariiber zum Ausdruck, dass
man nunmehr — die Taliban beherrschten inzwischen etwa 70 % Afghanis-
tans und schienen kurz davor zu stehen, das gesamte Land zu {iberrennen —
das lange gehegte Projekt einer Pipeline durch Afghanistan in Angriff neh-
men konne. Zwar scheiterte die US-Regierung mit ihrer Absicht, das Tali-
ban-Regime diplomatisch anzuerkennen, am Protest der Weltoffentlichkeit.
Dafiir behandelten sie in den folgenden Jahren bis zum Umschwung 1998
die Fundamentalisten mit Samthandschuhen, prangerten weder ihre Men-
schenrechtsverletzungen, ihren Drogenexport noch ihre Unterstiitzung des
internationalen Terrorismus an, obwohl bekannt war, dass Bin Laden, der
bereits durch Anschlige gegen US-Einrichtungen in Saudi-Arabien auf sich
aufmerksam gemacht hatte, sich inzwischen in Afghanistan aufhielt und dort
die Festigung seiner al-Qaida vorantrieb. Im Mirz 1996 hatte der Sudan den
USA die Auslieferung Bin Ladens vorgeschlagen, doch die Regierungs-
beamten hatten dankend abgelehnt und sich damit einverstanden erklirt, ihn
nach Afghanistan ausreisen zu lassen.
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1997 lud das Centgas-Konsortium, dessen fithrender Konzern Unocal ist,
Taliban-Vertreter nach Houston zu Verhandlungen ein, die zum Ziel hatten,
ein bereits 1995 getroffenes Abkommen iiber das Pipeline-Projekt in Kraft
zu setzen. Danach sollte die Olleitung von der turkmenisch-afghanischen
Grenze iiber Herat und Kandahar durch West- und Siidafghanistan verlaufen.
Als Unocal-Berater nahm an den Gesprichen der gebiirtige Afghane Khalil-
sad teil, derselbe, den Président George W. Bush Ende Dezember 2001 zum
US-Sonderbeauftragten fiir Afghanistan ernennen sollte. Doch obwohl er
sich offentlich fiir die Taliban einsetzte und immer wieder hervorhob, deren
Fundamentalismus sei nicht antiamerikanisch, standen die Geschifte der
Olkonzerne einmal mehr unter einem schlechten Stern. Als sich die US-Re-
gierung von Prisident Clinton nach den Bombenattentaten von Daressalam
und Nairobi 1998 genétigt sah, die Taliban fallen zu lassen, mussten sie ihr
Projekt wieder auf Eis legen.

Lange vor dem 11. September 2001, der den USA die Gelegenheit zu
ihrem Militdrschlag gegen die missliebig gewordenen Kabuler Herrscher
lieferte, begann sich die Olindustrie Gedanken iiber ein Afghanistan nach
den Taliban zu machen und platzierte ihre Interessenvertreter an strategi-
schen Stellen des Staatsapparats. Nach George Bushs Amtsantritt im Januar
2001 stieg Khalilsad in die Schaltzentrale der Macht auf, jetzt als Berater
von Verteidigungsminister Rumsfeld und Mitglied des Nationalen Sicher-
heitsrates. Die Verbindungen von Bush und Cheney zur Olindustrie sind
bekannt; Condolezza Rice, Bushs Sicherheitsberaterin, ist ehemaliges Vor-
standsmitglied des Olkonzerns Chevron, den sie als Zentralasien-Spezialistin
beriet. Nachdem nunmehr mit Bushs Wunschkandidaten Hamid Karzai in
Kabul ein weiterer ehemaliger Unocal-Berater auf dem Présidentensessel
sitzt, kann die Olindustrie sich in der beruhigenden Sicherheit wiegen, dass
George Bushs Kreuzzug gegen den Terrorismus auch als Kampf fiir ihre
Interessen in Zentralasien gefiihrt wird.

Umsetzung fundamentalistischer Ideen im Iran

a) Das Verfassungsprinzip der islamischen Republik Iran

Was geschieht, wenn die fundamentalistischen Staatsideen konkret in die Tat
umgesetzt werden, kann man heute am Beispiel des Iran studieren, des ein-
zigen ,real existierenden Gottesstaats* der Welt. Zusammen mit vielen ande-
ren hatte ich — wie ich heute zu meiner Schande gestehe — zunichst grofie
Hoffnungen auf Khomeini gesetzt, der in seinem Pariser Exil erklarte, ein
demokratisches Staatswesen anzustreben, keine Theokratie. Dabei hatte die
weltlich gesinnte Opposition gegen den Schah allerdings vergessen, was
Khomeini schon 1971 in seiner Programmschrift iiber den ,Islamischen
Staat* verkiindet hatte:
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»Um die Einheit der muslimischen Gemeinschaft zu sichern, um sie vor der
Herrschaft und dem Einfluss der Imperialisten zu befreien, konnen wir nicht
anders handeln, als eine wahre islamische Fiihrung zu etablieren und alle
tyrannischen und pseudomuslimischen, vom Ausland in den Sattel gehobenen
Krdifte zu stiirzen. Haben wir dieses Ziel erreicht, verwirklichen wir als ndchstes
die weltweite Herrschaft des Islam. (...) Regieren bedeutet dann ausschliefilich,
die Gesetze des Koran, d. h. die dem Propheten offenbarten gottlichen Gesetze,
wirksam werden zu lassen. (...) Es ist Gottes Wille, dem Propheten zu gehorchen,
und es ist Gottes Wille, dem Fiihrer der islamischen Regierung zu gehorchen.

Die weltweite Herrschaft des Islam war die eigentliche Vision des Ayatollah.
Hier definiert sich eine Ideologie, auf die sich radikale Krifte, seien es nun
die Taliban oder die Attentiter des 11. September, bis heute berufen.

In der Verfassung der ,,Islamischen Republik Iran“, wie sie 1979 unter
Khomeinis Federfiihrung beschlossen wurde, ist das Prinzip der Herrschaft
der Rechtsgelehrten, die Institution des Welajat-e Fagih, unverriickbar ver-
ankert. Das System aus Revolutionsfiihrer, Wéchterrat und Expertenver-
sammlung ist als ,,Perpetuum mobile der Macht angelegt. Der Revolutions-
fiihrer, der laut Verfassung unfehlbar und der Stellvertreter des Imam auf
Erden ist, ernennt aus den Reihen der Geistlichkeit die sechs Mitglieder des
Wichterrats. Diese kontrollieren Parlament und Expertenversammlung
sowie die Gesetze. Zwar werden die Gremien vom Volk gewihlt, doch der
Waichterrat durchleuchtet zuvor die Kandidaten und ldsst nur ,,islamische®
Personlichkeiten zur Wahl zu. Die Expertenversammlung wiederum wihlt
den Revolutionsfiihrer. Auch die Volksvertreter im Parlament stehen unter
strenger Aufsicht: Sollten die handverlesenen Delegierten doch einmal auf
eigenstindige Gedanken kommen, so kann jeder Beschluss des Parlaments,
der ,,im Widerspruch zum Islam* steht, vom Wéchterrat aufgehoben werden.
Die Legislative bewegt sich also am Géngelband des Wichterrats; die Exe-
kutive — Polizei, Revolutionswichter, Basidji-Milizen, Streitkrifte, ins-
gesamt 1,2 Millionen Fundamentalisten unter Waffen — und die Justiz sind
direkt dem Revolutionsfiihrer unterstellt. In diesem geschlossenen Zirkel
bietet sich an keiner Stelle ein Ansatzpunkt fiir eine Reform ,,innerhalb des
Systems®, wie sie die Krifte um den ,,Reformprisidenten” Khatemi erhof-
fen.

Denn die Stellung des Staatsprédsidenten ist zwiespiltig; er fallt faktisch
aus dem geschlossenen System der Macht heraus. Dem Namen nach ist die
islamische Republik ein Présidialsystem; das heiflt, der Staatsprisident steht
nach franzosischem oder US-amerikanischem Muster dem Kabinett vor und
vereint reprasentative Funktionen mit denen eines Premierministers. Die
Minister allerdings sind machtlos und kénnen jederzeit von der religidsen
Hierarchie libergangen werden. Ausgerechnet dem Présidenten, dem einzi-
gen direkt vom Volk gewihlten Mitglied der Fithrungsriege, sind also poli-
tisch die Hénde gebunden.

Die fiir den Iran entscheidende Frage ist, ob Khatemi in der Lage sein
wird, eine klare Politik zu ergreifen und das Grundiibel der religiosen Dik-
tatur zu beseitigen. Dazu miisste er sich jedoch gegen die Verfassung und
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das Machtsystem der Fundamentalisten stellen. Doch die fundamentalisti-
sche Geistlichkeit schlidgt — wie bittere Erfahrung gezeigt hat — mit allen
Mitteln von politischen Repressalien bis zu blankem Terror zuriick. Denn
wenn die Legitimation ihrer absoluten Herrschaft in Frage gestellt wird, steht
ihr Gottesstaat auf tonernen Fiilen.

b) Die Umsetzung des Islamismus in der Verfolgung Andersdenkender

Im islamischen Gottesstaat stammen die Gesetze von Gott. Jeder, der sich
ihnen widersetzt, der begeht damit zugleich Hochverrat am Staat und an Gott
und muss beseitigt werden. Das trifft nicht nur denjenigen, der sich aktiv
gegen den Staat stellt, sondern auch jeden Andersdenkenden, wie meinen
Bruder Ahmad. So wurden im Iran seit der Islamischen Revolution buch-
stidblich Zehntausende verhaftet, verschleppt, in Massenhinrichtungen um-
gebracht und verscharrt. Ich mochte Thnen aber keine theoretische Analyse
liefern, sondern Thnen bildhaft darstellen, wie ein solcher so genannter Jus-
tizapparat funktioniert. Dazu werde ich einige Ausziige aus der Geschichte
meines Bruders erzihlen.

1988 schrieb mein Bruder Ahmad aus dem beriichtigten Evin-Gefingnis,
in dem er inhaftiert war, einen langen Brief, der — wie viele andere Schreiben
von ihm — nach drauflen geschmuggelt wurde. ,In meiner Anklageschrift
lesen wir ... als eine meiner Straftaten folgendes: ,Der Genannte besteht auf
seinen Uberzeugungen, so dass wir fiir ihn, den religiosen Gesetzen gemiB,
harte Strafen fordern.”*“ Als mein Bruder diesen Brief verfasste, saf} er
bereits seit fiinf Jahren im Gefidngnis, ohne dass es zu einem Gerichtsverfah-
ren gekommen wére. Mit physischer und psychischer Folter sowie Isola-
tionshaft hatte man ihn zu zermiirben versucht. ,,Durch meine Augenbinde
sah ich Menschen, die nach der Folter nicht mehr fahig waren zu laufen, die
sich nur noch kriechend bewegen konnten. Wenn ich diese Szenen sah, habe
ich oft meine eigenen Schmerzen vergessen. Oft habe ich mir die Frage
gestellt: Wer ist es gerade? Und immer spiirte ich die Antwort: Es war nicht
wichtig, wie er hieB oder welche Uberzeugungen er vertrat ... Es war die
ganze Menschheit, es war die Humanitit, die derart niedergeworfen war und
hilflos und erniedrigt auf dem Boden kroch®, erinnerte mein Bruder sich an
seine schrecklichen Erlebnisse in der Haft.

Im Sommer 1988 rief Ayatollah Khomeini drei Geistliche aus seinem
engeren Kreis zusammen und bestellte sie zu Inquisitoren. Sie sollten die
Gefingnisse aufsuchen und den Hiftlingen eine einzige Frage stellen:
,,Bekennst du dich zum wahren Islam?*

Ein Mithiftling erzihlte mir spédter von den letzten Stunden im Leben
meines Bruders. Im Evin-Gefingnis wurden die politischen Gefangenen
strikt isoliert; selbst verurteilte Schwerverbrecher hatten mehr Bewegungs-
freiheit als sie und wurden beispielsweise mit kleinen Aufgaben wie der
Essensausgabe betraut. Ein solcher Hiftling kam eines Tages mit einer War-
nung zu den politischen Gefangenen: Eine Kommission sei in der Anstalt
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eingetroffen und stelle allen Oppositionellen die Frage, ob sie Muslime
seien. Wer diese Frage verneine, wiirde sofort hingerichtet. Im Garten seien
Galgen aufgestellt worden; Hunderte wiirden dort umgebracht. ,,Seid klug
und rettet euch®, schloss der Mann, der wegen Mordes verurteilt war, und
verschwand eilig.

Einzeln holte man die Gefangenen aus den Zellen und fiihrte sie vor die
Richter. ,,Aus unserer Zelle kam zuerst ich an die Reihe®, berichtete mein
Informant spéter. ,,Ehrlich gesagt, ich war nicht so mutig wie Ahmad. Ich
hatte gleich beschlossen, diesen Leuten alles zu erzdhlen, was sie horen
wollten.” Man fiihrte ihn in das Gerichtszimmer, in dem unter einem Kho-
meini-Portrit das islamische Inquisitionsgericht tagte, drei Geistliche in
diisteren Kutten und Turbanen. ,,IJch wusste, der kleinste Fehler, und in ein
paar Minuten bin ich tot.“ Der Mann war Arzt wie mein Bruder und eben-
falls nicht religios. ,,Konnen Sie beten?*, lautete die erste Frage. Er bejahte.
,Beten Sie auch in lhrer Zelle?* Nun tat eine gute Ausrede Not; wenn man
ihn beobachtet hatte, wussten die Richter, dass er keine Gebete verrichtete.
,»Nein. In meiner Zelle lebt auch ein Baha’i.* Die Mitglieder dieser islami-
schen Religionsgemeinschaft gelten als Ketzer; sie wurden von Khomeini
wegen ihres Glaubens zu Tausenden hingerichtet und ihre Gotteshiuser im
ganzen Land zerstort. ,,Durch seine Anwesenheit ist der ganze Raum unrein,
so dass ich dort nicht beten kann.* Streng wies einer der Richter ihn zurecht.
Beten diirfe man im Notfall iiberall, sogar auf dem Abtritt, wenn es sein
miisse. Artig bedankte sich der Gefangene, das habe er nicht gewusst.
SchlieBlich fragte man ihn, ob er Muslim sei, und lie} ihn das monotheisti-
sche Glaubensbekenntnis, die Schahida, aufsagen. Auch das brachte er flie-
Bend zustande, und nach wenigen Minuten war das Verhor zu Ende. Die
beiden Wichter fiihrten ihn auf den Flur zuriick, wo er warten sollte. Aber
noch war die letzte Klippe nicht umschifft: Der Ruf zum Gebet erschallte,
und die drei Mullahs verlieen das Verhorzimmer. In dem Gedanken, dass
Angriff die beste Verteidigung ist, trat er auf die Geistlichen zu. Er wolle
beten, ob er sich thnen anschlieBen diirfe? Und so verrichtete er im Gebets-
raum des Gefdngnisses hinter den heiligen Minnern seine Niederwerfungen.
Wie der Held eines Schelmenromans hatte er mit List und Tiicke seinen
Kopf aus der Schlinge gezogen.

Nach dem Gebet fiihrte man ihn auf den Hof des Gefingnisses, wo sich
zweil schwer bewachte Menschenschlangen gebildet hatte: Die eine aus den
Gefangenen, die fiir dieses Mal die Sduberung iiberstanden hatten und ein-
zeln auf ihre Zellen zuriickgefiihrt wurden, die andere aus den Minnern, die
man gleich in den ausgedehnten Parkanlagen hinter dem Hauptgebiude hin-
richten wiirde. Langsam riickte die Schlange der Todeskandidaten vor. ,,Wir
fiihlten uns bedriickt und beschamt, wagten kaum zu ihnen hiniiber zu
sehen®, berichtete der Zellengenosse meines Bruders. ,,Verstohlen warfen
wir ihnen Blicke zu. Einige schienen ganz gefasst zu sein, anderen stand die
Todesangst ins Gesicht geschrieben.* Als er endlich in die Zelle zuriickge-
bracht wurde, war mein Bruder bereits fort. Am Abend erzihlten die Gefan-
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genen, die das Essen austeilten, man habe die Leichen der Hingerichteten zu
Hunderten auf Lastwagen weggeschafft, um sie in ein Massengrab zu wer-
fen.

,Dr. Danesch weilt nicht mehr unter uns®, teilte der Gefangnisdirektor
am folgenden Tag den Héftlingen mit. Aus den Gesprichen der Wiirter und
den Geriichten, die unter den Gefangenen kursierten, setzten Ahmads Zellen-
genossen sich in den nichsten Tagen ein Bild des Geschehens zusammen.
Als er zum Gerichtszimmer gefiihrt wurde, soll der Direktor auf ihn gewartet
haben. Der Geféangnisdirektor flehte ihn geradezu an, das eine, erlosende
Wort zu sprechen; dann konne er sich fiir ihn verwenden, selbst wenn die
Richter ihm nicht glauben wiirden. Den Direktor verband eine besondere
Geschichte mit meinem Bruder: Als Gefidngnisleiter war er immer wieder
derjenige gewesen, der ihn hatte verhoren und foltern lassen. Fiir ihn war er
zu Beginn nur einer von vielen Gefangenen, und dazu noch ein besonders
verstockter, der weder die Namen seiner Kameraden noch ihre gottlosen
Pline preisgab oder irgendwelche Reue zeigte. Dabei kam es genau darauf
an: Wir foltern nicht aus Sadismus, wiirden viele dieser Schergen tief iiber-
zeugt antworten. Wir ziichtigen die Ungldubigen, bis sie sich bekehren,
damit sie sich retten und doch noch in Paradies eingehen konnen. Diesen
Gefingnisdirektor nun hatte ein peinliches und in einer islamischen Gesell-
schaft fiir einen Mann vernichtendes Problem geplagt: Er konnte keine Kin-
der zeugen. Und wo immer er sich umhorte, iiberall sagte man ihm, nur ein
Arzt im ganzen Land konne ihm helfen: sein halsstarriger Gefangener aus
dem Evin-Gefingnis. Der Direktor tiberwand seine Bedenken und bat mei-
nen Bruder, ihn zu operieren. Die Operation gelang, und der Direktor soll
noch zwei oder drei Kinder gezeugt haben.

Die Wichter erzdhlten, mein Bruder habe ihn und die anderen keines
Wortes mehr gewiirdigt. Sein Verhor dauerte nur Minuten, dann fiihrte man
ihn auf den Hof, zu der Schlange der Todeskandidaten. Der Gefangene sei
schon begraben, erklidrte man meiner Familie lakonisch — wahrscheinlich in
einem dieser Massengriber auf dem Friedhof Behesht-e Zahra, in denen man
die Hingerichteten verscharrte. Man nennt diese Abteilung des Friedhofs den
»Platz der Verdammten*; sein Betreten ist untersagt. Sogar das Abhalten
einer Trauerfeier verbot man der Familie. Nichts sollte daran erinnern, dass
mein Bruder je existiert hatte.

So starben in einigen Tagen im Herbst 1988 mehr als 5000 politische
Gefangene in den iranischen Gefingnissen.

Die Geschichte der al-Quaida

Jahrelang herrschte, wenn iiber den internationalen Terrorismus spekuliert
wurde, die Angst vor, Attentiter konnten sich Atombomben oder anderer
Massenvernichtungswaffen beméchtigen. Nun stellt sich heraus, dass es
diesen Aufwand gar nicht braucht, um eine Weltmacht zu erschiittern.
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Selbstmordattentiter — und das ist das Erschreckendste an diesem Phénomen
— sind eine simple, recht preiswerte Waffe, gegen die es keinen wirksamen
Schutz gibt. Fiir die Anschldge des 11. September diirften die Kosten fiir
Ausbildung, Flugstunden und falsche Pésse bestenfalls einige hunderttau-
send Dollar betragen haben; im Vergleich zu den iiber hundert Milliarden
Dollar Schaden, den sie insgesamt verursachten, ein duBerst giinstiges Kos-
ten-Nutzen-Verhéltnis.

Auch bevor im Kalten Krieg eine grofie islamistische Organisation als
Instrument der Durchsetzung der strategischen Planungen der USA geschaf-
fen wurde, gab es in der islamischen Welt fundamentalistische Stromungen,
die bereit waren, ihre Vorstellung vom Islam mit Gewalt durchzusetzen.
Doch diese waren mehr oder weniger regionale und nationale Phidnomene,
die nicht in der Lage waren, den Terror systematisch in die Welt zu tragen.
Doch dann versetzten Ende der 70er Jahre einige politische Ereignisse die
USA in die Lage, ihre strategischen Planungen Richtung Zentralasien in die
Tat umzusetzen: die Instrumentalisierung der iranischen Revolution 1979,
die nicht nur antiamerikanisch, sondern auch stark antikommunistisch und
antisowjetisch ausgerichtet war, die massive Radikalisierung der islamischen
Gesellschaft Pakistans unter Zia ul-Haq, und insbesondere die sowjetische
Aggression in Afghanistan. So wird zum ersten Mal im Kalten Krieg in
Pakistan eine einheitliche Organisation der Dschihadisten aus allen, beson-
ders den arabischen Lidndern geschaffen, die eng mit den extrem-fundamen-
talistischen Kriften Afghanistans zusammenwirken — zuerst den Mujahed-
din, dann den Taliban. Diese sollten zunédchst die Sowjetunion destabilisie-
ren, um die strategischen Plidne des Westens voranzutreiben. So entstand ein
weltweites Netz des Terrors der Dschihadisten, die spitere al-Qaida, das mit
dem Afghanistan der Taliban sogar iiber einen eigenen Staat verfiigte.

Dennoch muss den US-Strategen um diese Zeit klar geworden sein, dass
das Instrument, das sie zur Durchsetzung ihrer strategischen Interessen
geschaffen hatten, sich als zweischneidiges Schwert erwies. Mit allem hatten
die Amerikaner gerechnet, nur nicht damit, dass diese Waffe sich gegen sie
selbst wenden wiirde. Doch mit dem Emirat Afghanistan war erstmals in der
Geschichte ein autarkes, auf der Ideologie des wahabitischen Islam basie-
rendes Staatswesen entstanden, dessen Existenzzweck der Export des fun-
damentalistischen Terrors war. Eine Art internationaler Heimstatt des Terro-
rismus, denn nicht nur in Afghanistan selbst wirkten afghanische und pakis-
tanische Paschtunen, Araber aus zahlreichen Lindern und islamistische
Krifte aus Zentralasien zusammen; auch die Unterstiitzung fiir das Terror-
netzwerk floss aus so unterschiedlichen Richtungen wie Pakistan, Iran und
Saudi-Arabien.

Die Geschichte der al-Qaida ist die Geschichte des Kalten Krieges. 1978
putschten die afghanischen Sozialisten gegen die Regierung Daoud. Kurz
darauf, 1979, stiirzte die islamische Revolution im Iran den Schah. Damit
verloren die USA ihre Stellvertretermacht in der Region. Doch da war das
dicht bevolkerte Pakistan, in dem gerade eben, 1977, mit Zia ul-Haq ein
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antisowjetisch eingestellter Diktator an die Macht gekommen war. In diesem
Zusammentreffen von Umstinden sahen die USA die Chance, Pakistan als
Bollwerk gegen die Sowjetunion aufzubauen, zumal Pakistan bereits die im
Entstehen begriffenen afghanischen Mujaheddin unterstiitzte.

1994 hoben CIA und ISI die Taliban aus der Taufe, um tiiber die Herr-
schaft in Afghanistan schlieBlich den Zugriff auf die zentralasiatischen
Erdol- und Erdgasfelder zu erlangen. Die al-Qaida-Zellen wurden zur Unter-
stiitzung der Taliban reaktiviert. Als 1996 Bin Laden nach Afghanistan
zuriickkehrte und die Taliban Kabul einnahmen, verschmolzen beide Krifte
zu einem einzigen System. In Kandahar entschied die Fiihrung der al-Qaida
zusammen mit Mullah Omar iiber die Geschicke des Landes. Ihre Leute
salen mit an den Schalthebeln der Macht in Kabul; Taliban und al-Qaida
bildeten ihr Militdr in gemeinsamen Lagern aus, die arabischen Soldner
kdmpften mit den Taliban gegen die Nordallianz. Sogar in Tschetschenien
und Dagestan zogen Araber und Afghanen gemeinsam in den Krieg gegen
die russische Foderation.

Die perfekte strategische Planung der USA hatte nur eines iibersehen,
nidmlich dass die Islamisten ihre eigenen Ziele verfolgten. Der Geist, den
man aus der Flasche gelassen hatte, wandte sich gegen diejenigen, die sich
fiir seine Herren hielten.

Moglichkeiten der Losung des islamistischen Terrors

Heute beschworen in Deutschland Kirchen und Politiker den Dialog zwi-
schen Christen und Muslimen, versuchen die Behorden per Rasterfahndung
die Versdaumnisse der Vergangenheit wieder gut zu machen. Doch bis zum
11. September 2001 war — ob aus Ignoranz oder purer Gleichgiiltigkeit —
Verharmlosung die Strategie, mit der man dem militanten Islamismus in
Deutschland entgegentrat. Solange die Tiirken unter sich bleiben, soll doch
Metin Kaplan sich in Kéln zum Kalifen ausrufen; solange die Iraner unter
sich bleiben, sollen sie doch ihre Oppositionellen in Deutschland umbringen.
Mehr als 65 iranische Exilanten, darunter etliche in Deutschland, wurden
durch den iranischen Geheimdienst ermordet. Fast in allen Fillen wurden die
Akten vorzeitig geschlossen, und die Verdichtigten konnten sich in den Iran
absetzen.

Mittlerweile leben in Deutschland zwischen 2,5 und 3 Millionen Musli-
me, 350.000 davon besitzen die deutsche Staatsbiirgerschaft. Deutschland
kann es sich nicht leisten, einen so grofen Teil seiner Biirger auszugrenzen.

Einzig eine ehrliche Integrationspolitik kann dafiir sorgen, dass Christen
und Muslime, Alteingesessene und Deutsche ausldndischer Herkunft einan-
der nicht mehr feindselig belauern. Angesichts der Gefahren durch den inter-
nationalen Terrorismus konnen und diirfen wir nicht zulassen, dass in Deut-
schland lebende Muslime zum Spielball islamischer Fanatiker werden, dass
die Fundamentalisten aus ihren Reihen ,heilige Krieger* rekrutieren. Das
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kann aber nur geschehen, wenn wir die auslandischen Mitbiirger nicht in die
Isolation von Parallelgesellschaften treiben, in Ghettos, in denen man jahre-
lang leben kann, ohne ein einziges Wort Deutsch zu sprechen.

Wer fanatische Islamisten mit Samthandschuhen anfasst, gleich ob aus
Zaghaftigkeit oder aus Angst, die Gefiihle von Muslimen zu verletzen, irrt
ebenso wie derjenige, der einen ,,Kampf der Kulturen* zwischen Abendland
und Orient propagiert. Beiden Auffassungen liegt der gleiche Fehlschluss
zugrunde, denn sie gehen davon aus, dass fiir verschiedene Kulturen unter-
schiedliche Werte existieren, dass etwas, das in einem Land recht ist, im
anderen unrecht sein kann. In ihrer allergrobsten und am leichtesten zu ent-
larvenden Form tritt diese Vorstellung zu Tage, wenn in der Weltpolitik
Regime nach ihrer Niitzlichkeit in Gut und Bose eingeteilt werden, wenn
,churkenstaaten® fiir vogelfrei erklirt oder wenn fiir die al-Qaida-Gefange-
nen auf Guantanamo die Menschenrechte aufgehoben werden.

Doch auch wer verharmlosend von ,islamischen Menschenrechten®
spricht, wer erklért, die drakonischen Strafen der Scharia, die Unterdriickung
der Frauen in islamischen Lindern gehdrten eben zur lokalen Folklore, der
unterliegt einem Irrtum. Menschenrechte sind universell; in der UN-Charta,
in der sie festgeschrieben sind, steht nichts davon zu lesen, dass beispiels-
weise das Recht auf Leben und korperliche Unversehrtheit fiir die Biirger
gewisser Staaten nicht gelte.

Der Kampf gegen den islamistischen Terror kann nicht als militirischer
»Kreuzzug* gefiihrt werden, sondern nur als geistige Auseinandersetzung
und offener Dialog, durch die Unterstiitzung der demokratischen Krifte in
der islamischen Welt. Nur die Bevolkerung, nur die Demokraten in diesen
Léndern konnen letztlich den Kampf gegen den fundamentalistischen Terror
aufnehmen und erfolgreich fiihren.

Dazu allerdings bedarf es eines grundlegenden Wandels der westlichen
Politik. Immer wieder sind in der Vergangenheit durch Operationen westli-
cher Geheimdienste demokratische Bewegungen gestoppt, missliebige
Regierungen gestiirzt worden. Die Lédnder der so genannten Dritten Welt
wurden und werden als Mandvriermasse fiir die strategischen Interessen der
entwickelten Linder instrumentalisiert, einst im Kalten Krieg als Schach-
figuren im Kampf zweier Superméchte um ihre Einflusszonen und heute,
nach dem Zusammenbruch der Sowjetunion, zur Zementierung der Herr-
schaft der einen verbliebenen Weltmacht. Das Problem des islamistischen
Terrors ist nur langfristig zu 16sen, durch eine wirklich neue politische und
wirtschaftliche Weltordnung, die auf einem gleichberechtigten Dialog aller
Volker basiert.
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Christoph Reuter

,Mein Leben ist eine Waffe!
Hintergriinde zu den islamistischen
Selbstmordattentiitern’

Wenn man gerade nach dem 11. September 2001 von Selbstmordattentétern
gehort hat, dann dachte man unwillkiirlich erst einmal an die Kamikaze-
flieger aus dem zweiten Weltkrieg, die japanischen Bomberpiloten, die sich
mit ihren mit Sprengstoff beladenen Flugzeugen auf amerikanische Schiffe
gestiirzt haben oder dachte an die Assassinen, die islamische Sekte im
Mittelalter, die ihre Morder losschickte, um die Wiirdentriger des Kalifats
zu ermorden oder die GroBmeister der Kreuzritterorden. Obwohl sowohl die
Kamikazepiloten keinen wirklichen Einfluss hatten auf Sieg oder Niederlage
der Japaner im Weltkrieg und auch die Assasinen schon im 11./12.
Jahrhundert wieder von der Bildfldche verschwunden sind, als die Mongolen
dort einfielen, merkt man, was fiir einen bodenlosen Schrecken und was fiir
eine Angst sie verbreitet haben. Und was ist von ihnen geblieben —, die
Worte: im Englischen — assassination — oder auf franzosisch — assassiné —,
jemanden umbringen. Mithin, der Name einer relativ kleinen Gruppe, die
seit fast 1000 Jahren von der Bildfliche wieder verschwunden ist, hat als
Wort, als die giiltige Bezeichnung fiir den Meuchelmord tiberlebt. Ebenso
hat ,,Kamikaze* als eines der wenigen japanischen Worte wahrscheinlich in
fast jeder Weltsprache Eingang gefunden als Synonym fiir eine halsbrech-
erische Aktion, fiir etwas selbstmorderisches, bis hin dazu, dass eine Sport-
artikelfirma ihre Kleidungsserie fiir Karate ,,Kamikaze* genannt hat.

Und doch haben diese beiden Phinomene, diese beiden Phasen, die es
gegeben hat, nichts mit den Selbstmordattentaten zu tun, wie wir sie seit
ungefihr 20 Jahren erleben. Das ist, so glaube ich, das erste Missverstidndnis:
Man dachte, dies beruhe auf einer uralten Tradition, angelegt im Islam,
zumal es ja unter Paldstinensern, am 11.09. oder im Libanon Anfang der
achtziger Jahre immer Muslime gewesen sind, die solches getan haben. Und
darum geht es mir, dieses Phinomen einzuordnen, Klischees aufzukliren, zu
zeigen, welchen Weg es genommen hat, was und wie viel es mit dem Islam,
wie wenig es aber insgesamt mit Religion zu tun hat — und was fiir eine
Kombination aus alten Mythen und modernen Elementen es ist.
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Der Mythos des schiitischen Islams

Die Selbstopferung um zu toten hat angefangen im Iran der islamischen
Revolution Ende der siebziger, Anfang der achtziger Jahre, ganz konkret, als
Iraks Diktator Hussein damals den Iran iiberfiel, weil er dachte, er hitte
leichtes Spiel, die Erdolprovinz Chusistan zu erobern und Chomeini zu
besiegen — jenen Mann, bei dem wir uns ja auch immer vorgestellt haben,
mit seinem Bart, mit diesen tief liegenden Augen, diesem ernsten Ausdruck,
er sei die Verkorperung des ganz traditionellen, schiitischen Islams, wie er
im Iran herrscht. Doch Chomeini hat die Gelegenheit der Revolution
genutzt, um etwas sehr Modernes zu tun. Er hat ndmlich die alten Mythen
des schiitischen Islam, auf die ich gleich noch n#her eingehen werde, wieder
belebt. Er hat sie revitalisiert, und er hat, als der Irak angriff, gesagt, im
Prinzip miisse jetzt so gekdmpft werden, wie dies die Nachfahren des
Propheten getan hatten. Das sei jetzt wieder eine Situation wie vor 1400
Jahren. Er hat sich eben gar nicht traditionell verhalten, sondern nach
Bruchstiicken in der Tradition gesucht, die er nutzen kann fiir eine ganz
aktuelle Situation. Auf seine Veranlassung hin geschah es, dass Hunderttau-
sende von den so genannten Minenspringern in die Schlachtfelder geschickt
wurden. Das waren 14-, 15-, 16-jdhrige Jungen, Freiwillige, rekrutiert in den
Schulen, die in die Schlachtfelder gerannt sind mit einem kleinen Schliissel
um den Hals fiirs Paradies. Erst war dieser noch aus Metall, und als das Geld
ausging, dann nur noch aus Plastik. Hinten auf ihren Hemden hatten sie ste-
hen: ,,Ich habe die Sondererlaubnis des Imams Chomeini zum Betreten des
Paradieses.*

Von ihnen hat vielleicht ein Prozent unbeschadet iiberlebt, ein paar mehr
sind als Kriippel zuriickgekommen. Es sind Hunderttausende in die Schlach-
ten gerannt und dabei umgekommen, freiwillig. Das war das erste Mal, dass
Leute losgegangen sind und wussten, dies wird eine Mission ohne Wieder-
kehr fiir mich und sie haben das freiwillig getan.

Dies ist der Mythos, auf den ich zu sprechen kommen wollte und den
manche von Thnen vielleicht kennen: Der schiitische Islam hat sich vor 1300
Jahren abgespalten von — wenn man so will — dem Mainstream-Islam, als es
damals um die Frage ging, wer kann Nachfolger des Propheten sein; kann
das jemand sein, der gewihlt wird, oder muss das ein leiblicher Nachkomme
sein. Die Minderheitsmeinung war, dass es ein leiblicher Nachkomme sein
muss. Es gab jene legendire Schlacht bei Kerbela im Jahr 680, als Imam
Hussein, eben einer der leiblichen Nachkommen, mit seinen 140 Getreuen
dort war und von der Armee des Kalifen bis zum letzten Mann niederge-
macht wurde. Obwohl es eine Niederlage war, bildete es den Griindungs-
mythos dieser Glaubensform: weil im Gedichtnis iiberlebt hat, dass diese
140 Minner und Frauen sich haben umbringen lassen fiir den wahren Glau-
ben, fiir den gerechten Herrscher, weil der Kalif von Bagdad in der Wahr-
nehmung seiner Untertanen ungerecht herrschte.
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Der schiitische Islam wurde so zum Sammelbecken derer, die nicht an
der Macht waren und hat diesen ganz starken Glauben bewahrt, dass man in
einer unterlegenen Situation ist und dass es gerecht, gut und wichtig ist, sich
in Zeiten des Krieges zu opfern. Das war, wenn man so will, der dichteste
Link hin zum heutigen Selbstmordattentat, dass Menschen dazu bereit
waren. Chomeini sagte: ,,Kerbela ist hier. Kerbela ist jeder Ort. Kerbela ist
jede Stunde. Kerbela. Kerbela. Kerbela.”“ Kerbela war vorher so etwas wie
bei uns vielleicht das Osterfest oder Pfingsten, etwas, was man rituell
beging, an das man dort mit Umziigen erinnerte, wenn man sich geiflelte im
Gedenken an das Opfer des Imam Hussein und an das Opfer der 140, die mit
ihm waren. Das hatte keine politische Bedeutung mehr gehabt — aber auf
einmal wurde es politisch. Chomeini hat es meisterhaft verstanden zu sagen:
»Saddam Hussein, das ist der Kalif von Bagdad, und wir wieder beleben, wir
nutzen einfach diese Mythen von damals.* Das war eben nicht etwas Altes,
Traditionelles. Und im Iran, der eine Million Menschen in diesem Krieg
verloren hat oder sogar noch mehr, hat auch der Einsatz dieser Leute nicht
etwa dazu gefiihrt, dass man gesiegt hitte oder sich der Grenzverlauf geén-
dert hitte. Das war ein vollig ergebnisloser, vergeblicher Krieg, der nach
acht Jahren endete. Aber dennoch war die Bereitschaft zum Opfer ein Phi-
nomen, das auf einmal wieder in der Welt war, das Leute mitbekommen
haben, das sie gesehen haben, wovon sie auch beeindruckt waren.

Die Hisbollah und die Kreation des Al-Istischhadi

Es gab den Wunsch der iranischen Revolutionsfiihrung, dass die islamische
Revolution iiber die ganze islamische Welt verbreitet werden miisse. Brii-
ckenkdpfe konnten aber nur schiitische Regionen sein. Also ab es Ausbil-
dungstrupps der Pasdaran, der Revolutionsgarden, die Anfang der achtziger
Jahre in den Libanon gingen, wo Biirgerkrieg herrschte und wo es eine
schiitische Minderheit gab. Diese Minderheit war im Prinzip die Unter-
klasse, es waren die armen Pichter. Sie hatten keine Biirgerkriegsmiliz und
waren nicht reich, wie etwa die Sunniten oder gar die Christen. Es wurde mit
iranischer Hilfe die Hisbollah, die ,,Partei Gottes®, aufgebaut. Doch standen
die libanesischen Hisbollahis vor, zynisch gesehen, einem ganz praktischen
Problem: Sie waren nur ein paar Hundert und konnten keine Zehntausende
opfern.

Es ist im Grunde diese Gruppe gewesen, die, wenn man so will — und ich
driicke es absichtsvoll technisch aus, weil es etwas sehr Technisches ist — die
Produktidee des Selbstmordattentiters geschaffen hat. Es waren opferwillige
Mirtyrer der Hisbollah, die zwischen Herbst 1982 und 1983 jeweils mit
einem Lastwagen voller Sprengstoff ins israelische Hauptquartier, in die US-
Botschaft hineingerast sind, dann am 23. Oktober 1983 ins Hauptquartier der
US-Marines, als 241 Menschen starben. Auf einmal schaute die ganze Welt
auf die Hisbollah.
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Aus einer kleinen Gruppe, aus einer von vielen im Biirgerkrieg, war mit
fiinf Schldgen die beriihmteste Terrorgruppe der Welt geworden, die letzten
Endes mit fiinf Menschen, die bereit waren sich zu opfern, fiinf LKWs und
fiinf mal einigen Tonnen TNT es geschafft hatte, die USA dazu zu bringen,
ihre Truppen aus dem Libanon abzuziehen, die Franzosen dazu zu bringen
abzuziehen und die Israelis dazu zu bringen, ihre Truppen zumindest bis an
den Litanie-Fluss im Siiden zuriickzuziehen. Die Hisbollah hatte sozusagen
gesiegt, gesiegt mit diesem Phénomen, mit dieser Waffe, mit der vorher
niemand gerechnet hatte, nimlich dass jemand mit einem Lastwagen alle
Sperren durchbricht und bereit ist, sich selbst mit umzubringen.

Die gleiche Verwunderung, die uns am 11.09. erfasst hat, dass Leute in
Flugzeuge steigen und wissen, dass sie bei dem, was sie tun, sterben werden,
was ja unabdingbarer Bestandteil ihres Anschlags, ihrer Operation war, das
selbe Erstaunen liest man in den Zeitungsartikeln damals vom Herbst 1983.
Die Amerikaner sagten, es gibe nichts, mit dem man sie wirklich stoppen
konnte: ,,Es gibt nichts, mit dem wir sie bedrohen kdnnten. Wir erschielen
vielleicht sogar den Fahrer, aber es niitzt nichts. Er rast trotzdem in das
Gebdude.“ Alle radikalen Truppen der Welt haben damals auf die Hisbollah
geschaut. Seien es die ,,Tamil Tigers* auf Sri Lanka, seien es die Hamas in
der Westbank und Gaza, seien es andere Gruppen, — sie haben gemerkt, dass
dies eine unglaubliche Waffe ist, die man in der Hand hat.

Die Hisbollah hat es extrem gut verstanden, dieses auch im Libanon
kaum fassbare, die Menschen extrem iiberraschende Konzept zu vermitteln,
dass Leute bereit sind, nicht nur andere umzubringen, sondern wissen, dass
sie diesen Tag nicht iiberleben, dass sie am néchsten Tag tot sind. Die
Theoretiker der Hisbollah haben vermocht, dies einzubetten in der Gestalt,
dass man erst einmal Worte geschaffen hat fiir diese Menschen. Man kann ja
nicht sagen, das seien Selbstmorder, denn der Selbstmord ist im Islam genau
so verboten wie im Christentum. Also wurden verschiedene Kategorien der
Mirtyrer geschaffen: Mirtyrer ist der Schahid, ein ganz, ganz alter, im Islam
extrem positiv besetzter Begriff. Aber der Schahid ist normalerweise je-
mand, der von anderen umgebracht wird. Also wurden neue Worte kreiert,
bestehende neu gedeutet. Es entstand eine heute allgemein gebrduchliche
Wortschdpfung vom Menschen, der sich selbst dem Martyrium iibereignet,
auf arabisch Al-Istischhadi.

Es gab abgestufte Grade, beispielsweise bei den Fahrern, die sich mit
ihren Autos in israelische Stellungen gestiirzt haben. Der Fahrer war Schahid
as-said, der edle, der gliickliche Mértyrer. Da aber die Israelis im Siidlibanon
die Verordnung erlassen hatten, es miisse immer ein Beifahrer dabei sitzen,
weil sie dachten, niemals werden sich zwei Leute umbringen, gab es dann
den Schahid al-mazlum, den Mirtyrer zweiter Klasse, ndmlich eben den
Beifahrer.

Abgestiitzt wurde dies dadurch, dass es sehr effiziente Organisationen
gab und gibt. Wer als Frau, als Mutter von Kindern, den Mann verloren hat
als Mirtyrer, auch das gab es, sei es, weil er erschossen wurde, sei es weil er



»Mein Leben ist eine Waffe! 147

sich mit einem Auto in einen israelischen Konvoi, eine Stellung oder dhnli-
ches gestiirzt hatte, bekam eine sehr gute Schulbildung fiir alle Kinder bis
zum Studium bezahlt, bekam Unterhalt und eine eigene Wohnung, damit sie
nicht bei ihren Eltern oder bei den Verwandten ihres toten Mannes wohnen
musste, bekam Weiterbildungskurse. Dies sind zum Beispiel sehr gute Eng-
lischkurse in Nabatiye fiir Mirtyrerwitwen, die von Leuten durchgefiihrt
werden, die zum Teil lange in Amerika studiert haben.

Die zwei wichtigsten Dinge aber waren: Die Hisbollah hat es geschafft,
aus dem Iran interessanterweise, die erste Fatwa zu bekommen, das erste
islamische Rechtsgutachten, das besagt: Selbstmordattentiter sind keine
Selbstmorder, weil sie Mirtyrer sind, die im Grunde genommen weiterleben
wollen — aber im Paradies. Hier wird das Paradies wichtig. Die Argumen-
tation: Die Istischhadis wollen eigentlich nicht sterben, und insofern ist ihr
Tod gerechtfertigt, da nicht als Selbstmord im klassischen Sinne gedacht.
Das ist wider alle islamische Tradition, aber es war politisch so opportun,
trotz langer Auseinandersetzungen, auch innerhalb der schiitischen Gemein-
de im Libanon, wo Scheich Fadlallah, der hochste schiitische Kleriker im
Libanon, sich ganz lange gewehrt hat, weil er glaubte, man kdnne so etwas
nicht tun. Dennoch gelang der Hisbollah, diese Fatwa zu bekommen.

Dariiber hinaus griindete die Hisbollah einen eigenen Fernsehsender,
Manar-TV, ,Leuchtturm-TV*. Sie schickten Kamerateams mit zu den
Anschldagen. Es gibt kleine Videosequenzen, auf denen man einen alten
Mercedes auf eine israelische Stellung zufahren sieht. Dann sieht man nur
noch einen riesigen Feuerball. Das heifit, das Fernsehteam war 100-150
Meter entfernt und hat alles gefilmt. Das war eine Form von Reality-TV,
dem der ganze Libanon zusah und mit dem der Fernsehsender unglaubliche
Einschaltquoten erreichte. Die Bilder wurden bizarrerweise bis zum israeli-
schen Fernsehen weiterverkauft. Dies lief dann iiber Reuters-TV und andere
Stationen.

Der Fernsehsender Manar-TV wurde legendir und hat dazu beigetragen,
dass die Menschen die auf Video aufgenommenen Testamente dieser Mén-
ner gesehen haben. Die haben sozusagen iiber ihren Tod hinaus medial fort-
gelebt. Man sah immer wieder diese Videos von den Testamenten und von
dem Anschlag selbst. Es gibt eine Abteilung bei Manar-TV, die nur dazu
zustindig war, Kassetten zu iiberspielen und zu verkaufen, quasi das Heim-
video des Mirtyrers Mustafa XY. Insofern waren diese Menschen nicht tot
und vor allem nicht vergessen, sondern sie waren Helden und lebten als
solche weiter.

Grenziiberschreitende Konsequenzen
Das hat, ohne es bewerten zu wollen, so gut funktioniert, dass solche Selbst-

mordanschlige, die es in dieser Form vorher nie gegeben hatte, ab dem Jahre
1987 in Sri Lanka durch die Tamilen veriibt wurden, die Tamil Tigers, die
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Selbstmordanschldge im wesentlichen eingesetzt haben gegen die Armee,
die von der Bevolkerungsmehrheit der Singhalesen beherrscht wird. Diese
Form von Anschlédgen hat sich in den neunziger Jahren, ab 1993, auch unter
Paldstinensern verbreitet. Die PKK, die Kurdische Arbeiterpartei, veriibte
gegen tlirkische Militirs und tiirkische Polizei Selbstmordanschlige. Der
Selbstmordanschlag hat sich in den spiten neunziger Jahren nach Kaschmir
und Tschetschenien verbreitet, vergleichbar mit einer Art Waldbrand. Wenn
die Temperatur hoch genug ist, wenn Gruppen merken, welches Ausmaf an
Angst sie verbreiten durch solche Anschlige, welchen militdrischen Vorteil
sie davon haben und wie sehr dies zum Teil von der Bevolkerung angenom-
men wird, kann dies geographische Grenzen und — das ist noch viel interes-
santer und wichtiger — auch konfessionelle Grenzen iiberspringen.

Wie vorher erwihnt, hatte der schiitische Islam mit seinem ganz, ganz
starken Opfermythos es viel leichter, Mirtyrer zu akzeptieren. Aber fiir
einen tamilischen Terroristen oder Freiheitskdmpfer, im wesentlichen sind
das Buddhisten, der als Mirtyrer kein Paradies zu erwarten hat, oder fiir
einen sdkularen Kurden, funktioniert diese ganze klassisch schiitisch-islami-
sche Motivationsschiene ja gar nicht mehr. Dort hat es auf anderen Wegen
funktioniert, nimlich als Kombination, dass sowohl die Fiihrer der Gruppen
sehr viel daran gesetzt haben, Menschen davon zu iiberzeugen, solche
Anschlédge zu veriiben, aber auch Menschen selber bereit waren dies zu tun,
weil sie gemerkt haben, dass sie so einen ganz eigentiimlichen Heldenstatus
gewinnen konnten. Bei den Tamil Tigers z. B. werden diese verehrt wie die
Gottergestalten in den indischen Bollywoodfilmen aus Bombay, ndmlich mit
Pappschildern, die mit Lichterketten geschmiickt sind und kleinen Réucher-
kerzenschilchen darunter. Es wird sozusagen jedes Mal kulturell iibersetzt in
die Welt, in der die Leute leben.

Dieses Prinzip hat sich verbreitet bis zum 11.09., bis es die jetzige Form
angenommen hat: Es gibt eine Sekte, die an wahllosen Orten mit Menschen
verschiedener Herkunft, so sie denn nur Muslime sind, solche Anschléige
veriiben.

Das Beispiel Israel

Was ich als Einzelbeispiel, weil es auch am besten erforscht worden ist,
besonders wichtig fand, ist die Situation in Israel. Dort sind — aufler in Sri
Lanka, was aber kaum jemand weil3 —, die meisten Selbstmordanschlige ver-
iibt worden. Diese sind auch am besten untersucht worden, wobei man sehr
viel liber die Art und Weise erfahren hat, was Menschen dazu bringt, sich
selber und andere in die Luft zu sprengen. Es gab dort den ersten Anschlag
1993, und danach gab es kleine Aufs und Abs durch die neunziger Jahre
hindurch — auf die Anldsse werde ich gleich noch eingehen —, bis dies mit
Beginn der zweiten Intifada ein grauenvolles Ausmall angenommen hat, dass
man zum Teil ein, zwei Anschlige pro Woche hatte. Fiir die israelische
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Bevolkerung wurden solche Dinge wie einkaufen gehen, Bus fahren, ins
Restaurant gehen, zu Fragen, die iiber Leben und Tod entscheiden konnen.

Das Interessante war: Wenn man sich die Situation in Israel betrachtet,
waren es die Gruppen Hamas und Dschihad Islami, die Freiwillige gefunden
und ausgebildet haben und solche Anschldge veriibten. Am Anfang gab es
manchmal Anschlidge, die wurden gerade dann veriibt, wenn wieder ein Isra-
elischer Riickzug bevorstand, wenn die Situation im Prinzip friedlicher zu
werden drohte, was fiir Hamas und Dschihad Islami negativ wire. Diese
Gruppen leben ja davon, dass es keine Hoffnung auf Frieden und Ausgleich
gibt. Aber die meisten Anschlige wurden veriibt, wenn vorher das israeli-
sche Militdr einen Hamasfiihrer oder wie Anfang des Jahre 1996 den begab-
testen Bombenbauer der Hamas, Yahyia Ayasch, umgebracht hatte. Denn
das israelische Militdr dachte in der klassischen Logik, wenn man Stérke
zeige, wenn man den Anfiihrer der anderen umbrichte, dann wiirden diese
eingeschiichtert, dann zeige man ihnen, wer stirker ist.

Doch sie merkten — und merken bis heute: Es funktioniert nicht. Was am
grundsitzlichen Konzept des Selbstmordattentates liegt, dass Leute sich
nicht mehr einschiichtern lassen. Dies ist genau der Kern, dass Menschen aus
einer Situation der Unterlegenheit, aus einer Situation der Ohnmacht heraus
sich entschlieBen, um den Preis, dass sie nicht iiberleben werden, sich der
gesamten Logik von Macht und Drohung zu verweigern. Es gab die furcht-
barsten Selbstmordanschlige 1996, nachdem eben dieser Hamas-Bomben-
bauer umgebracht worden war, weil Hamas gesagt hat: Wenn ihr uns das
antut, dann werden wir erst recht losgehen und euch gerade erst zeigen, dass
ihr zwar die michtigeren Waffen habt und ihr die Michtigeren seid, aber
dass wir eine Waffe haben, die ihr nicht habt. Denn wir haben Menschen, die
dazu bereit sind, sich mit umzubringen, als Mirtyrer loszugehen mit einem
Giirtel voller TNT um den Bauch und sich irgendwo in die Luft zu sprengen,
in einer Siedlung zwischen Soldaten, aber auch unter Zivilisten im Restau-
rant oder im Bus.

Dies hat Israels Gesellschaft dermaflen terrorisiert, dass Schimon Peres,
der ja eigentlich mit gigantischer Mehrheit die Wahlen gewonnen hiitte,
innerhalb von zwei Wochen zum Wahlverlierer wurde, weil die Israelis
sahen, dass es keine Sicherheit gegen Menschen gibt, die vorher als Terro-
risten, als Attentdter nicht bekannt sind. Diese Attentiter zichen einmal los
und sprengen sich; danach gibt es keine Spuren, es muss keinen Fluchtweg
geben, und vorher waren sie nicht auffillig

Es pflanzt sich durch die neunziger Jahre fort, dass Israels Militidrs und
Geheimdienste immer wieder jemanden umgebracht haben, in dem Gedan-
ken, das Problem gelost zu haben. Die Reaktion war, dass es jedes Mal noch
mehr Attentate gab. Dies hat sich nochmal gesteigert, als Scharon unter dem
Slogan antrat: ,,Lasst die Armee siegen und 16st es mit Gewalt.”“ Das Ergeb-
nis war, dass es dort noch viel mehr Attentate als jemals zuvor gegeben hat.
Es gibt einen sehr spannenden paléstinensischen Demoskopen, Khalil Schi-
kaki, der seit den friihen neunziger Jahren Umfragen durchgefiihrt hat, wie
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viele Leute diese Attentate unterstiitzen. Am Anfang, als es Hoffnung gab,
waren das 20 Prozent, 15 Prozent. Als Ayasch umgebracht worden war,
waren es auch mal 35 Prozent, aber im Grunde genommen immer sehr
wenige. Seit aber das im Rahmen des Oslo-Friedensprozesses gerdumte
Land vor allem in der Westbank wiederbesetzt worden ist, seit es keinerlei
Hoffnung mehr gibt auf einen eigenen Staat, liberhaupt auf eine Lebens-
perspektive — alle Stidte sind abgeriegelt, bis auf ein paar Stunden am Tag
herrscht Ausgangssperre, die Wirtschaft ist zusammen gebrochen -
schwankt die Unterstiitzung zwischen 60 und 80 Prozent.

Verselbstindigung des Mythos

Es macht einen frosteln, wenn man nach Gaza kommt und selbst Kinder
einem sagen: ,,Wenn ich grof3 bin, will ich Arzt werden oder Mirtyrer.*
Wenn man frither bei uns hier Lokomotivfiihrer werden wollte, sind das
Berufziele, die Menschen dort haben.

Man merkt, dass sich der Mythos verselbstdndigt, dass in einer Situation
von Ohnmacht, von Unterlegenheit angesichts der Checkpoints, an denen
man je nach Belieben des Soldaten Stunden lang warten oder wieder nach
Hause gehen muss, dass diese Menschen, die in einem letzten Moment ihres
Lebens sich all dem verweigern, sich in die Luft sprengen und damit auch
fiir niemanden mehr greifbar sind, dass diese Leute, wenn man so méchte, zu
Popstars des Grauens geworden sind. Die Bilder von einem Mértyrer werden
sofort gedruckt und héngen tiberall in seinem Viertel an den Wiinden, Stun-
den nachdem er umgekommen ist. Das hat eine solche Eigendynamik
bekommen, dass es erst regelmiBig Streit gab, welche Gruppe nun fiir einen
Anschlag verantwortlich sei, bis sogar die sidkulare Miliz der Al-Agsa-Briga-
den auch ohne jedes Paradiesversprechen Selbstmordbomber losschicke, ein-
fach weil es so populér ist.

Es ist immer sehr spannend zu sehen, was Kinder spielen. Wenn man frii-
her paléstinensische Psychologen fragte, wie die Situation der Kinder sei,
sagten diese, die Kinder fiihlten sich auch als die Kleinen, als die Unterlege-
nen. Manchmal kiimen Eltern zu ihnen, die ganz betreten seien und sagten:
»Mein Kind will jetzt nur noch Israeli auf der Strale spielen, weil diese
unbesiegbar sind.* Das sei den Eltern ganz peinlich und dann versuche man
dariiber zu reden. Es gibt einen umgekehrten Fall von einem israelischen
Kinderpsychologen, der sagte, zu ihm seien Eltern gekommen, denen es
ganz peinlich wire, dass ihre Kinder beim gemeinsamen Spiel auf der Strafe
darum gestritten hitten, wer der Selbstmordattentiter sein darf, weil vor
diesem alle Angst hitten. Er ist der schwarze Mann, vor dem alle weglaufen.
Hier merkt man, wie sich tief im Unterbewussten der Gesellschaften Macht-
verhiltnisse umkehren, obwohl Israel immer noch der malllos Michtigere
ist.
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Wenn man sich anschaut, wer die Tater unter den Palédstinensern sind, so
fing es an meist mit jungen, unverheirateten Ménnern an, streng religis. Bei
denen stimmte vielleicht auch noch das Klischee, dass man dachte, dies
seien Leute, die das tun, um 72 Jungfrauen aus dem Paradies zu bekommen;
oder sie sind religids indoktriniert, oder sie sind zu arm und es gibt die
10.000 bis 20.000 Dollar von Saddam Hussein oder von Hamas fiir die
Familie. Nur, das Profil der Téter ist mittlerweile der Alptraum der israeli-
schen Sicherheitsbehorden, denn es hat sich total verbreitert: Erst waren es
eben nur religiose, unverheiratete Ménner, dann waren es auf einmal Famili-
enviter, dann waren es die Sékularen, Leute von der Al-Agsa-Brigade, und
im Januar 2002 die erste Frau, die nicht religids war, die vorher Rettungs-
sanitdterin war und die liberhaupt nicht mehr in dieses Profil passt. Man
merkt, dass die Klischees von der Paradiesversprechung gar nicht treffen,
nicht stimmen. Es funktioniert ganz anders. Das Kernmotiv ist vielmehr,
dass die Ohnmacht einmal umgekehrt wird in Macht.

Bei Wuafa Idriss, der ersten Frau, die sich sprengte, wird es dann auch
viel plausibler, wenn man betrachtet, warum sie vorher Rettungssanitéterin
geworden war. Sie dachte, sie konne so das Maximale fiir ihr Volk tun, um
den Preis der Gefahr ihres Lebens, denn sie fuhr immer zu den Einsétzen, die
relativ gefihrlich waren. Irgendwann ist sie dann zu dem Schluss gekom-
men: ,,Das reicht nicht. Ich muss noch mehr tun. Ich will toten. Aber das
wichtigste ist, dass ich das grofite Opfer bringen will. Ich will einmal Macht
haben. Ich will es einmal umkehren. Ich will nicht immer nur sehen, wie wir
die Leidtragenden sind.“ Sie ist, was kaum jemand wusste, auf die Suche
nach einer Gruppe gegangen, die ihr einen Sprenggiirtel gibt. Die Hamas
sagte zuerst, das ginge nicht, das diirften nur Ménner tun und Frauen sollten
so etwas nicht machen, bis sie dann schlieBlich von den Al-Agsa-Brigaden
ausgeriistet wurde und sich dann in die Luft sprengte. Gliicklicherweise
brachte sie dabei nur einen weiteren Menschen mit um.

Die Attentatsgruppen und ihre Ziele

Wenn man betrachtet, wie sich dies alles ausgebreitet hat, kommt man auch
auf den 11.09. und stellt fest, dass es im wesentlichen drei Kategorien von
Gruppen oder Organisationen gibt, die Selbstmordattentiter rekrutieren und
aussenden:

Das erste sind Gruppen wie Hamas oder die Hisbollah, die auf einem
bestimmten Terrain kimpfen, wie im Siidlibanon oder Israel. Hamas hat zum
Beispiel nie Anschldge im Ausland veriibt, weil diese Gruppe sagt, sie seien
religids, aber in erster Linie seien sie Nationalisten, die fiir Palédstina kimp-
fen. Sie haben Riickhalt in der Bevolkerung, bekennen sich zu ihren An-
schldgen und sind auch stolz darauf.

Dann gibt es andere Gruppen wie die PKK oder die Tamil Tigers, die
sehr viel isolierter in ihrer Bevolkerung sind und auch noch politische Ziele
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verfolgen, wie zum Beispiel Kurdistan oder Tamil Nadu, der Tamilenstaat.
Aber sie sind schon sehr viel stirker zentriert, ausgerichtet auf einen Fiihrer.
Die Hamas oder die Hisbollah hatten iiberhaupt kein strukturelles Problem
damit, wenn einer ihrer Fiihrer umgebracht wurde. Er wurde sofort ersetzt,
weil sowohl die Ideologie als auch das Programm dasselbe bleiben — so, wie
es fiir Deutschland letzten Endes irrelevant wiare, ob der Kanzler Gerhard
Schroder ist, oder jemand anders. So war es auch fiir diese Gruppen nicht
wichtig. Als der Generalsekretir der Hisbollah 1992 von einem israelischen
Hubschrauber aus erschossen wurde, gab es innerhalb von Stunden einen
Nachfolger. Aber bei der PKK und den Tamil Tigers ist es extrem wichtig,
dass es einen Fiihrer gibt, auf dem alles aufgebaut ist.

Dieses Sektiererhafte hat spiter die Al-Qaeda libernommen. Das ist der
Weg, der genommen wurde von Gruppen, die, ohne das man das gut heilen
wiirde, mit klaren Zielen, Programmen, Bekenntnissen angetreten sind, hin
zu einer Gruppe wie Al-Qaeda, die noch nicht einmal eine klare Gruppe ist,
sondern etwas sehr amorphes hat. Viele Gruppen arbeiten hier mehr oder
minder unabhingig. Es gibt keine ganz klaren Befehlsstringe.

