I sl ami sche Stimen zum gesel | schaftlichen Pluralisnus
Christian W Troll SJ (Berlin)
1. Hinfdhrung zum Thenma und Prazi si erungen

In diesem Vortrag geht es darum eine Handvoll zeitgendssischer

i sl ami scher Stinmen zur Frage des gesellschaftlichen Pluralisnmus zu
Wrte komren zu | assen. Ich nenne diese Stimen bewusst islam sche und
ni cht nuslimsche, weil sie sich artikulieren imRahmen und Bezugsfeld
der grof3en, |ebendigen religidsen Tradition des Islam der sie

spei senden normati ven Quell en und den darauf aufbauenden religi 0s-
juridi schen Wssenschaften. Sonmit sind diese Stimren fir mch

i sl am sche und ni cht nur rnuslim sche.

Es gilt sich gleich am Begi nn gegen di e Gefahr zu wappnen, diese
Stimren in ihrer Reprasentativitat Uberzubewerten. Es sind

Ei nzel sti mmen und dazu noch weni ge, ausgewdhlte, aus viel en anderen,
ebenfalls relevanten Stimren. Sie sprechen nicht i m Nanen groler
Partei en oder Bewegungen. Sie artikulieren oft nutig und weitsichtig
Enpfi ndungen, Gedanken und Anliegen, die zwar von viel en anderen
Muslimen geteilt werden, nicht jedoch von der Mehrheit und dem

religi 6ésen und politischen Establishnent. Bei allen finf Denkern, die
hier zu Wrte kommen, handelt es sich umintellektuelle, die sich
ausdrucklich den Fragen stellen, die sich ihrer Meinung nach aus der
Begegnung der islamischen Zivilisation und ihrer Tradition religi6sen
Denkens mt dem Westen und/ oder nit dem Chri stentum ergeben. Sie
sprechen gl ei chzeitig aus der Verantwortung heraus, konstruktiv-
kritisch den notglichen positiven Beitrag des Islam bzw. der Mislinme zum
friedlichen Mteinander aller Menschen in den pluralen Gesellschaften,
letztlich, in der einen globalen - pluralen WIt unserer Tage zu
artikulieren. Ich betrachte es als ein wertvolles Geschenk, all den
genannten Denkern im Laufe der |etzten Jahre und Jahrzehnte persénlich
begegnet zu sein und nit ihnen in Kontakt zu stehen

2. Das Wedererstarken des |Islamund der |slan snus

Sie nmerken es: bei der Auswahl der Stimmren zur Zukunft habe ich sol chen
i sl ami schen Stinmen besonderes CGehdr geschenkt, die die Gesellschaft
ganz bewusst und entschi eden al s genei nsam zu gestal tende sehen und
bedenken. Grob gesprochen darf nman wohl sagen, dass spatestens seit

ei nem Vi ertel jahrhundert, besonders seit der Wnde vom 14. zum 15.

Hijri Jahrhundert (ich denke in di esem Zusanmenhang vor allem an zwei
her ausr agende Erei gni sse, die diese Wende narki eren, das Islamc
Festival in London imJahre 1976 und die |Islam sche Revolution imlran
unt er der Fihrung des | nmam Khonei ni imJahre 1979) die Sunniten sow e
die Schiiten von einer Vision gepragt wurden, die die Wlt in zwei

Lager aufgespalten sieht, das Lager der programmati sch gottl osen

mar xi sti schen Di kt aturen und das Lager der praktisch gottl osen

nmat eri al i stischen, |iberal-kapitalistischen Staaten. D eser Perspektive
verpflichtetes islam sches Denken sah den Islamals alternatives und
sozusagen konpl ettes und unabhéngi ges System als unfassenden nizam
nustafa, als "Dritten Weg", nmit seiner eigenen integralen |deol ogie und
Lebensf orm

Es verband di e Protagoni sten dieser Vision das Bewusstsein der
wachsenden Macht eines w edererstarkten |Islam Dieser, im Sinne eines
all e Bereiche des individuellen und gesellschaftlichen Lebens

unf assenden alternativen Systens verstanden, ist berufen, die anderen

| deol ogi en und Gesel | schaftssystene zu ersetzen und wird dieses Ziel in
absehbarer Zeit auch erreichen



Kl assi sch extremund klar ist die Formulierung Sayyid Qutbs
(1906-1966) in seiner Schrift Wegmarken (Ma alimfi t-tariq):

Der Islam kennt nur zwei Kategorien von Gesellschaften. D e

i sl am sche Cesellschaft und die heidnische. Die islamsche
Cesell schaft (al-nmudjtama” al-islani) ist diejenige, in welcher
der Islamin allen seinen Dinensionen praktiziert wird: in

d aubensl ehre, Kultus, Scharia, politischem System Moral und

et hi schem Ver hal ten. Di e heidni sche Gesellschaft (al-nudjtana
al-djahili) ist die Gesellschaft, in welcher der |slamnicht
praktiziert wird, die CGesellschaft, wel che weder durch seine

d aubensl ehre und begrifflichen Gundl agen, seine Wrte und
Kriterien, seine politische Ordnung und seine CGesetze, noch seine
nor al i schen und et hi schen Mal3st dbe regiert wrd.

Di ese heidni sche Cesellschaft findet Ausdruck nicht nur in dem
Cesel | schaftssystem das die Existenz CGottes |eugnet und die
CGeschichte im Sinn des D al ektischen Materialisnmus interpretiert
und den sogenannten "w ssenschaftlichen Sozialismus" als
politisch-gesellschaftliches System anwendet; sie wird ebenso
reprasentiert durch die CGesellschaft welche zwar di e Existenz
Cottes nicht |eugnet, diesen jedoch in die Herrschaft der Hi mel
verwei st, umihn aus der Herrschaft Uber die Erde zu vertreiben
Denn di ese Gesellschaft praktiziert nicht sein gottliches Gesetz
(schari a) in der Ordnung i hres Lebens noch urteilt sie aufgrund
der Werte, die CGott den Menschen als unabéanderliche Wrte gegeben
hat. ..So | ebt diese CGesellschaft nicht in der Religion Gottes
wel che er in seinemWrt so definiert: "Di e Entscheidung steht
allein Gott zu. Er hat befohlen, dass ihr nur ihmdienen sollt.
Dies ist die richtige Religion" (Sure 12,40) Danit aber ist diese
Gesel | schaft eine heidni sche Gesel I schaft, selbst wenn sie die
Exi stenz Gottes anerkennt und den Menschen erlaubt, Cott die
religidésen Riten vorzubringen - in Synagogen, Kirchen und
Moscheen. "1

I n sol chem Denken beobachten wir u.a. eine erstaunlich griffige
"Ver ei nfachung" in der Anal yse "des Wstens" und des "Sakul ari snus"
sowi e seiner intellektuellen und noralischen Fundanente. Sie werden als
total e Negation dessen projiziert, wofur der Islamsteht: "In der Tat,
di e sakul ari stische Wl tanschauung ist die total e Negation des
i sl am schen d aubens”, schrei bt der General sekretéar der |slam schen
Weltliga “Abdul |l ah Naseef im Jahre 1989. Er sieht die vordringliche
Auf gabe des i sl anmi schen Denkers, den er ausdricklich als da i
("Ei nl adender", M ssionar) bezeichnet, darin
"die Weltsicht des Sakul ari smus und seine intellektuelle Basis zu
zerstoren. Di ese Aufgabe beinhaltet nicht nur die philosophische
W derl egung der G undposition des Sakul ari snus, sondern die
detaillierte Anal yse aller seiner Erscheinungsfornmen, in den
i sl ami schen Gesel |l schaften wi e anderswo. Der Kanpf des
i sl am schen Denkers mt dem nodernen Sakul arinmus ist Teil des
ewi gen Krieges des |slamgegen kufr, gegen die Machte der
Cottl osigkeit, der Lige und des Bosen. "2

Freilich brach sich unter nuslimschen Intellektuellen schon bal d,
spatestens seit Mtte der achtziger Jahre, Nichternheit Bahn, gepaart
mt der Vorahnung, dass die grofRen Erwartungen, die man in die
Durchschl agskraft der islam stischen Vision gesetzt hatte, sich kaum
erfull en wirden. Am Schl uss ei ner ei ngehenden kritischen Anal yse des
i sl ami schen W edererstarkens (Islanic Resurgence) schrieb der
paki st ani sche Rechtsgel ehrte Kemal A. Faruqgi schon i mJahre 1985:

"Das |sl am sche Wedererstarken kann sich als ein

anachroni stischer und fal scher Frahling herausstellen. Aber es



i st ebenso nbglich, dass es sich als der Beginn eines

i nspirierenden und positiven Kapitels in der Geschichte der
Menschheit erweisen wird in dieser Wlt enger gegenseitiger
Abhangi gkeit."

Horen wir nun die Stinme einiger nuslinischer Denker, die von einer
Vision geleitet sind, in der der Islamals positive Kraft beitragt zur
Gestaltung einer pluralen, gerechten Gesellschaft, Denker, die in

di eser Perspektive die Muslinme sowie ihre nicht-nuslimschen Partner
kritisch befragen.

