Petra Bendel - Mathias Hildebrandt (Hrsg.)

Im Schatten des
Terrorismus

Hintergriinde, Strukturen,
Konsequenzen des 11. September 2001

Westdeutscher Verlag



Die islamische Welt zwischen Moderne und Fundamentalismus

Stephan Rosiny

1. Einleitung

Die islamische Welt umfasst heute ca. 1,2 Mrd. Muslime. Sie sind herkunfismiBig auf
die Kontinente Asien, Afrika und Europa verteilt. Als Migranten leben sie heute in
fast allen Regionen der Welt. Man kann also eher von einer oder besser mehreren
global communities sprechen. Die Muslime unterscheiden sich hinsichtlich ihrer
historischen Erfahrungen, Konfessionen, Sprachen, Kulturen und Gesellschaftssyste-
me. Diese plurale Realitit kommt in einem Teil der Literatur in Begriffen wie ,die
islamischen Welten‘ oder ,die Islame* zum Ausdruck. Allerdings missbilligen einige
muslimische Aktivisten diese kulturelle Vielfalt und konstruieren statt dessen einen
monolithischen Islam. Alle hiervon verschiedenen Interpretationen von Islam und
Lebensweisen der Muslime werden unter anderem von radikalen Fundamentalisten
als ,Abweichungen® denunziert. Der ,wahre’ Islam manifestiere sich allein in seinen
normativen Quellen. Sie weisen damit verbliiffende Ahnlichkeit mit den historistisch
arbeitenden Orientalisten des 19. Jahrhunderts und ihrem ahistorischen Essentialismus
auf (vgl. Azmeh 1996). Auch manches Klischee in den Medien, etwa dass der Islam
eine Religion mit ,Feuer und Schwert’ sei, deckt sich mehr mit der Selbstsicht
militanter Gruppierungen als mit der historischen und aktuellen Realitit.

Wir sollten aber auch nicht in einen postmodernen Kulturrelativismus verfallen
und damit allgemeingiiltige Aussagen fiir unmdglich erkldren. Statt dessen schlage ich
eine historisch-kritische Analyse islamisch geprigter Gesellschaften vor, die mehrere
Dimensionen einbezieht. Zunfichst miissen die religiosen Vorstellungen berticksichtigt
werden: normative schriftliche Quellen wie der Koran und die normative Praxis, d.h.
das Leben des Propheten und seiner frithen Gemeinde, die im hadith festgehalten
wurden. Sie gelten Gliubigen als nachahmenswertes Vorbild, wurden allerdings
immer wieder verschieden gedeutet und imitiert. Eine akademische Analyse der
Quellen darf daher nicht nach der (religivsen) Unterscheidung in wahr und falsch
geschehen. Uns interessiert vielmehr, wie heutige Muslime diese Quellen sehen und
interpretieren. Der Bedeutungswandel religitser Konzeptionen im zeitgendssischen
Islam kann mit den Methoden der Sprachanalyse und der Ideologiekritik erklart
werden.
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Politische und gesellschaftliche Umsténde prégen mafigeblich den Wandel des
Religionsverstindnisses. Gerade im Prozess der Modernisierung verindern sich
religiose Vorstellungen rapide. So Uben etwa die verdnderten sozialen Rollenvorstel-
lungen zwischen den Generationen und den Geschlechtern grofien Einfluss auf die
Neuinterpretation des Islam aus, Daneben miissen auf Mikroebene sozialpsychologi-
sche Fragestellungen beriicksichtigt werden: Welche sinn- und gemeinschaftsstiftende
Relevanz hat Religion fiir die Gliubigen? Welche Funktion haben Rituale, religitse
Welterkldrung und gelebte religise Praxis fiir die Individuen? Eine solch multidi-
mensionale Analyse ist nur beispielhaft filr einzelne Liinder, religiése Gemeinschaften
oder islamistische Bewegungen zu leisten (vgl. Rosiny 1996).

Ich konzentriere mich daher hier regional auf den Nahen und Mittleren Osten und
thematisch auf das islamistische Religionsverstiindnis, dem heute grofie Teile der
nahdstlichen Gesellschaften anhingen. Islamismus wird dabei als eine Ideologie
verstanden, die den Islam als eine ganzheitliche, holistische Lehre generalisiert,
welche fiir simtliche Lebensbereiche Regeln und Losungen bereit hiit.

2. Eine Typologie des Islamismus

Im Folgenden soll Islamismus in Abgrenzung zu anderen religisen Weltanschauun-
gen prizisiert werden, so zunichst zum Traditionalismus. Nach Max Weber beruht
traditional legitimierte Herrschaft ,,auf dem Alltagsglauben an die Heiligkeit von jeher
geltender Traditionen und die Legitimitét der durch sie zur Autorit4t Berufenen®
(Weber 1980: 24). Traditionalismus setzt sich dafiir ein, die tiberlieferten Traditionen
zu bewahren und zu verteidigen. Er wendet sich gegen gesellschaftliche Veréinderun-
gen, hiufig auch gegen technischen Fortschritt.