Was haben diese Gruppen fiir Ziele, fiir was kimpfen sie eigentlich? Fiir
den Untergang Amerikas? Fiir die Wiedererrichtung des Kalifats? Es bleibt
offen. Sie bekennen sich nicht zu den Anschldgen, zumindest haben sie dies
bis zum 11.09. nie getan. Es gibt nicht ein Land, von dem aus operiert wird,
sondern es kann der Sudan sein, es kann Afghanistan, der Jemen oder Indo-
nesien sein. Sie haben auch in dem Sinne keinen Riickhalt in einer
bestimmten Bevolkerung, sondern das funktioniert im Grunde wie eine
Sekte. Dies lésst sie dann auch so gefihrlich werden, weil es keine Moglich-
keit mehr gibt, mit einer solchen Gruppe zu verhandeln oder in irgendeiner
Form einen Ausgleich zu schaffen. Das Fatale, auf das ich spiter auch noch
einmal zuriickkommen werde, ist, dass sie einerseits wie eine Sekte funktio-
nierten, aber andererseits diese Taten insgesamt in der islamischen Welt auf
einen Resonanzboden stofen, weil sie bestehende Konflikte, Biirgerkriege
fiir sich nutzen und eine Art Instant-Ideologie gerade fiir aussichtslose
Unterlegenheit bieten.

Zur Psychologie des Mirtyrertums

Ich fange mit einer ganz kleinen Geschichte an, die jemand mir vor ein paar
Monaten erzdhlt hat: Wir waren im Sommer in Kaschmir, hatten recherchiert
und sprachen mit einem der Radikalen, der sagte: ,,Ja, das ist schon merk-
wiirdig. Wenn frither jemand umgekommen ist, dann haben wir ihn nach
Hause getragen und es war ein furchtbarer Tag. Alle waren traurig. Es war
ein Scheitern, weil einer unsere Kédmpfer tot war, und wir hatten im Grunde
genommen verloren. Und heute ist das ganz anders. Wenn wir heute einen
nach Hause bringen, dann ist das ein Mirtyrer und es gibt ein Fest. Er ist ein
Heiliger. Es ist jemand, dessen Bild wir iiberall an den Winden anschlagen.
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Man merkte, wie sich die Bedeutung des Toten verdndert hatte, oder die
Bedeutung, dass jemand umgekommen ist, ob er sich nun selbst geopfert hat
oder erschossen worden ist.

Es ist im Grunde genommen die Wiederauferstehung einer historischen
Figur, die es nicht nur bei den Schiiten, nicht nur im Islam, sondern auch im
Christentum schon seit Friihzeiten gegeben hat, ndmlich des Mirtyrers. Es
gibt christliche Mirtyrer noch und noch. Es gibt eine eigene Forschungs-
richtung in der christlichen Theologie, die sich mit den Mértyrern auseinan-
dersetzt. Christus ist ein Mdrtyrer, der sich fiir seinen Glauben hat ans Kreuz
schlagen lassen.

In ganz vielen arabischen Stddten heiflen die groBen Plétze ,Platz des
Mirtyrers* oder ,,Platz der Mirtyrer*, zum Beispiel in Beirut, in Damaskus.
Das ist etwas, was friiher in vielen Gesellschaften und Konflikten ganz stark
und wirkméchtig war und zwar genau dann, wenn man in einer unterlegenen
Situation war, weil es eine viel groBere Macht gab. Da hat man dann diese
Unterlegenheit, dieses Opfer umdeutet als jemanden, der keine Angst vor
dem Tod hat. ,,Er hat sich umbringen lassen, er ist sehenden Auges in den
Untergang geschritten und ist damit eigentlich michtiger als unsere Gegner,
weil er den Tod nicht fiirchtet. Er ist der heilige Martyrer.* Das ist eine Um-
deutung, dass man aus der Niederlage doch wieder einen Sieg machen kann.
In der heutigen asymmetrischen Welt der Politik gibt es eine Supermacht
und nichts, was das ausbalancieren wiirde. Friiher konnte sich jede kleine
Rebellenbewegung iiberlegen, ob sie mit den Amerikanern oder den Sowjets
geht. Aber es gab immer die Moglichkeit, diese gegeneinander auszuspielen.
Wenn heute so etwas wie die kubanische Revolution passieren wiirde, wiirde
diese keine zehn Tage wihren und sie wire hinweggefegt, wenn sie sich
gegen Amerika stellte. Damals funktionierte es anders. Ins heutige Ungleich-
gewicht passt der Mirtyrer hingegen hervorragend.

Ein Zitat, wie ,,Das tiefste Gliick des Menschen liegt darin, geopfert zu
werden. Und die hochste Befehlskunst besteht darin, Ziele zu zeigen, die des
Opfers wiirdig sind.”, kommt nicht von Osama Bin Laden, sondern von
Ernst Jiinger vor 80 Jahren. Oder: ,,Im Opfertod reift uns das Gliick®, so
Theodor Koérner im Deutschlandlied, geschrieben angeblich am Tag vor
einer Schlacht, in der er umkam. Das sind Dinge, die sich als Mythen selbst
bis ins letzte Jahrhundert in Deutschland gehalten haben und gerade heute in
einer Situation wieder Wert gewinnen, wie sie zwischen Israelis und Palésti-
nensern herrscht, in diesem Konflikt, der einfach extrem aufgeladen ist.

Es ist allerdings nicht so, dass das statistische Elend der Verhiltnisse fiir
Selbstmordattentéter ausschlaggebend ist, denn dann wiirde sich morgen
halb Somalia in die Luft sprengen, dann miisste es iiberall in Schwarzafrika
dazu kommen. Sondern es ist dieses Mall an empfundener Ohnmacht, an
Kluft zwischen dem, was man politisch will, welche Anspriiche man hat und
wie wenig man davon bekommt, was unter Paldstinensern fatal giinstige
Verhiltnisse dafiir geschaffen hat.
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Es ist in Paléstina ja ein Konflikt, der mittlerweile {iber ein halbes Jahr-
hundert geht. Man hat alles versucht, man hat sich mit terroristischen Akti-
vitaten bemiiht, man hat verhandelt, man hat friedlich und unfriedlich
Widerstand geleistet. Es hat bis 1993 gedauert, bis es soweit war, dass die
nicht-schiitischen, sondern sunnitischen oder christlichen Palistinenser, wo-
bei noch kein Christ unter den Selbstmordattentitern war, sich zu diesem
Weg entschlossen haben. Das klassische Mantra, das man immer hort, wenn
man mit Hamasleuten redet, ist, dass sie sagen: ,Ja, die Israelis, die haben
ihre Merkava-Panzer, die haben F-16 Flugzeuge, die haben ihre Apache-
Helikopter, die haben all das, aber sie wollen leben. Und wir sind stolz dar-
auf, dass wir danach diirsten zu sterben.*

Das stimmt so nicht, ist iibertrieben, aber es hat immerhin den wahren
Kern, dass diese Verlockung, einmal der Ohnmacht zu entkommen, eine
unglaubliche Sogwirkung auf Menschen hat, ein einziges Mal Macht zu
demonstrieren. Es gibt einen Selbstmordanschlag, der das sehr gut illustriert:
einen Monat vor dem 11.09. in einem kleinen Cafe in einem Vorort von
Haifa, das auch noch Wallstreet-Cafe heif3t, ging ein 28-jdhriger Paldstinen-
ser hinein, gegiirtet mit TNT. Er ging zur Kellnerin — das Restaurant war
relativ voll — zog sein T-Shirt hoch und fragte sie: ,,Weillt du, was das ist?*
Und sie schrie, alles schrie durcheinander, man bewarf ihn mit Stiihlen, alle
rannten hinaus. Das ging so iiber 10, 15, 20, 30 Sekunden und er wartete, bis
alle drauflen waren und hat sich dann gesprengt, als letzte Machtdemonstra-
tion: ,,Seht her, ihr iiberméchtigen Israelis, ihr habt Angst vor mir! Und ihr
habt sie zu Recht!*

Das ist etwas, das, wenn man das Konzept dahinter nicht versucht zu ver-
stehen, nur absurd wirkt. Warum geht jemand hinein und wartet, bis alle hin-
aus gehen, und sprengt sich dann in die Luft? Aber dieses Kalkiil, eben ein-
mal die Machtverhiltnisse umzukehren, ist, glaube ich, das wichtigste dabei.
Weil ja unsere ganze Vorstellung, unsere ganze Logik, wie ein Staat funktio-
niert, die ganze zivilisatorische Ordnung, dass unser eigenes Leben das kost-
barste ist, dass dies mit einem Schlag einfach fiir obsolet erklirt wird. Mit
mehr als dem Tod kann der Staat nirgendwo drohen. Das war ja auch dieses
bodenlose Entsetzen vom 11.09., genau so, wie es die Amerikaner empfan-
den, als die Kamikaze-Flieger sich auf sie gestiirzt haben, oder wie die
GroBBmeister vor tausend Jahren, als die Assasinen auf sie zukamen, dass
Menschen vollkommen klar ihren eigenen Tod in Kauf nehmen.

Wenn man sich zum Beispiel die Sicherheitskontrollen bei Flugzeugen
friiher betrachtet, da musste man genau darauf achten oder da wurde darauf
geachtet, dass jeder seinen Koffer identifiziert und mit in die Maschine
nimmt. Man dachte sich, dass es das Geféhrliche ist, wenn ein unbegleiteter
Koffer mit in dieses Flugzeug gelangt. Aber wenn man sich iiberlegt, da
stinden Mohammed Atta und die anderen, und sie wiirden sagen: ,,Das ist
mein Koffer, und das ist mein Koffer, und gehen hinein — dann funktioniert
diese Kontrolle nicht mehr. Oder wie sie es letzten Endes getan haben, mit
einem Dutzend Tapeziermesser, mit einem hier auf die Spitze getriebenen
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Ungleichgewicht, dass die an Waffen grofite Macht dieser Erde mit einem
Dutzend Tapeziermessern angegriffen wurde. Man merkt, wie das funktio-
niert, warum es eben eine solche Wirkmacht hat und warum es Menschen
verlocken kann, solche Taten zu begehen. Es ist ein faustischer Handel, dass
man diese Macht, diese Offentlichkeitswirksamkeit erringt, um den Preis,
dass man selber dabei stirbt.

Religiose Ideologisierung

Diesen Werther-Effekt der Nachahmung, wie sich das verbreitet hat, kann
man sehr gut verfolgen, wenn man sieht, wie dieser Kult, der in den letzten
Jahren entstanden ist, sich verbreitet hat; wie dieser beispielsweise Brauche
aus dem schiitischen Islam mitgenommen hat in ganz andere Kulturkreise.
Beispielsweise gibt es den Brauch, dass der Tod des Mirtyrers als eine
Hochzeit gefeiert wird, als eine Hochzeit mit dem Martyrium. Dies stammt
aus der ganz frithen schiitischen Zeit, als ein schiitischer Gefihrte eines
Imam an dem Tag umkam, an dem er eigentlich heiraten sollte. Es wurde
dann eben gefeiert, dass er als Martyrer gefallen ist. Heute tun das Palisti-
nenser. Wenn man fragt: ,,Warum macht ihr das? Das gab es hier frither
nicht”, dann erhilt man gar keine Antwort, sondern es heiflt, dass das dazu
gehore. Es ist ein ganz eigener Kult, der eben dort entstanden ist und der sich
nicht bruchlos iibernehmen ldsst aus dem Islam, der auch nicht in der Gestalt
funktioniert, dass er wegen der 72 Jungfrauen passiert, sondern der aus poli-
tischen Griinden, aus der Umkehrung von Macht und Ohnmacht geschieht.
Spannend ist es jedoch, wenn man sich anschaut, wie damit der Islam
umgeht. Denn Dschihad Islami, Hamas sind ja nun sehr stark sich auf den
Islam berufende Gruppen, die eigentlich das Problem haben, dass sie etwas
tun, was wider den Glauben geschieht. Es gibt ausgehend von der ersten
Fatwa, die es damals aus dem Iran gegeben hat, einen Klerikerstreit. Ich
habe es die Fehde der Fatwas genannt, in der die einen sagen, Selbstmord sei
Selbstmord, und dies sei nicht zu rechtfertigen; die anderen sagen, es sei
eben dann kein Selbstmord, wenn der betreffende weiterleben mochte.
Dieses Weiterleben findet dann eben im Paradies statt oder als Popfigur in
den Videos, in den Bildern. Dann ist er ein Mértyrer und ist eigentlich kein
Selbstmorder. Das ist eine furchtbare Umwegskonstruktion, die aber genau
dadurch etwas Traditionelles im Islam findet, dass der Islam schon seit
seiner Friihzeit in diesem Widerspruch funktioniert hat, einerseits aufer-
ordentlich pridzise Handlungsvorschriften zu geben, andererseits sich sehr
flexibel fiir verschiedene, sogar einander widersprechende Ziele einsetzen zu
lassen. Da wurde dann eben der Glaube fiir politische Erfordernisse passend
gemacht. In der Auendarstellung der Gruppen wird das dann oft so darge-
stellt, als sei der Mértyrer die wahre Erfiillung des Islam. Da wird rekurriert
auf Schlachten aus dem 7. Jahrhundert, auf die Taten einzelner. Es wird nur
immer weggelassen, dass das Leute waren, die sich nicht selbst gerichtet
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haben, weil das ja eigentlich Gottes Verantwortung ist. Man darf nicht selbst
die Verfiigungsgewalt iiber Leben und Tod an sich reilen. Da gibt es, inter-
essanterweise zwar nicht aus dem Koran, aber aus dem Tafsir, den Aus-
legungen aus dem 9. und 10. Jahrhundert, ganz klare Auslegungen: Wer sich
selber ins Schwert stiirzt, der muss sich fortan in der Holle tiglich hundert
Mal ins Schwert stiirzen. Wer sich selber richtet, egal wie verletzt er ist, der
wird aufs furchtbarste gerichtet werden. Und das wird heute einfach
ignoriert, schlicht weggedriickt. Das geht soweit, dass es einen Streit der
Fatwas gab. Der saudische GroBmufti, der sagte, Selbstmordanschlédge sind
,haram®, sind verboten. Ein anderer im Golfscheichtum Qatar sagte, Selbst-
mordanschlige seien legitim. Es wurde ein Kompromiss gefunden: Selbst-
mordanschlidge in Saudi-Arabien sind nicht legitim, sie sind Selbstmord.
Aber Selbstmordanschlidge in Israel gegen Israelis sind keine Selbstmordan-
schldge; sie sind als Mirtyrertum legitim. Der Glaube wird so nutzbar
gemacht, aber das hat mit dem Glauben nur noch sehr bedingt etwas zu tun.
Es wird nachgereicht.

Natiirlich bietet der Islam Begrifflichkeiten dafiir. Es gibt den Dschihad,
der auch von den Gruppen selber als Krieg, als etwas Militdrisches ausge-
legt. Der Islam ist von seinem frilhesten Anbeginn an zusammen mit einer
Eroberungsbewegung, mit einer militdrischen, mit einer politischen Bewe-
gung verbunden. Man kann sich Mohammed vorstellen, wie er, nachdem er
Medina und Mekka teils iiberzeugt, teils eingenommen hatte, losgeritten ist
mit seinen Getreuen, um innerhalb von Jahrzehnten ein Weltreich zu
erobern. Buddhisten wiren in so einem Zusammenhang schlecht vorstellbar.
Insofern gibt es Ankniipfungspunkte im Islam, aber es gibt keinen islami-
schen Highway, der dazu fiihrt, dass man Selbstmordanschlédge veriibt.

Wege zur Beendigung des Schreckens

Was uns aber alle wohl am meisten interessiert, ist die Frage: Was kann man
eigentlich dagegen tun? Wie kann man dieses Phinomens Herr werden? Da
zeigt sich, dass selbst in den betroffenen Gesellschaften ein erstaunliches
Maf an Unkenntnis oder Ignoranz vorherrscht. Allein polizeilich und milité-
risch, das zeigt die Situation in Israel, funktioniert das eben nicht. Der Israe-
lische Geheimdienst oder die unterschiedlichen Geheimdienste sind, tech-
nisch gesehen, mit einem unglaublichen Spitzelsystem, mit Telefoniiber-
wachung — deswegen werden auch immer die Westbank und alle Dorfer
einzeln abgesperrt, damit diese alle miteinander telefonieren miissen und
man das abhdren kann — extrem gut darin, die Menschen zu iiberwachen,
genau zu merken, da hat jemand etwas vor. Sie haben Tausende von Leuten
festgenommen und nach eigenen Aussagen 70-80 Prozent der Selbstmord-
anschldage verhindert, aber eben nie alle. Und nur den Gegendruck zu
steigern, noch mehr Angst und Schrecken zu verbreiten, funktioniert
genauso wenig.
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Ariel Scharons Versprechen, die Selbstmordattentate militdrisch zu been-
den, ist gescheitert, denn niemals starben mehr israelische Zivilisten im
Bombenterror als wihrend seiner Amtszeiten. Es zeigt sich: Wenn Selbst-
mordanschldge von der Gesellschaft getragen werden, kommt man nicht
umhin, dieser Gesellschaft wieder ein Mindestmal} an Perspektive zu bieten,
die Ohnmacht wieder etwas auszubalancieren.

Es polarisiert sich im Moment etwas in der palédstinensischen Bevolke-
rung. Es gibt Familien, Miitter oder Intellektuelle, die sagen, dass dies ein
Weg sei, der ihre Gesellschaft auf Dauer zerstore. Aber es gibt auch mittler-
weile andere Videos, auf denen man sieht, dass ein Titer, der dies friiher
immer ganz geheim vorbereitet hat, mit seiner Mutter auf dem Video zu
sehen ist, was friiher undenkbar war, was nie stattgefunden hat. Da war es
nur so, dass der soziale Druck so gro3 war, dass es diese frostelnd machen-
den Bilder gab, wenn man sah, wie die Fernsehteams danach hinkommen
und die Familie steht da und sagt: ,,Wir sind stolz darauf, was unser Sohn
getan hat. Und unser nichster Sohn wird das auch noch tun. Wir sind stolz.*
Wenn man dieselben Familien einen Tag, eine Woche, einen Monat spéter
besuchte, war da nur noch Trauer oder Schweigen,

Denn bis auf einzelne, bis auf Amokliufer, bis auf ganz, ganz kleine Aus-
nahmen, funktioniert es einfach nicht, dass Menschen dariiber gliicklich
sind, sich selbst umzubringen, und dass gerade Miitter, Eltern, Angehorige
gliicklich sind, dass sich ihr Sohn, ihre Tochter, ihr Cousine in Stiicke geris-
sen hat. Aber es herrscht ein so starker Druck, dass es, zumindest am An-
fang, meistens so funktioniert. Insofern verspricht ein einziger Weg ein Ende
der Selbstmordanschléige: ein Ende der militdrischen Besatzung, ein Recht
auf ein wiirdevolles Dasein.

Denn wenn man sich anschaut, wo Selbstmordattentate verschwinden,
sich einfach wieder auflosen, kommt man zu diesem Schluss. Sieht man zum
Beispiel in den Libanon, wo Selbstmordattentate genau in dem Moment
aufhorten, ndmlich schon Ende der neunziger Jahre, als eine gewisse
Balance wieder hergestellt war, als diese absolute Ohnmacht, dass man sich
der gesamten israelischen Militdrmaschinerie gegeniiber sah, die im Prinzip
auch gerne den halben Libanon weitaus lidnger besetzt gehalten hétte, aufge-
hoben wurde dadurch, dass die Hisbollah mit ferngesteuerten Bomben und
diversen Methoden wieder eine Art Balance erreicht hat. Gédnzlich von selbst
erloschen ist dies auch im Iran, dem Land, in dem es eigentlich angefangen
hat, weil man im Verlauf von 20 Jahren teils islamischer Diktatur, teils isla-
mischer Demokratie — das hat sich langsam entwickelt — dazu gekommen ist
zu merken, dass diese ganzen Heilsversprechen des Islams die Menschen in
keine bessere Welt iiberfiihrt haben als die, in der sie vorher lebten. Die
Menschen dort sind in hohem Malle dagegen immunisiert, obwohl es gerade
dort angefangen hat, sich fiir Selbstmordattentiter zu begeistern. Auch am
11.09.: Die einzigen spontanen Solidaritdtsdemonstrationen, die es in der
arabisch-islamischen Welt gegeben hat mit den Opfern, fanden in Teheran
statt. Es gab sie nicht in Damaskus, nicht Agypten, nicht anderswo, sondern
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in Teheran. Es gab sogar einen iranischen Satiriker, der hinterher auftrat und
sagte: ,,Das konnen keine Iraner gewesen sein, weil es unmoglich ist, dass 19
Iraner piinktlich zur selben Zeit am Flughafen sind. Und auflerdem wiren sie
nach Hawaii geflogen.*

Man erkennt, wie fern das diesem Volk ist, das auf eigenem Wege lang-
sam zu seiner Demokratie findet, eben nicht durch westliche Einmischung,
sondern weil es diese Erfahrung gemacht hat, durch diese Erfahrung hin-
durchgegangen ist.

Demgegeniiber ist in Algerien, wo man 1992 die Wahlen abgesagt hat,
ein furchtbarer Biirgerkrieg entbrannt, weil diese Erfahrungen eben nicht
gemacht wurden. In Algerien gibt es keine Selbstmordanschlige, weil diese
Form des Opfers letztlich nur dann funktioniert, wenn Menschen es tun, die
an die Sache glauben, fiir die sie das tun. Es funktioniert nicht, wenn eine
politische, radikale Terroristengruppe, wie auch immer, langsam, wie auch
auf den Philippinen, wo es auch keine Selbstmordanschlige gibt, in eine Art
Mafiastruktur hiniiber gleitet. Da werden zum Beispiel Leute entfiihrt, um
Losegeld zu erpressen. Die GIA in Algerien hat Menschen umgebracht, um
ihre Herrschaft iiber ein bestimmtes Gebiet zu sichern, wo sie dann Straf3en-
zolle erhoben hat oder Schutzgelder erpresst hat. Da gibt es keine Selbst-
mordanschlige, weil es ja einem Mafiosi nichts niitzt, wenn er tot ist; er hat
nichts davon.

Insofern erlischt dieses Phinomen normalerweise immer dann, wenn ein
extremes Ungleichgewicht ausgeglichen wird. Ein Konflikt muss nicht
geklirt sein, aber es muss zumindest wieder ein Ausmal an Hoffnung fiir die
Menschen geben. Das ist das, was Schikakis Umfragen unter Palistinensern
ergeben: sobald es irgendwie Hoffnung gibt, hort es auf, ganz schnell. Oder
die Zustimmungsrate sinkt wieder von 60—70 Prozent auf 20 Prozent, wenn
sich, wie im Libanon, die Armee wieder zuriickzieht. Es gibt keine Selbst-
mordanschlige mehr. Das hort dann automatisch auf, weil es keine anthro-
pologische Konstante ist. Es ist nicht etwas, was die Eigendynamik entwi-
ckelt, dass es fortgesetzt wiirde, wenn der Anlass verschwindet, oder was
seine Gestalt @ndert. Es funktioniert eben nur unter ganz bestimmten Vor-
aussetzungen.

Die gefihrliche Sonderrolle von al-Qaeda

Eine Ausnahme allerdings ist al-Qaeda. Denn hier gibt es ja eigentlich kei-
nen losbaren Konflikt, weil weder die USA untergehen werden, noch wird
die islamische Umma, das GroBreich unter Fiihrung des Kalifen, je wieder
errichtet werden. Doch was al-Qaeda so gefihrlich macht, ist nicht ihre
Daseinsform als Sekte — sondern ihre Fihigkeit, wie ein mutationsfihiges
Virus bestehende Konflikte, Biirgerkriege zu besiedeln, wie der Parasit das
Wirtstier, sei es Tschetschenien, wo die Bevolkerung gegen russische Besat-
zer kimpft, sei es Irakisch-Kurdistan, wo es um interne Machtkidmpfe ging,
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sei es Karachi, wo radikale Sunniten und Schiiten einander umbringen. In all
diesen Gegenden haben es arabische Afghanistan-Veteranen vermocht, Fuf3
zu fassen, die bestehenden Konflikte zu besetzen und erheblich zu verschir-
fen. Und sie haben zugleich politisches Kapital daraus geschlagen, denn der
Krieg in Tschetschenien etwa wird in der islamischen Welt — vollkommen zu
Recht — als eine monstrose Ungerechtigkeit wahrgenommen und motiviert
selbsternannte Dschihadisten von Marokko bis auf die Komoren-Inseln bei
Madagaskar. Es ist diese Mischform, dass eine Sekte antritt, die aber gleich-
zeitig eine politische Resonanz entfacht, was sie so gefdhrlich und schwer
fassbar macht.

Hamas hat sich dabei interessanterweise allen Einmischungsversuchen
widersetzt, obwohl Osama Bin Laden nicht miide geworden ist zu wieder-
holen: ,,Schaut euch an, was den palistinensischen Briidern angetan wird!*,
Bin Laden, der den Ortsnamen Jenin in den Mund nimmt und Jenins Befrei-
ung fordert, obwohl er wahrscheinlich frither nie von diesem Ort gehort hat.
Al-Qaeda nutzt das und, das ist das faszinierende der letzten ein, zwei Jahre:
Sie besiedeln bestehende Konflikte, eben wie ein Virus einen Korper besie-
delt, oder ein Parasit ein Wirtstier. Es gibt den Biirgerkrieg in Tschetsche-
nien, der als ein ganz normaler Krieg begonnen hat: Die Nationalisten for-
derten den Abzug der Russen: ,,Tschetschenien gehort den Tschetschenen.*
Irgendwann gab es keine Unterstiitzung mehr fiir sie. Dann kamen Kédmpfer,
Logistiker — das miissen nicht al-Qaeda-Kader sein — aber Leute, die mit
ihnen verbunden sind und gefragt haben, ob sie Geld, Waffen, Mértyrer
briauchten. Es kamen Feldkommandeure aus Saudi-Arabien, aus dem Jemen
und haben dort mitgekdmpft. Sie haben diesen Konflikt zu dem ihren
gemacht, haben ihn viel stirker islamisiert. Es gibt tschetschenische Selbst-
mordattentiter, die gab es vorher nicht. Innerhalb dieses tschetschenischen
Kampfes gibt es eine immer stidrkere Fraktion, die sagt, dass dies erst der
Anfang sei und dass sie danach ihren Dschihad weiter, irgendwo anders hin
tragen miissten. Obwohl der Islam in Tschetschenien eigentlich ein Islam der
Sufis war, der Mystiker, ein Islam, der sehr privat und auch gar nicht son-
derlich alt ist. Oder, wenn man sich Karachi ansieht, wo es immer Gruppen
gegeben hat, die sehr brutal miteinander umgegangen sind, da gab es eine
kleine sunnitische Terrorgruppe, die ihre schiitischen Nachbarn umgebracht
hat, bis sich einzelne Kader, unter anderem Ramsi Binallshibh, der dann
festgenommen wurde, nach Karachi zuriickgezogen und diese Gruppe davon
iiberzeugt haben: ,.Es macht doch keinen Sinn, wenn ihr Schiiten umbringt.
Ihr miisst Westler umbringen, ihr miisst Martyrer finden.*

Man merkt, dass die sich immer ihren neuen Dschihad suchen, je nach-
dem wo gerade irgendeine Auseinandersetzung stattfindet, und sie sind
extrem fahig zur Mutation. Sie verbreiten sich dorthin und dorthin und das
immer mit der Konnotation, dass dies ein politischer Kampf ist, den sie fiih-
ren. Aber wenn einer gelost ist, wiirden sie zum nichsten liberwandern. Das
macht es einfach auBerordentlich schwierig, diese Gruppe zu bekdmpfen
oder dieses Sektenkonstrukt, bei dem es sich ja nicht einmal unbedingt um
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eine Gruppe handelt. Den Terror von al-Qaeda zu beenden wird weit schwie-
riger sein als die Losung einzelner Konflikte. Dazu beitragen wiirde sicher-
lich eine Entspannung der Kriege zwischen Israelis und Paldstinensern,
Tschetschenen und Russen. Aber dariiber hinaus wird es in diesem Fall eines
Umdenkens innerhalb der islamischen Welt bediirfen.

Kultur statt vergeblicher Dialog

Nun gibt es all diese teils wohlgemeinten Versuche des Dialogs mit dem
Islam, teils weniger wohlgemeinten wie jene der US-Regierung, dass man
sie alle einzeln erledigen miisse (bezogen auf jene kleine Liste von al-Qaeda-
Fiihrern im Schreibtisch von George W. Bush, auf der er die getdteten oder
gefangen genommenen durchstreicht und dariiber dullerte, es sei wie beim
Baseball, er wolle halt immer den Spielstand wissen). Zu all diesen Versu-
chen gibt es ein wunderbares Zitat von Adonis, dem groBen libanesischen
Lyriker, der all dem eine Absage erteilt, wenn er zur Barbarei des allgegen-
wirtigen Krieges iiber die Ideologie der islamistischen Terrorgruppen sagt:
»Sie wird nur von innen besiegt werden konnen, von der Gesellschaft, der sie
angehort, von der Kultur, aus der die hervorgeht und von den Werten, nach
denen die erzogen wurde. Deshalb muss der zu fiihrende Krieg ein Krieg sein,
der die Ursachen, die zu einem Phdinomen wie Bin Laden gefiihrt haben, von
innen heraus vernichtet, ein Krieg fiir Demokratie, Freiheiten, Menschenrechte,
fiir Institutionen, die diese Werte schiitzen, verteidigen, festigen, beziehungs-
weise wirksamer machen. Nur ein solcher Krieg gegen Unterdriickung,
Ungerechtigkeit, gegen die Missachtung der Menschen- und Vilkerrechte, gegen
Armut und Unwissenheit, kann Terrorismus, Gewalt und Barbarei vernichten
und dazu beitragen, die Wiirde des Menschen zu bewahren. Aber er muss von
innen gefiihrt werden.

Anmerkung

Der Text dieses Beitrags ist die autorisierte Tonbandabschrift des frei gehaltenen Vortrags.
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Muslimische Religionsgemeinschaften
in Deutschland

Stationen der Geschichte der Muslime in Deutschland

Der Islam und die Muslime in Deutschland sind keine neue und keine vor-
tibergehende Erscheinung. Der Islam in Europa hat bereits eine lange
Geschichte mit verschiedenen Facetten. Es gab schwarze Seiten (Kreuzziige,
Kolonialisierung islamischer Gebiete, Eroberung europiischer Gebiete durch
die Muslime) — aber auch schone Seiten, wie die islamische Zivilisation in
Andalusien, den Austausch mit der westlichen Kultur und die Bereicherung
durch die Pridsenz des Islam in Andalusien. Das friedliche Zusammenleben
der Religionsgemeinschaften der Christen, Muslime und Juden iiberwog in
unserer gemeinsamen Geschichte, wie in den Balkanstaaten.

Dieses friedliche Zusammenleben miissen wir uns immer wieder vor
Augen fiihren, wenn wir Thesen horen wie von Huntington: ein Zusammen-
prall der Kulturen sei unvermeidbar, wann immer verschiedene Kulturen
zusammenkommen. Diese Behauptung wird durch die Menschheits-
geschichte widerlegt, die uns etwas anderes zeigt.

Handelsbeziehungen im 18. Jahrhundert

Der Islam in Europa ist nicht neu, die Muslime sind nicht erst seit den sech-
ziger Jahren des vorigen Jahrhunderts unter uns in Europa. Vorher gab es
sowohl einzelne Personen als auch zusammenhingende Gemeinden. Der
erste Kontakt kam durch arabische Hindler in Italien und Griechenland
zustande. Diese direkte Begegnung und der damit zwangslidufig verbundene
kulturelle Austausch waren wirtschaftlich bedingt. In Deutschland sind sol-
che einzelne Begegnungen und auch bereits ansédssige muslimische Gemein-
schaften mit dem 18. Jahrhundert zu datieren, wie Schriften und Friedhofe
dies belegen.

Studenten und Intellektuelle in den 50er Jahren

Eine aktuelle Wende ergab sich in den sechziger Jahren des vorigen Jahr-
hunderts mit der Anwerbung der ,,Gastarbeiter. Davor gab es viele Studen-
ten, die hierher kamen, um hier zu studieren oder sich zu spezialisieren —
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oder aber auch um hier Zuflucht zu finden, gab es doch in den 50er Jahren in
der islamischen Welt eine grausame Vertreibung der Opposition jeglicher
Art. Viele der Intellektuellen der islamischen Welt fanden in Deutschland
Zuflucht, und so hatten wir zu jener Zeit in Deutschland eine grofle Zahl
muslimischer Studenten, die nicht nur eine Zuflucht fanden, sondern auch
studierten und muslimisches Leben fiihrten. Es mag erstaunen, wenn man
sagt, die Urspriinge des muslimischen Lebens in Deutschland wurden durch
diese Studenten gelegt, die nebenbei studierten. Wenn wir die Monumente
sehen, die sie damals griindeten, wie die islamischen Zentren in Miinchen,
Hamburg oder Aachen, kdnnen wir nur Anerkennung fiir ihre Leistungen
empfinden; Einrichtungen, die bis heute fast einzigartig in Deutschland blie-
ben und als kulturelle geistige Zentren — nicht nur Moscheen zum Gebet —
ihre Aufgaben erfiillen. Diese Zentren wurden Ende der 50er Jahre gerade
durch jene Studenten gegriindet. Die Grundsteine wurden 1958 / 59 gelegt
und die Zentren dann 1961, 1964 und 1966 eroffnet.

Zuzug muslimischer Arbeiter in den 60er und 70er Jahren

Diese Qualitét der islamischen Présenz #@nderte sich schlagartig in den 60er
Jahren durch die Anwerbeabkommen mit der Tiirkei im Jahre 1961, mit
Marokko im Jahre 1963 und mit Tunesien im Jahre 1965, als grofe Zahlen
von Muslimen ins Land geholt wurden. Diese Muslime kamen nicht mit den
gleichen Zielen wie die erste Welle der Stundenten, Akademiker und
Geschiftsleute. Sie kamen um zu arbeiten, Geld zu verdienen und irgend-
wann wieder das Land zu verlassen. Das Bildungsniveau dieser Menschen
war voOllig anders, und das weite Ziel fiihrte dazu, dass ein richtiger kulturel-
ler Austausch weder gewollt noch realisierbar war. Die meisten planten, das
Land nach 4 bis 5 Jahren wieder zu verlassen. Fiir sie war es ausreichend,
wenn sie irgendwo einen Gebetsraum fiir das Freitagsgebet hatten, nicht mal
Réaumlichkeiten fiir die tdglichen Gebete oder die Wahrnehmung sozialer
Aufgaben waren nétig. Trotzdem spielte auch diese Welle eine groBe bis
heute erkennbare Rolle.

Diese muslimischen Arbeiter griindeten jene kleinen Gebetsrdume, die
wir liberall groftenteils noch bis heute finden oder die Ausgangspunkt fiir
die heutigen Moscheen waren. Es gibt heute keine GroBstadt, ja sogar keine
kleinere Stadt in Deutschland, wo es nicht einen solchen Gebetsraum gibt,
der nicht durch diese tiirkischen, marokkanischen und tunesischen Arbeiter
gegriindet worden ist.

Mit der Zeit stabilisierte sich diese Struktur und es war notig, dass aus
diesen Gebetsrdumen eine Art Dienstleistungsstitten fiir die Muslime wur-
den. So kam es zur Bildung der islamischen Vereine in Deutschland. Die
einzige juristische Form fiir die muslimischen Gemeinden, um sich zu etab-
lieren und gewisse Funktionen in der Gesellschaft wahrzunehmen, war und
ist immer noch der eingetragene Verein. Sowohl die Studentenvereine als
auch die Moscheegemeinden blieben lange Zeit in einem lockeren Gefiige
ohne direkten Zusammenhang unter einander, bis die Studenten und die tiir-
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kischen Gastarbeiter mehr und mehr ihre Vereine zu einzelnen Dachverbin-
den zusammenschlossen. Diese Kristallisation in den 60er und 70er Jahren
war dadurch gekennzeichnet, dass diese Zusammenschliisse nicht nach
Ethnien und Rechtsschulen orientiert waren, sondern nach ideologischer und
politischer Gesinnung. Es entwickelten sich Moscheen von der Islamischen
Gemeinschaft Milli Goriis (IGMG) zu einem eigenen Verband, sowie
Kulturzentren eines tiirkischen Ordens ,,Verband Islamischer Kulturzentren
in Deutschland* (VIKZ). Es kam zu einer entgegengesetzten Wirkung sei-
tens der tiirkischen Botschaft, die ihrerseits einen Verband unter dem Namen
,» Lirkisch-islamische Union der Anstalt fiir Religion* (DITIB) griindete. Auf
der arabischen, pakistanischen, und afghanischen Seite kam es auch zur Bil-
dung solcher Zusammenschliisse.

Auch wenn manche dieser Strukturen sprachlich orientiert waren, so fin-
den wir ihre hauptsichliche Motivation viel mehr in den ideologischen und
den politischen Gesinnungen. Durch Abwanderung, Umzug und Nachlassen
der Aktivitdt mancher Griinder der ersten Stunde ergaben sich automatisch
nicht nur personelle Anderungen der Vorstinde und Verantwortlichen, man-
che Anderungen fiihrten sogar zum Wechsel der urspriinglichen politischen
Linien, meist zu gemiBigterer und deutschorientierter Linie hin.

Ende der 70er Jahre fanden wir uns vor einer Vielzahl von Moscheen,
Verbdnden und Vereinen, die eine ganze Palette von Gesinnungen wieder-
gaben, fast genauso viele Richtungen wie in der islamischen Welt. Jeder
dieser Verbinde brachte auch die Probleme aus der Heimat mit. Die Aus-
einandersetzung zwischen den tiirkischen Vereinen und der tiirkischen Bot-
schaft war eine Widerspiegelung der Auseinandersetzung in der Tiirkei. Die
Auseinandersetzung zwischen den arabischen Vereinen hier in Deutschland
mit den jeweiligen Botschaften war auch erklérlich, denn sie war ein Abbild
der Auseinandersetzung zwischen dieser intellektuellen Richtung und den
Regimes.

Es gab eine Spannung zwischen den islamischen Vereinen und Ver-
binden nach auBlen wie auch nach innen. Jeder hielt seine Richtung fiir die
einzig richtige. Jeder war iiberzeugt, dass die Einheit der Muslime nétig ist,
dass sie sich zusammenschlieBen sollten, denn die Einheit der Muslime ist
ein Gebot im Islam. Aber jeder arbeitete daran, dass diese Einheit unter
seinem Namen erfolgen soll. Und so war fiir lange Zeit keine Einheit
moglich. Jeder Verein versuchte die Interessen der Muslime einzeln zu
artikulieren und nach auflen zu vertreten, fast immer im Namen ,,des Islam
und der Muslime*. Es war natiirlich zu erwarten, dass seitens der Behorden
eine solche Forderung nicht ernst genommen wurde, denn der Anspruch der
Vertretung dieser Interessen im Namen des Islam und der Muslime konnte
keiner einzelnen Vereinigung abgenommen werden. Die Muslime ver-
standen das damals nicht und empfanden das so, als wiirde die Gesellschaft
grundsitzlich gegen die Interessen des Islam und der Muslime stehen. Man
folgerte daraus nicht, dass fiir den Staat ebenbiirtige Strukturen notwendig
sind, damit er mit den Muslimen ins Gesprich kommen kann.
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Diese beiden ersten Phasen mit ihren Problemen brachten trotz allem sehr
viele positive Momente fiir den Islam in Deutschland, die bis heute erkenn-
bar sind: die grofle Zahl der Moscheen (ca. 2000 Moscheevereine), die Bil-
dung der inneren Strukturen und natiirlich die Erfahrung mit der Gesell-
schaft, auch wenn sie mancherorts negativ war. Aber aus solchen Erfahrun-
gen wachsen bekanntlich irgendwann positive Ergebnisse hervor.

Vertretung gemeinsamer Interessen

Es fing dann eine dritte Phase der Entwicklung islamischer Strukturen in
Deutschland an, in der man erkannte, dass gewisse allgemeine Interessen der
Muslime nur gemeinsam vertreten werden konnen. Um dies zu erreichen,
iiberlegte man sich, ein gemeinsames Anliegen anzugehen und eine einheit-
liche Position dazu zu vertreten. Das Recht auf islamisches Schichten
scheiterte immer wieder daran, dass einzelne Vereine dieses Recht im
Alleingang in Anspruch nehmen wollten. Die Uberlegung, diesbeziiglich
eine gemeinsame Aktion zu starten, unabhingig von den unterschiedlichen
politischen Richtungen der Verbinde, brachte eine Reihe von Treffen, in
denen manche Verbénde sich zum ersten Mal begegnen und kennen lernen
konnten. Es war ein historischer Moment, als 36 Verbédnde ihre gemeinsame
Uberzeugung in Sachen Schéchten formulierten, das Dokument jeweils mit
Unterschrift und Stempel versahen und damit eine Gemeinschaftsaktion
nach auflen symbolisierten.

Dies war der Anfang der bundesweiten Zusammenschliisse der Muslime,
die wir bis dahin nicht kannten. Man brachte dieses gemeinsame Anliegen
durch eine gemeinsame Vertretung vor die Behorden. Es dauerte trotzdem
sehr lange, bis wir erst letztes Jahr das endgiiltige Urteil vom Bundesverfas-
sungsgericht bekamen, dessen Vorbereitung schon im Jahre 1986 durch die
Vereinigung der Interessen unterschiedlicher Verbénde ihren Anfang hatte.

Man befasste sich dann mit anderen Themen und erkannte, dass man mit-
einander sprechen kann und gemeinsame Anliegen vertreten kann, ohne dass
jemand vom anderen bevormundet wird oder dass ein Verband Anspruch auf
alleinige Vertretung stellen darf.

Dadurch war man ermutigt, weitere Anliegen anzusteuern, und zwar die
Einfiihrung des islamischen Religionsunterrichts. Es wurden eine gemein-
same Linie in dieser Sache erarbeitet und Anspriiche nach auflen getragen.

Die Herausforderungen der Gesellschaft blieben nicht aus, es gab zu jener
Zeit auch das Problem der Fatwa gegen Salman Rushdie. Man sah die Not-
wendigkeit, eine Position einzunehmen und eine gemeinsame Linie nach
auflen zu signalisieren. Der inzwischen so bezeichnete ,Islamische Arbeits-
kreis in Deutschland* gab eine gemeinsame Pressemitteilung heraus und gab
kund, dass wir nicht hinter einem Mordaufruf stehen. Man hat also erkannt,
wir konnen auch gemeinsame politische Interessen vertreten, wir kdnnen
auch das Gesicht des Islam nach auflen verbessern und einige Entstellungen
des Gesichts des Islam korrigieren.
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Juristische Strukturen

Eine gewisse juristische Struktur erwies sich als notig. Mit der losen Ver-
bindung ,,Islamischer Arbeitskreis in Deutschland* ohne jeglichen juristi-
schen Status kann man die Einfiihrung des islamischen Religionsunterrichts
und &hnliche Anliegen nicht durchsetzen und gerichtlich verfolgen. So
arbeitete man dann daran, eine Satzung fiir diesen Zusammenschluss zu er-
arbeiten und eine gewisse Struktur aufzubauen. Weil die Bezeichnung ,,Isla-
mischer Arbeitskreis® die wahren Ziele und den Umfang der Arbeit nicht
wiedergab, die sich im Laufe der Jahre anhiuften, einigte man sich auf eine
neue Bezeichnung, nidmlich ,Zentralrat der Muslime in Deutschland*
(ZMD). Man einigte sich auf eine Satzung, die viele kritische Aspekte
beriicksichtigt, ndmlich dass die Mitgliedsverbinde autonom bleiben, dass
jede Entscheidung im Konsens zu treffen ist, und dass weder die Mehrheit
der Mitglieder die Minderheit bevormundet, noch dass die Minderheit die
Mehrheit am Wirken hindert (vgl. Satzung ZMD in: www.islam.de).

So entstand der ZMD im Jahre 1994. Parallel liefen dhnliche Anstrengun-
gen, aus denen der Islamrat der Bundesrepublik Deutschland nach gleichem
Muster entstand. Es war bemerkenswert, dass Mitglieder, die im Zentralrat
vorhanden waren und die Griindung dieses Zusammenschlusses mittrugen,
gleichzeitig die Griindung des Islamrats vorantrieben. Es war auch bemer-
kenswert, dass bei der Griindung des Islamischen Arbeitskreises und des
Zentralrats der Muslime in Deutschland DITIB beteiligt war, also eine Orga-
nisation, die direkte politische und organisatorische Verbindungen zur tiirki-
schen Botschaft hatte. Dieser Verband war sogar durch einen seiner hochsten
Reprisentanten bei der Zusammensetzung des ersten Vorstandes vom ZMD
vertreten. Theoretisch — und fiir eine gewisse Zeit sogar praktisch — war es
also moglich, dass hier die verschiedenen Richtungen zusammenkommen
und eine gemeinsame Ebene der Aktion griinden.

Durch die spitere Verweigerung der formellen Mitgliedschaft im ZMD
seitens DITIB und Milli Goériis blieben mehrere Parallelstrukturen in
Deutschland Realitit, der Zentralrat und der Islamrat als Spitzenorganisatio-
nen, sowie einige Verbinde, darunter DITIB, die keiner der beiden Spitzen-
organisationen angehdoren.

Zur heutigen Situation

Soziografische Daten

Heute leben 3,2 bis 3,5 Millionen Muslime in Deutschland, darunter etwa
550.000 Muslime mit deutschem Pass, etwa 100.000 davon deutschstimmig.
Die Zahl der eingebiirgerten Muslime nimmt jedes Jahr etwa um 120.000 zu.
Die grofite ethnische Gruppe stellt die tiirkischstimmige Bevolkerung mit
etwa zwei Drittel aller Muslime in Deutschland dar. Danach kommen die
arabischstimmigen Muslime mit etwa 140.000. An dritter Stelle kommen die
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persischen Muslime mit etwa 100.000. Die Zahl der bosnischen Muslime
betrigt etwa 60.000-70.000. Die Zahl dieser Gruppe erreichte mal die Marke
120.000, aber nach der Riickkehr der bosnischen Fliichtlinge nahm ihre Zahl
ab.

Wir haben zur Zeit etwa 2000 Moscheen als Gebetsrdaume, 2500
Moscheevereine, die nicht mit Moscheen zu verwechseln sind, da manchen
Moscheen mehrere Vereine angehoren.

Der Zentralrat (ZMD) hat 19 Dachorganisationen der verschiedenen
Nationalititen in seiner Mitgliedschaft, dazu z&hlen tiirkische, deutsche,
arabische, bosnische, albanische und persische Verbinde, sowie Interessen-
gemeinschaften wie die Union muslimischer Studentenorganisationen in
Europa, die Union muslimischer Arbeitnehmer in Europa und Zusammen-
schliisse der Sozialberufe.

Der Islamrat wird hauptsichlich von den Moscheen von Milli Goriis
dominiert und hat einige kleinere Verbédnde in seiner Mitgliedschaft. Es gibt
eine groBe Zahl von unabhéngigen Verbidnden und Moscheegemeinden, die
nicht zu ignorieren sind.

DITIB hat etwa 500 Moscheen und insgesamt ca. 700 Vereine. Der Ver-
band Islamischer Kulturzentren (VIKZ) hat etwa 300 Moscheen.

Betrachten wir aber die Muslime in Deutschland unabhingig von dieser
Struktur, so kdnnen wir ohne weiteres sagen, dass eine starke Bindung des
einzelnen Muslims an seine Religion vorhanden ist. Die Muslime leben jetzt
in Deutschland in der dritten Generation. In den Anfangsjahren haben einige
befiirchtet, je linger die Muslime hier sind, desto mehr entfernen sie sich
von ihrer Religion, ihren Briauchen und Traditionen. Dem ist nicht so. Nach
der letzten Studie vom Institut fiir Tiirkeistudien in Essen fiihlen sich viele
der Muslime Deutschlands ihrer Religion stark verbunden und beachten
viele Bereiche ihrer Lehre (Z. f. Tiirkeistudien 2002). — Um einige Zahlen zu
nennen:

» 73 % der Befragten betrachten sich als religios bis sehr religios.

= 88 % der Befragten aller Altersstufen geben an, dass sie sich an die Nah-
rungsvorschriften halten, somit kein Alkohol und kein Schweinefleisch
konsumieren.

= FEtwa 54 % der Befragten geben an, dass sie regelmiBig Moscheen besu-
chen und am Freitagsgebet teilnehmen. Verglichen mit den Kirchgédngern
ist dies eine beachtliche Zahl.

= Ahnliche Zahlen haben wir beziiglich der Bekleidungsvorschriften, der
Planung fiir eine Pilgerfahrt (79 %), des Fastens (78 %) und des
Almosens (79 %).

Das Institut stellt fest, dass bei den unterschiedlichen Altersschichten beziig-

lich der genannten Bereiche keine signifikanten Unterschiede vorhanden

sind. Lediglich bei dem Gebet zeigen sich Unterschiede zwischen den ilte-

ren und den jiingeren Altersstufen. Das Institut kommt zu dem Ergebnis,
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dass je langer ein Muslim in Deutschland lebt, desto inniger wird sein Ver-
hiltnis zum Islam.

Probleme der Organisation

Der Organisationsgrad der Muslime wurde bislang auf etwa 10-15 %
geschitzt und fiir ,,sehr gering® gehalten. Das Essener Institut kam zu einem
anderen Ergebnis, ndmlich dass 36 % der Muslime organisiert sind, und das,
ohne dass sie von ihrer Religion zu einer Gemeindezugehorigkeit verpflich-
tet sind. Vergleichen wir diese Zahl mit dem Organisationsgrad der Katholi-
ken, der Protestanten oder der Juden, dann sehen wir augenscheinlich einen
groBBen Unterschied zu Gunsten der anderen Religionsgemeinschaften. Ist
das ein Lossagen der Muslime von ihren Vereinen und Verbinden? Sicher
nicht.

Wir miissen bedenken, dass bei den Muslimen von ihrer Lehre aus keine
Eintragungspflicht besteht. Der einzelne Muslim ist nicht verpflichtet, sich
einer Moscheegemeinde oder einer Gemeinschaft anzuschlieBen und sich als
Mitglied eintragen zu lassen. Wenn sie sich eintragen lassen, tun die Mus-
lime so etwas freiwillig, um die Arbeit dieses Vereins zu unterstiitzen und
nicht um einen Teil ihres eigenen Muslimseins zu realisieren. Die Zahl der
Vereinsmitglieder reicht also nicht aus, um die GroBe der Vereine zu erken-
nen.

Und das ist eine politische Frage: Dem Zentralrat wird eine angebliche
Mitgliederzahl vorgehalten, die nur die Zahl der Triger der verschieden Ver-
eine wiedergibt. Diese ist jedoch nicht identisch mit der tatsdchlichen Zahl
der den Vereinen angehdrenden Gemeindemitglieder und zeigt fiir sich allein
nicht, wie viele Muslime der ZMD vertritt. Wir miissen also einen anderen
Ma@stab einsetzen, um die GroBen der Spitzenorganisationen zu erkennen.
Diese GroBle sieht man eher in der Zahl der Personen gegeben, die die
Dienste der Moscheen in Anspruch nehmen. Jede Moschee, wird durch-
schnittlich von etwa 100 Familien in Anspruch genommen. Auch die Zahl
der Freitagsgebetsbesucher stellt lediglich ein Indiz dar, denn die Frauen
sind von der Pflicht zum Besuch des Freitagsgebets befreit. Nehmen wir also
die Zahl am Freitag, so miissen wir diese Zahl mit der durchschnittlichen
Zahl der Familienmitglieder multiplizieren, um zu einer realistischen Zahl zu
gelangen. D. h. jede Moschee kann ca. 400—600 Personen als ihre Gemeinde
betrachten.

Mir erscheint die Behandlung dieser Aspekte wichtig, weil seitens der
Behorden und der Politiker sehr oft bei den Verhandlungen mit den Spitzen-
organisationen mit dem Argument der ,,geringen Mitgliederzahl* oder des
»fehlenden Vertretungsanspruchs® versucht wird, sich von der Pflicht los-
zuldsen und viele Probleme der Muslime mit der Gesellschaft nicht gelost
stehen zu lassen.

Ein weiteres gerne genanntes Argument sind die so genannten Kultur-
muslime. Man versteht darunter Muslime, die zwar nach der Abstammung
muslimisch sind, aber den Islam nicht praktizieren und sich nicht zu irgend-
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einer islamischen Struktur zugehorig fiihlen. Es gibt natiirlich diese Kultur-
muslime, ihre Zahl und die Schnittpunkte ihrer Interessen mit den Interessen
der ,organisierten” Muslime muss jedoch verifiziert werden: Man spricht
von 3,5 Millionen Muslimen, und setzt diese Zahl in Vergleich zur Mitglie-
derzahl des Zentralrats oder des Islamrats und kommt dann zu dem Ergebnis,
dass diese angeblich nur 10 % oder 5 % der Muslime vertreten. Diese
Schlussfolgerung stimmt aus verschieden Griinden nicht:

Erstens beinhaltet die Zahl 3,5 Millionen jene Kulturmuslime, die nicht
vertreten werden mochten. Zweitens beinhaltet diese Zahl die Aleviten, die
sich selbst als eigenstindige Religionsgemeinschaft sehen, und Antrige auf
Anerkennung dieses Status eingereicht haben. Man muss also die Zahl von
3,5 Millionen um ca. eine Million reduzieren und wie schon gesagt, die
Gemeindezahl, nicht die Vereinsmitgliederzahl in Vergleich dazu setzen.

Der Status des ,,eingetragenen Vereins®, den simtliche islamische Struk-
turen in Deutschland haben, bringt fiir uns Muslime grofle Schwierigkeiten
mit sich, weil uns hier viele Privilegien, die den Religionsgemeinschaften
zustehen, nicht per se zustehen. An sich miissten die islamischen Vereine
nach Wortlaut des in die deutsche Verfassung iibernommenen Artikels 137.7
der Weimarer Verfassung den Religionsgemeinschaften gleichgestellt wer-
den. Dieser Artikel lautet:

»Den Religionsgesellschaften werden die Vereinigungen gleichgestellt, die sich

die gemeinschaftliche Pflege einer Weltanschauung zur Aufgabe machen. “
Nach diesem Artikel und nach dem Geist des Grundgesetzes stehen die Reli-
gionsfreiheit und das Recht auf freie Religionsausiibung auch diesen
eingetragenen Vereinen zu. Der Zentralrat hat zahlreiche Kontakte zu staat-
lichen Stellen und sitzt z. B. in Niedersachsen und Bayern an Runden
Tischen der Landesregierung.

In Nordrhein-Westfalen prozessieren wir in Sachen islamischer Reli-
gionsunterricht. Der e. V.-Status reicht also fiir uns vom Gesetz her
vollkommen aus. Aber dies beseitigt nicht die Schwierigkeiten, die wir mit
Beamten und Behorden haben, die das Grundgesetz entgegen seinem Geist
auslegen und anwenden. Der e. V.-Status schiitzt uns nicht vor manchen
Betonkopfen. Deshalb stellt sich die Frage, warum beantragen die Muslime
nicht den Status der Korperschaft des o6ffentlichen Rechts und lassen sich als
Religionsgemeinschaft im Sinne des Grundgesetzes anerkennen, genauso
wie die evangelischen und katholischen Kirchen und die jiidischen
Gemeinschaften?

Es gibt Dutzende von Religionsgemeinschaften in Deutschland, die
diesen Status genieBen. Die 24 evangelischen Landeskirchen, die 20 katho-
lischen Bistiimer und mehrere jlidische Gemeinden gehoren dazu. Also
warum beantragen die Muslime diesen Status nicht?

Auch hier haben wir unsere Schwierigkeiten, weil dieser Status davon
ausgeht, dass eine gewisse Verbindlichkeit in Glaubensfragen in dieser
Gemeinschaft vorhanden sein muss. Der Islam kennt aber keine Verbind-
lichkeit fiir den einzelnen in allen Glaubensangelegenheiten. Der einzelne
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entscheidet selbst, welcher Rechtsauffassung und Auslegung, welchem Gut-
achten er Folge leistet. Kein Verein, kein Dachverband und keine Spitzen-
organisation hat das Recht, die Glaubensinhalte zu definieren mit der Kon-
sequenz, dass derjenige, der von dieser Auffassung abweicht, von der
Gemeinschaft ausgeschlossen wiirde. Nicht einmal die international aner-
kannten Institutionen in der islamischen Welt, wie al-Azhar, al-Rabita oder
die internationalen Gutachterridte nehmen sich das Recht zu definieren, was
Islam ist und wer von der Gemeinschaft der Muslime ausgeschlossen werden
soll. Diese Verbindlichkeit, die mit dem Status der Korperschaft verbunden
ist, macht es uns schwer, so einen Status zu beantragen.

Die anderen Schwierigkeiten kann man vielleicht noch bewiltigen, viel-
leicht nicht jetzt, aber mit Sicherheit in 10 oder 20 Jahren, z. B. die Feststel-
lung der notigen GroBe oder der Gewihr fiir Dauer.

Dieser Korperschaftsstatus bringt weitere Privilegien mit sich, z. B.
Beamtenstatus, Gehilter und die Moglichkeit ,,Kirchensteuer vom Staat
einziehen zu lassen. Das alles ist sicherlich vorteilhaft, aber fiir uns ist das
im Moment mit groBeren Nachteilen behaftet, weil der Zusammenhalt der
islamischen Struktur noch nicht so stark geworden ist, dass auch diese Ver-
lockungen der finanziellen Privilegien, der fiihrenden Positionen und man-
cher Anweisungskompetenzen intern gemeistert werden konnen. Die rechtli-
chen Voraussetzungen fiir einen solchen Status sind theoretisch zu bewilti-
gen, namlich die Verbindlichkeit, die Gewihr fiir Dauer (d. h., dass die Reli-
gionsgemeinschaft eine gewisse Geschichte vorweist, in der sie in Deutsch-
land anséssig ist und die Gewihr, dass diese Religionsgemeinschaft weiter in
der Zukunft existieren wird). Das wire kein Problem, auch wenn manche
Behorden doch ein Problem daraus machen. Denn die Zeit, seit der die isla-
mischen Vereine und Verbidnde hier existieren — etwa 30 Jahre —, reicht voll-
kommen aus, um diese Voraussetzungen als erfiillt zu betrachten. Die dritte
Voraussetzung, dass die Religionsgemeinschaft eine gewisse Zahl der
Mitglieder vorweist, wird vom Gesetz nicht weiter definiert. Sie wird von
Land zu Land unterschiedlich beziffert. Ob eine Promille der Bevolkerung,
20.000 oder 30.000 Personen, all das sind Zahlen, die die islamischen Ver-
binde ldngst liberschritten haben.

Ein weiteres Problem liegt darin, dass die Anerkennung eines solchen
Status nicht nur ein behordlicher Gang ist; es ist eine politische Entschei-
dung hochsten Ranges. Sie bedarf der Genehmigung des Ministerprisidenten
des jeweiligen Bundeslandes, die gewohnlich nur nach Konsultation mit den
anderen Ministerprisidenten erfolgt. Die politische Lage erlaubt — sachlich
gesehen — nicht, dass hier ein positives Urteil zu Gunsten der islamischen
Antragsteller gefillt wird. Auch deshalb sollten die Muslime im Moment
davon absehen (vgl. ZMD 1998).

Versdumnisse und Chancen bei der gesellschaftlichen Integration

Diese Situation der Diskrepanz zwischen Gesetzesgeist und erlebter Realitét
fiihrt zu einem zuriickhaltenden Verhalten vieler Muslime im Umgang mit
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ihrer Gesellschaft, ja, zu Misstrauen beziiglich der Rechtsstaatlichkeit und zu
Resignation. Gleiches erlebte andererseits die Gesellschaft in Richtung Mus-
lime nach dem 11. September. Man war sich nicht sicher, ob die Muslime
der deutschen Gesellschaftsordnung gegeniiber loyal bleiben, dass keine
Ausschreitungen ihrerseits entfacht werden, dass sie den Terrorismus nicht
unterstiitzen und selbst gewalttitig werden. Man war nicht sicher, wie man
jetzt mit den eigenen Muslimen umzugehen hat.

Das zeigt uns, dass iiber diese Jahrzehnte hinweg vieles versdumt wurde.
Dies machte ich in meinen Gesprachen mit vielen Reprisentanten des Staa-
tes nach dem 11. September deutlich: 20 bis 30 Jahre lang wurde versdumt,
den Muslimen einen wiirdigen Platz mitten in der Gesellschaft einzurdumen,
sie einzubinden, bei ihnen das Gefiihl entstehen zu lassen, wir gehdren unab-
anderlich zu dieser Gesellschaft, diese Gesellschaft steht zu uns, wie sie zu
jedem anderen Mitglied ihrer Bevolkerung steht.

Das Ergebnis dieser Versdumnisse sehen wir jetzt, ndmlich, dass wir
Muslime zwar seit 30 Jahren in diesem Land leben, aber dass wir nicht mit-
einander, sondern nebeneinander leben, dass viele von uns nicht in der
Gesellschaft, sondern an ihrem Rande leben. So musste unweigerlich Un-
sicherheit von beiden Seiten wihrend dieser Krise entstehen.

Wir riefen die Muslime auf, die Verschidrfung der Sicherheitsgesetze und
die damit verbundenen Unannehmlichkeiten im Interesse der allgemeinen
Sicherheit der Gesellschaft hinzunehmen. Gleichzeitig machten wir die Ver-
antwortlichen darauf aufmerksam, dass diese mit vertrauensbildenden Maf3-
nahmen seitens der Bundes- und Landesbehorden verbunden werden sollten,
um nicht das Vertrauen vieler Muslime zu verlieren.