3. Der Islamin einer Wltgeneinschaft, die sich aus Genei nschaften
zusamenset zt : Mohaned Tal bi

Mohaned Tal bi hat sich ei nen Nanmen gemacht sowohl als Historiker des
Maghreb wi e auch als Vordenker des interkulturellen Dialogs. Er ist
sich in besonderer Wise der kulturellen und religi 6sen Probl ene
bewusst, die heute die islanm sche Wlt préagen in i hrem Versuch, auf die
Her ausf or der ungen der Mbderne zu antworten. Geboren im Jahre 1921 in
Tunis, lehrte Talbi viele Jahre am"Staatlichen Institut fur
Fortgeschrittene Studien"” in Tunis und pronovierte an der Sorbonne. Das
Studiumder mttelalterlichen nordafrikani sch-islam schen Geschichte
gepaart nit einer klaren Anal yse der kulturellen und politischen
Dynanmi k i m weiteren Kontext der technol ogi schen und kulturellen
Ent wi ckl ungen in den nodernen Gesellschaften fuhrte i hn schon Ende der
sechzi ger Jahre des eben vergangenen Jahrhunderts dazu, sich mt
i ntell ektueller Entschi edenheit der Aufgabe des Di al ogs zwi schen den
Kul turen zu wi dnen, sei ne Bedi ngungen, Forderungen und Wesensner kmal e
zu bedenken. Dialog als Lebenswahl fihrte zu Tal bis | angj ahri ger
aktiver Teilnahme an - vor allemvon Christen und Mislinmen des
Mttel neerraunes - systemati sch, Uber Jahrzehnte vorangetri ebene
Dialoginitiativen, wie etwa die der Goupe de Recherche Islanp-Chrétien
(GRI Q). .
Dem gesant en Denken Tal bis |iegt eine Uberzeugung zugrunde, die er
gerade auch als emnenter Historiker der Geschichte des
nmttelalterlichen Maghreb gewonnen hatte: Keine Kultur oder Religion
ist eine in sich verschl ossene und unabhéangi ge Realitéat. |Im Gegenteil
O fenheit gepaart mt kritischer Unterscheidung ist die Bedingung fur
die vitale Weiterentw cklung von Kulturen und Religionen. In diesem
Sinn ist der Dialog zw schen i hnen absol ut notwendig. Die
A obal i sierung, d.h. die schnell intensiver werdende Erfahrung des
wel tweiten plural en Zusanmenl ebens zwi ngt heute all e, neu nachzudenken
tuber den Inhalt und die Funktion dessen was Genei nschaft bedeutet.
"Heute verschw nden die Barrieren.An ei nem wahrscheinlich nicht
so weit entfernten Tag werden die Merkmal e, die die Physiognonie
besti mter Kulturen bestimten, kaum noch nehr sein als die
i ebevoll und nostal gi sch am Leben erhal tenen, | okal en Farben
oder die Folklore einer Provinz. Miuss der d aubige in dieser
Situation nicht kritisch nachdenken Uber die Richtung, den Inhalt
und di e Funktion der Geneinschaft, die ja doch in allen
Auspr agungen religi 6sen d aubens, und besonders imlslam einen
zentralen Platz einnimt?"3

Fir den Menschen von heute handelt es sich nicht nehr so sehr darum
seine Loyalitéaten zu harnonisieren innerhalb einer Kultur, die in
angenehm gewohnt er Wi se ausgestattet und markiert war durch die

vor her gehenden Generati onen, deren Produkt und Erbe er zugleich ist.
Di eses Konforts erfreut sich der heutige Mensch nicht nmehr. | m Kontext
der schwi ndel erregenden Beschl euni gung, die die uns vorantragende

hi st ori sche Bewegung heut e kennzei chnet, mnmuss der wache Mensch heute



all en Ernstes und dazu oft noch allein, |ernen, selbst seine

ver schi edenen Bi ndungen und Loyalitaten in ei nemuniversal en Bezugsfeld

zu strukturieren.
"Wr missen al so herausgehen aus den uns bergenden und Sicherheit
vernmittel nden Kategorien und di ese Bewegung akzeptieren. Jeder
d aube nuss sich fragen Uber seinen Platz, seine Aufgabe in der
neuen uni versal en Ordnung und mnuss innerhal b sei ner eigenen
Tradition die Ressourcen (facteurs de ressourcenent) ausfindig
machen, die positiv weiterhel fen kdénnen."4

Dabei unterschei det Tal bi zwi schen "IslamKultur”, der dem Muslim
Verwur zel ung und Aut hentizitat verleiht und "Isl am Uberzeugung", der
| ebendi gen d auben, netaphysi sches Engagenent, Uberzeugung und
kul ti sche Cbservanz besagt.
"Ei ne Tatsache ist heute gesichert und irreversibel: die Genzen
der unma verl aufen nicht nehr Uber Territorien. Sie existieren
von nun an ausschliefBlich in den Herzen derer, die beten ob
di ese Herzen nun in Schweden, China, Kairo oder sonstwo | eben.
Der Deutsche oder der Ml ai e kbnnen dazugehoren; der Tunesier und
der Agypter konnen davon ausgeschl ossen sein durch ihre freie und
bewusst e Ent schei dung...
Das hei Bt nicht, dass der "Islam Geneinschaft” darauf verzichtet,
seine Rolle im Staatswesen zu spielen, aber diese Rolle in der
Cesel I schaft nmuR standig projiziert, erfunden und angepasst
werden an di e Gegebenheiten und Bediurfni sse des historischen
Monents... Der "I sl am Uberzeugung" ist nicht eine Nation; vielnehr
ist er engagiert in der Nation ...Er ist eine Geneinschaft des
d aubens, will hei Ben des Herzens, in einer geo-politischen
Genei nschaft."5

Was wi rd dann aus der islanischen Geneinschaft positiv? Der Islamwrd
stets din wa dunya (H nmel und Erde) bleiben. Er ist in ganz
ent schi edener Weise in dieser Wlt, aber er ist nicht von dieser Wlt.
Es gi bt keine Verwechslung der zeitlichen und der geistlichen Sphéare,
vi el mehr handelt es sich da gl ei chsam um zwei Gesichter, distinkt aber
intimvereint, von einer und dersel ben Realitat. "Casar steht nicht
Uber Cott, noch verflugt er Uber eine Privatdonine, deren einziger und
unabhéngi ger Herr er ware. In der Sicht der d aubigen ist er, wie alle
Geschopfe, CGott und seinem Gesetz untertan."6 Der Islamist und bl ei bt
wesentlich unteil bar. Er organisiert beides, das individuelle
d ei chgewi cht und das der Ceneinschaft. Aber wiahrend die Scharia in der
Ver gangenheit das Leben eines exklusiv islam sch-regierten Genei nwesens
regel te, muss
"sich die islam sche Geneinschaft heute bemiihen, nicht nur ihre
ei gene i sl am sche Gesell schaft, sondern auch die nbglichst
gerechte, geneinsane und danit notwendi gerweise plurale
Gesel | schaft aufzubauen nmit den anderen.lst dies dem Ceist des
I sl am zuwi der ? Kei neswegs. Der Islamist sicherlich in sich ein
Ganzes, aber er ist auch offen. Er akzeptiert und respektiert die
Diversitat."7

I m Zentrum des Denkens von Tal bi steht der Mensch und seine Freiheit.

Di ese findet - daran hat Tal bi keinen Zweifel - in der nodernen Epoche
i hren Ausdruck in den Menschenrechten. Unter diesen ist fur ihn die
Gewi ssensfrei heit grundl egend, weil sie genau di e Bedingung ist, die es
Menschen erlaubt, ihre Freiheit zu denken und gemalR i hrer freien

Ent schei dung zu | eben. 8

Da diese Position in der heutigen nuslimnmschen Welt ganz und gar nicht
allgenein geteilt wird und da die Gew ssens- und Religionsfreiheit auch
i n anderen Gesellschaften begrenzt und behindert wird, ist Talbi inmer



wi eder auf diesen fiur sein Denken zentral en Punkt zurtckgekomren. Er
hat seine Position nittels einer erneuerten, oder gar neuen, Exegese
des Koran unterrmauert und ihre Ursetzung in die soziale und politische
Wrklichkeit angemahnt. Der Koran, neint Talbi, lehrt - wenn er nur
richtig interpretiert wird - dal die Freiheit die Gundl age der
nmenschl i chen Natur ist. Eine korrekte Interpretation besteht in einer,
wie er es fornuliert "lecture finaliste" des Koran, die die Finalitat,
die letzten Ubergeordneten nmagéasi d des Gesetzgebers, explizit zu nachen
versucht, indem sie sich auf die ununstoflliche Tatsache der

hi stori schen Evolution stutzt.9 Mt anderen Wrten, Talbi unterninmt
es, die korani sche Basis zu | egen fir das noderne Prinzip der

Rel i gi onsfrei heit. 10

Vor etwa drei Jahren sprach Tal bi auf der Wener Konferenz: "Eine Wlt
far Alle" Uber "Kulturelle Identitat und das Probl em ei ner Weltkultur".
Sein zentrales Anliegen fornmulierte er so: Das Recht auf Differenz und
Identitat einer Kultur darf nicht als Vorwand di enen, O fnung,
Integration und Pluralisnus einfach zurickzuwei sen. Die Kultur des

I sl am und di e des Abendl andes haben seit eh und je in trennender und
zugl ei ch berei chernder Spannung gelebt. Heute gilt es , anzugehen gegen
di e Versuchung von geschl ossenen Welten, gegen einen Anti-Hunmani snus,
der von der Verachtung des Anderen |ebt. 11

4., Die Stime der als M nderheiten | ebenden Muslinme: M ssionarischer
statt Politischer Islam Syed Zai nul Abedin (1928-1993) und Mul ana
Wahi duddi n Khan (geb. 1925)

I m Anschl uf3 an Muhammad Tal bi sollen die Stinmen zwei er |Inder zu Wrt
konmren, Muslinen, deren Denken in der Republik |Indien gepragt wurde,
der Hei mat der zahl enméaRRi g grofRten nuslim schen M nderheit der Welt,
die aber mt ihren weit Uber 100 MIlionen Mislinen doch nur etwa 12
Prozent der indischen Gesant bevél kerung ausmacht .

