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,.Ich halte diese Gesellschaft flir krank. Sie ben6tigt mich nicht als

Feind, im Gegenteil. Ich umsorge diese Gesellschaft, wie der Arzt
den Kranken umsorgt, ihn geduldig ertragt, ihm Medizin
verabreicht, Tag und Nacht an seinem Bett wacht, bis er wieder

gesund wird. Ich will, dass sie wieder gesund wird!*“"
Fathi Yakan

"Interview mit Yakan, Anhang 1, S. V. Abbildung: Fathi Yakan in seiner Wohnung in Tripoli im September
2004 (Photo: S. Elsisser)
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EiNLEITUNG

Pragmatismus gilt gemeinhin nicht als hervorstechendes Merkmal islamistischen
Denkens. Wie auch Fundamentalisten anderer religiéser Provenienz fithlen sich
Islamisten eindeutigen — d.h. nicht interpretationsbediirftigen — und unabhingig von Ort
und Zeit verbindlichen Normen und Regeln verpflichtet. Thr Bild einer gelebten Religion
und einer gottgefilligen Gesellschaftsordnung baut nicht nur auf allgemeinen Leitlinien,
Prinzipien oder Idealen auf, sondern auf der Vorstellung, dass die Offenbarung durch
Koran und Sunna das menschliche Leben und Zusammenleben umfassend und bis in
konkrete Einzelheiten hinein verbindlich regelt. Dogmatismus — und nicht Pragmatismus
— scheint also Denken und Handeln der Islamisten zu bestimmen.

Doch diese Beobachtung — so plausibel und zutreffend sie oft auch sein mag — kann
tiuschen. Denn Islamisten sind nicht nur Denker, sondern auch und 1n erster Linie
Aktivisten. Thr Streben gilt der Umgestaltung der gesellschaftlichen Wirklichkeit und
ihrer Anndherung an das Ideal einer islamischen Ordnung. Zwar sind sie in der Regel
davon tberzeugt, dass "der Islam" fiir alle politischen und gesellschaftlichen Probleme die
beste, ja einzige Losung bereithielte und dass seine vollstindige Durchsetzung
letztendlich nur eine Frage der Zeit sei. Doch sie stehen vor der Frage, was der Einzelne,
die Gruppe von Aktivisten, oder die islamische Bewegung konkret tun soll, um die
angestrebte Verinderung der Gesellschaft zu verwirklichen.

Die Wahl der richtigen Vorgehens- und Verhaltensweisen, Taktiken und Strategien mag
sich zwar an den "unwandelbaren Wahrheiten" des Islams orientieren, muss aber eine
Vielzahl von Faktoren wie die gesellschaftlichen und politischen Umstinde, die
finanziellen und organisatorischen Moglichkeiten der Bewegung und die personlichen
Fihigkeiten ihrer Mitglieder berticksichtigen. Dass deswegen bei dieser Wahl
pragmatische Uberlegungen eine mindestens ebenso grofle Rolle spielen wie religios-
dogmatische, ist anzunehmen, wird aber von den Beteiligten nicht immer bereitwillig
zugegeben, sind sie doch verstindlicherweise bemiiht, ihre eigene Vorgehensweise als die
"islamisch" richtige darzustellen.

Ein Beispiel dafiir, wie im islamistischen Denken religios-ideologischer Dogmatismus
und Pragmatismus eine — nicht immer unproblematische und widerspruchsfreie —
Verbindung eingehen, ist der libanesische Aktivist und Intellektuelle Fathi Yakan. Yakan
gilt als einer der wichtigsten zeitgendssischen Vertreter des gemafligten Islamismus der
Muslimbriider-Tendenz in der arabischen Welt und als einflussreichste Personlichkeit des

sunnitischen Islamismus im Libanon. Er verkérpert den Kurs der Integration ins



politische System, den in den letzten 20 Jahren viele gemifligte Islamisten gewihlt haben.
1992 wurde er ins libanesische Parlament gewahlt, dem er bis 1996 angehorte.

In seinen zahlreichen Veré6ffentlichungen beschiftigt Yakan vor allem ein Problem: das
von Ausrichtung und Charakter des Aktivismus. Yakan schreibt tiber die Praxis des
Aktivismus, doch sein Denken hat einen theoretischen Charakter: er ordnet und
systematisiert, vergleicht, argumentiert und wigt ab. Kurz, er formuliert eine Theorie tiber
den islamischen Aktivismus. Das Ziel dieser Arbeit ist die Rekonstruktion, Analyse und
kritische Bewertung dieser Theorie des Aktivismus und ihre Einordnung in ihren
intellektuellen und gesellschaftlichen Kontext.

Die Basis der Untersuchung bildet eine detaillierte Darstellung und Analyse der Theorie
des islamischen Aktivismus bei Yakan und die Identifizierung ihrer zentralen Konzepte
und Argumentationen. Dabei befrage ich Yakans Konzepte auf ihre religiése und
ideologische Verankerung und ihre praktische Relevanz. Weiterhin weise ich durch die
Interpretation und Analyse von Yakans Denken auf Probleme und offene Fragen des
1slamischen Aktivismus hin, die sich in der Theorie des Aktivismus auf verschiedene Art
und Weise widerspiegeln. Schliefflich gehe ich auf das Verhiltnis von Pragmatismus und
religis-ideologischem Dogmatismus in Yakans Denken ein und frage nach Gewicht und
Funktion pragmatischer Argumentationen einerseits und dogmatischer, religiéser oder
ideologischer Argumentationen andererseits. Ich beurteile, inwiefern Yakans Theorie des
islamischen Aktivismus einen pragmatischen oder dogmatischen, gemifligten oder

radikalen, realititsnahen oder realititsfernen Charakter hat.

AUFBAU DER ARBEIT

Die Arbeit beginnt mit der Vorstellung Yakans und der sunnitischen-islamischen
Bewegung im Libanon (Abschnitt 1). Ein besonderer Schwerpunkt liegt dabei auf der
Gamai‘a Islamiya (Jamaa Islamiyya, JI, dt.: Islamische Gemeinschaft), der Organisation,
die Yakan mitbegrindet und mehrere Jahrzehnte lang geleitet hat. Dieser Abschnitt soll
einen Eindruck davon geben, wie und in welchem Rahmen Yakan als Aktivist gewirkt hat
und vor welchem Hintergrund seine Theorie des Aktivismus zu betrachten ist.