Im Unterschied hierzu vertreten Islamisten die Ansicht, die wahre islamische Tra-
dition sei bereits verloren gegangen und miisse daher bestenfalls wiederhergestelit
werden, Sie werfen den Traditionalisten vor, durch ihren Quietismus fiir das Ein-
dringen von Fremdeinfliissen und den Niedergang mit verantwortlich zu sein. Auch
hétten sie den wahren, kiimpferischen Islam durch volksreligitse Praktiken, aber-
gldubische Frommelei und Heiligenkulte entstellt. Apathie der Gliubigen und Riick-
schrittlichkeit in Wirtschaft und Gesellschaft seien die Konsequenzen hiervon. Auch
ein textorientierter Traditionalismus, der sich in scholastischen Kommentaren und
Superkommentaren erschopft, wird abgelehnt, weil er den Islam mit von Menschen
geschaffenem, historisch bedingtem Ballast beschwert und zu einer Erstarrung des
Lehrgebdudes gefiihrt habe.

Islamisten setzen sich implizit fiir eine Erneuerung ihrer Religion und der musli-
mischen Gesellschaften ein. Dabei tibernehmen sie selektiv die Errungenschaften der
westlichen Moderne. Fortschritt wird von ihnen begriifit, solange er mit islamischen
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Prinzipien, insbesondere den moralischen Werten, vereinbar bleibt. Einige européi-
sche Konzeptionen werden mit der Begriindung tibernommen, dass es sich um die
Wiederaneignung originér islamischer Vorstellungen handle. Christen hétten wihrend
der Kreuzziige und der muslimischen Herrschaft in Andalusien und Sizilien fort-
schrittliches Gedankengut und naturwissenschafiliche Erkenntnisse von den Muslimen
libernommen und spéter weiterentwickelt. Demokratie wird von einigen Protagonisten
als eine solche origindr islamische Errungenschaft deklariert. Bereits der Prophet
Mohammed habe seine Gefolgsleute bei wichtigen Entscheidungen konsultiert, und
die ersten vier Kalifen seien von Wahlménnergremien bestimmt worden. Auch die
maslaha, das Prinzip des Gemeinwohls oder der Staatsrison, sei von jeher ein
Rechtsprinzip im Islam gewesen (Kramer 1999).

S#kulare Modernisten sprechen sich dem gegeniiber explizit fiir eine Erneuerung
des Islam aus. Die autoritativen Quellen miissten kritisc™ ~ -~ - ~“zsen werden.
Manche Regelungen des Koran seien heute nicht mehr zeitg nicht auf eine
moderne Gesellschaft anwendbar. Sie sprechen der Religion eine autoritative Kom-
petenz in den Bereichen Wissenschaft, Wirtschaft, Politik und Gesellschaft ab.
Religitser Glaube und Moral seien vor allem eine ,Privatsache®.

Auf eine einfache Formel gebracht, wollen Modernisten den Islam modernisieren,
wihrend Islamisten die Islamisierung der Moderne anstreben. Islamismus bewegt sich
zwischen den Polen des Traditionalismus und des Modernismus. Selbst zum Sikula-
rismus bestehen keine uniiberbriickbaren Gegensétze. Gerade im schiitischen Isla-
mismus — so in der Islamischen Republik Iran oder bei der Hizbullah im Libanon —
lassen sich Anzeichen einer S#kularisierung feststellen. Religitse Bestimmungen in
den Bereichen Wirtschaft, Politik und Gesellschaft werden zunehmend zuriickge-
dréngt, Entscheidungen vermehrt nach zweckrationalen Niitzlichkeitserwégungen
getroffen, und zwar nicht mehr allein von Theologen, sondern von Akademikern und
Technokraten.

3. Ziele des Islamismus

Islamisten streben die Islamisierung der Individuen, der Gesellschaft und des politi-
schen Systems an. Als die primére normative Quelle fiir diese Ordnung gilt ihnen der
Koran, den gldubige Muslime als das unerschaffene, unmittelbare und ewig giiltige
Wort Gottes ansehen. Eine ideale islamische Ordnung habe in der Frithzeit des Islam
bestanden, so dass die im hadith (Traditionssammlungen) formulierte normative Pra-
xis der frithen Gemeinde (wmma) Vorbild fiir heutige Handlungen liefere. Die heute
von Muslimen bewohnten Lander hitten sich jedoch weit von diesem Ideal entfernt,
weshalb sich die Glaubigen aktiv dafiir einsetzen miissten, die urspriingliche ,isla-
mische Ordnung’ wiederherzustellen, ja sie in einem weliweiten islamischen Staat zu
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verwirklichen. Islamisten sind sich einig, dass die ultimative Souverénitiit bei Gott lie-
ge und dass daher die schari'a, das ,géttliche® Recht, wieder eingefiihrt werden miisse.

So viel zu den ideologischen Gemeinsamkeiten heutiger Islamisten. Islamisten
unterscheiden sich allerdings grundlegend in der Bewertung der autoritativen Quetlen,
in der Vorstellung dessen, was unter einer ,islamischen Ordnung* zu verstehen ist, und
in der Methodik, wie diese zu erreichen ist.

3.1 Der Koran als normative Quelle

Der Koran als primére autoritative Quelle enthilt kein eindeutiges Regelwerk zur
Gestaltung eines Staates, geschweige denn einer ganzen Gesellschaft. Aus den mit-
unter widerspriichlichen Regelungen zu politischen und gesellschaftlichen Fragen
leiten islamische Theologen und Juristen, im Islamismus auch vermehrt Laien, hochst
unterschiedliche Lehren ab. Ein Beispiel mit aktuellem Bezug ist die Frage, ob der
Islam einen offensiven Krieg zur Erlangung der Weltherrschaft legitimiere, oder ob
sich Muslime nur defensiv gegen Angriffe verteidigen diirfen. Als Beleg fiir den
offensiven jikad gegen die ,Ungldubigen‘ dient etwa der sogenannte Schwertvers im
Koran (9, 29).

