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Der islamische Aufbruch: Griinde
und Hintergriinde. Zur Einfiihrung

In diesem Band sind Beitrige versammelt, die mehrheitlich aus Anlaf} eines Work-
shops entstanden, der am 15. Oktober 1999 zu dem Thema ,,Sendungsbewuftsein
oder Eigennutz: Zu Motivation und Selbstverstindnis islamischer Bewegungen® im
Zentrum Moderner Orient Berlin stattfand. Zwei weitere Beitrdge, zur Missionsbe-
wegung der Tablighi Jama‘at in Marokko (E. Faust) und iiber die Wiederbelebung
religioser Praktiken unter muslimischen Frauen in Usbekistan (C. Wilcke), wurden
speziell fiir diesen Sammelband geschrieben. Damit liegt ein relativ breiter Quer-
schnitt von Studien vor, die sich mit unterschiedlichen Aspekten des Selbstver-
stindnisses islamischer Bewegungen auseinandersetzen. Dabei wird eine grofle ge-
ographische Breite in den Untersuchungen erreicht. Die Beitrige befassen sich mit
islamischen Bewegungen von Marokko im Westen bis Indien und Pakistan im Os-
ten, von Usbekistan im Norden bis Sudan im Siiden der islamischen Welt. Der Band
stellt z.T. neueste Ergebnisse aus Forschungsprojekten vor, die noch nicht doku-
mentiert sind und zu deren Themen bisher wenig oder gar nichts in der Forschungs-
literatur zu finden ist.

Der vorliegende Band greift die Aufgabenstellung des Zentrums Moderner Ori-
ent auf, das sich der interdisziplindren Forschung verpflichtet fiihlt und zugleich
seine Kompetenz iiber die untersuchten Regionen einem breiteren Fach- und Inte-
ressentenkreis zuginglich machen mochte. Es wurde angestrebt, Fachbegriffe mog-
lichst einheitlich zu gebrauchen. Dennoch weisen die Beitrdge viele Eigenheiten
auf, die die Unterschiedlichkeit der untersuchten Bewegungen und Regionen reflek-
tieren. Die Begrifflichkeit weicht zum Teil auch voneinander ab, weil die Autoren
verschiedene Mutterdisziplinen vertreten. Fiir die Umschrift der fremdsprachlichen
Fachbegriffe wurden weitgehend die Regeln der Deutschen Morgenlidndischen Ge-
sellschaft zugrunde gelegt. Gleichzeitig wurden jedoch einige Vereinfachungen
vorgenommen, die sich am internationalen Sprachgebrauch orientieren und dem
nicht landessprachkundigen Leser die Wiedererkennung erleichtern sollen, z. B.
durch die Verwendung von jihad statt gihad. Die allgemein benutzten Begriffe ent-
stammen im wesentlichen der islamkundlichen Disziplin und sind in der Umschrift
der arabischen Begriffe wiedergegeben. Dariiber hinaus orientieren sich die Begrif-
fe an den verwendeten Landessprachen in der dort iiblichen Diktion und Umschrift.
Den Studien liegt Forschungsmaterial in verschiedenen Sprachen zugrunde: Ara-
bisch, Tiirkisch, Usbekisch, Paschto und Urdu. Um die Vielfalt der kulturellen Ein-
fliisse im Islam widerzuspiegeln, wurde die sprachliche Vereinheitlichung der aus
diesen Sprachen entlehnten Worte auf ein Minimum beschrénkt. Begriffe, die in-
zwischen zum festen Bestandteil des deutschen politischen und sozialwissenschaft-
lichen Sprachgebrauchs geworden sind, wie etwa die Bezeichnung ,, Taliban® fiir die
afghanische (Studenten-)Miliz, wurden als eingedeutschte Lehnworter ohne Um-
schrift wiedergegeben.
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Islamischer Fundamentalismus oder radikaler Islam?

Anlaf} dieses Workshops war das Bestreben, sich verstédrkt mit den Konzepten, Mo-
tiven und Beweggriinden der islamischen Akteure auseinanderzusetzen und zu fra-
gen, was sie veranlaft, aktiv zu werden. Fiir die Erkldrung der Aktionen der islami-
schen Bewegungen aus ihrem eigenen Umfeld und aus ihrer Genesis scheint unver-
dndert Bedarf zu bestehen. Noch immer legen viele westliche Untersuchungen iiber
die islamische Welt ausschlieflich die Interessenlage des Westens zugrunde. Sie
versuchen zu bewerten, ob oder wie die islamischen Bewegungen den verschiede-
nen politischen oder sozialwissenschaftlichen Paradigmen des Westens gerecht
werden. Charakteristisch dafiir ist der Beitrag von Judith Miller ,,The Challenge of
Radical Islam* in der angesehenen auflenpolitischen Fachzeitschrift der USA For-
eign Affairs. Fiir sie ist islamischer Fundamentalismus synonym mit militantem
Islam.' Sie leitet die Notwendigkeit von Intervention fiir die USA zum einen aus der
Verteidigung universeller Grundsitze wie der Menschenrechte ab. Zum anderen
glaubt sie, daf} die USA auch gegen ihren Willen in die Konflikte mit islamischen
Militanten hineingeraten werden:

It has been argued that America will not be strategically affected by the tri-
umph of militant Islamic governments in the region. Given America’s military
might, Islamic governments would probably be reluctant to attack this country
openly and directly. And Middle Eastern oil producers, no matter what their
political orientation, will always need to sell oil.

But the proliferation of state-sponsored or assisted terrorist groups and of
weapons of mass destruction in the region threatens the United States, as well
as Israel, Egypt and other allies. The United States would be hard pressed, giv-
en American domestic politics and its long-standing commitment to Israel, to
remain aloof from a conflict that endangered the Jewish state. Moreover, a nu-
clearized Iran might prove to me more than simply a strategic nuisance to the
United States. ... Moreover, in the aftermath of the bombing of the World
Trade Center in New York City, the United States must acknowledge now that
Islamic fervor nurtured overseas is bound to come home.”

Charakteristisch fiir dieses Herangehen ist die undifferenzierte Gleichsetzung radi-
kaler islamischer Bewegungen mit Gewaltanwendung sowie die Zugrundelegung
der auflen- und gesellschaftspolitischen Interessen der USA als alleiniger Malistab
zur Bewertung dieser Bewegungen. Auch wenn die realen Gefahren fiir die Sicher-
heit und die internationale Zusammenarbeit, die von islamischen militanten Kriften
ausgehen, nicht negiert oder verharmlost werden diirfen, trigt doch ein solches Her-
angehen weder zum Verstindnis noch zur Entschirfung der Probleme bei. Eine sol-
che Haltung mafgeblicher Krifte im Westen stirkt zudem die Entschlossenheit der
Islamisten, die USA als Gegner anzusehen und nach einer Konfrontation zu trach-
ten. Auch in sachlicher Hinsicht weist eine solche Analyse Schwichen auf. Im in-
ternationalen Gefahrenspektrum sind die Bedrohungen, die von islamischen Mili-
tanten ausgehen, in den vergangenen zehn Jahren nur einer von vielen Faktoren
geblieben. Die Annahme, daf} islamische Radikale in Kiirze in mehreren Landern an
der Macht sein und dem Westen den Zugang zu den Olreserven verlegen wiirden,
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hat sich nicht bestitigt. Auch Iran kann nicht mehr undifferenziert als Fall einer
radikalislamischen Regierung angesehen werden. In einer Zeit der Neuorientierung
und des Umbaus der internationalen Beziehungen nach dem Ende des Kalten Krie-
ges treffen sich dennoch verschiedene Krifte in den USA — liberaler wie konserva-
tiver Provenienz — in dem Versuch, den radikalen Islam zu einem besonderen Geg-
ner zu erklidren: die Liberalen in dem Bestreben, die Menschen-, Frauen- und Min-
derheitenrechte zu verteidigen, und die Konservativen in der Zuriickweisung eines
scheinbar absoluten Macht- und Gewaltanspruchs der Islamisten. Obwohl die The-
sen von Samuel Huntington iiber die unvermeidliche Konfrontation der westlich-
christlichen und der islamischen Zivilisation nach dem Ende des Kalten Krieges
starke Kritik erfuhren,3 scheinen sie doch in vielem eine nicht unwichtige Position
in der amerikanischen Auflenpolitik wiederzugeben, wie auch die Haltung von Ju-
dith Miller zeigt. Aus ihren jiingsten Berichten iiber die Beratungen der Clinton-
Administration am Ende des Jahres 2000 zum weiteren Vorgehen gegen die islami-
sche Militanz wurde jedoch das Dilemma dieser Haltung offenbar. Das Problem
wird nicht durch die Beantwortung der islamischen Gewalt mit Gegengewalt gelost,
sondern moglicherweise noch verschlimmert. Judith Miller berichtet:

,Several officials at the meeting opposed military action on the ground that it
would achieve little and would make Americans targets of further terrorist at-
tacks. And officials said a military strike could even be counterproductive, en-
hancing Mr. bin Laden's public standing among militants.**

Wihrend in der aulenpolitischen Praxis die Erkldrungsprobleme fiir den radikalen
Islam nicht befriedigend gelost werden konnen, nimmt im akademischen Diskurs
des Westens tiber den radikalen Islam die Differenzierung zu. Die Debatte iiber den
islamischen Fundamentalismus wurde in den achtziger Jahren noch einmal beson-
ders durch das Fundamentalismus-Projekt von Marty und Appleby fiir die Akade-
mie von Chicago angestoBen.’ Die Bemiihungen, aus dem Begriff ein Konzept zu
machen, konnten bisher jedoch nicht wirklich iiberzeugen. Zu grof} ist die Spann-
weite der unterschiedlichen Zusammenhinge, die unter dem Begriff zusammenge-
falt werden. Das wird auch in der Begriffsbestimmung von Marty und Appleby
deutlich. Sie verstanden Fundamentalismus ganz allgemein als

... a tendency, a habit of mind, found within religious communities and para-
digmatically embodied in certain representative individuals and movements,
which manifests itself, as a strategy or set of strategies, by which beleaguered
believers attempt to preserve their distinctive identity as a people or group.
Feeling this identity to be at risk in the contemporary era, they fortify by a se-
lective retrieval of doctrines, beliefs and practices from a sacred past. These
retrieved ;fundamentals® are refined, modified, and sanctioned in a spirit of
shrewd pragmatism: they are to serve as a bulwark against the encroachment
of outsiders who threaten to draw the believers into a syncretistic, areligious,
or irreligious cultural milieu. Moreover, these fundamentals are accompanied
in the new religious portfolio by unprecedented claims and doctrinal innova-
tions. By the strength of these innovations and the new supporting doctrines,
the retrieved and updated fundamentals are meant to regain the same charis-
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matic intensity today by which they originally forged communal identity from
the formative revelatory religious experience long ago.”

Zwar geht diese Definition davon aus, dal der Fundamentalismus keineswegs eine
homogene Riickbesinnung ist. So beriicksichtigen die Autoren auch explizit den
hohen Anteil der Neuschopfungen am Fundamentalismus. Der Nachteil dieser Be-
griffsbestimmung besteht jedoch darin, dal dieses Begriffsverstidndnis sich letztlich
auf die einseitige Auslegung des religiosen Erbes einldft und diese von aufien sank-
tioniert: In der einen oder anderen Form wird akzeptiert, daf} es den radikalen reli-
giosen Kriften um die Wiederherstellung einer religiosen Reinheit gehe, die es —
wenn nicht so, dann doch so dhnlich — tatsdchlich irgendwann einmal gegeben ha-
ben soll. Noch deutlicher wird das in dem Beitrag von John Voll zum Islam in dem
erwihnten Band. Er bezeichnet den islamischen Fundamentalismus als

,the reaffirmation of foundational principles and the effort to reshape society
in terms of those reaffirmed fundamentals. This involves, in the words of Mus-
lims, ,to call Muslims back to the path of Islam®, ,an assertive surge of Islamic
feeling® which pervades the Islamic world, and ,the reliance on Islamic funda-

mental principles to meet the needs and challenges of contemporary times*.”’

Damit werden die Riickkehr zur ,,Heiligen Schrift®, also der Skripturalismus, und
die unverzichtbaren Griindungsprinzipien als Merkmale des Fundamentalismus
anerkannt und als Bewertungskriterien iibernommen. Uber beides, die Auslegung
des Qur’an und die Auswahl der Griindungsprinzipien, besteht jedoch keineswegs
Einigkeit, weder unter den ,,Fundamentalisten* noch unter den islamischen Gelehr-
ten, den ‘ulama’. Vielmehr folgt eine solche Definition dem Erneuerungs- oder
Neuerfindungsanspruch der religiosen Aktivisten, die damit ein sehr modernes An-
liegen vertreten, die Entwicklung einer Art militanter und protestantischer Grund-
haltung im Islam.

Daher duflern sich denn auch Sidahmed und Ehteshami in ihrem Sammelband
von 1996 zum islamischen Fundamentalismus® skeptisch zu der Mglichkeit, diesen
Begriff zu einem universellen Konzept der Sozialwissenschaft zu erweitern, insbe-
sondere auch, weil der Begriff, bevor er zum Konzept werden konnte, in der politi-
schen und ideologischen Testphase nach dem Ende des Kalten Krieges immer mehr
zum Etikett (label) degenerierte. Die Benutzung des Begriffs in der westlichen Of-
fentlichkeit, weniger der akademischen als der publizistischen, hat dariiber hinaus
zu erheblicher Konfusion im islamischen Lager selbst gefiihrt. Ein Teil dieser Krif-
te greift diesen als Schimpfwort und Kampfbegriff empfundenen Terminus zuneh-
mend auf und deutet ihn positiv fiir sich um, indem er erkldrt, der Westen habe
recht, sie seien Fundamentalisten, denn sie triten in der Tat fiir die (Wiederbele-
bung, die Verteidigung, den Erhalt der) Fundamente ihrer Religion ein. Dabei ma-
chen sich die Islamisten auch den Gleichklang im Arabischen zwischen den Begrif-
fen fiir Fundamentalismus (usiliyya oder usili) und der Spezialdisziplin der islami-
schen Religionslehre, “ilm °usil al-figh (Lehre von den Grundlagen der islamischen
Jurisprudenz), zunutze.’

Es wurde daher in diesem Band auf den Begriff des islamischen Fundamentalis-
mus weitgehend verzichtet. Statt dessen soll hier der Begriff des islamischen Radi-
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kalismus verwandt werden, wenn es um die politische Seite, auch um die im weites-
ten Sinne offentlichen Aktivititen der Islamisten geht. Laut Duden bedeutet radikal
,politisch, weltanschaulich extrem, griindlich, riicksichtslos®. Im Begriff des ,,radi-
kalen Islam* wére dann auch die Bewertung enthalten, dafl dessen Anhinger die
ganze Breite der Religion und der religiosen Bewegungen auf einige wenige Aspek-
te zuspitzen und tibertreiben, also eigentlich reduzieren: Der Radikalismus erweist
sich zuvorderst als ein reduktionistischer Ansatz. Zudem beriicksichtigt dieser Be-
griff auch den Umstand, daf} duflere soziale und politische Bedingungen dazu bei-
tragen oder sogar dariiber entscheiden, ob eine religiose Bewegung sich dem Radi-
kalismus zuwendet oder nicht.'®

Die Probleme mit der Begriffbestimmung legen nahe, den Begriff und das Pha-
nomen aus dem historischen und gesellschaftlichen Kontext heraus zu bestimmen —
ein Weg, den zu beschreiten auch Sidamed and Ehteshami vorschlagen — auch wenn
sie dabei selektiv vorgehen. Die von ihnen angefiihrten soziologischen und politi-
schen Faktoren erkldren die Entstehung des islamischen Radikalismus in der ara-
bisch-nahostlichen Welt hauptsichlich als Reaktion auf das Scheitern der linksori-
entierten nationalistischen Befreiungsrevolutionen und der daraus entstandenen
Regimes in der arabischen Welt zu Beginn der siebziger Jahre. Als Zisur wird dafiir
der Politikwechsel in Agypten unter Anwar el-Sadat in Abgrenzung zu Gamal Ab-
del Nasser gesehen. Auch die revolutiondren Verdnderungen in Iran mit dem Sturz
des Schah 1979 werden in dieses Argument einbezogen.

Reformislam — is/ah - als Absicht zur Umgestaltung der Welt

Lingerfristige Untersuchungen zum islamischen Denken lassen jedoch erkennen,
daf} es eine weitaus groflere Kontinuitét in der Formierung des islamischen Radika-
lismus gibt, die besonders in die Zeit der kolonialen Unterwerfung und der Abhin-
gigkeit der islamischen Linder vom Westen zuriickreicht. Wihrend die Ideologen
des modernen radikalen Islamismus wie Abt’l-A‘la Maudadi (1903-1979) und
Sayyid Qutb (1906-1966) ihre Argumente schirften, stiitzten sie sich ihrerseits auf
einen lidngeren Diskurs der religiosen Erweckung und Neubestimmung im Islam,
der vor allem das achtzehnte und neunzehnte Jahrhundert kennzeichnete.!' Das be-
zieht sich besonders auch — wenn auch nicht ausschlieflich — auf die Reformbemii-
hungen von Muhammad ibn “Abd al-Wahhab (1703-92) im Hijaz und die etwa
gleichzeitigen Bestrebungen von Shah Wali Ullah (1703-1762) in Indien, die wohl
auch im Hijaz bei den gleichen Lehrern studierten. Sayyid Jamal ad-Din al-Afghani
(1838-1897), Muhammad “Abduh (1849-1905) Muhammad Rashid Rida (1865-
1935) und Sayyid Ahmad Khan (1817-1898) trugen zur Herausbildung des Konzep-
tes und der Bewegung der islamischen Reform — islah — bei, die sich parallel in ver-
schiedenen Teilen der islamischen Welt entwickelte.” Der Reformislam sah in sei-
ner zugespitzten Form, der salafiyya, vor, sich am rechtschaffenen religiosen Leben
der Altvorderen zu orientieren.'’ Die Abweichung vom gliubigen Leben der islami-
schen Friihzeit wurde dafiir verantwortlich gemacht, daf3 die Muslime dem Verin-
derungsdruck des Westens nicht standhalten konnten. Davon ausgehend sollen in
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diesem Band jene Aspekte, die sich auf die doktrindre und theologische Diskussion
in den islamischen Bewegungen beziehen, soweit sie unter die Grundsitze des islah
fallen, als Reformislam oder islamische Reformbewegungen behandelt werden. Die
Vorstellungen, die mit is/ah verbunden sind, gehen zwar wie beim Begriff des Fun-
damentalismus auch von einer Wiederherstellung der Grundsitze der Religion aus,
aber die Betonung liegt hier nicht auf den (unter Umstédnden strittigen) Fundamen-
ten oder Grundsitzen, sondern auf der Reformierung, der Korrektur des Verhaltens
des einzelnen und der Gesellschaft in bezug auf den islamischen Glauben, auf die
Verstirkung der Frommigkeit und die Einhaltung der Glaubensvorschriften. Dieser
Begriff und dieses Verstindnis von Reform thematisieren damit unmittelbar die
Intervention in der Gesellschaft und deren Verdnderung. Das soll nicht dariiber
hinwegtduschen, daf} sich im Namen des Reformislam sehr unterschiedliche doktri-
nire und aktivistische Stromungen im modernen Islam gebildet haben. Der Begriff
zeigt jedoch eine gewisse Richtung des religiosen Denkens und die Verwendung
gemeinsamer Kategorien an. Gleichwohl sollte man bei Definitionen und Zuschrei-
bungen mit absoluten Bedeutungen sehr vorsichtig umgehen. So ist beispielsweise
der Gegensatz zwischen Reformislam und dem sufischen Volksislam nur scheinbar
uniiberbriickbar. Tatsdchlich pflegten zu jener Zeit und auch heute noch viele re-
formislamische Bewegungen engen Kontakt zu sufischen Orden und deren Traditi-
onen, genauso wie umgekehrt in verschiedenen Sufi-Orden reformislamische Stro-
mungen Einzug hielten.

Diese Begriffe des radikalen Islam und des Reformislam sollten durch den Be-
griff der religiosen Erweckung im Sinne verstirkter Frommigkeit und Gldubigkeit
erginzt werden. Diese eher kontemplativen Erscheinungsformen verstirkter religio-
ser Aktivitit stehen nicht zwangsldufig im Gegensatz zum radikalen Islam und zum
Reformislam, sondern sie schlagen oft eine Briicke zwischen einer eher subjektiven
Glaubens- und Gotteserfahrung und der offentlichen Aktion des reformierten oder
des radikalen Islam. Diese Aktivititen gehen auf die islamische Mystik (tasauwuf)
zuriick, die ihrerseits in erheblichem Umfang zur Erneuerung der sozialen Rolle des
Islam in dieser Zeit beigetragen hat: in der Form neugegriindeter Orden bzw. or-
densihnlicher religioser Erweckungsbewegungen wie der sogenannten Mahdiyya
im Sudan oder durch die Annédherung verschiedener sufischer Bewegungen an den
Reformislam. Alle drei Erscheinungsformen erfiillen offenbar unterschiedliche geis-
tige, soziale und kulturelle Bediirfnisse, die mit der Reaktion auf die Moderne, aber
auch mit dem Einrichten in ihr, ja auch dem gezielten Vorantreiben der Moderne zu
tun haben.

Dabei ging es sehr hidufig um die Behauptung der eigenen Identitit, Authentizitit
und Unabhingigkeit. Die theologische Auseinandersetzung mit dem ,,materialisti-
schen®, ,,gottlosen Westen, der schon in Gestalt der Kolonialmidchte und der in-
dustriellen Revolution das Leben dieser Volker nachhaltig veridnderte, trug bereits
deutlich moderne, ideologische Ziige. Hiufig diente sie nicht nur der eigenen Ver-
teidigung oder der Abwehr westlicher Gedanken und deren Vorherrschaft, sondern
auch der Begriindung der eigenen Mobilitit, der Schaffung und Legitimierung einer
eigenen Elite, die sich im Namen eines besseren, gottgefilligeren Daseins in das
Leben einmischte, um dort politische und soziale Positionen zu erobern. Die sa-
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lafiya und ihr nahestehende Bewegungen bringen dieses Anliegen in dem Ziel der
Errichtung einer islamischen Gesellschaft oder eines islamischen Staates nach dem
Vorbild der islamischen Gemeinde unter dem Propheten Muhammad zum Aus-
druck.

Islamische Mobilisierung und Zivilgesellschaft

Es ist jedoch schwer, die konstitutiven, konstruktiven, gesellschaftsverindernden
Elemente des islamischen Aktivismus in ihrer gegenwirtigen Wirkung genauer zu
fassen. Das liegt vor allem daran, daf} sich die islamistischen Vorschlige zur Ge-
sellschaftsgestaltung lange Zeit als nicht praktikabel erwiesen, insbesondere wenn
sie versuchten, Losungsvorschlige des Qur’an oder aus der Praxis Muhammads
allzu wortlich zu nehmen. Dadurch gelang es ihnen in der Vergangenheit kaum, in
der Gestaltung des modernen Alltags der muslimischen Gesellschaften Spuren zu
hinterlassen. Aufler in Iran, Afghanistan und Sudan haben die Islamisten keine
Moglichkeit, ihre Gesellschaftsentwiirfe auszuprobieren. Daher beschrénkt sich ihre
Erorterung in der Regel auf den Umgang mit der existierenden, z.T. westlich ge-
priagten nachkolonialen Gesellschaft. Es ist daher nicht verwunderlich, wenn die
Strategien der Islamisten in starkem Malle durch die Erfahrungen geprigt sind, die
sie in und mit dieser Gesellschaft gemacht haben. Hiufig wird darauf verwiesen,
dal} gerade die autoritire und despotische Politik der nah- und mittelostlichen Re-
gimes zu einer Radikalisierung der Islamisten beigetragen habe, die periodisch im-
mer wieder brutal verfolgt worden seien, ohne da3 man sich mit ihnen politisch
auseinandergesetzt habe. Erst in jiingster Zeit, nach dem Ende des Kalten Krieges,
wird im Rahmen der Debatten iiber die Zivilgesellschaft wieder stirker iiber die
konstitutiven Moglichkeiten islamischer Krifte diskutiert. Dabei stellt sich die Fra-
ge, ob die Islamisten als religiose Krifte auch zur Zivilgesellschaft gehoren und wie
ihr Wirken zu bewerten ist. In den meisten islamischen Liandern fallen sie vor allem
deshalb unter den Begriff der Zivilgesellschaft, weil sie ihr selbstgestelltes Ziel, die
Errichtung einer islamischen Gesellschaft bzw. eines islamischen Staates, nicht er-
reicht haben und die quasi-autoritiren Regimes dieser Staaten nicht von der politi-
schen Macht verdringen konnten, sondern in dem ,,Niemandsland* zwischen Indi-
viduum und Staat existieren — gemeinsam mit Aktivisten der Menschenrechte, der
Umwelt, der linken und demokratischen Opposition, ohne deren Ansichten unbe-
dingt zu teilen. In einer Zeit der abnehmenden Anziehungskraft ideologischer Kon-
zepte miissen die Islamisten ihre Existenzberechtigung fiir die Bevolkerung offen-
bar neu legitimieren, indem sie sich stirker den Problemen zuwenden, deren Lo-
sung die Bevolkerung als dringlich empfindet, seien sie von ganz lokalem oder re-
gionalem Zuschnitt oder auch iiber die Grenzen eines einzelnen Muslimstaates hin-
aus bedeutsam. Die Islamisten sehen sich zunehmend veranlalt, soziale, kulturelle
und politische Probleme aufzugreifen, die der offizielle Staat nicht 16st, nicht 16sen
kann oder 16sen will. Die islamistischen Organisationen agieren z.T. neben ihrem
religioses Anliegen oder iiber dieses hinaus als pressure groups fiir bestimmte sozi-
ale Gruppen oder Schichten (Studenten, Stadtmigranten der ersten und zweiten Ge-
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neration), fiir regionale Belange (z.B. Oberigypten wie im Beitrag von J. Mdller),
fiir religiose Bildung und damit fiir kulturelle Autonomie (wie bei den Tablighis in
Marokko im Beitrag von E. Faust).

In seinem Essay iiber das Verhiltnis der (vorwiegend arabischen) Islamisten zur
Zivilgesellschaft unterscheidet Ahmad S. Moussalli in dieser Frage zwischen den
radikalen und den moderaten Islamisten."* Zur ersteren Gruppe zihlt er exempla-
risch Sayyid Qutb und dessen Anhénger, wihrend die zweite Gruppe von Hasan al-
Banna (1906-1949), Rashid al-Ghanntishi (geb. 1941) und Hasan at-Turabi (geb.
1932) geprigt wird. Als strukturelles Unterscheidungsmerkmal macht Moussalli
aus, ob die islamistischen Theoretiker die Souverinitit Gottes iiber den islamischen
Staat (die Radikalen) oder die islamische Gesellschaft (die Moderaten) durchsetzen
wollen. Daran macht er die Absicht der Islamisten fest, die islamische Lebensweise
der zum groflen Teil als heidnisch empfundenen Gesellschaft (jahiliyya) entweder
durch den islamischen Staat zur Not auch mit Gewalt aufzuzwingen oder es den
Menschen in der Gesellschaft zu iiberlassen, ob sie von den Vorziigen einer islami-
schen Lebensweise iiberzeugt werden konnen. Letztere Haltung ermdgliche auch
die Hinnahme nichtislamischer Lebensentwiirfe, sowohl beim Individuum als auch
fiir die Gesellschatft.

Auf diesen Differenzierungsprozefl nehmen Beitridge aus dem vorliegenden Band
Bezug, die von Tunesien, Sudan und Marokko (moderate Aktivititen) handeln.
Aber auch die hier beschriebenen Entwicklungen in Agypten, Afghanistan und Pa-
kistan (radikale Position) stehen damit in Verbindung. Sie kiinden von dem Bemii-
hen islamischer Krifte, sich in der Gesellschaft neu zu positionieren bzw. iiber den
Islam andere, sozialpolitische und kulturelle Anliegen zum Ausdruck zu bringen.

Islamischer Aufbruch und Intervention — Glaube, Konzept, Aktion

Angesichts der Vielfalt und Widerspriichlichkeit der islamischen Mobilisierung
fassen die Beitrige dieses Bandes daher den Begriff der islamischen Bewegung
bewulBt breit auf. Hier wird darunter jegliche Form der Mobilisierung verstanden,
die iiber die einzelne Person hinaus durch Ausstrahlung auf die gesamte Gesell-
schaft zu einer Aktivierung und Wiederbelebung islamisch motivierter Praktiken,
Aktivitdten und politischer Handlungen fiihrt. Entsprechend sind die drei Unterthe-
men gewihlt. Die Beitrdge des ersten Abschnitts befassen sich mit Aktivitdten und
Bewegungen, deren Ziel die Erneuerung der religiosen Praxis (Wilcke), des Glau-
bens (Faust) und der religiosen Bildung (Reetz) ist. Der zweite Abschnitt faf3t Bei-
trage zusammen, die Bemiihungen schildern, sich mit der Identitdt und dem Charak-
ter der islamischen Partei (Hartung), der Gruppe (DreBler) oder der Nation (Schone)
auseinanderzusetzen, fiir die die jeweiligen Islamisten zu sprechen vorgeben. Der
dritte Abschnitt stellt Bewegungen wie die afghanischen Taliban (Glatzer), die al-
Jama‘a al-Islamiyya in Agypten (Moller) und die tunesischen Islamisten (Rogler)
vor, die in unterschiedlicher Form zu offenen, z.T. auch gewalttitigen Aktionen
griffen, und untersucht die Hintergriinde dafiir.
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Die Beitrdge zeugen von der grofen Heterogenitit der islamischen Mobilisie-
rung. Die Anlidsse und Begriindungen fiir Aktivititen unterscheiden sich von Land
zu Land deutlich. Sie scheinen selten im Islam selbst im Sinne der Entwicklung der
Religion als System von Glaubensgrundsitzen und -praktiken zu liegen. Vielmehr
legen sie einen ganz unmittelbaren Bezug auf die soziale und politische Realitét in
den untersuchten Lindern nahe. Fast immer erscheint der islamische Aktivismus als
Ausdruck des Bemiihens bestimmter Schichten oder Gruppen, ihre Position in der
Gesellschaft bzw. in der Politik des Landes zu verdndern. Der Aktivismus dient als
ein Instrument der eigenen Aufwertung gegeniiber den Konkurrenten oder Herr-
schenden im Lande. Er hat fiir viele Aktivisten emanzipatorischen Anstrich. Deut-
lich wird auch das Bemiihen, bisherigen sozialen Wandel zu verarbeiten und die
eigene Position in diesem Veridnderungsprozefl ndher zu bestimmen. Ausnahmslos
alle untersuchten Linder und Gesellschaften befinden sich in einem tiefgreifenden
WandlungsprozeB, der sehr unterschiedliche Resultate zeitigt. Dieser Wandlungs-
prozel} hat sehr hiufig eine tiefe Verunsicherung hinterlassen. Viele der vorgestell-
ten islamischen Aktivititen befassen sich damit, diese Verunsicherung zu themati-
sieren oder Anspriiche durchzusetzen, die scheinbar oder tatsdchlich milachtet wer-
den.

Ein sehr starker gemeinsamer Faktor scheint der Wunsch vor allem jiingerer
Menschen, besonders auch aus dem studentischen Milieu zu sein, sich in der schnell
dndernden Welt einer Orientierung zu versichern. Der Orientierungsverlust wird
dort um so heftiger empfunden, wo autoritire Verhiltnisse die Auseinandersetzung
mit Problemen und Konflikten behindern und alternative Erkldrungsverhiltnisse
durch liberale oder individuelle Konzepte sich kaum entwickeln konnen. In diesem
Sinne gehen diese Bemiihungen ein in die verstirkten Aktivititen zum Ausbau der
Zivilgesellschaft. Dort, wo die politischen Verhéltnisse eine Mitbestimmung an der
Wahlurne schwer machen oder die gewihlten Vertreter und ihre Institutionen als
nicht représentativ gelten, werden zivilgesellschaftliche Institutionen als Ersatz fiir
Demokratie gesehen. Obwohl es Auffassungen gibt, religiose Aktivitdten nicht zur
Zivilgesellschaft zu zéhlen, konnen sie m.E. wegen ihrer sozialen Relevanz nicht
davon ausgeschlossen werden. In vielen Lédndern bilden sie den einzig moglichen
dynamischen Sektor, in dem emanzipatorische Anliegen der Zivilgesellschaft ver-
treten werden.

Dabei ist auf der politischen Ebene nicht zu verkennen, daf3 der islamischen Mo-
bilisierung auch ein Druckpotential zugeschrieben wird, sowohl von ihren Anhé-
ngern als auch von ihren Gegnern. Verschiedentlich entsteht der Eindruck, es herr-
sche die Annahme, die sikulare Offentlichkeit oder der Westen konnten so am
ehesten liberzeugt werden, in bestimmten dkonomischen und politischen Fragen
Konzessionen zu machen.

Die Beitrige machen den reduktionistischen Ansatz der Islamisten deutlich. Die
Verengung des Islam auf nur wenige und oft willkiirlich ausgewihlte Prinzipien hat
sich jedoch fiir die Islamisten nicht wirklich bewéhrt, da der Erfolg politischer und
auch militanter Aktionen weitgehend ausgeblieben ist. Wie es scheint, stehen sie
gegenwiirtig in vielen Lédndern vor einem Scheitern ihrer bisherigen Strategien der
direkten Konfrontation mit der offiziellen Gesellschaft. Es gelang ihnen im ,,revolu-
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tionstheoretischen” Sinne nicht, die Hegemonie iiber die Politik und die Gesell-
schaft zu erlangen. Die Verwandtschaft dieses Denkens mit linken Diskursen ist
nicht zufillig. In vielen Léndern existieren personliche Verbindungen zwischen den
islamistischen und den linken Mobilisierungsstromen. Die Miferfolge der islamisti-
schen Bewegungen scheinen dazu zu fiihren, verstirkt nach Moglichkeiten fiir ein
Wachstums des islamischen Engagements in die Breite und Tiefe der Gesellschaft
zu suchen. Das Ende des Kalten Krieges hat die ,,Metadiskurse nicht nur fiir die
Hauptkontrahenten — Kapitalismus und Sozialismus — entwertet, es hat sie auch fiir
die anderen ideologischen Ansitze schwierig bis unmoglich gemacht. Es scheint,
daB islamische Aktivisten daher wieder stirker zu der Uberzeugung kommen, zu-
nichst doch die Oberhoheit, die Definitionsmacht tiber die Wertefindung in der Ge-
sellschaft zu erreichen. Dazu erlangen Aktivititen der religiosen Praxis, der Bildung
und des Glaubens wieder stirkere Bedeutung. Daher ist m.E. auch der Trend zu
beobachten, die doktrinire, religiose und ideologische Auseinandersetzung sowohl
in den ,,eigenen* Reihen als auch mit den Opponenten wieder stirker im Partikula-
ren und im Einzelfall anzusiedeln.

Derartige Verallgemeinerungen sollen jedoch mit besonderer Vorsicht betrachtet
werden. Das Anliegen und der Vorteil der hier versammelten Beitrige besteht gera-
de darin, daB} sie helfen wollen, Stereotypen und Vorurteile zu vermeiden. Sie ord-
nen statt dessen die Erscheinungsformen der islamischen Mobilisierung primir in
den lokalen Kontext der sozialen und politischen Entwicklung ein.

Welche Art Selbstverstindnis der islamischen Aktivisten kann man in den Bei-
trigen feststellen? Antworten darauf konnen bisher nur vorlaufiger Natur sein. Das
Umdenken und Versetzen in die Situation der Betroffenen ist offensichtlich schwie-
riger, als es zunichst scheinen wollte. Es fehlen m.E. noch detailliertere Untersu-
chungen soziologischen Charakters, die auch die nichtreligiosen Faktoren stirker
beriicksichtigen.

Die Erweckungs- und Bildungsaktivititen, die im ersten Abschnitt beschrieben
werden, weisen eine relativ enge Verzahnung mit den sozialen Umbriichen der Ge-
sellschaft auf. Dabei tiberlagern sich oft verschiedene Motive, wie Caroline Antonia
Wilcke im Beitrag iiber die Wiederbelebung religioser Praktiken unter Frauen in
Usbekistan zeigt. So ist das Streben nach Anpassung an die Folgen des postsowjeti-
schen Umbruchs zu erkennen. Im Prozell der Neubestimmung der Identitit des
Landes, also Usbekistans, stellte sich fiir die Biirger auch die Frage nach ihrem ei-
genen kulturellen und sozialen Standort. Nach der Entwertung der sowjetischen
Bindungen treten familidre und lokale Traditionen wieder in den Vordergrund, die
offenbar aber nie vollig verschwunden waren. Die Volksheilerinnen, von denen hier
hauptsichlich die Rede ist, wirken als eine Art sozio-kulturelles Geddchtnis. Sie
sehen diese Tatigkeit als mogliche Form der beruflichen Selbstdndigkeit im Sinne
der entstehenden Marktwirtschaft an. Zugleich bringen sie das verstirkte Interesse
an der Auseinandersetzung mit Glaubenstraditionen, im Islam und dariiber hinaus,
zum Ausdruck. Zur Erneuerung des islamischen Diskurses tragen sie bei, indem sie
helfen, religioses Wissen zu verbreiten und wiederzubeleben.

Die Untersuchung von Elke Faust zu Marokko zeigt die Missionsgesellschaft der
Tablight Jama“at in Konkurrenz zu anderen islamischen Beteiligungsformen, aber
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auch zu nichtislamischen Formen der Mobilisierung stidtischer Mittelschichten.
Die Absicht, Glauben und Religiositét unter den Muslimen zu verstéirken, wird hier
als Moglichkeit genutzt, sich in Abgrenzung zum offiziellen System der konigli-
chen Macht und ihren religiosen Diskursen zu organisieren. Wihrend die Tablighis
die offene Konfrontation des politischen Islam mit dem Regime vermeiden, entzie-
hen sie sich auch dem Herrschaftsanspruch des Konigshauses. Mit ihrer Orientie-
rung auf Frommigkeit und religioses Wissen bereiten sie in gewisser Weise dem
politischen Islam den Boden. Dabei erscheint besonders interessant, wie sie sich um
eine Indigenisierung des Hochislam bemiihen, wenn sie etwa die Verwendung des
marokkanischen Dialekts und des Berberischen hervorheben. M.E. verdanken sie
ihre Popularitit gerade dem Verzicht auf abstrakte Diskurse und der Betonung ,.ein-
facher* Glaubensregeln, auch wenn sie dafiir als nicht- oder anti-intellektuell gelten.
Damit bedienen sie auch ein soziales und psychologisches Bediirfnis der Suche
nach Orientierung und Halt im stédtischen Milieu.

Die von Dietrich Reetz vorgestellte Bewegung der Ahl-i Hadith agiert dagegen
in einem recht weiten Spektrum von Aktivititen, das vor allem im historischen Ab-
lauf deutliche Akzentverlagerungen aufweist. Die Betdtigungsfelder reichen von
abstrakten intellektuellen Diskursen der Gelehrten iiber (religiose) Bildungsvereine
fiir vorwiegend stiddtische Aufsteigerschichten bis hin zu politisch-aktivistischen,
radikalen und auch militanten und gewaltorientierten Aktionen. Diese Vielfalt
macht die ausgeprigte Multivalenz dieser Stromung besonders deutlich: Sie bedient
gleichzeitig sehr unterschiedliche Bediirfnisse, zusammengehalten durch ein Netz-
werk, dessen Mitglieder sich gegenseitig unterstiitzen. In gewisser Weise benutzen
sie die Bewegung als Vehikel zum sozialen Aufstieg. Die von ihnen verlangte und
durch sie erworbene hohere rituelle Reinheit wird als Voraussetzung und auch als
Ausdruck dieser gesellschaftlichen Emanzipation angesehen.

Auseinandersetzungen um das konzeptionelle Selbstverstindnis islamischer Be-
wegungen werden im zweiten Abschnitt vorgestellt. Dort fillt auf, dal der Diskurs
iiber den Charakter der islamischen Identitit auerordentlich breit ist und zu sehr
unterschiedlichen Ergebnissen fiihrt. Gemeinsam ist ihnen jedoch ein Rezeptions-
und AnpassungsprozeB, der die islamischen doktrindren Auffassungen ins Verhilt-
nis zum historischen, sozialen und kulturellen Umfeld setzt. Jan-Peter Hartung spiirt
den erkenntnistheoretischen und weltanschaulichen Grundlagen der Auffassungen
Maududis nach. Dabei geht Hartung davon aus, daf} sich der Griinder der Jama“at-i
Islami bei der Verarbeitung der qur’anischen Konzepte bewuf3t von der westlichen
Moderne beeinflussen lie3, um islamische Traditionen neu zu interpretieren. Auf
diese Weise habe er einen Paradigmenwechsel im Islam selbst ausgelost. Dieser
Beitrag deutet zugleich die Schwierigkeiten an, iiber die wechselseitige Verwandt-
schaft der islamischen und der westlichen Geistesgeschichte verbindliche Aussagen
zu machen. Die von Hartung aufgezeigten Parallelen zur westlichen Geistesge-
schichte lassen m.E. nur bedingt auf eine bewulite Rezeption dieser Konzepte durch
Maududi schliefen. Der Zusammenhang besteht moglicherweise viel eher darin,
daf in beiden Zivilisationslinien vergleichbare Prozesse stattfanden, die zu einer
Rationalisierung der Religionsanschauungen und der Lebensfithrung im Weber-
schen Sinne fiihrten.
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Markus Drefler setzt sich in seinem Beitrag iiber die Identitédtsvorstellungen
der Aleviten in der Tiirkei ebenfalls mit einem Anpassungs- und Rezeptionspro-
zell auseinander, dem die Frage nach dem religiosen Selbstverstindnis zugrunde
liegt. Er beschreibt, wie die Aleviten den Deutungsraum zwischen Gemeinschaft
und Gesellschaft aus islamischer und reformerischer Sicht ausloten. Die von der
islamischen Tradition beeinflulten Alevitenkonzepte konnten als Versuch einer
praktischen Antwort auf die Frage verstanden werden, ob eine Sékularisierung im
Islam moglich ist. Kénnen Bewegungen, die bewult zwischen einer religiosen und
einer offentlich-politischen Sphére unterscheiden, noch als islamisch gelten? Das
scheint dem umfassenden Anspruch des traditionellen Islam zu widersprechen, der
meint, nicht nur eine Religion, sondern eine allumfassende Lebensweise zu verkor-
pern. Doch der Islam sieht sich mit reformierten Identititsauffassungen aus ver-
schiedenen Richtungen konfrontiert. Zu ihnen gehoren seit langem die Aleviten
ebenso wie die Ahmadiyya in Stdasien oder die Baha’i in Westasien. DrefBler ist
zuzustimmen, wenn er die Bemiihungen der Aleviten um die Erneuerung ihres
Weltbildes neben den religiosen Aspekten zugleich als soziologisches und politi-
sches Phidnomen einstuft und auf ihre emanzipatorischen Anliegen innerhalb der
Tiirkei hinweist. Eine solche Zielsetzung erscheint bei ihnen durchaus vereinbar mit
dem Streben nach der Wiedergeburt eines reinen, verinnerlichten Glaubens in ganz
eigenem Verstdndnis. Die religiose Umdeutung der nationalistischen Staatsdoktrin
des Kemalismus entspringt dem Bemiihen, sich einer Hegemonie seitens des ortho-
doxen Islam ebenso zu entziehen wie seitens des Muslimnationalismus. Beide
Stromungen wiirden die Aleviten aus dem islamischen wie auch dem tiirkischen
nationalen Selbstverstindnis ausschlie3en.

Im iibertragenen Sinne stehen die islamischen Parteien im Sudan vor einem dhn-
lichen Problem der Rezeption und Anpassung. Sie bemiihen sich um die Neube-
stimmung der Identitdt der sudanesischen Nation. Dabei miissen sie das wechselvol-
le islamische Erbe des Sudan mit den unterschiedlichen islamischen Traditionen in
Einklang bringen, bei denen besonders vom Sufismus beeinflufite Orden und darauf
fuBende Familienklans und Bewegungen eine Rolle spielen. Zugleich miissen sie
sich mit dem nichtislamischen, iiberwiegend christlichen Siiden des Landes ausei-
nandersetzen. Dieser Adaptionsprozel wird hier von Ellinor Schone anhand der
Umma-Partei nidher betrachtet. Dabei ist bemerkenswert, wie deren Fiithrung auf
islamischer Grundlage das Verhiltnis von Staat und Religion so neuformuliert, daf3
es alle Biirger ungeachtet ihrer religiosen Zugehorigkeit umfalit. Zu diesem Zweck
wird ein unterschiedliches Niveau der ,,islamischen Selbstverwirklichung* bei den
verschiedenen Gruppen und Minderheiten angenommen. Dieses Konzept grenzt
sich sowohl von einem islamistischen Staatskonzept als auch vom sikularen Staat
ab.

Der dritte Abschnitt setzt sich mit den Taten und Reaktionen islamischer Akti-
visten auf dem politischen Gebiet auseinander. Der Anspruch, die Erneuerung des
islamischen Glaubens im Rahmen aktivistisch-politischer Bewegungen voranzutrei-
ben, fiihrt zur Auseinandersetzung mit den Spielregeln und Erfordernissen der poli-
tischen Macht. Da der politische Anspruch nur in einem regionalen und internatio-
nalen Umfeld durchzusetzen ist, in dem die islamischen Anliegen nicht oder nicht
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immer dominieren, fiihrt allein dies bereits zu einem erheblichen Anpassungs- und
Sikularisierungsdruck auf die entsprechenden islamischen Bewegungen. Dabei
kann, wie die Ausfiihrungen von Bernt Glatzer iiber die afghanischen Taliban zei-
gen, diese Anpassung sehr unterschiedliche Formen annehmen. Er geht hier davon
aus, daf} die Taliban einen politischen Fiihrungs- und Herrschaftsanspruch mit radi-
kalen islamischen Ideen untermauern, die nicht unmittelbar aus dem islamischen
Volksbrauchtum Afghanistans abzuleiten sind, sondern auf internationale Einfliisse,
vor allem seitens der radikalen sunnitischen Szene in Pakistan, hinweisen. Zugleich
sind radikale Interpretationsansidtze des Islam auch aus der afghanisch-
paschtunischen Geschichte bekannt, wodurch die zunehmende Verbreitung der Ta-
liban-Doktrin im Lande erleichtert wird. Auf diese Weise dndert sich jedoch auch
das Interpretationsspektrum des afghanischen Islam. Dabei entwickeln sich parado-
xe Situationen: Wiihrend das radikalisierte Gedankengut der Taliban wenig mit den
ldndlichen Stammestraditionen der Paschtunen zu tun hat, bedient es gleichzeitig
anti-urbane Ressentiments der Kdmpfer und Anhinger der Taliban, die selbst iiber-
wiegend aus dem dorflichen Milieu stammen.

Zugleich kann das Vorgehen der Taliban auch als eine Strategie zur Emanzipati-
on verstanden werden, zur Emanzipation des landlichen Lebens gegeniiber der
Stadt, der , traditionellen Religionsgelehrten gegeniiber dem stidtisch-biirgerlichen
Verwaltungsapparat, soweit er denn existierte.

Emanzipationsstrategien stehen auch im Mittelpunkt der Erkldrungsmuster, die
Jochen Moller fiir das Verstindnis der oberidgyptischen Jama‘a Islamiyya vor-
schldgt. Er sieht die militanten Aktivititen der Bewegung in starkem Male als Aus-
flu} des Ringens einer aufstrebenden jungen Elite einer traditionell stark vernach-
ldassigten Region um Einflufl und Mitsprache. Dabei geht es auch um einen egalité-
ren Anspruch, den diese Vertreter aus meist niedriggestellten Stimmen gegeniiber
dem etablierten Netzwerk der Stammeshierarchie erheben. Auch die Probleme der
vom Land neuzugewanderten Stddter spielen offenbar eine wichtige Rolle als Mo-
tiv.

Einen Anpassungsprozel anderer Art im Umfeld der politischen Macht schildert
Lutz Rogler, der die Debatten und Positionen der tunesischen Islamisten vorstellt.
Diese bekennen sich zunehmend zu einem bedingten Verzicht auf die direkte mili-
tante Konfrontation mit dem autoritiren Regime in Tunesien. Statt dessen be-
schrianken sie im Namen eines neuen Realismus ihre Aktivitdten auf das Vertreten
einer , kulturellen Autonomie* fiir die islamische Bewegung. Gleichzeitig miissen
sie konstatieren, daf es ihnen angesichts der Repressionspolitik des Regimes gegen
die Islamisten nicht gelungen ist, den gesellschaftlichen Einflu3 der Bewegung zu
erhalten. Thr neuer Realismus ist daher offenbar auch ein Mittel, einer Isolation der
Islamisten in der Offentlichkeit des Landes entgegenzuwirken. Offensichtlich ste-
hen aber auch hinter diesen Kriften Intellektuelle, die sich der Werte und Instru-
mente dieser Bewegung bedienen, um moglicherweise ihrerseits die herrschende
Elite abzul6sen, also einen Wechsel in der Fithrung des Landes bzw. der Biirokratie
zu erreichen. Mit ihren Forderungen nach Verwirklichung einer sozial gerechteren
islamischen Gesellschaft, die sich an den kulturellen Werten des Islam und des
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Landes orientiert, versuchen sie offenbar, die Auswirkungen des Modernisierungs-
kurses des Regimes zu verarbeiten bzw. zu moderieren.

Triéger der islamischen Bewegung

Die Beitrige machen deutlich, dafl die islamische Erneuerung von einer Vielzahl
sehr unterschiedlicher Krifte getragen wird. Dabei spielen islamische Gelehrte, die
‘ulama’, nur punktuell eine herausgehobene Rolle, wie etwa in Afghanistan oder in
dem in diesem Band nicht behandelten Iran. Besonders stark sind die Mittelschich-
ten in den Fiihrungen wie auch in der Anhingerschaft vertreten. Wie schon erwihnt,
scheinen Studenten und Jugendliche, die offenbar mit der sozialen Perspektivlosig-
keit besonders deutlich konfrontiert sind, stark empfinglich fiir die Anziehungskraft
dieser Bewegungen. Auch im postsowjetischen Usbekistan sind die (neuen) Volks-
heilerinnen eher Abkommlinge aus der ehemaligen Intellektuellen- und Verwal-
tungsschicht.

Eine solche Durchmischung der sozialen Basis der islamischen Bewegung, die
dem Definitionsanspruch der religiosen Gelehrten iiber den Islam zuwider lduft,
entspricht dem Charakter der sich veridndernden sozialen Verhiltnisse in diesen
Léndern. Wenn auch in der Offentlichkeit einiger Linder (Agypten, Iran, Afghanis-
tan, Pakistan, Indien) die radikalen Positionen verschiedener ‘ulama mit besonde-
rer Aufmerksamkeit registriert werden, meist in Verbindung mit von ihnen verof-
fentlichten Rechtsgutachten, den fatwa, so machen doch viele muslimische Intellek-
tuelle ihnen den Monopolanspruch in der Auslegung und Vertreterschaft des Islam
streitig. Mushirul Hasan wendet sich vehement dagegen,

that the ‘ulama’ represent ;true‘ Islam, and that liberal and modernist currents
are either secondary or peripheral to the more dominant ,separatist,
,communal® and ,neo-fundamentalist® paradigms... What these approaches
share is the analytical primacy of culture and ideology and the privileged place
assigned to Islam. It is thus commonly assumed, both in India and elsewhere,
that Islam is not only distinctive but also inherently incompatible with western
ideals of democracy and secularism. Islam as a religion is considered to be es-
sentially different from all the others in that the concepts of beliefs and politi-
cal rule are fused through the unity of din wa dawla, the Prophet having both
revealed a religion and founded a state. Predicated on this statement is an as-
sumed resistance to secularism.*'

Um diese Einseitigkeit der Darstellung eines Islam, der sich auf die Gelehrten kon-
zentriert, zu vermeiden, wird hier der Islam in seinen unterschiedlichen Erschei-
nungsformen betrachtet, dabei stets vor einem historischen und soziologischen Hin-
tergrund. Auf diese Weise wird sichtbar, wie die islamischen Bewegungen und ihre
Vertreter, darunter auch die Gelehrten, sich selbst verdndern und zugleich verinder-
te Konstellationen zum Ausdruck bringen, sich zu deren Sprachrohr machen. Einen
besonderen Stellenwert nimmt dabei u.E. die mehrfache Zuordnung von Identititen
und Beziigen der handelnden Personen und Bewegungen ein. Bei allen Akteuren
wird ihr Handeln nicht nur durch religiose Motive geleitet, sondern durch zahlreiche
andere Faktoren mitbestimmt. Diese multiplen Identitdten sind nicht die Ausnahme,
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sondern das Normale in der islamischen Mobilisierung. Auch Sami Zubaida vertritt
diese Meinung:

.1 argue, alongside many colleagues, against this cultural essentialization of an
exceptional ,Islamic world*, contrasted implicitly or explicitly with an equally

exceptional and totalized ,West‘.“]6

Besonders Ernest Gellners Standpunkt wird in diesem Zusammenhang kritisiert, der
wegen der mangelnden Moglichkeit der Biirger zur freien Assoziation die muslimi-
schen Gesellschaften fiir unvereinbar mit Zivilgesellschaft hielt, da sie ,,are suffused
with faith, indeed they suffer from a plethora of it, but they manifest at most a
feeble yearning for civil society.“17 Zubaida merkt dazu an:

,.Ernest Gellner in his characterization of a constant pattern of Muslim history
and society, attributes a central role to the ‘ulama’ and the Sharia. His model,
however, crumbles before the many different forms of ‘ulama organization,
power, and institutions, not only in different societies and histories but even
within the class structure of the same society. The elite “‘ulama’ of late Otto-
man times, for instance, were integrated into the ruling institutions and bu-
reaucracies, while their Iranian counterparts of the same time constituted parts
of local, decentralized power elites with their own revenues and institutions
separate from the government. Both were distinct from the ‘ulama> ‘proletari-
at’ of their own time, the multitude of students, preachers, dervishes and men-
dicants, performing services for the poor. Similarly, Sufism and sufi brother-
hoods, regular features of practically all Muslim societies display a great varie-
ty of manifestation and of relations to the mainstream religious institutions,
from elite intellectual mystics counting the higher ulama in their ranks, to illit-
erate rural charismatic saints ruling peasant communities with magic, medicine
and ceremony.“'®

DaB die Haltung der ‘ulama’ zur Umsetzung der islamistischen Perspektive keines-
wegs einheitlich ist, wird auch aus den Beitrdgen dieses Bandes deutlich. Die Deo-
bandi-‘ulama® aus Afghanistan und Pakistan, die die Taliban unterstiitzen, agieren
deutlich verschieden von denen, die bei den Ahl-i Hadith in Pakistan mitwirken,
oder den islamischen Gelehrten in Agypten, Sudan, Marokko und in der Tiirkei.

Islamische Mobilisierung und Moderne

In der Haltung, die hier von Gellner exemplifiziert wird, steckt die stereotype An-
nahme, daf} die islamische Zivilisation kein Teil der (im wesentlichen westlich ge-
pragten) Moderne, ja mehr noch, mit ihr unvereinbar ist. Der Islam sei resistent ge-
gen Sikularisierungs- und Aufkldrungsprozesse. In gewisser Weise schliefit sich
damit der Bogen zu der am Anfang vorgestellten Argumentation. Letztlich gehen
auch die politischen Analysten, die sich an Huntingtons Thesen orientieren, davon
aus. Gerade deshalb kommt der Frage, ob und in welcher Weise der Islam Teil der
Moderne ist, eine grundsitzliche normative Bedeutung zu. Auch Wissenschaftler
wie Moussali, die sich bemiihen, in hohem Male innerhalb der islamistischen Be-
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wegungen zu differenzieren, kommen zu dem SchluB, da3 zumindest der radikale
Fliigel nicht zu Verhandlungen und Zugestindnissen bereit ist, also unbeweglich
und uneinsichtig bleibt.

Wenn man als Merkmale der Moderne die Selbstbestimmung des Individuums
und die Rationalisierung der Lebensfiihrung im Sinne der Aufkldrung sowohl in-
nerhalb als auch auflerhalb der religiosen Weltsicht nimmt, dann kommt man m.E.
nicht umhin festzustellen, dal die Prozesse in der islamischen Welt und im islami-
schen Denken in vielem Parallelen mit der westlichen Politik- und Geistesgeschich-
te aufweisen. Dabei halte ich es fiir sekundir, festzustellen oder zu beweisen, ob
diese Prozesse im Islam origindrer Natur sind oder abgeleitet wurden. Auch die
Geschichtsentwicklung im Westen hat sich nicht sprunghaft und homogen vollzo-
gen. Die Ereignisse in den verschiedenen Lédndern und Kulturrdumen haben sich
wechselseitig beeinflufit. Die Moderne 14t sich vielmehr als universaler weltge-
schichtlicher Proze3 — #hnlich dem Kapitalismus — verstehen, der einem Weg
gleicht, den jedes Land und jede Kulturtradition auf ihre eigene Weise gehen und
auf dem sie auch zu unterschiedlichen Ergebnissen kommen werden. Die Zeit der
kolonialen Abhingigkeit ist in diesem Zusammenhang nicht nur eine Frage des
Transfers von Gesellschaftsprinzipien unter Bedingungen der Gewaltherrschaft,
sondern auch eine Frage des Kulturkontakts zwischen den Zivilisationen — womit
das Gewalt- und Herrschaftsmoment weder verharmlost noch negiert werden soll.
Aber wenn die Zeit der Kolonialherrschaft auch eine Zeit des Kulturtransfers war,
dann lassen sich die in dieser Zeit erfolgten Entwicklungen nicht ausschlielich als
fremdinduziert und nicht wesenseigen darstellen. Die modernen Entwicklungen in
den islamischen Lindern (wie auch in anderen Gebieten Asiens und Afrikas) waren
das gemeinsame Ergebnis eigener Traditionen und Veridnderungen in Verbindung
mit duBeren Einfliissen.

Die Entwicklung einer diesseitigen Theologie und Reform im Islam, etwa in
Gestalt der verschiedenen islah-Strome, mufl demzufolge auch nicht nur als exogen
ausgeloster Prozef betrachtet werden, sondern ist gleichzeitig in der Kontinuitit des
innerislamischen Diskurses zu sehen. Nicht umsonst wird immer wieder angemerkt,
dal die doktrindren Argumente der Reinigung des Islam bei ‘Abd-al-Wahhab und
Wali Ullah in vielem auf frithere Denker wie Ibn Taimiyya (1263-1328), Ahmad
Sirhindi (1563-1624) oder Muhammad b. “Ali ash-Shaukani (1760-1834) — zuriick-
greifen.' Dabei bildeten anti-sufische Positionen wie bei Wahhab eher die Aus-
nahme. Oft vollzog sich die islamische Erneuerung im Rahmen neuformulierter
Sufi-Traditionen. Von Schulze als neo-sufische Bewegungen bezeichnete Reformer
hatten in Agypten schon vor der Eroberung durch die Franzosen ihre Spuren hinter-
lassen, weil sie sich u.a. mit der osmanischen Fremdherrschaft auseinandersetzten.”
In Indien war es der Zerfall des Moghulreiches im 18. Jahrhundert und die Rivalitit
mit den hinduistischen Fiirsten, die die islamischen Denker veranlafiten, die religio-
sen und sozialen Positionen des Islam zu ijberprijfen.21 So gab es in vielen Ecken
der islamischen Welt vor dem Eindringen des Westens historische Griinde, sich der
eigenen Identitéit zu versichern und — als Abwehr- oder Emanzipationsreflex — auf
einer Bekriftigung des islamischen Rituals und Einflusses zu bestehen.
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Daher greift m.E. auch die einseitige Einordnung der islamischen Reformimpul-
se als Auswirkungen eines ,.kolonialen Sektors* (Schulze, Malik) zu kurz.?? Damit
werden zwar wesentliche Momente der Situation erfallt, aber nicht alle und nicht
einmal alle wesentlichen. Schulze siedelt die islah-Bewegung und die salafiyya an
der Schnittstelle des traditionalen und des kolonialen Sektors an. Konnte sich denn
aber die islamische Gelehrtenschaft, auch die kritische, den neuen Wirkungsbedin-
gungen einer Markt- und Wirtschaftorientierung, einer entstehenden (biirgerlichen)
Offentlichkeit wirklich entziehen? Gehorten dann nicht die einen wie die anderen in
unterschiedlicher Weise zur entstehenden modernen Gesellschaft, in der es kolonia-
le — sicherlich als herrschende, aber auch andere Einfliisse gab?

Haufig wird in diesem Zusammenhang auf die Thesen von Weber zur protestan-
tischen Wirtschaftsethik verwiesen, in denen er beschreibt, wie die Entwicklung
einer rationalisierten Weltsicht im Religiosen die Entwicklung einer lebensbejahen-
den, aktiven, am selbstbestimmten Subjekt orientierten Wirtschaftshaltung begriin-
den half. Dieser Vergleich mit den Thesen von Weber ist einerseits attraktiv, ande-
rerseits aber mit einem Risiko zu fundamentalen Miflverstindnissen behaftet. Ein
solcher Vergleich muf} immer beriicksichtigen, dal Weber eigentlich als Ziel seiner
Untersuchungen nachweisen wollte, da3 oder warum die westliche protestantische
Lebensfiihrung einmalig ist und in den anderen Zivilisationen bzw. Religionen nicht
wiederholt werden kann. Weber schreibt, daf} es ihm darum gehe, ,.die besondere
Eigenart des okzidentalen, und, innerhalb dieses, des modernen okzidentalen Ratio-
nalismus zu erkennen und in seiner Entstehung zu erkliren.“* Wenn man auf dieser
normativen Ebene Webers Thesen zum Vergleich heranzieht, landet man in der
Sackgasse der Thesen von Huntington. Dem Islam wird, wie allen nichtprotestanti-
schen Religionssystemen, von Weber die Fihigkeit abgesprochen, in einer dem Pro-
testantismus und insbesondere dem Calvinismus vergleichbaren Weise zur Auspri-
gung eines Puritanismus und einer rationalen Lebensfiihrung beitragen zu konnen.
Aber Brian Turner, der sich bereits in seiner Arbeit ,,Weber & Islam* von 1974
ausfiihrlicher mit diesem Vergleich befafit hat, kommt berechtigt zu dem Schluf,
dall Weber neben diesem unmittelbaren Anliegen auch ganz allgemein eine Religi-
onssoziologie begriindet hat, die nach Motiv und Weltsicht sozialer Akteure in ver-
schiedenen religiosen Traditionen fragt.24 Weber selbst hat darauf hingewiesen, daf3
er seine Protestantismus-These im Rahmen einer eher einseitigen Untersuchung
begriindet hat, wo er ,,nur der einen Seite der Kausalbeziehung nachgegangen® ist,
der Bedingtheit eines Wirtschaftsethos durch bestimmte religiose Glaubensinhalte,
wihrend er in seinen spiteren Aufsitzen zur ,,Wirtschaftsethik der Weltreligionen*
einen komplexeren ,,Uberblick iiber die Beziehungen der wichtigsten Kulturreligio-
nen zur Wirtschaft und sozialen Schichtung ihrer Umwelt* anstrebte.”> Auf dieser
phidnomenologischen Ebene ist ein Vergleich mit dem Islam weit eher anzustellen,
denn viele Merkmale der islah-Bewegung im Sinne der Herausarbeitung einer rati-
onalen, diesseitigen Lebensfiihrung weisen Parallelen mit dem Protestantismus auf.
Turner glaubt dennoch, daf} dies ein oberfldchlicher und unzutreffender Vergleich
wire, weil diese Erscheinungen im Islam seiner Meinung nach ausnahmslos fremd-
bestimmt und abgeleitet seien, von auflen induziert, nicht die Ursache rationaler
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Lebenstiihrung, sondern die Reaktion auf die vom Westen aufgezwungene Rationa-
lisierung der kolonialen Lebensfiihrung.?®

Diese Einschrinkung von Turner ist aus heutiger Sicht aus mehreren Griinden
nicht mehr stichhaltig. Zum einen hat sich durch die historische Forschung zur eu-
ropéischen Entwicklung herausgestellt, da3 verschiedentlich die Anfinge des mo-
dernen Kapitalismus der rationalen Weltsicht in der Religion vorausgingen, also
auch hier nicht unbedingt eine eindeutige kausale Abfolge nachweisbar ist. Zum
anderen bleibt es fiir die islamischen Linder letztlich irrelevant, ob und in welcher
Weise beide Tendenzen immer zusammenfallen oder aufeinander folgen. Es ist je-
denfalls nicht zu iibersehen, dafl die Konzepte des Reformislam eine iiberdurch-
schnittlich hohe Anhéngerschaft unter den ,,modernen* Schichten der Gesellschaft
haben und hdufig dazu benutzt werden, ihre Positionierung oder ihren Aufstieg zu
legitimieren. Jenseits der direkt iibernommenen westlichen Konzepte des Nationa-
lismus und des Sozialismus/Kommunismus, die vor allem sidkularisierte Muslime
angesprochen haben, erweist sich der Reformislam fiir die gliubigen Muslime als
zentrale und wichtigste ideologische Legitimation ihrer Teilnahme an der Offent-
lichkeit und damit letztlich an der Moderne. Dagegen spricht auch nicht die Exis-
tenz radikalisierter, militanter oder anderer ,,irrationaler Bewegungen, die sich auf
den Reformislam berufen, hat doch auch die europdische Moderne selbst geniigend
Erfahrungen mit einer ,,irrationalen* menschenfeindlichen Anti-Moderne gemacht,
die gleichwohl offenbar von der Moderne nicht zu trennen ist.

Geht man also von diesem weitergefaliten Verstindnis der Moderne in den isla-
mischen Liandern und Gesellschaften aus, dann kann der Reformislam m.E. nur als
ein vollwertiges Phinomen und Merkmal der Moderne in diesen Lindern betrachtet
werden, die jedoch in Ausprigung und Details nicht immer mit der europdischen
Moderne vergleichbar ist und wohl auch nicht sein kann.

Gegenwirtig setzt sich die Ausdifferenzierung der Anschauungen im Islam wei-
ter fort. Trotz des anhaltenden und regional auch zunehmenden Drucks radikaler
und gewaltbereiter Krifte gelingt es diesen nicht, die Definitionsmacht iiber alle
Erscheinungsformen des Islam zu erringen oder zu behalten. In der Phase nach dem
Ende des Kalten Krieges und verbunden mit der Ausprigung der Globalisierung
nimmt die Vielfalt der islamischen Phinomene m.E. eher zu. Letztlich trifft auch
fiir den Islam die Feststellung zu, dal die Metadiskurse in einem sich weiter relati-
vierenden Werteumfeld an Relevanz und Macht verlieren. Daran dndern die Versu-
che der Radikalisierung und Homogenisierung des islamischen Lagers im Zuge der
Globalisierung nichts Grundlegendes. Heute ist es fiir unterschiedliche Erschei-
nungsformen des islamischen Selbstverstidndnisses leichter, sich in ihrem Existenz-
recht bestitigt zu fiihlen, sowohl gegeniiber dem sékularisierten biirgerlichen Staat
als auch gegeniiber dem Hochislam. Die neuen globalen Kommunikationsformen
und die sozialen Umbriiche in vielen muslimischen Léndern geben ihnen die Mog-
lichkeit, ihre ,,Nischen* zu verteidigen oder auszubauen. Insofern muf} verstirktes
islamisches Selbstbewultsein nicht Ausdruck einer zunehmenden religiosen Radi-
kalisierung sein. Den unterschiedlichen Beteiligungsformen ist in vieler Hinsicht
die Aufgabe gemeinsam, sich mit konkreten sozialen Prozessen und Problemen
auseinanderzusetzen, fiir die sie eine Losung finden oder zumindest vorschlagen



Zur Einfiihrung 23

wollen. Dies ist oder kann natiirlich auch in eine islamische Wiedergeburt miinden,
aber eine, die sich der Vielfalt der Lebenspraxis stellt, die nicht nur Ab- oder Aus-
grenzung, sondern auch Kommunikation und Verstindigung auf ihre Fahnen
schreiben kann.

Insofern ist es gerade die rechte Zeit fiir eine irdische, diesseitige Kultur und
Politik islamischen Glaubens. Die Beitrige dieses Bandes zeichnen sehr unter-
schiedliche Wege der Anniherung an dieses Ziel.

Angesichts der teilweise schwierigen Redaktionsarbeit wire ohne die geduldige und
selbstlose Unterstiitzung von Margret Liepach der Band nicht moglich gewesen. Thr
gebiihrt hier herzlicher Dank. Auch den Anteil von Ellinor Schéne und Bernt Glatz-
er, die als Mitinitiatoren an der Vorbereitung des Workshops beteiligt waren, moch-
te ich hier besonders hervorheben. Lutz Rogler hat sich freundlicherweise der
Durchsicht der arabischen Umschrift angenommen.

Dietrich Reetz
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Islam im Diskurs — Islam im Alltag.
Zur Erneuerung religioser Ausdrucksformen
bei Frauen in Usbekistan

Caroline Antonia Wilcke

Abhandlungen iiber den Islam in den postsowjetischen mittelasiatischen Republiken
stellen allgemein den offiziellen Islam, konservative, fundamentalistisch-wahha-
bitische Stromungen oder den Sufismus ins Zentrum ihrer Betrachtung. Hierdurch
wird ein einseitiges, oft negativ konnotiertes Bild von Religiositit gezeichnet, das
sich auf eventuelle politische Auswirkungen konzentriert. Andere, ebenfalls bedeut-
same, alternative Phdnomene werden ausgeklammert. Ziel des vorliegenden Bei-
trags ist es, Aspekte von Religiositit aufzuzeigen, die im Alltag wirksam sind. Im
Zentrum sollen Frauen als Gestalterinnen und Funktionstrigerinnen religioser Riten
stehen. Auch wenn ihre verstirkte Hinwendung zu religios-spirituellen Praktiken
keine formale Sammlungsbewegung darstellt, so kommt die Entwicklung doch ei-
ner Bewegung im verhaltenssoziologischen Sinne gleich, die nicht unbemerkt ge-
blieben ist. Die festgestellten Tendenzen stehen in Wechselbeziehung zu gesamtge-
sellschaftlichen Entwicklungen. Einerseits antworten die Betroffenen reaktiv auf
gegenwirtige Gegebenheiten, anderseits fiillen sie aktiv durch ihre volksreligiosen
Praktiken Liicken, die in den briichigen gesellschaftlichen Strukturen aufgerissen
sind. Religiose und religios-magische Handlungen konnen in Zeiten der Verénde-
rungen Unzufriedenheit auffangen und daher regulierend wirken. Darin wird er-
kennbar, daf3 die vorgestellten Formen nicht nur fiir die eigene Person oder fiir die
Frauengemeinschaft Bedeutung haben, sondern unter Umstédnden fiir die gesamte
Gesellschaft. Hierin kann auch, zumindest potentiell, ihre politische Bedeutung
liegen.

Die Symbolsprache, die in den religiosen Handlungen sichtbar wird, beinhaltet
zuerst eine eigene Aussage fiir die Beteiligten selbst. Eine Betrachtung der Bilder
und Symbole, die in den religiosen Riten der Frauen in Erscheinung treten, soll ver-
deutlichen, daf es ein eigenes, durch die Akteurinnen geschaffenes Verstdndnis von
Religiositit gibt, das im Alltag der Betroffenen eine lebendige Rolle spielt. Ihre
Praktiken fiihren auch die enge Verkniipfung von vorislamischen und islamischen
Elementen in der volkstiimlichen Religiositit vor Augen.

Das Verstindnis ,,religioser Mobilisierung* kann durch die Beachtung alltagsre-
ligioser Formen und ihrer Funktionen erweitert werden. Nicht zuletzt ermdglicht
dieser Zugang, die Rolle der Frauen im islamischen Kontext aus einer anderen War-
te als meist iiblich zu betrachten.

Die Darstellung stiitzt sich auf Beobachtungen und Befragungen, die im Jahre
1998 in Samarkand und Umgebung durchgefiihrt wurden. Daraus erkldrt sich auch
die regionale Gebundenheit einiger der beschriebenen Formen. Es wird der Frage
nachgegangen, was die Beschéftigung mit Religion oder mit spirituellen Praktiken
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fiir die Betroffenen attraktiv macht und welche Formen der Religiositit den Bediirf-
nissen der Bevolkerung entsprechen.

Einer einleitenden Zusammenfassung gingiger religios motivierter Diskurse
iiber weibliche Rollenideale folgen kritische Einschitzungen von- Frauen, die die
Entwicklung aus ihrer Sicht ,,von innen“ beschreiben. Weibliche religiose Prakti-
ken, Amter und Symbole bilden den Mittelpunkt des Hauptteils des Beitrages.

Der Islam in offiziellen und 6ffentlichen Diskursen

Im offiziellen Diskurs, wie zum Beispiel im programmatischen Werk des usbeki-
schen Prisidenten I. Karimov, ,,Usbekistan an der Schwelle zum 21. Jahrhundert®,
erscheint der Islam gemeinsam mit Begriffen wie ,,Selbst-Identifikation und wird
in Verbindung gebracht mit der Wiederherstellung des sozialen Gedichtnisses und
kulturell-geschichtlicher Identitit. Begriffskompositionen wie ,,nationale Tradition
des Islams® und ,,muslimische Kultur* weisen auf die gewiinschte Richtung des
Religionsverstindnisses und des Stellenwertes, der dem Islam im sidkularen Usbe-
kistan zugewiesen werden soll. Die offizielle Selbstdarstellung nimmt besonders die
Toleranz des mittelasiatischen Islams und seine Rolle als Quelle geistiger Werte in
Anspruch. Sie blendet die Existenz anderer Religionen nicht aus. Vorislamisches
Brauchtum wird als geschichtliches Erbe gewiirdigt. Die islamische Religion erhilt
aber eine herausgehobene Stellung, nicht zuletzt durch ihre Verbindung zur nationa-
len Kultur und als deutliches Zeichen einer Abgrenzung vom sowjetisch propagier-
ten Atheismus. Nihere Ausfithrungen zu Glaubensinhalten oder verbindlichen
Normen finden sich hier nicht und somit auch keine Hinweise auf Rollen, die der
Islam den Gliubigen, Minnern wie Frauen, zuschreibt.' Die bewufite Aneignung
und Prisentation allgemeinverbindlicher islamischer Symbole wie des Qur’an dient
der Schaffung von Identifikationsobjekten fiir die Massen. Auch der Verweis auf
nationale religiose Personlichkeiten, die Bedeutung in der Geschichte erlangten wie
Imam al-Bukhari (810-870 n. Chr.) und Baha‘uddin Nagshband (1340-1413), hat
Signalwirkung: Er soll zur Abgrenzung von sowjetischen Leitbildern beitragen und
durch das konkrete Beispiel fiir jeden nachvollziehbar nationales Selbstbewufitsein
schaffen. Die Einrichtung eines religiosen Zentrums um das neuerrichtete Mausole-
um des Theologen und Schriftgelehrten Imam al-Bukhari kann auch in diesem
Lichte betrachtet werden. Nicht von ungefihr greift die Architektur auf beriihmte
historische Vorbilder zurtick.

Jiingere Presseerzeugnisse und populdre Publikationen offenbaren bei néherer
Betrachtung ein etwas breiteres Spektrum an mehr oder weniger direkten AuBerun-
gen zu religiosen Themen. Neben Publikationen, die vergessene oder fiir erhaltens-
wert erachtete regionale Traditionen einem breiteren Publikum zugéinglich machen
mochten, finden sich auch solche, die religiose Inhalte und Gebote in Erinnerung
rufen. Hierbei handelt es sich mitunter um Erzeugnisse neueren Datums. Haufig
werden aber auch die Werke tatarischer Schreiber neu verlegt, die Ende des 19. und
zu Beginn des 20. Jahrhunderts wirkten. Thr Gedankengut fullt auf einem Islamver-
stindnis, das an einigen Stellen gemifigte Reformen befiirwortet, sich sonst aber
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weitgehend auf islamische Normen stiitzt. Thre Ideale werden in den Vorworten und
Kurzzusammenfassungen der Neudrucke als richtungsweisend fiir ein zeitgendssi-
sches Publikum beschrieben. Die risola genannten Heftchen werden fiir die Haus-
bibliothek oder fiir ein jiingeres Publikum empfohlen. Sie sind verstindlich ge-
schrieben und lassen sich schnell konsumieren. Zum Teil ist ihre Sprache in der
Neuauflage an heute gingige Sprachnormen angepal3t oder extra ins Usbekische
tibertragen worden. Vornehmlich befassen sich die Schreiber mit den zwischen-
menschlichen Beziehungen und mit vorbildlichen Charaktereigenschaften. Teilwei-
se wird das Gesagte durch Prophetentraditionen (hadith) oder einprigsame Sprich-
worter ergdnzt. Speziell an die Frauen richten sich mehrere Veroffentlichungen
Rizouddin Ibn Faxruddins (1859-1936)2, der Anfang des 20. Jahrhunderts mehrere
Werke verfaBte, die sich mit sozialen Verhaltensnormen auseinandersetzten. Ur-
spriinglich wurden seine Schriften in den Stddten Kasan und Orenburg aufgelegt.
Sie tragen jedoch keinen regionalen Eigenarten Rechnung, was ihrer Verwendung
im nationentiibergreifenden Kontext entgegenkommt.

Als leitende Ideale erscheinen in den neu aufgelegten Schriften die Unschuld,
Schamhaftigkeit und Reinheit der Frauen (iffat, hayo, poqlikj) sowie ihr Gehorsam
und ihre Loyalitit gegeniiber den Ménnern. Diese Eigenschaften und Verhaltens-
normen gelten Schreibern wie Rizouddin Ibn Faxruddin als beispielhaft und werden
teilweise auch durch die Religion oder gottliche Gebote begriindet. Der Gehorsam
der Frau gilt als zentrale Tugend. Dies beinhaltet auch die Abhingigkeit ihrer Mobi-
litit vom Willen ihres Mannes.* Als weibliche Vertreterinnen, die zur selben Zeit
wie Faxruddin wirkten, stehen Olimat ul-Banot (1876—1916)5 und Faxr ul-Banot
(1885—1959)6 in ihren Schriften fiir dieselben Werte ein.” Was die Bildung der Frau,
die ein allgemeines Anliegen der tatarischen Reformer darstellte, betrifft, sind sich
die Autoren einig: Sie soll primér der Erziehung kommender Generationen zugute
kommen.® Dieser Diskurs wird auch heute immer wieder aufgegriffen und in Ge-
spriichen von Frauen und Midchen reproduziert.” Als gemiBigter Reformer sprach
sich Faxruddin nicht nur fiir die Bildung der Frau, sondern auch gegen die Polygy-
nie aus, denn fiir ihn war die auf den von ihm fiir Frauen und Ménner beschriebenen
Rollen und Verhaltensnormen begriindete Ehe eine Partnerschaft, die auf Liebe und
Respekt zwischen zwei Menschen beruht.'

Die Neuauflagen der Schriften gemifigter tatarischer Reformer aus der jiingeren
Geschichte erfiillen im gegenwirtigen usbekischen Kontext verschiedene Zwecke.
Bedeutsam ist hierbei, dafl die islamische Religion ein Verbindungsglied zwischen
Schreibern und Lesern herstellen kann, die verschiedenen ethnischen Traditionen
und Nationen entstammen. Uber ihre Zugehorigkeit zum Islam konnen die tatari-
schen Reformer und ihre Ideale zu Leitbildern fiir ein neu zu schaffendes nationales
Selbstbild werden. Zugleich bieten sie iiber diesen Zugang einen Ankniipfungs-
punkt an die eigene Geschichte. Auch die gemeinsame Zugehorigkeit zu den Tur-
kvolkern wird hier eine Rolle spielen. Da die Autoren oft soziale Rollen und Werte
durch Gebote des Islams begriinden, entsteht der Eindruck, dal neben der Identi-
titsbildung auch die Festigung sozialer Bindungen ein wichtiger Beweggrund fiir
die Neuauflage ihrer Werke ist. Da man sich gegenwirtig stark mit dem Niedergang
ethischer, ,,nationaltypischer* Werte und seinen Auswirkungen auf die Familie aus-
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einandersetzt, berithren die Schriften ein Problem, das als dringlich empfunden
wird. Auch viele zeitgenossische Schriftsteller ziehen zu bestimmten Fragen Ver-
gangenes als Vorbild fiir Gegenwirtiges und Zukiinftiges heran. Insofern konnen
die teils veraltet wirkenden Muster als Losungswege aktueller Probleme erscheinen,
vor allem wenn sie durch einen religiosen Bezug unhinterfragbar wirken.