Im darauf folgenden Kapitel (Abschnitt 2.1 bis 2.4) wird in vier Abschnitten Yakans
Theorie des Aktivismus dargestellt und analysiert. Yakans Theorie des Aktivismus ldsst
sich nicht aus einem "Hauptwerk" referieren, sondern muss aus zahlreichen Schriften, die

sich zudem iiber einen Zeitraum von tber 30 Jahren verteilen, zusammengetragen und



rekonstruiert werden.” Das Ergebnis dieser Vorgehensweise, das in dieser Arbeit als Yakans
Theorie des Aktivismus prisentiert wird, ist somit zwangsliufig eine Auswahl, die sich
jedoch bemiiht, Yakans Denken tber den Aktivismus moglichst getreu und vollstindig
wiederzugeben. Zunichst (Abschnitt 2.1) wird kurz die intellektuelle Tradition, in der
Yakan steht, und die Bedeutung seiner Wahl von "da‘wa" (Propaganda, Mission) als
Leitbegriff des Aktivismus beschrieben. Darauf folgt Yakans Theorie des Aktivismus,
nach drei Themenkomplexen geordnet. Zuerst betrachte ich die Thematik der Erziehung
und Formung des islamischen Aktivisten und der Merkmale einer "islamischen
Personlichkeit" (Abschnitt 2.2), danach die Bestimmung der Ziele und Vorgehensweisen
des Aktivismus (Abschnitt 2.3) und schliefflich Yakans Vorstellungen vom kollektiven
Charakter des Aktivismus (Gemeinschaft, Bewegung, Organisation) (Abschnitt 2.4).

Im nichsten Kapitel (Abschnitt 3.1 bis 3.3) wechsle ich von einer primir deskriptiven
Vorgehensweise zu einer interpretativen und kritischen, um anhand von drei
ausgewihlten Themen auf Probleme, Spannungen und Briiche in Yakans Theorie des
Aktivismus hinzuweisen. Zunichst stelle ich dar, wie die Theorie des Aktivismus mit den
gegenldufigen Anforderungen von Engagement und Distanzierung umgeht und frage,
inwiefern es ihr gelingt, beide Anforderungen zu vereinbaren (Abschnitt 3.1). Im
folgenden Abschnitt untersuche ich, mit welchen globalen Grenzziehungen Yakan in der
Theorie des Aktivismus arbeitet und welche Rolle diese in der strategischen und
taktischen Ausrichtung des Aktivismus spielen. Ich frage, inwieweit die von Yakan
vorgeschlagenen Grenzziehungen den praktischen Herausforderungen, denen sein
Aktivismus gegentibersteht, gerecht werden (Abschnitt 3.2). Zuletzt untersuche ich die
Thematik des politischen Aktivismus und der Teilnahme am politischen System, zeige,
wie Yakan damit umgeht, und versuche, Erfolg und Misserfolg von Yakans politischer
Strategie und die damit verbundenen Grenzen seiner Theorie des Aktivismus aufzuzeigen
(Abschnitt 3.3).

Im Fazit (Abschnitt 4) fasse ich die gewonnenen Erkenntnisse zusammen und gebe einen
Ausblick auf die mégliche Wirkung und praktische Relevanz der Theorie des islamischen

Aktivismus.

INFORMATIONSGRUNDLAGE DER ARBEIT

Die wissenschaftliche Literatur tiber die sunnitisch-islamistische Bewegung im Libanon

ist diinn gesit, nicht zu vergleichen mit der Fiille von Studien iiber den schiitischen

* Siehe die chronologische Liste simtlicher eigenstindiger Veroffentlichungen Yakans im Anhang. Die von
mir zitierten Titel sind dort gesondert markiert. Im Text verweise ich gelegentlich darauf hin, welche
Veroffentlichungen Yakans ich fiir wichtig und zentral erachte.



Islamismus im Land? Der einzige detaillierte Beitrag tber die Entstehung und
Entwicklung des sunnitischen Islamismus im Libanon von der libanesischen
Sozialwissenschaftlerin Dalal al-Bizri stammt aus dem Jahr 1985.* Von der gleichen
Autorin gibt es einen Artikel tiber den Diskurs verschiedener islamistischer
Gruppierungen — sunnitisch wie schiitisch — in den 1980cer Jahren’ und eine kurze Studie
tiber das Verhalten der islamistischen Abgeordneten (darunter Fathi Yakan) im
libanesischen Parlament zwischen 1992 und 1996.° Der libanesische Politikwissenschaftler
Nizar Hamzeh (Nizar Hamza) veroffentlichte (teilweise zusammen mit Hrair Dekmejian)
zwei Beitrige, in denen das islamistische Spektrum im Libanon knapp vorgestellt wird,’
und einen Artikel tiber das Abschneiden der Islamisten bei den Kommunalwahlen im
Jahr 1998.® Eine interessante nicht-wissenschaftliche Perspektive bietet ein von dem
libanesischen politischen Magazin a§-Sira® veréffentlichtes Buch iiber den Islamismus im
Libanon, das hauptsichlich aus Interviews mit den Vertretern der wichtigsten
islamistischen Gruppierungen in den 198cer Jahren besteht.’

Uber Fathi Yakan selbst gibt es bis jetzt keine wissenschaftlichen Studien. Als
Hauptgrundlage dieser Arbeit dienen deswegen Yakans Veroffentlichungen in arabischer
Sprache.” Er hat mindestens 32 Monographien verdffentlicht, von denen die meisten fiir
die Thematik der Theorie des Aktivismus relevant sind. Besondere Beachtung verdienen
seine vielgelesenen programmatischen Schriften aus den 1960er und 1970er Jahren." Fiir
diese Studie habe ich die Mehrzahl von Yakans Monographien eingesehen und circa 15
von ihnen systematisch ausgewertet. Auch einige in den Zeitschriften der Bewegung

erschienene Artikel Yakans und einige Zeitungsinterviews habe ich berticksichtigt, ebenso

> Um nur einige neuere Studien zur Hisbollah zu erwihnen: Judith Palmer Harik, Hezbollah. The changing
face of terrorism, London 2004 und Amal Saad-Ghorayeb, Hizbu'llah: politics and religion, London 2002.
4 Dalal Bizri-Bawab (= Dalal al-Bizri), Le mouvement Ibad ar-Rahman et ses prolongements a Tripoli, in:
Olivier Carré/Paul Dumont (Hg.): Radicalismes Islamiques, Bd. I, Paris 1985, S. 159-213.

’ Dalal al-Bizri, al-Kalam al-islami fi I-lisan al-lubnani, in: dies.: Dunya ad-din wa-d-daula, Beirut 1994, S.
127-152.