,Kampft gegen diejenigen, die nicht an Gott und den jiingsten Tag glauben und nicht
verbieten, was Gott und sein Gesandter verboten haben, und nicht der wahren Religion
angehdren — von denen, die die Schrift erhalten haben — (kémpft gegen sie), bis sie
kleinlaut aus der Hand Tribut entrichten!' Rein defensiv dufert sich hingegen der Ko-
ranvers 2, 190: ,,Und kimpft um Gottes willen gegen diejenigen, die gegen euch
kimpfen! Aber begeht keine Ubertretung (indem ihr den Kampf auf unrechtmiBige
Weise fithrt)! Gott liebt die nicht, die Ubertretungen begehen.”

Es haben sich mehrere Methoden der Deutung etabliert, wie mit solchen Widersprii-
chen umzugehen ist. Eine Richtung geht davon aus, dass die allgemeinen Aussagen
(in diesem Fall der unbedingte Aufruf zum Kampf) maBgeblich seien, weil sie die
spezifizierenden Stellen mit einschliefen wiirden. Eine andere Richtung geht umge-
kehrt davon aus, dass die spezifizierenden Stellen autoritativ seien und die allgemei-
nen Aufforderungen einschrinken. In unserem Beispiel heift dies, dass nur ein
defensiver jihad erlaubt sei (Mutahhari 1985:71f.).

Eine traditionalistische Richtung der Textualisten (Nususiyun) entfernt sich nicht
vom HuBeren buchstabengetreuen Sinn von Koran und hadith. Fiir sie passt die Be-
zeichnung Fundamentalismus, weil sie sich auf die rein #uflerliche Imitation der
(vermeintlich) urspriinglichen Regeln der Frithgemeinde konzentriert, etwa die Bart-
linge bei Méinnern oder die rigide Verschieierung der Frauen. Die Schule der selbst-
stindigen Rechtsfindung (jjtihad) und der Ereuerung ({gjdid) betreibt hingegen eine
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schopferische Neuinterpretation des Koran. Allgemeine ethische Normen wie Gerech-
tigkeit (‘adala), Gleichheit und Briiderlichkeit der Gliubigen (¢khwaniya) rangieren
bei ihr hoher als die buchstabengetreue Erfullung der Regeln.

3.2 Die ideale Urgemeinde des Propheten (umma)

Selbst in den vermeintlich eindeutigen, koranisch verbiirgten Ritualen wie dem Gebet
oder der Pilgerfahrt unterscheiden sich die Ausfliihrungen je nach Rechtsschulen und
lokalen Gebréuchen. Erst recht gilt dies fiir die Vorstellungen zur politischen Ord-
nung der Frihgemeinde unter Muhammad in Medina. Uber diese Frage, wie die
Urgemeinde ausgesehen habe — und davon abgeleitet, wie der ideale islamische Staat
heute aussehen miisse —, herrscht auch unter Islamisten kein Konsens. Regierte der
Prophet wie ein autokratischer Monarch, oder konsultierte er regelm#fig seine
Prophetengenossen, so dass man von einer islamischen ,Urdemokratie* sprechen
kann? War die Urgemeinde egalitér, der Prophet ein primus inter pares? Herrschte
eine Art islamischer Ursozialismus mit sozialer Verantwortung und Solidaritét der
Gemeindemitglieder? Oder belegt die ungleiche Behandlung verschiedener Gruppen
durch den Propheten, dass Klassenunterschiede mit dem Islam vereinbar sind?
Dominierten Hindler und Kaufleute eine semi-kapitalistische Gemeinde, in der der
Schutz des Privateigentums gewihrt war? Am ehesten l4sst sich die frithislamische
Wirtschaftsform woh] als eine durch die Almosensteuer (zakar) abgefederte soziale
Marktwirtschaft beschreiben. Die koranisch belegte Existenz von Sklaverei wird von
heutigen Islamisten verschwiegen. Eher finden sich apologetische Aussagen wie: ,Der
Islam kam, um die Sklaverei abzuschaffen.*

Aus der unterschiedlichen Bewertung der frithislamischen Gemeinde leiten heuti-
ge Islamisten hochst unterschiedliche Formen eines ,Islamischen Staates* ab. Hasan
al-Banna, der 1928 die Muslimbruderschaft begriindete, zeigte sich noch mit der
damals herrschenden Monarchie in Agypten einverstanden. Die meisten spiteren
Islamisten verurteilen die Erbmonarchie hingegen als unislamisch. Ihre Staatskonzep-
tionen reichen von einem autoritiren Prisidialsystem bis zu einer Republik, die
Partizipationsméglichkeiten der Bevilkerung von einem bloB beratenden Konsulta-
tivgremium bis hin zu einer parlamentarischen Demokratie mit Parteienpluralismus
und Gewaltenteilung beinhalten kénnen.