Es fillt auf, daB zeitgenossische religios motivierte Autoren bei der Darstellung
der Geschlechterbeziehungen zuweilen die gegenwirtigen gesellschaftlichen Reali-
tiaten aufler acht lassen und stark stereotypisierte Rollenbilder propagieren. Bemer-
kenswert ist der scharfe Tenor einiger dieser Schriften. Sie betonen die Folgsamkeit
als unabdingbare Eigenschaft der Frau und ihre untergeordnete Stellung in der ehe-
lichen Konstellation. Dies wird mit Geschichten um den Propheten oder durch an-
dere religiose Legenden belegt. Der Bezug zu Weisungen des Islams scheint hier
noch deutlicher. So leitet der Autor Termiziy einen Teil seiner Abhandlungen mit
der qur’anischen Eingangsformel und transkribierten Qur’anversen ein, deren Sinn
er der usbekischen Leserschaft im Anschlufl erldutert. In Hinblick auf das Verbot,
das Haus ohne Zustimmung des Ehemannes zu verlassen, warnt der Autor, daB} jede
muslimische Frau am jiingsten Tag vor Gott iiber die Erfiillung ihrer Pflichten ge-
gen Mann und Kinder Rechenschaft abzulegen habe.'' Auffillig ist diese Tendenz
auch bei anderen Verfassern. In Beitrdgen seiner unter dem Titel ,,Die Frau ist sich
selbst ein Talisman* erscheinenden Reihe richtet sich ein Autor an die Leserinnen
der populiren Zeitschrift ,,Familie und Gesellschaft*. Indem er ihnen wiederholt die
Siindigkeit der Frau vor Augen fiihrt, die nach seiner Interpretation darin begriindet
liegt, dal Eva (momo havo) dem Teufel Gehor schenkte, und sie zugleich an ihre
untergeordnete Stellung erinnert, weist er sie auf ihre Pflichten gegen Mann und
Kinder hin. Auch das geringere Gottvertrauen der Frauen sieht er durch religitse
Legenden um momo havo belegt. Nur die Mutterrolle und das Streben nach Rein-
heit (poqlik) kann nach Meinung des Autors der urspriinglichen Stindigkeit der Frau
entgegenwirken und sie in der Rolle der Mutter zu der Kreatur machen, die Gott
besonders wohlgefillig ist."* Die Figur der momo havo taucht auch im Zusammen-
hang mit den weiter unten beschriebenen Ritualen auf. Bemerkenswert ist, daf sich
der Autor in seiner Darstellung des ,,Siindenfalles* der momo havo von der qur’ani-
schen Darstellung entfernt. In dieser schenken Adam und Eva gleichermaflen den
verfiihrerischen Worten des Satans Gehor." In einem Gesprich mit einer religiosen
Wiirdentrigerin, die in einer mahalla (traditionelles, oft ethnisch homogenes Nach-
barschaftsviertel) Samarkands lebte, war mir die Begriindung der Siindigkeit der
Frau mit dem Vergehen der momo havo schon einmal begegnet.*

An improvisierten Stidnden auf den Mirkten findet sich ebenfalls religiose Lite-
ratur. Hier kann man neben allgemeinen, volksnah oder orthodoxer gefirbten Bii-
chern zum Islam auch Heiligengeschichten erwerben, die im Volksislam von Be-
deutung sind.

Interessant ist das Profil des seit 1998 erscheinenden zweisprachigen Frauenma-
gazins Saida. Hier wird Sprache eindeutig mit einer gedanklichen Ausrichtung der
Leser assoziiert. Die Mehrzahl der russisch verfafiten Artikel richtet sich an eine
gehobene Schicht konsumorientierter, nach westlichem Muster lebender Frauen. In
den wenigen usbekischsprachigen Artikeln dominiert dagegen ein auch in tiblichen
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usbekischen Presseerzeugnissen verbreiteter Tenor, der sich auf lokale Traditionen
konzentriert. Diese Beitrige sind deutlich auf ein anderes Publikum zugeschnitten
und dhneln jenen, die man ansonsten in der populdren Frauenzeitschrift Saodat vor-
findet. So enthalten die usbekischen Beitrige u.a. das Portrait einer Mekkapilgerin,
deren Wallfahrt als ein emotionales Ereignis geschildert wird. Die portritierte Frau,
die als Witwe ihre neun Kinder allein erzogen hat, wird als ein Vorbild in ihrem
Umgang mit anderen Menschen dargestellt. Sie wird mit den Worten zitiert: ,,Ist die
Mutter zufrieden, so ist Gott zufrieden® (,,Ona rozi-xudo rozi*). Diese Redewen-
dung ist als gefliigeltes Wort in bezug auf beide Elternteile populédr und bietet eine
andere Sicht auf die Stellung der Frau als das dhnlich lautende Prophetenwort
»Wenn der Ehemann nicht zufrieden ist, dann ist auch Gott mit dieser Frau nicht
zufrieden®, das der zeitgendssische Autor Termiziy seinen Leserinnen nahelegt."
Wiederum stehen allgemein ethische Werte, am Beispiel der Pilgerin vor Augen
gefiihrt, im Vordergrund, womit sich der Artikel unter dhnliche populire Presseer-
zeugnisse einreiht. Die Vorstellung der ,,Pilger-Mutter* (usb. hoji ona), diese Welt
sei nur ein Ort der Priifungen und des Durchgangs, kommt einer volkstiimlichen
Haltung zur Religion nahe: Als Lebenshilfe kann sie iiber schwere Zeiten und
Schicksalsschlige hinweghelfen.'® Ein Gedanke, der unter gegenwirtigen Bedin-
gungen neue Bedeutung erhilt.

Da im Verstidndnis der Leserschaft die Grenzen zwischen Islam und lokalem
Brauchtum fliefend sind, sollten auch Artikel, die nicht explizit mit der Religion
argumentieren, in eine Betrachtung ,religioser Diskurse einbezogen werden. In
ihnen wird die Frau als Hiiterin nationalen Brauchtums und nationalethischer Werte
angesprochen — ein Rollenbild, dem die Mehrzahl der Angesprochenen zustimmen
wiirde, denn trotz der ihm innewohnenden Erwartungshaltung ermoglicht es den
Frauen eine positive Selbstdefinition. Auch deckt es sich mit realen Alltagserfah-
rungen der Frauen, z.B. was ihre Rolle und Verantwortung bei Familienfesten be-
trifft.

Saktanber und Ozatas-Baykal'” weisen auf die Rolle der Frau als Hiiterin natio-
naler Selbstbilder und Werte hin. Threr These, dal diese Werte im Umfeld der ma-
halla nunmehr durch den Islam und seine Normen legitimiert werden, 148t sich nur
bedingt zustimmen; denn ,,nationale* ethische Tugenden, die in 6ffentlichen Dis-
kursen hochgehalten werden, und ,,0stliche” (sharqona) Eigenschaften als Gegen-
bild zu westlichen/russischen Gepflogenheiten existieren im allgemeinen Verstind-
nis parallel zu islamischen Normen. In den populédren Publikationen werden jedoch
hiufig sozialethische Gebote mit Normen des Islams verkniipft und begriindet.
Hierdurch wird eine gedankliche Verbindung zwischen ,,Nation®, ,, Tradition* und
Islam hergestellt. Fiir eine gédnzlich neue Legitimierung und Uminterpretation der
sozialethischen Normen durch den Islam reicht der Einflufl der erwihnten Schriften
und des hochislamischen Gedankengutes auf das allgemeine Verstindnis allerdings
nicht aus. Hilt man religios motivierte Publikationen gegen andere Literatur, so
erscheinen sie als eine Gattung unter anderen.
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Gegenstimmen und kontroverse Einschiitzungen zu neueren
Formen der Religiositét

Selten werden Stimmen laut, die gegen islamische Tendenzen sprechen oder auf
mogliche Folgen einer gefiirchteten Politisierung der nunmehr offen zu Tage tre-
tenden Religiositiat aufmerksam machen. Als Beispiel kritischer Haltungen seien
hier die Einschétzungen einiger intellektueller Frauen wiedergegeben, die sich dem
Tenor islamisch gefirbter Artikel entgegenstellen oder ihn relativieren. Die Auto-
rinnen tun dies aus einem Gefiihl unmittelbarer Betroffenheit heraus. Da sie einem
intellektuelleren Umfeld angehoren, gehen sie in ihren AuBerungen vornehmlich
auf den Islam ein, der in offiziellen Berichten thematisiert wird. Warnend fiihren sie
Beispiele aus den Nachbarldandern Afghanistan und Iran an. Auch durch die Zu-
nahme an religiosen Lehreinrichtungen, die teilweise gar mit offiziellen Bildungs-
einrichtungen konkurrieren, sehen sie sich alarmiert. Lokale Praktiken, die das Le-
ben und gelebte Religionsverstindnis der weiblichen Landesbevolkerung bestim-
men, werden hier bezeichnenderweise nicht angesprochen.

Marfua Tokhtakhodjaeva, Griindungsmitglied des Taschkenter Women's Re-
source Centre warnt in ihrem Buch ,,.Between the Slogans of Communism and the
Laws of Islam* vor einem neuen Trend, den sie seit den 1990er Jahren wahrnimmt.
So wird nach ihrer Auffassung in den Massenmedien eine Riickkehr der Frau zu
ihrer ,,natiirlichen* Rolle propagiert und diese Frage thematisch mit dem Islam und
seinen Geboten verkniipft. Die Sittsamkeit der Frau sei hier ein leitendes Thema,
Emanzipation und Gleichberechtigung hingegen werden mit negativer Bedeutung
belegt, da sie durch die Verfasser mit dem Verfall der Familie in Verbindung ge-
bracht werden. Die Autorin beklagt, daf} es praktisch keine Stimmen gebe, die sich
gegen diese Richtung stellten. Das Schweigen seitens der Vertreter der Politik und
der offiziell registrierten Frauenorganisationen setzt sie mit einer praktischen Zu-
stimmung zu den Argumentationen und Inhalten dieser Publikationen gleich. Als
Beleg fiir die Berechtigung ihrer Befiirchtungen veroffentlicht die Autorin unter
anderem ein Gesprich mit Rahmatullah-kori Kasimjan-ogli, einem Mitglied mehre-
rer nationaler religioser Gremien, der unter anderem die Ménner auffordert, die
Mobilitit und die Kleidung ihrer Frauen zu kontrollieren. Die Zeit vor der Offenba-
rung des Qur’an bezeichnet er als eine Zeit des ,,Kommunismus* — sie und ihre cha-
rakteristische Sittenlosigkeit wurden durch den aufkommenden Islam zerstort.'s

Tokhtakhodjaeva zeigt sich alarmiert durch Berichte iiber Médchen, die die re-
guldren Lehranstalten verlassen, um sich in einer religiosen Schule einzuschreiben.
Die prosaischen Griinde einer Studentin, die an einem der neuentstandenen Religi-
onsseminare (madrasa) ausgebildet wird, relativieren jedoch die inhaltliche Bedeu-
tung der religiosen Erziehung, zumindest in Hinblick auf die Mddchen. Das eigent-
liche Ziel ihrer religiosen Unterweisung macht sie gegeniiber der Autorin so deut-
lich:

. hope that my life will be different. I will be able to earn well, but this is not
what's most important. A girl who has received religious education is in the
public eye; she has better chances of getting married well. Our culture values
knowledge of Islam in a girl’s education... Many women who are now spiritu-
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al tutors and come from various cities of Uzbekistan have already performed
the pilgrimage... These women are highly respected people... They are better
known among people than any recognised female singer or professor and are
more respected because they serve the Almighty.'

Als Motive stehen hier deutlich Triume von einem besseren Leben und einer res-
pektierten Stellung in der Gesellschaft im Vordergrund, die sicherlich auch vor dem
Hintergrund gegenwiirtig schwindender Chancen auf dem reguldren Arbeitsmarkt
verstanden werden miissen.

Im weiteren benennt Tokhtakhodjaeva die Verbreitung der Religion unter jungen
Maidchen als soziales Phdnomen. Existenzielle Verunsicherungen bewirken dem-
nach ihre Hinwendung zur Mystik und Wahrsagerei, was die Autorin zugleich als
Folgeerscheinung mangelnder individueller Freiheit und politischer Unreife wertet.
Das Anwachsen spiritueller Krifte unter den Angehorigen verschiedener Bildungs-
schichten und Altersgruppen sei ein psychologisches Phidnomen, das laut Tokhta-
khodjaeva den Niedergang der Gesellschaft zeigt.

Neben sozialen geht die Autorin auch auf 6konomische Beweggriinde ein: Frau-
en, die sich spirituellen Stromungen aktiv praktizierend anschlieBen, séhen in ihrer
neuen Titigkeit eine Einkommensquelle und die Moglichkeit, sich einen Kreis neu-
er Bekanntschaften zu erschlieBen. Den Trend zu alternativen religiosen Formen
bezeichnet die Autorin unter Ubernahme des englischen Wortes ins Russische als
neues ,,Business®.

Auf einer Konferenz, die im Jahre 1998 in Buchara zum Thema ,,Frau, Familie
und Gesundheitsprobleme* abgehalten wurde, sprachen zwei Referentinnen iiber
aktuelle Entwicklungen der Religiositit und ihre moglichen Gefahren. Analog zu
dhnlichen Argumenten unter Frauen verweist die Referentin Shermuhamedova auf
die Willensfreiheit hinsichtlich der Religion, auf die im Qur’an angespielt wird. Sie
fordert ein demokratisches Verhiltnis zur Religion. Diese stehe fiir allgemein-
menschliche Werte, auch im Hinblick auf die Frau, deren Freiheit die Rednerin
durch eine etwaige Politisierung des Islams gefdhrdet sieht. Warnend weist Sher-
muhamedova auf die gegenwirtigen Verhiltnisse in Afghanistan hin. Sie sind ihrer
Meinung nach eine Folge des Abirrens von den eigentlichen Geboten des Islams.
Auch der Iran, meint sie, stelle sich durch die Islamisierung aller Lebensbereiche
ins Abseits. Eine Politisierung des Islams habe also negative Folgen fiir die Gesell-
schaft, speziell fiir die Frauen. Die Referentin verweist auf die Gewissensfreiheit,
die in der Konstitution des unabhiingigen Usbekistan festgeschrieben ist.” Wer
Frauen die ,,Freude und Unabhéngigkeit* rauben will, hat nach Shermuhamedova
die Prophetentraditionen (hadith) falsch verstanden.”!

M. Ergasheva vom ,,Zentrum weiblicher Fithrungskrifte® (Lider Ayollar Marka-
zi ) weist auf die Situation im Ferghanatal hin, wo nach ihrer Einschétzung die
meisten Frauen und Midchen gezwungen sind, sich ,.fanatischen* und konservati-
ven (muta“assib) Normen anzupassen. Doch auch in Buchara, dem Ort der Tagung,
haben die Médchen laut Ergasheva begonnen, den Schleier (hijab) zu tragen. Einige
unter ihnen, so meint die Referentin, seien bestrebt, ihr Wissen iiber Religion und
Tradition zu festigen, andere aber seien von ihren Familien und ihrem Wohnumfeld
gezwungen worden, sich zu verschleiern. Ergasheva sieht nicht viele Moglichkeiten
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fiir soziale Verdnderungen in Hinblick auf die Frauen. Auch das Ansteigen der Zahl
der Ehen, die unter dem offiziellen Heiratsalter geschlossen werden, zeuge von ne-
gativen Entwicklungen. Laut Verfassung beginnt das Heiratsalter mit dem 17. Le-
bensjahr. Dieses Alter wird in den letzten Jahre jedoch hdufig unterschritten. Die
religiose Heirat als Mittel, die gesetzlichen Vorschriften zu umgehen, beraubt laut
Ergasheva Frauen und Kinder der gesetzlichen Absicherungen, auf die sie im Falle
einer Trennung zuriickgreifen konnten.?

Mit dem hier angesprochenen aufBlergesetzlichen Status der religiosen Eheschlie-
Bung und ihren negativen Folgen miissen sich auch Vertreterinnen auseinanderset-
zen, die sich in Rechtsberatungsstellen oder Frauenzentren engagieren. (vgl. Babad-
janova 1999).

Als weiteres Problem werden von Frauen auBlereheliche Verhiltnisse oder Fille
von Polygynie benannt, die nach ihrer Einschitzung vor allem unter wohlhabende-
ren Geschiftsleuten praktiziert wiirden. Frauen erklédren diese Fille aus der Perspek-
tive potentiell Betroffener. Diejenigen, die bereit sind, eine Verbindung in der Rolle
der Zweitfrau einzugehen, handeln nach ihrer Meinung vornehmlich aus materieller
Not und nur wenn ungiinstige duflere Umstdnde sie dazu zwingen. Hieraus kann
sich ein folgenreicher Gedankengang ergeben: Da nach gingiger Einschitzung die
Nachfrage nach einem Midchen als moglicher Heiratsatskandidatin mit zunehmen-
dem Alter eher ab- als zunimmt und man unter dem Einflufl westlich-russischer
Medienerzeugnisse zugleich einen Verfall der allgemeinen Moral befiirchtet, kann
es fiir Eltern attraktiv erscheinen, eine Tochter moglichst jung zu verheiraten. Deut-
lich wird an diesem Beispiel, daf3 auf der Basis bestimmter traditioneller gesell-
schaftlicher Grundhaltungen ein Riickgriff auf Einrichtungen wie die religiose Ehe-
schlieBung oder die Polygynie in erster Linie nicht unbedingt religios bedingt sein
muf}. Vielmehr bildet die Religion hier eine Moglichkeit, Handlungen zu legitimie-
ren, die personlich motiviert und 6konomisch oder sozial bedingt sind. Die Bewer-
tung neu sichtbar werdender ,,islamischer* Praktiken muf} also unbedingt diese Fak-
toren mit einbeziehen, um die unterschiedlichen Motivationen der Akteure richtig
zu deuten. Die Unsicherheiten, die sich aus der faktisch ungesetzlichen Lage erge-
ben, sind von den Frauen zu tragen. Die ungeklirte Rechtslage nichtlegaler Ver-
héltnisse veranlaBt Dildora Alimbekova, die Prisidentin der Assoziation der Ge-
schiftsfrauen Usbekistans, sogar zu der Vermutung, daf} es besser sei, Einrichtun-
gen wie die Polygynie zu legalisieren.”

Zu islamischen Prinzipien dufert sich Dildora Alimbekova ansonsten moderat.
Ihre Meinung spiegelt tendenziell den Standpunkt intellektueller Frauen zur Stel-
lung der Religion:

The cultural environment is not uniform. My country is as if standing be-
tween two cultures which have not been synthesised. The manifestations of
one culture are at times incomprehensible to those adhering to the other cul-
ture. The majority remain the children of an Islamic culture, which manifests
itself in the domestic sphere and in people's inter-relationships. But, in the So-
viet period, the majority of people experienced a loss of the better part of the
past culture, and at the same time they did not take the best from the existing
culture... I myself am a Muslim woman, at least this is how I see myself... I do
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not consider it vital for all aspects of life to be completely dictated by religion.
I'am in favour of the development of secular culture, so that no religion can in-
terfere in the sphere of a person's life.* **

Im allgemeinen sprechen sich intellektuelle Frauen in ihrer Argumentation nicht
direkt gegen den Islam aus. Die Religion mochten sie in Verbindung mit Kultur und
geistig-ethischen Werten betrachten. Deutlich wenden sie sich gegen bestimmte
Formen, die sie als ,fanatisch® oder ,konservativ* (muta‘assib) bezeichnen. Um
ihre Meinungen zu stiitzen, rekurrieren sie auf islamische Gebote oder auf demokra-
tische Grundwerte und die verfassungsmélig verankerte Gewissensfreiheit und
Gleichberechtigung. Die Argumente setzen also an verschiedenen Stellen an. Ein
gleichzeitiger Verweis auf bestimmte Prinzipien der Religion oder des Gesetzes
muf nicht unbedingt als widerspriichlich empfunden werden. Es geht kritischen
Sprecherinnen offensichtlich nicht darum, die Traditionen oder Religion pauschal in
Frage zu stellen oder gar abzuwerten, sondern darum, die Grenzen ihres Einflusses
festzuschreiben. Ob und inwieweit der betonten Wertschitzung der Religion takti-
sche Erwdgungen zugrunde liegen, mufl dahingestellt bleiben.

Besonders im Falle Usbekistans muf3 beriicksichtigt werden, daf auch ,,Privat-
personen® offentliche Diskurse reproduzieren und in eigene Gedankengénge ein-
flechten. AuBenstehenden fillt es oft schwer einzuschitzen, ob und wieweit eine
geduflerte Meinung auch tatsdchlich verinnerlicht ist.

Gelebte Praktiken und Haltungen in Samarkand

Eine Betrachtung im Alltag gelebter Glaubensformen legt Zeugnis ab von der Viel-
schichtigkeit populdrer Glaubensformen und deren Verwobenheit untereinander.
Die Schilderung ihrer Erscheinungsformen und Funktionen hilft, die Bedeutung
moglicher Einfliisse islamischer Bewegungen zu relativieren und in das Gesamtbild
religioser Erscheinungsformen einzuordnen.

Da die dem Artikel zugrunde liegende Feldforschung lokal begrenzt war, be-
schriinken sich tiefere Einblicke auf die Stadt Samarkand sowie auf Kleinstiddte und
Dorfer in der nidheren Umgebung. Da die Stadt aber als ein Ort gilt, an dem lokale
Traditionen geschitzt und gepflegt werden, konnen sie einer allgemeinen Einschiit-
zung der Haltung zur Religion dienlich sein. Sie erleichtern auch eine Einordnung
der Entwicklung in anderen Teilen des Landes, wie im Ferghanatal, in dem usbeki-
schen und westlichen Berichten zufolge Einfliisse konservativ-islamischer Tenden-
zen spiirbar sein sollen.

Radikale Tendenzen, wie sie fiir das Ferghanatal beschrieben wurden, fand ich
wihrend meines Aufenthaltes in Samarkand im Jahre 1998 nicht vor. Allerdings
wurden in einer Reaktion auf gewalttitige Vorkommnisse im Ferghanatal auch in
Samarkand mehrere Personen unter dem Vorwurf verbotener religioser Aktivititen
festgenommen, von denen einige prominente Positionen einnahmen. Eine ,,Retradi-
tionalisierung® macht sich in Samarkand eher durch ein Aufleben lokalen denn is-
lamisch geprigten Brauchtums bemerkbar. Anderungen in der Kleidung der Frauen
zeugen von einer bewufteren Betonung lokaler Eigenheiten. So begegnet man ne-
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ben westlicher Kleidung auch im 6ffentlichen stiddtischen Bereich Frauen, die unter
ihren Kleidern die typischen langen Hosen ishton tragen. Auch kommt es 6fter vor,
dal jung verheiratete Studentinnen in ihrer farbenfrohen Brauttracht und der bunt-
bestickten Brautkappe an der Universitit erscheinen. Wie oft bei frisch verheirate-
ten Frauen entscheidet in diesen Fillen die Schwiegermutter iiber das Erschei-
nungsbild der jungen Frau. Auf vollstindige Verschleierung, wie ich sie hin und
wieder in Taschkent zu Gesicht bekam, stief ich in Samarkand nicht. Die Tendenz,
ein Kopftuch eher im Haus oder bei der Hausarbeit anzulegen, besteht weiter. Bei
den Kopfbedeckungen der Frauen handelt es sich oft nur um einen kleinen Schal,
der wie ein Haubchen auf dem Kopf sitzt, oder um ein buntes Kopftuch, dessen
Enden am Hinterkopf miteinander verknotet werden. Alte Frauen auf dem Lande
tragen ihre Zopfe auien um ein den Kopf umschlingendes buntes Tuch gewunden
oder sie lassen sie am Riicken herabhdngen. Lange weifle schleierartige Tiicher, die
vorn locker iiber die Schultern fallen, werden aus Anlaf3 von Trauerfillen angelegt.
Zu religiosen Verrichtungen oder Ritualen kann dieses Tuch als Teil einer speziel-
len Tracht erscheinen, zu der auch spezielle hohe Stiefel (maxsi) gehoren. Ein sich
fest um das Gesicht der Tréagerin schlieBendes Kopftuch, das die Haare bewul3t ver-
deckt, sah ich nur einmal an einer jungen Studentin der Samarkander Staatsuniver-
sitdt. Die Kleidung, mit der sie es kombiniert hatte, machte deutlich, daf} sie das
einfarbige Tuch tatsichlich aus religioser Uberzeugung trug.

Was die Religiositit der Bewohner Samarkands betrifft, so scheint Alltags-
brauchtum eindeutig Vorrang vor allgemeinen islamischen Formen zu genieBen.”
Das fiinfmalige Gebet namaz fiihrte kaum eine der Frauen aus, mit denen ich be-
kannt wurde. Fiir viele stehen Fragen des alltiglichen Lebens gegeniiber den Tradi-
tionen im Vordergrund. Auch miissen sie nicht die Tradition in all ihren Aspekten
bejahen, um in die mit ihnen verbundenen Aktivititen eingebunden zu sein. Vor
allem das Festbrauchtum um die Ubergangsriten und Familienfeste beanspruchte
einen beachtlichen Teil der Aufmerksamkeit der Frauen. Fiir die Vorbereitungen,
Besuche und Gegenbesuche wendeten sie einen erheblichen Teil ihrer Zeit auf. Re-
ligiositdt wurde meist in der Gemeinschaft ausgeiibt. Der gemeinschaftsstiftende
Aspekt dieser Zusammenkiinfte scheint eine zentrale Rolle in der Ausiibung der
entsprechenden Rituale zu spielen. Rituale, die zu Ehren der volkstiimlich-
legendenhaften weiblichen Heiligen Bibi Seshanba und Bibi Mushkul Kushod abge-
halten wurden, erfreuten sich bei den Frauen grofler Popularitit.

Die Frauen bewegen sich frei in der mahalla und in der Stadt. Wie grof3 der Ra-
dius ihrer Aktivitdten ist, hdngt von ihrem Alter, der Einstellung ihres Umfeldes,
ihrer Situation in der Ausbildung und im Beruf ab. Fiir junge Médchen und jung
verheiratete Frauen gelten strengere Regeln als fiir dltere Frauen. Neben einer even-
tuellen Berufstitigkeit bewegen sich letztere mit zunehmendem Alter in verschie-
denen Netzwerken von Bekanntschaften. Fiir Mddchen gilt es als unschicklich, al-
lein und grundlos die Stadt aufzusuchen. Auch Studentinnen, die auf dem Campus
freien Umgang mit ihren minnlichen Kommilitonen pflegen, bevorzugen es, min-
destens zu zweit in die Stadt oder auf den Markt zu gehen. Allerdings konnen Mad-
chen auch Wege finden, um einschrinkende Gebote der Eltern und die Kontroll-
moglichkeiten ihres Umfeldes aufzuweichen. Die Betreffenden sehen Einschrin-
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kungen in der Mobilitit und einen geringeren Status der Frau eher als Folge islami-
scher Normen, wihrend identitdtsstiftende Momente oft mit lokalen Eigenheiten in
Verbindung gebracht oder als ,typisch Ostliche” gegen ,,westliche® bzw. ,russi-
sche® Charakteristika gestellt werden.

Auf die Rolle des Staates bei der ,,Wiederbelebung* nationaler Traditionen ge-
hen Koroteyeva/Makarova in einem Artikel ein, der auf langjéhrigen Untersuchun-
gen in der Stadt fufit. Die Autorinnen beleuchten neuere Trends, lassen aber auch
Entwicklungen, die schon in der Sowjetzeit zu einer Umformung traditionellen
Brauchtums fiihrten, nicht auBler acht. In ihrer Untersuchung weisen sie auch auf
das bestidndige Wechselspiel mit 6konomischen Entwicklungen in sowjetischer und
postsowjetischer Zeit hin.?

Die Befragten und ihre Titigkeitsfelder

Die Frauen, mit denen ich iiber ihre rituellen Aufgaben sprach, wirkten in Sa-
markand und der ndheren Umgebung der Stadt. Sie lebten in Wohnhofen am Stadt-
rand oder in mahalla-Nachbarschaftsvierteln innerhalb der Stadt. Nur eine der
Frauen, die als Wahrsagerin und Heilerin tdtig war, wohnte mit ihrer Familie in
einem mehrstockigen Haus. Die jiingeren unter den Befragten waren etwas tiber 30
Jahre alt und teilweise berufstitig, die édlteren waren zum Teil bereits pensioniert.
Eine der Frauen iibte ihren Lehrberuf an einer Fachhochschule nicht mehr aus und
befalite sich seit einigen Jahren ausschlieBlich mit der Aufgabe des Wahrsagens und
Heilens. Unter meinen Gesprichspartnerinnen befanden sich u.a. Lehrerinnen, eine
Verkiiuferin, eine Arztin, eine Krankenschwester und eine ehemalige Bibliotheka-
rin. Sie wurden mir durch meine Bekannten vorgestellt und stammten aus deren
Verwandtschaft und Nachbarschaft, oder sie waren von meinen Informantinnen
selbst in Notlagen aufgesucht worden. Auch hatte ich Gelegenheit, mit den Frauen,
die ich auf diese Weise kennenlernte, kurze Besuche bei anderen rituell Praktizie-
renden zu machen.

Unter meinen Gesprachspartnerinnen befanden sich bexalfas, fiir die Gemein-
schaft wirkende religiose Expertinnen, die sich mit religioser Lehre und der Ver-
mittlung der arabischen Schrift befaf3ten. Vor allem oblag ihnen die Ausfiihrung
zentraler Riten, die zum Beispiel im Trauer- oder Hochzeitsritual zum Tragen ka-
men. Thr Wissen um orthodoxe Glaubenselemente wurde in der Praxis um volksre-
ligiose Praktiken erginzt. Sie kannten sich ebenfalls mit der wundertitigen Wirkung
der Qur’anverse aus, was ihnen erlaubte, Kranke zu heilen oder gar das Wetter
giinstig zu beeinflussen. Eine zentrale Rolle kam ihnen bei Festlichkeiten und Ritu-
alen zu, die mit dem Lebenszyklus verbunden waren. Wurden die Feierlichkeiten
nach Geschlechtern getrennt abgehalten, so leiteten die bexalfas die Riten im Kreise
der Frauen. Fiir ihre Gemeinschaft nahmen sie auch seelsorgerische Funktionen
wahr, zum Beispiel trosteten sie in einem Trauerfall die Hinterbliebenen, indem sie
auf die Weisheit, Giite und Gerechtigkeit gottlichen Waltens hinwiesen. Die Ge-
schichten der Heiligen waren ihnen vertraut. Sie zu besonderen Anlédssen zu rezitie-
ren, gehorte ebenfalls zu ihren Aufgaben. Die bexalfas, deren Bekanntschaft ich
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machte, waren berufstitig oder bereits pensioniert und lebten in mahallas am Rande
der Stadt, die von ihren Bewohnern schon als Dorfer bezeichnet wurden. Im ,,Dorf*
einer bexalfa gab es bereits drei bis vier religiose Expertinnen wie sie. Darin spie-
gelt sich die zunehmende Popularitit der Beschiftigung mit rituell-religiosen Am-
tern wider. Eine der Frauen hatte bereits ihre dlteste Schwiegertochter, die hauptbe-
ruflich als Lehrerin titig war, in das Amt eingefiihrt. Noch iibernahm die knapp
Vierzigjahrige jedoch nicht alle Aufgaben einer bexalfa. Dies entsprach auch der
Uberzeugung der jungen Frau, die ihrer akademischen Ausbildung sehr viel Wert
beimal: ,,Alles hat seine Zeit — die Arbeit, die Feste und die Rituale zu Ehren der
Heiligen Bibi Seshanba*. Eine andere junge Frau, die in einem von iranischstim-
miger shiitischer Bevolkerung bewohnten Viertel lebte, lernte in ihrer Freizeit bei
einer bexalfa die arabische Schrift, die Heiligen- und Mirtyrerlegenden und wurde
mir von ihren Bekannten bereits als ,,junge bexalfa* vorgestellt, obwohl sie selbst
noch keine entsprechenden Funktionen ausiibte. Die junge Frau hoffte, in Zukunft
Aufgaben einer bexalfa zu tibernehmen.

Es ist nicht auszuschlieBen, da3 unter den bexalfas auch Vertreterinnen ihres
Amtes walten, die in ihrem Religionsverstindnis und ihren Praktiken stirker auf
den Hochislam zuriickgreifen. Jiingere Entwicklungen und die Hinwendung jiinge-
rer Frauen zu orthodoxeren Glaubensvarianten konnen dies begiinstigen. Mir pri-
sentierte sich in den Begegnungen aber eher ein volksnahes Bild der ,,weiblichen
Mullahs®, wie die bexalfas hin und wieder auch umschrieben werden.”’

Wahrsagerinnen und Volksheilerinnen begegneten mir vor allem in der Stadt
Bulungur, einer Kleinstadt unweit von Samarkand. Sie nannten sich baxhi, folbin,
kushnach oder duoxon), wobei die Begriffe nicht immer scharf voneinander abge-
grenzt wurden. Zu ihren Klienten konnten sowohl Minner als auch Frauen und
Kinder gehoren. Die Heilerinnen oder die wahrsagenden folbin empfingen entweder
Mainner und Frauen oder behandelten nur Frauen und Kinder. Sie fiihrten diese
Trennung auf eigene Neigungen zuriick. Auch der Wunsch der Hilfsgeister oder der
Trommel, aus der sie mit Hilfe ihrer Geister wahrsagten, wurde als Grund angege-
ben. Sie wurden bei Liebesproblemen, vor der Heirat, bei Krankheit, Kinderlosig-
keit, Geldsorgen oder in @hnlichen Notlagen aufgesucht. Ihre Handlungen und Prak-
tiken boten eine direkte Antwort auf die konkreten Note ihrer Klienten. Wenn die
schamanischen baxshi mit ihren Praktiken auch Verwunderung bei ihrem Umfeld
hervorrufen konnten, schlof dies nicht unbedingt aus, dal man sich in einem Not-
fall hilfesuchend an sie wandte. Das Verhiltnis zu ihnen konnte ambivalente Ziige
tragen und sich je nach Lebenssituation wandeln.

Eine Frau, die mit ihren Angehdrigen in einem mehrstockigen Haus im Stadtin-
neren Samarkands wohnte, kombinierte erfolgreich vorislamische Wahrsage- und
Heilpraktiken mit islamischen Elementen und ergédnzte dies an einigen Stellen mit
angelesenem esoterischem Wissen. So sagte sie zum Beispiel aus der Hand oder aus
den Karten wahr und nicht aus der Trommel, wie es die baxshi genannten Frauen
bei ihren schamanischen Handlungen taten. Zur Heilung wandte sie volkstiimlich-
magische Methoden an, die sie von einer Frau aus den Ferghanatal erlernt hatte.
Auch gab sie anderen Heilerinnen ,,die Hand* (d.h. sie fiihrte sie in ihr Amt ein)
und hielt fiir Kolleginnen die ,,Speisung der Ahnen- und Hilfsgeister” ab, die in
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jedem Friihjahr und Herbst erfolgen muf3. Auch die Hilfsmittel und Attribute, derer
sie sich bediente, sprachen von unterschiedlichen Einfliissen. Neben Kopftuch und
Gebetskette konnten dies je nach erforderlichem Ritual zum Beispiel Brot, Kerzen,
Wahrsagekarten oder Lichter aus mit Baumwolle umwickeltem Schilfrohr sein, die
in der schamanischen Praxis auftauchen. Sie empfing téglich zahlreiche Ratsuchen-
de, Minner wie Frauen, in ihrem Wohnzimmer und kommt wohl den Frauen am
nichsten, die Tokhtahojaeva als Betreiberinnen eines neuen ,,Business‘ beschrieb.

Es ist auffillig, dafl die Frauen sich in der Mehrheit erst vor einigen Jahren, in
der Zeit nach der Erkldrung der Unabhingigkeit, der Beschiftigung mit religiosen
oder volksreligiosen Praktiken zugewandten. Dies stiitzt die Einschédtzungen Tokht-
akhojaevas hinsichtlich der 6konomischen Komponente des Phidnomens der Be-
schiftigung mit spirituell-religivsen Amtern. Auch Koroteeva/Makarova fiihren den
skonomischen Aspekt der Titigkeit der bexalfas in ihrem Artikel aus.”® Die Frauen
erhalten Geldgaben oder materielle Werte wie Stoffe oder Kleidungsstiicke fiir ihre
Leistungen. Eine bexalfa, die ein Gemeinschaftsritual durchfiihrt, erhilt Geld von
den Anwesenden und Gaben von den Gastgebern, die sie hinzugebeten hat. Den
finanziellen Aspekt spielten die Frauen in ihrer Selbstdarstellung herunter. So mein-
te die bexalfa Oydin (bei den Namen handelt es sich um Pseudonyme), dal} sie ei-
nen Teil der Gaben, die ihr eine Familie fiir ihre Dienste zudachte, zuriickgebe und
die okonomische Situation der Familie entschied, ob sie eine Gabe annehme oder
nicht. Religiose Dienste als Verdienstquelle zu betrachten, bezeichnete Oydin als
Siinde. Mindestens zwei der Befragten — eine angehende bexalfa und eine Wahrsa-
gerin und Heilerin — fiihrten Ehen, die mehr oder weniger schwere Krisen erfahren
hatten. Die letztere der beiden Frauen schien durch ihre Tétigkeit zur Hauptverdie-
nerin in ihrer Familie geworden zu sein und erhielt deutlich mehr Geld als eine
normale Angestellte. Allerdings war sie sowohl daheim oder auflerhalb des Hauses
standig im Einsatz fiir ihre zahlreichen Klienten. Auch sie betonte, daf} sie nieman-
den anhalte, etwas fiir ihre Dienste zu geben. Sie raumte aber ein, daf sie auf An-
frage Empfehlungen fiir eine angemessene Bezahlung aussprach. In der Regel er-
hielt sie Geld von den Ratsuchenden, dazu auch Fladenbrote als traditionelle Gabe.
Wenn es das Ritual erforderte, ein Huhn mitzubringen, so behielt sie es im An-
schluf3, was bei solchen schamanischen Praktiken iiblich ist, bei denen das Tier
nicht geschlachtet und gemeinsam verzehrt wird.

Die bexalfas wirken in erster Linie fiir die Frauen ihrer Gemeinschaft, iiber sie
konnen sie aber auch Segenskraft auf die Méanner lenken. Bei Bedarf konnen sie
auch in andere mahallas der Stadt gerufen werden. So gab die bexalfa Oydin einer
in der Stadt lebenden Frau Privatunterricht im Lesen der arabischen Schrift, und
eine andere bexalfa, die hauptberuflich als Arztin titig war, erhielt den Nachmittag
frei, wenn sie bestimmte Aufgaben wie Sitzungen zu Ehren der heiligen Bibi Se-
shanba abzuhalten hatte.

Die Schilderung der Glaubensinhalte, Aufgaben und Praktiken der Frauen, gin-
giger Motive und Symbole, die sich in ihnen finden, zeigt deutlich, wie stark voris-
lamische und islamische Elemente in der alltagsreligiosen Praxis verwoben sind.
Das unterstreichen auch die folgenden Erlebnisse meiner Informantinnen in Ver-
bindung mit der Berufung zur Heilerin und die dabei auftauchenden Bilder. Eine
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kurze Schilderung der Inhalte und der Symbolik des Ritus der Heiligen Bibi Se-
shanba als eines populdren, mit dem Islam verbundenen Ritus der Frauen soll das
Bild ergiinzen.

Die Berufung und die Zeit der chilla

Meine Gesprichspartnerinnen, die als religiose Expertinnen, Wahrsagerinnen oder
Heilerinnen wirkten, berichteten iiber Berufungserlebnisse, die sich in den meisten
Fillen durch eine Krankheit ankiindigten, die sich iiber lingere Zeit, auch iiber
mehrere Jahre hinziehen und die Betroffenen ans Bett fesseln konnte. Hautaus-
schldge, plotzlich auftretende Male, Lahmungen bestimmter Korperteile oder Ohn-
machtsanfille (ein Zeichen dafiir, daf die Seele fiir kurze Zeit den Korper verldft)
waren bei den befragten Frauen aufgetreten, ebenso hatten sie Mif3geschicke erlit-
ten, oder voriibergehende Unfruchtbarkeit hatte ihnen die ersten Ehejahre er-
schwert. Alle Symptome verschwanden mit der Hinwendung zur eigentlichen Be-
stimmung und der mit ihr verbundenen Tétigkeit. Dieser Schritt wurde nicht als
freiwillige Entscheidung benannt, sondern als von dufleren Michten wie den Ah-
nengeistern erzwungen oder als Gottesgabe dargestellt. Gerade dieser Umstand war
nach Aussage der Betroffenen ein Gradmesser ihrer Kraft oder Fahigkeiten. Als
weitere Zeichen einer Berufung konnen Angstzustinde oder voriibergehende geisti-
ge Verwirrung gelten. Menschen, die von den Geistern ausersehen werden, knnen
auch bestimmte charakterliche Eigenschaften wie Sensibilitit oder Impulsivitit
mitbringen. Die Initiative, ,,die Hand* einer folbin oder baxshi ,,zu nehmen* und
somit den Weg der Ahnengeister zu beschreiten, kam aus dem Umfeld der Frauen
und oft erst Jahre oder gar Jahrzehnte nachdem die ersten Zeichen den eigentlichen
Zeitpunkt der Berufung angezeigt hatten. Auffillig war, daf} sich unter den weibli-
chen Vorfahren meiner Gesprichspartnerinnen, die ihre Tétigkeit auf tibernatiirliche
Krifte zuriickfiihrten, Frauen befanden, die auch schon das Amt einer bexalfa, Hei-
lerin, Hebamme oder Wahrsagerin ausgeiibt hatten. Oft war dies die GrofSmutter, es
konnte aber auch die eigene Mutter oder eine Tante sein. Vielleicht gab es auch
mehrere Verwandte oder Ahninnen, die ihnliche Amter bekleidet hatten. Ein weite-
rer Aspekt der Berufung waren Trdume, in denen die Frauen mit ihrer zukiinftigen
Tatigkeit vertraut gemacht wurden oder in denen man ihnen gewisse Gegenstdnde
iiberreichte. In diesen Traumen konnten den Frauen auch ihre Ahnengeister und
Helfer erscheinen, bexalfas hatten sich im Traum die arabische Schrift lernen oder
den Qur’an lesen sehen. Ein weiteres Indiz ihrer Eignung als bexalfa schien ihnen
das Talent, das ihnen eine schnelle Aneignung der arabischen Schrift und der Texte
ermdglichte. In der Darstellung der Frauen, die als bexalfas und somit als Vertrete-
rinnen islamischer Geistlichkeit Anerkennung genossen, konnte die eigentliche
Lehrzeit hinter der Schilderung eines wegweisenden Traumes oder iibernatiirlichen
Berufungserlebnisses eher zuriicktreten.

Wahrsagerinnen und Heilerinnen begeben sich, bevor sie ihr Amt endgiiltig an-
treten, in die chilla, eine Zeit der abgeschiedenen Andacht (Seklusion) von bis zu
40 Tagen, die auch als Phase der Reinigung beschrieben wird. In dieser Zeit emp-
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fangt die Frau anleitende Trdume oder lernt ihre Hilfsgeister kennen. Die Dauer der
chilla richtet sich nach einigen Interpretationen auch nach der vorgesehenen Titig-
keit und der Kraft, die diese erfordern wird, und kann dementsprechend variieren.
Fiir eine einfache Volksheilerin geniigt eine Seklusionszeit von drei bis sieben Ta-
gen.

Die Heilerin und Wahrsagerin Maqgsuda beschreibt die Zeit ihrer ersten chilla,
die sie nach Moglichkeit jedes Jahr wiederholt:

,.Sie schlachten ein Schaf, Sie sehen niemanden, reden mit niemandem. Das
Fleisch des Schafes wird gekocht und an Géste verteilt...

Eine folbin kommt und bedient einen. So mufl man es machen. Dem Brauch
gemdl konnen wir die chilla nicht allein abhalten. Sie 146t uns hinter das
Tshimildig (magischer Schutzvorhang) treten. Wir gehen hinter das Tshimil-
ding. Dann beten wir, wir beten nur, sonst machen wir gar nichts... Wer den
Qur’an lesen kann, kann dies tun. Man kann fiinfmal am Tag namaz beten.
Man reinigt sich, wischt sich, sieht niemanden, i3t reine Speisen. Reine Spei-
sen, das ist nichts Ubriggebliebenes, frische Speisen.

In der Zeit, in der man sich reinigt, kann einiges geschehen, man hat keinen
Appetit. Drei Tage it man gar nichts... In dieser Zeit sehen sie Trdume. In
diesen Tridumen geben sie (die Helfer) Thnen (ihre Fihigkeiten). Sie zeigen
reine Trdume. Man kann Thnen im Traum einen Qur’an geben oder allgemein
ein altes Buch, was auch immer es ist. Je nachdem welcher Nation oder Reli-
gion man angehort. Es ist moglich, da man zeigt, wie man in die Zukunft
blickt. Man kann nicht vorher sagen, wer kommen wird, um einen zu lehren.
Bei mir war es die groie Schwester meines Vaters, meine amma. Sie war be-
xalfa und hatte gelesen. Seit 25 Jahren ist sie tot. Sie gab mir ein Buch, dann
etwas wie ein Heft iiber Geschichte, Brot, Kekse...- Dinge aus verschiedenen
Brotprodukten... Das heifit, wir werden unser Brot haben, wir werden nicht
hungern, sie (die Geister der Vorfahren?) geben uns Arbeit — das heif3it Gott
selber gibt uns Arbeit. Dann hat sie mir drei Ringe an die Finger gesteckt. Den
einen hatte ich selber gefunden. Den Ring hatte ich angesteckt: Da war eine
kurpacha (gesteppte Matte) ausgelegt gewesen, niemand hatte dort gesessen.
Aber dahinter standen Ménner an der Wand... Sie trugen Turbane und Mintel,
aber ich sehe ihre Gesichter nicht... Ich weil3, es sind Ménner, aber sie zeigen
ihre Gesichter nicht. Ein ganzes Haus voll! Ich kann sie nicht zéhlen. Sie alle
machen vor mir fazim (ein Zeichen der Ehrerbietung). Dann setze ich mich
und da habe ich an dem Platz, an dem ich mich hingesetzt habe, einen Ring
gefunden. Das war, als ich zum ersten Mal in der chilla gesessen habe. Der
Ring hatte einen grofen roten Stein. Als ich hinsah, bemerkte ich plétzlich:
Der Stein war schwarz — er war unrein. Dann erschien meine amma. Sie blick-
te auf den Ring und sagte, ,dieser ist fiir dich‘. Sie sprach nicht mit der Zunge.
Sie nahm den Ring, steckte ihn an meine Hand und noch zwei weitere. Drei
Ringe — drei nasiba (eigentlich: der Anteil, der vom Schicksal oder von Gott
gegeben ist; hier sinngemiB: Gabe, Fihigkeit): Ich sehe in die Zukunft, ich
heile, ich lese ( d.h. ich bete, rezitiere). So kann man es verstehen. Es miissen
drei sein. Einer der Ringe war unrein: Ich lese nicht viel. Ich habe mir das
Arabischlesen an Hand von autodidaktischen Biichern beigebracht. Es ist
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schwer. Mit 45 habe ich begonnen, Arabisch lesen zu lernen, als meine Kinder
erwachsen waren. Nicht in meiner Jugend...*

Rahima, eine Heilerin und bexalfa, legitimiert ihre Tétigkeit durch den Traum ihrer
GroBmutter, die ebenfalls als bexalfa wirkte. Als sie sich zur Annahme ihres ererb-
ten Amtes entschlief3t, spielt der Traum wiederum eine Rolle. Er hat die Funktion
einer Lehrzeit und vervollkommnet die Einweisung durch die folbin und die Erinne-
rung an die Tatigkeiten der GroBmutter. Der Gedanke der Verpflichtung, durch die
Ahnen ererbte Fihigkeiten weiterzutragen, wird hier besonders deutlich, ebenso wie
die Vermischung der Bezeichungen fiir die Tridgerinnen verschiedener religios-
ritueller Aufgaben:

,»Mein Vater wollte einen Jungen. Die Grofmutter hatte im Traum gesehen,
wie ich auf einem Kamel vom Himmel herabgestiegen bin. Nach diesem
Traum sagte meine GroBmutter zu ihrer kelin (Bezeichnung fiir die Schwieger-
tochter, die auch von allen Frauen der Familie, die élter als die eingeheiratete
Frau sind, tibernommen wird): ,Du wirst keinen Jungen bekommen, du wirst
ein Middchen bekommen. In meinem Traum ist ein Médchen auf einem Kamel
vom Himmel gestiegen. Sie trigt das Zeichen im Gesicht. Gebt ihr den Na-
men...° Ob sie es geglaubt hat oder nicht, nachdem ich geboren wurde, hat sie
mir den Namen ... nicht gegeben. Sie haben nicht darauf geachtet. Dann hat
meine Mutter mein Gesicht abgesucht. Sie hat sich gesorgt: Was fiir ein Zei-
chen mag sie haben? Fehlt ihr etwa ein Ohr, oder ist sie gar auf einem Auge
blind? Sie hat nichts gefunden, nichts gefiihlt. Eines Tages erscheint auf mei-
nem Gesicht etwas, das genau aussieht wie ein Wassertropfen. Meine Mutter
hat sich gefragt, ,wo ist dieses schmutzige Wasser hergekommen, Eee, was ist
das fiir ein Zustand?‘ Dann ist es schwarz geworden. Es war genau, als ob ein
Tropfen Wasser heruntergefallen wire, dann ist es schwarz geworden... Meine
GroBmutter viterlicherseits war Heilerin und hat Bibi Seshanba abgehalten.
Deswegen ist es auf mich tibergegangen. In der Familie meines Vaters waren
alle sehr starke duoxon (Leute, die mit Hilfe von Gebeten heilen). Ich habe al-
les von der GroBmutter gehort, dann wurde ich oft krank. Eine folbin hat dies
herausgefunden: ,Sie miissen ,die Hand nehmen®, Sie miissen diese Dinge tun:
Sie miissen die Dinge, die ihre Vorfahren getan haben, wiederholen.® Dann
habe ich die Hand einer bexalfa (sie verbessert sich) einer folbin genommen.
Diese hat gesagt: ,Sie werden ,lesen‘. Sie machen (das Ritual der) Bibi Se-
shanba und (der) Bibi Mushkul Kushod, aber Sie gehen nicht zu den Toten.*
(Rahima erklirt:) Es gibt ja auch bexalfas (!), die zu den Toten gehen. Dies ist
schwarze Magie. Die Menschen zum Weinen bringen, das ist Siinde. Alles was
meine Gromutter getan hat, kam mir ins Gedédchtnis. Ich habe zu der folbin,
deren Hand ich genommen habe, gesagt: ,Ich weifl doch nichts (iiber die Din-
ge, die ich tun soll)‘. Da hat sie mir gesagt: ,Innerhalb von drei Tagen werden
Sie es in ihrem Traum sehen. Langsam, langsam kommen sie von selbst in ihre
Triaume, die Dinge, die sie tun werden...**

Als ein Grund fiir Krankheit und Leiden, die Rahima ereilten, bis sie sich schlief3-
lich ungldubig und zdgernd entschlof3, den Weg ihrer Vorfahren zu gehen, gilt auch
das Versdumnis der Mutter, ihr den fiir sie vorbestimmten Namen zu geben.
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Gulzor, eine baxshi, die aus der Trommel wahrsagt, berichtet, wie sie jahrelang
von einem Exem an den Hianden geplagt wurde, bis in ihrem Leiden ein Zeichen der
Berufung erkannt wurde. Mit der Einweihung in ihr Amt verschwand nicht nur das
Exem, das sich mit Hilfe der Schulmedizin nicht hatte vertreiben lassen, auch die
zahlreichen Mifigeschicke, die der Frau ,,alle Wege verschlossen hatten, fanden ein
Ende:

,.Mein Mann (!) sagte (nachdem ein Arzt ein weiters Rezept fiir Gulzors Exem
ausgestellt hatte): ,Das brauchst du nicht. Es niitzt nichts. Geh zu einer baxshi
und was sie sagt, das tu. Ich bringe dich selber hin.* Xay-va, ich habe ein fol
offnen lassen (d.h.: die Zukunft deuten lassen). Da kam heraus: ,Sie konnen
selbst eine baxshi werden. Die Wunde an ihrer Hand ist davon’, sagte die bax-
shi zu mir. ,Nun gut‘, sagte ich. Dann sagte die baxshi zu mir: ,Kaufen sie ein
Schaf, eine Ziege, ein Huhn.* Ich kaufte sie, und sie wurden geschlachtet. 45
Tage habe ich in der chilla gesessen. Ganze 45 Tage habe ich gesessen! Vom
ersten Tag an habe ich die doira (Trommel) geschlagen. Davon begann die
Wunde an meiner Hand zu verschwinden... Als ich 45 Tage in der chilla ge-
sessen hatte, kamen sie einzeln, um sich mir vorzustellen: die momo, die gora
devlar, die doira qgizlar, die sari gizlar ... (sie zédhlt verschiedene weibliche und
minnliche Geistwesen auf). Sie machten sich mit mir bekannt und setzten sich
der Reihe nach in die Trommel. Die Ahnengeister, sie alle haben sich in die
Trommel gesetzt. -Dementsprechend (welche Geister sich zeigen) arbeiten Sie.
Sie zeigen Thnen, wie man das fol 6ffnet, sie erkliren, welche Krankheiten es
gibt, welche heilbar sind und an welchen man stirbt. All unsere Kraft kommt
von ihnen.*

Von dieser Zeit ab mufl Gulzor zweimal im Jahr ein Essen fiir die Ahnengeister
abhalten, und auch die Bemalung ihrer Trommel muf} regelmé@Big mit frischem Op-
ferblut nachgezeichnet werden.

Die bexalfa Oydin erklirt die Besonderheit der Traume der Hebammen. Der
Spruch joniga jon — qoniga qon (der Seele die Seele — dem Blute das Blut) findet
nach Aussagen einer baxshi auch bei der sich jahrlich wiederholenden Weihe der
Schamanentrommel Anwendung. Ebenso ist das Bestreichen mit Hiihnerblut ein
Teil schamanischer Heilpraktiken:

,~Am siebenten Tag, nachdem das Kind aus dem Krankenhaus gekommen ist,
bindet es eine alte Frau in die Wiege. Am besten an einem Freitag. Dies ist ein
guter Tag, der beste Tag. (wegen seines Bezuges zum Hochislam) Sie schnei-
det den Kamm eines Huhnes ein und 1dt es bluten und streicht das Blut auf
die Stirn des Kindes, auf seine FuBlsohlen und Handfléichen und auf die Stirn
der Mutter. Dazu sagen sie: ,joniga jon — qoniga qon‘. An der Wiege befestigt
sie einen kleinen Spiegel. Die Frau nimmt das Huhn spiter mit. Sie kocht
bu'g'irsog (in Fett gebackenes Brot, das bei verschiedenen Frauenritualen
Verwendung findet) und verteilt es tiberall an alle Nachbarn. Dann wissen die
Leute, daB3 es in diesem Hof einen ,neuen Gast® (yangi mehmon — eine um-
schreibende Bezeichnung fiir das neugeborene Kind) gibt. Es sind besondere
Frauen: Sie werden krank und sitzen in der chilla. Im Schlaf der chilla gibt
man ihnen ihr nasiba . Die Frau lernt, wie man das Kind in die Wiege bindet,
wie man gogish mit dem Huhn durchfiihrt (das Ritual, bei dem man das Hiih-
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nerblut an bestimmte Korperstellen streicht, oder den Patienten mit dem Huhn
,schlidgt®). Das alles sieht sie im Traum. Tut sie nicht (was sie gesehen hat), so
wird sie krank. Es gibt zum Beispiel Lahmungen. Besonderen Leuten tut dies
Gott. Er gibt ihnen diese Krankheit. Ich war (friiher) keine bexalfa. Sechs Jah-
re war ich krank. Dann habe ich begonnen, zu ,lesen‘. Eine Frau, die die Kin-
der in die Wiege bindet, hat mir geholfen.*

Auffillig sind die Gemeinsamkeiten der Motive, die in den Erzidhlungen der Frauen
unabhédngig von ihrem Amt auftauchen. Eine zentrale Stellung hat in ihnen der
Traum, in dem das nasiba, die iibersinnliche Gabe oder Fahigkeit, ibermittelt wird.
Der Traum tritt innerhalb einer Seklusionszeit auf, die charakteristisch fiir Uber-
gangsriten ist. Die Zahlen drei oder sieben fiir die Anzahl der Tage der Abgeschie-
denheit haben magische Bedeutung, wie die Zahl vierzig, die eigentliche Anzahl der
Tage der chilla, die als Ubergangszeit auch mit Hochzeit, Geburt und Tod in Ver-
bindung steht. Die Frist der chilla hat ihre Bedeutung im Volksbrauchtum und in
den ,,schamanischen‘ Praktiken, aber auch in der islamischen Mystik, wo die rituel-
le Seklusions- und Fastenzeit ebenfalls 40 Tage umfaf3t. Der Traum, in dem das fiir
die Ausfiihrung religioser oder spiritueller Aufgaben bendtigte Wissen iibermittelt
wird, erinnert an schamanische Initiationstraume. Allerdings wird auch vom Pro-
pheten Muhammad berichtet, dafl er wihrend seiner Zuriickgezogenheit in der Wiis-
te durch den Engel Gabriel, der ihm im Traum erschien, nach anfinglichem Striu-
ben zum ,Lesen” gebracht wurde. So 14Bt sich auch das Traummotiv mit ver-
schiedenen Vorstellungen der Volk- und Hochreligion vereinbaren. Daf} sich glei-
che Erscheinungen mit unterschiedlichen Glaubensinhalten belegen lassen, wird an
weiteren Stellen deutlich. Die Schilderung einer der endgiiltigen Hinwendung zum
Amt vorangegangenen Krankheit dhnelt den Leiden der Schamanen, wie auch der
Aspekt der unfreiwillig erfolgenden Aufnahme des Amtes typisch fiir Berufungser-
lebnisse ist.*' Wenn die Heilerinnen aber ihre Krankheit als eine Mahnung der Ah-
nengeister interpretierten, meinte die bexalfa, die Krankheit sei ausersehenen Men-
schen von Gott gesandt. Hier findet also eine Umdeutung desselben Phidnomens
statt. Im Kern zielt aber die Aussage auf dasselbe: die Erwihlung durch eine hohere
Macht, der man unbedingt folgen muf3. Ebenso konnen Symbole und symbolische
Handlungen je nach Kontext durch andere ersetzt werden. Letztlich tragen sie den-
noch dhnliche Bedeutungen: Das Trommeln, das der Herbeirufung der Geister der
baxshi dient, wird in Maqsudas Erzidhlung durch Gebete und Qur’anrezitationen
und das namaz-Gebet einfach ersetzt. Wenn baxshi, Heilerinnen und Hebammen im
Traum mit ihren Praktiken vertraut gemacht wurden, so sahen die bexalfas sich den
Qur’an lesen.

Meine Informantinnen erhielten ihre Legitimation durch weibliche Verwandte,
die #hnliche Amter bekleidet hatten. Rahimas Auserwihltheit wird schon vor ihrer
Geburt durch den Traum der GroBmutter belegt: Sie steigt vom Himmel und trigt
ein Mal als Zeichen, das sich auf wundersame Weise erst nach ihrer Geburt zeigt. In
ihren eigenen Traumen wird Rahima eingewiesen, als sie schlie3lich viel zu spit die
Hand einer folbin nimmt. In der Erzdhlung Maqsudas ist es die Tante viterlicher-
seits, die ihrer Nichte drei Ringe iibergibt, die ihre ererbten Fihigkeiten symbolisie-
ren. Beredt und allgemein verstindlich sind die Symbole, die die Titigkeit Maqsu-
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das legitimieren: Sie betet und erhélt einen Qur’an und ein Geschichtsbuch, was auf
ihre Verbindung zur Hochreligion und zur Vergangenheit ihres Landes hinweist.
Korn oder Brotprodukte, die man ihr iiberreicht, haben als Gottesgaben im Volks-
glauben Bedeutung und stehen fiir Fiille, Segen und Heilkraft. Wie die Novizen, die
sich einem Sufiorden anschlieBen mochten, fastet Maqsuda wihrend ihrer chilla.
Interessant ist auch ihre Erkldrung fiir das ,,Lesen®: Zwar hat sie sich das Lesen und
Rezitieren arabischer Gebetsformeln selbst beigebracht, aber auch in ihrer Ver-
wandtschaft gibt es Frauen, die ,,gelesen hatten. Die ,,Unvollkommenheit* ihres
Lesens wird durch den Makel des Ringes erkldrt, der trotz seiner Fehlerhaftigkeit
als eine iibernatiirliche Gabe erscheint. Die minnlichen Ahnengeister, die ihre Ge-
sichter nicht zeigen, machen vor ihr das Zeichen der Ehrerbietung (fazim). Viel-
leicht bedeutet dies eine Umkehr iiblicher Geschlechterrollen? Zumindest findet
sich eine dhnliche Sequenz auch in der Legende der Heiligen Bibi Mushkul Kushod,
in der ihr Schutzbefohlener, ein Holzsammler, sich vor ihr verneigt. (Die nicht
kenntlichen Gesichter der Geister konnten sich daraus erkiren, daf3 diese sich ihren
Erwihlten nicht unbedingt von Angesicht zeigen, wie auch ihre Stimmen eher intui-
tiv als akustisch wahrgenommen werden konnen. Vielleicht liegt hierin auch ein
Verweis auf islamische Prophetendarstellungen, deren Gesichter ebenfalls verbor-
gen bleiben?) Maqgsuda legitimiert ihr Amt zusitzlich, indem sie ihre iibersinnliche
Gabe nasiba mit dem Ort der neuentstehenden, prominenten, Imam al-Bukhari ge-
widmeten Pilgerstitte Xu'ja Ismoil in Verbindung bringt. Aus diesem Grunde spen-
dete sie auch Geld fiir den im Jahre 1998 noch im Bau befindlichen Komplex. In-
dem sie einen weiteren Teil ihres Verdienstes guten Zwecken zuflieen lassen woll-
te, enthob sie ihre Tétigkeit etwaigen Vorwiirfen reiner Zweckgebundenheit und
Eigenniitzigkeit, wie sie unter anderem von intellektuellen Frauen erhoben werden.

Im Rahmen der wiederkehrenden Konstanten in den Geschichten der Frauen
fanden sich individuelle Komponenten, die ihre Eignung besonders herausstrichen.
Die baxshi Gulzor hatte die Zeit ihrer chilla absichtlich auf 45 Tage verldngert, da
ihr dies als ein Zeichen ihrer besonderen Stérke galt. Auch in dieser Hinsicht unter-
schied sie sich von ihrer Mutter, die als Volksheilerin (Eigenbez.: kushnach) gerin-
gere Aufgaben versah und nur sieben Tage in der chilla gesessen hatte. Bestimmte
Symbole konnten durch die Frauen je nach dem Amt, das sie bekleideten, nicht nur
unterschiedlich gedeutet oder vereinnahmt werden, es konnte, je nach individueller
Interpretaion oder personlichem Wissen, auch direkte Kontroversen dariiber geben.

Islamische Elemente wurden unterschiedlich stark in die rituelle Praxis einbezo-
gen. Die baxshi begniigten sich damit, bevor sie ihre Geister in die Trommel riefen,
die qur’anische Eingangsformel (basmala) und die muslimische Gruformel ,.assa-
lomu alaykum® voranzuschicken. Gulzor wiinschte ihren Ahnen einen Platz im Pa-
radies und bat sie um Vergebung etwaiger Siinden, wenn sie sie in ihre Trommel
rief. Wie die Traumsymbole meiner Gespriachspartnerinnen, so entstammten auch
die Geister der baxshi verschiedenen Kontexten. So konnten in ihrer Schar auch die
zwolf Imame erscheinen, und auch momo havo hatte ihren Platz unter ihnen.

Es wurde in den Gesprichen mit den Frauen deutlich, dafl die Grenzen zwischen
religiosen und religios-magischen Amtern und Praktiken flieBend sind, dementspre-
chend konnen auch die Bezeichnungen ihrer Trigerinnen nicht immer erwartungs-
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gemiB eingesetzt oder voneinander getrennt werden.* Religiositit zeigt sich hier
nicht als ein Gebilde von Regeln und Normen, sondern ld3t Raum fiir die Betonung
von Individualitdt und Kreativitét.

Das Berufungserlebnis durch Krankheit oder andere korperliche Zeichen scheint
im Verstindnis der Akteurinnen kein eigentlicher Bestandteil der orthodoxen religi-
osen Praxis zu sein. Dies zeigt sich darin, dal meine Informantinnen, die sich als
bexalfa bezeichneten, sich in der Phase der Einfiihrung in ihr Amt nach eigener
Aussage auch von einer folbin oder Hebamme begleiten lieen, Rezitation und Hei-
ligenlegenden dagegen von einer anderen bexalfa oder einem mullah weitergegeben
wurden. Volksnahe bexalfas, wie sie hier vorgestellt werden, sind somit ein Produkt
des Wirkens verschiedener Amtstrigerinnen. Dies 146t auch einen Riickschluf} auf
die Haltung der praktizierenden Frauen zu. Es zeigte sich hingegen, daf3 die baxshi
oder folbin, die bei der Amtseinfiihrung die ,,Hand* direkt von einer Gleichberufe-
nen ,,nahmen®, die Assistenz der Vertreterinnen des ,,orthodoxeren® Glaubens an-
scheinend nicht benotigten.

Berufung durch Vererbung und andere Faktoren

Die befragten Heilerinnen oder Wahrsagerinnen wiinschten sich, daf} eine Tochter
oder eine Enkelin ihr Amt nach ihrem Tode iibernehmen wiirde. Die Geister gingen
als Erbe von der Mutter auf die Tochter oder Enkelin iiber. Die Prinzipien der Am-
terfolge, die iiber die Frauen begriindet wurde, erlauben einen anderen Blick auf
gingige Ideologien, die den Mann als alleinigen Fortfithrer der Abstammungslinie
avlod bezeichnen. Denn wie die Amter vererben sich auch die Geister in weiblicher
Linie. So antwortet die Tochter einer Wahrsagerin und Heilerin auf die Frage nach
der Herkunft ihrer Geister momo sogar: ,,Sie sind natiirlich die gleichen wie die
meiner Mutter. Unser avlod ist doch schlieBlich eins.” Der Vater, der in diesem
Falle auch sonst eine Nebenrolle in der Familie innehatte, schien fiir sie in diesem
Zusammenhang keine Rolle zu spielen. Maqgsuda erklért einer Mutter, die mit ihrem
kranken Sohn zu ihr gekommen ist: ,,lhre momo-Geister treiben ihn um® (momola-
ringiz uni aylantiryapti). Nur die baxshi Gulzor betonte, daf} es einen Unterschied
zwischen ihren Geistern und denen der Mutter gibe, was sich fiir sie aus den unter-
schiedlichen Funktionen ihrer Amter ergab. Gulzors Mutter hingegen hatte ihre
Geister direkt von ihrer Mutter iibernommen, denn sie hatte von ihr das Amt einer
Volksheilerin ( kushnach ) ererbt.

Anders als bei den dlteren Befragten, die aktiv praktizieren, verhdlt es sich mit
den angehenden bexalfas oder mit jiingeren Frauen, die sich mit Wahrsagerei be-
schiftigen. Ein Berufungserlebnis spielte bei ihnen keine Rolle. An seine Stelle
treten personliches Interesse oder die Bestimmung durch die Mutter oder die
Schwiegermutter. Oydins élteste Schwiegertochter und Nachfolgerin erklérte, daf3
sie allein auf den Wunsch ihrer Schwiegermutter und auf Grund ihrer geeigneten
Stimme eine bexalfa werden wiirde. Als Legitimation gilt jiingeren bexalfas ihr
Talent und die Anerkennung ihrer Leistung durch ihr Umfeld, von der es abhingt,
ob eine spitere Rolle als bexalfa denkbar ist oder nicht. Ein wichtiger Faktor bei
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dem Entschluf} jiingerer Frauen, sich religiosen Praktiken zuzuwenden, scheint der
Prestigegewinn zu sein. Gerade fiir Frauen, die in den ersten Jahren nach ihrer Hei-
rat einen nur untergeordneten Status besitzen, bietet die Hinwendung zu religiosen
Amtern einen Zuwachs an Ansehen und eine Erweiterung ihres in der Regel noch
eingeschriankten Aktionsradius. So lieBen sich z.B. zwei junge Frauen, die in ein
Dorf eingeheiratet hatten, das keine eigene bexalfa besal, in der nahegelegenen
Kleinstadt religios unterweisen.

Die Beschiftigung mit Spiritualitit scheint allerdings allgemein auf das Interesse
jingerer Frauen zu stoen. So fanden sich auf den StraBen nicht nur improvisierte
Stinde, die religiose Literatur vertrieben, sondern auch solche, die russischsprachi-
ge Biicher iiber Magie und Spiritismus anboten. In zwei Fillen erwidhnten meine
praktizierenden Befragten, daf sich eine Tochter bzw. Schwiegertochter bereits vor
ihnen mit der Wahrsagerei beschiftigt habe. Die 6ffentliche Rolle der Wahrsagerin
tibernahm vorerst aber die dltere Frau. Neben der praktischen Erwigung, dafl die
jiingere Frau sich vornehmlich in ihrem eigentlichen Beruf engagieren sollte, spielt
offenbar das Alter fiir die Glaubwiirdigkeit eines religios-magischen Amtes die ent-
scheidendere Rolle.

Es muf} dahingestellt bleiben, ob in Zukunft die Lehrzeit bei der bexalfa und das
reine Talent ausreichen, um ein volksreligioses Amt zu legitimieren, oder ob bei
Amtsantritt ein eigenes Berufungserlebnis zumindest in Form eines wegweisenden
Traumes hinzutreten wird, das von einer direkten Verbindung zu hoheren Michten
kiindet.

Festzuhalten bleibt, dal neben den in der Selbstdarstellung betonten Motivatio-
nen verschiedene Umstinde eine Hinwendung zum Amt bedingen konnen. Dies
konnen okonomische oder soziale oder auch personliche Griinde sein, die in der
ehelichen Konstellation begriindet liegen. Frauen konnen durch die Weitergabe
ihrer Amter sowohl Blutsbande als auch durch Heirat erworbene Bindungen beto-
nen. Zwischen Frauen, die ,,die Hand geben®, und denen, die sie ,,nehmen®, entsteht
ebenfalls ein Band.

Die Frauenrituale zu Ehren der Heiligen Bibi Seshanba und
Bibi Mushkul Kushod

Die Versammlungen zu Ehren der volkstiimlichen muslimischen heiligen Frauen
Bibi Seshanba und Bibi Mushkul Kushod finden unter Regie einer bexalfa statt und
dauern mehrere Stunden. Sie konnen in Verbindung mit Anlidssen wie einer Hoch-
zeit oder bei bestimmten Anliegen der Bittstellerin oder ihrer Angehorigen abgehal-
ten werden. Nur Frauen diirfen an der Andacht der Heiligen teilnehmen, obwohl es
in der Legende der Bibi Mushkul Kushod ein armer Holzsammler ist, dem als erster
die Gnade der Heiligen zuteil wurde. Die Zusammenkiinfte werden nach der Heili-
gen, der sie gelten, benannt. Eine Frau aus Buchara betonte, nur bestimmte, ,,reine
Frauen ndhmen an den Versammlungen zu Ehren der Heiligen teil — eine Einschiit-
zung, die fiir die Geladenen auf eine moralische Erhohung hinauslduft. Unter den
Teilnehmerinnen an Treffen, denen ich beiwohnte, befanden sich Frauen, die zur
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Verwandtschaft oder Nachbarschaft gehorten oder die in der Nachbarschaft zu Eh-
ren gekommen waren. Zum Bibi Seshanba-Ritual erschienen die Frauen in ,,traditi-
onellen” Festkleidern, die auch zu anderen gesellschaftlichen Anlédssen getragen
wurden. Beim Bibi Seshanba-Ritual, das in einer Wohnung im Stadtinneren abge-
halten wurde, handelte es sich auch um ein gesellschaftliches Ereignis. An die Le-
sung der Heiligengeschichten schlof sich ein informell wirkendes Treffen an, zu
dessen AbschluBl das Festessen palov gereicht wurde. Auch wihrend der Lesung
waren schon einige Frauen im Nebenraum verschwunden, um sich ungestort zu
unterhalten.

Wichtig fiir die Teilnehmenden am Bibi Seshanba-Ritual und eigentlicher Anlaf3
der Zusammenkiinfte war die Gelegenheit, geheime Wiinsche oder Sorgen an die
Heiligen heranzutragen oder fiir das gliickliche Gelingen eines Vorhabens zu bitten.
Auch die Anliegen ménnlicher Familienmitglieder konnten der Obhut der Heiligen
anheimgestellt werden.

Im folgenden sollen einige Symbole, die beim Ritual der Heiligen im Zentrum
stehen, betrachtet werden. Einige von ihnen zeigen auffillige Ahnlichkeiten mit
Symbolen vorislamischer Praktiken. Sie betonen u.a. die Verbindung der am Ritual
Teilnehmenden zu jenseitigen Michten und fiir die Akteurinnen bedeutsame Prinzi-
pien wie das der Reinheit.

Eine zentrale Rolle beim Bibi Seshanba-Ritual spielt das surfa (auch supra oder
surpa ), das Tuch, das beim Brotkneten ausgelegt wird. Hier scheint der Bezug zum
Brot, das wie das Korn fiir Fiille und Segen (baraka) steht, betont zu werden. Nicht
nur in diesem Rahmen, sondern auch beim zyklisch wiederholten Weiheritual der
baxshi wird das surfa ausgelegt. Eine baxshi aus der Stadt Bulungur erklirt die Be-
deutung, die das surfa fiir sie trigt: ,,Das surfa — das ist die Reinheit (oglik ), die
von unseren Vorfahren auf uns gekommen ist.” Daher braucht man nach ihrer Mei-
nung ein schneeweilles surfa fiir das Weiheritual, bei dem auch die Trommel mit
neuem Blut eingestrichen wird.*> Das magisch-religiése Tieropfer tritt beim Bibi
Seshanba-Ritual nicht auf. Anstelle des Blutes haben aus Getreide bereitete Speisen
in den mit dem Islam verbundenen Ritualen eine zentrale Bedeutung. Ein weiteres
in verschiedenen Ubergangsritualen zum Tragen kommendes Symbol ist der Spie-
gel, der sich ebenfalls in den Praktiken der baxshi wiederfindet. Wenn er den
Schutzbefohlenen der Bibi Sesahanba meist fiir strahlendes Licht (yorug'lik ) und
einen gliicklichen, ebenen Lebensweg steht, gibt eine iranischstimmige Informantin
den auch hier vorhandenen Zusammenhang mit dem Glauben an die Ahnengeister
kund: So zeigen sich im unter den Frauen kreisenden Spiegel nicht nur die Reflexi-
onen der Teilnehmerinnen des Rituals, sondern auch die Geister der heiligen Frau-
en. Eine Interpretation, die anderen Informantinnen nicht mehr gegenwirtig schien.
In schamanischen Praktiken 1dt sich der Zusammenhang des Spiegels mit dem
Kult um jenseitige Michte deutlich erkennen: Die baxshi Gulzor sieht in ihren
Spiegel hinein, fiihrt ihn an die Lippen (um ihn anzuhauchen?), gihnt rituell und
legt ihn anschlieBend neben sich, bevor sie mit Hilfe der Trommel beginnt, ihre
Geister anzurufen. Unter anderem kann der Spiegel auch als Instrument der Wahr-
sagerinnen folbin eingesetzt werden®. Statt der den Geistern geweihten Lichter aus
baumwollumwickeltem Schilfrohr treten im Ritual die den Heiligen geweihten Ker-
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zen auf. Die Kerzen konnen auch mit Bibi Aisha, Bibi Hadija und Bibi Fatima, den
Frauen und der Tochter des Prophteten, in Verbindung gebracht werden. Als letztes
ein Hinweis auf die rituellen Speisen xalvoytar und shirbirinch: Wéhrend xalvoytar
aus einer gesiiiten Mehlschwitze bereitet wird, dhnelt shirbirinch einer Milchreis-
speise. Beide Gerichte werden als ,,Paradiesspeisen* oder als die Lieblingsspeisen
von Bibi Aisha und Bibi Fatima angesehen und gemeinsam verzehrt. Maqsuda stellt
sie auch zur Speisung der Ahnengeister auf den Tisch. Die positive Kraft der
Speise xalvoytar wird auch eingesetzt, um den Topf zu reinigen, in dem man das
Wasser fiir die Totenwische gewédrmt hat. Nachdem sie in dem Topf gekocht wur-
de, kann er wieder zur Speisebereitung verwendet werden.

Das Ritual zu Ehren der Heiligen Bibi Seshanba transzendiert die héusliche
Sphire und macht sie zu einem halboffentlichen sakralen Raum, zu dem nicht jeder
Zutritt hat. Auch Gegenstinde oder Produkte, die im Alltag der Frauen eine Rolle
spielen, erhalten im Rahmen der Zusammenkiinfte zu Ehren der Heiligen eine neue
Bedeutung und stehen nun im Kontext religioser Vorstellungen. Durch das Ritual
stellen Frauen Kontakt zu heiligen Frauen her. Ihre Handlungen haben fiir sie einen
personlichen Nutzen, sie konnen aber auch anderen Menschen ihres Umfeldes zu-
gute kommen. Die Bedeutung des Bibi Seshanba-Rituals bleibt also in der Vorstel-
lungswelt nicht auf die Gemeinschaft der Frauen beschrinkt, sondern kann iiber sie
hinauswirken.

Die legendiren Heiligen werden uns als Tanten (xola, Bezeichnung fiir die Tante
miitterlicherseits) des heiligen Ordensgriinders Baha'uddin Nagshband vorgestellt.
Wihrend der Mutterbruder fog'a in Hinblick auf seine Neffen und Nichten im Sozi-
algefiige eine besondere, auch formal festgeschriebene Rolle trigt, besitzt die xola
als Schwester der Mutter im Leben vieler Frauen eine mindestens ebenso grof3e,
wenn nicht die groere Bedeutung. In den Heiligen Bibi Seshanba und Bibi Mush-
kul Kushod wird die Person der xola hervorgehoben und der Heilige Ordensgriinder
mit der Mutterschwester in besondere Verbindung gebracht. Wihrend im Hochis-
lam die Frauen oder die Tochter des Propheten eine herausgehobene Stellung ein-
nehmen, ist es hier die dltere Verwandte, die schon vor dem Ordensgriinder da war
und der in den Erzdhlungen selbst nicht auftritt. Die Verwandten des Propheten
werden mit einigen Symbolgegenstinden in Verbindung gebracht, sie haben aber
keine eigentliche Rolle im Ritual. In der Legende erscheinen die heiligen Frauen
autonom, Bibi Mushkul Kushod allein in einer Hohle in den Bergen sitzend. Der
Holzsammler erweist der heiligen Frau Ehre und empfingt durch sie die Regel zur
Gestaltung ihrer Andacht. Allerdings kann er sie nicht selbst erfiillen, sondern mufl
hierzu Frauen zusammenrufen. Man kann hier vielleicht ein Gegenbild zu Ein-
schrankungen sehen, die Frauen durch Gebote und Glaubenspraktiken der Hochre-
ligion erfahren, die ihnen die Ausfiihrung oder Teilnahme an bestimmten Riten
verwehren. Bibi Seshanba wendet sich dem stets benachteiligten Waisenmidchen
zu und geleitet es zu hochsten Wiirden®. Das Ritual der Bibi Mushkul Kushod und
der Bibi Seshanba spricht jedoch nicht nur eine Sprache des Kontrastes oder der
Verheiflung auf Gerechtigkeit fiir die Benachteiligten, sondern zeugt auch von ei-
nem eigenen Blickwinkel der das Ritual Gestaltenden auf ihre Welt.
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Bewertung und Ausblick

In den Berufungserzéhlungen und Riten manifestiert sich ein eigenes Symbolsys-
tem, das sich aus verschiedenen religiosen Kontexten rekrutiert und je nach Ver-
stindnis kombiniert und mit neuer Bedeutung gefiillt wird. Gemessen an der Tatsa-
che, daf} viele hier anzutreffende Elemente aus nichtislamischen oder nicht dem
Hochislam zuzurechnenden Glaubensschichten stammen, wire es nicht richtig, sie
allein in direktem Verhiltnis zu diesem oder an diesem zu messen, wie es oft ge-
schieht. Nicht den MaBstiben der Orthodoxie entsprechendes Wirken wird so mar-
ginalisiert oder seine Bedeutung allein aus dem Kontrast hergeleitet, obwohl sie
auch fiir sich stehen konnte. Bei der Suche nach der normativen Struktur werden
kreative Elemente, die Religion unter anderem in Bezug zur Zeit setzen, oft ver-
nachlissigt. Legt man gelebte religiose Praxis zugrunde, so erscheint weibliches
religioses oder rituelles Wirken nicht marginal oder als reines ,,Gegenbild*®, viel-
mehr parallel zu anderen Ausdrucksformen des Islams.

