DER ISLAM AM WENDEPUNKT

Outtakes zur Vertiefung 
1. Ammann, Tariq Ramadan

Nr. 1

Aus seiner Antwort auf die Kritik des heutigen Mufti von Ägypten, Schaikh Dr. Ali Dschum’a, an seinem Aufsehen erregenden internationalen Aufruf zu einem Moratorium in Bezug auf Körperstrafen, Steinigung und Todesstrafe in der islamischen Welt geht hervor, dass er bei demselben acht Monate lang intensiven Privatunterricht in islamischem Recht erhalten hat; vgl. www.tariqramadan.com/imprimer.php3?id_article=323.

Nr. 2

Es liegt auf der Hand, wo Ramadan sich selbst verortet und wer in dieser Typologie ausdrücklich fehlt – nämlich die Kulturmuslime: weil für ihr Denken islamische Bezüge keine wesentliche Rolle mehr spielten, womit ihnen Ramadan nicht den Glauben absprechen möchte (MO 49).

Nr. 3

Damit bleiben sie sich selbst treu und kommen zudem ihrer Verantwortung nach, die universalistischen Werte des Islam zu verkünden: ein Beitrag zur Reform westlicher Gesellschaften, zu ihrer Vervollkommnung!

Nr. 4

Er verkündet auch nicht, dass man in der islamischen Welt die Demokratie in der hier üblichen Form gutheißen sollte, also einschließlich einer der Scharia als Rechtsquelle nicht verpflichteten Legislative. Er zeigt aber auf, dass die Integration von Muslimen durch Rechtsfortbildung in säkularen nichtmuslimischen Mehrheitsgesellschaften grundsätzlich möglich ist, weil einerseits der fundierende Text in gesellschaftlichen Angelegenheiten der schöpferischen Vernunft des staatsbürgerlichen Individuums nur selten durch ausdrückliche Verbote Grenzen setzt (MO 245ff.) und die Verfassung der permissiven Gesellschaft es dem muslimischen Individuum andererseits freistellt, von der Scharia verbotene Dinge wie Alkoholkonsum und außerehelichen Sex zu meiden, um die genannten Grenzen zu respektieren und seinen Glauben gewissenhaft zu praktizieren (MO 168ff.). Diese Ausführungen haben es in sich, weil sie vorführen, dass eine Depotenzierung der Scharia zum Moralkodex rechtens sein kann, und sei es zunächst in der Diaspora, in der die Säkularisierung die Gestalt der vollständigen Scheidung der Autoritätssphären Staat und Kirche angenommen habe. Die islamische Welt habe hingegen gelernt, die Sphären zu unterscheiden, ohne sie ganz zu trennen. Hier nämlich seien Muslime gehalten, sich von den Grundsätzen ihrer Offenbarungsschriften in ihrem gesellschaftlichen und politischen Engagement – undogmatisch! – inspirieren zu lassen. Muslimische Mehrheitsgesellschaften müssten also auf der Grundlage der schriftinspirierten demokratischen Prinzipien (Rechtsstaat, Bürgergleichheit, Wahlen und geregelter Machtwechsel) ihr je eigenes, den historischen und kulturellen Besonderheiten angemessenes Modell von Demokratie ersinnen, das anspruchsvollen pluralistischen Grundsätzen genügt (MO 246ff.).

Nr. 5

Das macht überhaupt erst à la longue eine strukturelle Demokratisierung möglich, an deren Ziel die 'Ulamâ wie Bundesverfassungsrichter über die Geschwindigkeit des gesellschaftlichen Wandels wachen könnten: auf dass er dem kollektiven Selbstverständnis weder vorauseile noch nachhinke.

Nr. 6

Die aus Europa gebürtigen, aber universal gedachten Menschenrechte möchte Tariq Ramadan, versteht sich, nicht einfach ungeprüft übernehmen: Auch sie gilt es von islamischen Bezügen her zu überdenken. Diese Haltung führt zu einem doppelten Neuerungsangebot. An die nichtmuslimische Adresse geht die Erinnerung an Menschenpflichten vor der Schöpfung Gottes als notwendiges Komplement der Menschenrechte, ein islamischer Beitrag zu ihrer Konzeption. Die Einsicht in Grenzen des Fortschritts konvergiert dabei mit säkularer Fortschrittskritik: Religion wird zur alternativen Quelle einer „Ökologie vor der Ökologie“ (PV 215). Die politische Partizipation von Muslimen versteht sich als Beitrag zur Reform westlicher Gesellschaften aus islamischem Geist. Anders ausgedrückt: Die Beteiligung am demokratischen Willensbildungsprozess ist eine zeitgemäße Form der Da'wa, der abgemilderten Mission. An die muslimische Adresse geht dafür im Gegenzug mit dem malaiischen Reformer Muhammad Haschim Kamali die Aufforderung, die eigenen Quellen neu zu lesen und nach Individualrechten des Menschen zu befragen: „Welche Rechte geben uns unsere Bezugstexte?“ (IQ 329).

Nr. 7

Nicht einmal in Frankreich, wo die von Fourest und Kepel favorisierten Reformer der Großen Moschee von Paris gerade eben sechs Sitze im 2003 erstmals von sensationellen 88% aller französischen Muslime gewählten Conseil français du culte musulman errangen – sechs von insgesamt 41 Sitzen des exekutiven Verwaltungsrats!