Bei de, der leider allzu friah, imJahre 1993, verstorbene Dr. Syed Z
Abedi n sowi e Maul ana Wahi duddi n Khan wuchsen i mungeteilten |Indien auf
und erlebten in ihren Jugend- und fridhen Studentenjahren die

| ei denschaftlichen ideol ogi schen und politischen Ausei nanderset zungen
des Kanpfes fiur di e Unabhangi gkeit Indiens sowi e fir oder gegen die
Schaf fung des dezidiert rnuslimschen, und dann islam schen, Staates
Paki stan. So tiefschirfende und entschei dende Fragen wi e etwa di e des
Ver hal tni sses von Islam zu dem nodernen, kulturell und religids plura
zusammengeset zt en, sakul ar verfassten National staat, zu kultureller
Vielfalt, zum Leben in einer Mnderheitssituation innerhalb einer von
Mehr hei ten besti mten Denokratie, von |Islamund Kastenwesen (i.e.
strukturell zenmentierter und religi6s gerechtfertigter Ungerechtigkeit)
pragten die formativen Jahre der bei den Denker.

Nach Studien an der Muslim University of Aligarh in Nordindien, wo

Zai nul Abedin der Jama at-i Islam-i H nd nahestand, und in den USA,
di e er wahrend sei ner Studi enjahre in Phil adel phia zu sei ner Wahl hei mat
erwahlte, wurde er Anfang der achtziger Jahre Berater der "Rabitat al-
Alamal -lIslam " in Mkka, grindete das "Institute for MuslimMnority
Affairs" und dessen bedeutendes Organ, das "Journal of the Institute of
Muslim Mnority Affairs”

Abedi ns Denken verdient es, in der Erinnerung wachgehalten zu werden
weil er in prophetischer Witsicht die fundanmental e Tat sache w rksam
herausstellte, dal heute m ndestens jeder funfte Burger der Welt Mislim
ist und ein Drittel der Musline in M nderheitssituationen innerhalb

ni cht-nmuslim scher Staaten | eben. Es ging Abedin darum die Probl ene

di eses wachsenden Drittels der Musline weltweit ins Bewusstsein nicht
nur der Miusline zu ricken, sondern auch all jener, die heute und in
Zukunft dber den Islam nachdenken



Wchtigste Elemente der M nderheitssituation fur Misline sind, daB sie
unter nicht-islam scher Jurisdiktion |eben, in einer Gesellschaft, in
wel cher der Islamnicht die vorherrschende Religion oder Kultur ist, in
der es keine positiven Anreize gibt fur das Wachsen und Erstarken
i sl ami scher Werte und Nornen, und in der deshal b ohne eine gezielte,
andauer nde Anstrengung die islani sche lIdentitat verloren zu gehen
droht. In einer solchen Situation komt es |aut Abedin vor allem auf
ei ne wi rksane Bel ebung des urspringlichen korani schen uma- Bewusst sei ns
an, und dies in ausgesprochenem Gegensatz zu der Vision und den
Grundzi el en der pani sl am schen Bewegung, die letztlich einen weltweiten
i sl am schen Staat anstrebt.
Statt dessen, sagt Abedin, verlangt das wahre, vom korani schen Ethos
gepr agt e umma- Bewusst sei n von den d aubi gen, unter voll er Anerkennung
der existierenden national staatlichen Identitaten, imSinne und in den
Wrten der Sure 103 (al- Asr), "sich gegenseitig die Wahrheit ans Herz
zu | egen" und "sich gegenseitig zur Geduld zu ernahnen." Die materielle
Seite dieser inner-ummtischen Solidaritat, etwa die Verbreitung des
Koran und islam scher Literatur in Druck und el ektroni schen Medi en,
H | fe bei mBau von Mdscheen und i sl am schen Zentren, von Sem naren und
der Ausbil dung von Inmanen etc., wird in unseren Tagen von den Mislinen
schon bis zu ei nem gewi ssen Grad wahrgenomen. "Was sich jedoch nur
schwer einstellen wird", stellt Abedin kritisch fest, "ist die
Weitsicht, das Urteil svernmdgen und der Wlle, das wahre umra-
Bewusst sein zu fordern und durchzusetzen, das allein verhindern kann
dass i m Zuge pani sl am scher Logi k unmittel bar politischer und
parti kul arer Interessen die universale und eigentlich religidse
Per spekti ve der korani schen Vision sich verdunkelt oder gar
schw ndet . 12
Dall Abedin sich inmer w eder gegen einen einseitig die politische Macht
akzent ui erenden, fundanentalistischen |Islamwendet, verwundert nicht.
Dagegen i st in unserem Zusamenhang von besonderem I nteresse, in
wel cher Wi se er die nekkani sche und nedi nensi sche Phase der
korani schen O fenbarung und der Karriere des Propheten in Bezi ehung
setzt und ihre relative Bedeutung ei nschatzt, gerade auch im Hinblick
auf die M nderheitssituation so vieler Muslinme in einzel nen Staaten und
Regi onen, sowi e der unma in gl obal er Perspektive.
"Es ist legitim die Rolle des Propheten in Mekka und Medina zu
unt erschei den. I n Mekka war Muihanmmad ein Gesandter Cottes. In
Medi na hatte i hmdie historische Entwi cklung eine weitere Rolle
gegeben - er war nun auch ein Staatsoberhaupt. Wahrend in Mekka
al | e sei ne Handl ungen von seiner Rolle als Gesandter, als
"Einl ader" (M ssionar) (da' i) her bestimt waren, hatte er in
Medi na di e enorne Aufgabe, die Sicherheit, Stabilitat und
Kontinuitat einer Geneinschaft zu verbirgen, eine Verantwortung,
die i hm durch di e Wahl der Ei nwohner anvertraut worden war. Es
ergab sich so, dass dieser Staat, der ja einzig in seiner Art
war, auch identifiziert wirde mt dem Uberl eben und der
Verbreitung der Botschaft. Dies wi ederumist ein historisches
Ereignis, und sel bst sehr gelehrte Misline werden an di esem Punkt
verwirrt."13

Di e spateren Generationen kénnen Mekka al s noralische Kategorie nicht
auskl ammern. Medi na i st dagegen eine Option, die ihnen begegnen mag
oder nicht. Istikhlaf (die Ernennung eines Kalifen [in Medina]) ist ein
Geschenk, ein Bonus, wi e nan heute sagen wirde. Mekka ist dagegen eine
Not wendi gkeit. Es gi bt keine Alternative dazu. D e Botschaft Mihamuads
i st universal. An dieser Tatsache fiuhrt kein Weg vorbei. Ebenso gi bt es
kei n Auskl ammern des urspringlichen Kontextes dieser Botschaft, d.h
wenn jenand in unseren Tagen Miuslimwi rd, kann er nicht um Mekka

her unkommen. Mekka ist primiar nicht eine physische Kategorie. Es ist



nmehr. Es ist auch ein noralische Kategorie. Man kann sogar sagen, dass
es flUr spatere Cenerationen prinér eine noralische Kategorie ist.
Wenn nun ei ne Generation durch i hr notwendi ges und unersetzliches Mkka
hi ndur chgegangen i st und wenn Gott in Seiner Wisheit sich entschlielt,
i hr ein Medina zu schenken, dann braucht sie nicht himelwarts zu
schauen und sich fragen, was jetzt? Das Medina des Propheten ist da. Es
i st Gnadengeschenk Gottes. So sind die Segnungen Gottes.
So fragt Abedin seine zeitgendssi sche Mt-Mislinme, die Medina fir sich
in Anspruch nehnen: W ist Euer Mekka? W ist das Opfer, das Leiden,
die totale Ehrlichkeit i mEngagenent, CGott zu gefallen und sei nem
WIllen untertan zu sein, ein Engagenent, in anderen Worten, fir die
Ent wi ckl ung, Reform und Befreiung (redenption) aller Geschopfe CGottes,
dazu, der ganzen Menschheit Friede, Ruhe und Zuversicht zu bringen? D e
Musl i me nei gen dazu, neint Abedin, eine scheinbar kleine Tatsache zu
Uber sehen, die jedoch von ungl aublicher Tragweite ist: das erste,
ursprungliche Medi na wurde nicht durch militarische Eroberung gewonnen.
Der Prophet wurde ei ngel aden nach Yat hri b/ Medi na von sei nen Bewohnern
Ein damt verwandter Punkt betrifft das Verhalten des d aubi gen
gegenuber dem Ungl auben, dem Ungl aubi gen. Je nachdem ob Musline in
ei ner gegebenen Gesel |l schaft die Mehrheit oder die Mnderheit stellen
ergeben sich fir sie daraus recht verschi edene Ziel e und Zi el set zungen
"Natdrlich, in Medina, d.h. in der Situation eines fornel
organi sierten islam schen Staates, missen Rechte und Pflichten
kl ar definiert und rechtlich vorgeschrieben werden. Es sind
Di stinktionen zu nachen. Es gibt rechtliche und adm nistrative
I nperative fur den Aufbau sow e das rei bungsl ose Funkti oni eren
ei ner Staatsmaschinerie. In Situationen aber, wo dies nicht
zutrifft, missen die Muslime fortfahren, ihr Denken und Verhal ten
von der Voraussetzung her zu bestimren, dass kufr nicht eine ein
far alle Male fest bestinme Kategorie ist. Die Neinsager von
heute koénnen norgen gl &ubige Muslime sein. Dies traf in Mekka,
dem hi storischen Mekka, taglich zu. Warum sollte es imheutigen
Mekka anders sein, i.e. in heutigen Situationen, in denen Misline
nicht selten eine verfolgte und verachtete M nderheit sind."14