Die Rasterfahndung, Verdnderungen im Auslidndergesetz und die Strei-
chung des Religionsprivilegs im Vereinsgesetz brachten besonders den
Muslimen Benachteiligungen. Durch die festgelegten Kriterien der Raster-
fahndung waren naturgemifl nur Muslime beriihrt. Moscheen wurden zu
Dutzenden durchsucht, oft zu unpassenden Stunden nachts oder gar wihrend
des Freitagsgebets. Gebetsrdaume wurden mit Stiefeln betreten, Tiiren
gewaltsam aufgetreten, Gemeindeleiter festgenommen. Fast in allen Fillen
erwies sich die Hirte als unbegriindet. Bis auf wenige Anhaltspunkte fiir
geringfiigiges Vergehen in einzelnen Fillen, die mit dem Terrorismus nichts
zu tun hatte, wurde nichts gefunden. Pannen der Polizei hiduften sich. Sehr
oft wurde die Durchsuchung im Nachhinein vom Gericht als unrechtsméBig
verworfen. Mehrere Hundert Wohnungen und Biiroriume wurden in gleicher
Weise durchsucht. Auf Grund dieser nach Aktionismus anmutenden unver-
hiltnismédBigen MaBnahmen nahmen der Unmut und die Emporung bei den
meisten Muslimen zu. Viele unbescholtene Moscheen und gesetzestreue
Muslime fiihlten sich im eigenen Staat, im Rechtsstaat Deutschland, nicht
mehr sicher. Das Vertrauen vieler Muslime in die eigene Gesellschaft und
den eigenen Staat drohte zu schwinden.

Wir miissen gemeinsam daran arbeiten, dass sich diese Situation #ndert,
solange wir Interesse daran haben, dass kein Spalt mitten durch die Gesell-
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schaft getrieben wird — zwischen den Muslimen und Nichtmuslimen, und
solange wir wollen, dass die Muslime sich nicht abschotten und sich nicht in
Ghettos zuriickziehen. Eine solche Situation wiirde dazu fiihren, dass ein-
zelne Muslime empfénglicher werden fiir radikale Gesinnungen und extre-
mistische Handlungen.

Wir miissen dafiir sorgen, dass die Integration der Muslime verstirkt
stattfindet, und dies muss seinen Anfang darin haben, dass der Islam in
Deutschland als Institution akzeptiert wird, dass die Vertretungen der
Muslime in Deutschland respektvoll und gleichberechtigt behandelt und als
Ansprechpartner in Anspruch genommen werden. Nur dann kénnen wir
erwarten, dass der einzelne Muslim seine Loyalitit diesem Staat gegeniiber
nicht in Frage stellt.

Wir sehen der Zukunft hoffnungsvoll entgegen. Und wir sehen in solcher
Situation eine Verpflichtung fiir uns. Wir im ZMD gaben uns nicht damit
zufrieden, diese Klagelieder zu singen, sondern wir fragten uns selbst-
kritisch, was versdumten wir Muslime, was vernachléssigten wir, wie kon-
nen wir zur Besserung dieser Situation beitragen? Und wir kamen zu dem
Ergebnis, dass wir vielleicht unser Verhiltnis zum Staat nicht deutlich und
nicht klar genug machten. Und das fiihrte dazu, dass wir die Islamische
Charta im Schlepptau des 11. September, und zwar am 21. Februar 2002
verabschiedeten.

In dieser Islamischen Charta definieren wir unser Verhiltnis zum Staat
und zur Gesellschaft, zum Grundgesetz, zum Pluralismus, zur Religionsfrei-
heit und zur Gleichberechtigung. Die Islamische Charta wurde nach ihrer
einstimmigen Verabschiedung vom ZMD von fast allen anderen Verbénden
begriiit und unterstiitzt, so dass man nun darin eine Widerspiegelung der
Haltung der breiten muslimischen Masse sehen kann.

Wir miissen allerdings im gleichen Atemzug sagen, wie steht nun der
Staat zu uns? Eine ebenso deutliche Antwort seitens des Staates und der
Gesellschaft muss fiir jeden einzelnen Muslim erkennbar sein. Nur so kon-
nen wir die Verbundenheit der Muslime mit ihrem Staat erreichen.

Ein solcher Prozess wird lange dauern. Viele meiner Freunde lassen in
diesem Zusammenhang verlauten: Sollte es uns, der ersten Generation nicht
beschieden sein, diesen optimalen Zusammenhalt der Gesellschaft mit ihrer
muslimischen Bevolkerung zu erleben, so hoffen wir doch, dass zumindest
die dritte oder die vierte Generation der Muslime in Deutschland dies erle-
ben darf. Ich allerdings hoffe, dass wir, die erste Generation, dies erreichen,
bevor wir fiir immer den Platz rdumen.
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Islamische Charta
Grundsatzerkliarung des Zentralrats der Muslime in Deutschland
(ZMD) zur Beziehung der Muslime zum Staat und zur Gesellschaft

Vorwort

Der Islam ist keine neue Erscheinung in Deutschland, vor allem ist er keine
voriibergehende Erscheinung. Mehr als 3,2 Millionen Muslime leben in
Deutschland; viele von ihnen schon in der dritten und vierten Generation.
Die meisten Muslime identifizieren sich mit der deutschen Gesellschaft und
werden fiir immer in Deutschland bleiben. Nicht nur fiir die 500.000 Mus-
lime, die einen deutschen Pass tragen, ist Deutschland Heimat geworden.
Alle Muslime fiihlen sich nicht als Giste in einem ,,Gastland®, sondern als
Biirgerinnen und Biirger Deutschlands.

Als groBBe Minderheit in diesem Land haben die Muslime die Pflicht, sich
in diese Gesellschaft zu integrieren, sich zu o6ffnen und iiber ihre
Glaubensbekenntnisse und -praxis mit der Gesellschaft in Dialog zu treten.
Die Mehrheitsgesellschaft hat Anrecht darauf zu erfahren, wie die Muslime
zu den Fundamenten dieses Rechtsstaates, zu seinem Grundgesetz, zu
Demokratie, Pluralismus und Menschenrechten stehen.

Obwohl die Muslime diese Themen des 6fteren behandelten, blieben sie
der Mehrheitsgesellschaft eine umfassende, klar formulierte und ver-
bindliche Antwort schuldig. Dieses Defizit wurde nicht zuletzt durch die
Debatte nach dem 11. September deutlich.

Durch diese Islamische Charta, die der Zentralrat der Muslime in
Deutschland (ZMD) in seiner Vertreterversammlung am 3. Februar 2002
einstimmig verabschiedete, mochte er seine klare Position zu diesen Grund-
gedanken artikulieren und einen Beitrag zur Versachlichung der gesell-
schaftlich-politischen Debatte leisten.

Dr. Nadeem Elyas, Vorsitzender, Berlin, 20. Februar 2002
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1. Der Islam ist eine Religion des Friedens

,Islam* bedeutet gleichzeitig Friede und Hingabe. Der Islam sieht sich als
Religion, in welcher der Mensch seinen Frieden mit sich und der Welt durch
freiwillige Hingabe an Gott findet. Im historischen Sinne ist der Islam neben
Judentum und Christentum eine der drei im Nahen Osten entstandenen
monotheistischen Weltreligionen und hat als Fortsetzung der gottlichen
Offenbarungsreihe mit diesen viel gemein.

2.  Wir Glauben an den barmherzigen Gott

Die Muslime glauben an Gott, den sie wie arabische Christen ,,Allah* nen-
nen. Er, der Gott Abrahams und aller Propheten, der Eine und Einzige,
auflerhalb von Zeit und Raum aus Sich Selbst existierende, iiber jede Defini-
tion erhabene, transzendente und immanente, gerechte und barmherzige Gott
hat in Seiner Allmacht die Welt erschaffen und wird sie bis zum Jiingsten
Tag, dem Tag des Gerichts, erhalten.

3. Der Koran ist die verbale Offenbarung Gottes

Die Muslime glauben, dass sich Gott iiber Propheten wiederholt geoffenbart
hat, zuletzt im 7. Jahrhundert westlicher Zeitrechnung gegeniiber Muham-
mad, dem ,,Siegel der Propheten®. Diese Offenbarung findet sich als unver-
falschtes Wort Gottes im Koran (Qur‘an), welcher von Muhammad erldutert
wurde. Seine Aussagen und Verhaltensweisen sind in der so genannten
Sunna tberliefert. Beide zusammen bilden die Grundlage des islamischen
Glaubens, des islamischen Rechts und der islamischen Lebensweise.

4. Wir glauben an die Propheten des Einen Gottes

Die Muslime verehren samtliche Muhammad vorausgegangenen Propheten,
darunter Moses und Jesus. Sie glauben, dass der Koran die urspriingliche
Wahrheit, den reinen Monotheismus nicht nur Abrahams, sondern aller
Gesandten Gottes wiederhergestellt und bestitigt hat.

5. Der Mensch muss am Jiingsten Tag Rechenschaft ablegen

Die Muslime glauben, dass der Mensch, soweit er freien Willen besitzt, fiir
sein Verhalten allein verantwortlich ist und dafiir am Jiingsten Tag Rechen-
schaft ablegen muss.

6. Der Muslim und die Muslima haben die gleiche Lebensaufgabe

Der Muslim und die Muslima sehen es als ihre Lebensaufgabe, Gott zu
erkennen, IThm zu dienen und Seinen Geboten zu folgen. Dies dient auch der
Erlangung von Gleichheit, Freiheit, Gerechtigkeit, Geschwisterlichkeit und
Wohlstand.

7. Die funf Siulen des Islam

Hauptpflichten der Muslime sind die fiinf Sdulen des Islam: das Glaubens-
bekenntnis, das tdglich fiinfmalige Gebet, das Fasten im Monat Ramadan,
die Pflichtabgabe (zakat) und die Pilgerfahrt nach Mekka.
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8. Dabher ist der Islam Glaube, Ethik, soziale Ordnung und
Lebensweise zugleich

Der Islam ist weder eine weltverneinende noch eine rein diesseits-bezogene
Lehre, sondern ein Mittelweg zwischen beidem. Als auf Gott ausgerichtet ist
der Muslim und die Muslima zwar theozentrisch; doch gesucht wird das
Beste beider Welten. Daher ist der Islam Glaube, Ethik, soziale Ordnung und
Lebensweise zugleich. Wo auch immer, sind Muslime dazu aufgerufen, im
tiaglichen Leben aktiv dem Gemeinwohl zu dienen und mit Glaubensbriidern
und -schwestern in aller Welt solidarisch zu sein.

9. Dem Islam geht es nicht um Abschaffung von Reichtum

Dem Islam geht es nicht um Abschaffung von Reichtum, sondern um Besei-
tigung von Armut. Er schiitzt das der Gemeinschaft und auch der Umwelt
verpflichtete Privateigentum und fordert unternehmerische Initiative und
Verantwortung.

10. Das Islamische Recht verpflichtet Muslime in der Diaspora

Muslime diirfen sich in jedem beliebigen Land aufhalten, solange sie ihren
religiosen Hauptpflichten nachkommen kdnnen. Das islamische Recht ver-
pflichtet Muslime in der Diaspora, sich grundsitzlich an die lokale Rechts-
ordnung zu halten. In diesem Sinne gelten Visumserteilung, Aufenthalts-
genehmigung und Einbiirgerung als Vertridge, die von der muslimischen

Minderheit einzuhalten sind.

11. Muslime bejahen die vom Grundgesetz garantierte gewaltenteilige,
rechtsstaatliche und demokratische Grundordnung

Ob deutsche Staatsbiirger oder nicht, bejahen die im Zentralrat vertretenen
Muslime daher die vom Grundgesetz garantierte gewaltenteilige, rechts-
staatliche und demokratische Grundordnung der Bundesrepublik Deutsch-
land, einschlieBlich des Parteienpluralismus, des aktiven und passiven Wahl-
rechts der Frau sowie der Religionsfreiheit. Daher akzeptieren sie auch das
Recht, die Religion zu wechseln, eine andere oder gar keine Religion zu
haben. Der Koran untersagt jede Gewaltausiibung und jeden Zwang in
Angelegenheiten des Glaubens.

12. Wir zielen nicht auf Herstellung eines Kklerikalen ,,Gottesstaates** ab

Wir zielen nicht auf Herstellung eines klerikalen ,,Gottesstaates* ab. Viel-
mehr begriifen wir das System der Bundesrepublik Deutschland, in dem
Staat und Religion harmonisch aufeinander bezogen sind.

13. Es besteht kein Widerspruch zwischen der islamischen Lehre und
dem Kernbestand der Menschenrechte

Zwischen den im Koran verankerten, von Gott gewihrten Individualrechten
und dem Kernbestand der westlichen Menschenrechtserkldrung besteht kein
Widerspruch. Der beabsichtigte Schutz des Individuums vor dem Miss-
brauch staatlicher Gewalt wird auch von uns unterstiitzt. Das Islamische
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Recht gebietet, Gleiches gleich zu behandeln, und erlaubt, Ungleiches
ungleich zu behandeln. Das Gebot des islamischen Rechts, die jeweilige
lokale Rechtsordnung anzuerkennen, schlieft die Anerkennung des deut-
schen Ehe-, Erb- und Prozessrechts ein.

14. Vom jiidisch-christlich-islamischen Erbe und der Auklirung
gepragt

Die europdische Kultur ist vom klassisch griechischromischen sowie
judisch-christlich-islamischen Erbe und der Aufklidrung geprégt. Sie ist ganz
wesentlich von der islamischen Philosophie und Zivilisation beeinflusst.
Auch im heutigen Ubergang von der Moderne zur Postmoderne wollen
Muslime einen entscheidenden Beitrag zur Bewéltigung von Krisen leisten.
Dazu zihlen u. a. die Bejahung des vom Koran anerkannten religisen Plura-
lismus, die Ablehnung jeder Form von Rassismus und Chauvinismus sowie
die gesunde Lebensweise einer Gemeinschaft, die jede Art von Siichtigkeit
ablehnt.

15. Die Herausbildung einer eigenen muslimischen Identitiit in Europa
ist notwendig

Der Koran fordert den Menschen immer wieder dazu auf, von seiner Ver-
nunft und Beobachtungsgabe Gebrauch zu machen. In diesem Sinne ist die
islamische Lehre aufkldrerisch und blieb von ernsthaften Konflikten zwi-
schen Religion und Naturwissenschaft verschont. Im Einklang damit férdern
wir ein zeitgenOssisches Verstidndnis der islamischen Quellen, welches dem
Hintergrund der neuzeitlichen Lebensproblematik und der Herausbildung
einer eigenen muslimischen Identitét in Europa Rechnung trigt.

16. Deutschland ist Mittelpunkt unseres Interesses und unserer
Aktivitit
Der Zentralrat befasst sich hauptsidchlich mit Angelegenheiten des Islam und
der Muslime im deutschen Raum, sowie mit Angelegenheiten der deutschen
Gesellschaft. Ohne die Verbindungen mit der Islamischen Welt zu vernach-
lassigen, soll Deutschland fiir die hiesige muslimische Bevolkerung nicht
nur Lebensmittelpunkt, sondern auch Mittelpunkt ihres Interesses und ihrer
Aktivitit sein.

17. Abbau von Vorurteilen durch Transparenz, Offnung und Dialog

Eine seiner wichtigsten Aufgaben sieht der Zentralrat darin, eine Vertrau-
ensbasis zu schaffen, die ein konstruktives Zusammenleben der Muslime mit
der Mehrheitsgesellschaft und allen anderen Minderheiten ermoglicht. Dazu
gehoren der Abbau von Vorurteilen durch Aufkldarung und Transparenz
ebenso wie Offnung und Dialog.

18. Wir sind der gesamten Gesellschaft verpflichtet

Der Zentralrat fiihlt sich der gesamten Gesellschaft verpflichtet und ist
bemiiht, in Zusammenarbeit mit allen anderen gesellschaftlichen Gruppie-
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rungen einen wesentlichen Beitrag zu Toleranz und Ethik, sowie zum Um-
welt- und Tierschutz zu leisten. Er verurteilt Menschenrechtsverletzungen
iiberall in der Welt und bietet sich hier als Partner im Kampf gegen Diskri-
minierung, Fremdenfeindlichkeit, Rassismus, Sexismus und Gewalt an.

19. Integration unter Bewahrung der islamischen Identit:it

Der Zentralrat setzt sich fiir die Integration der muslimischen Bevolkerung
in die Gesellschaft ein, unter Bewahrung ihrer islamischen Identitét, und
unterstiitzt alle Bemiihungen, die in Richtung Sprachférderung und Einbiir-
gerung gehen.

20. Eine wiirdige Lebensweise mitten in der Gesellschaft

Dariiber hinaus sieht der Zentralrat seine Aufgabe darin, den in Deutschland
lebenden Muslimen in Kooperation mit allen anderen islamischen Institutio-
nen eine wiirdige muslimische Lebensweise im Rahmen des Grundgesetzes
und des geltenden Rechts zu ermdglichen. Dazu gehoren u. a. :

» Finfiihrung eines deutschsprachigen islamischen Religionsunterrichts,

» Finrichtung von Lehrstiihlen zur akademischen Ausbildung islamischer
Religionslehrer und Vorbeter (Imame),

» Genehmigung des Baus innerstidtischer Moscheen,

» FErlaubnis des lautsprechverstirkten Gebetsrufs, Respektierung islami-
scher Bekleidungsvorschriften in Schulen und Behorden,

= Beteiligung von Muslimen an den Aufsichtsgremien der Medien,

» Vollzug des Urteils des Bundesverfassungsgerichts zum Schichten,

= Beschiftigung muslimischer Militdrbetreuer,

*  Muslimische Betreuung in medizinischen und sozialen Einrichtungen,

» Staatlicher Schutz der beiden islamischen Feiertage,

» Finrichtung muslimischer Friedhofe und Grabfelder.

21. Parteipolitisch neutral

Der Zentralrat ist parteipolitisch neutral. Die wahlberechtigten Muslime
werden fiir diejenigen Kandidaten stimmen, welche sich fiir ihre Rechte und
Ziele am stirksten einsetzen und fiir den Islam das grofite Verstidndnis
zeigen.






Samir Mourad

Muslime im Westen —
die rechtlichen Grundsiitze des Islam!

Gedankt sei Gott, dem Herrn der Welten,
und Gottes Segen und Heil sei auf allen seinen Gesandten

1 Die Grundsitze im Umgang von Muslimen
gegeniiber Nichtmuslimen

Muslime sind hier im Westen eine Minderheit, daher steht das Verhiltnis
von Muslimen zu Andersgldubigen hier besonders im Vordergrund.

1.1 Friedliches Miteinanderleben, gegenseitiges Kennenlernen
und rechtschaffenes Verhalten der Muslime gegeniiber
den Nichtmuslimen

Allah der Erhabene hat gesagt:
0 ihr Menschen, Wir haben euch aus Mann und Frau erschaffen und euch zu
Vilkern und Stimmen gemacht, auf dass ihr einander kennenlernen moget.
Wabhrlich, vor Allah ist von euch der Angesehenste, welcher der Gottesfiirchtig-
ste ist.“ (49, 13)

Und Er hat auch gesagt:

JAllah verbietet euch nicht, gegen jene, die euch nicht wegen eurer Religion be-
kdampfen und euch nicht aus euren Hdusern vertreiben, giitig zu sein und redlich
mit ihnen zu verfahren; wahrlich, Allah liebt die Gerechten. “ (60, 8)

Aus diesen Versen ldsst sich ein Grundsatz fiir das Verhalten eines Muslims
gegeniiber Nichtmuslimen ableiten: Der Muslim soll giitig und gerecht ge-
geniiber allen Menschen sein — gleich welcher Abstammung oder Religion —
solange sie sich nicht mit Gewalt der Verbreitung der Dawa, d. h. der Einla-
dung zum Islam, in den Weg stellen, oder gegen die Muslime mit Gewalt
vorgehen.

Der Muslim soll eine Wohlfahrt fiir die ganze Menschheit sein. Der Ge-
sandte Allahs hat gesagt:
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... Der beste Mensch ist der, der am niitzlichsten fiir die Menschen (egal wel-
chen Glaubens) ist.“ (arab.: kullu nnas ialullah wa khairuhum anfuhum liiyalihi
(au kama qal sallallahu alaihi wa sallam.)

Die Ahlul-kitab (Die Leute der Schrift)
Die Ahlul-kitab, die Schriftbesitzer, nehmen unter den Nichtmuslimen eine
besondere Stellung ein. Mit Ahlul-kitab sind diejenigen Nichtmuslime ge-
meint, deren Religion urspriinglich auf einem von Allah herabgesandtem
Buch basiert, selbst wenn dieses Buch mit der Zeit verfialscht und verindert
wurde, und sich diese Nichtmuslime nach dieser verfilschten Fassung rich-
ten. Die Juden und die Christen gehéren zu den Ahlul-kitab, da deren Reli-
gion auf der Thora bzw. auf dem Evangelium basiert. Diejenigen z. B., die
behaupten, dass Jesus (Friede sei mit ihm) Gott sei, gehoren ebenso zu den
Ahlul-kitab wie diejenigen, die behaupten, dass Maria die Mutter Gottes sei.
Der Quran hilt die Muslime an, in Religionsangelegenheiten mit den
Ahlul-kitab nur auf eine schone Weise zu diskutieren, damit keine Streite-
reien entstehen, und damit in den Herzen der Menschen kein Fanatismus
und Hass entsteht:
,,Und fiihrt keine Streitgesprdche mit dem Volk der Schrift, es sei denn auf vor-
treffliche Art und Weise. Ausgenommen davon sind die von ihnen, die Unrecht
tun. Und sprecht: ,,Wir haben Iman® fiir wahr an das, was uns als Offenbarung
herabgesandt worden ist und was zu euch herabgesandt wurde; und unser Gott
und euer Gott ist Einer; und Ihm sind wir ergeben. “ ( 29, 46)

Fiir Muslime sind ihre Speisen und Getrinke — sofern sie nicht ohnehin ver-
boten sind, wie z. B. Alkohol und Schweinefleisch —, erlaubt. Insbesondere
ist es den Muslimen erlaubt, von den von ihnen geschlachteten Tieren zu
essen, sofern sie geschichtet wurden. Wenn also z. B. ein Christ ein Tier
schlachtet und dabei sagt: ,Im Namen Gottes®, so ist es fiir einen Muslim
erlaubt, von diesem Fleisch zu essen.

Eine muslimische Frau darf keinen Nichtmuslim heiraten. Hingegen ist
es fiir einen muslimischen Mann unter bestimmten Rahmenbedingungen
gestattet, eine nichtmuslimische Frau zu heiraten. Zu diesen Rahmenbedin-
gungen gehoren, dass sie keusch ist und zu den Ahlul-kitab gehort.

Verhalten gegeniiber nichtmuslimischen Eltern
Eine wohl ofters gestellte Frage ist die, wie sich ein neuer Muslim gegen-
iiber seinen nichtmuslimischen Eltern verhalten soll. Es ist bekannt, dass ein
Muslim besonders zu seinen Eltern giitig sein soll. Was macht man also
z. B., wenn der Vater beleidigt ist, wenn man sich nicht an den Geburts-
tagstisch setzt, an dem die anderen Alkohol trinken? 3

Allgemein gilt das islamische Prinzip:

,,Kein Gehorsam gegeniiber einem Geschopf, wenn dies mit Ungehorsam gegen-
iiber dem Schopfer verbunden ist.
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In allen weltlichen Dingen jedoch soll man sie gut und ehrenvoll behan-
deln — dies, obwohl sie vielleicht versuchen, ihr Kind von den Anweisungen
Gottes abzubringen:

., Und Wir haben dem Menschen im Hinblick auf seine Eltern anbefohlen — seine

Mutter trug ihn in Schwdche iiber Schwiche, und seine Entwohnung erfordert

zwei Jahre —: Sei Mir und deinen Eltern dankbar. Zu Mir ist die Heimkehr. Doch

wenn sie dich auffordern, Polytheismus zu betreiben, was gegen dein Wissen
lauft, dass es nur einen Gott gibt, dann gehorche ihnen nicht. In weltlichen Din-
gen aber verkehre mit ihnen auf giitige Weise. Und folge dem Weg dessen, der
sich zu mir wendet. Dann werdet ihr zu Mir zuriickkehren, und ich werde euch
das verkiinden, was ihr getan habt. “ (31, 14-15)

Allgemein kann man sagen, dass die Freundschaft und Beziehung eines
Muslims zu Nichtmuslimen soweit gehen kann, solange er dabei nicht von
der eigenen Religion, dem Islam, Abstriche machen muss oder eine der Re-
geln des Islam verletzt wird.

1.2 Die Nichtmuslime zum Islam einladen

Gott hat im Verlauf der Geschichte zu den Menschen immer wieder Ge-
sandte geschickt, um

= sie aufzufordern, nur einen Gott, ndmlich ihren allméchtigen Schopfer,
anzubeten,

= gie aufzufordern, Gutes zu tun,

= und ihnen die frohe Botschaft vom Paradies zu bringen und sie vor dem
ewigen Hollenfeuer zu warnen, falls sie die Botschaft Gottes zuriick-
weisen.

Alle Gesandten sind mit klaren Beweisen fiir die Wahrhaftigkeit ihrer Bot-
schaften gekommen. Beispiele:

= Wunder von Moses: Stab, der eine Schlange wurde, und weitere Wunder;

* Wunder von Jesus: er erweckte Tote zum Leben, er hat als Sdugling ge-
sprochen und andere Wunder.

Die meisten Menschen wiesen jedoch die Botschaft zuriick, stifteten Unheil
auf der Erde und wurden vernichtet:

Alsdann sandten Wir ihnen einen Gesandten aus ihrer Mitte, (der sagte): , Dient
Allah. Ihr habt doch keinen anderen Gott als Ihn. Wollt ihr also nicht gottes-
fiirchtig sein?*“ (23, 32) Und die Vornehmen seines Volks, die Kufr* begangen
und die Begegnung im Jenseits leugneten und denen Wir das Wohlleben des irdi-
schen Lebens beschert hatten, sagten: ,,Das ist nur ein Mensch wie ihr. Er isst
von dem, was ihr esset, und trinkt von dem, was ihr trinkt. (23, 33) Und wenn ihr
einem Menschen euresgleichen gehorcht, dann werdet ihr gewiss Verlierende
sein. (23, 34) Verheifit er euch etwa, dass ihr, wenn ihr tot seid und Staub und
Gebeine geworden seid, wieder auferstehen werdet? (23, 35) Weit, weit herge-
holt ist das, was euch da verheiflen wird! (23, 36) Es gibt kein anderes Leben als
unser Leben auf der Erde; wir sterben und wir leben, doch wir werden nicht
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wieder erweckt werden. (23, 37) Er ist nur ein Mensch, der eine Liige gegen Gott
erdichtet hat; und wir wollen ihm nicht glauben.“ (23, 38) Er sagte: , Mein
Herr, hilf mir wider ihre Beschuldigung der Liige. (23, 39) Er sprach: ,,In kur-
zer Zeit werden sie sicher reumiitig werden.“ (23, 40) Da erfasste sie der Schrei
mit Gerechtigkeit, und Wir machten sie zu Spreu. Verflucht sei denn das Volk,
das Frevel begeht! (23, 41) Dann liefen Wir nach ihnen andere Geschlechter
entstehen. (23, 42) Kein Volk kann seine festgesetzte Frist beschleunigen, noch
kann es sie hinauszogern. (23, 43) Dann entsandten Wir Unsere Gesandten, ei-
nen nach dem anderen. Sooft ein Gesandter zu seinem Volke kam, bezichtigten
sie ihn der Liige. So lieffen Wir sie einander folgen und machten ihr (Schicksal)
zu (viel erzdhlten) Geschichten. Verflucht sei denn das Volk, das nicht den Iman’
annimmt! (23, 44) Alsdann sandten Wir Moses und seinen Bruder Aaron mit Un-
seren Zeichen und einer klaren Vollmacht (23, 45) zu Pharao und seinen Vor-
nehmen; doch sie wandten sich verdchtlich ab; denn sie waren ein hochmiitiges
Volk. (23, 46) Sie sagten: ,,Sollen wir zwei uns gleichen Menschen in der Religi-
on folgen, wo ihr Volk uns doch dienstbar ist?“ (23, 47) So bezichtigten sie bei-
de der Liige, und sie gehorten zu denen, die vernichtet wurden. (23, 48) Und
wahrlich, Wir gaben Moses das Buch, auf dass sie dem rechten Weg folgen mo-
gen. (23, 49) Und Wir machten den Sohn der Maria und seine Mutter zu einem
Zeichen ...

Der Islam ist die Religion aller Gesandten Gottes seit Adam. Der Gesandte
Gottes Muhammad (Allahs Segen und Heil auf ihm) ist im Gegensatz zu
friiheren Gesandten, die jeweils zu ihrem Volk geschickt wurden, zur ge-
samten Menschheit geschickt worden. Daher hat die islamische Gemein-
schaft die Pflicht, die Botschaft zu allen Volkern der Erde zu tragen, wenn
ndtig auch deren Sprachen zu lernen.

ExKkurs:
Der Beweis fiir die Wahrheit der Gesandtschaft Muhammads

I  Hinweise in Quellen von Juden und Christen

a) Ibn Kathir berichtet in seinem Geschichtswerk Al bidaya wa-n-nihaya:

»Ibn Dscharir berichtet in seinem Geschichtswerk: Ibn Hamid berichtete uns:
Salama berichtete uns: Muhammad Ibn Ishaq berichtete uns von einem Gelehr-
ten, dass dieser gesagt hat:

Heraklios sagte zu Duhya bin Khalifa al-Kalbi, als dieser zu ihm mit dem Brief
des Gesandten Allahs (Allahs Segen und Heil auf ihm) kam: ,,Bei Gott, ich weif}
sehr wohl, dass dein Gefihrte ein (von Gott) gesandter Prophet ist, und er der-
Jenige ist, auf den wir warteten und den wir (angekiindigt) in unserem Buch fin-
den. Jedoch fiirchte ich die Byzantiner. Sonst wiirde ich ihm folgen. Geh zu Sa-
fatir, dem Bischof, und berichte ihm tiber die Angelegenheit eures Gefiihrten,
denn er gilt in den Augen der Byzantiner mehr als ich und kann besser mit ihnen
als ich reden. Schau mal, was er dir sagt.” Daraufhin traf Duhya mit ihm zu-
sammen und berichtete ihm von der Botschaft, mit der er vom Gesandten Allahs
(Allahs Segen und Heil auf ihm) zu Heraklios geschickt wurde und von dem, zu
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dem der Gesandte Allahs (Allahs Segen und Heil auf ihm) einlud. Da sagte Sa-
fatir: ,,Bei Gott, euer Gefihrte ist ein (von Gott) gesandter Prophet, den wir von
seinen Eigenschaften her kennen und der in unserem Buch mit seinem Namen
erwdhnt ist.“ Dann ging er hinein, zog seine schwarze Kleidung aus und zog an-
statt dessen weifle Kleidung an. Dann nahm er seinen Stab und trat hinaus in die
Kirche zu den Byzantinern und sagte: ,,O ihr Byzantiner, zu uns ist ein Brief von
Ahmad® gekommen, in dem er uns zu Gott einlddt. Ich bezeuge, dass es keinen
Gott aufler Allah gibt und dass Ahmad Sein Diener und Gesandter ist.“ (arab.
aschhadu an la ilaha illallah wa aschhadu anna Ahmadan rasulullah) Darauf-
hin eilten sie auf ihn einheitlich zu und schlugen ihn, bis sie ihn toteten. Als
Duhya zu Heraklios zuriickkehrte und ihm dies berichtete, sagte er: ,Ich sagte
dir doch, dass wir sie fiirchten. Bei Gott, Safatir galt bei ihnen mehr als ich und
hatte mehr Uberzeugungskraft ihnen gegeniiber, wenn er mit ihnen redete. (Ibn

Kathir 1988, Band 2, 4. Teil, S. 266).
b) Said Hawwa (1981) zeigt auf, dass die Juden in Arabien auf sein Kom-
men warteten, ihn dann auch erkannten, sich aber weigerten ihm zu folgen,
weil er nicht aus ihrem Volk kam. Diese wissenschaftliche Untersuchung
iiber den Propheten (Allahs Segen und Heil auf ihm) umfasst etwa 500 Sei-
ten, wobei am Anfang des Buches folgendes angemerkt ist:

,, Wir werden in dieser Untersuchung sehen — durch Indizien und Beweisfiihrung

— dass Muhammad tatscichlich der Gesandte Allahs ist und dass Muhammad der
grofite Mensch in jeglicher Beziehung ist ...

II Der Quran

Der Gesandte Gottes, Muhammad (Gottes Segen und Heil auf ihm), hat
gesagt:
wJeder Gesandte Gottes hat etwas Wunderhaftes bekommen, welches die Men-
schen veranlafite, die Wahrheit seiner Gesandtschaft anzuerkennen und seine
Botschaft anzunehmen. Das, was ich bekommen habe, ist eine Offenbarung, die
Allah mir geoffenbart hat, und ich hoffe, dass ich derjenige von ihnen bin, der

am meisten Gefolgschaft am Tag der Auferstehung habe.“ (Dies berichtete
Buchari.)

Um heute zu beweisen, dass der Quran nicht von einem Menschen, d. h.
Muhammad, stammen kann, sondern nur von Gott, muss man zwei Beweis-
schritte durchfithren: 1. Man muss zunichst zeigen, dass der Quran unver-
fdlscht iiberliefert ist, dass also die heutige Fassung des Quran dem ent-
spricht, was Muhammad den Menschen gebracht hat mit der Aussage, dass
dies das Wort Gottes sei. Wenn man dies gezeigt hat, kann man nun 2. die
heutige Fassung des Quran darauthin untersuchen, ob dieses Buch tat-
sdchlich nicht von einem Menschen stammen kann.

Beweisschritt 1: Der Beweis, dass der Quran unverfilscht iiberliefert ist
Dies kann man wissenschaftlich beweisen, was auch nichtmuslimische Wis-
senschaftler, Orientalisten, zugeben:
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Sir William Muir: ,,... und wir glauben, dass der Koran so sicher das Wort Mu-
hammads ist, wie die Muslime glauben, dass er das Wort Gottes ist.“ (Das Leben
Muhammads, S. 28)

Theodor Noldeke: ,,... Die Bemiihungen europdischer Gelehrter, die Existenz
spdterer Anderungen im Koran zu beweisen, sind gescheitert” (Encyclopaedia
Britannica, 9. Ausgabe, unter dem Stichwort ,,Qur'an*®)

Beweisschritt 2: Der Beweis, dass die heutige Fassung des Quran nicht

von einem Menschen stammen kann

Der Quran ist in mehrerlei Hinsicht ein Buch, welches nicht von einem
Menschen stammen kann, u. a.

in sprachlicher Hinsicht: Dies kann man jedoch nur feststellen, wenn
man die arabische Sprache beherrscht; die Araber zur Zeit Muhammads
beherrschten die arabische Sprache virtuos, und haben in den sehr vielen
Fillen hieriiber die Wahrheit der Gesandtschaft Muhammads erkannt;

in naturwissenschaftlicher Hinsicht: Diese Dimension konnen vor allem
die Menschen heute nachvollziehen, unabhingig, ob sie die arabische
Sprache konnen oder nicht.

Es gibt eine deutschsprachige vierteilige Videoserie, auf der ein Teil die-
ses wissenschaftlichen Wunders des Quran dargestellt ist (Azzindani
2000). Ein Auszug aus dem Deckblatt:

In dieser vierteiligen Serie unterhdlt sich Scheich Abdulmajid Azzindani mit gro-
Jen Naturwissenschaftlern verschiedener Fachgebiete.

Es wird jeweils ein Vergleich angestellt zwischen dem, was vor etwa 1400 Jah-
ren dem Propheten Muhammad (Allahs Segen und Heil auf ihm) geoffenbart
wurde und dem, was die modernen Naturwissenschaften mit groffem wissen-
schaftlichen und technischen Aufwand in jiingster Zeit entdeckt haben. Es wird
gezeigt, dass sich die Aussagen des Qur‘an und die Aussagen des Propheten
(Allahs Segen und Heil auf ihm) mit den naturwissenschaftlichen Erkenntnissen
decken.

Die Wissenschaftler bestdtigen, dass Muhammad (Allahs Segen und Heil auf
ihm) diese Erkenntnisse nicht auf wissenschaftlichem Weg bekommen haben
kann.

Einer von ihnen zieht die Konsequenz daraus und wird Muslim.
Ein Beispiel sind die Phasen des Embryos:

Und wahrlich, Wir erschufen den Menschen aus einer Substanz aus Lehm. (23,
12) Alsdann setzten Wir ihn als Samentropfen an eine sichere Ruhestdtte. (23,
13) Dann bildeten Wir den Tropfen zu einem Blutklumpen; dann bildeten Wir
den Blutklumpen zu einem Fleischklumpen,; dann bildeten Wir aus dem Fleisch-
klumpen Knochen; dann bekleideten Wir die Knochen mit Fleisch; dann ent-
wickelten Wir es zu einer anderen Schopfung. So sei denn Allah gepriesen, der
beste Schopfer. (23, 14) Dann, danach, werdet ihr mit Gewissheit sterben. (23,
15) Dann werdet ihr am Tage der Auferstehung erweckt werden. (23, 16)

Hier ein Ausschnitt aus Azzindani 2000, Teil 2, Kurzfilm 2.1:
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Dies ist Prof. Marshall Johnson. Er ist Direktor des Instituts fiir Anatomie und
Direktor des Daniel-Instituts der Thomas-Jefferson-Universitdt in Philadelphia
in den USA. Wir trafen ihn auf dem 7. saudi-arabischen Medizinerkongress. Es
wurde ein Ausschuss gebildet, welcher sich mit Forschungen auf dem Gebiet der
Wunder im Quran und in den Uberlieferungen des Propheten Muhammad be-
schdiftigen sollte. In diesem Ausschuss trafen wir ihn zum ersten Mal. Es begann
damit, dass er folgende Frage stellte: ,,Was ist das Thema unseres Aus-
schusses?* Wir sagten ihm: ,, Unser Thema ist die Beziehung zwischen dem, was
vor 1400 Jahren im Quran und den Ausspriichen des Propheten Muhammad er-
wdhnt wurde und dem, was die moderne Wissenschaft entdeckt hat.* Er fragte:
,» Was zum Beispiel? “ Wir antworteten ihm: ,,Die Wissenschaft hat entdeckt, dass
die Schopfung des Menschen verschiedene Entwicklungsstufen durchliuft. Der
Heilige Quran erwdhnt diese Entwicklungsstufen vor 1400 Jahren.* Bis dahin
hatte er gesessen. Er stand auf und rief laut: , O nein, nein, nein.“ , Setzen Sie
sich doch, Herr Doktor.“ Er sagte: , Ich werde mich nicht setzen. Was ist das,
was Sie da sagen?“ Wir sahen deutlich, was fiir Spuren dies bei ihm hinterlassen
hat, wo er doch einer der bekannten Wissenschaftler Amerikas ist und weif3, die
Menschheit im 16. Jahrhundert das Mikroskop entdeckt hatte. Er weif3, das die
Arzte 17. Jahrhundert davon ausgingen, dass der Mensch bereits vollkommen in
seiner endgiiltigen Form im mdnnlichen Sperma entwickelt ist, wie wir auf die-
sem Bild sehen: Dieses Bild zeichneten die Arzte in dieser Zeit, um darzustellen,
dass der Mensch vollstindig im mdnnlichen Sperma entwickelt wird. Diese Auf-
fassung wurde bis ins 18. Jahrhundert vertreten. Im 18. Jahrhundert wurde die
weibliche Eizelle entdeckt, und alle Mediziner gingen nun davon aus, dass der
Mensch vollstindig in der weiblichen Eizelle geschaffen wird, weil diese grofier
ist. Erst in der Mitte des 19. Jahrhunderts begannen die Wissenschaftler zu ent-
decken, dass die Schopfung des Menschen in Entwicklungsstufen geschah. Aus
diesem Grund stand Prof. Marshall Johnson auf und schrie: , Nein, nein*, als
ihm gesagt wurde, dass dies im Quran bereits vor 1400 Jahren erwdiihnt wurde.

Daraufhin gingen wir zu ihm und lasen ithm die folgenden Quranverse vor: ,,Was
ist mit euch, dass ihr Allah nicht in der Thm gebiihrenden Weise ehrt, wo Er euch
doch in Phasen geschaffenen hat* (71, 13-14)

Und: ,,... Er schafft euch in den Bduchen eurer Miitter, Schopfung nach Schop-
fung, in drei Finsternissen ... (39, 6)

Nun setzte er sich wieder und sagte: ,,Dies kann man aber auf dreierlei Art und
Weisen erkliren. Erstens konnte dies Zufall sein ... Wir legten ihm daraufhin
mehr als 25 Quellenausziige vor und sagten: ,,Konnen all die Stellen Zufall
sein?! Aufserdem gibt der Quran Namen fiir diese Phasen an: Am Anfang ist der
»Samentropfen, danach kommt ,,Blutegel”, danach ,,gekautes Stiick Fleisch*.
Hierauf kommt die Phase ,,Knochen®, danach die Phase ,,Knochen mit Fleisch
bekleidet und schliefslich die Phase der ,, Entwicklung zu einer anderen Art von
Schopfung “. Der Quran gibt den verschiedenen Phasen Namen. Kann dies etwa
Zufall sein?!“ Er sagte: ,,Nein. Aber man Muhammad konnte riesige Mikroskope
gehabt haben.“ Darauf antworteten wir: ,,Sie wissen, dass das, was die Wissen-
schaft iiber diese Phasen weif3, und auch das, was der Quran dazu erwdhnt hat,
nur mit Hilfe von riesigen Mikroskopen entdeckt werden kann. Derjenige aber,
der solch grofie Mikroskope besitzt, muss auch eine entsprechend hochent-
wickelte Technologie besitzen, die sich auch in seiner iibrigen Lebensweise, in
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Kriegs- und Friedenszeiten widerspiegeln muss. Dieses technische Knowhow
muss er von der Generation vor ihm bekommen haben und es auch an die fol-
genden Generationen weitergegeben haben.” Da lachte er und sagte: , Ich habe
in einer Ausstellung einmal das erste Mikroskop der Welt gesehen. Es vergrofiert
nicht mehr als 10-fach und kann das Bild nicht klar darstellen. Nein, Muham-
mad hatte keine Apparaturen und keine Mikroskope. Es bleibt keine andere Er-
kldrungsmoglichkeit, als dass er ein Gesandter Gottes war.

III Die muslimische Gemeinschaft hat die Aufgabe, die Botschaft Got-
tes zu der gesamten Menschheit zu tragen und die Menschen zu in-
formieren

Allah hat Muhammad (Allahs Segen und Heil seien auf ihm) als abschlie-
Benden Gesandten zu der gesamten Menschheit entsandt. Allah sagt im Qu-
ran:

... Und Wir haben dich nur als Bringer froher Botschaft und Warner fiir alle
Menschen entsandt ... (34, 28)

Damit die Botschaft Allahs zu Lebzeiten Muhammads und nach seinem
Tode auch wirklich zu allen Menschen gelangt, hat Allah der muslimischen
Gemeinschaft diese Pflicht auferlegt:
, Und aus euch soll eine Gemeinde werden, die zum Guten einlddt und das ge-
bietet, was Rechtens ist, und das Unrecht verbietet; und diese sind die Erfolgrei-
chen.“ (3, 104)
Die Einladung zum Islam betrachtet Allah als die vorziiglichste Tat des
Muslim:

... Und wer ist besser in der Rede als der, der zu Allah ruft, Gutes tut und sagt:
Ich bin einer der Gottergebenen.“? ...“ (41, 33)

Ob der Nichtmuslim letztendlich den Islam annimmt oder nicht, ist seine
personliche Sache. Die Annahme kann zu zwei méglichen Ergebnissen fiih-
ren: Entweder nehmen die Nichtmuslime den Islam an und retten sich vor
der ewigen Strafe des Feuers (die geringste Strafe am Tag der Auerstehung
ist, dass jemand gliihende Sandalen unter die Fiile bekommt und davon
kocht sein Gehirn), oder aber sie bekommen ein Verstdndnis fiir die musli-
mischen Volker, was wiederum zum gesellschaftlichen Frieden und zum
Weltfrieden beitrégt.
Und sprich: ,,Es ist die Wahrheit von eurem Herrn.“ Darum soll der, der will,
sich Gott ergeben, und der, der will, die Wahrheit ablehnen. Siehe, Wir haben
fiir die Frevler ein Feuer bereitet, das sie wie eine Zeltdecke umschliefien wird.
Und wenn sie um Hilfe schreien, so wird ihnen mit Wasser gleich geschmolze-
nem Metall, das die Gesichter verbrennt, geholfen werden. Wie schrecklich ist
der Trank, und wie schlimm ist die Raststdtte! (18, 29) Wahrlich, die sich Gott
ergeben und gute Werke tun — wahrlich, Wir lassen den Lohn derjenigen, die
gute Werke tun, nicht verloren gehen. (18, 30) Sie sind es, denen die Gdrten von
Eden, durch welche Bdche fliefen, zuteil werden. Darin werden sie mit Arm-
spangen aus Gold geschmiickt und in griine Gewdnder aus feiner Seide und Bro-
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kat gekleidet sein, und darin lehnen (sie) auf erhohten Sitzen. Wie herrlich ist der

Lohn und wie schon ist die Raststditte! (18, 31)
Sollte der Nichtmuslim den Islam annehmen, freut sich der Muslim natiir-
lich, dass Allah einen Menschen durch ihn vor dem Hollenfeuer errettet hat.
Sollte der Nichtmuslim jedoch der Einladung nicht folgen, so hat der Mus-
lim durch die bloBe Einladung seine Aufgabe vor Gott erfiillt. Die Recht-
leitung des Herzens, d. h. die Akzeptanz und Annahme des Islam, ist etwas,
was bei Allah liegt:

., Dir obliegt nicht ihre Rechtleitung, sondern Allah leitet recht, wen Er will. “ (2,
272)

., Hditte dein Herr es gewollt, so hditten alle auf der Erde den Islam angenommen.
Willst du also die Menschen dazu zwingen, den Islam anzunehmen? Niemand
steht es zu, Muslim zu werden ohne die Erlaubnis Allahs. Und Er lisst (Seinen)
Zorn auf jene herab, die ihre Vernunft (dazu) nicht gebrauchen wollen.* (10,
99-100)
Jedoch ist es so, dass Gott die gerechten Menschen auf den geraden Weg
fiihrt. Je mehr jedoch der Mensch Siinden begeht, vor allem, wenn er arro-
gant ist, liigt, die Wahrheit wissentlich zuriickweist, desto mehr lisst Gott
einen Schleier auf sein Herz, so dass er die Wahrheit trotz klarer Beweise
nicht mehr erkennt. Deswegen sollte sich der Mensch davor hiiten, unge-
recht und frevelhaft zu sein.

2 Beispiele aus der Geschichte fiir die Verhaltensweise von
Muslimen gegeniiber Nichtmuslimen

Vor allem der Prophet (Allahs Segen und Heil auf ihm) zeigte den Musli-
men durch seine Verhaltensweise gegeniiber Juden, Christen und Gotzen-
dienern, wie tolerant man zu Andersgldubigen sein soll. So pflegte er sie zu
besuchen, ihnen Giite zu erweisen, Kranke zu besuchen, von ihnen etwas zu
leihen und ihnen etwas zu geben.

Ibn Ishaq erwihnt in seiner Prophetenbiographie, dass eine christliche
Gesandtschaft aus Nadschran zum Gesandten Allahs (Allahs Segen und Heil
auf ihm) nach Medina kam. Sie traten nach der Zeit des muslimischen
Nachmittagsgebets in die Moschee zum Propheten ein. Es war gerade ihre
Gebetszeit, und so standen sie auf, um in der Moschee das christliche Gebet
zu verrichten. Einige der Muslime wollten sie daran hindern. Der Gesandte
Allahs (Allahs Segen und Heil auf ihm) sagte jedoch: ,,Lasst sie*“. Da wand-
ten sich die Christen gen Osten und fingen an zu beten.

Ibn al-Qayyim geht auf diese Begebenheit in seinem Buch ,,Die Recht-
leitung des Propheten* ein, und folgert beziiglich des islamischen Rechts
(Figh) daraus:

Es ist erlaubt, dass die Ahlul-kitab’ muslimische Moscheen betreten ... und es

darf den Ahlul-kitab moglich gemacht werden, ihr Gebet in Anwesenheit der
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Muslime zu verrichten — auch in muslimischen Moscheen, fiir den Fall, dass ge-
rade die Gebetszeit der Ahlul-kitab gekommen ist. Ihnen darf jedoch nicht die
Moglichkeit gegeben werden, dies regelmadfig zu tun.

Buchari berichtet, dass der Prophet einen Krankenbesuch bei einem Juden
machte. Er schlug ihm vor, den Islam anzunehmen, worauf der Jude Muslim
wurde. Dann ging er hinaus, wobei er sagte: ,,Dank sei Allah, der ihn durch
mich vor dem Feuer errettet hat.

Ebenso schlug sich diese Toleranz im Benehmen der Prophetengefihrten
und der Tabi'un, d. h. derjenigen Folgegeneration, die zwar nicht mehr den
Propheten, aber noch die Prophetengefihrten miterlebt hat gegeniiber
Nichtmuslimen wieder. Hier einige Beispiele:

= So gab Umar die Anweisung, einem Juden und dessen Familie ein dauerhaftes
Gehalt aus der muslimischen Staatskasse zu gewdhren. Daraufhin sagte er:
wAllah hat gesagt: ,,Die Zakat ist fiir die Armen und Bediirftigen ...“ (9, 6), und
dies ist einer der Armen der Ahlul-kitab®“

Umar wurde schlieflich von einem Mann der Ahlu-Dhimma® namens Abu Lulua
niedergestochen und starb kurze Zeit spdter an den Verletzungen. Auf dem To-
tenbett jedoch legte Umar dem nachfolgenden Kalifen die Ahlu-Dhimma ans
Herz, und empfahl ihm, dem Vertrag mit ihnen nachzukommen, sie mit Waffen-
gewalt zu schiitzen und sie nicht iiber ihre Krdfte zu belasten.

= Abdullah Ibn Amr trug seinem Dienstjungen auf, seinem jiidischen Nachbarn
etwas von dem geschlachteten Fleisch abzugeben. Er wiederholte dies so oft, bis
der Dienstjunge sich wunderte und ihn nach dem Geheimnis dieser Fiirsorge fiir
den jiidischen Nachbarn fragte. Da sagte Abdullah Ibn Amr: ,, Der Prophet (Al-
lahs Segen und Heil auf ihm) hat gesagt: ,,(Der Engel) Gabriel hat mir so oft
den Nachbarn ans Herz gelegt, bis ich dachte, er wiirde mir noch iibermitteln,

dass ein Nachbar seinen Nachbarn beerben sollte . “'°

= Als Umm al-Harith Abu Rabia als Christin starb, folgten die Gefihrten des
Gesandten Allahs (Allahs Segen und Heil auf ihm) ihrem Leichenzug.

= Einige der bedeutenden Tabi'un'' gaben einen Teil der Sadagatul-Fitr (Almo-
sen, das man am Ende des Ramadan vor dem Festgebet abgibt ) christlichen
Monchen.

® Qadi 'Iyad erwihnt in seinem Buch ,, Tartib al-Madarik* folgendes:

»Daraqotni berichtete, dass zum Qadi12 Ismail bin Ishaq13 ein christlicher Mini-
ster, 'Ubaidun bin Sa'id, eintrat. Dieser war ein Wesir unter dem abbasidischen
Khalifen al-Mu'tadid-billah. Der Qadi stand extra fiir ihn auf und begriifite ihn.
Da sah er, wie die Anwesenden dies missbilligten. Als der Wesir hinausgegangen
war, sagte Qadi Ismail: ,,Ich habe eure Missbilligung mitbekommen. Allah hat
Jjedoch gesagt: ,,Allah verbietet euch nicht, gegen jene, die euch nicht wegen der
Religion bekdampfen und euch nicht aus euren Hddusern vertreiben, giitig zu sein
(arab.: tabarruhum, das dazugehorige Substantiv ist birr) und redlich mit ihnen
zu verfahren; wahrlich, Allah liebt die Gerechten.* (60, 8) Dieser Mann erledigt
die Angelegenheiten der Muslime und ist ein Botschafter zwischen uns und dem
Khalifen al-Mu'tadid ... und dieses Verhalten von mir gehort zur Rechtschaffen-
heit.“ (arab.: birr).“



Muslime im Westen — die rechtlichen Grundsditze des Islam 193

= Schahabuddin al-Qarafi (ein Gelehrter der Grundlagen des islamischen
Rechtes, arab.: Usul al-figh) erkldirt die Giite (arab.: birr), die ein Muslim einem
Dhimmi (nichtmuslimischer Staatsbiirger in einem islamischen Staat) erweisen
soll:

e ES dem Schwachen von ihnen leicht machen, die Bediirfnisse der Armen un-
ter ihnen zu befriedigen, den Hunger des Hungrigen unter ihnen stillen, denjeni-
gen unter ihnen, der keine Kleider hat, bekleiden, auf schone Weise mit ihnen
sprechen — aufgrund von Freundlichkeit und Barmherzigkeit ihnen gegeniiber,
nicht aus Angst oder Unterwiirfigkeit —, eventuelle Schlechtigkeiten durch ihre
Nachbarschaft aushalten, obwohl man dieses Ubel beseitigen konnte — aus
Freundlichkeit von uns ihnen gegeniiber und nicht aus Furcht vor ihnen oder der
Hoffnung, von ihnen etwas zu bekommen. Ebenfalls gehort dazu, fiir sie um
Rechtleitung zu beten, und dafiir, dass sie zu den Gliicklichen gehdren mogen,
ebenso, dass man ihnen in all ihren Angelegenheiten — was ihre Religion und
was ihre irdischen Angelegenheiten anbetrifft — einen aufrichtigen Ratschlag
gibt, aufierdem, sie in ihrer Abwesenheit zu verteidigen, wenn jemand ihnen be-
ziiglich Geld, Familie, Ehre, ihrer geschiitzten Rechte usw. etwas antun will oder
etwas zu ihrem Nachteil unternehmen will. Auf3erdem soll man ihnen helfen, eine
Unterdriickung ihnen gegeniiber abzuwehren und zu allen ihren Rechten zu ge-
langen ... “

3 Die Rechtsgrundlage, auf der die Muslime
in den Westen gekommen sind

Aus Maulawi 1987, Kap. 6.4:

»Zuletzt mochten wir noch erwdhnen, dass selbst im Schatten der klassischen
Rechtseinteilung des darul-islam (Land des Islam) und darul-harb (Feindesland)
es die Rechtsgelehrten fiir erlaubt hielten, dass jemand, der sich mit den Musli-
men im Kriegszustand befindet, das Land der Muslime mit einem Sicherheits-
garantieabkommen betreten darf, so, wie sie es gleichermafien fiir einen Muslim
als erlaubt ansahen, das Land der Kafirun mit einem dhnlichen Vertrag zu be-
treten. Derjenige, der sich mit den Muslimen im Kriegszustand befand, konnte —
wenn er das Land der Muslime mit einem Sicherheitsgarantieabkommen betrat —
Handel treiben und Besitz erweben und unterwarf sich fiir die Dauer seiner Si-
cherheitsgarantie dem Gesetz der Muslime. Dann, wenn er seine Angelegen-
heiten erledigt hatte, kehrte er wieder in sein Land zuriick. Fiir die Zeit seines
Aufenthaltes mit Sicherheitsgarantieabkommen mussten alle Muslime fiir seine
Sicherheit sorgen, solange er sich auch von seiner Seite an die Bestimmungen
des Sicherheitsgarantieabkommen hielt. Auf der anderen Seite betraten Muslime
das darul-harb mit einem Sicherheitsgarantieabkommen, um Handel zu treiben,
eine Botschaft zu iiberbringen oder um eine Angelegenheit zu erledigen, wenn
die Feinde ihm dies gestatteten. Er betrat dann deren Land, hielt sich an deren
Gesetze, solange darin keine Siinde gegeniiber Allahs bestand, und behandelte
die Bewohner des feindlichen Landes mit Giite und Gerechtigkeit. Wenn er seine
Angelegenheiten erledigt hatte, kehrte er in sein Land zuriick. Diese Art von Ver-
héiltnis zwischen den Muslimen und den Nichtmuslimen war bekannt und recht-
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mdfig und auf diesem Weg betraten viele muslimische Hdndler das Land der

Feinde, iibten dort Handel aus und luden gleichzeitig zum Islam ein.

Die Regierungen der Linder, aus denen die heutigen Muslime stammen,
haben internationale Vertrdge mit den westlichen Landern geschlossen, auf
deren Grundlage die Muslime als Arbeiter, Studenten usw. mit einer Aufent-
haltserlaubnis einreisen. Diese Vertridge beinhalten, dass man sich an die
Gesetze des jeweiligen Gastlandes zu halten hat.

Somit hat sich also ein aus einem muslimischen Land eingereister bzw.
eingewandeter Muslim an z. B. die deutschen Gesetze zu halten, weil er
einen Vertrag mit dem deutschen Staat hat. Und ein Muslim muss sich unbe-
dingt an einen Vertrag halten — selbst in Kriegszeiten. Denn ein Muslim
muss immer aufrichtig sein und darf keinen Verrat begehen.

., O thr Muslime, haltet die Vertrige ein ... “ (5, 1)

... Seid standhaft in Gottes Sache, bezeugend in Gerechtigkeit. Und die Feind-
schaft eines Volkes soll euch nicht verleitet, anders als gerecht zu handeln. Seid
gerecht, das ist niher zu Gottesfurcht. Und fiirchtet Gott. Wahrlich, Gott weifs,
was ihr tut.“ (5, 9)
Dies ist auch der Hauptgrund dafiir, dass terroristische Anschlige von Mus-
limen in einem Land, das sie mit einer Aufenthaltsgenehmigung o. . betre-
ten haben, nicht mit dem Islam zu vereinbaren ist. Der zweite Grund ist na-
tiirlich der, dass dabei viele und vor allem Zivilisten umkommen, die nichts
mit etwaiger globaler Unterdriickungs- und Ausbeutungspolitik zu tun ha-
ben, was vom islamischen Kriegsrecht abgelehnt wird.

Und so ist ein mangelndes islamisches Verstiandnis daran schuld, dass ei-
nige unterdriickte Muslime nach dem Motto ,,der Zweck heiligt die Mittel*
handeln bzw. solche Handlungen fiir gut heif3en.

Deshalb ist das, was am 11.9.2001 passiert ist, auch so schlimm, weil es
ein Angriff war auf den Islam und auf die Muslime als aufrichtige, ehrliche
Menschen, die keinen Verrat begehen — auch nicht ihren Feinden und Unter-
driickern gegeniiber.

4 Vorstellung von Integration aus muslimischer Sicht

4.1 Toleranz im Islam™

Stufen der Toleranz

Wenn wir hier iiber Toleranz sprechen, dann ist die Toleranz gemeint, die
man gegeniiber jemanden hat, der eine andere Religion bzw. Weltanschau-
ung hat — und zwar dann, wenn man selbst in einer starken Position gegen-
iiber dem anderen ist, also Macht iiber ihn besitzt. D. h. man ist selbst in
einer Position, in der man den anderen unterdriicken konnte, statt dessen
zeigt man jedoch aus freien Stiicken heraus Toleranz.
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Diese Toleranz, die man gegeniiber einem Andersdenkenden haben kann,

hat verschiedene Stufen.

Die unterste Stufe der Toleranz besteht darin, dem anderen die Freiheit
zu geben, seine eigene Religion bzw. Uberzeugung zu haben, ohne ihm
jedoch die Moglichkeit zu geben, seine religiosen Pflichten zu erfiillen
bzw. Dinge zu vermeiden, die fiir ihn ein religioses Verbot darstellen.
D. h. also, dass man niemanden zwangsbekehrt in dem Sinne, dass, wenn
er sich dagegen stellen wiirde, er zu Folter, zum Tode oder Ahnlichem
verurteilt wiirde, wie das z. B. die spanischen Eroberer Andalusiens ta-
ten, welche den dort ansidssigen Muslimen und Juden nur die Wahl lie-
Ben, Christen zu werden, getétet zu werden oder zu fliehen.

Eine nichste Toleranzstufe ist die, dass man dem Andersdenkenden die
Gedanken- bzw. Religionsfreiheit zugesteht und ihm zusétzlich die Mog-
lichkeit gibt, seine religiosen Pflichten zu erfiillen und sich von Verboten
seiner Religion fernzuhalten. Ein Beispiel hierfiir wire, dass man einem
Christen die Moglichkeit gibt, sonntags in die Kirche zu gehen und dem
Juden am Samstag, der fiir ihn den Sabbat darstellt, keine Arbeit aufer-
legt. Bei dieser Toleranzstufe miisste also ein nichtjiidischer Arbeitgeber
seinen jiidischen Arbeitnehmer fiir den Samstag freistellen, ohne dass
dem jiidischen Arbeitnehmer irgendwelche Konsequenzen, wie z. B.
Entlassung, drohen wiirden.

Die nichste Toleranzstufe besteht darin, dass man dem Andersdenkenden
das zugesteht, was nach seiner Anschauung bzw. Religion erlaubt ist,
obwohl es fiir einen selbst verboten ist. Ein Beispiel hierfiir wire, wenn
man in einem von Muslimen beherrschten Land einem Christen zuge-
steht, Alkohol zu trinken bzw. Schweinefleisch zu essen. Fiir einen
Christen ist es ja keineswegs eine Pflicht, im alltdglichen Leben Alkohol
zu trinken bzw. Schweinefleisch zu essen. Als derjenige, der die Macht
in der Hand hilt, ist man jedoch trotzdem so tolerant, dem anderen hier
vollige Freiheit zu gewihren, obwohl es fiir einen Christen eigentlich
kein groBes Problem wire, auf diese Dinge zu verzichten. Entsprechend
wiirde diese Toleranzstufe bedeuten, dass z. B. ein Muslim in einem
westlich-demokratisch orientierten Land mehrere Frauen heiraten diirfte.

Im folgenden wollen wir an diesen Kriterien messen, wie tolerant ein islami-
scher Staat bzw. die islamische Gesellschaft ist.