2. Khedimellah, Soheib Bencheikh:

Nr. 8

Man findet in Marseille drei klar unterschiedene religiöse Tendenzen historischen Ursprungs vor: 

Das Umfeld der Moschee Islâh, das lange der „Union des Organisations Islamiques de France“ (UOIF) nahe stand und etwa zwanzig Moscheen oder Gebetsräume umfasst. Persönlichkeiten wie Youssef Mammeri und Mourad Zerfaoui verkörpern diese Richtung, die früher den Muslimbrüdern der UOIF nahe war und nunmehr (wie sie immer wieder betont) unabhängig ist, was zu Spannungen mit den politischen Autoritäten der Stadt Marseille führt. Mourad Zerfaoui, Imam und Biologe, ist gegenwärtig der Präsident des lokalen CFCM-Zweigs. Diese Richtung wird von Soheib Bencheikh als in seinen Augen fundamentalistische Ausprägung des Islam scharf angegriffen. 

Die Capelette-Moschee oder Masdschid an-Nasr der Stadtviertel im Norden Marseilles repräsentiert eine Richtung, die der Moschee von Paris nahe steht und aus einer Minderheit „klassischer“ und sogar strenger Muslime (Scheich Abdelhadi al-Doudi) besteht, aber der algerischen Regierung verbunden bleibt. Diese Moschee hat in der Person des Imam Abderrahman Ghouls einen gewählten Vertreter im „Conseil régional du Culte Musulman“ (CRCM). Soheib Bencheikh unterhält nur protokollarische Beziehungen zu ihr. 

Die Moschee „Bon Pasteur“ der Händler, Ausdruck eines algerischen Islam kabylischen Ursprungs um Mohand Alili. 

Schließlich ein von den Komoren geprägter Islam mit einem soliden Netz von Koranschulen und gut ausgebildeten Lehrern, meist Abgängern der hoch angesehenen Azhar-Universität. 

Zu den letzten beiden Tendenzen scheint Bencheikh kein spezifisches Verhältnis zu haben.
3.Tezcan, Bekir Alboga
Nr. 9
Alboga selbst wurde für seine Arbeit am Institut, seinen ehrenamtlichen Einsatz und sein Wirken in Mannheim und Deutschland für Integrations- und interreligiöse Dialogarbeit durch Oberbürgermeister Gerhard Widder im Rahmen des Neujahresempfangs 2002 geehrt. Auch das ZDF widmete ihm eine Sendung der Reihe 37 Grad – Menschen hautnah unter dem ein wenig abgegriffenen Titel „Zwischen den Welten – Ein Imam aus Mannheim“ (ZW).

Nr. 10
Geradezu archaisch mutet es nämlich an, wenn wieder einmal ein DITIB-Imam bei einem noch so belanglosen öffentlichen Treffen in diplomatischer Manier Statements in türkischer Sprache abgibt, die dann ebenfalls in diplomatischer Manier ins Deutsche gedolmetscht werden.

Nr. 11
Es geht nicht mehr einfach darum, Anlaufstellen zur Regelung praktischer Angelegenheiten wie Religionsunterricht, Friedhofsplätze, Teilnahme an Schwimmunterricht oder Klassenfahrt, muslimische Seelsorge in öffentlichen Einrichtungen usw. zu finden.

4. Agai, Fethullah Gülen

Nr. 12
Dies stellte in wichtigen Fragen eine radikale Wende in seinen Urteilen über den Westen, über andere Religionen und eine offene Welt dar. Früher orientierten sich seine Meinungen hierüber stark am türkischen politisch-islamischen Diskurs, der die eigene Islamauffassung mit der Vorstellung einer kulturell-nationalen Hegemonie verband und jeder Form des Fremden und dem Pluralismus sehr ablehnend gegenüberstand. Seine Anhänger engagierten sich in der Zeit seines Wandels immer mehr im privaten Bildungssektor in der Türkei, und ihr Engagement im Ausland wurde vom Staat nachdrücklich unterstützt. Im Jahr 1999 allerdings wurde Gülen Ziel einer Kampagne seitens staatlicher Stellen, die nun ihn selbst als islamistische Gefahr ansahen. Mittlerweile sind diese Anschuldigungen verklungen. Kurz vor der Kampagne war Fethullah Gülen in die USA gereist, wo er sich seitdem jenseits der türkischen Tagespolitik um die Weiterentwicklung seiner religiösen Ideen und um seine Anhängerschaft kümmert.

Nr. 13
Gülen geht es als konservativem Innovator in seinem Balanceakt nicht um die Ablehnung des Alten, sondern um die Integration des Neuen – eine Vorgehensweise, die vielleicht nicht die radikalen Reformer anspricht, aber es ermöglicht, die praxisrelevanten Einstellungen der Konservativen zu verändern. Im Folgenden möchte ich einige Kernelemente seines vielschichtigen Diskurses vorstellen. Ein wichtiges Gesamtmerkmal des Gülen-Diskurses ist dabei die Mehrdeutigkeit seiner Aussagen, die unterschiedliche „Verpackung“ der Ideen je nach Adressat. Denn Gülen lehnt die gesellschaftliche Polarisierung ab, er versucht stets, Gemeinsamkeiten herauszustreichen, und balanciert dabei zwischen den Anhängern der cemaat und der breiten Öffentlichkeit.