Mt anderen Wirten: Sol ange ein Mensch am Leben ist, sollten die
Muslime in ihmstets den potentiellen d &aubi gen sehen. Verdammt sind im
Koran nur "diejenigen, die unglaubig sind und in ihrem Ungl auben
sterben, auf denen lastet der Fluch Allahs und der Engel und Menschen

i nsgesant." (Sure 2,161)

Auch von daher gesehen ist der Auftrag zur da wa, zur Einladung, zur

M ssion imislani schen Sinn, nicht zeitgebunden, sondern eine
andauernde Pflicht. N chts befreit von i hr oder kann sie ersetzen. Was
imer die Antwort des Eingel adenen, wie i mer entnutigend, frustrierend
oder anschei nend hof f nungsl os die Situation auch sein nag, es gibt da
kei n Aufgeben." 15 Hi er stimm Abedin ganz und gar Uberein mt sei nem
Landsmann Wahi duddi n Khan, auf den wir hier auch noch kurz ei ngehen
wol | en.

Maul ana Wahi duddi n Khans (geb. 1925) Stinme ist bedeutsamweit Uber die
G enzen seines Heimatlandes Indien hinaus. Er erhielt seine

t heol ogi sch-juristische Ausbildung imtraditionellen madrasa- System des
sudasi ati schen | sl am und schrei bt durchweg in U du, der Sprache der
Musl i me Nor di ndi ens und Paki st ans. Wahi duddin war bis in seine reifen
Jahre engagi erter Anhédnger des weltweit einflussreichen islanistischen
Denkers Maul ana Abul Al a Maududi (gest. 1979) und Mtglied der

Jama” at-i Islam H nd. Er unterschrieb also ein Denken, das dem am
Anfang di eses Vortrags vorgestellten Denken Syed Qutbs und der
Musl i mbr ider glich. Anfang der siebziger Jahre | 6ste er sich jedoch vom
Denken und von der Bewegung Maududi s und | egte vom Koran her ei ngehend



dar, in wel cher Wise Maududi und seine Jama at seiner Meinung nach vom
Et hos und Cei st der korani schen Botschaft abwei chen

Wahi duddin stellt in keiner Wise den traditionellen nuslimschen

d auben an Koran und Sunna als gottlich offenbarte Quellen des Islamin
Frage. Er entw ckelt auch kei ne neuen Ideen in dieser Hinsicht. Er

gl aubt nicht, dass die nachmittelalterlichen, mttlerweile weltweit

wi rksamen, Entw cklungen in Denken, Wssenschaft und Techni k die
zentrale traditionelle nuslimsche Vision von CGott, Geschichte,

O fenbarung und Eschatologie in Frage stellen. Andere, im Hi nblick auf
Text oder Ausl egung "korrunpierte", Religionen nbgen in der Tat sol ches
radi kal es Neubedenken benétigen; nicht so der Islamals die einzige,
grundsat zli ch von Irrtum bewahrte und endgilti ge Religion.

Al'l erdi ngs ni mmt Wahi duddin ganz so wi e Abedin die M nderheitssituation
des Islamin Indien sowie in vielen anderen Teilen der Welt sehr ernst
und zieht nit Konsequenz ei nschnei dende Schl iisse aus ihr, imLicht des
Wesenscharakters des |slamund seiner zentral en Aufgabe, die den
Muslimen von Gott aufgetragen ist. Der Islammnuss im Geist des ijtihad,
d. h. kreativen, originellen Denkens studiert werden, d.h. ohne dabei
abhangi g zu sein von fridheren theol ogi sch-juristischen Ausl egungen und
mt wirklicher Ofenheit fur die Chancen, die sich demlIslamin der
nodernen Welt ero6ffnen. So wird der Islamerneut als die Religion des
Zeugni sses fur die Wahrheit (shahadat al-haqq) und als Einl adung

(da wa) zu einem Leben in Konformtéat mt demWIIlen Gottes auf dem Weg
zur unei ngeschr dnkt en Begegnung mit ihm dem Schopfer und Richter.

Aus der grundl egenden Auf gabe zur "Einladung" (da wa, M ssion) ergeben
sich fol gende Schwer punkte sei nes Denkens, das in ei nem unfangreichen
sprachl i ch ansprechenden Schrifttumin Urdu und vielfaltigen
Uber set zungen Ausdruck gefunden hat: die Prioritat der inneren

Di mrensi on des nuslim schen @ aubensl ebens, das Recht auf
Religionsfreiheit fuar alle Menschen, Gewaltl osigkeit als ei ne Bedi ngung
far die freie Einladung der Menschen zum Islamund, |ast not |east, die
Trennung von Religion und Politik nach dem Vorbild der Verfassung der

I ndi schen Republi k. Whi duddin sucht in seinen Schriften aufzuwei sen
dalR alle diese Lehren und Prinzipien religi6s-politischen Handel ns der
urspriungli chen Botschaft des Koran und der Sunna entsprechen

Al'l erdings waren sie aufgrund der Begrenzungen und des Versagens
nusl i m scher @ aubiger und ihrer Gemneinschaft jahrhundertel ang
verdunkelt oder jedenfalls nicht voll entw ckelt in den islam schen
Gesel | schaften.

d eichzeitig i st Wahi duddi n fest Uberzeugt davon, dass di e Aufgabe zu
da’wa (islamscher Mssion) nie in der Geschichte so gewaltig, drangend
und erfol gversprechend war wie in unseren Tagen. Der Koranvers "So

er mahne; denn du bist wahrlich ein Ernahner, und (nur) ein Ermahner."
(Q 88, 21f) ist von grundl egender Bedeutung. Einladung schli ef3t
jegliche irgendw e geartete, gewal tsame Konfrontati on aus. Es geht um
ein Uberzeugen in Freiheit. Damit ergibt sich eine scharfe Kritik am

| di om und am politischen Aktivisnus der islamstischen Bewegungen. Die
i sl ami sche Botschaft richtet sich an die freie Entschei dung des
Menschen und ist so von i hrem Wesen her friedlich zu vermtteln.
Jegliche Gewal tanwendung i m Versuch den |slam zu errichten ist

verfehlt. Der Islamals politisches System darf korani sch-Iegal nur

ei ngef Uhrt werden durch die freie Entschei dung der Bevdl kerung und
keinesfalls mttels Inposition von oben. Der jihéad, die Anstrengung fr
di e Sache CGottes, von dem Vers 78 der Sure Al -Hadjdj (22) spricht,

neint die Qualitéat und Intensitéat des Zeugni sgebens. Auch jihad bewegt
sich klar innerhalb der G enzen von Bezeugen und Ei nl adung. Er schli ef3t
j egliche Gewal tanwendung und politische Pression aus.

Bri sant und aufschlussreich ist es, w e Wahi duddin vom Koran und von
der Sira des Propheten her das Prinzip der Trennung von Religion und
Politik begrindet. In einemVortrag zum Thema "Di e Friedenspolitik im



I sl am' gehal ten i m August 1995 in Jerusal em nahm er klar gegen die
Fatwa der Al -Azhar Universitat vom 19. Mai des gl eichen Jahres 1995
Stellung. Diese Fatwa stellte fest: Solange die A -Agsa Mschee und die
Stadt Jerusal emfrender, d.h., nicht-islamscher Herrschaft unterworfen
ist, so lange durfen Muslinme dort nicht hingehen, und sei es auch nur
als Pilger umdort zu beten. Sie wirden so die Okkupation des Tenpels
und der Stadt ratifizieren

Wahi duddi n erkl @at, warum di eser Entscheid seines Erachtens ganz und

gar irregeleitet ist. Einerseits ist es seit den Anfangen des |slam das

nat irli che Verl angen jedes Miuslim in Jerusalem zu beten, auf der
anderen Seite teilen sich die Musline den heiligen Ot nmit anderen

ni cht -nmuslim schen d aubi gen, fur die er ebenfalls heilig, heilig gar

al s wesentlicher Bestandteil ihrer sehr alten Riten der Gottesverehrung

ist. Nun kann nach gultiger Logik ein und derselbe Ot nicht

gl ei chzeitig unter der politischen Kontrolle jeder der drei

Rel i gi onsgenei nschaften sein. Hi er bietet uns das Leben des Propheten

al s Sunna ei ne Lésung an: Wahle in solchen Fallen den "ibadati Aspekt

und setze den politischen Aspekt hintan. Befol ge das in der Sunna
enthaltene Prinzip al-fasl bayn al -qgadi yyatayn: das Ausei nanderhal ten
von Religion (genauer: der Dinge, die "ibada, d.h., Cottesdienst, mt
anderen Wrten, die vertikale Dinension der Religion betreffen) und von
siyasa (Politik).