Wichtig im Wirken der Befragten scheint der begleitende, volksmedizinische
und seelsorgerische Aspekt. Hier liegt die Bedeutung ihres Handelns, das sich in-
nerhalb der Frauengemeinschaft manifestiert, zuweilen aber fiir die Gesamtgesell-
schaft wirkt oder auf deren Bediirfnisse antworten kann. Somit ist es ein wichtiges
Zeugnis fiir das Religionsverstindnis der Gesamtgesellschaft. Die mahalla ist also
nicht nur ein Ort der Islamisierung, wie sie von Saktanber/Ozatag-Baykal®’ verstan-
den wird, sondern auch ein Ort, an dem alternative Religionsformen tiglich prakti-
ziert werden. Ob die Hinwendung zu religiosen oder spirituellen Amtern weiterhin
attraktiv bleibt, wird stark von 6konomischen und sozialen Entwicklungen abhin-
gen. Wissen um die Religion kann eine zusitzliche Einnahmequelle sichern und den
Status einer Frau erhohen. Auch 146t sich ein Teil der Tatigkeiten im Hause oder
zumindest im unmittelbaren Wohnumfeld durchfiihren, was ihre Attraktivitit eben-
falls erhohen kann. Die portritierten Frauen und ihre Titigkeiten stellen nur eine
Facette im Kaleidoskop neuer, sich wandelnder Moglichkeiten dar. So kann man
ihre Rolle als ein ,,Experiment™ oder eine Erweiterung weiblicher Identitdten ver-
stehen oder lediglich als eine der Moglichkeiten, die den Betroffenen unter den
momentanen Gegebenheiten verbleibt. Gemessen an 6konomischen oder sozialen
Noten konnten es wiederum die volkstiimlichen Rituale sein, die unmittelbaren Be-
diirfnissen des Umfeldes Rechnung tragen. Sie sind daher unter Umstinden von
grofierer Bedeutung als ,,blankes Wissen um die Lehren der Hochreligion, die eher
das Potential besitzt, Diskurse zu formen und zu lenken. Insofern diirfte es das Um-
feld selbst sein, das die Gestaltung der Praktiken jenseits der Diskurse mitbestimmt.
Eine bexalfa, die unmittelbar mit den Bediirfnissen ihrer Nachbarschaft vertraut ist,
diirfte geneigt sein, diesen Rechnung zu tragen, auch gerade im Hinblick auf die
zunehmende Zahl religioser Expertinnen, die Koroteyeva und Makarova von einem
fast gesittigten Markt* sprechen 14Bt.*® Daher ist ein Anwachsen der Einfliisse
islamischer Bewegungen eher in der Anonymitit der Stidte zu vermuten als in den
gewachsenen Strukturen der mahalla. Es ist nicht auszuschlielen, daf} iiber diesen
Weg durch Vertreterinnen der jiingeren Generation den Normen der Orthodoxie
verpflichtetes islamisches Gedankengut auch in die Nachbarschaftsviertel dringen
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und diesem Wissen ein besonderes Prestige zugemessen werden kann. Bisher je-
doch verlangt der religiose Dienst an der Gemeinschaft noch immer die aktive Be-
herrschung und Anwendung lokaler Glaubensformen. Da an ihnen ebenfalls die
gemeinschaftsstiftenden, sehr komplexen Systeme des Gabentausches héngen, sind
diese Briuche nicht einfach zu unterbinden. So kénnten einem Machtzuwachs jun-
ger, an religiosen Lehranstalten ausgebildeter Krifte gewisse Grenzen gesetzt wer-
den. Wie Fathi allerdings bemerkt, konnte ein Einsickern hochislamischen Gedan-
kengutes das Prestige der Rolle der bexalfas herabsetzen oder sie zumindest zwin-
gen, sich stirker mit orthodoxen Lehren auseinanderzusetzen.” Auf Grund der ge-
sellschaftlich geschitzten Altershierarchie ist es jedoch schwer denkbar, daf3 junge
Krifte die dlteren verdriangen. Bei groleren Ritualen ist eine Aufteilung der Rollen
unter Vertreterinnen von verschiedenen volks- und hochislamischen Praktiken der
Religion denkbar. Verschiedentlich war eine &dhnliche Aufteilung von Rollen zu
beobachten, allerdings nur unter élteren Frauen. So oblag zum Beispiel bei einer
Trauergedenkfeier am Ashura'-Abend einer Mekkapilgerin die Rezitation der Ereig-
nisse von Kerbela, wihrend die dltere bexalfa vom Ehrenplatz aus den Ablauf des
Rituals lenkte und das abschlielende Bittgebet fiir alle Anwesenden sprach.

Trotz offensichtlicher Ahnlichkeiten und Uberschneidungen fillt auf, daB die
Gestalt und Bedeutung einiger Symbole, derer sich die Frauen bedienen, je nach
religiosem Kontext variiert. Ebenso manifestieren sich in den verschiedenen volks-
religiosen Praktiken unterschiedliche Bilder der Teilnehmenden und der iibersinnli-
chen Michte, mit denen sie in Kontakt treten. Anstelle der individuellen Begegnung
der Heilerinnen und schamanischen baxshi mit ihren Geistern steht im Ritual der
Heiligen Bibi Seshanba eine kollektiv zelebrierte Bitte an die hilfreiche Heilige.
Wihrend die Hilfe der Geister durch das Medium der Heilerin aktiviert wird, rich-
ten die Teilnehmenrinnen am Ritual der Bibi Seshanba ihre Bitte direkt an die hohe-
re Macht. Die Heiligen selbst erscheinen in ihren Legenden autonom, wihrend die
Geister der baxshi im Kollektiv aufzutreten pflegen und die Erwihlte ihnen nicht
aus personlichen Wiinschen folgt. Im Vergleich zu den magisch-religiosen Ritualen,
die Heilerinnen und baxshi fiir den individuellen Bittsteller abhalten, gewinnt bei
den Treffen zu Ehren der Heiligen neben dem personlichen Anliegen auch der ge-
meinschaftliche Aspekt an Bedeutung. Minner sind beim Ritual der Bibi Seshanba
und Bibi Mushkul Kushod ausgeschlossen und konnen nur indirekt zu Nutznieern
der Fiirbitte der Frauen werden. Es wird deutlich, da} die Rituale und Praktiken der
Frauen unterschiedliche Funktionen haben und verschiedene Rollen, Stirken und
Schwiichen betonen. Insofern ergénzen magisch-religiose, schamanische und ,,or-
thodoxere* volksislamische Formen einander, so daf} keine einfach durch die andere
ersetzt werden kann, wenn ihre Grenzen in der Praxis auch zu verschwimmen
scheinen.

Neue Formen, die sich stirker an orthodoxe, dem Hochislam verbundene Prakti-
ken und Deutungsmuster anlehnen, konnten zu einer Marginalisierung der Bedeu-
tung typischer Frauenriten fiihren. Sattor weist in seinem Buch auf die zunehmende
Popularitdt und neue Formen der maviud-Feier unter den Frauen hin. Der Autor
stellt die maviud-Feier in ihrer Bedeutung iiber die Riten zu Ehren der Bibi Seshan-
ba und Bibi Mushkul Kushod."”® Zweifellos ist diese Bewertung mit ihrem Bezug zur
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Hochreligion und zum Propheten verbunden. Der Anreiz des Treffens kann hier wie
beim Bibi Seshanba-Ritual in verschiedenen Faktoren liegen. Ob Sattors Einschit-
zung von den Akteurinnen geteilt wird, mufl dahingestellt bleiben. Falls die Be-
troffenen anfingen, sich an orthodoxeren, hochreligiosen Formen und Normen zu
messen, dann konnte eintreffen, was Tapper meint, wenn sie die Bestitigung weib-
licher Minderwertigkeit im Brauchtum der Frauen eine ,.self-fulfilling ideology*
nennt.*!

Solche Umwertungen sind meist jedoch unvollstindig: Eine bexalfa, die sich
urspriinglich als folbin betitigt hatte, hatte sich von der Wahrsagerei ab- und der
Rolle der bexalfa zugewendet, seit sie sich mit dem Qur’an beschiftigte. Die Wahr-
sagerei sah sie nunmehr als eine Siinde an, derer sich die Praktizierenden aber nicht
unbedingt bewufit seien. An die Wundertitigkeit der Suren glaubte sie jedoch und
sah es als statthaft an, sie zum Wohle anderer einzusetzen. Auch schien sie die In-
terpretation des Teufels als Verfiihrer nur teilweise angenommen zu haben, denn sie
teilte die noch immer populidre dualistische Vorstellung, auf den Schultern eines
jeden Menschen sitze je ein Engel und ein Teufel. Auch Magqsuda, die sich gern
durch islamische Symbole legitimiert, entschuldigt die schadensbringende Tétigkeit
schwarzer Zauberinnen damit, dal die Frauen durch ihre Geister zu negativen
Handlungen gezwungen wiirden. Selbst die von Tokhtakhojaeva befragte ambitio-
nierte madrasa-Studentin gibt freimiitig zu, in gebotenen Grenzen an Volksheile-
rinnen, Wahrsagerinnen und wundertitige Suren zu glauben.* Diese Beispiele rela-
tivieren auch Fathis Befiirchtung, dafl durch die verhiltnisméBig geringe Kenntnis
orthodoxer Glaubensregeln und ein relativ offenes religioses Konzept die Bereit-
schaft entsteht, vieles als eigenes anzunehmen, selbst islamistische Strtimungen.43
Die integrative Offenheit des durchschnittlichen Religionsverstindnisses kann zu-
gleich auch einseitig radikalisierten Interpretationen von Religiositdt entgegenste-
hen.

Untersuchungen zu islamischen Stromungen in Usbekistan zeigen, dal neben
machtpolitischen Erwédgungen, die sich auf einige Intellektuelle beschrinken, vor
allem soziale Verunsicherungen eine Hinwendung der Bevolkerung zu islamisti-
schen Bewegungen und ihren VerheiBungen bewirken.* Wenn dadurch geweckte
Hoffnungen eventuell enttduscht werden, konnten es wiederum die volksreligitsen
Praktiken sein, die Alltagssorgen zumindest psychisch auffangen. Bei Krankheiten,
Notlagen oder andere Schicksalsschlidgen finden Ratsuchende gerade bei denen
Zuwendung, deren Handlungen aus mancher Sicht am Rande von gebilligter Reli-
giositdt stehen. Die Wahrsagerinnen und baxshi, die sich mit ihren Praktiken auch
die Skepsis ihres Umfeldes zuziehen konnen, stehen auf Grund ihrer Tétigkeit
selbst zuweilen am Rande der Gesellschaft. Sie werden daher nicht mit deren Kon-
trollmechanismen assoziiert. Ein Besuch bei Maqsuda, der iiber den Tag zahlreiche
Anliegen ungeschminkt vorgetragen wurden, machte dies sehr deutlich. Somit kann
das vermeintlich Marginale eher zentrale gesellschaftliche Entwicklungen und Be-
lange ausdriicken als Auffassungen von Religion, die sich in etablierten Diskursen
Geltung verschaffen. Dies mag die Beobachtungen Alimovas und Azimovas erkla-
ren, die ungeachtet der Verurteilung durch Vertreter des offiziellen Islams ein An-
steigen volksreligioser Praktiken unter Frauen im Ferghanatal beobachten, das sonst
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vornehmlich als Hort konservativ- bis radikalislamischer Stromungen gilt.*” Auch
der Staat diirfte ein Interesse am Erhalt volksreligioser islamischer Traditionen ha-
ben. Denn sie haben regulierende Wirkung und fangen Unzufriedenheit auf, indem
sie ,,Losungsmoglichkeiten® bereitstellen, positive Selbstbilder entwickeln, An-
sprechpartner und soziale Netze fiir die Bevolkerung schaffen. Insofern hat Volks-
religiositit auch politische Bedeutung, selbst wenn diese in der Offentlichkeit erst
begrenzt wahrgenommen wird.
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Die Jama ‘at at-Tabligh als Teil und
Gegenstiick der politischen islamischen
Bewegung. Untersuchungen in Marokko

Elke Faust

Selbst wenn Anhiédnger zeitgenossischer islamischer Bewegungen zahlenmifig in
keinem Land der Welt die Mehrheit bilden, so ist es ihr Diskurs, der spitestens seit
der zweiten Hilfte des zwanzigsten Jahrhunderts eine dominante Stellung in der
Offentlichkeit vieler muslimischer Gesellschaften einnimmt. Von wissenschaftli-
cher Seite ist mehrfach aufgezeigt worden, daf} es sich keinesfalls um ein geschlos-
senes Lager, sondern vielmehr um eine heterogene Bewegung handelt, die unter-
schiedliche Positionen, Aktions- und Organisationsformen umfaft. In diesem Sinne
wird islamische Bewegung hier eher als breiter Strom umfassender Mobilisierung
verstanden.'

Die Jama‘at at-Tabligh wa-d-da‘wa (Arab. — Gemeinschaft der Ubermittlung
und Mission)? gehort nicht zu den im engeren Sinne politisch-religiosen Gruppen,
da sie ein direktes politisches Engagement im Rahmen ihrer auf fundamentale
Frommigkeit und Mission gerichteten Arbeit verbietet. Sie entstand zu Beginn des
20. Jahrhunderts als Gegenreaktion auf radikale Hindu-Reformgruppen und christli-
che Missionare in Nordindien neben zahlreichen anderen islamischen Vereinigun-
gen, die um die Stellung des Islam im kolonialen Gesellschaftsgefiige besorgt wa-
ren.® Ziel des Begriinders, Muhammad Ilyas (1885-1944), war es, die Muslime
durch einen minimalen Konsens zu vereinen und damit ihre Position zu stirken. Er
entwickelte ein Sechs-Punkte-Programm, das als Kanon der Tablighi-Bewegung
gilt und in dem neben dem islamischen Glaubensbekenntnis (kalima tayyiba) und
der Durchfiihrung des Gebetes (salat) der Gldaubige aufgefordert wird, sich mit reli-
giosem Wissen und Gottesgedenken (“ilm-wa-dhikr) zu beschiftigen, allen Musli-
men Achtung zu erweisen (ikram al-muslimin) und sich in seinen Handlungen von
Aufrichtigkeit leiten zu lassen (ikhlas an-niya). Der sechste Punkt, der die eigentli-
che Aktivitit der Jama‘a ausmacht, wird tabligh-wa-da‘wa (Ubermittlung und Mis-
sion) genannt und verpflichtet den Anhénger drei Tage im Monat, vierzig Tage im
Jahr und einmal im Leben vier Monate lang zu einem ,,Auszug auf dem Wege Got-
tes* (khurij fi sabil Allah), einer Missionstour, bei der Muslime auf der Stralie, im
Café oder an der Haustiir angesprochen und zur Moschee eingeladen werden.” Die-
ser Auszug kann in nahe gelegene Dorfer erfolgen, wie dies in der Anfangszeit der
Tablighi-Bewegung meistens der Fall war; er fiihrt die Aktivisten seit Mitte der
1940er Jahre aber zunehmend auch iiber die Grenzen Indiens hinaus, so daf} die
Jama“at at-Tabligh heute mit einer in fast allen Nationen der Welt lebenden Anhi-
ngerschaft als grofite und am weitesten verbreitete islamische Bewegung gilt.5
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Nach Auffassung der Tablighis entsprechen die in ihrem Programm zusammen-
gefafiten Handlungsweisen denen des Propheten Muhammad und seiner Gefihrten
(sahaba), die es nachzuahmen gelte, um den gesellschaftlichen Zustand der Friihzeit
des Islam wiederherzustellen. Ein zusitzlicher siebter Punkt ist der Grundsatz, ,,das
zu unterlassen, was nicht interessiert” (fark ma la ya‘ni), worunter theologische
Dispute wie auch politische Arbeit und Diskussion fallen, um Spaltung und Strei-
tigkeiten innerhalb der muslimischen Gemeinde (umma) zu vermeiden. Diese ,,apo-
litische* Haltung stellt ein wesentliches Unterscheidungsmerkmal zum erklérterma-
Ben politischen Islam dar, wie er beispielsweise von der Jama‘at-i Islami, einem
der wichtigsten Gegenspieler der Tablighi-Bewegung in Siidasien, reprisentiert
wird.® Im weiteren Sinne des Begriffes Politik hat die Jama‘at at-Tabligh durch ihr
hohes Sendungsbewuftsein freilich einen gesellschaftlichen EinfluB, der — etwa
durch das Wahlverhalten ihrer Anhidnger — auch einen Wandel politischer Struktu-
ren herbeifiihren kann.” Zudem ist sie in das breitere Diskursfeld islamischer Bewe-
gungen gebettet, das iiber die eigentlichen Aktivisten hinaus auf BewuBtsein, The-
men und Trends von Teilen der Bevolkerung wirkt.

Die Tatsache, dafl die Jama“a keine Versuche unternimmt, auf direktem Wege in
das politische Geschehen einzugreifen, ermoglicht ihr — zumindest in Pakistan —
eine groflere Bewegungsfreiheit. Damit erwirbt sie auch Sympathien der Regierun-
gen, bis hin zu Versuchen, sie politisch gegen ,,systemgefihrdende Organisationen
wie die Jama‘at-i Islami auszuspielen.® Andernorts stoBt sie hingegen auf die glei-
che repressive Behandlung wie andere islamische Bewegungen, als deren Teil sie
wahrgenommen wird. So kam es bereits in der Anfangszeit der Ausbreitung der
Tablighi-Bewegung in Saudi-Arabien zu Schwierigkeiten mit der Regierung,9 die in
der Folge immer wieder ganze Missionsgruppen verhaften lie. Repressionen und
Behinderungen der da‘wa-Arbeit sind auch aus Marokko bekannt, wo Konig
Hassan 1. (reg. 1961-1999) im Kampf gegen sidmtliche potentiellen Opponenten auf
dem religios-politischen Feld verschiedene Strategien einsetzte.

Meine Beschreibung und Analyse der Jama“at at-Tabligh in Marokko beruht im
wesentlichen auf einem Forschungsaufenthalt zu Anfang des Jahres 1999, also noch
vor dem Tod Konig Hassans im Juli desselben Jahres und dem Antritt der Nachfol-
ge durch seinen Sohn Muhammad VI. (geb. 1963). Der Regierungswechsel, der,
entgegen fritherer Annahmen von Wissenschaftlern, scheinbar eher zur Entspan-
nung als zur Verschirfung der politischen Lage beigetragen hat, muf3 in der folgen-
den Darstellung daher unberiicksichtigt bleiben.

Die religios-politische Lage in Marokko unter Konig Hassan II.

Marokko teilte im zwanzigsten Jahrhundert die Probleme der meisten nah- und mit-
telostlichen Staaten: die Folgen der Kolonialherrschaft, eine dramatische Bevolke-
rungsentwicklung, eine hohe Arbeitslosigkeit, verbreitete Korruption und eine zu-
nehmende Kluft zwischen wenigen sehr reichen und sehr vielen sehr armen Men-
schen. Doch anders als in anderen islamischen Landern entstand hier keine wirklich
breite islamische Bewegung. Dies ist wiederholt damit erkldrt worden, dal Konig
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Hassan II. seine Herrschaft auf eine religiose Grundlage gestellt hatte. Er stellte
den Titel des amir al-mu‘minin (Fiihrer der Gldubigen) in den Vordergrund und
rekurrierte auf seine sharifische (d.h. auf die Verwandtschaft zum Propheten zu-
riickgehende) Abstammung und die gottlichen Zeichen seiner Auserwihltheit. Die-
sen Anspruch brachte er durch religiose Rhetorik und Symbole zum Ausdruck und
damit ins BewuBtsein der Bevolkerung. So wurde z.B. der Westsaharakonflikt als
Jjihad gegen die Ungldubigen dargestellt. In jahrlichen Zeremonien wurde der Treu-
eid zum Herrscher (bay‘a) geleistet. Die Monarchie war damit nicht nur die zentrale
politische Institution, sondern hatte auch die Schliisselrolle im religiosen Feld der
Gesellschaft inne. Die Legitimation fiir beide Bereiche war eng miteinander ver-
schriinkt.'® Zahlreiche Wissenschaftler gingen davon aus, daB die religise Vorherr-
schaft des Konigs vom Grofteil der Bevolkerung, d. h. vor allem von den Bauern
und dem aus den Dorfern abgewanderten Teil der urbanen Einwohnerschaft, unge-
brochen akzeptiert wurde. Deshalb stellte eine sich islamisch artikulierende Opposi-
tion keine ernsthafte Gefahr dar. Erst die jlingeren und gebildeteren Generationen in
den Stiddten hinterfragten die Legitimitdt des Konigs zunehmend. Diese bildeten
folglich auch die Anhidngerschaft politisch-islamischer Gruppen, deren Aktivisten
seit den 1970er Jahren mehrheitlich an den Universititen und Hochschulen rekru-
tiert wurden.'' Der groBe Erfolg des politischen Islam blieb dennoch nicht primir
wegen der religiosen Autoritédt des Konigs aus. Eher hat dazu sein geschickter Ein-
satz von verschiedenen Strategien beigetragen. Dazu gehorten Kooptation und rela-
tive Offnung des Systems auf der einen, Verfolgung und Repression auf der ande-
ren Seite. Dieses Vorgehen erwies sich gegen linke wie islamische Opposition als
gleichermal3en wirksam.'” Die politische Rolle von ,,Gewalt und Furcht®, die zur
Passivitidt weiter und insbesondere ldndlicher Teile der Einwohnerschaft Marokkos
fiihrte, wurde vielfach iibersehen. Der offizielle Diskurs iiber die religiose Stellung
des Konigs, so wie er sich in den regierungstreuen Medien darstellte, wurde oftmals
mit der tatsdchlichen Bedeutung verwechselt, die das marokkanische Volk dem
Konig beimaB."

So war auch die islamische Bewegung in Marokko, nachdem sie in den 1970er
Jahren zunéchst als Bollwerk gegen die oppositionelle Linke gefordert wurde, wih-
rend der 1980er Jahre zunehmend Repressionen wie Massenverhaftungen und Fol-
terungen bis hin zu politischen Morden ausgesetzt. Gleichzeitig versuchte der Ko-
nig, durch die nun noch stérker eingesetzte Kontrolle des gesamten religiosen Fel-
des seine Monopolstellung zu sichern. Er vollzog eine umfassende ,,Institutionali-
sierung™ des Islam, indem er religiose Schulen in das offentliche Bildungswesen
integrierte, Moscheen und Prediger unter staatliche Verwaltung stellte und durch
die Griindung eines Hohen Rates der Religionsgelehrten (Haut Conseil des ‘Ulama’
de Maroc), dem er selbst vorstand, die Gelehrtenschaft an sich band. Damit ver-
suchte er den islamischen Organisationen sdmtliche (Aktions-)Réume zu entziehen.
MaBnahmen wie die SchlieBung der Moscheen aulerhalb der Gebetszeiten und Be-
rufsverbote fiir einige — sehr populidre — freie Prediger wirkten sich auch auf die
Arbeit der Jama‘at at-Tabligh aus."* Diese entwickelte jedoch ihre eigenen Gegen-
strategien, um sich auf dem von der indo-pakistanischen Ausgangsregion so ver-
schiedenen Terrain bewegen zu konnen.
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Die Entstehung der Jama ‘at at-Tabligh in Marokko

Marokko wurde zusammen mit den anderen Maghreb-Staaten sehr friith von der
internationalen Ausbreitung der Tablighi-Bewegung erfaf3it. Indische Autoren, die
der Jama“a nahestehen, haben als Zeitraum erster Missionierungsversuche die Jahre
1951 bis 1952 angegeben.]5 Marokkanische Aktivisten hingegen datieren den Be-
ginn der Arbeit in ihrem Land auf den Anfang der 1960er Jahre, woraus sich schlie-
Ben 146t, da vorherige Bestrebungen erfolglos oder weitgehend unbekannt blieben.
Ein langjdhriger Aktivist aus Marrakesch berichtet ausfiihrlich iiber die Anfangs-
zeit: Eine Gruppe von Minnern sei um 1962 aus Indien gekommen und habe erst
Rabat, dann Casablanca und anschliefend Marrakesch und Umgebung besucht und
dabei die Leute gefragt, ob sie mit ihnen ,,auf dem Wege Gottes* (fi sabil Allah)
ausziehen wollten:

,.Diejenigen, die nach Marokko gekommen sind, waren Inder. Der Ursprung
des da‘wa ist in Indien. Das heilt, wir wufSiten gar nichts. Sie kamen und sag-
ten zu uns: Thr seid die Sohne der sahaba, die zu uns nach Indien gekommen
waren, als wir noch Bdume und Kiihe und Gotzen angebetet haben. Thr (d.h.
die sahaba, resp. die Araber- E.F.) habt euch um uns bemiiht und so begannen
wir Muslime zu werden. Aber wir sind Nichtaraber (‘ajam), die kein Arabisch
sprechen, wihrend Ihr den Qur’an und das Arabische habt. Deshalb ist dies
Eure Arbeit, da‘wa ist Eure Arbeit. Wenn Ihr diese Arbeit macht, dann werden
wir wie kleine Kinder sein, denn Ihr seid die Araber. Und auf diese Weise
spornten sie uns zu der da‘wa-Arbeit an...“'°

Der Ansporn schien zu fruchten, denn etwa einhundert Marokkaner fanden sich
zusammen, um die Mission in den verschiedenen Regionen ihres Landes zu verbrei-
ten. In zwei Bussen fuhren sie nach Casablanca, um dort die erste grole Versamm-
lung (ijtima“) der Jama“at at-Tabligh abzuhalten. Diese sollte in der Moschee ‘Ain
ash-Shoq stattfinden, einer groen Moschee in Casablanca, die auch von anderen
islamischen Organisationen fiir ihre Aktivititen genutzt wurde,'” doch wollten Ver-
treter der Regierung den Aufenthalt in dem Gotteshaus zundchst verhindern. Erst
durch die Unterstiitzung zahlreicher Anwohner, die ihre Hauser als Versammlungs-
ort zur Verfiigung stellten, so berichtet der Aktivist weiter, sah sich die Behorde
schlieBlich gezwungen, das Treffen in der Moschee zu erlauben.

Auch wihrend des ersten Auszuges einer Tablighi-Gruppe von Marrakesch nach
Agadir kam es zu Irritationen mit der Provinzbehorde. Der damalige Gouverneur
der Region Shaikh al-Makki an-Nasiri sah sich veranlaf3t, die Angehorigen der
Gruppe bei ihrer Ankunft in Agadir zu iiberpriifen. Er befragte sie nach Namen,
Wohnort und Beruf und nach dem Grund ihrer Reise. Die Aktivisten antworteten,
sie seien unterwegs, um ihren Glauben zu stirken, um zu lernen, wie sie ihrem
Herrn dienen und dem Gesandten Gottes folgen konnten. Dies entspricht ganz der
Ideologie der Jama“at at-Tabligh, wonach die da‘wa-Arbeit mehr der Verbesserung
und Festigung des eigenen Glaubens dient als der Rekrutierung neuer Anhinger.

,Und einer von ihnen, ein dlterer Mann aus Marrakesch, sagte: ,Ich bin auf
dem Wege Gottes ausgezogen, um das Wort La ilah illa Allah (Es gibt keine
Gottheit aufler Gott) zu lernen.® Da soll al-Makki an-Nasiri gelacht haben:
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,Wie, du bist 60 oder 70 Jahre alt und du kennst nicht La ilah illa Allah.  Der
Mann sagte: ,Nein. Ich habe das alte und ich mochte das neue La ilah illa
Allah.* ,Gibt es ein altes und ein neues La ilah illa Allah?* fragte an-Nasirl
tiberrascht. ,Ja. Das alte ist, wenn ich dich sehe, fiirchte ich mich vor dir. Du
bist wie der Gott. Ich fiirchte mich vor dir, dem wasir (Minister). Aber La ilah
illa Allah bedeutet, da3 ich mich vor nichts fiirchte, auler vor Gott.° Da be-
gann der Gouverneur erneut zu lachen und wunderte sich. Als er seine Fragen
beendet hatte, lud er die Minner in sein Haus ein und behandelte sie gast-
freundlich. Er bat sie sogar, fiir ihn zu beten und beschlof sein Urteil mit der
Aussage: ,al-hamdulillah, wir wissen, daf} diese Arbeit sehr schon ist, aber wir
fiirchten, da} unter euch jemand sein wird, dessen Absicht schlecht ist. Aber
fiir eulrse Arbeit soll Gott euch beistehen und Gerechtigkeit widerfahren las-
sen.

Dieser ,,Anfangsmythos* schlie3t sich in gewisser Weise an den urspriinglichen
Mythos der Entstehung der Tablighi-Bewegung in Siidasien an, da sich beide um
das muslimische Einheitsbekenntnis, ,,Es gibt keine Gottheit auler Gott* (La ilah
illa Allah), drehen. Im indischen Entstehungsmythos geht es ebenfalls darum, daf3
das Glaubensbekenntnis sogar von den dlteren Angehorigen einer ehemals hinduis-
tischen Ethnie Nordindiens erlernt werden mufite, die angeblich nur oberfldchlich
islamisiert war." Die Verwendung des Begriffes ,,Mythos* soll hier nicht bezwei-
feln, da3 der Sachverhalt sich tatsichlich in der beschriebenen oder in dhnlicher
Weise zugetragen haben kann. Vielmehr soll damit auf die unabhingig vom Wahr-
heitsgehalt bestehende Art der Verwendung und die Funktion im ,,Gedéchtnis* der
Bewegungsanhinger verwiesen werden. Die ,,Geschichte” des Begriinders der Tab-
lighi-Mission in Indien wird auch unter marokkanischen Aktivisten in leicht variie-
renden Formen memoriert. Sie dient der tiber Raum und Zeit hinweg konstruierten
Identifizierung mit der Gruppe, die stets erneut in die gegenwirtig erlebte Situation
transportiert wird. Die ,,Gemeinschaft”, die ummat at-tabligh, reicht dabei bis zum
Propheten Muhammad, ja sogar bis zu Adam zuriick, der bereits ein muballigh (also
jemand, der tabligh ausiibt) gewesen sei:

,Als die Arbeit angefangen hat, war sie fremd. Die Leute kannten die Tab-
ligh-Arbeit nicht. So hat der Prophet auch begonnen. Er ging zu den Leuten
und sie sagten, er sei ein Magier oder Verriickter.“*’

Auf Schwierigkeiten mit den marokkanischen Behorden stiefl auch die vom dritten
Fiihrer der internationalen Tablighi-Bewegung, In“dm al-Hasan (1918-1995, leitete
die Bewegung von 1965 bis 1995), geleitete Missionsgruppe, als sie wihrend einer
langen Tour durch mehrere Linder im August 1972 auch Marokko besuchte.”!

Organisation und soziale Struktur

Da es in Marokko unmdglich zu sein schien, sich der staatlichen Kontrolle zu ent-
ziehen, ohne dabei zu riskieren, in den Untergrund abgedringt zu werden, war es
fiir die Tabligh-Aktivisten eine strategische Notwendigkeit, sich als legale Vereini-
gung registrieren zu lassen. Die offizielle Griindung erfolgte am 6. Juli 1975.* Das
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war das Datum der Satzungshinterlegung und gleichzeitig des Erwerbs der in einer
ehemaligen Kirche errichteten Moschee des Lichtes (Masjid an-Nir)™ im Stadtteil
Beausejour in Casablanca, die seither als nationales Zentrum der Bewegung dient.
Das Statut der Vereinigung gewéhrte dabei eine Art Schutz ,,durch das Gesetz vor
dem Gesetz*“: Wenn Vertreter der Regierung sie am Predigen hindern wollten, ho-
ben Tablighis ihren Status als legale Vereinigung (association légale) hervor, um zu
demonstrieren, daf sie 6ffentlich und nicht geheim agierten. Als Anfang der 1980er
Jahre das Ministerium des Habous gedroht hatte, die Moschee unter offizielle Auf-
sicht zu stellen, erklirte die Jama“a die erste Etage kurzerhand zum Sitz der Verei-
nigung, wodurch dieser Teil rechtlich geschiitzt war.** Auf diese Weise paBte sich
die Gemeinschaft an die gegebenen Umstidnde an und entzog der Regierung prak-
tisch mit deren eigenen Waffen (resp. den Gesetzen) die Legitimation fiir ihr Han-
deln. Die Jama“at at-Tabligh stelle gerade dadurch in Marokko ein ungewohnliches
Phinomen dar, da sie auf der einen Seite den Status einer Vereinigung beanspruche,
sich also dem ,,modernen* Gesetz unterwerfe, auf der anderen Seite jedoch die tra-
ditionellen Strukturen privater Moscheen zu nutzen wisse, konstatiert der marokka-
nische Politikwissenschaftler Mohamed Tozy.”> Damit befindet sich die Gruppe in
der Lage, das gesamte Territorium mit ihrer Missionstitigkeit abzudecken. Folglich
gehort sie — nach Selbst- sowie Fremdeinschétzung — zu einer der stidrkeren islami-
schen Gruppierungen in Marokko, wenn auch eingerdumt wird, daf} sie nicht an
vorderster Stelle steht, ein Platz, der einhellig der Jama“at al-‘Adl wa-I-Thsan (Ge-
meinschaft der Gerechtigkeit und Wohlfahrt, s.u.) zugewiesen wird. Die genaue
Anzahl der Anhénger der Tablighi-Bewegung ist allerdings nicht feststellbar, da sie
nicht erhoben wird. Zudem gibt es unterschiedliche Intensititen der Teilnahme, von
einmaliger iiber sporadische bis regelmifBiger oder gar Vollzeit-Teilnahme, etwa im
Falle von Rentnern oder Arbeitslosen. Rein duflerlich sind Tablighis schwer von
den Aktivisten anderer islamischer Organisationen oder auch einfachen Glaubigen
zu unterscheiden, da sie meistens eine in Marokko typische traditionelle Volkstracht
tragen, ein langes — oft weilles — Gewand (jalaba), gelbe Lederpantoffeln (balgha)
und eine kleine runde Gebetsmiitze (tagiya). Quantitative Angaben der von mir
nach der GroBe der Tablighi-Gemeinschaft in Marokko gefragten Personen rangie-
ren zwischen einigen Tausend und 200 000 Anhidngern. Ein in unmittelbarer Nihe
zur Masjid an-Niir wohnender Aktivist schitzt aus seinen Beobachtungen, daf3 wih-
rend der Ferienzeit und am Wochenende zwischen 500 und 1000, wihrend der Ar-
beitszeit zwischen 150 und 200 Menschen tiglich zum Zentrum kommen.®

Aufgrund ihres hohen Mobilititsgrades sowie durch den Aufbau lokaler Zweige
ist die Jama“at at-Tabligh nahezu iiberall in Marokko prisent. Man kann Tablighi-
Gruppen in fast allen marokkanischen Stéidten finden. Der Einfluf} im urbanen Mili-
eu wird im allgemeinen als hoher eingestuft als der in den Dorfern. Trotzdem enga-
giert sich die Bewegung auch erfolgreich im lédndlichen Raum und scheint insge-
samt eine grofere regionale Verbreitung erreicht zu haben als die iibrigen islami-
schen Vereinigungen in Marokko. Wihrend die meisten nur in den GroBstidten
aktiv sind, hat die Jama“a in Stidten wie Casablanca, Rabat, Nador, Tiznit, Tanger,
Ksar el-Kebir und Marrakesch sowie in zahlreichen kleineren Orten Zweigstellen
einrichten kénnen.”’
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Die marokkanische Tablighi-Sektion ist somit in regionale und lokale Unter-
gruppen unterteilt, die relativ unabhéngig ihre Arbeit durchfiihren, jedoch mit der
jeweils grofleren Einheit in Verbindung stehen. Es gibt ein wochentliches Treffen
(mashwara) der Aktivisten innerhalb einer Stadt und ein ebensolches, das monatlich
durchgefiihrt wird und an das die Dorfer aus der Umgebung angebunden sind. So
kommen beispielsweise Delegierte aus den umliegenden Ortschaften (wie Loudaya,
Widan, Dimnat, Sid Rhal) nach Marrakesch zur mashwara und berichten iiber ihre
Arbeit vor Ort. Wenn es Probleme gibt, wird auf der Versammlung iiber eine Lo-
sung diskutiert. Nationale Treffen, an denen Vertreter aus allen Stddten teilnehmen,
werden in dreimonatigem Abstand in Casablanca im Zentrum der Masjid an-Nir
abgehalten. Dariiber hinaus existieren fiir den transnationalen Verband der Tab-
lights ldnderiibergreifende bzw. kontinentale Versammlungen (ijtima‘at). Bemer-
kenswert ist, dal Marokko hierbei Europa zugeordnet ist und nicht — wie die geo-
graphische Lage es vorgeben wiirde — dem afrikanischen Kontinent oder den arabi-
schen Lindern.” Dies wurde mit der engen Verbindung zu den in der europiischen
Diaspora lebenden Marokkanern begriindet, die besonders in Frankreich, Belgien,
den Niederlanden und Spanien innerhalb der nationalen Tablighi-Sektionen eine
hervorgehobene Rolle spielen.””

Zu den weltweiten jahrlichen Zusammenkiinften in Pakistan und Bangladesch
reisen marokkanische Tablighis nach Moglichkeit im Zusammenhang mit der vier-
monatigen Missionstour (khuriij), die einmal im Leben eines jeden Aktivisten ab-
solviert werden sollte. Umgekehrt besuchen auch auslidndische Gruppen Marokko,
tiberwiegend aus Europa, manchmal auch aus Saudi Arabien, Pakistan oder anderen
Regionen. Fiir Nicht-Marokkaner au3ereuropéischer Herkunft ist es jedoch oftmals
schwierig, ein Einreisevisum zu erhalten.™

Die internationalen Netzwerke sind auch dann von Bedeutung, wenn auf nationa-
ler Ebene gewichtige Fragen auftreten, die sich um die da‘wa-Arbeit im allgemei-
nen oder die interne Organisation der Jama‘a drehen. Zumeist wendet man sich
telefonisch oder schriftlich nach Pakistan oder Indien, um das jeweilige Problem zu
diskutieren und entsprechenden Rat vom Zentrum einzuholen. In dieser Hinsicht ist
die Tabligh-Bewegung — trotz ihres ansonsten egalitiren Anspruches — hierarchisch
organisiert. Die oberste Entscheidungsgewalt liegt im internationalen Fiihrungszent-
rum in Siidasien, sie wird auf die nationalen Fiihrer (amir, pl. umara>) iibertragen,
die sie wiederum an Stiddte-Fiihrer delegieren, deren Amt allerdings rotiert. Alle
Entscheidungen werden durch Konsultation mit einer die Fiihrungspersonlichkeiten
umgebenden Beratergruppe (shiira) herbeigefiihrt, die aus den ,,Alten®, d.h. Erfah-
renen (shuyiikh oder kabirin) der Tablighi-Bewegung besteht.

Der Amir bzw. murshid, wie er im marokkanischen Kontext meist bezeichnet
wird, fiir ganz Marokko war lange Zeit Shaikh Muhammad al-Hamdawi (1935-
1987). Er hatte an der Qarawiyin in Fez studiert und schlof sich der Jama‘a 1962
an.”’ Nach seinem Tod folgte ihm Shaikh al-Bashir al-Yanusi. Dieser war in den
1960er Jahren als Lehrer fiir Arabisch und Islamkunde an einer Schule in Ksar el-
Kebir titig. Als er eines Tages mit den Schiilern iiber das Gebet sprach, bemerkte
er, daf} einige von ihnen lachten und manche Lehrerkollegen ihn beldchelten. Er
kiindigte daraufhin seine Stellung und fing mit der Missionsarbeit an. AuBlerdem
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begann er sich mit Handel zu beschiftigen und gelangte zu ausreichend finanziellen
Mitteln, um ein magarr (Treffpunkt) fiir die Jama“at at-Tabligh in einer Moschee in
Ksar el-Kebir zu errichten. Als Sheikh Hamdaw1 verstarb, wurde in einer Versamm-
lung der Tablights in Marokko iiber eine neue Fiihrung diskutiert. Man wandte sich
mit einer Vorschlagsliste an das Zentrum in Indien und bat die Shaikhs dort um Rat.
Diese votierten fiir Shaikh Bashir.”

Die Anhingerschaft der Jama‘at at-Tabligh in Marokko entstammt verschiede-
nen sozialen Schichten und Berufsgruppen. Bei einer im Mai 1999 durchgefiihrten
Befragung von 21 Aktivisten in Marrakesch (davon 14 Ménner und sieben Frauen),
gaben drei Personen die Tatigkeit als Héndler an, zwei als Verkdufer, zwei als An-
gestellte, eine arbeitete als Erzieherin, einer als Lehrer, einer als Mechaniker, ein
weiterer als Triager. Fiinf waren Studenten (darunter eine Studentin) und vier der
Frauen verrichteten Hausarbeit. Auch wenn diese Befragung aufgrund ihres gerin-
gen Stichprobenumfangs nicht als reprisentativ gewertet werden kann, korrespon-
diert diese Vielfalt der beruflichen und sozialen Stellungen mit den Angaben in der
Literatur und in Gesprichen, die der Jama“at at-Tabligh eine Anhingerschaft quer
durch alle Schichten zuschreiben.*® Die relativ grofe Anzahl von Studenten kénnte
auf die allgemein hohere Beteiligung in islamischen oder politischen Gruppierun-
gen im studentischen Milieu in Marokko zuriickzufiihren sein. Insgesamt gilt die
Tablighi-Bewegung jedoch als anti-intellektuell und wird gerade deswegen von
vielen gebildeteren Personen — auch aus der islamischen Szene — kritisiert. Die fiinf
befragten Studenten gehoren sowohl hinsichtlich ihres Alters als auch beziiglich der
Dauer der Teilnahme zu den jlingsten Aktivisten.** Die Altersverteilung der Erhe-
bung liegt zwischen 18 und 55, wobei die drei Hindler die Altesten (40, 45 und 55
Jahre) mit der lingsten Teilnahmedauer (5, 7 und 10 Jahre) sind.* Hinsichtlich des
Bildungsgrades gaben sieben Befragte an, einen Sekundarschulabschlufl zu besit-
zen, vier einen Primédrabschluf, ebenfalls vier hatten das Gymnasium abgeschlos-
sen, vier die Universitit und zwei waren ohne Abschlu3. Sieben der Personen waren
einsprachig (davon sechs Arabisch, eine Berberisch), 14 zwei- oder mehrsprachig
(zusitzlich noch Franzosisch, Spanisch und Englisch), was fiir die internationalen
Verbindungen von Bedeutung ist, da die Zielregion des ins Ausland fiihrenden
khurij oftmals nicht nur nach den finanziellen Moglichkeiten, sondern auch nach
sprachlichen Gesichtspunkten ausgewihlt wird.*®

Besonders auf die Verwendung des marokkanischen Dialekts und des Berberi-
schen verweisen Tabligh-Aktivisten mit Stolz, da sie hierdurch eine breite und ,,ein-
fache* Bevolkerungsschicht erreichen, die anderen islamischen Organisationen
meist unzugénglich bleibt:

. Wir sprechen (den marokkanischen) Dialekt (des Arabischen), und wenn sie
das nicht verstehen, gibt es Leute, die [das berberische) shleuha (Tachelhait”)
sprechen. Es gibt Leute in unserer Jama‘a, die Berberisch sprechen. Z.B. ein-
mal in Amzmiz: Wir gingen dorthin und ein Mann von uns hat mit den Leuten
dort shleuha gesprochen. Und sie waren begeistert, so sehr, dal sogar Frauen
zur Moschee gekommen sind, um hadith zu horen und zu beten.«*

Die Frauenarbeit scheint allerdings zur Zeit in Marokko noch weniger ausgeprigt
zu sein, als es etwa in Pakistan, England oder — in der Relation zur Grofle der
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Jama‘a betrachtet — auch in Deutschland der Fall ist.*® Gelegentlich treffen sich die
Frauen in privaten Hdusern, um gemeinsam aus Biichern zu lesen und zu beten. Die
Masjid an-Niir in Casablanca besitzt zwar einen eigens gekenntzeichneten Eingang
fiir Frauen, wihrend meines gesamten Forschungsaufenthaltes war dieser aber kein
einziges Mal gedffnet, und ich habe keine Frau die Moschee oder das Zentrum be-
treten sehen. Dennoch ist den minnlichen Aktivisten die Bedeutung der Frauenar-
beit innerhalb der Gruppe wohl bewulit, und es wird versucht, die Arbeit in dieser
Hinsicht zu verstédrken:

,Wir haben jetzt auch khuriyj fiir die Frauen. Die Minner begleiten dabei ihre
Frauen. Die Frau praktiziert khurij (allerdings in privaten Rdumen, nicht auf
der Strale, wie die Ménner — E.F.), um zu lernen wie man da‘iya (Ruferin,
Missionarin) werden kann. Sie wird dadurch zu einer guten Erzieherin fiir ihre
Kinder und einer da‘iya fiir Nachbarn und Freunde. Die Frauen sind willens-
stark und man sagt, wenn sie mit dieser Arbeit beginnen, dann sind sie mit
groflerem Einsatz dabei als die Midnner. Man sagt auch, wenn die Frauen an
der da‘wa-Arbeit nicht teilnehmen, dann fehlt immer etwas. La budda al-
mar’a (die Frauen sind unbedingt notwendig).”*’

Die Teilnahme von Jugendlichen ist — wie Aktivisten der Jama“at at-Tabligh zuge-
ben — im Vergleich zu anderen islamischen Bewegungen in Marokko, die stark von
Jugendlichen, meist Studenten, frequentiert werden, verhéltnismifig gering. Zwar
unterstiitzten viele junge Leute die Bewegung und befiirworteten die da‘wa-
Aktivitdten, doch verfiigten sie oftmals nicht iiber die nétigen finanziellen Mittel,
um am khurij teilzanehmen.

Der Grund dafiir liegt in dem Selbstverstindnis der Jama“a, demzufolge jeder
Teilnehmer seine Kosten selbst tragen muf}, Spenden und Fremdfinanzierungen
dagegen strikt zuriickgewiesen werden. Deshalb bestimmen die finanziellen Mog-
lichkeiten das Ziel des khurij. Wer iiber mehr Geld verfiigt, kann zu einem weiter
entfernten Ort oder ins Ausland reisen, wer nur wenig hat, zieht zu einem nahe ge-
legenen Dorf oder Stadtteil aus:

,In dieser Arbeit lernen wir unsere Seelen auszubilden und nach nichts zu fra-
gen, auBler nach Gott. Wenn wir Geld haben, gehen wir raus (d.h. nehmen wir
am khurij teil — E.F.), wenn wir kein Geld haben, beten wir zu Gott, da} er
uns welches gibt. Warum? Weil sie (die Tablighis — E.F.) sagen: ,Wenn uns
ein Mensch Geld gibt, wird er sich daran gewohnen Geld zu nehmen. Aber die
Religion ist teuer, teurer als alles andere. Wie der Gesandte Gottes sagte:
,Etwas wie diese Religion miissen wir mit dem teuersten finanzieren, das wir
haben: ITillt einem Teil von unserer Seele, von unserer Zeit und von unserem
Besitz.““

Die Kehrseite dieses wohlklingenden Ausspruches konnte jedoch in einer Art ,.tota-
len Erfassung* des Individuums liegen, die das Privatleben eines Anhingers auf ein
Minimum reduziert oder gar zum Erliegen bringt. Die Mitgliedschaft impliziere
einen Bruch mit der Vergangenheit, mit dem urspriinglichen familidren Umfeld, um
es durch ein neues Netz von Beziehungen zu ersetzen, bemerkt Mohamed Tozy.*
Ich mochte diesen Punkt nicht iiberstrapazieren, da ich Bekanntschaft mit Person-
lichkeiten aus Tablighi-Kreisen gemacht habe, die nicht dem Bild eines leicht ma-
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nipulierbaren und ergebenen Anhéngers — dhnlich dem unserer ,,Sekten™ — entspre-
chen, dessen vorherige Identitit durch die Zugehorigkeit zur Jama‘a ausgeldscht
wurde. Dennoch besteht bei manchen Charakteren — gerade auch jiingerer Men-
schen — sicherlich die Gefahr, sich in ihren Handlungen eher durch die Suche nach
Identitit und Gemeinschaft leiten zu lassen als durch wohliiberlegte Uberzeugun-
gen. In Casablanca traf ich einen jungen Buchhéndler, der fiir kurze Zeit in der Tab-
lighi-Bewegung aktiv war und von einem enormen sozialen Druck innerhalb der
Grlg)pe berichtete, der bei Nichtbefolgung der vorgeschriebenen Regeln entstiin-
de.

Praxis und Selbstverstindnis im nationalen Rahmen

Wie tiiberall auf der Welt wendet die Tablighi-Bewegung in Marokko verschiedene
Formen des da‘wa an: Die Hauptarbeit stellt al-da‘wa al-‘amma, die allgemeine
Mission dar. Kleine Gruppen verteilen sich im Ort oder Stadtteil und laden die Mus-
lime zur Moschee ein. Diese Tétigkeit wird jaula (Rundgang) genannt und wihrend
des khuriij auch regelmifig ein- bis zweimal pro Woche von den lokalen Gruppen
in den Stidten und Dorfern durchgefiihrt. Dabei sprechen die Missionare mit den
Leuten, die ihrer Meinung nach die Religion vernachldssigen oder gar ablehnen.
Wenn die Angesprochenen einverstanden sind, werden sie mit zur Moschee ge-
nommen, wo gemeinsam gebetet, eine offene Erkldarung (bayan) iiber die Grundsiit-
ze der Gemeinschaft abgegeben und mit den einzelnen iiber Tod und Rechenschaft
vor Gott (hisab), Vergebung und Strafe gesprochen wird. Wer dies akzeptiere und
die Notwendigkeit der da‘wa-Arbeit einsehe, wird aufgefordert mit der Jama“a zu
den Gldubigen zu gehen. Dies sei jedoch nicht das vorranginge Ziel der Missionie-
rung:

,,Es ist nicht wichtig, da} wir viele sind. Unsere Sorge ist, diesen Mann aus

dem Café oder aus der Kneipe herauszuholen. Was aus ihm wird, ob er bei uns

bleibh ist nicht so wichtig. Viele oder wenig? Hauptsache ist, daf} wir arbei-

ten.*

Die Aktivititen der Jama‘at at-Tabligh sind nicht auf die Moscheen begrenzt, da
ihre Mitglieder die Missionsarbeit auerhalb der Moscheen fiir wichtiger halten,
was ihrer Auffassung nach dem Vorbild des Propheten entspricht. Daher sei es
ihnen erlaubt, iiberall hinzugehen und sogar ein Wirtshaus zu betreten. Verglichen
werden konne dies z.B. mit einem Krankenwagen, der ebenfalls die Verkehrsregeln
nicht einhalte, um ein Menschenleben zu retten. Eine weitere Form des da“wa fiihrt
die Aktivisten direkt in die Krankenhduser oder soziale Einrichtungen, um dort ge-
zielt Menschen in Krisensituationen anzusprechen. Hier kommt den Tablighis eine
Funktion der Seelsorge zu, hiufig wurde mir wihrend meines Aufenthaltes in Ma-
rokko — auch von Auflenstehenden und sogar Kritikern der Bewegung — berichtet,
daB ehemalige Trinker oder Spieler durch den Kontakt mit der Jama‘a wieder auf
den ,,rechten Weg* zuriickgefunden hitten.
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Durch die besondere Mission (al-da‘wa al-khassa) werden in erster Linie islami-
sche Gelehrte (‘ulama’) oder wichtige Personlichkeiten angesprochen, um der even-
tuellen Verurteilung durch diese vorzubeugen. Weiterhin suchen die Tablighis Per-
sonen auf, die sich in der Vergangenheit bereits fiir die Missionstouren gemeldet
oder an Aktivitdten teilgenommen hatten, in der Folge jedoch fernblieben, und erin-
nern sie an ihre Pflichten.*

Die Jama“a habe seit dreifig Jahren ihr Programm nicht geéndert, das dem aller
Tablighis weltweit entspreche, betonen marokkanische Aktivisten. Neue Gruppen-
angehorige erlernen die Missionsarbeit anhand der Praxis, indem sie zusammen mit
den dlteren losziehen. Obwohl diese praktische Arbeit, der ,,gelebte Islam®, im Mit-
telpunkt des Selbstverstindnisses der Jama“at at-Tabligh steht, dienen auch Erzih-
lungen eines murshid (Fiihrer) oder mu‘allim (Lehrer) iiber das Leben der Gefahrten
des Propheten, Erkldrungen zu den Regeln der Gruppe und Hinweise zu taktischem
Verhalten bei der Mission dazu, neue Aktivisten in die Arbeit einzufiihren.

Gelesen werden von Tablighis in Marokko vornehmlich zwei Werke: Riyad as-
Salihin von Imam Zakariya Yahya Bin Sharaf an-Nawawi (gest. 1277)* und Hayar
as-Sahaba von Muhammad Yiusuf Kandhalawi (1917-1965), dem zweiten amir und
Sohn des Begriinders der Bewegung.*’” Es handelt sich bei beiden Werken um
mehrbindige arabischsprachige hadith-Kompendien, die nicht ausschlieflich von
der Jama“‘a benutzt werden. Das Buch Fad@’il-i A‘mal von Muhammad Zakarlya
Kandhalawi (1898-1982) hingegen, das in Indien und Pakistan als Standardlektiire
der Tablights dient, liest man in Marokko kaum. Bei der gemeinschaftlichen Lektii-
re wird ein hadith iiber den Propheten oder einen seiner Gefihrten laut vorgetragen.
Ziel ist es, durch die erbaulichen Geschichten die Triebseele (nafs) beherrschen zu
lernen und sich am Vorbild des Propheten und am Leben der sahaba auszurichten.
Trotz dieses gewissen Bildungsanspruches verfiigt die Jama‘at at-Tabligh nicht
iiber ein ausgebautes Netz an Schulen in Marokko.”® Eine eigene Schule existiert
lediglich in Ksar al-Kebir, in den meisten anderen Stiddten gibt es Dar al-Qur‘an
zur religidsen Unterweisung von Kindern.*’

Repressionen im marokkanischen Umfeld

Angepalit an die marokkanische Situation, miissen Personen, bevor sie den khuriij
durchfiihren, ein Formular mit Namen, Geburtsdatum, Wohnsitz, Anzahl der Kinder
und Beruf ausfiillen. Diese Formalie dient angeblich in erster Linie dem gegenseiti-
gen Kennenlernen der Aktivisten, doch falls Polizei oder Behorde danach fragen,
werde das Papier iiberreicht, so daf nicht jeder einzelne Aktivist untersucht werden
miisse.® Genauso wird verfahren, wenn Tablighis aus dem Ausland zu Besuch
kommen. Der Grund fiir diese Vorsichtsmainahme liegt in den Repressionen und
Schwierigkeiten, die in der Vergangenheit immer wieder mit Behoérden und Amts-
inhabern auftraten und die Arbeit behinderten. Beim Auszug in eine Moschee oder
ein Dorf, so erzidhlen Aktivisten, konne es zu Problemen kommen, wenn der
muqaddim (Aufseher in einem Stadtviertel) oder der shaikh (Aufseher im Dorf) eine
Jama“a (Gruppe) sieht, die ihm fremd ist. Meist benachrichtigt er dann den ¢a’id
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(ndchst hoherer Verwaltungsbeamter mehrerer Stadtteile), der die Gruppe zu sich
ruft und sich vergewissert, um wen es sich handelt. Die Folgen eines solchen Ver-
hors sind unterschiedlich: Manche erlauben die Arbeit, andere erlauben der Jama‘a
nur zu beten, die ndchsten gestatten zwar die Arbeit, nicht aber den itikaf (den
nidchtlichen Aufenthalt) in der Moschee. In letzterem Fall gehen die Aktivisten mit
ihren Matratzen und ihrem Geschirr hinaus und suchen sich einen geeigneten Platz
unter freiem Himmel:

»Wenn uns jemand verbietet, in der Moschee zu bleiben, dann widersprechen
wir ihm nicht. Wenn jemand sagt, tut dies oder jenes nicht, dann sagen wir:
Einverstanden. Weil der da‘wa nicht beschrinkt ist. Er ist wie das Wasser.
Wenn das Wasser zum Beispiel durch einen Stein blockiert wird, flieBit es ei-
nen anderen Weg. Wenn es Leute gibt, die wollen, dafl wir weggehen, so wi-
dersetzen wir uns nicht. Wir miissen gehorchen. Wenn sie unseren Gehorsam
sehen und feststellen, dal wir aufrichtig sind, heiflen sie uns schlieflich will-
kommen. !

Viele der Verantwortlichen hitten die Arbeit anfangs verboten, aber nachdem sie
die Aufrichtigkeit der Aktivisten bemerkten, hitten sie sogar Sympathien entwi-
ckelt. Es hinge vor allem von der Vertrautheit der Verantwortlichen mit der Jama‘at
at-Tabligh ab, ob sie die da‘wa-Arbeit gestatteten. Aufgrund ihres Zugestindnisses
an die marokkanische Regierung, Regeln und Orte der Aktivititen bekannt und
Namen der Fiihrer 6ffentlich zu machen, ist die Arbeit jedoch inzwischen generell
erlaubt. Nur in Ausnahmefillen, wenn z.B. auslidndische Aktivisten anreisen, muf3
die Behorde informiert werden:

,,Wir schreiben ihre Namen auf und woher sie kommen, aus Tunesien z.B. o-
der Agypten oder von woanders. Sie wollen das wissen. Und wenn sie wissen,
dal} sie bei uns sind, dann sind sie beruhigt. Und sie wissen auch, wie lange sie
bei uns bleiben. Einen Monat oder vierzig Tage oder zehn Tage. Und wenn
diese Frist voriiber ist, fragen sie uns, ob sie weg sind. Dann sagen wir, sie
sind weg oder sie bleiben noch ein paar Tage. Sie beobachten uns ein wenig.
Aber es ist alles klar bei uns, wir haben nichts zu verstecken.*?

Die Reaktionen der Regierung seit Beginn der Tabligh-Aktivititen in Marokko wa-
ren wechselhaft und reichten von Ermutigung iiber Toleranz bis hin zu Verboten
und Gefaingnis.53 Um Zusammenstole zu vermeiden, waren Tablighis stets darum
bemiiht, sich moglichst unauffillig in der Offentlichkeit zu bewegen, indem sie z.B.
nur in kleinen Gruppen auftraten. Durch ihre Anpassungsstrategien schien es ihnen
somit gelungen zu sein, sich gewisse Freirdume fiir die Durchfiihrung ihrer Arbeit
zu verschaffen. Dennoch hatte die Gruppe in Marokko Repressionen zu befiirchten
und war in gewisser Weise derselben Willkiir ausgesetzt, der alle islamischen Ver-
einigungen unterlagen. Die marokkanische Regierung muBite in der Jama‘at at-
Tabligh eine besondere Bedrohung sehen, weil ihre Art der Mobilisierung nur
schwer kontrollierbar war und sie ihr das Monopol auf die Predigt und die essentiel-
le Verkorperung der Religion streitig machte.
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Polemik eines marokkanischen Gelehrten

Von Vertretern der marokkanischen Gelehrtenschaft liegt keine offizielle Stellung-
nahme zur Jama‘a vor. Die einzige Kritik stellt ein 1979 in Casablanca erschiene-
ner schmaler Band des gebiirtigen Marokkaners Muhammad Taqi ad-Din al-Hilali
(1893-1987) dar. Seine schillernde Personlichkeit ist nicht nur wegen der zahlrei-
chen Verbindungen zu Gelehrten und Intellektuellen der islamischen Welt von Be-
deutung. Er kann — nach Einschitzung des marokkanischen Wissenschaftlers und
Publizisten Muhammad Darif — auch als kulturelle und geistige Autoritit des politi-
schen Islam in Marokko angesehen werden. >

Taqi ad-Din al-Hilali wurde in einem Dorf nahe Sijilmasa im Stidosten Marok-
kos geboren, Ausbildung und Lehre fiihrten ihn jedoch bald in viele verschiedene
Léander (Algerien, Agypten, Indien, Irak, Saudi Arabien). Er arbeitete als Lektor fiir
arabische Sprache und Literatur unter anderem auch in Deutschland an der Univer-
sitdt Bonn, an der er ein Diplom in der deutschen Sprache und 1940 die Doktorwiir-
de erlangte.55 Fiir einige Jahre kehrte er nach Marokko zuriick und war im spani-
schen Protektoratsgebiet als Rektor der Maktaba Mulay al-Hasan, Tetuan, als Her-
ausgeber der islamischen Zeitschrift ,,Lisan ad-Din“ und als Korrespondent von ,,al-
Ikhwan al-Muslimiin®, dem Organ der dgyptischen Muslimbruderschaft, titig. Spi-
ter lehrte Taqi ad-Din al-Hilalt an Universititen in Bagdad, Medina und Rabat. Er
hatte bereits frith Kontakte zu wichtigen Vertretern der Salafiyya-Bewegung, wie
Rashid Rida und Shakib Arslan. Bereits in den Jahren seiner Ausbildung an der
Qarawiyin in Fes hatte er sich durch den Einfluf von Sheikh Muhammad Ibn al-
“Arabi al-“Alawi (1880-1963) von der Tijaniyya (nordafrikanische Bruderschaft)
und dem Sufismus abgewandt, mit dem er zuvor zeitweilig sympathisiert hatte. Sei-
ne Aversionen gegen den Sufismus brachte er in mehreren seiner Biicher und
Schriften zum Ausdruck. Zusammen mit dem pakistanischen Arzt Dr. Muhammad
Muhsin kompilierte er auch einen vielbeachteten englischsprachigen Qur’ankom-
mentar.® Anfang der 1970er Jahre kehrte er endgiiltig nach Marokko zuriick, um
sich in seinem Heimatland der Mission zu widmen. Seinen Unterricht hielt er in
bekannten Moscheen von Casablanca ab, unter anderen auch in der Masjid “Ain
ash-Shoq. In Casablanca ist Taqi ad-Din al-Hilali auch gestorben.5 7

Erste Beriihrungen mit der Jama“at at-Tabligh wird er bereits in den Jahren sei-
ner Lehrtitigkeit in Indien gehabt haben. 1930 war er als Professor fiir arabische
Literatur und Chef der arabischen Abteilung am Religionsseminar (Dar al-“Ulim)
des Gelehrtenrates (Nadwat al-‘Ulama’) in Lucknow eingestellt worden. Dort un-
terrichtete er auch Abi I-Hasan an-Nadwi (1914-1999), einen spiter hochrangigen
indischen Gelehrten, der seit den 1940er Jahren fiir die Verbreitung und Popularitit
der Tablighi-Bewegung gerade auch in der arabischsprachigen Welt von enormer
Bedeutung war. An-Nadwi stattete dem ehemaligen Lehrer wihrend seiner anlaf3-
lich einer Konferenz der Islamischen Weltliga im Mai 1972 durchgefiihrten Marok-
ko-Reise, in deren Rahmen er iibrigens auch bei Konig Hassan II. hochstpersonlich
zu Gast war, einen Besuch ab, wie er in seiner Biographie beschreibt. Dem marok-
kanischen Zweig der Jama‘at at-Tabligh hingegen widmet er keine Zeile.™®
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Seine scharfziingige Kritik an der Tablighi-Bewegung verfalite Taqi ad-Din je-
doch erst Ende der siebziger Jahre, vermutlich nachdem er ihr im marokkanischen
Umfeld wiederbegegnet war. Aus doktrinérer Sicht hélt er ihre Arbeit fiir eine unzu-
lassige religiose Neuerung (bida) und einen Irrtum (dalala). Er glaubt, sie verursa-
che eine Spaltung (firna) des Islam und stehe im Widerspruch zur sunna (Lebens-
weise, Tradition) des Propheten.59 In seiner Darstellung stiitzt er sich vornehmlich
auf eine Abhandlung mit dem Titel Jama“at at-Tabligh ‘aqa’iduha wa afkaruha wa
masha ikhuhd, die ein pakistanischer Major namens Muhammad Aslam al-
Pakistani, der als Student der islamischen Universitit in Medina wohnte, verfaf3t
hat. Im Zentrum der Kritik steht der "Auszug auf dem Wege Gottes" (khurij fi sabil
Allah), den Taqi ad-Din als "Reise" (as-siyaha) bezeichnet und vom religiosen
Standpunkt her ablehnt, da der Islam jegliches "Monchtum" verdamme. Bei den
Tablights habe die Reise jedoch die gleiche Stellung wie das Glaubensbekenntnis.
Wer sich nicht daran beteilige, werde von ihnen milachtet, auch wenn er die gottli-
chen Vorschriften und die sunna des Propheten befolge. Es seien jedoch die alten
vorislamischen Religionen, wie Brahmanentum und Buddhismus, die in Gottes
Namen auf Wanderschaft gingen und dadurch eine Art Gottesdienst vollzogen. Die-
se Glaubensrichtungen vertriten den Standpunkt, da3 der Mensch sich von seinen
Angehorigen trennen miisse und wihrend der Wanderschaft Hunger, Durst, lange
FuBmirsche, extreme Kilte oder Hitze erleiden miisse, um zur Gnosis zu gelangen.
Der Prophet Muhammad habe sich jedoch iiber diese Reise ablehnend gedufert und
in dieser Hinsicht einzig den jihad® auf dem Wege Gottes erlaubt.®’

Zudem sei das Umbherziehen, welches die Tablighis praktizierten, schidlich fiir
die soziale und 6konomische Ordnung der islamischen Gesellschaft: Familien, El-
tern, Kinder und Ehepartner wiirden vernachléssigt und damit ihrer Rechte beraubt;
Auszubildende wendeten sich vom Studium der Religion und dem Weltlichen ab;
Hindler wiirden ihre Arbeit unterbrechen, worunter auch die Menschen litten, die
von Zakat und Almosen der Hindler lebten.®?

Ein weiterer wichtiger Anlal der Kritik ist, da} Tablights zam khurij in die Welt
hinauszogen und dabei der Situation im eigenen Land den Riicken kehrten:

,Ihr habt in eurem Land Indien 500 Millionen Menschen zuriickgelassen, zu
denen ihr kein einziges Wort sagtet und die nicht mal an Gott glauben... Ihr
wendet bei ihnen nichts von Eurer Stirke und List an, um sie aus dem Schatten
des Unglaubens zum Licht des Islams zu holen.«*®

Wiirde die Jama“at at-Tabligh es mit ihrer Anstrengung fiir Gott ernst meinen, so
die Meinung von Taqi ad-Din, miisse sie bei den Ungldubigen in Indien mit der
Mission beginnen. Noch schlimmer woge aber, dal die Jama‘a sogar ein gutes
Verhiltnis zur indischen Regierung und zum indischen Volk habe unter dem Vor-
wand, sie konne keine Feindschaft gegen diese hegen, da sie zur Zusammenarbeit
mit ihnen gezwungen sei. Dies stellt fiir Taqi ad-Din einen doppelten Verrat dar,
weil es sich nicht nur um diejenigen handele, die ,,Gotzendienst gegen Gott und
seinen Gesandten® verrichteten, sondern auch um diejenigen, die nach der Abspal-
tung Pakistans den hinterbliebenen 50 Millionen Muslimen Schaden zugefiigt, sie
getotet und vertrieben hitten. Der Gelehrte wirft den Tablighis daher vor, weder
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innerhalb noch auflerhalb Indiens die Schuldigen fiir das an Muslimen begangene
Unrecht zu tadeln. Somit lage die schlimmste und ,,teuflischste* aller Auffassungen
der Jama“at at-Tabligh darin, daB} sie sich nicht in die Politik einmische. Der jihad
gegen die Feinde des Islams hingegen wiirde den Eintritt in die Politik verlangen.
Tablighis jedoch sprichen weder von den Ubeln der Kommunisten, noch denen der
Kolonialisten oder der Zionisten aus Angst, diese konnten ihnen sonst den Zugang
zu ihren Linder verwehren.%

Zudem hielten sich Tablighis ohnehin nicht an ihre eigenen Regeln. lkram al-
muslimin, der vierte der sechs Punkte des Missionsprogramms, welches Taqi ad-Din
in allen Einzelheiten verwirft, werde von der Jama“at at-Tabligh selbst nicht einmal
angewendet, da sie in Wirklichkeit nur demjenigen Achtung erweise, der ihrer Ideo-
logie und ihrem Programm Folge leiste. Wer sich davon fernhielte, dem wiirde Haf3
und Abneigung entgegengebracht.%

Taqi ad-Din al-Hilalis Polemik erstreckt sich im iibrigen iiber die Tablighi-
Bewegung hinaus auch auf die Gelehrten der Schule von Deoband, wie z.B. Sheikh
Muhammad Qasim an-Nanautawi (1832-79), der als Begriinder dieser Schule gegen
die sunna und rechte Leitung des Propheten verstoflen habe. Auch die Rechtsschule
der Hanafiten — der in ganz Indien mehrheitlich gefolgt wird — sowie der raglid (Be-
folgung der Tradition) sind Gegenstand seiner Kritik: Die hanafitische Art der
Durchfiihrung des Gebetes wiirde beispielsweise von der des Propheten abweichen,
da es in ihr erlaubt sei, persische Worte anstelle der arabischen in das Gebet aufzu-
nehmen. Es diirfe jedoch auf keinem Fall dem raglid der Rechtsschulen in bezug auf
die gottesdienstlichen Handlungen und Glaubensgrundsitze noch dem taglid des
tasawwuf (der islamischen Mystik) blind gefolgt werden.%

SchlieBlich vergleicht Taqi al-Din die Jama‘at at-Tabligh mit den sufischen
Bruderschaften und beschuldigt sie eines ,,Turugismus® (von turuq, Bruderschaft),
den er scharf ablehnt. Die Verehrung ihrer Shaikhs wihrend des Gebetes sei shirk
(Beigesellung) und kufr (Unglaube). Tablighis wiirden zudem eine Reihe weiterer
Praktiken des Sufismus ausiiben, wie z.B. das Wachen und Beten an Gribern von
Heiligen und Verstorbenen, welches der Prophet ausdriicklich in einem hadith ver-
boten habe. Der Sufismus ist nach Auffassung des marokkanischen Gelehrten bida*
(unzuldssige Neuerung), die in der Friihzeit des Islam nicht existierte: ,,Gab es unter
den Gefihrten des Propheten (sahaba) Bruderschaften (turuq)? Eine tariga Bak-
riyya und eine tariga ‘Umariyya; eine tariga ‘Uthmaniyya oder ‘Alawiyya. Und
eine tariga Jabiriyya oder Masadiyya!*, fragt er ironisch.”” Als Beweis der Nei-
gung der Jama‘at at-Tabligh zum tasawwuf fiilhrt Taqi ad-Din schlieBlich die von
Muhammad Aslam iiberlieferte Geschichte eines ihrer Sheikhs namens Mu‘in ad-
Din an, zu dem eines Tages ein Schiiler gekommen sein soll mit dem Wunsch, in
die Bruderschaft einzutreten. Da habe Mu“in ad-Din zu dem Adepten gesagt:

,.Bs ist bekannt, daf} die Muslime sagen: La ilah illa Allah, Muhammad Rasiil
Allah. Wenn ich Dir befehle zu sagen La ilah illa Allah, Mu‘in ad-Din Rasil
Allah, wiirdest Du es tun? Da sagte der Schiiler (murid), vielmehr das Unge-
heuer (marid): La ilah illa Allah, Mu‘in ad-Din Rasil Allah. Und der Shaikh
erwiderte: Ich bin nicht der Gesandte Gottes, aber ich wollte Deine Liebe und
Treue priifen.«®
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Der hier ausfiihrlich zitierte Taqi ad-Din al-Hilali, der aus seiner Verachtung der
Jama‘a at-Tabligh und seiner Sympathie fiir puristischen Stromung der saudischen
Wahhabiyya kein Geheimnis macht, stellt mit seiner Polemik gegen die Tabligh-
Bewegung ein frithes Beispiel nicht nur der marokkanischen, sondern der arabi-
schen Kritik an der Jama“at insgesamt dar. Er blieb nicht der einzige Autor, der die
Bewegung bis heute in scharfen Tonen angriff. Inzwischen liegt eine Reihe kritisch-
polemischer Schriften auBerhalb Siidasiens vor, unter anderem auch aus dem Lager
des politischen Islam.

Verhiiltnis zum politischen Islam

Innerhalb Marokkos wird die Jama‘at at-Tabligh von Vertretern eines politisch-
islamischen Gedankenguts wegen ihrer Offenheit getadelt, die staatliche Kontrolle
ermogliche und damit auch andere Vereinigungen in Gefahr bringe. Zudem wird ihr
vorgeworfen, eine zu schwache Ideologie zu haben, um den Anspriichen einer zeit-
gendssischen islamischen Bewegung Geniige zu tun.”” In diesem Zusammenhang
wird am heftigsten die Trennung von Religion und Politik angeprangert, welche die
Jama‘“a praktiziere und welche nach Auffassung der islamistischen Gruppierungen
der Botschaft des Propheten zuwiderlduft.

Tatséchlich verlassen viele, vor allem junge Leute, die Jama“at at-Tabligh nach
einer Weile mit der Begriindung, daf} sie keine politische Arbeit praktiziere, wie
auch ein Tabligh-Aktivist konstatiert. Dennoch bleibt die Jama“a in ihrer apoliti-
schen Haltung standhaft: Selbst wenn Angehorigen der Gruppe hohe Amter angebo-
ten wiirden — wie dies in Pakistan in der Vergangenheit mehrfach geschehen sei —
lehnten Tablighis eine solche Tétigkeit ab:

,Wir gehen raus auf dem Wege Gottes. Wir konnen nicht unsere Arbeit als
Tablighis machen und gleichzeitig diese Arbeit (in der Politik — E.F.). Dafiir
haben wir nicht genug Zeit. Wir beten fiir euch, aber wir haben was zu tun.
LaBt uns. Gott hilft Euch.*"

Uber Politik zu reden, bedeute meistens, wie ein weiterer Aktivist zu bedenken gibt,
dal} die Bevolkerung gegen die Regierenden aufgehetzt wird. Bei vielen anderen
Gruppen richte sich dieser Hafl und die Ablehnung sogar gegen alle Menschen, die
nicht denselben Weg befolgten wie sie. Die Leute des Tabligh jedoch bevorzugten
einen Weg des Friedens und der Briiderlichkeit:

,.Viele Leute rufen zu Gott, aber es ist zum Teil mit Aggression verbunden und
es wird dabei von Menschen iiber Menschen gesprochen und geurteilt. Das
gibt es bei uns nicht. Unser Ruf nimmt seinen Weg, wir sprechen nicht iiber
die Menschen, nicht iiber die GroBen und nicht iiber die Kleinen. Wir erniedri-
gen niemanden. Und wir begriilen alle Muslime und wir besuchen alle ande-
ren Fraktionen. Alle diese Fraktionen sind von der Umma des Propheten. Un-
sere Arbeit geht mit Ruhe voran. Durch Dauer und Kontinuitit tritt schlielich
der Erfolg ein.«""
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Trotzdem bestehe von seiten der Jama“‘a at-Tabligh kein gespanntes Verhiltnis zu
den politisch-islamischen Gruppen. Tablighis besuchen regelmiflig Moscheen, in
denen andere Organisationen anséssig sind, um dort gemeinsam mit ihnen zu beten:

,.Es gibt viele Jama“at, die wir besuchen, die wir lieben und fiir die wir beten.
Also von unserer Seite ist es eine gute Beziehung, aber, wenn etwas von ihrer
Seite kommt und sie uns wegen etwas beschuldigen, horen wir gar nicht hin.
Wir haben unsere Arbeit und unseren Weg und wir vertrauen auf Gott.«’*

Den Unterschied zu diesen anderen Gruppen sehen Tablighis darin, daf} diese oft
nur mit Worten zur Einhaltung der sunna aufrufen, die Jama“at at-Tabligh hingegen
ihren Schwerpunkt auf die Praktizierung der sunna lege. Der Ideologie der Jama‘a
zufolge wird sich die Politik erst zum Positiven wenden, wenn der Glaube der Men-
schen 7g3estéirkt wird: ,,Wenn das Herz gut wird, dann werden die Organe auch ge-
sund.

Viele Menschen beteiligten sich vor allem deshalb nicht an den Aktivititen der
Gruppe, weil sie ihnen in Wahrheit zu schwierig seien. Sie befiirworteten zwar die
Jama“a, wollten aber selbst nicht das Haus, die Frauen und Kinder verlassen und
bei Regen oder Hitze in die Moscheen und Dorfer gehen, stets mit dem Risiko, kein
Essen oder keine Unterkunft zu finden: ,,Man schlift auf dem Boden und it nur
Gemiise — das konnen viele nicht. Du kidmpfst gegen die nafs (Triebseele).*“”* Damit
ist ein Aspekt angesprochen, der den wohl am hiufigsten hervorgebrachten Vor-
wurf aus dem Lager der politisch-islamischen Organisationen darstellt: der ,,Sufis-
mus-Vorwurf*.

Sowohl Tozy als auch Darif haben die Jama‘at at-Tabligh mit dem Sufismus
verglichen. Ersterer will in den Techniken zur Formung des Individuums den Ein-
fluB der islamischen Mystiker bemerken: Wie bei jenen erfolge die Ubermittlung
der Ideen miindlich, das Erlernen der Praxis nicht in Form von Unterricht, sondern
erlebnisbezogen. Im Verstindnis der “ibadat (der gottesdienstlichen Handlungen)
bestehe groBe Ahnlichkeit mit den sufischen Bruderschaften (furug), das Lehrer-
Schiiler-Verhiltnis unterscheide sich hingegen, da die Jama“a sich als eine Gemein-
schaft von Briidern verstehe und somit weniger hierarchisch gepriigt sei.”> Dennoch
siedelt Tozy die Tablighis eher zwischen den — sehr erfolgreichen — erneuerten Bru-
derschaften (wie der Bushishiyya) und dem politischen Islam an, als sie eindeutig
dem Sufismus zuzuordnen. Aus der Sicht Darifs hingegen verkorpert die Tabligh-
Bewegung eindeutig den tasawwuf, da sie den Weg der Verbundenheit mit Gott
gehe. Er fiihrt die Jama“a in seinem Buch iiber den politischen Islam in Marokko
als ein Gegenbeispiel zu islamistischen Gruppen an, indem er sie als eine islamische
Bewegung beschreibt, die sich einzig auf den Aufruf zu einer islamischen Ethik
beschriinke.”

Viele der Tablighi-Anhénger selbst reagieren jedoch sehr zuriickhaltend bis ab-
lehnend, spricht man sie auf eine Verbindung zum Sufismus an. Der Unterschied
zwischen den Minnern des Tabligh und dem tasawwuf sei grof3, der Sufismus, so
wie er heute existiere, aufgrund von Scharlatanerie und Betrug zu verwerfen: ,,.Die
Mystiker nehmen und geben nicht — die Jama‘at at-Tabligh gibt und nimmt
nicht.*”” Einer meiner Interviewpartner wehrte den Hinweis auf die urspriingliche
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Zugehorigkeit des Begriinders der Tablighi-Bewegung zu einer Bruderschaft zu-
néchst ab: ,,Tariga — nein — er war ein Gelehrter (‘alim), der, als er sah, daf die
Menschen die Moscheen verlassen, sich iiberlegte, wie er sie zur Religion zuriick-
fiihren konnte.* Erst nach Wiederholung der Tatsache, dal Muhammad Ilyas einer
Branche der Chishtiyya in Indien angehorte, lenkte der Aktivist ein: ,,Wenn es eine
saubere und ehrliche Bruderschaft ist, gibt es kein Problem*’® Dies spricht eher fiir
die Furcht der Tablighis, in Marokko mit dem Sufismus in Verbindung gebracht zu
werden, als fiir eine tatsdchliche grundlegende Ablehnung mystischer Lehren. Wo-
gegen sich die Jama“‘a weltweit richtet, ist die oft mit sufischen Stromungen einher-
gehende Heiligenverehrung, die in Marokko dhnlich wie in Indien in sehr ausge-
pragter Form existiert und mit der — neben einer unbestreitbar therapeutischen
Funktion — oft grofler MifSbrauch getrieben wird. Dennoch ist in vielen Aspekten
der Ideologie der Jama“at at-Tabligh der Einfluf3 des Sufismus nicht zu iibersehen.
Bei einigen — lidngst nicht bei allen — Angehorigen der Bewegung ist eine Demut
und Tiefe im Glauben zu verspiiren, wie sie wohl nur durch mystische — oder der
Mystik dhnliche — Zuginge zur Religion zu erreichen ist.

Die Position von al-‘Adl wa-1-Ihsan

Doch nicht alle Vertreter islamischer Gruppierungen in Marokko stehen der
Jama‘at at-Tabligh feindlich gegeniiber. Der Fiihrer von al-‘Adl wa-I-Ihsan, ‘Abd
as-Salam Yasin (geb. 19287?), ist der Gruppe wohl gesonnen: Die Minner des Tab-
ligh, gehorten zu den hervorragendsten der zeitgendssischen Bewegungen mit dem
groBten Einflul. Sie seien erhabene Gldubige und Rechtschaffene, seien von Gott
mit baraka (Segen) ausgestattet und hitten durch ihre neue Art des khuriij fi sabil
Allah eine grole Nihe zur sunna und Praxis des Propheten erlangt: ,,Was ihre Geduld
und die Sanftheit ihrer Herzen anbelangt, so erinnern sie Dich an die rechtschaffenen Vor-
fahren...*”

Man konnte diese Ausnahmeposition eines Vertreters der islamisch-politischen
Richtung vermutlich mit der eigenen sufischen Vergangenheit erkldren. Auch al-
‘Adl wa-I-Thsan vertritt nicht in ,,Reinform das, was zu den Kriterien des politi-
schen Islam gemeinhin gerechnet wird. Ahnlich wie bei der Jama‘at at-Tabligh tun
sich hier eher Mischformen auf, welche die zu Beginn dieses Beitrags erwéhnte
Vielfalt und Heterogenitit der islamischen Bewegung widerspiegeln.