Auf welcher Toleranzstufe steht die islamische Gesellschaft

bzw. der islamische Staat?

Was die unterste Toleranzstufe angeht, so erfiillt der islamische Staat deren
Kriterien, da jeder seine Religion bzw. Geisteshaltung behalten darf gemédB
der quranischen Anweisung: , Es gibt keinen Zwang in der Religion.“ (2,
256) Ein Christ, Jude, Hindu, Buddhist, Atheist oder Anhinger irgend einer
anderen Religion wird also nicht gezwungen, den Islam anzunehmen.
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Auch erfiillt die islamische Gesellschaft die Kriterien der zweiten Stufe.
Z. B. wird jedem Christen gewihrt, seinen Gottesdienst am Sonntag in der
Kirche abzuhalten und ein Jude wird nicht unter Druck gesetzt, wenn er am
Samstag nicht arbeiten will.

Vielmehr steht die islamische Gesellschaft bzw. der islamische Staat auf
der dritten und hochsten der obengenannten Toleranzstufen.

Im islamischen Kalifat der Vergangenheit durften die Nichtmuslime all
das tun, was gemil} ihrer eigenen Religion erlaubt war. Beschrinkungen
hierin, wie z. B. das Zinsverbot, wurden bereits erwihnt. Die islamische
Gesellschaft gab den Nichtmuslimen diese Freiheiten, obwohl sie diese Din-
ge ja eigentlich hitte unterbinden kénnen, ohne dass der Vorwurf der Unter-
driickung oder der Intoleranz laut geworden wire. So ist es z. B. einem Zo-
roastrier (arab.: Madschus) erlaubt, seine Mutter oder Schwester zu heiraten.
Er konnte aber ebenso eine andere Frau heiraten, ohne dass er irgendwelche
religidsen Probleme bekommen wiirde. Ebenso konnte ein Christ ohne das
Essen von Schweinefleisch ganz gut leben. Ebenso verhilt es sich mit dem
Alkohol.

Wenn also der Islam zu den nichtmuslimischen Staatsbiirgern des islami-
schen Staats (arab.: Dhimmis) gesagt hitte: ,,Ihr diirft keine nahen Verwand-
ten wie Mutter oder Schwester heiraten, keinen Alkohol trinken und kein
Schweinefleisch essen, damit ihr nicht die Gefiihle eurer muslimischen Brii-
der und Schwestern verletzt*, so miissten sie damit keine religidsen Proble-
me haben.

Trotzdem hat der Islam dies nicht gesagt und er will nicht, dass sich die
Nichtmuslime in dem einschrinken, was ihrer Religion gemil erlaubt ist.
Vielmehr sagt der Islam zu den Muslimen: ,,Lasst die Nichtmuslime beziig-
lich ihrer Lebensweise in Ruhe!** (Qaradawi 1992).

Zusammengefasst ldsst sich sagen, dass der Islam auf der hochsten der
obengenannten Toleranzstufen steht und dass es im islamischen Staat bzw.
in der islamischen Gesellschaft nicht um eine Integration im Sinne einer
Anpassung der Minderheit an die Mehrheit geht. Vielmehr geht es im isla-
mischen Staat um ein friedliches Zusammenleben verschiedener Kulturen
und Religionen, also in diesem Sinne um eine echte multikulturelle Gesell-
schaft. Der Islam ist dabei die Schutzmacht, weil der Islam die einzige Reli-
gion ist, die die Freiheit Andersgldubiger gewdhrleistet. Die Nichtmuslime
genieBen also im islamischen Staat in einem hohen Grad Rechtsautonomie. "

Auch die Geschichte Europas zeigt dies auf: Es ist bekannt, dass es in
Europa in der Vergangenheit nur zweimal wirklich multikulturelle Gesell-
schaften gab — im muslimisch regierten Spanien bzw. Andalusien 800 Jahre
hindurch und spiter 500 Jahre lang auf dem Balkan unter der Herrschaft der
muslimischen Osmanen. In diesen 500 Jahren behielten Serben und Grie-
chen sowohl ihre Kultur, ihre Religion und als auch ihre Sprache. Als die
Juden zusammen mit den Muslimen aus Spanien vertrieben wurden, flohen
die Juden auf die andere Seite Europas — auf den muslimisch regierten Bal-
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kan — und andere muslimische Gebiete. Auch ins heutige Tunesien, dass
damals zum osmanischen Reich gehorte, wanderten Juden nach ihrer Ver-
treibung aus Europa ein. Sie begriindeten dort Universitdten und Synagogen.
Auf einer dortigen vorgelagerten Insel befindet sich noch heute ein wichti-
ges jiidisches Kulturzentrum.

Es ist nicht iibertrieben, wenn man sagt, dass die multikulturelle, tole-
rante Gesellschaft in Andalusien, in der die Wissenschaft bliihte, der Auslo-
ser fiir die europdische Aufkldrung und Renaissance war. Denn iiber Anda-
lusien erfolgte ein groBer Teil des Wissenschaftstransfers'® aus dem islami-
schen Reich nach Europa. Und die Wissenschaftler schlieBlich waren es, die
in Europa den Kampf gegen die Kirche des dunklen Mittelalters aufnahmen
und schlieBlich auch gewannen, so dass anstelle der kirchlichen Unter-
driickung Freiheit treten konnte.

In den muslimischen Léndern entfernten sich indes im Laufe der folgen-
den Jahrhunderte die Menschen und deren Regierungen im allgemeinen
immer mehr vom richtigen Verstindnis und der richtigen Umsetzung des
Islam, was schlieflich zum Untergang des nach islamischem Recht gefiihr-
ten Kalifats zu Anfang des 20. Jahrhunderts fiihrte. Und an Stelle der Frei-
heit und wissenschaftlichen Hochkultur des weitgehend nach islamischen
Prinzipien gefiihrten Mittelalters der muslimischen Linder trat die Unter-
driickung und Riickstidndigkeit der modernen muslimischen Welt, wo aufer
im privaten Bereich bis auf wenige Ausnahmen kaum noch nach islamischen
Prinzipien gehandelt wird. Diesem Verfall steuert heute die islamische Be-
wegung in den muslimischen Lindern entgegen, welche fiir eine Riickkehr
zu den islamischen Prinzipien eintritt — eine Riickkehr zu islamischen Prin-
zipien, die im muslimischen Mittelalter umgesetzt wurden — nicht eine
Riickkehr zu einem dunklen, von einer Kirche dominierten Mittelalter. Eine
Kirche gibt es im Islam nicht."”

4.2 Unter welchen Umstinden Muslime im Westen leben wollen
bzw. wie die Integration aussieht

Folgende Leitlinien sind bei einer Integration der Muslime wichtig:

1. Der Muslim muss frei seine Religion ausiiben konnen, ohne Abstriche
dabei machen zu miissen.

2. Die Muslime sind ein Teil der Gesellschaft und gehen mit der Gesell-
schaft so um, wie es in den vorhergehenden Kapiteln beschrieben wurde
(Rechtschaffenes Handeln gegeniiber Nichtmuslimen — Einladung zum
Islam — die Muslime miissen sich an die hiesigen Gesetze halten bzw. an
Abmachungen, die in einem =zukiinftigen Staatsvertrag zwischen den
Muslimen und dem deutschen Staat getroffen werden).

3. Die Muslime mochten im Westen die gleiche Freiheit in der Reli-
gionsausiibung genieflen, wie sie Nichtmuslime in einem nach dem Quran
gefiihrten Staat geniefen.
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Anmerkungen

1

2

Dieser Vortrag beruht zum groften Teil auf Inhalten aus Mourad 1999.

Definition von ,,Iman*“ / ,,Mu’min* (aus Mourad 1999):
Das Wort ,,Iman* wird in der Regel in der Literatur als ,,Glaube* iibersetzt. Diese Uber-
setzung ist nicht ganz korrekt, wie wir sehen werden.

1. ,,Iman* in Bezug auf Allah

Die Verinnerlichung der bewussten Unterwerfung, Hingabe und Unterordnung Allah ge-

geniiber und die widerspruchslose Akzeptanz Seiner Gebote und Vorschriften in aufrich-

tiger Ergebenheit.

2., Iman‘ im islamischen Kontext

Allgemeine Bedeutung:

Iman ist die sichere, keinen Widerspruch duldende Verinnerlichung der gesamten Inhalte

und der Substanz dessen,

= was der Prophet Muhammad (Allahs Segen und Heil auf ihm) als abschliefende Offen-
barung definitiv fiir alle Muslime verkiindet hat

= und was per definitionem notwendiger Bestandteil des islamischen Din ist (das Wort
Din wird in einer spéteren FuBnote erldutert);

= wie z. B. der Iman an Allah, an Seine Engel, an Seine geoffenbarten Schriften, an den
Jiingsten Tag, an Seine Gesandten, an die Pflicht des rituellen Gebets, des Fastens im
Monat Ramadan, usw.

In verschiedenen Standardlexika wird ,,Glaube* definiert als :

= innere Sicherheit, die keines Beweises bedarf; primir (gefithlsméBiges) Vertrauen, fe-
ste Zuversicht*

=, ohne Uberpriifung, meist gefiihlsmiiBig ohne Beweise fiir wahr gehaltene Vermutung*

= . Gefiihl, unbeweisbare Herzensiiberzeugung* usw.

Aus diesen Definitionen ergibt sich, dass man den arabischen Begriff ,, Iman“ auch nicht

anndhernd mit dem deutschen Wort ,,Glaube” wiedergeben kann, weil einfach sein Be-

deutungsinhalt, Beweisfiihrung und bewusste Verinnerlichung (d. h. die wesentlichen In-

halte von Iman) im deutschen Sprachgebrauch explizit ausgeschlossen werden.

In Zaidan 1997 heiBt es: ,,fiir den Fall, dass eine Differenzierung bei der Ubersetzung
nicht moglich ist und ein iibergreifender Sammelbegriff verwendet werden soll, empfehle
ich als mégliche Ubersetzung fiir die elementare Bedeutung von Iman, den Ausdruck ,,die
mit Wissen verbundene bewusste Verinnerlichung “ ...

Personen, die Iman praktizieren, heiflen dementsprechend:

mask.: sing. Mu’min, pl. Mu’minun

fem.: sing. Mu’mina, pl. Mu’minat

Im Islam ist es verboten, an einem Tisch zu sitzen, an dem Alkohol getrunken wird. Der
Gesandte Gottes Muhammad (Gottes Segen und Heil auf ihm) hat gesagt: ,, Wer Iman an
Gott und den Jiingsten Tag hat (wer an Allah und den Jiingsten Tag glaubt), der darf
nicht an einem Tisch sitzen, an dem Wein getrunken wird. “ (Dies berichteten Ahmad und
Tirmidhi.)

Definition von ,,Kufr* / ,,Kafir* (aus Mourad 1997):

Kufr wird gewohnlich mit ,,Unglaube® iibersetzt. Wir werden sehen, dass dies nicht
ganz korrekt ist.

(D ,,Kufr* in Bezug auf Allah:
Kufr hat hier fiinf verschiedene Erscheinungsformen:

1. Kufr des kompletten Verleugnens: Diese Art des Kufr duflert sich in absichtlichem
duBerlichen und innerlichen Verleugnen der Existenz Allahs, d. h. in verbalem Abstreiten
bzw. Negieren Allahs und Seines Daseins. Diese Form des Kufr ist ein Synonym fiir
Atheismus.
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2. Kufr der Heuchelei: Diese Art des Kufr duBert sich als rein formale, d. h. nur verbale
duBerliche Anerkennung des Daseins von Allah mit gleichzeitigem innerlichem Leugnen.

3. Kufr der Ignoranz: Diese Art des Kufr duflert sich in absichtlich vorgetiduschtem &du-
Berlichen Leugnen des Daseins von Allah (d. h. verbales Abstreiten / Negieren) trotz
echter innerer Uberzeugung.

4. Kufr des Trotzes: Diese Art des Kufr duBlert sich als formal korrekte duBerliche und
innerliche Anerkennung der Existenz Allahs, ohne jedoch die notwendigen Konsequen-
zen daraus zu ziehen und Allah zu dienen, durch Verherrlichung und Anbetung, durch

Unterwerfung, Bindung und Hingabe. Dies geschieht entweder aus Starrsinn oder aus
Uberheblichkeit.

5. Kufr des Polytheismus: Diese Art des Kufr dullert sich in echter (d. h. von tiefer inne-
rer Uberzeugung gepriigte) duBerlicher und innerlicher Anerkennung des Daseins von
Allah in Kombination mit einer komplett und / oder partiell inkorrekten Praxis der daraus
folgenden notwendigen Handlungsweisen wie z. B. Verherrlichung und Anbetung Allahs
auf eigenmichtig festgelegte und unzulidssige Art und Weise, d. h. durch Vollziehen der
gottesdienstlichen Handlungen unter Zuhilfenahme eines (Ver-)Mittlers oder durch ver-
bale Benennung bzw. Vorstellung und Anerkennung zusitzlicher géttlicher Méchte neben
Allah oder durch unerlaubte Interpretation von Tauhid (d. h. des Monotheismus im Sinne
des Islam).

(I) ,, Kufr* im islamischen Kontext; allgemeine Bedeutung:

1. Jede Religion, Glaubensgemeinschaft, Weltanschauung oder Gruppierung auferhalb
des Islam fillt unter die Rubrik ,, Kufr“.

2. Das komplett bzw. partiell bewusste Leugnen bzw. Negieren eines Iman-Inhaltes
und/oder eines eindeutigen Gebotes des islamischen Din féllt unter die Rubrik ,, Kufr“.

3. Heuchelei im Sinne von ,,rein formalem, d. h. nur verbalem duferlichem Bekenntnis
zum Islam (ohne echte innere Uberzeugung)* fillt unter die Rubrik ,, Kufr*. — Diese Form
gilt als die verabscheuungswiirdigste Art des Kufr.

4. Jeder Versto3 gegen die Prinzipien von Tauhid (d. h. des islamischen Verstidndnisses
des Monotheismus) fillt unter die Rubrik ,, Kufr* ...

Personen, die Kufr praktizieren, heilen dementsprechend:

mask.: sing. Kafir, pl. Kafirun

fem.: sing. Kafira, pl. Kafirat

Resiimee: Bei der Ubersetzung des Wortes ,, Kafir miissen zwei Ebenen beriicksichtigt
werden:

1. Auf sprachlicher Ebene hat Kafir unterschiedliche Bedeutungen: Ackerbauer, un-
dankbar sein, zudecken, verhiillen, Lossagung, Ignoranz, usw.

2. Auf religioser Ebene steht , Kafir / Kafira“ bzw. , Kafirun / Kafirat“ als Sammel-
begriff fiir das Gegenteil von ,,Muslim/Muslima® bzw. ,,Muslime/Musliminnen*.

In Zaidan 1997 heilit es: ,,Deshalb empfehle ich fiir den Fall, dass eine Differenzierung
bei der Ubersetzung nicht moglich ist und ein iibergreifender Sammelbegriff verwendet
werden soll, als mogliche Ubersetzung fiir die elementare Bedeutung von Kafir / Kafira,
den Ausdruck ,,der / die Nicht-Gottergebene* ...*

Wichtig ist zu erkennen, daf} , Kafir“ als Sammelbegriff fiir die unterschiedlichen Er-
scheinungsformen einer bestimmten Geisteshaltung der verschiedensten Personengruppen
verwendet wird.

Als Kafir werden beispielsweise bezeichnet:

= Atheisten

= Polytheisten

= sogenannte ,,Muslime*, die einen Pflichtteil des islamischen Din aberkennen

= Juden oder Christen, welche die Prophetenschaft Muhammads (Allahs Segen und heil
auf ihm) und den Quran als die Offenbarung Allahs ignorieren bzw. nicht anerkennen.
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Oft kann man das Wort Kafir / Kafira auch einfach als Nichtmuslim / Nichtmuslima tiber-
setzen.

Vgl. Anm. 2.

Vgl. Sure 61, Vers 6: Und da sagte Jesus, der Sohn der Maria: ,,O ihr Kinder Israels, ich
bin Allahs Gesandter bei euch, der Bestdtiger dessen, was von der Thora vor mir gewe-
sen ist, und Bringer der frohen Botschaft eines Gesandten, der nach mir kommen wird.
Sein Name wird Ahmad sein.“ Und als er zu ihnen mit den Beweisen kam, sagten sie:
., Das ist ein offenkundiger Zauber.

Buchari berichtete von Dschubair ibn Mut’im, der gesagt hat: Ich horte den Gesandten
Allahs (Allahs Segen und Heil auf ihm) sagen: , Ich habe fiinf Namen: Ich bin Muham-
mad, und ich bin Ahmad, und ich bin der Beseitiger (arab.: al-Mahi), durch den Allah
den Kufr beseitigt, und ich der Versammler (arab.: al-Haschir), nach dem die Menschen
versammelt werden (d. h. nach mir kommt der Tag der Auferstehung, an dem die Men-
schen versammelt werden), und ich bin der Hinterherkommende (arab.: al-"Aqib) (d. h.
der Letzte, der nach allen anderen Propheten kommt).

Siehe Abschn. 1.
Siehe Abschn. 1.

Nichtmuslimische Staatsbiirger in einem islamischen Staat; die Nichtmuslime haben dort
einen Staatsvertrag.

Diese Begebenheit wurde von Abu Dawud und Tirmidhi berichtet.

Die Tabi'un sind diejenigen, die zwar den Propheten nicht mehr gesehen haben, aber
dafiir seine Gefidhrten noch miterlebt haben.

D. h. Richter.
Einer der bedeutendsten malikitischen Gelehrten und Richter von Bagdad, gest. 282 n. H.
Aus Mourad 1997, Kap. 4.

Eine solche tolerante Rechtsauffassung wird von keinem der heutigen freiheitlich-
demokratischen Staaten im Westen erreicht.

Dieser Wissenschaftstransfer war es, der der heutigen europiisch-amerikanischen Wissen-
schaft die Grundlagen lieferte. Zur damaligen Zeit war arabisch, die Sprache des Quran,
gleichzeitig die Wissenschaftssprache — so etwa, wie es heute die englische Sprache ist.
Und so deuten noch einige Begriffe aus den Naturwissenschaften auf diese Bliitezeit der
Wissenschaften unter islamischer Obhut hin.

Bekannte Beispiele sind die Worte Algorithmus, Algebra und Chemie:

= Algorithmus* leitet sich aus dem Namen des Mathematikers Muhammad Ibn Musa al-
Khawarizmi (ca. 790-840 n. Chr.) ab. Toomer schreibt in DictScientificBiogr: ,,Das
fromme Vorwort zu al-Khawarizmis Algebra zeigt, dal er ein orthodoxer Muslim war.*
Weitere Informationen gibt es z.B. im Internet: http://www-history.mcs.st-
andrews.ac.uk/history/Mathematicians/Al’ Khawarizmi.html.

= .Algebra“ ist von einem Teil des Titels von al-Khawarizmis Buch ,,Hisab al-gabr wal
mugqabala® abgeleitet.

= . Chemie* kommt vom arabischen Wort ,,al-kimya“.

Im schiitischen Islam haben die Gelehrten bzw. Ayatollahs einiges an Macht gegeniiber
dem Volk. Diesen kirchenédhnlichen Zug der schiitischen Richtung sehen die Sunniten je-
doch als klare Abweichung von der wahren, urspriinglichen Form des Islam an. Siehe
hierzu auch das entsprechende Kapitel in Murad Hofmann 1992.
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Margarete Jager

Fatale Effekte. Die Kritik des Patriarchats
im Einwanderungsdiskurs

Bei unseren Untersuchungen zum Einwanderungsdiskurs in Deutschland,
die wir im Duisburger Institut fiir Sprach- und Sozialforschung durchgefiihrt
haben, sind wir sehr bald auf eine Argumentationsfigur gestofen, die ich im
folgenden als ,,Ethnisierung von Sexismus® bezeichne und die eine Ver-
schrankung zweier Diskurse anzeigt, von der — wie ich meine — besondere
Wirkungen ausgehen. Kaum jemandem ist wohl noch nicht die Auffassung
begegnet, dass tiirkische oder moslemische Ménner besonders sexistisch
seien, dass sie Frauen in besonderer Weise unterdriickten. Dieses Argument
dient hidufig als Begriindung dafiir, dass ein Zusammenleben mit Tiirken
oder Moslems fiir ,,uns“ nur schwer oder gar nicht moglich sei. Sehr hiufig
wird dabei der Sexismus auch mit dem Islam in Verbindung gebracht, wenn
etwa angenommen wird, der Koran schreibe Minnern die Herrschaft iiber
Frauen vor.

Solchen Argumenten begegnen wir auf nahezu allen Diskursebenen. Die
Zeitungsartikel und Reportagen, in denen vom Leid tiirkischer bzw. islami-
scher Frauen gesprochen wird bzw. in denen die Dominanz von Moslems
und / oder Tiirken gegeniiber den Frauen beklagt wird, lassen sich kaum
vollstiandig erfassen.

Da wundert es nicht, dass sich auch Frauenzeitschriften wie BRIGITTE
und BILD DER FRAU immer wieder mal dieses Themas annehmen und iiber
Muslima berichten, die passiv und ergeben der Ménnerherrschaft ausgelie-
fert seien.' Auch die Zeitschrift EMMA hat sich mehrfach dieses Themas
angenommen. Fiir Aufsehen sorgte 1993 ein Dossier iiber Fundamentalis-
mus (des Islams), mit dem EMMA insgesamt am neuen Feindbild Islam mit-
strickte:

Mit der folgenden Abbildung wird eine Blutriinstigkeit islamischer Min-
ner wie ich meine, nicht mehr nur nahe gelegt, sondern der Betrachterin auf-
gezwungen. Hinzu kommt, dass die riesige Blutlache, in der die geschlach-
teten Schafe liegen, in mehrfacher Hinsicht Beziige zu Frauen nahe legt. Die
Schafe konnen durchaus als Metapher fiir die ,,Frau®, und zwar fiir die deut-
sche Frau verstanden werden, wenn es in der redaktionellen Einleitung
heif}t, dass ,,eine deutsche Frau beinahe an den islamischen Sitten* verblutet
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sei. Aber auch das untere kleinere Bild, das islamische Médchen in einer
Koranschule zeigt, legt eine Verbindung zu den Schafen nahe. Durch die
Kombination von Schrift und Bildern kniipft EMMA hier eindeutig an Res-
sentiments bei ihren Leserinnen an und verstirkt diese:

Fanatiker und Fundamentalisten téten im
Namen ihrer Wahrheit und ihrer Uberheb-
lichkeit. In Solingen verbrennt ein dumpf-
glaubiger Rechter fiinf Frauen und Médchen.
In Florida erschieBt ein schriftgléubiger
Fundi den Abtreibungsarzt David Gunn. Im
Iran werden “untreue” Frauen weiter gestei-
nigt. Und in Deutschland wird die Ungleich-
heit zwischen den Geschlechtern und den
Glaubigen ganz offiziell in den Koranschulen
gelehrt. m Im EMMA-Dossier appelliert auf
Seite 38 eine Muslimin an ihre “toleranten”
Schwestern: paktiert nicht mit meinen Fein-
den! m Ursula Ott zieht die bittere Bilanz der
Verbrechen im  Namen Allah mitten in
Deutschland (40-44). Und eine deutsche Frau
wire beinahe an den islamischen Sitten
verblutet (45). m Eine Agypterin sagt die
Wahrheit dber den fundamentalistischen
Kreuzzug in ihrem Land (46-50). m Der Iran ist
auch nach den Wahlen nicht so moderat,
wie AuBenminister Kinkel das gerne hitte
(51-53). m Die englische Schriftstellerin Fay
Weldon wilnscht die Gottesménner zum Teu-
fel (54-56). m Und eine deutsche Feministin
wundert sich, was da alles so unter “multi-
kulturellem Antirassismus” [éuft. m Rechts:
muslimische Manner in Deutschland. Unten:
muslimische Madchen heute in Deutschland.

Im Innenteil lesen wir dann als Einleitung zu einer Geschichte, die ,,mit-
ten in Deutschland® passierte: ,,Eine Frau ruft einen Notarzt. Der ist Mos-
lem. Ihr fast todliches Pech.” Zum Inhalt: Ein Arzt, offenbar ein Auslinder,
der von der Kranken als ein Ausbund an Widerwirtigkeit wahrgenommen
wird, stellt eine lebensbedrohliche Fehldiagnose. Gliicklicherweise wird
diese durch einen spiter hinzu gerufenen ,,Kolner Arzt* wieder riickgéingig
gemacht, so dass die Patientin gerettet wird. Der Artikel endet mit dem
Hinweis: ,,Hitte ich das Beruhigungsmittel des Notarztes genommen, hitte
ich wohl endgiiltig Ruhe gegeben. Ich hitte meinen eigenen Tod verddam-
mert, weil ich einem Arzt aus einem vollkommen anderen Kulturkreis un-
verstiandlich und widerlich war.“ (EMMA 4/93, S. 44)

Ich mochte mit diesen knappen Hinweisen eines deutlich machen: Offen-
sichtlich verhiilt es sich so, dass das islamische und / oder tiirkische Patriar-
chat hier in Deutschland lebende christlich-geprigte Personen in besonderer
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Weise interessiert und aufregt. Es beschiftigt die Medien — egal welcher
politischer Couleur, es beschiftigt die Wissenschaft und es beschiftigt auch
die ,,ganz normalen Menschen‘ — Ménner wie auch Frauen.

Nun zeigt aber ein Vergleich mit anderen Vorurteilen, die ansonsten auch
gegeniiber Einwanderern in Deutschland vorgebracht werden, dass sich die-
ses Argument in einem wesentlichen Aspekt von ihnen abhebt: Im Unter-
schied zu anderen Vorurteilen arbeitet dieser Vorwurf mit einer positiv be-
setzten Norm: der Gleichbehandlung der Geschlechter.

Wihrend andere Ablehnungsgriinde in der Regel so ausgelegt werden
konnen, dass sie mit Eigennutz, Neid, mangelnder Toleranz und anderen
negativen Gefiihlen verbunden seien, trifft dies bei der Ethnisierung von
Sexismus nicht zu.” Das macht dieses Vorurteil so wirkungsvoll, das macht
es gleichzeitig aber auch so problematisch. Denn diejenigen, denen es so-
wohl um die Rechte von Frauen wie auch um die von Einwanderinnen geht,
geraten dadurch leicht in eine argumentative Zwickmiihle, die darin besteht,
Frauenforderungen und demokratische Rechte von Einwanderinnen gegen-
einander auszuspielen. Andererseits sollte nicht iibersehen werden, dass
durch diese Argumentationsweise vorhandene demokratische Inhalte und
Normen aktiviert werden.

Insofern stellt sich die Frage: Haben wir es bei der Ethnisierung von Se-
xismus moglicherweise mit einer Verschriankung zweier Diskurse zu tun, die
es moglich macht, antirassistische oder vielmehr demokratische Elemente in
den Einwanderungsdiskurs hineinzutragen? Und: Auf welche Weise konnten
sich diese positiven Werte nutzen lassen? Wie konnte dies geschehen?

Diese Fragen lassen sich dann beantworten, wenn die Effekte, die Dis-
kurswirkungen, die von einer Ethnisierung von Sexismus ausgehen, genauer
beschrieben und analysiert werden. Eine solche Analyse habe ich vorge-
nommen und ich mochte hier deren wichtigste Ergebnisse vorstellen. Ich
wollte aufdecken, auf welche Weise die am Diskurs beteiligten Personen mit
einer solchen Argumentationsfigur umgehen und wie sie welche Diskurs-
effekte (re—)produzieren.3

Einige notwendige Vorbemerkungen zur Anlage
der Untersuchung

Ich kann hier keine Ausfiihrungen dariiber machen, mit welchem theoreti-
schen Ansatz die Untersuchung vorgenommen wurde. Einige kldrende Hin-
weise muss ich jedoch vorab schicken, damit die folgenden Ausfiihrungen
richtig eingeordnet werden koénnen.

Die hier skizzierte Argumentationsfigur eines ethnisierten Sexismus und
die von ihr ausgehenden Effekte werden als eine diskursive Erscheinung
betrachtet. In der Untersuchung geht bzw. ging es also nicht um die Frage,
ob das Verhiltnis von moslemischen Ménnern und Frauen sexistisch struk-
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turiert ist oder gar sexistischer als das von Partnern, die durch das Christen-
tum gepréigt wurden. Vielmehr werden solche Zuschreibungen als diskursive
Phinomene behandelt, die in damit jedoch keineswegs nur Schall und Rauch
sind.

Mein Verstindnis dessen, was unter einem Diskurs zu verstehen ist, 14sst so
zusammenfassen: Diskurse sind gesellschaftliche Redeweisen, die institutio-
nalisiert sind, gewissen (durchaus veridnderbaren) Regeln unterliegen und
die deshalb auch Machtwirkungen besitzen, weil und sofern sie das Handeln
von Menschen bestimmen (vgl. Link 1982, 1983).

Siegfried Jdger hat bei seiner Diskursdefinition ein Bild aus der Natur
bemiiht, dem ich mich gerne anschlieBe. Er vergleicht den Diskurs mit ei-
nem Fluss von Rede und Texten (,,Wissen*) durch die Zeit (vgl. Jager 1993,
S. 153). Damit spricht er gleichzeitig die historische Dimension von Diskur-
sen an, die von der Vergangenheit durch die Gegenwart in die Zukunft
,flieBen®. Diskurs, so verstanden, meint also immer Form und Inhalt von
AuBerungen; seine Analyse beantwortet, grob gesagt, die Frage danach, was
zu einem bestimmten Zeitpunkt von wem wie sagbar war bzw. sagbar ist.
Das bedeutet, dass immer auch die Frage danach gestellt ist, was nicht sag-
bar war bzw. ist.

Wichtig ist dabei, dass diese Sagbarkeiten mit Machteffekten verbunden
sind, insofern die in Diskursen transportierten Inhalte als derzeitig giiltige
»Wahrheiten* als Applikationsvorgaben fiir individuelles und gesellschaft-
liches Handeln fungieren.

Das Phinomen der ,,Ethnisierung von Sexismus* ldsst sich vor allem im
Einwanderungsdiskurs auffinden und stellt eine Verquickung mit einem Teil
des Frauendiskurses dar, bei dem das Verhiltnis von Méinnern und Frauen
ebenfalls von Bedeutung ist.

Die empirische Grundlage der Analyse bilden 15 Tiefeninterviews mit Biir-
gerinnen und Biirgern deutscher bzw. christlicher Herkunft.

Um den Diskurs in seiner Vielgestaltigkeit zu erfassen, wurden bei der
Auswahl der Interviewteilnehmerinnen moglichst wichtige Diskurspositio-
nen beriicksichtigt. Im einzelnen wurden Nationalitdt bzw. kulturelle Her-
kunft, Geschlecht, Lebensalter sowie soziale Lage (im weitesten Sinne: Be-
ruf, Ausbildung etc.) beriicksichtigt.

Die unterschiedlichen Diskurspositionen machten sich auf zweifache
Weise geltend: Sie prigen die Perspektive und Wahrnehmung der Inter-
viewten. So findet sich zum Beispiel bei Angehorigen unterer sozialer
Schichten mehr Verstindnis fiir die Motive von Fliichtlingen, ihr Land zu
verlassen, um etwa aus Not und Elend herauszukommen. Umgekehrt hat die
(westdeutsche) Frauenbewegung mit ihren Normen offenbar diejenigen Per-
sonen stirker erreicht, die sich in einer eher privilegierten Lebenslage befin-
den. Zumindest werden Verhaltensweisen von Personen, die nicht mit die-
sen Anspriichen konform gehen, schirfer wahrgenommen. Zweitens werden
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aber auch Elemente der Diskursposition als Erkldrung fiir ein bestimmtes
soziales Verhalten vorgetragen. Zum Beispiel wird rassistisches Verhalten
hdufig mit fehlender Schulbildung erklirt.

Dass Frauen bei einer Ethnisierung sexistischer Haltungen den Sexismus
heftiger kritisieren als Ménner, wundert nicht. Dies kommt bereits dadurch
zum Ausdruck, wenn sie ihre eigene — potentielle oder faktische — Betrof-
fenheit in dieser Frage artikulieren. Dies kommt bei Ménnern — natiirlich —
so nicht vor. Dennoch zeigten die Interview#duBerungen von Frauen, dass
auch sie einen ,,minnlichen Blick* praktizieren, dass auch sie in patriarchale
und sexistische Diskurse verstrickt sind.

Statische und dynamische Ethnisierungsweisen

Ein erstes Ergebnis der Analyse war, dass es offenbar unterschiedliche Eth-
nisierungsweisen gibt. Es zeigte sich, dass die Zuschreibungen von Se-
xismus zu FEinwanderern einen unterschiedlichen Grad an Festigkeit auf-
weisen, so dass sich eine ,,statische* von einer ,,dynamischen‘ Ethnisierung
unterscheiden lésst.

So duBlert zum Beispiel Florian® auf die Frage, ob er ,gravierende* Un-
terschiede zwischen moslemischen und christlichen Partnerschaften sihe,
wie folgt:

Ich warn nich davor, ich sag nur einfach, die Mentalitidt von den Leuten ist zu

verschieden. ... Ich sag jetzt mal, die deutsche Frau, die is ja, die is so aufgewach-

sen, die ist so erzogen worden, daf} sie gleichberechtigt is. ... Und wenn jetzt en

Araber kidm, der so aufgewachsen is, der sich auch gar nich vorstellen kann, daf3

es irgendwat anderes gibt in der Beziehung Mann Frau, wie soll dat gutgehen? ...

* Weil er wird immer auf seine Erziehung pochen, auf das Recht, was er hatte,

und die deutsche Frau wird sich das niemals gefallen lassen, also die wenigsten

wiirden sich so wat gefallen lassen. * (5/724—736)5

Fiir Florian ist das Geschlechterverhiltnis bei moslemischen Personen
ein Merkmal ihrer ,,Rasse®. Er macht dies an der ,,Mentalitit dieser Men-
schen fest. Insofern liegt hier kein biologischer Rassismus in dem Sinne vor,
dass unterstellt wird, moslemische Minner seien von Natur aus dominant.
Doch er betrachtet die moslemische Erziehung als so prigend, dass eine
Veridnderung des Einzelnen ihm nicht mehr mdoglich erscheint. Auf diese
Weise konstruiert er Sexismus zu einem Charakteristikum des moslemischen
Mannes. Die Erziehung kann in diesem Sinne als eine zweite Natur ange-
sehen werden. Entscheidend ist dabei, dass die Vorherrschaft des Mannes
als ein Bestandteil islamischer Religion unterstellt wird. Florian argumen-
tiert hier also kulturrassistisch.

Eine andere, ,,dynamische* Ethnisierung ist demgegeniiber dann gegeben,
wenn die Zuschreibungen eines patriarchalen Verhiltnisses zwischen Mén-
nern und Frauen bei Moslems und / oder Tiirken mit einer Verdnderungs-
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und Entwicklungsmoglichkeit verbunden wird. Mitunter wird diese Ent-
wicklung sogar als zwangsldufig prophezeit. In diesen Fillen findet keine
Naturalisierung des Geschlechterverhiltnisses statt, so dass diese ,,dynami-
sche* Ethnisierung als Ausdruck einer eher ethnozentristischen Auffassung
angesehen werden kann.

Eine Textpassage aus dem Interview mit Karin soll diese Variante ver-
deutlichen, wenn sie auf die gleiche Frage, die zuvor Florian gestellt wurde,
antwortet:

da is natiirlich, die fiihren natiirlich 'ne andere Ehe als hier die christlichen Leut-

chen. Mhm. * Ich mein, ich miilte auch mal, eh, den Koran lesen, hab ich mir

auch mal vorgenommen, und da- her nehmen die ja auch ihre kulturellen Werte,
ne? ... Was der * Mohamed denen alles erzihlt hat. Da weif3 ich zu wenig, aber
ich glaube, daf da die Frau wirklich nich so gut wegkommt, wie hier in unserer
christlichen Ehe. ... Daf} die gewisse, ehm, Rechte und Freiheiten auch haben,
diese mohamedanischen Frauen. Aber daf} die doch nich so * viel Freiheit haben
wie wir hier, ich mein, hatten wir Frauen ja auch noch nich mal vor zwanzig Jah-
ren, als ich verheiratet war, hab ich ja auch noch wenig Rechte gehabt, wenn ich

daran denke?! Oh, dann konnt' ich aber erzidhlen! (10/1086—1103)

Auch Karin bemiiht hier zur Erkldrung ,.kulturelle Werte*, die moslemische
Personen in ihrem Verhalten beeinflussten. Auch sie unterstellt, dass Frauen
innerhalb dieser Werte in ihrer Freiheit beschnitten sind. Doch sie spricht
die Verdnderungsmoglichkeiten an, indem sie Vergleiche zu ihrer eigenen
fritheren Situation zieht. Die Zeitachse ,,vor zwanzig Jahren* prophezeit den
Fortschritt einer Anpassung islamischer Werte an ,,unsere” Normen. Im
Unterschied zur ,,statischen® Ethnisierung von Sexismus wird also hier eine
Entwicklungsmoglichkeit eingerdumt. Dabei besteht die ethnozentristische
Komponente darin, dass diese Entwicklung nur als eine denkbar ist, die sich
zu ,,unserer* Kultur hinbewegt.

Diskursive Effekte

Diese unterschiedlichen Ethnisierungsweisen sind sicher fiir die Frage da-
nach wichtig, auf welche Weise und mit welchen Argumenten sich solche
Vorurteile — denn als solche miissen derartige generalisierende Aussagen
begriffen werden — entgegengearbeitet werden kann. Steht in dem einen Fall
ein Rassismus Pate, so ist im Fall einer dynamischen Ethnisierung der unter-
stellte Ethnozentrismus Gegenstand der Auseinandersetzung.

Hinsichtlich der diskursiven Effekte, die sich durch die Ethnisierung se-
xistischer Verhaltensweisen im Einwanderungsdiskurs entfalten, ist dieser
Unterschied jedoch nicht zentral. Hier muss festgehalten werden, dass sie
vor allem die rassistischen und ethnozentristischen Elemente stirken. Der
den Einwanderern unterstellte Sexismus wirkt als Stiitze negativer Bewer-
tungen dieser Personen. Insofern muss eine Ethnisierung von Sexismus nicht
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nur als eine AuBerungsform rassistischer und / oder ethnozentristischer Kon-
struktionen begriffen werden, sondern dariiber hinaus wurde deutlich, dass
der humanitére Gehalt, der in eine Kritik von Sexismus eingeht, im Alltags-
diskurs nicht die Kraft entfalten kann, die rassistischen und / oder ethno-
zentristischen Konstruktionen des Einwanderungsdiskurses aufzubrechen
oder auch nur in Frage zu stellen. Dies soll weiter unten anhand einiger Bei-
spiele verdeutlicht werden.

Auch aus der Perspektive des Frauendiskurses kdnnen von einer Ethni-
sierung von Sexismus keine positiven Effekte festgestellt werden. Doch
lieBen sich diesbeziiglich unterschiedliche, teilweise widerspriichliche Wir-
kungen feststellen.

Dies ldsst sich gut an der Beurteilung des Buches und Filmes von Betty
Mahmoody ,,Nicht ohne meine Tochter* verdeutlichen. ® Bei der Themati-
sierung dieser Geschichte in den Interviews zeigte sich, dass die negative
Beurteilung moslemischer Ménner durch den in Deutschland herrschenden
Sexismus eingeschrdnkt, wenn auch nicht aufgehoben wurde. Ein Interview-
partner meinte z. B., Betty Mahmoody sei nicht ,,glaubwiirdig® (4/510), weil
sie bereits eine gescheiterte Ehe hinter sich habe. Sie habe ihren Mann ,,sit-
zen lassen®, und aufgrund richterlicher Entscheidung habe sie kein Sorge-
recht fiir die Kinder aus dieser Ehe.

Obwohl der Interviewte zuvor den Sexismus moslemischer Méinner
mehrfach ethnisiert hat, lehnt er die ,,Einladung* dazu ab, Betty Mahmoody
als Kronzeugin fiir seine Auffassung anzufiihren. Stattdessen wertet er ihre
Aussagen ab und zwar mit Werturteilen, die er dem sexistischen Frauendis-
kurs entnimmt: Eine Mutter verldsst ihre Kinder nicht, eine Frau verlisst
ihren Mann nicht. Wird der Frau im Falle einer Scheidung das Sorgerecht
fiir die Kinder verweigert, dann trigt sie offenbar die Hauptschuld am eheli-
chen Zerwiirfnis. All diese Annahmen und Bewertungen sind aber deshalb
sexistisch, weil sie im Umkehrschluss fiir Ménner nicht gelten. In diesem
Falle erweist sich der herrschende Sexismus als eine Bremse fiir die Aus-
breitung rassistischer Konstruktionen.

Andererseits kann es auch vorkommen, dass durch eine vorgenommene eth-
nische Zuschreibung von Sexismus rassistische Konstruktionen verstdirkt
werden.

Nachdem z. B. in einem Interview mit einer weiblichen Person diese die
Beziehung ihrer Freundin mit einem Tiirken geschildert und dabei heraus-
gestellt hat, dass dieser ihre Freundin stindig bevormunde, fiihrt sie diesen
Umstand darauf zuriick, dass der Mann moslemisch erzogen sei. Dies ver-
anlasst die Interviewerin zu der Frage, weshalb ihre Freundin denn die Be-
ziehung nicht beende. Damit wird die Norm ins Gespréach gebracht, nach der
Minner und Frauen gleichgestellt sein sollten. Damit konfrontiert schwicht
die Interviewte ihre Bemerkungen ab, indem sie betont, dass die Einschrin-
kungen, die ihre Freundin erfiihre, so wichtig denn auch wieder nicht seien.
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Sie nimmt also die Anspielung auf und weist die Gleichstellungsnorm nicht
zuriick. Um jedoch ihre vorherige Behauptung aufrechterhalten zu konnen,
die Verhaltensweise des Tiirken habe etwas mit seiner kulturellen Herkunft
zu tun, sieht sie sich veranlasst, die prinzipiellen Unterschiede zwischen den
Gruppen nochmals zu betonen:

Ja, ach, e-et is auch nich so gravierend, aber man kann sich einfach, eh, unsere

Lebensweise kann man nich damit vergleichen. (8/106—108)

Die in Deutschland vorhandenen Vorstellungen iiber Gleichberechtigung
von Mann und Frau fithren dann dazu, dass Rassismus oder Ethnozentrismus
verstiarkt wird, statt ihn abzumildern.

Deshalb kann insgesamt gesagt werden, dass eine vorgenommene Ethni-
sierung von Sexismus nicht nur den Einwanderungsdiskurs rassistisch ver-
starkt, sondern gleichzeitig auch vorhandene frauenfeindliche Strukturen
wenn nicht herstellt, aber doch konserviert.

Auf welche Weise wird Sexismus ethnisiert?

Allerdings vollzieht sich die Ethnisierung von Sexismus im Alltagsdiskurs
auf unterschiedliche Weise.

Die Kopplung selektiver Erfahrungen mit Informationen aus den Medien
ist dabei besonders augenfillig. Die hdufig geduBerten Verweise auf Be-
richte in den Medien konnen dabei als Zitate des gegenwirtigen Inter-
diskurses gelesen werden.

Durch die Verkopplung von bekannten Diskurselementen mit eigenen Er-
fahrungen wird die Ethnisierung von Sexismus im Alltagsdiskurs sehr hiu-
fig als Problem aufgeworfen. Um jedoch ausgrenzend zu wirken, dazu ist
mehr erforderlich.

Interessant ist dariiber hinaus, dass auch das Wissen, dass diese Erfah-
rungen selektiv sind, an dieser grundsitzlichen Konstruktion nichts dndert.
Im Interview mit Magdalene wird dies offenbar. Magdalene arbeitet als Leh-
rerin an einem Gymnasium. Mit ihren Schiilerinnen hat sie sich iiber die
Stellung der Frau im Islam auseinandergesetzt, nachdem sie von einer Tiir-
keireise zuriickgekehrt ist:

Ja, also haben einerseits auch auf Stiadte verwiesen, dat stimmt auch, in Istanbul

hab ich durchaus 'ne Frau in 'nem normalen Rock, eh, inner Bank arbeitend gese-

hen, aber ich wei} nich, ich hab die dermaflen angestarrt, weil ... das sowas Un-
gewohnliches war, ... Also ich dachte wirklich erst, ich hitte mich vertan beim

Gucken, ne? ... Eh, und verweisen halt so auf den Einfluf innerhalb der Familie.

... Aber dat is et dann halt auch, ne? Dat mogen zwar wichtige Entscheidungen

sein, aber man sieht se wirklich nich draulen, ne? (12/217-229)

Hier wird deutlich, dass sich solche selektiven Wahrnehmungen mit
schlichter Aufkldrung dariiber nicht aufbrechen lassen, dass es sich bei die-
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sen Wahrnehmungen um inferessierte Wahrnehmungen und Gewichtungen
handelt.

Ein zweite hiufig auftretende Weise, mit denen die negativen Effekte einer
Ethnisierung von Sexismus hergestellt werden besteht in Anspielungen, die
nicht zuriickgewiesen werden. Dies war z. B. im Gesprich mit Daniel der
Fall. Nachdem zuvor iiber Betty Mahmoody gesprochen und das Problem
von ménnlicher Gewalt in Beziehungen erortert wurde, hatte Daniel zu ver-
stehen gegeben, dass er, wenn er erfiihre, dass ein Freund oder Bekannter
dessen Freundin misshandele, die Beziehung zu dem entsprechenden Mann
abbrechen wiirde. Selbstkritisch fligte er hinzu, dass er damit allerdings
Schwierigkeiten hitte. Dies veranlasst die Interviewerin zu der Frage:

Mhm. Und, ehm, wdr das fiir Sie (rduspert sich) schwieriger, sich, eh, zum Bei-

spiel den Kontakt abzub- brechen, ehm, wenn das en deutscher Mann is oder bei

'nem tiirkischen Mann?

* Ja, mein Bekanntenkreis, oder unser Bekanntenkreis, der besteht ja im Prinzip
nur aus Deutschen. (3/366-359)

Die Frage lenkt den Blick auf mogliche Gewalt, die von einem tiirkischen
Mann ausgeht. Dass eine solche Ausweitung des Problems als Wagnis ange-
sehen wird, verdeutlichen R&uspern, Interjektionen sowie Ankldnge von
Stottern. Nach einer Pause stellt Daniel fest, sein Bekanntenkreis bestehe
vorwiegend aus Deutschen. Der angespielte Zusammenhang wird von ihm
nicht aufgenommen. Stattdessen bezieht er sich auf konkrete Fakten des
Alltags.

Dennoch bedeutet die Tatsache, dass Daniel sich nicht explizit gegen die
im Diskurs schwelende und angespielte Ethnisierung sexistischer Verhal-
tensweisen ausspricht, dass diese ins Gespridch hineinwirken kann und von
den Partnern akzeptiert wird. Dieser ausgrenzende Effekt ist also das Pro-
dukt gemeinsamer Arbeit. Ohne die Anspielungen, die auch zuvor bereits
mit Fragen und Einlassungen verbunden waren, wire dies nicht moglich
gewesen. Das Gleiche gilt fiir Daniels Beteiligung. Sie ist darin zu sehen,
dass er diese Anspielungen — im Unterschied zu anderen — nicht zurtick-
weist, weil er sie nicht zuriickweisen will. Und dies ist keinesfalls der Ge-
sprachssituation zuzuschreiben. Denn an anderen Stellen des Gesprichs,
z. B. als es um die Frage von Gewalt in Beziehungen ging, hat er sehr wohl
deutlich gemacht, dass er eine Anspielung, deren Richtung er nicht billigt,
zuriickzuweisen weif3.

In einem anderen Gesprich mit einer ménnlichen Person werden sowohl der
ethnisierte Sexismus wie auch dariiber hinausgehende sexistischen AuBerun-
gen von der Interviewerin nicht zuriickgewiesen und konnen deshalb Wir-
kung entfalten.

Nachdem er zuvor darauf hingewiesen hat, dass Frauen bei ,,uns“ mehr
Freiheiten genieflen als dies bei Moslems {iiblich sei, duBlert er sich zu den
Grenzen der Freiheit deutscher bzw. christlicher Frauen:
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»Wenn ... beide Partner arbeiten, zum Beispiel dann ... ich hab auch viel Kolle-
ginnen, ... die stehen auf dem Standpunkt: Wenn ich arbeite, muf} ... der Mann
genau das gleiche im Haushalt machen ... wie ich. ... Nee, ich bin natiirlich auch
nich dafiir, daf} ... der Mann nach Hause kommt, sich dahin setzt, und die Frau
macht jetzt die ganze Arbeit. Dat wir Quatsch, wenn beide arbeiten, ne? ... Aber
so gewisse Sachen muf} doch der Frau vorbehalten bleiben, wie Wische und weil3
ich wat, ne?*

Mhm.

Daf} der Mann denn och noch mitmacht,

(lacht etwas)

dat find ich, dat find ich - gut, wenn der mal en Besen inne Hand nimmt oder en

Spiillappen oder, oder Geschirr spiilt oder auch schon mal unten den Flur putzt

oder wat, dat is doch ganz okay, ne? Aber daB3, daf} die, daf} die sagen: Oh, der

mulB genau datselbe machen! Dann kriegen die von mir immer son bi3chen-

Was sagen Sie dann immer? (lacht)

Ja: Kommt doch gar nich in Frage! Und so. Wiird ich ja nich machen! Ja, ihre

Frau arbeitet auch nich, ne?

(lacht) Ah so, mhm. (4/327-355)

Ewald verpackt seine sexistischen Zuschreibungen zu Frauen in die Schilde-
rung von nicht so ganz ernst zu nehmenden Gespriachen mit Kolleginnen am
Arbeitsplatz. In diesen Gesprichen frozzelt er offenbar gegen aus seiner
Sicht iiberzogene Anspriiche von Frauen. Durch diese Inszenierung hilt er
sich sowohl in der geschilderten Situation wie auch fiir dieses Gesprich die
Moglichkeit offen, einzurdumen, dass er dies alles ja nicht so gemeint habe.

Der Gesprichspassage vorausgegangen war eine von ihm geduflerte Kri-
tik am Pascha-Verhalten tunesischer und tiirkischer Ménner. Sie reduziert
sich hier darauf, dass bei ithnen alle Haushaltsarbeit von Frauen verrichtet
wird. Das sei nicht richtig. Der Mann solle im Haushalt mithelfen. Geradezu
witzig ist dabei die Formulierung des Interviewten, dass bestimmte Dinge
den Frauen ,,vorbehalten bleiben* miissten. Im Resultat reproduziert er hier
einen sexistisch strukturierten Diskurs, den er allerdings durch die inten-
dierte ironische Verstehensmdglichkeit abzumildern versucht. Dass ihm dies
gelingt, darauf verweist das Lachen.

Ohne die gemeinsame (aktive) Diskursarbeit kénnen die rassistischen
Wirkungen im Alltagsdiskurs nicht produziert werden. Dies ist deshalb be-
deutsam, weil die Analyse auch zeigen kann, dass es rassistische Fallstricke
durchaus umgangen werden kdnnen. So wire die Ironie des &dlteren Mannes
z. B. durch eine ironische Kritik zu durchbrechen gewesen. Eine Entgeg-
nung wie etwa die: ,,Na, das ist aber auch ganz schon traditionell, was Sie
hier so von sich geben!* hitte zumindest signalisiert, dass die Gespréchs-
partnerin mit seiner Auffassung nicht konform geht. Ohne ein solches Signal
jedoch konnen die sexistischen Ausfiihrungen als Konsens verstanden wer-
den.

Eine dritte Weise, wie eine Ethnisierung sexistischer Haltungen rassistische
Wirkung entfalten kann, ist hiufig dann auszumachen, wenn die moslemi-
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sche / tiirkische Familie oder die islamische Kultur als der Ort ausgemacht
wird, an dem Frauen unterdriickt werden. Diese Zuschreibungen kdnnen
dann die Funktion von Euphemismen einnehmen. Dadurch werden nicht nur
die Personen, um die es geht, unsichtbar gemacht. Gleichzeitig fiihren sie
dazu, die rassistischen Konstruktionen quasi zu objektivieren. Dadurch kann
das einzelne Individuum von Verantwortung freigesprochen werden.

Im Gespriach mit Hanna ibernimmt ,,die Kultur* des Orients diesen Part.
Die Angehorigen dieser ,,Kultur werden zu Marionetten, die das, was an
Entwicklungspotential in dieser ,,Kultur* steckt, lediglich nachvollziehen;
sie hiingen gleichsam an den Stricken dieser ,,Kultur.

Schaun se mal, das ist so: Ehm, sie, sie, sie gehen ja eine Entwicklung durch. ...

Zum Beispiel, wie damals das groBe romische Reich. Die sind dann im Endeffekt

untergegangen, ... Und dann ist es wieder neu losgegangen. Und jedes, jedes

Volk macht seine Entwicklung durch. ... Und diese Volker, die, die Iraner und

das alles da unten, die sind jetzt, meiner Meinung nach, auf dem Stand, wie wir

im Mittelalter waren. ...Und die miissen ihre Entwicklung selber durchmachen.

Da konnen Sie nich helfen. Da konnen sie nich sagen, sie miissen jetzt dat - den

Schleier abmachen und die Frauen miissen. ... Wenn die, wenn die, die, die, die

ihre Kulturen behalten wollen und auf diesem Stand bleiben wollen, dann muf3

man die lassen. ... Es geht ja ei'ntlich jetzt, eigentlich nur darum, ob man ihnen in
ihrer finanziellen Not ... helfen sollte. Nich, indem sie hier alle emigrie - hier
reinkommen und sich hier schon bewirten lassen, sondern indem sie in ihrem ei-
genen Land weiterkommen ... Und sie konnen, Sie haben das gesehen, der Schah
ist gescheitert, das hat mein Mann von Anfang an gesagt, der hat es zu schnell,
der hat es gut gemeint, aber es geht nich. Sie -, jedes Land, jede Kultur braucht
ihre Entwicklung. Und das entwickelt sich langsam. Schrittchen fiir Schrittchen.

Wir waren im Mittelalter genauso. Da durften wir au' nix. Die Frauen durften nix,

die Kinder durften nix, die Minner salen immer nur da, die hat-, wir hatten die-

selbe Entwicklungsstufe, die die jetzt haben im Mittelalter. (7/1223—-1260)

Weitere Effekte im Einwanderungsdiskurs,
die in Verbindung mit der Ethnisierung von Sexismus
reproduziert werden

Die hier aufgefiihrten Effekte und Ethnisierungsweisen konnen auch deshalb
ihre undemokratischen Wirkungen entfalten, weil und sofern der Einwande-
rungsdiskurs in Deutschland ohnehin rassistisch aufgeladen ist. Die Fiille
der rassistischen Unterstellungen und Konstruktionen, die in den Tiefenin-
terviews produziert wurden, weist nur darauf hin, wie dicht der Einwande-
rungsdiskurs mit rassistischen Positionen ausstaffiert ist.

Dies geschieht hédufig durch die Gleichsetzung von Tiirken und Moslems
sowie durch eine selbstverstindliche Homogenisierung von Deutschen ei-
nerseits und Auslidndern andererseits. Vor allem durch den Einsatz von Pro-
nomina und Adverbien (des Ortes) werden solche AusschlieBungseffekte
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produziert. Die Rede ist von ,,wir* im Unterschied und Gegensatz zu ,,die*;
von ,,uns‘ im Unterschied und Gegensatz zu ,,denen®.

Umso wichtiger ist es, dass auch gegenlidufige Wirkungen zur Kenntnis
genommen werden. So tauchen in den Tiefeninterviews auch charakteristi-
sche Relativierungen auf, wenn z. B. Verallgemeinerungen und Pauschali-
sierungen explizit abgelehnt werden und darauf hingewiesen wird, dass man
nicht von ,,den Ausldndern® spreche, sondern nur von ,,den Tiirken*. An
solchen AuBerungen wird immerhin deutlich, dass die Personen bereits ein
Gespiir fiir die Mechanismen von Vorurteilsbildung entwickelt haben.

Auch bei den Gesprichspassagen, in denen es um das Buch von Betty
Mahmoody ging, wird deutlich, dass dieses Buch von den Personen als ten-
denziell rassistisch abgelehnt wird. Die Griinde dieser Ablehnung oder auch
nur Entwertung von Betty Mahmoody waren dabei durchaus unterschied-
lich. Sie reichten von dem Vorwurf, das Buch sei oberflidchlich und diene
nur der Geschiftemacherei, bis zu dem, Betty Mahmoody sei deshalb un-
glaubwiirdig, weil sie bereits in den USA ihre Familie verlassen habe. Den-
noch verweisen die Ablehnungen insgesamt darauf, dass der Mediendiskurs
durch die Problematisierung des Buches von Betty Mahmoody die rassisti-
schen Momente herausgearbeitet hat — moglicherweise unter Zuhilfenahme
frauenfeindlicher Vorbehalte. AuB3erdem verdeutlicht dies erneut, dass und
wie die Macht des (Medien-)Diskurses sich im Alltag zur Geltung bringt.

Schlussfolgerungen

Bereits die genauere Kontextmarkierung der Verquickung von Sexismus
und Rassismus ldsst Schlussfolgerungen fiir die politisch negativen Folgen
zu, die daraus resultieren und die im Sinne demokratischer Entwicklung
zuriickgedringt werden sollten. Ist die Ethnisierung von Sexismus genuiner
Teil des Einwandererdiskurses, dann bedeutet dies auch, dass sie vor allem
in diesem Kontext aufgelost werden sollte; der ,,diskursive Hebel sollte
nicht im Frauendiskurs angesetzt werden. D. h. es sollten solche Berichte
und Reportagen kritisiert werden, die eine Ethnisierung von Sexismus im
Einwanderungsdiskurs betreiben. Denn besonders in diesem Zusammenhang
entfaltet diese Ethnisierung ihre rassistischen Effekte.

Wenn stattdessen diejenigen ,,an den Pranger* gestellt werden, die auch
Sexismus ethnisieren, — wie dies etwa von media-watch (aber auch anderen
frauenbewegten Frauen) hinsichtlich der EMMA-Redaktion geschehen ist —
so ist dies eher geeignet, die Frauenbewegung insgesamt als rassistisch zu
diskreditieren. Fiir solche Effekte sind im Alltagsdiskurs eine Reihe An-
kniipfungspunkte vorhanden: auch in den hier analysierten Interviews ist
vielfach zum Ausdruck gekommen, dass die Interviewten von der Frauen-
bewegung nicht viel halten, auch wenn sie, im Fall weiblicher Interviewter,
von ihren Erfolgen profitieren.
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Damit soll nicht der Eindruck erweckt werden, eine Offentliche Diskus-
sion von Ethnisierung sexistischer Haltungen sei nicht sinnvoll. Im Gegen-
teil: Eine mediale oder pddagogische Befassung mit Ethnisierung von Se-
xismus ist eine wichtige Voraussetzung dafiir, ausgrenzende Denkformen
zuriickzudriingen. Da eine Ethnisierung von Sexismus im Gesprich hiufig
durch die Kopplung selektiver eigener Erfahrungen mit Informationen aus
den Medien vorgenommen wird, ist gerade die mediale Aufarbeitung dieses
Themas von groB3er Bedeutung.

Aber auch fiir Alltagsgespriche lassen sich negative Effekte allein schon
dann vermeiden, wenn sich die Gesprichspartnerinnen der Selektivitit ihrer
Erfahrungen bewusst werden und vorschnelle Verallgemeinerungen und
Homogenisierungen vermieden werden.

Als ein Beispiel, dass und wie es moglich ist, eine Ethnisierung von Sexis-
mus im Alltagsdiskurs (zumindest zeitweilig) zuriickzudringen, kann eine
Passage aus dem Interview mit Andrea gelten. Direkt zu Beginn des Ge-
spriachs trigt Andrea ihre Vorbehalte gegeniiber ménnlichen Tiirken fol-
gendermalien vor:

Und als Kind, muf} ich ganz ehrlich sagen, hab ich also ausldndische Ménner, vor
allen Dingen Tiirken jetzt, sag ich mal ... sehr gemieden, weil da hab ich also
auch, eh, schon mal negative Erfahrungen mit gehabt, ne?

Ja? Welcher Art?

Ja, die sind mal hinter uns hergelaufen und haben mit Geld gewunken und haben
sich dann ausgezogen und so.

Ja?

Ja, is mir mal

Ja?

als Kind passiert, ne, also -

Wo war das? War das hier in Dui -, sind Sie hier in Duisburg aufgewachsen?

Ja, das war in H. (Stadtteil von Duisburg) damals; wir haben damals in H. ge-
spielt; da war son, son, son grofles Haus mit so 'ner Feuerleiter, sind wir immer
runtergerutscht, ... und aufer andern Seite, da war en Haus, da wohnten vorwie-
gend, eh, Alleinstehende, auch viele Ausldnder jetzt, aber auch alleinstehende
Minner im groflen und ganzen, und da war eben einer, der hatte sich dann ge-
zeigt am Fenster und kam dann hinter - auch hinter uns her und hat dann mit 'nem
Hundertmarkschein gewunken und so. Das verbinde ich stellenweise mit minn-
lichen

Ja?! Das war also ja, ja,

Tiirken,

Tiirken.

Tiirken jetzt, nich, eh, pauschal Auslinder, aber mit Tiirken jetzt, ne?

Mhm, mhm, und, eh, se- sagn wir mal so, eh, solche Erfahrungen haben Sie, das
war ja wahrscheinlich so in der Zeit, wo man so 14 bis 16 ist, ne?

Ja, ja, ich wiird mal sagen zwischen 12 und ... 12, 13, so, also idlter war ich da
auf keinen Fall. ... Da war ich nimlich noch nich konfirmiert, deswegen.