In dieser wichtigen Frage sind drei Begebni sse i mLeben des Propheten

al s bewusste, richtungswei sende Opti onen zu deuten. Sie haben

nor mati ven Char akter.

1. Bis Ende 623, (d.h. bis zu eineinhalb Jahren nach der hijra) fuhren
Muhanmad und seine umma fort, in die R chtung Jerusal ens zu beten
Dann, Anfang des Jahres 624 erhielt Mihammad den géttlichen
Entscheid, von nun an in Richtung der Ka ba zu beten, die allerdings
bi s zur Ei nnahne Mekkas noch voll von Gbtzenbildern blieb. Wr |ernen
daraus ein wichtiges Prinzip des Islam "die Trennung zw schen den
bei den Dingen (Bereichen)". Die Ka ba und die Gbtzen sind sicher zwei
grundver schi edene Di nge. Ube sonit Geduld (vgl. Sure 2, 153)
hi nsichtlich der Gotzenbilder in der Ka ba und fahre einfach fort in
Ri cht ung der Ka ba zu beten

2. Auch die nachtliche Reise (isrd ) und die Hmelfahrt (ni réadj) des
Prophet en bel egen dies Prinzip. Mihanmad betrat Jerusal em voll zog
das rituelle Gebet in der Al -Agsa Mdschee zu einer Zeit als Jerusal em
noch von den hei dni schen Persern beherrscht wirde. Hier trennte der
Prophet wi ederum gottesdi enstliche von politischen Dingen , "ibéada
und siyéasa.

3. SchlieBlich vollzieht der Prophet die "unra i mnoch hei dni schen
Mekka, w ederum aufgrund des oben genannten Prinzips der Trennung von
religi 6sen und politischen Di ngen

Fur Wahi uddin ergibt sich aus all diesen Daten: Das Prinzip, Religion
imSinn von "ibada und Politik ausei nanderzuhal ten, hat all genei ne

Gel tung. Seine M ssachtung hat dem | sl am sowi e dem " Zeugni s" fir den

I sl am enor m geschadet sowi e di e "Einladung" zu i hm (da wa) behindert.
Strikt auf der Ebene des d aubens unfalt der Islamin der Tat Religion
und Politik. Was jedoch die Planung von Aktion in der aktuellen Wlt
von heute angeht, gilt es, die real vorherrschende Situation zu
beachten. Jegliche Rebellion, imNanmen des |slam oder nicht, gegen eine
etablierte nicht-islam sche oder eine islamsche Regierung i st

verboten, weil Rebellion zu allgenei ner Unordnung und Aufruhr (fitna o
fasad) fuhrt.

Wahi duddi n | ehnt in di esem Zusammenhang ausdricklich politisch-
mlitarischen Aktivisnus wie er von islamstischen Guppen i m Nanen des
I'slam etwa in Kaschm r, Tschetschenien, Bosnien, Burma, den Philippinen
und Agypten inszeniert wird, strikt ab. Auch kommt sei ner Meinung nach
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di e zwangswei se Ei nfihrung der Scharia der Verbreitung von fasad
(Unordnung und Aufruhr) gleich. Es darf nicht versucht werden, irgendwo
die islam sche Ordnung in Form der Scharia Gesetzgebung aufzuzw ngen
(Paki st an, Afghani stan, Iran), ohne das die Uberwalti gende Mehrheit der
Bevol kerung dies frei so will. "Die Notwendi gkeit, Religion und Politik
zu trennen betrifft alle islamschen Gebote. Falls die Musline sich
daran halten, wird i hnen keine Tur in der heutigen WIlt zum Leben und
damt zum Zeugnis fir die Wahrheit des Islam verschl ossen bl ei ben."16

4. Fir eine koranische Perspektive interreligidser Solidaritéat gegen
Unt erdr ickung: Farid Esack (geb. 1958 in Sudafrika)

Farid Esack gehdrt zur Kategorie gesellschaftlich und politisch
engagi erter Forscher und Lehrer. Seine Arbeiten sind w ssenschaftlich
solide, griundlich recherchiert und zuglei ch gepragt von
| ei denschaftlichem Engagenent. Dies hat sicher auch biographi sche
Ursachen. Er wurde in einem farbigen Vorstadtviertel von Cape Town
geboren und begann sich schon als Schiler aktiv fur Anti-Apartheid
Agitation einzusetzen, und zwar Uber die G enzen der nuslimn schen
Genei nschaft hinaus, die ja in Sudafrika eine kleine, wenn auch nicht
unbedeutende, Mnoritat darstellt. Es folgten Jahre islam sch-
t heol ogi scher Ausbildung in einer der grof3en Madrasas in Karachi. Dort
setzte sich Esack, zusanmmen mit pakistani schen Christen far die
Arnmsten, di e Randgruppen und di e Ausgeschl ossenen ein.
Nach sei ner Rickkehr nach Sidafri ka wurde er M tbegrinder des "Call to
I slam', der aktivsten und entschi edensten nuslim schen Bewegung gegen
die Apartheid. Al dies fuhrte i hn zur Suche nach "einer
sudafri kani schen Herneneuti k des Pluralisnus fir Befreiung".17 Auf
di eser Suche gelangte er Mtte der achtziger Jahre ans "Centre for the
Study of Islamand Christian-MislimRelations" (CSIC) in Birm ngham Es
ging i hmdarum seine eigene Position und die des Islamim neuen
unabhéngi gen und von der Apartheid befreiten Siudafri ka vom Koran und
von der Tradition des islam schen Denkens her zu bestimren. Daraus
entstand das Werk: Qur” an, Liberation and Pluralism An Islamc
Perspective of Interreligious Solidarity agai nst Qppression (Oxford:
Oneworl d, 1997), auf das wir uns im fol genden hauptsachlich stitzen.
Esack anal ysiert zundchst den Kontext, die wirtschaftliche und
gesel l schaftliche Situation der Miusline des Cape in Vergangenheit und
Gegenwart. Dann diskutiert er die Beziehungen von Text und Kontext im
Hinblick auf die Qur an Interpretation. Es geht ihmhier vor allem
darum den Koran als |ebendi ges Dokurment zu verstehen. Der Adressat des
Koran hat nicht nur die Freiheit sondern auch die Pflicht, die
Bedeut ungen und Aussagen der Schrift neu zu bedenken, um Befreiung, um
di e Sache der Gerechtigkeit voranzutreiben
"Ich pladiere und argunentiere fir die Freiheit, die Bedeutungen
und den Gebrauch der Schrift in einer radikal polarisierten
wi rtschaftlich-ausbeuterischen und patriarchali schen Gesell schaft
neu zu durchdenken und herneneuti sche Schl issel zu erstellen, die
es uns ernoglichen werden, den Text so zu lesen/interpretieren
daR er die Befreiung des Menschen foérdert."18

Zentral e herneneuti sche Schl Gssel zur Interpretation des Koran sind
tagwa: Integritéat in der Beziehung zu Gott; tawhid: goéttliche Ganzheit
und Einheit; “adl wa qist: Ausgleich und Gerechtigkeit; jihad wa " amal
Kanpf und Praxis. Diese Schl issel werden nun i m Bezugsrahnen ei ner

kor ani schen Befrei ungst heol ogi e angewandt. Ei ne sol che

Bef rei ungst heol ogie wird entwi ckelt und formuliert durch und in
Solidaritat nmit denen, deren personliche Befreiung real wird durch die
Tei | nahne an di esem Prozess.
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Bef r ei ungst heol ogi e wi rd spezifisch islam sch, sofern sie sich am Koran
und am Kanpf aller Propheten ausrichtet. Koranische Herneneutik in

ei ner Situation der Ungerechtigkeit zu praktizieren bedeutet, Theol ogie
zu betrei ben und G auben zu erfahren als Solidaritat mt den

Unt erdr ickt en und den An-den- Rand- Gedrangten in ei nem Kanpf um

Bef rei ung. Di e unausgesprochene Aussage der islam schen

Bef r ei ungst heol ogi e ist: Der |Islamkann nur erfahren werden als was er
wirklich ist, wenn er als befreiende (liberative) Praxis der
Solidaritat gelebt wrd.

Wel che Akzentverschi ebungen ergeben sich, wenn ernst genomen wird, dal3
es nach dem Koran (ebenso wi e nach der Bibel) einen heil sw rksanen

d auben ohne Werke nicht gibt, wahrend man sich d aube ohne die
explizite Zusti mung zu dogmati schen Aussagen durchaus vorstellen kann
Sol che Fragen sind nicht theoretischer Natur, sondern sind ganz eng
verknipft mt Hal tungen gegeniber dem Apartheid Regi ne. Zur Zeit der
Apartheid gab es "Muslinme", die sich nahtlos einflgten in das zuti efst
unger echte Regi me, wadhrend einige Nicht-Miuslinme demmlitarischen

Di enst Geféangnis und Verachtung vorzogen. Das zeigt, wie irrefidhrend es
ist, wenn man den |Islamvorab als einen verobjektivierten |Islam
(reified Islam versteht.