Eine organisatorische Beziehung zwischen al-‘Adl wa-I-Ihsan und Jama‘at at-
Tabligh besteht trotzdem nicht. Das Verhiltnis ist eher eines der allgemeinen
Freundschaft zwischen Glaubigen, wie ein Mitglied der ersteren, im Gegensatz zur
Tablighi-Bewegung straff durchorganisierten Gruppe es formuliert: Die islamische
Religion wird hier so definiert, dal Freundschaft und gegenseitige Unterstiitzung
zwischen Muslimen grundsitzlich existieren sollten. Als Briider im Glauben stiin-
den sie sich nahe und wiinschten ihnen Erfolg fiir das, was sie an guter Arbeit auf
der Ebene eines da‘wa fardiyya (einer personlichen Mission) durchfiihrten. Ihr Ein-
fluB} in diesem Bereich sei nicht zu leugnen, worauf auch bereits “Abd as-Salam
Yasin hingewiesen habe. Der Unterschied zwischen den beiden Gruppierungen lie-
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ge in der Ausgestaltung der islamischen Arbeit, wie sie jeweils von al-‘Adl wa-I-
Ihsan und von Jama‘at at-Tabligh vollzogen werde. Dieser Unterschied resultiere
aus dem Ursprung der Tablighi-Bewegung:

., Wir finden, daf3 die Umsténde und die geographische Gegend, in der sie ent-
stand, dariiber entscheiden wie die islamische Arbeit und der islamische dawa
von ihr gestaltet wurde. Die Jama“at at-Tabligh entstand auf dem Indischen
Subkontinent und die Bevolkerung dort besteht aus Hindus und Angehorigen
anderer Religionen. Im Zusammenhang mit ihnen ist der personliche da‘wa
der angemessenere Weg, um die Leute zu gewinnen, sie um sich zu scharen
und eine breite Grundlage in der Gesellschaft zu formen. Dies ist die Stellung
der Minner des Tabligh auf dem indischen Subkontinent, in der geographi-
schen Region, in der die Bewegung ihren Ausgangspunkt nahm. In Marokko
aber leben wir in einem Staat, der zu fast 100 Prozent aus Muslimen besteht,
wir haben keine Minderheit, weder eine indische noch eine andere. Also iiber-
schreitet unser da‘wa den personlichen Rahmen und reicht bis zu einem
da‘wa, den wir einen der ,,Massen* nennen konnen, d. h. er umfaf3t alle Mus-

Aufgrund des beschriebenen Ausgangspunktes komme der Jama‘at at-Tabligh die
Einmischung in den Bereich der Politik nicht in den Sinn. Al-‘Adl wa-I-Ihsan hin-
gegen trete in die Welt der Politik ein und fordere die Anwendung der shari‘a. Al-
lerdings gehe es nicht um eine sofortige Anwendung der shari‘a, sondern es sei
notwendig, daf} dafiir erst die gesellschaftlichen Voraussetzungen in vollem Mafle
vorhanden seien, um eine richtige Anwendung zu gewihrleisten. Die shari‘a sei
also der Gipfel, das Ziel, worauf die islamische Arbeit hinauslaufe, und nicht der
Anfang. Erst nachdem die Individuen zum Islam erzogen worden seien, nachdem
sie den Glauben verinnerlicht und erkannt hétten, daf} der Islam die letzte und rich-
tige der Religionen sei, komme die Anwendung der shari‘a. Die Tablighis stiinden
nicht grundsitzlich im Widerspruch zu dieser Auffassung, hielten aber die politi-
sche Arbeit fiir nicht geeignet, dorthin zu gelangen. Daher betrachte auch die
Jama‘at at-Tabligh in Marokko den personlichen da‘wa, der von der Politik ge-
trennt bleibe, als den angemessenen Weg. Politik — erklirt der Informant weiter — ist
hier nicht im weiteren Sinne gemeint, sondern in der engeren Bedeutung, namlich
im Hinblick auf die Herrschaft. So treten Tablighis nicht fiir einen Machtwechsel
ein, sondern ihr da‘wa beschriinkt sich auf den individuellen Bereich. Al-‘Adl wa-I-
Ihsan hingegen vertritt ihren gesellschaftlichen Entwurf und trennt die Religion
nicht von der Politik.

Letzteres ist nun wieder eine typische Haltung politisch-islamischer Gruppierun-
gen und ist von deren Angehdrigen auch wiederholt als Kritik an die Jama‘at at-
Tabligh herangetragen worden, wie oben ausgefiihrt wurde.

Dennoch wird der Einfluf der Tabligh-Arbeit von al-‘Adl wa-I-Ihsan insgesamt
als positiv eingeschitzt, da sie nicht nur in Bereiche der Gesellschaft eindringe, zu
denen andere Vereinigungen keinen Zugang finden, sondern die Tabligh-Aktivisten
auch historisch die ersten waren, die das marokkanische Territorium ,,eroberten*
und mit ihrer unermiidlichen Missionsarbeit den Weg fiir den politischen Islam eb-
neten:
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LIt was they, the Tablight, and not the Muslim Brothers, who were the first.
Before them there were a few rare missionaries from the Muslim Brothers, but
they didn’t produce any offspring. The people from the Jama‘at at-Tabligh
talked to labourers and doctors in the same language. Without subterfuge and
with no political or economic dimension. Those people represented the pro-
found voice of Islam, which spoke to the heart before addressing the brain and
intelligence. They preached by example before preaching with words. They
had and continue to have the healthiest influence on the Islamic movements.
Their non-political nature is a plus for them, since it allows them to travel
freely and more easily.”®'

Von einer Konkurrenz konne nach Ansicht des Vertreters von al-‘Adl wa-I-Ihsan
nicht die Rede sein, denn die Wahl des Beitritts zur einen oder anderen Gruppe
hinge in der Regel vom Individuum ab. Ein junger Intellektueller z.B., der sich der
Jama‘at at-Tabligh annihere, wire am Anfang moglicherweise dort zufrieden.
Wenn sich sein Verstdndnis des Islam jedoch vertiefe, finde er bei ihr nicht die
Antworten auf viele seiner Fragen. Dann wechsele er zu einer anderen islamischen
Vereinigung. So gehorten viele Personen in einer bestimmten Phase ihrer personli-
chen Entwicklung der Tablighi-Bewegung an, wendeten sich dann jedoch al-‘Adl
wa-I-IThsan oder einer anderen Organisation zu. Umgekehrt sei dies selten der Fall:

,.Man konnte sagen, dafl die Minner des Tabligh (Rijal at-Tabligh) ein Stadi-
um darstellen oder eine Grundlage bilden, auf der der politische Islam entsteht.
Sie rufen zum Islam auf, aber danach ist es notwendig, daf sich die Menschen
weiterentwickeln, denn sie wollen einen Islam, der umfassender ist als der, den
die Rijal at-Tabligh vertreten.”
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Kenntnisreich und unerbittlich:
Der sunnitische Radikalismus der AA/-i Hadith
in Siidasien

Dietrich Reetz

Der Beitrag geht der Frage nach, welche Auswirkungen die Entwicklung des Re-
formislam in Siidasien auf radikale islamische Bewegungen ausiibt. Im Mittelpunkt
dieses Beitrages steht die Bewegung der ,,Anhénger der Tradition* — Ahl-i Hadith.
Von islamischen Rechtsgelehrten, ‘ulama’, mit radikal-theologischen Ansichten im
kolonialen Indien ausgangs des neunzehnten Jahrhunderts gegriindet, lehnt sie die
Rechtsschulen des figh ab und erkennt neben dem Qur’an nur die Zeugnisse der
Zeitgenossen Muhammads, die hadithe als primidre Glaubensquelle an. Bis heute
wirkt sie in Pakistan und Indien fort und verfiigt tiber begrenzten Einfluf in Afgha-
nistan, Saudi-Arabien und anderen arabischen Lindern. Sie verfiigt iiber eine klei-
ne, weitgehend elitire Anhidngerschaft, hat aber theologisch zahlreiche Grundprin-
zipien des Reform-Islam mit am konsequentesten ausformuliert. Mit ihren Schriften
und doktrindren Positionen beeinflufit sie das Streben nach Abgrenzung und Profi-
lierung zahlreicher sunnitischer Extremisten und radikaler Organisationen in Siida-
sien und dariiber hinaus. Die Studie ist Teil eines groleren Projektes zur verglei-
chenden Untersuchung der Auffassungen zu Politik und Offentlichkeit bei ver-
schiedenen islamischen Bewegungen in Siidasien.! Bisher sind kaum Arbeiten zur
Bewegung der Ahl-i Hadith in Siidasien erschienen, weder als Einzelstudien noch
als Teil vergleichender Arbeiten. Eine Ausnahme bildet dabei die klassische Arbeit
von Barbara Metcalf zum islamischen Seminar von Deoband von 1982. Darin hat
sie auch ein Uberblickskapitel veroffentlicht, in dem sie die Ahl-i Hadith gemein-
sam mit den Barelwis als alternative islamische Mobilisierungsformen den Deoban-
dis gegeniiberstellt.2 Inzwischen befinden sich in Deutschland zwei Dissertations-
projekte zu den Ahl-i Hadith in Arbeit.?

Die Bewegung der Ahl-i Hadith* wurde 1864 im kolonialen Indien von Nawab
Siddiq Hasan Khan (1832-90) und z.T. durch die Lehren von Sayyid Nazir Husain
(1805-1902) begriindet. Sie ist heute hauptséchlich in Pakistan, aber auch in Indien,
Afghanistan und einigen arabischen und ostafrikanischen Lédndern verbreitet. Sie
leitet ihren Namen von den hadithen, den aufgeschriebenen Berichten iiber AuBe-
rungen und Verhalten des Propheten Muhammad, ab, deren Befolgung und Umset-
zung sie in den Mittelpunkt ihrer Aktivititen riickt. Diese Prophetentraditionen
werden von ihnen nach dem Qur’an als wichtigste Quelle fiir die Auslegung der
islamischen Religion angesehen. Demgegeniiber lehnen sie die etablierten Rechts-
schulen (mazhab) der islamischen Jurisprudenz (figh) ab. Wegen ihrer Bevorzugung
der Prophetentradition werden sie auch hiufig Traditionalisten genannt.
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Mit ihrer Namenswahl kniipfen die Anhinger an einen historischen Vorldufer
gleichen Namens im 2. Jh. der Hijra/8. Jh. an. Zu jener Zeit stand die gelebte Tradi-
tion der Rechtsschulen im Mittelpunkt des islamischen Lebens. Die damaligen Ahl-i
Hadith wollten gegeniiber der gelebten die geschriebene Tradition des Propheten
etablieren, zunéchst als gleichberechtigt und dann als iiberlegen. Die islamischen
Rechtsschulen iibernahmen letztlich viele Ansichten der Traditionalisten, obwohl
sie nicht unbedingt ihre Rechtsauffassungen dnderten. Am weitesten folgten ihnen
die Wahhabiten, die sich auf die Doktrin von Ahmad ibn Hanbal (780-855) stiitzten.

Im folgenden soll auf die Doktrin und die Bewegungsgeschichte der Ahl-i Hadith
eingegangen werden. Das analytische Interesse konzentriert sich dabei auf die un-
terschiedlichen Formen der Intervention dieser Gruppen in der Politik und im of-
fentlichen Leben. Dabei durchliefen die Ahl-i Hadith — in aufsteigender Reihenfolge
und zeitlich ineinander verschridnkt — unterschiedliche Stadien ihres offentlichen
Engagements, von einem relativ kleinen Kreis von Gelehrten, der sich zunéchst fiir
doktrindre Debatten, religiose Bildung und Ausbildung interessierte, iiber die Her-
ausbildung einer (sozialen) Sektenbewegung mit Merkmalen einer 6ffentlichen oder
sogar politischen Partei bis hin zu radikalen Freischirler-Aktivititen. Diese drei
unterschiedlichen Erscheinungsformen sollen im folgenden als Rahmen der Darstel-
lung dienen, obwohl die Aktivitdten nicht vollig getrennt werden konnen und nicht
immer streng chronologisch aufeinander folgen. Dennoch ist eine gewisse Schwer-
punktsetzung nicht zu iibersehen, ebenso wenig wie die schrittweise Verlagerung
des Akzents von der Kontemplation zu Engagement und militanter Aktion. Von
gruppeniibergreifender Bedeutung im Islam Siidasiens ist dabei m.E. der Beitrag der
Ahl-i Hadith zur Ausarbeitung der Kernelemente eines radikalen sunnitischen Pro-
jektes. Dessen Konturen begannen sich ausgangs des neunzehnten Jahrhunderts
abzuzeichnen. Im islamischen Diskurs dieser Region weist es seither eine hohe
Kontinuitit auf. Dartiber hinaus strahlt es zunehmend auf die benachbarten islami-
schen Regionen West- und Zentralasiens, ja auf die ganze islamische Welt aus. Vie-
le der hier vorgestellten doktrindren Positionen werden von sunnitischen Extremis-
ten immer wieder zum Anlal oder Vorwand fiir Gewalt gegen Andersdenkende
genommen. Unter den sunnitischen Extremisten sollen hier summarisch islamische
Gruppen und Organisationen verstanden werden, die mit Gewalt gegen ihre Oppo-
nenten vorgehen, in dem sie nicht nur deren Ansichten kritisieren, sondern ihre
Gegner physisch angreifen und letztlich deren Vernichtung anstreben. Zur Bewe-
gungsgeschichte soll gezeigt werden, wie diese Auffassungen umgesetzt werden,
sowohl im ungeteilten Indien vor der Unabhingigkeit als auch heute, vor allem in
Pakistan. Dabei wird deutlich, wie diese Ansichten in ihrer Zuspitzung zur Austra-
gung verschiedener politischer und religioser Auseinandersetzungen benutzt wer-
den. Es geht hier also um Ideengeschichte und deren politische Instrumentalisie-
rung. Zugleich wird sichtbar, wie gleiche oder dhnliche doktrindre Auffassungen zu
unterschiedlichen Zeiten ganz verschiedenen politischen Zielstellungen dienten.
Wenn von der Theologie der Gruppen die Rede ist, soll damit im allgemeinen reli-
gionssoziologischen Sinne das Verhiltnis zur religiosen Doktrin, ihrer Auslegung
und Interpretation gemeint sein, unabhingig von den christlichen Beziigen.
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Zur Doktrin

Obwohl sich die Ahl-i Hadith erst zum Ende des neunzehnten Jahrhunderts als Be-
wegung formierten, verstanden sie sich als Fortsetzer einer Tradition zur Wiederbe-
lebung und Reinigung des Islam, die Jahrhunderte zuriickreicht. Dieses Streben
nach Erneuerung des Islam wurde in Indien besonders durch die anhaltende Ausei-
nandersetzung mit anderen Religionen und mit unterschiedlichen Strémungen im
Islam angestoflen, vor allem unter der muslimischen Moghul-Dynastie, die vier
Jahrhunderte tiber Indien herrschte. Obwohl in Siidasien mehr Muslime lebten als in
der arabischen Welt, spielte die Minderheitensituation des Islam — ca. 22 Prozent
der Bevolkerung im ungeteilten Indien — dabei eine zentrale Rolle. Durch die An-
kunft der Briten hatte jedoch dieses Streben nach Bewahrung der Religion seit dem
Ende des achtzehnten Jahrhunderts eine neue Qualitéit erhalten. Die Unterschiede
zwischen den Reformstromungen bediirfen hier einer nidheren Erlduterung, da sich
das Selbstverstindnis der Ahl-i Hadith zu einem grofen Teil aus der Abgrenzung
von anderen Stromungen bzw. der Auseinandersetzung mit ihnen ergab.

Im weitesten Sinne teilten die Ahl-i Hadith mit den anderen indo-islamischen
Reformstromungen die Berufung auf die Tradition von Shah Wali Ullah (1703-
1762), der zeitgleich mit und teilweise unter den Einflufl der arabischen Wahhabiten
ein puristisches Konzept zur Reinigung des Islam und zur Stirkung des Glaubens
entwickelt hatte. Sein Streben richtete sich auf eine Riickkehr zu den Primérquellen
des Islam, also zum Qur’an und den hadithen. Er wollte die islamischen Rechts-
schulen des Mittelalters zwar nicht abschaffen, aber er sprach sich doch gegen blin-
de Gefolgschaft, taglid, gegeniiber ihren Geboten aus. Die Moglichkeit zum eige-
nen Ratschluf3 auf der Grundlage der islamischen Quellen, ijtihad, sollte wieder
eroffnet werden. Ganz dhnlich argumentierte auch das islamische Seminar von De-
oband, das 1864 in diesem nordindischen Stidtchen entstand und bis heute zu den
einflureichsten Wortfiihrern eines Reformislam in Siidasien gehort.

Beim indischen Reformislam ging es hauptsidchlich um sunnitische Stromungen.
Unter der Reform der Religion (is/@h) wurde zumeist eine kritische Auseinanderset-
zung mit der bestehenden Glaubenspraxis, darunter auch den Bestimmungen der
Rechtsschulen, verstanden. Dabei bedeutete Erneuerung der Religion keineswegs,
Neuerungen einzufiihren, sondern im Gegenteil aus theologischer Sicht unzulédssige
Neuerungen (bid‘a) zu bekdmpfen. Das betraf in Indien besonders synkretistische
Glaubenspraktiken, die mit dem Volksislam und der Heiligenverehrung zusammen-
hingen. Diese waren unter dem Einflufl des Hinduismus weit verbreitet, waren doch
viele muslimische Gruppen durch die Briduche ihrer Vorfahren geprigt, die vom
Hinduismus konvertiert waren. Trotz ihrer Kritik an den Rechtsschulen blieben die
meisten reformislamischen Stromungen in Indien folgsame Anhénger einer dieser
Rechtsschulen. Die Mehrheit von ihnen waren Hanafiten getreu der Schule des Ge-
lehrten Abi Hanifa (700-767), einige folgten den Salafiten, die sich an der Tradition
des Ahmad ibn Hanbal (780-850) orientierten, in der tdglichen Praxis meist mit
relativ geringen Unterschieden.

Auch wenn die indischen Islamreformer oft als Wahhabiten bezeichnet wurden,
unterschieden sie sich deutlich von deren doktrindrer Radikalitiit, insbesondere in
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ihrem Verhiltnis zu den mystischen Stromungen im Islam, dem Sufismus. Wihrend
die Wahhabiten ihn grundsitzlich ablehnten, blieben viele puristische Reformstro-
mungen im indischen Islam der Tradition der sufischen Netzwerke verhaftet. Viele
Vorsteher radikaler islamischer Seminare agierten zugleich als Sufi-Shaikhs mit
ausgedehnten Beziehungen zu einem grofien Schiilerkreis. Sie unterhielten eigene
Sufi-Hospize, khangah.

Der durch die Minderheitenstellung und durch die britische koloniale Eroberung
angestolene Reformwille griindete sich auf das Gefiihl der Bedrohung des Islam als
Religion und als Lebensweise. So wurde befiirchtet, daf3 die islamische Minderheit
im Hinduismus aufgeht, hatte dieser doch bereits viele religiose Stromungen den
einheimischen Verhiltnissen angepalit und integriert. Argwohnisch wurden daher
die von den Briten eingefiihrten Volkszdhlungen verfolgt. Durch sie manifestierte
sich erstmals offentlich die relative numerische Stirke oder Schwiiche einer Religi-
onsgemeinschaft. Befiirchtet wurde auch die ,,Aufweichung” und Auflésung der
islamischen Glaubensnormen, sowohl durch den Hinduismus als auch durch das
Christentum. Diese Befiirchtungen wurden vor allem von einer relativ kleinen mus-
limischen Elite von Religionsgelehrten und Verwaltungsbeamten artikuliert. Fiir
diese bedeutete der Untergang des Moghul-Reiches vor allem den Verlust einfluf3-
reicher Positionen im Staatsapparat und im 6ffentlichen Ritus. Die Einfiihrung bri-
tisch-westlicher Verwaltungsnormen und Gesetze schrinkte dariiber hinaus die Gel-
tung islamischer Bestimmungen ein, die zumindest lokal in sogenannten Muslimge-
bieten, in denen die Mehrheit der Bevolkerung Muslime waren, offiziell angewen-
det wurden.

Uber den einzuschlagenden Weg der islamischen Reform entwickelten sich je-
doch bald heftige Meinungsverschiedenheiten. Das Ziel, dem Qur’an und der Pro-
phetentradition neue Geltung zu verschaffen, lie sich recht unterschiedlich inter-
pretieren. Wihrend die bereits erwihnte Denkschule von Deoband zunichst eher
auf ein weltabgewandtes Studium des Islam gerichtet war, brachte der Reforman-
satz von Wali Ullah auch aktivistische Gruppierungen und Bewegungen hervor.
Anfang des neunzehnten Jahrhunderts lieen sich verschiedene islamische Erneue-
rer in den von ihnen gefiihrten Aufstinden unter ausdriicklicher Berufung auf Wali
Ullah vom Programm eines islamischen Gottesstaates leiten (Sayyid Ahmad Bareil-
ly 1736-1831, Muhammad Isma“il Shahid 1781-1831). Dieses Ziel fand auch in
ortlich begrenzten jihdd-Bewegungen im zwanzigsten Jahrhundert seinen Nieder-
schlag, so in der Nordwestgrenzprovinz bei den Freischirlern der mujahidin’ zwi-
schen 1900 und 1920 und im Bauernaufstand der Moplah6 an der westindischen
Malabarkiiste 1921. Unter den multikonfessionellen und zugleich kolonial abhéngi-
gen Bedingungen Indiens artikulierten diese Aufstinde nicht nur akute politische
oder soziale Konflikte. Sie spiegelten auch ein eher allgemeines Streben nach reli-
gios-kultureller Selbstbestimmung im grofleren Rahmen einer anti-kolonialen, anti-
westlichen, national orientierten Stromung wider.

Mit dem Ziel des Reformislam, die Religion wiederzubeleben, Gliubigkeit,
Frommigkeit und die Einhaltung der Glaubensvorschriften zu verstdrken, identifi-
zierten sich aber auch Stromungen, die auf dem Volksislam beruhten. Die Formie-
rung der puristischen Reformanhinger in Denkschulen und Organisationen brachte
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die Anhédnger orthodoxer Glaubenspraktiken dazu, sich offentlich zu artikulieren
und zu organisieren. Die bekannteste orthodoxe Erneuerungsbewegung wurde von
Ahmad Raza Khan (1856-1921) angefiihrt, die nach seinem Wohnsitz und Religi-
onsseminar im nordindischen Bareilly den Beinamen der Barélwi fiihrte. Die im
ldandlichen, synkretistischen Volksislam verwurzelte Bewegung, deren Anhinger
sich die aufwendige Pilgerreise nach Arabien nicht leisten konnten, griff als Alter-
native auf die Verehrung lokaler Heiliger und deren Griber zuriick, denen @hnliche
Wunderwirkungen zugeschrieben wurden wie dem Grab Muhammads. Gerade der
Heiligenkult war fiir die puristischen Islamreformer Stein des Anstofes und wurde
aufs heftigste bekdampft. Ahmad Raza berief sich jedoch auf die Teile des Qur’an
und der Prophetentradition, in denen sich Volksglauben und Heiligenverehrung
manifestierten, kamen doch auch im Qur’an nicht wenige Wunder (karamat) vor, so
die Reise des Propheten durch die verschiedenen Himmelssphiren. Das Streben
nach Reform, im Sinne von Reinigung der Glaubenspraxis, spiegelte sich bei ihnen
in einer besonderen Verehrung fiir den Propheten Muhammad wieder, der tiber alle
Zweifel erhaben schien. Ihm wurden iibernatiirliche Attribute zugeschrieben, was
wiederum zu heftigen Kontroversen mit den Puristen fiihrte, die darin eine Schma-
lerung der Kraft Gottes sahen. Ahmad Raza beteiligte sich auch ganz aktiv an den
Auseinandersetzungen mit den Missionaren der Christen und der hindureformeri-
schen Organisation Arya Samaj’.

Das Ziel der Stirkung des Glaubens und die Auseinandersetzung mit den Missiona-
ren inspirierten auch Mirza Ghulam Ahmad (1839-1908), den Begriinder der
Ahmadiyya-Sekte. Ihre Anhénger wurden von vielen Muslimen als Héretiker betrach-
tet, da Ahmad sich als neuen Propheten verstand. Auch Ahmad war der Meinung, daf}
der Qur’an bisher nicht richtig zur Geltung gekommen ist. Er setzte sich fiir eine ratio-
nalistische Interpretation ein, die versuchte, Wunder und Widerspriiche im Qur’an und
der Tradition allegorisch oder historisch zu erkldren. Besonders erregte er Aufmerk-
samkeit damit, daB er Gewaltanwendung im jihad fiir unzulissig erklirte.®

Die Ahl-i Hadith unterschieden sich von diesen sehr unterschiedlichen Reform- und
Erweckungsbestrebungen dadurch, daf} sie den doktrindren Reinigungsanspruch mit
einer gewissen Radikalitit vertraten. Diese Abgrenzung fiihrte zu endlosen Kontrover-
sen, die ihre Entstehung, Formierung und Existenz begleiteten. Bei ihrer Berufung auf
den Qur’an und die hadithe formulierten sie eine Art ,,Alleinvertretungsanspruch® in
der islamischen Doktrin. Da sie so die ihrer Meinung nach einzigen unumstrittenen und
anerkannten Quellen des Islam, den Qur’an und die hadithe, fiir sich in Anspruch nah-
men, bezeichneten sie sich als erste, ja einzige und wahre Partei im Islam. Alle anderen
Normen und Praktiken, darunter die Rechtsschulen, wiren im Grunde als Ableitungen
davon entstanden. Daher respektierten sie zwar die Griinder der Rechtsschulen als
rechtschaffene Gelehrte, die ihr Wissen direkt vom Qur’an und den hadithen abgeleitet
hitten, nicht jedoch deren Anhinger, die, statt dem Qur’an zu folgen, nunmehr den
Interpretationsschriften ihrer Rechtsschulen Gehorsam schuldeten. Es ist daher weniger
ihr Bezug auf die hadithe als vielmehr ihre Ablehnung der Rechtsschulen, die zu ihrem
bekanntesten Merkmal wurde. Sie nahmen auch das entsprechende Schméhwort der
Opponenten stolz als Markenzeichen an: ghair-muqallidin, also ,,die ohne Rechtsschu-
le*. Entsprechend lehnten sie das Prinzip des doktrindren Gehorsams, des taglid, grund-
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sdtzlich ab. Maulana Ibrahim Siyalkoti (1873-1956), einer der eifrigsten Propagandis-
ten der Ahl-i Hadith, argumentierte, daf3 alle Rechtsschulen neben dem Qur’an und den
hadithen iiber besondere Biicher, also Schriften, doktrindre Texte verfiigen, die nur fiir
die Anhinger dieser Rechtsschule relevant sind, den anderen Muslimen aber nichts
oder nicht unbedingt etwas sagen. Das widerspreche der Universalitiit des Islam und sei
ein deutlicher Grund, nur dem Qur’an und dem Lebenswerk Muhammads Gefolgschaft
zu leisten.’

Diese Ablehnung der Rechtsschulen erleichterte es den Ahl-i Hadith, neuen
Spielraum fiir den ijtihad, den unabhingigen Ratschlufl zu fordern. Dieser war nach
orthodoxem Islamverstdndnis mit der Ausprigung der Rechtsschulen zum Erliegen
gekommen. Die direkte Berufung der Ahl-i Hadith auf die Primérquellen verlangte
aus ihrer Sicht, daf auch die heutigen Gelehrten den Qur’an und die Tradition — in
Fillen, zu denen diese sich nicht geduBert haben — wieder selbst auslegen. Damit
standen sie im Zentrum wesentlich breiterer Bemiihungen reformislamischer Krifte,
den ijtihad wieder moglich zu machen. Dies ist nicht nur im theologischen Bereich
ein Reformanliegen, sondern auch im biirgerlichen Sinne. Der ijtihad diente den
Ahl-i Hadith und anderen islamischen Erneuerern dazu, sich in die sozialen und
politischen Verhiltnisse einzumischen. Im Gegensatz dazu verurteilten die orthodo-
xen Anhinger der Rechtsschulen wie die Barélwi die Ergebnisse der erneuten An-
wendung des ijtihad als unzuldssige Neuerung, als bid‘a. Sie sehen darin eine Ab-
weichung von der bisherigen Glaubenspraxis wie auch vom Wortlaut des Qur’an. Ent-
sprechend diesem Verstindnis betrachten sich die Barelwi, die sich in den doktrindren
Auseinandersetzungen mit den Ahl-i Hadith besonders engagierten, als Vertreter des
,real existierenden® Islam, so wie er sich als Islam der ,,schweigenden Mehrheit* her-
ausgebildet hat. Daher fiihrten sie als Beinamen die Bezeichnung ahl al-sunna wa’l
jama‘a'®, ein Begriff, der vom Qur’an her eigentlich auf alle Muslime Anwendung
finden muB3, den aber die Barélwi zu einem in Siidasien weitgehend akzeptierten Grup-
pennamen ihrer Traditionsschule umgewertet haben. Zugleich ist dies bewufite Benut-
zung dieser Bezeichnung iiber die Analogie zum Begriff ahl eine direkte Herausforde-
rung an die Ahl-i Hadith, um zu unterstreichen, daf3 nicht die Ahl-i Hadith, sondern die
Barélwi berechtigt sind, fiir alle Muslime zu sprechen.

Doch ist auch gerade die absolute Berufung der Ahl-i Hadith auf den hadith nicht
unumstritten. Da mit der Aufzeichnung der Berichte iiber das Leben des Propheten
und seiner engsten Gefihrten, erst iiber einhundert Jahre nach dem Tode
Muhammads begonnen wurde, hilt seither der Streit um die Authentizitdt der
hadithe an. Damit beschiftigen sich unter anderem die Traditionswissenschaften,
die als getrennter Zweig in die islamische Lehre eingegangen sind. Sie werden von
dazu besonders ausgebildeten Traditionsgelehrten, den muhaddithiin, betrieben. Die
Ahl-i Hadith neigten dazu, alle Uberlieferungen als authentisch anzusehen und
ihnen damit einen iibernatiirlichen Ursprung zuzuschreiben. Der gleiche Grundsatz
fiihrte sie auch dazu, die Verse des Qur’an ohne Unterschied gelten zu lassen. Wi-
derspriiche in ihren Aussagen hatten die Rechtsschulen durch verschiedene Ausle-
gungsstrategien zu losen versucht. Dazu dienten vor allem die Konzepte der ,,An-
lisse der Offenbarung™ (asbab an-nuzil) und der ,,Abrogation (Aufhebung —
naskh). So sollten spiter offenbarte Verse frithere ganz oder teilweise auller Kraft
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gesetzt haben. Solche Unterscheidungen erkannten die Ahl-i Hadith nicht an. Fiir
sie sollten alle ohne Unterschied gelten. Das brachte sie in direkten Widerspruch
zur religiosen Praxis vieler Muslime, die in ihrer Mehrheit den Rechtsschulen und
damit diesen Unterscheidungen folgten. Die Differenzen betrafen nicht nur die
Glaubensgrundsitze, sondern auch bestimmte Praktiken beim Beten, fiir die sie sich
auf bestimmte ,,abrogierte” (mansitkh) Qur’anverse und ,,unzuverlidssige* Traditio-
nen beriefen. Die Ahl-i Hadith bestanden darauf, beim Beten das Amen laut sagen
(amin bi’l-jahr), ihre Hinde beim Verneigen zu heben (raf* al-yadain), ihre Héinde
iiber dem Bauchnabel falten (zabr-i naf hath bandhna), und die Fatiha-Formel ge-
meinsam mit dem Gebetsfiihrer (imam) laut sprechen. Diese ffentlich und demonstra-
tiv getibten Praktiken 16sten zum Teil heftige Kontroversen bis hin zu gewalttitigen
Auseinandersetzungen aus. Es wurde mehrfach versucht, den Ahl-i Hadith wegen die-
sem Verhalten den Zutritt zu Moscheen zu verweigern. Diese Konflikte fiihrten vor
allem Ende des neunzehnten und Anfang des zwanzigsten Jahrhunderts wiederholt zu
Gerichtsprozessen, in denen jedoch meist gegen ein solches Zutrittsverbot fiir die Ahl-i
Hadith entschieden wurde.

Als wichtigsten theologischen Grundsatz des Reformislam teilten die Ahl-i
Hadith die besondere Betonung des monotheistischen Prinzips (tauhid). So wurde
eine Verehrung aller Symbole und Praktiken, die nicht unmittelbar auf Allah zu-
riickzufiihren waren, als Schmilerung seiner Macht und seines Ansehens betrachtet,
ja sogar verachtet und bekdmpft. Der Vorwurf des “Polytheismus” (“Beigesellung”,
shirk), also der Gleichstellung anderer Symbole oder Praktiken mit Gott, richtete
sich meist gegen die Hindus wegen ihrer ,,Gotzenanbetung®. Unter den Muslimen
wurden deshalb vor allem die Barélwis angeprangert. Das betraf hauptséchlich ih-
ren Griberkult und die Sufi-Praktiken. Doch richtete sich dieser Vorwurf mit glei-
cher Vehemenz auch gegen die Schia fiir deren Verehrung von Ali, dem Schwie-
gersohn des Propheten. Besonders die Briduche anldflich der Umziige im Trauer-
monat Muharram wurden als Gotzenanbetung verstanden.

In ihrer Ablehnung des Sufismus gingen sie jedoch weiter als z.B. die Deobandis.
Sie lehnten nicht nur die inkriminierte Heiligen- und Griberverehrung ab, sondern auch
die institutionellen Strukturen des Sufismus. Das betraf besonders die Lehrer-
Schiilerbeziehungen zwischen Sufi-Shaykhs und ihren Anhingern. Die personliche und
direkte Art der Sufis, Wissen tiber Gott zu erlangen, wird als unangemessen angesehen.
Thre Ablehnung erstreckte sich auf die in Siidasien weit verbreiteten Jahrmirkte und
Feste anlaBlich der Todestage der islamischen Heiligen, die ‘urs, auf die beriihmten
religiosen Gesinge, gawwali, die Teil der Sufi-Gottesanbetung sind. Sie bekdmpften
insbesondere den ghiyarhwin, den Ehrentag des Ordensgriinders der Qadiriyya, Shaikh
“Abd-al-Qadir al-Jilani (1078-1166). Dabei machten sie auch hier wie bei den Rechts-
schulen einen Unterschied zwischen den grofien islamischen Ordensgriindern, die sie
wegen ihre Kenntnisse als Gelehrte verehrten, und deren Anhingern. Alle Pilgerreisen,
ob zum ortlichen Heiligengrab oder zum Grab des Propheten, verurteilten sie.

Ausgehend von den erwihnten doktrindren Vorstellungen wird erklérlich, warum
die Ahl-i Hadith mit anderen radikalen Sunniten auch die heftige Ablehnung der
Ahmadiyya-Sekte und des Propheten-Anspruchs des Sektengriinders bzw. seiner
Nachfolger teilten. Dabei hatte einer der Griinder der Ahl-i Hadith, Muhammad
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Husain Batalwi (gest. 1920), mit Ghulam Ahmad zunéchst in den Auseinanderset-
zungen mit christlichen und hinduistischen Missionaren zusammengestanden.''
Spiter jedoch griffen sie die Ahmadiyya entschieden an und vertraten wie auch an-
dere radikalsunnitische Gruppen militante Positionen, um die Doktrin iiber die zent-
rale und endgiiltige Rolle des Propheten Muhammad zu verteidigen — bekannt ge-
worden unter dem Stichwort Khatm-i Nubiwwat (Siegel der Propheten). Dieser
Begriff wurde als Selbstbezeichnung von einer Organisation in den fiinfziger Jahren
aufgenommen, die sich nach offentlichen Ausschreitungen gegen die Ahmadiyya
gebildet hatte. An ihren Aktivititen beteiligten sich auch Ahl-i Hadith-Anhénger.

Die Ablehnung von Symbolen, die nicht unmittelbar mit Gott in Verbindung
gebracht werden konnen, fiihrte auch zu einer puristischen Haltung in sozialen Fra-
gen. So wandten sich die Ahl-i Hadith gegen die in Siidasien tippigen Hochzeitsri-
tuale, an denen Familien sogar Bankrott gehen konnen. Bei ihrer Forderung nach
Enthaltsamkeit verwiesen sie auf das Vorbild des Propheten und die Hochzeit seiner
Tochter Fatima. Auch diese Position richtete sich gegen die synkretistischen Ein-
fliisse des Hinduismus, v.a. bei den Barélwis."

Die Ahl-i Hadith als Gelehrtenkreis

Die beiden Reformgelehrten Nawab Siddiq Hasan Khan und Sayyid Nazir Husain
entwickelten ihre Vorstellungen iiber die Reform des Islam und des islamischen
Lebens zundchst aus dem Studium und dem Unterrichten der Traditionswissen-
schaften (hadith) heraus." Der zeitgenossische Anstof} fiir ihre Reformgedanken
ging genauso wie bei anderen ‘ulama von dem scheinbaren Niedergang des Islam
in Indien und der Schwichung der Muslimeliten aus. Diese wurden besonders in
Verbindung mit dem Scheitern des Aufstandes von 1857-8 deutlich, an dem zahl-
reiche Vertreter der muslimischen Eliten und der muslimischen Fiirstentiimer betei-
ligt waren. Parallel dazu konnten die Briten 1863 die militdrische Zerschlagung der
indischen Wahhabiten mit der Zerstorung ihres Stiitzpunktes in Malka abschlielen.
Es folgte eine Reihe von sogenannten Wahhabiten-Prozessen zwischen 1868 und
1871, in denen die iiberlebenden Anfiihrer und Sympathisanten vor Gericht ge-
bracht wurden. 1871 verdffentlichte der britische Regierungsbeamte William W.
Hunter seine beriihmte Analyse der Lage der Muslime in Indien: ,,Our India Mus-
salmans: Are They Bound in Conscience to Rebel Against the Queen?* Als Folge
der Zerschlagung des Widerstandes der Muslimelite nach dem Untergang des Mo-
ghulreiches befiirchtete er nun ihre Marginalisierung und Isolierung. Das miisse zu
einer zwangsldufigen Ausbreitung radikaler Disloyalitit gegeniiber der britischen
Krone auch in Zukunft fithren, wenn man sich nicht der Integration der Muslime
annimmt. Fiir Siddiq Hasan Khan stellte sich das Aufkommen neuer Gruppierungen
und Stromungen im Islam in diesem Zusammenhang als Ausdruck der Zerfallser-
scheinungen im Islam dar. Dazu zihlte er die Mahdi-Bewegung im Sudan genauso
wie die Ahmadiyya-Bewegung von Mirza Ghulam Ahmad. Auch die von Sayyid
Ahmad Khan (1817-98) begriindete Denkschule, die sich von einer rationalistischen
Auslegung des Qur’an leiten lie3, ordnete er hier ein. Sie wurde von ihren Gegnern
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necharis nach dem englischen nature genannt, da Sayyid Ahmad die Natur, den
Menschen und den Verstand als Gotteswerk ansah, so dafl die Welt fiir ihn prinzipi-
ell erkennbar war."* Siddiq Hasan Khan lehnte ganz entschieden die Befolgung der
Rechtsschulen (taglid) als unzuldssige Neuerung (bid‘a) ab. Auch die Schia und
Ismailiten zihlte er zu den Spaltern des Islam."

Thre Auffassungen fanden zunéchst hauptsichlich bei elitdren Muslimschichten
Widerhall. Der Puritanismus sollte einen Ausweg aus dem Chaos des Ubergangs
von der muslimischen zur britischen Herrschaft in Indien weisen. Dabei fiihlten sich
die Sektengriinder von millenaristischen Erweckungsgedanken des bevorstehenden
neuen islamischen Jahrhunderts inspiriert. Von diesem Jahrhundertwechsel erwarte-
ten sie, ganz dhnlich wie man es aus der christlichen Tradition zur Jahrtausendwen-
de kennt, den Weltuntergang und das jiingste Gericht, so dal es in der Tat angezeigt
schien, seine Glaubenstreue und —reinheit zu priifen. Die Rechtsschulen und die
erwihnten Gruppierungen wurden als Ausdruck der Spaltung (fitna) im Islam be-
trachtet, als Erscheinungsformen des dajjal. Der dajjal ist nach islamischer Vorstel-
lung eine Art eindugiges Monster, das zum jiingsten Gericht die Welt heimsuche,
und oft wegen der Analogie — aber wegen des christlichen Bezuges eigentlich un-
passend — als Anti-Christ iibersetzt wird.'® Anhiinger der Gruppe waren sozial bes-
ser gestellte, hochgeborene Muslime, sogenannte Ashraf eher kleiner Zahl, darunter
besonders aus der Hindlerschicht des stidtischen Milieus.

Die Verbindung mit dem Studium der Traditionsliteratur bedingte auch, daf die
Ahl-i Hadith Fragen religidser Bildung einen zentralen Stellenwert beimaBen.'” Zum
einen trug ihrer Meinung nach das Studium des hadith zu einer besseren und griindli-
cheren religiosen Bildung bei, die dariiber hinaus die ,,richtigen* Normen und Verhal-
tensweisen unterstiitzte. Zum anderen engagierten sie sich besonders in Bildungsver-
einen der Muslime, um hier ihren entsprechenden Vorstellungen Gehor zu verschaf-
fen. Das war zunichst die 1885 in Lahore gegriindete Organisation zur Unterstiitzung
des Islam (Anjuman-i Himayat-i Islam)."® Aber auch in dem 1893 gegriindeten Ge-
lehrtenrat (Nadwatw’l ‘Ulama) in Lucknow arbeiteten sie von Anfang an aktiv mit.
Dieser Rat sollte die religiose Ausbildung reformieren und zwischen den verschiede-
nen Sekten und Denkschulen harmonisieren. Auch wenn in diesem Rat zunidchst die
volksislamischen Barélwis durch ihren Fithrer Ahmad Raza vertreten waren, fiihlten
sich die Barélwis bald berufen, die Bemiihungen des Rates anzugreifen. Sie befiirch-
teten, da} der Rat benutzt werden sollte, um den Einflul des Volksislam zuriickzu-
dringen und die Barélwi-Tradition zu diskreditieren, um statt dessen die reformisla-
mischen Reinigungsbestrebungen durchzusetzen. Gleichzeitig wandten sie sich auch
gegen Modernisierungsbestrebungen wie die Einfiihrung des obligatorischen Eng-
lisch-Unterrichts und die Revision der theologischen Pflichtliteratur fiir die religiose
Ausbildung. Die Ahl-i Hadith waren schon damals der Kenntnis des Englischen nicht
abgeneigt. Im Streben nach Allgemeinverstindlichkeit ihrer Anliegen benutzen sie
auch heute noch in Indien und Pakistan eine moglichst einfache, mit englischen
Lehnwortern durchsetzte Sprache. Zwei prominente Fiihrer der Ahl-i Hadith nahmen
an der Griindungsversammlung in Kanpur 1894 teil: Muhammad Husain Batalwi und
Muhammad Ibrahim Arwi (gest. 1901). In dem Rat der Nadwa stellten die Ahl-i
Hadith-Vertreter zeitweilig sogar die Mehrheit."
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Tabelle 1: Religiose Publikationen der Ahl-i Hadith bis 1937

Kategorien Anzahl
Ubersetzungen des Qur’an 6
Kommentare (tafsir) zum Qur’an in Arabisch 8
in Persisch 4
in Urda 50
in Punjabi 3
Notizen (hashia) zum Qur’an 17
Erlduterungen (sharh) zum Qur’an 119
Werke zur Jurisprudenz (fiqu) 213
zur Doktrin der Ahl-i Hadith (‘aq@’id) 100
zur Prophetenbiographie (sirat) und zur islamischen Geschichte (tarikh) | 140
der Lobpreisung und Wiirdigung (munaqib) 8
zu den Propheten und der Prophetenschaft (an-nabuwwat) 21
zur Politik (siyasiyat) 15
zu religiosen Streitgesprichen (munazara) mit Nichtmuslimen 31
zur Doktrin der Ariya und Hindi-Bewegungen 20
Ubersetzungen arabischer Biicher 15
Werke iiber Mystizismus (tasawwuf) und Moral (ikhlaq) 103
tiber Literatur und Wissenschaft (adab-o-ultim) 21
iiber arabische Literatur 32

Quelle: Naushahrwi, a.a.0., S. 33-90. Diese enthalten z.T. auch Werke von Wali Ullah, seinen S6h-
nen und einzelnen Zeitgenossen vom Anfang des neunzehnten Jahrhundert.

Dem Gelehrtencharakter der Auseinandersetzungen angemessen, spielten sich in
dieser Phase viele Kontroversen in Form von religiosen Streitgesprichen ab, den
sogenannten munazarat. Deren Verlauf wurde hdufig protokolliert und als Journal
(ridad oder rie’dad) veroffentlicht. Sehr hédufig wurde die Ahl-i Hadith dabei von
Sana’ullah Amritsari (1868-1948) vertreten, nach einer Biographie von ihm sogar
iiber tausend Mal.?°

Die Ahl-i Hadith als Sekte und Bewegung

Besonders seit der Jahrhundertwende verstirkte sich der Sektencharakter der Ahl-i
Hadith. Das war ein Ausdruck ihrer zunehmenden Formierung als soziale und reli-
giose Bewegung. Dabei setzten sie sich aktiv mit dem sozialen Brauchtum ihrer
Umgebung auseinander. So traten sie fiir die Wiederverheiratung von Witwen ein,
was einen bewuflten Bruch mit dem vom Hinduismus inspirierten weitverbreiteten
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Tabu der Witwenheirat darstellte. Ihre Exklusivitit zog endogame Tendenzen nach
sich.”! Bei den Volkszihlungen erreichten sie ab 1889 die Anerkennung als eigene
Sekte. Im Einfiihrungstext stellen die Beamten 1891 in der Provinz Nordwest &
Oudh zugleich eine Verbindung zur bisherigen Zihlkategorie der ,,Wahhabi Fana-
tics* her, was zu diesem Zeitpunkt fiir die Briten offenbar der einzige Grund ihrer
Bedeutung ist, denn:

,.The sect is not now, so far as can be gathered from the schedules, of im-
portance in these provinces, although is was from the North-Western Provinc-
es that Sayyid Ahmad Shah, of Rae Bareli, the founder of the colony of
Wah(h)abi fanatics on the North West frontier, led his following.*“*

Der Mangel an Bedeutung sollte jedoch schnell behoben werden. Mit der Anerken-
nung in der Statistik wollten die Ahl-i Hadith ihre Stellung in der biirgerlichen wie
in der islamischen Offentlichkeit legitimieren. Zugleich erleichterte ihnen die Auf-
nahme als Zihlkategorie den Wettbewerb mit anderen islamischen Gruppen, gegen
die sie als Konkurrenten oder Widersacher antraten. Damit konnten sie sich auch
noch besser am allgemeinen Rennen um Quotenpositionen der verschiedenen reli-
giosen und ethnischen Gemeinschaften im 6ffentlichen Dienst beteiligen. Zunéchst
lieBen sich jedoch nur wenige Anhénger registrieren. Hier wirkten sich offenbar die
Anschuldigungen der politischen Verbindungen zum indischen Wahhabitentum als
Hemmnis aus. Viele Mitglieder zogerten wohl, weil sie negative Konsequenzen
befiirchteten, wenn sie als Ahl-i Hadith bekannt wiirden. Zudem, glaubten die
Volkszidhlungsbeamten, lieBen sich offenbar nur die Ménner registrieren, was die
Bewertung als Gesamtgruppe sehr schwierig machte. Doch mit der Jahrhundert-
wende scheinen die Ahl-i Hadith bei der Formierung zur eigenstindigen Bewegung
einen Durchbruch erzielt zu haben. Auch wenn die Statistik nicht als direktes Ab-
bild der tatsichlichen EinfluBstruktur betrachtet werden kann, lassen sich doch be-
stimmte Entwicklungstendenzen ablesen. So kam es zu sprunghaft steigenden An-
hingerzahlen. Diese betrugen 1891 in der besagten Nordwestprovinz 312 Personen
(bei 6,3 Mill. Muslimen in der Provinz)23, 1901 aber schon ca. 6,7 Tausend Perso-
nen.”* Auch das Beispiel des Punjab belegt diese Tendenz.

Tabelle 2: Verteilung muslimischer Sekten im Punjab

Sects 1881 1891 1911 Percentage of increase (+) or
decrease (—)
1881-1891 | 1891-1911
All sects 9.872.745 10.827.628 | 12.275.477 | +10 +13
Sunnis 9.547.498 10.620.854 | 11.968.758 | +11 +13
Schias 74.548 114.461 247.532 +54 +116
Ahl-i Hadith or|2 453 3.604 39.083 +47 +984
Wahhabiyya
Other sects  and | 248.246 88.709 20.104 —64 77
unspecified

Quelle: Census of India 1911, Punjab, Bd. 14, Lahore: Civil and Military Gazette Press, 1912, S. 166.
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Zugleich nahmen die Auseinandersetzungen mit anderen islamischen Organisatio-
nen um die Gruppenidentitit zu. Diese entziindeten sich liberwiegend an Ereignis-
sen aus der Griindungsphase der Ahl-i Hadith. Da es verstarkt um Fragen mit poten-
tiellen politischen Konsequenzen ging, wurden diese Ereignisse im beginnenden
zwanzigsten Jahrhundert (und im iibrigen bis in die Gegenwart) von ihren Gegnern
in politische Munition umfunktioniert. Eine wichtige Debatte entziindete sich an
dem Verhiltnis der Ahl-i Hadith zur britischen Kolonialmacht. Dabei warfen sich
die Opponenten wechselseitig kriecherische Loyalitdt gegeniiber der britischen Ko-
lonialmacht vor, wihrend sie fiir sich selbst beanspruchten, zur Avantgarde der na-
tionalen Bewegung fiir die Unabhéngigkeit gehort zu haben. Den Ahl-i Hadith wur-
de hier besonders das Verhalten ihrer Griindungsviter vorgeworfen. Dabei unter-
strichen besonders die Barélwi, dal am Anfang der neueren Gruppenidentitit der
Ahl-i Hadith Aktionen standen, in denen sich Husain Batalwi und Nazir Husain
bemiihten, gegeniiber den britischen Kolonialbehorden in Punjab ihre Loyalitit zu
beweisen. Batalwi startete mit Hilfe seiner Zeitung Isha‘at us-Sunna (Verbreitung
der Tradition) eine Kampagne, um die Briten zu iiberzeugen, die abfillig gemeinte
Bezeichnung ,,Wahhabiten* fiir die Traditionalisten fallen zu lassen und sie statt
dessen nach den Vorbildern aus der islamischen Geschichte offiziell als Ahl-i
Hadith zu benennen. Das wiirde der Loyalitit dieser Gelehrten und ihrer Anhédnger
dienen. Thre Gegner stellten nun diesen Vorgang so dar, als ob der Gruppenname
den Ahl-i Hadith von den Briten verliehen, ja die Bewegung damit eigentlich von
den Briten erst geschaffen wurde. Dieser Vorwurf verlief ganz parallel zu dhnlichen
Behauptungen gegeniiber Mirza Ghulam Ahmad und den Ahmadiyya.

Der Vorwurf der pro-britischen Haltung bezog sich auch auf den deklarativen
Verzicht der Gewaltanwendung beim jihad. Ahnlich wie Ghulam Ahmad hatten
Batalwi und Nazir Husain sich gleichzeitig auf eine weitgehend friedliche Ausle-
gung des jihad geeinigt, die sie in entsprechenden religiosen Traktaten und Rechts-
spriichen untermauerten. Zwar bestritt niemand, da6 jihdd sich im wesentlichen von
der Anstrengung auf dem Wege Gottes herleitet, aber ob diese Anstrengung auch
Gewaltanwendung erfordere oder gar zwingend sei oder ob diese Gewaltanwendung
in Indien zum gegebenen Zeitpunkt berechtigt oder moglich sei, dariiber gingen die
Meinungen weit auseinander. Dabei argumentierten Batalwi und Nazir Husain vor
allem, daB fiir den jihad in Indien bestimmte theologische Kriterien nicht erfiillt wur-
den. Dazu heif3t es bei Nazir Husain in seinen Rechtsgutachten:

Frage: Was sagen die Gelehrten der Religion zu der Frage, ob es berechtigt
(ja’iz) ist, in Indien den jihad zu fithren?

Antwort: Es ist den Meistern des erlauchten Islamischen Rechts (shari‘a) nicht
verborgen geblieben, daf in Bezug auf die Bedingungen, unter denen der jihad
legitim ist, zwei Fragen zwangsldufig beriicksichtigt werden miissen: zum ei-
nen das Fehlen von Frieden und Sicherheit (aman-o-aman), von Vertrag und
Verstindigung (“‘ahd-o-paiman) zwischen dem Volk des Islam und den Geg-
nern; zum anderen ein UbermaB (wajad) an erfahrenen Leiden (shokir), an
Stirke (quwwat), Entschlossenheit (qudrat) und an Ausriistung mit Waffen
(salah-o-alat) fiir den jihad. In Indien sind dieses (Maf3 an) Leiden, diese Stir-
ke und Entschlossenheit, dieser Ausriistungsstand mit Waffen nicht vorhanden
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(mafqud), wihrend Beziehungen basierend auf Vertrag und Vertrauen existie-
ren, so daf} die Bedingungen fiir den jihad in dieser Region (d.h. Indien) nicht
gegeben sind. So wiirde das Fiihren des jihad zu einem Mittel des Totens
(halakar) und der Rebellion (ma‘siyar).“*

Im weiteren fiihrt Husain die Traditionen (hadith) an, auf die er sich dabei stiitzt.
Angesichts der Tatsache, dal der Islam nicht aktiv unterdriickt werde und unter
friedlichen und gesicherten Bedingungen existieren konne, miiiten sich die indi-
schen Muslime an ihren ,,Vertrag® mit den Herrschenden, d.h. den Briten halten.
Danmit sei die Fiihrung des Heiligen Krieges illegitim.?® Die Ahl-i Hadith vermieden
es dennoch, der Gewaltanwendung im jihad géinzlich abzuschworen. Genau das tat
jedoch der Ahmadi-Griinder; er untersagte seinen Anhédngern sogar den gewalttiiti-
gen jihad.*" Die Opponenten der Ahl-i Hadith nahmen des weiteren AnstoB daran,
dafl Batalwi einen Besitztitel auf Land von den Briten zugesprochen bekam. Auch
die Verleihung eines Ehrentitels durch die Regierung an Nazir Husain — Shamsu’l
‘ulama’ (,,Sonne der Wissenden“)28 — war Ziel der Kritik. Wegen angeblicher Ver-
bindungen mit wahhabitischen Freischirler-Gruppen (mujahidin) im Nordwesten
Indiens war Nazir Husain kurzzeitig verhaftet worden, konnte die Briten aber in den
Wahhabiten-Prozessen von seiner Loyalitiit iiberzeugen.” Die anschlieBende Ver-
leihung des Titels wurde nun als Belohnung eines bekehrten Loyalisten angesehen.
Nazir Husain und Batalwi wurde von den Gegnern der Ahl-i Hadith vorgeworfen,
daf sie mit ihren loyalistischen Erkldrungen (s.o. seine fatwa) sogar den mujahidin
in den Riicken fielen, die in versprengten Griippchen in abgelegenen Landesteilen
weiter operierten (s.u.).”

Eine weitere maligebliche Kontroverse drehte sich um den ,,Alleinvertretungs-
anspruch® der Ahl-i Hadith im organisierten Reformislam, da sie behaupteten, die
erste ,,Partei* im Islam zu sein. Sdmtliche puristische Reformbestrebungen in der
islamischen Geschichte wurden von ihnen als Vorldufer in Anspruch genommen,
bis zuriick zur historischen ahl al-hadith im 8. Jahrhundert.*' Besonderen Unmut
bei ihren Gegnern erregte ihre Beschlagnahme von Vertretern des indischen Refor-
mislam wie Sirhindi, Wali Ullah, Shah ‘Abdul Aziz, Shah Ismail Shahid, Sayyid
Ahmad Shahid Bareilly, die sie riickwirkend zu Ahl-i Hadith erklirten. Fiir ihre be-
sondere Verbindung zu Waliullah fiihrten sie auch die Zugehorigkeit vieler Nach-
kommen seiner Familie zu ihren Reihen ins Feld. Damit begriindeten sie interessan-
terweise einen genealogischen Zusammenhang der Traditionalisten. Dabei wurde
auch das Wort silsila (Kette, Abstammung) im Munde gefiihrt, das eigentlich auf
die von ihnen bekdmpfte Sufi-Tradition zuriickgeht.

Die Gegner der Ahl-i Hadith, vor allem die Barelwi, betrachteten sie jedoch
génzlich als Produkt der britischen Intervention. Vor der Ankunft der Briten hitte es
keine Muslime in Indien gegeben, die an der Befolgung einer Rechtsschule (taglid)
zweifelten, keine Moscheen, die den Namen (der) Ahl-i Hadith trugen, keine ein-
heimischen Muslime, die ein islamisches Rechtsgutachten, eine farwa, gegen den
heiligen Krieg (jihad) abgegeben hitten.*> Damit sprachen sie den indischen Ahl-i
Hadith jede doktrindre Originalitdt und Eigenstdndigkeit als Bewegung ab, da diese
einzig durch die ,,Kollaboration der Ahl-i Hadith mit den Briten entstanden sei.
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AuBler in diesen Kontroversen, die erheblich zur Profilierung der Ahl-i Hadith
beitrugen, engagierten sie sich auch in etablierten Formen der muslimischen und
biirgerlichen Offentlichkeit. Dazu gehorten zunichst die schon erwihnten Bil-
dungsaktivititen. Diese setzten sich seit der Jahrhundertwende verstirkt fort. Davon
kiindet auch der erwihnte Bericht von Naushahrwi an die Jubiliumstagung der
Muslim Educational Conference von 1937, eines iibergreifenden gesellschaftlichen
Gremium islamischer Bildungspolitiker.33 Dariiber hinaus fiihrten die Ahl-i Hadith
seit 1912 wie alle mehr oder weniger etablierten Parteien Jahreskonferenzen (All-
India Ahl-i Hadith conference) durch, die eine weitere Institutionalisierung ihrer
Aktivitdten verdeutlichten. Auf diesen Konferenzen wurden ideologische Breiten-
kampagnen um doktrindre Streitfrage initiiert, Bildungsaktivitéiten fiir die Gruppen-
ziele vorbereitet und Mitglieder geworben. Ihr Religionsseminar in Bihar, die Mad-
rasa-yi Ahmadiyya von Arah, fungierte als Leitseminar.®* Die Zahl der madrasa
unter Kontrolle der Ahl-i Hadith hatte sich auf 134 erhoht, die Zahl der Periodika
auf 28. Von den neun aufgefiihrten Druckereien, die bevorzugt Ahl-i Hadith-
Schriften verlegten, wurden offenbar 5 nach 1900 gegriindet oder waren noch ak-
tiv.*> Dadurch verstiirkte sich ihre Massenwirksamkeit. Zum Zeitpunkt des Berichts
1937 ging Naushahrwi von einer Mitgliederzahl zwischen 10 und 20 Millionen®®
aus, was vermutlich iiberhoht war, aber dennoch das beachtliche Wachstum ver-
deutlichte.

Generell hielten sich die meisten Ahl-i Hadith zu dieser Zeit aus gewaltsamen
Aktionen heraus. Einen allgemeinen Umschwung der Stimmung im islamischen
Milieu in Richtung direkter offentlicher Aktionen hatten jedoch die Tripolis- und
Balkankriege 1911-1913 ausgeldst, die in Indien zu einer Polarisierung der musli-
mischen Offentlichkeit fiihrten. GroBbritannien wurde verdichtigt, die Schwichung
der Tiirkei in diesen Kriegen wohlwollend zu dulden. Dieser Konflikt verschérfte
sich mit dem Eintritt der Tiirkei in den ersten Weltkrieg auf der Seite der Achsen-
michte. Ahl-i Hadith-Anhinger begaben sich zu den mujahidin in das Grenzgebiet
zwischen Indien und Afghanistan, wo sie sich an Freischérler-Aktionen beteilig-
ten.”’” Die Ahl-i Hadith nahmen auch an den Auseinandersetzungen um die Konver-
titen unter den Muslimen in den zwanziger Jahren teil, die von der Arya Samaj pro-
voziert wurden. Diese startete eine Massenkampagne zur Rekonversion von Musli-
men, die als Konvertiten galten, wenn sie — oder ihre Vorfahren — Hindus waren.
Die Ahl-i Hadith eilten genau wie ihre Gesinnungsgenossen aus der Deobandi-
Tradition an die lokalen Brennpunkte solcher Schlachten um die Herzen der Mus-
lime und stellten sich den Predigern der Arya Samij entgegen. Dabei kam es oft
auch zu Handgreiflichkeiten. Es waren jedoch immer eher vereinzelte Gruppen oder
Mitglieder, die sich zu militanten Aktionen bekannten.

In welchem MaBe sich die Ahl-i Hadith in den Aktivismus der islamistischen
Krifte einschalteten, verdeutlicht exemplarisch der Lebenslauf von Sana’ullah Am-
ritsari, dessen Wirken in dieser Zeit viel offentliche Aufmerksamkeit auf die Ahl-i
Hadith zog. So war er Mitglied des Nadwa-Rates, der iiber die Reformierung und
Vereinheitlichung des religiosen Lehrplans an den islamischen Seminaren befinden
sollte. Er wurde dort auch zur Schlichtung herangezogen, als es 1913 im ratseigenen
Seminar der Nadwa zu einem Studentenstreik kam. Seit 1916 gehorte er zu den Ini-
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tiatoren einer gesamtindischen Vereinigung der islamischen Religionsgelehrten, die
1919 in Gestalt der JUH® ins Leben gerufen wurde. Er beteiligte sich aktiv an der
Kalifatsbewegung, die sich vor allem in Indien dagegen wandte, da3 das osmani-
sche Kalifat nach der Niederlage der Achsenmichte im Krieg in seinen Rechten und
Vollmachten beschnitten wird. Diese Bewegung wurde gemeinsam mit M. K.
Gandhi (1869-1948) initiiert, der sie als Anlal} fiir seine Aktionen der Nichtzusam-
menarbeit mit der britischen Kolonialmacht nutzte. Eine Zeit lang arbeitete Amrits-
arl in der Fiihrung der noch jungen Muslimliga mit. In den zwanziger Jahren nahm
er auch an den Aktivititen der Kongref3-Partei teil. SchlieBlich ging auch die spitere
Griindung der oben erwihnten All-India Ahl-i Hadith conference auf einer Zusam-
menkunft im Jahre 1906 ganz maBgeblich auf seine Initiative zuriick.”

Die prominenten Vertreter der Ahl-i Hadith beteiligten sich seit Anfang des
zwanzigsten Jahrhunderts an sehr unterschiedlichen aktivistischen und politischen
Stromungen. Dabei verbanden viele ihre Zugehorigkeit zu den Ahl-i Hadith mit der
Titigkeit fiir andere radikale islamische Gruppen. Darin wurde der Netzwerkcha-
rakter der Ahl-i Hadith-Verbindungen deutlich. Viele islamische Aktivisten ver-
standen ihre Gefolgschaft fiir die Ahl-i Hadith als eine vorrangig religiose, auch
doktrindre Angelegenheit, die sie von ihren explizit politischen Anliegen trennten.
Das betraf beispielsweise den Journalisten und Historiker Ghulam Rastl Mahr
(1895-1971), der zeitweise dem eher sozialistisch orientierten Theologen und Kon-
greBpolitiker Abt’l Kalam Azad (1888-1958) nahe stand.** Dawiid Ghaznawi (1895-
1963) griindete zusammen mit anderen 1930 die radikale Ahrar-Partei.*! Zeitweise
war er deren Generalsekretir.*> Diese verstand sich zunichst als islamische Flanke
der nationalistischen Kongrefpartei. lhre doktrindre Radikalitit verselbstindigte
sich aber bald. Sie spielten in den dreiliger Jahren eine unrithmliche Rolle in, zu-
nidchst hauptsédchlich verbalen, Attacken auf die Schia und die Ahmadiyya. Ibrahim
Mir Siyalkoti unterstiitzte offen die Pakistan-Forderung. Er war 1946 an der Ab-
spaltung einer Gruppe von ‘ulama von der JUH unter Fiihrung des Deoband-
Gelehrten Usmani beteiligt, die die Griindung Pakistans unterstiitzten und religios
legitimierten.*

Auch die internationalen Verbindungen spielten fiir die Ahl-i Hadith eine zu-
nehmende Rolle. So nahmen sie am islamischen Weltkongrefl 1926 in Mekka teil.*
Dort sollte Ibn Sa“ad die Differenzen zwischen verfeindeten Gruppen der Ahl-i
Hadith schlichten. Die zwischen den Ahl-i Hadith und dem Hejaz bestehenden Ver-
bindungen gingen in das neunzehnte Jahrhundert zuriick, als es zeitweise einen re-
gen Austausch von Hindlern und Gelehrten mit der arabischen Halbinsel, besonders
dem Hadramaut, gab. Guido Steinberg hat mindestens 17 Gelehrte ermittelt, die
zwischen 1880 und 1930 aus dem Najd nach Delhi und Bhopal gereist sind, um dort
bei Siddiq Hasan Khan und Sayyid Nazir Husain Hadith-Studien zu treiben. Dies
war um so erstaunlicher, als Bedenken gegen Indien als Land der ,,Grabanbeter und
Polytheisten* auch weiter bestanden.” Die Absolventen dieser Studien haben of-
fenbar dazu beigetragen, die Grundlagen fiir die kiinftigen engen Beziehungen zur
Ahl-i Hadith und fiir deren hohes Ansehen in Saudi-Arabien zu legen. Auch die
Indienreise des syrisch-dgyptischen Reformer Rashid Rida (1865-1935) von 1912
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festigte die Kontakte des indischen Reformislam mit Arabien. Bei diesem Besuch
weilte Rida an der Nadwa und nahm auch Verbindung zur Ahl-i Hadith auf.*®

Die Ahl-i Hadith als radikale und militante Organisation

Die Traditionen der Ahl-i Hadith als militante Organisation gehen ebenfalls auf das
neunzehnte Jahrhundert zuriick. Ein Teil von ihnen hat die Verbindung zu den Frei-
schirlern der indischen Wahhabiten immer aufrecht erhalten. Wihrend des militéri-
schen Vorgehens der Briten gegen die Freischirler konnte seit den dreiliger Jahren
des neunzehnten Jahrhunderts eine Gruppe mit wechselnder Anhingerzahl in den
sogenannten Stammesgebieten im Nordwesten Indiens an der Grenze Afghanistans
eine Kolonie in Smasta in Yaghistan etablieren, der zu Beginn des zwanzigsten
Jahrhunderts eine weitere in der Ndhe von Chamarkand in Bajaur folgte. Die erste
Kolonie in Smasta, deren Anhénger in der britischen Amtssprache auch als Hindus-
tani Fanatics bekannt wurden, leitete ein Fiihrer (amir), der seit den vierziger Jah-
ren des neunzehnten Jahrhunderts von den Nachfahren des Maulawi1 Fateh Ali von
“Azimabad gestellt wurde, der wiederum urspriinglich aus Patna im indischen Bihar
kam. Die Mitglieder dieser Kolonie waren wiederholt in Stammeskonflikte der
Paschtunen verwickelt, die diese formal selbstverwalteten Territorien im Niemands-
land zwischen Britisch-Indien und Afghanistan besiedelten. Besonders aber die drei
Kriege zwischen Britisch-Indien und Afghanistan und die - letztlich erfolglosen —
Versuche der Briten, Afghanistan zu unterwerfen, riefen die Freischirler zu den
Waffen. Parallel dazu verfolgten sie Vorstellungen der Etablierung eines islami-
schen Gottesstaates. Ihre Kolonien sollten als Mustergesellschaften dienen, in denen
sich die Grundsitze des islamischen Lebens verwirklichen lieen. Fiir die Briten
waren das nur Moglichkeiten zum Unterschlupf von gesuchten (politischen) Ver-
brechern und Gewalttitern. Aus der Sicht der antikolonialen Bewegung und in Ver-
bindung mit deren Radikalisierung in den zwanziger Jahren des zwanzigsten Jahr-
hunderts diente diese Kolonie und ihr Ableger in Chamarkand tatsédchlich als Dreh-
scheibe fiir verschiedene militante Kontakte. Dort gingen die Anhénger der soge-
nannten Provisorischen Regierung47 ein und aus, die wiederum Kontakt mit Deo-
band-Gelehrten unterhielten und in die sogenannte Seidenbrief-Verschworung von
1915-16 verwickelt waren.*® Bei den Seidenbrief-Verschworern bestand die Vor-
stellung, daB die indischen Muslime mit Hilfe Afghanistans und des osmanischen
Sultans ihr Land von der britischen Kolonialherrschaft befreien konnten. Die isla-
mischen Verschworer glaubten auch, dafl durch einen solchen Feldzug die verlo-
rengegangene politische Macht iiber Indien fiir den Islam wiedererlangt werden
konnte. Zugleich faBten die Verschworer als Fernziel auch die Islamisierung der
Hindubevoélkerung ins Auge. Der mangelnde Realitdtsgehalt dieser Pldne offenbar-
ten sich den Initiatoren erst nach dem Scheitern dieser Aktionen. Zu den fehlge-
schlagenen Kampagnen dieser Art gehorte auch der Aufruf an die Muslime Indiens
im Jahre 1920, das unislamische Land zu verlassen und statt dessen in das islami-
sche Afghanistan zu emigrieren. Dieser Auszug im Stile der hijrat® des Propheten
Muhammad brachte iiber 35 000 Menschen auf die Beine, von denen iiber die Half-
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te dieses Abenteuer nicht iiberlebten. Afghanistan erwies sich nicht nur als unvorbe-
reitet fiir eine so grofie Zahl von Migranten, sondern zeigte sich auch unwillens, die
damit verbundenen enormen Kosten und Lasten zu tragen. Dennoch hatte der Amir
von Afghanistan diese Kampagne mit angeheizt, um damit wiederum die Briten
unter Druck zu setzen.”

Die Freischirler reprisentierten sowohl eine gesamtindische Tradition, wobei ihr
Unterstiitzungsnetzwerk in Indien mit den Anhédngern der Ahl-i Hadith gleichge-
setzt wurde, als auch eine ausgeprigte Regionalkultur, da die meisten ihrer Aktio-
nen sich aus dem Kontext der Paschtunenstimme ergaben. Nach der militdrischen
Niederlage der indischen Wahhabiten und den Wahhabiten-Prozessen sollen um die
Wende zum zwanzigsten Jahrhundert noch 800 Personen in der Smasta-Kolonie
gelebt haben. Diese Zahl verringerte sich bis 1936 auf 180 fiir die beiden Kolonien
Smasta und Chamarkand, was den Erfolg der Briten deutlich machte, diese Gruppen
zu neutralisieren. Die Briten hatten sie offenbar mit Loyalisten unterwandert. Es
gelang ihnen auch, mit dem — 1915 ernannten — Amir Ni‘matullah ein Abkommen
iiber die Einstellung von bewaffneten Aktivititen zu schlieen. Dafiir soll dieser mit
einem Landtitel entschiddigt worden sein. Das Bekanntwerden dieser Abmachung
fiihrte wiederum zu Zerwiirfnissen unter den Anhidngern, die dadurch weiter ge-
schwiicht wurden.”!

Im heutigen Pakistan begannen die Ahl-i Hadith besonders seit den 1970er Jah-
ren eine aktivere Rolle zu spielen. Die Zeit der islamisch verbramten Militdrdiktatur
von Zia-ul-Haq (1924-1988)™ von 1977 bis 1988 war eine Periode, in der es zu
einem massiven Wachstum islamischer Institutionen und Organisationen kam, des-
sen Auswirkungen sich erst gegenwirtig voll entfalten. Dazu trug besonders die
Intervention des Staates in die Verwaltung religioser Einrichtungen bei. Eine ent-
scheidende Form der EinfluBnahme bestand in der Zufiihrung erheblicher Geldmit-
tel an islamische Einrichtungen iiber die Einfiihrung der islamischen Wohlfahrts-
steuer Zakat in Gestalt einer zentral erhobenen staatlichen Zwangsabgabe®. Davon
profitierten zahlreiche religiose Schulen (dini madaris), was angesichts der wirt-
schaftlichen Probleme zu einer Art Wettbewerb bei der Griindung neuer Schulen
fithrte.”* Geht man nach der Zahl der Schulen, so konnte die Ahl-i Hadith erhebli-
chen Boden wettmachen. Sagt man den Deobandi und den Barélwi in etwa gleich
starken Einfluf} in regional deutlich abgegrenzten Gebieten nach, so kamen die Ahl-i
Hadith seither in Pakistan auf Platz 3 mit fast 200 Schulen bzw. Seminaren Anfang
der 1990er Jahre.”® Jamal Malik bemerkt , daf sie, auch angesichts des niedrigen
Ausgangsniveaus, das hochste Wachstumstempo aufwiesen. Ihre Verbreitung kon-
zentrierte sich auf Karachi und wenige Distrikte im Punjab, die zum wirtschaftli-
chen Zentrum Pakistans gehoren (Faisalabad, Multan, Lahore, Kasir). Nur 7,5 %
der Absolventen kamen offensichtlich aus religiosen Familien. Der seinerzeitige
Fiihrer Fazl-e Haq Thekedar verfiigte iiber keinen theologischen Abschluf einer
madrasa, auch wenn er Freitagspredigten abhielt.’®

Die Person von Ihsan Ilahi Zahir (1945-1987), des ehemaligen Organisators und
Generalsekretirs (nazm-e-‘ala) der Ahl-i Hadith, ist dabei fiir die neue Zeit symp-
tomatisch. Er starb am 30. Mirz 1987 an den Folgen eines Bombenanschlags auf
ein offentliches Meeting in Lahore, der, so wird vermutet, ein Ergebnis der Ausei-
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nandersetzung mit schiitischen Extremisten war.”’ Der aus diesem AnlaB von der
Ahl-i Hadith herausgegebene Gedenkband, der neben biografischen Materialien
eine umfangreiche Auswahl seiner Zeitungsartikel enthilt, weist ihn als aktiven und
auch aggressiven Propagandisten der Bewegung aus.*® Erkennbar wird, daB sich im
Unterschied zu den zwanziger Jahren der Schwerpunkt der Aktivititen sichtbar ver-
lagerte. Das macht nicht zuletzt sein Lebenslauf deutlich. Zahir starb als relativ jun-
ger Mann im Alter von 42 Jahren. Er hatte zu diesem Zeitpunkt schon eine hohe
Position bekleidet. Seine Karriere war eng mit Saudi-Arabien verkniipft, das in den
letzten Jahrzehnten in dieser Bewegung immer mehr einen Sachwalter seiner Inte-
ressen in Pakistan sah.* Er hatte in Medina studiert.* Nach dem Anschlag wurde er
mit einer saudischen Militdrmaschine in ein Militarhospital in Riad gebracht, wo er
trotz drztlicher Bemiihungen seinen Verletzungen erlag. Der Ton seiner Attacken
gegen die theologisch-ideologischen Gegner war deutlich aggressiv. Seine Angriffe
richteten sich gegen die Barélwis,®" die Schia,”* die Ahmadis“ und selbst gegen die
in Pakistan kaum verbreiteten Anhinger der Baha@i® und des Babismus®. Seine
politischen Leidenschaften waren wechselhaft oder unklar. Kurzzeitig gehorte er
der Tahrik-e-Istiglal (Unabhéingigkeitsbewegung) an, einer biirgerlichen Protestpar-
tei unter der Fiihrung des ehemaligen Luftwaffenchefs Asghar Khan (geb. 1921),
die sich spiter an der Bewegung gegen den nationalistischen Ministerpréisidenten
Zulfigar “Ali Bhutto (1928-79) beteiligte. Er schien sich immer zwischen den politi-
schen Fronten zu bewegen. Wihrend andere Oppositionspolitiker ihn als Regie-
rungsspitzel verdichtigten®, wurde er gleichzeitig von der Bhutto-Regierung mehr-
fach verhaftet. Unter Zia-ul-Hagq sollte er einen Sitz im Rat fiir islamische Ideologie
erhalten, einem Gremium, das die Konformitit der Verfassung mit dem Qur’an
iiberpriifen sollte und das daher iiber besondere Vollmachten verfiigte. Diese Er-
nennung lehnte er jedoch ab. Er war anscheinend in verschiedene Gerichtsverfahren
verwickelt, darunter in einen MordprozeB3. Seine Gegner machten ihn als hiufigen
Besucher europidischer Nachtklubs aus. Seine Bestimmung schien er schlielich als
Verantwortlicher fiir organisatorische Aufgaben bei der Ahl-i Hadith gefunden zu
haben. Mit Elan und Energie reorganisierte er die Ahl-i Hadith so, daf} sie grofere
Effektivitdt und Breitenwirksamkeit entfalten konnte. Seine intellektuellen Ambiti-
onen blieben jedoch begrenzt. An der Autorenschaft vieler seiner Propagandaschrif-
ten kamen Zweifel auf, insbesondere bei den Englischsprachigen, da er offenbar
nicht ausreichend Englisch konnte. Mit seinem Lebenslauf verkorperte er eine in
der militanten islamischen Szene Pakistans nicht unbedingt seltene Erscheinung:
Hier agierte ein maBig gebildeter, relativ junger Mann voller Elan und ideologischer
Entschiedenheit, mit groem o6ffentlichen Engagement, vor allem gegen die eigenen
Abweichler, mit deutlichem Sinn fiir den Kommerz, fiir die Segnungen des Wohlle-
bens und des befreundeten, geldreichen Auslandes.

Mit der Islamisierungspolitik von Zia-ul-Haq und der Einfiihrung der islami-
schen Gesetze verschirften sich die Spannungen zwischen schiitischen und sunniti-
schen Extremisten deutlich. Die Kodifizierung der Shari‘a-Bestimmungen in sunni-
tisch-hanafitischer Interpretation hatte die Schia-Aktivisten erst auf den Plan geru-
fen. Zur Verteidigung der schiitischen Interpretation des islamischen Rechts ent-
stand 1984 die schiitische Sektenorganisationen Tahrik-i Nifaz-i Figh-i Ja‘fariyya
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(TNFJ), die Bewegung zur Einfiihrung des Islamischen Rechts in der Tradition des
Imam Jafar.” Als Reaktion darauf formierte sich 1985 die sunnitische Sektenorga-
nisation der Sipah-e-Sahabah-e-Pakistan (SSP) als ,,Armee der Gefahrten des Pro-
pheten unter Haqq Nawaz, der 1994 ermordet wurde. Mit dem Anspruch auf Ver-
teidigung des Ansehens der Gefihrten des Propheten rekurriert dieser Name auf die
Kritik der Schia an den Muhammad nachgefolgten Kalifen, die zu den engsten Ge-
fihrten des Propheten gehorten und angeblich Ali, dem von den Schiiten verehrten
Schwiegersohn des Propheten, das Kalifat streitig gemacht haben. Parallel dazu hat
Saudi-Arabien seit der Errichtung des Khomeini-Regimes in Iran nichts unversucht
gelassen, den iranischen Einfluf} in den Anrainerstaaten Irans, darunter besonders in
Pakistan und Afghanistan, einzuddmmen und zuriickzudringen. Es ist daher kein
Zufall, daf seit Mitte der achtziger Jahre die Sektenauseinander-setzungen in Pakis-
tan deutlich zunehmen. Dabei verfolgen die sunnitischen Extremisten das Ziel, Ab-
weichler in Doktrin und Ritual so unter Druck zu setzen, daB sie ihre 6ffentlichen
Aktivitdten reduzieren oder sogar in den Untergrund getrieben werden. Die Verfol-
gung der Ahmadiyya-Sekte unter Zia-ul-Haq schuf dafiir einen gefdhrlichen Prize-
denzfall. Sie war schon unter Zulfigar ‘Ali Bhutto per Verfassungsinderung von
1974 zur auBerhalb des Islams stehenden Sekte erkldrt worden. Zia-ul-Haq kronte
dieses Vorgehen mit der Verordnung XX von 1984,% in der er jegliches Bekenntnis
zur Ahmadiyya kriminalisierte, indem die Benutzung islamischer Symbole durch die
Ahmadiyya unter Strafe gestellt wurde. Die Zunahme der anti-schiitischen Aktivita-
ten schien einem @hnlichen Muster zu folgen. Offenbar wurde versucht, die Situati-
on so zuzuspitzen, dal auch die Schia als Sekte aus dem offiziellen Islam ausge-
grenzt werden konnte. Die Ahl-i Hadith prisentierten sich dabei als selbstbewufter
Akteur. Aufgrund ihres grofler gewordenen Anteil am islamischen Sektor im Be-
reich der Bildung fiihlten sie sich berufen, aktiv die Anliegen des radikalen sunniti-
schen Projektes zu vertreten. Das manifestierte sich in der Entstehung des Missions-
und Propagandazentrums Da‘wat al-Irshad (DI — Mission und Orientierung) in
Muridike bei Lahore. Aus diesem ging wiederum eine militante Freischirler-
Gruppe sogenannter mujahidin hervor, die Lashkar-e Taiba (LT — Fromme Solda-
ten od. Kédmpfer). In der Selbstdarstellung der LT im Internet® heiBt es, daB die
Professoren Hafiz Muhammad Saeed und Zafar Igbal 1989 zusammenkamen, um
die DI zu grijnden.70

Die militanten Aktivitdten der DI und der LT verselbstindigten sich inzwischen
und lassen kaum noch etwas von dem religiosen Bildungsanliegen der Ahl-i Hadith
erkennen. Thre Verwandtschaft mit der Ahl-i Hadith kann man noch ahnen, wenn
man ihre ausfiihrliche Webprisentation aufmerksam betrachtet. So erfolgt ein direk-
ter Riickbezug auf die Tradition der mujahidin auf einer dieser Webseiten unter
Verweis auf Maulawi Fazl I1ahi (gest. 1951).”" Dieser war in den zwanziger Jahren
aktives Mitglied der erwidhnten Kolonie der mujahidin in Chamarkand, wo er die
Fahne des militanten Widerstandes hochhielt. Nach Aussagen von Ghulam Rasul
Mahr war Ilahi jedoch eine eigenwillige Personlichkeit. Er tiberwarf sich mit dem
Fiihrer der Smasta-Kolonie. Lange Zeit hielt er der KongreB3-Partei die Treue. Erst als
er — iiber eine Zwischenstation in Dehli — nach der Teilung nach Pakistan iibersiedel-
te, wandte er sich dem Muslimnationalismus zu. In diesen Jahren engagierte er sich
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aktiv im Kaschmirkonflikt.”* Darauf beziehen sich auch die DI und die LT. Ein an-
derer Bezugspunkt zur Ahl-i Hadith sind die relativ ausfiihrlichen Darstellungen der
Traditionswissenschaften durch die DI und die LT. Diese sind jedoch offenbar nicht
selbst gefertigt, sondern von der Muslim Students” Association (MSA) in den USA
iibernommen, auf deren Webseiten sich die meisten Verweise zu den Traditionen
(hadith) beziehen.” Im Vordergrund der LT-Aktivititen steht die aggressive argu-
mentative Auseinandersetzung mit der biirgerlichen Demokratie, die als unisla-
misch angegriffen wird. ,,We reject democracy ... the notion of people’s sovereignty
is anti-Islamic,” erkldrte Muhammad Saeed auf der Jahrestagung 1999, ,,only Allah
is sovereign.“’* Die LT ist zu einem Hauptakteur im Kaschmirkonflikt mit Indien
geworden, nachdem sie in den vergangenen Jahren auch in Afghanistan an Frei-
schdrler-Aktivititen beteiligt war. Die Rechtfertigung eines militarischen jihad und
der entsprechenden militirischen Ausbildung dominieren ihre Selbstdarstellung.”
Diese Seiten werden nicht nur von Aufrufen zu offener Gewaltanwendung be-
herrscht, sondern es wird auch zur groBziigigen Finanzierung dieser Aktivititen
durch Spenden aufgerufen.76 Die LT ist eine enge Aktionseinheit mit anderen sun-
nitischen Militanten eingegangen, so mit den Harkat al-mujahidin und der sunniti-
schen Sektenorganisation SSP. Gleichzeitig verstirken die Extremisten auch ihr
Eindringen in den Bildungssektor. Die LT hat auf ihrer urdusprachigen Webseite
spezielle Informationen fiir Studenten parat, die zu den wichtigsten Rekrutierungs-
reserven der Organisation gehdren.”” Zugleich baut die LT ein eigenes Netz von
Schulen auf, wo offensichtlich militante religiose Indoktrinierung mit Korperertiich-
tigung und militdrischer Ausbildung verbunden werden soll.” Diese Aktivititen der
DI und der LT fordern auch den Ausbau der Ahl-i Hadith als internationale Bewe-
gung. Neben den Lindern Siidasiens ist sie besonders in den arabischen Landern
zunehmend aktiv, wie auch aus den oben geschilderten Verbindungen sichtbar wird.