Nr. 14
Unterstützt wurde dieser Prozess dadurch, dass viele Absolventen der Schulen der Bewegung in der Türkei erstmalig über die intellektuellen Mittel verfügten, im Westen zu lernen und ihn aus erster Hand kennen zu lernen. Ihre Erfahrungen mit dem Ausland im Rahmen ihrer Bildungsbiographien führten zu einer gemäßigteren Betrachtung der offenen Welt. Die Mitgestaltung dieser Welt erfordert keine Theologen, sondern Gläubige mit modernem Wissenshintergrund (wie es die Abgänger der eigenen Bildungseinrichtungen sind).

Nr. 15
Die Organisation der Anhänger untereinander (die so genannte cemaat) ist das Mittel schlechthin, durch das in der heutigen Zeit das eigene Seelenheil mit Gruppenanliegen und gesamtgesellschaftlichen Zielen verbunden werden kann. Flexibilität in Organisation und Inhalten werden islamisch durch das Ziel gerechtfertigt, möglichst viele Menschen, und sei es auch nur partiell, mit der eigenen Botschaft zu erreichen.

5. Bodenstein, Abdal-Hakim Murad

Nr. 16
Im Anschluss hat er für drei Jahre in Dschidda, Saudi-Arabien, ein Übersetzungsbüro geleitet und engen Kontakt zu muslimischen Gelehrten aus dem jemenitischen Hadramaut gehabt. Nach seiner Rückkehr nach England 1989 hat er an der Universität von London zwei Jahre Türkisch und Persisch gelernt. 1992 ist er als Doktorand nach Oxford gewechselt, wo er über das religiöse Leben im frühen Osmanischen Reich gearbeitet hat.

Nr. 17
Neben seinen Übersetzungen zweier Bände von al-Ghazâlîs Hauptwerk Wiederbelebung der religiösen Wissenschaften ist er regelmäßig mit einer Kolumne (Thought for the Day) im BBC-Radio 4 zu hören und publiziert verschiedentlich in diversen Zeitschriften und Zeitungen, darunter The Independent und dem bekannten britischen muslimischen Magazin Q-News International.

Nr. 18
Damit kann man ihn derselben Gruppe muslimischer Intellektueller zuordnen wie den amerikanischen Konvertiten Nuh Ha Mim Keller (geb. 1954) und Hamza Yusuf Hanson (geb. 1960). Diese betrachten sich selbst als Vertreter und Befürworter eines traditionellen Islams, womit primär der sunnitische Islam des hanafitischen und schafiitischen Ritus gemeint ist. Diese Rechtsschulen zeichnen sich im Gegensatz zur hanbalitischen dadurch aus, dass der Vernunft bei der Rechtsfindung viel Raum gegeben wird.

Nr. 19
Nicht nur, dass der Islam weitestgehend von der bei anderen Religionen wirksamen „spirituellen Entropie“ verschont geblieben sei (UFM, Abs. 3; nach Abdul Wadod Shalabi: Islam: Religion of Life. 21989, 10), auch habe sich der Universalismus des Islams in den verschiedensten Ausprägungen muslimischer Gesellschaften gezeigt.

Nr. 20
Darüber hinaus hätten sich Muslime in Minderheitensituationen durchaus bewährt, weshalb besonders die hanafitische Rechtsschule das sakrosankte Konstrukt des Schutzvertrages (amân) entwickelt habe, den muslimische Minderheiten mit nicht-muslimischen Regierungen eingehen. Diesen zu verletzen und sich an Nichtmuslimen zu vergehen, sei selbst in Kriegszeiten nicht erlaubt. Anders in der von den Neo-Salafiten vertretenen hanbalitischen Rechtsschule, nach der „ein Gast, wenn er einen Schminkstift (kuhl) mit Silbergriff sieht, das Haus sofort verlassen muss, weil dort in Luxus geschwelgt wird“ (TE, Abs. 3). Murad kommt zu dem Schluss, dass man als Bürger der Regierung nicht nur zu Gefolgschaft verpflichtet sei, weil die Gesellschaft als ganze sonst nicht bestehen könnte, sondern weil die Religion einen verpflichtet, sein Wort zu halten. Murad zweifelt an der Fähigkeit der Aufklärung, eine stabile und überzeugende Grundlage für Tugend und damit auch für Staatsbürgerschaft zu schaffen, denn der philosophischen Erkenntnis müsse Spiritualität vorausgehen. „Aber warum sind wir verpflichtet, unser Wort zu halten? Warum müssen wir das moralische Gesetz beachten? Religion scheint dies bei weitem überzeugender zu beantworten als weltliche Ethik“ (FF).

Nr. 21
„Der Islam, als universale Religion, als die einzige legitime universale Religion, schafft Raum für die Besonderheiten die ihr beitretenden Menschen“ (BM). So ließe sich der Islam problemlos als ein weiterer transnationaler Strang in der sich wandelnden und ausweitenden europäischen Gesellschaft definieren (EI, 2).