Der Islamverkindet CGott als den je GroReren, groBRer als jegliche
begriffliche Vorstellung oder jeglicher institutionalisierte Dienst ihm
gegenuber. Der Islamruft zur inmer neuen H ngabe auf an diesen je
groReren Gott. 19 Danit hangt zusanmen, dass die Wahrheit fir den
engagi erten Interpreten nie absolut sein kann. Wahrend di e Herneneutik
sich kontinuierlich weiterbewegt, wird der Interpret in die Ri chtung
stets wachsender, authentischer Wahrheit geleitet, einer Wahrheit, die
i hrerseits zu groRerer Befreiungspraxis fuhrt. "Es gi bt kei nen Punkt,
an dem Gott dem Interpreten die Wahrheit [in abschlieRBender Wi se]

erof fnet hat (has disclosed the truth to the interpreter), sondern sie
wird weiterhin eré6ffnet, denn jihad ist endl os und so gi bt es

hi nsichtlich des Versprechens Gottes [stets neue Bedeutungen

korani scher Texte] zu eroffnen kein Ende."20

Ein weiterer Schwerpunkt des Esackschen theol ogi schen Ansatzes ist die
neue theol ogi sche Besti mmung des Anderen. We sieht der Koran den
Anderen? Man kann Esack nicht vorwerfen, dass er schw erigen
unangenehnmen Fragen in diesem Bereich ausweicht. So fragt er: "We
verhalt sich die Universalitat der Botschaft des Koran zum
Exkl usi vi smus und zur virul enten Denunziation der Anderen, zur

Auf f orderung gar, einen bewaffneten Kanpf gegen den anderen zu
fahren?"21 Die Antwort auf diese Frage nuss, sagt Esack, von der

Aner kennung der Tat sache her kommen, dass die korani sche Lehre
bezuglich des religi 6s Anderen sich schrittweise und in einemganz
besti mten Kontext entw ckelt hat. So gi bt es keine "letztgilltige

kor ani sche Position in dieser H nsicht, sondern der Koran stellt nur

I ndi kati onen zur Verflgung, die in und aus dem jeweiligen Kontext
heraus interpretiert werden nissen."22

Esack neint, die Kategorie "Leute des Buches" als einer vomIslam her
bevor zugt en Gruppe von d aubi gen sei "von fragwirdi ger Rel evanz" fir
heute. Er fordert statt dessen die Entw cklung "einer korani schen

Her meneuti k, deren Anliegen die religi6se Solidaritat gegen Unrecht
ist.die fur eindeutig inklusivere Kategorien optiert und somt etwa
z.B. auch die vertriebenen Menschen der Vierten Welt unfasst.'' 23
Esack will sich klar absetzen von einer rein |iberal en theol ogi schen
Position, die Koexistenz und Freiheit gleichsetzt mt der absol uten
deichheit aller. Nach i hm besteht der Koran auf einer Rolle

i deol ogi scher Fuhrerschaft seitens der Genei nschaft der rnuslim schen
d aubi gen. Aber wi e geht dies zusammen mit Pluralisms und
Cerechtigkeit? Die Préaem nenz der "GCerechten" bedeutet eben nicht eine
Position permanenter sozio-religi 6ser Uberl egenheit fir die islamsche
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Gesel l schaft. Der Koran stellt die Miusline als soziale Guppe nicht
hoher als die Anderen. Ware dem so, dann trafe die Muslinme die gleiche
Kritik wie die Juden, denen der Koran Arroganz im Hinblick auf ihren
exkl usi v verstandenen Erwahl ungsgl auben und den Versuch vorwirft, Cott
fur ihre eigenen Zele einzuspannen. Der Koran sagt ebenfalls klar
(2,134), dass es keine UWberl egenheit aufgrund der Verdi enste der
Vor f ahren gi bt und geben darf.
Der Koran |l ehrt ein inklusivistisches Verstandnis des
Erwahl ungsgl aubens und geht von der Lehre aus, dass die |dee der
I nklusivitat der der Exklusivitat Uberlegen ist. In diesem Sinn nussten
von Anfang an die Vertreter des Pluralisnus
"Uber denen stehen, die insistierten, dass die religidsen
Verwi rkl i chungen "~des Anderen  nichts wert seien und dass statt
dessen i hr eigener Weg der einzige Wg zum Heil sei. Das
Verhéal tnis der inklusivistischen Formreligi 6sen d aubens und der
exkl usi vi stischen kann verglichen werden mt dem zw schen ei ner
denokrati schen und einer faschistischen Partei."

I nkl usi vitat bedeutet nun aber nicht den WIllen, jede Idee und Praxis
unanget astet existieren zu | assen. Sie bedeutet, die Ausgegrenzten, An-
den- Rand- Gedr &ngt en, Unterdrickten ei nzuschlieBen, d.h. sich far ihre
Befreiung i mweitesten Sinn einzusetzen, danit sie integral und fre
CGott anbeten und di enen kénnen. Der Koran |lehrt, dass der Muslim die
nusl i mi sche Genei nschaft aus Verantwortung vor Gott aktiv gegen
ungerechte, die Arnen ausschlieRende d aubens- und Moral vorstel |l ungen
arbeiten nmuss und i hnen nicht in falscher Liberalitat eine Position der
d ei chheit zukomren | assen darf.

"Di e Verantwortung und Aufgabe, die Menschheit zu Gott und sei nem

“geraden Wg" zu rufen wird diesel be bl ei ben. Heute missen die

Musl i me herausfinden, was di ese Verantwortung i m Kontext unserer

Epoche und Gesel |l schaft konkret erfordert. Wer soll eingel aden

werden? Wer ist der wahre Verbindete bei diesem Ruf? We ist der

Pfad Cottes heute zu definieren? Dies alles sind entschei dende

Fragen in einer CGesellschaft, in der die Definition des Sel bst

und des Anderen von Cerechtigkeit und Ungerechtigkeit,

Unt erdr ickung und Befreiung bestimt sind und wo die Integritat

ei nes Menschen daran genessen wird wie weit sie oder er sich

ei nsetzt far die effektive Verteidi gung di eser Wirde. 24

Wer sind die Verbindeten der Musline bei di esem Engagenent, dem Kanpf
fadr integrale Gerechtigkeit? In Antwort auf diese Frage gilt es
Ver bindet e und Gegner neu zu definieren. Das korani sche Verbot von
wi | dya (Bundnis) mt Juden und Christen (5,51) will i m Kontext
ver st anden sein. Es verbietet "Kollaboration" in einen negativen Sinn
ni cht aber wahre (interreligi 6se) Solidaritat. Dies erhellt aus dem
schon erwdhnt en stdaf ri kani schen Kontext, wo ei ne ganze Anzahl von
Muslimen bereit war, nmit der Apartheid-Regi erung zu kol | abori eren, und
wo es anderseits wei Be Christen gab, die Gefangnis und Diskrimnation
ni cht scheuten i m Kanpf fir Rassengleichheit und Gerechtigkeit. Das
Exodus Paradi gma, wie der Qur an es darstellt, fordert Solidaritat v o
r Predigt und Verkindi gung sowi e von Abl ehnung jeglicher Form von
[faul en] Konmpromi ss mit dem Unterdricker. Es fordert mt anderen Wrten
ei ne Gkunmene befrei ender Praxis.
"Unsere Welt ist klein geworden und die Gefahren, die sie
bedrohen sind vielfaltig. Es existiert keine Verschworung, die
sich speziell gegen den Islamrichten wirde; allerdings
exi stieren schreckenerregende Mechani snmen, mt deren Hilfe die
Zer st 6rung der Menschheit sichergestellt werden kann. Die
Menschheit, besonders di e An-den- Rand- Gedr @ngt en und
Unt erdr ickt en brauchen ei nander, um di esen Gefahren zu begegnen
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und um genei nsam ei nzutreten fir Gerechtigkeit und Befreiung.

Hof fen wir, dass die Menschen aufgrund, und nicht trotz, ihrer
ver schi edenen d aubensbekennt ni sse und Wl tsichten di esen Weg des
[ genmei nsanmen] Engagenents Seite an Seite gehen. Hoffen wir auch,
dass wir auf unserm genei nsamen Weg ei ni ge der offenen

t heol ogi schen Fragen | 6sen kénnen. Und sollte dies nicht nbglich
sein, dass wir dann weni gstens ei ne andere Cel egenheit dazu
bekommen, nachdem wir unser Uberleben und das unseres Heins, der
Erde, sichergestellt haben."25

5. Von "Muslimin Europa" zu "europai schem Muslini: Tariqgq Ramadan (geb
1967, Schwei z)

Tari g Ramadan ist der Enkel des G unders der Mislinbrider Hasan al -
Banna (1906-1949) und der Sohn des &agyptischen D pl omaten und
Recht sgel ehrten Said Ranadan. Er pronovierte in Islanmologie in

Fri bourg/ Schwei z und | ehrt heute Phil osophie an der Universitat Genf.
A eichzeitig steht er als Prasident der "Association des Misul mans,
Musul manes de Suisse" in enger Tuchfihlung nmit dem Leben und den

Probl enen der jingeren Generation von Mislimen in den Mdscheegenei nden
der franzési chsprachi gen Schwei z und Frankrei chs. Dabei konzentriert er
sich auf zwei Fragenbereiche: "Der Platz der Musline imWsten und
“Das Erwachen und W edererstarken des Islamim Kontext der Begegnung
der westlichen und der islamschen Zivilisationen'. Die Titel der
zahl rei chen Ver6ffentlichungen Ranadans zei gen di e Schwer punkte seines
Denkens an, etwa: Les musul mans dans la laicité (1994); Islam le face-
a-face des civilisations. Quel projet pour quelle nodernité? (1995);
und To be a European Muslim (1998). Wr konnen in di esem Rahnmen nur
kurz auf Ramadans Gedanken zur Entw ckl ung ei ner européisch-
nusl i m schen Identitat eingehen.