Ach so, ehm, waren das, eh, haben Sie solche Erfahrungen auch schon mal mit
Deutschen, ehm, gemacht, danach, oder?
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Eh, in der Form nich, nein.

Nein.

In der Form nich. ... Obwohl, nee, dat stimmt nich, sti- stimmt nich, dat war wohl

schon mal in 'ner Telefonzelle, da hat sich namlich auch schon mal einer gezeigt,

aber ... da war ich, glaub ich, noch jiinger, da kann ich mich gar nich mehr so

richtig dran erinnern. (1/55-102)

Diese Passage verdeutlicht, dass Andrea zunéchst durch mehrfaches Nach-
fragen nach Ort und Zeit ihrer Erfahrung dazu angehalten wird, die von ihr
vorgenommene Pauschalisierung zuriickzunehmen: Sie expliziert im Ge-
spriach, dass es sich um eine einmalige Erfahrung mit einem (vermutlich)
tiirkischen Mann handelt. AnschlieBend schwicht sie ihre Verallgemeine-
rung ab und betont, sie habe wegen dieser Erfahrung Vorbehalte allein ge-
geniiber Tiirken, nicht aber gegeniiber Auslidndern generell. Diese Offenheit
gegeniiber falschen Verallgemeinerungen kann nun dazu genutzt werden,
um Andreas Erfahrung der sexuellen Beldstigung mittels Nachfrage in einen
anderen Kontext zu stellen: den der sexuellen Beldstigung von Frauen durch
Minner generell. Dadurch, dass hier nicht verstirkend nachgefragt wird,
etwa, ob sie eine solche Erfahrung auch schon mit Italienern gemacht habe,
sondern dadurch, dass die Erfahrung sexueller Notigung in den Kontext der
BRD-Gesellschaft insgesamt gestellt wird, kann Andrea dariiber nachdenken
und ihre vorherige Verallgemeinerung dadurch zuriicknehmen, dass sie sich
— wenn auch nur dunkel — an einen Vorfall erinnert, den sie mit einem deut-
schen Mann erlebt hat.

Hieraus lassen sich zwei Schlussfolgerungen ziehen. Erstens: Konkretes
Nachfragen ermoglicht, die ,,Einmaligkeit* der Erfahrungen deutlich zu
machen und vorschnelle Verallgemeinerungen aufzulosen. Zweitens: Ein
Perspektivenwechsel kann ein anderes Licht auf den Sachverhalt werfen.
Wenn es gelingt, den Sexismus von Einwanderern nicht aus der Perspektive
des Eingeborenen, sondern aus der Perspektive einer Frau oder eines Man-
nes zu thematisieren, konnen auf diese Weise Bornierungen und falsche
Verallgemeinerungen sichtbar gemacht werden.

Aus dem Befund, dass die Ethnisierung von Sexismus in einer gemeinsamen
Arbeit der am Diskurs Beteiligten produziert wird, lassen sich weitere
Schlussfolgerungen ziehen. Um rassistische Effekte zu verhindern, kann es
von daher wichtig sein, im Gespridch genau zu markieren, was als Konsens
gilt bzw. vor allem, was Dissens ist.

Ferner: die Verwendung von Euphemismen bei Ethnisierung von Sexis-
mus lisst sich im Gesprich vermeiden, wenn die handelnden Personen pri-
zise bestimmt werden, wenn sozusagen ,,Ross und Reiter* genannt werden.

Exemplarisch positiv haben diese Absicht nach meiner Sicht Meral Akk-
ent und Gaby Franger umgesetzt. In ihrem Ausstellungskatalog ,,.Das Kopf-
tuch / Basortii. — Ein Stiickchen Stoff in Geschichte und Gegenwart /
Gecmiste ve Giiniimiizde Bir Parca Kumas®, dessen Text gleichzeitig in
deutscher wie auch in tiirkischer Sprache veroffentlicht worden ist, stellen
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sie u. a. Frauen vor, die ihre Gefiihle schildern, die sie mit dem Tragen ihres
Kopftuches verbinden. Als erste erhilt die Deutsche Margarete Erber aus
Neunkirchen in Oberfranken das Wort. Der / die Leserin ist zunichst ver-
bliifft: SchlieBlich wird das Kopftuch vor allem mit Einwanderinnen, beson-
ders mit Tiirkinnen, assoziiert.

In diesem Ausstellungskatalog wird anhand von Beispielen aus unter-
schiedlichen Nationen die Schonheit und Funktionalitit des Kopftuches
deutlich vor Augen gefiihrt, so dass man sich abschlieBend an den Kopf
fasst und fragt: Wieso ist mir das bisher nicht klar gewesen? Uberhaupt
weist dieser Katalog freundlich und dennoch bestimmt auf bornierte Wahr-
nehmungen von Eingeborenen hin. Den beiden Verfasserinnen gelingt es,
den Leserinnen ein Gefiihl von Freude bei der Entdeckung eigener Bornie-
rungen und Unwissenheiten zu vermitteln; es kann eine neugierige Lust auf
Mehr entstehen. Das alles geschieht ohne den beriichtigten erhobenen Zei-
gefinger! (Vgl. Akkent / Franger 1987.)

Zu denken ist auch an eine Diskursstrategie, wie sie in den Texten des
Siangers Udo Lindenberg sehr hiufig und wirkungsvoll verfolgt wird. Udo
Lindenberg nimmt ganz bewusst die hegemonialen Symbole auf die Schippe
und karikiert sie. Z. B. sitzen in seinen symbolischen Booten nicht die Etab-
lierten, sondern die Ausgeflippten und Marginalisierten dieser Gesellschaft.
(Vgl. Hippler / Lindzus 1985.)

Solche alternativen Diskursstrategien zu entwickeln, erscheint mir dringend
erforderlich. Denn die Analyse hat gezeigt, dass Ethnisierung von Sexismus
als Form rassistischen bzw. ethnozentristischen Denkens die Festigkeit ras-
sistischer Haltungen untermauert. Hier wird nicht nur eine demokratische
Norm zur Ausgrenzung bestimmter Bevolkerungsteile funktionalisiert, son-
dern es werden auch regressive Tendenzen der Einwanderungs- und Asyl-
politik insgesamt unterstiitzt. Trotz der Diskussionen um eine Offnung der
,Festung Europa® mittels Greencard sind die derzeitigen Diskurse weiterhin
durchsetzt von Konstruktionen, mit denen Fremde abgewehrt werden kon-
nen. Ein wichtiges Feindbild fokussiert sich dabei auf den Islam; dariiber
hinaus werden alle ,,Kulturen®, die nicht westlich sind, als unvertriglich
charakterisiert.

Es ist deshalb auch diese Entwicklung der Gesamtdiskurse, die deutlich
macht, wie dringend erforderlich es ist, gegen ausgrenzende Vorurteile im
Diskurs anzugehen und diese substanziell zuriickzudringen. Ein solches
wichtiges Vorurteil ist nicht zuletzt die Ethnisierung von Sexismus.

Anmerkungen

' Vgl. zum Beispiel BRIGITTE Heft 11/1991 oder BILD DER FRAU vom 18.2.1991

Ahnliches liegt iibrigens auch vor, wenn Tiirken deshalb abgelehnt werden, weil in ihrem
Herkunftsland die Todesstrafe gelte — ein Einwand, der gegeniiber Amerikanern seltener

2
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vorgebracht wird. Auch wenn Juden vorgehalten wird, sie wiirden die Menschenrechte der
Paldstinenser verletzen, wird eine solche positive Norm angelegt. Auch diese Vorbehalte
werden im Einwanderungsdiskurs durchaus artikuliert. (vgl. Jager 1996, S. 249 f.)
* Vgl. dazu ausfiihrlich Jiger 1996a.
Der Name der Interviewten ist anonymisiert.
Die im weiteren zitierten Interviewpassagen sollen wie folgt gelesen werden: die Rede der
Interviewten erscheint in normaler, die Rede der Interviewenden in kursiver Schrift. Ge-
meinsames Sprechen wird durch Fett-Schrift markiert. Emphasen werden durch Unter-
streichungen hervorgehoben. Auslassungen und Verschleifungen innerhalb einzelner
Worter werden durch ein Auslassungszeichen (‘) angezeigt. Pausen sind durch Sternchen
ausgewiesen (*), wobei ein Sternchen eine Redeunterbrechung von 3—4 Sekunden bedeu-
tet. Ein Gedankenstrich vor einem Sprecherwechsel (-) zeigt an, dass hier eine Unterbre-
chung vorliegt, die durch den Gesprichspartner initiiert wurde. Dagegen markiert ein
Schrigstrich (/) eine ,,Selbstunterbrechung®. Nicht-sprachliche Momente, wie Husten, La-
chen etc. werden in Klammern vermerkt. Drei Punkte (...) weisen darauthin, dass an dieser
Stelle Auslassungen vorgenommen wurden. Die Ziffern vor dem Schrigstrich geben die
Nummer des Interviews an; die Ziffern hinterm Schrégstrich beziehen sich auf die Zeilen-
nummern (vgl. Jiger 1996b).
In fast allen Interviews sind Buch und Film von Betty Mahmoody: ,.Nicht ohne meine
Tochter* angesprochen worden. Aufgrund der zur Zeit der Interviews ausfiihrlichen Be-
richterstattung in den Medien iiber dieses Buch konnte sein Inhalt als weitgehend bekannt
vorausgesetzt werden (Mahmoody 1991).
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Suzanne El Takach

Multikulturalitiat und Toleranz —
Eindriicke aus dem Libanon und Deutschland

Guten Abend meine Damen und Herren.

Ich mochte zunéchst erkldren, warum ich dieses afrikanische Outfit trage —
ein Geschenk meines afrikanischen Freundes Kenneth: ich mochte ihn heute
Abend damit ehren!

Wir beide absolvierten denselben Deutschkurs in Leipzig, zusammen mit
weiteren vierzig ausldndischen Studenten. Kenneth selbst ist Nigerianer
christlichen Glaubens und betrachtete mich, die ich aus dem Nahen Osten
komme, daher mit eher dngstlicher Zuriickhaltung. Das Eis war jedoch bald
gebrochen und nach zwei Monaten waren wir gute Freunde. Wir sind auch
heute noch, zwei Jahre danach, in Kontakt.

In den folgenden Minuten werde ich versuchen, IThnen einige Eindriicke
aus meinem Alltag zu schildern, sowie eine kurze Darlegung der Griinde zu
geben, weswegen ich Thr Land fiir meine Doktorarbeit ausgewdhlt habe.

Das alles nicht ohne zuvor denjenigen Menschen zu danken, ohne die das
alles nicht moglich gewesen wire, und die mir das Gefiihl geben, in
Deutschland willkommen zu sein.

Vorwegnehmend mochte ich sagen, dass ich heute Abend weder iiber
mein Kopftuch noch iiber die Polygamie im Islam sprechen werde, auch
nicht {iber das, was ich in Deutschland mag oder nicht mag. Ich iiberlasse es
Ihnen, sich ein Urteil iiber das zu bilden, was ich als fiir diesen Abend
wichtig und erzihlenswert fiir Sie ausgewihlt habe.

Auf die Frage, wer ich bin, wiirde ich sagen: ich bin eine muslimische,
arabische Libanesin. Ich konnte mir zunichst nicht vorstellen, was ich, als
einfache Chemielehrerin, zum Thema Islam hitte beitragen konnen.
SchlieBlich bin ich keine ausgebildete Islamwissenschaftlerin oder Koran-
gelehrte. Doch ich sehe keinen Widerspruch zwischen meiner religiosen
Uberzeugung und meinem wissenschaftlichen Beruf, ja, ich kann sagen,
dass ich eine strikte Trennung dieser beiden Dimensionen nicht gutheiflen
kann. Wissenschaft ohne Ethik ist eine Gefahr fiir die Gesellschaft.

Meine Freude iiber meinen Glauben und die innere Zufriedenheit, die er
mir gibt, machen es mir leicht, auch hier in Deutschland ein Kopftuch zu
tragen. Hierbei mochte ich es nicht versdumen, die grofle individuelle Frei-
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heit hervorzuheben, die ihr Land jedem seiner Einwohner garantiert, so wie
ich es auch aus meinem Land gewohnt bin.

Geistige Offenheit im Libanon

Ich verfahre chronologisch und beginne damit, Thnen einen kurzen Abriss
einer typischen libanesischen Kindheit zu geben. Schon im Kindergarten
lernen wir zusitzlich zum Arabischen entweder Franzosisch oder Englisch,
mit acht Jahren kommt eine dritte Sprache dazu, so dass alle Libanesinnen
und Libanesen drei Sprachen beherrschen.' Uber diesen Weg lernen wir die
westlichen Kulturen kennen, ihre verschiedenen Lebensarten und Mentali-
tiaten.

Multikulturalitit war schon seit jeher ein Merkmal der libanesischen Ge-
sellschaft. Seit Hunderten von Jahren leben in meinem Land Muslime und
Christen nachbarschaftlich miteinander. Aus dieser Situation heraus ent-
wickelte mein Volk eine Kultur der gegenseitigen Akzeptanz und geistigen
Offenheit gegeniiber fremden Ideen und Religionen, die sich unter anderem
in ausgeprigten kommunikativen Fihigkeiten und einer weithin bekannten
Grof3ziigigkeit und Gastfreundlichkeit duflern.

An dieser Stelle mochte ich eine mir eher unangenehme Erfahrung ein-
fiigen, die ich in Deutschland immer wieder machen muss. Mein Vorname
ist Suzanne. Dass dieser christliche Name mir von meiner Mutter gegeben
wurde, ist eine der vielen Ausprigungen unserer kulturell verwurzelten reli-
giosen Toleranz. Niemand im Libanon wundert sich dariiber. Nicht so in
Deutschland! Sobald jemand mich erblickt und meinen Namen vernimmt
folgt zumindest ein erstaunter Blick, wenn nicht gar ein Ausruf, der sagen
will: warum hast du, als Muslimin, einen christlichen Vornamen? Dahinter
steht ein mir absolut unverwandtes kulturelles Schubladendenken, dessen
Verbreitung selbst in akademischen Kreisen mir einiges Unbehagen verur-
sacht hat. Ich sehe hier einen gewissen Aufkldrungsbedarf, den ich mit mei-
nem kurzen Vortrag heute Abend ein klein wenig befriedigen mochte.

Der Fremde nimmt, wie bereits angedeutet, einen vollig anderen Stellen-
wert ein als er es, meinen Beobachtungen zu Folge, in Deutschland tut.
Gastfreundschaft wird bei uns offener und deutlicher geduBert, der Fremde
ist stets ein willkommener Gast. Wir sind stolz und erfreut, dass er Interesse
an unserem Land zeigt.

Religiose Toleranz besteht nicht nur in einem gegenseitigen Sich-in-
Ruhe-lassen, sondern ich kann sagen, dass es aktive Formen der Re-
spektserweisung gibt. Einige Beispiele sollen das erldutern. Viele meiner
Freunde im Libanon sind Christen. Wenn ich bei ihnen zu Gast bin und
mein Besuch in meine Gebetszeiten fillt, stellt es kein Problem dar, diese in
deren Haus zu verrichten. Ich selbst betrete auch christliche Kirchen, um die
phantastische Architektur dieser alten Bauwerke zu bewundern.
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Des Weiteren stellte es fiir meine Eltern kein Problem dar, dass ich eine
christliche Schule besuchte und in dieser auch christlichen Religionsunter-
richt erhielt.

Religiose Toleranz ist im Koran grundgelegt. In der Sure 2 ,,Al-Baqara®,
Vers 136, stellt sich der Islam in eine geschichtliche Tradition mit Juden
und Christen, in der Sure 3 ,, Al-Imraan®, Vers 64, werden Muslime, Juden
und Christen zum gemeinsamen Gesprich iiber ihre Religionen aufgefordert.
Ich zitiere die beiden Suren.

Sagt: Wir glauben an Allah und (an das), was (als Offenbarung) zu uns, und

was zu Abraham, Ismael, lsaak, Jakob und den Stimmen (Israels) herabgesandt

worden ist, und was Moses und Jesus und die Propheten von ihrem Herrn er-
halten haben, ohne dass wir bei einem von ihnen (den anderen gegeniiber) einen

Unterschied machen. Ihm sind wir ergeben (muslim).“ (Sure 2: Al-Baqara, Vers

136)

Sag: Ihr Leute der Schrift! Kommt her zu einem Wort des Ausgleichs zwischen

uns und euch! (Einigen wir uns darauf) dass wir Allah allein dienen und ihm

nichts (als Teilhaber an seiner Gottlichkeit) beigesellen, und dass wir (Men-
schen) uns nicht untereinander an Allahs Statt zu Herren nehmen. Wenn sie sich

aber abwenden, dann sagt: ,Bezeugt, dass wir (Allah) ergeben (muslim) sind!“
(Sure 3: Al-‘Imraan, Vers 64)

Ich kann sagen, zu Hause eine demokratische Erziehung genossen zu haben.
Weder wurde auf mich Druck ausgeiibt, was die Ausiibung meiner Religion
anging, noch was die Wahl meiner Freunde anbetraf. Als ich mich entschied
ein Kopftuch zu tragen, waren meine Eltern besonders dariiber erfreut, dass
es meine eigene, freie Entscheidung war. Desgleichen bei meiner Schwester.
Dazu kommt, dass Jungen und Midchen gleichgestellt sind. Ich hatte nie-
mals den Eindruck, meinen Briidern in irgendeiner Weise nachgestellt zu
sein.

Der Lebensweg meiner drei Schwestern fiihrte auch nicht zu typisch
weiblichen Berufen. Meine Schwester Mariam ist Franzosischlehrerin und
lebt in den Staaten, meine Schwester Warde ist erfolgreiche Leiterin einer
Bankfiliale in Beirut, und die Jiingste, Rima, promoviert in Straburg im
Fach Biologie. Im Juni nédchsten Jahres ist sie nach London eingeladen, um
ihre Arbeit zu présentieren. Meine beiden Briider sind dhnlich erfolgreich
und unterstiitzen dankenswerterweise finanziell mein Studium.

Es kiindigt sich schon an: Ich mochte heute Abend, zumindest in diesem
kleinen Kreis interessierter Personen, mit ein paar liebgewonnenen Stereo-
typen aufriumen. Islam ist konzeptionell nicht dazu angelegt, eine Gesell-
schaft im vorwissenschaftlichen Stadium zu halten. Dieses Vorurteil schligt
mir gelegentlich entgegen in Form einer Verwunderung dariiber, dass ich
sowohl Wissenschaftlerin bin als auch ein Kopftuch trage.
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In der Sure 35 Al-Fatir, Vers 28

Und (auch) bei Mensch und Tier und (beim) Vieh gibt es verschiedene Arten. So

(ist es). Allah fiirchten nur diejenigen von seinen Dienern, die das (wahre) Wis-

sen haben. Allah ist mdchtig und bereit zu vergeben
werden sowohl Ménner wie Frauen aufgefordert Wissen zu erwerben, damit
sie die GroBe der gottlichen Schopfung erkennen und wiirdigen lernen. Der
Grund des Wissenserwerbs ist ein metaphysischer, aber die Art und Weise
ist dadurch nicht eingeschrinkt, sodass Muslime und Musliminnen in der
Anwendung der wissenschaftlichen Methode nicht behindert werden. Unser
Prophet Mohammed fordert die Gldubigen in einem Hadith auf, wenn es
sein muss, sogar bis nach China zu gehen um Wissen zu finden. Hierzu ist
zu sagen, dass China das am weitesten entfernte aller damals bekannten
Linder war. Diese Aufforderung ist als eine praktisch kaum erfiillbare Ma-
ximalforderung gedacht, die in diesem Zusammenhang, als Stilmittel ver-
wendet, wohl die Dringlichkeit der Aufforderung verdeutlichen mag. Sie
sehen, bei nidherer Betrachtung ist eine Etikettierung muslimischer Gesell-
schaften mit den Labels riickstidndig, ungebildet und Terrorismus nicht mehr
haltbar — auch wenn die Medien dieses Bild beharrlich verbreiten.

Damit soll natiirlich nicht geleugnet werden, dass es Regime gibt, die
Religion als Mittel der Unterdriickung missbrauchen.

Und am Rande: In der Zeit, die von ihrer Geschichtsschreibung als Mit-
telalter bezeichnet wird, profitierten die europdischen Gesellschaften vom
fortschrittlichen Wissenschaftsbetrieb der muslimischen Welt — Karl der
Grof3e und der Kalif Haroun al-Rachid entsandten wechselseitig Studenten.

Eine Zeitreise in Deutschland

Das fiihrt uns wieder zum eigentlichen Thema meines Vortrages, meinem
Studium und meinem Leben in Deutschland. Zunéchst zu den Griinden, aus
denen ich mich fiir Deutschland als Studienland entschieden habe. Da das
Technische Institut, an dem ich im Libanon beschéftigt war, in naher Zu-
kunft das deutsche Curriculum einfithren wird, hielt ich es fiir sinnvoll, mich
damit und mit der deutschen Sprache vertrauter zu machen. Hinzu kam, dass
mich die deutschen Philosophen und Dichter faszinierten. Die geographi-
sche Lage Deutschlands, mitten in Europa, an sieben Lénder angrenzend,
lieBen ein internationales Flair gepaart mit Reichtum und der damit ver-
bundenen Fortschrittlichkeit vermuten.

Nun ja, die erste Uberraschung erlebte ich dann in Leipzig. Stidtearchi-
tektur und Einwohner trugen noch deutliche Spuren ihrer sozialistischen
Vergangenheit. Es kam mir vor wie eine Zeitreise in die Vergangenheit.
Auch meine Hoffnung auf eine offene und aufgeschlossene Atmosphire
wurden eher enttduscht als erfiillt. Engeren Kontakt konnte ich nur zu mei-
nen auslidndischen Kommilitonen herstellen und Gespriche in deutscher
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Sprache waren nur mit Hochschullehrern moglich. Von der Bevolkerung
ging bestenfalls Desinteresse aus, wenn nicht gar Feindschaft. Zum ersten
Mal in meinem Leben sah ich Skinheads. Und das sollte nicht meine letzte
schlechte Erfahrung in dieser Hinsicht sein.

Eines Tages stand ich mit einer Freundin aus Paraguay, Mirta, am Bahn-
hof. Wir unterhielten uns und ich lachte —, wohl etwas zu laut fiir deutsche
Verhiltnisse. Ein dlteres Ehepaar sah wiitend zu uns heriiber und begann uns
laut anzuschreien. So heftig, dass ich schon befiirchtete, der Mann wiirde
demnichst einen Herzinfarkt erleiden. Mir fiel einfach nichts mehr ein. Ich
sah nur fassungslos hiniiber und fiihlte mich sehr verletzt.

Wir lernten auch im Innenraum deutscher Nahverkehrsziige zu schwei-
gen, denn es war sehr offensichtlich, dass der fremdldndische Klang unserer
Stimmen den Arger der mitfahrenden Deutschen auf sich zog. Aus Angst
vor Ubergriffen bewegten wir uns in der Stadt nur noch in geschlossenen
Gruppen. Meine syrische Freundin Ruba pflegte jeden Abend von einer
nahe unserem Wohnheim gelegenen Telefonzelle ihre Mutter anzurufen.
Eines Abends bat sie mich sie auf dem nur 200 Meter langen Weg zu be-
gleiten. Ich schlug vor einen ménnlichen Begleiter hinzuzuziehen. Javier,
der gleich zusagte, bekam ebenfalls Angst, und schlug seinerseits vor zur
Sicherheit zusétzlich Gowri mitzunehmen. Schlussendlich ging eine sechs-
kopfige Gruppe die zweihundert Meter vom Haus zur Telefonzelle, eine
Person zum Telefonieren und fiinf als Eskorte.

Im Juni des vergangenen Jahres fand diese traurige Entwicklung ihren
Hohepunkt. Eines Samstages wurde ich am Bahnhof von zwei betrunkenen
Mainnern angegriffen — und das um neun Uhr morgens! Ich mochte nicht
dariiber reden, nur so viel: dieses Erlebnis hat mich dazu bewegt nach Hei-
delberg zu wechseln, wodurch ich mein Stipendium verlor. Sie konnen sich
sicher vorstellen, dass einiges zusammenkommen muss, damit jemand seine
finanzielle Absicherung anheim gibt, um einer Gefahr zu entgehen.

In Heidelberg konnte ich endlich frei aufatmen. Der Alptraum war zu
Ende. Die Menschen Ihrer Stadt sind an Fremde gewohnt, weltoffen und
sehr freundlich. Das internationale Flair dieser bekannten Universitéitsstadt
gefillt mir sehr gut. Im April 2001 trat ich die Stelle an der Pddagogischen
Hochschule an, was fiir mich wie ein Neubeginn war. Ich danke Ihnen, den
Biirgern der Stadt Heidelberg, fiir meine freundliche Aufnahme.

Besonderen Dank méchte ich Familie Wellensiek aussprechen, die mich
in der Zeit zwischen Oktober und Dezember 2001 als Gast in ihrem Haus
aufnahm, bis ich eine Wohnung gefunden hatte. Sie konnen sich nicht vor-
stellen, wie ausgesprochen schwierig es ist in Heidelberg eine Unterkunft zu
finden. Wenn schon die deutschen Studenten so lange suchen miissen, dann
kann man sich denken, wie nahezu unmdglich es fiir arabische Studenten ist,
auf dem freien Wohnungsmarkt etwas zu ergattern.

Nach dem 11. September schauten mich einige Leute feindlich an. Eines
Morgens, etwa gegen zehn Uhr, gab ich im Dossenheimer Postamt ein Paket
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auf. Ich bemerkte eine circa vierzigjihrige Frau, die mich argwohnisch, ja
geradezu hasserfiillt beobachtete. Was dann geschah, konnte ich in diesem
Moment nicht gleich begreifen und schon gar keine passende Antwort dar-
auf finden. Sie fasste an mein Kopftuch, fragte mich in einer giftigen
Stimmlage, warum ich das trage, und erklirte mir, dass ich hier in Deutsch-
land sei. Deutschland sei eine Demokratie, ich hitte kein Recht hier so et-
was zu tragen. Ich versetzte, dass ich die Polizei rufen kdnnte, wenn sie so
mit mir redet, worauf sie in voller Lautstirke rief: alle Muslime sind Terro-
risten!

Konnen Sie sich ausmalen, was da in mir vorging? Als Auslénderin ist
man sowieso immer an der Reihe auf andere zuzugehen, den ersten Schritt
zu machen, die fremde Sprache zu sprechen. Die Unsicherheit ist grof3 und
die Einsamkeit, so weit entfernt von Freunden und Familie, bedriickt mich
schon ein wenig. Und dann muss ich mich auch noch gegen moralische
Vorwiirfe verteidigen, die von wildfremden Leuten in aller Offentlichkeit
haltlos gegen mich erhoben werden. Das geht zu Zeiten iiber meine Krifte.

Um so dankbarer und gliicklicher bin ich fiir meine deutschen und nicht-
deutschen Freunde, fiir ihre Zuwendung, ihre Aufmerksamkeit, ihre Bereit-
schaft zuzuhoren und fiir die vielen guten Gespriche. Ich bin froh tiber die
angenehme Atmosphire an der Pddagogischen Hochschule. Auch die Kinder
der Schule, an der ich mein Unterrichtsprojekt durchfiihre, bekunden mir
offen ihre Zuneigung. Glauben Sie mir, das tut sehr gut!

Ich erinnere mich auch sehr gerne an die Geburtstagsfeier meines Dok-
torvaters, Herrn Prof. Dr. Schallies. Ich fiihlte mich durch seine Einladung
besonders geehrt, so wie ich mich innerhalb der gesamten Arbeitsgruppe
respektiert fiihle.

Ich hoffe, ihnen heute Abend einen Eindruck meines Lebens in Deutsch-
land vermittelt zu haben. Ich mochte nicht, dass sie diesen Saal mit Betrof-
fenheit verlassen, aber vielleicht doch ein wenig nachdenklicher als sie ge-
kommen sind.

Vor meinem Schlusswort mochte ich noch zwei Leuten danken, die mich
bei der Vorbereitung meines Vortrages unterstiitzt haben: Ich danke Yvo,
der trotz eigenen Zeitmangels meinen englisch verfassten Vortrag ins Deut-
sche iibersetzt hat und Sarah, die mir ein Koraniibersetzungsprogramm zur
Verfiigung gestellt hat.

Meine Damen und Herren, diese Veranstaltung fillt in die christliche
Adventszeit, und daher dachte ich, dass ein besinnliches Schlusswort nicht
fehl am Platze wire.

Es muss einen guten Grund dafiir geben, dass wir nicht alle gleich ge-
schaffen worden sind. Unsere Unterschiedlichkeit ist zweifelsohne eine
Bereicherung, sonst hitte Gott jeden von uns mit gleicher Hautfarbe und
gleichem Glauben ausgestattet. Begreifen wir diese Chance! Wir haben nur
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ein einziges Leben. Warum sollten wir es nicht in Eintracht und Freude ver-
bringen?!
Ich danke und wiinsche Thnen frohe Weihnachten!

Anmerkung

' Wenn Sie mehr dariiber wissen wollen, empfehle ich den Artikel zum libanesischen Schul-

system in der Informationsschrift Nr. 63 des Instituts fiir Weiterbildung der Pddagogischen
Hochschule oder auf der PH-Website.






Nurhan Deligezer

Identititsprobleme eines Migrantenkindes

Ich begriiBe Sie, meine Damen und Herren, liebe Kommilitoninnen und
Kommilitonen. Ich bin mir sicher, dass es hier und heute eine heikle Diskus-
sionsrunde und ergiebige Vortrige geben wird. Wir drei konnen nicht exem-
plarisch fiir Muslime in Deutschland sein. Denn jede hat ihre eigene Indivi-
dualitit und Personlichkeit.

Biografische Hintergriinde

Ich selbst bin vor fast zwolf Jahren nach Deutschland gekommen. Der
Grund, warum ich nach Deutschland ausgewandert bin, ist Familien-
zusammenfiihrung. Ich bin auch wie viele andere ein Kind jener Generation,
die ,,als Arbeitskrifte erwartet wurden aber als Menschen kamen®. Mein
Vater emigrierte aus finanziellen Griinden, mit dem Gedanken, so schnell
wie moglich wieder zuriickzukehren. Deswegen war er nie bemiiht, die
deutsche Sprache zu lernen und sich in die Gesellschaft zu integrieren. Dann
waren zwanzig Jahre vergangen, als er seine Einsamkeit bemerkte und uns,
meine Mutter, meine Schwester und mich, zu sich holte.

In der Tiirkei besuchte ich nur die Grundschule. Nach der Migration bin
ich erst zwei Monate lang zu Hause geblieben, weil meinen Eltern das
Schulsystem vollig fremd war. Fiir viele Familien ist das Schulsystem nach
wie vor eine ,,black box“. Dann besuchte ich die Vorbereitungsklasse an
einer Hauptschule, die fiir Neu-Emigrierte eingerichtet war, allerdings vor
zwOIf Jahren mit sehr wenig Lehr- und Lernmaterialien und dazu nicht
ausgebildeten Arbeitskriften. Nach einem Schuljahr wurde ich in die
sechste Regelklasse versetzt, und nach dem ersten Halbjahr der siebten
Klasse wurde von den Lehrern beschlossen, dass ich die siebte Klasse
iiberspringen konne. Das war fiir mich ein Wendepunkt. Ab da sah ich mich
vor die Notwendigkeit gestellt, mir einen Plan zur eigenen Lebensgestaltung
zu machen. In der achten Klasse ergab sich fiir mich die Gelegenheit, den
Zusatzunterricht fiir den Werkrealschulzug zu besuchen und somit den Weg
fiir einen Fachhochschulabschluss zu 6ffnen. Nachdem ich die Werkreal-
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schule abgeschlossen hatte, war mir klar, dass ich studieren wollte.
Deswegen habe ich ein Wirtschaftsgymnasium besucht. Natiirlich war der
Ubergang von einer Werkrealschule auf das Gymnasium sehr schwer. Es
waren drei sehr harte Jahre. Die Stationen bis zu meinem Studium durchlief
ich mit vielen Problemen.

Nach dem Abitur habe ich mich an der Péadagogischen Hochschule
beworben und studiere jetzt Realschullehramt mit den Fichern Deutsch und
Ethik. Soviel zu meiner Biographie.

Zielsetzung meines Beitrags

Die Intention meines Vortrags ist es, liber die Probleme der ,.einheimisch
gewordenen ausldndischen Jugendlichen zu berichten. Diese Probleme
ergeben sich nicht nur durch die religiése Angehdorigkeit, sondern sie sind
Folgen gesellschaftlich-politischer Bedingungen, sozial-kultureller Diffe-
renzen usw.

Ich, als Kind der ersten Generation, bin mit anderen Problemen
konfrontiert als meine Eltern. Wir mussten von klein auf lernen, zwischen
zwel Welten zu leben und Briicken zu bauen um zu iiberleben. Wir mussten
lernen, wie man sich zwischen zwei Polen bewegt. Dieser Konflikt wird
meistens von den Eltern, von der Schule, von der Gesellschaft nicht
wahrgenommen, nicht verstanden oder sogar abgelehnt.

Fiir die hier Geborenen und Aufgewachsenen ist die Konfliktlage viel-
leicht um einiges einfacher im Gegensatz zu meiner Lage. Kinder, die spéter
nach Deutschland iibersiedeln wie ich, haben in ihrer Heimat ihre Identitét
innerhalb dieser Kultur entwickelt. Es beginnt eine Personlichkeitsentfal-
tung, die man nicht einfach unterdriicken kann. Wir haben durch die Migra-
tion die vertraute Lebenswelt verlassen, die bisher selbstverstindlich
geltenden Orientierungen, Lebensweisen, Denkweisen, Normen und Werte
werden auf einmal aufgehoben, sind nicht mehr giiltig. Damit entsteht ein
Potenzial fiir Konflikte. Wenn man sich als Neuankdmmling in die Gesell-
schaft integrieren mochte, dann muss man neue Werte-Systeme, neue Vor-
bilder, neue Lebensarten, neue Lebensphilosophien suchen.

Dadurch, dass wir uns in einer uns fremden Situation befinden und zwi-
schen zwei Weltbildern wéhlen miissen, geraten wir in eine sozialrechtliche
Unsicherheit mit vielen Beriihrungspunkten. Wir leben zwischen wider-
spriichlichen Anforderungen der zwei Kulturen, haben Anpassungsschwie-
rigkeiten und kommen mit der Umgebung nicht zurecht.
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Probleme bei der Identititsfindung

Die Integration verlduft nicht ohne Probleme. Einer der Faktoren, die fiir die
Integration wichtig ist, ist die Identitit. Ich habe mich 6fters mit den Fragen
»Wer bin ich?“ oder ,,Wo ist mein Platz?* beschiftigt. Die fremde
Gesellschaft, in der ich lebe, erzwingt zum Teil Verhaltensinderungen, die
der Sozialisation im Heimatland und in der Familie zuwiderlaufen. Damit
kommt der Kulturschock mit einer Identitdtsproblematik zum Vorschein.
Die Familien, die traditionell geprdgt sind, haben Angst vor der
Entfremdung ihrer Kinder von der Familie und der Heimat ihrer Eltern. Sie
versuchen durch ein starres Festhalten an der eigenen Kultur und die
Riickbindung an die Gleichgesinnten ihre feste Identitdt zu behalten. Die
Kinder leiden darunter. Sobald die Kinder mit dem gesellschaftlichen
Umfeld in Beriihrung kommen, sowie im Kindergarten, in der Schule, durch
Freunde oder durch die Medien, entsteht ein neuer Sozialisationsprozess.
Sie merken, dass sowohl die Aufnahmegesellschaft als auch die eigene
Familie Erwartungen und Forderungen an sie stellen, die sich
widersprechen. Als Kind versucht man oder méchte man den Erwartungen
beider Seiten gerecht werden, kann aber leider nicht, weil es sehr schwer ist.
Hier ist der entscheidende Punkt, wo man sich den Weg zwischen
Assimilation und Segregation suchen muss.

Ich meinerseits war mir meiner konfliktreichen Lage bewusst. Eine Zeit
lang war ich zwar hin- und hergerissen, spiter aber habe ich meine Anders-
artigkeit akzeptiert. Ich fasste sie als eine Bereicherung fiir die Gesellschaft
auf. Nach einiger Zeit entwickelte ich mir sozusagen eine neue Identitit. Das
darf nicht falsch verstanden werden. Denn eine neue Identitdt zu finden,
heillt nicht, sich der Gesellschaft total anzupassen oder sich ihr schlicht
unterzuordnen.

Die Rolle des Glaubens

Bei der Identititsentwicklung spielt der Glaube eine wichtige Rolle.
Identitit ist ein Prozess, den man durchlduft. Dabei ist der Glaube ein Teil
der Identitdt. Viele Menschen sehen den Glauben bzw. den Islam als
Hindernis fiir die Integration. Das Kopftuch, die Rolle der Frau, Fanatismus
usw. sind Reizthemen, wenn es um Islam geht, und wenn es um die
Integration der Muslime in die Gesellschaft geht.

Aber wenn die Muslime einerseits wegen ihres Glaubens und ihres
Andersseins immer um Akzeptanz, Toleranz bemiiht sind und trotz eines
langen Migrationsprozesses immer noch ihren Platz zwischen zwei Welten
suchen, dabei aber andererseits auf negative Resonanz stoffen und damit
wenig Zeit und Kraft fiir die Integration haben, werden sie sich immer mehr
zuriickziehen, Gruppen unter Gleichgesinnten bilden und sich isolieren. Da
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entsteht sehr schnell die Gefahr, besonders fiir die muslimischen Jugend-
lichen, sich als Bestandteil der Gesellschaft zu verlieren.

Wir leben in einer multireligiosen Gesellschaft in Deutschland. Die
Mehrheit der Auslidnder sind Muslime. Da kann sich niemand gleichgiiltig
zum Islam und zu Muslimen verhalten. Ich glaube nun, Jugendliche kénnen
ihre religiose Identitdt nur dann entwickeln, wenn sie nicht Distanz zu ihrer
Religion haben, sondern vielen Glaubensiiberzeugungen und -vorstellungen
begegnen. Damit landet man schnell bei dem Punkt, wo es um einen islami-
schen Religionsunterricht geht. Der Staat mit seiner religiés gemischten
Bevolkerung muss um die Freiheit und Gleichheit aller BiirgerInnen bemiiht
sein. Ein wichtiger Beitrag zur Integration wire die Einfiihrung eines Islam-
unterrichts an den offentlichen Schulen. Eine wichtige Aufgabe der Schule
ist ja, einerseits ausldndische Kinder in sozialer, sprachlicher und moglichst
auch in kultureller Hinsicht in die Gesellschaft einzugliedern und anderer-
seits die Identitidt mit Sprache und Kultur des Heimatlandes zu fordern und
zu unterstiitzen. Dazu gehort natiirlich auch der Anspruch auf eine religiose
Erziehung.

Aus der Perspektive der Garantie der Religionsfreiheit ist der Religions-
unterricht Bestandteil der Grundrechtsausiibung durch den -einzelnen.
Kinder und Jugendliche sollen sich frei und selbstdndig religios orientieren
konnen. Religionsunterricht ist darum viel mehr als Vermittlung von
Kenntnissen iiber Religionen. Er soll sie auch zu einem interreligiGsen
Dialog fordern.

Ich denke, eine religiose Erziehung ist stark identititsbildend, weil es
dabei auch um Vermittlung von Werten und Normen geht. Wenn ein Kind,
ein Jugendlicher nicht bis zu einem gewissen Grad mit einer religiosen
Lebenssicht vertraut ist, kann es auch Unterschiede und Gemeinsamkeiten
weder angemessen erkennen noch sie sich fiir die Bildung der eigenen Iden-
titdt zu eigen machen. Verstindigung und Identitit sind wechselseitig auf-
einander bezogen.

Die Beschiftigung der Jugendlichen mit dem Islam und anderen
Religionen wird ihnen sicherlich helfen, einen Halt zwischen den beiden
Welten zu finden. Denn ich glaube daran, dass der Islam zu den toleranten
Religionen gehort, es ist eine Religion ohne Zwang. Je mehr wir also aus
ithm lernen, desto besser fangen wir an, uns selbst zu erkennen und besser
mit unserer Umgebung zu leben.

Ich muss jedoch erwihnen, dass ich zwischen dem Islam als Religion an
sich und dem gelebten Islam ein Unterschied sehe. Der Islam, der ausgelebt
wird, zumindest wie ich es erfahren habe, ist vielmehr von Traditionen
gepridgt und hat mit der Philosophie des Islam keinen direkten Zusammen-
hang.

SchlieBlich sehe ich im Islam kein Hindernis fiir die Integration. Wir
Muslime wollen so akzeptiert werden, wie wir sind. Man muss natiirlich
bemerken, dass die Ausiibung unserer Religion manchmal bei den nicht
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muslimischen Mitmenschen auf Unverstidndnis stoit und dass fiir die prakti-
zierenden muslimischen Jugendlichen neben kulturellen vor allem religidse
Unterschiede eine Rolle spielen. Doch viele Probleme ergeben sich dabei
aus Missverstdndnissen und falschen Vorstellungen iiber den Islam.

AbschlieBend mochte ich meine Wiinsche und Erwartungen nennen. Ich
wiirde mir wiinschen, dass mit Muslimen in aufrichtiger Offenheit und mit
der Bereitschaft zum gegenseitigen Sichkennenlernen umgegangen wird.
Das Zusammenleben sollte nicht durch Feindbilder verhindert werden. Es
sollte akzeptiert werden, dass wir keine ,,Auslidnder, keine ,,Fremden* mehr
sind, trotz kultureller und religioser Differenzen. Es ist vielmehr ein inter-
religioser Dialog erforderlich, der durch integrative Erziehung unterstiitzt
werden kann.






Sandra Costes

Allah machte mich zur Muslima

Bismillah-i-Rahman-i-Rahim

Ich wurde zum Dienstagsseminar eingeladen, weil ich eine Muslima in
Deutschland bin und Lehramt an der PH Heidelberg studiere. Doch was
habe ich speziell den Menschen in Deutschland iiber den Islam zu erzéhlen,
welche besondere Perspektive habe ich ihnen anzubieten?

Frei als Muslima

Zunichst gewihre ich Thnen einen Einblick in meine Biographie. Ich bin vor
26 Jahren in Paris geboren von einer deutschen Mutter aus NRW und einem
franzosischen Vater aus Paris. Die Ehe meiner Eltern war die erste Misch-
ehe in unserem Stammbaum. Keiner war Muslim. Ich genoss die deutsch-
franzosische Erziehung und Mentalitit. Die ersten 19 Jahre meines Lebens
verbrachte ich bei meinen Eltern im GroBraum Paris, in einer Vorstadt, die
von Einwanderung sehr geprigt war, machte Abitur und ein Vordiplom in
Fremdsprachen (Deutsch / Englisch). Dann entschied ich mich, in Heidel-
berg Ubersetzen und Dolmetschen zu studieren, spiter wechselte ich auf die
PH, wo ich meine Berufung fand. Mit 23 lernte ich den Islam aus der Nihe
kennen, und 5 Monate spiter wurde ich Gott sei Dank Muslima.

Seitdem lebe ich gliicklich verheiratet, im 4. Semester meines Studiums,
ein erfiilltes Leben als muslimische Frau. Die Menschen sind iiberrascht,
wenn sie dies horen und fragen: ,,Aber, wie bist du zum Islam gekommen?*
Wie konnte ich als Europierin mit einer sogenannten ,,freien* Erziehung den
Islam annehmen, fragen sich verdutzt nicht-muslimische Frauen. Das Vor-
urteil, der Islam sei frauenfeindlich, spukt in vielen Kopfen und ist schwer
abzubauen. Doch eines kann ich aus vollem Herz bezeugen: Erst jetzt, als
Muslima (verschleiert), bin ich frei!

Ich weiB, viele wollen dies nicht glauben. Das Klischee der unterdriick-
ten Muslima mit Schleier ist hartnéckig, weil bequem: Es richtet den Blick
weit weg von der Misere in der eigenen Kultur! Zu den Beweggriinden des
Ubertritts konnte ich immer eine andere Antwort geben. Warum? Weil ich
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es weill und nicht wei3. Es war keine iiberstiirzte Entscheidung, sondern ein
langer und anstrengender Prozess, der spannend war, dennoch liegt er schon
ca. 3 Jahre zuriick, und es ist nicht leicht alles wieder nachzuvollziehen,
noch schwieriger ist es anderen davon zu erkldren. Heute weill ich nur: Al-
lah, der Erhabene, wusste von meinem inneren, doch unbewussten gar unter-
driickten Wunsch, ihn zu (er-)kennen und schenkte mir das Beste, den Islam.
Ich lebe ein zweites, anderes Leben, und was das mit sich bringt, ist fiir Au-
Benstehende schwer zuginglich.

Logik des Glaubens gegen Atheismus

Mein Ubertritt und meine Heirat mit einem praktizierenden Muslim stieBen
auf volliges Unverstidndnis. Am Anfang dachten einige an Gehirnwische, als
sei ich nicht ganz bei Sinnen. Es gab Warnungen und Versuche, mich davon
abzuhalten. Dabei habe ich bei der Wahl des Islam sdmtliche Instanzen be-
fragt: Intellekt, Herz, Seele und Korper. Damals lag der Schwerpunkt aller-
dings entschieden auf dem Intellekt: Der Islam war und ist logisch! Der
Glaube basiert nicht auf Mysterien, ist aber auch keine pseudo-wissenschaft-
liche Ideologie. Er steht zwischen den Ideen, der Mensch wisse alles und er
konne nichts verstehen, glaube aber trotzdem oder gerade deswegen (daher
der falsche Gegensatz zwischen Religion und Wissenschaft bzw. Glaube
und Wissen). Der Qur’an aber auch die Sunna sind im vélligen Einklang mit
modernen Erkenntnissen der (Natur—)Wissenschaften.1 Dieser Aspekt ist fiir
mich von grofiter Bedeutung (gewesen). Es war eine Vorraussetzung, dass
ich an etwas Logisches glaube. Denn auch, wenn der Islam eine schone Le-
bensfithrung versprach, wire er unlogisch und unerkldrbar gewesen, hitte
ich nicht iiberzeugt werden konnen, denn ich war ... Atheistin!

Mir wurde an den Kopf geworfen: ,,Wieso der Islam, warum nicht das
Christentum oder irgendeine Sekte?!* Meine Antwort: ,,.Der Islam befriedigt
meinen Intellekt!* Keine Religion oder Ideologie vermochte mich auch im
Geringsten zu iiberzeugen oder auch zufrieden zu stellen. Ich war duflerst
kritisch erzogen worden und glaubte als Kind an nichts Unlogisches wie den
Weihnachtsmann und den Osterhasen. Doch einem Irrtum verfiel ich mit
meinem kindlichen Verstand, ich glaubte nur an das, was ich sehen konnte.
Welche Naivitit! Existieren Luft, Liebe, Schmerz oder Protonen und Vi-
ren?!

Der Atheismus stellte mich nicht zufrieden, mit zunehmendem Alter und
Kenntnissen erschien er mir nicht logisch. Fragen nach dem Sinn des Le-
bens, was nach dem Tod geschieht, ob es dann einfach vorbei sei, ob es
nichts mehr danach gibt und weshalb wir dann hier schuften sollen, wenn
alles vernichtet wird, tauchten auf in meinem Kopf. Ich fand selbst keine
Antwort, auch in meinen Lektiiren nicht und bei keinem Menschen, so klug
er auch war. Dabei war ich eine Leseratte und verschluckte alles, was mir in
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die Finger kam. Was ich las, iibertraf oft meinen Verstand, doch es hinter-
lie unloschbare Spuren in mir, erweiterte mein Wissen und Denkvermogen:
Welch® gesegnete Kindheit und Jugend (teilweise) ohne ,,Fernsehkiste®,
beschéftigt, vielmehr mit Psychologie, Soziologie und Philosophie (Schwer-
punkt beim geisteswissenschaftliches Abitur)! Ich dachte, es muss etwas
geben, dieses Leben muss einen Sinn haben. Vom Paradies auf Erden hielt
ich nichts, wir sind bestimmt nicht da, um nur zu nehmen und zu genief3en.
Gott ja, aber welche Religion? Ich machte mich schlau, aber keine sprach
mich an. Vom Islam wusste ich fast nichts, vor allem nicht iiber die Glau-
bensinhalte. Ich wusste nur iiber die Grausamkeiten, die man mit ihm ver-
band; mit 14 Jahren las ich voller Schrecken ,,Nicht ohne meine Tochter*
und in der Folge Biicher solchen Kalibers. Als angehende Frau war ich zu-
tiefst erschiittert und dachte, nie wiirde ein Araber oder Muslim in Frage
kommen. Mein Schicksal war aber anders: Ich bin mit einem arabischen
Muslim verheiratet und danke Allah, mir Einsicht gewihrt zu haben! Als ich
dann mit 23 meinen jetzigen Mann kennen lernte und in muslimischen Krei-
sen Fingang fand, gefielen mir ihre Lebenseinstellung und ihre Art. Ich
stellte viele Fragen und die Antworten waren hochst zufriedenstellend.

Islam des Herzens

Ich las die franzosische Ubersetzung des Qur’ans, und da passierte es, das
Entscheidende fiir die Annahme des Islams: Solche Neugier und Spannung
hatte ich seit Ende der Kindheit in keinem Buch mehr empfinden konnen. Es
war das Beste, was ich je gelesen oder gehort hatte, und bei 500 Seiten lie3
mein Interesse nicht nach, im Gegenteil, ich konnte mich ihm nicht entzie-
hen, das war eine Sucht und Sehnsucht. Bemerkenswert, denn ich verstand
auch nicht viel von den Prophetengeschichten, mein religioses Wissen war
ja gleich Null, dennoch dachte ich immer wieder, ,,das stimmt“, und war
fasziniert. Mehr ist in Worten nicht zu fassen, die Gefiihle und Gedanken
sind in mir eingeschlossen; doch eines kann ich sagen, es war ein Aha-
Erlebnis, dem nichts gleichen kann. Die Stéirke dieses einmaligen und un-
vergleichlichen Erlebnisses hingt zusammen mit der totalen Erkenntnis. Ich,
die nicht glauben wollte und konnte, erkannte Gott!

Ich lese den Qur’an seitdem immer wieder, und er ist immer wieder neu,
dennoch lese ich ihn jetzt mit Islam im Herzen, damals mit Unglauben. Im
Qur’an steht auch sinngemif, das Falsche weicht vor dem Guten, so wurde
der Atheismus in mir durch den Islam ersetzt. Parallel lief auf der bewussten
intellektuellen Ebene folgender Prozess ab: Mein Denkweg war, entweder es
gibt 0, 1, 2 oder mehr Gotter. Das ist die Hypothese. Ich stellte jede dieser
Thesen in Frage und stellte fest, Gott existiert und es kann nur einen ein-
zigen geben. Gibe es keinen, dann hitte dieses Leben keinen Sinn und wer
sollte das alles erschaffen haben? Wenn es zwei oder mehr gibe, wire alles
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chaotisch und ohne Harmonie. Gibt es aber einen, dann hat alles einen Sinn
und es ist harmonisch. Und in der Tat hat dieses Leben einen tiefen Sinn,
Allah erkennen und ihm aus Liebe dienen; und harmonisch ist dies allemal,
man schaue sich nur die Natur an mit ihrer GesetzmifBigkeit. Wenn Gott
existiert und die Menschen erschaffen hat, dann fiir etwas, und sie miissen
erfahren, wozu sie da sind und wie sie dies in bester Weise zu vollziehen
haben. Allah ist barmherzig und will und weill das Beste fiir uns. Folglich
muss es eine Offenbarung von ihm geben, die ihn uns erklért, und einen
Propheten, der unser Vorbild ist. Diese zwei Geschenke miissen im Einklang
mit der Logik stehen und wertvoll sein, es muss etwas Gutes fiir uns Men-
schen sein. Dies fiihrte mich zur Gewissheit: Der Islam ist der Weg und das
Ziel.

Das Herz entwickelte sich im Islam mit der Praxis vor allem des Gebetes.
Ja, und was die Seele betrifft, so muss ich bestitigen, der Islam ist Luxus fiir
die Seele. Keinesfalls in dem Sinne, dass er iiberfliissig wire, sondern das er
die Vervollkommnung der Seele ist. Nicht zu vergessen ist: Islam bedeutet
korperliche Gesundheit (sinnvolle Gebote hinsichtlich der Ess- und Trink-
gewohnheiten). Verzicht hatte ich schon vor Jahren aus Einsicht geleistet.
Die islamische Lebensfiihrung ist ideal; sie fordert Anstrengung vom Men-
schen, doch bietet sie ihm gleichviel Zufriedenheit. Sie verleiht inneren
Frieden. Der Muslim ist im Einklang mit den vier ,,Dimensionen* Gott,
Schopfung, Mitmenschen, Selbst. Dies fiihrt nicht nur zur Gliickseligkeit,
sondern auch zur inneren Stirke. Der Islam fordert und fordert alle sinnvol-
len Taten des Menschen und verlangt das Unterlassen allen schidlichen
Verhaltens (Alkohol, Drogen). Nicht umsonst sagt unser Prophet (sas) ,,Ich
bin gekommen, um die Tugenden (Charakter) zu vervollkommnen.“, und
tatsdchlich habe ich die Erfahrung gemacht, dass der Zusammenhalt und die
Aufnahmefreundlichkeit bei Muslimen am groften ist. Man findet immer
ein offenes und aufmerksames Ohr. Zusitzlich kann ich nur bestitigen:
Gastfreundschaft, GroBziigigkeit, Bescheidenheit (Allah (swt) steht immer
iiber uns), Familiensinn und Lebensfreude (Annahme des Schicksal) fand
ich hier am meisten ausgepragt.

Dabei war ich seit frithester Kindheit im alltidglichen Kontakt mit ver-
schiedenen Religionen, Nationalititen gewesen. Diese Religion des Islams
ist keineswegs ein starres System, das die Menschen einengt, sie ist ein Rah-
men fiir die Entfaltung der menschliche Potentiale jeder Art. Allah (swt)
gibt aus Barmherzigkeit Richtlinien, ldsst aber viel Freiraum fiirs Individu-
um und vergisst nicht, dass der Mensch ein soziales Wesen ist. Von daher ist
der Islam gerecht und human und bietet allen Gewinn, Jungen, Alten, Rei-
chen, Armen, Begabten, Waisen ...
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Verteidigung gegen Vorwiirfe und Anfeindungen

Trotz dieser Tatsachen wird dem Islam viel angelastet, was er nicht zu tra-
gen hat. Der Islam ist nicht verantwortlich, auch Gott nicht, fiir alle Ubel
dieser Welt. Solch ein Vorwurf ist nicht nur ungerechtfertigt, sondern auch
ein grober Fehler. Der Islam ist nie gleichzusetzen mit den Muslimen! Doch
dies ist z. B. im Franzosischen sprachlich verankert, wenn Islam die Ge-
samtheit der Muslime und sogar deren Kultur bezeichnet. Aber Islam ist
eine Religion, keine Kultur, sie stiftet eher Kulturen (sieche El Andalus!).
Islam ist eine gottliche Botschaft. Wenn die Menschen Fehler machen, was
ja auch menschlich ist, kann das niemandem sonst angelastet werden als den
Menschen selbst. Jeder trédgt in erster Linie fiir sich selbst Verantwortung.
Jemand sagte zu Recht: Beurteile nie eine Religion nach ihren Anhingern,
sondern nach ihrem Buch! (Zum Weiterdenken: G. B. Shaw mit seinem
Buch ,,The Genuine Islam®).

Woher aber kommt es dann, dass der Islam so verhasst ist? Da kann ich
nur kurz anfiihren: Mangelndes Wissen, mangelndes Interesse, der Besuch
islamischer Veranstaltungen wird gemieden. Dagegen stromen die Massen
zu selbsternannten Islamexperten und Orientalisten. Dies ist gewiss ein Irr-
tum, denn der Islam ist kein Objekt, das man mit wissenschaftlichen Mitteln
erforscht und zu dem man von auflen zu treffende Aussagen machen kann.
Islam ist gelebte Religion, gelebte Hingabe, Liebe zu dem einzigen Schop-
fer. Das Herz mit seinen Emotionen hat auch sein Recht mitzureden: Beim
Schlagen sagt es ,,Allah* (swt). Islam ist von innen zu verstehen, daher kann
nur ein glidubiger praktizierender Muslim treffende Aussagen iiber die Es-
senz seines Glaubens machen. Der Islam stort die heutigen Menschen auch,
well er sie mit etwas konfrontiert, was sie abzuschaffen versuchen: Anstren-
gung und Hingabe in das Wollen des Schopfers, der iiber ihnen steht, sie
also bewahrt und beschiitzt. Oder sind wir keine Geschopfe unseres Schop-
fers?

Es war in der Menschheitsgeschichte immer so, dass neue Offenbarungen
von manchen unerwiinscht waren, doch der anhaltende Hass gegeniiber dem
Islam ist maBlos und einzigartig. Dies ist keine leichtfertige Aussage, son-
dern eine Tatsache, die mich in meiner Erziehung und Kultur begleitete,
aber erst mit dem Ubertritt mit vollem Bewusstsein einschlug. Ich habe am
eigenen Leibe erlebt, was es heiit Muslim zu sein, wie Menschen, die mit
dir befreundet waren, sich plotzlich abwandten oder gar gehissig wurden.
Meine ,,Schuld* war nur, ich hatte es gewagt, mich zum Islam zu bekennen!
Dasselbe galt fiir die Ehe mit einem praktizierenden Muslim. Hitte ich es
nicht erlebt, konnte ich es nicht wissen. Doch in Ansitzen wusste ich es, ich
war ja Nicht-Muslima und hatte mitangehort, was iiber Muslime gesagt
wurde. Doch eins war mir und ist ein Lebensmotto: Islam ist meine Identitit,
er ist nicht von mir zu trennen, er macht mich aus. Islam verleiht Stirke und
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Standhaftigkeit. Trotz der (oft) anzutreffenden feindlichen Gesinnung bleibt
der wahre Muslim innerlich unberiihrt, denn sein Beistand ist Allah (swt).

Leider ist meiner Erfahrung nach Toleranz keine Praxis bei Nicht-Musli-
men gegeniiber Muslimen, was man am Kopftuch fast sehen kann. Trotz
piadagogischer Kinderromane (wie die Kopftuchklasse), die zur Toleranz
aufrufen und einladen, spricht die Realitiit eine andere Sprache, die der Ver-
ddchtigung der kopftuchtragenden Muslime, sei es als Schiilerin, aber im
hochsten Masse als Lehrerin. Was man ihr nicht alles unterstellt! Von Riick-
standigkeit und Unterdriickung und Beeinflussung der SchiilerInnen bis hin
zum Versuch der Konversion ihrer Schiiler. Alle meinen zu wissen, worum
es geht. Als verschleierte Muslima mochte ich deutlich sagen, dass alle Aus-
sagen fast nie den Kern der Sache treffen, ndmlich den Willen dieser Frau-
en, die sich frei dafiir entscheiden, ihrem Schopfer zu gehorchen und den
Sinn der Bedeckung verstehen und sich niemand anderem unterwerfen als
dem Schopfer, also die Religion an erste Stelle setzen.

Einen Missstand mochte ich hier genauer beleuchten. In der Theorie fin-
det man es eher schrecklich, ,,die Armen, die das tragen miissen!“, und be-
mitleidet sie, doch in der Praxis werden Frauen mit Kopftuch seltener mit-
leidend angeschaut als deutlich verachtend (manchmal von oben bis unten)
gemustert. Doch man braucht sie nicht zu bemitleiden. Die Intoleranz ge-
geniiber kopftuchtragenden Muslimas zeigt sich in zahlreichen Formen
(z. B. sich auf einen anderen Platz zu setzen, weil eine Muslima sich neben
einen hingesetzt hat) und findet ihren eindrucksvollsten Niederschlag in der
Bemerkung einer Frau zu einer verschleierten Muslima: ,,Warum trigst du
das? Du darfst das hier nicht tragen, wir sind hier in einem freien demokra-
tischen Land!“ Freiheit fiir alle, auBer fiir verschleierte Muslimas?! Ironie
oder Zynismus?

Was vergessen wird, ist, dass das Kopftuch Wiirde und Schutz bietet.
Daraus sollten keine politischen Diskussionen hergeleitet werden, die am
Thema vorbeireden. Das Kopftuch und die islamische Bekleidung habe ich
gewihlt aus Uberzeugung und ohne Zwang bzw. Druck. HeiBt es nicht so
schon, die Freiheit der einen endet bei der Freiheit der anderen? Im Islam
gilt ,,Es gibt keinen Zwang in der Religion®, deshalb stellt sich die Frage:
Wer hat das Recht, eine erwachsene Frau zu zwingen, ihr Kopftuch abzu-
legen, sei es auf Fotos oder in einer Einrichtung? Dies liegt in ihrer person-
lichen Freiheit und Entscheidung, kein AuBlenstehender hat sie zu treffen.