Mit seiner ganzheitlichen Haltung stellt Abdal-Hakim Murad sich nicht nur in eine Tradition mit dem sunnitischen Theologen und Mystiker al-Ghazâlî (gest. 1111 n. Chr.), sondern auch mit früheren britischen Konvertiten wie Shahidullah Faridi (1915–1978). Überhaupt ist für Murad die Geschichte der britischen Muslime ab dem 18. Jahrhundert, der so genannten Anglo-Muslims oder Anglo-Mohammedans, von großem Interesse, so dass er über einige von ihnen biographische Artikel verfasst hat. Er sieht die britische Religiosität so nahe am Islam, dass es für ihn nur konsequent war zu konvertieren – insbesondere, da er selbst im Umfeld unitaristischer Nonkonformisten aufgewachsen ist, die sich im protestantischen Kontext im 18. Jahrhundert von der Trinität abgewandt hatten. „Der Islam ist, wenn wir einmal mit ihm vertraut geworden sind und uns häuslich in ihm eingerichtet haben, die angemessenste Religion für die Briten. Seine Werte sind unsere Werte. Seine zurückhaltende, unaufdringliche Art von Frömmigkeit – denn stille Wasser sind tief –, sein Beharren auf Bescheidenheit und einer bestimmten Zurückhaltung sowie auf gesundem Menschenverstand und Pragmatismus vereinen sich, um unserem [dem britischen] Volk die natürlichste und einfachste religiöse Option zu liefern“ (BM).

10. Gräf, Yûsuf al-Qaradâwî

Nr. 22
Ein Beispiel für die zuletzt genannte Methode ist ein Rechtsgutachten vom 27. September 2001, das für viel Aufsehen gesorgt hat. Die von einem amerikanischen Muslim zunächst an den amerikanischen Fatwa-Rat gestellte Frage betraf die Teilnahme von muslimischen US-Soldaten am Krieg gegen ein islamisches Land, nämlich Afghanistan. Die Teilnahme an diesem Krieg wurde den Soldaten in dieser von al-Qaradawi und vier muslimischen Intellektuellen erstellten Fatwa erlaubt. Eine der rechtlichen Begründungen, die auf einen Ausspruch des Propheten Mohammed zurückgeht, lautet, dass ein kleineres Übel stets einem größeren vorzuziehen sei. Das größere Übel wäre in diesem Fall die Illoyalität der muslimischen Soldaten gegenüber dem amerikanischen Staat gewesen, die sich symbolisch auf tausende amerikanische Muslime hätte auswirken können. Sehen Gelehrte üblicherweise die Welt in ein „Haus des Islam“ und ein „Haus des Krieges“ geteilt, ignoriert die Fatwa diese tradierte Weltsicht. Die Loyalität zur islamischen Gemeinschaft („Haus des Islam“) wurde auf eine moralische Pflicht beschränkt. Die Unterzeichner bekannten sich in dieser Fatwa deutlich zur Geltung nationalstaatlichen Rechts in der Diaspora. Für die islamische Welt wäre solch eine Fatwa jedoch undenkbar, hier wendet sich al-Qaradawi gegen die Trennung von Staat und Religion (nafi).

Nr. 23
Offensichtlich ist es Yusuf al-Qaradawi sehr bewusst, dass sich die Antworten auf die Frage, was erlaubt und verboten ist, einer ständigen Veränderung unterziehen müssen. Heilig ist ihm nur die Interpretationsmacht der Gelehrten über das Erlaubte und Verbotene im Islam. Damit tritt er bewusst gegen eine starke Konkurrenz an. Seit den Errungenschaften von Massenkommunikation und Massenbildung sind die Gelehrten nicht mehr die Einzigen, die sich religiöses Wissen aneignen, es interpretieren und weitergeben. Intellektuelle wie der Syrer Mahmud Schahrur oder der ägyptische Literaturwissenschaftler Nasr Hamid Abu Zaid betreiben genauso Koranauslegung wie die Rechtsgelehrten. Rechtsgutachten werden heute zunehmend auch von Personen ohne Ausbildung in Recht und Theologie erstellt, besonders im Internet.

Nr. 24
Seit den 1990er Jahren spricht sich al-Qaradawi für die rechtliche Gleichstellung von Mann und Frau auf der Basis des Koran, Sure 9, Vers 71 aus. Dort werden gläubige Frauen und Männer gleichermaßen angesprochen, sich gegenseitig zu schützen, sich zu beraten, das Gebet zu verrichten, Almosen zu zahlen und Gott zu gehorchen. Jedes koranische Wort, so schließt al-Qaradawi daraus, gilt demnach sowohl für Frauen als auch für Männer. Dies gelte nur dann nicht, wenn grammatikalisch ausdrücklich ein bestimmtes Geschlecht angesprochen wird. Diese Auslegung ist für einen islamischen Gelehrten innovativ, geht jedoch nicht weit genug. Denn in wichtigen Fragen wie der des Erbrechtes werden Männer und Frauen im Koran explizit ungleich behandelt. Im Hinblick auf die derzeitige Diskussion um die Stellung der Religion in der neuen irakischen Verfassung und dem damit verbundenen Versuch, Frauen aus öffentlichen Ämtern zu verdrängen, sind Interpretationen im Sinne der Gleichstellung von Mann und Frau von einem Gelehrten wie al-Qaradawi jedoch durchaus von Bedeutung.