Rarmadan i st einer der ersten, wenn nicht der erste, der im

zei t gendssi schen Europa geborenen Misline, der entschieden versucht,

ei nen Prozess in Bewegung zu setzen von gegenseitigem Befragen und
gemei nsamem Suchen nach genui nen und realistischen Rechtsl ésungen fir
di e neuen Generationen von Muslinmen in Europa. Dabei geht es ihm
wesentlich umdi e Frage, wel chen spezifischen Beitrag das islam schen
Leben und Denken aus dem G auben zum heuti gen Europa | ei sten kénnte und
sol I te.

Ranadan formuliert seine Gundiberzeugung so: "Der Islamist ein

af firmati ver d aube, der ein globales Verstandnis von Schopfung, Leben,
Tod und Menschheit beinhaltet. Diese Vision sollte die Quelle der

i sl ami schen Regel n des Denkens und praktischen Verhaltens sein."26 Die
i n Europa | ebenden Muslinme haben di e Aufgabe, diese Vision und ihre
unmi ttel baren Konsequenzen fir das nenschliche Leben "verstandlich zu
nmachen i m neuen Kontext der européischen Gesell schaft."27

Dazu i st es zunachst einmal geboten, dass die Musline Europa als ihre
neue Hei mat wirklich akzeptieren. Erst neuerlich gibt es, konstatiert
Ranadan, eine allnahlich steigende Zahl, wenn nicht eine Mehrheit, von
Muslimen in Europa, die sich bewusst sind, das ihre eigene Zukunft,
besonders di e der jungen Generation, europdaisch sein wird, dass sie
eur opdi sche Burger sein werden, europdai sch und Muslim Nach einer

anf angl i chen Phase, die von Angst, ja Pani k und Reaktion gegenutber der
neuen, sakul aren Umelt gepragt war, hat nun eine Periode ruhiger und
kreativer Entw ckl ung ei ngesetzt.

Ranadan konstatiert eine Veranderung i m G undton der Predigten und
Recht sent schei de der ul ama: wahrend friaher allenthal ben der Aufruf im
Vordergrund stand, Abstand zu halten von der ungebenden Gesel |l schaft,
nur nicht die Staatsangehotrigkeit zu ei nemwestlichen Staat anzunehnen
und nur ja nicht zu vergessen, dass man ja in jedem Fall bald ins
Hei mat | and zur tckkehren werde, hat sich nun allnéhlich die Uberzeugung
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durchgeset zt, dass es keine wirkliche Alternative gibt fiar Misline
dazu, ihre Zukunft in Europa zu denken und zu gestalten. Denn Europa

i st schon die erste und einzige Heimat von MIIlionen junger Mislinme
gewor den.

Bi sher haben sich die Miusline, was ihren Islambetrifft - gerade auch
auf grund der erfahrenen Abl ehnung seitens der ei ngesessenen Europaer -
auf die Lésung bestinmter Rechtsfragen konzentriert und dabei die
schopferi sche Wahrung ihrer tieferen Identitat in und durch Wandel fast
vergessen. Sie sind in Gefahr "diskret unsichtbar zu werden, anders
ausgedr tckt, Musline ohne |Islam"28

Jetzt aber hat, besonders mit dem Heranwachsen der zweiten und dritten
Generation, ei ne Gegenbewegung ei ngesetzt. Sie ist gekennzei chnet durch
das Verl angen, die islamische Identitat neu zu entdecken und durch den
W1l en, nach dem|Islam zu | eben. Ei n neues, auf dem |slam grindendes
Sel bst bewusstsein stellt sich ein. Es handelt sich hier um eine

i sl am sche ldentitat, die sich |dst von der |dentifizierung nmt den
national en Traditionen des jeweiligen Heimatl andes und di e eher auf
Koran und Sunna basiert.

Ranadan sieht es als eine vordringliche Aufgabe, den europdai schen
Musl i men zusanmen mit den ulama, die sie religids leiten, zu helfen
sich auf ihre neue Realitat in Europa nmit einemdezidiert konstruktiven
Denken ei nzul assen. Sie missen ein klare nmental e Ausrichtung

entw ckel n. Dazu gehort, dass sie von einemwesentlichen G undbestand

i sl am scher Vorschriften her denken und handel n, der es ihnen erlaubt,
ei ne ausgegl i chene mnuslim sch-europai sche Identitat zu entw ckeln, die
sich - frei von fal schen und unbegrindeten Angsten - als Teil der

eur opdi schen Cesel |l schaften versteht.

Ei n besonderes Probl em si eht Ramadan darin, dass die jungen Miusline in
Europa, was den |slam angeht fast nur in den Kategorien von "erlaubt"
(hal &) oder "unerlaubt" (haram denken. Sie seien sich kaum bewusst,
dass i hre ei gene, europdi sche Erfahrung von positiver Bedeutung fir die
Ausforrmung ei ner genui n europdi sch-islanischen Identitat ist. D e
Ausar bei tung des rechtlichen Rahnens, der es Mislinen in Europa
ernmogl i cht, Europder zu sein ohne ihre islamsche Identitat aufgeben zu
missen, sollte in einemdial ekti schen Prozess des herausfordernden

Aust auschs zw schen den Genei nden und den konpetenten, schopferisch
denkenden Rechtsgel ehrten (mnujtahidin) vonstatten gehen. Nur so kdnnen
adaquate juridische Antworten gefunden werden. Ei ne genuin mnuslimsch-
eur opdi sche ldentitat definiert sich nicht von einer blofRen Anzahl von
Geset zesvorschriften her, sie ist ein Ensenble von Cefuhl en, Enotionen
von Lebensfornmen und -sitten bis hin zu Speisen und Kl ei dung und i st

ni cht zuletzt eine Mentalitat.

Um das wahre Wesen einer ldentitat zu verstehen und erfassen ist es
notwendi g, sie zu leben, in ihr zu leben, Teil von ihr zu sein.
Folglich sollte jeder "alim der spezifische Gesetzesvorschriften fir
die in den westlichen Gesellschaften | ebenden Musline ableiten und
formulieren nmuss, die Problene, Erfahrungen und Fragen aller Misline,
die dort |eben, sich zunutze machen. Fur Ramadan ist die Teil nahnme der
Jugend an di esem Prozess der ldentitatsfindung der europai schen Musline
von zentral er Bedeutung. Mt ihrer spezifischen Erfahrung und i hrem

Ver st andni s des eur opéi schen Unfel des sollen sie, die Jugendlichen, die
aus i hrer Lebenssituation entstehenden Fragen formulieren, umes so den
ulama zu ernoglichen, zutreffende Antworten zu finden. Diese jlngere
Generation hat also die Aufgabe, imD alog nmit den ulama und i hrem

W ssen auf die Formulierung adaquater Rechtsantworten sowi e auch ihrer
Situation angepasste Inhalte der religi 6sen Erzi ehung und Ausbil dung zu
ent w ckel n.

Ranadan i st jedoch kein weltfrender Trauner. Er wei 3, daB die
angedeut et e Debatte zw schen den westlichen nuslim schen Genei nschaften
und den ul ama noch erst nur eine Hoffnung ist, wenn es auch klare
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Anzei chen dafir gibt, dass auch in diesemBereich die Dinge | angsamin
Bewegung kommen

WAs sind nun nach Rarmadan di e besonderen Chancen die sich fir die

Musl i me aus der Begeghung nit ihren europdi schen Unfeld ergeben?

1. Der neutrale Bereich, der innerhal b der sékul aren Cesellschaften
existiert, ist oft - allerdings falschlich - nmt der total en Absenz
von Religiositat gleichgesetzt worden. Gerade in di esem"Rauni aber
finden die religi 6se Erfahrung bet onende Aspekte des i sl ami schen
Lebens wie sie im Sufisnus | ebendig sind, neuen Anklang, besonders
unter den jungen Muslinmen. Mt anderen Wirten, es bildet sich ein
Bewusstsein fir die Bedeutung der Spiritualitat.