Zur Rolle der Frau

Im Islam gibt es keine Unterdriickung, auch nicht der Frau. Wer dies tut,
handelt wider den Islam. Die Frau ist im Islam wertvoll und hat eine hohe
Stellung inne. Sie ist dem Mann gleichwertig, denn beide sind Geschopfe
Allahs, Menschen. Nur sind sie trotz allem nicht gleich (z. B. biologisch). Ist
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das schlimm? Warum dieser Wahn zur Gleichmachung? Wenn wir gleich
wiren, wozu sollte es Ménner und Frauen geben? Wiirde ein Geschlecht
auch ausreichen? Warum nicht die Komplementaritit anerkennen und es
positiv werten und letztlich daraus das Beste schopfen? Die Entfaltung der
Frau liegt nicht im Konkurrenzkampf gegen Ménner, sondern in der Koope-
ration beider zum Wohle der Menschheit. Der Geschlechterkampf, welch
ein hissliches Wort, ist ein Irrtum und fiihrt zu einer Polarisation, die schon
viel Unheil gestiftet hat. Es ist an der Zeit, jedem seinen gebiihrenden Platz
zu gewihren. Vergessen wir nie, die Frau vermittelt dem Nachwuchs Wis-
sen. Sie bildet Menschen. Viele Frauen haben dies erkannt und wurden
Muslimas. Der Islam ist keine arabische Religion, es gibt eine steigende
Zahl an europdischen und nordamerikanischen Frauen, die den Islam an-
nehmen (siehe ,,.Deutsche von Allah (swt) geleitet” und ,,Women from the
other side*), wie kommt es, dass so viele Frauen gerade Muslime sein wol-
len? Aus Einsicht? Eine tiefere Ergriindung dieser Frage wére sehr sinnvoll.
Verstand und Menschlichkeit sind an der Zeit, um voranzukommen, um die
Lage nicht weiter zu iiberspitzen.

AbschlieBend mochte ich zur Frau im Islam sagen: Die Muslima ist wie
eine Perle oder ein geschliffener Diamant, und der Islam selbst ist eine Perle
und ein Diamant. Er leuchtet, dennoch entzieht sich uns sein Strahlen, wenn
wir blind sind.

Meine letzten Worte sollen unserem Propheten — Friede sei mit Thm —,
zukommen, der zu seinen Gegnern, die den Islam im Keim ersticken woll-
ten, antwortete: ,,Wenn man mir die Sonne in eine Hand und den Mond in
die andere legen wiirde, ich wiirde nie diese Religion aufgeben*!

Alles Lob gebiihrt Allah, dem Herrn der Welten!

Anmerkung

' Ich empfehle hierzu: www.koranwissenschaft.de.vu, das Buch ,,Bibel, Koran und Wissen-

schaft von Maurice Bucaille sowie die CD-ROM oder Videokassette ,,Das ist die Wahr-
heit“. In letzter vergleichen muslimische und nicht muslimische Forscher aus aller Welt
und allen Richtungen ihre Ergebnisse und Kenntnisse anhand der Bibel und des Qur’ans
und kommen zu der Einsicht: Der Qur’an entspricht der modernen Wissenschaft, besser er
beinhaltete dieses Wissen schon vor 1400 Jahren, obwohl es damals noch keiner hatte ent-
decken konnen.
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Der Beitrag des Islam in der oéffentlichen Bildung
oder: ,Die Suche nach Wissen ist fiir alle Moslems
Pflicht*¢

1 Die Null als Beispiel

Ein groBer Teil der elektronischen Datenverarbeitung — und damit zugleich
ein wesentlicher Teil unseres modernen Lebens besteht aus Nullen. Das
simple Ja oder Nein des binédren Zahlensystems ist alles, was ein Computer
verdauen kann. Diese Beschrinktheit kompensiert die Maschine bekannter-
mafen durch eine iibersteigerte Arbeitswut.

Die Null begegnet uns aber auch sonst iiberall. Wer eine grole Anschaf-
fung plant, interessiert sich besonders fiir die Nullen, und wenn die Nullen
in der Astronomie oder bei dem Elektronenmikroskop die Grenzen der
Handhabbarkeit iiberschreiten, helfen wir uns mit den Vorsilben ,,mega“,
»giga® oder ,,nano‘. Uberhaupt »ist die Null alles andere als gewdohnlich.
Schon die einfachsten Rechenoperationen enthiillen ihr bizarres Wesen.
Addiert man zu irgendeiner Zahl null oder subtrahiert man sie davon, dndert
sich tiberhaupt nichts. Wehe aber, man multipliziert mit null. Jetzt geht jede
noch so stolze Zahl mit einem Schlag zugrunde und wird selber zur Null.*
(so Cerutti 2002).

Die Null mit ihren mathematischen Moglichkeiten stammt urspriinglich
aus Indien. Unsere Ziffern heil3en deshalb eigentlich zu Unrecht ,,arabisch®.
Die Araber hatten allerdings als Handelspartner der Inder deren Zahlen-
system und Algebra kennen und schitzen gelernt und schlieBlich ans christ-
liche Abendland weitervermittelt. Dabei reicherten sie das indische Wissen
mit zahlreichen eigenen Erkenntnissen an; mit seinen Biichern iiber die indi-
sche Mathematik wurde Mohammed Ibn Musa al-Charismi um 800 n. Chr.
zum Wegbereiter moderner Mathematik in Europa. Der Name des Autors
wurde als alchoarismi und spéter algorithmus zum Synonym fiir das neue
Rechnen. Und auch das Wort Ziffer haben wir von dem arabischen Wort sifr
entlehnt, von wo aus sowohl das lateinische cefirum, das franzosische und
englische zero entstanden als auch das lateinische cifra, das wiederum das
franzosische chiffre und die deutsche Ziffer beeinflusst hat, womit man den
urspriinglichen Begriff fiir Null auf alle arabischen Zahlen ausdehnte. Schon
die Sprachgeschichte zeigt den arabischen Einfluss deutlich auf.
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Aber nicht nur die Null, die ,,arabischen Zahlen*“ und wesentliche Er-
kenntnis der Mathematik verdankt das Abendland den arabisch-muslimi-
schen Wissenschaften. Aristoteles, einer der Viter und bis heute bestindi-
gen Bezugsgroflen abendlidndischer Philosophie, war im Mittelalter im
Abendland selbst weithin vergessen und wurde erst durch die Ubersetzungs-
und Vermittlungstitigkeit muslimischer Philosophen wieder bekannt. Der
Islam brachte einige Jahrhunderte hindurch eine beeindruckende Bliite der
Wissenschaften hervor, durch die er dem damaligen Europa weit iiberlegen
war. Bis zum Beginn der empirischen Medizin waren die medizinischen und
pharmazeutischen Handbiicher des Mittelalters im Wesentlichen Uberset-
zungen von arabischen Vorlagen. Und in Astronomie und Geographie waren
die muslimischen Wissenschaftler ebenfalls weit voraus.

2 Bliitezeit und Riickgang: Die Philosophie

2.1 Bliitezeit der Philosophie

Mit der gewaltigen Ausbreitung des Islam ab dem 7. Jahrhundert wurde die
islamische Kultur kosmopolitisch. In Bagdad und dann auch in anderen
Zentren der islamischen Welt iibersetzten Gelehrte vom 8. Jahrhundert an
»ausldndische* wissenschaftliche Werke (aus dem Syrischen oder direkt) ins
Arabische. Damit wurden bis dahin unbekannte Gedanken im Islam bekannt,
die klassisch-griechische und die hellenistische Philosophie, der Neuplato-
nismus, die Gnosis und die Hermetik, dazu auch Gedankengut aus dem Iran
und aus Indien.

Die ersten rationalistischen Theologen des Islam (Thoraval 1999, S.
284), die Mutaziliten (arabisch: die sich Absondernden), verkniipften ihr
tiefes religioses Empfinden mit Teilen griechischer Rationalitdt. Fiir die
Mutaziliten hing das endgiiltige Schicksal des Menschen von ihm selbst ab,
da er ja iiber einen freien Willen verfiige; sie betonten zugleich, dass der
Koran geschaffen und nicht direkt von Gott auf Mohammed herabgesandt
sei. Schon diese beiden Elemente des Denkens der Mutaziliten weisen be-
reits auf die spiteren Konfliktpunkte hin.

Zunichst aber wurden die philosophischen Gedanken aufgenommen und
fiilhrten zu einer Bliite der Philosophie (die mit dem arabischen Lehnwort
falsafa bezeichnet wurde) im Islam. Al-Kindi (f 873), der ,,Philosoph der
Araber*, al-Farabi ( 950), ein vom Neuplatonismus geprigter Tiirke, der
Iraner Ibn Sina bzw. Avicenna (¥ 1037, ein wie al-Farabi vom Neuplato-
nismus beeinflusster Universalgelehrter) und der Andalusier Ibn Ruschd,
latinisiert Averroes (T 1198) sind die herausragenden Namen. Schon ihre
Herkunft macht die (nicht nur) geographische Ausdehnung der islamischen
Philosophie deutlich. Al-Farabi iibertrug in seinem Werk ,,Der Musterstaat*
Platons Politeia in den islamischen Kontext. , Fiir ihn ist der Philosoph zu-
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gleich ein Prophet sowie ein Intellekt und Vorstellungskraft vereinender
Mensch* (Thoraval 1999, S. 284). Avicenna legte eine ,,orientalische Defi-
nition der Weisheit vor, unabhingig vom Westen. Er versuchte, die intelli-
gible Welt und die Erkenntnis der hoheren, metaphysischen Welt mit der
Erinnerung zu erkldren, die die menschliche Seele daran bewahrt habe. Die-
se von Platon inspirierte Lehre verkniipfte er mit einer von Aristoteles her-
kommenden Erfahrungslogik. Mit seiner Unterscheidung von Essenz und
Existenz sowie seiner Vorstellung von der Gotteserkenntnis mit Hilfe von
Ursachen und Universalien hat er fiir den abendlédndischen Universalien-
streit im Mittelalter grundlegende Unterscheidungen geliefert. Averroes war
Arzt und Richter und zugleich der herausragende Denker im islamischen
Westen. Fiir ihn, einen der grofiten Aristoteles-Kommentatoren, sind Philo-
sophie und Offenbarung gleichermafen unverédnderlich und Trégerinnen der
Wabhrheit: Den Intellekt des Menschen sieht er als identisch mit dem Schop-
fungsprinzip an. Am personlichen Schicksal von Averroes kann man freilich
auch das Ende der philosophischen Bliitezeit im Islam erkennen: Er musste
aus Spanien fliehen, wo seine Schriften als ketzerisch verbrannt wurden,
und lebte die letzten drei Jahre seines Lebens in Marokko im Exil.

2.2 Gegenspieler

Ein wichtiger und einflussreicher Gegenspieler war der ebenfalls aus dem
Iran stammende al-Ghazzali (f 1111). Er sah seine Aufgabe darin, die mit
dem orthodoxen Islam unvereinbaren Lehren zu bekdmpfen und entwickelte
eine in sich kohédrente Synthese der islamischen Wissenschaften: Die Theo-
logie ist ihr ,,Kopf*, der Philosoph ihr Verstand, der mystische Sufismus ihr
,Herz* und das Recht ,,der handelnde Arm®. In der mystischen Hoffnung,
»die Vernunft zu zerstoren, um die Vernunft wiederzufinden®, spielt
Ghazzali eine entscheidende Rolle beim Bedeutungsverlust der rationalen
griechisch-moslemischen Philosophie* (Thoraval 1999, S. 125). Die Titel
der Hauptwerke Ghazzalis deuten dies bereits an: ,,Die Wiederbelebung der
religiosen Wissenschaften®, ,,Die Befreiung vom Irrtum®, ,.Die Inkohérenz
der Philosophen®. Dieses letzte Werk war vor allem gegen Avicenna und al-
Farabi gerichtet. Ghazzalis Auffassung nach lédsst sich Wahrheit nicht durch
intellektuelle Bemiihung der Philosophie erreichen. Die Philosophie ,,kann
nur ein Hilfsmittel fiir eine spekulative Theologie sein, die auf dem einzigen
Glauben und dem moslemischen Gesetz beruht* (Thoraval 1999, S. 126).
Mit dieser antirationalistischen Auffassung wurde der Niedergang der Philo-
sophie im sunnitischen Islam eingeleitet. Fortan galt bei ihnen die Theologie
als die einzige Philosophie.

2.3 Alte und neue Kontroversen

Bassam Tibi hat in seinem Buch ,,Der wahre Imam* (vgl. Tibi 1996, S.
369 ff.) darauf hingewiesen, dass eine ganz &dhnliche Frontstellung in und
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seit den 60er Jahren des 20. Jahrhunderts festzustellen sei: ,,Der Streit zwi-
schen rationalistischen Philosophen und Sakral-Juristen des islamischen
Mittelalters wiederholte sich auch in diesem Jahrhundert — wenngleich unter
vollig anderen Bedingungen. ... Anhinger des ,arabischen Averroismus’
wissen, dass vieles im Werk von Averroes ,als iiberholt gilt’. Doch kniipfen
sie in seinem Werk in erster Linie an Geisteshaltungen und Denkrichtungen
an’, um die verschiittete Tradition des islamischen Rationalismus neu zu
beleben.” Und in Aufnahme des Philosophen Lerch schreibt er: ,,Im Mittel-
alter ,hatte man schon seine Schriften verbrannt’, und heute sind Averroes
und die ,hellenisierten Philosophen‘ im Islam als kritische Rationalisten
nicht gerade die Lieblingslektiire der Fundmentalisten von heute. ... Der
,offene Islam’ des arabischen Averroismus der 60er Jahre ist nur wenige
Jahrzehnte spéter gegen Ende des 20. Jahrhunderts faktisch erloschen, eben-
so wie schon einst im Mittelalter die hellenisierte Philosophie im Islam*
(Tibi 1996, S. 370). Ich denke nicht, dass Tibi mit seinem Pauschalurteil zur
Ginze im Recht ist. Dass sich aber heute eine Kluft zwischen solchen Mus-
limen, die den Islam als mit der westlichen Kultur und Wissenschaft verein-
bar sehen, und muslimischen Fundamentalisten auftut, ist kaum zu iiberse-
hen.

2.4 Die Bedeutung der Aufklirung

Die Aufklarung muss kurz gestreift werden, da hier fiir den christlich-islami-
schen Dialog wichtige Weichen gestellt wurden. Withrend des Ubergangs
zur Neuzeit war die Beziehung beider Religionen durch einen rigorosen
Konfrontationskurs gekennzeichnet, wofiir einerseits der osmanische Expan-
sionsdrang verantwortlich war, andererseits eine nach wie vor grof3e Un-
kenntnis der jeweils anderen Seite. Man denke etwa an die im Westen tief
eingeprégte Angst vor den ,, Tiirken vor Wien* auf der einen, an die Ausfille
etwa eines Martin Luther gegen die Tiirken auf der anderen Seite. Mit der
Aufklirung kommt es im Abendland durch die entdeckte Autonomie des
Menschen auch zu einem neuen Verstindnis von Religion. Die Kraft der
Vernunft und der Gedanke der Humanitit gewinnen an Gewicht und fiihren
im religiosen Bereich dazu, alte Vorurteile zu erkennen und zu iiberwinden.
So verfasste beispielsweise Hadrian Reland, Professor fiir orientalische
Sprachen in Utrecht, 1705 ein Buch mit dem Titel ,,De religione Mohamme-
dica“ (vgl. Hagemann 1999, S. 98 f.), in dem es ihm darum geht, den Islam
aus seinem eigenen Selbstverstidndnis heraus zu verstehen, eine Forderung,
die bis heute im interreligivsen Dialog Geltung hat.' Und die beriihmte
Ringparabel Lessings legt im Jahr 1779 eine Deutung der drei Religionen
vor, die nicht aus sich selbst heraus, quasi objektiv als Offenbarung Gottes
anzusehen sind, sondern dadurch zu Offenbarungen werden, dass die Glau-
bigen die jeweiligen Glaubenssitze im eigenen Leben bewihren und auf
diese Weise gewissermalen in einen Wettstreit treten, der eben kein Krieg,
sondern ein Wettstreit um das Gute ist. Auf diese Weise sieht Lessing in den
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Religionen einen ,,gottlichen Erziehungsprozess zur Vernunft* hin am Werk.
So geht die Aufkldrung iiber die vorangegangene Polemik durchaus einen
Schritt hinaus. In gewisser Weise hat sie freilich ihrerseits auf gar nicht
beabsichtigte Weise eine Auseinander-Entwicklung gefordert. Das Chri-
stentum in Europa war durch die Aufkldrung gezwungen, sich der Vernunft
und ihren Fragen zu stellen und eine Theologie angesichts der Vernunft zu
entwerfen. Die Entwicklung beispielsweise der historisch-kritischen Exege-
se der biblischen Schriften ist eine Konsequenz aus dieser Entwicklung. Der
Islam hat sich diesen kritischen Anfragen weder in gleicher Wiese stellen
miissen noch faktisch gestellt. Er beurteilt die Aufkldrung als westliche
Denkkategorie, die die urspriingliche Einheit von Denken und Glauben de-
struieren wolle, und zieht sich auf die unhinterfragbare Autoritit des Koran
zurlick. Auf diese Weise wird die Aufkldrung, die Briicken zu einem besse-
ren Verstindnis des Islam gebaut hat, zugleich zu einem Hindernis auf dem
Weg des besseren Verstehens.

3 Aufstieg und Niedergang: Die politische Dimension

3.1 Der Staat aus islamischer Sicht

Die Aufkldarung hat sich natiirlich zunéchst auf die geistesgeschichtliche
Entwicklung des Westens ausgewirkt. Sie hat aber auch Auswirkungen im
Blick auf die politische Struktur westlicher Demokratien gehabt. Auch hier
gibt es wesentliche Unterschiede zu islamisch geprégten Lindern.

Als idealer Staat gilt Muslimen derjenige von Medina — im Sinne einer
durch den Islam gefestigten Gemeinde (umma) unter der Leitung Moham-
meds und seiner Nachfolger. Diese wurden auf Grund ihrer Verdienste ge-
wihlt und regierten so mittels einer ,direkten Demokratie®. Der Islam ist
diesem Modell zufolge sowohl Religion als auch Staat und bildet eine
Theokratie von Laien auf egalitirer Grundlage. Die zentrale Institution war
zunachst das Kalifat mit dem Kalifen als dem Stellvertreter des Propheten
auf Erden. Der Kalif war der erste Imam der Gemeinschaft, hatte deren Zu-
sammenhalt und Ausdehnung sicherzustellen sowie fiir die Einhaltung des
islamischen Rechts, der Scharia, Sorge zu tragen. Der Ulema, d. h. der Ge-
meinschaft der Gelehrten, oblag es, die RechtmifBigkeit seiner Herrschaft zu
bestitigen. Dieses anfidngliche System entsprach sehr bald nicht mehr den
Erfordernissen; ab dem 9. Jahrhundert wurde die Zivilverwaltung nach und
nach ausgebaut und einem Wesir unterstellt; Rechtsgelehrte (vom Kalif
ernannte Kadis sowie die Ulema) bildeten die religiose Verwaltung, ein
Emir leitete die Militdrverwaltung. 1055 wurden geistliche und weltliche
Macht getrennt, die geistliche verblieb beim Kalifen, die weltliche fiel dem
ab dieser Zeit so genannten Sultan zu. Im gesamten Verlauf der politischen
Geschichte des Islams gestand der islamische Staat weder den einzelnen
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noch irgendwelchen Gruppen jemals eine institutionalisierte (Volks-)Ver-
tretung zu (Thoraval 1999, S. 328).

Bis in die Moderne hinein wirkt sich dieser Sachverhalt bremsend auf die
politische und teilweise auch wirtschaftliche Eigeninitiative aus. Auch die
Stddte erhielten nie eigene Statuten, Selbstverwaltungen oder gar die Privi-
legien ,.freier Stiddte” wie im spitmittelalterlichen Europa. Sie traten als
wirtschaftliche und religiése Zentren hervor, nicht aber in politischer Hin-
sicht. Das Gesellschaftssystem wurde eher mit der Vorstellung von ,Hirte
und Herde* verglichen, so dass sich eine selbstindige Kraft ausiibende und
politisch aktive Biirgerschaft nur ansatzweise entwickeln konnte. Die Kritik
der Ulema zielte nicht in erster Linie auf das politische Handeln der jeweili-
gen Herrscher, sondern auf die religiose Legitimitit.

3.2 Die politische Zerschlagung islamischer Staaten
im 19. und 20. Jahrhundert

,.Sowohl auf christlicher wie auf islamischer Seite ist das 19. Jahrhundert
von besonderer Bedeutung® (Bobzin 1993, S. 342). Auf der Seite des Islam
kommt es nach Jahrhunderten fast ungebrochener Machtentfaltung und Ex-
pansion zu einer zunehmenden Schwichung und zu einem dramatischen
Machtverfall.

Einer der ersten dgyptischen Studenten in Paris, Tahtawi, der nach seiner
Riickkehr auch der erste wichtige moderne arabische Denker wird, empfin-
det diese eingeleitete Akkulturation zwischen Orient und Okzident noch
nicht als eine Herrschaftsbeziehung; der islamische Orient bestand seinerzeit
noch nicht aus Kolonien. In seinem 1826 begonnenen Pariser Tagebuch
rechtfertigt Tahtawi die Ubernahme des europiischen Fortschritts als einen
Akt der Riicknahme: ,,die muslimischen Volker bediirfen des Auslands, um
zu erwerben, was sie nicht wissen. ... Indes gestehen die Européer ... uns zu,
dass wir ihre Lehrer in allerlei Wissenschaften waren, und erkennen unseren
Vorsprung ihnen gegeniiber an. Nun steht ja fest, und es liegt offen auf der
Hand, dass das Verdienst dem gebiihrt, der die Leistung zuerst vollbrachte*
(Tibi 1991, S. 124 1.).

Diese Anerkennung erwies sich jedoch faktisch als Wunschdenken. Im
Verlauf des 19. Jahrhunderts gerit die islamische Welt in fast vollige Ab-
hingigkeit von den europdischen Kolonialmichten: Die Engldnder setzten
1858 der Herrschaft der Moguln in Indien ein Ende, die Holldnder beméch-
tigten sich nach und nach Indonesiens und die Russen der islamischen Kha-
nate in Mittelasien. Die Franzosen, die bereits 1799 durch die Agypten-
Expedition Bonapartes nach Agypten gekommen waren und seit 1830 (bis
1962) in Algerien herrschten, besetzten Tunesien (1881-1882); in Marokko
herrschten sie von 1912-1956, die Engléinder in Agypten seit 1882. Ab 1892
beherrschten die Deutschen einen Teil Ostafrikas, die Italiener eroberten
1911-1912 Tripolitanien, das heutige Libyen. In Schwarzafrika gelangten
ganze islamische Regionen unter europdische Herrschaft. Hinzu kam die
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politische und militdrische Schwichung des osmanischen Reiches und Per-
siens, wodurch sich die weltpolitischen Machtverhéltnisse erheblich verin-
derten. Der am 10. August 1920 geschlossene Friedensvertrag von Seévres
stellte der Tiirkei harte Friedensbedingungen. Vertragspartner waren die
alliierten Michte (GroBbritannien, Frankreich, Italien, Japan, Armenien,
Belgien, Griechenland, Heschas / Saudi-Arabien, Polen, Portugal, Ruméni-
en, der serbisch-kroatisch-slowenische Staat und die Tschechoslowakei).
Das ehemalige Osmanische Grofreich wurde durch den Vertrag auf ein
Zehntel seiner Flidche reduziert, seine Streitkréfte erheblich eingeschrénkt
und das Land in Interessensphiren aufgeteilt. Zudem wurden die strategisch
wichtigen Dardanellen entmilitarisiert und unter internationale Aufsicht
gestellt. Solche Knebelvertriage wirken sich lange aus im Bewusstsein von
Volkern — und in aller Regel nicht gut.

3.3 Wertungen

Im Gefolge der militdrischen Eroberungen kamen, wie bereits im ausgehen-
den Mittelalter, die christlichen Missionare. Diese Missionierungsversuche
in der islamischen Welt wirken bis heute nach, und zwar auf beiden Seiten:
auf christlicher Seite schmerzt der weitgehende Misserfolg missionarischer
Aktivitiaten unter den Muslimen; auf muslimischer Seite wirkt sich die mili-
tarische Unterlegenheit, vor allem aber auch die damit in Zusammenhang
stehende wirtschaftliche Unterlegenheit aus, die sich in durchgingig
schlechteren Lebensbedingungen zeigt. Auch der Olreichtum arabischer
Staaten in den letzten 50 Jahren hat sich vielfach nicht auf die breite Bevol-
kerung ausgewirkt. Unterdriickung und Ausbeutung haben Wunden geschla-
gen und wirken sich nicht selten in einem Gefiihl von Inferioritdt aus, das
mit dem Anspruch des Islam als ,bester Religion® notwendigerweise in
Konflikt geraten muss. Man muss es vor dem Hintergrund dieser politischen
Entwicklungen verstehen, dass viele Muslime sich in der neuzeitlichen
Weltgesellschaft als die Verlierer und die ,,underdogs* sehen.

4 Bildung

Erziehung und Bildung spiegeln in aller Regel die gesellschaftlichen, sozia-
len und politischen Bedingungen eines Landes wider. Es ist nicht verwun-
derlich, dass mit der militirisch-politischen Expansion islamischer Staaten
im Mittelalter eine Bliite islamischer Bildung und Kultur einhergeht. Ein
starker und selbstbewusster Islam war leichter als das zeitgendssische Chri-
stentum dazu in der Lage, urspriinglich Fremdes wahr- und aufzunehmen
und in eine islamische Weltsicht zu integrieren. Mit dem politischen Nie-
dergang des arabo-islamischen Reiches im 13. Jahrhundert stagnierten aber
auch Bildung und Wissenschaft, zumal der politische Niedergang mit er-
heblichen sozialen Einschrinkungen fiir die Bevolkerung verbunden war.
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,Die Wiedervereinigung der meisten Gebiete der islamischen Welt im sech-
zehnten Jahrhundert unter den tiirkischen Osmanen dnderte nichts an dieser
Situation, zumal das neue Reich seit seiner Griindung im vierzehnten Jahr-
hundert militdr-feudal-biirokratisch aufgebaut war und keine Hochkultur
innerhalb seiner Grenzen entwickelte. Das Bildungswesen wurde wéhrend
dieser Epoche von den islamischen Geistlichen, den Ulema, monopolisiert*
(Tibi 1996, S. 131).

4.1 Bildungsstitten

Die wichtigsten Bildungsstétten sind im Islam von Anfang an die Moscheen.
Die bedeutendsten unter ihnen besitzen bereits frith eine Bibliothek. Das
wichtigste Buch ist freilich der Koran selbst, der die Quintessenz allen gott-
lichen und menschlichen Wissens enthilt. In der Koranschule (Kuttab) ler-
nen die Kinder Grammatik und Schrift der arabischen Sprache und das
Koranlesen. Wihrend der Hochzeit der islamischen Philosophie entstehen
Bildungseinrichtungen wie das ,,Haus der Weisheit“ in Bagdad (um 815
gegriindet), in dem neben der Theologie die Philosophie, die Natur- und die
Humanwissenschaften gelehrt werden. Es war zugleich eine bliihende Uber-
setzungsakademie. Solche ,,Hduser der Weisheit”, wir wiirden heute (ob-
wohl dies den Begriff nicht genau trifft) Universititen dazu sagen, entstehen
in den néchsten beiden Jahrhunderten an vielen Orten zwischen Bagdad und
Agypten. In dieser Zeit entsteht vermutlich auch ein Hadith, das die Worte
,,die Suche nach Wissen ist fiir alle Moslems Pflicht“ Mohammed in den
Mund legte und damit die wissenschaftliche Arbeit religios legitimierte.

4.2 Hauser der Weisheit und Medressen

Daneben entstehen theologisch-juristische Kollegien, die sogenannten Me-
dressen: ,,Diese sind weit weniger offen gegeniiber den theoretisierenden
interdisziplindren Fachrichtungen als die ,Hduser der Weisheit’. Die Me-
dresse wird rasch zum Instrument der religiosen sunnitischen Orthodoxie
und der politischen Macht* (Thoraval 1999, S. 76). ,.Das Recht (Figh) wur-
de entsprechend den vier sunnitischen Rechtsschulen gelehrt. Weiterhin
standen auf dem Lehrplan: Korankommentare, Koranrezitation, die ,Freien
Kiinste’ des mittelalterlichen Triviums (Grammatik, Logik, Rhetorik), arabi-
sche Philologie, traditionelle Mathematik und Medizin. Im Gegensatz zu den
universitiren Vorgidngerinstitutionen ... wurden die Wissenschaften und die
spekulative Philosophie nach und nach aus der Medresse verdringt. Diese
bewihrte sich jedoch als Bildungszentrum und erwies sich als wirksames
Instrument der religiésen und politischen Kontrolle in den Hénden der or-
thodoxen Fiihrer* (Thoraval 1999, S. 225). Die Rechtsschulen (man unter-
scheidet die hanafitische, die hanbalitische, die malikitische und die schafiit-
sche Schule) ,,erkldren ab dem 11. Jahrhundert das ,Tor des Idschtihad’ [der
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personlichen Interpretation] fiir geschlossen (Thoraval 1999, S. 293) — und
stirkten damit die Monopolisierung der Koranauslegung.

Al-Ghazzali war iibrigens der beriihmteste Professor der grolen Medres-
se von Bagdad — und bis ins 16. Jahrhundert hinein werden in der ganzen
islamischen Welt Medressen gegriindet — und auch an den ,H&iusern der
Weisheit’ treten die weltlichen Ficher wieder stirker in den Hintergrund.
Die anerkannten Autoritdten der Schulen bezeichnet man als Ulema (Plural-
form von arab. Alim = Gelehrter — der theologischen Wissenschaften). (Tho-
raval 1999, S. 360) Mit diesem Titel bezeichnet man die Imame der bedeu-
tenden Moscheen, die Richter (Kadis), die Professoren der theologischen
Hochschulen und die religiosen Wiirdentrdger. In der heutigen sunnitischen
Welt werden diejenigen Personen als Ulema bezeichnet, denen man Autori-
tit auf religiosem Gebiet zubilligt. Die Ulema ist an die Scharia, das islami-
sche Recht, gebunden und darf es nicht verdndern, wohl aber auslegen. Seit
dem osmanischen Reich ist der Stand der Ulema in die Staatsverwaltung
eingebunden. ,,Heutzutage sind die Ulema im allgemeinen Beamte der Mini-
sterien fiir religiose Angelegenheiten* (Thoraval 1999, S. 360). Dass daraus
Bindungen an und Abhingigkeiten von der jeweiligen Staatsmacht entste-
hen, ist zu erwarten.

Neben den Universitidten, den ,,Hdusern der Weisheit* und den Medres-
sen sind vor allem die Sternwarten und die Krankenh&user weitere Bildungs-
institutionen.

4.3 Weisheit als Nachvollzug

Das angestrebte Wissen ist im klassischen Islam ein Universalwissen, und es
ist kein Zufall, dass die grolen Gelehrten des Mittelalters Universalgelehrte
waren. ,,Da alles Geschehen miteinander verkniipft ist, zeigte der gebildete
Mensch mehr Interesse am Wissen von der Gesamtheit als an einseitiger
Spezialisierung. Damit bezeugte er die Wechselbeziehung zwischen gott-
licher Schopfung und einem einheitlichen Kosmos.“ Der Wunsch, die Ein-
heit der Welt darzulegen, war das Ziel der gedanklichen Bemiihung. Der
Wissenschaft ging es weniger darum, die Welt zu ermessen und zu quantifi-
zieren (und damit zu beherrschen), sondern sie als Abbild der gottlichen
Weisheit zu erweisen. Spiritualitidt und Wissenschaft in Einklang zu bringen
war das Bestreben (Thoraval 1999, S. 361).

Erziehung und Erziehungsmethoden sind in den muslimischen Staaten
bis weit ins 20. Jahrhundert hinein durch die Tradition geprigt. Die vier
Sdulen religioser Bildung, ndmlich die Koran-Lektiire, die Hadith-
Uberlieferung des Propheten, die Kenntnis der Scharia und die arabische
Grammatik werden als zentrale Quellen der Erziehung schlechthin verstan-
den. Die wesentliche Methode dieser islamischen Erziehung ist das Memo-
rieren der Quellen. ,,Problemorientiertes Denken kann aber nicht durch Me-
morieren erlernt werden. Diese Erziehungsform korrespondierte mit fehlen-
der Partizipation in einer traditionellen Gesellschaft, deren Hierarchie von
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den Ulema, den Militirs und der politischen Obrigkeit konstituiert wird*
(Tibi 1996, S. 132).

5 Menschenbild

Bildung ist immer in Zusammenhang mit dem Menschenbild zu sehen, das
dahinter steht. Deshalb sind hier auch einige Worte iiber das Menschenbild
im Islam zu sagen.

5.1 Der Mensch mit seinen Stirken und Schwiichen

Der Mensch ist fiir den Islam das Geschopf Gottes. Als Geschopf hingt er
ganz und gar von Gott ab, und zwar nicht nur in seinem Dasein, sondern
auch in allen Bereichen und Ausdrucksformen seines Denkens und Han-
delns (Khoury / Hagemann / Heine 1991, S. 515 ff.). Damit der Mensch le-
bensféhig ist, hat Gott ihn mit allem versorgt, was er braucht (vgl. Koran 20,
53-55; 16, 79-83; 27, 60—64). Er hat ihm die Erde untertan gemacht (67,
15).

Im Menschen selbst ist aber auch Schwiche (4, 28), Unbestindigkeit (30,
36; 41, 49), Unzuverléssigkeit (16, 53 f. u. 6.), Ungeduld (10, 11; 21, 37)
und insgesamt eine Neigung zum Bdosen (12, 52: ,,Die Seele gebietet je mit
Nachdruck das Bose®). Dies allerdings bedeutet keine Unterwerfung unter
die Erbsiinde im Sinne christlicher Anthropologie. Vielmehr erwirbt ,,jede
Seele (das Bose) nur zu ihrem eigenen Schaden. Und keine lasttragende
(Seele) trigt die Last einer anderen® (6, 164; vgl. 39, 7).

Neben die dem Menschen innewohnende Schwiche treten die Nachstel-
lungen und Versuchungen durch den Teufel. Er ist ein Feind der Menschen.
Schon bei der von Gott angekiindigten Erschaffung des Menschen hat sich
der Teufel gegen ihn ausgesprochen (2, 30) und sich danach auch geweigert,
vor Adam niederzufallen (20, 116; 15, 31 f,; 38, 74-76). Wegen dieses Un-
gehorsams hat Gott die Ddmonen aus dem Paradies vertrieben und sie ver-
flucht (15, 34 f.). Daraufhin hat Satan vor Gott beteuert, er werde die Men-
schen abirren lassen. Er lauert ihnen auf ihrem Weg auf und versucht, sie
vom rechten Weg abzubringen (7, 16 f.und 63 f.).

Der Mensch ist also mit Gutem und mit guten Eigenschaften versorgt,
aber auch mit Schwiichen belastet und den Anfeindungen des Teufels ausge-
setzt. Daraus folgt seine grundlegende Aufgabe, sich in der Welt zu bewih-
ren und dem Willen seines Schopfers zu entsprechen (23, 115; 29, 2 f.). Das
Gute und das Schlechte, das den Menschen widerfihrt, dient als Bewih-
rungsprobe (11, 7; 18, 7; 21, 35). So soll der Mensch bei allem, was ihm
widerfiahrt, bedenken: ,,Dies ist von der Huld meines Herrn, damit er mich
priift, ob ich dankbar oder undankbar bin* (27, 40). Wer die Bewihrungs-
probe nicht besteht, verliert das Diesseits und das Jenseits (22, 11); wer
dagegen die Bewidhrungsprobe besteht, dem wird ,,der Erbarmer Liebe be-
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reiten” (19, 96). ,,Wer Gutes tut, ob Mann oder Frau, und dabei glaubig ist,
den werden wir bestimmt ein angenehmes Leben leben lassen. Und wir wer-
den ihnen bestimmt mit ihrem Lohn vergelten fiir das beste von dem, was sie
taten* (16, 97 u. 6.).

5.2 Bildung im Rahmen der Rechtleitung Gottes

Auf Grund seiner Schwiche und der Anfeindungen des Teufels ist der
Mensch allein aus sich heraus aber nicht dazu fahig, das Leben zu bestehen
und die Wabhrheit zu finden. Er ist dafiir auf die Offenbarung und die Lei-
tung durch Gott angewiesen. Das stellen im Koran schon Bewohner des
Paradieses fest: ,,Wir hiitten unmoglich die Rechtleitung gefunden, hitte uns
Gott nicht rechtgeleitet™ (7, 43). Dieses Unvermogen des Menschen ist kein
Widerspruch zu seinen guten Anlagen und Fihigkeiten, sondern hingt in der
islamischen Theologie damit zusammen, dass allein Gott der souveridne Herr
der Wahrheit und des Guten ist. Gut und bose sind keine Qualitdten eines
Tuns, sondern sind Festsetzungen des gottlichen Willens. Sie sind den Men-
schen durch gottliche Offenbarung bekannt. Die Rolle der menschlichen
Vernunft ,,besteht in diesem Zusammenhang vor allem darin, die Dekrete
Gottes festzustellen, zu beschreiben und in ihren Konsequenzen fiir das
praktische Handeln auszulegen* (Khoury / Hagemann / Heine 1991, S. 519).

Bildung und Wissen werden im Islam vor diesem Hintergrund keines-
wegs gering geschitzt, sondern im Gegenteil gesucht und gefordert. Es han-
delt sich dabei aber nicht in erster Linie um ein Wissen des autonomen Men-
schen, sondern um ein Wissen, das sich einordnet in den Gesamtzusammen-
hang der Schopfung Gottes. Ich mache keinen Hehl daraus, dass ich die
nach und nach erworbene Fihigkeit des aufklirerisch autonomen Menschen,
die ganze Welt mehrfach in die Luft zu jagen, als eine Verirrung der Auto-
nomie betrachte. Der miindige Mensch des Westens hat noch nicht wirklich
verstanden, dass Miindigkeit immer auch Verantwortung einschlief3t. Auf
der anderen Seite hat die Befreiung von religioser Bevormundung zu einem
erheblichen Zuwachs nicht nur an Wissen, sondern auch an Einsicht gefiihrt
und auch der Religion einen anderen Stellenwert gegeben, der die Grenzen
menschlichen Wissen anmahnt, ohne es einzugrenzen. Im Zentrum der isla-
mischen Weltsicht steht gottliche Offenbarung in einer unverénderlichen
Schrift, deren Interpretation zugleich reglementiert ist. Das fiihrt zu einer
anderen Sicht von Wissen, von Erziehung, von Bildung. In diesem Unter-
schied liegen die Schwierigkeiten im christlich-islamischen Dialog begriin-
det, aber letztlich auch die Schwierigkeiten zwischen den politischen Syste-
men — und nicht zuletzt auch manche Problematik in der aktuellen Diskus-
sion um den islamischen Religionsunterricht — auf den ich nun im folgenden
noch kurz zu sprechen komme.
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6 Islamischer Religionsunterricht in der Schule

Die Forderung eines islamischen Religionsunterrichts ldsst sich einerseits
durch die Schiilerzahlen legitimieren, bedarf aber andererseits auch einer
stichhaltigen inhaltlichen Begriindung. Ich gehe hier vor allem auf die in-
haltliche Frage ein.

6.1 Holzwege

Ich méchte zunédchst auf zwei Holzwege in der Diskussion hinweisen, und
zwar zunidchst die Verkniipfung des islamischen Religionsunterrichts mit
dem sogenannten muttersprachlichen Unterricht. Dies ist kein zukunftswei-
sendes Konzept. Der muttersprachliche Unterricht ist zwar an sich begrii-
Benswert; er verdankt seine Entstehung aber der Vorstellung eines lediglich
voriibergehenden Aufenthalts der Arbeitsmigranten in der Bundesrepublik
und ist deshalb auf Dauer nicht in der Lage, die sich wandelnden Bediirf-
nisse der zweiten und dritten Generation auslindischer Mitbiirger abzude-
cken. Hinzu kommen Probleme, die mit der faktischen Gestaltung des mut-
tersprachlichen Unterrichts und mit dessen Lehrkréiften zusammen héngen:
Die Lehrer werden aus des Herkunftslandern, insbesondere aus der Tiirkei,
fiir einige Jahre zum Unterricht nach Deutschland abgeordnet. Thre sprach-
liche Kompetenz im Deutschen ist gering, so dass sie in nicht seltenen Fil-
len des Deutschen erheblich weniger méchtig sind als ihre Schiilerinnen und
Schiiler. Als staatlichen Beamten (der Tiirkei) liegt ihre politische Loyalitét
im Herkunftsland. Sie reprisentieren damit de facto die Situation der ersten
Generation ausldndischer Mitbiirger/innen in Deutschland — und entspre-
chen damit gerade nicht der Situation, in der sich ihre Schiiler/innen befin-
den. Wird der islamische Religionsunterricht nun mit dem muttersprachli-
chen Unterricht verknijpftz, hat er automatisch Anteil an dessen Problemen.
Er wird an eine bestimmte Sprache gebunden, so dass religiose Sprachfihig-
keit lediglich im Rahmen einer bestimmten Minderheitensprache ermog-
licht, Dialogfdhigkeit damit faktisch aber verhindert wird; er wird von Lehr-
kréften erteilt, die mit der gesellschaftlichen Situation in der Bundesrepublik
Deutschland nicht hinreichend vertraut sind, so dass gesellschaftliche Reali-
tidt und Religion nahezu notwendigerweise in eine Diastase treten; fiir die
meisten der nicht-tiirkischen Muslime wird schlieBlich mangels einer genii-
genden Zahl von Schiiler/innen weder muttersprachlicher Unterricht noch
islamischer Religionsunterricht angeboten.

Das Angebot eines freiwilligen islamischen Religionsunterrichts aul3er-
halb der schulischen Kernzeiten ist aus schultheoretischer Sicht problema-
tisch. Solange es sich bei einem solchen Unterricht um eigenstindige Veran-
staltungen von Religionsgemeinschaften handelt (vergleichbar dem Firm-
oder Konfirmandenunterricht der christlichen Kirchen), ist dagegen nichts
einzuwenden. Dieser Unterricht untersteht nicht der Verantwortung staatli-
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cher Stellen. Dementsprechend konnen Islamvereine in eigener Regie isla-
mische Unterweisung fiir ihre Mitglieder anbieten, ohne dass der Staat hier-
zu zu befragen wire. Findet ein solcher Unterricht dagegen im offentlichen
Raum der Schule statt, unterliegt er auch deren Rahmenbedingungen. Dies
bedeutet, dass die Lehrkrifte entsprechend qualifiziert und legitimiert sein
miissen und dass die Lehrpline der Zustimmung durch staatliche Stellen
bediirfen. Dabei ist auch in diesem Fall zu beriicksichtigen, dass ein islami-
scher Unterricht lediglich fiir einen Teil muslimischer Schiiler/innen (wenn
auch, wie im Falle tiirkischer Kinder und Jugendlicher, einen grofen) den
Rahmenbedingungen der Schule nicht entspricht. Wird ein solcher Unter-
richt in der Sprache der Herkunftslédnder gehalten, treffen iiberdies die glei-
chen Einwinde zu wie fiir einen islamischen Religionsunterricht im Rahmen
des muttersprachlichen Unterrichts.

6.2 Grundlinien

Religionsunterricht muss an 6ffentlichen Schulen von dem Bildungsauftrag
der Schule her begriindet werden. Eine Begriindung allein von den Bediirf-
nissen einer Religionsgemeinschaft her reicht dazu nicht aus. Wer in der
Schule einen Platz beansprucht, muss diesen Platz im Gesamtrahmen des
Schulsystems legitimieren. Die christliche Religionspidagogik hat sich mit
dieser Frage ab dem 2. Weltkrieg intensiv befasst. Wenn man sich klar
macht, in welch hohem MaBe sich die Gesellschaft in diesen Jahrzehnten
verdndert hat, liegt auf der Hand, dass sich mit der Gesellschaft auch die
Schule insgesamt und ebenso der Religionsunterricht und dessen Begriin-
dung verdndern mussten. Ungeachtet dieser andauernd notwendigen Anpas-
sung der Schule an gesellschaftliche Veridnderungen spielen einige Argu-
mente fiir den Religionsunterricht an offentlichen Schulen eine anhaltend
wichtige Rolle. Dies sind im wesentlichen folgende Argumente:

= Religionsunterricht bietet eigenstindige Formen von Lebens- und Welt-
deutung an, die iiber Einzelbereiche hinausgehen

= Religionsunterricht erdffnet allen Schiilerinnen und Schiilern, unabhén-
gig von ihrer kirchlichen oder religiosen Verwurzelung, die Auseinander-
setzung mit Grundfragen menschlicher Existenz

= Religionsunterricht fordert die religiose Sprach-, Ausdrucks- und Kom-
munikationsfahigkeit

= Religionsunterricht leitet an zur Auseinandersetzung mit eigener und
fremder religioser Tradition und hilft auf diese Weise zum Verstehen der
eigenen Gegenwart und Zukunft.

Natiirlich sind damit nur Grundlinien angedeutet, die mit weiteren Hinwei-
sen erginzt werden miissten. Im vorliegenden Zusammenhang kommt es
aber vor allem auf die Grundlinien an, die unabhingig von der jeweiligen
Religion auf Religionsunterricht an 6ffentlichen Schulen insgesamt zutref-
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fen und die deshalb auch bei der Einfiihrung islamischen Religionsunter-
richts zu beriicksichtigen sind.

Bereits diese Grundlinien stehen innerislamisch durchaus in der Diskus-
sion. Datfiir gibt es verschiedene Griinde. Ein wesentlicher Grund ist die her-
kommliche Weise der Vermittlung des Koran und die Hochschitzung derer,
die ihn vermitteln. Das Wort des Koran moglichst genau rezitieren zu kon-
nen, gilt im Islam als Ideal des Gelehrten, und dementsprechend ist das Ziel
des Koran-Lernens die Fihigkeit zu moglichst genauer Reproduktion. Die
religionspiddagogische zentrale Frage, wie die religiose Tradition und die
Situation der Schiilerinnen und Schiiler miteinander in Verbindung zu brin-
gen sind, wird deshalb in der Regel im Sinne einer Einbahnstrale von der
Tradition hin zur Situation beantwortet. Die religiose Tradition hat in ver-
schiedenen Lehrplanentwiirfen eindeutig den sachlichen Vorrang, wihrend
die Situation eher als Anwendungsfall der Tradition betrachtet wird.

Ein solches religionspadagogisches Modell wird jedoch weder der fakti-
schen Geltung von Religion in der gegenwirtigen Gesellschaft noch der
Situation der Kinder und Jugendlichen gerecht — und ganz sicher nicht mus-
limischer Jugendlicher und Kinder. Da sie sich ihren Platz in verschiedenen,
zum Teil sehr unterschiedlichen Bezugssystemen erst suchen miissen,
kommt es fiir sie gerade darauf an, Tradition und Situation in einen wechsel-
seitigen Austausch zu bringen und damit die Tragfihigkeit religidser Tradi-
tion zu erproben. Dieses korrelative Denken ist fiir viele muslimische Ge-
sprachspartner zwar ungewohnt; auf Grund der intendierten Verortung des
islamischen Religionsunterrichts an offentlichen Schulen ist es aber drin-
gend geboten, in diese Richtung zu denken. Das hohe Niveau der religi-
onspidagogischen Diskussion in der Bundesrepublik Deutschland muss
auch dem islamischen Religionsunterricht zugemutet (und zugetraut) wer-
den, wenn er denn einen Platz in der 6ffentlichen Schule beansprucht.

6.3 Auseinandersetzung mit groflen Fragen

Wenn Religionsunterricht allen Kindern, unabhingig von ihrer religiosen
Verwurzelung (in Familie, Kirche oder Moschee) die Auseinandersetzung
mit ,,groflen Fragen ermoglichen soll, kann die vorhandene oder nicht
vorhandene Bindung an Kirche oder Moschee kein Kriterium fiir den Unter-
richt sein. Dass viele Kinder und Jugendliche den christlichen Religions-
unterricht besuchen, obwohl sie von zu Hause keine kirchliche Bindung
mitbringen, ist kein Geheimnis. Gleichwohl ist Religionsunterricht nicht
zuletzt fiir solche Schiiler/innen wichtig. Friedrich Schweitzer hilt mit Recht
fest: "Weil die Personlichkeitsentwicklung im Kindesalter auch eine religi-
0se Dimension einschliefft, darf die Entwicklung dieser Dimension nicht
vernachldssigt, sondern muss ausdriicklich gefordert werden. Und da die
religiose Entwicklung mit der Entwicklung des kindlichen Weltbildes insge-
samt verbunden ist, betrifft sie unmittelbar auch die Selbstwerdung des Kin-
des" (Schweitzer 2000, S. 50).
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Dies gilt unbeschadet inhaltlicher Differenzierungen fiir muslimisch ge-
priagte Kinder in gleicher Weise. Dementsprechend kann auch der islami-
sche Religionsunterricht die religiose Verwurzelung in Familie und Mo-
schee nicht voraussetzen, schon gar nicht in einer stark national (beispiels-
weise tiirkisch) geprigten Weise. Dementsprechend ist die Bedeutung von
Religion fiir Kinder und Jugendliche in einer sikularisierten Gesellschaft zu
formulieren. Die religionspddagogische Erkenntnis, dass die Situation der zu
Unterrichtenden ein eigenstindiges Element des Unterrichts darstellt, ist mit
den muslimischen Gespréchspartnern noch stérker als bisher zu diskutieren.

6.4 Religiose Sprachfahigkeit

In diesem Zusammenhang ist auch auf die religiose Sprach- und Aus-
drucksfihigkeit einzugehen. Die religiose Sprache ist eine Sprache eigener
Art, eher ahnend und metaphorisch als definierend. Die vielen Bezeichnun-
gen fiir Gott in der biblischen Tradition oder die vielen Namen Allahs im
Koran sind dafiir ein deutliches Beispiel. Mit religioser Sprache lésst sich
nicht alles festschreiben. Hinzu kommt, dass die religiose Sprache die All-
tagssprache nicht unwesentlich beeinflusst. Auf diese Weise kann man sich
innerhalb eines bestimmten Sprachraums untereinander verstidndigen. Aller-
dings geht es auch der religiosen Sprache um Verstindlichkeit iiber die ei-
gene Gruppe hinaus. Dies wird da besonders relevant, wo die Alltagssprache
einer Gruppe eine andere ist als die der umgebenden Gesellschaft.

Im Blick beispielsweise auf die tiirkische Sprache bedeutet dies: Wo im
islamischen Religionsunterricht entweder nur tiirkisch oder zwar im allge-
meinen deutsch, die zentralen Begriffe aber nur in tiirkischer bzw. arabi-
scher Sprache verwendet werden®, wird ein Bereich faktisch aus der Kom-
munikation ausgeblendet, der fiir viele Menschen existentiell wichtig ist. In
bewegenden Fragen konnte man deshalb nicht auB3erhalb der eigenen Grup-
penzugehorigkeit kommunizieren. Dies wire besonders in Bereichen bedau-
erlich, die sich die Kommunikation zwischen Muslimen und Christen gera-
dezu aufdridngen, wie beispielsweise die in beiden Religionen wichtigen
Personen Abraham, die Propheten, Jesus. Religiose Sprachfihigkeit zielt auf
Kommunikation und Dialog — und ist deshalb als Forderung an den islami-
schen Religionsunterricht unverzichtbar.

6.5 Auseinandersetzung mit eigener und fremder Tradition

Religionsunterricht leitet dazu an, sich mit eigener und fremder religioser
Tradition auseinanderzusetzen. Die Schule ist dazu ein hervorragend geeig-
neter Ort, weil hier Kinder und Jugendliche mit unterschiedlichen religiosen
Priagungen versammelt sind. In jiingster Zeit ist im Rahmen christlicher Re-
ligionspiddagogik der interreligiose Ansatz mit Recht intensiv diskutiert
worden. Es handelt sich dabei nicht um eine heimliche Tendenz zur Verein-
nahmung, sondern um ein bewusstes Eingehen auf die Tatsache, dass von
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einer religiosen Homogenitit in unserer Gesellschaft nicht mehr die Rede
sein kann. Umso wichtiger ist es, Fremdes in seiner Eigenheit wahrzu-
nehmen und Anschlusspunkte fiir den Dialog zu suchen.

Dies gilt fiir christlich und muslimisch sozialisierte Kinder ebenso wie
fiir Kinder, die zwar keine religiose Sozialisation haben, gleichwohl aber
,»groBle Fragen* iiber die Realitét hinaus stellen. Dies ist durchaus auch eine
Anfrage an Lehrpline fiir den christlichen Religionsunterricht, in denen
Fremdreligionen oft auf wenige Lehrplaneinheiten reduziert sind. Es ist aber
ebenso eine Anfrage an die zu erarbeitenden Lehrpléne fiir den islamischen
Religionsunterricht, die im o6ffentlichen Schulsystem anders als dialogisch
gar nicht denkbar sind. Anders als im Dialog lassen sich die oben angedeu-
teten Hemmnisse und Schwierigkeiten, anders als im Dialog lésst sich aber
auch die zugrunde liegende Bildungsaufgabe insgesamt gar nicht beschrei-
ben.

Anmerkungen

' Dass Reland seinen eigenen Forderungen nicht immer entsprach (so glaubte er im Islam

eine List des Satans zu erkennen, deren Entdeckung er als Anreiz ansah, daraus auf apolo-
getische Weise Nutzen fiir das Christentum zu ziehen), steht auf einem anderen Blatt.

So beispielsweise in Nordrhein-Westfalen; zwei der bis zu fiinf Wochenstunden konnen
fiir die islamische Unterweisung verwendet werden. Vgl. hierzu im Detail Ulrich Pfaff
(2000).

Die Formulierung verdankt sich dem Buchtitel von Rainer Oberthiir (1995): Kinder und
die grofien Fragen. Vgl. auch Friedrich Schweitzer (2000), S. 27 ff.

Dies gilt unbeschadet der Tatsache, dass ein islamischer Religionsunterricht ohne die
zentralen arabischen Begriffe nicht auskommt. Aber dem Arabischen miissen die entspre-
chenden deutschen Begriffe beigeordnet werden, um den Kindern und Jugendlichen den
Austausch mit ihren nichtmuslimischen Freunden und Klassenkameraden zu ermoglichen.
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Hayrettin Aydin

Islamischer Religionsunterricht
am Beispiel Nordrhein-Westfalen

Einleitende Worte

Seit einigen Jahren hat sich die Diskussion um die Einfiihrung eines islami-
schen Religionsunterrichtes intensiviert. Diese Diskussion steht vor dem
Hintergrund gesellschaftspolitischer Entwicklungen und auch politischer
Entscheidungen, mit denen die Integration der Muslime insgesamt in den
Mittelpunkt geriickt wird.

Die Frage des Religionsunterrichts bildet hierbei nur ein Themenfeld ne-
ben anderen, wenn auch eines, das von besonderer Wichtigkeit ist, da hier-
mit nicht allein Entscheidungsprozesse auf der lokalen bzw. kommunalen
Ebene, sondern zugleich bildungspolitische verbunden sind. Die Frage der
Integration des Islam wirft teilweise sogar verfassungsrechtliche Frage-
stellungen auf.

Einleitend méchte ich hier einige generelle Bemerkungen machen. Der
Islam in Deutschland ist hauptséchlich ein Phinomen der Zuwanderung der
vergangenen Jahrzehnte. Bis zu Beginn der 90er Jahre hat sich eigentlich
kaum jemand mit der Frage der Integration befasst, da die gesellschaftlichen
und politischen Akteure von zweierlei ausgingen. Zum einen gab es die auch
von Wissenschaftlern unterfiitterte Annahme, die Bedeutung der Religion
bei den Zuwanderern sei nur ein temporires Phinomen. Im weiteren Verlauf
des Integrationsprozesses wiirde die Religion der Zuwanderer zunehmend
ihre Bedeutung verlieren, weshalb aus Sicht der politischen Akteure kein
Handlungsbedarf bestand.

Die zweite Fehlannahme war, dass sich die Frage der Integration einer
neuen Religionsgemeinschaft, der Muslime, deshalb nicht stellen wiirde, da
ihre Anwesenheit noch immer als voriibergehend angesehen wurde. Es do-
minierte die Uberzeugung, dass der groBte oder ein wesentlicher Teil in das
Heimatland zuriickkehren wiirde. Auch dies begilinstigte natiirlich politische
Untitigkeit.

Politisch konterkariert wurde dies durch zwei Faktoren. Zum einen be-
gann zu Beginn der 90er Jahre die Diskussion um das ,,Einwanderungsland
Deutschland. Vertreter einer Offnung forderten die Einsicht in die Faktizi-
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tit der Einwanderung und entsprechende gesetzliche Neuregelungen. Da die
Politik Entwicklungen bekanntlich immer hinterherhinkt, bedurfte es einiger
weiterer Jahre, bis es tatsichlich zu politischen Anderungen bzw. Neuerun-
gen kam. Hierzu gehort beispielsweise das neue Staatsbiirgerschaftsgesetz,
das im Jahr 2000 in Kraft trat. Mit diesem Gesetz sollte die Einbiirgerung
der Zuwanderer erleichtert werden. Zum anderen trigt es dem Faktum
Rechnung, dass hier geborene Menschen mit Migrationshintergrund auch
rechtlich nicht mehr wie Auslidnder behandelt werden. Seit Inkrafttreten des
Gesetzes sind Personen, die hier geboren werden, automatisch deutsche
Staatsbiirger, die sich bei Vollendung des 18. Lebensjahres entscheiden
miissen, ob sie die Staatsbiirgerschaft der Eltern oder die deutsche beibehal-
ten mochten.

Ein weiterer Faktor, der Handlungsbedarf hervorrief, waren Anliegen der
Muslime, die teilweise fiir gesellschaftlichen Ziindstoff sorgten. Mehr und
mehr wuchs unter den Zuwanderern die Einsicht, dass man dauerhaft in
Deutschland leben wiirde. Vor dem Hintergrund dieser wachsenden Einsicht
wuchsen die Bemiihungen der Menschen, ihr Leben in Deutschland entspre-
chend einzurichten, hierunter auch das religiose.

So setzten in den 90er Jahren verstirkt Bemiihungen ein, sich als Religi-
onsgemeinschaft zu etablieren bzw. in bestehenden gesellschaftlichen Zu-
sammenhingen dahingehend zu wirken, dass religiose Besonderheiten be-
riicksichtigt werden. Beispiele hierfiir sind die Bemiihungen zahlreicher
Moscheevereine, eine Genehmigung fiir den offentlich vernehmbaren Ge-
betsruf (Ezan) zu erhalten. Wihrend dies in einzelnen Féllen unproblema-
tisch erschien, entwickelte es sich anderswo zu einem Politikum. Viele wer-
den sich an den ,,Streit um den Gebetsruf erinnern, der vom Zaun gebro-
chen wurde und fiir teilweise heftige Auseinandersetzungen sorgte. Andere
Bemiihungen zielten ebenfalls darauf ab, sich als Religionsgemeinschaft
durch qualitative Verbesserungen zu etablieren. Hierzu gehoren die Bemii-
hungen zahlreicher Moscheegemeinden, die so genannte Hinterhofmoschee
zu verlassen und eine wiirdigere Gebetsstitte, d. h. eine tatsdchliche Mo-
schee zu errichten. Auch hierbei gab und gibt es bis heute immer wieder
Konflikte auf der kommunalen Ebene. In vielen Fillen konnen diese Kon-
flikte in einem Prozess des Dialoges gelost werden. Oftmals sieht momentan
die Losung so aus, dass einem Bauvorhaben stattgegeben wird, die Moschee
sich dann jedoch am Stadtrand oder im Industriegebiet einer Stadt befindet.
Es gibt bislang nur einige Fille, in denen dem Moscheebau in einem zentra-
leren Punkt der Stadt zugestimmt wurde. Hierzu gehort das Beispiel der
Moschee in Mannheim. Diese Tendenz zum Bau richtiger Moscheen ver-
deutlicht jedoch die Absicht zu dauerhaftem Verbleib in Deutschland, denn
mit dem Bau einer Moschee sind nicht nur biirokratische Hindernisse ver-
bunden, sondern auch immense finanzielle. Diese wiirde man sich sicherlich
nicht aufbiirden, wenn man die Absicht hegte, in das Heimatland zuriick-
zukehren. Weniger problematisch ist die Umsetzung von Anliegen wie der
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Bereitstellung eigener Bestattungsmoglichkeiten oder Riicksichtnahme auf
beispielsweise Essgewohnheiten in Krankenh&dusern.

Religionsunterricht im Rahmen des Muttersprachlichen
Erginzungsunterrichtes

Die Frage des Religionsunterrichtes ist, insgesamt betrachtet, auch nicht
neu, nur haben sich auf der einen Seite die Bemiihungen, auf der anderen
Seite die Diskussionen hierzu erst im Verlauf der 90er Jahre intensiviert.

Eine Form des Religionsunterrichtes, genauer gesagt der religiosen Un-
terweisung, gibt es bereits seit den 80er Jahren. Im Rahmen des Mutter-
sprachlichen Ergdnzungsunterrichtes (MEU) wird den Schiilern auch eine
religiose Unterweisung erteilt. Hierbei sind jedoch Unterschiede wie auch
Besonderheiten zu beachten. Zum einen ist der MEU ein Angebot, bei dem
den Schiilern freigestellt ist, ob sie daran teilnehmen. Als freiwilliges Zu-
satzangebot bedeutet es, dass zusitzliche Unterrichtsstunden wahrge-
nommen werden miissen. Es bedeutet teilweise eine weitergehende zeitliche
Belastung, da der MEU nicht in allen, sondern nur in bestimmten Schulen
angeboten wird, fiir die es einer groBeren Anfahrt bedarf. Dariiber hinaus ist
die religiose Unterweisung im MEU zwar curricular verankert, den Umfang
bestimmt jedoch die jeweilige Lehrerin bzw. der jeweilige Lehrer. Er oder
sie bestimmt teilweise auch tiber die Art des Unterrichtes. So waren bei-
spielsweise auch immer Beschwerden der Eltern zu vernehmen, da einzelne
Lehrer als Agnostiker oder Atheisten wenig Neigung verspiirten, den Kin-
dern religiose Inhalte positiv bzw. wertneutral zu vermitteln. Dies galt und
gilt jedoch nicht iiberall, denn in einzelnen Bundesldndern — hierunter Nord-
rhein-Westfalen — gab und gibt es genaue Bestimmungen und Regelungen
hinsichtlich der religiosen Unterweisung.