® Dalal el-Bizri (=Dalal al-Bizri), Islamistes, Parlementaires et Libanais. Les Interventions a I’Assemblée des
élus de la Jama’a Islamiyya et du Hizb Allah (1992-1996), Paris 1999.

7 A. Nizar Hamzeh/R. Hrair Dekmejian: The Islamic Spectrum of Lebanese Politics, in: Journal of South
Asian and Middle Eastern Studies 16 (1993) 3, S. 25-42; A. Nizar Hamzeh: Islamism in Lebanon: a guide to
the groups, in: Middle East Quarterly (September 1997), S. 47-54.

¥ Nizar Hamza (= Nizar Hamzeh): Daur al-harakat al-islamiya fi l-intihabat al-mahalliya, in: al-Markaz al-
Lubnani li-d-dirasat (Hg.): al-Intihabat al-baladiya fi Lubnan 1998, Beirut 1999, S. 377-416.

9 a§-Sira* (Hg.): al-Harakat al-Islamiya fi Lubnan. Beirut o.].

'® Siehe Bibliographie Fathi Yakan im Anhang. Yakans Werke zitiere ich ohne Autorennennung mit den im
Anhang rerT hervorgehobenen Kurztiteln in der Form muskilat, S. 35. Auf Paraphrasierungen verweise ich
in der folgenden Form: Siehe muskilat, S.3s.

% muskilat, kaifa, intima’1



wie die Yakan-Biographie des libanesischen Universititsprofessors ‘Ali Laga", die einige
wertvolle Informationen enthilt, im Ganzen jedoch wenig Licht in Yakans intellektuellen
und aktivistischen Werdegang bringt.

Wichtige Quellen fiir diese Studie waren weiterhin die informativen Internetseiten

4 und Gespriche, die ich im September und Oktober

Yakans” und seiner Organisation’
2004 mit Fathi Yakan, seinem Weggenossen Ibrahim al-Masri, sowie weiteren Mitgliedern

und Beobachtern der sunnitisch-islamistischen Szene im Libanon gefiihrt habe.”

 ‘Ali Laga, Fathi Yakan, Ra’id al-haraka al-islamiya al-mu‘asira fi Lubnan, Beirut 1994. Laga ist der
sunnitisch-islamistischen Strémung zuzuordnen und ein enger Vertrauter Yakans. Er ist zurzeit Professor
an der von Yakans Frau Muna Haddad Yakan geleiteten Privatuniversitit al-Ginan in Tripoli.

B www.daawa.net. Die Seite enthilt neben bebilderten Ausziigen aus den unverdffentlichten Memoiren
Yakans tiglich aktualisierte Stellungnahmen und Pressemitteilungen. Von ihr stammt der Aufsatz al-
Gami‘a al-Islamiya fi Lubnin aus dem Buch al-Ahzib wa-l-harakat wal-gama‘at al-islamiya, Teil 1, Ort, Jahr
und Seitenzahl werden nicht angegeben. Autoren bzw. Herausgeber sind Gamal Barat, Gad al-Karim
Gubba‘i und andere. Im Folgenden zitiert als: Barat, Gubba‘i u.a. (Hg), al-Gami‘a al-Islimiya. Das
Dokument befindet sich in Anhang 2.

" www.al-jamaa.org. Dies ist die offizielle Website der JI.

Y Eine Transkription des Interviews mit Fathi Yakan am 29. September 2004 in Tripoli befindet sich in
Anhang 1.



1. UsersLick: FaTHT YAKAN UND DIE GAMA A [SLAMIYA

A. FATIin YAKAN UND DIE ANFANGE DES ISLAMISCHEN AKTIVISMUS IM LIBANON

Fathi Yakan wurde am 3. Mai 1933 in Tripoli, der zweitgréfiten Stadt im damaligen
franzosischen Mandatsgebiet Libanon, geboren. Er wurde in eine wohlhabenden und
angesehenen tripolitaner Traditionsfamilie geboren, die ihren Stammbaum bis ins 17.
Jahrhundert zuriickfiihren kann.® Wie die groRe Mehrheit der Einwohner Tripolis sind
die Yakans sunnitische Muslime. Der junge Fathi Yakan wuchs in einem familidren und
sozialen Umfeld auf, das vom religiésen Konservatismus geprigt war.”” Yakan erinnert
sich an die Strenge seines Vaters, den sogar die Hauskatze gefiirchtet habe. Wie in einer
Kaserne habe der Vater das Leben aller Familienmitglieder reglementiert, worunter Yakan
und seine Geschwister als Kinder ziemlich litten.”

Gleichzeitig war das Klima in Yakans Elternhaus aber auch religids-intellektuell geprigt.
Sein Grofvater miitterlicherseits, Hikmat Sarif Bek, war ein Schriftsteller und Historiker,
der sein Leben dem Verfassen einer mehrbindigen "Geschichte der Religionen" gewidmet
hatte.”” Yakans Vater empfing wochentlich eine Auswahl von Religionsgelehrten und
Sufis in seinem Haus zum religios-geselligen Zusammensein.*

In seiner frithen Jugend erlebte Yakan die letzten Jahre der franzdsischen
Mandatsherrschaft und wurde Anfang der 194cer Jahre Zeuge, als die gewaltsame
Auflésung einer Schiilerdemonstration durch franzésische Truppen im Stadtzentrum
Tripolis in einem Blutbad endete.” Nach dem Besuch der staatlichen Schulen bis zum
Alter von dreizehn Jahren wurde Yakan 1946 auf die amerikanische Oberschule in Tripoli
geschickt, die er 1953 mit einem High School-Diplom in Rechnungswesen abschloss. Im
regen und vielfiltigen politischen Leben des Libanons der frithen 1950er Jahre spielten
[slamisten noch keine besonders auffillige Rolle. In Tripoli gab es einige

philanthropische islamische Vereinigungen, insbesondere die Gam‘iyat Makarim al-

' Yakans Familienname ist tiirkischen Ursprungs (Yakan = tiirk. yegen) und bedeutet "Neffe". Der
Stammvater der Familie war im spiten 17. Jahrhundert aus Sivas in Zentralanatolien nach Tripoli
eingewandert. (siche Laga, Fathi Yakan, S. 20)

7 Zu Yakans Jugend vgl. Laga, Fathi Yakan, S. 17-26, Interview mit Yakan, Anhang 1, S. I und
www.daawa.net.

*® Auf lange Sicht hin sei die strenge Erziehung aber durchaus von Nutzen gewesen. Siche Laga, Fathi Yakan,
S. 18f.