2. Ei ne enorne Chance besteht darin, dass das neue Unfeld die Misline
und i hre ul ama gl ei chsam zwi ngt, zuridckzukomen zum Koran und zur
Sunna und dazu, eine zweifache Unterscheidung ernst zu nehnmen. Zum
ei nen die zw schen islam scher Lehre als solcher und ihren
hi stori schen Verwi rklichungen. Letztere basieren ja auf einer
Anal yse, di e besonderen vergangenen historischen, sozial en Kontexten
Rechnung trug, die jetzt aber irrel evant geworden sind. Zum anderen
bi etet sich die Chance, das islanische Rechtssystemals sol ches von
seinen kulturell bedingten, traditionellen Interpretationen zu | ésen.
Mt anderen Wirten, die neue Situation zw ngt, zurickzukehren zum
Wesenskern der Botschaft des Islam So werden heute verstarkt die
ehrwirdi gen Begriffe dar al-Islam (Raum des Islan) und dar al-harb
(Raum des Krieges) diskutiert. Sie befinden sich weder i mKoran noch
in der Sunna, und sie passen nicht in unsere heutige Wrklichkeit,
vor allemimH nblick auf den Prozess der d obalisierung von
| deol ogi en und Rel i gi onen und dem pl ural em Mt ei nander fast uberal
auf der Welt. Statt dessen gilt es den ganzen d obus als “~Raum des
Zeugni sses fur den Islam (dar shahadatul 1slan) zu verstehen

3. Der massive Druck der Modernitat in voll industrialisierten
Gesel | schaften, und besonders die Macht der |deol ogi e des
Moder ni snmus, nmachen es ununganglich far Muslime, zu den Debatten und
Di skussi on um Werte, Mral und Ethik in der sakul aren, pluralen
Gesel | schaft von der islam schen Sicht des Menschen aus w rksam
bei zutragen, denken wir nur an Fragen, die die neuere bio-technische
und nedi zi ni sche Entwi cklung an alle Partner in den nodernen
Gesel | schaften stellen

4. Witerhin nmacht es der europai sche Kontext notwendi g, Methode und
I nhal t der islam schen Erziehung neu zu bestimen. |slam sche
Erzi ehung hat es nicht nur zu tun nit der Ubermttlung der Wssens
Uber Koran und Hadith, sondern durchaus auch nmit religi6s rel evanten
Er gebni ssen der Natur und Humanwi ssenschaften, etwa der Sozi ol ogi e,
Psychol ogi e, Sexual kunde, Blrgerkunde etc. i m Kontext des heutigen
Lebens.

Die alles affizierende |Ideol ogi e des Mdderni snmus, die sich nach Ranadan
zusamenset zt aus | ndi vi dual i smus, ungezigeltem Kapitalisnmus und
Konsundenken, erschweren den Erhalt der religi 6sen D nension und der

G undwerte imLeben der Einzelnen sow e der Geneinschaften. Ramadan
fordert hier die Muslime auf, zunachst die Pluralitat innerhalb einer
sakul aren Cesel | schaft al s Faktum anzuer kennen und zu verstehen, dal
die Infragestellung von Religion und Werten nicht nur den Islam
sondern ebenso alle anderen Religi onen und G uppen in dieser
Gesel l schaft betrifft. Die Famlie und die Frage der Gestaltung des
Rel i gi onsunterrichts sowi e die G undung privater islan scher Schul en
sind weitere Kernfragen. SchlieBlich wird es gerade fur die junge
Generation der Muslinme in Europa von entschei dender Bedeutung sein, ob
es i hnen gelingt, imnodernen sakul aren gesellschaftlichen Unfeld,
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genui n noderne, islamsch inspirierte Fornen kulturellen Lebens zu
ent wi ckel n.

Im H nblick auf das Gelingen einer plural en, geneinsanen Zukunft

Eur opas nuss sich aber, insistiert Ramadan, natdrlich gerade auch die

ni cht - musl i m sche Bevdl kerung kritisch befragen | assen.

1. Sind di e eingesessenen Europaer fahig und willens, den Beitrag
anzuer kennen, den der Islamzu ihrer Zivilisation geleistet hat?
Kénnen sie ihre eigene Identitat als vom|Islam nitgepragt verstehen
| ernen (neben dem pragenden Ei nfluss der griechisch-rém schen und des
judi sch-christlichen Elenmente), so dass dann der Islamnicht nehr als
ei ne der europai schen Identitat gegenuber frende kulturelle und
religi 6ése Tradition gesehen wirde?

2. Der Islamist zunachst und wesentlich ein d aube, eine Religion, ein
way of life und nicht primar ein Problem D e nmassive Prasenz der
Muslinme in Europa heute wirft die fundanental e Frage auf: Kann man in
di esem Europa eine religi 6se Uberzeugung praktizi eren und zwar auch
gesel l schaftlich wirksam praktizieren), ohne gleich, individuell oder
korporativ, als Vertreter von Fundanentalismnmus, Fanatisnus oder
Ext rem snus gebrandnmarkt zu werden? Danmit hangt die Frage zusanmen
ob Muslinme sogenannte noderne Europaer sein koénnen, ohne sich der
"l deol ogi e des Mbderni smus”, verstanden i m eben genannten Sinn
unt erwerfen nilssen. Kann nan ei nen praktizierenden Muslimals ein
aut henti schen Européder betrachten oder ist dem praktizierenden Muslim
und sei nem | sl am gegentber automati sch Zwei fel angebracht und
gerechtfertigt?

6. Ausblick: Genei nsane Aufgaben bei der Gestaltung der Zukunft

Wr haben in diesem Vortrag nur ganz wenige islanische Stinmen zu Wrt
kommen | assen kdnnen. Unter vielen anderen sollten mE. in unserem
Zusammenhang vor allem noch fol gende Denker erwdhnt werden: aus der
Turkei z. B. Prof. Dr. Hiseyin Atay von der Theol ogi schen Fakul t &t
Ankara und Prof. Dr. Nuri Qztirk von der Theol ogi schen Fakultéat der

Uni versitat |stanbul (beide akzeptieren als islamsche Denker die

sakul are Ordnung der nodernen Tirkei und stehen, jeder auf seine Wise,

fdr eine radi kal e Rickkehr zum Koran), aus demlIran vor allem Abdol -

Karim Sorousch (Vernmittlung zwi schen Religion und wahrer Denokratie)

und aus I ndonesien die des jetzigen Mnisterprasidenten ~Abdurrahnman

Wahid (Islam Gewaltlosigkeit und nationale Transformation). Aber auch

weitere Stinmen aus der arabischen Welt hatten hier gehért werden

soll en: etwa der Tunesier Ahnuda an-Naifar (Sakularisierung imlslam

als religi6se Reform und der mittlerweile in unseren Breiten recht

bekannt gewordene Agypter Nasr Hami d Abu Zaid (Cottes Wirt als

Menschenwort - ein neuer Zugang zum Koran).

Wenn auch all e diese Denker jeweils von sehr verschi edenen Erfahrungen

und Perspektiven ausgehen und verschi edene Wege ei nschl agen, um der

Verwi rklichung ihrer Ziele naher zu komren, so geht es doch allen

darum di e Botschaft des Koran in ihrer historischen und zugl ei ch

trans-historischen Dinension in Antwort auf die heutigen

Her ausf orderungen an die Musline in den diversen Regi onen der Welt

i ndi viduell und gesellschaftlich fruchtbar zu machen

Wr hier in Deutschland, besonders diejenigen unter uns, die sich als

Christen zusamen mt Juden und Muslinen zu dem CGott Abrahans bekennen

wi ssen uns aufgerufen von den Stimen die wir gehért haben zur

Wahr nehnung genei nsanmer Verantwortung. Es gilt etwa,

1. geneinsammt den Muslinmen und mit allen Gottgl aubi gen und Menschen
guten WIllens, der spirituellen Dinmension des Lebens in unseren
zunehnend plural en und séakul aren Gesel |l schaften - unter voller
Respekti erung der Religions- und Gew ssensfreiheit eines jeden -
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durch | ebendi ges Zeugni s neuen Raum zu geben und so dazu bei zutragen
dass nbglichst viele unserer Mtbirger sich gut informert und
wirklich frei in den Sinn- und R chtungsfragen individuell und

genei nschaftlich entschei den kénnen

2. di e Verschi edenheit und die Differenzen in unseren pluralen
Gesel I schaften al s Berei cherung und i n gegenseiti gem Respekt zu
| eben.

3.die ethische und religidse Erziehung in pluraler Abstimmung so zu
erneuern, dass der Sinn fiUr genei nsanme Verantwortung vor CGott fir das
Ganze neu erwache.

4. es der jungen Generation effektiver zu erndglichen, aus ihrer
jeweiligen korporativen ldentitat heraus als aktive Partner die
pl ural e Zukunft aktiv mtzugestalten

5. den Raum weiter zu offnen fur den Dial og der Religionen und
Wel t anschauungen.

6.im Ceist geistlich-noralischen Wettstreits im Sinne von Sure 5,48
gemei nsam gesel | schaftli chen Ausschl u3 und Marginalisierung, Armnut
und Gewalt zu bekanpfen und schlielllich beizutragen zu ei nem Di skurs
nmt- und Uberei nander, der Vereinfachungen und Klischees ernstlich zu
ver mei den sucht.

Di e ehrliche und konkrete Zusammenarbeit von Mislinen, Juden und
Christen und den vielen anderen d aubi gen und Menschen guten Wllens im
Rahrmen ei ner auf den Menschenrechten fulRenden pluralistisch-
denokr ati schen Verfassung ware der Beweis dafur, daR auch die Misline
und i hr Islam bei uns angekommen sind als eine weitere D nension
unserer von nun an unwi derbringlich religids plural en, deutschen und
eur opdi schen Cesel |l schaft.
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