Bei der Frage des MEU und auch der Frage des Religionsunterrichts ist
die foderale Struktur der Bundesrepublik zu bedenken. Sie hat dazu gefiihrt,
dass es verschiedene Modelle der religiosen Unterweisung im Rahmen des
MEU gibt. Wihrend einzelne Bundesldnder mit den Entsendestaaten der
Migranten Abkommen unterzeichnet hatten, auf deren Grundlage Lehrer aus
diesen Landern den Unterricht erteilen, haben andere Bundesldnder den
MEU ziemlich friih in die eigene Verantwortung iibernommen. Hierzu ge-
hort Nordrhein-Westfalen, das bereits zu Beginn der 80er Jahre damit be-
gonnen hat, eigene Lehrmaterialien fiir den MEU zu entwickeln. Bestandteil
dieses Modells ist es, dass auch die Lehrerinnen und Lehrer vom Land ein-
gestellt und besoldet werden. Eine Mischform gibt es in Hamburg, wo so-
wohl Lehrer aus den Entsendestaaten MEU anbieten, als auch solche, die
von der Schulbehodrde eingesetzt werden.
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Diskussion um die Einfiihrung eines ordentlichen Lehrfachs

Bei den eben genannten Beispielen handelt es sich um Fille, in denen der
MEU und somit auch die hierin verankerte religiose Unterweisung ein frei-
williges Angebot darstellen. Seit Ende der 90er Jahre wird jedoch nunmehr
verstirkt die Forderung artikuliert, islamischen Religionsunterricht als or-
dentliches Unterrichtsfach einzufiihren. In diesem Zusammenhang wurde
auch verstirkt gefordert, den Unterricht in deutscher Sprache durchzufiih-
ren. Gerade dieser Punkt hat bei den Erziehungsberechtigten und auch bei
einem Teil der islamischen Organisationen Widerspruch hervorgerufen, die
zwar auch die Einfithrung des Religionsunterrichtes befiirworteten, diesen
jedoch in der Muttersprache erteilt sehen wollen. In diese Richtung geht
auch die Erwartung eines GroBteils der tiirkischen Erziehungsberechtigten.
In einer Befragung des Zentrums fiir Tiirkeistudien von insgesamt 2066
Tiirkinnen und Tiirken bundesweit, die im Oktober 2000 im Auftrag des
BMI durchgefiihrt wurde, dulerten drei Viertel aller Befragten den Wunsch,
dass der Unterricht in Tiirkisch stattfinden solle. 93 % der Befragten wie-
derum artikulierten den Wunsch nach Einfiihrung eines konfessionellen
Religionsunterrichtes.

Vor dem Hintergrund der steigenden Einbiirgerungstendenz intensivierte
sich die Diskussion um die Einfiihrung eines islamischen Religionsunter-
richtes. Mittlerweile sind in verschiedenen Bundeslindern erste konkrete
Schritte vollzogen worden, mit denen dies langfristig konkret umgesetzt
werden soll.

Befliigelt wurde die Diskussion in der Bundesrepublik durch eine Ent-
wicklung in Berlin. Dort bemiihte sich seit Anfang der 80er Jahre ein lokaler
Dachverband, die Trigerschaft fiir den Religionsunterricht zu iibernehmen.
Erst nach mehreren juristischen Anldufen entschied das Berliner Oberver-
waltungsgericht Ende der 90er Jahre, die Islamische Foderation Berlin (IFB)
als Religionsgemeinschaft anzuerkennen, wodurch sich der Weg 6ffnete, an
staatlichen Schulen in Berlin Religionsunterricht zu erteilen. Diese Ent-
scheidung sorgte fiir kontroverse Diskussionen, da viele tiirkische Dachor-
ganisationen diesen Verband als fragwiirdig betrachten, nicht zuletzt des-
halb, da es personelle Verbindungen zur IGMG (Islamische Gemeinschaft
Milli Goriis) gibt. Auch Versuche des Schulsenats in Berlin, dies zu verhin-
dern, scheiterten jedoch vor Gericht. Im nunmehr zweiten Jahr erteilt die
IFB an zwei Berliner Grundschulen einen eigenen Religionsunterricht. Hin-
sichtlich des Religionsunterrichtes stellt Berlin jedoch einen Sonderfall dar.
Dort wird der Religionsunterricht nicht vom Staat erteilt, sondern von den
Religionsgemeinschaften selber. Gleiches gilt auch fiir so genannte Weltan-
schauungsgemeinschaften, die dieses Recht haben. Den Sonderbedingungen
in Berlin gemiB hat im vergangenen Jahr nun auch die alevitische Glaubens-
gemeinschaft das Recht erhalten, eigenen Religionsunterricht zu erteilen.
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Die rechtlichen Rahmenbedingungen in den anderen Bundesldndern se-
hen jedoch anders aus. Geméll Grundgesetz ist der Religionsunterricht in
Ubereinstimmung mit den Grundsitzen der Religionsgemeinschaft zu ertei-
len. Dies bedeutet staatliche Durchfiihrung des Religionsunterrichtes bei
inhaltlicher Mitverantwortung der Religionsgemeinschaften, da ein sdkula-
rer, weltanschauungsneutraler Staat keine religiosen Inhalte formulieren
kann. Thm obliegt jedoch das Recht, die VerfassungsméaBigkeit der Inhalte zu
kontrollieren.

Bei den etablierten Religionsgemeinschaften in Deutschland gibt es, auf
Grundlage entsprechender Vertrige, der so genannten Staatskirchenvertrige
und bestimmter Verfassungsbestimmungen ein eingespieltes Verhiltnis zwi-
schen Staat und Religionsgemeinschaft. Dies beinhaltet auch das Recht,
Lehrstiihle an den Universitéten zu besetzen.

Im Verhiltnis zwischen Staat und Muslimen fehlt es jedoch noch an ei-
nem eingespielten und rechtlich bzw. vertraglich geregelten Verhiltnis. Der
Grund hierfiir ist, dass sich der Islam in Deutschland noch in der Phase der
Etablierung befindet. Dariiber hinaus ist zu bedenken, dass es im Islam keine
der Kirche vergleichbare Institution gibt, die Ansprechpartner des Staates
sein konnte. Momentan sieht es noch so aus, dass es eine Vielzahl ver-
schiedener Dachorganisationen gibt, von denen sich einzelne darum bemii-
hen, als Ansprechpartner akzeptiert zu werden. Keiner der Dachverbénde
wird jedoch bislang offiziell als Religionsgemeinschaft anerkannt. Erkenn-
bar wird dies auch an dem rechtlichen Status. Die Dachverbidnde sind als
eingetragene Vereine registriert.

Dariiber hinaus sind bei den bestehenden Dachverbianden auch unter-
schiedliche Orientierungen vorhanden. Ein Grofteil der tiirkischen Dachver-
binde entstand in den 70er Jahren als Organisation einer bestimmten religio-
sen bzw. auch religids-politischen Bewegung eines Herkunftslandes. Wie
das Beispiel der IFB zeigt, gibt es dariiber hinaus regionale Dachorganisati-
onen, teilweise sogar lokale, deren Zahl in den 90er Jahren zugenommen
hat. Auch sie bemiihen sich, auf der Ebene eines Bundeslandes als offizieller
Ansprechpartner akzeptiert zu werden. Ein zentrales Anliegen dieser regio-
nalen Dachverbénde ist die Einfiihrung und Mitverantwortung eines islami-
schen Religionsunterrichtes. Hierbei tun sich die Vertreter der Landesminis-
terien bislang schwer, und dies nicht unbegriindet. Denn in allen Fillen ver-
treten diese Dachverbidnde nur einen kleinen Teil der Muslime in dem je-
weiligen Bundesland.

Gleiches gilt auch fiir bundesweite Dachorganisationen, in denen Musli-
me unterschiedlicher Herkunft organisiert sind. Die ersten Anfinge reichen
in die zweite Hilfte der 80er Jahre zuriick. Nach einer Spaltung sind in der
ersten Hilfte der 90er Jahre der Zentralrat der Muslime in Deutschland
(ZMD) und der Islamrat fiir die Bundesrepublik Deutschland gegriindet
worden, die als Reprisentanten der Muslime bundesweit angesehen werden
wollen. Jedoch reprisentieren auch sie nur einen sehr kleinen Teil der Mus-
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lime insgesamt. Der bundesweit nach wie vor grofite Einzelverband ist die
Tirkisch-Islamische Union der Anstalt fiir Religion, kurz: DITIB, in der
rund 750 Moscheegemeinden Mitglied sind. Die DITIB grenzt sich klar von
den genannten Spitzenverbéinden ab.

Der Zentralrat der Muslime (ZDM) bemiiht sich seit Jahren auch inhalt-
lich, die Voraussetzungen fiir die inhaltliche Mitverantwortung eines islami-
schen Religionsunterrichtes zu schaffen. So bereitete er ein eigenes Curri-
culum vor, dass 1998 der Offentlichkeit prisentiert wurde. Nur stellt sich
auch beim ZMD die Frage der Reprisentanz. Seit dem Ausscheiden eines
groBeren Mitgliedsverbandes, des Verbandes der islamischen Kulturzentren
(VIKZ), im Jahr 2000, kann der ZMD noch weniger mit dem Anspruch auf-
treten, einen groBleren Teil der Muslime zu reprisentieren.

Konkrete Schritte und Planungen in den Bundeslindern

In verschiedenen Bundesldndern gibt es mittlerweile Planungen, teilweise
auch konkrete Schritte zur Einfiihrung eines Religionsunterrichtes als or-
dentliches Unterrichtsfach. Hierzu gehort auch Rheinland-Pfalz, wo die Lan-
desregierung im August 1999 in einem entsprechenden Beschluss ihre Be-
reitschaft erkldrt hat, in Zusammenarbeit mit den Religionsgemeinschaften
»gemil Grundgesetz und Landesverfassung® einen Unterricht anzubieten.
Da hierfiir iibergeordnete Gesprichspartner erforderlich sind, hat das Bil-
dungsministerium als Ansprechpartner den Landesverband der Islamischen
Kulturzentren und den Landesverband des Islamrates ausgewihlt. Somit
besteht auch hier das Problem der begrenzten Reprisentanz. Der geplante
Unterricht soll in deutscher Sprache durchgefiihrt werden. Die Inhalte sollen
Ministerium und Religionsgemeinschaften im FEinvernehmen festlegen.
Sollte das Modell erfolgreich laufen, miissten dann verniinftige Ausbil-
dungsstrukturen geschaffen werden, da derzeit kein Personal fiir den Unter-
richt vorhanden ist. In der Ubergangszeit soll deshalb auf die Lehrer im
Muttersprachlichen Ergénzungsunterricht zuriickgegriffen werden (Eisen-
huth 2001, S. 32).

In Baden-Wiirttemberg sollte ab dem Schuljahr 2003-2004 islamischer
Religionsunterricht in deutscher Sprache eingefiihrt werden. Vier sunniti-
sche Organisationen hatten einen gemeinsamen Entwurf eingereicht, auf
dessen Grundlage das Kultusministerium einen Lehrplan konzipiert, der
dem Fach katholische bzw. evangelische Religionslehre entsprechen soll.
Der Planung nach soll der Unterricht nach einer Probephase ab 2010 lan-
desweit angeboten werden (vgl. Schneider in diesem Band; Anm. d. Red.).
Kiirzlich wurde jedoch vom Ministerium verlautbart, dass diese Planung
nicht eingehalten wird.

In Bayern wiederum hat das Kultusministerium an der Universitit Bay-
reuth eine Stelle zur Erarbeitung eines entsprechenden Lehrplanes einge-
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richtet. Ndheres zur konkreten Umsetzung ist jedoch noch nicht bekannt ge-
worden.

In Hamburg geht man eigene Wege. Dort hat sich ein religions- und kon-
fessionsiibergreifender Zusammenschluss gebildet, der ein Konzept fiir ein
Fach unter der Bezeichnung ,,Religion fiir alle* entwickelt hat. Hierbei han-
delt es sich um einen religionsiibergreifenden Bekenntnisunterricht, also kei-
nen religionskundlichen. Die Angehorigen der jeweiligen Religionsgemein-
schaften sollen in einem gemeinsamen Unterricht in ihrem Glauben gestérkt
werden. In Hamburg ist dariiber hinaus die Einrichtung einer Professur fiir
islamische Theologie geplant.

Religionsunterricht in Nordrhein-Westfalen

Am weitesten ist die Entwicklung derzeit in NRW gediehen, auch wenn es
noch kein etabliertes System gibt. Nordrhein-Westfalen ist das Bundesland
mit der hochsten Zahl an Muslimen. Hier leben mit 1,1 Mio. ein Drittel aller
Muslime in Deutschland. Entsprechend hoch ist die Zahl der Schiilerinnen
und Schiiler, die bei 260.000 liegt. Seit dem Schuljahr 1999 / 2000 wird
erstmalig ein religionskundlicher Unterricht fiir Muslime in deutscher Spra-
che angeboten. Hierbei handelt es sich um einen Modellversuch, der an
mehreren Schulen durchgefiihrt wird. Im laufenden Schuljahr hat sich die
Zahl der Schulen, die sich an dem Versuch beteiligen, um 30 erhoht und
liegt jetzt bei 55 insgesamt. Zugrunde gelegt wurde das fiir den MEU vor-
bereitete Lehrmaterial, das ins Deutsche iibertragen wurde. Dies wurde be-
reits in den 80er Jahren vom Landesinstitut fiir Schule und Weiterbildung
entwickelt. In dem Fach religiose Unterweisung werden derzeit die Lehrer
des MEU eingesetzt, die iiber entsprechende Deutschkenntnisse verfiigen.
Das heif3t, es fehlen bislang ausgebildete Religionspddagogen. Der hierzu
erforderliche Schritt wurde jedoch im Mai 2002 beschlossen. An der Uni-
versitidt Miinster soll ein Lehrstuhl fiir Islamkunde eingerichtet werden, der
mittlerweile auch schon ausgeschrieben ist. Der Lehrbetrieb soll der Pla-
nung nach im Sommersemester 2003 aufgenommen werden. Bei der Einfiih-
rung und Besetzung neuer Lehrstiihle dauert es erfahrungsgemaf immer eine
Weile, bis ein Kandidat ausgewihlt wird und der Lehrbetrieb aufgenommen
werden kann. Der Lehrstuhl fiir Islamkunde soll in dem kiinftigen ,,Centrum
fiir Religiose Studien* angesiedelt sein, von dem die Lehrerausbildung be-
treut werden wird.

Das erklidrte Ziel der Landesregierung in Nordrhein-Westfalen ist es,
parallel zum evangelischen und katholischen auch islamischen Religions-
unterricht einzufiihren, der den erstgenannten gleich geordnet ist. Verfas-
sungsrechtliche Voraussetzung wire jedoch die Bildung von einer oder meh-
rerer Religionsgemeinschaften, die Ansprechpartner der Landesregierung
sind, mit dem man sich auf die Lerninhalte verstindigt. Diese gibt es aus
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Sicht der Landesregierung bislang nicht, obwohl sich einzelne Verbinde in
diesem Sinne bemiihen. Bis es einen oder mehrere verbindliche Ansprech-
partner gibt, soll die religiose Unterweisung ausgeweitet werden. Absolven-
ten des Studienganges in Miinster sollen auf beide Varianten fachlich vorbe-
reitet werden, d. h. sowohl als Lehrer der religiosen Unterweisung als auch
in einem zukiinftigen islamischen Religionsunterricht eingesetzt werden
konnen. Die Ausbildung der Lehrerinnen und Lehrer in Miinster umfasst ein
viersemestriges Erweiterungsstudium. Bei Erfiillung entsprechender Voraus-
setzungen soll auch ein grundstindiges Studium eingerichtet werden. Es gibt
in Nordrhein-Westfalen an den Universitdten auch einzelne Bemiihungen,
Lehramtsstudierenden eine Zusatzqualifikation zu verschaffen, die sie zum
Einsatz als Religionspddagogen fiir muslimische Schiiler fachlich beféhigt.
Dies bietet die Islamwissenschaft an der Ruhr-Universitit Bochum an, die
sich gezielt an Lehramtsstudierende richten.

Die Bemiihungen von bestehenden Verbidnden, in NRW einen islami-
schen Bekenntnisunterricht einzufiihren, schlugen bislang fehl. Der Zentral-
rat der Muslime und der Islamrat fiir die Bundesrepublik Deutschland hatten
gemeinsam auf Einfiihrung eines islamischen Religionsunterrichtes geklagt.
Das Diisseldorfer Verwaltungsgericht wies diese Klage jedoch am 1.11.01
mit der Begriindung zuriick, beide Verbinde vertriten nur einen Teil der
Muslime und konnten deshalb nicht als Reprisentanten aller Muslime im
Bundesland angesehen werden.
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Karl Schneider

Islamischer Religionsunterricht
an Schulen in Baden-Wiirttemberg

Vorbemerkung

Die Einfithrung eines islamischen Religionsunterrichts fiir muslimische Kin-
der an staatlichen Schulen ist inzwischen eines der wichtigeren bildungs-
politischen Themen in der Bundesrepublik. Und das ist zu begriien. Denn
erstens ist der Islam nach den beiden christlichen Kirchen die drittgroBite
Religionsgemeinschaft in Deutschland. Und zweitens betrifft die Frage, ob
islamischer Religionsunterricht an staatlichen Schulen erteilt werden soll,
nicht nur die Muslime in unserem Lande. Sie betrifft vielmehr das Selbstver-
stindnis unserer Gesellschaft im Ganzen, das Zusammenleben der Men-
schen unterschiedlicher Kulturen und Religionen, ja in besonderem Mafle
auch das Selbstverstindnis der Christen in Deutschland. Die Integration der
Muslime in unsere Gesellschaft ,,wird zur Funktionsbedingung des demo-
kratischen Systems* (Heckel 1999, S. 742). Nach den Terroranschlédgen von
New York und Washington und den Ereignissen seither wird kaum jemand
diese These bezweifeln. Der folgende Beitrag versteht den islamischen Reli-
gionsunterricht als wichtigen Beitrag zur Integration der muslimischen Kin-
der und Jugendlichen in die deutsche Gesellschaft.

Diese Sicht der Dinge hat jenseits der tagespolitischen Aktualitédt durch-
aus schon Tradition: In der Kultusministerkonferenz war schon Anfang der
1980er Jahre eine Kommission ,,Islamischer Religionsunterricht™ eingesetzt
worden. Der Bericht vom 20. Mirz 1984 gibt eine Ubersicht iiber die damals
diskutierten und realisierten ,,Moglichkeiten religioser Erziehung muslimi-
scher Schiiler in der Bundesrepublik Deutschland®. Dass wir auf dem Weg
zum islamischen Religionsunterricht an staatlichen Schulen heute nicht sehr
viel weiter sind als vor 19 Jahren, hat mehrere Griinde; einer davon ist si-
cherlich die rechtliche Komplexitidt der Angelegenheit. Bevor die gegen-
wirtige Situation und die in ihr liegenden Entwicklungsmoglichkeiten skiz-
ziert werden konnen, muss deshalb auf die rechtlichen Aspekte etwas aus-
fiihrlicher eingegangen werden. Am Anfang soll aber der Blick nochmals
auf die politische Aktualitit und die padagogische Relevanz religiosen Er-
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ziehung muslimischer Kinder und Jugendlicher an den staatlichen Schulen
in Baden-Wiirttemberg einer gelenkt werden.

I Politische Aktualitit und padagogische Relevanz

Antrige islamischer Organisationen, parlamentarische Initiativen und
Entscheidungen der Landesregierung

Die politische Aktualitit der Frage nach einem islamischen Religionsunter-
richt an den baden-wiirttembergischen Schulen driickt sich in mehreren
parlamentarischen Initiativen der Oppositionsparteien im baden-wiirttem-
bergischen Landtag aus. Die Grofle Anfrage der Fraktion SPD und die Ant-
wort der Landesregierung ,,Religiose Unterweisung muslimischer Kinder*
(LTDrs. 12/3589 vom 15.12.1998 / 12.4.1999, S. 19) z. B. enthilt eine um-
fassende Dokumentation mit vielen Zahlen und Materialien zur Situation. In
dem Antrag der Fraktion Biindnis 90/Die Griinen vom 12.8.1999 wird die
,Binflihrung des islamischen Religionsunterrichts in Baden-Wiirttemberg*
gefordert (LTDrs. 12/4327 vom 12.8.1999 / 22.9.1999 mit Stellungnahme
des MKIS, S. 4). Die Oppositionsfraktionen warfen der Landesregierung
Untitigkeit und gar Verzogerungstaktik vor. Jedenfalls betonten sie die
Dringlichkeit der Angelegenheit. Diese liegt angesichts der Zahl der inzwi-
schen vorliegenden Antrdge islamischer Organisationen zur Einfilhrung von
islamischem Religionsunterricht auf der Hand. Seit Mai 1994 haben acht
verschiedene islamische Gruppen Antrdge auf Einfiihrung islamischen Reli-
gionsunterrichts gestellt, im April 2000 lagen dem Ministerium fiir Kultus,
Jugend und Sport fiinf Antriige vor. Zu diesem Zeitpunkt setzte die Kultus-
ministerin eine Steuerungsgruppe Islamischer Religionsunterricht ein, in
der die Frage auf der Basis von Artikel 7 des Grundgesetzes bearbeitet wer-
den sollte. Sie erklirte ausdriicklich ihre Bereitschaft, sich fiir die Verwirk-
lichung des verfassungsmifBigen Rechts der muslimischen Jugend einzuset-
zen (vgl. dazu auch Schavan 2001). Im Mai 2002 zeigte sich bei einer inter-
fraktionellen Anhdrung im Landtag von Baden-Wiirttemberg eine grofe
Ubereinstimmung zwischen Politikern und Experten iiber die notwendigen
Schritte zur Einfiihrung des islamischen Religionsunterrichts.

Religiose Erziehung als Teil der Allgemeinbildung

Im Blick auf die pddagogische Relevanz der Einfiihrung eines islamischen
Religionsunterrichts an den baden-wiirttembergischen Schulen lautet die
Grundfrage: Wie wichtig ist denn Religionsunterricht tiberhaupt in unserer
heutigen aufgeklérten Zeit? Ist das nicht alles doch iiberholt, allenfalls fiir
dltere Menschen interessant — jedenfalls nicht so wichtig wie all die positi-
ven Sachen: Mathematik, Geschichte, Chemie, Physik, Englisch, Franzo-
sisch, Biologie, Kunst, Musik ...? Es ist wieder modern geworden, von
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,»Menschen-Bildung* als Aufgabe der Schule zu sprechen. In dieser neuen
Debatte um den Begriff und die Bedeutung der Bildung hat Hartmut von
Hentig 1996 in einem viel beachteten Essay die Bildungsfrage neu formu-
liert. Allgemein kann man sagen, dass Menschenbildung als Aufgabe der
Schule darauf abzielt, dass nichts ,,Wesentliches* ausgespart werden soll.
Weil nun aber ,,unsere Kultur durch die christliche Religion geformt und
gespeist ist, gehoren ,,die Kenntnis diese Religion und andere Religionen
anderer Mitbiirger und die Bereitschaft, sie zu achten und zu verstehen, zum
Kern der allgemeinen Bildung, die Aufgabe der offentlichen Pflichtschule
ist* (Hentig 2000, S. 44). Auf die Frage, ,,Was fiir eine Bildung wollen wir
den jungen Menschen geben? (Hentig 1996, S. 75) nennt und erldutert
Hentig sechs ,,mogliche MaBstibe, ,Bildungskriterien (a. a. O. S. 73—
100). In allen sechs MaBstdben oder Kriterien fiir Bildung ist eine religiose
Dimension, zumindest ein religioser Hintergrund, leicht nachzuzeichnen.
Das religiose Thema direkt formuliert ist allerdings in seinem fiinften
MaBstab: ,,Wachheit fiir letzte Fragen“. Diese ,letzten Fragen* sind die
alten metaphysischen Fragen - sie bleiben zwar fiir unsere Vernunft
unbeantwortet. Sie ,,sind gleichwohl unvermeidlich. Wir konnen nicht
aufhoren, sie zu stellen, und sie schon gar nicht von vornherein unterlassen:
Gibt es Gott — d. h. einen Schopfer des Universums und der Geschichte? Hat
die Welt einen Sinn, einen Plan? Was ist dieser Sinn, worin offenbart er
sich? Was ist meine Bestimmung in ihm? Warum bin ich? Warum bin ich
ich? Bin ich frei, von jenem Plan abzuweichen? Wohin fiihrt das alles? Was
kommt danach?* Diese Fragen stellen sich von selber ein. Sich zu fragen ist
eine ,Naturanlage der Vernunft“ (wie es Kant formuliert hatte). Einer
Bildung bedarf es dazu nicht. Wohl aber dazu, sie auszuhalten und nicht in
die nichstbeste Gewissheit zu fliechen: In Mythen, Dogmen, Ideologien; und
auch nicht in den Verzicht. Und weiter unten: ,,Wer keine Beunruhigung
durch letzte Dinge zeigt, bleibt ein unzuverlissiger, weil unkritischer, und
ein geistig armer, weil geistig oberfldchlicher Mensch. Wenn Bildung dazu
beitragen soll, uns vor einem zweiten Auschwitz zu bewahren, dann muss
sie zu jenen Fragen ermutigen, ihnen Sprache geben, ihnen einen hohen
Rang einrdumen, das heifit, die Menschen miissen Zeit auf sie verwenden.
Bildung ist hier, wie in den meisten anderen Kriterien, eine Leistung der
Gemeinschaft. Dass dieses fiinfte Kriterium deutsche Deutsche und fremde
Deutsche, Gldubige und Ungldubige verbindet, bekriftigt, dass die
geforderte Bildungserfahrung eine gemeinsame sein muss, also nicht in
getrennten und verschiedenen Einrichtungen und Veranstaltungen gemacht
werden sollte.” (Hentig 1996, S. 95 f.)

Islamischer Religionsunterricht als Beitrag zur sozialen Integration

Die von Hentig formulierten ,,letzten Fragen® sind die zentralen Fragen der
menschlichen Existenz und des Zusammenlebens der Menschen, sie sind der
Mittelpunkt jeden Religionsunterrichts, auch des islamischen Religionsun-
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terrichts fiir muslimische Kinder. Wenn Religionsunterricht sich diesen
Fragen widmet, leistet er einen wichtigen Beitrag zur allgemeinen Men-
schenbildung und gleichzeitig einen wesentlichen Beitrag zur sozialen Inte-
gration der muslimischen Kinder und Jugendlichen in unsere Gesellschaft.

= Der Religionsunterricht weckt und reflektiert die Frage nach Gott und
motiviert zum religiosen Leben (Aslan 1998, S. 76). Islamischer Religi-
onsunterricht kann dann zum Integrations-Instrument werden, weil er
muslimischen Kindern zeigt, dass ihre Religion einen anerkannten Platz
in dieser Schule, in dieser Gesellschaft findet. Islamischer Religionsun-
terricht kann zum Ort der Aufkldrung werden, wenn in ihm Wege zum
friedlichen Zusammenleben zwischen Muslimen und Nicht-Muslimen
gebahnt werden (Aslan 1998, S. 138). Islamischer Religionsunterricht
gehort in die staatlichen Schulen, weil die Schule der wichtigste Ort der
Begegnung von Kulturen und Religionen in dieser Gesellschaft ist (Aslan
1998, S. 53).

= Der Religionsunterricht stiftet ein vertieftes Verstidndnis der eigenen reli-
gios-kulturellen Herkunft und fordert Aufgeschlossenheit und Interesse
gegeniiber anderen Religionen und Kulturen. Christliche Identitéit soll
sich heute in Relationalitit, nicht in Konfrontation, als dialogische Iden-
titdt, Geschwisterlichkeit mit den anderen abrahamitischen Religionen
verwirklichen (vgl. Kuschel 2001). Islamischer Religionsunterricht ist
damit also Identitdtsunterricht, ein Beitrag zur Pflege islamischer Identi-
tit in nicht-islamischer Umwelt aber auch zur Entwicklung eines Islam
fiir diese europdische Gesellschaft (Aslan 1998, S. 58).

Diese Position ist allerdings nicht unumstritten. Allgemein kann man heute
nicht mehr von einem breiten gesellschaftlichen Konsens iiber die Bedeu-
tung der religiosen Erziehung ausgehen. Die Diskussion dariiber wird nach
meinem Eindruck von einer kleinen Minderheit gefiihrt. Die Diagnosen und
Tendenzen unter Stichworten wie Enttraditionalisierung, Wertewandel,
Wertezerfall, neue Uniibersichtlichkeit, Verzicht auf Religion finden nicht
nur in der jungen Generation Zustimmung und Unterstiitzung. Hinzu kommt
die Frage, wie grof} bei den betroffenen muslimischen Eltern die Bereit-
schaft ist, ihr Kinder in einen so verstandenen dialogischen und damit sozial
integrativen islamischen Religionsunterricht zu schicken, in einen Unter-
richt, der sich ausdriicklich gegen alle Bestrebungen und Tendenzen zur
Selbstisolierung der Muslime in Deutschland richten wiirde. Diese Kernfra-
ge kann nur empirisch — im ,,Feldexperiment* — beantwortet werden.
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IT Schulorganisatorische und rechtliche Komplexit:it

Religionsunterricht, religiose Unterweisung, Religion fiir alle ...

Unter dem Gesichtspunkt der Schulorganisation ist zunichst festzustellen:
Was landliufig religiose Erziehung und Religionsunterricht genannt wird,
kann sich in den Schulen sehr unterschiedlich darstellen. Wir unterscheiden
vier Formen, in denen die unterschiedlichen Konfessionen an staatlichen
Schulen présent sind.

1.

Konfessioneller Religionsunterricht, wie er auch in Baden-Wiirttemberg
praktiziert wird, ist staatlicher Unterricht, der inhaltlich von den Religi-
onsgemeinschaften verantwortet wird.

. Als Religionskunde oder Religiose Unterweisung bezeichnet man allge-

mein einen Unterricht iiber Religion, bei dem Religion nicht als Glau-
benswahrheit, sondern als Kulturphdnomen eine Rolle spielt. Es handelt
sich also um einen weltanschaulich neutralen Unterricht. Das aktuelle
Beispiel ist das brandenburgische Schulfach ,Lebensgestaltung, Ethik,
Religion* (LER).

. Bei strikter Trennung von Staat und Kirche findet kein Religionsunter-

richt an staatlichen Schulen statt. Dies ist zum Beispiel in Frankreich der
Fall, wo die Laizitdt der Schulen (laicité de 1’enseignement) ein bil-
dungspolitisches Prinzip geworden ist. Religiose Erziehung ist dort Auf-
gabe der Religionsgemeinschaften, frei von staatlichem Einfluss. Der
Staat achtet lediglich auf eine unterrichtsfreie Zeit, in der dieser konfes-
sionelle freie Religionsunterricht stattfinden kann.

»Religion fiir alle — Unter dieser Uberschrift wird ein iiberkonfessio-
neller Religionsunterricht in Hamburg erprobt und diskutiert. Dieser
,»okumenisch und interreligios gedffnete* Religionsunterricht ist ,.keine
neutrale Religionskunde®, es geht ihm nicht nur um Wissen sondern auch
um Emotionen, um das Phidnomen des Gewissens, deshalb ist mehr als
Wissensvermittlung notig. Dieser Unterricht ist konfessionell nicht ge-
bunden, gleichwohl nicht weltanschaulich neutral. Die kontroverse Dis-
kussion um die Zukunft des Religionsunterricht in Hamburg ist sicher
auch auferhalb Hamburgs interessant, wenngleich die besondere Situati-
on Hamburgs beriicksichtigt werden muss, dass ndmlich seit mehr als 50
Jahren kein katholischer Unterricht an staatlichen Schulen angeboten
wird, weil die Katholiken Hamburgs diesen konfessionellen Unterricht
lediglich an privaten Schulen praktizieren. Immerhin haben sich Landes-
schulbeirat und eine Konferenz der Muslime Hamburgs fiir die Beibe-
haltung des Hamburger Versuchs mit dem iiberkonfessionellen Religi-
onsunterricht und gegen einen konfessionell getrennten Religionsunter-
richt ausgesprochen (vgl. Gloy u. a. 2000, S. 9-11).
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Fiir muslimische Kinder in Deutschland gibt es in einer Gruppe von Léandern
(Baden-Wiirttemberg, Berlin, Saarland, Bremen, Schleswig-Holstein) keinen
Religionsunterricht an staatlichen Schulen, sondern religiose Erziehung nur
im Rahmen eines muttersprachlichen ,JKonsularunterrichts®, organisiert
durch die diplomatischen und konsularischen Vertretungen der Herkunfts-
lander. In der anderen Gruppe von Lidndern (z. B. Bayern, Hessen, Nieder-
sachsen) handelt es sich um einen staatlichen Unterricht auf der Basis eines
mit den Konsulaten abgestimmten Lehrplans.

Religiose Erziehung und das Verfassungsrecht

Vergegenwiirtigt man sich die unterschiedlichen Praktiken einschlielich der
Experimente in Brandenburg und Hamburg sowie neuerdings in Nordrhein-
Westfalen, so konnte der Eindruck entstehen, es sei nur eine Frage des je-
weils herrschenden politischen Willens, ob und in welcher Form auch isla-
mischer Religionsunterricht an den staatlichen Schulen eingefiihrt werde.
Um die Kompliziertheit der Frage zu verstehen, ist jedoch ein Blick auf das
Verfassungsrecht unumginglich.

Als einziges Schulfach ist der Religionsunterricht im Grundgesetz na-
mentlich genannt. Artikel 7, Abs. 3 GG enthilt folgende Bestimmung:

»Der Religionsunterricht ist in den oOffentlichen Schulen mit der Ausnahme der

bekenntnisfreien Schulen ordentliches Lehrfach. Unbeschadet des staatlichen

Aufsichtsrechtes wird der Religionsunterricht in Ubereinstimmung mit den

Grundsdtzen der Religionsgemeinschaften erteilt. Kein Lehrer darf gegen seinen

Willen verpflichtet werden, Religionsunterricht zu erteilen.

Der Religionsunterricht wird hier also als ordentliches Lehrfach bezeichnet.
Dies bedeutet die Pflicht fiir die Schulverwaltung, Religionsunterricht anzu-
bieten. Gleichwohl bleibt fiir Lehrer und Eltern ein Entscheidungsspielraum
erhalten. Die Schulkompetenz der Linder wird in diesem Absatz deutlich
begrenzt.

Bei der Erlduterung der Konsequenzen aus der Bestimmung des Grund-
gesetzes folgen wir einer Darstellung des Tiibinger Juristen Martin Heckel.
Er stellt fest: ,Im Religionsunterricht verkniipfen sich die Grundlinien der
religiosen Freiheit und Gleichheit, der Trennung von Staat und Kirche, der
religios-weltanschaulichen Neutralitdt und der Sékularitdt des modernen
Staates.” (Heckel 1999, S. 743) Ich fasse die Grundgedanken seiner Darle-
gung in sieben Punkten zusammen:

1. Der religios-weltanschaulich neutrale Staat hat keine Staatsreligion, aber
auch keine Staatsideologie areligidoser oder antireligioser Art. Er {iber-
lasst die Entscheidung religioser Wahrheitsfragen den Biirgern und ihren
Religionsgemeinschaften zur Selbstbestimmung (Artikel 4 GG).

2. Neutralitit des Staates in religiosen Angelegenheiten bedeutet
= einerseits neutrale Distanzierung und Abstrahierung,
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= anderseits neutrale Respektierung und Beriicksichtigung religiGser
Besonderheit.

Religiose Neutralitdt bedeutet also keinesfalls Parteinahme fiir Indiffe-

renz oder eine Erziehung im Sinne des Agnostizismus, sondern Achtung

des Glaubens und Offenheit fiir seine Entfaltung.

3. In Artikel 7, Abs. 3 GG hat der Staat eine neutrale Rechtsform geschaf-
fen, welche die unverfilschte Entfaltung der religiosen Eigenarten eines
Bekenntnisses schiitzt. Das gilt zweifellos auch fiir den Islam; die christ-
lichen Kirchen werden hier nicht bevorzugt. ,.Der Staat kann deshalb
nicht Kraft eigener Autoritit entscheiden, was fiir Muslime als die
,wahren‘ oder ,verfilschten®, als die ,richtigen‘ oder ,héretischen®, als die
,gemeinsamen‘ oder davon abweichenden Bekenntnisinhalte des Islam
anzusehen sind ... Was der Islam fiir die Muslime bedeutet und verlangt,
diirfen und miissen sie in einem freien und pluralistischen Verfassungs-
wesen selbst bestimmen, da dies die Kompetenz der Parlamente, der Re-
gierungen, der Kultusbiirokratie und auch der Pddagogen transzendiert.*
(Heckel 1999, S. 745).

4. Religionsunterricht nach Artikel 7 Abs. 3 GG dient zwei sich ergénzen-
den und ineinander verschrédnkten Zielen:

= einerseits der Grundrechtsverwirklichung nach Artikel 4 GG. ,,Der
Religionsunterricht dient der Erfahrung und Gewissheit des eigenen
Glaubens einschlieBlich der Kenntnisnahme und Bewertung fremder
Glaubensrichtungen. Zugleich soll er auch die Dialogfihigkeit mit
diesen und mit den sdkularen Stromungen der Gesellschaft férdern.*
(Heckel 1999, S. 746 in Anlehnung an Nipkow 1998). Der Religions-
unterricht steht also im Dienste der Glaubenswahrheit.

» Andererseits ist der Religionsunterricht eine staatliche Kulturaufgabe,
damit die in pluralistischer Vielfalt weiter getragen wird. Religion
wird hier als religios geprigte Kultur in der Gesellschaft gefordert,
d. h. traditionsbewusst und zukunftsoffen als Bildungs- und Kultur-
faktor gesehen und spielt so keineswegs nur im Religionsunterricht
eine Rolle.

Beide Ziele stehen nicht im Gegensatz zueinander, sondern im Verhiltnis

wechselseitiger Ergdnzung und Verweisung (Heckel 1999, S. 748).

Gleichwohl konnen hier Spannungen auftreten.

5. Religionsunterricht nach Artikel 7, Absatz 3 GG ist eine ,,gemeinsame
Angelegenheit” von Staat und Religionsgemeinschaften. Eine klare Ab-
grenzung der Kompetenzen ist unerldsslich. Die staatliche Schulaufsicht
(gemal Artikel 7, Absatz 1 GG) ist unverzichtbar, beschrinkt sich aber
auf die weltlichen Rahmenbedingungen des Religionsunterrichts. Lehr-
pline miissen gemeinsam erstellt werden, wobei die weltlich-schulischen
Aspekte vom Staat, die religids-inhaltlichen von den Religionsgemein-
schaften verantwortet werden miissen.
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6. Zum Zweck der Regelung des Religionsunterrichts als ,,gemeinsame
Angelegenheit® ist die Selbstorganisation der Muslime als Ansprechpart-
ner des Staates zwingende Voraussetzung. Heckel betont hier, dass fiir
diese Selbstorganisation weder eine Kirchenverfassung, noch ein Ver-
einsmodell, noch eine 6ffentlich-rechtliche Korperschaft verlangt werden
muss, dass aber andererseits die Organisation auf Dauer, zur umfassen-
den Pflege gemeinsamer religioser Auffassungen und Aufgaben, erfor-
derlich ist. Dariiber hinaus miissen auch die religiosen Grundlagen, die
Organisationsstruktur und die Vertretungsbefugnis sowie die Mitglied-
schaftsregelungen geklirt sein.

7. Die Einhaltung der Verfassung und des staatlichen Rechts muss gewihr-
leistet sein. Die Anerkennung der grundlegenden Verfassungswerte muss
also auch im islamischen Religionsunterricht vorausgesetzt und durch die
Lehrplangestaltung und die Unterrichtsaufsicht gewihrleistet werden.
Die staatliche Schulaufsicht hat insofern ein Priifungsrecht und eine Prii-
fungspflicht. Die Verfassung verlangt allerdings von keiner Religions-
gemeinschaft die ,,Selbstsidkularisierung™ und Selbstangleichung an ein
fremdes Welt- und Menschenbild. ,Jede Religionsgemeinschaft darf in
ihren Lehren und in ihrem Religionsrecht den Glaubensabfall und die
Missachtung der Glaubensgebote mit religiosen und gesellschaftlichen
Sanktionen verponen.* (Heckel 1999, S. 749)

Neben der sogenannten ,.Bremer Klausel* des Artikel 141 GG, der in unse-
rem Zusammenhang aus baden-wiirttembergischer Sicht vernachlissigt wer-
den kann, ist sicher auch ein Blick auf die baden-wiirttembergische Landes-
verfassung wichtig, insofern dort in Artikel 16 Abs. 1 festgehalten ist: ,,In
christlichen Gemeinschaftsschulen werden die Kinder auf der Grundlage
christlicher und abendldndischer Bildungs- und Kulturwerte erzogen.“ Fiir
eine Einfilhrung des islamischen Religionsunterrichts an den staatlichen
Schulen Baden-Wiirttembergs ist im Bezug auf diese Verfassungsbestim-
mung sicher eine gemeinsame Interpretation, wenn nicht eine Anderung
erforderlich.

Folgt man den Darlegungen Martin Heckels, so ist deutlich, dass die Ein-
fiihrung des islamischen Religionsunterrichts als ordentliches Lehrfach eine
verfassungsmifige Aufgabe des Staates darstellt, die gleichwohl an wichti-
ge Voraussetzungen gebunden ist, die derzeit offensichtlich noch nicht er-
fiillt sind.

III Gegenwirtige Situation und weitere Entwicklung

Jugend und Religion

In der 13. Shell-Jugendstudie mit dem Titel ,,Jugend 2000* wird dem Thema
Religion ein eigenes Kapitel gewidmet (Dt. Shell 2000, Band 1, S. 57-180).
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Im Blick auf die Religionszugehorigkeit der Jugendlichen fillt auf, dass
der prozentuale Anteil derjenigen, die keiner Religionsgemeinschaft angeho-
ren bei den tiirkischen Jugendlichen nur sehr klein ist. Er betrigt 6 % und
liegt damit in der GroBenordnung wie dies 1981 bis 1985 unter den deut-
schen Jugendlichen war. Unter ihnen hat sich dieser Anteil in den letzten 15
Jahren vervierfacht.

Im Blick auf die religiose Lebenseinstellung und Praxis (Beten, Bibel
oder Koran lesen, Kinder religios erziehen, Aussage ,,ich bin nicht religits*)
ergibt sich ein dhnlich klares Bild. In all diesen Fragen erweisen sich die
tiirkischen Jungen und Miadchen und allgemein auslédndische Jugendliche
deutlich als stérker religios gebunden als die deutschen Altersgenossen.

Insgesamt stiitzen die in der neuen Shell-Studie ermittelten Zahlen einer-
seits die schon lidnger bekannte Erkenntnis, dass Leistungsorientierung, An-
passungsbereitschaft und Bereitschaft zum Bediirfnisaufschub positiv mit
Gottesdienstbesuch, Beten, religioser Erziehungsabsicht und kirchlich-kon-
fessioneller Bindung korreliert. Wer keiner Religionsgemeinschaft angehort,
hat diese Lebenshaltung eher nicht. Aber so allgemein wie angenommen gilt
dieser Zusammenhang anscheinend doch nicht. Ein Teil der Uniibersicht-
lichkeit und Widerspriichlichkeit der Ergebnisse hingt mit der besonderen
Situation eben der muslimischen Jugendlichen zusammen. (Ein anderer
wichtiger Aspekt, der uns allerdings hier nicht so sehr beriihrt, ist der Ost- /
West-Unterschied). Kirchlichkeit, religiose Grundhaltung hat bei den deut-
schen Jugendlichen weiter an Boden verloren. Religionszugehorigkeit bei
muslimischen Jugendlichen ist weit iliber die Frage der religiosen Lebens-
fiihrung hinaus bedeutsam.

Vergegenwiirtigt man sich diese Zusammenhinge, konnte man durchaus
resignativ fragen, ob den muslimischen Jugendlichen unbedingt ein Religi-
onsunterricht verordnet werden muss, dessen Wirksamkeit bei den deut-
schen Jugendlichen offenbar nicht tiberzeugend nachzuweisen ist. Aus mei-
ner Sicht sind die Ergebnisse der Jugendstudie fiir die religiose Erziehung
von christlichen und muslimischen Kindern und Jugendlichen wichtig — und
eben gerade nicht im Sinne einer resignativen Haltung.

Religiose Erziehung muslimischen Kinder

Wenn wir uns die gegenwiértige Situation der religiosen Erziehung muslimi-
scher Kinder in Baden-Wiirttemberg aulerhalb der Familien vergegenwirti-
gen wollen, stolen wir zunéchst auf das grofle Problem, dass wir sehr wenig
zuverldssige Informationen haben. Dieses Informationsdefizit ist in allen
Bundeslidndern dhnlich grof3. Schon die Zahl der muslimischen Schiilerinnen
und Schiiler ist nicht genau bekannt: die Schidtzungen gehen von 70.000 bis
90.000 Kindern und Jugendlichen aus.

Einigermalen tibersichtlich sind die Verhiltnisse im muttersprachlichen
Zusatzunterricht, in dessen Rahmen die religiose Erziehung der muslimi-
schen Kinder und Jugendlichen eine Rolle spielt. Der Zusatzunterricht wird
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von den Konsulaten organisiert und inhaltlich bestimmt. Die Beteiligung der
betroffenen Jugendlichen liegt bei etwa 50 %. Das Land Baden-Wiirttem-
berg beteiligt sich unterschiedlich stark an der Finanzierung dieser Einrich-
tung. Es gibt diesen muttersprachlichen Zusatzunterricht fiir Kinder aus der
Tiirkei, aus Albanien, Bosnien und Tunesien. Folgende Grundsitze und
Ziele sind von den Konsulaten formuliert worden:

= Sicherung der muttersprachlichen Kenntnisse zur Stirkung der Familie

= Festigung der geistigen und kulturellen Bindung an das Herkunftsland
durch Kenntnis der Geschichte, Kultur, Sitten und Gebriuche

= Forderung der emotionalen und kognitiven Entwicklung der Kinder

= Aufbau und Festigung der kulturellen Identitéit als Muslime in Deutsch-
land

= Forderung der Zweisprachigkeit

* Entwicklung und Stirkung des Bewusstseins fiir ein friedliches Miteinan-
der von Menschen unterschiedlicher Kulturen in Deutschland und in Eu-
ropa.

Uber die sogenannten ,, Koranschulen, an denen nach eigenen Angaben
zirka 20 % der muslimischen Kinder und Jugendlichen partizipieren, wissen
wir fast nichts Genaues. Es gibt keine exakten Zahlen, die erzieherische Pra-
xis diirfte sehr unterschiedlich sein. Aus den publizierten Programmen kon-
nen folgende Inhalte entnommen werden: Glaube, Katechismus, Moham-
med, Sitte und Moral; Koran (arabisch); Gebet; Tiirkisch, Arabisch; religio-
se Musik, Malen, Handarbeit; Vorbereitung auf die Schule. Die Hauptfrage,
die niemand genau beantworten kann, lautet: Wie grofl und wie wirksam ist
der Einfluss extremistischer islamistischer Gruppen an diesen Koranschu-
len?

Neben den genannten Erziehungseinrichtungen existieren noch private
Sommerschulen und Wochenendschulen, iiber deren konkrete Arbeit weit-
gehend Unkenntnis herrscht. Immerhin existiert in Baden-Wiirttemberg
mindestens ein Beispiel erfolgreichen Unterrichts in deutscher Sprache ein-
schlieBlich der religiosen Erziehung am Institut fiir Islamische Erziehung in
Stuttgart, das auch wiederholt zu Tagen der offenen Tiire eingeladen hat.

Die Steuerungsgruppe Islamischer Religionsunterricht

Wie bereits erwihnt, hat die Ministerin fiir Kultus, Jugend und Sport des
Landes Baden-Wiirttemberg im April 2000 eine Steuerungsgruppe Islami-
scher Religionsunterricht eingesetzt. Deren explizites Ziel ist die Vorberei-
tung der Einfiihrung eines islamischen Religionsunterrichts als ordentliches
Lehrfach gemdf3 Artikel 7 GG. In diese Steuerungsgruppe berufen wurden
neben Vertretern des Kultusministeriums die Vertreter jener Organisationen,
die beim Ministerium einen Antrag auf Einfiihrung des islamischen Religi-
onsunterrichts gestellt haben. Dies sind:
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= Religionsgemeinschaft des Islam Landesverband Baden Wiirttemberg
e. V.

= Zentralrat der Muslime in Baden-Wiirttemberg e. V.

= Islamische Gemeinde in der Europdischen Union in Baden-Wiirttemberg
e. V. (vormals Rat fiir freie Glaubensausiibung)

= Institut fiir islamische Erziehung Stuttgart
= Foderation der Alevitengemeinden in Deutschland e. V. Region Stuttgart.

Als Moderatoren betreuen die Steuerungsgruppe zwei Professoren von
Péddagogischen Hochschulen: Dr. Peter Miiller, Professor fiir Evangelische
Theologie und Religionspddagogik, Karlsruhe und Dr. Karl Schneider, Pro-
fessor fiir Schulpiddagogik, Ludwigsburg. Seit ihrer Einsetzung hat die Steu-
erungsgruppe etwa zwanzig Sitzungen durchgefiihrt, daneben haben die
Antragsteller ein Vielfaches an Zeit in interne Beratungen investiert. Die
Foderation der Aleviten lédsst ihre Mitarbeit in der Zwischenzeit ruhen. Fiir
die Arbeit in der Steuerungsgruppe — Verlauf, Inhalt und Ergebnis der Ge-
spriache — ist Vertraulichkeit vereinbart worden.

Die Erwartungen an die Steuerungsgruppe, ihre Aufgabenstellung, ergibt
sich aus den oben beschriebenen Erfordernissen fiir einen konfessionellen
Religionsunterricht gemi3 den Vorschriften des Grundgesetzes. Die Hoff-
nung ist, dass die Erarbeitung eines Lehrplans zur Selbstorganisation der
Muslime, zur Bildung einer ,,Religionsgesellschaft* fiihren wird, die als
Partner des Staates zur Regelung der ,,gemeinsamen Angelegenheit” des
Religionsunterrichts auftreten kann.

Zu den Fragen, die ebenfalls jetzt bereits erdrtert werden miissen, gehort
auch die Lehrerbildung fiir den islamischen Religionsunterrichts. Hier sind
sowohl mittelfristige Ubergangslosungen — Qualifizierung bereits ausgebil-
deter Personen im Rahmen von Fortbildungsveranstaltungen — als auch lang-
fristige Dauereinrichtungen — Studiengiinge fiir Islamische Theologie und
Religionspadagogik — ins Auge zu fassen.

In der gegenwirtigen Situation muss man fiir Pilotversuche an einzelnen
Schulen plddieren, um die Akzeptanz islamischen Religionsunterricht bei
muslimischen Eltern, bei den deutschen Schulen und ihren Lehrern und in
der Offentlichkeit zu testen. Pilotversuche sind auch wichtig, um in einem
elementaren Sinne Erfahrungen zu sammeln. Es ist zu vermuten, dass sich in
unterschiedlichen Schul-Umwelten unterschiedliche Notwendigkeiten er-
weisen werden. Allerdings sind auch fiir solche Pilotversuche — wenn es
sich denn um Religionsunterricht im Sinn des Grundgesetzes handeln soll —
verlassliche Partner des Staates als ,, Triager* dieses Unterrichts unerlésslich.
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Zusammenfassung und Schlussbemerkung

Ich begleite die Gespriche in der Steuerungsgruppe Islamischer Religions-
unterricht seit ihrer Konstituierung mit groer Sympathie — wenngleich oft
mit Ungeduld. Aber Verstindigung braucht Zeit und wir miissen sie den
Gesprichspartnern einrdumen. Nach wie vor befiirworte ich die Einfiihrung
des islamischen Religionsunterrichts an den 6ffentlichen Schulen in Baden-
Wiirttemberg und hoffe, dass es bald zu wissenschaftlich begleiteten Schul-
versuchen kommen kann.

Zur Begriindung dieser Auffassung konnen die in diesem Beitrag entwi-
ckelten Grundgedanken noch einmal zusammengefasst werden:

1. Religidse Erziehung ist auch heute und in Zukunft ein wichtiger Bestand-
teil der allgemeinen Bildung.
Ich halte es fiir angemessen, dass unser Grundgesetz den Religionsunter-
richt als ordentliches Lehrfach an 6ffentlichen Schulen vorsieht. Dieser
Religionsunterricht sollte den Kindern und Jugendlichen muslimischen
Glaubens nicht vorenthalten werden.

2. Islamischer Religionsunterricht in Baden-Wiirttemberg wird nur als Reli-
gionsunterricht im Sinne von Artikel 7 Abs. 3 GG eingefiihrt werden,
das heif3t
= als staatliches Angebot (Freiwilligkeit)
= unter staatlicher Aufsicht
= mit Deutsch als Unterrichtssprache
= nach staatlichen Lehrplinen in Ubereinstimmung mit den Grundsiit-

zen einer Religionsgemeinschaft
= von wissenschaftlich ausgebildeten staatlich anerkannten Lehrkréiften
erteilt.
Ein solcher islamischer Religionsunterricht ist ein wichtiger Beitrag
zur Integration der Muslime in die Gesellschaft der Bundesrepublik
Deutschland. Ein solcher Religionsunterricht miisste auch einen wesent-
lichen Beitrag zur Entwicklung und Erhaltung der religiosen und weltan-
schaulichen Toleranz in unserer Gesellschaft leisten — so wie wir das
auch vom christlichen und jiidischen Religionsunterricht erwarten. Tole-
ranz braucht Transparenz als Voraussetzung fiir Verstidndnis.

3. Pilotversuche mit wissenschaftlicher Begleitung an wenigen Schulen
sollten einer flichendeckenden Einfiihrung des islamischen Religions-
unterrichts vorausgehen.

4. Langfristig ist der Aufbau eines Lehramts-Teilstudiengangs ,,Islamische
Theologie und Religionspddagogik* an einer oder mehreren Pddagogi-
schen Hochschulen in Baden-Wiirttemberg zu planen.

Auf Grund immer wieder auftauchender Missverstindnisse mochte ich ger-
ne schlieen mit zwei Bemerkungen an die Adresse muslimischer, insbeson-
dere tiirkischer Leser.
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= FErstens: nichts gegen Moscheen und ihre Beteiligung an der religiosen
Erziehung, solange sie sich auf dem Boden des Grundgesetzes bewegen.
Sie sollen die gleichen Aufgaben, Moglichkeiten und Freiheiten haben
wie die christlichen Kirchen mit Kindergottesdienst, Kommunions- und
Konfirmandenunterricht sowie allen anderen Angeboten kirchlicher Ju-
gendarbeit.

= Zweitens: nichts gegen die tiirkische Sprache in der deutschen Schule.
Aber die Unterrichtssprache im ordentlichen Schulfach Islamischer Reli-
gionsunterricht muss in Deutschland selbstverstindlich Deutsch sein,
ebenso wie es mir selbstverstidndlich erschiene, dass christlicher Religi-
onsunterricht an staatlichen Schulen in der Tiirkei — wenn es ihn gibe —
natiirlich in Tiirkisch erteilt werden miisste.

Nach wie vor muss man sich fiir die weitere Arbeit auf dem Weg zur Ein-
filhrung islamischen Religionsunterricht an staatlichen Schulen in Baden-
Wiirttemberg von allen Partnern auf Seiten der Religionsgemeinschaften
und des Staates eine Diskussion wiinschen, die unaufgeregt, illusionslos,
vorurteilsfrei, von der Bereitschaft zur Verstindigung und dem Willen zum
Ausgleich geprigt, engagiert und sachlich, ehrlich und tolerant und vor al-
lem geduldig gefiihrt wird.

Literatur

Aslan, A. (1998). Religiose Erziehung der muslimischen Kinder in Deutschland und Oster-
reich. Stuttgart, Institut fiir islamische Erziehung.

Baumann, U. (Hrsg.) (2001). Islamischer Religionsunterricht. Grundlagen, Begriindungen,
Berichte, Projekte, Dokumentationen. Frankfurt a. M., Lembeck.

Biindnis 90/Die Griinen im Landtag von Baden-Wiirttemberg (Hrsg.) (1999). Einfiihrung des
islamischen Religionsunterrichts in Baden-Wiirttemberg. Dokumentation zu der Veran-
staltung am 12.5.1999 im baden-wiirttembergischen Landtag.

Deutsche Shell (Hrsg.) (2000). Jugend 2000. 13. Shell Jugend-Studie. 2 Bde. Opladen, Leske
und Budrich.

Gephart, W. / Waldenfels, H. (Hrsg.) (1999). Religion und Identitdt. Im Horizont des Plura-
lismus. Frankfurt a. M., Suhrkamp. (stw 1411)

Gloy, H. u. a. (2000). Religion und Schule. Pddagogik 52(4): 3-34.

Heckel, M. (1999). Religionsunterricht fiir Muslime? Kulturelle Integration unter Wahrung
der religiosen Identitét. Ein Beispiel fiir die komplementire Natur der Religionsfreiheit.
JuristenZeitung 54(15/16): 741-758. (leicht gekiirzt auch in Baumann (2001) S. 79-129)

Hentig, H. v. (1996). Bildung. Ein Essay. Miinchen, Hanser.

Hentig, H. v. (2000). Erfahrungen sammeln. Zum Streit um den Religionsunterricht in den
Berliner Schulen. Pddagogik 52(9): 44—46.

Islamischer Religionsunterricht an 6ffentlichen Schulen. Islam-Focus 5, April 2000.

Kuschel, K.-J. (2001). Der Offene Bund. Zur theologischen Grundlegung eines Miteinander
von Juden, Christen und Muslimen. In: Baumann, U. (Hrsg.). Islamischer Religionsunter-

richt. Grundlagen, Begriindungen, Berichte, Projekte, Dokumentationen. Frankfurt a. M.,
Lembeck, S. 33-65.



282 Karl Schneider

Nipkow, K. E. (1998). Bildung in einer pluralen Welt. 2 Bde. Giitersloh, Ch. Kaiser.

Schavan, A. (2001). Islamischer Religionsunterricht an deutschen Schulen? In: Baumann, U.
(Hrsg.). Islamischer Religionsunterricht. Grundlagen, Begriindungen, Berichte, Projekte,
Dokumentationen. Frankfurt a. M., Lembeck, S. 68-79.

Schneider, K. (2001). Islamischer Religionsunterricht an staatlichen Schulen in Baden-Wiirt-
temberg? In: Baumann, U. (Hrsg.). Islamischer Religionsunterricht. Grundlagen, Begriin-
dungen, Berichte, Projekte, Dokumentationen. Frankfurt a. M., Lembeck, S. 129-143.

Tibi, B. (2000). Fundamentalismus im Islam. Eine Gefahr fiir den Weltfrieden? Darmstadt,
Wissenschaftliche Buchgesellschaft.



Interreligiose Moglichkeiten






Albrecht Lohrbicher

Juden, Christen und Muslime -
Wege zu einem friedlichen Miteinander

Mit dem Thema ist aus meiner Sicht eine der schwierigsten Herausforderun-
gen der Gegenwart angesprochen. Was mich dazu befihigt, dieses hoch-
komplexe Thema anzugehen, sind eigene Erfahrungen im Miteinander der
drei Religionen und Kulturen. Es sind zum einen Einsichten im jiidisch-
christlichen Gespréch, es sind die vielféltigen Beziehungen nach Israel und
zu Palistinensern und es sind die vielen guten Erfahrungen in der Beglei-
tung eines islamischen Vereins vor Ort.

Dabei sind natiirlich viele subjektive Eindriicke magebend; es wird Ih-
nen vermutlich nicht entgehen, dass die Perspektiven auf das Thema oft die
Erfahrungen aus der jiidisch-christlichen Beziehung spiegeln. Ich verfolge
aus diesen Erfahrungen mit groem Nachdruck ein zentrales Interesse, das
Sie auch durch den Vortrag hindurch immer wieder erkennen konnen: Die
Angehorigen der drei Religionen miissen den anderen aus seinem jeweiligen
Selbstverstdndnis heraus zu verstehen suchen, also zundchst einmal ihn
wirklich kennen lernen. Darum: Lernen vom und beim anderen ist die
Grundlage der Begegnung. Das setzt zugleich eine Wertschidtzung des Part-
ners voraus.

Es ist mir aber auch ein Anliegen, zur Aufrichtigkeit in den Beziehungen
etwas beizutragen, d. h. einige grundsitzliche Bedingungen zu benennen, die
Voraussetzung fiir ein gelingendes Miteinander sind.

Auch wenn es in den folgenden Uberlegungen vor allem um ein fried-
liches Miteinander in Deutschland geht, so kann dies nur gelingen, wenn
auch die Beziehungen in den anderen europdischen Landern einen positiven
Verlauf nehmen. Und iiber allem schwebt unverkennbar die Situation im
Nahen Osten. Nur wenn hier ein friedliches Miteinander méglich wird, kann
das auch bei uns dauerhaft der Fall sein. Das bedeutet gewiss nicht zu war-
ten, bis Regelungen zwischen Israel, den Palistinensern und seinen arabi-
schen Nachbarn gefunden sein werden, doch in den Gespridchen und Begeg-
nungen kann und darf der Blick dorthin nicht ausgeklammert werden.
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Scheitern und Gelingen — Beispiele aus dem gelebten
Nebeneinander

Erlauben Sie mir, zur Einstimmung vier Meldungen aus den vergangenen
Monaten wiederzugeben:

Meldung 1:

»Die Eltern des am Freitag letzter Woche beerdigten ... Talmudstudenten Jo-
nathan Jesner (19), der bei dem Terroranschlag der Hamas auf die Buslinie
Nummer 4 in Tel Aviv ums Leben gekommen ist, spendeten eine seiner Nieren
einem 7 jahrigen paldstinensischen Mddchen aus Jerusalem.