¥ Siehe Laga, Fathi Yakan, 19f. und Interview mit Yakan, Anhang 1, S. I. Seine umfangreiche
Privatbibliothek sollte spiter sein Enkel Fathi erben.

*° Siehe Laga, Fathi Yakan, S. 19.

* Nach Yakans Erinnerung ein prigendes Erlebnis seiner politischen Bewusstseinsbildung, nach Laga, Fathi
Yakan, S. 21f und adwa’, Bd. 3, S. 209.



Ahlaq ("Verein fiir vornehme Charaktereigenschaften")*” — der Yakan 1953 auch beitrat —
jedoch kaum Vertreter eines aktivistischen, politisch engagierten Islams. Yakans erster
Kontakt mit islamistischem Gedankengut fand statt, als er zu dieser Zeit begann, die
Zeitschrift "ad-Da‘wa" aus dem Umkreis der dgyptischen Muslimbruderschaft zu lesen.
Unter dem Eindruck dieser Lektiire begann sein Verstindnis des islamischen Glaubens zu
einem aktivistischen zu werden.

Yakan erinnert sich: ,Ich unternahm meine ersten Schritte, den Islam kennenzulernen,
nicht den theoretischen Islam, sondern den Islam der Bewegung, der Mission (da‘wa),
auch den organisierten Islam. [Ich begann zu begreifen,] dass wir fiir diese Religion aktiv
sein sollen. Religiés zu sein und fiir die Religion aktiv zu werden [waren] zwei
verschiedene Dinge. Es gab viele religitse Leute, doch nicht alle diese Leute taten etwas
fir den Islam. [...] In den Moscheen gab es keine jungen Leute, niemand meines Alters,
alle dort waren alt. [...]. In diesen Jahren, 1952, 1953 brachte mich die Lektiire [der
Zeitschrift ad-Da‘wa] dazu, in den Moscheen Vortrage zu halten. Ich war noch jung, und
die Leute waren es nicht gewohnt, einem jungen Mann zu begegnen, der iiber den Islam
spricht ... der noch jung ist und keinen Bart trigt [...]. Diejenigen, die iiber den Islam
sprachen, waren religiése Wiirdentrager, ‘ulama’ mit Turbanen, sie waren alt und trugen
Birte.“”

Schnell bildete sich um Yakan ein kleiner Kreis von jungen islamischen Aktivisten. Sie
organisierten zusammen religidse Vortrige auf wochentlicher Basis und wechselten sich
als Redner ab. Zusammen lasen und studierten sie alles, was an islamischen Biichern auf
dem Markt war, sowohl die Klassiker der islamischen Geistesgeschichte, als auch
zeitgenOssische islamische und islamistische Werke. Eine formelle islamische Bildung
strebte Yakan nie an. Denn neben dem Islam hatte er noch eine weitere Begeisterung:
elektrische Gerite. Seitn Wunsch, in den USA Elektrotechnik studieren zu diirfen, wurde
ithm jedoch vom Vater verweigert. Stattdessen ging er nach dem Schulabschluss nach
Beirut, um sich dort zum Elektroingenieur ausbilden zu lassen. 1956 schloss er mit dem
Diplom ab.

In Beirut traf Yakan auf eine lebhafte islamistische Szene mit guten Kontakten nach
Syrien und Agypten. 1948 hatte ‘Umar ad-Da‘tq (geb. 1913)** die ‘Ibad ar-Rahman (Diener

Gottes des Barmherzigen) gegriindet, die erste bekannte sunnitisch-islamistische

2 Siehe Laga, Fathi Yakan, S. 23f.
» Interview mit Yakan, Anhang 1, S. L.
4 Zur Person siehe Laga, Fathi Yakan, S. 24 fn 1.



Gruppierung im Libanon.” Uber ad-Di‘tiq weiff man, dass er aus Beirut stammt, jedoch
als Ingenieur in Paldstina gearbeitet hatte und im Zuge des arabisch-israelischen Kriegs
1948 als Fliichtling nach Beirut zuriickgekehrt war. Darauthin verschrieb er sich dem
islamischen Aktivismus und griindete auf der Basis von bereits vorhandenen islamischen
Wohltitigkeitsorganisationen die ‘Ibad ar-Rahman.  Sein Ziel war die religiése,
moralische und ideologische Unterweisung (tarbiya) junger Muslime und ihre
organisatorische Bindung.

Dabei bekam er Unterstlitzung von einer Reithe prominenter Muslimbriider, die vor
politischer Verfolgung in den Libanon geflohen waren, insbesondere dem Fiihrer der
syrischen Muslimbruderschaft Mustafa as-Siba‘i (1915-1964)*°, der sich von 1952 bis 1954
im Libanon aufhielt, und dem Algerier al-Fadil al-Wartalani®’, der den igyptischen
Muslimbriidern nahestand. Die ‘Ibad ar-Rahmaian waren auch an der Intensivierung der
internationalen Koordinationsbemithungen der Muslimbruderschaft Anfang der 1950er
Jahre beteiligt, und wurden von diesen als ihr libanesischer Zweig betrachtet.?®

Yakan fand schnell Zugang zu diesen Kreisen und wurde ein enger Mitarbeiter ad-Da‘agqs
und ein Freund und Schiiler Mustafa as-Siba‘is, dem er bis zu dessen Tod im Jahr 1964
eng verbunden blieb. Bei seiner Riickkehr nach Tripoli griindete Yakan dort einen Zweig
der ‘Ibad ar-Rahman. Anders als die Leitung der ‘Ibad ar-Rahmian, die einen
quietistischen Kurs der strikten Nichteinmischung in politische Angelegenheiten

wihlte”, dringte Yakans tripolitaner Kreis darauf, politisch Stellung zu beziehen. Seine

% Zu den ‘Ibad ar-Rahman vgl. al-Bizri, le mouvement; a$-Sira‘ 62(1983), S. 14-16; Barit, Gubba‘i u.a. (Hg.),
al-Gama‘a al-Islamiya, Anhang 2, S. IIII und weitere Angaben auf www.daawa.net.