Literaturhinweise

Qaradawi, Yusuf al-: The Importance of Islam-Online: www.islamonline.net/ english/qaradawi/index.shtml (aus dem Netz 23.10.05)

ders.: Al-Qaradawi yantaqid fatwa Scheikh al-Azhar fi fatwahu bi-tahrim al-'amaliyyat al-istischhadiyya fi Falistin (Al-Qaradawi kritisiert das Rechtsgutachten von Scheich al-Azhar und dessen Verurteilung der Märtyreraktionen in Palästina): www.qaradawi.net/site/topics/article.asp?cu_no=2&item_no=1836&version=1&template_id=116&parent_id=114 (aus dem Netz 23.10.05)

11. Krawietz, Khaled Abou El Fadl

Nr. 25
Die Doktorarbeit stellt eine Untersuchung schariarechtlichen Schrifttums des 8. bis 15. Jahrhunderts zu Fragen der Legitimität von politischem Widerstand und Empörung dar. Dies ist eine besonders gelungene und zugleich sehr aktuelle Themenwahl, denn westliche Sekundärliteratur konzentriert sich bei ihrer Betrachtung islamischen Staats- und Kriegsrechts meist auf das Unterthema Dschihad-Doktrinen. Die Arbeit wurde auf beeindruckender arabischer Quellenbasis unter umfangreicher Einbeziehung westlicher, allerdings fast ausschließlich englischer Forschungsliteratur erstellt. Doktorvater ist der berühmte Rechtsgelehrte Hossein Modarressi, der aus dem Iran stammt, seit langen Jahren an der Universität Princeton unterrichtet und dadurch quasi einen englischsprachigen westlichen Außenposten traditioneller islamischer Rechtsgelehrsamkeit darstellt. Speziell schiitisches Recht ist jedoch lediglich Gegenstand eines kürzeren Kapitels. Mitbetreuer der Arbeit war Michael Cook, an dessen epochales Werk Commanding Good and Forbidding Wrong in Islamic Thought diese Dissertation von ihrem historisch sehr breit und differenziert angelegten Zuschnitt her ein wenig erinnert – inklusive des Hangs zu umfassenden Fußnotenapparaten. Die Arbeit ist ein gelehrtes Werk, das sich an Fachleute richtet und etwa als Nachttischlektüre für die breitere Öffentlichkeit ziemlich ungeeignet erscheint. Wohl aber stellt sie einen immensen Fundus dar, aus dem heraus Abou El Fadl seine wesentlich eingängiger geschriebenen übrigen Monographien, kürzeren Darstellungen und Artikel schöpft. Diese Studie zum Widerstandsrecht ist nämlich Ausdruck seiner tiefen Vertrautheit mit innerislamischem Pluralismus, welcher allerdings durch die Umbrüche der Moderne für viele unzugänglich wurde. Ursprünglich war die Arbeit als Untersuchung neuzeitlichen Schrifttums geplant, welches sich jedoch als intellektuell derart unbefriedigend herausstellte, dass sich Abou El Fadl schließlich auf die Vormoderne verlegte und dadurch insgesamt ein Jahrzehnt lang mit der Thematik beschäftigt war.

Nr. 26
Abou El Fadl ist aber nicht nur ein produktiver Autor und ein Bibliomane mit einer umfangreichen Privatbibliothek, sondern auch ein engagierter Rezensent, was ihn dazu geführt hat, eine Reihe eigener Buchbesprechungen zu einer Conference of the Books: The Search for Beauty in Islam (2001) zusammenzutragen. Was seine diversen eigenen Publikationen angeht, so werden diese im Rahmen der für ihn bereitgestellten, aber angeblich nicht in seinem Auftrag betriebenen Scholar-of-the-house-Website in ausgefeilter „Add to your cart“-Manier ans Publikum gebracht. Dieses Forum zur umfassenden Verwaltung und Verbreitung seiner Vita und seiner Werke trägt unverkennbar hagiographische Züge, von denen einige sogar Eingang in diese Kurzdarstellung gefunden haben mögen. Die Auskunft auf www.scholarofthehouse.org, bei Abou El Fadl handele es sich um „the [Hervorhebung von B. K.] most important and influential Islamic thinker in the modern age“ dürfte jedoch eindeutig des Guten zu viel sein. Allerdings ist es seinen schärfsten Kritikern bislang nicht gelungen, Vergleichbares zu seiner Widerlegung auf die Beine zu stellen.

Nr. 27
Es besteht zwar eine gewisse moderne, aus philosophischen und sozialwissenschaftlichen Erkenntnissen gespeiste Tradition innerislamischer (Selbst-)Kritik, doch angesichts eines häufiger diagnostizierten Fehlens einer eigentlichen Schuldkultur werden solche Vorstöße meist alles andere als goutiert und haben in vielen Fällen den Vorwurf der Apostasie nach sich gezogen.

Nr. 28
Die Bausteine seiner Biographie lesen sich wie die Topoi mittelalterlicher islamischer Gelehrtenlexika und könnten damit eigentlich selbst Fundamentalisten überzeugen: Er hielt Distanz zu den Verlockungen staatlicher Macht, ertrug durch seine Verhöre und zwischenzeitliche Folter – wie berühmte Rechtsgelehrten vor ihm – konsequent Heimsuchungen bzw. Inquisition (mihna), erwies sich danach als nur noch unerschrockener, begab sich auf eine ausgedehnte Suche nach Wissen (talab al-`ilm), präsentierte ungebrochen seine Version von Wahrheit und unterzog sich dazu äußerster methodischer Mühen sowie fachlicher und menschlicher Disziplin. Darüber hinaus erreichte er die höchsten Weihen des amerikanischen Bildungssystems und beherrscht sogar die Gesetzmäßigkeiten des Marktes und der Medien. Er ist also bestens gerüstet und wäre theoretisch sogar mit den Waffen der Gegner umfassend bestückt.