Mit den bislang genannten Fragestellungen ist der politische Bereich des islami-
schen Rechts (schari’a) markiert. Allerdings zeigen die divergierenden Positionen der
Islamisten, dass die schari’a trotz gegenteiliger Beteuerungen keine eindeutigen
Losungen parat hilt. Selbst vermeintlich eindeutige Vorschriften wie das Schleier-
gebot, die sogenannten hadd-Strafen (Auspeitschen, Steinigen) oder die Polygynie
lassen sich mit anderen islamischen Normen, etwa dem Gebot zu vergeben, relati-

vieren, Thre Reformierung wird heute von manchen islamistischen Bewegungen offen
diskutiert.

3.3 Islamistische Historiographie

Die Frage, wann die Gemeinde vom Ideal des Frihislam abgewichen sei, entzweit die
islamische Historiographie. Sie impliziert wichtige Entscheidungen, welche nach-
prophetischen Herrschafisformen noch als regelkonform angesehen werden kénnen.
Die gravierendste Einschrinkung besagt, dass die wahre Ordnung bereits mit dem
Tod des Propheten geendet habe. Der auch kriegerisch ausgetragene Streit um seine
Nachfolge spaltete bereits den frithen Islam in die Surna und die Schia, wodurch die
Einheit der islamischen Gemeinde (umma) verlorenging. Selbst die ersten Kalifen, so
die schiitische Geschichtsinterpretation, seien — mit Ausnahme Alis — bereits in
wichtigen Entscheidungen vom Vorbild des Propheten abgewichen.

Nach Ansicht sunnitischer Muslime geh6rt die Zeit der ersten vier
Jechtgeleiteten® Kalifen, die allesamt enge Gefihrten des Propheten waren, allerdings
noch zur autoritativen Frithgemeinde und somit zur normativen Praxis. Die dynasti-
schen Kalifate der Umayyaden (661-750) und der Abbasiden (750-1258) werden
hingegen nur noch bedingt als dem prophetischen Vorbild folgend angesehen.
Ubersprungen werden in der islamistischen Historiographie meist alle folgenden
muslimischen Reiche, weil sie sich angeblich zu weit vom idealisierten Frithislam
entfernt haben. Einige (sunnitische) islamistische Bewegungen beflirworten die
puritanische wahhabitische Bewegung, die im 18. Jahrhundert auf der arabischen
Halbinsel Fuf fasste und in Saudi-Arabien bis heute quasi Staatsdokirin ist, als Ideal
fiir eine Erneuerungsbewegung. Islamisten sind sich allerdings einig, dass der Einfall
des Westens via Kolonialismus und Imperialismus den Niedergang des Islam forciert
hat.

3.4 Methoden der Islamisierung

Es lassen sich verschiedene Strategien islamistischer Bewegungen differenzieren, die
tendenziell entweder reformerisch oder revolutionér agieren.

Eine reformerische Richtung setzt bei der Islamisierung der Individuen und der
Gesellschaft durch Bildungs-, Erziehungs- und Sozialarbeit an. Erst wenn die
Bevblkerung ausreichend vorbereitet sei, kénne die Staatsmacht ibernommen werden.
Die Vereinigung der muslimischen Staaten und erst recht die Errichtung der weltwei-
ten islamischen Herrschaft gelten als utopische Fernziele. Entsprechend definierte
etwa die jordanische Muslimbruderschaft in jhrem Wahlprogramm von 1989 ihre
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Methodik folgendermalBen: ,,(Zunichst) die Reform des einzelnen Muslim, dann die
Reform der islamischen Familie, dann des muslimischen Volkes, dann die der
muslimischen Regierung, die {iber die Erfilllung von Gottes Willen wacht, das Gute
gebietet und das Schiechte verbietet™ (zitiert nach Dieterich 1996: 334).

Medienwirksamer wegen ihrer Gewalttitigkeit ist hingegen die revolutionére
Richtung. Sie strebt die Ubernahme der Staatsmacht an und will eine ,Islamisierung
von oben‘ zwangsweise durchsetzen, da sich die wahre Glanbensgemeinschaft nicht
unter unislamischer Herrschaft entfalten konne. Diese sich selbst als Avantgarde
verstehenden militanten Gruppierungen haben sich allerdings in den vergangenen
Jahren zunehmend in ihren Bevilkerungen diskreditiert. Bei blutigen Terroranschlé-
gen haben sie indiskriminierend auch muslimische Zivilisten umgebracht. Nach ihrem
elitiren Verstdndnis seien diese ,vom Islam abgefallen‘ und daher als legitime Ziele
ihrer Attacken zu erachten.

Bei einigen der Gewalt bejahenden Gruppierungen in Agypten fand in den vergan-
genen Jahren ein Umdenkungsprozess statt. Um sich aus ihrer Isolation zu befteien,
propagieren sie heute ebenfalls eine gradualistische Reformstrategie. Sie ziehen
nunmehr selbst eine Zusammenarbeit, ja partielle Beteiligung an dem vormals scharf
attackierten politischen System in Betracht und bemiihen sich um ihre Legalisierung
als Parteien (Liibben/Fawzi 2000).