*% Die ersten Ableger der dgyptischen Muslimbruderschaft in Syrien und Libanon entstanden bereits in den
spiten 1930er Jahren, als aus Agypten zuriickgekehrte Studenten eine lose Vereinigung unter dem Namen
Sabab Muhammad (Jugend Muhammads). 1944 gaben sie sich eine festere organisatorische Form unter dem
Namen Muslimbriider und wihlten Mustafa as-Siba‘i zu ihrem "Generalinspektor" (al-muraqib al-‘amm).
Die syrischen Muslimbrider blieben jedoch ein lockerer Zusammenschluss verschiedener lokal basierter
Organisationen und operierten weitgehend unabhingig von der dgyptischen Mutterorganisation. Nach der
Auflésung der dgyptischen Muslimbruderschaft und der Ermordung Hasan al-Bannas wurde as-Siba‘i als
ein moglicher Nachfolger gehandelt, zumal seine Organisation in Syrien noch keiner staatlichen
Verfolgung ausgesetzt war und frei operieren konnte. Siehe Ishaq Muasa al-Husaini: al-Thwan al-Musliman,
Beirut 19557, S. 132-156.

Zum Leben as-Siba‘is und den Griinden seines libanesischen Exils siehe maust‘a, S. 141-150 und Hrair R.
Dekmejian, Islam in Revolution, Syracuse 1985, S. 112f.

*7 Zur Person siehe mausii‘a, S. 299-300.

* Nach Internetangaben Yakans (www.daawa.net) kam der damalige Fiihrer der igyptischen
Muslimbruderschaft, Hasan al-Hudaibi, 1953 in den Libanon, um eine Konferenz der internationalen
Muslimbruderschaft zu leiten, an der neben ad-Da‘tiq und as-Siba‘i auch Vertreter aus Jordanien und aus
dem Irak teilnahmen. Vgl. al-Bizri, die von einem Libanon-Aufenthalt Hudaibis im Jahr 1954 spricht (al-
Bizri, le mouvement, S. 168). Vgl. auch Reinhard Schulze, Islamischer Internationalismus, Leiden 1990, S.
113ff.

* Moglicherweise als Lehre aus dem 1951 eingegangen, kurzlebigen Biindnis mit der christlichen Kata’ib-
Partei, das sowohl im christlichen als auch im muslimischen Lager heftige Kritik ausgeldst hatte. Erklirtes
Ziel des Biindnisses war die Foérderung von Werten und moralischen Prinzipien und die Abwehr
auslindischer Ubergriffe. Vgl. Barat, Gubba‘i u.a. (Hg.), al-Gama‘a al-Islamiya, Anhang 2, S.IIf.



politische Sympathie galt den tiberwiegend muslimischen pan-arabisch und nasseristisch
orientierten Kriften, die gegen die christliche Dominanz im Libanon und die vom
christlichen Prisidenten Camille Chamoun (Kamil Sam‘in) eingeschlagene pro-westliche
Ausrichtung des Landes agitierten und das Aufgehen des Libanon in einem arabischen

*° Als 1958 in Tripoli und in anderen Landesteilen ein

Einheitsstaat anstrebten.
Volksaufstand gegen eine (verfassungswidrige) Verlingerung der Amtszeit von Prisident
Chamoun losbrach, stellten sich Yakan und seine Mitstreiter auf die Seite der
Aufstindischen und betrieben ein Trainingscamp, Rekrutierungsbiiros und eine
Radiostation namens "Stimme des freien Libanon" (Saut Lubnan al-hurr). Sie mussten

jedoch erleben, wie der Aufstand durch die Intervention amerikanischer Truppen jih

beendet und damit der politische Status Quo erhalten wurde.

B. GRONDUNGSPHASE DER GAMA A ISLAMIYA 1959-1975

Die Debatte um den politischen Quietismus fithrte wohl zu der Ende der 1950er Jahre
vollzogenen Abspaltung des tripolitaner Kreises um Fathi Yakan von den ‘Ibad ar-
Rahman, die in der Folgezeit in der Bedeutungslosigkeit verschwanden.* Yakan und seine
Mitstreiter setzen auf einen umfassenden Aktivismus, verbunden mit einem
ideologischen  Radikalismus, der auch vor kontroversen politischen und
gesellschaftlichen Stellungnahmen wie der Forderung nach einem islamischen Staat nicht
zuriickschreckte.’® Die tripolitaner Organisation wurde 1964 von den zustindigen
Behorden als Verein unter dem Namen "al-Gami‘a al-Islamiya" zugelassen. In der
Zwischenzeit hatte sie bereits begonnen, ihre Aktivititen auszuweiten. Von 1959 an
veroffentlichte sie die Wochenzeitschrift "al-Mugtama®'. In ihr lassen sich die
ideologischen Einfliisse nachverfolgen, die fiir Yakan und seine Mitstreiter wichtig waren:

Neben Artikeln zu gesellschaftlichen und politischen Themen druckte die Zeitschrift in

3° Und das, obwohl Nasser 1954 die dgyptische Muslimbruderschaft, quasi die Mutterbewegung der ‘Ibad ar-
Rahman, aufgelést und brutal unterdriickt hatte und auch die libanesischen Nasseristen offenbar mit
grofem Misstrauen auf die Islamisten blickten (vgl. Barat, Gubba‘i u.a. (Hg.), al-Gama‘a al-Islamiya,
Anhang 2, S. VIII). Zur gleichen Zeit setzte bei Yakan aber auch eine ideologische Auseinandersetzung mit
dem arabischen Nationalismus ein. Seine Kritik an diesem wurde umso heftiger, je mehr dieser sich als
politische Illusion erwies. Zum Niedergang des arabischen Nationalismus vgl. Adeed Dawisha, Arab
Nationalism in the Twentieth Century, Princeton 2003.

3 Vgl. al-Bizri, le mouvement; a$-Sira‘ 62(1983), S. 14-16; Barat, Gubba‘1 u.a. (Hg.), al-Gama‘a al-Islamiya,
Anhang IL.

32 Die Literatur iiber die JI betont deren radikale Rhetorik, besonders in der Anfangszeit: "In ideology, the
Jama'ah follows the doctrine of the militant segments of Egypt's and Syria's Muslim Brethren. Its main
ideologue is Fathi Yakan, a follower of Sayyid Qutb's radical brand of Islamist thought."
(Hamzeh/Dekmejian, The Islamic Spectrum, S. 30.). Siehe auch Barat, Gubba‘i u.a. (Hg.), al-Gama‘a al-
Islamiya, Anhang 2, S.IIL.
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jeder Ausgabe Ausschnitte aus den Schriften prominenter islamistischer Denker ab. Am
hiufigsten vertreten waren Hasan al-Banna (1905-1949), Sayyid Qutb (1906-1966), Mustafa
as-Siba‘i und der pakistanische Aktivist Abu 1-A‘la Maududi (1903-1979). Daneben
versuchte die Zeitschrift, durch Reportagen tiber die Lage der Muslime, besonders der
muslimischen Minderheiten, in den verschiedensten Lindern das Bewusstsein von einer
weltweiten islamischen "Nation" (umma) zu schaffen.