Motivation und Einordnung

Obwohl die Ahl-i Hadith heute in Pakistan und Indien von ihren Mitstreitern wie
auch von ihren Opponenten als relativ geschlossene und straff organisierte Bewe-
gung wahrgenommen werden, legt der Uberblick iiber ihre wechselhafte Geschichte
eher nahe, dal} dies nur ein Teil der Wahrheit sein kann. Dabei fillt auf, da3 die
Ahl-i Hadith offensichtlich mehrere Diskurse und Mobilisierungsstrategien gleich-
zeitig bedienten. Hier soll eine kurze Bewertung aus der Sicht der islamischen
Doktrin, aus religions- und bewegungssoziologischer Sicht erfolgen.

Die stérkste Kontinuitit scheint in der Doktrin zu bestehen. Die Berufung auf die
Prophetentradition hat sich kaum verindert. Die doktrindren Grundsitze wurden
dadurch festgeschrieben, daf} die entsprechenden Traktate vom Ende des neunzehn-
ten und Anfang des zwanzigsten Jahrhunderts, darunter auch die Rechtsgutachten
(fatwa), unverindert zur Grundlage ihrer Indoktrinierung und Mobilisierung dienen.
Doch diese organisatorische Verfestigung im Rahmen ihres eigenen Rechtsver-
stindnisses (maslak) bringt sie in Widerspruch zu ihren Grundsitzen. Mit der er-
wihnten Literatur ist ein Korpus von Schriften entstanden, der fiir die Konstitution
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des Gruppenzusammenhangs besondere Bedeutung erlangt hat. Damit wurden in
dhnlicher Weise Symbole der Verehrung geschaffen, deren Entstehung die Ahl-i
Hadith bei den anderen islamischen Gruppen als Untergrabung der Einheit Gottes
(tauhid), als ,,Beigesellung® (shirk) verurteilt haben. Die absolute und fetischartige
Stellung, die sie den hadithen neben dem Qur’an einrdaumen, kann auch als Ein-
schrinkung des von ihnen gepredigten Monismus gesehen werden. Familienbezie-
hungen und Netzwerke spielen fiir ihr Funktionieren eine entscheidende Rolle. Das
sind Merkmale, die vom Sufi-Islam bekannt sind, und dort von den Ahl-i Hadith
heftig bekdmpft wurden. Darin zeigte sich, wie sie trotz aller rhetorisch-doktrindrer
Interpretationsiibungen religionssoziologisch den Verhaltensmustern der hanafi-
tisch-sufischen Mehrheit verbunden blieben.

Aus der Sicht des islamischen Aktivismus ist ihre innere Gespaltenheit beson-
ders auffillig. Es ist ein Fliigel zu erkennen, der besonders der Gelehrsamkeit zu-
neigt, oft in sehr abstrakter und elitdrer Form. Gleichzeitig fiihrt die starke Identifi-
kation mit der Tradition der indischen Wahhabiten und mujahidin dazu, daf} einige
von ihnen sich verpflichtet fithlen, mit der Waffe in der Hand fiir die Errichtung
eines islamischen Gottesstaates zu kdmpfen, auch durch die Schaffung ,befreiter
Gebiete* und Kolonien.

Aus bewegungssoziologischer Sicht zeigten die Ahl-i Hadith eine deutliche An-
passung an das gingige Mobilisations- und Protestverhalten ihrer jeweiligen Zeit,
sowohl im islamischen Sektor als auch in der breiteren (biirgerlichen) Offentlichkeit
der einheimischen Eliten. Mit ihrer offiziosen und loyalistischen ,,Gelehrtenrebelli-
on* folgten Nawab Siddiq Hasan Khan und Sayyid Nazir Husain dem vorherr-
schenden Trend ihrer Zeit. Auch die Kongre3-Partei verstand sich nach ihrer Griin-
dung 1885 viele Jahre als iiberwiegend loyale Opposition der britischen Krone. Die
Stirkung der einheimischen Eliten, die Eroberung der neuen biirgerlichen Berufs-
stinde wie Rechtsanwilte, Arzte, Regierungsbeamte oder Ingenieure durch immer
mehr Inder gab jedoch den Forderungen nach weiterer Mitbestimmung neuen Auf-
trieb. Die Forderungen nicht nur islamischer Gruppen radikalisierten sich zwischen
1910 und 1920, als eine allgemeine Unzufriedenheit iiber die Moglichkeiten der
Teilhabe an der politischen Macht um sich griff. In der Auseinandersetzung mit den
Folgen der Verfassungsreformen von 1909, 1919 und 1935 organisierten sich sozia-
le, politische und religiose Interessengruppen in Indien in groBer Breite. So ordnet
sich die Formierung der Ahl-i Hadith zu einer sozialen und politisch-religiosen Be-
wegung in einen breiteren Strom ein. Das traf auch auf die Ausprigung militanter
Aktivitdten zu. Die Zunahme des sozialen Drucks um den ersten Weltkrieg herum
und in den dreiffiger Jahren fiihrte zur Entstehung oder Wiederbelebung vieler mili-
tanter Bewegungen. Dazu gehorten die Freiwilligenverbinde der Kongref3-Partei
und der Muslimliga ebenso wie extremistische Geheimbiinde hinduistischer oder
linksradikaler Couleur. Als sich nach der Unabhingigkeit die militanten Ziige isla-
mischer Gruppen noch verstirkten, kam dies periodisch im Zusammenhang mit
bestimmten sozialen und politischen Umbruchprozessen zum Ausdruck. So liel
sich in den siebziger Jahren nicht nur in Pakistan sondern auch in Indien eine all-
gemeine Zunahme militanter Studentenaktivititen beobachten. Die jungen Leute
duBerten ihre Frustration iiber das Miflverhéltnis zwischen neuer Bildung und 6ko-
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nomischen Chancen in unterschiedlichen Bewegungen, die hiufig religiose und
ethnische Anliegen vertraten. Dazu gehorten in Pakistan die Studentenorganisatio-
nen der Jama“at-i Islami, der Migrantenbewegung MQM (mohajr gaomi mahaz), in
Indien die Bewegungen der Sikhs, der Assamesen, der Tamilen und auch der
Kaschmiris.”

Dieser Evolution von der gelehrten hin zur politischen und dann zur militanten
Opposition folgten auch die islamischen Gruppen. Auf diese Weise hatte die Ahl-i
Hadith oft mehr gemein mit anderen, z.B. reformislamischen oder radikalsunniti-
schen Gruppen ihrer Zeit als mit bestimmten Aktivititen der eigenen Griindergene-
ration oder der nachfolgenden Fiihrer. Fiir die Ahl-i Hadith scheint es dabei beson-
ders wichtig, die relative Eigenstandigkeit regionaler und lokaler Diskurse und Kul-
turen zu betonen. Am auffilligsten sind neben der schon erwihnten paschtunischen
Protestkultur des Nordwestens Pakistans die regionalen Strukturen um Bhopal her-
um, in Bihar, Bengalen und im 6stlichen Teil der Vereinigten Provinzen (U.P.).

Aus religionssoziologischer Sicht 146t die Art der Verselbstindigung der Ahl-i
Hadith zugleich Einfliisse des Hinduismus erkennen. Die Gemeinsamkeit liegt vor
allem darin, daf} der doktrindren Abspaltung eine soziale Abgrenzung und Verselb-
standigung folgt. Dabei war folgender Ablauf der Ereignisse kennzeichnend: Am
Anfang gab es den Versuch, in reformerischer Weise die Prinzipien der Doktrin neu
zu interpretieren. Dieser fiihrte zur Entstehung einer eigenen Sekte, mit endogamen
Tendenzen und separater Zihlkategorie in der Volkszdhlung. Auf dieser Grundlage
entwickelte sich dann eine 6ffentliche politische Bewegung, die sich letztlich auch
als Partei artikulierte und inzwischen Ziige einer internationalen Bewegung an-
nimmt. Die hindureformerische Bewegung der Arya Samaj und die radikale Frei-
willigenorganisation der Hindus RSS (Rashtriyya Swayamsevak Sangh — 1925 ge-
griindet) weisen einen dhnlichen Werdegang auf, der letztlich in der Entstehung der
heutigen Regierungspartei Indiens, BJP (Bharatiyya Janata Party), miindete.

Die Stabilitit des Gruppendiskurses ergibt sich offenbar auch aus der Verkniip-
fung der religiosen mit sozialen Anliegen. Zwar ist das soziale Milieu, aus dem die
Ahl-i Hadith stammen, nicht unbedingt homogen. Aber diejenigen Vertreter, die die
Interessen der Ahl-i Hadith am auffilligsten artikulieren, konnen doch eher elitdren
urbanen Schichten zugerechnet werden. Rekruten aus lidndlichen Gebieten stirken
mehr die einfache Mitgliedschaft. Hiandler und Kleinunternehmer iiben einen iiber-
durchschnittlichen Einfluf auf die Bewegung aus. Damit sind ihre Vertreter eher in
den Mittelschichten zu finden, wo sie ihre gehobene soziale Position mit einem an-
spruchsvollen religiosen und sakralen Status untermauern wollen. Dieser Wunsch
von (gegeniiber der Masse der verarmten Bevolkerung) hoherstehenden sozialen
Schichten nach groferer ritueller Reinheit erinnert ebenfalls ganz stark an entspre-
chende Tendenzen im Hinduismus.

Dennoch sollte das Eigenleben und die Bestdndigkeit des islamischen Gruppen-
diskurses nicht unterschitzt werden. Die doktrindren Debatten spannen einen Orien-
tierungsrahmen auf, innerhalb dessen unterschiedliche Interessen artikuliert werden
konnen. Nichtsdestoweniger hat sich dieser Rahmen als auflerordentlich stabil er-
wiesen. Der doktrindre Inhalt der Mobilisierungsstrategie der Ahl-i Hadith scheint
nicht beliebig oder austauschbar zu sein. Er ist wichtig in der Wahl der Gegner,
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gegen die sich die aktivistische Komponente richtet (gegen die Barélwis und Sufis,
die Ahmadis, die Schia und die Christen), fiir die Art des Vorgehens und die Inhalte
der zur Mobilisierung genutzten Kampagnen, fiir den Konsens mit anderen islami-
schen Kriften, fiir die Aktionseinheit verschiedener Stromungen. Die sunnitischen
Reformgruppen nihern sich in den Grundauffassungen ihrer Abgrenzungsstrategien
zunehmend an und stiitzen sich dabei auf die historischen Kontroversen.

Als soziales Motiv kann man besonders in Pakistan und in ganz Siidasien die
Zuspitzung der Verteilungskdmpfe angesichts des Staus ungeloster Probleme er-
kennen, fiir deren Scheitern die offentliche Hand und das letztlich herrschende
westliche Politik- und Gesellschaftsverstindnis verantwortlich gemacht werden. In
Indien und Pakistan steht besonders die Anwendung der Demokratie einer stiarkeren
EinfluBnahme radikaler, auf Abgrenzung und Intoleranz orientierter Krifte im We-
ge. Bei den sieben Parlamentswahlen der pakistanischen Geschichte konnte bisher
eine doktrinidre islamische Partei nie nennenswerte Unterstiitzung verbuchen; die
Biirger sprechen einer solchen Partei offensichtlich die wirtschaftliche und soziale
Kompetenz ab. Das Ansehen der 6ffentlichen Institutionen hat jedoch in den letzten
Jahren derart gelitten, dafl die Massenunterstiitzung fiir radikale islamische Krifte
wichst. Gleichzeitig hat die anhaltende Gewalt zwischen einzelnen Sekten — sunni-
tische und schiitische Extremisten liefern sich einen regelrechten Biirgerkrieg — bei
vielen Menschen zu deutlicher Erniichterung gefiihrt. Das spiegelt sich in den un-
verdndert geringen Wahlerfolgen der islamischen Parteien und Gruppen wider. Des-
sen ungeachtet setzt sich jedoch die reformislamische, radikalsunnitische Konzept-
und Theoriebildung mit vermehrter Intensitit, verbesserter institutioneller Ausstat-
tung und zunehmender offentlicher Ausstrahlung fort. IThre Anhédnger sind zu einer
Politikkonstanten in Pakistan geworden, die zudem tiber Pakistan hinaus mit sehr
unterschiedlichen Organisationen wie der Missionsbewegung der Tablighi Jama“at,
aber auch den Ahl-i Hadith ihre Wirkung auf andere islamische Lander deutlich
erhohen.

Aus westlicher Perspektive sollte man jedoch nicht tibersehen, daf3 es nicht nur
Krisenerscheinungen des biirgerlichen Staates sind, die den Islamisten Einfluf} ver-
schaffen. Bei der Ahl-i Hadith und anderen radikalen islamischen Organisationen ist
der islamistische Diskurs auch heute noch zugleich ein subalterner Diskurs. Fiir
viele Anhinger und Aktivisten bleibt er ein Idiom fiir die Bekdmpfung von Unterle-
genheit, Entrechtung und Frustration im eigenen Land, regional — wie hier gegen-
iiber Indien, und international — besonders gegeniiber den USA. Deshalb muf} er
sehr ernst genommen werden. Viele seiner Anliegen sind zutreffend, wo sie etwa
das korrupte politische System oder die ungerechten sozialen Verhiltnisse ankla-
gen. Unmittelbare Aktivitidten der Islamisten zur Abstellung von Mifstinden kon-
nen sogar wirksamer sein als von der 6ffentlichen Hand. Das trifft zum Beispiel auf
den Bildungssektor zu, in dem sich auch die Ahl-i Hadith besonders engagiert. Die
tiberwiegend religiose Komponente dieser so vermittelten Bildung zu kritisieren
oder die religiose Bildung mit einer Indoktrinierung der Bevolkerung gleichzuset-
zen, ist so lange fragwiirdig, wie besonders in Siidasien 6ffentliche Bildung immer
schlechter zuginglich wird und eine immer geringere Qualitit aufweist.
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Im pakistanischen Kontext stolen die Ahl-i Hadith und dhnliche Organisationen
in eine Liicke, die vom Staat und anderen Formen der Zivilgesellschaft nicht gefiillt
wird. Je groer die Liicke und je mehr Funktionen brach liegen, um so grofler wird
ihr Einfluf} in der Gesellschaft sein. Daher sollte der Westen den islamischen Krif-
ten nicht abstrakt ihre Organisation und Stirke vorwerfen. Abgesehen davon, dafi
religiose Mobilisierung immer legitim bleibt, ist sie auch politisch gerechtfertigt,
solange islamische Mobilisierung berechtigte Anliegen des subalternen Diskurses
artikuliert und legitime soziale, politische und kulturelle Bediirfnisse der Menschen
vertritt. Wo sie durch Militanz und Radikalitdt die Bediirfnisse Andersdenkender
und des Einzelnen beeintréichtigt und vernachléssigt, bedarf es hauptsidchlich der
Offentlichkeit und der Transparenz im politischen System sowie einer funktionie-
renden Demokratie, um dem zu begegnen. Es bedarf aber auch des Dialogs und des
Eingehens auf das religiose Argument, um das liberale und tolerante Potential des
Islam zu erschlielen.
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in diesem Gremium. Ghulam Rasiil Mahr, Sarguzasht-i mujahidin, Lahore 1956, S. 493.

Vgl. Government of India: Afghanistan: the Silk Letter Case, 1916-1918. Akte des Political
and Security Department, No. 4260/16, British Library Oriental Collections (BLOC) London;
ebenda, India Confidential Home Political Proceedings. Jan-Jun 1919. Akte des Home De-
partment, BLOC London; Muhammad Miyan, Asiran-i Malta, Karachi 1976; ebenda, Tahrik-
e Shaikh al-Hind — Reshmi Khatit Sazish Keis (Mahfuz Rekord Urdu Tarjumah), Karachi
1988.

Hijrat (Urdu): Auszug, Migration, nach arabisch: hijra.

Ausfiihrlicher vgl. dazu Dietrich Reetz, Hijrat — The Flight of the Faithful: A British File on
the Exodus of Muslim Peasants from North India to Afghanistan in 1920, Berlin 1995.

Vgl. dazu Baha, a.a.0., passim. Siehe dort auch eine Liste der Bewohner der Kolonien Smas-
ta und Chamarkand sowie ihrer Anhénger in Indien mit Stand von 1916, ebenda., S. 142ff.
Zia-ul-Haq: eingebiirgerte Schreibweise, eigentlich: Zia al-Haqq.

20 % und mehr der Einkiinfte der Dini Madaris, vgl. Jamal Malik, Colonization of Islam:
dissolution of tradtional institutions in Pakistan, Delhi 1996.

Die Zahl der Absolventen der Ahl-i Hadith, die zum staatlich anerkannten Examen beim Rat
der Ahl-i Hadith Madrasah antraten, betrug zwischen 1978 und 1982 135, und zwischen 1982
und 1985 1141, was eine siebeneinhalbfache Steigerung bedeutet. Malik, Colonization,
a.a.0., S. 229.

Von rund 2000 affiliierten Dini Madaris waren in den 1980er Jahren etwa 1000 Deobandi,
500 Barelwi und 200 Ahl-i Hadith. Vgl. Malik, Colonization, a.a.O., S. 198f.

Malik, Colonization, a.a.O., S. 200.

Seyyed Vali Reza Nasr, The Rise of Sunni Militancy in Pakistan: The Changing Role of Is-
lamism and the Ulama in Society and Politics. In: Modern Asian Studies, 34 (2000) 1, S. 161.
“Abdurrahman Munir Rajawalwi (Hg.), “Allamah shahid-i millat nambar, al-ma‘raf, maqalat-
i “‘Allamah Ihsan I1ahi Zahir, Lahore 1988.

Die Ahl-i Hadith trat zunehmend in Konkurrenz zur Jama“at-i Islami um die finanzielle Un-
terstiitzung durch Saudiarabien. Malik, Colonization, a.a.O., S. 251.
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Zu den folgenden biografischen Angaben iiber Ihsan Ilahi Zahir vgl. den Nachruf von Miyan
Muhammad Yusuf Sajjad, in: Rajawalwi, ‘Allamah shahid-i millat nambar, a.a.0., S. 17-49.
Vgl. seine Schrift zur Doktrin und Geschichte der Barelwis: Thsan Ilahi Zahir, Barelwiyat
:“aqa’id wa-tarikh, Lahore 1984.

Ihsan I1ahi Zahir, al-Shi‘a wa-al-tashaiyu®: firaq wa-tarikh, Lahore 1984.

Thsan Ilahi Zahir, Mirza1yat aur Islam, 0.0. 1972.

Ihsan Ilahi Zahir, al-Baha’Tyah : naqd wa-tahlil, Lahore 1984.

Ihsan Ilahi Zahir, al-Babiyah : “ard wa-naqd, Lahore 1984.

Vgl. hierzu seine Biografie mit kritischen Ansichten von Barelwi-Opponenten, in: Jam iyat-i
Ahl-i Sunnat (Pakistan): Rasa’il-i Ahl-i Hadith, a.a.O., S. 64ff.

Gemeint ist hier Ja“far ibn Muhammad ( auch Ja“far as-Sadiq genannt; geb. um 700, gest.
765).

Die Verordnung fiigte dem Pakistanischen Strafgesetzbuch die Artikel 298-B und —C zu, die
die Selbstbezeichnung der Ahmadis als Muslime, die Verwendung durch sie von islamischen
Symbolen und Begriffen, die mit dem Propheten Muhammad zusammenhingen, unter Strafe
stellte. 1986 wurde die Todesstrafe fiir die Verunglimpfung des Propheten in Artikel 295-C
hinzugefiigt und ab 1990 gilt sie de facto als alleiniges Strafmaf. Vgl. Amnesty International,
Five Ahmadi journalists charged with blasphemy, Dokument No. ASA 33/03/94, auf der
Webseite http://www.amnesty.org.

Vgl. dazu die Webseiten http://markazdawa.org, http://www.markazdawa.org und
http://www.markazdawa.org.pk.

Vgl. die Einfiihrung dort auf http://www.markazdawa.org/English/organization/introduction.htm.
Zum Griindungsdatum gibt es unterschiedliche Angaben. Das Stattfinden der 12. Jahreskon-
gregation der DI 1999 1aBt auf das Griindungsjahr 1988 oder sogar 1987 schliefen. (The
News, 2.11.1999).

,.Maulana Fazl-e-Elahi was the last flower of this plant, who had waged jihad in Kashmir“—
vgl. die Webseite: http://www.markazdawa.org/English/organization/introduction.htm .
Ghulam Rastl Mahr, Sarguzasht-i mujahidin, a.a.O., S. 568-573, bes. S. 572.

Siehe http://www.markazdawa.org/English/islam/hadith/index.htm.

The News, 5. November 1999.

Siehe die erwiihnte Webseite. Vgl. auch die ,,private Webseite eines Anhingers in professio-
neller Gestaltung, mit Bildern von Waffen und Berichten von Mirtyrern ausgestaltet:
http://members.tripod.com/~Suhayb/Mujahideen-e-Lashkar-e-Taiba.htm.
http://members.tripod.com/~Suhayb/financ.htm.

http://www.markazdawa.org.pk/zarb.html.

Vgl. http://www.markazdawa.org/English/organization/education.htm.

Zum Zusammenhang von sozialen Faktoren und politisch-radikaler Mobilisierung in
Stidasien vgl. Asghar Ali Engineer (Hg.), Ethnic Conflict in South Asia, Delhi 1987; Urmila
Phadnis/S. D. Muni/Kalim Bahadur (Hg.), Domestic Conflicts in South Asia, Delhi 1986.
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Reinterpretation von Tradition und der Paradig-
menwechsel der Moderne. Abu’l-A‘la Maududi und
die Jama“‘at-i Islami

Jan-Peter Hartung

Uber den wirkungsgeschichtlich iiberregional bedeutsamen indo-muslimischen
Denker Sayyid Abi’l-A‘la Maudiadi (1903-1979) ist bereits reichlich publiziert
worden, und mit Vali Reza Nasrs ,,Mawdudi and the Making of Islamic Reviva-
lism* liegt seit 1996 auch eine Monographie iiber diese Personlichkeit vor. Trotz-
dem sprechen einige Griinde dafiir, sich dem Gegenstand erneut, und zwar von ei-
ner bisher nicht systematisch untersuchten Seite, zu nidhern. Dabei geht es um die
Rezeption westlichen Gedankengutes durch Maududi.

Seit dem 19. Jahrhundert wurde durch Personlichkeiten wie Jalal ad-din al-
Afghani, Muhammad “Abduh, Rashid Rida u.a. immer stidrker ein politisiertes Is-
lam-Verstindnis in die Offentlichkeit getragen. In den letzten Jahren hat in den so-
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zialwissenschaftlichen Disziplinen die Erkenntnis stark zugenommen, daf} es sich
dabei um ein Produkt eines gesellschaftlichen Strukturwandels unter kolonialen
Bedingungen handelt. Auch die gleichzeitig erfolgten Auseinandersetzung einhei-
mischer Eliten, sogenannter ,,Akteure des Wandels*, mit westlichen Deutungs- und
Begriindungsmustern hat dazu beigetragen.l Diese Auseinandersetzung fiihrte zu
einer kreativen Reinterpretation origindr nichtwestlicher Traditionen; Daniel W.
Brown nutzt in seiner detaillierten Studie iiber den Umgang mit der prophetischen
Tradition (sunna) in muslimischen Gesellschaften der Gegenwart treffend das Bild
vom ,,Prisma der Moderne®, durch das die Tradition in neuer Art und Weise gese-
hen wird.? Diese Auffassung scheint mittlerweile durch die islambezogenen Wis-
senschaften auf allgemeine Akzeptanz zu stolen. Im Zuge einer neuerlichen Ausei-
nandersetzung mit Maudadis theoretischem Werk und der religios-politischen Be-
wegung der Jama“at-i Islami als dessen gleichsam intendierter praktischer Konse-
quenz war jedoch festzustellen, da3 der Einfluf dieser westlichen Modelle auf die
Reinterpretation normativer islamischer Inhalte bisher kaum griindlich und vor al-
lem systematisch untersucht worden ist. Exemplarisch fiir diese Sachlage mogen die
folgenden beiden Behauptung von Nasr stehen:

,.His [Maududi’s; Anm.d.V.] readings on modernity and the West were thor-
ough, and he discovered the intellectual lure as well as the challenge of mod-
ern scientific thought. His later works refer to an amazing array of Western
thinkers, from Plato, Aristotle, Augustine, Leibniz, Kant, Saint Simon, Comte,
Goethe,z Hegel, and Nietzsche to Darwin, Fichte, Marx, Lenin, and Bernard
Shaw.*

LIt is difficult to pinpoint the extent and nature of the Western philosophical
impact on Mawdudi, other than a general impact did exist. This is a problem
we have with many Islamist thinkers (e. g. Murtaza Mutahhari of Iran). None
of them has been schooled in Western philosophy systematically; and most
had come across Western philosophical works through bad translations (often
from Arabic), secondary renditions, or by third party description — often in an
en passant manner. As a result, it is difficult to see when the Western philo-
sophical impact begins and ends. It is easier to argue that it exists (in a general,
uneven, unsystematic fashion).«*

Da Maududi unter den zeitgendssischen muslimischen Denkern eine herausragende
Stellung einnimmt und sein theoretisches Werk als eine Leitideologie des vom
Westen so gefiirchteten ,,Islamischen Fundamentalismus® gilt (man denke in diesem
Zusammenhang an Samuel P. Huntingtons einfluireiche These vom ,,Clash of Ci-
vilizations*),” erscheint es im Bestreben der Ausweitung des interkulturellen Dia-
logs durchaus sinnvoll, sich dieser Personlichkeit und ihrem Werk auch aus einer
rezeptionsgeschichtlichen Perspektive griindlicher als bisher zu nihern: Die be-
griindete Rekonstruktion einer solchen religios-politischen Theorie in den Katego-
rien unserer westlichen Geistesgeschichte ermdglicht die Herausstellung eines Wer-
tekonsenses zwischen vermeintlich antagonistischen Weltanschauungen. Ein solcher
Wertekonsens, der sich manifestiert in gemeinsamen sprachlichen Bedeutungen, er6ff-
net die Moglichkeit, jenseits aller kulturellen Hegemonieanspriiche beider Seiten mitei-
nander in Dialog zu treten und sich in einem interkulturellen Rahmen zumindest iiber
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diejenigen gesellschaftlichen Bereiche zu verstindigen, die Joachim Heidrich in seinen
Uberlegungen zur Globalisierungsthematik unter den Begriff der ,,Co-operation* gefaBt
hat. Es ist darum im folgenden beabsichtigt nachzuweisen, da Mauddi sich, entge-
gen Nasrs Vermutung, sowohl explizit als auch systematisch mit westlichem Denken
auseinandergesetzt hat. In diesem Zusammenhang wird die These vorgestellt und zu
begriinden versucht, er habe, ungeachtet seiner polemischen Ablehnung dieses Den-
kens, von dort ein komplettes praxisphilosophi-sches Paradigma als ,,Prisma der Mo-
derne* tibernommen, durch das er origindr islamische Inhalte reinterpretiert und somit
einen Paradigmenwechsel im Islam eingeleitet hat. SchlieSlich soll gezeigt werden, daf3
sich die 1941 durch Maudidi maB-geblich mitbegriindete Bewegung der Jama‘at-i
Islami tiber die Zeit ihres Bestehens bis heute als der Versuch einer praktischen Realisati-
on dieser islamischen Ideologie interpretieren 146t, der sich als logische Konsequenz aus
ebendieser Ideologie ergibt.

Zuvor erscheint es notwendig, zumindest kursorisch einige zentrale Begriffe zu
definieren, um Widerspriiche in der Argumentation zu vermeiden, zu denen ein
anderes Verstindnis dieser Termini moglicherweise fiihren konnte. Dariiber hinaus
soll damit gleichzeitig der Kontext umrissen werden, in dem diese Begriftlichkeiten
hier auf zwei voneinander verschiedene Kulturen angewendet verstanden sind. Es
handelt sich um die Begriffe ,,Moderne/modern®, ,,Tradition/traditional®, den Be-
griff des ,,Paradigmas ,, im Zusammenhang mit der Theorie vom ,Paradigmen-
wechsel (der Moderne)®, und schlieflich um die dichotomen Begriffe ,,Globalisie-
rung” und ,,Regionalisierung®, die untrennbar mit der spezifischen Interpretation
der vorausgehenden Termini in diesem Beitrag verbunden sind.
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Begriffliche Voriiberlegungen

Moderne: Auf einer rein semantischen Ebene wohnt diesem Begriff eine zeitliche
Dimension inne, und tatsdchlich ist er durch Hegel zundchst auch als Epochenbe-
eriff eingefiihrt worden. Es gilt jedoch spitestens seit Kants ,,Kritik der reinen Ver-
nunft” als allgemein anerkannt, daf} ,,Zeit”, ebenso wie der dazu komplementire
.Raum®, lediglich subjektive Formen der Anschauung, also gesetzte und praxisbe-
wiihrte Ordnungsprinzipien sind und keineswegs an sich existieren’, wie oftmals im
sozialwissenschaftlichen Diskurs auBer acht gelassen scheint®. Teilt man diese Pri-
misse, so konnen ,,Tradition” und ,,Moderne* als zwei Zeiten nicht gemeinsam in
einem Raum bestehen. Sofern aber mit dem ,,Moderne*-Begriff inhaltlich ein be-
stimmter Diskurs beschrieben werden soll, muf} er, vorausgesetzt, seine Verwen-
dung wird fiir den zu fassenden Sachverhalt als sinnvoll erachtet, anders konnotiert
werden, namlich als normativer Werterahmen. In einem solchen Sinne bezeichnet
,Moderne“ dann dasjenige weltanschauliche Gebiude, das sich auf dem Postulat
der subjektiven Willensfreiheit erhebt, inhaltlich also bestimmt ist von der beriihm-
ten ,.kopernikanischen Wende* Kants, vom erkennenden freien Subjekt ausgeht und
das Verhiltnis zwischen Ontologie und Epistemologie zugunsten letzterer ver-
schiebt, so daB das Subjekt in freier und verantwortungsbewuliter Zwecksetzung in
der Welt handeln kann. Die Werte einer solchen ,,Moderne* prigen mithin unsere
Urteilspraxis, d.h. ,,Moderne* beschreibt letztlich den Rahmen der durch uns aner-
kannten Redeformen.” Alle Inhalte, die sich auf dieser Bestimmung griinden, seien
hier als ,,modern* bezeichnet.

Tradition: Ausgehend von dieser Bestimmung des ,,Moderne*“-Begriffes bezeichnet
,Tradition” denjenigen Werterahmen, der von einer Determiniertheit des subjekti-
ven Willens durch eine per se gegebene Natur, oder, in anderen Worten, durch Gott
ausgeht, woraus sich in letzter Konsequenz andere gesellschaftskonstituierende
Normen ergeben. Alle Inhalte, die auf dieser Bestimmung griinden, seien darum, in
Analogie, hier als ,,traditional* bezeichnet.

Paradigma: Beide Werterahmen, sowohl ,,Moderne* als auch ,,Tradition*, fulen
auf axiomatischen Leitbildern, die, wie dargestellt, in ihrem Kern einander diamet-
ral entgegengesetzt sind. Solche konstitutiven Leitbilder sind Paradigmen, ,,aner-
kannte Beispiele, (die) fiir konkrete wissenschaftliche Praxis ... Vorbilder abgeben,
aus denen festgefiigte Traditionen wissenschaftlicher Forschung erwachsen*'’. Die-
se wissenschaftlichen Paradigmen erhalten letztlich jedoch Giiltigkeit iiber die (Na-
tur-)Wissenschaften hinaus: Transformiert auf eine hohere Ebene, fiihren sie zu
einer systematischen Ausrichtung auf gesetzte Sinn- oder Wahrheitskriterien als
normative Grundlage einer gemeinsamen Wissens- und Handlungspraxis, die sich
wiederum ergibt aus einer gemeinsamen Anerkennung der Giiltigkeit dieser norma-
tiven Kriterien."'

Worin besteht also der im Titel dieses Beitrages genannte ,,Paradigmenwechsel der
Moderne“? Im Kern bezeichnet er die Gewichtsverlagerung von unserer Rede iiber
das Sein (Ontologie) zur Rede iiber gerechtfertigte Wissens- bzw. Erkenntnisan-
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spriiche (Epistemologie) und, in deren Konsequenz, von der Theorie zu einer krea-
tiven Praxis, die sich im Ubergang von Politik, in ihrem klassischen Sinne, zu Ethik
offenbart. Er nimmt, wie bereits angedeutet, seinen Ausgang in der erkenntnistheo-
retischen Wende Kants'?, die sich am kopernikanischen Paradigma in der Physik
orientierte, und findet in idealistischen Philosophien seinen Hohepunkt. Im Hinblick
auf die in diesem Beitrag vorgenommenen rezeptionsgeschichtlichen Untersuchun-
gen bietet es sich an, das ,,Paradigma der Moderne* in folgende, sich aufeinander
beziehende Komplexe aufzugliedern:

— Erkenntniskritik, d.h. Feststellung der Grenzen gerechtfertigter menschlicher

Wissensanspriiche und, daraus folgend, des moglichen menschlichen Aktionsra-

dius;

— Geschichtsphilosophie, d.h. Begriindung des Auseinanderfallens von gesell-

schaftlichem Ideal und gesellschaftlicher Realitidt und der Moglichkeit ihrer Ver-

sohnung in der Zeit;

— Rechtsphilosophie, d.h. Konstituierung des gesellschaftlichen Ideals auf der

Grundlage der erkenntnistheoretischen Einschriankungen;

— Revolutionstheorie, d.h. Begriindung der Bedingungen der Moglichkeit von

gesellschaftlichem Wandel von der konkreten Situation zum gesellschaftlichen

Ideal.

Globalisierung/Regionalisierung: Als Wertesysteme sind ,,Moderne* und ,,Traditi-
on“ nicht an territoriale und zeitliche Grenzen gebunden, sondern basieren, wie dar-
gelegt, lediglich auf Anerkennungsverhiltnissen: SchlieBlich begegnet uns der
Streit zwischen ,,Moderne* und ,,Tradition”, der sich manifestiert im Streit iiber
Sinnkriterien bzw. Paradigmen, durchaus zu einer Zeit und an einem Ort. Im Kon-
text dieses Weltanschauungsdiskurses beschreiben ,,Globalisierung® und ,,Regiona-
lisierung* das dialektische Verhiltnis von Wertetausch und Wertebewahrung und
den Prozef3 von (wechselseitiger) Aneignung und (wechselseitiger) Trennung. Mit
anderen Worten: ,,Regionalisierung® sei hier verstanden als der Versuch einer Be-
griindung von kultureller Identitat. Als ,,Kultur* gelte, Habermas folgend, derjenige
,.Wisaosensvorrat, aus dem sich die kommunikativ Handelnden, indem sie sich iiber
etwas in der Welt verstindigen, mit konsenstridchtigen Interpretationen versor-
gen.“"® Identitit wiederum bedarf der Abgrenzung, denn sie ergibt sich aus einer
bewuliten Gegeniiberstellung von Eigenem und Fremdem und wird zunichst nega-
tiv bestimmt: Das Eigene ist das Nicht-Fremde. Auf die oben definierten Schliissel-
begriffe angewandt, folgt hieraus, dal uns die Begriffe ,,Moderne* und ,,Tradition*
auf kulturelle Schranken verweisen, die nur iiber die Anerkennung der jeweils giil-
tigen Werte {iberschritten werden konnen.

Demzufolge bedeutet ,,Globalisierung™ nicht notwendig die Aufhebung kulturel-
ler Schranken durch beispielsweise Kulturimperialismus, sondern lediglich die Re-
formulierung der kulturellen Unterscheidungskriterien nach der Anerkennung ein-
zelner allochthoner Werte. Das Konzept der ,,Globalisierung* 1dt sich demzufolge
auch als der Versuch einer Interessenvermittlung verstehen, um iiber fortbestehende
kulturelle Schranken hinweg kommunizieren zu konnen. Der Proze§ dieser Interes-
senvermittlung wird getragen von den sogenannten ,,Akteuren des Wandels®, die
Dietrich Reetz als ,,jene, die an den Schnittstellen der Kulturen agieren und dort
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mehrfache Identititsbindungen eingegangen sind“'* definiert hat. In einzelnen Fil-
len, wie dem hier zur Disposition stehenden, kann es dabei offenbar, zumindest der
Form nach, zur kreativen Ubernahme eines kompletten Paradigmas und so, neben
den bereits parallel zueinander existierenden Paradigmata von ,,Moderne* und
- Tradition®, zur Entstehung neuer hybrider Kulturen kommen.

Dieser Uberlegung wohnt auch eine wissenschaftstheoretische Konsequenz inne,
die auf die eingangs angeregte pragmatische Orientierung rezeptionshistorischer
Untersuchungen abhebt:

Die Werterahmen ,,Moderne* und ,, Tradition* geben von diesem Standpunkt aus
den jeweiligen Bereich an, der einer sicheren Erkenntnis vom ,,Anderen® zuging-
lich ist. Konkret heifit das: Wir, als Teilnehmer an der Urteilspraxis ,,Moderne®,
haben nur insofern einen erkennenden Zugang zum ,,Anderen®, als wir bestimmte
Werte miteinander teilen. Jenseits dieser hybriden Teilkultur ist unser Zugang zum
Anderen” mehr oder minder spekulativ (im pejorativen Sinne)"® und birgt so die
Gefahr orientalistischer Projektionen im Sinne Edward Saids, deren praktische
Konsequenzen wihrend der Zeit des européischen Kolonialismus den orientbezoge-
nen Wissenschaften der Gegenwart ein abschreckendes Beispiel sein mogen.'®

Biographischer Abrif3

Abu’l-A‘la Maududi ist sowohl im Hinblick auf seine Biographie als auch hinsicht-
lich seines theoretischen Werkes ein gutes Beispiel fiir einen ,,Akteur des Wandels*.
Er wurde am 3. Rajab 1321/25. September 1903 als jiingster Sohn des Anwaltes
Sayyid Ahmad Hasan in Awrangabad/Dekkan geboren und stammt paternal so aus
einer Familie, die aufgrund der Stellung in der direkten Schiilernachfolge (silsila)
zwischen dem Begriinder der Sufi-Gemeinschaft (tariga) der Chishtiyya und Mu‘in
ad-din Siji Chishti (gest. 633/1526) in einem weitergefaliten Sinne maBgeblich mit
der Islamisierung des Subkontinents in Zusammenhang steht. Im engeren Sinne
gehorte sie zum orthodoxen Strang der Chishtiyya in Delhi und reprisentierte so das
Ideal des mujahid: durch ihren Beitrag bei der Verbreitung des Islam (al-jihad al-
asghar) und durch die vorbildliche Ausiibung der religiosen Pflichten (al-jihad al-
akbar).

Seine Primérbildung genof3 er zundchst an der reformislamischen Madrasa
Fawqaniyya in Awrangabad, deren Curriculum traditionale islamische Bildung mit
modernen naturwissenschaftlichen Disziplinen verband. Zwar vereitelten familidre
Griinde sein Vorhaben, ein reguldres theologisches Studium aufzunehmen; zwi-
schen 1914 und 1926 studierte Maudadi jedoch — neben seiner beruflichen Titigkeit
als Journalist und Herausgeber muslimischer Zeitungen und Zeitschriften — in Delhi
mit groBeren Unterbrechungen bei verschiedenen angesehenen Gelehrten der Deo-
band-Tradition nach dem Lehrkanon der Dar al-“Ulim zu Deoband (dars-i nizami-
vi Déoband) und erhielt schlieBlich die Lehrgenehmigungen (ijazat), die ihn selbst
als einen Deobandi-‘alim auswiesen.'” Trotzdem blieb er dem Journalismus ver-
bunden und iibernahm 1931 die Herausgabe der Monatszeitschrift ,,Tarjuman al-
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Qur’an®, die iiber seinen Tod hinaus die hauptsichliche Plattform seiner Ideologie
sein sollte.'®

Maududis traditionelle Sekundérbildung und demgegeniiber sein berufliches
Wirken im nicht-traditionalen Sektor ermdoglichten ihm den Zugriff auf den jeweili-
gen Wissensfundus beider Bereiche" und prédestinierten ihn so zu einem ,,Akteur
des Wandels®. Gleichzeitig 148t sich, von einem metahistorischen Standpunkt aus,
sein Bildungs- und Berufsweg als Ausdruck eines Prozesses des Ringens bestimm-
ter Teile der Bildungselite um eine Neubegriindung muslimischer Identitét verste-
hen. Diese Entwicklung hatte ihre Wurzeln im ausgehenden 17. Jahrhundert, als
sich vor allem aus dem Kreis der Nagshbandiyya eine Reaktion gegen die integrati-
onistische Religionspolitik der Mogulherrscher formierte. Sie erstarkte mit dem
Zerfall des Mogul-Grofireiches und der Entstehung autonomer Territorialfiirstentii-
mer im 18. Jahrhundert. Eine neue Qualitit erhielt sie schlieBlich in der Konfronta-
tion mit der britischen Kolonialmacht im 19. Jahrhundert; das ambivalente Verhilt-
nis der traditionell institutionalisierten Gelehrtenschaft (‘ulama’) zum kolonialen
Establishment ist ein offensichtlicher Ausdruck dieses Ringens um eine Reformu-
lierung von Identitit und verinderten gesellschaftlichen Strukturen.”® SchlieBlich
fiihrte das Scheitern des Aufstandes gegen die britische Kolonialprisenz von
1857/58, der sogenannten ,,Great Sepoy Mutiny*, zu einer nunmehr klaren Positio-
nierung gegen das Regime Grofbritanniens und zu einer starken Erweiterung der
Trégerschicht dieses Identitétsfindungsprozesses: Zu Beginn des 20. Jahrhunderts
hatte er nahezu die ganze muslimische Gemeinde in Britisch-Indien erfaf3t. Eines
seiner wesentlichen Merkmale war nunmehr das Spannungsverhiltnis zwischen den
‘ulam@ und einer seit dem spiten 19. Jahrhundert kontinuierlich erstarkenden
Schicht muslimischer Intellektueller (mufakkiriin); dieses wiederum verkomplizierte
sich noch durch die Zugehorigkeit von Angehorigen beider Gruppen zu sufischen
Gemeinschaften, die so zu einer weiteren Plattform innerreligioser Auseinanderset-
zungen wurden.”' In dieses Spannungsfeld 1iBt sich die Personlichkeit Maudidis
verorten, wie der kurze biographische Abrif3 verdeutlichen sollte.

Rezeption und Paradigmenwechsel

Maududis Rezeption der westlichen Geistesgeschichte ist im Zusammenhang mit
dem umrissenen Prozell der Neubegriindung muslimischer Identitit in Siidasien zu
sehen. Sie erfolgte keineswegs, wie V. R. Nasr annimmt, ,,in a general, uneven,
unsystematic fashion“”?. Die Art und Weise, wie sie vonstatten ging, sowie die
Auswahl der Autoren und Werke sind unter Beriicksichtigung von Maududis Inte-
resse” durchaus stringent. Zudem mag als ein begiinstigendes Moment dieser krea-
tiven Aufnahme westlichen Denkens der Umstand gesehen werden, daf sich die
historische Erfahrung indischer Bildungseliten von sich verhidrtenden kommunalen
Grenzen und der schirfer werdenden Konfrontation indischer Unabhéngigkeitsbe-
wegungen mit britischen Kolonialinteressen zeitlich mit der Erfahrung des Ersten
Weltkrieges durch intellektuelle Kreise in Europa traf.?* Die Parallelitit der inner-
gesellschaftlichen Krisensituation wurde in den asiatischen Kolonien der europii-
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schen GroBmiichte recht bewuBt wahrgenommen® und konnte so fiir den Teil der
reformorientierten Tridgerschichten, zu dem letztlich auch Maududi gehorte, zur
Grundlage fiir ein analoges Projekt werden: ,,The war has thaught us two things,"
schrieb 1920 der britische idealistische Philosoph Bernard Bosanquet, ,,that the art
of living together is our deepest need, and that in this art, as yet, we are not very far
advanced.“* In Ansehung dieser gleichen Problemstellung, ndmlich einer Neube-
griindung von Gesellschaft, und dem offensichtlichen Scheitern westlicher Entwiir-
fe, rezipierte Maududi folgerichtig und nachweislich die zu seiner Zeit relativ aktu-
elle philosophische Auseinandersetzung zwischen Utilitarismus und Idealismus im
anglophonen Raum sowie ihre ,klassischen* Vorldufer, von Bacon bis Mill auf der
einen und von Platon bis Hegel auf der anderen Seite,”” um deren Entwiirfen ein
alternatives Konzept entgegenzustellen.

So kann er einerseits auf der Seite eines aufgekldrten Idealismus positioniert
werden, da er nicht, wie beispielsweise die Exponenten der Tradition des 1875 ge-
griindeten Muhammadan Anglo-Oriental College zu Aligarh, einem naturwissen-
schaftlich-technizistischen Pragmatismus a la ,,Wiener Kreis“ folgte, um den zeit-
gemiBen indischen Muslim zu konstituieren, sondern nach den sicheren Grundlagen
fiir die Moglichkeit eines idealen, d.h. also stabilen, menschlichen Gemeinwesens
suchte. Als Analyse der Voraussetzungen dieser Moglichkeit war Maududis Projekt
also fraglos spekulativ im Sinne eines Fichte, eines Schelling und nicht zuletzt eines
Hegel. Was Maududi andererseits allerdings vom pluralistischen Ruf des Idealis-
mus: ,,Verstindigt Euch iiber Euere Moglichkeiten von Entwicklung unter Anse-
hung Euerer jeweiligen Traditionen!* scheidet, ist die dogmatische Festlegung auf
eine einzige Moglichkeit von gesellschaftlicher Entwicklung. Dieser Dogmatismus
erscheint jedoch folgerichtig aus den Priamissen, die sich aus seinem Verstindnis
seiner eigenen Tradition ,,Islam* ergeben und die sich abheben vom Freiheitspostu-
lat der christlich-protestantischen Traditionen.

Es gilt im folgenden also zu zeigen, wie Maudidi das eingangs vorgestellte ,,Pa-
radigma der Moderne* als Vehikel fiir eine Reinterpretation seiner islamischen Tra-
dition adaptiert hat, die er inhaltlich wiederum ausschlielich und direkt aus den
beiden alleinigen von ihm als verbindlich angesehenen Quellen des Islam, dem
Qur’an und der Sunna des Propheten Muhammad, zu gewinnen suchte. Dabei muf3
jedoch darauf hingewiesen werden, dal} er natiirlich, genausowenig iibrigens wie
irgendein europdischer oder nordamerikanischer Denker, fiir jeden der vier Kom-
plexe, in die das Paradigma oben zergliedert worden ist, eine eigene Konzeption
entwickelt hat.

Gerade im ersten Punkt, in der Erkenntniskritik, greift er auf Leistungen anderer
Denker zuriick, ist dabei jedoch bemiiht, eine Kontinuitit aufzuzeigen bzw. zu kon-
struieren, die von Abii Hamid Muhammad al-Ghazali (1058-1111) und, in gewisser
Weise, auch von Taqi d-din Ahmad b. Taymiyya (1263-1328) tiber die beiden indi-
schen Nagshbandiyya-Autorititen Shaykh Ahmad Fariiqi Sirhindi (1564-1624) und
Shah Wali Ullah Dihlawi (~1702-1762) bis zu seinem Zeitgenossen Muhammad
Shah Igbal (1873-1938) reicht.”® Tatsichlich finden sich in Igbals erkenntnistheore-
tischem Hauptwerk ,,The Reconstruction of Religious Thought in Islam* Beziige
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auf al-Ghazalis Erkenntniskritik in dessen Schrift ,,al-Munqidh min ad-dalal®, die
dort als ,,almost apostolic like that of Kant in Germany of the eighteenth century**
bewertet wurde. Solche und dhnliche Feststellungen wurden durch Maudadi in ek-
lektizistischer Art und Weise mehr oder minder direkt aufgegriffen und in radikali-
sierter Form in sein Gedankengebdude integriert: Einzig die Bestimmungen in
Qur’an und Sunna markierten bei ihm die Grenzen des menschlichen Erkenntnis-
und Handlungsraumes zugleich. Damit erteilte er auch einer nicht diskursiven Got-
teserfahrung (ma‘rifa), die al-Ghazali beispielweise als die hochste Erkenntnisform
darstellte, eine Absage. Erkenntnis ist fiir Maudiidi auf die Gestaltung gesellschaft-
licher Praxis gerichtet und ist damit nicht auf eine rein individualistische mystische
Ebene zu beschrinken.

Geschichtsphilosophie: Maududis Entwicklungsbegriff liegt seine Auslegung der
urspriinglich eschatologischen Konzeption von zyklisch vorgestellter ,,Erneuerung*
(tajdid) zugrunde, die er aus dem beriihmten Hadith in den Sunan Abi Da’ud ablei-
tete.”’ In dieser Entsprechung gebietet rajdid die fortwihrend neue Interpretation
der normativen Tradition (ijtihad) unter Ansehung der aktuellen gesellschaftlichen
Wirklichkeit.*! Ijrihad galt Maudidi demnach als Methode, das gesellschaftliche
,Sollen mit dem gesellschaftlichen ,,Sein®, die ,,Tradition” mit dem ,,Hier und
Jetzt* zu versohnen.

Rechtsphilosophie: Im Kontext dieses angestrebten Versohnungsprozesses ist
Maududis Interpretation der rechtsphilosophischen Terminologie zu sehen, die zur
Konstituierung seines idealtypischen Staatskonzeptes fiihrte. Wihrend dessen un-
wandelbare Grundlage ein absoluter Begriff von der Souverdnitit Gottes
(hakimiyya-yi ilahi) ist, ermoglicht der Interpretationsspielraum zwischen zeitlich
indifferentem offenbartem Gesetz (shari‘a) und zeitlich konkreter menschlicher
Praxis einen islamischen Staat (islami hukiamat), der gegeniiber den Verdnderungen
dieser Praxis innerhalb der Zeit flexibel ist. Voraussetzung fiir die Deutung der
handlungsbegrenzenden Bestimmungen der shari‘a, wie sie sich aus Qur’an und
prophetischer Sunna ergeben, unter Ansehung der faktisch bestehenden gesell-
schaftlichen Wirklichkeit ist die Ermichtigung einer grotmoglichen Anzahl von
Teilnehmern an einer gemeinsamen Praxis zum ijtihdad; dies wiederum fiihrte zu
Maududis Interpretation der Stellvertreterschaft Gottes (khilafat allah) in dem
qur’anischen Vers (ayat) ,,an-Nur*: 55 als eine, wie er es bezeichnete, ,theo-
democracy* (ilahi jumhiiri hukﬁmal).32 Wie hier zu sehen ist, ist das Verhiltnis von
Islamischem Staat und ijtihad in gewisser Weise zirkulidr, denn jeder der beiden
Teile ist Bedingung fiir den anderen.

Revolutionstheorie: Das Problem, daf es fiir Maududi theoretisch nun noch zu 16sen
galt, bestand darin, daff die konkrete historische Situation der Muslime in Indien,
wie er sie wahrnahm, nicht der Grundbedingung fiir die Ausiibung von ijtihad ent-
sprach: eben dem islamischen Staat auf normativer Basis. Es bedurfte also noch
eines Zwischenschrittes, schon, um das Problem des Zirkels zu 16sen, das bis dahin
fiir die praktische Realisierung seiner Theorie eine uniiberwindbare Schranke dar-
stellte. Der Ausweg aus diesem Dilemma muf3te demnach in einer Theorie tiber die
Moglichkeit und die Methodik des Wandels von der konkreten gesellschaftlichen
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Situation zum islamischen Staat liegen, ohne notwendig die Fihigkeit der Gesamt-
heit aller Gesellschaftsmitglieder zum ijtihad, ganz im Sinne der Rousseauschen
volonté générale, zu erfordern. Maududis Theorie von der ,,Revolution* (ingilab)
und der ,Islamischen Bewegung™ (tahrik-i islami) verkorpert diesen Schritt, der
deutlicher als in den anderen Komplexen des Paradigmas die Beziige zu Konzeptio-
nen der westlichen Geistesgeschichte deutlich werden 148t Der kontinuierliche
gesellschaftliche Wandel, eher als Evolution im Hegelschen Sinne denn als Revolu-
tion vorgestellt, wird vorrangig tiber Bildung (za“/im) und Mission (da‘wat) erreicht.
Er wird getragen durch eine gesellschaftliche Eliteschicht, die hier, in durchaus be-
absichtigter Analogie, als ,,Aufkldrer* bezeichnet werden sollen.

Es ist auffillig, da in der bedeutendsten der friihen Schriften Maududis, ,.al-
Jihad fi l-islam* (1927) vom Standpunkt der beiden verbindlichen normativen Texte
aus von der Berechtigung (maslahat), ja sogar von der moralischen Pflicht (akhlaqi
farz) eines Muslims zu militantem Widerstand (fitna/jang) in bestimmten Situatio-
nen die Rede ist,** wihrend in seinen spiteren Abhandlungen zur Islamischen Re-
volution und zur Islamischen Bewegung eindeutig auf gewaltfreie Wege zur Etab-
lierung der gottgemifen Gesellschaft verwiesen wird. Hier hebt er sich deutlich von
Sayyid Qutb ab, dessen Werk zwar stark unter dem Einfluf} der Schriften Maududis
stand, dessen Konzeption von der Islamischen Bewegung (al-harakat al-islamiyya)
jedoch explizit auf die militante Option (al-jihad bi s-sayf) verweist.”> Wihrend die
Genese einer militant aktivistischen Bewegung im Kontext einer Revolution auch
aus der Kenntnis unserer eigenen europidischen Geschichte heraus durchaus nach-
vollziehbar scheint, stellt Maududis Vorstellung von der Islamischen Bewegung als
Trdger einer Revolution ganz offensichtlich eine auergewohnliche Alternative dar.
Da die Jama“at-i Islami urspriinglich als eine solche ,,Islamische Bewegung“36, aber
auch zugleich als das funktionierende Modell eines islamischen Staates nach der
Idee Maududis konzipiert war, lohnt es, nun einen Blick auf die Genese und die
Programmatik dieser religios-politischen Vereinigung zu werfen und zu schauen,
inwieweit versucht wurde, in ihr sowohl diese Revolutionstheorie als auch das Pa-
radigma Maududis als Ganzes zu realisieren.

Die Formierung der revolutioniren Bewegung Jama ‘at-i Islami

Sowohl die Entwicklung von Maudidis Theorie als schlieflich auch der Versuch
ihrer sukzessiven Umsetzung in die Praxis als Kulminationspunkt seines Wirkens
ist erneut eng an zeitgeschichtliche gesellschaftliche Umstinde und auch Maududis
eigene Biographie gekniipft. Zwei Momente scheinen die zentralen Ausloser fiir
Maudidi gewesen zu sein, eine eigene Theorie des Islamischen Staates und der
Strategie zu dessen Umsetzung zu begriinden und diese selbst realiter erproben zu
wollen: Zum einen war dies Muhammad Igbals beriihmte und folgenschwere Rede
vor der ,,All-India Muslim League* am 29. Dezember 1930 in Allahabad, auf der
jener der Idee einer muslimischen Nation (millat-i islamiyya) in Indien eine ent-
scheidende aktuell-politische Konnotation gab.”’ Der andere Umstand war
Maudidis bewulite Erfahrung des muslimisch regierten Staates von Haydarabad/
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Dekkan, wohin er 1930 von Delhi zuriickkehrte. Haydarabad galt ihm in der Folge-
zeit ausdriicklich als ein Modellstaat fiir die indischen Muslime:

,Dort angekommen, nahm der Muslim mit Stolz wahr, daf3 es in Indien auch
eine Gegend gibt, in der die Muslime das System eines hervorragenden Sulta-
nats betreiben... In Haydarabad betrug die muslimische Bevolkerung nur
15 Prozent; die iibrigen 85 Prozent waren Hindus. Die Muslime beschrinkten
sich ausschlieBlich auf Biirodienste und Regierungsamter, Handel und Indust-
rie befanden sich vollig in der Hand der Hindus. Die muslimische Bevolke-
rung war in den Stiddten konzentriert, auf dem Land gab es nur verschwindend
wenige Muslime.***

1932 hatte Maududi, nach eigener Aussage, ein erstes methodisches Konzept zur
Vorbereitung der Realisierung eines normativen islamischen Staates in Indien ent-
worfen: Zuriickdrangung des westlichen Einflusses, der nach seiner Definition eine
Form von Unwissenheit (jahiliyya) darstellt, durch Propagierung der zivilisatori-
schen Werte des Islam als die héchsten Werte iiberhaupt.” Drei Jahre spiter fand
dieser Gedanke bereits Eingang in Maudidis Uberlegungen zu einer Reform des
Bildungswesens.* Auch Igbal betrachtete, wie viele andere muslimische Gelehrte
und Intellektuelle dieser Zeit, ein Reformbildungskonzept zum Erzeugen und Festi-
gen eines muslimischen Selbstbewuftseins als notwendige Grundlage fiir die ,,Rea-
lisierung von Wahrheit”. Ihm schwebte die Schaffung einer modellhaften Bildungs-
institution auf der Grundlage einer religiosen Stiftung (wagf) vor.

Nach dem ersten Treffen von Igbal und Maududi im Jahre 1937 wurde letzterer
zum Verwalter tiber eine Stiftung fiir diesen Zweck ernannt, die man unter dem
Namen Idara-yi Dar al-Islam bei Pathankot im Panjab einzurichten begann. Dar al-
Islam sollte als Kaderschmiede fiir die politische und religiose Fiihrung der musli-
mischen Gemeinschaft in Indien dienen, gleichzeitig war sie jedoch auch, wie der
Name bereits suggeriert, als Modell fiir die ideale muslimische Gemeinschaft kon-
zipiert.! Igbals Hauptgedanken beziiglich dieses Projekts waren in erster Linie ge-
richtet auf die Schaffung eines zeitgeméaBen Standards im islamischen Recht durch
unabhidngige Interpretation (ijtihad), religiose Bildung als notwendige Ergidnzung
zu der in dieser Zeit vorherrschenden sikularen Bildung der muslimischen Eliten
und letztlich die Bildung von Netzwerken zwischen den indischen Reformgelehrten.
Maududi stimmte im wesentlichen mit diesen Punkten iiberein, betonte aber stirker
als Igbal die notwendige Einheit von Denken (fikr) und aktivem Handeln (‘amal).
Thm ging es darum, ein funktionierendes Modell einer islamischen Gesellschaft
nach der historischen Vorlage der Herrschaft der vier rechtgeleiteten Kalifen
(khilafat-i rashida) zu konstituieren und dieses Modell bis in die kleinste soziale
Einheit unter den Muslimen, die Familie, zu transformieren. Da3 von der Dar al-
Islam nun eine Predigerbewegung ausging, war wohl der Grund, weshalb schlief3-
lich nicht mehr von einer , Institution oder einem ,,Projekt” (idara), sondern von
einer ,Bewegung“ (tahrik-i dar al-islam) die Rede war.?? Offenbar begann
Maududi nach Igbals Ableben immer stirker damit, statt des urspriinglich beabsich-
tigten Bildungsprojektes auch seine eigenen Vorstellungen beziiglich Organisation
in das Dar al-Islam-Projekt einzubinden. Von seinem theoretischen Gesamtkonzept
aus betrachtet bildet dies keinerlei Widerspruch: Die bei Pathankot ausgebildete
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Elite mufite notwendig Tréager einer Islamischen Bewegung sein, deren Ziel wiede-
rum nur die vollige Reform der Gesellschaft entsprechend der Staatskonzeption
Maududis auf normativer Grundlage sein konnte.

Die immer massiver werdende Kritik, die Maududis eigenméchtige Strukturver-
anderungen in der Dar al-Islam unter den ‘ulama’ hervorriefen, fiihrte 1939 letzt-
endlich zu Maududis Riicktritt vom Amt des Aufsehers iiber den wagf und zur Etab-
lierung eines autonomen politischen Fliigels der Dar al-Islam in Lahore. Der Um-
zug Maudidis und seiner Anhédnger aus dem ruralen Milieu in ein urbanes Zentrum
schirfte deren Blick fiir die konkrete Situation der Muslime in Indien. Stérker als
bisher kam Maududi die Notwendigkeit einer starken Massenbewegung zu Bewulf3t-
sein, die sich mafigeblich von denjenigen muslimischen Organisationen, mit denen
er sich theoretisch auseinandergesetzt hatte, unterscheiden mufite: Obwohl er mit
den Zielen der 1927 gegriindeten Tablighi Jama‘at von Maulana Muhammad Ilyas
Kandhlaw1 (1885-1944) prinzipiell {ibereinstimmte, hielt er doch deren quietistische
Methodik in Anbetracht der in der Empirie gegebenen Situation fiir nicht hinrei-
chend.* Demgegeniiber iibte er ab 1939 scharfe Kritik an den separatistischen und
modernistischen Zielen der von der ,,Muslim League” und den mit dieser alliierten
aktivistischen Gruppierungen getragenen ,,Pakistan-Bewegung*. Maudiidis Auffas-
sung nach nutzten die ,,Muslim League* und deren Fiihrer Muhammad “Ali Jinnah
(1876-1948) lediglich eine religiose Symbolik zur Durchsetzung modernistischer
und ihrem Wesen nach sikularer Ziele. Er selbst hingegen sah die einzige Moglich-
keit zur Uberwindung der konkreten gesellschaftlichen Krise der indischen Musli-
me in einer Synthese beider Ansitze: Riickbesinnung auf die islamische Wertetradi-
tion und ihre Darlegung in einem organischen System der Gesellschaft zum einen
und zudem aktive Bemiihungen zur praktischen Umsetzung dieses Systems durch
die Schaffung einer paradigmatischen Sozietit, die beide Aspekte umfaf3t:

,Nun waren in meinen Augen von denjenigen Fragestellungen, die die musli-
mische Nation betreffen, wichtig, was das Wesen einer Islamischen Regierung
ausmacht, welche Verhaltensweisen und Charakterziige fiir deren Errichtung
notwendig sind, von welcher Art Bewegung sie errichtet werden kann und
welches der grundsitzliche und praktische Unterschied zwischen Islamischer
Regierung und nationaler Regierung der Muslime ist.«**

In Beantwortung dieser Fragen und in konkreter Reaktion auf die ,,Pakistan-
Resolution* der ,,Muslim League am 23. Mérz 1940 in Lahore kam es am 24. Au-
gust 1941, ebenfalls in Lahore, zur Griindung der Jama“at-i Islami:

Unsere Jama“at ist diejenige, die sich aus dem Grunde konstituiert hat, um
auf der Welt und, zu Beginn ihres Wirkens, im Lande eine solche Gesell-
schaftsordnung zu errichten, die durch die Weisheit und Reinheit der urspriing-
lichen Prinzipien des Islam bestimmt ist und der Welt in Wort und Tat deren
gesunde Form zeigt, und um zu guter Letzt die Moglichkeit zu ergreifen, das
auf den existierenden Materialismus und Atheismus gegriindete System des
Denkens, der Moralitit, der Zivilisation, der Okonomie, der Politik und der
Lebensart zu beseitigen und eine reine Frommigkeit, d.i. auf der Grundlage
des tauhid, zu errichten.“*
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Die Bezeichnung Jama“at scheint in ihrer Mehrdeutigkeit ganz bewufit gewéhlt und
zielt auf zwei Ebenen: So 146t sie sich im engeren Sinne als Begriff fiir eine ,,politi-
sche Vereinigung* begreifen, im weiteren Sinne kann sie jedoch auch die Bedeu-
tung von ,,sozialer Gemeinschaft haben.*® Die Jama‘at-i Isiami Maududis bezeich-
net eine Verkniipfung beider Ebenen: Threr Struktur nach war sie, ganz analog dem
Dar al-Islam-Projekt, als Modell einer islamischen Gesellschaftsordnung auf nor-
mativer Grundlage gedacht, funktional jedoch erfiillt sie die Bedeutung einer politi-
schen Vereinigung und geht so in praktischer Hinsicht iiber das Konzept der Idara-
vi Dar al-Islam hinaus.*’

Maudidis Gesellschaftsentwurf als Programm der Jama at-i Islami

In der programmatischen Grundlegung der Jama‘at-i Islami 1a6t sich das moderne
Paradigma Maududis, wie es oben skizziert worden ist, in all seinen einzelnen Be-
standteilen rekonstruieren und letztlich zu einer einzigen zentralen Bestimmung
zusammenfassen: der Errichtung eines omniprésenten islamischen Gemeinwesens,
das Maududi in letzter Konsequenz synonym zum ,,Islam* als solchem bzw. zu din
versteht. So heifit es denn im Artikel 4 des am 26. Mai 1957 durch die Vollver-
sammlung angenommenen Statutes der Jama“at-i Islami in Pakistan:

.Das Endziel der Jama“at-i Islami Pakistan und Ziel jeglicher ihrer Bemiihun-
gen ist faktisch die Errichtung der Religion (die Begriindung der gottlichen
Herrschaft oder der Islamischen Lebensweise), im Wesen die Vollstreckung
des Géttlichen Willens und die Erlangung der Errettung im Nachleben.“**

So 4Bt sich die Jama“at-i Islami zunéchst als praktische Umsetzung von Maudidis
Interpretation des tajdid-Konzeptes auf einer universalistischen Ebene verstehen:

,.Nachdem Beigesellung (shirk), Priesterherrschaft (rahbaniyat) und die mate-
rialistische Kultur des Westens nicht funktioniert haben, gibt es fiir die Zu-
kunft der Welt nur die Riickkehr zu einem einzigen Ideal, und dies ist das Ideal
des Islam, an das man sich erinnert hatte.**’

Dieses totalitdre ,Ideal des Islam™ als Kulminationspunkt aller Entwicklung, wie
Maududi sie versteht, reagiert wesentlich auf die drei als fundamental in bezug auf
,das ganze gedankliche, moralische, politische und 6konomische System der Er-
de™ bezeichneten Prinzipien des ,,Sékularismus®, des ,,Nationalismus* und der
,.Demokratie* und enthilt in ihrem Kern die gesamte Staatskonzeption Maududis:

,.In Erwiderung dieser drei Prinzipien présentieren wir drei andere Prinzipien
und appellieren an das Gewissen aller Menschen, daB, wenn sie diese iiber-
priift haben, sie erkennen werden, ob ihr eigenes Wohlergehen und das der
ganzen Welt in diesen reinen Prinzipien liegt oder in jenen verderblichen Prin-
zipien:

(1) entgegen dem Sikularismus: Gottesdienst und Verehrung;

(2) entgegen dem Nationalismus: Humanismus;

3) esr}tgegen dem Demokratischen Staat: die Souverinitit Gottes und das Kali-
fat.*
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Indem Maududi also die Begriffe ,,Errichtung (der Religion)* (igamat-i din) und
Erneuerung” (fajdid) synonym zueinander setzt, sind im Statut der Jama‘at-i
Islami sowohl sein Konzept des islamischen Staates auf normativer Grundlage als
auch die Konzeption zur Begriindung von gesellschaftlichem Wandel als Versoh-
nung von Ist- und Soll-Zustand terminologisch nachweisbar. Maudadis Konzeption
der ,,Islamischen Revolution® schlieBlich, als der noch ausstehende Baustein seiner
holistischen Theorie, findet sich in Artikel 5 des Statutes der Jama“at-i Islami zur
Methodik der religiosen Erneuerung wieder:

,.Die kontinuierliche Arbeitsmethode der Jama“at sei , daB:

1) sie sich, bevor irgendeine Anordnung entschieden oder irgendein Schritt ge-
tan wird, vergewissert, daf} dies der Rechtleitung durch Gott und den Gesand-
ten — Gottes Segen {iber ihn und Heil — entspricht. Alle weiteren Dinge sekun-
ddrer Natur werden nur soweit betrachtet, als sie im Islam von Nutzen sind;

2) die Jama“at zur Durchsetzung des eigenen Zieles und des Endziels niemals
solche Mittel und Wege nutzt, die sich zu Wahrhaftigkeit und Aufrichtigkeit
kontrir verhalten oder durch die es zur Verderbtheit der Welt kommen wiirde;
3) die Jama“at fiir ihre eigenen Reform- und Revolutionsvorhaben mit demo-
kratischen und verfassungsgemiflen Mitteln arbeitet. Das bedeutet, dafl mit
Hilfe von Predigt (tabligh) und Unterweisung (talgin) sowie der Verbreitung
der Ideen eine Reform von Denken und Charakter geschieht und die 6ffentli-
che Meinung fiir diejenigen Wandlungen vorbereitet wird, die der Jama‘at
vorschweben.

Hierin offenbart sich zugleich der eher evolutionédre denn revolutiondre Charakter der
,Islamischen Revolution®, getragen von konstruktivem Kritizismus und einer breiten
Bildungsbewegung. Auf diese Weise soll schrittweise ein Bewultsein anerzogen wer-
den, das, nach der Verdnderung aller bestehenden Gesellschaftsformen, nach einem
islamischen Lebenssystem™ verlangt: Durch ihre Titigkeit in gesellschaftlichen
Schliisselpositionen sollten die Mitglieder (arkan) und Anhinger (muttafigan) der
Jama‘“at-i Islami ihren jeweiligen Titigkeitsbereich mit den Normen des Tslam in Uber-
einstimmung bringen und auf diesem Weg die gesamte Gesellschaft von unten her re-
formieren. In diesem Zusammenhang kommt wieder die bewuft kalkulierte Mehrdeu-
tigkeit der Bezeichnung ,.Jamac‘at* zum Tragen: Wihrend die Jama“at-i Islami als reli-
gios-politische Bewegung, eine zahlenmifig eher kleine Avantgarde vorstellt, soll sie
im Verlauf ihres reformerischen Wirkens die Gesamtheit der bisherigen Gesellschaft
ergreifen und zu einer Jama“at-i Islami im Sinne eines neuen islamischen Gemeinwe-
sens anwachsen; sie soll also, um Max Webers Typologie aufzugreifen, den Ubergang
von einer Gemeinschaft zur Gesellschaft realisieren. In diesem Sinne ist wohl die fol-
gende AuBerung Maududis wihrend seiner Erdffnungsrede anliBlich der ersten Voll-
versammlung der Jama‘at-i Islami am 29. August 1941 in Lahore zu verstehen: ,,Islam
gibt es nicht ohne Jama‘at und eine Jama‘at gibt es nicht ohne Fiihrerschaft.“>> Der
Charakter einer ,,Graswurzelbewegung® manifestiert sich zudem eindrucksvoll in dem
Umstand, daB die Jama“at-i Islami, zamindest in ihrer Anfangszeit, kaum iiber stiindige
Mitglieder, aber eine beachtliche Zahl von Anhiingern verfiigte.”* Der iiberwiegende
Teil dieser Anhénger rekrutiert sich bis heute aus der unteren Mittelschicht, aus Beam-
ten, Kaufleuten und Studenten® , und 148t so EinfluBnahme auf nahezu alle Bereiche
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einer modernen Gesellschaft zu. Die soziale Herkunft der Mitglieder und Anhénger
der Jama“at-i Islami bestitigt gleichsam Huntingtons These von den ,,Trigern der
religiosen Renaissance*”.

Modifikation des ,,Aktionsplanes‘ im Realstaat Pakistan

Interessant erscheint nun der Umstand, da Maududis idealistisches Paradigma und
sein Modellversuch in Form der Jama“at-i Islami, genauso wie die Entwiirfe seiner
europdischen Pendants, ganz offensichtlich bisher an der Realitdt gescheitert sind.
Wihrend die Faktizitit der beiden Weltkriege das Grundverstidndnis des Idealismus
iiber die ethische Selbstvervollkommnung des Subjekts im Staat in seinen Grund-
festen erschiitterte, geriet Maududis Konzeption unter der seit 1947 realen Gege-
benheit eines, zumindest seinem Selbstverstindnis nach, muslimischen Staates in
Stidasien ins Wanken. Dies bedeutete jedoch keinesfalls bereits die Widerlegung
idealistischer Entwiirfe schlechthin, sondern verlangte zunéchst erst einmal nur eine
pragmatisch orientierte Reformulierung der Theorie in Ansehung veridnderter ge-
sellschaftlicher Entitdten. Analog dem Wandel, den der westliche Idealismus nach
1945 in Gestalt des Spitpragmatismus um Denker wie Hilary Putnam, Richard Ror-
ty und Robert Brandom in Nordamerika oder auch der Frankfurter Schule in
Deutschland erfuhr und erfihrt, muten Maududi und die Jama‘at-i Islami ihre Zie-
le und Methodik unter den veridnderten gesellschaftlichen Rahmenbedingungen
iiberdenken und modifizieren. Es ist deshalb nicht uninteressant, zum Abschlufl zu
betrachten, wie sich Maudadis Haltung zu Idee und Realisation des Staates Pakistan
wihrend der Entwicklung seines theoretischen Konzeptes verinderte und wie der
wirkliche Staat, in dem er seit der Teilung Indiens 1947 lebte, sich schlieBlich in ein
evolutionistisches Modell einpafite, das angetrieben wird durch die Revolution der
islamischen Bewegung Jama“at-i Islami.

Wiihrend er sich in den 1940er Jahren noch vehement gegen die Idee eines mus-
limischen Nationalstaates wandte, in dem er nur eine Analogie zu dem von der
KongreBpartei angestrebten modernen Nationalstaat Indien sah,”’ veriinderte sich
seine Auffassung nach der Verwirklichung Pakistans deutlich: Er arbeitete die ver-
dnderte aktuelle gesellschaftspolitische Situation in das methodische Konzept zur
Durchsetzung seiner Staatsidee und somit auch in das Programm der Jama“at-i
Islami ein, indem er den Staat Pakistan nunmehr als eine notwendige Vorstufe zur
Realisierung des normativen universalistischen islamischen Staates betrachtete:

,»We have all along been demanding a separate homeland for the purpose of
translating into practice the ideals envisaged by Islam and, at last ... we have
succeeded in attaining our cherished goal — this country of Pakistan.«*®

Der Staat Pakistan eriibrigte durch seinen Anspruch, ein islamischer Staat zu sein,
zumindest in formaler Hinsicht die Notwendigkeit zur Islamisierung; es ging auf
dieser Stufe der gesellschaftlichen Entwicklung bereits um den Diskurs iiber das
wahre Verstdndnis von ,.Islam®. Analog zu dieser Einbettung des Realstaates Pakis-
tan in Maudadis Theorie der Evolution des idealen islamischen Staates (hukimat-i
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islami) betrachteten er und seine Anhidnger auch bestimmte religios-politische Be-
wegungen der Muslime im Rahmen der antikolonialen Befreiungsbewegung
(tahrik-i azadi) als evolutiondre Vorstufen zur Jama‘at-i Islami als dem Ideal einer
revolutiondren Bewegung. Dies waren die Bewegung der sogenannten
Wahhabiyya*“ oder ,Mujahidin“ um Sayyid Ahmad Bareilly (1200-1247/1786-
1831) und Shah Muhammad Ismacil (1193-1247/1779-1831) von 1826-1831
(tahrik-i mujahidin), die ,,Sepoy Mutiny*“ von 1857/58, die Kalifatsbewegung von
1919-1924 (tahrik-i khilafat) und schlieBlich selbst die sogenannte ,,Pakistan-
Bewegung® zwischen 1930 und 1947 (tahrik-i Pakistan).”

Allerdings muf} in diesem Zusammenhang zwischen Maududis theoretischem
Anspruch und seinem Umgang mit realpolitischen Gegebenheiten scharf unter-
schieden werden. Riaz Ahmad beispielsweise macht auf das Dilemma aufmerksam,
vor dem die indomuslimischen Post-Partitionstheoretiker standen, ,,who faced the
problem of compromising the classical theory of the khilafat with Pakistan as a po-
litical reality and a state distinct from other Muslim States based on Nationalism*“®.
Igbal, als der ideelle Schopfer Pakistans, erlebte die praktische Umsetzung seiner
sogenannten ,,Two-Nation Theory* selbst nicht mehr; sein theoretisches Vermécht-
nis wurde so zum Gegenstand verschiedenster Interpretationen, die alle dazu dienen
mufBten, die instabile Politik des jungen Staates Pakistan zu begriinden. Nicht von
ungefihr versuchte auch Maududi bis in die 1970er Jahre hinein, in theoretischer
Hinsicht eine bestimmte kritische Sichtweise auf Igbal zu fordern, indem er dessen
Begriff der ,,Nation* oder auch ,.Religionsgemeinschaft (millat) gegen den der
Protagonisten einer modernen pakistanischen ,,Nation* (gaum) abhebt:

,.Igbal sensibilisierte die Muslime auch dafiir, dal auf der ganzen Welt die Is-
lamische Gemeinschaft (millat) eine Einheit ist und unter ihnen auch Einheit
herrschen sollte... Wenn heute in Indien die Muslime mit dem Wesen einer
Nation (gaum) ihr kulturelles Dasein pervertieren, dann auch aufgrund jener
Lehre, die Igbal in dieser Zeit vertreten hatte und aufgrund welcher auch
,Pakistan‘ auf der bestehenden Bildfliche erschien. Sie weckte unter den Mus-
limen den Eindruck, daB sie sowohl eine [moderne] Nation (gaum) als auch
eine Gemeinschaft (millar) sind.“®!