4. Das islamistische Spektrum

Die differierenden Konzeptionen, Methoden und Ziele der Islamisten hingen mit den
spezifischen gesellschafilichen Verhdltnissen in ihren Heimatlindern zusammen. Wir
finden nach wie vor tribal bestimmte Gesellschaften wie die von Jemen, Saudi-
Arabien oder Afghanistan, in denen islamistische Bewegungen ganz andere Organisa-
tionsformen annehmen und Forderungen erheben als in den stidtischen Kulturen,
etwa in Agypten, dem Libanon oder Iran. Der unterschiedliche Bildungsgrad begriin-
det wichtige Differenzen in der Intellektualitit der Bewegungen. In Agypten sind die
Muslimbriider in der Studentenschaft und in Berufsverbiénden stark vertreten, aber
auch in der jungen Intelligenzija. Andere Bewegungen haben mehr Zulanf aus dem
Subproletariat. Auffillig ist der hohe Anteil junger Menschen und in einigen Bewe-
gungen der Anteil von Frauen.

Je nach sozialer Zusammensetzung und dem Entwicklungsniveau ihrer Gesell-
schaften unterscheiden sich die Motive und Zielrichtungen. In Saudi-Arabien kon-
kurrieren Regierung und islamistische Opposition darin, wer am meisten traditions-
bewusst sei. Die Opposition fordert etwa, dass die ohnehin eingeschriinkten Rechte
der Frauen in der Offentlichkeit weiter beschnitten werden. Nach der Revolution im
Iran trat dort ein Teil der Islamisten sozialrevolutionsr auf mit der Forderung nach
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Verstaatlichung der Schliisselindustrie, der Enteignung von Grofgrundbesitz oder der
Einfithrung einer Art Réterepublik (schura). Es gibt tendenziell eher sozialistische
oder kapitalistische Vorstellungen iiber die ideale islamische Wirtschaftsordnung.
Allen Islamisten gemeinsam ist, dass sie sich als Dritter Weg, als eine Alternative zu
Kommunismus und Kapitalismus verstehen, die sie beide fiir gescheitert erachten.

Eine wichtige Unterscheidung besteht darin, ob Islamismus als Oppositions-
ideologie oder als herrschaftslegitimierende Doktrin auftritt — letzteres etwa in Iran,
Saudi-Arabien, ehemals Afghanistan oder im Sudan. Aber selbst diese religios legiti-
mierten Regime haben es mit islamistischen Oppositionsbewegungen im eigenen Land
zu tun, Die Islamischen Bewegungen sind bisweilen so zerstritten, dass sie ihre Diffe-
renzen mit Waffengewalt austragen.

Bedeutende Differenzen in Trigerschaft und Ideologie lassen sich zwischen schii-
tischen und sunnitischen islamischen Bewegungen aufzeigen. Auch die unter-
schiedliche konfessionelle und ethnische Bevélkerungsstruktur der Lénder der Region
fuihrt zu Verschiedenheiten in der Ideologie und Strategie von Islamisten. In multi-
konfessionellen und multiethnischen L#éndemn treten religiose Bewegungen gerade in
ihrer konstitutiven Phase zwar h4ufig sehr radikal und andere Gemeinschaften aus-
schlieBend auf. Nach einem gewissen Reifungsprozess haben sich manche von ihnen
jedoch zu ernsthaften Partnern im interkonfessionellen Dialog entwickelt.

Die von [slamisten angewandten Methoden variieren kontextabhingig. Unter den
Bedingungen von Krieg oder staatlicher Repression schrecken sie nicht vor Gewalt
zuriick. Dies ldsst sich an den Biirgerkriegen im Libanon, in Afghanistan oder in
Algerien beobachten. Bieten sich ihnen hingegen reale Moglichkeiten der politischen
Partizipation, dann m#Bigen sie in der Regel ihren Duktus und akzeptieren wesentli-
che Spielregeln der parlamentarischen Demokratie wie Parteienpluralismus oder das
Recht auf freie MeinungsiuBerung fir Andersdenkende. Beispiele hierfiir sind
Jordanien, Marokko oder der Nachkriegslibanon.

5. Religion als ein flexibel interpretierbares Set an Symbolen

Der Islam® ist keine ahistorische Wesenheit, sondern eine von Menschen gelebte,
situativ unterschiedlich interpretierte Glaubenstiberzeugung, Wir milssen folglich die
Eigenheiten der jeweiligen Bewegungen im Auge behalten. Das gilt in zweierlei
Hinsicht:

1. Islamistische Bewegungen unterscheiden sich in ihrer Entstehungsgeschichte,
ihrer sozialen Zusammensetzung, ihrem Verhéltnis zum Staat, in ihrer Ideologie und
Methodenwahl. 2. Die Bewegungen wandeln sich intern in ihrer Ideologie und Metho-
dik, und sie passen sich, h#ufig recht pragmatisch, an verinderte Gegebenheiten an.
Diese externe Aufgliederung und die inteme Wandlungsféhigkeit widersprechen dem
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gingigen Klischee eines homogenen, unwandelbaren ,islamischen Fundamentalis-
mus’,