Fathi Yakan schrieb in jeder Ausgabe den Leitartikel und gelegentlich programmatische
Aufsitze zur Vorgehensweise der Mission/Propaganda (da‘wa) und des islamischen
Aktivismus allgemein. In seinen Leitartikeln kritisiert Yakan gesellschaftliche Missstinde,
besonders den seiner Ansicht nach allgegenwirtigen Sittenverfall.?® Er weist die politische
Marginalisierung des Islams auf nationaler und regionaler Ebene zuriick®* und bekriftigt,
dass die gesellschaftlichen und politischen Probleme und die allgemeine Erniedrigung der
Araber und der Muslime nur durch eine umfassende Riickkehr zum Islam gel6st werden
konnten”

Die konkreten politischen Forderungen der JI zielten u.a. darauf ab, die 6ffentliche Moral
wiederherzustellen und die Stellung der Muslime im politischen System des Libanon zu
stirken. Zudem forderte sie das Eingreifen des Libanon zugunsten der Palistinenser in
ithrem Kampf gegen Israel. Damit befand sich die Organisation durchaus im Mainstream
der muslimischen politischen Meinung der Zeit3* Andererseits kritisierte sie aber auch
die traditionellen politischen Fiithrer der sunnitischen Muslime, deren Unfihigkeit, die

Interessen der Leute angemessen zu vertreten, und deren Eigennutz. Das quasi-

3 Siehe z.B. Yakans Artikel "Taurat al-Mugtama™ in der ersten Ausgabe von al-Mugtama® 1959:
"[Uberschrift:] Die Revolution der "Gesellschaft" [Name der Zeitschrift]. Die Gesellschaft — diese, in der wir
leben — ist schwer mitgenommen von Armut, Unwissenheit und Krankheit ... Ziigellosigkeit, Libertinage
(tahallul) und Atheismus haben sie ruiniert. Korruption, Vetternwirtschaft und schnell erworbener
Reichtum (wusitliya) haben sie zu Boden geworfen, so dass sie dem Dschungel der Tiere niher geworden ist
als einer menschlichen Gesellschaft, in der Menschenkinder mit Verstand und Gewissen leben. [...]
Angesichts dieser elenden Gesellschaft, auf der sich die Krankheiten aufhaufen ... und iber die die Staaten
herfallen ... hat sich die Zeitung "al-Mugtama" an die Spitze gestellt (tatagaddam), um sich in die Schlacht
um die Gesellschaft zu stiirzen, mit spitzer Feder (bi-qalam sarih) und rechter Meinung. "Al-Mugtama“ ist
eine Revolte (taura), entflammt in Herzen, die vom Glauben neu geformt wurden. [...] Sie ist eine Revolte
gegen alle Verderbtheit (fasad) ... eine Revolte gegen die gesellschaftliche Ungerechtigkeit, deren Schwirze
die Stirn der Menschheit im gegenwirtigen Zeitalter gezeichnet hat [...] Eine Revolte gegen die Libertinage,
durch deren Hisslichkeit die Haare kleiner Kinder ergrauen. [...] Eine Revolte gegen den Kolonialismus,
der aus unserer Einheit hier und dort verstreute Teile gemacht hat. [...] Dies ist die Revolte von "al-
Mugtama™ und dies ist ihr Weg: ein unnachlissiger Kampf, ein unbeugsames Streiten und eine
Anstrengung (gihad), die sich nicht unterwerfen ldsst. [...] Der Jugend dieser Nation (umma), ihren
Minnern und Frauen reichen wir unsere Hand, um uns zusammen auf den Weg zu einer tugendhaften
Gesellschaft zu machen, in der die Prinzipien der Stirke und der Freiheit Wirklichkeit werden." (Yakan,
Taurat al-Mugtama®, in: al-Mugtama® 1(1959), S.1). Siehe auch Yakans Leitartikel in den Ausgaben 5(1959)
und 22 (1965).

3% Siehe Yakans Leitartikel in al-Mugtama“ 10(1959) , 12(1959).

¥ Siehe al-Mugtama“ 4(1959).

% Vgl. Salim Nasr, l'islam politique et ’Etat libanais (1920-1975), in: Carré (Hg.), L’islam et I'Etat dans le
monde d’aujourd’hui, S. 31-43.

11



feudalistische System der politischen Familien verhinderte nach Ansicht Yakans eine
angemessene Reprisentation und Interessenvertretung der Muslime.”” Noch fiihlte sich
die JI nicht stark genug, um selbst bei Wahlen gegen die traditionellen Politiker
anzutreten. Die Kandidatur von Muhammad ‘Ali Dannawi, einem der Fiihrer der
Organisation, bei den Parlamentswahlen 1972 im Wahlkreis Tripoli nicht mehr als ein
Versuchsballon. Mit seiner Einzelkandidatur ohne Biindnispartner blieb Dannawi ohne
Erfolgschance.?®

Das vorrangige Ziel der JI in den ersten zehn Jahren nach ihrer Grindung war neben der
Verbreitung ihrer islamistischen Ideologie der Aufbau einer funktionsfihigen
Organisation. Die publizistischen Aktivititen waren nur ein kleiner Teil der Aktivititen,
die die Gruppe entfaltete, um ihre Botschaft zu verbreiten. Oft griff sie dazu auf bereits
vorhandene religiése Strukturen und Institutionen zuriick: ,[...] la propagande des
'Jlama‘a' s'est déployée dans les multiples occasions religieuses que connait la religion
musulmane (anniversaire du Prophéte, mois de Ramadan, féte du Sacrifice, bataille de
Yarmouk, etc.), au moyen de discours dans les mosquées, meetings populaires, de
conférences: chaque événement avait ses sagesses, ses lecons et sa morale quant a l'actuel
état des musulmans et les tiches leur incombant.“** Zu diesen traditionellen Methoden
der islamischen da‘wa (Mission), deren sich Yakan und sein Kreis schon seit den 1950er
Jahren bedient hatten, kamen andere hinzu. Besonders der Jugendarbeit wurde grofie
Bedeutung beigemessen: Pfadfinder- und Sportgruppen wurden gebildet, Sommerlager
organisiert, islamische Schiiler- und Studentenzirkel gegriindet und geférdert.*
Sympathisanten, die auf einem der genannten Wege mit der JI in Kontakt kamen, wurden
dazu ermuntert, sogenannte "Familien" (usar) — besser "Zellen" — zu bilden oder sich
bereits bestehenden Zellen anzuschliefen.* Eine Zelle besteht aus bis zu zehn (in aller
Regel minnlichen) Mitgliedern, die sich regelmiflig treffen, um gemeinsam den Weg
einer ideologischen und spirituellen Neuorientierung zu beschreiten. Auf dem Weg
vertiefen sie ihre Beziehung zu Gott, verinnerlichen die religiésen und ideologischen