Yasmin Abu Ramila befand sich seit 2 Jahren auf der Transplantationsliste
des ... Gesundheitsministeriums. In der israelischen Tageszeitung Maariv wird
die Mutter von Yasmin mit den Worten zitiert, dass sie mit den Eltern des ermor-
deten Jonathan trauert und ihnen dankt fiir die Spende, die das Leben ihrer
Tochter rettete.

Ari Jesner, der Bruder des Opfers, sagte gegeniiber der Jerusalem Post:
»Die Familie ist stolz, dass Jonathan das Leben anderer erhalten konnte.

,Das wichtigste an diesem Prinzip ist*“, fiihrte er gegeniiber der Tageszeitung
aus, ,,dass ein Teil seines Lebens einem anderen Menschen gegeben werden
konnte, unabhdngig von Religion und Nationalitdt. “ (Hayessod 2002, 22.11.02)

Meldung 2:

Vier Israelis konnten dank der Bereitschaft eines paldistinensischen Vaters ge-
rettet werden. Er spendete ihnen Organe seines getoteten Sohns. Die Begriin-
dung des 71 jihrigen Lofti Joulani: , Der Islam verbietet nicht, Organe zu spen-
den, um ein anderes Leben zu retten. Darum gab ich die Organe fiir eine Trans-
plantation frei. Mich interessiert nicht, ob damit Leben eines Juden, eines Mus-
lim oder eines Christen gerettet wird. Nicht einmal die Tatsache, dass mein Sohn
durch die Kugel eines jiidischen Siedlers getotet wurde, konnte mich daran hin-
dern.“ (Meldung aus www.hagalil.com vom 14.6.2001)

Meldung 3:

Der Bischof von Hildesheim wollte dem Aufruf zum Dialog mit dem Islam folgen
und suchte den Imam einer Moschee auf, um eine christlich-islamische Begeg-
nung herbeizufiihren. Der Imam empfing den Bischof hoflich und iiberreichte
ihm ein Exemplar des heiligen Buches der Muslime. Der Bischof nahm den Ko-
ran dankend entgegen und wollte dem Imam als Gegengabe die Bibel schenken.
Doch der sah ihn entsetzt an und lehnte es ab, das Buch auch nur anzufassen. ...

Der Bischof ist von der Haltung des Imam, die er als grobe Unhoflichkeit
auffasst, irritiert. Doch der Imam hat nur seinem Glauben entsprechend gehan-
delt, sich also nach seiner eigenen Wahrnehmung vorbildlich verhalten.
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Meldung 4:

Alexandria, den 21. Januar 2002 — aus einer Erkldrung von namhaften Reli-
gionsfiihrern aus dem Judentum, dem Islam und dem Christentum:

»Im Namen Gottes, des Allmdchtigen und des Barmherzigen, beten wir, die wir
uns an diesem Ort als religiose Oberhdiupter der islamischen, christlichen und
Jjiidischen Gemeinschaften versammelt haben, fiir einen wahren Frieden in Jeru-
salem. Wir fiihlen uns verpflichtet, die Gewalt und das Blutvergieflen zu been-
den, welche den Menschen das Recht auf Leben und Wiirde nehmen.

Nach den Traditionen unseres Glaubens bedeutet das Toten Unschuldiger im
Namen Gottes eine Entweihung Seines Heiligen Namens und eine Diffamierung
der Religion in dieser Welt. Die Gewalt im Heiligen Land ist ein Ubel, dem sich
alle in gutem Glauben handelnden Menschen widersetzen miissen. Wir streben
danach, als Nachbarn zusammenzuleben, welche die Integritiit unseres gegen-
seitigen historischen und religiosen Erbes respektieren. Wir rufen alle auf, sich
gegen Hetze, Hass und falsche Darstellung der anderen Seite zu wenden. (Er-
kldrung 2002)

Vier Beispiele aus dem gelebten Miteinander von Juden, Christen und Mus-
limen, verwirrend in ihrer Widerspriichlichkeit — sind sie geeignet, Wege zu
einem friedlichen Miteinander eher vorstellbar zu machen? Gibt es irgend-
wo Ansitze, die zu berechtigten Hoffnungen Anlass geben?

Immerhin enthalten die ersten beiden Meldungen Hoffnungszeichen, zu-
mal sie einzelne Beispiele aus einer Reihe dhnlicher Reaktionen darstellen!

Dagegen scheint die misslungene Begegnung zwischen dem Bischof und
dem Imam der These Samuel Huntingtons Recht zu geben, nach der ein tie-
fer Bruch zwischen der christlich-jiidischen Zivilisation des Westens und
der ganz anderen des Islam vorldufig nicht tiberbriickbar ist.

SchlieBlich ist auch der groBartige Versuch bislang gescheitert, in der
Erkldrung von Alexandria die drei Religionen auf eine klare, gemeinsame
Linie gegen jede Gewalt zwischen den Religionsangehdrigen zu bringen.
Auch wenn vor einem Jahr hochkaritige Vertreter der drei Religionen zu
den Unterzeichnern gehorten, so u. a. der Erzbischof von Canterbury, einer
der beiden Oberrabbiner Israels und je ein religidser Vertreter der israeli-
schen und paléstinensischen Regierung — die Unterzeichnergruppe war bis-
lang nicht in der Lage, auch nur ansatzweise die nach ihrer Ansicht von
allen drei Religionen abgelehnte Gewalt einzuddmmen, schon gar nicht die
von Selbstmordattentétern.

Muss damit mein Vortrag mit dem klaren Votum enden: Ein friedliches
Miteinander ist zur Zeit nicht erreichbar?

Resignation nicht erlaubt

Es gibt mehrere Griinde, die zumindest mir keine Resignation erlauben,
auch wenn ich mich keinen Illusionen hingeben will.
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a)

Rabbi Melchior, stellvertretender Minister im israelischen AuBen-
ministerium und Unterzeichner der Alexandria-Erklidrung, stellte ange-
sichts der geringen Wirkung dieser Deklaration fest:

»Das Dilemma des Teufelskreises der Gewalt besteht weiter. Wenn wir keine
Koalitionen zwischen einflussreichen Geistlichen aller drei Religionen bilden,
um eine neue Wirklichkeit zu begriinden und um Verantwortung fiir die Zukunft
zu tibernehmen, dann geben wir uns zugunsten von Fundamentalisten auf. Dann

iiberlassen wir uns dem um uns herum herrschenden Wahnsinn.” (Melchior
2002).

Auch wenn seine Sitze natiirlich primér auf die nahostliche Situation be-
zogen sind, gelten sie auch fiir die weltweiten Auseinandersetzungen
zwischen den Religionen, Kulturen und Gesellschaften.

b) Millionen von Muslimen leben in Deutschland und Europa, sie werden

dauerhaft bleiben und hier ihre Heimat haben. Es muss ein Weg fiir ein
Miteinander gefunden werden, der der Minderheit nicht einfach pure
Selbstverleugnung, sprich: bedingungslose Anpassung abverlangt, son-
dern der zu einem ,,friedlichen Miteinander fiihrt.

Die Chancen religioser und kultureller Vielfalt sind bislang zwischen den
Religionen noch nicht annihernd ausgelotet worden — Pluralitit kann
zwar auch Angst machen, ist aber gleichermaflen eine Gelegenheit, ein-
ander zu bereichern. Unter welchen Bedingungen konnte dies fiir alle
gelingen? Eine spannende Herausforderung fiir alle gesellschaftlichen
Gruppen, ein Appell an unsere Kreativitit!

d) Dass eine Alexandria-Erkldrung moglich wurde, ist dem wenigstens ru-

dimentir vorhandenen Bewusstsein zu verdanken, dass Juden, Christen
und Muslime einige wesentliche Grundlagen gemeinsam haben, die un-
zweifelhaft ein verbindendes Element darstellen. Dazu gehort z. B. eine
ethische Grundaussage wie die folgende — ich zitiere sie aus dem Koran,
sie ist aber in gleichem Sinn auch im Talmud zu finden und gedanklich
ebenso dem Christentum nahe:

» Warum wurde ein einziger Mensch geschaffen, Vater aller Geschlechter der
Erde zu sein? Um uns zu lehren, dass, wer einen Menschen totet, es sei, wie
wenn er eine Welt zerstorte, wer einen Menschen rettet, es sei, wie wenn er eine
Welt rettet. Es wurde ein einziger Mensch geschaffen fiir den Frieden der
menschlichen Gesellschaft, damit eine Generation nicht zur anderen sagen kon-
ne, mein Vater war grofler als der deinige.“ (Sure 5, 35 und Mischna Sanhedrin
4, 5).

Diese grundlegende Weisung verpflichtet Juden, Christen und Muslime
gleichermaflen zu einem gemeinsamen Friedensweg in einer globali-
sierten Welt.
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Zu den zentralen gemeinsamen Grundlagen gehort ebenso der Glaube an
den einen gerechten und zugleich barmherzigen Gott.

Und es ist in den letzten Jahren wieder die Rolle von Abraham als Urva-

ter aller drei Religionen hervorgehoben worden: Der Abraham und seinen
Nachkommen zugesagte Segen gilt dem Isaak, der zuerst erwéhlt wurde und
Reprisentant des Judentums ist. Er gilt gleichermaflen dem Ismael, der mit
seiner Mutter Hagar zum Représentanten des Islam wurde. Durch Jesus
Christus wird der Segen Abrahams auch den Glaubenden aus allen Volkern
zugesprochen (vgl. Klappert 2000).
Alle diese Griinde machen eines klar: Diese Welt ist voller Gewalt und
Hass, die globale Drohung durch den Terror nimmt eher zu. Alle, die der
Abraham-Tradition sich verpflichtet wissen, konnen und diirfen darum den
empfangenen Segen nicht fiir sich behalten. Resignation ist nicht erlaubt.

Anpassen oder drauBen bleiben
oder: Von der Verbliiffungsfestigkeit der Deutschen

Erlauben Sie mir zunichst einen kritischen Blick auf uns selbst, sofern wir
Mitglieder der Mehrheitsgesellschaft in Deutschland sind. Welche Chancen
bieten wir hierzulande fiir ein friedliches Miteinander von Christen, Juden
und Muslimen? Dazu einige Beobachtungen:

= An der Tagesordnung ist die Forderung nach Anpassung an die Lebens-
gewohnheiten der Mehrheit. Motto: ,,Wer zu uns kommt, muss so leben
wie wir!“. Wie kann je ein friedliches Miteinander gelingen, wenn die
iiberwiegend christlich geprigte Mehrheit die Besonderheiten und Emp-
findlichkeiten von Juden und Muslimen einfach nicht zur Kenntnis
nimmt?

= Es gibt immer noch Menschen in Medien und in politischer Verantwor-
tung, die offentlich statt von Muslimen von Mohammedanern reden. Al-
len ist inzwischen die Information zuginglich, dass es die Ehre des Einen
Gottes Allah verbietet, neben ihn den Propheten Mohammed so zu stel-
len, wie dies Christen mit Jesus im Verhéltnis zu Gott tun. Die Mehrheit
in Deutschland dokumentiert damit, dass sie ein zentrales Anliegen mus-
limischer Religion einfach nicht zur Kenntnis nimmt.

* Wer nimmt in der breiten Offentlichkeit die Fast- und Festzeiten von
Juden und Muslimen wirklich wahr? Wer macht sich schon Gedanken
dariiber, welche Auswirkungen z. B. das Begehen des Ramadan fiir mus-
limische Menschen oder das Halten der zehn Hohen Feiertage mit Rosch
haSchana und Jom Kippur fiir jiidische Menschen bei ihrer Arbeit, in der
Schule haben?
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= Bei Moscheebauten wird immer wieder einmal der Bau eines Minarett
verwehrt, selbst dann, wenn dieses Symbol nicht zum Gebetsruf einge-
setzt werden soll.

= In den offentlich geforderten Kindergérten — konfessionell oder kommu-
nal — wird sehr selten auf Empfindlichkeiten und auf die anderen Tradi-
tionen von jiidischen oder muslimischen Kindern Riicksicht genommen.
Wie auch, wenn Erzieherinnen — und ebenso in der Regel auch Leh-
rer/innen — viel zu wenig auf die Herausforderungen einer multikulturel-
len, multireligidosen Situation in ihren Einrichtungen vorbereitet werden?

* In der erneut aufflammenden Diskussion um das wieder gescheiterte
Zuwanderungsgesetz wird von namhaften Politikern den Ausldndern, den
Zuwanderern gegeniiber zum Ausdruck gebracht: Wir wollen Euch nicht
haben! (auch wenn es natiirlich keiner so ausdriicklich sagt!). Und wenn
Sie dann noch die oft menschenverachtende Verwaltungspraxis in den
Auslédnder- und Einbiirgerungsdmtern dazu nehmen, wissen Sie als Aus-
lander, woran Sie hierzulande sind!

Wer tiglich diese ,,Verbliiffungsfestigkeit* einer groen Mehrheit deutscher
Biirger — der Begriff stammt vom letztjahrigen Preistriger der Buber-
Rosenzweig-Medaille, Prof. Johann Baptist Metz — erlebt und wer dazu
noch iiber Jahrzehnte die Entwicklung und die Ergebnisse des christlich-
jidischen Gesprichs erlebt hat, weill, wie wenig die Mehrheitsgesellschaft
bislang in der Lage und willens ist, sich auf die Besonderheiten einzustellen
und ein wirklich friedliches Miteinander zu praktizieren. Die Grundhaltung
ist weit verbreitet: Anpassen oder DrauBlenbleiben! Und dennoch ist, wie
oben begriindet, Resignation nicht erlaubt!

Begegnen, statt ,,vergegnen‘

Aber gibt es nicht doch wenigstens ein hervorragendes Beispiel fiir ein ge-
lungenes Miteinander, eben das von Juden und Christen nach dem zweiten
Weltkrieg? An ihm miissten sich doch die zukiinftigen Beziehungen von
Angehorigen der drei Religionen orientieren konnen? 50 Jahre christlich-
jiidischer Dialog, 50 Jahre Woche der Briiderlichkeit, die vielen kirchlichen
Erkldrungen zu einer verdnderten Einstellung dem Judentum und den Juden
gegeniiber, die vielen z. T. beeindruckenden Reden offentlicher Personen
zur Verantwortung der Deutschen fiir die Schoa und ihre Folgen — sind das
nicht Beispiele dafiir, dass die Mehrheitsgesellschaft zu einem friedlichen
Miteinander wenigstens mit einer Minderheitsgruppe gefunden hat?

Wiren da nicht die bitteren und entlarvenden Worte von Ignatz Bubis in
seiner Lebensbilanz 1999: ,Ich wollte diese Ausgrenzung, hier Deutsche,
dort Juden, weghaben. Die Mehrheit hat nicht einmal kapiert, worum es
ging. Wir sind fremd geblieben. Viele Juden empfanden es in den letzten
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Monaten angesichts der Antisemitismus-Debatte (Stichworte: Mollemann,
Walser, Ministerprisident Koch, Medienberichterstattung zu Israel, um nur
einige wenige Problempunkte zu benennen) genau so, wie es Ignatz Bubis
vor drei Jahren bilanziert hatte. Natiirlich gibt es in den vergangenen Jahr-
zehnten viele gute Worte, kirchliche und weltliche, es gibt auch Einzelne
und Gruppen, die sich trotz aller Riickschldge mit Hartnickigkeit weiter um
eine partnerschaftliche Begegnung und um ein Miteinander in wichtigen
gesellschaftlichen Fragen bemiihen. Und dennoch muss die Frage gestellt
werden: Hat sich wirklich im Verhéltnis von Christen und Juden etwas tief-
greifend verindert?

Aus den (besonders evangelischen) Kirchen' ist in den letzten Jahren
wieder eine Diskussion um christliche Mission unter Juden zu vernehmen,
die z. T. Wohlwollen und theologische Rechtfertigung auch unter fiihrenden
Kirchenleuten fand. Den Juden, dem Judentum wurde und wird ein Defizit
bescheinigt, bei dessen Beseitigung ihnen die Christen zu helfen hiétten.
Dabei haben viele Kirchen gerade erst zum Ausdruck gebracht, dass das
jiidische Volk bleibend von Gott erwéhlt und die Kirche auf Israel als Wur-
zel dauerhaft angewiesen ist. Wer Judenmission als Option fiir moglich halt,
macht die neuen kirchlichen Einsichten unglaubwiirdig: Damit ist fiir viele
jiidische Gesprichspartner erneut klar, dass ein wirkliches Miteinander noch
in weiter Ferne liegt.

Bis zuletzt hatte Ignatz Bubis mit Ausgrenzung zu kimpfen; wie oft wur-
de er (selbst von politisch Verantwortlichen) danach gefragt, warum ,,sein*
israelischer Ministerprésident oder ,,sein“ Land Israel dieses oder jenes ma-
che oder unterlasse. Und darin stand und steht er nicht allein ...

Die in den letzten Monaten auf vielen Ebenen recht unverbliimt sich arti-
kulierende Ablehnung gegeniiber Juden, meist nur spérlich versteckt im
Gewand einer maBlosen Kritik an Israel, hat kaum mehr Solidaritit hervor-
gerufen. Dabei hitte diese gerade angesichts der vielen Reden zu Gedenkta-
gen und der vielen Erkldrungen zur Schuld und Verantwortung erwartet
werden diirfen. Es ist jedoch klar, wo die ,,Opfer” und deren Nachkommen
sich nicht mehr erwartungsgemif3 (siehe z. B. Michel Friedmann) demiitig-
mitleidheischend den Tétern und deren Nachkommen gegeniiber verhalten,
fallen die Hemmungen — und es zeigt sich, dass es in der Geschichte der
Bundesrepublik bislang kaum ernsthaft zu einem Miteinander in Augenhohe
je gekommen ist.

Was fiir unser Thema daraus zu lernen ist, hat Dr. Edna Brocke, eine der
Promotoren christlich-jiidischer Begegnung in ihrer vor wenigen Monaten
verOffentlichten — bitteren — Bilanz so ausgedriickt: ,,Ich erwarte eine Bereit-
schaft, bescheidener zuzuhoren und nicht ... vorschnell wie undifferenziert
zu urteilen. Ich erwarte ein gewisses Maf} an Solidaritét — allemal in Stunden
der existentiellen Bedrohung fiir den Staat Israel.“ (Brocke 2002, S. 99).
Und ich selbst ergidnze Frau Brockes Erwartung mit der Forderung, dass
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diese Solidaritidt auch fiir Juden und deren Gemeinden weltweit zu gelten
hat.

Genau diese Haltung ist von der Mehrheitsgesellschaft auch auf dem
Wege zu einem friedlichen Miteinander der drei Religionen zu fordern: Ler-
nen — zuhoren — lernen — fragen — lernen. Also die Haltung, die nicht besser
weil}, sondern die wissen, erfahren will, was der andere ist, wie er / sie sich
versteht, was Judentum / Islam nach eigenem Selbstverstindnis ist und nicht
nach dem, was wir schon immer dariiber zu wissen meinen ...

Und es ist Solidaritit in Zeiten von Not, Bedrohung und existentieller
Angst unverzichtbar! Was hier und jetzt vor allem heilit, jeder antijiidischen
AuBerung klar und unmissverstindlich, dffentlich und personlich entgegen-
zutreten. Es darf dabei keine falschen Riicksichten geben!

Kein Missionsobjekt, keine Dhimmi mehr!

1. Den anderen verstehen, von ihm lernen und mit ihm aktiv werden

Zu Beginn der folgenden Uberlegungen, mochte ich meine Aufgabe bei die-
sem Referat noch einmal préziser beschreiben. Ich beziehe mich dabei auf
den nigerianischen Kardinal Francis Arinze, der sich zur Begegnung der
Religionen wie folgt dulerte:
. Interreligioser Dialog ist eine Begegnung von Gldubigen verschiedener Reli-
gionen in einem Klima der Freiheit und Offenheit ... Interreligioser Dialog ist
nicht der Versuch, andere Menschen fiir die eigene Religion zu gewinnen ... Es
ist der Versuch, dem anderen zuzuhoren und seine Religion zu verstehen — in der
Hoffnung, Moglichkeiten einer Zusammenarbeit zu finden. Der Dialog ist getra-
gen von der Hoffnung, dass der Partner dieses Anliegen teilt und erwidert ...
Gelingen kann es nur, wenn ich den anderen wertschdtze, wenn ich seine Glau-
bensiiberzeugungen, sein Beten und seine Lebensweise achte und tiefer kennen

lernen mochte — und wenn ich davon iiberzeugt bin, dass es sich lohnt, Zeit dar-

auf zu verwenden. “ (Arinze 1999, S. 10).
Kardinal Arinze unterscheidet vier Grundtypen des interreligiosen Dialogs;
den Dialog des Lebens, den jeder praktizieren kann, weil er dann stattfindet,
,wenn Nachbarn verschiedener Religionszugehorigkeit offen fiireinander
sind®, ,,wenn sie ihre Pline und Hoffnungen, ihre Belange und Sorgen mit-
einander teilen (ebd., S. 11). Zum anderen nennt er den Dialog des Han-
delns; es handelt sich dabei um praktische Zusammenarbeit, um fiir mog-
lichst viele Menschen humanitidre Projekte zu verwirklichen. Eine dritte
Dialogform ist die des theologischen Austausches, eine vierte Moglichkeit
der Begegnung sieht er im Dialog der religiosen Erfahrung, also, wenn ich
dem anderen an meiner spirituellen Praxis nach Moglichkeit Anteil gebe.

Bei unserem Thema kann es zunichst ,,nur* um die ersten beiden Mog-
lichkeiten eines Dialogs gehen, um offenes Aufeinanderzugehen, um das
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Teilen von tiglichen Sorgen und Hoffnungen sowie um eine Zusammen-
arbeit bei der Humanisierung der Gesellschaft und der Welt.

Alle Formen sollten in einem ,,Klima der Freiheit und Offenheit” unter
Wertschiitzung des je anderen sowie mit der Uberzeugung geschehen, dass
es sich lohnt zu lernen, also Zeit darauf zu verwenden.

Diese Voraussetzungen machen es erforderlich, einige wichtige Hinder-
nisse auf dem Weg zum friedlichen Miteinander zu erkennen. Im Folgenden
sollen dazu einige Aspekte genannt und gewichtet werden, Aspekte, die zum
Gelingen eines in Offenheit und Freiheit geschehenden Dialogs erforderlich
sind. Es handelt sich dabei im wesentlichen um Einzelbeobachtungen, kaum
um systematisch erarbeitete und entsprechend prisentierte Aspekte, sie sind
wahrscheinlich angreifbarer als ein geschlossenes Konzept. Doch scheint
mir die Dialogsituation noch so rudimentér, so verworren und so vielfiltig,
oft auf christlicher Seite durchzogen vom vorldufig illusorischen Wunsch
nach einem harmonischen Zusammenleben der Religionen, dass in dieser
Phase ein fertiges Konzept noch wenig Sinn macht. Viel wichtiger ist die
Wahrnehmung (und der mégliche Abbau) von einzelnen zentralen Hinder-
nissen, die Praxis kleiner Schritte, bei denen berechtigte oder unberechtigte
Angste und Vorbehalte beseitigt werden. Dieser Praxis wird ein abschlie-
Bender Abschnitt des Vortrags gewidmet sein.

2. Vom Anspruch auf exklusive Wahrheit zum wahren Pluralismus

Wir finden bei Christen und Muslimen einen Anspruch auf die endgiiltige
Wahrheit, der wenig dabei hilft, den Willen zu stirken, von anderen zu ler-
nen bzw. ihnen zunichst zuzuhdren.

Was den christlichen Anspruch angeht, so ist oben schon im Zusammen-
hang mit dem Thema ,,Judenmission* deutlich geworden, dass der ,,Absolut-
heitsanspruch® seltener offen zu horen ist, doch sind die meisten theologi-
schen Konzeptionen auch heute noch von dem Bewusstsein der letzten
Uberlegenheit des Christentums iiber die anderen Religionen bestimmt. Es
werden zwar Ofter die Wahrheitsmomente anderer Religionen anerkannt,
doch legt nicht selten das Verstdndnis neutestamentlicher Textstellen (z. B.
im Johannesevangelium) eine Exklusivitit christlicher Wahrheit nahe. Sie
macht es offenbar auch den Befiirwortern eines Dialogs schwer, sich kritisch
mit dem Anspruch auf eigene Uberlegenheit auseinander zu setzen. Wer aus
der Sicht des Christentums im Judentum und im Islam Defizite konstatiert,
die nur er ausfiillen kann, ist im oben definierten Sinn nur hochst begrenzt
dialogfihig.

Die daraus resultierende Forderung ist konkret und klar, aber auch fiir
das christliche Selbstverstidndnis schmerzhaft: Der christliche Glaube muss
schon in der Wahrnehmung der bleibenden Erwihlung des jlidischen Volkes
lernen, dass das Heil fiir die Juden nicht von der Sendung Jesu abhéngt, im
Gegenteil: Jesu Leben und Schicksal bestitigt die besondere Rolle des jiidi-
schen Volkes in der Weltgeschichte.”
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Es wird nun in der Auslegung der Bibel zu kldren sein, inwiefern auch
die Muslime, also die Kinder Ismaels als Nachkommen des Abraham, einer
Religion angehoren, die vom Christentum nicht iiberboten wird. Dazu gibt
es bislang nur sehr rudimentire Ansétze.

Was den Absolutheitsanspruch im Islam angeht, so gilt bislang bei einem
GroBteil der Muslime das unverriickbare Ziel, die gesamte Menschheit vom
Islam zu iiberzeugen. Das Dar al-Islam, das ,,Haus des Islam®, muss auf die
gesamte Erde ausgeweitet werden, um es in ein Dar al-Salam, in ein Haus
des Friedens, zu verwandeln (vgl. Tibi 2002). Darum gilt nach Prof. Khoury:
»Auch wenn heute ein Pluralismus der Religionen herrscht — was der Koran
bereit ist hinzunehmen ... —, so haben Muslime die Pflicht, sich um die Her-
stellung der universalen Herrschaft des Islam zu bemiihen.“ (Khoury 2002,
S. 52). Dies bedeutet nicht unbedingt Krieg oder Kampf um die Oberherr-
schaft, auch friedlichere Mittel, wie intensive missionarische Verkiindigung,
sind notig und moglich. Aber der Universalanspruch des Islam kann nicht
aufgegeben werden. Wenn Vertrige, z. B. mit nichtmuslimischen Gemein-
schaften oder Staaten, geschlossen werden, dann sind sie zwar einzuhalten,
beinhalten aber keineswegs die Anerkennung einer dauerhaften Legitimitét
des Vertragspartners; solche Friedenszeiten sind ,,nur eine Pause auf dem
Weg zur Islamisierung der ganzen Welt* (ebd., S. 51).

Immer wieder wird in diesem Zusammenhang von Muslimen zu Recht
auf die besondere Stellung der Angehorigen der ,,Buchreligionen®, also des
Judentums und des Christentums, hingewiesen: Ihnen steht in einem islami-
schen Land der Rechtsstatus eines Dhimmi, eines Schutzbefohlenen, zu, also
der Schutz des Lebens, des Eigentums, des eigenen Kults, eigener Verwal-
tung und eines eigenen religidsen Gesetzes. Dieser Schutz war in den ver-
gangenen Jahrhunderten nicht selten lebensrettend, wenn Juden aus dem
christlichen Bereich in muslimisches Hoheitsgebiet fliehen konnten.

Dennoch blieben und bleiben die Nicht-Muslime (also die aus den Buch-
religionen) in ihrer Rechtsstellung immer Biirger zweiter Klasse. Oft waren
sie in vom Islam eroberten Gebieten Fremde im eigenen Land. Sie blieben
und bleiben auf den guten Willen der islamischen Mehrheit angewiesen und
mussten immer wieder auch ,,Zeiten der Not und des Leidens* (Khoury
2002, S. 54) durchleben.’ Ein echter Pluralismus ist fiir diese traditionelle
islamische Rechtstradition unvorstellbar.

Rabbiner Friedldnder, ein fithrender Dialogpartner im jiidisch-
christlichen Gesprich, formulierte 1994 in seiner Londoner Westminster-
Synagoge die folgende Forderung — Anlass war die Eroffnung des jiidisch-
islamischen Gesprichs in England:

,» Wir Juden sind den Muslimen dafiir dankbar, als geschiitzte Minderheit unter

dem Banner des Islam toleriert worden zu sein. Doch die Zeiten haben sich ge-

dndert. Heute wollen wir nicht nur den Muslimen gleichwertig sein, sondern
auch als ein souverdnes Volk anerkannt werden. Wir wollen also keine Dhimmi
mehr sein. Nur unter der Voraussetzung, dass die Muslime dies akzeptieren,
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konnen wir einen Dialog fiihren, anders macht es keinen Sinn!*“ (Nach Tibi
2002).
Eine weitere Bedingung fiir ein offenes, gleichberechtigtes Miteinander
mochte ich mit Prof. Khoury so formulieren:
»Die Juden und die Christen haben im Laufe der Zeit unter einer manchmal
schweren Unterwerfung, ja Unterdriickung leiden miissen. Ob ihnen Toleranz
oder Intoleranz entgegenschlug, hing oft mit dem jeweiligen Geist der Zeit zu-
sammen. Dass sie jedoch in die mehrheitlich islamische Gesellschaft nicht voll
integriert wurden, beruht auf einer Verallgemeinerung der zeitbedingten Vor-
schriften des Koran. Ob nun diese Vorschriften fiir alle Zeiten Geltung haben
miissen, ist eine dringende Anfrage an den Islam heute.“ (Khoury 2002, S. 46).
Lassen Sie mich hier etwas im Blick auf das Judentum nachtragen — ihm
wird oft unterstellt, auch einen absoluten Anspruch zu vertreten, indem es
sich als von Gott ,,auserwihlt” betrachte. Das Verstindnis, Gottes auser-
wihltes Volk zu sein, hat jedoch nicht diese Bedeutung. Es beinhaltet nicht
den Anspruch, andere Menschen oder Vilker vom Judentum zu iiberzeugen.
Es geht vielmehr darum, dass Gott sein Volk dazu auserwihlt hat, seiner
Tora zu folgen und darin Vorbild fiir die Volker der Welt zu sein. Erwéh-
lung ist Verpflichtung zum gottgeméBen Leben nach der Tora. Ihr Leiden in
der Verfolgung haben Juden oft sich damit erklért, dass sie fiir ihr Festhalten
an Gott und seinen Geboten zu leiden haben. So haben Juden auch in den
Jahrhunderten unserer Zeitrechnung nie andere Volker durch aktive Missio-
nierung vom Judentum zu iiberzeugen versucht. Nach jlidischem Verstind-
nis brauchen Nichtjuden nur die sieben noachidischen Gebote zu halten,
dann sind sie bereits Menschen nach Gottes Wohlgefallen.

3. Stolpersteine beseitigen: Antisemitismus und das Recht der Juden
auf einen eigenen Staat

Wenn ein Miteinander von Christen und Muslimen unter Einschluss der
Juden gewollt ist — manchmal legt sich der Eindruck nahe, dass Juden in
diesem Gesprich eher als Storenfriede empfunden und darum gerne unbe-
riicksichtigt bleiben — diirfen zwei Themen nicht ausgeklammert werden, der
jiidische Staat Israel und der im islamischen Bereich seit Jahrzehnten leben-
dige Antisemitismus.

Mit der Griindung des Staates Israel trat ein Problem ins Bewusstsein,
das bis heute den israelisch-palédstinensischen Konflikt prigt und eine dau-
erhafte Losung unmoglich zu machen scheint: Das Gebiet, in dem der jiidi-
sche Staat errichtet wurde, war ein Gebiet, in dem das islamische Rechtssy-
stem (die Scharia) galt. Nach orthodoxem islamischen Verstindnis darf ein
solches Gebiet nie mehr einer anderen Souverdnitit unterstellt werden.
Sollte es dennoch geschehen, muss es wieder zuriickgewonnen werden. Al-
lenfalls ist ein ,,Waffenstillstand* moglich, solange der nicht-muslimische
Bevolkerungsteil zu stark ist. Dass der Konflikt zwischen Israel und Palésti-
na so unlosbar scheint, hat nicht zuerst mit heute wohlfeilen Argumenten,
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wie der sicher z. T. provokativen Siedlungspolitik, zu tun, sondern primér
mit der Sicht, dass eine nicht-muslimische, eben die jiidische Herrschaft auf
,.1slamischem Territorium‘ nicht anerkannt werden kann.*

Ein zweites Problem stellt der im islamischen Umfeld herrschende Anti-
semitismus dar: Erste antisemitische Veroffentlichungen gab es bereits Ende
des 19. Jahrhunderts in arabischer Sprache, arabische Christen fiihrten sie
im Nahen Osten ein, also ein Import aus dem christlichen Europa! Diese Art
der ,,Auseinandersetzung‘ mit Juden ist dem Islam viele Jahrhunderte fremd
gewesen, der Islam empfand religiose Uberlegenheit, predigte aber bis dahin
keinen Hass. Allerdings gibt es im Koran durchaus Stellen (neben anderen,
die ihnen Toleranz zubilligen), die die Juden (im Gegensatz zu den Chris-
ten!) als Feinde der Muslime bezeichnen — solche Stellen im Koran sind fiir
antisemitische Propaganda Ankniipfungspunkte (z. B. Sure 2, 85 oder mehr-
fach in Sure 5). Und man muss feststellen, dass Antisemitismus

»in nie da gewesenem Ausmaf Bestandteil der politischen Kultur des Islam ge-

worden ist“. , Unter dem Deckmantel des Islam tauchen die Symbole des euro-

pdischen Antisemitismus ... wieder auf:

= Verschworungstheorien iiber Pldne der Juden, die Weltherrschaft zu erlan-

gen

= Fantasien iiber jiidischen Ritualmord und Vergiftungsabsichten

= Diabolische, nazidhnliche Bilder von Juden

= Genozidale Rhetorik und Anstiftung zur Gewalt gegen Juden“ (Wistrich).

Die Bedingung fiir ein offenes, gleichberechtigtes Miteinander muss die
klare — offentliche! — Absage aller an dem Dialog beteiligter Partner gegen
jede Form von Antisemitismus und Judenfeindschaft (auch der religidsen!)
sein. Und der Dialog darf und kann nur stattfinden, wenn die Beteiligten das
Recht der Juden auf einen eigenen Staat und damit die Souverdnitit des
Staates Israel anerkennen.’

4. Moglichkeit zur Partizipation aller jiidischer, christlicher und mus-
limischer Gruppen am Dialog des Lebens und Handelns

Wenn von den drei am ,,Dialog des Lebens und des Handelns* Beteiligten
die Rede ist, wird nicht selten nur eine einzelne Gruppe in Blick genommen;
so beim Islam die sunnitischen Moslems, die einen traditionellen Standpunkt
vertreten. Es muss immer wieder sorgfiltig gepriift werden, mit wem der
dialogische Kontakt stattfindet und wer gleichzeitig — weil z. B. nicht wahr-
genommen oder von anderen (traditionellen) Gruppen ausgegrenzt — nicht
vorkommt, aber durchaus dafiir offen wire.

Sunnitisch geprigte Gruppierungen wollen beispielsweise die muslimi-
schen Minderheiten der Aleviten oder die Gruppe der Ahmadiya nicht als
Muslime anerkennen. ,,Muslim‘ ist demnach nur, wer die Position der Ver-
treter der sunnitischen islamischen Vereinigungen einnimmt. Bedenklich
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z. B. wird es, wenn Vertreter der Kirchen oder anderer Organisationen sogar
bereit sind, die alevitischen Muslime als ,,Nicht-Muslime* zu bezeichnen.

Beim Gespriach mit dem Judentum ist es auf Seiten der Christen meist
gerade anders. Da das gesetzestreu ausgerichtete Judentum nicht selten fiir
nichtjiidische Gesprichspartner sperrig erscheint, sogenannte progressive
Juden sich aber dafiir umso offener zeigen, werden diese fast ausschlieflich
als Gesprichspartner ausgesucht.

Bedingung fiir einen gelingenden Dialog ist auf allen Seiten eine breite
Offenheit allen Ausprigungen der jeweiligen Religion gegeniiber, so dass
eine erste Aufgabe darin besteht, sich Kenntnis der verschiedenen Richtun-
gen zu verschaffen und deren Gesprichsbereitschaft zu erkunden. Wer sich
den bequemen oder bequemeren Partner aussucht, will eher Selbstbestiti-
gung als echten Dialog!

5. Von der Kritik an den Heiligen Schriften

Christentum wie Islam tiberliefern in ihren grundlegenden Schriften antijii-
dische Aussagen, die jedem Miteinander der drei Religionen zunichst im
Wege stehen.

Fiir das Christentum liegt eine Chance zur Bewiltigung von judenfeindli-
chen Aussagen des Neuen Testaments, die es dort unzweifelhaft gibt, allein
in einer Neuinterpretation der Texte. Sie wird ermdglicht durch die histori-
sche Kritik. Das meint, dass die biblischen Schriften zuerst einmal aus der
Zeit ihrer Entstehung gesehen und interpretiert werden miissen. So kdnnen
judenfeindliche Aussagen in den Evangelien z. B. aus dem Bemiihen der
frithen christlichen Gemeinden um Abgrenzung von den jiidischen Nachbar-
gemeinden oder aus der Enttduschung iiber die Ablehnung Jesu als Messias
verstanden werden. Solche Aussagen sind dann historisch verstindlich, sie
konnen aber nicht (mehr) Teil der gottlichen Botschaft der Evangelien sein.
Erst mit diesem Verzicht auf fundamentalistische Auslegung der Griin-
dungsschriften wurde eine neue Sicht auf das Judentum und vor allem auch
ein Bekenntnis zur Schuld an der Diskriminierung und Verfolgung der Ju-
den moglich! Seitdem kann es auch ein jiidisch-christliches Gesprich und
Miteinander geben.

Auch im Koran finden sich Aussagen tiber Juden, die sie klar diskrimi-
nieren. ,,Wenn wir Juden zum ersten Mal mit dem Koran in Beriihrung
kommen oder die Rhetorik einiger Muslime horen, die vorgeben, sich auf
ihn zu stiitzen, sind wir schockiert und verstindlicherweise erschrocken iiber
das, was da liber uns gesagt wird*“ — so formuliert einer der Promotoren des
juidisch-islamischen Gespréchs in Europa, der Londoner Rabbiner Jonathan
Magonet. So kann man z. B. im Koran lesen: ,,.Die Juden haben Allahs Wort
wissentlich verkehrt* (2, 70); ,,die Juden sind neben den Gotzendienern die
schlimmsten Feinde der Gldubigen* (5, 85); Allah hat sie fiir ihren Unglau-
ben verflucht (4, 49).
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Erginzend stellt der Frankfurter Pddagoge, Prof. Micha Brumlik, fest,
dass ,.der Koran Aussagen iliber das Judentum enthilt, die offensichtlich
falsch sind und die Legitimitit des Judentums in Frage stellen* (Brumlik
2002, S. 9 f.). Der Koran hilt den Juden vor, sie glaubten, der jiidische Re-
former Esra sei Allahs Sohn, also Gottes Sohn gewesen. Damit nihme Esra
eine fiir Juden erlosende Rolle ein — dhnlich der von Jesus bei den Christen.
Das war zu keiner Zeit tatsdchlich der Fall. Brumlik folgert daraus: ,,Mit
seiner Kritik am Verhiltnis der Juden zu Esra bestreitet der Qur’an ...
durchaus scharfsinnig die Legitimitit des Judentums, denn die Epoche der
Restauration unter Nehemia und Esra ... war die Geburtsstunde des Juden-
tums.* (ebd., S. 10). Esra wirkte iibrigens um das Jahr 450 v. u. Z.

So bleibt fiir das Miteinander von Juden und Muslimen ein bislang nicht
iiberwindbares Problem: ,,Wenn der Qur’an vom ersten bis zum letzten
Buchstaben Gottes Wort ist, hat sich Gott in dieser Frage entweder geirrt;
oder: Wenn diese Fehleinschidtzung nur als historisch gilt, dann gerét das
zentrale Dogma des Islam — dass der Qur’an vom ersten bis zum letzten
Wort Gottes sei — ins Wanken.* (ebd.).

So stellt sich aus jiidischer Sicht die fiir eine Begegnung entscheidende
Frage, ,,inwieweit Muslime im Stande sein werden, an den Koran mit dem-
selben kritischen Urteilsvermogen und demselben Bewusstsein fiir seine
Wirkung auf Juden heranzugehen, wie dies Christen hinsichtlich der anti-
jiidischen Einstellungen, die sich im Neuen Testament finden, zu tun begon-
nen haben* (Magonet 2000, S. 110).

Es zeigt sich: Nur wenn Christen und Muslime an ihre heiligen Schriften
auch mit kritischem Verstand herangehen, kann ein von grundlegender
Feindschaft bestimmtes Gegeneinander zu einem friedlichen Miteinander
werden.

Dabei ist nicht entscheidend, ob dies mit der in der christlichen Theolo-
gie entwickelten historisch-kritischen Methode geschieht oder, wie dies
bereits einige wenige Muslime tun, mit der Methode, aus alternativen Aus-
sagen des Koran eine innere Kritik zu entwickeln, also z. B. im Koran er-
kennbare Weiterentwicklungen zu brisanten Themen (z. B. Gewalt, Krieg)
korrigierend den anderen zur Seite zu stellen.

Die Notwendigkeit der Kritik wird auch noch einmal gestiitzt durch fol-
gende Beobachtung: Die Schriften aller drei Religionen enthalten Texte, die
die ,,Feinde Gottes* einer todlichen Bedrohung durch Gottes Strafgericht
aussetzen. In der rabbinischen Auslegungstradition wie auch in der histo-
risch kritischen Interpretation der Bibel durch die christliche Theologie sind
wichtige Schritte zur Neuinterpretation von Gewalttexten in der Bibel ge-
gangen worden. Fiir den Islam ist die Frage der Gewalt (des ,,Heiligen Krie-
ges*) besonders bei traditionellen und fundamentalistischen Gruppierungen
weitgehend ungeklirt.

Wenn die jeweilige Gruppe im Dialog sich nicht nur in den heiligen
Schriften der anderen in ihrer Legitimitit bedroht sieht, sondern auch Ge-
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walt befiirchten muss, kann es nie zu einem friedlichen Miteinander kom-
men!

6. Chancen und Notwendigkeit einer neuen Beziehung zwischen Juden
und Muslimen

Man fragt sich dennoch, wie es zwischen den beiden Religionen Judentum
und Islam zu so grofler Distanz kommen konnte. Sind doch die Gemeinsam-
keiten beachtlich grof3. Ich erwihne hier als Beispiel den strengen Glauben
an einen einzigen gnidigen und gerechten Gott. Oder beide begriinden die
Praxis der Religion vor allem auf die von Gott gegebenen und von den
Glaubigen einzuhaltenden Weisungen — an keiner Stelle zeiht der Koran die
jiidische Tora der Unvollstindigkeit oder gar der Todesverhaftung, wie dies
vom christlichen Glauben her geschieht.

Judentum und Islam haben sich auch durch die Geschichte hindurch
deutlich beeinflusst. Entsprechend haben in den durch positive Beziehungen
von Juden und Muslimen geprigten Jahrhunderten (11. und 12. Jh. u. Z.)
jiidische Denker sich iiberaus wohlwollend iiber die Bedeutung des Islam
aus der Sicht des Judentums geduBert. Nach deren Meinung half z. B. Mo-
hammed (neben Jesus) der Menschheit, zur Vervollkommnung zu gelangen,
denn durch deren Mission in der Volkerwelt verbreiten sie das Wort Gottes
unter allen Menschen und bringen diese dazu, dem Einen Gott zu dienen (so
z. B. die groBen jiidischen Gelehrten Jehuda Halevi (1075-1141) und Mai-
monides (1135-1204)).

Es findet sich sogar die noch positivere Sicht, dass Gott schon vor der
Offenbarung der Tora Propheten sandte; es wird ihn nichts davon abhalten,
auch danach Propheten zu schicken. Mohammed ist darum der Prophet
Gottes fiir die arabischen Volker (diese Position vertritt der jiidische Philo-
soph Nethanel Ibn Fayyumi (ca. 1164)).

Heute ist das Interesse an einer jiidisch-islamischen Begegnung nicht
sehr entwickelt; die jiidische Seite hat bislang zu wenig den muslimischen
Partner wahrgenommen. Das hat im wesentlichen historisch-politische
Griinde, die nicht zuletzt im jlidisch-arabischen Konflikt liegen. Umso deut-
licher fordert der im Dialog engagierte Londoner Rabbiner Magonet: ,.Ein
radikales Umdenken ist ... erforderlich, das noch immer erst in Teilen be-
gonnen hat ... (Magonet 2000, S. 118).

Eine unverzichtbare Bedingung fiir ein zukiinftiges friedliches Miteinan-
der ist die Offnung des Judentums und seiner Vertreter in allen Gruppen fiir
eine wirkliche Begegnung mit dem Islam. Auf diesem Weg miisste z. B. die
Rolle des Abrahamsohnes Ismael oder die Bedeutung Jerusalems fiir den
Islam ins Blickfeld jiidischen Nachdenkens kommen.
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Konkrete Wege zu einem friedlichen Miteinander
durch einen Dialog des Lebens und Handelns

An den oben genannten Kriterien sind die Dialog-Bemiihungen zu messen.
Werden sie nicht griindlich und dauerhaft beachtet, hat das friedliche Mit-
einander keine wirkliche Chance. Selbst-Tauschung und Enttduschung so-
wie Wunschdenken waren im interreligiosen Dialog der letzten Jahrzehnte
immer zu finden. Wie oft war der Partner nicht so, wie man ihn idealerweise
sich vorstellte.

Im Folgenden geht es mir nun darum, ausgehend von den genannten Vor-
aussetzungen praktische Moglichkeiten eines gelingenden Miteinanders zu
benennen, zu beschreiben und deren Chancen zu bedenken. Das wird sicher
eine subjektiv zusammengestellte Auswahl sein, doch soll sie zeigen, dass es
trotz aller Widerstinde und Risiken hoffnungsvolle Aufbriiche bereits gibt.

Ohne Bedingungen den Dialog beginnen — im Bewusstsein
von Bedingungen den Dialog fiihren

Natiirlich kann ein Dialog des Lebens und Handelns nicht damit beginnen
abzufragen, ob der Partner die Bedingungen, wie ich sie beschrieben habe,
erfiillt. Es muss also nicht unbedingt am Anfang eine Verzichtserkldrung auf
den Absolutheitsanspruch stehen. Aber es sollte relativ schnell in der Begeg-
nung selbst deutlich werden, ob wirklich Toleranz dem anderen gegeniiber
Grundlage ist.
Ein praktisches Beispiel dazu: In der zuriickliegenden Weihnachtszeit war der
Hodscha einer Moschee zu einem evangelischen Sonntagsgottesdienst eingela-
den und predigte iiber den Engel Gabriel. Das grofie Kreuz hinter ihm hielt ihn
nicht davon ab, aktiv an dem gemeinsamen Gottesdienst teilzunehmen. Dem ging
allerdings ein ldngeres Programm der Vertrauensbildung voraus. Unter der
Anleitung ihrer Erzieherinnen machten sich christliche und muslimische Kinder
mit den beiden Religionen vertraut und besuchten z. B. sowohl die Moschee wie
eine evangelische Tauffeier in der Kirche.

Eine offentliche Absage an jede Form von Antisemitismus wird in der Regel
auch nicht am Anfang der Begegnung stehen. Aber spitestens dann wird das
friedliche Miteinander auf dem Priifstand stehen, wenn jiidische Gemeinden
in Deutschland und Europa sich antisemitischen Angriffen ausgesetzt sehen
und wenn es um die Beteiligung an Demonstrationen gegen den Staat Israel
geht. Wird es dann gemeinsame Zeichen von Solidaritéit geben?
Ein praktisches Beispiel dazu: Als letzten April in Mannheim eine grofie Demon-
stration von arabischen Gruppen gegen Israel geplant war, in der dann auch
Parolen gegen Juden und zugleich gegen die Existenz des Staates Israel laut
wurden, war das die entscheidende Stunde der Bewdhrung fiir ein weiteres
friedliches Miteinander. Ich sehe bislang nicht, dass diese auf christlicher wie
auf muslimischer Seite iiberzeugend wahrgenommen wurde.



Juden, Christen und Muslime 301

Den Koran, die Bibel kritisch aus ihren historischen Bedingungen heraus
lesen und verstehen, ist eine weitere wichtige Aufgabe fiir die am Prozess
eines friedlichen Miteinander beteiligten Juden, Christen und Muslime. Dis-
kriminierende Uberlieferungen sowie Aussagen zu Krieg und Gewalt diirfen
nicht auf Dauer das angestrebte Miteinander belasten.

Beispiele dazu: Gegen fundamentalistische Versuche, die grundlegenden Schrif-

ten losgelost von ithren historischen Bedingungen zu lesen, ist z. B. im Islam neu-

erdings in verschiedenen Erdteilen eine Reformbewegung angetreten; so in Eu-
ropa der sogenannte Euro-Islam, in den USA ,,The American-Islamic-

Congress*, unter israelischen Muslimen ,,The Prophet Tradition Helpers Asso-

ciation“. Ihr Anliegen ist es, religiésen Pluralismus und Demokratie als inte-

grativen Bestandteil der eigenen (muslimischen) Identitit zu begreifen. Dabei
finden sich auch aufrichtige Bemiihungen um eine kritische Lektiire der eigenen

Schriften. Z. B. versuchen diese Stimmen, solche Aussagen des Koran hervorzu-

heben, die ,,eindeutig und entschieden das Nebeneinander verschiedener religio-

ser Gesetze: der Tora, des Evangeliums und des Koran* (Khoury 2002, S. 45)

befiirworten.

Diese Stimmen kénnen dabei durchaus den Koran und damit Mohammed in
Anspruch nehmen. Denn dort heil3t es: ,,Fiir jeden von euch haben Wir eine
Richtung und einen Weg festgelegt. Und wenn Gott gewollt hitte, hitte er
Euch zu einer einzigen Gemeinschaft gemacht. Doch will er euch priifen in
dem, was er euch hat zukommen lassen. So eilt zu den guten Dingen um die
Wette.” (Khoury 2002, S. 46; Sure 5, 48). Es geht hier also klar um einen
friedlichen Wettbewerb der drei Religionen. Und es wird abgeriickt von der
Position, dass jedes Wort offenbarte Wahrheit und darum ewig, unverriick-
bar giiltig sei — zugunsten eines Versuchs, Korrekturen innerhalb des Korans
selbst zu entdecken und fruchtbar zu machen. Ahnlich verfihrt diese Re-
formbewegung mit Aussagen zur Gewalt und zum Frieden. Ich stelle diese
Reformversuche darum an dieser Stelle so hervorgehoben vor, weil am mei-
sten dem Islam vorgehalten wird, unkritisch zu sein.

Zugleich bin ich mir dessen bewusst, dass in den christlichen Kirchen die
Zahl der Glaubigen eher wichst, die nicht willens und oft auch nicht in der
Lage sind, sich dhnlich kritisch mit ihrer eigenen Tradition zu beschéftigen.
Und die so Haltungen zeigen, dass ein Dialog auf Augenhohe nicht moglich
ist; der Islam, das Judentum gelten allzu oft als defizitdre Religionen und
deren Angehorige als der Mission bediirftige Menschen.

Christen, die sich dem jiidisch-christlichen Dialog gegeniiber offen zeig-
ten, haben in den zuriickliegenden Jahren bei der Begegnung mit jiidischen
Gesprichspartnern etwas Wichtiges gelernt, ndmlich, wie jlidisch-rabbini-
sche Schriftauslegung zu einer kritischen Distanz zu grausamen Gottes-
bildern und Geboten kommt, indem sie innerbiblische Korrekturen entdeckt
und ihnen — aus dem Motiv, dass Gott ein menschenfreundlicher Gott ist —
Gewicht verleiht. Auf diese Weise kann ein Text in der Schrift verbleiben
und trotzdem kritisiert werden. Es ist dies ein vielversprechender Weg beim
Umgang mit Heiligen Schriften!
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Die Chancen einer abrahamischen Okumene

Konkrete Schritte auf dem Weg zu einem friedlichen Miteinander diirfen
auch durch das wachsende Bewusstsein von einer ,,abrahamischen Oku-
mene* erwartet werden. Ich berufe mich bei den folgenden Zitaten auf
Uberlegungen des Tiibinger katholischen Theologen Karl-Josef Kuschel:
wJuden, die sich in ihrem konkreten Leben nach Mose, ihrem Lehrer, richten,
Christen, die sich im konkreten Leben an Jesus, ihrem Christus, orientieren,
Muslime, die ihr Leben konkret nach der Botschaft ihres Propheten, niedergelegt
im Koran, ausrichten, erkennen ihre besondere Verbindung miteinander, Ach-
tung voreinander und Verantwortung fiireinander, weil sie ihren gemeinsamen

geschichtlichen Ursprung ernst nehmen: Abraham, Hagar und Sara, die Stamm-

eltern ihres Glaubens. “ (Kuschel 2002, S. 251).

Daraus resultiert ein ,,Bewusstsein der Zusammengehorigkeit, der Ver-
antwortlichkeit, ja der Sorge fiireinander und Solidaritit miteinander*
(ebd.).

., Und wie driickt man seine Sorge fiireinander besser aus, als dadurch, dass man

so viel wie moglich vom anderen zu lernen sucht, gerade weil die Geschwister so

lange getrennt voneinander gelebt haben. Abrahamische Okumene ist deshalb
auch eine Okumene des Lernens, des Studierens, des geistigen Durcharbeitens
der je anderen Religionen, Kulturen und Zivilisationen. Keine abrahamische

Okumene, ohne dass man das Selbstverstindnis des Jje anderen ernst nimmt und

aufhort, den anderen stets nur aus dem eigenen Blickwinkel heraus zu betrachten

... “ (Kuschel 2002, S. 273 £.)

Ein beeindruckendes Zeugnis fiir diese abrahamische Okumene des ge-
genseitigen Lernens, des Studierens und geistigen Durcharbeitens stellt die
Fraternité d’Abraham* dar, die ,,.Bruderschaft Abrahams®, die seit 1967 in
Frankreich interreligiose Verstdndigungsarbeit leistet.

Es ist hochst beachtlich, dass die leitenden Religionsfiihrer der drei mo-
notheistischen Religionen in Frankreich sich fiir diesen Austausch unter den
Abrahams-Glaubensrichtungen einsetzen. Und es erscheint sehr wiin-
schenswert, dass auch in anderen Lindern, wie in Deutschland, sich eine
solche abrahamische Okumene entwickelt, also Gruppen entstehen, die sich
einen Dialog des Lebens und Handelns, vielleicht auch den vertiefenden
Dialog des theologischen Austauschs und der religiosen Erfahrung zu eigen
machen.

Chancen einzelner beim Dialog des Lebens und des Handelns

Auch wenn nationale und internationale Begegnungen wichtig sind, bleibt es
doch Sache jedes Juden, Christen oder Moslem, seinen Teil zu einem friedli-
chen Miteinander beizutragen.

Dies geschieht schon dort, wo Muslime hierzulande endlich in ihren
kulturellen und religiosen Grundbediirfnissen beriicksichtigt werden, z. B.
bei der Einrichtung eines islamischen Religionsunterrichts in den offentli-
chen Schulen, z. B. bei der Sensibilisierung fiir die Fragen religidser Praxis
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im Alltag: Wie kommen Muslime zu geschichtetem Fleisch? Wie kann in
der Schule Sexualkunde so unterrichtet werden, dass auch andere kulturelle
Traditionen beriicksichtigt werden? Wie kann interkulturelle Erziehung in
Kindergérten und Schulen praktiziert werden?

Erlauben Sie mir in diesem Zusammenhang einen dringlichen Appell an
die Kultusverwaltung zuerst, aber auch an Studierende und Dozenten an den
Piadagogischen Hochschulen: Setzen Sie sich dafiir ein, dass in Zukunft kein
Lehrerstudent / keine Lehrerstudentin die Hochschule verlédsst, ohne intensiv
und sensibel in interkultureller Erziehung geschult worden zu sein! Das darf
nicht freiwilligem Interesse allein {iberlassen bleiben!

Viele unter Thnen konnten ihren Beitrag zum friedlichen Miteinander
weiterhin leisten, indem sie sich die Initiative ,,LLade deine Nachbarn ein* zu
eigen machen. Als mir vor einigen Jahren der Vorsitzende eines islamisch-
tiirkischen Vereins, mit dem ich schon lange Kontakt hatte, erzihlte, er sei
zwar in Deutschland aufgewachsen, aber in fast 40 Jahren noch nie von
Deutschen nach Hause eingeladen worden, ist mir, der nahdstliche Gast-
freundschaft schon oft genossen hat, dieses Defizit schlagartig ins Bewusst-
sein gekommen. Der Interkulturelle Rat mit Sitz in Darmstadt hat darum zu
Recht mit einigem Werbeaufwand die Idee verbreitet, besonders seine
,fremden Nachbarn, u. a. Juden und Muslime, einfach einzuladen. Sehr
empfehlenswert!

SchlieBlich konnte es auch Aufgabe einzelner sein, zusammen mit ande-
ren Angehorigen aus den drei Religionen sich auf ihre gemeinsamen
Grundwerte und Grundanliegen zu besinnen und entsprechend gemeinsam
zu handeln:

Sie konnten entdecken, dass alle Menschen ohne Unterschied Geschopfe
des Einen Gottes sind, denen ein Anspruch auf Menschenwiirde und Ge-
rechtigkeit zusteht. Wire das nicht ein Anfang, sich fiir menschenwiirdige
Behandlung von Fliichtlingen hierzulande einzusetzen oder den Aufbau
eines Netzwerks von Initiativen gegen rassistische und soziale Diskriminie-
rung zu initiileren oder gemeinsam soziale Gerechtigkeit gegeniiber allen
Gruppen der Bevolkerung zu fordern?

Ein Dialog des Handelns ist mit diesen Themen an manchen Orten be-
reits in Gang gekommen. Und vor allem: Hiermit kann jeder und jede ein-
zelne sofort beginnen!

Meine Damen und Herren, ich habe mich mit dem Slogan ,,Resignation
nicht erlaubt” gegen jede aufkeimende Lahmung gewandt. Ich fand am Wo-
chenende eine erstaunliche Bestitigung in folgender Notiz, mit der ich
schliefen will:

Die in London erscheinende Tageszeitung al-Hayat verdffentlichte am 18. Janu-

ar 2003 einen Kommentar von Daud Shirian, in dem er unter der Uberschrift

»Den Extremismus stoppen* auf Berichte von der , Konferenz zur islamischen

Rechtswissenschaft eingeht, die kiirzlich in Qatar abgehalten wurde. Dabei

sprach sich der international renommierte Geistliche, Scheich Yussuf al-
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Qaradawi, auf der Konferenz ... dafiir aus, die religiosen Minderheiten in den
arabischen Liindern, so beispielsweise die Kopten in Agypten, als "Biirger" zu
behandeln, und nicht mehr als sogenannte ,,dhimmi®. ... Denkwiirdig war auch,
dass Scheich Qaradawi die Muslime aufforderte, im islamischen Diskurs von
Demagogie zu Rationalitit und von Gewalt und Rache zu Mitgefiihl iiberzuge-
hen. Und dass er in diesem Zusammenhang auch das Handeln der Flugzeugent-
fithrer und das Toten Unschuldiger als Siinde bezeichnete, war von Bedeutung.

(Nach MEMRI, 24.1.2002).

Anmerkungen

1

Die vatikanische Erkldrung ,,Dominus Jesus* aus dem Jahr 2000 lie3 auch im Blick auf die
katholische Kirche die Frage aufkommen, inwiefern es dieser Konfession um ein wirkli-
ches Miteinander und nicht doch um eine letzte Uberlegenheit des katholisch geprigten
Christentums ginge.

Vor der christlichen Theologie und der christlichen Frommigkeit liegt noch ein weiter
Weg, muss doch dabei Abschied von wesentlichen Teilen einer ,,hohen Christologie* Ab-
schied genommen werden, von einem Glauben an Jesus Christus, der nicht immer den Gott
Jesu Christi, sondern den unbiblischen Gott Jesus Christus zum Mittelpunkt hatte.

»-.. der Schutz, der ihnen als ,,Volker des Buches* (ahl al-kitab) gewihrt wurde, war mit
Unterwerfung verbunden; die ,,Toleranz®, die man ihnen entgegen brachte, wurde inner-
halb eines gesellschaftlichen Gefiiges von Diskriminierung und Benachteiligungen ge-
wihrt, in dem die Uberlegenheit der Muslime gegeniiber Juden und Christen stets betont
wurde. Juden durften zum Beispiel keine Waffen besitzen, durften nicht reiten und muss-
ten gekennzeichnete Kleidung tragen (das gelbe Abzeichen hatte seinen Ursprung in Bag-
dad, nicht im mittelalterlichen Europa); und es war ihnen verboten, neue Gotteshduser zu
bauen.” (Robert S. Wistrich, Prof. an der Hebrdischen Universitit Jerusalem, Quelle:
Website des AJC unter www.acj.org).

Ein Beleg dafiir liefert die Entwicklung des Konflikts in der Zeit vor 1967, als es noch
keine Siedlungen gab und trotzdem die totale Ablehnung vorherrschte und schwere Ter-
roriibergriffe den Alltag in Israel préigten.

Dies miisste etwa auf der Basis der UNO-Resolution 242 vom November 1967 geschehen,
die nach dem Sechstagekrieg den Riickzug aus ,,besetzten* (nicht allen, wie filschlicher-
weise die Resolution immer wieder ausgelegt wird) Gebieten gefordert hat.

Mehr iiber PTHA beim Referenten: medienstelle @kblw.de
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