Eine solche Anpassungsfihigkeit zeichnet gerade religitse Bewegungen aus, weil
sie mit einer symbolreichen Sprache operieren, die situativ unterschiedlich interpre-
tiert werden kann. Islamisten verwenden gemeinsame Symbole und Begriffe wie
Jjahiliya (Unwissenheit, Ignoranz), jihad (Anstrengung), schura (Beratung), oder sie
sprechen von al-umma al-islamiya (der Islamischen Gemeinde). Diese religitsen
Symbole bilden ein Reservoir, aus dem sich die Islamisten recht eklektisch je nach
Erfordernissen bedienen. Hiufig filllen sie die islamischen Begriffe mit neuen
Inhalten, indem sie etwa umma als ,Nation‘ oder schura als ,islamische Demokratie*
iibersetzen. Genauso kommt es vor, dass westliche Konzeptionen iibernommen und
mit islamischem Etikett versehen werden — man denke an die ,Islamische Republik
Iran‘. Trotz gleichbleibender islamischer Symbole kann sich allerdings deren Seman-
tik innerhalb weniger Jahre rapide veridndern. Man muss folglich nach den jeweiligen
kon-textabhingigen Ubersetzungen der Begriffe fragen, die Islamisten selbst liefern,
bzw. ihre Verwendungsweise kritisch untersuchen. Wie flexibel die religidse Seman-
tik sein kann, soll im Folgenden an den Konzeptionen von umma und jihad gezeigt
werden,

6. Islamismus zwischen Universalismus und Nationalismus

Im islamistischen Diskurs findet sich ein breites Spektrum an Positionen zwischen
universalistischen und nationalistischen Ideologemen. Radikale Gruppierungen haben
sich die Ausdehnung der islamischen umma im Sinne einer vom Islam beherrschten
Weltgemeinschaft auf die Fahne geschrieben. Allerdings ist dies eher als ein ab-
straktes, symbolisches Ansinnen denn als konkrete Handlungsmaxime zu verstehen.
Die Gemeinschaft der Muslime ist in eine Vielzahl von Konfessionen, Rechtsschulen
und Denkrichtungen fragmentiert — gerade den Islamisten ist dies schmerzhaft
bewusst. Vor einer globalen Expansion miisste erst die islamische Okumene vorange-
tricben werden, die gerade seit den 60er Jahren des 20. Jahrhunderts schwere Riick-
schlége erlitten hat (Brunner 1996: 2571{t).

Die Triger der iranischen Islamischen Revolution verstanden sich als die Speer-
spitze einer weltweiten islamischen Vereinigungsbewegung. Allerdings erfiillten sich
ihre anfinglichen Erwartungen an die Exportfihigkeit ihrer Revolution nicht, und
viele sunnitische islamistische Bewegungen wandten sich enttiuscht und voller
Ressentiments von ihr ab. Im konkreten politischen Verhalten dominierten schon bald
wieder die national-iranischen und schiitisch-konfessionellen Interessen uber die
panislamischen Postulate.

Sieht man sich Programmentwiirfe gem#Bigter islamistischer Parteien an, so un-
terscheiden sich ihre Forderungen — abgesehen von den religitsen Floskeln — nicht
wesentlich von denen sdkularer, insbesondere nationalistischer Parteien. Allgemein
ldsst sich feststellen, dass islamische Bewegungen gerade dort erfolgreich und
nachhaltig eine Massenbasis mobilisieren, wo sie prononciert nationale Ziele verfol-
gen und im Rahmen der bestehenden Staaten agieren. Der Rekurs auf die islamische
umma kann einen binnenmobilisierenden Effekt haben, er hat aber bislang nirgendwo
zu einer erfolgreichen dauerhaften grenzilberschreitenden Mobilisierung gefiihrt. Die
einzelstaatliche masiaha (Interessenpolitik) erweist sich als stirker als die islamische
Solidaritit. Selbst bei A/-Qa 'ida und den Taliban in Afghanistan — beide Vertreter des
islamistischen Universalismus — war es auffillig, wie schnell sie unter dufierem Druck
in ihre ethnischen Herkunftsgemeinschaften zerfielen.

7. Der jihad im Islam

Die historische Wandlungsfihigkeit religioser Termini ldsst sich auch an den ver-
schiedenen Konzeptionen zum jihad verdeutlichen (vgl. Rosiny 2002). Mit der isla-
mischen Aufforderung zum jihad, in westlichen Analysen hiufig verkiirzt und irrefith-
rend als ,Heiliger Krieg" tibersetzt, wird gerne eine vermeintlich genuine Gewaitbe-
reitschaft des Islam erklirt. Der koranische Terminus jihad fi sabil Allah bedeutet zu-
nichst einmal nur ,Anstrengung auf dem Wege Gottes‘. Die Konnotation eines
offensiven Krieges zur Unterwerfung der Unglaubigen, also im eigentlichen Sinne
eines ,Heiligen Krieges‘, wurde zwar gerade in der klassischen Phase des Islam aus
einigen Versen des Koran abgeleitet (Noth 1966), sie wird aber in anderen Versen
wieder eingeschrinkt. Die frithe Ausbreitung islamischer Reiche unter der Maxime
des jihad geschah dennoch weit weniger mit ,Feuer und Schwert’ als durch Verhand-
lungen, Biindnisvertrige und allenfalls einschiichternde Gewaltandrohung (Noth
2001: 58ff.). Das expansive Verstindnis des jihad blieb ein historisches Phdnomen
und endete mit dem européischen Kolonialismus, der die muslimischen Expansions-
bestrebungen in die Schranken wies, ja die islamischen Reiche in die Defensive
dréngte. Jikad wurde nun zu einer Ideologie des antikolonialen Befreiungskampfes.