Auf der anderen Seite versuchte Maududi jedoch auch, seine theoretischen Ansprii-
che mit den empirischen Gegebenheiten in Einklang zu bringen und auf konkrete
tagespohtlsche Geschehnisse zu reagieren; aus diesem Grund erscheinen viele sei-
ner AuBerungen nach 1947 im Widerspruch zu seinem Systementwurf der 1930er
Jahre zu stehen. Trotzdem war er stets bemiiht, sein fundamentales Prinzip der
,.Einheit von Denken und Handeln* (fikr wa “amal ki wahdat) in den konkreten Ak-
tivitdten der Jama“at-i Islami in Pakistan zu entsprechenden aktuell-politischen An-
lassen sichtbar werden zu lassen, auch wenn bereits seit den fiinfziger Jahren seine
Position innerhalb der Bewegung nicht unumstritten war.®*

Uber die Jahre ihres Bestehens lassen sich, zumindest bis zum Tode Maudadis
am 22. September 1979, anhand der Losungen, die die jeweiligen Kampagnen der
Jama‘“at-i Islami begleitet haben, ihre normativ bestimmten Positionen zu den kon-
kreten Ereignissen nachzeichnen: ,,Unsere Forderung: die Islamische Verfassung!*
(hamara mutalaba: islami dastiir) begleitete die Auseinandersetzung um die erste
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Verfassung Pakistans zwischen 1948-1956, in deren Verlauf sich die Jama‘at-i
Islami von einer Bewegung zu einer politischen Partei wandelte. Hier wurde deut-
lich auf die zentralen Fragen der Souverinitit und des menschlichen Handlungs-
spielraumes in Maududis Staatstheorie rekurriert. Auf den pro-westlichen Kurs der
Regierung Muhammad Ayytab Khan (1907-1974) reagierte sie mit einer erstmals
auch militanten Kampagne: ,,Stoppt Innovation!* (tajaddud band karo). Sie wurde,
unter Kriegsrecht, zwischen 1958-1962 gemeinsam mit anderen Parteien verboten
und wandelte sich so wieder zu einer breiten Massenbewegung. Zilfiqar ‘Ali Bhut-
tos sozialistisch orientiertem Reformprogramm zwischen 1968-1970 begegnete die
Jama‘at-i Islami wiederum mit bewaffnetem Widerstand. Die Kampagne ,,Sozia-
lismus ist Unglaube!* (soshalizm kufr hé) erfuhr ihre formale Legitimation durch
eine von 113 ‘ulama’ gezeichnete fatwa auf eine Anfrage der Jama“at, die die Ver-
bindung von Islam und Sozialismus durch Bhuttos ,,Pakistan People’s Party* als
Unglauben deklarierte. Diese Kampagne kulminierte wihrend der Parlamentswah-
len im Mirz 1977, als die Jama“at-i Islami erfolgreich die oppositionelle ,,Pakistan
National Alliance® in der nizam-i mustafa-Bewegung anfiihrte. Sowohl 1953 als
auch 1977 waren die Jama“at und ihre Suborganisation fiir ménnliche Studenten,
Islami Jam‘iyat-i Talaba, mabgeblich an den Anti-Ahmadiyya-Bewegungen
(Tahrik-i Khatm-i Nubitwwat) beteiligt, die Prisident Bhutto letztendlich zu einer
Parlamentserkldrung zwangen, in der die Ahmadiyya formal als nichtislamische
Gruppierung deklariert wurde.”

In allen Losungen und Bewegungen wurden Kernbegriffe oder Topoi verwendet,
die den normativen Texten entnommen sind: unerlaubte Neuerung (fajaddud, hier
synonym zu bid‘a), Unglaube (kufr), der sich wohl urspriinglich auf die Vielgotterei
(shirk) bezieht, und das ,,Siegel der Prophetie (khatm-i nubiawwat). Alle verwende-
ten Feindbilder stellen traditionelle Bezeichnungen fiir Angriffe auf die zwei fun-
damentalen Glaubensgrundsitze des Islam dar: die Einheit Gottes (fawhid) und den
Abschluf} aller Offenbarung sowie der Kette der Propheten. Diese beiden Grundsit-
ze, die den Kern des islamischen Glaubensbekenntnisses (shahada) ausmachen,
sind wiederum der einzige Kkonstitutionelle Glaubensgrundsatz (‘agida) der
Jama“at-i Islami:

.Der grundlegende Glaubensgrundsatz der Jama“at-i Islami Pakistan sei: la
ilah® illa llah" wa muhammadun ar-rasilu llah. Das bedeutet, daR ausschlieB-
lich ,allah‘ ein Gott ist, auler dem es keinerlei Gott gibt, und dal Muhammad
— Gottes Segen iiber ihn und Heil — der Gesandte Gottes ist.“**

In den nachfolgenden Erlduterungen zu diesem Grundsatz, von dem Maududi an
anderer Stelle schreibt, daf3 er ,,im menschlichen Leben das besondere Wesen der
Revolution ausdijnstet“(’s, sind alle wesentlichen Gedanken, die Maududi aus seiner
Konzeption von der ,,Souverdnitidt Gottes* deduziert hat, stichpunktartig aufge-
fiihrt. %

Darum lassen sich letztlich auch alle konkreten Aktivititen der Jama‘at-i Islami
und ihrer Suborganisationen(’7 unter die ideologischen Priamissen fassen, die aus dem
theoretischen Werk Maudidis hervorgehen. Dabei nimmt das kontinuierliche Ringen
um eine normative islamische Verfassung, das explizite Idealziel der Jamc'z(at,68 die
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zentrale Stellung ein, denn schlieBlich ist der Islamische Staat in Maudidis Konzep-
tion ja synonym zu Religion (din): als die Totalitit des menschlichen Lebens unter
der uneingeschriinkten Souverinitit Gottes.”

Fazit

Es war Ziel dieses Beitrages, dezidiert auf ein auBerordentlich wichtiges und bisher
nicht ausreichend gewiirdigtes Moment bei der Untersuchung islamischer Ideolo-
gien hinzuweisen, das zur Schaffung von religios-politischen Bewegungen und
gleichfalls zu deren programmatischer Ausrichtung fiihrte: auf den eminenten Ein-
fluB} nichtislamischen Denkens auf diese Ideologien via kreativer Rezeption. Am
Beispiel der normativen Gesellschaftskonzeption Abt’l-Ala Maududis, einer zent-
ralen Personlichkeit im innerislamischen Diskurs der Gegenwart, wurde gezeigt,
wie grof} der prigende Einflul} einer solchen Rezeption auf die Theoriebildung zeit-
genossischer islamischer Denker sein kann. Die, zugegebenermallen provokante,
These vom ,,Paradigmenwechsel im Islam* sollte diesen Umstand zugespitzt ver-
deutlichen und zugleich demonstrieren, dafl es moglich ist, aufgrund von Ergebnis-
sen griindlicher rezeptionshistorischer Untersuchungen jiingere islamische Gesell-
schaftstheorien in origindr westlichen Kategorien zu begreifen. Dall einem gesell-
schaftlichen Wandel, wie ihn Maududi letztendlich intendiert hat, strukturell ein
paradigmatischer theoretischer Vorbau und die Schaffung einer Fiihrungselite vo-
rangehen muf, hatte dieser aus seiner Beschiftigung mit der europidischen Ge-
schichte ersehen:

,.Der Franzosischen Revolution nutzte jene konkrete moralische und geistige
Basis, die solche Fiihrer wie Rousseau, Voltaire und Montesquieu bereitet hat-
ten. Die Russische Revolution konnte nur stattfinden durch die Ideen von
Marx, die Fiihrung durch Lenin und Trotzki und ... die Tausende von sozialis-
tischen Arbeitern, deren Leben durch den Sozialismus bereits gepridgt worden
war. Der deutsche Nationalsozialismus konnte [nur] auf dem konkreten mora-
lischen, psychologischen und kulturellen Boden wurzeln, den die Theorien von
Hegel, Fichte, Goethe, Nietzsche und vieler anderer Denker sowie die Fiihrung
durch Hitler bereitet hatte.<”

Maududis Schaffung eines solchen paradigmatischen Vorbaus trug sowohl globali-
sierende als auch regionalisierende Ziige: Im Verlauf seiner Rezeption eines interes-
senbedingten Ausschnitts westlicher Geistesgeschichte kam es zur Ubernahme der
Form des in dieser Geistesgeschichte wurzelnden ,,Paradigmas der Moderne®, also
zu einem Globalisierungsprozef entsprechend der oben gegebenen Definition. Die-
se moderne Form wurde bewuf3t mit traditionalen Werten — oder Wahrheiten — ge-
fiillt; die ,,Be-Deutung* des formalen Rahmens entspricht so einem Prozef3 der Re-
gionalisierung. Diese Vermittlung von Moderne und Tradition in einem hybriden
Entwurf von muslimischer Kultur machte Maududi zu einem ,,Akteur des Wan-
dels®. Gleichzeitig ging es ihm darum, auch die Fiihrungselite fiir den Wandel zu
der solcherart neu begriindeten normativen islamischen Gesellschaft zu initiieren.
Folgerichtig war er 1941 maBigeblicher Mitbegriinder der islamischen Bewegung
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Jama‘at-i Islami als des Trigers dieses Wandels, oder, in der Terminologie
Mauduadis, der ,,Islamischen Revolution®.

Die Jama“at-i Islami wurde, indem ihr, wie in diesem Beitrag dargestellt wurde,
Maududis Theorie handlungsleitend zugrundelag und bis heute -liegt, ebenfalls zu
einem kollektiven ,,Akteur des Wandels*. Thr Selbstverstindnis als ,,Revolutionire
Bewegung* scheint eine solche Entsprechung in westliche Terminologie durchaus
zuzulassen. Allerdings liegt die Aktivitit der Jama‘at-i Islami auf einer anderen
Ebene als diejenige Maududis, auch wenn diese beiden Handlungsebenen einander
bedingen. So ist es nicht allein der theoretische Vorbau, der programmatisch die
Jama‘at-i Islami als eine modellhafte Praxisform bestimmt, sondern gleichzeitig
trug ihr konkretes Wirken in einem groferen gesellschaftlichen Kontext dazu bei,
das ihr zugrundeliegende Gedankengebdude in pragmatischer Absicht zu modifizie-
ren und sich auf diese Weise in einen groBeren Diskurs iiber die Realisierung eines
zeitgemiBen islamischen Gemeinwesens einzufiigen. Trotz dieser Modifikation
wird innerhalb der Jama“at-i Islami jedoch der Anspruch, eine ,,Revolutionire Be-
wegung* zu sein, bis heute nicht aufgegeben.71
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Gibt es einen islamischen Sikularismus?
Zur alevitischen Kemalismus-Interpretation
in der Tiirkei

Markus Dref3ler

Was motiviert muslimische Bewegungen, sich politisch zu engagieren? Abdullahi
An-Naim sieht die Ursache fiir das Erstarken des islamischen Fundamentalismus im
Scheitern der jeweiligen sikular-nationalen Projekte, die ein ideologisches Vakuum
hinterlassen hitten, welches vor allem die islamistische Propaganda zu nutzen wiil3-
te." Dabei versteht er den politischen Islam als ,the mobilization of Islamic identity
in pursuit of particular objectives of public policy**.

Diese Perspektive impliziert ein Gegeniiber von Sékularitit und ,,islamischer Identi-
tat”. Sie wird von dem medialen Erscheinungsbild muslimisch geprigter Linder be-
starkt, das mit politischem Engagement islamischer Bewegungen fast zwangsldufig das
Phéanomen des ,.Islamismus® assoziiert, der als anti-sikulare Bewegung wahrgenom-
men wird. Dieses Urteil, das islamisch motivierte Akteure, die sidkularistisch auftreten,
systematisch ausschlieft, ist jedoch vorschnell. Es basiert auf der sowohl von vielen
Muslimen als auch immer noch von einem Teil der ,,Orientalisten* geteilten Uberzeu-
gung, daB ,.der Islam“ keine Trennung von religidser und politischer Sphiire kenne.®
,Islamisch* motivierte Politik muf3, dieser Argumentation folgend, in der Rekonstruk-
tion eines idealisierten ,,Goldenen Zeitalters* den ,,islamischen Gottesstaat als Endziel
ihres Engagements bestimmen, um die vermeintlich verlorengegangene ,,Einheit von
Staat und Religion (din wa dawla) wiederherzustellen und um so die islamistische
Deutung der ,,Einheit (tawhid) praktisch umzusetzen.

Zunéchst mochte ich dieser Auffassung iiberblicksartig sékulare Traditionen im
Islam entgegenstellen. Die geschichtliche Wirklichkeit stellt das Vorurteil eines per
se antisdkularen Islam in Frage. Sie 6ffnet den Blick auch auf solche islamisch mo-
tivierten Bewegungen, die nicht islamistisch, sondern dezidiert sdkular auftreten.
Als ,.islamistisch* verstehe ich hierbei muslimische Stromungen, die sich unter Be-
rufung auf den Qur’an und die Prophetentradition (sunna) fiir eine umfassende Giil-
tigkeit muslimischer Gesetze und Normen in der Offentlichkeit aussprechen und
sich bemiihen, diesem Ideal mit gesellschaftlichem und politischem Handeln niher-
zukommen. Als ,sdkular sehe ich demgegeniiber Handlungen und Ideen an, die
implizit oder explizit zwischen religioser und politischer Sphére trennen. Die Unter-
scheidung von religioser und politischer Sphidre sowohl auf der institutionellen
Ebene als auch auf der Ebene der Reflexion und Begriindung soll im Zentrum der
Aufmerksamkeit stehen. ,,Sdkularisierung® wird hier somit nicht im Sinne eines fiir
die evolutionistische Modernisierungsthese charakteristischen historischen Prozes-
ses der Ausdifferenzierung von religidser und staatlicher Macht verstanden.*
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Gleichwohl wiirde ich die These, dal auch muslimische Gesellschaften Sékularisie-
rungsprozesse durchlaufen haben und noch durchlaufen, nachdriicklich unterstiitzen.
Man konnte dabei die Frage des ,,sékularen Islam* prinzipiell dhnlich angehen, wie dies
Reinhard Schulze mit der ,,islamischen Aufkldrung* getan hat — auch wenn sein Modell
heftig kritisiert wurde und wird.> Schulze verweist darauf, daB die westliche Aufkli-
rung erst durch ihre historiographische Rekonstruktion ihre heutige Bedeutung fiir das
europdische Geschichtsbewuftsein erlangt habe. Im islamischen Raum dagegen habe
es auf Grund eines Verlustes der eigenen Traditionslinien im Verlauf des 19. Jahrhun-
derts keine vergleichbare Rezeptionsgeschichte der eigenen jiingeren Kultur gegeben.
Deshalb konnte im islamischen Kulturraum ein mit dem Terminus ,,Aufkldrung® ver-
gleichbarer autochthoner Begriff tiberhaupt nicht gebildet werden. Das fiihrt dann dazu,
dafl man, will man etwaige vergleichbare islamische Denktraditionen beschreiben, zu-
niichst gezwungen ist, auf westliche Begriffe zuriickzugreifen.® Voraussetzung hierfiir
ist, dal man — aus der europdischen Perspektive — den Hegemonialanspruch auf Pha-
nomene wie Aufkldrung, Sikularisierung, Biirgertum aufgibt.7

Sikularisierung® als soziologischer Terminus ist ebenso wie ,,Aufklirung* ein Be-
griff, der in Europa konstruiert wurde, um bestimmte historische Phanomene zusam-
menfassend zu kategorisieren. Beide Begriffe sind also, zumindest als Epochenbegriffe,
per se Zuschreibungen a posteriori.

Im folgenden Uberblick iiber die Sikularisierung im Islam geht es nicht um seine
Funktion im gesellschaftlichen Wandel, sondern um die Unterscheidung von religiosen
und politischen Strukturen und/oder Ideen. Dabei stehen weniger theologische Best-
immungen des Verhiltnisses von Politik und Religion im Mittelpunkt als die konkreten
institutionellen Ordnungen und ihre theoretische Legitimation, wie sie die muslimische
Geschichte hervorgebracht hat?

Die tiirkischen Aleviten stehen dann, als Beispiel fiir eine muslimische Bewegung,
die mit sikularistischen beziechungsweise laizistischen Positionen in die Offentlichkeit
tritt, im Zentrum meiner Uberlegungen. Analysiert man die alevitischen AuBerungen
zur Staatsideologie der Tiirkei, dem Kemalismus, so stofit man auf ein zunéchst para-
dox erscheinendes Phianomen: Die Aleviten unterstiitzen den laizistischen Kemalismus
nicht nur, sondern integrieren ihn in ihr religioses Weltbild. Auf wesentliche Punkte der
alevitischen Interpretation der kemalistischen Sakularisierungsma3nahmen sowie der
kemalistischen Staatsideologie wird eingegangen werden. Es zeigt sich, daB der Kema-
lismus von den Aleviten in einen religiosen Sinnzusammenhang gestellt, ,,sakralisiert*
wird. Fiir dieses Paradoxon soll ein Erkldrungsmodell vorgestellt werden. Um die Ei-
genart des alevitischen Verhiltnisses zum Kemalismus herauszuarbeiten, soll es in den
Kontext des religios-politischen Diskurses der Tiirkei gestellt und aus diesem heraus
interpretiert werden. Daneben bieten das alevitische Religionsverstindnis und die alevi-
tische Revolutionstradition weitere Erkldarungsansitze fiir das angefiihrte Phidnomen.
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Sikulare Institutionen und séikulares Denken in der Geschichte
muslimischer Zivilisationen

.1 hold that orthodoxy is the death of knowledge, since the growth of know-
ledge depends entirely on the existence of disagreement.

Wenn im folgenden bestimmte Aspekte der ,,Geschichte des sidkularen Islam™ her-
ausgestellt werden, so soll dies als bewufit monofokal angelegte Kritik der weitver-
breiteten Einheits-Perspektive verstanden werden. Beabsichtigt ist dabei, iiber die
Fokussierung einer meines Erachtens vernachlidssigten Perspektive einen kleinen
Beitrag zur Selbstreflexion der Islamforschung iiber die von ihr verwendete Begriff-
lichkeit zu liefern, um somit letztlich zu einer ,,polyfokalen Perspektive'® zu ge-
langen, die der ,,Geschichte des sidkularen Islam* neben der ,,Geschichte des integ-
ralen Islam* einen gleichberechtigten Platz einrdumt. Der Widerspruch zweier kont-
rdr erscheinender Aussagen, wie ,,der Islam kennt keine Trennung von Politik und
Religion* und ,.der Islam ist eine Religion mit séikularem Potential“ ergibt sich nicht
aus ,,dem Islam* selbst. Vielmehr entsteht die paraphrasierte Differenz aus der be-
grifflichen Determinierung, die ,,den Islam® immer wieder neu, entsprechend der
jeweils eingenommenen Perspektive konstruiert — gleich ob sie von auflen oder von
innen eingestellt wird.

Von einer ,,Sékularisierung der Herrschaftslegitimation* kann zum ersten Mal im
Fall des umayyadischen Kalifats (661-750) gesprochen werden. Hier setzte sich, im
Riickgriff auf tribale Traditionen, das Abstammungsprinzip (nasab) gegeniiber dem
Prinzip der Prophetennihe (sabiga) als ausschlaggebendes Kriterium fiir die Ernen-
nung zum Kalifen durch.'' In der gleichen Epoche finden sich erste Ansiitze einer
sikularen Rechtssetzung — bedingt durch das Ende der direkten Rechtssetzung
durch die Offenbarung. ,,Sékular* ist dies insofern, als neben dem auf Qur’an und
entstehender Sunna beruhenden religiosen Recht zunehmend auch von den Kalifen
direkt positives Recht in Form von Verwaltungserlassen (diwan, Pl.: dawawin) ge-
setzt wurde sowie Gewohnheitsrechte und Vertridge mit Nichtmuslimen Rechtssta-
tus erhielten.'?

Ira M. Lapidus sieht den Beginn des Prozesses der Ausdifferenzierung von reli-
giosem und politischem Herrschaftsbereich im Islam in der Entstehung der Rechtsschu-
len, die im 8. und 9. Jahrhundert mit den ‘ulama’ eine Klasse religioser Spezialisten
und damit einen neuen Akteur im religios-politischen Diskurs hervorgebracht haben."
Der Kalif, die hochste religiose und politische Autoritit der ,,Gemeinschaft der Musli-
me* (umma), trat wihrend des abbasidischen Kalifats (750-1258) einen Grofiteil seiner
Autoritit in religisen Fragen an die sich herausbildende Klasse der “ulama’ ab."*

Die Entstehung der Rechtsschulen war ein bedeutender Schritt fiir die Trennung
der weltlichen Herrschaft von der religiosen Autoritdt im Islam. Der Hanbalismus,
dessen Griinder Ahmad Ibn Hanbal (gest. 855) die Autoritét theologischer Prinzi-
pien hoher als diejenige des Kalifen veranschlagte, ist eine Fortsetzung dieser Ent-
wicklung, die schon im ummayadischen Kalifat begann'®:

,.The growth of religious loyality to hadith and the long struggle over doctrine
and authority had crystallized a conception of the umma of Muslims as a
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community founded upon loyality to religious principles which were formulat-
ed independently of the Caliph, under the leadership of those private religious
scholars who preserved tradition and elaborated the law.“'®

Die Juristen sahen sich, mit Baber Johansen, zunehmend ,,als die einzigen legitimen
Fortsetzer der prophetischen Tradition... Sie treten dem Staat als Sachwalter des
prophetischen Erbes gegeniiber!”. Die ,Leitungs- und Steuerungskompetenz
(siyasa) des Staates und seine Rechtssetzungen (diwan, spiter: ganiin) bleiben vom
religiosen Rechtskodex abgegrenzt.18
Die abbasidischen Kalifen verloren zunehmend auch an politischer Bedeutung.

945 wurde ein Grofteil der faktischen Macht an die buyidischen Oberbefehlshaber
delegiert':

... governments in Islamic lands were henceforth secular regimes — Sulta-

nates — in theory authorized by the Caliphs, but actually legitimized by the

need for public order. Henceforth, Muslim states were fully differentiated po-

litical bodies without any intrinsic religious character, though they were offi-

cially loyal to Islam and committed to its defense.**

Auch die zunehmende Zersplitterung der islamischen umma und die Etablierung des
Sultanats als Herrschaftsinstitution neben dem Kalifat®' fiihrten dazu, daB letzteres
zu einem bloBen Symbol islamischer Autoritéit degradiert wurde:

,... Muslims everywhere came to be identified as subjects of a regime on the
one hand, and adherents of one or another religious body ... on the other.**

Dieser Prozel3 der institutionellen Ausdifferenzierung von religioser und politischer
Sphire fand seine reflexive Entsprechung in herrschafts- beziehungsweise staatsphi-
losophischen Schriften.?® Thre Autoren waren darum bemiiht, bestehende Machtver-
hiltnisse zu legitimieren. So unterschied Ibn al-Mugaffa“ (gest. 759) schon zu Be-
ginn des abbasidischen Kalifats zwischen religioser und politischer Autoritit.** Al-
Mawardi (gest. 1058)* sah die Funktion des Kalifats als ,,Schutz der Religion und
Verwaltung der weltlichen Dinge“* und Nizam al-Mulk (gest. 1092), der Grofwe-
sir des Seldschuken Malikshah, definierte die Herrschergewalt des Sultans erstmals
vollig unabhiingig von einer Legitimation durch den Kalifen?”. Des weiteren seien
Nizam al-Mulks Schiiler al-Juwayni (gest. 1085)* und schlieBlich Ibn Rushd
(,,Averroes®, gest. 1198) genannt, der die Autonomie des Staates gegeniiber der
Religion legitimierte”. All diese muslimischen Theoretiker bemiihten sich, die rea-
len politischen Machtverhiltnisse zu rechtfertigen — das gesellschaftliche ,,Sein*
mulite mit dem gesellschaftlichen ,,Sollen* versohnt werden; dabei war der Aus-
gangspunkt der Herrschaftskonzeptionen der mittelalterlichen Theoretiker zuneh-
mend nicht mehr der Kalif, sondern der Sultan.®

So gab es in der politischen Praxis des Islam schon sehr friih Ansitze sdkularer
Ordnungen und Ordnungsvorstellungen. Wenn auch etwas spiter und weniger um-
fassend als das christliche Europa, so durchlief doch auch die muslimische Welt im
19. Jahrhundert einen Prozel3 der institutionellen Sikularisierung.

Alexander Scholch unterscheidet zwei Dimensionen des jiingeren Sikularisie-
rungsprozesses im islamischen Vorderen Orient: Als erste benennt er ,,die Redukti-
on der normativen Funktion des Islam in Staat und Gesellschaft, die Einschrinkung
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des Geltungsbereichs des islamischen Rechts ... und den Funktionsverlust der
Sachwalter der Shari‘a“'. Hierzu gehoren die Einfiihrung sikularer Kodizes und
Gerichtshofe, die rechtliche Gleichstellung von Nichtmuslimen sowie die Sékulari-
sierung des Bildungswesens.™

Eine zweite Dimension sieht Scholch in der ,,Entstehung neuer intellektueller
Konzepte, kollektiver Identititen und politischer und gesellschaftlicher Ordnungs-
vorstellungen“”. Ihr sind die Herausbildung von nicht religios bestimmten Kollek-
tividentititen, die Etablierung von wissenschaftlich-rationalem Denken, die ,,refor-
mistische Neuinterpretation und Neuformulierung islamischer Normen und Prinzi-
pien“, die Entwicklung von neuen Konzepten politischer Legitimitit sowie die
,.Entstehung neuer gesellschaftlicher Ordnungsmodelle und Vorstellungen von so-
zialer Gerechtigkeit* zuzurechnen.**

Diese zweite Dimension mufite unweigerlich zu Konflikten mit dem Legitima-
tions- und Ordnungsanspruch des Islam fiihren, und so bemiihten sich die Vertreter
der neuen Ideologien und Gesellschaftskonzepte, deren Kompatibilitit mit dem Is-
lam nachzuweisen.” Die Relevanz dieses Nachweises wurde umso wichtiger, je
mehr das Theorem der ,,Einheit von Staat und Religion® (din wa dawla) in den mus-
limischen Gesellschaften der zweiten Hilfte des 19. Jahrhunderts, als Reaktion auf
die wirtschaftliche, militdrische und wissenschaftliche Uberlegenheit des Westens,
Verbreitung fand. Propagiert wurde das Prinzip der ,,Einheit” von denjenigen isla-
mischen Intellektuellen, die, im Gegensatz zu den sikular orientierten Reformern
jener Zeit, einem autoritdren, absolutistischen islamischen Gesellschaftsentwurf
anhingen.3 ® Das mittels der Begriffe din wa dawla und tawhid37 suggerierte integris-
tische ,,Wesen* des Islam widerspricht, wie gezeigt werden sollte, weiten Bereichen
seiner geschichtlichen Wirklichkeit. Es stellt sich somit die Frage, wie dieses Theo-
rem nicht nur unter islamischen Gelehrten — die die Geschichte des Islam theolo-
gisch als Geschichte des Niedergangs aufgrund des Abfalls von islamischen Prinzi-
pien werten konnen, sondern auch unter westlichen Wissenschaftlern so weite Ver-
breitung finden konnte. Schulze beschreibt den Sachverhalt als ,,orientalistische
Riickprojektion® auf den Islam®: Das Nichtvorhandensein einer Trennung von
Staat und Religion im Islam wurde erst dann wahrgenommen, als sich der Westen
selbst sdkularisiert hatte, wobei zur Beurteilung der Situation im Islam nicht die
historischen Entwicklungen der muslimischen Staaten als Ausgangspunkt genom-
men wurden, sondern die islamische Dogmatik. Die ,,orientalistische* Wahrneh-
mung des Islam werde also durch ein ,rein normatives Konzept vom Islam™ be-
stimmt und negiere somit in gewisser Weise seine Geschichtlichkeit.”

Die Konkurrenz zwischen sdkularen und islamistischen Reformern setzt sich im
20. Jahrhundert fort. Dabei ist zu bemerken, daf3 sich auch sikulare muslimische
Eliten gern islamischer Symbole bedienen, um sich einer ,,geheiligten Autoritit*
(sacred authority)® zu versichern — was dann wiederum zu einer Stirkung religio-
ser Institutionen fiihren und den Sékularisierungsprozef3 behindern kann.

Andererseits ist der islamistische Diskurs beziiglich der Interpretation des Ver-
hiltnisses von Staat und Religion duflerst heterogen und reicht, wie Bernhard Tra-
utner gezeigt hat, ,,... from extremely conflationist attitudes, which claim a congru-
ence of the fanum/sacred and profanum/profane sphere in public life — on the one
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side, to extremely ,de-conflationist* attitudes which are based on a separation of
civitas mundi from civitas dei, the separation of religion and the state, on the oth-
er' .
Ohne auf einzelne muslimische Modernisierungskonzepte niher einzugehen,
sollte doch festgehalten werden, daf} diese in der Regel einen dezidiert ,,modernen*
Charakter haben.* In der Interpretation Georg Stauths: ,,Mahdism, Reformism,
Pan-Islamism ... substituted or reoriented Islamic Soteriology within a framework
of secular modern Utopianism.“**

Wie gezeigt werden sollte, geht die Deutung eines Islam, derzufolge Politik und
Religion eine untrennbare Einheit bilden, ebenso an der historischen Wirklichkeit
des Islam vorbei wie die Annahme, islamisch motiviertes politisches Engagement
sei per se integristisch. Letzteres soll am Beispiel der Aleviten verdeutlicht werden.
Thr Verhiltnis zum Staat und zu seiner sikularistischen Ideologie ist weder negativ
noch ausschlieBlich tiber ,,religiose* Pridispositionen bestimmbar. Vielmehr ist es,
zumindest teilweise, ein Produkt des konkreten religios-politischen Diskurses der
Tiirkei.

Der religios-politische Diskurs der Tiirkei

Der religios-politische Diskurs in der heutigen Tiirkei** ist zu Teilen ein Produkt
des historischen BewuBtseins seiner Teilnehmer. Deren ,,Erfahrungsraum* pragt,
um mit Reinhard Koselleck zu argumentieren, ihren ,,Erwartungshorizont®, der sich
in den ideologischen Konstrukten, um die es hier gehen soll, abbildet.* Zunichst
soll deshalb auf den Erfahrungsraum dieses Diskurses eingegangen werden. Dabei
fasse ich unter ,religios-politischem Diskurs* AuBerungen und Handlungen, die
zum einen bewufit der Allgemeinheit zugénglich gemacht und offentlich diskutiert
werden und sich zweitens auf den Platz und die Funktion der Religion in der Ge-
sellschaft beziehen. Diese Definition umschliet also sowohl Positionen, die fiir
eine bestimmte religiose Orientierung auftreten, als auch religios indifferente oder
dezidiert antireligiose AuBerungen.

In der heutigen Tiirkei ist die Frage des offentlichen Raumes, welcher der Reli-
gion zugestanden wird, immer eine Frage nach seiner Begrenzung beziehungsweise
seiner Ausweitung. Stehen die Sachwalter der laizistischen Ideologie des Kemalis-
mus fiir seine Begrenzung, so fordern islamistische Diskutanten seine Ausweitung.
Die Geschichte des jlingeren religios-politischen Diskurses in der Tiirkei kann in
diesem Sinne als eine Geschichte der Auseinandersetzung religioser Interessen zu-
néchst mit der Sakularisierungspolitik des Osmanischen Reiches, dann mit der lai-
zistischen Politik der Tiirkischen Republik gelesen werden. Dabei trat in der zwei-
ten Hilfte des 19. Jahrhunderts mit dem Nationalismus eine sinnstiftende Kategorie
in Erscheinung, die das sikularistische Argument insofern stirkte, als es das univer-
salistische Gemeinschaftsideal der iimmet (umma)46 in Frage stellte. Deshalb ist die
Geschichte des religios-politischen Diskurses der Tiirkei auch eine Geschichte der
Konkurrenz religioser und nationalistischer Deutungsmuster.
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Im 19. Jahrhundert wurden im Osmanischen Reich — was nicht heif3t, daf3 es hier
nicht schon frither sikulare Vorstellungen und Strukturen gegeben hitte — grundle-
gende Siakularisierungsmalnahmen getitigt, die zum einen als Wegbereiter der ke-
malistischen Reformen angesehen werden konnen, zum anderen im historischen
BewuBtsein des religios-politischen Diskurses von heute fortwirken. Die unter den
Sultankalifen Mahmut II (1808-1839) und Abdiilmecit (1839-1861) durchgefiihrten
SikularisierungsmafBnahmen bezogen sich in erster Linie auf das Militir, das Aus-
bildungswesen, das Rechtssystem sowie auf den Rechtsstatus der nichtmuslimi-
schen religiésen Minderheiten.*” 1826 wurde das Janitscharenheer zerschlagen und
damit die Voraussetzung fiir ein sikulares Militirwesen geschaffen.*® Sikulare
Grundschulen wurden erstmals 1832, zunichst fiir Militdranwirter, erdffnet.*” Ne-
ben dem religiosen Recht der geriat (arab.: shari‘a) und der kanin-Gesetzgebung
(arab.: ganan) wurde ein sidkulares Rechtswesen entwickelt.® In den Tanzimat-
Edikten von 1839 und 1856 wurden die christlichen Konfessionen und die Juden
den Muslimen als Staatsbiirger gleichgestellt.

Insbesondere der Ubergang zu einem sikularen Ausbildungs- und Rechtssystem
sowie die rechtliche Gleichstellung der verschiedenen Religionsgemeinschaften
markieren eine Veridnderung im Selbstverstindnis des Osmanischen Reiches: Der
traditionell religiosen Legitimation des Reiches wurden nun schrittweise sdkulare
Organisationsprinzipien gegeniibergestellt. Die Staatsbiirgerschaftsbezeichnung
,,Osmane* wurde durch § 8 der ersten Verfassung des Osmanischen Reiches (1876)
ausdriicklich auch Nicht-Muslimen zuerkannt.”' Seit der zweiten Hilfte des
19. Jahrhunderts wurden die aufkldrerischen Ideen des Republikanismus, des Kon-
stitutionalismus und des Nationalismus von einer neuen, zum Teil in Europa ausge-
bildeten Schicht von Intellektuellen vermehrt rezipiert und auf den eigenen Staat
iibertragen. Mit dem Typus des westlich gebildeten Intellektuellen betrat ein neuer
Akteur, der in Opposition zu den Beamteneliten sowie der muslimischen Gelehrten-
schicht stand, die Biihne des religios-politischen Diskurses der Tiirkei. In der Be-
wegung der ,,Jungen Osmanen* (Yeni Osmanlilar) organisiert, prigte er die Ideolo-
gie des ,,Osmanischen Nationalismus®, die einen dynastisch orientierten Patriotis-
mus mit dem Islam zu verbinden suchte, wesentlich mit.

Im Zuge des Zerfalls des Osmanischen Reiches verlor der Osmanische Nationa-
lismus zu Beginn des 20. Jahrhunderts an Uberzeugungskraft, wihrend gleichzeitig
die Idee eines ,,Tiirkischen Nationalismus® an Popularitdt gewann. Die Bedeutung
der Religion nahm hierbei kontinuierlich ab. Diese Entwicklung fand ihre Fortset-
zung im sikularen ,Nationalismus-Prinzip* (milliyet¢ilik) der 1923 ausgerufenen
Tiirkischen Republik, einem wesentlichen Bestandteil ihrer Staatsideologie, des
,,Kemalismus* (I(emalizm).52 Fiir Staatsgriinder Kemal Atatiirk (1881-1938) war
die Sikularisierung der Gesellschaft eine Voraussetzung fiir die Errichtung eines
modernen Nationalstaates. Die einflufireichen Bruderschaften des mystischen Islam,
deren Netzwerke den Osmanischen Staat durchdrangen, sah er ebenso wie die staat-
lichen muslimischen Institutionen als Hindernis fiir die Errichtung eines modernen
Staatswesens an.”> Das wichtigste staatliche religivse Amt des Osmanischen Rei-
ches war dasjenige des Seyhiilislam. Als ,Sachwalter des universalen gottlichen
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Gesetzes verkorperte der Seyhiilislam die hochste sunnitisch-theologische Autori-
tdt und hatte sogar die Macht, den Sultan abzusetzen.>*

Ein Kernelement des nach Atatiirk benannten Kemalismus ist der ,,Laizismus®
(laiklik), der, begrifflich und ideell an die franzosische la cité angelehnt, als Prinzip
der Trennung von religioser und politischer Sphire bei gleichzeitiger Kontrolle der
Religion durch den Staat definiert werden kann. Seine praktische Umsetzung erfuhr
das Prinzip des Laizismus in den von 1922 bis 1935 durchgefiihrten Sikularisie-
rungsmafBnahmen. Deren wichtigste waren die Abschaffung von Sultanat (1922)
und Kalifat (1924), die Auflosung aller muslimischen Staatsédmter, die schrittweise
Sikularisierung des Ausbildungs- und des Rechtswesens sowie 1925 das Verbot der
Sufi-Orden und die Schliefung der Derwischkonvente.

Zwei Ereignisse aus der Griindungsphase der Republik sollen hervorgehoben
werden, um exemplarisch zu zeigen, daf die Frage nach dem Raum der Religion
von Beginn der Republik an im wahrsten Sinne des Wortes heftig umkampft war.

Erster Hohepunkt dieses Konfliktes war der ,,Scheich-Said-Aufstand* von 1925,
der sich, sowohl kurdisch-nationalistisch als auch religios motiviert, gegen die siku-
lare und tiirkisch-nationale Ausrichtung der Republik richtete.”> Des weiteren
scheint das Verbot der religios-traditionellen ,,Fortschrittlichen Republikanischen
Partei* (Terakkiperver Cumhuriyet Firkast) vier Monate nach dem Ausbruch des
Scheich-Said-Aufstandes bezeichnend fiir das jakobinische Selbstverstdndnis des
tiirkischen Staates. Es ist sicher kein Zufall, da noch im November desselben Jah-
res die Orden verboten wurden. Nach kemalistischer Philosophie obliegt es allein
dem autoritéren tiirkischen Staat, den Raum der Religion in der Gesellschaft zu de-
finieren. Metin Heper bezeichnet ,,intolerance towards opposition, the tendency to
see power as absolute, and in-group/out-group orientation* als Charakteristika der
politischen Kultur der Tiirkei.”® Politische Parteien, die alternative Konzeptionen
entwickeln, werden in der Logik dieses Denkens verboten. Die ,,Wohlfahrtspartei
(Refah Partisi) war im Februar 1998 die sechste religios orientierte Partei, die im
Verlauf der Republikgeschichte der politische Bannstrahl traf.

Im folgenden soll die alevitische Kemalismus-Interpretation als religios moti-
vierte positive Deutung des Sdkularismus herausgearbeitet und ihre Einbettung in
den religios-politischen Diskurs der Tiirkei deutlich gemacht werden.

Die Aleviten und die kemalistischen Reformen

Die Aleviten, denen ca. 20 Prozent der Bevolkerung der Tiirkei zuzurechnen sind,
stehen beziiglich ihrer Glaubensvorstellungen in der Tradition der extrem-
schiitischen ,,Ubertreiber* (ghulét).57 ghulat ist ein Terminus der schiitischen Apo-
logetik und bezeichnet Gruppierungen, die durch ihren Glauben an die Inkarnation
des Gottlichen in bestimmten Menschen (Auliil) und an Seelenwanderung (tanasuh)
von der schiitischen Orthodoxie abweichen.™ Dazu kommen  alttiirkisch-
schamanische und starke Einfliisse der islamischen Mystik. Das Alevitum® weicht
dabei in Glaubensvorstellungen und Glaubenspraxis so weit von der sunnitischen
wie auch schiitischen Orthodoxie ab, daf} seine Zurechnung zum Islam sowohl unter
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Wissenschaftlern als auch unter Aleviten selbst umstritten ist. Dennoch sind die
Aleviten eine Gemeinschaft — wenn auch mit sehr geringem Organisationsgrad — im
islamischen Umfeld, die sich selbst iiberwiegend als islamisch begreift und auf is-
lamische Terminologie zuriickgreift. DaB sie von Teilen des traditionalistischen und
des modernistischen islamischen Lagers als Haretiker gebrandmarkt werden, unter-
streicht ihre Zuordnung zum islamischen Deutungskontext der Tiirkei.

Die Mehrheit der Aleviten der Tiirkei ist tiirkischsprachig, ca. 30 Prozent kur-
dischsprachig. Ich beziehe mich im folgenden lediglich auf die Mehrheit der staats-
nahen , tiirkischen® Aleviten; auf diejenigen tiirkischen Aleviten, die dem kemalisti-
schen Staat gegeniiber feindlich eingestellt sind und mit dem Prinzip des tiirkischen
Nationalismus unvereinbare Positionen vertreten, soll hier nicht niher eingegangen
werden. Durch ihre politische Gesinnung fiihlen sich beispielsweise staatskritische
tirkische Aleviten den ,kurdischen Aleviten enger verbunden als den staatsnahen
tiirkischen. Die kurdischen Aleviten haben, soweit sie sich mehr iiber ,, Kurdentum*
denn iiber Alevitum definieren, ein eigenes Selbstverstindnis als ,,We—group“°0 und,
damit zusammenhingend, eigene Erfahrungen mit den sikularistisch-nationalisti-
schen Reformen der Griinderzeit sowie der kemalistischen Staatsideologie.®'

Da die Aleviten in ihren Glaubensinhalten und rituellen Formen dem tiirkischen
Bektasi-Orden sehr nahe stehen und zum Teil auch institutionell mit ihm verbunden
sind, werden auch AuBerungen aus dem Bektagi-Milieu, zumindest bei Ereignissen
der jiingeren Geschichte, mitberiicksichtigt.”” Manche bektaschitische, insbesondere
aber alevitische Autoren sind bemiiht, die beiden Traditionen weitestgehend zu ver-
einheitlichen, und berufen sich dementsprechend in ihren Ausfiihrungen auf das
,Alevitum-Bektaschitum® (Alevilik-Bektasilik).

Im alevitischen ,,Erfahrungsraum‘ nimmt die Osmanenherrschaft ungebrochen
groflen Raum ein. Sie steht im alevitischen Bewultsein fiir religios motivierte Be-
nachteiligung und Gewaltherrschaft. In der Tat waren die Aleviten insbesondere
nach ihrer Unterstiitzung der Safawiden im 16. Jahrhundert Verfolgungen ausge-
setzt, galten als Hiretiker und politisch unzuverlissig®. Deshalb war es ihnen nicht
moglich, gleichberechtigt am 6ffentlichen Leben teilzunehmen. Sie standen aufler-
halb des millet-Systems, das lediglich den ,,Religionen der Schrift” (ehl-i kitab),
also den Juden und den christlichen Denominationen, weitgehende kulturelle und
rechtliche Autonomie gewihrte. Vor diesem Hintergrund muf} es einleuchten, daf3
die Aleviten sich nach dem Untergang des Osmanischen Reiches, zumindest der
alevitischen Geschichtsschreibung nach, vorbehaltlos und mit Enthusiasmus dem
neuen laizistischen Staat, der sich nicht mehr iiber die Religion definierte, sowie
seinem Griindervater und ersten Présidenten Kemal Atatiirk zuwandten.

Die Bektasiye war unmittelbar von dem Verbot der Orden und der SchlieBung
der Derwischkonvente betroffen. Mit ihrer Geisteshaltung stand sie den Ideen der
Republik und des sidkularen Nationalstaates niher als die anderen Orden, hatte sie
sich doch in der zweiten Hilfte des 19. und zu Beginn des 20. Jahrhunderts freimau-
rerischem und nationalistischem Gedankengut angenéhert. So entstammte ein be-
merkenswerter Teil der jungtiirkischen Elite bektaschitischem Milieu.* Die kema-
listischen SékularisierungsmaBnahmen waren fiir die Bektasi also eine ambivalente
Angelegenheit, wobei der negative Aspekt, die SchlieBung der Konvente, durch die
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Etablierung eines sidkularen Nationalstaates, zumindest nach bektaschitischer Ge-
schichtsschreibung, mehr als aufgewogen wurde. Yusuf Ziya Bey, Sohn eines Bek-
ta§i-Baba65, erklirt dieses Phianomen in einer Serie iiber das Bektaschitum in der
Tageszeitung Yeni Giin (26.2.-8.3.1931) wie folgt:

... wie die anderen Orden, wurde auch das Bektaschitum offiziell aufgelost.
Aber die Bektasis waren dariiber, obwohl sie betroffen waren, dennoch unge-
mein erfreut. Denn die heutigen Ziele und Prinzipien der Republik bedeuten
die Erfiillung und Manifestation der Wiinsche und ideellen Grundlagen des
Bektaschitums.“®

Derartigen Bektasi-Stellungnahmen stehen zwar Aussagen gegeniiber, in denen mit
einer gewissen Wehmut iiber die Schliefung der Konvente berichtet wird,” jedoch
geht der Trend, wie in dem Zitat, eher in Richtung einer Betonung der Konformitit
von Bektaschitum und Kemalismus. Daf} sich nicht nur islamistische, sondern auch
sidkularistische muslimische Reformer, zu deren Umfeld Bektasi-Vertreter wie der
zitierte Yusuf Ziya zu rechnen sind, als Erneuerer der Religion verstehen konnten,
bestitigen die Aufzeichnungen Wilfred Cantwell Smiths, der in den Jahren von
1948 bis 1951 Gespriche mit Vertretern der kemalistischen Elite fiihrte. Smith zi-
tiert einen seiner Gesprichspartner wie folgt:

,Islam needs a reformation. To this extent Turkey is still in the forefront of the
Islamic world... Turkey simply took the today necessary, salutary, reforming
step of making religion what it should be, an individual, personal matter, a
thing of the conscience, a matter of private faith... We have simply freed it.“®*

Ein anderer Gesprichspartner, von Smith als ,,educationalist” bezeichnet, erklirt:
,,Tlé? Muslim world is waiting for a purified, true Islam. We in Turkey are ripe for
it

Fiir die Aleviten erdffnete die durch die institutionelle Sikularisierung bedingte
Zuriickdringung der Religion aus der Offentlichkeit die Moglichkeit, aus der sozia-
len Isolation herauszutreten und sich am gesellschaftlichen Leben zu beteiligen.
Gleichwohl kann von einer rechtlichen Gleichstellung mit den sunnitischen Musli-
men nicht die Rede sein, denn das ,Prisidium fiir Religionsangelegenheiten®
(Diyanet Isleri Bagkanligi, DIB), das in der Nachfolge des Seyhiilislam fiir die staat-
liche Verwaltung des Islam zustindig ist, kiimmert sich lediglich um die Belange
der sunnitischen Muslime. Wihrend also der sunnitische Islam von einer staatlichen
Behorde verwaltet und kontrolliert wird und den Juden sowie den christlichen Kon-
fessionen, wie schon im Osmanischen Reich, weitgehende Autonomie zugestanden
wird, besitzen die Aleviten als Religionsgemeinschaft keinerlei rechtliche Legitima-
tion. Da Religionsausiibung auBerhalb des DIB und der anerkannten Religionsge-
meinschaften in der Tiirkei verboten ist, konnen sich Aleviten nicht offiziell im
Namen ihrer Religion versammeln und miissen religiose Veranstaltungen sowie ihre
Vereine und Verbinde als ,kulturell* deklarieren. Zwar haben die Aleviten in den
letzten Jahren, nicht zuletzt aufgrund ihrer Instrumentalisierbarkeit gegen den er-
starkenden politischen Islam, an Reputation bei den staatstragenden Eliten gewon-
nen, jedoch hat das an ihrer rechtlichen Stellung bis heute nichts verdndert. Dieser
Umstand sowie ihre negativen Erfahrungen mit der sunnitischen Orthodoxie im
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Osmanischen Reich fiihren dazu, dafl die Aleviten das Erstarken islamistischer
Gruppen als existentielle Bedrohung erleben und fiirchten, im Falle einer islami-
schen Regierung des Landes wieder verstirkt Benachteiligungen oder gar Verfol-
gungen ausgesetzt zu werden. Deshalb suchen sie den Pakt mit den laizistischen,
kemalistischen Kriften des Staates und bekennen sich nachdriicklich zur kemalisti-
schen Staatsdoktrin.

Die alevitische Deutung des Kemalismus und Atatiirks

Das alevitische Verstidndnis der kemalistischen Reformen und des Kemalismus ist
ohne Einbeziehung des besonderen Verhiltnisses der Aleviten zu Atatiirk nicht
vollstiindig erklirbar.”® Beschiiftigt man sich mit der alevitischen Kemalismus-
Interpretation, stofit man immer wieder auf den Staatsgriinder. Atatiirk steht im
Zentrum fast jeder alevitischen Betrachtung iiber den Befreiungskampf, die kema-
listischen Reformen oder den Kemalismus. Die alevitische Interpretation Atatiirks
unterscheidet sich dabei in wesentlichen Punkten von nicht-alevitischen Atatiirk-
Rezeptionen in der Tiirkei. Sie ist besonders durch strukturelle Ahnlichkeiten mit
muslimischer Heiligenverehrung gekennzeichnet. Dies kommt zwar vereinzelt auch
bei sunnitischen Atatiirk-Interpretationen vor,”! ist bei den Aleviten jedoch sehr viel
weiter verbreitet. So ist seine Deutung als religiose Heilsgestalt ein hervorstechen-
des Merkmal der alevitischen Atatiirk-Interpretation. Augenfillig ist die Nihe, in
die er zum vierten Kalifen Ali und zu Hac1 Bektas, den beiden wichtigsten aleviti-
schen Heiligen, gestellt wird. So findet man das Bildnis Atatiirks in vielen aleviti-
schen Wohnzimmern ebenso wie bei alevitischen Vereinen und sogar in den cemevi
(,,Versammlungshaus* — hier feiern die Aleviten ihre rituellen Andachten) an expo-
nierter Stelle neben denjenigen von Ali und Haci Bektag. Reprisentiert Imam Ali in
der alevitischen Deutung den Kampf fiir Gerechtigkeit'?, so steht Haci Bektas fiir
die als universalistisch interpretierte Ethik und den Séikularismus73, aber auch den
tiirkisch-nationalen Aspekt des Alevitums’®. Die alevitische Deutung der Beziehung
der drei Figuren korrespondiert mit ihrer bildlichen Komposition. So wird Atatiirk
als moderne Erscheinung, ja sogar Reinkarnation der beiden alevitischen Heiligen
gedeutet.75 Von manchen Aleviten wird Atatiirk zudem als Mehdi (arab.: Mahdi,
,.der Rechtgeleitete*) und/oder ,,wahrer Erloser* (gercek kurtarict) verehrt.”®

Die Betrachtung der alevitischen Atatiirk-Interpretation fiihrt zu der zunéchst
paradox erscheinenden Feststellung, dafl mit den Aleviten gerade derjenige Teil der
tirkischen Bevolkerung, der sich am nachdriicklichsten zum sidkularen Gesell-
schaftskonzept bekennt, dessen Begriinder und markantestes Symbol, Kemal Ata-
tiirk, zu einem ,,Heiligen* (evliya) erhoht.”’

Die Aleviten treten in der Offentlichkeit als radikale Verfechter des Kemalismus
auf. Als religiose Minderheit haben sie ein besonderes Interesse an der sikularen
Staatsform. Man kann die politische Ausrichtung der Aleviten deshalb als ,,system-
konformierend* bezeichnen. Das Nationalismus-Prinzip steht fiir die Aleviten als
Gegenmodell zur umma- beziehungsweise millet-Konzeption des osmanischen
Staates, von der die Aleviten ausgeschlossen waren. Jedoch geht die alevitische
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Interpretation der kemalistischen Prinzipien Laizismus und Nationalismus iiber As-
pekte, die das gesellschaftliche Zusammenleben betreffen, hinaus. Von den staats-
nah-tiirkischen Aleviten wird der Kemalismus als Produkt und praktischer Aus-
druck alevitisch-bektaschitischer Werte und Ideale beschrieben. So verweist der
alevitische Schriftsteller Baki Oz darauf, daB ,,Elemente wie Freiheit, Unabhéngig-
keit, Laizismus, Demokratie und Wissenschaftlichkeit fiir das Alevitum-
Bektaschitum grundlegende und unabdingbare Regeln und Prinzipien“78 seien und
seine ,Lebensart” (yasama big:imi)79 darstellten. Deshalb wiirden sich Wesen,
Grundlagen, Herkunft und Prinzipien von Kemalismus und Alevitum-Bektaschitum
entsprechen, woraus das ,emotionale Band“ (duygusal bag), das Alevitum-
Bektaschitum und Kemalismus verbinde, resultiere.’ Aus dieser Perspektive er-
scheint der Kemalismus als praktische Umsetzung alevitisch-bektaschitischer Philo-
sophie und Weltanschauung, und die kemalistische Revolution wird als gesamtge-
sellschaftliche Umsetzung des alevitisch-bektaschitischen Gesellschaftsideals be-
griffen:

,.Die Bektagi-Gesellschaft hatte die Revolution Atatiirks mit ihren eigenen An-
schauungen schon vor siebenhundert Jahren verwirklicht. Was Mustafa Kemal
suchte, existierte in der Bektagi-Gesellschaft schon, wurde in der Geschichte
auch schon praktiziert. Es mufite nur noch in Gesetze und in Politik umgesetzt
werden. Das tat Mustafa Kemal... Bei den Neuerungen wie Laizismus, Unab-
hiingigkeit, bei dem sprachlichen und kulturellen Nationalismus, dem Uber-
gang zur Volkssouverinitit, den Frauenrechten ... griindet sich die kemalisti-
sche Kraft auf Bektagi-Wurzeln.**'

Oz impliziert, daB man Kemalismus und Alevitum-Bektaschitum letztlich gleich-
setzen konne, und erklirt die ,,Identifikation des Alevitum-Bektaschitums mit dem
Kemalismus* (Alevi-Bektasilik’in Atatiirkgiiliik’le dzdeslesmesi).** An anderer Stel-
le bezeichnet er den Kemalismus als ,,eine neue Nationalreligion (yeni bir ulusal
din) und spricht von der ,,Religion des Kemalismus* (Kemalizm dini).83

Die hier vorgestellte Kemalismus-Interpretation reprisentiert in ihrer Radikalitat
sicher nicht die alevitische Durchschnittsauffassung. Sie kann andererseits aber
auch nicht als peripher abgetan werden, wird sie doch mit Oz von einem der re-
nommiertesten alevitischen Schriftsteller vertreten. Auch ist mir bisher noch keine
offentliche alevitische Kritik an seiner Interpretation begegnet.

Der Kemalismus wird von den Aleviten gleichsam ,,sakralisiert”, wenn sie seine
Entstehung aus der alevitischen Weltanschauung heraus erkldren. Die kemalisti-
schen Reformen werden zur ,,Heilstat“ Kemal Atatiirks und damit Teil der aleviti-
schen ,,Heilsgeschichte®. Kemal Atatiirk wird zum ,,Heiligen®, die kemalistischen
Reformen und die kemalistische Ideologie erhalten eine religiose Legitimation.

Die alevitische Kemalismus-Interpretation innerhalb des religios-politischen
Diskurses der Tiirkei

Das Phinomen der religiosen Legitimation einer sdkularen Staatsideologie, wie es
uns bei der alevitischen Kemalismus-Interpretation begegnet, ist meines Erachtens
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auch als eine Reaktion auf muslimisch-nationalistische und islamistische Gesell-
schaftsentwiirfe, mit denen sie innerhalb der tiirkischen Weltsicht konkurriert, zu
verstehen.® So scheint die rezente Konjunktur der alevitischen Kemalismus-
Interpretation in einem Zusammenhang mit dem Bedeutungszuwachs von Konzep-
tionen wie zum Beispiel der ,,Tiirkisch-Islamischen Synthese* oder der ,,Gerechten
Ordnung* im religios-politischen Diskurs der Tiirkei der 1980er und 1990er Jahre
zu stehen.

Gefordert von Kenan Evren, dem fiihrenden General des Putsches von 1980, und
Turgut Ozal, von 1983 bis 1989 Ministerprisident der Tiirkei, findet die von der
nationalreligiosen ,.Intellektuellenvereinigung™ (Aydinlar Ocagr) formulierte Idee
der ,, Tiirkisch-Islamischen Synthese* (Tiirk-Islam Senlezi)85 seit den 1980er Jahren
weite Verbreitung im Staatsapparat. Den Kern der Tiirkisch-Islamischen Synthese
bildet die Uberzeugung, daB die tiirkische ,,Nationalkultur* (milli kiiltiir) ebenso auf
den moralischen Prinzipien des vorislamischen, ,;rassisch® reinen Tiirkentums wie
auf dem Islam basiere. Sie betont die Besonderheiten der tiirkischen Interpretation
des Islam und die Verdienste der Tiirken um seine Entwicklung. Die Konstruktion
einer eigenstidndigen tiirkisch-islamischen Tradition gerdt dabei zwangsldufig in
Konflikt mit der universalistischen iimmet-Konzeption. Dennoch bezieht sich die
Tiirkisch-Islamische Synthese positiv auf den Laizismus, wenngleich die Rolle des
Islam, und zwar seiner sunnitischen Lesart, nach den Vorstellungen der Tiirkisch-
Islamischen Synthese in der Offentlichkeit aufgewertet werden sollte. Verglichen
mit dem rigiden Laizismus des klassischen Kemalismus fordert die Tiirkisch-
Islamische Synthese einen liberaleren Umgang mit dem Islam in der Offentlichkeit.
In bezug auf die kemalistische Ideologie kann sie als ,,systemreformierend” be-
zeichnet werden — personifiziert in der Figur Ozals, der sich nicht scheute, 6ffent-
lich als frommer Muslim aufzutreten, ohne daf} er fiir einen islamischen Staat einge-
treten wiire.*® Der ehemalige Staatsprisident Siileyman Demirel (1993-2000) steht
in gewisser Weise in der Nachfolge Ozals, wenn er sich dafiir einsetzt, Islam und
kemalistische Ideologie miteinander zu verbinden.”’

~Nationalreligiose Sicht* (milli gérii§)88 und vor allem ,,Gerechte Ordnung™ (adil
diizen) sind die ideologischen Schlagworter der Wohlfahrtspartei und, nach deren
Verbot, ihres Nachfolgers, der ,,Tugendpartei* (Fazilet Parz‘isi).89 Die ,,Gerechte
Ordnung®, die einen ,,dritten Weg* zwischen Kapitalismus und Sozialismus aufzei-
gen mochte, wurde 1985 als Programm der Wohlfahrtspartei verabschiedet.” Sie
steht fiir einen ,,sauberen Staat*”! und einen mit der Moderne vershnten kollekti-
vistischen Gesellschaftsentwurf. Im Riickspiegel orientiert sie sich an einem ideali-
sierten Bild der islamischen Friihzeit, im Blick nach vorn sucht sie nach pragmati-
schen Handlungsanleitungen fiir die Gegenwart. Die ,,Gerechte Ordnung™ formu-
liert einen Gesellschaftsentwurf, der die Basisprinzipien des Kemalismus, den Nati-
onalismus und den Laizismus, insofern relativiert, als er sie einem islamischen Deu-
tungsmuster unterordnet. Deshalb kann man ihre Haltung gegeniiber dem Kemalis-
mus, im Gegensatz zur Tiirkisch-Islamischen Synthese, die sich als nationalreligit-
ses Projekt innerhalb der tiirkischen Staatsideologie begreift, als ,,systemrevolutio-
nierend” bezeichnen.
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Die ideologischen Grenzen der skizzierten Kemalismus-Interpretationen sind
nicht statisch. Immer wieder gibt es Versuche, sie aufzubrechen. Ein Beispiel ist die
im Spiatsommer 1998 von staatsnahen Akteuren initiierte Diskussion um das ,,Tiir-
kische Muslimentum* (Tiirk Miisliimanhigr).* Sie kann vereinfacht als populistische
Spielart der Tiirkisch-Islamischen Synthese bezeichnet werden, wobei sie jedoch,
im Gegensatz zu deren sunnitischer Exklusivitit, die Aleviten ausdriicklich zu in-
tegrieren bemiiht ist. Die kulturalistische Lesart des Tiirkischen Muslimentums be-
tont die Besonderheiten der tiirkisch-islamischen im Vergleich zur arabisch- bzw.
persisch-islamischen Kultur. In dieser Argumentationslinie wird des ofteren auch
von einem ,,Anatolischen Muslimentum* (Anadolu Miisliimanligr) gesprochen und
auf die spezifischen Formen des gelebten tiirkischen Islam verwiesen.” Die Vielfalt
der Orden und die ,,konfessionelle” Aufspaltung in Sunniten und Aleviten werden
hier als eigener kultureller Wert verstanden, und der sikulare Charakter des Tiirken-
tums wird positiv hervorgehoben. Die Aleviten werden in dieser Diskussion als Teil
der kulturellen Vielfalt Anatoliens identifiziert. Sie konnen, mit dem hohen Stel-
lenwert, den bei ihnen zum einen tiirkische Traditionen, zum anderen Werte wie
,Toleranz* und ,,Laizismus* besitzen, als Paradebeispiel gelebten Tiirkischen Mus-
limentums gelten. Gleichzeitig wird den Aleviten jedoch von Kritikern des Tiirki-
schen Muslimentums unterstellt, Bestrebungen zu unterstiitzen, die darauf abzielten,
dem Alevitum mit Hilfe des neuen Begriffs zum Rang einer Staatsreligion zu ver-
helfen.* Fiir das islamistische Lager stellt das Alevitum eine Abweichung vom Is-
lam dar und wird deshalb mitsamt dem Tiirkischen Muslimentum zuriickgewiesen.

Das Angebot des Schlagworts Tiirkisches Muslimentum, das sich gerade wegen
seiner Ungenauigkeit fiir ein gesellschaftsiibergreifendes national-religioses Deu-
tungsmuster anbietet, fillt insbesondere bei den staatsnahen tiirkischen Aleviten auf
fruchtbaren Boden. Ich zitiere Oz aus einem drei Jahre vor der Diskussion um das
Tiirkische Muslimentum erschienenen Buch:

,Das Alevitum ist eine Auslegung des Tiirkentums innerhalb des Islam; es ist
eine Art Tiirkischer Islam, mit dem die Tiirken den Arabischen Islam berei-
chert haben.*®

Das Anliegen des Tiirkischen Muslimentums ist die Forderung eines sikularen,
nationalen Islamverstindnisses, das als bewuf3t konstruierte Gegenfront gegen die
islamistische und die kurdisch-nationalistische Bewegung verstanden werden kann.
Die Aleviten, die sich der Intention des Tiirkischen Muslimentums anschlieBen,
finden sich hier in einer Allianz mit der staatstragenden kemalistischen Elite und
den Militdrs. Die Motivation zu diesem Biindnis liegt in der von den Aleviten als
existentiell empfundenen Bedrohung durch den Islamismus begriindet. Das gemein-
same Interesse am Fortbestand des laizistischen Staates und seiner kemalistischen
Ideologie ist dabei das Band, das sie eint.
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Die Sakralisierung des Sikularismus durch die
Aleviten — ein Erkliarungsversuch

Die historische Bedeutung der kemalistischen Reformen fiir die Aleviten bietet, vor
dem Hintergrund der alevitischen Interpretation ihrer Geschichte als Leidensge-
schichte, einen ersten Ansatzpunkt fiir einen verstehenden Zugang zu dem be-
schriebenen Phinomen. Atatiirk war fiir die Aleviten in gewissem Sinn tatsédchlich
ein ,,Befreier”: Durch die von ihm federfiihrend betriebenen Reformen verinderte
sich die Stellung der Aleviten in der Gesellschaft grundlegend. Der neue Staat defi-
nierte seine Biirger nicht mehr, wie zuvor das Osmanische Reich, iiber die Religi-
onszugehorigkeit. Die positiven Konsequenzen der radikalen Verdnderungen, die
das kemalistische Modernisierungsprogramm mit sich brachte, iiberwiegen dabei.
Aus alevitischer Sicht hat die Republik die Aleviten von ,,Vogelfreien (katili va-
cip) zu ,Biirgern* (yurttas) gemacht.96 Jedoch hatte die Umsetzung des kemalisti-
schen Programms fiir die Aleviten indirekt — und fiir die Bektasi mit der SchlieBung
ihrer Konvente sogar unmittelbar — auch negative Folgen. Die starke Identifikation
mit dem sdkularen Nationalstaat ging einher mit einer niedrigeren Bewertung der
religiosen Identitdt. So durchlebte das Alevitum auch einen Prozef} der ,innerli-
chen® Sikularisierung. Die religiosen Traditionen und Riten wurden vielerorts fal-
lengelassen.”” Damit fiihrten die kemalistischen Reformen das Alevitum indirekt in
eine Identititskrise. Die alevitische Tradition wurde im Glauben an die identitits-
stiftende Kraft des Nationalismus und an die Wirksamkeit der Sdkularisierungs-
mafBnahmen aufgegeben. Erst als sich definitiv zeigte, daB die Sikularisierung der
Tiirkei keinen fortschreitenden Prozef3 darstellte, sondern im Gegenteil sogar zu-
riickgenommen zu werden drohte und als der Nationalismus in den 1980er Jahren
sogar von staatlicher Seite zunehmend mit muslimischen Attributen versehen wur-
de, nahmen die Aleviten wahr, daf} sie am Ende dieser Entwicklung als grofie Ver-
lierer dastehen konnten: die Religion aufgegeben und vom vermeintlich sikularen
Staat ,,verraten“. Vor diesem Hintergrund erscheint die jiingere Wiederaneignung
ihrer Religion durch die Aleviten als Versuch, ein Stiick Identitéit zuriickzuerhalten,
das sie aufgegeben hatten, da sie an die Kraft des Kemalismus glaubten. An dessen
Wirksamkeit glauben sie auch heute noch, versehen ihn jedoch verstirkt mit einer
religiosen Note.

Das alevitische Religionsverstéindnis

Das alevitische Religionsverstindnis bietet einen transzendentalen Erkldrungsansatz
fiir die alevitische Affinitdt zum Kemalismus, weshalb es im folgenden niher erldu-
tert werden soll. Das Alevitum kann im weiteren Sinne der batiniyya zugerechnet
werden, ein Begriff, der sich vom arabischen batin (,,das Innerliche*) ableitet und
im Mittelalter urspriinglich fiir die schiitische Isma‘ili-Sekte verwendet worden
war.”® Charakteristisch fiir die batiniyya ist die allegorische Qur’aninterpretation,
der es weniger um ,duflerliche” (zahiri) Bedeutungen als vielmehr um den ,,inne-
ren (batini) Sinn der Offenbarung geht. Das hieraus resultierende esoterische Reli-
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gionsverstidndnis ist charakteristisch fiir alle zu den ghulat zu rechnenden Stromun-
gen. ,,Esoterisch® ist es insofern, als das Wissen um den verborgenen Sinn nur an
Eingeweihte weitergegeben werden darf. Verstirkt wurde das esoterische Moment
durch die Praxis der tagiyya (,,Verstellung®), die es nach klassischer schiitischer
Lehrmeinung fiir legitim und sogar geboten erklért, den eigenen Glauben zu ver-
heimlichen, wenn diese Verheimlichung den Gldubigen vor Angriffen zu schiitzen
vermag.99 Tagiyya ist jedoch mehr als Verstellung in einer Situation der Bedring-
nis. Unter dem sechsten Imam Ja“far as-Sadiq (gest. 766) nahm die Schia eine dezi-
diert quietistische Haltung ein,'™ die sich darin fuBerte, daB der politische Macht-
anspruch zurtickgestellt und gleichzeitig die Trédgerschaft geheimen Wissens von
den Imamen betont worden war. Mit Hans G. Kippenberg ,,war die Verstellung zu
einer Maxime im Verhiltnis zur Welt geworden... Die Praxis der Verstellung war
keineswegs mehr nur eine Konzession in Notsituationen ... sondern ein praktisches
Postulat des Glaubens“'”'. Das religiose Wissen (“ilm) des Imam wurde als Grund-
lage seiner religiosen Autoritidt angesehen, die politische Macht des Kalifats, bezie-
hungsweise spiter des Sultanats, verlor demgegeniiber an Bedeutung.102 Mit dem
Beginn der ,,Verborgenheit™ (¢ayba) des zwolften Imam Mahd1 wurde die quietisti-
sche Position noch verstirkt, und das Postulat der tagiyya erhielt eine neue Dimen-
sion, die sich in einer mystischen Verbindung von ,,Verborgenheit” und ,,Verheim-
lichung* ausdriickt:

»Tagiyya bezeichnet das Handeln unter der Bedingung, dal der Mahdi noch
nicht da ist. Sie war eine Folge der Verborgenheit des von Gott Recht-
Geleiteten Imam. Die tagiyya gleicht daher einem Schleier, hinter dem Wahres
und Reines verborgen gehalten werden muf.“'®

Dabher ist die Minderheitensituation der ghulat nur ein duflerer Umstand und Legi-
timationsgrund fiir die Ausiibung von tagiyya. lhre innere, esoterische Dimension
konstituiert sich aus der Heiligkeit des bis zur Wiederkehr des Mahdi zu verheimli-
chenden religiosen Wissens.

Es zeigt sich generell, daf} in der Schia beziiglich des Verhéltnisses von Religion
und Politik eine weitergehende Trennung vorgenommen wurde als in der sunniti-
schen Theologie. Im Gegensatz zu sunnitischen Herrschaftstheoretikern, die dem
theokratischen Ideal als Ausgangspunkt ihrer Rechtfertigungen der realen Macht-
verhiltnisse Tribut zu zollen pflegten, liel die Schia schon unter Ja‘far as-Sadiq von
diesem Ideal ab. Die klassische schiitische Theologie, die allein dem Imam die Be-
fahigung und Legitimation zur weltlichen Herrschaftsausiibung zubilligt, be-
schriankte somit die eigenen Anspriiche auf weltliche Herrschaft radikal'™: L Politi-
cal rule was thus secularized and viewed pragmatically.“m5

Der batini-Einflufl auf das Religionsverstindnis der Aleviten 14t sich anhand
der Lehre von den ,,Vier Toren® (dort kapt), einer Interpretation der klassisch sufi-
schen Stufenlehre des mystischen Weges, die die Aleviten mit den Bektasi gemein-
sam haben, verdeutlichen: Die erste Stufe ist das ,,Tor der Seriat* (seriat kapist). Da
das Alevitum kaum auf schriftliche Uberlieferung zuriickgreifen kann und es keine
institutionalisierte Orthodoxie besitzt, verwundert es nicht, dal man beziiglich der
Deutung der urspriinglich geheimen Lehre — das ,Bektasi-Geheimnis* (Bektasi
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strrr) ist in der Tiirkei zu einer allgemeinen Metapher geworden'® — unterschiedli-
che Interpretationen vorfindet. So stehen zwei alevitische Erkldrungen des seriat
kapust nebeneinander. In der einen steht seriat nicht wie im orthodoxen Verstdndnis
fiir das religiose Recht, sondern fiir grundlegende Regeln des mystischen Weges.
Diese alevitische seriat-Interpretation kann als batini-Entsprechung der sunniti-
schen zahiri-Interpretation von geriat gedeutet werden, nach der der Terminus fiir
das religiose Recht steht'"’; sie wird also iiber die Abgrenzung von der sunnitischen
Interpretation definiert. In der zweiten Interpretation ist die Stufe der geriat diejeni-
ge fiir die gewohnlichen Menschen® (siradan insanlar icin)'®, in der es darum
geht, zunichst die duBeren Regeln der Religion zu befolgen. Im Gegensatz zur ers-
ten Interpretation des seriat-Begriffes scheint diese zweite also dem orthodoxen
Verstindnis zu entsprechen. Eine allerdings nur scheinbare Entsprechung — glauben
doch viele Aleviten, sie hitten diese Stufe durch Geburt in die alevitische Gemein-
schaft tiberschritten und seien deshalb zu den dufleren Vorschriften des Islam nicht
mehr verpﬂichtet.wg Wir haben es hier mit einer Modifikation der ,,Vier-Tore-
Lehre* zu tun — ihre klassische Auslegung sieht die durch das ,,Tor der Seriat™ sym-
bolisierte Befolgung der dufleren Regeln des Islam als Voraussetzung fiir den Zu-
gang zu den weiteren Stufen des mystischen Weges an.

Uber die Initiation in die alevitische, bezichungsweise bektaschitische Ritusge-
meinschaft gelangt man zur zweiten Stufe, zum ,,Tor der Tarikat”. Mit dem Errei-
chen der jeweils nidchsthoheren Stufe ldt man die vorige hinter sich. So ist der
Gldubige, der die Stufe der farikat (arab.: tariga) erreicht hat, nicht mehr an die
seriat gebunden. Tarikat steht in diesem Kontext nicht nur fiir einen bestimmten
mystischen Weg, seine Regeln und die Initiation in seine Mysterien, sondern auch
fiir die erste Stufe der mystischen Erfahrung. Die weiteren Stufen dieses Weges
werden durch die ,,Tore* des marifet und des hakikat symbolisiert. Marifet (arab.
ma‘rifa) steht fiir die mystische Erkenntnis. Ziel ist die Unio mystica, die mystische
Vereinigung mit Gott, die dann im Durchschreiten des ,,Tores der hakikat* (arab.:
hagqiqa) erfahren werden kann. Dabei ist Gott nach alevitischer Lehre, im Gegensatz
zur islamischen Orthodoxie”o, nicht absolut transzendent, sondern offenbart sich in
der Welt und zeigt sich im Menschen, seiner vollkommensten Schopfung. Die Ale-
viten berufen sich hier auf das dem bedeutenden mittelalterlichen Mystiker Ibn
‘Arabi (1165-1240) zugeschriebene Konzept der ,,Einheit des Seienden* (wahdat
al-wujud, tirk.: vahdet-i vu'cut)m, ,,deren Philosophie von der Einheit von Gott,
Natur und Mensch ausgehe*''%. Gott ist also nach alevitischem Verstindnis imma-
nent, offenbart sich in der Natur und im Menschen. Deshalb wird auch Ibn Mansur
al-Hallaj (gest. 922), der ,,Mirtyrer der mystischen Liebe“''®, mit seinem beriihmten
Ausspruch ,,Ich bin die Wahrheit* (Enel Hak, arab.: Ana al-Haqgq), mit dem der
Zustand der Unio mystica beschrieben wird, von Aleviten hiufig zitiert.""* Hier
zeigt sich der EinfluB der Lehren der den ghulat zuzurechnenden extrem-
schiitischen Hurufi-Sekte, die Gott im Menschen und insbesondere im menschli-
chen Gesicht wiedererkennt. Die bekannten Bektasi-Kalligraphien, die das mensch-
liche Gesicht mit den Buchstaben des Gottesnamens oder auch Alis darstellen, sind
Produkte der ghulat-Doktrin des huliil im allgemeinen und des Hurifi-Einflusses im
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besonderen.
verehrt.

Die alevitische Lehre ist, im Gegensatz zum Religionsverstindnis von sunniti-
scher wie zwolfer-schiitischer Orthodoxie, stark auf das Diesseits ausgerichtet. Auf
Aussagen tiber das Jenseits trifft man duferst selten. Da sich Gott in der Natur und
vor allem im Menschen offenbart, besitzt das Diesseits im alevitischen Weltbild
eine ungleich hohere Wertigkeit, als es das transzendente Gottesverstindnis der
islamischen Orthodoxie, gleich ob sunnitisch oder schiitisch, ermoglicht. Der die
Bedeutung des Qur’an relativierende Aphorismus ,,Das bedeutendste Buch, das
man lesen kann, ist der Mensch*'"?, der von den Aleviten hiiufig zur Erklirung ihres
Religionsverstindnisses herangezogen wird, verdeutlicht dies.

Auf der Ebene der Lehre wird dem orthodoxen, ,du3erlichen” Verstindnis der
seriat von den Aleviten die ,,innerliche” mystische Wahrheit (hakikat) entgegenge-
halten'"® und das Alevitum als Philosophie der Befreiung von der seriat gedeutetI ",
Auf der Ebene der gesellschaftlichen Ordnung setzen die Aleviten der islamisti-
schen Forderung nach der Einfithrung der seriat als Fundament der Rechtsspre-
chung das Prinzip des Laizismus entgegen, das als Wesensmerkmal der alevitischen
Philosophie und Gesellschaftsvorstellung dargestellt wird.'"® In der quietistischen
Tradition der Schia stehend, ist den Aleviten das theokratische Ideal fremd. Der
Gottesstaat wird nicht durch Menschenhand, sondern durch die Wiederkehr des
Mehdi eingeleitet. Der Mehdi-Glaube ist dabei als der Katalysator dessen zu sehen,
was im folgenden als ,,Kizilbas-Tradition* der Aleviten beschrieben wird.

Ali wird dabei als ,la manifestation de Dieu ... par excellence

Die ,, Kizilbas-Tradition*

Diese Tradition der religiosen Legitimierung politischer Aktion ist ein wichtiger
Bestandteil des historischen BewuBtseins der Aleviten. Es wurde anscheinend im-
mer dann aktiviert, wenn eine charismatische Personlichkeit hervortrat, die von den
Aleviten, respektive den Kizilbag, ihrer historischen Bezeichnung, als religios-
politischer Fiihrer anerkannt wurde. ,, Kizilbas* (,,Rotkopf™) wurden seit der zweiten
Hiilfte des 15. Jahrhunderts die turkmenischen Anhinger der persischen Safawiden
genannt;121 die Bezeichnung bezieht sich auf ihre rote Kopfbedeckung. In der Alli-
anz mit den Safawiden erhoben sie sich im Verlauf des 16. Jahrhunderts mehrmals
gegen die Osmanen, da sie deren Steuerpolitik und religioser Orthodoxie zu ent-
kommen suchten.

Die Fiihrer des Ordens der Safawiyya, beziehungsweise der safawidischen Dy-
nastie, die zu Beginn des 16. Jahrhunderts aus dem Orden hervorgingen, wurden
von den Kizilbag bis zur Vergottlichung verehrt. Erika Glassen verweist darauf, dafl
,die bedingungslose Hingabe an eine Fiihrergestalt, die von den Anhingern als
Mahdi, als erwarteter Erloser aus geistiger und sozialer Not verehrt wird...” ,,... aus
der anatolischen Tradition zu stammen scheint...“'2. Wie Glassen weiter ausfiihrt:

,.Diese Hoffnung und dieser Glaube, die sich an eine Fiihrergestalt kniipfen,
scheint den ,kleinasiatischen Emporungen® gemeinsam zu sein. Das Bewult-
sein der gottlichen Sendung des Fiihrers gibt der Bewegung ihre Stofkraft. Der
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Fanatismus der Anhingerschaft ist durch den metaphysischen Bezug grenzen-
los, ihre Opferbereitschaft fiir den Fiihrer ist bedingungslos. Gerade diese
Merkmale charakterisieren auch die Quzilbag, die turkmenischen Stammes-
krieger...“!%

Hier scheint mir ein Schliisselelement der ,.alevitischen Kizi/bas-Tradition® vorzu-
liegen. Mittels einer Episode aus einer anonymen safawidischen Chronik, die Glas-
sen als ihrem Ursprung nach turkmenisch deutet, kann sie die spezifische Qualitit,
die dem safawidischen Fiihrer — hier dem von den Aleviten besonders verehrten
Griinder des safawidischen Reiches, Schah Isma‘il — zugesprochen wird, rekonstru-
ieren:

,Ismac“il ... erscheint weder als Gott noch Prophet, sondern als Vorbote und
temporirer Statthalter des 12. Imams, auf dessen Wiederkehr aus der Verbor-
genheit die Zwolferschi’iten warten... Doch Schah Isma‘il ist nur ein Glied in
der Kette der Emporer gegen die unvollkommene muslimische Gesellschatft...
Endgiiltiges Heil wird erst die Wiederkehr des verborgenen zwdlften Imams
iiber die Welt bringen.“'**

Sieht man Schah Isma“il in diesem Sinn als ,,tempordren Mehdi®, so 146t sich ver-
stehen, wie aus dem Kizilbag-Milieu des 16. Jahrhunderts immer wieder religios-
politische Fiihrerpersonlichkeiten hervortreten konnten, die, unabhingig davon, ob
sie nun im einzelnen so bezeichnet wurden oder nicht, die ,,Mehdi-Funktion® iiber-
nehmen konnten.

Die Kizilbag-Tradition stellt einen Bruch mit dem schiitischen Quietismus dar. In
der endzeitlichen Erwartungshaltung, manifestiert im Glauben an den ,temporiren
Mehdi*, wird das Gebot der tagiyya aufgehoben; im Zustand des revolutioniren,
religiés und politisch motivierten Aufbegehrens verliert die Praxis der Verstellung
ihren Sinn. Vielmehr ist hier die Aufthebung des quietistischen Postulats zu be-
obachten. Mit Arjomand kann ,the fusion of the religious and the political spheres
and the sacralization of the political action“'” als Charakteristikum der Kizilbas-
Erhebungen bezeichnet werden.

Zusammenfassung

Die modernen Aleviten kniipfen mit der Sakralisierung ihrer politischen Uberzeu-
gung an eine Tradition an, die, wie gezeigt wurde, bis zu den Kizilbas-Erhebungen
des 15. und 16. Jahrhunderts zuriickverfolgt werden kann. Beziiglich der Staats- und
Gesellschaftsform, die sie heute anstreben, sind sie laizistisch. Thr Laizismus hat
jedoch eine derart starke religios-ideologische Farbung, daf} er bis zur Sakralisie-
rung der politischen Utopie gehen kann; zumindest jedoch werden das Laizismus-
Prinzip und die alevitische Philosophie in eine logische Verbindung miteinander
gestellt: ,,Die alevitische Philosophie bildet die geistige Grundlage des Laizismus,
wihrend das alevitische Gesellschaftsprojekt die Massenbasis fiir den Laizismus
erschafft... %
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Als moderner Mehdi fungiert dabei, wie gezeigt wurde, Kemal Atatiirk. Erkennt
man den heilsgeschichtlichen Hintergrund der alevitischen Deutung des Kemalis-
mus, so ldBt sich hieraus die Motivation der Aleviten, sich politisch zu engagieren,
und, damit einhergehend, ihre Aufgabe des tagiyya-Postulats — zumindest seines
duBerlichen Aspektes — erkldren. Es zeigt sich, wie wichtig der spezifisch aleviti-
sche ,.Erfahrungsraum® fiir die Deutung alevitischer AuBerungen und Handlungen
von heute ist. Die aus den alevitischen Geschichtsmythen abgeleiteten Metaphern
fungieren als Deutungsrahmen fiir die Interpretation von heutigen Ereignissen und
wirken somit unmittelbar auf die gesellschaftlichen und politischen Forderungen
und Ideale der Aleviten. Umgekehrt modifizieren die Aleviten auch ihre Ge-
schichtsdeutung auf der Basis jiingerer Erfahrungen. Die alevitische Geschichtsdeu-
tung konstituiert sich somit, um nochmals Kosellecks Kategorien aufzugreifen, im
Spannungsfeld von alevitischem ,,Erfahrungsraum‘ und ,,Erwartungshorizont™.