13. Mudhoon, Muhammad Schahrûr

Nr. 29
Nicht einmal sein Beharren darauf, dass er lediglich von seiner Freiheit als wissenschaftlich arbeitender Forscher – ohne Zugehörigkeit zu einer bestimmten islamischen Rechtsschule – Gebrauch mache und dass es ihm dabei mit der im Koran oft wiederholten Mahnung an die Menschen, ihren Verstand zu gebrauchen, ernst sei, konnte die Flut der polemischen Literatur gegen ihn stoppen (ALK 45ff.).

Nr. 30
Darüber hinaus stellen Schahrus Thesen eine unmittelbare Gefährdung der legitimatorischen Grundlagen der wahhabitischen Monarchie in Saudi-Arabien, aber auch der Autorität der Azhar-Universität in Kairo dar. Der Verfasser dieser Zeilen konnte darum die Werke Schahrurs in diesen Ländern nicht bestellen.

Nr. 31
Fatalerweise beendete asch-Schafi’i die freie Entscheidungsfindung, weil er glaubte, sämtliche Fragen durch Analogieschluss aus Muhammads Leben beantworten zu können. Diese Methode der Rechtsfindung lehnt Schahrur strikt ab, da dadurch das Tor zu einem wirklich eigenverantwortlichen Urteil versperrt werde. Asch-Schafi’is Kardinalfehler bestehe insbesondere darin, dass er verschiedene Aspekte der damals herrschenden, überwiegend arabischen Kultur in einen Teil der islamischen Religion verwandelte; auf diese Weise beschränkte er die islamische Botschaft auf einen arabischen Kuturkontext, was unweigerlich zum Verlust des universellen Charakters des Islams führte. Ferner weist Schahrur darauf hin, dass eben dieser Geist vor über 1200 Jahren in einer reaktionären Epoche begründet wurde und bis heute ungebrochen ist. Daher sind für ihn die Reformmöglichkeiten des salafitischen Islams, der sich am „Idealislam“ der Altvorderen orientiert, stark eingeschränkt. Im Übrigen müsse man fragen, ob die Hadith-Sammlung korrekt vorgenommen sei, da viele Hadithe auf Abu Huraira zurückgingen, der nur drei Jahre Gefährte des Propheten gewesen sei. Schließlich widersprechen sich viele Hadithe inhaltlich (ALK 569ff.).

Nr. 32
Obwohl Schahrur jegliche Hierarchiebildung im Islam strikt ablehnt, weil sie nur Menschenwerk sei, ist er kein radikaler Rationalist, der jegliche Flucht aus der Realität in das Metaphysische als Desaster auffasst.
14. Fix, Farid Esack

Nr. 33
„Weisheit“, zitiert Esack ein Hadith von at-Tirmidhi, „ist das verlorene Eigentum des Gläubigen: Wo immer er sie findet, soll er sie aufnehmen.“ Wenn die Weisheit das Produkt des Engagements für Unterdrückte wie die Christen und Hindus in Pakistan sei, dann sei sie weit wertvoller als die Weisheit, die durch die theologischen Gymnastikübungen gewisser Hofkleriker erlangt werde, an denen der Islam bedauerlicherweise keinen Mangel leide (OBM 5).

Nr. 34
Während der Glaube der Befreiungspraxis vorangehen könne, als eine Form von Vorverständnis im Sinne Gadamers, müsse Theologie das nicht. Was andere als nachträgliche theologische Rechtfertigung anprangern mögen, werde von der Befreiungstheologie bewusst bevorzugt. Diese Ansicht trägt Esack immer wieder den Vorwurf ein, in Bezug auf den Koran statt Exegese (Auslegung) Eisegese („Einlegung“, Hineindeutung) zu betreiben. Esack hält dagegen, dass jedes Lesen eines Textes und des Korans im Besonderen unweigerlich zunächst eisegetisch sei. Jeder nähere sich einem Text doch im Rahmen seiner eigenen Erfahrungen, auch wer dies leugne. Eisegese sei also zwangsläufig mit der Exegese verknüpft und laufe ihr nicht zuwider (QSI 145).

Nr. 35
Abu Dharr habe dem Kalifen vorgeworfen, sich im Namen Gottes auf Kosten des Volkes zu bereichern. Aus der Tatsache, dass alles Eigentum Gott gehöre, dürfe der Kalif als Vertreter Gottes nicht ableiten, dass es ihm allein zustehe. Vielmehr gehöre es dem Volk. Abu Dharr habe zudem gefordert, dass jeder das Eigentum, das er nicht zum Leben brauche, an Bedürftige abgeben solle. Esack wird deshalb vorgeworfen, mit dem Kommunismus zu liebäugeln.

15. Körner, Mehmet Paçacı
Nr. 36
Solange Offenbarung die Vermittlung von etwas ist, das sonst unsichtbar ist und bleibt, kann auch die folgende Frage nicht beantwortet werden: Wie lässt sich denn die Wahrheit der koranischen Offenbarung – also hier: die Richtigkeit koranischer Normierungen – erweisen? Offenbarungswahrheit auch angesichts argumentativer Begegnungen der Religionen weiterhin stillschweigend vorauszusetzen wird nicht genügen. Ist der muslimische Theologe hier vom Koran festgelegt? Tatsächlich lässt sich das Denken nach dem Schema „Wahr, weil offenbart“, statt „Offenbart, weil wahr“ koranisch gut begründen. Denn Annahme der Offenbarung wird als Glauben an das nicht Erkennbare (ghayb) gekennzeichnet (Q 2:3 usw.). Aber könnte man koranisch nicht auch die Gegenposition begründen? Sehr wohl ließen sich Ansatzpunkte für eine Neufassung des Begriffs der Offenbarung als menschlich nachvollziehbare im Koran ebenfalls finden: Alle Menschen bezeugen, dass Gott Herr ist (Q 7:172); die Natur ist voller göttlicher Zeichen (Q 30:17–25); der Koran appelliert an den Verstand (Q 3:65 usw.). Die Rede vom „nicht Erkennbaren“ (ghayb) sollte als „apokalyptisch“ verstanden werden: Ein Seher schaut jetzt schon, was schließlich allen erkennbar werden wird.