Grundlagen und "islamische" Verhaltensweisen, und bereiten sich auf ihren Einsatz als

37 Siehe Yakan in al-Mugtama*“ 13(1960) und Laga, Fathi Yakan, S. 218.

# Riickblickend erklirt die JI, dass zu dieser Zeit noch nicht an eine politische Arbeit im Parlament gedacht
war. Mit der Kandidatur habe man lediglich die Bekanntheit der Organisation und ihrer Standpunkte
steigern wollen (www.al-jamaa.org/top-intro.asp).

39 al-Bizri, le mouvement, S. 189. Diese Beschreibung deckt sich mit Yakans Erinnerung, siehe Interview mit
Yakan, Anhang 1, S. 4.

4 Mitte der 1970er Jahre wurde eine spezielle Unterorganisation, die Rabitat at-tullab al-muslimin
(Vereinigung der muslimischen Oberschiiler/Studenten), gegriindet, die bis heute existiert.

# So die Aussage von Ibrahim al-Masri in einem Interview mit dem Verfasser am 4.10.2004 in Beirut. Al-
Masri ist der Chefredakteur der Zeitschrift al-Aman und gehért seit lingerem dem Fithrungszirkel der JI an.
Zurzeit ist er stellvertretender Generalsekretir.
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Aktivisten vor. Nach den Vorstellungen Yakans bilden die Mitglieder der Zellen den Kern
oder die "Avantgarde" der islamischen Bewegung. Uber die Zahl der auf diese Weise
organisierten Mitglieder gibt es allerdings keine verlisslichen Informationen.*

Zugleich betrieb die JI den Aufbau einer zentralistischen Organisationsstruktur, die die
Uberwachung und Koordination der verschiedenen Aktivititen — da‘wa (Mission),
Jugendarbeit und Zellenbildung - garantieren sollte. So wurden lokale Biiros eingerichtet,
die sogenannten Zentralbiiros unterstellt waren, die wiederum der Fihrung der
Organisation um Fathi Yakan unterstanden. Diese Struktur wurde bis Anfang der 1970er
Jahre auf alle sunnitischen Gebiete des Libanon ausgedehnt. Dazu geh6ren neben den
drei Kustenstidten Beirut, Tripoli und Saida (Sidon) drei lindliche Regionen: das
nordéstliche Hinterland Tripolis (‘Akkar und Danniya)®, Iqlim al-Harrab* und die
West-Bekaa (al-Biqa® al-Garbi)®. Der geographische Schwerpunkt der JI blieb jedoch
Tripoli und der Nordlibanon.

Yakan war die treibende Kraft und der "Chefideologe" seiner Organisation. In den
Biichern, die er ab Ende der 1960er Jahre zu verdffentlichen begann, erlduterte er die
Grundlagen der islamistischen Ideologie und legte seine Vorstellung vom islamischen
Aktivismus dar, dessen Kernstiick fiir ihn die da‘wa (Mission, Aufruf zum Islam)
darstellt. In seinen frithen programmatischen Schriften wie "Probleme der da‘wa und des
da‘iya [Missionar, Propagandist]" (Muskilat ad-da‘wa wa-d-da‘iya, 1967) und "Wie rufen
wir zum Islam auf?" (Kaifa nad‘a ila l-islam?, 1970) galt dabei seine Aufmerksamkeit
weniger der theoretischen Geschlossenheit als der praktischen Umsetzbarkeit
islamistischer Vorstellungen. Die Schriften zeigen eine etwas inkohidrent wirkende

Mischung aus radikaler Rhetorik und pragmatischen praktischen Anleitungen.

4 Uber die genaue Funktionsweise der Zellen geben weder die Literatur zur JI, noch deren eigene offizielle
Stellungnahmen Aufschluss. Es ist auch unklar, ob iiberhaupt eine Mehrzahl der Mitglieder und
Sympathisanten an ihnen teilnahm und teilnimmt. Auch iiber die genaue Abgrenzung der Mitgliedschaft
sowie die Mitgliederzahl der Organisation gibt es wenig bis gar keine Informationen. Nach aktuellen
Informationen eines Mitglieds der Organisation gibt es zwar eine formale Beitrittsprozedur, die meisten
Leute nehmen jedoch manchmal jahrelang an den Aktivititen der JI teil, ohne formal Mitglied zu sein. Die
Organisation legt offenbar Wert darauf, dass nur bewihrte und verlissliche Aktivisten in den Kreis der
Mitgliedschaft vorstofen kénnen. In einem Interview (in a$-Sira® 62(1983)) deutet Yakan an, dass es
verschiedene Grade der Mitgliedschaft gibt, und dass der Aufstieg in hohere Grade lingere Zeit dauern
kann (vgl. die Ausfilhrungen des syrischen Muslimbruders Sa‘idd Hawwa, der sieben Grade der
Mitgliedschaft unterscheidet in Hawwa, Gund Allah tahtitan, Beirut/Amman 1988, S. 35) Vor diesem
Hintergrund sind die kursierenden Mitgliederzahlen von beschrinkter Aussagekraft. Nizar Hamzeh spricht
von sooo Mitgliedern 1. J. 1997, liefert jedoch keine Angaben zur Herkunft dieser Information, zur
Definition der Mitgliedschaft, und zur ihrer zeitlichen Entwicklung (sieche Hamzeh, Islamism in Lebanon).
# Dieses Gebiet ist iiberwiegend sunnitisch und gilt als eine der unterentwickeltsten Regionen des Libanon.
# Eine kleine sunnitische Enklave im drusisch dominierten Schufgebirge, nordéstlich von Saida.