Wie kann die spezifisch alevitische Interpretation des Kemalismus, die diesem
einen Platz innerhalb der religiosen Weltdeutung der Aleviten zuweist, und, damit
verkniipft, die alevitische Mystifizierung Atatiirks zusammenfassend gedeutet wer-
den? Hier soll argumentiert werden, daf} sich die ,,Sakralisierung des Sdkularismus*
durch die Aleviten durch das Zusammenspiel dreier Faktoren erkldren 1af3t:

Zunichst (1) bringen das kollektive alevitische Bewulitsein, als religiose Min-
derheit von der sunnitischen Bevolkerungsmehrheit bedroht zu werden, und die sich
hieraus ableitende Angst vor einer Islamisierung der Republik die Aleviten dazu,
das Laizismus-Prinzip nachdriicklich zu verteidigen; dann (2) ermoglichen die Ab-
leitbarkeit sdkularer Prinzipien aus den eigenen Uberlieferungen und ihr Religions-
verstindnis den Aleviten, die Kompatibilitit von Kemalismus und Alevitum zu di-
agnostizieren; und schlielich (3) konnen die Aleviten, in der Ankniipfung an die
im Kern antisidkulare Kizilbag-Tradition, politischen Aktivismus in einen religiosen
Sinnzusammenhang stellen. Kemalismus und Alevitum legitimieren sich somit ge-
genseitig: Die politischen Uberzeugungen werden aufrechterhalten, und gleichzeitig
kann neu an die religiose Tradition angekniipft werden.

Was gewinnen die Aleviten durch die religiose Interpretation des Kemalismus
und seines Symbols Atatiirk? Zunéchst rechtfertigt ihre religiose Deutung das Fest-
halten am Kemalismus, auch wenn seine reale Erscheinungsform nicht dem aleviti-
schen Ideal entspricht. In einen religiosen Kontext gestellt, erhilt der Kemalismus
eine zusitzliche Legitimation und wird gegen Kritik tabuisiert. Peter L. Berger for-
muliert hierzu allgemein: ,,Religion legitimiert gesellschaftliche Institutionen, in-
dem sie ihnen einen ontologisch giiltigen Status verleiht, d. h. sie stellt sie in einen
heiligen kosmischen Bezugsrahmen. %’

Die religiose Legitimation des Kemalismus bietet den Aleviten des weiteren die
Moglichkeit, neu an ihre Identitdt und Sinn stiftende religiose Tradition anzukniip-
fen. Indem sie es den Aleviten ermdglicht, sich von neuem positiv zu ihrer Religion
zu bekennen, iibernimmt sie eine Briickenfunktion zwischen religiosem und politi-
schem Credo. Die politischen Uberzeugungen, die durch die jiingeren Entwicklun-
gen des religios-politischen Diskurses der Tiirkei in Frage gestellt werden, miissen
nicht preisgeben werden: Die verhandelten Begritfe, wie zum Beispiel ,,Laizismus*
oder ,,Kemalismus®, bleiben dieselben, und das Bekenntnis zu ihnen muf3 nicht wi-
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derrufen werden; sie werden gleichwohl in einen neuen, religidsen Sinnzusammen-
hang gestellt, sakralisiert.

Dabei treten die Aleviten nicht, wie dies islamistische Bewegungen zum Teil
tun, in Parteien organisiert an die Offentlichkeit. Es geht ihnen nicht darum, ihre
Interpretation des Kemalismus mehrheitsfihig zu machen. Als ,ethnische* Minder-
heit konnen sie nicht ,,missionierend* fiir ihre Vorstellungen werben. Dennoch be-
treiben sie eine inzwischen einflulreiche Lobbyarbeit,128 die, wie im Fall der Dis-
kussion um das Tiirkische Muslimentum, die von dem damaligen Ministerprisiden-
ten Mesut Yilmaz auf einer alevitischen Veranstaltung initiiert worden war, Friichte
tragt. Das Anliegen des Tiirkischen Muslimentums ist die Forderung eines sikula-
ren, nationalen Islamverstindnisses, was auch als Gegenreaktion auf die starke is-
lamistische Bewegung verstanden werden kann. Die Aleviten, die sich der Intention
des Tiirkischen Muslimentums anschlieBen, finden sich hier in einer Allianz mit der
staatstragenden kemalistischen Elite und den Militirs. Die Motivation zu dieser
Allianz liegt in der von den Aleviten als existentiell empfundenen Bedrohung durch
den Islamismus begriindet. Ihre Reputation als eifrige Kemalisten macht sie hierbei
zu einem natiirlichen Partner der kemalistischen Eliten. So présentieren sich die
Aleviten als muslimisch motivierte Vertreter eines sikularistischen Gesellschafts-
entwurfes — wobei der alevitische Sékularismus selbst wiederum nur aus dem Zu-
sammenspiel von alevitischem Geschichtsbewultsein und religiosem Weltbild so-
wie dem konkreten religios-politischen Diskurs der Tiirkei erklédrt werden kann.
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Islam und Gesellschaft im Sudan.
Selbstverstindnis und politisches Konzept
der Umma-Partei

Ellinor Schone

Seit seiner Unabhingigkeit 1956 ist der Sudan, das grofite Land Afrikas, von Kon-
flikten und Krisen geschiittelt, die ihn mehrfach an den Rand der Unregierbarkeit
fiihrten. Die Regierenden — im Wechsel Militdrregime und zivile Regierungen —
zeigten sich unfihig, die Grundprobleme des Landes zu 16sen. Vor allem gelang es
ihnen nicht, den jahrzehntelangen, Hal} schiirenden und Ressourcen verzehrenden
Biirgerkrieg — von 1955 bis 1971 und von 1983 bis heute — zu beenden. Der Biir-
gerkrieg mit seinen negativen politischen und 6konomischen Folgen, mit Fliicht-
lingsstromen ins Ausland und innerhalb des Landes und etwa zwei Millionen Toten
ist das Hauptproblem des Landes. Er wird um die religios-kulturelle Identitit und
die politische Verfafitheit des Sudan gefiihrt, um die gleichberechtigte Partizipation
aller Sudanesen an der politischen Macht und um die gerechte Verteilung der ohne-
hin knappen Staatseinnahmen. Ursachen und Ziele des Biirgerkriegs umreiflen deut-
lich die ungeloste Sudanproblematik, die sich aus politischen, 6konomischen und
kulturellen Faktoren speist. Bis heute ist es den politischen Eliten des ethnisch,
sprachlich und kulturell iiberaus heterogenen Sudan nicht gelungen, einen nationa-
len Konsens iiber den Inhalt gemeinsamer kultureller Identitit, tiber soziale und
okonomische Gerechtigkeit sowie tiber den politischen Charakter des staatlichen
Gemeinwesens und die Grundprinzipien seiner Legitimitit zu erzielen.'

Die Themenstellung dieses Beitrages beriihrt vor allem die politische und die
kulturelle Dimension des Sudanproblems. Betrachtet wird die mitgliederstarke und
einfluBreiche Umma-Partei’, deren Fiihrung seit der Unabhiingigkeit zur politischen
Elite des Sudan gehort. Zweierlei wird in den Mittelpunkt der nachfolgenden Aus-
fiihrungen gestellt: Zunichst soll Aufschluf3 iiber die spezifischen Entstehungsbe-
dingungen der Umma-Partei gegeben werden, iiber ihre Bildung aus der Mahdiyya
heraus und ihre enge Bindung an diese religiose Bewegung; beides hat ihr Selbst-
verstiandnis entscheidend geprigt. Anschliefend wird das politische Programm der
Umma-Partei vorgestellt, das von ihrem Charakter und ihrer Selbstsicht geprigt ist.
Der Schwerpunkt liegt dabei auf ihren Denk- und Handlungsweisen hinsichtlich der
sudanesischen Machtfrage: Wie stellt sich die Umma-Partei zur kulturellen Identitéit
des Sudan? Seit Erlangen der Unabhingigkeit beriihrt diese Fragestellung bei der
regierenden nordsudanesischen Elite vor allem ihr Verhiltnis zum Islam.
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Die Spezifik des Islam im Sudan

Die sudanesische Gesellschaft ist in erheblichem Mafle durch den Islam geprigt.
Etwa siebzig Prozent aller Sudanesen sind Muslime. Verglichen mit Lindern der
gleichen Region, weist der Islam im Sudan jedoch eine abweichende Prigung auf.
Dies hingt vor allem mit der vergleichsweise spiten Islamisierung des Landes zu-
sammen. In den Nord- und Westsudan drang der Islam in einem lingeren Prozef
der Missionierung und von Handelskontakten sowohl aus Westafrika als auch aus
Agypten und Arabien vor. Seine Ausbreitung wurde unter anderem durch die Exis-
tenz nubischer Konigreiche gestoppt. Im 16. und 17. Jahrhundert entstanden islami-
sche Sultanate, deren bedeutendstes, das Funj-Sultanat, bis 1820 existierte. Der Su-
dan war weder Bestandteil der islamischen Welt wihrend deren klassischer Periode
noch wihrend des Grofteils der osmanischen Herrschaftszeit. Der Einflufl formaler
islamischer Institutionen und Strukturen war deshalb weitaus geringer. Statt dessen
konnten sich Volksislam und Sufismus ausbreiten, ein Umstand der auch fiir andere
Territorien, die sich an der Peripherie des Osmanischen Reiches befanden, nachge-
wiesen werden kann.® Der orthodoxe Islam fand zudem in lindlichen Gebieten we-
niger Verbreitung und Akzeptanz.

Im 19. Jahrhundert war der Islam im Nordsudan fest etabliert. Vor allem der Su-
fismus prégte und prigt den Charakter des sudanesischen Islam bis heute und hatte
betridchtlichen Einflufl auf den Verlauf der sudanesischen Geschichte seit den letz-
ten einhundert Jahren. Die Islamisierung des Sudan ist vorrangig ,heiligen Fami-
lien* zuzuschreiben, die mit ihren spezifischen, von Volksislam und Sufismus ge-
prégten religiosen Botschaften Anhinger um sich versammelten. Mit ihnen entstand
das Grundmuster des sudanesischen Islam, eine vorrangig um Individuen gruppierte
religiose Ordnung, die eine die ethnische Identitit ergédnzende und zum Teil ver-
dringende, personalisierte religiose Identitit schuf.

Wihrend der ersten kolonialen Periode, der osmanisch-dgyptischen Herrschaft
iiber den Sudan (1821-1881), wie auch spiter wihrend des britisch-dgyptischen
Kondominiums wurde der Versuch unternommen, Institutionen des orthodoxen
Islam im Sudan zu etablieren; ihr Einfluf} blieb jedoch begrenzt. Statt dessen ent-
standen neue Sufiorden, unter ihnen die noch heute sehr einflu3reiche Khatmiyya4.
Warburg hilt den Umstand, daf die islamische Orthodoxie im Sudan nicht Fuf} fas-
sen konnte, dafiir aber Sufiorden und Bruderschaften florierten, fiir eine wichtige
Ursache sowohl fiir den iiberragenden Erfolg des Mahdi-Aufstandes und -Staates
(1881-1898) als auch fiir den anhaltend groBen Einflul der Khatmiyya und der
Mahdiyya in der sudanesischen Politik wihrend der Kolonialzeit wie auch seit der
Unabhingigkeit.’

Die Besonderheiten des sudanesischen Islam — spite Islamisierung, geringer Ein-
fluf orthodoxer Institutionen sowie die grole Bedeutung des Sufismus und heiliger
Familien — wirken bis in die gegenwirtige sudanesische Geschichte und Politik hin-
ein.
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Die Mahdiyya

Im Verlauf der osmanisch-dgyptischen Herrschaft wurde das Gesamtterritorium des
heutigen Sudan erstmalig zu einer Einheit zusammengefaf3t. Nach und nach wurde
der Siidsudan unterworfen und militdrischer Kontrolle unterstellt; soziale und oko-
nomische Strukturen der noch weitgehend egalitiren Stammesgesellschaften blie-
ben im wesentlichen unveridndert. Zu den besonders negativen Momenten dieser
kolonialen Periode ist die Ausweitung und Forderung intensiven Sklavenhandels zu
zihlen, dem die Bevolkerung der siidlichen Regionen ausgesetzt war.

Im Nord- und Zentralsudan wurde eine koloniale, zentralisierte Administration
geschaffen. Nach europédischem Vorbild wurden Reformen in Angriff genommen.
Die ,.heiligen Familien“ reagierten unterschiedlich auf das Kolonialregime. Mehr-
heitlich lehnten sie es ab und verweigerten die Kooperation. Einige entschlossen
sich aus Eigeninteresse zur Kollaboration, unter ihnen die noch junge, aber sich
schnell verbreitende Khatmiyya.

Um 1880 erreichte die Ablehnung des kolonialen Regimes einen Hohepunkt. Sie
machte sich vor allem am Verhalten der Kolonialbeamten fest. Kritik richtete sich
gegen die ,,fremden® europédischen Beamten; aber auch die im Verwaltungsapparat
titigen Agypter galten als zu europiisiert und zu wenig fromm. Zu denen, die von
der Lebensweise der kolonialen Beamten abgestolen waren, gehorte Muhammad
Ahmad ibn “Abdallah (1844-1885). Urspriinglich zur Sammaniyya-Bruderschaft
gehorig, hatte er sich inzwischen von ihr abgewandt. Er lebte zuriickgezogen, fand
wegen seiner asketischen Frommigkeit jedoch eine grole Zahl von Anhédngern. Er
kritisierte sowohl das Kolonialregime als auch kollaborierende ,,korrupte® Sufior-
den und machte beide fiir den moralischen Verfall der sudanesischen Gesellschaft
verantwortlich. Er war davon iiberzeugt, die Reinheit der islamischen Gesellschaft
wiederherstellen zu miissen. 1881 erklirte er sich offentlich zum Mahdi, zum von
Gott gesandten Fiihrer, der die endzeitliche, moralisch einwandfreie und sozial ge-
rechte Ordnung Gottes auf Erden errichten wird. Sein Auftreten ordnete sich in eine
Reihe von weiteren islamischen Erneuerungsbewegungen ein, die alle auf die Zer-
storung der gewohnten Strukturen durch fremden Einfluf reagierten, ebenso in ver-
breitete messianische Erwartungen zum Ende des dreizehnten islamischen Jahrhun-
derts. Der Mahdi rief zum Kampf gegen die Kolonialherrschaft und zur Errichtung
einer umfassend durch den Islam bestimmten Ordnung auf. Dabei lie3 er sich vor-
rangig vom Handeln des Propheten leiten: Dessen Beispiel folgend, vollzog er die
hijra. Er begab sich in den westlichen Sudan, wo die grofite Bereitschaft zur Erhe-
bung bestand und er zahlreiche Anhinger um sich versammeln konnte. In Anleh-
nung an den Propheten nannte er sie ansar. Er bestimmte vier Nachfolger, khulafa’
genannt. Verstand sich der Mahdi selbst als Nachfolger des Propheten, so galten die
khulafa® als Nachfolger der rechtgeleiteten Kalifen, die Muhammad im Amt gefolgt
waren. Seine militdrische Erhebung gegen die ,,Ungldubigen — Auslinder wie
Muslime, die seine Mission nicht anerkannten — deklarierte er als jihdd. Die Ver-
waltung in den von ihm kontrollierten Gebieten organisierte er in Anlehnung an die
,,Gemeindeordnung von Medina®“, dem Vorgehen Muhammads bei der Organisie-
rung des ersten islamischen Staatswesens.
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Der Mahdi erklirte, dafl der Sklavenhandel, den das Kolonialregime inzwischen
untersagt hatte, im Einklang mit dem Islam stehe. Neben vielen anderen Unzufrie-
denen gewann er auf diese Weise die Unterstiitzung von Sklavenhindlern, die mit
ihren Privatarmeen das militirische Riickgrat seiner Bewegung bildeten.’

Nach vier Jahren des Kampfes und einer Reihe von spektakulidren Siegen zog er
1885 in Khartum ein, womit die osmanisch-dgyptische Herrschaft iiber den Sudan
ihr Ende fand. Nach seinem frithen Tod iibernahm sein Nachfolger, sein erster
khalifa <Abdullah at-Ta@’ishi (gest. 1899) die Leitung des jungen mahdistischen
Staates. Im Jahr 1898 besiegte eine britische Armee bei Omdurman die Truppen des
Mahdi—g\lachfolgers; in waffentechnisch ungleichem Kampf wurden Tausende ansar
getotet.

Die Erneuerung der Mahdiyya unter dem britisch-dgyptischen Kondominium

Der Sieg iiber die ansar erdffnete die zweite Periode kolonialer Fremdherrschaft
iiber den Sudan, das britisch-dgyptische Kondominium (1898-1956). Der Sudan
durchlief in dieser Zeit einen sozialen, politischen und 6konomischen Transformati-
onsprozeB, der die Grundlage fiir seine postkoloniale Entwicklung legte.

Im Nordsudan war die koloniale Politik auf politische und 6konomische Umge-
staltung bedacht. Von den Neuerungen war der Stidsudan, der bereits wihrend der
osmanisch-dgyptischen Herrschaft von den kolonialen Umgestaltungen ausgenom-
men war, erneut ausgeklammert. Die Ungleichbehandlung von Nord- und Siidsudan
fand ihren Hohepunkt in der nahezu vollstindigen Separierung beider. Ab 1930
wurde der Siiden zum ,,closed district™ erklért, der Zutritt fiir Nordsudanesen unter-
sagt. Ziel war es, die Entwicklungen beider Landesteile voneinander zu 16sen. Eng-
lisch wurde im Siiden Verkehrssprache und die Titigkeit christlicher Missionare
gefordert. Belange von Bildung und Gesundheitsvorsorge fielen in deren Verant-
wortungsbereich. Die stidsudanesische Elite der nachkolonialen Periode hatte dem-
zufolge mehrheitlich christliche Missionsschulen durchlaufen und bekannte sich
zum christlichen Glauben. Uber die genannten Regelungen hinaus wurde in die
existierenden sozialen und 6konomischen Strukturen nur wenig eingegriffen.

Die kolonialen Neuerungen im Nordsudan erfafiten vor allem eine Reihe von
stadtischen Zentren und landwirtschaftliche GroBprojekte. In den lédndlichen Regio-
nen blieben traditionelle soziale und konomische Gefiige weitgehend bestehen.
Das Nebeneinander von Herkommlichem und Neuem, von traditionellen Gefolg-
schaften und neuen Aufstiegschancen wuflite die nordsudanesische einheimische
Elite, unter ihnen an exponierter Stelle die Mahdiyya, zu ihren Gunsten zu nutzen.

Nach dem Fall des Mahdi-Staates hatten die Briten, die die faktische Macht im
Kondominium ausiibten, alles darangesetzt, den Mahdismus génzlich auszurotten.
Traumatisiert wegen ihres jahrelangen Unvermogens, des Mahdi-Aufstandes Herr
zu werden, betrachteten sie den Mahdismus als gefihrliche und fanatische Bewe-
gung, deren EinfluB vollstindig zerstort werden muBte. Uberlebende ansar-Fiihrer
und Sohne des Mahdi wurden deshalb getotet, inhaftiert oder stindiger Uberwa-
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chung ausgesetzt. Selbst das Gebetsbuch des Mahdi — ratib — und die von ihm ein-
gefiihrten religiosen Praktiken wurden untersagt.

Unter erheblichen Teilen der Bevolkerung lebten die Erinnerung an den Mahdt
und messianische Erwartungen jedoch weiter. 1908 begann ein nach dem Tod des
Mahdi geborener Sohn, ‘Abd ar-Rahman (1885-1959), der wegen seiner Jugend
Tod und Deportation entgangen war, mit der Erneuerung und formalen Organisie-
rung der Bewegung. Viele ansar verehrten ihn und folgten ihm und seinen Intentio-
nen. Er verfiigte iiber politisches Geschick, erkannte die veridnderten politischen
Umstidnde und wufte sie zu nutzen. Im Gegensatz zu seinem Vater, dem Mahdi,
bekdmpfte er die Fremden auf sudanesischem Territorium nicht, sondern akzeptierte
den Status quo. Antikoloniale Erhebungen lehnte er ab und zeigte sich den Briten
gegeniiber als loyal und kooperationsbereit. Diese reagierten mit Anerkennung der
angar und seiner Fiihrungsrolle sowie mit betréichtlichen Landkonzessionen. Ein
kolonialer Politikwechsel, der auf ,,indirect rule” orientierte, trug auf seine Weise
dazu bei, daf die religiosen Eliten zu weiterem, auch politischem Einfluf} gelangten.
Neben der Khatmiyya war es die Mahdiyya, die davon profitierte.

Hatte bereits das Wirken des Mahdi, der wie der Prophet Muhammad religioser
Fiihrer und Staatsgriinder zugleich war, die enge Verbindung von Religion und Po-
litik demonstriert, so legten die genannten Entwicklungen der Zwischenkriegszeit
einen weiteren Grundstein fiir die Politisierung des sudanesischen Islam. Dieser
Trend setzte sich mit der Entstehung einer nationalistischen Bewegung im Nordsu-
dan fort. Fiir beide Sayyids, die Oberhdupter von Khatmiyya und Mahdiyya, ergab
sich hiermit eine neue Chance, neben religiosem Ansehen auch weiteren politischen
Einflu} zu erlangen. Nationalistisch orientierte Angehorige intellektueller Zirkel,
die sich aus Absolventen kolonialer Bildungseinrichtungen rekrutierten und die
Unabhingigkeit und selbstindige Zukunft des Sudan diskutierten, verfiigten iiber zu
wenig Einfluf} bei der Bevolkerung, um ihre Ziele Realitdt werden zu lassen. Zudem
waren sie in zwei Fraktionen gespalten. Eine Massenbasis konnten sie nur finden,
indem sie sich mit den beiden grofien religiosen Bewegungen verbiindeten. Diejeni-
gen, die ,.fiir die Einheit des Niltals* eintraten und damit fiir einen Anschluf} des
Sudan an Agypten, fanden die Unterstiitzung der Khatmiyya; diejenigen, die einen
unabhingigen Sudan forderten — ,,as-siidan li‘s-sidaniyin — der Sudan den Sudane-
sen“ — wurden von ‘Abd ar-Rahman al-Mahdi und den ansar unterstiitzt. Als Mitte
der vierziger Jahre dann politische Parteien gegriindet wurden, entstanden die bei-
den méchtigsten von ihnen aus der Verbindung von nationalistisch gesonnenen In-
tellektuellen und den beiden mitgliederstarken religivsen Bewegungen. So bildete
sich 1945 auch die Umma-Partei. “Abd ar-Rahman al-Mahdi war ihr inoffizieller
und faktischer Fiihrer, ihr Patron, ohne den keine Entscheidung getroffen werden
konnte. Beide religiosen Bewegungen hatten nicht nur eine nach Millionen zihlen-
de religiose Anhingerschaft, ihre Oberhdupter stiegen nun auch zu politischen Fiih-
rern nationaler Bedeutung auf.

Beiden, in besonderem Mafle aber ‘Abd ar-Rahman al-Mahdi gelang es zudem,
zu grofler 6konomischer Macht zu kommen. Er wuBlte die durch kolonialen Einfluf3
verdnderten Wirtschaftsbedingungen, die Forderung durch die Briten, die sein ko-
operatives Verhalten honorierten, und die Ergebenheit und freiwillige Arbeit der
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ansar zu nutzen. Auf diese Weise stieg er zu einem kapitalistischen Unternehmer
und GroBgrundbesitzer auf; am Ende des Kondominiums war die Mahdi-Familie
die reichste des Sudan. Die Fihigkeit zu ausgedehnter karitativer Tatigkeit ver-
schaffte ihr Einflu und Ansehen iiber die ansar hinaus. Sayyid Sir ‘Abd ar-
Rahman al-Mahdi gehorte nun zur religiosen, politischen und 6konomischen Elite
des Landes.®

Sudanesische Politik seit der Unabhiingigkeit

Die Zeit der osmanisch-dgyptischen Herrschaft, des Mahdi-Aufstandes, des mahdis-
tischen Staates und das Kondominium schufen Voraussetzungen fiir die Beschaf-
fenheit des Sudan am Tag der Unabhingigkeit, der mit dem 1. Januar 1956 kam.
Die nachkoloniale Situation und Entwicklung des Sudan ist durch folgende Fakto-
ren gekennzeichnet:

Erstens, als von besonderer Tragweite erwies sich die aulerordentlich enge Ver-
wobenheit von Religion und Politik, die sowohl am Werdegang ‘Abd ar-Rahman
al-Mahdis als auch an Herkunft und Griindungsumstinden der Umma-Partei deut-
lich werden.

Zweitens, nach der Unabhingigkeit ging die Macht an die politische Elite des
Nordsudan iiber. Sowohl die kolonialen Machthaber als auch die nordsudanesische
Elite selbst betrachteten dies als selbstverstidndlich und alternativlos. Der Stidsudan,
der kaum Vernetzungen mit den nordsudanesischen Entwicklungen hatte und auch
an der nationalistischen Bewegung nicht beteiligt war, wurde von der Machtaus-
iibung ausgeschlossen.

Drittens, die nun regierende politische Elite, wechselnde Koalitionen aus den
von islamischen Bewegungen getragenen Parteien, hatten keinen Zweifel daran, daf
der Sudan in religiosem Sinne islamisch und in ethnischer Hinsicht arabisch geprigt
war. Die Arabisierung und Islamisierung auch der iibrigen Landesteile erschien
ihnen selbstverstindlich und nur eine Frage der Zeit zu sein. Die regierende nordsu-
danesische Elite glaubte — ihre Machtposition nutzend — die zentrale Frage nach der
kulturellen Identitit des Sudan gemdB ihrem Selbstverstindnis beantworten zu kon-
nen.

Viertens, die weitgehende AusschlieBung des Stidsudan von der Macht, die Un-
terreprasentierung  siidsudanesischer Interessen politischer, okonomischer sowie
kultureller Art fiihrten zum Ausbruch des Biirgerkrieges. Die siidsudanesische Seite
fiihrte und fiihrt ihn um ihre gleichberechtigte Beteiligung an der Macht in einem
sdkularen Gesamtsudan. Der Norden zeigte sich nicht bereit, von einer islamischen
Orientierung fiir den Sudan abzuriicken, seine Kompromifbereitschaft beschrinkte
sich auf Ausnahmeregeln fiir den Stiden.

Fiinftens, der unabhingige Sudan iibernahm die fortgesetzte und bis heute unge-
brochene Rivalitit zwischen Mahdiyya und Khatmiyya, die bereits aus der Zeit des
Mahdi-Aufstandes herriihrte. Der vergleichbare Einfluf} der beiden von ihnen domi-
nierten und gestiitzten Parteien verhinderte das alleinige Regieren nur einer. Sie
machte Koalitionsregierungen notig, die wegen innerer Machtkdmpfe allerdings nur
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jeweils kurze Zeitspannen iiberlebten. Machtkidmpfe lieBen kaum eine an Sachfra-
gen orientierte Politik zu; sie brachten sinnvolle Politikansidtze zum Scheitern und
provozierten wiederholt das Eingreifen des Militirs. Angesichts des Biirgerkrieges
und der ungelsten Grundfragen des Sudan wurde deshalb zunehmend Kritik an der
engen Verwobenheit sudanesischer Politik mit religiosen Bewegungen und mit de-
ren Rivalitit um die Macht (,,sectarian politics*) laut, die den Sudan zyklisch in die
Unregierbarkeit fiihrte.

Sechstens, diese Politik rief sowohl sikular als auch islamisch motivierte Gegen-
bewegungen hervor. Als einflufireichste politische Kraft erwies sich die aus den
Muslimbriidern hervorgegangene Nationale Islamische Front, die seit 1989 gemein-
sam mit dem Militdr den Sudan regiert. Ihre Absicht ist es, unter Vermeidung von
sectarian politics™ einerseits und einer sikularen Orientierung andererseits eine
rigorose islamische Losung fiir den Sudan zu finden.

Umma-Partei und Mahdi-Familie

Die enge Verkniipfung von Islam und Politik im Sudan, von religioser Bewegung
und politischer Partei wird auch an der Rolle der Mahdi-Familie deutlich, die sie
sowohl bei den ansar als auch in der Umma-Partei spielte und spielt.

Sayyid ‘Abd ar-Rahman al-Mahdi, der Imam der ansar, war das eigentliche
Oberhaupt der Umma-Partei, die er wie eine religiose Bewegung fiihrte. Traditio-
nell auftretend, charismatisch, vermogend, von grolem Ansehen und Einfluf3, be-
gegnete man ihm mit Respekt und Verehrung. Den offiziellen Parteivorsitz hatte
sein Sohn as-Siddiq al-Mahdi (1911-1961) inne, der mit dem Tod seines Vaters
1959 auch Imam der ansar wurde. Nur fiir einen kurzen Zeitraum — 1955 bis 1958 —
gab er das Amt des Parteiprisidenten ab; die Oberhdupter der Khatmiyya und der
Mahdiyya hatten sich wihrend dieser Periode darauf geeinigt, sich selbst und Fami-
lienmitglieder von offiziellen Amtern fernzuhalten. Nach dem frithen Tod as-Siddiq
al-Mahdis bereits zwei Jahre nach seinem Vater wurden Parteivorsitz und Imamat
personell voneinander getrennt. Ein Bruder as-Siddigs, al-Hadi al-Mahdi (1915-
1970), tibernahm das Imamat, der Vorsitz der Umma-Partei ging an as-Siddiqs il-
testen Sohn as-Sadiq al-Mahdi (geb. 1935). Die unterschiedlichen Ambitionen und
Sichtweisen beider fiihrten zu einer Spaltung sowohl der Umma-Partei als auch der
ansar wihrend der sechziger Jahre. Al-Hadi neigte zur Versohnung mit dem damals
herrschenden Militdrregime; as-Sadiq lehnte es ab. Hinter al-Hadi sammelte sich
der traditionalistisch und konservativ orientierte Fliigel von ansar und Umma-
Partei; as-Sadiq war jung, in Oxford ausgebildet, auch gegeniiber Ideen westlicher
Pragung aufgeschlossen und auf Modernisierung bedacht. Eines seiner Ziele war
die Umgestaltung der Umma-Partei, die aus einer eher religiosen Organisation, de-
ren Anhinger ihrem Fiihrer ergeben folgten, zu einer modernen politischen Partei
werden sollte, offen fiir alle, die ihr Parteiprogramm befiirworteten.” Mit seinem
Veridnderungswillen konnte as-Sadiq vor allem jiingere Intellektuelle mobilisieren.
Die Spaltung schwichte die Umma-Partei politisch und fiihrte zur Ablosung des
erst dreifigjdhrigen as-Sadiq al-Mahdi als Premierminister. Das darauf folgende
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Militirregime an-Numairis lehnten Umma-Partei und angar strikt ab. Ihr Wider-
stand wurde mit einem militdrischen Angriff auf die Nilinsel Aba, eine Hochburg
der ansar, gebrochen. Dem Massaker fielen Tausende ansar, unter ihnen Imam al-
Hadi, zum Opfer. Ein spiterer Putschversuch von ansar und Umma-Partei schlug
fehl; as-Sadiq al-Mahdi wurde in Abwesenheit zum Tode verurteilt. Ein Versuch
,nationaler Versohnung®, der as-Sadiq fiir kurze Zeit in das Politbiiro der Einheits-
partei an-Numairis fiihrte, scheiterte. Nach dem Sturz an-Numairis ging die Umma-
Partei als Siegerin aus den freien Wahlen von 1986 hervor und ihr Parteiprisident
as-Sadiq al-Mahdi wurde bis 1989 erneut Premierminister. Seit der Machtiibernah-
me von Militdr und Nationaler Islamischer Front existiert die Umma-Partei sowohl
im Untergrund bzw. inoffiziell im Inland, als auch im Exil. Das Imamat der ansar
ist seit dem Tod al-Hadis vakant. Obwohl nicht gewihlter oder bestimmter Imam,
fungiert as-Sadiq al-Mahdi seither als religioses Oberhaupt der ansar.

Die Weitergabe fiihrender Positionen an die direkten Nachkommen des Mahdi
ist bisher ungeschriebenes Gesetz. Ihr liegt kein fixiertes dynastisches Prinzip zu-
grunde. Der Mahdi selbst gab seine Fiihrungsposition nicht in seiner Familie weiter,
sondern bestimmte aus politischen Griinden einen seiner einflufireichsten Anhénger
zu seinem Nachfolger. Mit der Zerschlagung des Mahdi-Staates eriibrigte sich die
Frage einer Nachfolge. Erst die Erneuerung der Mahdiyya durch “Abd ar-Rahman
al-Mahdi liel sie wieder aktuell werden. ‘Abd ar-Rahman bestimmte seinen Sohn
zu seinem Nachfolger, ohne jedoch eine generelle Nachfolgeregelung zu treffen.
Beim Tod as-Siddiq al-Mahdis war dessen Sohn as-Sadiq erst 25 Jahre alt. As-
Siddiq setzte deshalb eine shiira ein, die seine Nachfolge kliren sollte. Ihr gehorten
neben einem Vorsitzenden die beiden in Frage kommenden Kandidaten as-Sadiq al-
Mahdi und al-Hadi al-Mahdi, an. Die shiira sprach al-Hadi das Imamat zu und iiber-
lieB as-Sadiq die politische Fithrung der Umma-Partei.'® Kiinftig soll der Imam
durch Wahl bestimmt werden. Wihrend der basisdemokratischen, aber extrem
langwierigen Wahlprozedur kann ein wakil al-imam — ein Stellvertreter des Imam —
in einem etwas einfacheren Verfahren gewihlt werden. Diese Stellung hat as-Sadiq
al-Mahdi jetzt inne."" Er selbst betont, daB der von den ansar gewihlte Imam nicht
notwendigerweise ein Nachkomme des Mahdr sein muB.'?

Auch der Parteivorsitz wurde — wie bereits gezeigt — nicht durch Wahlen be-
stimmt. As-Siddiq al-Mahdi, der erste Prisident der Umma-Partei war durch seinen
Vater “‘Abd ar-Rahman in dieses Amt eingesetzt worden. Sein Nachfolger, as-Sadiq
al-Mahdi, der seit 1961 das Amt des Parteivorsitzenden und spiter des Parteiprisi-
denten innehat, wurde durch die gleiche shiira der ansar eingesetzt, die auch seinen
Onkel al-Hadi zum Imam bestimmte.

War die Fiihrungsrolle ‘Abd ar-Rahman al-Mahdis zu seiner Zeit unwiderspro-
chen, so ist die dominante Stellung der Mahdi-Familie in der Umma-Partei heute
durchaus nicht unumstritten. Kritiker erkennen zwar die Fiihrungsposition as-Sadiq
al-Mahdis an, akzeptieren ihn als Vordenker und folgen ihm ideologisch, sie for-
dern jedoch, von der Monopolisierung der Fiihrung durch die Mahdi-Familie abzu-
riicken. Offensichtlich befindet sich die Umma-Partei bereits in einem Umgestal-
tungsprozel3, der mit einer Reihe von Vorgéngen in der sudanesischen Gesellschaft
korrespondiert. Sie betreffen die demographische Struktur — ein grofer Anteil der
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Sudanesen gehort der jungen Generation an -, wie auch den steigenden Bildungs-
stand, den Wunsch nach Selbstverwirklichungs- und Aufstiegschancen sowie nach
politischer Partizipation bei wachsenden Teilen der sudanesischen Bevolkerung.

Umma-Partei und Mahdismus

Die Umma-Partei sieht sich mahdistischer Ideologie eng verbunden. Dies hat per-
sonelle und organisatorische wie auch inhaltliche Griinde.

Schon die Mahdi-Familie macht durch die Verkniipfung von politischem und
religiosem Amt die enge Verwobenheit von Mahdiyya und Umma-Partei deutlich.
Die in der mahdistischen Tradition stehenden ansar bilden die zuverldssigste und
zahlenmiBig stirkste Stiitze der Umma-Partei, wobei Mitglieder, Sympathisanten
und Wihler der Umma-Partei kaum unterschieden werden konnen, da es in der Re-
gel weder registrierte Mitgliedschaft gibt, noch Mitgliedsbeitrige erhoben werden.
Die ansar sind die grofite religiose Organisation im Sudan; in ihrer Mehrheit stehen
sie hinter der Umma-Partei. Viele ihrer Anhinger entstammen alteingesessenen
angar-Familien; ihre Vorfahren haben oft gemeinsam mit dem Mahdi gekdmpft.
Zwar hat die Parteifiihrung unter as-Sadiq al-Mahdi bereits seit den sechziger Jah-
ren versucht, andere gesellschaftliche Gruppen zu erreichen, darunter Gewerkschaf-
ten, Berufsvereinigungen, Beschiftigte in modernen Bereichen der Gesellschaft,
doch sind sie weder personell noch ideologisch bisher in dem Mafle in Erscheinung
getreten, als dal} sie den Eindruck hétten verwischen konnen, die Partei werde von
den ansar getragen. As-Sadiq al-Mahdi begriindet und verteidigt die personelle Zu-
sammensetzung der Umma-Partei und die enge Verkniipfung von religiésen Orga-
nisationen und politischen Parteien: Es gebe im Sudan religiose, politische und tri-
bale Loyalititen, die die Anhédngerschaft von Parteien beeinflussen. Die sudanesi-
sche Gesellschaft konne derzeit keine anderen Parteien hervorbringen. Sie seien ein
unvermeidliches Faktum des gegenwirtigen Sudan."

Im Verstindnis der Umma-Partei sind Entstehung und Natur des modernen su-
danesischen Staates direkt mit der Geschichte des Mahdismus verbunden. Die Um-
ma-Partei sieht in der Erhebung des Mahdi und seiner Staatsgriindung den An-
fangspunkt sudanesischer Geschichte. Nach ihrem Verstindnis hat der Mahdi fiir
die Unabhingigkeit des Sudan gekdmpft und den sudanesischen Staat gegriindet.
Der Mahdi wird als abit al-istiglal — Vater der Unabhingigkeit — betrachtet. Er gilt
als nationaler Fiihrer, der die sudanesischen Stimme durch die mahdistisch-
islamische Ideologie einte, die Kolonialherren vertrieb und die Grundlagen fiir den
sudanesischen Staat legte." Die Zeit des Mahdi gilt als ruhmreiche Periode sudane-
sischer Vergangenheit. Sein Sohn ‘Abd ar-Rahman al-Mahdi wird als Vater des
modernen sudanesischen Nationalismus betrachtet, der konsequent fiir einen unab-
hingigen Sudan eintrat. Dies macht die Umma-Partei in den Augen vieler Sudane-
sen bis heute attraktiv.

Im Verstdndnis der Umma-Partei ist die mahdistische Ideologie sowohl auf Ver-
dnderung orientiert als auch selbst entwicklungsfihig. Die Stirke der mahdistischen
Bewegung, als deren Bestandteil sich nicht nur die ansar, sondern auch die Umma-
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Partei verstehen, wird gerade daraus abgeleitet, daf es gelungen ist, sie an die ver-
anderten historischen Bedingungen anzupassen: Bereits ‘Abd ar-Rahman al-Mahdi
gelang die Neuformulierung und Umdeutung der mahdistischen Ideologie, die vor
allem von der urspriinglichen Radikalitdt und AusschlieBlichkeit, den Elementen
des jihad und der totalen Ablehnung alles Fremden abriickte. Er etablierte die
ansar-Bewegung in einem veridnderten historischen Kontext. As-Sadiq al-Mahdi tut
dies auf seine Weise in einem wiederum verinderten nationalen und globalen Kon-
text. Er hebt Erfordernisse einer modernen, demokratischen Entwicklung fiir den
Sudan hervor. Beide beriefen und berufen sich dabei auf einen Grundsatz mahdisti-
scher Ideologie, der als Basis flexiblen Denkens und Handelns gilt: Li-kull waqt
wa-maqam hal, wa-li-kull zaman wa->awan rijal, fiir jede Zeit und jeden Ort gibt es
spezifische Losungen und Personlichkeiten.” Die unter Beweis gestellte Wand-
lungs- und Entwicklungsfihigkeit der mahdistischen Bewegung nutzt die Umma-
Partei, um sich als Akteur gesellschaftlicher Verdnderungen und als Motor fiir sozi-
alen Wandel darzustellen. Die Diskrepanz von Veridnderungsanspruch und tatsich-
lich erreichten Ergebnissen wihrend der Regierungszeiten der Umma-Partei hat bei
Teilen der sudanesischen Bevolkerung jedoch eher zu Skepsis und Desillusionie-
rung gefiihrt.

Umma-Partei und Islam

Der Mahdi legte nicht nur die Grundlagen fiir den sudanesischen Staat, er definierte
auch dessen Charakter als islamisch: Laut as-Sadiq al-Mahdi ist mit der Mahdiyya
der Islam in Staat, Legislative und Regierung eingefiihrt worden.'® In der Ideologie
der Umma-Partei nimmt die mahdistische Tradition eine hervorragende Stellung
ein. Sie wird als ein grundlegendes Merkmal sudanesischer Identitit angesehen. Da
die mahdistische Tradition eine islamische ist, folgt daraus fiir die Umma-Partei,
daf3 dlsr Islam in der sudanesischen Gesellschaft einen wichtigen Platz einnehmen
muf.

Der Mahdi trat mit universellem Anspruch seiner Botschaft auf, doch die Umma-
Partei sieht den Mahdismus in erster Linie als ein spezifisch sudanesisches Phéno-
men an. Der Mahdismus wird von ihr vorrangig als eine Aktivierung und Intensi-
vierung des Glaubens verstanden, der seine Anhinger zu besonderem Engagement
fiir den Islam und zu politisch aktivem Wirken verpflichtet. Trotzdem hat die mah-
distische Bewegung fiir as-Sadiq al-Mahdi'® eine internationale Komponente. Er
versteht sie als Teil eines ,islamischen Erwachens®, das die gesamte islamische
Welt erfafit hat und dieser mit islamischen Losungen spirituelle Erleuchtung und
materielles Wohlergehen bringen soll.'® Dabei argumentiert er mit Nachdruck fiir
Toleranz, friedlichen Umgang der Religionen miteinander und Kooperation. Isolie-
rung, Konfrontation, Extremismus und Fanatismus lehnt er ab.”’ Intensiv setzt er
sich mit Politik und Ideologie der regierenden Nationalen Islamischen Front (NIF)
auseinander und lehnt deren undemokratische, repressive Herrschaft ab. As-Sadiq
al-Mahdi und NIF-Fiihrer Hasan at-Turabi (geb. 1932) unterscheiden sich in ihrem
Verstindnis von der Bedeutung des Islam fiir das Leben des Einzelnen wie der Ge-
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sellschaft zwar nur graduell, ihr praktisch-politisches Herangehen — vor allem hin-
sichtlich Demokratie und der Beachtung von Menschenrechten — ist jedoch grund-
siitzlich verschieden.?’ Die Umma-Partei vertritt die Ansicht, daf eine sozial ge-
rechte Ordnung nur unter breitester Einbeziehung gesellschaftlicher Krifte erreicht
werden kann.

Nach as-Sadiq al-Mahdi gibt es kein spezifisch islamisches Staatsmodell, wohl
aber politische Prinzipien, die bei der Politikformulierung beriicksichtigt werden
sollten. Jede konkrete historische Situation erfordere eine ihr angemessene Politik
und Staatlichkeit. Die fiir alle Zeiten giiltige Festschreibung eines islamischen
Staatsmodells lehnt er ab.” Die ,,politischen Prinzipien des Islam* sicht er in Uber-
einstimmung mit Demokratie und Menschenrechten. Sie respektierten die Wiirde
des Menschen, das friedliche Zusammenleben, Rechtssicherheit fiir den Einzelnen,
fiir seine Grundfreiheiten und sein Eigentum.”

Fiir as-Sadiq al-Mahdi ergibt sich aus der islamischen Prigung der sudanesi-
schen Gesellschaft nicht die Notwendigkeit einer islamischen Prigung des Staates.
Im Sudan sei der Islam nicht so sehr mit dem Staat als mehr mit der Bevolkerung
verbunden. Er begriindet dies historisch: Der Islam habe sich im Sudan in spezifi-
scher Weise verbreitet, nicht als Staatsreligion, nachdem die Gebiete erobert wor-
den waren, sondern von ,,unten“. So sei die Gesellschaft islamisiert worden, der
Staat jedoch wurde weniger davon beriihrt.**

Eine Trennung von Islam und Politik lehnt as-Sadiq al-Mahdi allerdings strikt ab:

LIt is impossible to depoliticize Islam without emptying it.*?

,,Es gibt kein Volk, dessen Religion nicht seine Politik beeinflult. Wenn ich
religios bin, wird meine Religion mein politisches Vorgehen beeinflussen.
Wenn ich religios bin, werde ich versuchen, die Prinzipien meiner Religion in
mein politisches Denken und Handeln einflieBen zu lassen.“?°

Umma-Partei, NDA und die Prinzipien von Asmara

Fiir die Umma-Partei war und ist die sudanesische Gesellschaft deutlich islamisch
geprigt. Die Trennung von Staat und Religion bzw. von Islam und Politik lehnt sie
ab. Ein sdkularer Sudan, wie von der siidsudanesischen Konfliktpartei gefordert, ist
fiir sie so nicht vorstellbar. Allerdings zeigt sie sich seit den 90er Jahren zu weitrei-
chenden Kompromissen bereit.

Der Biirgerkrieg im Sudan stellte jede Regierung vor die Herausforderung, ihn
endlich einer Losung zuzufiihren, die alle Konfliktparteien zufriedenstellt. Die
Umma-Partei scheiterte an dieser Aufgabenstellung ebenso wie die anderen politi-
schen Krifte des Landes. Sie sah und sieht sich in einem Dilemma: Einerseits ist sie
bestrebt, dem Islam eine ihrer religiosen Uberzeugung gemiBe Rolle in der sudane-
sischen Gesellschaft einzurdumen; andererseits muf} sie erkennen, daf3 die bisherige,
auch von ihr gestaltete Politik die Grundprobleme des Sudan nicht gelost hat. Ein
Uberdenken bisherigen Herangehens und die Analyse der Fehler waren vonndten.
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Die Machtiibernahme von Militir und NIF 1989 fiihrte die Umma-Partei sowie
weitere wichtige politische Krifte in die Opposition, in den Untergrund und ins
Exil. Thr wiederholtes Scheitern veranlafite die Umma-Partei zu einer Modifizierung
und zum teilweisen Revidieren ihrer Sichtweisen. Notwendig erschien ihr vor al-
lem, ihre Position zum kulturellen Charakter des Sudan und zur Teilung der Macht
zu iiberdenken.

Gefordert wurde dieser Proze3 durch die Bildung der Nationalen Demokrati-
schen Allianz (NDA), einer Dachorganisation der wichtigsten sudanesischen Oppo-
sitionsparteien und -organisationen. Sie wurde 1989 im Untergrund ins Leben geru-
fen, nachdem die Titigkeit von Parteien untersagt worden war. Zu den Griindungs-
mitgliedern gehorten fithrende Personlichkeiten der Umma-Partei, der Demokrati-
schen Unionspartei (DUP), der Sudanesischen Kommunistischen Partei und der
Gewerkschaften. Weitere politische und militdrische Organisationen stiefen in der
Folgezeit dazu. Von besonderer Bedeutung war, daf auch die wichtigste siidsudane-
sische Oppositionsbewegung, Sudanese People Liberation Movement (SPLM), und
deren militdrischer Fliigel, Sudanese People Liberation Army (SPLA), sich zur Mit-
arbeit in der NDA entschlossen. Erstmalig kam es zu einem Biindnis der einfluf3-
reichsten nord- und siidsudanesischen Parteien bzw. Organisationen, die sich bis
1989 noch als Konfliktparteien im sudanesischen Biirgerkrieg gegeniibergestanden
hatten. Jetzt vereinte sie die Gegnerschaft gegen das durch den Militdrputsch vom
30. Juni 1989 an die Macht gelangte islamistische Regime. Mit der NDA entstand
eine neue politische Konstellation, der Frontverlauf erschien verdndert. Statt zwi-
schen Nord- und Siidsudan verlief die Trennlinie nun zwischen dem Regime in
Khartum und seinen vereinten Gegnern, zwischen Islamisten an der Macht und
Muslimen wie Nichtmuslimen in der Opposition. Die ihnen allen gemeinsame Ab-
lehnung islamistischer Politik brachte nicht nur Koordinierung und Kooperation
zum Sturz der Khartumer Regierung hervor, sie fiihrte nach jahrelangem Diskussi-
onsprozel auch zu einer Einigung iiber die politischen Prinzipien fiir den nachis-
lamistischen Sudan. Die Resolutionen und Deklarationen der NDA-Tagung von
Asmara im Juni 1995 enthalten dazu folgende Aussagen: Alle Mitglieder, unter
ihnen die Umma-Partei, bekennen sich zu einem multikulturellen, multireligiosen
und multiethnischen Sudan; Rechte und Pflichten aller Sudanesen griinden sich auf
die Staatsbiirgerschaft; es darf keine Diskriminierung aufgrund religidser, ethni-
scher oder kultureller Zugehorigkeiten geben; Religionen pflegen friedliche Koexis-
tenz, respektieren und tolerieren einander; keine politische Partei darf auf religioser
Basis organisiert sein.”’ Wiihrend einer vierjihrigen Ubergangsperiode sollen diese
Festlegungen in die Tat umgesetzt werden. Der Siidsudan erhilt das Recht auf
Selbstbestimmung; in einem Referendum am Ende der Ubergangszeit kann die Be-
vélkerung des Siidsudan zwischen Einheit oder Unabhéngigkeit wihlen.”

In den gemeinsamen NDA-Dokumenten riickt die siidsudanesische Seite von
ihrer Forderung nach einem sikularen Sudan ab. Die Nordsudanesen verzichten auf
die Fiihrungsrolle der Muslime, auf die ausdriicklich islamische Prigung der suda-
nesischen Gesellschaft, die Nichtmuslime zu zweitrangigen Biirgern macht.

Sollten die Asmara-Vereinbarungen tatsichlich realisiert werden, konnten sie
endlich zum Friedensschlufl zwischen Nord- und Siidsudan und zu einem fiir alle
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akzeptablen nationalen Konsens fiihren. Angesichts einer Reihe von Tendenzen, die
sich seither zeigen, sind jedoch Abwarten und Skepsis angebracht. Sie betreffen
Entwicklungen in der NDA und im Khartumer Regime sowie — damit verbunden —
politische Schritte und theoretische Erwidgungen der Umma-Partei.

Das politische Konzept der Umma-Partei

Die Tétigkeit der Umma-Partei in den neunziger Jahren ist vom Ringen um einen
neuen politischen Ansatz gekennzeichnet. Sie analysierte die Fehler der Vergan-
genheit und kam dabei vor allem zu selbstkritischer Einsicht: Die politische Elite
des Nordsudan versdumte es, die kulturelle Vielfalt des Sudan anzuerkennen und in
der Politik zu beriicksichtigen. Da sich das aufkommende Nationalbewuftsein auf
der Grundlage einer arabisch-islamischen Identitét entwickelt hatte, gingen die re-
gierenden nordsudanesischen Politiker nach Erlangen der Unabhéngigkeit von der
Annahme aus, daf} sich alle anderen kulturellen Identititen im Selbstlauf assimilie-
ren wiirden. Als sich in spéteren Jahren zunichst unter Schriftstellern das Bewuf3t-
sein von der kulturellen, ethnischen und tribalen Vielfalt des Sudan durchsetzte,
blieben die Regierenden blind dafiir.’ Zu politischen Fehler kamen dkonomische:
Eine unausgewogene Wirtschaftsentwicklung konzentrierte sich auf einige urbane
Zentren. Sie verhalf den dortigen Vermogenden und Mittelschichten zu Wohlstand,
lieB den Rest des Landes, einschlieBlich des Siidens, hingegen verarmen.*® Auch auf
as-Sadiq al-Mahdis Regierungspolitik trifft diese Selbsterkenntnis der Umma-Partei
zu. Die hiufig wechselnden Koalitionsregierungen unter seiner Leitung sahen sich
aullerstande, eine sinnvolle Wirtschaftspolitik zu konzipieren und klar von der Is-
lamisierung des Sudan abzuriicken.*" Als problematisch sieht as-Sadiq al-Mahdi
inzwischen auch die bisherige Praxis der Entscheidungsfindung in der sudanesi-
schen Politik an: Mehrheitsentscheidungen fielen immer zugunsten der Muslime
aus, benachteiligten Minderheiten politisch und bedrohten deren kulturelle Identi-
tiit.*? Selbst die Home Page der Umma-Partei verweist auf die gemachten Fehler:
Das politische Konzept der nordsudanesischen Elite habe sich auf zwei falsche An-
nahmen gegriindet: erstens, dal der Sudan in erster Linie islamisch und arabisch
sei; zweitens, dafl Nichtmuslime freiwillig oder gezwungenermafen islamisiert und
arabisiert wiirden.” Die Umma-Partei akzeptiert die Kritik der siidsudanesischen
Konfliktparteien an der bisherigen politischen Praxis der Islamisierung des Landes:
,»Wir denken, dafl die Siidsudanesen das legitime Recht haben, jegliche Art von
Islamisierung zu fiirchten, die sie zu Staatsbiirgern niedrigeren Ranges macht.«**

Aus dem Diskussionsprozef3 in der Umma-Partei kristallisierten sich zwei Eck-
punkte fiir einen neuen Politikansatz heraus: Zum einen die Erkenntnis, daf} das
Verhiltnis von Politik und Islam der Schliissel fiir eine Konfliktlosung ist und neu
definiert werden muf}; zum anderen, daf3 der Siidsudan das Recht auf Selbstbestim-
mung erhalten muB.

Zum Verhiltnis von Staat und Religion formulierte die Umma-Partei ein Kon-
zept, das zwar frithere Aussagen aufgreift, jetzt aber mit neuer Deutlichkeit die
Schliisselfragen benennt. Es wurde in Dokumenten der Umma-Partei und in Partei-
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schriften in seiner Gesamtheit oder in Teilaspekten veroffentlicht.”® As-Sadiq al-
Mahdi faBit es wie folgt zusammen:

,.Seitdem wir uns bemiihen, die Rechte anderer zu definieren, muften wir un-
sere Vorstellungen iiberdenken und prizisieren. Jetzt erkldren wir klar: Ers-
tens, wir wollen eine demokratische Verfassung, keine islamische und keine
sidkulare. ... Zweitens, wir wollen Rechte, die ausdriicklich auf der Staatsbiir-
gerschaft beruhen. Islamische Werte und Prinzipien wollen wir in Ergdnzung
und nur dann, wenn sie die Rechte anderer nicht beeintrichtigen und auf de-
mokratischem Weg beschlossen worden sind. ...Es gibt keinen anderen Weg,
islamische Erwartungen und Biirgerrechte unter einen Hut zu bringen, wenn
nichtmuslimische Minderheiten existieren. Islamische Wiinsche sind nur
durchsetzbar, wenn sie Biirgerrechte und Rechte von Nichtmuslimen...beriick-
sichtigen.* *°

Fiir den Muslim as-Sadiq al-Mahdi tut sich die Frage auf, ob dieses Herangehen
einer islamischen Begriindung standhilt. Seine bejahende Antwort lautet:

,.Der Islam akzeptiert...den Umstand, daB unterschiedliche Zeiten und Orte ein
unterschiedliches Niveau an islamischer Selbstverwirklichung diktieren kon-
nen. Dies ist ein authentisches islamisches Prinzip. Bestiinde man auf einem
Ausmaf an Durchsetzung islamischer Anspriiche, das unter konkreten gesell-
schaftlichen oder internationalen Bedingungen nicht annehmbar ist,...stellte
man den Islam als inakzeptabel, unanwendbar und kontraproduktiv dar.«*’

Das politische Konzept der Umma-Partei betrachtet alle Staatsbiirger als gleich,
ungeachtet ihrer religiosen Zugehorigkeit. Es lehnt sowohl einen islamischen Staat
als auch eine islamische Verfassung ab. Es argumentiert allerdings nach wie vor mit
den Termini ,,Muslime®, ,Nichtmuslime* und ,,nichtmuslimische Minderheiten*
und miflt den Wiinschen und Erwartungen von Muslimen grofle Bedeutung bei. In
einer Gesellschaft, in der die Mehrheit Muslime sind, toleriert es den sicher legiti-
men Wunsch, nach dem Islam zu leben und dies durch Regulierungen und Normen
festzuschreiben. Dies kann — so wird von der Umma-Partei eingeschrinkt — in Ge-
sellschaften, in denen neben Muslimen auch Nichtmuslime leben, nur unter be-
stimmten Voraussetzungen vor sich gehen: Biirgerrechte griinden sich ausschlief3-
lich auf die Staatsbiirgerschaft und stehen iiber religioser, ethnischer, kultureller,
tribaler oder sonstiger Zugehorigkeit. Als oberstes Gebot, das in der Verfassung
verankert sein muf, hat demzufolge zu gelten: Jede Art von islamischer Selbstver-
wirklichung darf nicht die Rechte der Nichtmuslime beeintréichtigen. Jede Einfiih-
rung islamischer Gesetzgebung bedarf der demokratischen Abstimmung aller, auch
der Zustimmung der Angehorigen anderer Religionen. Dieses Verfahren ist nach
Meinung der Umma-Partei nur in einem demokratischen Staat mit einer demokrati-
schen Verfassung moglich. Ein islamischer wie ein sdkularer Staat hingegen gelten
als ungeeignet. As-Sadiq al-Mahdi geht soweit zu sagen, dafl ein Nichtbefolgen
dieser Grundsitze in Gestalt einer forcierten und unerwiinschten Islamisierung, den
Islam als unanwendbar und ablehnenswert darstellt. Forcierte, undemokratische
Islamisierung — wie von der NIF befiirwortet — muf} seiner Ansicht nach als unisla-
misch gelten: Sie verstole gegen den islamischen Grundsatz, daf} jede Situation der
ihr gemédBen Malnahmen bedarf und gebe jenen Recht, die den Islam daraufhin fiir
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anachronistisch und unzeitgemif halten. Gleiches gelte fiir diejenigen, die — wie der
Kemalismus — den Islam zu unterdriicken versuchen. Fiir richtig und notwendig halt
er das von der Umma-Partei fixierte Herangehen, das Zeit, Ort und Situation be-
riicksichtige, demokratisch sei und Nichtmuslimen gleiche Rechte als Staatsbiirger
einriume.”

Das hier nachgezeichnete politische Konzept der Umma-Partei stellt deren Lo-
sungsvorschlag fiir den Sudankonflikt dar. Gemessen an ihrer Herkunft und an ih-
rem Selbstverstindnis ist die Umma-Partei zu einem weitreichenden Kompromif
bereit: Sie verzichtet zwar nicht auf das islamische Moment, ordnet es aber Biirger-
rechten und demokratischer Abstimmung unter. Sie trug damit dazu bei, die Asma-
ra-Prinzipien fiir einen multireligiosen und multikulturellen Sudan méglich zu ma-
chen. Deren Umsetzung in die Praxis wird allerdings der eigentliche Gradmesser fiir
den Veridnderungswillen auch der Umma-Partei sein.

Umma-Partei und NDA nach Asmara

Seit der Verabschiedung der Asmara-Dokumente 1995 zeigte die NDA geringe Ef-
fektivitdt. Es kam zu wenig weiteren Fortschritten. Alte Rivalititen und Mif3trauen
bestanden weiter. Die NDA trat zwar noch als Zweckbiindnis zum Sturz der Regie-
rung in Erscheinung, die Zukunft danach aber erschien zunehmend ungewil3. Die
Exilpolitiker entfernten sich zudem von den oppositionellen Kriften innerhalb des
Sudan und von den Sorgen der Bevolkerung.

Die Umma-Partei analysierte daraufhin ihre eigene Situation, die der NDA und
die der Regierung und modifizierte ihr Vorgehen. Die wachsende kritische Lage der
Regierung, vor allem aber den seit Ende 1998 ausgetragene Machtkampf innerhalb
der sudanesischen Fiihrung zwischen Hasan at-Turdbi und Staatsprésident ‘Umar
al-Bashir (geb. 1944) und die daraus resultierende Spaltung der Regierungspartei,
glaubte sie fiir eine politische Losung ausnutzen zu konnen. Im Frithjahr 1999 traf
sich as-Sadiq al-Mahdi mit seinem Schwager Hasan at-Turabi in Genf, im Herbst
des gleichen Jahres mit Staatspridsident al-Bashir in Djibouti. Er setzte nun aus-
schlieBlich auf eine Verhandlungslosung und die Riickkehr fiihrender Kader in den
Sudan, um im Inland stirkeren Widerstand mobilisieren zu kénnen. Das Vorgehen
as-Sadiq al-Mahdis, vor allem aber sein Alleingang, stieBen auf heftige Kritik sei-
tens der Verbiindeten in der NDA. Der Vorwurf, er handle aus egoistischen Macht-
interessen und strebe ein separates Abkommen mit den Machthabern in Khartum
an, lie nicht auf sich warten. Beides wurde von as-Sadiq al-Mahdi und der Umma-
Partei verneint. Sich vertiefende Differenzen in der NDA, insbesondere zwischen
John Garang und as-Sadiq al-Mahdi*, veranlaBten die Umma-Partei im Mirz 2000
das Oppositionsbiindnis zu verlassen. As-Sadiq al-Mahdi erklérte jedoch, auch wei-
terhin im gemeinsamen Interesse der sudanesischen Opposition handeln zu wollen
und kein separates Abkommen mit der Regierung einzugehen.

Nach der Verdringung Hasan at-Turabis von der Macht unternahm Staatsprisi-
dent al-Bashir eine Reihe politischer Schritte in Richtung Normalisierung und z6-
gerlicher Demokratisierung. Sie ermdglichten ihm zum einen, das regionale und
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internationale Ansehen des nun ,.turabifreien* Sudan zu erh6hen und eine Normali-
sierung der AuBlenbeziehungen einzuleiten; zum anderen signalisierten sie den poli-
tischen Organisationen und Parteien in der Opposition Riickkehrchancen und die
Erlaubnis zu politischer Aktivitdt im Inland. As-Sadiq al-Mahdi blieb zwar selbst
noch im Ausland, um weitergehende politische Entwicklungen abzuwarten®, die
Umma-Partei schickte aber als erste der nordsudanesischen Parteien fiihrende Kader
in den Sudan zuriick.

Die nordsudanesischen Parteien und Organisationen, die in der NDA verharrten,
zeigen sich inzwischen aufgeschlossener gegeniiber den zdgerlichen Schritten der
sudanesischen Regierung, auf Forderungen der Opposition einzugehen.*' Ihre Hal-
tung wird auch durch die voranschreitende Normalisierung der Auflenbeziehungen
der Regierung beeinflufit; sie schmilert die Unterstiitzung fiir die NDA aus der Re-
gion. Wenn sich diese Entwicklung fortsetzt, wird der Handlungsspielraum der Op-
position zunehmend geringer werden. Ihre schrittweise Riickkehr, ein politisches
Verhalten zwischen Kritik, Distanz und Kooperation gegeniiber der Regierung und
der Umbau des Regimes anstelle seines Sturzes sind die absehbaren Konsequenzen.
Bereits jetzt ist sicher, dafl die urspriinglichen Fronten im sudanesischen Biirger-
krieg, die zwischen Nord- und Siidsudan, die verhirteteren und dauerhafteren sind.
Es bleibt zu hoffen, dal die nordsudanesischen Parteien, einschlielich der Umma-
Partei, nach ihrer vollstindigen Wiederetablierung im Land konsequent an den
Prinzipien von Asmara festhalten. Der Problemdruck, der auf allen Seiten — Regie-
rung, nordsudanesischen Parteien und Stidsudanesen — lastet, wird als treibende
Kraft weiterbestehen.

Anmerkungen

1 Die Literatur zum Sudankonflikt ist zahlreich. Guten Einblick bieten folgende Publikationen:
A. Alier, Southern Sudan: Too Many Agreements Dishonoured, Reading 1991; G. Warburg,
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Zum politischen Islam der afghanischen Taliban

Bernt Glatzer

Man konnte annehmen, daf} die ideologische Grundlage der Taliban leicht zu be-
schreiben sei, denn diese politisch-religiose Bewegung tritt als Verfechterin des
reinen, unverfilschten Islam auf, also sollte es geniigen, den Qur’an und die kanoni-
schen Schriften des sunnitischen Islam aufzuschlagen, um die Ideologie der Taliban
nachzulesen. Tatsdchlich aber zeigen sich Widerspriiche, Briiche, Liicken, Neue-
rungen und héchst eigenwillige Auslegungen.'

Allerdings werden die afghanischen Taliban in der islamischen Welt durchaus
nicht allgemein als Vorreiter des wahren Glaubens anerkannt; andere ebenso radika-
le Gruppen in Pakistan und Indien haben sogar zum ,Heiligen Krieg* gegen die
Taliban aufgerufen. Selbst aus Deoband, dem indischen Ursprungsort jener islami-
schen Richtung, der die Taliban zugeordnet werden, kam ein Verdikt gegen sie.
Doch sollen die Taliban hier nicht theologisch bewertet werden, sondern ich will
versuchen, aus meinen ethnologischen Untersuchungen einige Aspekte zu ihrem
Verstidndnis hinzuzufiigen.

Die eklektische, ad hoc zusammengestellt wirkende Ideologie der Taliban wird
besser verstindlich, wenn wir die Taliban nicht als eine Organisation betrachten,
sondern als eine Bewegung. Darunter verstehe ich, da Menschen und Gruppierun-
gen verschiedener Herkunft ein gemeinsames politisches Ziel verfolgen — trotz un-
terschiedlicher Meinungen iiber den Weg. Dabei ist die Definition der Mitglied-
schaft und die Organisationsform der Bewegung von sekundirer Bedeutung. Die
Fiihrung einer solchen Bewegung mag die Richtung vorgeben, den Weg bereiten,
ist aber oft nicht in der Lage, die Bewegung als Ganze zu iiberblicken, zu strukturie-
ren und zu kontrollieren. Angesichts ihrer organisatorischen Schwiche versucht die
Fiihrung, die Gefolgschaft dadurch zu disziplinieren, daf} sie immer wieder beson-
ders drastische Zeichen setzt und Exempel statuiert. Diese Zeichen verlieren ihre
Wirkung, wenn sie nicht hdufig wiederholt werden.

Obwohl die Bewegung der Taliban versucht, einen Staat zu managen, hat sie
ihren entscheidenden Fiihrungszirkel seit Jahren kaum erweitert und entledigt sich
immer wieder prominenter Fiihrungskader.

Beginn der Bewegung

Nach dem Zusammenbruch der noch von der Sowjetunion eingesetzten Regierung
unter Muhammad Najibullah (1947-96) im April 1992 konnten die siegreichen
mujahidin-Gruppen keine stabile und von der Mehrheit der Bevolkerung anerkannte
Regierung aufbauen, der ,,Staat* blieb auf die Hauptstadt beschrinkt, wihrend sich
im Hinterland de facto unabhingige Emirate etablierten. Besonders im Siiden und
Osten des Landes herrschte das politische Chaos; Bombardements legten die Hilfte
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Kabuls in Schutt und Asche; mehrere Zehntausend Menschen kamen in den Kdmp-
fen ums Leben. Zugleich wuchs bei der groffen Mehrheit der Bevolkerung die
Sehnsucht nach Frieden.

Auch die Nachbarn Afghanistans zeigten sich irritiert, dal Afghanistan nicht zur
Ruhe fand. Friedensinitiativen aller Nachbarldnder, der Regionalmichte und der
UNO blieben jedoch erfolglos. Pakistans Hoffnung auf Handelsbeziehungen zu den
neuen mittelasiatischen Staaten wurde enttduscht, denn der Warenverkehr benotigt
Sicherheit im afghanischen Transit; auflerdem wuchs in Pakistan die Befiirchtung,
das afghanische Chaos konnte iiber die Grenzen nach Pakistan iibergreifen. Von
keiner der vorhandenen Kriegsparteien war eine Losung zu erwarten, da sie sich in
wechselnden Koalitionen als unfihig zum Wiederaufbau des Staates erwiesen hat-
ten. Daran konnte auch die um-fangreiche internationale Unterstiitzung nichts én-
dern. Friithere pakistanische Anstrengungen, iiber die Hizb-e Islami des Gulbuddin
Hekmatyar (geb. 1947) Einflu} in Afghanistan zu gewinnen, waren gescheitert, eine
Neuauflage war aus damaliger Sicht nicht erfolgversprechend.

Wihrend der hoffnungslosen Situation Anfang 1994 organisierten sich in Afgha-
nistan und in Pakistan afghanische Qur’anschiiler (faliban), Angehorige von religi-
osen Schulen (dini madaris), die von der pakistanischen Partei Jam iyat-e “Ulama’-
ye Islam (JUI) organisiert wurden oder ihr nahe standen. Ziel dieser Taliban war es ,
in den afghanischen Konflikt einzugreifen, ihn zu beenden und zugleich die ,,reine
und wahrhaft islamische Gesellschaft* in einem islamischen Staat zu schaffen.

Der plotzliche Erfolg der Taliban-Bewegung im Herbst 1994 kam fiir die auflen-
stehenden Beobachter wie fiir die meisten Einheimischen vollig iiberraschend. Es
wurde sogleich deutlich, daf} es sich hier nicht um eine weitere der vielen islamisti-
schen Kampfgruppen handelte, sondern um eine qualitativ und ideologisch neue Er-
scheinung. Versuche, die Taliban als Marionetten Pakistans in Afghanistan zu deuten,
sind nicht befriedigend. Die organisatorische und militirische Unterstiitzung durch
das pakistanische Innenministerium ist zwar erwiesen, auch die Tatsache, daf} ein
grofler Teil der Taliban aus pakistanischen Qur’anschulen stammen, die zur Deo-
bandi-Organisation (JUI) des pakistanischen Politikers Fazlur Rahman gehoren. Die-
se Tatsache kann aber nicht den raschen Erfolg und die zumindest anféingliche Popu-
laritdt der Bewegung in Afghanistan erklédren.

Zu Beginn beruhte der Erfolg der Taliban in erster Linie auf dem Riickhalt in der
Bevolkerung Siidafghanistans. Nachdem sie sich in Kandahar gegen Banditen und
lokale Warlords durchsetzen konnten und es ihnen gelang zu demonstrieren, wie
ernst sie den eigenen islamischen Anspruch nehmen, stromten ihnen Anhidnger und
Kéampfer fast aller siidafghanischen warlords zu. Von einer Welle populirer Begeis-
terung getragen, stiirmten sie bis vor Kabul und brachten in wenigen Monaten alle
stidafghanischen Provinzen unter ihre Gewalt. Dank ihrer Popularitit konnten sich
die Taliban zumindest teilweise der Kontrolle ihrer pakistanischen Mentoren entzie-
hen, ohne auf deren materielle, politische und ideologische Unterstiitzung verzichten
zu miissen. Heute wird deutlich, daB die Taliban durchaus eine afghanische Bewegung
sind und nicht nur den verldngerten Arm Pakistans darstellen.

In den Organisationsformen der Taliban kann man Grundmuster der traditionel-
len ldndlichen politischen Organisation stidpaschtunischer Stimme erkennen, aber
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ihre puritanische Ideologie und ihre aggressive Intoleranz gegeniiber anderen isla-
mischen Richtungen stehen im Gegensatz zu afghanischen Traditionen. Auch im
traditionellen und populdren Islam der Nachbarldnder sind die ideologischen Wur-
zeln kaum zu finden, sondern eher im Bereich iiberregionaler nichtstaatlicher poli-
tisch-religioser Netzwerke, als deren Knotenpunkte z. B. die Madrasa des Sami al-
Haq (Darw’l “Ulim Haqqaniyya) in Akora Khattak (NWFP, Pakistan) und das Dar
al-Ifta> wa’l Irshad® des Mufti Rashid Ahmad (geb. 1922) in Nazimabad, Karachi,
anzusehen sind.

Lokalitat und Staat

Kabul selbst konnte nicht im ersten Anlauf genommen werden, hier befanden sich
die Taliban nicht mehr auf dem Terrain, wo ihnen die Unterstiitzung der Einwohner
sicher war.> Nachdem die Taliban im September 1996 nach langer Belagerung und
Bombardierung die Hauptstadt schlieBlich doch erobert hatten, glaubten sie, sich
mit hartem Durchgreifen gegen die angeblich sittlich verkommene Stadtbevolke-
rung durchsetzen zu miissen. Es fillt auf, daf} internationale Hilfsorganisationen in
Kabul und im von den Taliban kontrollierten Hinterland sehr unterschiedliche Beur-
teilungen tiber die Taliban abgeben. Hilfsorganisationen in Kabul prangern zu
Recht vorwiegend die Menschenrechtsverletzungen und die MiBachtung der Frauen
durch die Taliban an, wihrend die Organisationen im Hinterland die recht gute Si-
cherheitslage und das Entgegenkommen der Taliban bei Hilfsmafnahmen loben;
auch hort man Anerkennung fiir ihren zuriickhaltenden und flexiblen Administrati-
onsstil in den Provinzen, wenn auch nicht in den Konfliktzonen. Die deutsche Ge-
sellschaft fiir technische Zusammenarbeit unterstiitzt z.B. den Schulbesuch von
2000 Midchen in Khost, Nangarhar und Kunar, und das Schwedische Afghanistan-
komitee betreibt iiber 100 Médchenschulen fiir mehr als 7000 Schiilerinnen, jeweils
in Talibangebieten.*

Die antiurbane Haltung der Taliban scheint ein Schliissel zu ihrem Verstindnis
zu sein; daher mochte ich darauf niher eingehen.

Der Stadt-Land Antagonismus in Afghanistan

Seit Jahrhunderten hat sich in Kabul eine eigenstindige, urbane und verhiltnisma-
Big kosmopolitische Kultur entwickelt, z.T. auf Kosten des Hinterlandes, aber kaum
in Verbindung mit ihm. Die stidtische Mittel- und Oberschicht war auf andere stid-
tische Zentren — auch im Ausland — hin orientiert. Die benachbarten Doérfer, Step-
pen und Berge waren vielen Stidtern fremd und unheimlich. Umgekehrt hegten die
Dorfbewohner den Stddtern gegeniiber Mi3trauen, das seine Ursache vor allem in
der unterschiedlichen wirtschaftlichen Entwicklung und in einer langen Geschichte
zentralstaatlicher Willkiir hatte. Der afghanische Staat, der weitgehend mit der Stadt
Kabul identifiziert wurde, war nie in der Lage, das Land fldchendeckend zu verwal-
ten. Die meisten Afghanen spiirten nur wenig vom Staat, wenn sie aber mit ihm in
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Beriihrung kamen, dann erschienen er den Menschen auf dem Lande oft unver-
stindlich und unberechenbar. So stieen auch die pro-kommunistischen Regimes
nach 1978 mit ihren gut gemeinten, aber planlosen Reformversuchen auf Unver-
standnis und Widerstand in der Bevolkerung.” Die militirische Isolierung Kabuls
von 1979 bis 1996 hat die Kluft zwischen Hauptstadt und Hinterland weiter vertieft.

Die Ubergriffe durch die siegreichen Taliban in Kabul beruhen vor allem auf
Hass und Mif}trauen junger Menschen aus den Dorfern Siidafghanistans und aus
den Fliichtlingslagern in Pakistan gegen die Kabulis. Diese Ressentiments werden
von politischen Anfiihrern verstirkt und instrumentalisiert. In meinen Interviews
und Gesprichen mit afghanischen Bauern und lidndlichen Fliichtlingen sind mir die
mit erotischer Phantasie aufgeladenen Vorstellungen von Kabul als einem ,,.Sodom
und Gomorrha“ aufgefallen, das Ursache aller Schwierigkeiten Afghanistans sei.

Aus Bemerkungen von siid- und ostafghanischen Dorfbewohnern in Interviews
1995 bis 1999 146t sich eine Vorstellung von ritueller Reinheit bzw. Unreinheit ab-
leiten. Dorfer und Steppen werden als Orte relativer Reinheit aufgefalit. Die GroB3-
stadt dagegen mit ihrer uniiberschaubar differenzierten Sozialstruktur und den viel-
fachen fremden Einfliissen erscheint als ein Ort der moralischen Unreinheit, der
fehlenden moralischen Kontrolle, ein Ort der Gefahr und der Verunsicherung fiir
den guten Muslim.

Die dorflichen Ehr- und Moralvorstellungen konzentrieren sich besonders auf
das Verhalten der Frauen und die Kontrolle der Minner iiber Schwestern, Tochter
und Ehefrauen. Das selbststindigere Leben und die Berufstitigkeit vieler Frauen in
Kabul vor dem Einmarsch der Taliban sind mit solchen Vorstellungen nur schwer in
Einklang zu bringen. Mit vereinfachender Rhetorik und demonstrativen Strafaktio-
nen versuchten die Taliban, ihre dorflichen Anhédnger davon zu iiberzeugen, dal3
von nun an Moral und Ehre aller (médnnlicher) Afghanen wieder hergestellt seien.
Anfangs schien diese Taktik Erfolg zu haben. Meine Interviews vom Herbst 1999
zeigen aber auch bei der Landbevolkerung wachsende Skepsis gegeniiber den Tali-
ban. Angesichts der offensichtlichen administrativen und wirtschaftlichen Inkompe-
tenz der Taliban wird nun auch ihre religiose Kompetenz in Frage gestellt, und viele
Afghanen erkennen, daf3 die Taliban teils aus Ignoranz, teils aus Absicht gegen
landliche Traditionen verstoen und auf den Dérfern wie fremde Besatzer auftreten.
Deshalb brachen 1998, 1999 und 2000 an verschiedenen Stellen in Khost Revolten
der Stammesbevolkerung gegen die Taliban aus, die die Fiihrung in Kandahar nur
durch Ablosung der lokalen Taliban-Vertreter entschérfen konnte.

Das afghanische Staatskonzept und léindliche politische Organisation

In den sechziger und siebziger Jahren machte Kabul durchaus den Eindruck der
Hauptstadt eines nach Drittwelt-Mafstiben modernen Staates, es gab die klassi-
schen Ministerien, eine meist funktionierende Rechtsprechung, eine professionelle
Armee, eine sich rasch entwickelnde Infrastruktur, eine stabile Wahrung und Fiinf-
jahrespline. Selbst in entlegenen Winkeln des Landes konnte man sicher reisen.®
Die Regierungsgewalt des Staates war jedoch auf die Hauptstadt und die Regie-
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rungsviertel der Provinzstidte, auf Militdrposten und Teile der grolen Ringstrafle
um Afghanistan konzentriert.

Vor 1978 war die Sicherheit im Lande weniger ein Verdienst des Staates, son-
dern beruhte darauf, dafl im Hinterland lokale soziale Institutionen intakt geblieben
waren und funktionierten. Der Staat hatte die autonome Organisation der Stimme
und anderer traditioneller Gruppen weder ersetzen noch zersetzen konnen. Diese
Gruppen und ihr Verhiltnis zum Staat haben sich seit 1880, seit der Regierung Emir
Abdur Rahmans des Eisernen (1880-1901), zwar deutlich gewandelt, doch aus der
jiingsten afghanischen Katastrophe gingen sie eher gestiirkt hervor.”

Bis zum Zusammenbruchs des Najibullah- Regimes 1992 besal3 der afghanische
Staat typische Ziige traditioneller vorder- und mittelasiatischer Reiche. Diese Staa-
ten bestanden im wesentlichen aus der Hauptstadt, dem Zentrum einer autokrati-
schen Staatsmacht und Mittelpunkt von Verwaltung, Handel und Militdr. Man muss
sich dieses Zentrum umgeben von konzentrischen Kreisen abnehmender Staatsge-
walt und abnehmender Verwaltungsintensitit vorstellen, bis hin zu den fernen Step-
pen, Wiisten und Gebirgen, die praktisch staatsfreier Raum waren.

Die Provinzhauptorte waren sekundére Zentren ebenfalls mit konzentrisch ab-
nehmender Staatsgewalt. Noch bis in die achtziger Jahre des 19. Jh., als Abdur
Rahman einen relativ modernen Zentralstaat schuf, besaBen diese Regionalzentren
eigene Verwaltungsstrukturen, die nur lose mit der Zentrale verbunden waren, was
fiir die Provinzen den Vorteil hatte, dal sie auch dann funktionstiichtig blieben,
wenn die Zentrale durch dynastische Krisen geldhmt war. Aus der Sicht der Zentra-
le war die Hauptaufgabe der Provinzverwaltungen, Steuern einzutreiben und Solda-
ten auszuheben. Dieses vorstaatliche, dezentrale Regionalkonzept lebte nach 1992
wieder auf in den zahlreichen Emiraten und Kleinreichen der warlords. Einige die-
ser Emirate wie Herat funktionierten hervorragend und sicherten den lokalen Frie-
den mit erstaunlichen Wiederaufbauleistungen. In Kandahar, Hilmand und in der
Gegend zwischen Kandahar und Ghazni gelang jedoch die Befriedung nicht, die
warlords dort waren zu Banditen und Wegelagerern verkommen und drangsalierten
sowohl Reisende als auch die lokale Bevolkerung.