Die meisten Muslime und Islamisten deuten den jikad heute als Aufirag zur Ver-
teidigung des Islam. In die Defensive gedrangt, sehen sie Gewalt als legitimes Mittel
zur Selbstverteidigung an. Aus Sicht vieler Islamisten begehen die USA, Israel, die
chemalige Sowjetunion und ihre jeweiligen Verblindeten militérische, politische,
tkonomische und kulturelle ,Invasionen‘ in den Nahen und Mittleren Osten. Gegen
diese Aggression verteidigen bzw. verteidigten sie sich mit dem jikad z.B. gegen die
Okkupation Palistinas, die israelische Besetzung des Siidlibanon, die sowjetische
Besatzung in Afghanistan, die amerikanische Truppenprésenz am arabisch-persischen



80 Thomas Philipp

Golf, die Stiitzung autoritérer, ,unislamischer’ Regime durch die USA und Europa,
die kurzsichtige Ausbeutung der Olvorkommen und die westliche Einmischung bei
der Festlegung des Olpreises.

Jihad wird allerdings nicht notwendigerweise als gewaltsam verstanden. Man
unterscheidet als verschiedene Stufen des jikad die Zuriickweisung mit dem Herzen
(eine Art innerer Emigration), den jikad mit der Zunge (d.h. miindliche Propaganda),
den jihad mit dem Stift (schriftliche Propaganda), den jihad, die Wahrheit im Ange-
sicht des ungerechten Herrschers zu sagen, und als fiinfte Stufe den bewaffneten
Kampf ,mit dem Schwert (Peters 1979: 10). Schliefilich geht ein Teil der Muslime
davon aus, dass der grofiere (oder: der groBte) jihad (al-jihad al-akbar) gegen die
Versuchungen des eigenen Ich gefithrt werden miisse. Er wird als Selbstvervolikomm-
nung und als Verinnerlichung ethischer Normen verstanden.

Dagegen vertrat Sayyid Qutb (1906-1966), ein Fiihrungsmitglied der dgyptischen
Muslimbruderschaft, ein militantes jihad-Konzept, auf das sich radikale Islamisten
bis heute berufen. Unter Prisident Jamal ‘Abd an-Nasir war er gefoltert und unter
anderem wegen seines Buches Ma alim fi-t-tarig, das als Aufruf zu einem bewaftne-
ten Umsturz in Agypten verstanden wurde, hingerichtet worden. Nach seiner Lehre
waren das Regime und die Gesellschaft Agyptens jahili, d.h. in die vorislamische
Ignoranz zurtickgefallen. Seine radikalen Nachfolger und Interpreten leiteten daraus
die Berechtigung zu Terroranschligen ab, auch unter Inkaufnahme des Todes von
unbeteiligten Zivilisten, Denn ,Unbeteiligte® gibt es nach diesem manichiischen
Weltverstindnis nicht mehr, sondermn nur ,wahre‘ Muslime im Verstindnis der
Radikalislamisten auf der einen und Ungléubige bzw. vom Islam Abgefallene auf der
anderen Seite.

Der maBigebende Teil der dgyptischen Muslimbruderschaft, die zeitweise den
gewaltsamen jihad gegen das Regime befiirwortet hatte, distanzierte sich aus pragma-
tischen und ideologischen Griinden von diesem Pfad der Gewalt. Der Generalsekretir
der Muslimbruderschaft von 1951 bis 1973, Hasan al-Hudaibi, hielt die Mehrheit der
Muslime nicht fiir jahili, d.h. schuldhaft ignorant, sondern fiir jaku!, d.h. fiir unwis-
send, aber bekehrungsfihig. Seiner Auffassung nach kénne allein die Anstrengung der
Predigt (jihad ad-da’wa) zum Ziel fithren (Kogelmann 1994: 53).

8. Islamismus als Ausdruck eines Wandels religidser Autoritéit

Zeitgendssische Islamisten lehnen zumeist die traditionellen, volksfrommen Praktiken
von Religiositit und den Korpus scholastischer theologischer Traktate ab. Fiir sie sind
allein der Koran und, eher selektiv ergiinzend, das Vorbild des Propheten und der
ersten Generation von Muslimen verbindlich. Sie gehen davon aus, dass eine Neuin-
terpretation der heiligen Quellen mittels des Verstandes stattfinden kénne und miisse.
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Mit Hilfe des jjrihad, der selbststindigen Rechtsfindung durch rationales Raisonnie-
ren, deduzieren sie Regeln ,im Lichte der Zeit‘, d.h. sie passen sie an aktuelle
Bediirfnisse an. Nach zeitgendssischem liberalem wie islamistischem Verstindnis
konnen auch theologische Laien jjtihad betreiben und selbststindig Regeln fiir ihr
Leben entwerfen. Dieses Privileg stand bislang nur Theologen zu, die hierfiir ein
langjéhriges Studium absolvieren mussten. Die Umgehung traditioneller theologischer
Hierarchien ist ein Kennzeichen des islamistischen Religionsverstindnisses.

Die meisten nationalistischen Regime des Nahen Ostens haben in den Augen ihrer
Untertanen stark an Legitimitit eingebiit, weil sie thre Versprechen von wirtschafili-
chem Wachstum, Entwicklung und Fortschritt nicht eingeldst und die Gesellschaft
statt dessen einer vollkommenen Desintegration sozialer Bindungen und ethischer
Normen preisgegeben haben. Von radikalen Islamisten werden sie deshalb sogar als
kuffar (Ungldubige) oder murtaddun (Abtriinnige) tituliert und bekédmpft. Die
staatsnahen Religionsgelehrten gerieten ihirerseits in den Sog des Legitimitéitsverlustes
der Regime. Die Fiihrer der islamistischen Oppositionsbewegungen, ihrerseits
vorwiegend Abginger technischer und naturwissenschaftlicher Studiengiinge,
verlangen eine Loslosung der Religion und ihrer Einrichtungen von staatlicher
Kontroile.