Nr. 37
Das Plädoyer für Tradition statt Koranauslegung in Paçacıs Artikel zum Grundsatz der sola scriptura würdigt jedoch die Produktivität des Abstands nicht überzeugend. Der Abstand eröffnet insofern ja nicht mehr einen frischen Blick auf den Koran. Vielmehr fordert Paçacı jetzt ein normatives Sprechen, dessen Autorität nicht durch den Schriftbezug begründet und kontrolliert wird.

16. Lübben, Gamâl al-Bannâ'
Nr. 38
Zur Zeit des Propheten habe einmal ein kleiner Junge seinen ganzen Stamm beim Gebet geführt, weil er derjenige war, der den Koran am besten rezitieren konnte. Da die Dame – gemeint ist Amina Wadud – den Koran genau studiert und sogar ein Buch über die Rolle der Frau im Koran geschrieben habe, habe sie auch Anspruch darauf, das Gebet in ihrer Gemeinde zu führen. Das Problem sei eben, dass die arabische Gesellschaft immer noch eine patriarchalische Männergesellschaft sei. Man habe einfach Angst, dass Frauen wie Amina Wadud zum Vorbild für Frauen in Ländern wie Ägypten werden könnten. In den westlichen Gesellschaften sei es heute ganz normal, dass eine Frau Rabbinerin oder Pastorin werde!

Nr. 39
Außerdem müsse man, so al-Banna, die Essenz der durch den Koran offenbarten Werte freilegen, um dann davon ausgehend die Details koranischer Bestimmungen oder auch von Aussagen des Propheten – von denen seiner Meinung nach sowieso die wenigstens authentisch seien – zu deuten: Freiheit, Gerechtigkeit, Toleranz und Barmherzigkeit. Diese Werte seien unteilbar, sie seien kein Privileg ethnischer Gruppen, sozialer Klassen oder eben der männlichen Hälfte der islamischen Gesellschaft. Es stände im Widerspruch zur koranischen Logik, wenn Gott diese Prinzipien durch seine eigenen Ausführungsbestimmungen wieder unterhöhlt hätte. Implizit weist er auch Theorien aus dem islamischen Reformlager zurück, die unterschiedliche Rechte für Mann und Frau mit biologischen Unterschieden und den daraus abgeleiteten unterschiedlichen gesellschaftlichen Rollen legitimieren. Er unterscheidet zwischen der Frau als menschlichem (insan) und als weiblichem Individuum (untha). Natürlich gebe es unterschiedliche Rollen zwischen den Geschlechtern. Diese stehe jedoch nicht im Widerspruch zu der völligen politischen und sozialen Gleichberechtigung zwischen Mann und Frau. Und inwieweit das menschliche Individuum Frau die Rolle als weibliches Individuum Frau annehme, sei ihre ganz persönliche Option, die ihr niemand aufzwingen könne und dürfe.

Nr. 40
Gerade dieser Begriff der Liebe hat in al-Bannas Büchern über die Frauenfrage zentrale Bedeutung. Die Liebe ist für ihn der Schlüssel zum gegenseitigen Verstehen von Mann und Frau und von Menschen überhaupt, der Schlüssel zum Glauben und zum Kampf für Gerechtigkeit und Toleranz. Wo keine Liebe ist, mache sich Zwietracht, Hass und Aggression breit. Ohne die Erfahrung der Liebe innerhalb seiner Familie könne kein Kind seelisch gesund aufwachsen. Es gibt für al-Banna keine große Persönlichkeit, die nicht die Rechte der Frau verteidigte und zu Schönheit und Liebe aufriefe, weil diese das genaue Gegenteil von Ungerechtigkeit, Unterdrückung und Hass seien.

Nr. 41
Dass er sich schon damals mit der Frauenfrage beschäftigte, zeigt sein Buch Die neue Demokratie, das 1946 herauskam. Auch damals schon vertrat er die These, dass der Fortschritt in jeder Gesellschaft von der Entwicklung der Frauenfrage abhängig sei und kritisierte den hijab als symbolische Wand zwischen den Geschlechtern. Es sind dieselben Themen wie heute, auch wenn sie damals noch nicht in den Kontext der Auseinandersetzung mit islamischen Rechtsschulen gestellt wurden. Seine Vorbilder waren weder die großen islamischen Reformer wie Muhammad Abduh oder Qasim Amin noch die Vorreiter der ägyptischen Frauenbewegung wie Huda Shaarawi oder Doria Shafiq – die waren ihm alle zu aristokratisch –, sondern wieder die Briten: die Frauenrechtlerin und Autorin Mary Wollstonecraft, John Stuart Mill und vor allem die Sufragetten, denn die hatten für ihre Rechte richtig gekämpft.