Seit etwa 100 Jahren besitzt Afghanistan klare Grenzlinien, da Rufland und
GroBbritannien das Land als Pufferstaat zwischen dem russischen Mittelasien und
Britisch-Indien brauchten.® Der Zwischenraum zwischen den beiden Kolonialrei-
chen blieb den Afghanen. Nach zwei militdrischen Schlappen in Afghanistan hatten
die Briten erkannt, daf3 die Afghanen einen weit wirkungsvolleren Schutz gegen den
befiirchteten russischen Vormarsch nach Indien bildeten als eigene Kolonialtrup-
pen. Durch die neuen Grenzen Afghanistans wurden mehrere ethnische Gruppen
willkiirlich geteilt, davon waren besonders die Paschtunen betroffen. Damit war ein
Unruheherd geschaffen worden, der bis in die Gegenwart Afghanistan und Pakistan
Probleme macht.

Stammespolitik
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Im Hinterland stand dem Staat eine wirkungsvolle politische Struktur gegeniiber:
die Stimme, die oft ein starkes Gegengewicht zum Staat bildeten und eine alternati-
ve Organisationsform aufweisen: sie sind grundsitzlich dezentral und egalitar.
Stammeszugehorigkeiten und -loyalititen sind verwandtschaftlich begriindet. Wich-
tige Entscheidungen werden auf Ratsversammlungen (jirga) einstimmig gefillt. Die
Anfiihrer, die khane, und Gruppensprecher, die maliks, miissen sich die Zustim-
mung ihrer Anhédngerschaft stindig neu erwerben. Auch die Stimme haben Erzwin-
gungsstibe, lashkar oder arbaki genannt, die den stammesdemokratischen Ratsver-
sammlungen unterstehen.

Die groBten und méchtigsten Stammesverbinde in Afghanistan gehoren zur eth-
nischen Gruppe der Paschtunen, die aber nur etwa die Hilfte der Bevolkerung Af-
ghanistans ausmachen. Die Taliban gehoren vorwiegend dieser ethnischen Gruppe
an. Etwa ebenso viele Paschtunen leben in Pakistan (insgesamt ca. 20 Mio.). Die
Stammesorganisation beruht auf der Vorstellung, daf alle Paschtunen die patrilinea-
ren Nachfahren eines Stammvaters seien, der z. Zt. des Propheten Muhammad ge-
lebt haben soll. Heute gliedern sich die Nachfahren in Tausende von Asten und
Zweigen eines nationalen Stammbaums.

Fast alle afghanischen Herrscher — einschlieflich der kommunistischen — waren
Paschtunen und haben die Stammesorganisation mit ihren liberlegenen Loyalititen
genutzt, um an die Macht zu kommen. Aber einmal an der Spitze des Staatsapparats
gerieten sie zwangsldufig in Widerspruch zum egalitdren Prinzip und zu ihren ur-
spriinglichen Anhédngern, da sie nicht ausschlieBlich die Interessen des eigenen
Stammes verfolgten. Kaum einer widerstand der Versuchung, mit den Machtmitteln
des Staates Gefolgschaft zu erzwingen, die im Stammessystem prinzipiell nur frei-
willig geleistet wird. Die gefihrlichsten Widersacher der afghanischen Herrscher
kamen meistens aus dem eigenen Klan oder aus eng verwandten Stimmen. Afgha-
nistan kam in der Geschichte immer nur dann zur Ruhe, wenn zwischen Staat und
Stamm eine Balance der Interessen und der Macht bestand.’

Die Taliban wollen entsprechend ihrer offiziellen Doktrin ethnische Grenzen
iiberwinden und alle Bewohner Afghanistan in einer Gemeinde gleichberechtigter
Muslime vereinigen. Dennoch konnen viele Funktiondre und Lokalpolitiker der
Taliban der Versuchung nicht widerstehen, alte ethnische Vorurteile auszuleben und
bei der Stellenvergabe und der Verteilung knapper Ressourcen ihre Familien-
Stammes- und Dorfangehorigen zu bevorzugen, was den Vorwurf berechtigt er-
scheinen lisst, daB Taliban eine Paschtunisierungspolitik betrieben. '’

Religion und Politik

Wie erwihnt wurden die religiosen Fiihrer der Taliban in theologischen Seminaren
ausgebildet, die der pakistanischen Deobandi-Partei JUI nahe stehen. Die Deobandi
vertreten eine orthodoxe hanafitische Rechts- und Staatsdoktrin und planten schon,
im Indien des 19. Jh. einen Staat auf der Grundlage der shari‘a (des Islamischen
Rechts) zu errichten. Die Deobandis fordern in ihrer Mehrheit eine buchstabenge-
treue Befolgung der kanonischen Schriften des sunnitischen Islam und lehnen jede
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moderne und individuelle Auslegung (ijtihad) der shari‘a ab. Ich habe mir in Pakis-
tan das Curriculum eines solchen Deobandi-Seminars angesehen und stellte fest,
daB neben den zu erwartenden klassischen Texten zu Glauben und Recht immerhin
auch Sa’dis!! Gulistan (Der Rosengarten — 1258) und Bustan (Der Obstgarten —
1257) im persischen Original gelesen werden.

Die meisten Deobandi-Schulen befinden sich in den paschtunischen Gebieten der
NWFP. Unterrichtssprache ist auler Arabisch auch Paschtu. Fazlur Rahman, der
Chef der JUI, ist Paschtune und unterhilt gute Beziehungen zur People’s Party Be-
nazir Bhuttos und zu paschtunischen Kreisen des pakistanischen Militdrs. Er war
Minister in B. Bhuttos letztem Kabinett. Fast alle afghanischen Fliichtlingslager in
Pakistan lagen im Paschtunengebiet, weshalb afghanische Fliichtlingskinder in die
theologischen Seminare und in die Deobandi-Schulen der JUI geschickt wurden.
Andere Schulen sind oft nicht vorhanden oder nicht zu bezahlen. In den Deobandi-
Schulen sind Verpflegung, Kleidung und oft auch Unterkunft frei, und sie verspre-
chen, aus den Kindern anstindige und disziplinierte Muslime zu machen. Die radi-
kale und puristische Doktrin, die in diesen Schulen gelehrt wird,12 ist den Eltern
meist nicht bekannt.

Als die afghanischen Taliban 1994 auszogen, um in Afghanistan dem Spuk des
unislamischen Biirgerkriegs und dem Marodieren der mujahidin ein Ende zu berei-
ten, entwickelten sie rasch eine sehr pragmatische Mischung aus Orthodoxie und
lokaler Volksfrommigkeit. Die Akzeptanz bei der Bevolkerung war ihnen wichtig,
zumal die subtilen Lehren der unverdnderbaren shari‘a auch den meisten Taliban
unbekannt sind. Es wurde trotz Ablehnung der ijtihad ein sehr vereinfachter Islam
propagiert, der vor allem offentlich sichtbar sein und demonstriert werden muss.
Auch die neue Gesellschaftsordnung ist schlicht. Es werden also Aspekte des Glau-
bens und der sunna (Arab. — Prophetentradition) in den Vordergrund gestellt wie
Bartldnge, Kleiderordnung, o6ffentliches Beten, Verbannung der Frauen in ihre Hdu-
ser und offentliche, drastische Strafen. Die Zurschaustellung islamischer Praktiken
ist nicht nur Ausdruck von Religiositit, sondern Instrument der Durchsetzung einer
neuen staatlichen Macht. Sicher ist den Theologen unter den Taliban bekannt, daf}
dies nur AuBerlichkeiten des Islam sind, aber Kritik daran beantworten sie mit dem
Argument, erst nach dem Krieg, wenn ganz Afghanistan eine wahre islamische Ge-
sellschaft geworden sei, konne man den Islam in seiner ganzen Breite verwirkli-
chen, dann erst erhielten Frauen die gleichen Bildungschancen wie Ménner und
diirften Berufen nachgehen. Im Krieg dagegen miisse eine Art Sparform des Islam
geniigen, und wenn die Reste westlicher und kommunistischer Dekadenz getilgt
seien, konne man daran gehen, den ganzen Islam zu verwirklichen.

Zu bedenken ist auch, daf} bei weitem nicht alle Taliban je eine Qur’anschule
von innen gesehen haben. Die meisten Kdmpfer der Taliban sind Veteranen des
7jihad” von 1978-1992, die nach der Vertreibung der Roten Armee und der Kom-
munisten aus Kabul als Milizen unter verschiedenen Warlords und Parteien das
Land unsicher gemacht haben. Wihrend des Triumphzugs der Taliban von Kanda-
har nach Kabul im Friihjahr 1995 und bei ihren spiteren Erfolgen liefen die
mujahidin in Massen zu den Taliban iiber. Wer wollte nicht auf Seiten der Sieger
sein? AufBerdem konnten die Taliban ihren neuen Anhingern vermitteln, daf} jetzt
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das Kédmpfen wieder einen Sinn habe, ndmlich Frieden zu stiften und eine wahrhaft
islamische Gesellschaft zu verwirklichen. Geistige Schlichtheit und Rigorositit
wirkte auf die meist analphabetischen mujahidin, die in ihrem Leben nicht viel
mehr als Krieg erlebt hatten, iiberzeugend und disziplinierend zugleich.

Zwar pflegen die Taliban selbst ein eher romantisches Bild vom reinen islami-
schen Dorf als Gegenbild zur siindigen Stadt — wohl weil viele von ihnen dem Dorf-
leben lidngst entfremdet sind, aber bei niherem Hinsehen werden Widerspriiche zum
Dorfislam deutlich. Der Rigorismus und Puritanismus der Taliban wirkt auch dort
befremdlich. Die Menschen haben da andere Sorgen, als sich Predigten gegen
Kunst, Sport, lockere Kleidung und gegen alles, was Lebensfreude ausdriickt, anzu-
horen. Die dorfliche Bevolkerung, die das Alter achtet, wehrt sich aulerdem gegen
eine religiose und moralische Bevormundung durch die vielen jungen Taliban. Ein
grofler Teil der absurd wirkenden Edikte der Taliban, etwa das Verbot weiller So-
cken und von Papiertiiten, wie sie von der "Behorde fiir die Tugend und gegen das
Laster” durchgesetzt werden, und auch so einschneidende MaB3nahmen wie das Bil-
dungs- und Berufsverbot fiir Frauen richten sich gegen die stidtische Bevolkerung
und wirken auf dem Dorf recht weltfremd. Emporung und Unverstidndnis haben die
Taliban auf den Dorfern ausgelost, als sie in bester Absicht die hohen Brautpreise
und die zwangsweise Verheiratung von Witwen an Verwandte des Verstorbenen
abzuschaffen versuchten.

Ein paschtunischer Informant aus dem Bergland von Katawaz brachte das in
einem Gesprich im Herbst 1998 auf den folgenden Punkt:

Ich finde es gut, dafl die Taliban es den Leuten unten in der Ebene mal geben
und denen da zeigen, was Islam ist. Aber wenn ein falib zu uns hoch ins Dorf
kdme um uns zu belehren, wiirden wir ihn erschieBen.

Bei meinen Interviews in den letzten beiden Jahren sprachen mehr als die Halfte der
Informanten den Taliban auch die Kompetenz in religiosen Fragen ab, lobten sie
aber andererseits dafiir, da3 sie den grofiten Teil des Landes befriedet hitten und
hofften, dal} sie auch die Gebiete der Opposition bald eroberten, aber danach Poli-
tik, Wirtschaft und auch Religion den Fachleuten iiberlieBen. Bei solchen AuBerun-
gen unterschieden sich die Angehorigen verschiedener Ethnien nicht.

In den afghanischen Dorfern sind also die Wurzeln der Taliban-Doktrin kaum zu
finden. Jedoch ist die Tatsache nicht zu {ibersehen, dal der GrofBteil der Taliban und
ihrer Fiihrungselite aus der ldndlichen siidafghanischen paschtunischen Bevolke-
rung stammt.

Wihrend des langen afghanisch-sowjetischen Krieges, des anschliefenden Biir-
gerkrieges und des jahrelangen Exils in Pakistan und Iran, das schitzungsweise die
Halfte der ldndlichen Bevolkerung zu erleiden hatte, kam besonders der jiingere und
mobilere Teil dieser Bevolkerung mit neuen, international kursierenden politisch-
islamischen Ideen in Beriihrung. Die wenigsten der Rezipienten hatten jedoch eine
nennenswerte Schulbildung genossen, so daf3 etwa die komplexen Lehren der Deo-
bandis und vergleichbare Stromungen in sehr schlichte Schemata iibertragen wur-
den. Auch diese Ubertragung leisteten nicht die Taliban, sondern ihre Mentoren wie
z.. B. Mufti Rasheed Ahmad in Karachi. Die geradezu unerbittlich schlichte Lehre,
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nicht die bduerliche Herkunft, ist wahrscheinlich fiir den anfinglichen Erfolg der
Taliban verantwortlich zu machen.

Eine der geistigen Quellen der Taliban ist im Dar al-Ifta’ wa’l Irshad des Mufti
Rashid Ahmad in Nazimabad, Karachi zu finden. Der Mufti, geboren 1922 im Pun-
jab und in Deoband ausgebildet, schrieb eine vielbindige Autobiographie mit In-
struktionen fiir seine Anhinger, Anwar ar—Rashial,I3 die gerade iibersetzt wird. Das
Werk enthilt Schriften, Vorlesungen und Predigten des Mufti aus mehreren Jahr-
zehnten. Man findet hier quasi die Essenz der Taliban-Doktrin, eine Kampfansage
an die Schiiten, eine duBerst restriktive Auslegung der islamischen Vorschriften
gegeniiber Frauen, Anleitungen fiir den jihad und fiir das drastische Strafrecht, fiir
das die Taliban bekannt sind, und nicht zuletzt stehen hier Ausfiihrungen zur grofien
Bedeutung der richtigen Bartlénge.

Das Dar al-Ifta> wa’l Irshad betreibt auch eine Nachrichtenagentur mit Korres-
pondenten in Afghanistan, Dha’rb-i-M ’uminM, ein Wochenblatt fiir die Taliban auf
Urdu und Englisch, aber nicht in einer der afghanischen Landessprachen, und eine
englischsprachige Internetseite (www.ummah.net/taliban) in professionellem De-
sign. Mufti Rashid Ahmad reist regelmiflig nach Kandahar und gilt als einer der
Lehrer des ralib Mullah Omar, des Oberhauptes der Taliban-Bewegung.

Verlust der Unschuld:
Der Taliban-Islam als politisches Kampfmittel.

Fiihrer, Anhidnger und Mitldufer der afghanischen Talibanbewegung stammen zwar
mehrheitlich aus dem lidndlichen Bereich Siidafghanistans, und ihre Denk- und
Handlungsweisen sind vor allem vom den Erfahrungen des Lebens auf den Dorfern,
in den pakistanischen Fliichtlingslagern und im Guerilla-Krieg in Afghanistan ge-
prigt. Die Stiddte und ihre Kultur sind den meisten von ihnen fremd und unheimlich,
dennoch sind die afghanischen Dorfer nicht die Heimat des Taliban-Islam. Neues,
international kursierendes radikales Gedankengut ist bei ihnen auf fruchtbaren Bo-
den gefallen und wurde auf der Grundlage der begrenzten Weltsicht paschtunischer
Bauern zu einer schlagkriftigen ideologischen Waffe entwickelt, die inzwischen
von der Taliban-Fithrung nur noch schwer zu kontrollieren ist. Seit der Eroberung
aller groBen Stidte richtet sich diese Ideologie zunehmend gegen die eigene Gesell-
schaft.

Die afghanischen Taliban sind also nicht allein aus ihrer religiosen Doktrin her-
aus zu verstehen. Es zeigt sich heute immer mehr, daf3 es sich hier um ein politi-
sches Unternehmen handelt, das religiose Ideen und Symbole in seinen Dienst stellt
und sie sowohl als Kampfmittel nach aufien, als auch zur Disziplinierung nach in-
nen taktisch einsetzt. Trotz demonstrativer Rigorositit ist die Fithrung der Taliban
bereit, religiose Kompromisse zu machen, wenn es der eigenen Machtpolitik und
dem wirtschaftlichen Fortkommen niitzt. Ein Beispiel ist die massive Opium-
Produktion und der Export von Heroin — beides ist im Islam streng verboten.

Dabei sollte man nicht auBler Acht lassen, daf3 das Gros der Anhinger und Mit-
glieder der Bewegung an die Doktrin der Taliban glaubt und sich zugleich von ihr
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disziplinieren lésst. Ich gehe davon aus, daf trotz wachsender Kritik an den Taliban
ihre Doktrin inzwischen genug Anhinger in Afghanistan gefunden hat, daf sie als
ein Teil des formenreichen afghanischen Islam weiter bestehen wird.
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,JIslamisch und noch einmal islamisch*‘.
Die Jama ‘a al-Islamiyya als politische Kraft
Oberigyptens

Jochen Moller

Die al-Jama‘a al-Islamiyya (,Jslamische Gruppe®, im folgenden: Jama‘a)' ist die
bedeutendste radikale islamistische Bewegung in Agypten. Sie wird fiir den Grof-
teil der islamistisch motivierten Gewaltakte der neunziger Jahre verantwortlich ge-
macht und hat ihren Schwerpunkt in Oberidgypten, das das Niltal siidlich von Kairo
umfaBt.? Die bisher nur wenig erforschte Bewegung wird im Westen meist nur als
terroristische Vereinigung gesehen, was der regierungsoffiziellen Darstellung in
Agypten entspricht. Einige #gyptische Autoren beleuchten dagegen die gesell-
schaftspolitischen Hintergriinde der Jama‘a, wodurch es ihnen besser gelingt, den
Erfolg der Organisation zu erkliren.’

Der folgende Beitrag greift auf diese Ansitze zuriick und deutet die Jama‘a als
politische Kraft des chronisch vernachldssigten Oberdgypten. Dort arbeitet die
Jama“a mit einer egalitiren Islam-Lesart gegen verwurzelte Traditionen — und wird
so besonders fiir junge Menschen attraktiv. Das Jama“a-Credo ,,Islamisch und noch
einmal islamisch, weder Ostlich noch westlich, weder nationalistisch noch tribalis-
tisch® wendet sich gegen die streng voneinander separierten Stammeshierarchien
Oberigyptens, auf die der Kairoer Zentralismus baut.

In den folgenden Abschnitten des Beitrages wird versucht, den Fokus auf die
Motivation der Jama“a-Aktivisten in Oberidgypten zu verengen. Diskutiert werden
sollen erstens der Bezugsrahmen der Jama“a, zweitens ihre Aktivitéten, drittens ihre
Organisation sowie viertens sozialer Hintergrund und Motivation der Aktivisten. Im
letzten Abschnitt wird danach gefragt, ob die Jama‘a Islamiyya in Oberigypten
etwas erreicht hat.

Bezugsrahmen der Jama a Islamiyya

Die Jama“a hat ihre Wurzeln im islamistisch orientierten Engagement junger Stu-
dierender und verfiigt iiber ein groes Know-How zu Selbsthilfeaktivititen, Organi-
sation und Agitation. Seit Anfang der siebziger Jahre entstanden an Agyptens Uni-
versititen ,.religiose Kommitees®, die kulturelle und sportliche Aktivitdten organi-
sierten. Ab Mitte der siebziger Jahre trat aus diesem Kreis eine neue Gruppe hervor:
Schriften und Flugblitter trugen den Namen Jama“a Islamiyya und kritisierten unter
anderem die Geschlechtervermischung an den Universititen. Diese Gruppierungen
konnten sich Ubernahmeversuchen der einflureichen Muslimbruderschaft wider-
setzen, etablierten sich organisatorisch und erweiterten ihre Betitigungsfelder, wo-
bei sie gegen ihnen mifliebige Erscheinungen zunehmend auch Gewalt einsetzten.
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An den katastrophal gefiihrten Massenuniversititen Agyptens gewannen sie Anhi-
nger durch den Aufbau eines Netzes studentenorientierter Dienstleistungen, bis sie
samtliche Studierendenvertretungen dominierten, die zuvor Hochburgen linker Op-
position waren. Der dgyptische Prisident Anwar el-Sadat wollte nach Ausschaltung
kommunistischer und nasseristischer Gegner innerhalb der politischen Fiihrung die-
se Kriifte auch an den Universititen neutralisieren und forderte die Jama“a daher als
Gegengewicht. Dem Gouverneur im oberidgyptischen Assiut, einem Vertrauten Sa-
dats, kam dabei eine Schliisselrolle zu. Sadats Israel-Reise 1977, der Separatfrieden
von Camp David, die Gewihrung politischen Asyls fiir den Schah von Persien so-
wie die Akkreditierung des ersten israelischen Botschafters in Agypten 1980 brach-
ten eine scharfe Wende im Verhiltnis zwischen der Jama‘a und dem ,,gldubigen
Prisidenten. Angesichts aggressiver Proteste aus dem islamistischen Lager schlug
Sadats Politik der Forderung dieser Krifte in massive Repression um. Auf dem Ho-
hepunkt innenpolitischer Unruhen erklérte Sadat im September 1981 die Jama‘a
Islamiyya fiir aufgelost. Die Jama‘a bereitete mit der umstiirzlerischen Jihad-
Gruppe4 eine lokale Erhebung in Assiut vor, die nach einem Attentat auf Sadat ei-
nen landesweiten Volksaufstand auslosen sollte. Ein blinder Scheich an der Azhar-
Universitit Assiut, Umar ‘Abd ar-Rahman (geb. 1938), fungierte dabei als religio-
ser Gutachter fiir die Radikalen. Trotz der strategischen Ubereinkunft von Jihad und
Jama‘a und dem gelungenen Mord am ,,Pharao* Sadat iiberdauerte das Biindnis die
Ereignisse von 1981 nicht. Im Verlauf des sich tiber drei Jahre hinziehenden Ge-
richtsverfahrens und der anschliefenden Inhaftierung spaltete sich das Biindnis
wieder in zwei Gruppen, die Jama“a Islamiyya unter ihrem nominellen Fiihrer, dem
heute in den USA inhaftierten “Abd ar-Rahman, und die Jihad -Gruppe. Griinde fiir
diese Aufspaltung waren die wechselseitige Ablehnung der jeweiligen Fiihrerschaft
sowie das Beharren des Jihad auf geheimer und umstiirzlerischer Arbeit im Gegen-
satz zur Jama“a, die ihre 6ffentliche Agitation ausweitete. Heute wird argumentiert,
daB} die Jama‘a mit dieser Methode sowie ihrer Konzentration auf Oberdgypten
erfolgreicher war. Sie konnte ihre Basis verbreitern, um sich in einem weiteren
Schritt in den Randgebieten Kairos zu etablieren. ’

Die Zielsetzung der Jama‘a zeigt ideologische Nihe zu den Muslimbriidern
(Jama“a al-Tkhwan al-Muslimin, ilteste islamistische Bewegung Agyptens, gegriin-
det 1928), besonders in ihrer Forderung nach uneingeschrénkter Geltung des islami-
schen Rechts, der shari‘a. In den neunziger Jahren kidmpfte die Organisation vor
allem fiir die Freilassung ihrer Aktivisten: Shaikh Umar ‘Abd ar-Rahman, der in
Agypten inhaftierten Fiihrung sowie Tausender weiterer politischer Hiftlinge. Wie
die Muslimbriider verlangt auch die Jama‘a die Moglichkeit freier islamistischer
Agitation in der Gesellschaft. Zu ihren Forderungen gehort die Offnung der Mo-
scheen, die der Staat geschlossen hat, die Garantie politischer Freiheiten, eine Be-
endigung von Repression und Uberstellung von Zivilisten an Militirgerichte sowie
die Freilassung von angeblich etwa 30 000 politischen Gefangenen.6 Dazu kommen
auBlenpolitische Themen wie die Forderung nach Abbruch der Beziehungen zu Isra-
el sowie nach Beendigung einer unterstellten US-Dominanz iiber die dgyptische
Politik. Ausldndische Regierungen werden aufgerufen, sich aus dem Kampf der
Jama“a mit der illegitimen dgyptischen Regierung herauszuhalten, vor Reisen nach
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Agypten wird gewarnt.” Im Gegensatz zu den Muslimbriidern sah sich die Organi-
sation trotz verschiedener Waffenstillstandsangebote im Kriegszustand mit einem
als ,,ungldaubig* charakterisierten Regime. Dieser Kampf wird jedoch als Verteidi-
gung interpretiert. Die Jama‘a stellt sich gern als gewaltfreie Bewegung dar, die
durcl; religiose Missionierung ... einen Konsens schafft fiir das islamische Pro-
jekt.

Die Jama“a vertritt ihre Positionen weitaus rigoroser als die Muslimbriider, de-
ren Reformismus die Jama“a als Kollaboration mit dem Regime deutet; insbesonde-
re wurde in der Vergangenheit die Teilnahme an Parlamentswahlen verurteilt. Nicht
selten wird Demokratie mit Unglauben gleichgesetzt, da sich Menschen angeblich
das Herrschaftsrecht Gottes anmaBten und menschlich-willkiirliches Recht setzten.’
Abzuwarten bleibt, ob es mehr als nur taktische Griinde sind, aus denen sich die
Jama‘a an den Projekten gemébBigter Islamisten beteiligt, eine politische Partei zu
initiieren.

Die Jama“a 14t sich als politische Kraft der Region Oberdgypten deuten. In die-
ser Region, die praktisch den Siiden Agyptens ab Kairo bezeichnet, hat die Jama‘a
ihre stirkste Anhangerschaft. Im Gegensatz zum Tribalismus und Klientelismus
stellt sich die Jama‘a als egalitir dar und zieht damit insbesondere junge Menschen
an, die in der dominierenden Gesellschaftsordnung Oberédgyptens fiir sich keine
Chancen sehen.

Einige Forscher aus Oberidgypten deuten den Erfolg der Jama‘a mit dem Ver-
weis auf regionale und kulturelle Eigenheiten, auf welche die Jama“a reagiert habe.
Mamoun Fandy betont, zum Verstindnis des Islamismus in Agypten sei eine grund-
sitzliche Unterscheidung zwischen der ,,oberdgyptischen® Jama‘a und den iibrigen,
,nordidgyptischen* Islamisten zu treffen.'” Als politische Stimme Oberigyptens
wertet auch Mohamed Badran die Jama‘a als Ausdruck des Protestes gegen den
Zentralismus Kairos.!" Beide Autoren erliutern die politische Vormachtstellung des
Nordens: Allein in Oberiigypten lebt rund ein Drittel der Bevélkerung,' dennoch
befinde sich in dem mehr als 30-kopfigen Kabinett regelméBig kein Minister aus
Oberigypten. Alle bedeutenden Posten in Oberdgypten selbst seien in der Hand von
Militirs aus Norddgypten.

Die Vernachlissigung der Entwicklung Oberigyptens hat viele Formen. Laut
Badran wird die Region durch zentralplanerische Bevormundung agrarisch ausge-
beutet, jedoch nicht entwickelt.”® Die zentralistische Biirokratie verlange von Men-
schen aus Oberdgypten, fiir einen einzigen Stempel eine ein- bis zweitigige Reise
nach Kairo anzutreten. Die Herrschaft Kairos iiber Oberidgypten werde nur unter
Aspekten innerer Sicherheit gesehen. Das veranschauliche die Dominanz norddgyp-
tischer Militirs in allen Amtern Oberiigyptens sowie die Tatsache, daB nahezu alle
Innenminister sich ihre Sporen als repressive Befehlshaber in Oberégypten verdient
haben."

Die Jama“a 1dBt sich als eine politische Kraft Oberdgyptens deuten, deren is-
lamistische Ideologie mit verwurzelten Traditionen bricht. Die Gruppierung betont
ihre Ablehnung der in Oberdgypten streng voneinander separierten Stammeshierar-
chien. Mit ihrem Credo — ,,Islamisch und noch einmal islamisch, weder 6stlich noch
westlich, weder nationalistisch noch tribalistisch'® — wird eine egalitire Lesart des



186 Jochen Moller

Islam herausgestellt, die sich nicht nur auf Griinder des Islamismus wie Hassan al-
Banna (1906-1949), sondern den Propheten Muhammad selbst berufen kann: Der
Staat ist eine Gemeinde gleicher Muslime, zu deren Bewertung nicht Hautfarbe,
Stammeszugehorigkeit oder ihnliches herangezogen werden diirfen.'® Mithin
scheint ein Hauptgrund fiir die Anziehungskraft der Jama“a deren Ablehnung und
Bekidmpfung der oberdgyptischen, stark hierarchisierten ,,Gesellschaftspyramide*
Zu sein.

Kairo stiitzt sich dagegen seit jeher auf die Honoratioren der oberdgyptischen
Stammesgesellschaft. Die Zentralmacht arbeitet nach dem Prinzip ,,Teile und Herr-
sche mit den hochgestellten ashraf und ‘arab'’ zusammen, die alle wichtigen Am-
ter innehaben und zugleich mit- sowie untereinander in Familienfehden stehen.'®
Ein weiteres Hierarchiekriterium dieser tribalistischen Gesellschaft ist das Alter.
Junge Angehorige selbst der hochgestellten Stimme haben keine Chancen, selbst
Verantwortung zu iibernehmen, und junge Minner niedriggestellter Stimme sind
von wichtigen Positionen sowie der Heirat in andere Klassen dieser Stammesgesell-
schaft ausgeschlossen.19 Die Jama“a, deren Griinder meist diesen Stimmen mit
niedrigem Status angehorten, bemiiht sich, dies intern zu durchbrechen. Das macht
sie auch fiir kritische junge Menschen zur Alternative, die selbst einfluBreichen
Stimmen angehoren, dort aber lange auf Fiihrungspositionen warten miissen. Das
Alter ist fiir das Erreichen von verantwortungsvollen Positionen in der Jama“a nicht
ausschlaggebend, wie Badrans Beispiel eines 22jdhrigen verdeutlicht, der Jama“a-
Fiihrer der Provinzhauptstadt Assiut werden konnte.?

Aktivititen der Jama ‘a Islamiyya

Durch ,Mission® will die Jama‘a einen islamistischen Gesellschaftsentwurf in
Oberigypten durchsetzen. Kommt es dabei zu gewaltsamen Aktionen, folgen diese
einer radikalen Ausdeutung des Prinzips ,,Befehl des Gebotenen und Verhinderung
des Verbotenen?'. DermaBen religios verbrimte islamistische Gewalt trat seit Mitte
der achtziger Jahre in einem noch groferem Malle auf als unter Sadat, als die
Jama‘a sich noch auf Themen wie Geschlechtertrennung sowie das Verbot be-
stimmter Feste, vor allem Musikveranstaltungen, konzentrierte. Heute dagegen
kommt es sogar vor, dall Jama“a-Aktivisten in Landstrichen oder Stadtvierteln, die
sie kontrollieren, in private Wohnungen eindringen, deren Besitzern sittenwidriges
Verhalten vorgeworfen wird.”* Ziel ihrer Angriffe konnen auch Geschifte, die Al-
kohol verkaufen, Videotheken und Kiinstlergruppen werden. Feiern werden verbo-
ten, Frauen wird eine Kleiderordnung aufgezwungen, die als ,,islamisch verbind-
lich* interpretiert wird. Neben Uberfillen auf religiose Volksfeste haben auch An-
schlige auf Christen und Kirchen zugenommen.” Immer wieder finden Morde an
Christen statt, die im Westen grole Medienwirksamkeit haben, deren Motive aller-
dings nicht immer geklirt werden. Vermutet wird, daf} neben traditionellen Fehden
oft eskalierende Landstreitigkeiten zwischen Christen und Muslimen Hintergrund
dieser Mordanschlédge sind. Ungeklirt bleibt dabei, ob die Jama“a diese Streitigkei-
ten instrumentalisiert oder selbst in diese verwickelt wird. Der Bevolkerungsanteil
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der Christen in Oberigypten ist ungleich hoher ist als im Rest Agyptens und kann
bis zu 50 Prozent erreichen. Es ist zu unterstreichen, daf nicht jede Bluttat religios
motiviert sein muf}, wie manche Darstellungen suggerieren.

Hauptziel von Anschlidgen auf Zivilisten sind Personen, die der Kollaboration
mit den Sicherheitskriften verddchtigt werden: Das traf zum Beispiel 1995 auf ein
Drittel aller Opfer des Kampfes zwischen Jama‘a und Staat unter den Zivilisten
zu. Ein weiteres Ziel von Attentaten werden immer wieder Personlichkeiten des
offentlichen Lebens, besonders Kiinstler und Publizisten, die sich gegen den Is-
lamismus engagieren oder denen allgemein vorgeworfen wird, den Islam diffamiert
zu haben.”®

Literatur und Medienberichte konzentrieren sich auf den Aktivismus gewalttiti-
ger Jama“a-Zellen, wodurch deren Bild als Terrororganisation geprigt wurde. Da-
bei wird auBler acht gelassen, daf} die Organisation die ,,Mission“ (da‘wa), also die
Propagierung des Glaubens unter den Muslimen, als ihr Hauptziel bezeichnet.”’
Gerade in Obersgypten verfiigt die Jama“a iiber Moscheen, wobei vor allem kleinen
Moscheen in dichtbesiedelten Wohngebieten eine besondere Rolle zukommt.”®
Wihrend bekannte GroBmoscheen der Jama‘a seit langem unter Uberwachung ste-
hen, ist das Netzwerk der kleinen Moscheen nur schwer zu kontrollieren. Die Ge-
betsrdume dienen als Treffpunkt fiir Gruppen und zum Teil auch als Waffenverste-
cke. Durch radikale Prediger wird Indoktrination betrieben.” Dienste fiir die Bevol-
kerung, die sich eben nicht auf das Umfeld von Moscheen der Muslimbruderschaft
beschrianken, sondern auch von der Jama‘a geleistet werden, konnen als Ersatz fiir
unzureichendes staatliches Engagement gesehen werden. Jama“‘a-Aktivsten wurden
auch charakterisiert als ,,Propagandisten, die eine bessere Zukunft ... nicht nur ver-
sprechen“30, da sie in den Dorfern Oberidgyptens, wo sie Kontrolle ausiiben, aktiv
Politik betreiben, indem sie zum Beispiel Lebensmittel verteilen, Streitfille regeln,
Bediirftige mit Geld unterstiitzen.

Mit sporadischen Demonstrationen signalisiert die Jama‘a immer wieder, daf} sie
iiber eine Basis in der oberdgyptischen Gesellschaft verfiigt. Gruppen werden spon-
tan fiir Kundgebungen oder Protestmirsche mobilisiert. Dabei handelt es sich meist
um Studierende; Anlédsse sind zum Beispiel SchlieBungen von Jama“‘a-Moscheen
oder Ubergriffe der Sicherheitskrifte. Solche Demonstrationen hatten in Hochzeiten
der Jama‘a mehrere Tausend Teilnehmer.”'

Ihre Gewalt richtete die Jamda‘a in den neunziger Jahren vor allem gegen den
dgyptischen Staat: durch politische Attentate, den Kampf mit den Sicherheitskriften
sowie mit Attacken auf Touristen. Politische Attentate gelten seit der Ermordung
Sadats als wichtiges Kampfmittel radikaler Gruppierungen. Diesen Anschlidgen auf
Funktionstriger des Staates, die in der zweiten Hilfte der achtziger Jahre zunah-
men, kommt symbolische Bedeutung zu, wie im Falle Sadats als Akt gegen die her-
ausragende Figur eines als ungldubig angesehenen Systems. Anschlige richten sich
insbesondere auch gegen Personen, die mit der Unterdriickung oder Diffamierung
der islamistischen Opposition identifiziert werden. Diese Attentate galten urspriing-
lich als Betitigungsfeld der Jihad-Organisation, die 1987 unter anderem Attentats-
versuche auf zwei ehemalige Innenminister durchfiihrte. 1989 war erstmals die
Jama‘“a fiir einen Mordversuch an einem ehemaligem Innenminister verantwortlich.
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Das Attentat der Jama‘a zeugte von einem dem Jihad vergleichbaren Durchfiih-
rungsniveau und markierte den Beginn einer Serie dhnlicher Attacken, die beide
Organisationen durchfiihrten. Zwar agieren die Organisationen in einem Konkur-
renzverhiltnis zueinander, doch arbeiten sie bei Attentaten auf ,hochrangige An-
griffsziele” zusammen. So wurde vermutet, die Organisationen wiirden teilweise
absprechen, welcher das Recht zukomme, sich verantwortlich zu bekennen.*? Die
prominentesten Ziele solcher Attentate waren 1990 der Parlamentsprisident sowie
1993 die Minister fiir Information® und Inneres sowie der Premierminister. Das
knapp gescheiterte Attentat auf Prisident Mubarak 1995 markierte den Hohepunkt
dieser Serie. Opfer der Attentate waren meist nicht die ins Visier genommenen Poli-
tiker, sondern Leibwichter, Passanten sowie die Attentiter selbst.>

Seit Anfang der neunziger Jahre nahmen auch Attentate gegen hochrangige Ver-
treter des Sicherheitsapparates zu. Neben diesen spektakuldren Aktionen eskalierte
ein Krieg der Jama“a gegen die Polizeikrifte Oberigyptens, der zur tiglichen Reali-
tit dgyptischer Zeitungsmeldungen wurde. Den Attacken der Jama“a auf Polizisten
liegen drei Motive zugrunde: die Erbeutung von Waffen, Rache und Obstruktion.
Eine Statistik fiir 1996 legt nahe, dafl die Mehrzahl der Todesfille auf geplante Ak-
tionen zum Erbeuten von Waffen zuriickzufiihren ist.*> Das Rachemotiv wird an-
hand der hohen Zahl von Jama‘a-Aktivisten deutlich, die ZusammenstoBen mit der
Polizei zum Opfer fallen: von den 366 Todesopfern gewaltsamer Zusammenstofie
im Jahr 1995 gehorten 212 den radikalislamistischen Gruppierungen an, die ihrer-
seits 86 Polizisten ermordeten.*®

Diese Attacken geschehen seit den 1980er Jahren, eskalierten jedoch seit 1990.
Die Spirale von Gewalt und Gegengewalt wird mit der traditionellen Kultur
Oberidgyptens erklidrt, namentlich der Blutrache. In der Stammesgesellschaft
Oberigyptens gilt es als Schande, Behorden zur Losung von Konflikten heranzu-
ziehen. Dem schwerfilligen und oft korrupten Rechtssystem wird stammesgebun-
dene Vergeltung entgegengesetzt.”’ Die Attentiiter des Luxor-Massakers wurden
1997 zum Beispiel ohne Trauerfeier begraben, was als Zeichen dafiir gilt, daf} die
Rache noch aussteht. Diese Blutrache wird sich jedoch nicht gegen einen Stamm
richten, sondern gegen die Sicherheitskrifte. Die Jama‘a hat das Konzept der Blut-
rache umgedeutet: getdtete oder hingerichtete Aktivisten ziehen Vergeltungsakte
gegen die verantwortlichen Sicherheitskrifte nach sich, wobei angedroht wurde, fiir
einen Aktivisten mindestens zwei Vertreter des Staates zu toten. Diese Neudeutung
der Blutrache erklért nicht nur die Eskalation der Auseinandersetzungen, sondern
unterstreicht, wie die Jama‘a auf ihr oberigyptisches Umfeld reagiert und zugleich
Akzente setzt, die in ihrer islamistischen Ideologie griinden: Aktivisten konnen auf
ihren ,,Ersatz-Stamm* rechnen.*®

Eine neue Form der Gewalt, die den &dgyptischen Staat schwichen soll, trat seit
Anfang der neunziger Jahre auf: Attacken gegen Touristen sollten eine der wich-
tigsten Sédulen der Wirtschaft schidigen. Diese Aktionen stielen in weiten Teilen
vom Tourismus abhéngiger Regionen auf Ablehnung. Als Ablehnungsgrund wurde
unter anderem das im Islam einen hohen Stellenwert besitzende Gastrecht ange-
fiihrt. Die Regierung nutzte die Stimmung in der Bevolkerung fiir eine Kampagne,
in der den Attentitern die Zugehorigkeit zum islamischen Glauben und zur dgypti-
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schen Gesellschaft abgesprochen wurde.*® Nach spektakuliiren, oft sehr grausamen
Massakern ist das Phdanomen auch aufgrund des forcierten Einsatzes der Sicher-
heitskrifte zuriickgegangen. So wurden 1996 achtzehn griechische Touristen vor
einem Hotel in Gizeh ermordet. Ideologischer Hintergrund der Tat war der Gedan-
ke, libanesische Opfer eines israelischen Bombardements zu richen: Die Touristen
waren fiir Israelis gehalten worden.** 1997 reichte eine einzige Aktion einer ver-
sprengten Zelle in Luxor, den gesamten Tourismus in Agypten zum Erliegen zu
bringen. Auch hier war eine Symbolwirkung intendiert: Kurz zuvor hatte sich
Agypten am Tatort unter groBem Sicherheitsaufwand mit der Auffithrung der Oper
,~Aida“ als sicheres Reiseland prisentiert.

Organisation der Jama a Islamiyya

Die Jama“a Islamiyya ist eine hierarchische Geheimorganisation, deren Aktivisten
auf lokaler Ebene in Zellen untergliedert sind. Die Jama“a ist iiber die Zellen de-
zentral aufgebaut, um die Untergrundarbeit zu sichern und im Falle einzelner Ver-
haftungen nicht das Bestehen der Gesamtorganisation zu gefihrden. Dies fiihrt da-
zu, daB neben nominellen Anfiihrern der Jama‘a, wie dem in den USA inhaftierten
Omar Abdel Rahman, die eigentliche Befehlsgewalt bei bestimmten Personen ver-
mutet wird, jedoch auch bei unbekannten Personen liegen kann.*!

Unter den zahlreichen exilierten Anfiihrern gewann Scheich Abdel Rahman als
,.spiritueller Fiihrer Symbolcharakter, weitere Aktivisten, in Agypten teilweise
zum Tode verurteilt, befinden sich im Ausland, vor allem in Europa und Afghanis-
tan. Sie treten iiber Erkldrungen per Telefon oder Fax in Erscheinung. Fiir die Auf-
rechterhaltung der Aktivititen in Agypten selbst jedoch muB eine Fiihrung im Land
verantwortlich sein, die neben einem Obersten Fiihrer weitere Verantwortliche fiir
Zentralbereiche der Jama‘a-Aktivititen umfafit. Badran nennt als Hauptbindeglied
zur dgyptischen Gesellschaft den ,,Missions“-Fiihrer, der fiir die Neurekrutierung
von Mitgliedern zustédndig ist. Er diirfte mit einem ,,Bildungs*-Fiihrer zusammenar-
beiten, dessen Aufgaben Ideologie und Propaganda sind. Der ,,Organisations®-
Fiihrer hilt die Kontakte ins Ausland aufrecht, organisiert Pilgerfahrten und andere
Reisen und ist fiir die Betreuung inhaftierter Mitglieder und ihrer Familien zustin-
dig. Daneben gibt es einen fiir die Kindererziehung zustindigen Fiihrer: Dies verdeut-
licht, wie sich die Jama“a als eigenstindige Gegengesellschaft zu etablieren versucht.
Die Spitze des ,,politischen Fliigels ist inhaftiert und stellt den Kontakt zur Organisa-
tion wie zur Offentlichkeit vor allem iiber Anwiilte her. Entsprechend galt zum Bei-
spiel der Anwalt az-Zayyat als politischer Sprecher der Jama‘a in Agypten. Wie die
Muslimbruderschaft wendet auch die Fiihrung der Jama‘a das shira-Prinzip an, ver-
fligt also theoretisch iiber eine Ratsversammlung, die sich unter anderem aus den
inhaftierten Griindern der Organisation sowie den wichtigsten Auslandsaktivisten
zusammensetzt, deren Koordination mithin kompliziert sein diirfte.

Neben diesem politischen Apparat bestehen sogenannte Militirfliigel, die fiir
Gewaltaktionen zustidndig sind. Jeder dieser Militérfliigel stiitzt sich auf bewaffnete
Banden, die aufgrund ihrer Zellenstruktur voneinander isoliert agieren und iiber ein
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Kuriersystem mit den zustdndigen Planern verbunden sind. Angeblich bestehen die
meisten dieser Banden aus sechs Mitgliedern, die in Paaren agieren. Das weitver-
zweigte Netz der Organisation funktioniert dank ortsgebundener und mobiler Ka-
der. Erstere bleiben an einem Ort, verbreiten die Ideen der Jama‘a, rekrutieren
Neumitglieder und identifizieren Anhénger der Regierung, sind Umschlagplatz von
Informationen und Material, beherbergen Kuriere und arrangieren Verstecke. Die
mobilen Kader agitieren in stindig wechselnden Dorfgemeinschaften. Durch dieses
bis in die Dorfer reichende Netz von Personen und Verstecken fiir Waffen und Ak-
tivisten konnen neue Gruppen gebildet werden. Langjihrige Jama‘a-Mitglieder
werden ad hoc fiir eine Gewalttat aktiviert und erhalten kurz vor ihrer ersten Aktion
eine Waffe ausgehindigt.” Ein Teil der militirischen Fiihrung ist in Afghanistan
angesiedelt. Generell soll der Planungsstab des militdrischen Fliigels der Jama‘a
von sogenannten ,,Afghanen dominiert sein, die ab Anfang der 1990er Jahre vor
allem tiber Jemen in ihre Herkunftslidnder zuriickkehrten und dort fiir die Eskalation
bestehender Konflikte sorgten, so zum Beispiel auch in Algerien.44 Die jungen
Luxor-Attentiter unterstanden ebenfalls der Fiihrung eines solchen dgyptischen
Heimkehrers aus dem Afghanistan-Krieg. Die Rolle der Auslandskader wird von
der Jama‘a vermutlich selbst unterstrichen, um von der Bedeutung der in Agypten
angesiedelten Fiihrung abzulenken.*

Auslandsverbindungen nutzt die Jamd‘a zur Finanzierung, fiir Neurekrutierun-
gen und Training sowie zur Durchfiihrung spektakuldrer Aktionen. Zugleich
herrscht ein latenter Gegensatz zwischen Inlands- und Auslandskadern.

Von der Existenz einer ,,islamistischen Internationale* auszugehen, die als finan-
zierende Kraft hinter den dgyptischen Extremisten steht, gilt eher als AuBlenseiter-
position,46 Vorginge wie die zeitgleichen Anschlige auf zwei US-Botschaften in
Afrika 1998 sprechen zwar fiir eine verstirkte Zusammenarbeit radikaler Islamisten
auf internationaler Ebene, doch darf nicht aufler Acht gelassen werden, dafl unter
einer Vielzahl von Auslandsnetzwerken verschiedenste, miteinander konkurrierende
Strémungen auftreten.”” So konnen sich zwar lose taktische Biindnisse formieren,
diese sind jedoch selten von Dauer, da sie an wetteifernden Fiihrungsanspriichen
scheitern. Immer wieder treten auch innerhalb der Jama‘a Widerspriiche und Kon-
flikte hervor, die eine Entfremdung zwischen den Mitgliedern im Ausland und der
dgyptischen Basis verdeutlichen.

Eine Auslandsbasis der Jama‘a ist unbestreitbar, der Ursprung des Problems
bleibt jedoch innenpolitischer Natur. Angesichts staatlicher Repression mulfiten
zahlreiche Radikalislamisten ebenso wie Muslimbriider eine Aktionsbasis im Aus-
land suchen. Ihre ersten Schritte fiihrten in die reichen Golfstaaten. Der Ausbruch
des Afghanistankrieges brachte dann einen enormen Schub in Training, Finanzie-
rung und wechselseitiger Kommunikation. Diese neuen Verflechtungen fiihrten
zunehmend zu terroristischen Aktivititen im Ausland.*® Auf seiten der Islamisten
agierten Sponsoren aus den Golfstaaten, von denen der Milliondr bin Laden die
grohte Bekanntheit erlangte. Tausende junge Agypter lieBen sich, oft wihrend sub-
ventionierter Pilgerfahrten nach Saudi-Arabien, fiir diesen Heiligen Krieg anwerben
und wurden im pakistanischen Peshawar fiir den bewaffneten Kampf trainiert und
indoktriniert. Der pakistanische sowie der US-Geheimdienst unterstiitzten diese
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Netzwerke. Die Jama“a hatte ein eigenes Lager und nur wenig Bezug zu Afghanis-
tan. Héufig wurden die arabischen Kdmpfer gar nicht im Feld eingesetzt, sondern
von den Afghanen nur geduldet, um den Waffen- und Geldfluf zu erhalten. Auch
Freiwillige anderer arabischer Nationalititen wurden fiir die Jama“a rekrutiert.

Das Ausland hat unbestritten Bedeutung fiir die radikalen Islamisten: Finanzie-
rende Zentren im Umfeld islamischer Einrichtungen in Europa spielen eine wichtige
Rolle, eine Reihe von Fiihrungspersonlichkeiten konnte sich als Auslandssprecher
der Jama‘a etablieren. Zum Teil bestehen jedoch erhebliche Widerspriiche zwi-
schen Inlands- und Auslandsfiihrung, so daf} ein Dualismus attestiert werden muf,
der die Organisation in die Nihe der Spaltung riickt. Als vor Gericht stehende
Jama‘a-Fiihrer in Agypten 1996 einen befristeten Waffenstillstand verkiindeten,
sprach die Auslandsfithrung ihnen als Inhaftierten die Kompetenz ab, solche Ent-
scheidungen zu treffen. Umgekehrt bedrohten &dgyptische Aktivisten einen Aus-
landssprecher, den sie als ,,Vorkdmpfer per Fax“ beschimpften, der durch das Ver-
breiten irrelevanter Erkldrungen schade.* Wihrend die Auslandsfiihrung eher die
Fortdauer des Kampfes beschwort, bevorzugen die Fiihrer in Agypten angesichts
der Auswirkungen verschirfter Repression eine taktische Waffenruhe zum Neuauf-
bau der Organisation.™

Die in Agypten durchgefiihrten Aktionen der Jama‘a zur Finanzierung sowie zur
Waffenerbeutung haben geringere Publizitit. Gerade Vorfille wie Uberfille auf
Banken oder koptische Juweliere sprechen jedoch dafiir, da die Jama‘a sich zur
Finanzierung auch auf Inlandsaktionen stiitzt. Eine islamische farwa des Shaikhs
“Abd ar-Rahman legitimierte die Praxis von Uberfillen auf Christen, deren Wieder-
aufnahme in den 1990er Jahren als Indiz fiir Finanzierungsprobleme der Jama‘a
gewertet wird. Offenbar gelingt es dem dgyptischen Staat durch Kooperationen mit
anderen arabischen Staaten immer besser, der Auslandsfinanzierung einen Riegel
vorzuschieben.”!

Eine weitere Einnahmequelle der Jama“a sind Schutzgelder, die Aktivisten als
religios verbrimte Kopfsteuer von Christen erpressen. Dorfbewohner werden auch
zu Hilfsdiensten gezwungen.* Zusitzlich zu den genannten Fillen, die belegt sind,
gibt es Mutmafungen, daf} islamistische Finanzinstitute auch Radikale unterstiit-
zen.> Dariiber hinaus gibt es immer wieder Schuldzuweisungen der dgyptischen
Regierung — im Einklang mit den USA — an ,,Schurkenstaaten. Agypten klagt re-
gelmiéBig Iran, Sudan und Afghanistan an, doch haben diese Staaten das Phinomen
nicht geschaffen, so daf} ihr Zutun allenfalls verstiarkend wirken kann. Eine Einmi-
schung dieser Staaten ist zwar nicht von der Hand zu weisen, sollte aber auch nicht
iiberbewertet werden.

Alle bisher angefiihrten Finanzierungsmoglichkeiten implizieren ausschlieflich
illegale Kanile der Finanzierung. Damit verstirken sie das Klischee, wirtschaftlich
schwache Radikale wiirden von finanzstarken Kriften instrumentalisiert. Diese Per-
spektive verkennt, dafl viele Jama“a-Aktivisten als Arbeitsmigranten in den arabi-
schen Olstaaten zu beachtlichen Vermogen kamen. Waren sie zuvor drmere Mit-
glieder niedriggestellter Stimme, spendeten die Riickkehrer nach Agypten einen
Teil ihres Geldes fiir Moscheen und andere Zentren des Jama“a-Aktivismus. Der
egalitidre Ansatz der Jama‘a motivierte sie dabei ebenso wie die Hoffnung auf Sta-



192 Jochen Moller

tusgewinn, etwa wenn Einrichtungen nach den Spendern benannt wurden: Sponso-
ren konnten so ihren bisher unbekannten Namen iiber Jama‘a-Einrichtungen be-
kannt machen. Zugleich bauten die riickkehrenden Arbeitsmigranten ein einflufirei-
ches Netzwerk auf, das unter Umgehung biirokratischer Hiirden Arbeitsaufenthalte
in den Olstaaten ermoglichte. Damit wurde die Mitgliedschaft in der Jama‘a fiir
neue Aktivisten unter wirtschaftlichen Gesichtspunkten attraktiv.’* Eine weitere
Finanzierungsmoglichkeit diirften Zuwendungen von Familien sein, die Gewaltakte
der Jama“a unterstiitzen. Zum Beispiel konnen Familienangehorige, die Opfer von
Polizeimainahmen wurden, durch die Jama“a leichter gerdcht werden als durch
Privatpersonen.”

Sozialer Hintergrund und Motivation der Jama ‘a-Aktivisten

Die soziale Basis der Jama“a hat sich in den neunziger Jahren kontinuierlich ver-
breitert. Dazu hat besonders die Repression der dgyptischen Sicherheitskrifte beige-
tragen. Zu Mitgliedschaft und Sympathisanten von gewaltbereiten Gruppierungen
liegen jedoch nur wenige, schwer zu bestitigende Schitzungen vor. Anfang der
neunziger Jahre hiel es zum Beispiel, es handele sich um rund 10 000 Aktivisten
und 200 000 Anhznger.”® Trotz methodischer Probleme sowie unterschiedlicher
Bewertungen’’ besteht in der Forschung Konsens iiber die soziale Basis militanter
islamistischer Gruppierungen Agyptens: Mitglieder solcher Gruppen seien in der
Regel um die 25 Jahre alt, oft jiinger, verfiigten iiber eine meist gehobene, bei nahe-
zu jedem zweiten Mitglied universitire Bildung, wobei Studierende naturwissen-
schaftlich-technischer Ficher tiberdurchschnittlich stark vertreten seien. Sie werden
auch als ,,Kinder der Landflucht* bezeichnet, die in erster Generation in Provinz-
oder GroBstddten leben, zumeist in deren schnell wachsenden Randbezirken mit
mangelnder Infrastruktur. Seltener seien sie arme Arbeiter oder Bauern, vielmehr
handele es sich um Angehorige einer stadtischen unteren Mittelschicht, Kinder zu-
gewanderter Eltern vom Land, die unter schwierigen Bedingungen an Massenuni-
versititen studierten und in der derzeitigen Situation Agyptens nur schlechte Chan-
cen auf eine ihrem Ausbildungsniveau angemessene Stelle hiitten. ™

Der Schwerpunkt des Phianomens in Oberdgypten wird auf zwei Faktoren zu-
riickgefiihrt. Zum einen wird die ,,Riickstdandigkeit Oberdgyptens betont, wo eine
starke traditionelle Kultur von Briduchen wie Blutrache geprigt ist, die gewaltsame
Auseinandersetzungen eskalieren 1dt. Als zweiter Faktor gilt die Vergroferung der
Provinzstidte und Offnung neuer Universititen bei unzureichender Infrastrukturpo-
litik fiir diese Regionen. Dazu kommt die zentralistische Politik der Regierung, die
zu einer Vernachldssigung ldndlicher Gebiete und dem Verfall der Grunddienste
Bildung, Gesundheit und Transport fiihrte. In den explosionsartig anwachsenden
Stadten entsteht Druck durch die Anspriiche der Zugewanderten, wihrend die ein-
gesessenen stidtischen Mittelschichten sich in ihrem Status bedroht fiihlen. Dieses
Klima der Unsicherheit gilt im Konsens bisheriger Forschung als Nihrboden fiir
Aktivititen radikaler Islamisten.*
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Der dgyptische Soziologe Ibrahim, der seit den 1980er Jahren zu diesem Thema
arbeitet, konstatiert jedoch fiir die 1990er Jahre, die vom Bedeutungsanstieg der
Jama‘a geprégt sind, einen grundlegenden Wandel. Die Mitglieder- und Sympathi-
santenbasis militanter Islamisten hat sich demnach verbreitert. Das Durchschnittsal-
ter militanter Islamisten liegt mittlerweile bei 21 Jahren, nahezu ein Viertel ist jiin-
ger als 20 Jahre. Ihr Bildungsgrad ist stark gefallen. Nach Ibrahim waren in den
1970er Jahren noch 80 Prozent der im Zusammenhang mit Gewaltakten Verhafteten
Studierende oder Graduierte gewesen, deren Anteil in den 1990er Jahren jedoch auf
20 Prozent fiel. Wihrend sich islamistische Extremisten in den 1970er Jahren weit-
gehend auf Stidte beschrinkten, erreichten sie in den 1990er Jahren auch die Land-
bevolkerung, wo zunehmend spektakuldre Vorfille bekannt wurden, in denen tiber
ganze Landstriche Ausgangssperren verhiingt wurden.%’ Ibrahims Forschungsergeb-
nisse korrespondieren mit dem Aufschwung der Jama‘a zur wichtigsten radikalen
Oppositionskraft vor allem im agrarisch geprigten Oberigypten.

Die oft in der Fachliteratur unterstellte und in den Medien gingige These, bei
militanten Islamisten handele es sich um ,,marginalisierte* Menschen in einer Kri-
sensituation, ist schwer aufrechtzuerhalten. Agypten steht unter gewaltigem demo-
graphischem Druck. Der Anteil ,,junger* Islamisten kann nur bedingt als hoch gel-
ten, wenn man beriicksichtigt, daB 1993 allein 45 Prozent aller Agypter jiinger als
15 Jahre waren.®’ Die katastrophalen Aussichten auch fiir Studierende zeigen sich
bei einem Blick auf die offene Arbeitslosigkeit, die auf 15 b is 20 Prozent geschitzt
wird, wobei von diesen Arbeitslosen 70 Prozent unter 20 Jahren alt sind.%* Die
., Marginalisierung* wire fiir junge Menschen in Agypten also ein Regelfall. Ibra-
him fordert schon seit den 1980er Jahren, insbesondere psychologisierende Deutun-
gen aufzugeben und militante Islamisten als ,.typische Agypter” zu verstehen. Das
Beispiel dreier der sechs Attentiter des brutalen Luxor-Massakers 1997, deren fa-
milidrer Hintergrund in den dgyptischen Medien beleuchtet wurde, veranschaulicht
dies: Sie studierten Human- oder Tiermedizin sowie Agrarwissenschaft, entstamm-
ten relativ wohlhabenden Familien einer kleinen Ortschaft und entsprachen keinem
gingigen Klischee von Radikalislamisten. Sie waren zuvor nicht einmal durch be-
sondere Frommigkeit aufgefallen, was den Schluff nahelegte, ihre Motivation habe
darin gelegen, ein Fanal gegen die Willkiir der Sicherheitskrifte zu setzen.

Eine korrespondierende Deutung wird von den Extremisten selbst vorgebracht:
Der dgyptische Repressionsstaat sei verantwortlich fiir das Wachsen der Bewegung,
betonen Broschiiren der Jama‘a. Willkiirliche Verfolgung und Inhaftierung von
Jugendlichen, Gefingnisse, in denen Folter zur Routine gehore, seien Grund fiir die
Eskalation des Konfliktes. Die Forschung stellt in diesem Zusammenhang fest, daf3
die Moscheen — wie noch in den 1980er Jahren — nicht mehr die wichtigsten Rekru-
tierungsorte fiir die Radikalen sind, sondern die Gefidngnisse. Aus der Masse der
Inhaftierten lassen sich Sympathisanten rekrutieren, bei denen unmittelbar nach der
Verhaftung, oftmals von Miflhandlungen und Drohungen begleitet, ein Gefiihl der
Ungerechtigkeit des Staates voll ausgeprigt ist. So konnen sich in den iberfiillten
Gefingnisstrakten neue Gruppen bilden. Ibrahim betont zwar, die Masse der Agyp-
ter stehe Gewaltakten ablehnend gegeniiber. Angesichts der staatlichen Repression,
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die oftmals Unschuldige treffe und ganze Familien in Mitleidenschaft ziehe, stiegen
jedoch die Sympathien fiir die Radikalen.®

Ein Fihrer der Jama‘a im Ausland behauptete in einem Interview, auch die
Jama“a habe Vertrauensleute in Vereinen und offentlichen Einrichtungen, die ihre
Zugehorigkeit aus Sicherheitsgriinden jedoch nicht dffentlich machen konnten.®*
Badran betont ebenso, daf} die Jama“a in Oberédgypten tiber ein sozial breitgeficher-
tes Feld von Sympathisanten verfiigt, welches das Gros der Unzufriedenen mit dem
agyptischen Regierungssystem, dem kairinischen Zentralismus sowie der traditio-
nellen ,,sozialen Pyramide® Oberégyptens umfasse. Eine weithin verspiirte Perspek-
tiv- und Chancenlosigkeit bringt der Jama‘a stetigen Zulauf, die ihr organisatori-
sches Netz bis zu den Jiingsten ausgeweitet hat: als Beispiel nannte Badran einen
JJFiihrer aus der ersten Klasse einer weiterfiihrenden Schule.®’

Religioses Sendungsbewuftsein kann Aktivisten der Jama“a nicht abgesprochen
werden. Ziel der meisten Aktivititen ist es, ein spezifisches Islam-Verstidndnis zu
verwirklichen, insbesondere jenes einer idealen Gemeinschaft. Dies zeigt sich zum
Beispiel beim Ausrichten von Sommerlagern, der Organisation von Pilgerfahrten,
Selbsthilfe, oder der Beihilfe fiir und Ermahnung zu einer angeblich ,,islamischen
Kleiderordnung* fiir Frauen. Dem Aufstieg junger Menschen zu Fiihrungspositio-
nen in Sektionen wie ,,Bildung®, ,,Mission* oder auch ,,Militdr* sollen dem An-
spruch nach nur moralisch begriindbare Kriterien zugrunde liegen, besonders per-
sonliche Integritit und Leistung.

Als Beispiele fiir materielle und personliche Beweggriinde wurden bereits Vor-
teile aufgezeigt, die ein Engagement in der Jama‘a mit sich bringen kann. Dazu
gehort der Riickgriff auf das Kontaktnetz der Jama“a, um beispielsweise Arbeitsvi-
sa fiir die Golfstaaten leichter zu erhalten, oder die Moglichkeit, im Rahmen eines
Jama‘a-Engagements Blutrache zu iiben.

Wirkungen der Jama ‘a-Aktivitiaten in Oberigypten

Auf dem Hohepunkt ihres Einflusses konnten Jama‘a-Komitees in manchen Dor-
fern den Alltag bestimmen, Schutzgeld erpressen und Versorgungsfunktionen ge-
geniiber der Bevolkerung iibernehmen. Das AusmaB, in dem die Sicherheitskrifte
eingesetzt werden mufiten, unterstreicht die Bedeutung der Jama“a in Oberigypten.
Aktionen der Sicherheitskrifte hatten gelegentlich den Charakter militérischer Eins-
dtze, iiber weite Gebiete wurden Ausgangssperren verhingt, und ein immenser
Menschen- und Materialeinsatz mufite betrieben werden. Der Jama‘a gelang es
immer wieder, in die Schlagzeilen besonders der auslidndischen Medien zu kommen
und die Regierung zu blamieren. Angefangen von Attentaten auf ,niedrigrangige
Opfer”, zum Beispiel auf einfache Polizisten, bis hin zu Aktionen im Stadtzentrum
Kairos, wurden die Sicherheitskrifte immer wieder vorgefiihrt. Diesen gelang selten
die Infiltration der Jama“a-Strukturen, so daf sie sich auf breit angelegte Verhaftungs-
aktionen stiitzen muften, die der Jama‘a weitere Sympathisanten zutrieben. Die Aktio-
nen der Jama‘a beweisen in der Regierungszeit Mubaraks ein immer hoheres Trai-
ningsniveau und verfeinerte Methoden, die offenbar in Afghanistan erlernt wurden.
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Die Taktik der Jama‘a zielt auf ein Maximum an Wirkung, insbesondere in den
Medien, was dem Staat im Hinblick auf den Tourismus oft enormen Schaden zuge-
fligt hat.

Zu betonen sind jedoch auch empfindliche Niederlagen, welche die Jama‘a auf-
grund der Gegenoffensiven der Sicherheitskrifte hinnehmen mufite. Die bedeu-
tendsten Fiihrer der Organisation wurden bei Konfrontationen getotet oder verhaf-
tet, und auch die Auslandsfiithrung verzeichnete Riickschlé:ige.66 Zudem verspielte
die Jama‘“a durch ihre gewaltsamen Aktionen viel Kredit bei der Bevolkerung. Eine
unmittelbare Bedrohung des dgyptischen Staates durch die Jama“a wird daher meist
ausgeschlossen. Die Regierung versucht jedoch nach dem uneingestandenen Schei-
tern einer ausschlieflich auf Repression fulenden Politik, besser auf die Bediirfnis-
se Oberdgyptens einzugehen. Entsprechend lassen sich dem oftmals sehr brutalen
Konflikt sogar positive Aspekte abgewinnen, wie dies einige dgyptische Autoren
andeuten: Die Regierung beriicksichtige Oberigypten inzwischen stirker in ihrer
Planung und bemiihe sich, Reformen, Visionen und mehr Dienste fiir diese Region
anzubieten.”’
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Zu Erfahrung, Kritik und Selbstkritik im
politischen Selbstverstindnis tunesischer Islamisten

Lutz Rogler

Wenn sich die Anfinge der islamischen Bewegung in Tunesien auf die Aktivitidten
einiger weniger Personen in den Jahren 1969-1970 zuriickverfolgen lassen, so kon-
stituierte sie sich formal — und geheim — erst 1972 als al-Jama‘a al-Islamiyya bi-
Tuanis. Es verging fast ein Jahrzehnt, bis die Bewegung im Juni 1981 offiziell ihre
Absicht proklamierte, sich als ,,Bewegung der islamischen Tendenz* (Harakat al-
ittijah al-islami) in eine entstehende pluralistische politische Ordnung in Tunesien
einzufiigen. Ein aus diesem Anlaf} veroffentlichtes ,,Griindungskommuniqué* lehnte
,Gewalt als Mittel der Verdnderung* ebenso wie das noch bestehende Einparteien-
system ab und berief sich auf ,,das Recht aller Krifte des Volkes auf Meinungsfrei-
heit und freien ZusammenschluB3*. Ganz offensichtlich, um zu erwartenden Vor-
wiirfen zu begegnen, hief es in der Einleitung des Kommuniqués auch, daf} die
.Bewegung der islamischen Tendenz* sich in keiner Weise als ,,offizieller Sprecher
des Islam* im Lande verstehe, es aber als ihr Recht ansehe, ihre ,,umfassende Sicht
des Islam™ als eine weltanschauliche Grundlage zu betrachten, die ihre politischen,
wirtschaftlichen und sozialen Optionen bestimme.'

Am 18. Juli 1981, als mit der Kommunistischen Partei Tunesiens die erste Oppo-
sitionspartei zugelassen wurde, begann eine Welle von Verhaftungen unter Mitglie-
dern und Sympathisanten der islamischen Bewegung. In ihrem Verlauf wurden et-
wa 150 Personen festgenommen, darunter mit einer Ausnahme alle Mitglieder des
Anfang Juni an die Offentlichkeit getretenen fiinfkopfigen ,,Exekutivkomitees*. In
einem ersten Gerichtsprozef in den Monaten August und September 1981 wurden
insgesamt 107 Mitglieder der Bewegung der Zugehdorigkeit zu einer illegalen Ver-
einigung, der Diffamierung des Staatsoberhauptes und der Verbreitung von falschen
Nachrichten angeklagt. Die ausgesprochenen Strafen, in einem Revisionsverfahren
im Oktober nur geringfiigig reduziert, sahen zwischen sechs Monaten und elf Jahren
Haft vor. Der Prisident der Bewegung, der Philosophielehrer Rashid al-Ghannushi,
und ihr Generalsekretér, der Rechtsanwalt “Abd-al-Fattah Mart, wurden zu zehn
Jahren Geféngnis verurteilt.

Diesem Prozel sollten kurz darauf und im gesamten Jahrzehnt weitere folgen.
Die Konfrontation zwischen dem tunesischen Staat und der Bewegung der islami-
schen Tendenz, die mit unterschiedlicher Intensitit und in verschiedenen Formen
gefiihrt wurde, beeinflufite die gesellschaftspolitische Entwicklung des Landes tiber
die Periode der 1980er und dominierte sie zu Beginn der 1990 Jahre. Seit dem Jahre
1981 wurde das Bestreben des Regimes deutlich, die islamische Opposition zu neut-
ralisieren und die tolerierten bzw. legalen Oppositionsgruppen zu marginalisieren.”
In dieser Konstellation verfestigten sich die Positionen der Kontrahenten. Erst die
Amtsenthebung Habib Bourguibas brachte im November 1987 eine tatsdchliche
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In den Index wurden Personennamen, Eigennamen von Institutionen und Einrichtungen,
thematische Grund- und Schliisselbegriffe, darunter besonders islambezogene Termini,
Ethnonyme und Regionen aufgenommen, jedoch keine Linder- und Stidtenamen. Zu Er-
leichterung der Wiedererkennung von Namen und Begriffen wurde eine etwas vereinfachte
Umschrift der Orientalia angewandt, die sich an die auch in den internationalen englisch-
und franzosischsprachigen Medien verwandten Schreibweisen anlehnt: § = gh, h = kh, §
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This volume is a collection of papers read out at a seminar of the same name which took
place at the Centre for Modern Oriental Studies in Berlin on October 15, 1999. The two
papers by C. A. Wilcke and E. Faust were added later. In the meantime, the papers have
developed into serious studies based on new research material, since all of them evolved
from current research carried out for a dissertation or for projects financed by the German
Research Fund, Deutsche Forschungsgemeinschaft. The intention was to look for more
diversified explanations and interpretations of Islamic activism in all its different forms,
ranging from the militant and radical to the political, to the contemplative approaches and
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to popular practices and rituals. It is hoped that this research will contribute to a deeper
understanding of the self-definition of Islamic activism and throw some light on the
motives that drive participants into action. Not surprisingly, a variety of social and political
factors are at work here and are being expressed through the Islamist idiom. It is a picture
of deep-seated change in society, of readjustment and restructuring. The advantage of this
volume is its wide geographical scope as the studies cover a significant area of the Islamic
world, stretching from Morocco in the west to Pakistan and India in the east, and from
Sudan in the south to Uzbekistan in the north. Another advantage is its access to various
layers of Islamic activism. Accordingly, the studies have been grouped into sections on
religious knowledge and piety, on self-definition through concepts, programmes and
traditions, and on practical deeds and struggle for the faith. While no definitive answers
should be expected, it is hoped that this volume will contribute towards abetter
understanding of these movements, generate new research questions and revitalize the
academic discourse on a subject that has so far been somewhat short on analysing what
moves the agents of Islamic activism.

C. Wilcke discusses aspects of popular Islamic religiosity beyond the established discourses
of state-supported and opposition-minded Islam in today's Uzbekistan. Presenting a view
from within, she focuses on female religious practices and on their symbolism and different
functions. Through interviews with several women in Uzbekistan the ritual and symbolism
of popular healing practices is examined in the context of religious revival. The
ambivalence of popular religious customs and orthodox Islamic influences are also
observed in this article. The author argues that the religious activities presented are not only
relevant for the female community, but in several ways can have a balancing and healing
influence on society at large. It is furthermore shown that female religious practices
challenge the images of women currently presented in Islamic discourses.

E. Faust analyses the activities of the Islamic missionary movement Jama‘at at-Tabligh in
Morocco. The movement hails from northern India where it came into existence in the
beginning of the twentieth century under the Urdu appellation Tablighi Jama“at. Because
of its disapproval of direct political action, the Jama‘at at-Tabligh does not belong to
the,,political Islamic movements” in the narrow sense of the term. Its activities seek rather
to further fundamental piety and faith among Muslims. Yet, in the wider sense of the term,
because of their high sense of mission and their strong following, the Tablighis influence
the social and political structure of society. Their activities also form part of the general
discourse of Islamic movements. Since the 1940s, the movement has spread to Arab
countries and the rest of the world. Drawing from recent field research, the author analyses
the activities of the Tablighis in Morocco, where they were confronted with a very different
situation than in South Asia. The Moroccan King (Hassan II.) took various steps to control
religious life in the country and claim spiritual authority for himself. Under these
conditions, Islamist activists could only avoid control by the state at the risk of breaking the
law. The article looks at the strategies employed by the Moroccan Tablighis to handle this
situation. It also reviews the influence, structure and practice of the movement.
Commentaries by outsiders on the Tablighi activities include a critique by a renowned
Islamic scholar. The article also highlights the attitude of the al-‘Adl wa-I-Ihsan the major
Islamist organisation in Morocco, which values the services rendered by the Tablighis in
strengthening Islamist forces.
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D. Reetz introduces the different forms of activity and manifestation of the Ahl-i Hadith (lit.
people of the tradition) in India and Pakistan. In doctrinal terms, the group constitutes a
radical purist sect of Sunni Islam, emphasizing the relevance of the Qur’an and the Hadith,
the Prophetic tradition, and rejecting adherence (faglid) to the established Islamic law
schools. In social terms, it actively engaged in social and educational reforms among
Muslims to render their lives conform with the dictates of original Islam as they perceived
it. In political terms, leading members of the groups have been mobilising public opinion in
their favour more decisively since the 1930s. The Ahl-i Hadith continued their pro-active
engagement in the public sphere in independent Pakistan, particularly during the Islamic-
minded administration of Zia-ul-Haq from 1977 to 1988. The movement has a long-
standing relationship with Islamic militancy as it developed over time in the name of the
Indian Wahhabis. Whereas the founding fathers of the Ahl-i Hadith strove to set themselves
apart from this militant legacy, as a result of which the group’s designation came into use,
militant activity engineered by a section of the Ahl-i Hadith recently became more
pronounced after the introduction of two offshoots in 1989, the Da‘wat al-Irshad (D), a
religious mission and propagation centre, and the Lashkar-e Taiba (LT — “pious soldiers”),
representing the militant wing of the DI. Since then, the LT has become notorious for its
involvement in jihdd’ activity in Kashmir and Afghanistan, as well as in Pakistan. The
evolution of the movement suggests that a multipolar approach is required to understand its
different aspects and roles.

J.-P. Hartung argues that one of the major Islamic theorists of the 20th century, the Indo-
Pakistani Abu 1-Ala Maudadi (1903-1979), adopted a Western philosophical paradigm by
means of a creative reception of Western ideas. The paradigm consists of a critical
epistemology, a philosophy of history, apolitical theory, and a theory of revolution,
culminating in the Theory of Action. The reinterpretation along Islamic lines constitutes the
core of one of the most influential ideologies of contemporary political Islam. The South
Asian religious-political movement Jama‘at-i Islami, founded in 1941 on Maududi's
initiative, is described as an attempt at achieving the practical realization of this particular
Islamic ideology. Moreover, the realization is discussed as its logical consequence.

M. Drefiler discusses the religio-political discourse of the Alevis in Turkey. The impression
that ,,Islam” does not distinguish the spheres of the religious from the political often arises
in both popular and scientific debates on Islam. In contrast to this widely held view, the
article claims that Islam is as capable of secularisation as any other religion. This is a
prerequisite to understanding the case of the Turkish Alevis as a politically motivated
Islamic community working towards secular targets. Although they form an exclusive
social and religious community, the Alevis must be regarded as part of the Turkish religio-
political discourse. This discourse, in which the Alevis compete with other religious
movements and actors, provides them with patterns of meaning that they reorganize
according to their respective needs. A characteristic feature of the Alevis in the political
sphere is how they perceive Kemalism. According to the loyalist, Turkish-nationalist Alevi
discourse, Kemalism can be considered part of the Alevi philosophy, incorporating the
Alevi values and worldview. The state founder of the Turkish Republic, Ataturk, and,
ironically, Turkish laicism are conceptualized in resolutely religious terms. This article
attempts an explanation of this phenomenon.

E. Schone reviews the evolution of the Umma Party, one of the most influential political
organizations in the Sudan. It was founded in 1945 by pro-independence nationalists. The
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back-bone of the party was formed by followers of Abd ar-Rahman al-Mahdi, a
posthumous son of Muhammad Ahmad ibn Abdallah, the Sudanese Mahdi who formed the
Mahdist movement during the1880s. Up to the present day, the Umma Party has been very
closely connected to the Mahdist movement. Its main supporters are ansar and its ideology
is based on Mahdist thought. The leading personalities of the Umma Party are members of
the Mahdi’s family. The Umma Party is part of the Northern Sudanese political elite that
came into power after independence. This elite was unable to establish a consensus on the
common cultural identity of the Northern and Southern Sudan. Protracted civil war was one
upshot of this policy failure. The article concentrates on the organizational and ideological
aspects of the close relationship between the Mahdist movement and the Umma Party. It
traces the development of the Umma Party up to present and shows its current political
programme, with its final acceptance of the multicultural and multireligious character of the
Sudan, to be the result of a learning process.

B. Glatzer deals with the ideological background of the Afghan Taliban as part of a
political enterprise. The majority of the Taliban hail from the rural areas of South
Afghanistan where life in the villages, in the refugee camps and during the guerrilla war has
had a considerable influence on how they think and act. Their outspoken anti-urbanism
arises from an unfamiliarity with urban life and urban culture which they consider to be
impure and sinful. However, the cradle of Taliban-Islam is not the Afghan village. New
political-religious ideas from South and West Asia fell here on fertile ground and grew into
a formidable ideological weapon based on the limited worldview of the Pashtun peasants -
a difficult weapon to control, even for the Taliban leadership. Since the Taliban have taken
control of most ofAfghanistan, their ideology has acquired an inward orientation and is
irected against sections of their own population. The Afghan Taliban movement cannot be
explained by its religious doctrine alone. It is clearly a political enterprise that strategically
exploits religious feelings, ideas and symbols for political gains, as well as to discipline its
followers and factions. Despite its public display of religious rigour, the leadership is
prepared to compromise its principles at all times when it comes to the defence and increase
of its power and resources. The massive production of opium and the export of heroin -
strictly forbidden by Islam- is just one example of this. It is also argued that the Taliban
were strongly supported by Pakistani institutions and sympathisers. They would, however,
not have been successful without huge voluntary support from the people inAfghanistan.
Pakistan is now finding it increasingly difficult to control its own protégés west of Khyber.
Finally, the article discusses the degree to which the Taliban ideology is based on rural
Afghan traditions, and identifies some of the non-Afghan sources, e.g. the Islamic
Academy of Mufti Rashid Ahmad Ludhiyanvi in Karachi.

J. Moller analyses the Jama‘a Islamiyya as apolitical force in Upper Egypt. This main
group of the extremist Islamist trend is regarded by most analysts as a terrorist organization
since it carries responsibility for almost all acts of violence in Egypt. The reality and
background of the movement, however, is apparently more complex. Drawing on the
approaches of Egyptian observers, the Jamd‘a Islamiyya can also be interpreted as a
political force in Upper Egypt, the poorly developed southern part of the country that is
underrepresented in Egyptian politics but a stronghold of the Jama‘a. By promoting an
egalitarian interpretation of Islam, the Jama“a Islamiyya attacks deeply-rooted traditions in
Upper Egypt and presents itself as an alternative to local tribalism and Cairene centralism.
This makes Jama“‘a membership especially attractive to young people who find little socio-
political mobility in Upper Egyptian society. The Jama‘a holds up its slogan "Islamic and
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only Islamic, neither Eastern nor Western, neither nationalist nor tribalist" against the local
pyramid of power characterised by tribal affiliations. The Egyptian authorities began to
realize that massive repression against the Jama‘a by security forces is not sufficient.
Following an escalation of violence in the 1990s, the need to develop Upper Egypt reached
the government agenda.

L. Rogler sheds light on the interaction between experience, criticism and self-criticism in
the changing political self-definition of Tunisian Islamists. The article focuses on the
“realism” position of the mainstream Islamist party al-Jama‘a al-islamiyya that has been
maintained since the party changed its course in the late 1970s. At the time, the party
abandoned its isolationist approach based on the rejection of ,,non-Islamic” Tunisian
reality. It turned instead to social and political participation in existing institutions. The
shift in ,,Islamic action” from religious morality and education issues to those of politics
and participation was not only accompanied by critical revision of the movement’s former
ideological concepts. It was also the starting point for a recurrent debate among Islamist
intellectuals and leaders on the careful balance between the ,,cultural” and the ,,political”
dimension of Islamic action. In this context, the ,Progressive Islamists”, a group of
intellectuals who split from the Jama“a, played an important role in continuing the debate
on the political discourse and practice of the movement during the 1980s. The movement
changed its name to ,Islamic Tendency Movement” in 1981 and to ,Renaissance
Movement” in 1988. Having been almost completely wiped out by state repression in1991-
92, exiled leaders of the ,,Renaissance Movement” have made some attempts over the last
decade to reconsider the experience of their movement and readjust the priorities of
,.Islamic action”, referring to the problematic relationship between ,,culture” and,,politics”
conceptualised by critical intellectuals in the1980s. Thus, on reflecting the continuity of
tension between the movement’s ambition to be an actor of comprehensive ,civilizational”
transformation and its effective centering on political activism, one leading intellectual has
gone as far as calling for a review of the entire ,,political vision” of the Islamic movement,
with the explicit implication of temporarily leaving the political scene to concentrate on
intellectual issues and socio-cultural action. Once again, his main argument was that of
(political and ideological) ,,realism”.
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