Vermehrte Bildungsangebote und die wachsende Verfligharkeit von Schriften
durch subventionierten Buchdruck machen religioses Wissen einer breiten Schicht
zuginglich. Hierdurch wird das Wissensmonopol der Theologen/unterwandert. Kann
diese Emanzipation von religidsen Autoritéiten einen Beitrag leisten zur Verinnerli-
chung, Ethisierung und Individualisierung von Religion, d.h. zu ihrer Modernisie-
rung? Oder werden die klassischen Religionsgelehrten nur ersetzt durch charismati-
sche ,Freizeitgelehrte* ohne formale theologische Bildung, aber mit weitreichenden
und extremistischen Interpretationen des Islam, wie dies z.B. bei Osama Bin Laden
zu beobachten ist?

Eine Entscheidung dartiber, wer zukiinfiig im Namen des Islam sprechen darf,
steht noch aus. Die Auseinandersetzung dariiber, ob sich eher hierarchische, dezen-
trale oder individualistische Ansitze religidser Kompetenz durchsetzen, ist in vollem
Gange. Die Pluralitit moglicher Antworten verwirrt nicht nur die Beobachter, sondern
auch die Betroffenen. Soll es ein hochrangiger Theologe mit erbcharismatischen
Qualitiiten wie Ayatollah Khomeini sein oder ein Mann der Tat wie der irakische
Despot Saddam Hussein, der zum jikad gegen die Golikriegsallianz aufrief? Welche
Autoritit genieBt der Hoch- und Tiefbauingenieur Osama Bin Laden mit seinem im
Widerstand erlangten Charisma und seinem von radikalen Lehrern erworbenen
religiosen Wissen? Sollen Rechtsgutachten (fatwa, pl. fatawa) weiterhin von einzel-
nen ranghohen Rechtsgelehrten oder besser von Gelehrtengremien verfasst werden?
Welche Verbindlichkeit haben diese Gutachten angesichts der untibersichtlichen
Vielzahl heute zuginglicher fatwa-Sammlungen — im Zeitalter des Internet — {iber-
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haupt noch? Konnen islamistische Parteien und Organisationen bestimmen, welche
Politik ,islamisch‘ ist? Und wenn sie, warum dann nicht auch jeder Gliubige fiir sich
selbst?

9, Ausblick

Wir erleben heute einen durch die Moderne ausgeldsten und unterstiitzten dramati-
schen Umbruch im Islam. Muslime suchen ein neues Verstindnis ihrer Religion, das
die Bediirfnisse von Authentizitit und Erneuerung erflillt. Je mehr dieser Prozess
freiwillig und nicht konfrontativ vor sich geht, desto gewaltloser werden die Mittel
und desto nachhaltiger werden die Resultate sein. Diese Verinderungen miissen
innerhalb der islamischen Gesellschaften gefithrt werden, denn gegen von auBen
oktroyierte Reformen lassen sich Ressentiments im Namen des Islam mobilisieren.
Islamistische Bewegungen streben nach einem authentischen Zugang zu ihren
Wurzeln und entnehmen zugleich recht souveriin Anleihen aus der Moderne. Sie
lehnen iiberwiegend die traditionellen religitsen Autorititen ab. Die {iberlieferten
religiosen Gewissheiten sind verloren gegangen, weil sie in Ritualismus erstarrt sind
und sich zur Bewiltigung aktueller Herausforderungen nicht mehr eignen.

Fundamentalismus und Moderne bilden kein Gegensatzpaar in dem Sinne, dass
Muslime entweder modern oder fundamentalistisch sind. Die beiden Begriffe markie-
ren vielmehr das Spektrum, innerhalb dessen sich der zeitgenéssische Islamismus
entfaltet. Denn Istamismus ist keine monolithische, unwandelbare Ideologie, sondern
sie bezeichnet ein breites Spektrum an méglichen Positionen.

Es ist nicht ,die Moderne®, vor der Islamisten in einen religiosen ,Fundamentalis-
mus® flichen, sondern es ist die vorenthaltene bessere Hilfte der Modemne, die sie
nach eigenen Kulturmustern, Formen der Vergesellschaftung und Moglichkeiten der
Aneignung von Fortschritt suchen lisst. Sie weisen die Vorstellung eines vom Westen
ausgehenden, global unterschiedslos verlaufenden Modernisierungsprozesses zuriick.
Der postulierte Sonderweg in der Entwicklung erméglicht es ihnen zugleich, selektiv
die Errungenschaften der westlichen Entwicklung als Teil eines ,islamischen‘ Weges
zur Moderne aufzunehmen, ja sogar als vermeintlich origindr islamisch fiir sich zu
reklamieren.

Anmerkungen

1. Koranzitate werden in Anlehnung an die Ubersetzung von Rudi Paret (1985) wicdergegeben. Bei den
Belegstellen bezeichnet die Zahl vor dem Doppelpunkt die Sure, nach ihm den Vers — also hier: Sure 9, Vers
29.
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