Nr. 42
Er arbeitete ja vor allem unter einfachen Arbeitern und Bauern, die solche Positionen gar nicht hätten verdauen können. Hasan al-Banna wusste das. Er sagte immer: „Die Zeit ist ein Teil der Therapie.“

Erst mehr als zwanzig Jahre nach dem Tod seines ältesten Bruders begann sich auch Gamal al-Banna mit explizit islamischen Fragestellungen zu beschäftigen. Vor allem in der gewerkschaftlichen Bildungsarbeit merkte er, dass sich Gesellschaftstheorien der Arbeiterbewegung auf authentische Bewusstseinsformen stützen müssen, um von den Arbeitern auch intellektuell angenommen zu werden. Mit dem Anliegen, eine progressive islamische Arbeiterideologie zu entwickeln, begann seine Auseinandersetzung mit islamischer Theologie. Dabei wuchs zugleich seine Überzeugung, dass die dogmatischen Rechtsschulen eines der Haupthindernisse für den intellektuellen und gesellschaftlichen Fortschritt darstellen. Seine Antwort darauf war die Rückkehr zum Koran, nicht im Sinne einer fundamentalistischen, gesellschaftsfremden wortwörtlichen Anwendung, sondern im Sinne einer Rückkehr zu der lebensbejahenden Dynamik des Urislam, die seiner Meinung nach durch die Theologie völlig pervertiert worden war.

Nr. 43
So zog er vor ein paar Jahren in einem Buch über die Meinungsfreiheit im Islam gegen die Apostasie-Gesetze zu Felde, die es einem Muslim verbieten, eine andere Religion anzunehmen. Solche Gesetze, die es in den meisten islamischen Ländern noch gibt, ständen im eklatanten Widerspruch zum koranischen Prinzip: „Es gibt keinen Zwang im Glauben.“ Jeder Mensch – auch Muslime – müsse die Freiheit haben, eine Religion anzunehmen oder auch die Religion zu wechseln. Im August 2004 setzte die Azhar-Universität eines seiner Bücher auf den Index, weil er darin im Ausland lebenden Studenten riet, sie könnten mit ihrer Freundin eine im Frühislam sanktionierte Ehe auf Zeit eingehen, um nicht mit den islamischen Moralvorstellungen in Konflikt zu geraten. Die Azhar sah darin einen offenen Aufruf zur Unmoral.

17. Gerlach, Gihan al-Halafâwî
Nr. 44
„Man muss feststellen, dass gerade bei diesem Thema die Traditionen der orientalischen Gesellschaft eine größere Rolle spielen als die religiösen Texte“, sagt der Fernsehscheich Yusuf al-Qaradawi (J2). Der ägyptische Rechtsgelehrte steht der Muslimbruderschaft nahe und ist einer der Verfechter der Frauenrechte innerhalb der islamistischen Bewegung. Mehrfach hat er seine Autorität als Gelehrter für Jihan al-Halafawi in die Wagschale geworfen. „Männer und Frauen sind von Natur aus unterschiedlich, und daraus ergeben sich unterschiedliche Rollen. Das bedeutet aber nicht, dass sie nicht die gleichen Rechte und Pflichten hätten, sich für die Politik und die Gesellschaft zu engagieren.“ Dabei spielten die Frauen eine wichtige Rolle für die islamistische Bewegung. Ihr Kopftuch sei das Symbol der neuen religiösen Bewegung, und religiös begabter seien sie auch: „Das kann jeder Professor bestätigen. Studentinnen sind besser im Studium der Religion als Männer“, so al-Qaradawi (J3). Außerdem dürfe man das Feld nicht anderen überlassen: „Die säkularen Frauen sitzen ja auch in den Parlamenten, und nur die muslimischen Frauen sind nicht vertreten.“ Das sei schlecht für die Bewegung, und diese solle sich endlich dazu durchringen, die Frauen auch an politischen Entscheidungen zu beteiligen. „Im Allgemeinen spielen die Frauen innerhalb der Bewegung nicht die Rolle, die sie spielen sollten und die sich die reformorientierten Gründer der Bruderschaft vorgestellt haben“, sagt er. 1994 veröffentlichte die Führung der Bruderschaft in Kairo ein Grundlagenpapier über die politischen Rechte der muslimischen Frauen. Es spiegelt den Spagat der Bruderschaft zwischen der Forderung nach einer stärkeren Beteiligung der Frauen am öffentlichen Leben und der Festlegung der Rolle der Frau als Mutter und Ehefrau. Den Frauen werden gleiche politische Rechte, also auch das aktive und passive Wahlrecht, zugestanden, und es wird abermals betont, dass das Engagement für das Wohl der Umma die Pflicht eines jeden Muslims ist. Andererseits schreibt das Papier auch die Andersartigkeit der Frauen fest. Eine Frau – selbst wenn sie ein politisches Amt innehat – unterliegt weiter der Vormundschaft durch den Mann. Allerdings sollten die Angelegenheiten in der Familie durch Beratung (schura) zwischen Mann und Frau geregelt werden. Der Frau stehe besonderer Schutz zu für ihre Rolle als Mutter, und die biologische Unterschiedlichkeit führe zu einer spezifischen Aufgabenverteilung. Diese solle die Frau aber nicht hindern, auch Aufgaben außerhalb des Hauses zu übernehmen. Das Amt des Staatspräsidenten bleibt jedoch Männern vorbehalten.