¥ Der siidwestliche Teil der Bekaa-Ebene, beginnend siidlich der Strafle von Beirut nach Damaskus. Dort
gibt es nur einige sunnitische Dorfer, die Bevolkerungsmehrheit ist schiitisch.
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c. Die GAMA A ISLAMIYA IM LIBANESISCHEN BURGERKRIEG 1975-1990

Trotz militanter Rhetorik*® fiel die JI im libanesischen Biirgerkrieg? vor allem durch ihre
militirische Zuriickhaltung auf. Zunichst kimpfte sie mit einer eigenen Miliz** namens
"al-Mugahidan" in Tripoli, Beirut und Saida in der Allianz aus Paldstinensern,
libanesischen Muslimen und linksgerichteten Gruppierungen gegen die Christen.*® Als
Ende 1976 die hauptsichlich von Syrien gestellten arabischen Friedenstruppen einriickten,
gab die JI ihre Stiitzpunkte und ihre schweren Waffen auf und trat danach vorerst
militirisch nicht mehr in Erscheinung, obwohl die Kampfhandlungen bald wieder
begannen.

Das syrische Eingreifen in den Libanonkonflikt ab 1976 — zunichst auf Seiten der
christlichen Milizen — verschirfte unterdessen den schwelenden Konflikt zwischen dem
Regime von Prisident Hafiz al-Asad und der syrischen Muslimbruderschaft, die sich
Anfang der 1970er Jahre in einen gemifligten und einen radikalen Fliigel gespalten hatte.
1976 begannen die Radikalen, die ihren Schwerpunkt in Nordsyrien (Aleppo, Homs und
Hamah) hatten, einen Guerillakrieg gegen das Regime, der in den folgenden Jahren
zunehmend eskalierte.”” Aufgrund der engen Kontakte zwischen der JI und der syrischen
Muslimbruderschaft, besonders deren radikalen Fliigel unter der Fithrung von ‘Abd al-
Fatih Aba Gudda und Sa‘id Hawwa, war es kein Zufall, dass auch die JI bald ins Visier
des syrischen Regimes geriet. Am 27.10.1979 wurde Fathi Yakan an einem Militirposten in
der Nihe von Tripoli offenbar vom syrischen Geheimdienst entfithrt und nach
Damaskus verbracht.”® Die Syrer hatten Informationen, dass sich fliichtige Muslimbriider
als Giste der JI in Tripoli aufthielten und verhérten Yakan. In Tripoli galt Yakan als
spurlos verschwunden, und die JI versuchte, einen Generalstreik zu organisieren, um fiir
Yakans Freilassung zu demonstrieren. Aber noch bevor dieser stattfand, tauchte Yakan

nach knapp zwei Wochen wieder auf.

4 Vgl. Yakans Bemerkungen zum "Existenzkampf" der Muslime im Libanon, zitiert in Abschnitt 3.3.a.

4 Zum libanesischen Biirgerkrieg liegt eine Vielzahl von wissenschaftlichen Studien vor, u.a. die erwihnten
Rabinovich, The war for Lebanon und Hanf, Koexistenz im Krieg. Vgl. weiterhin Samir Khalaf, Civil and
Uncivil Violence in Lebanon. A History of the Internationalization of Communal Conflict, New York
2002 und Elizabeth Picard, Liban, état de discorde. Des fondations aux guerres fratricides, Paris 1988. Die JI
findet in keiner der erwihnten Studien als Biirgerkriegspartei Erwihnung, was ihre Selbstdarstellung, seit
1976 an keinen innerlibanesischen Auseinandersetzungen beteiligt gewesen zu sein, bestitigt.

4 Es ist unklar, ob oder wie lange diese Miliz schon vor Beginn des Biirgerkriegs existiert hatte.

4 Zur Zusammensetzung dieser groflen und heterogenen Koalition siehe Itamar Rabinovich, The War for
Lebanon, 1970-1985, London/Ithaca 1985, S.74-88. Die Miliz der JI wird dabei von Rabinovich nicht
erwihnt, was auf ihre geringe Bedeutung schliefen lisst.

’°Vgl. Hans-Giinter Lobmeyer, Islamismus und sozialer Konflikt in Syrien, Berlin 1990.

* Zum Entfithrungsfall Yakan siehe al-Aman vom 9.11.1979, S.4, Jg.1, Nr. go. Viele der Informationen
stammen aus einem Interview des Verfassers mit Ibrahim al-Masri. Al-Masri gehorte der Delegation der JI
an, die nach der Entfithrung im Dezember 1979 den Prisidenten al-Asad besuchte.
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Schon im Dezember 1979 wurde Yakan und eine Delegation der JI zu einem offiziellen
Gespriach mit Prasident al-Asad in Damaskus eingeladen, in dem es der JI offenbar gelang,
die Beziehungen mit dem syrischen Regime ins Reine zu bringen. Die JI musste fortan,
vermutlich auch um ihre eigene Existenz zu sichern, die syrische Dominanz anerkennen
und die Solidaritit mit den syrischen Muslimbriidern zurtickstellen. Auch als das syrische
Regime Anfang der 198cer Jahre die Muslimbriider immer gnadenloser bekimpfte und
schlieflich im Februar 1982 den Aufstand von Hamah mit einem Blutbad’® beendete,
blieb die JI ein Verbiindeter des syrischen Regimes.

Anfang der 198cer Jahre eskalierte der Biirgerkrieg in Tripoli. Im Sommer 1982
vereinigten sich mehrere kleinere Stadtteilmilizen unter dem Namen "Harakat at-Tauhid
al-Islami" (Bewegung der islamischen Vereinigung).”? Initiator und Fiihrer des Tauhid war
Sa‘id Sa‘ban, ein Religionsgelehrter und Jugendfreund Yakans, der auch zeitweise
Mitglied der JI gewesen war. Sein erklirtes Ziel war die Errichtung eines islamischen
Staates nach iranischem Vorbild, weshalb er wohl auch vom Iran unterstiitzt wurde.”* In
den folgenden Jahren lieferte sich der Tauhid immer wieder heftige Kimpfe mit
verschiedenen pro-syrischen Milizen (insbesondere der alawitisch dominierten
Stadtteilmiliz von Ba‘al Muhsin), und erlangte eine weitgehende Kontrolle des
Stadtgebiets. In diesem Zusammenhang wurde auch von religiés motivierten Ubergriffen
gegen Kommunisten und Christen berichtet.” Hilfreich war ihm dabei seine taktische
Allianz mit den in Tripoli stark prisenten Arafat-treuen Palistinensergruppen, die auch
gegen Syrien kimpften, das zu dieser Zeit politisch und militirisch einen Rivalen Arafats
um die Kontrolle iiber die PLO unterstiitzte. 1985 starteten syrische Truppen eine
Grofoffensive und erzwangen nach wochenlanger Belagerung die Kapitulation des
Tauhid.

Welche Rolle spielte die JI in dieser Episode? Fest steht, dass sie militirisch nicht am
Kampf um Tripoli beteiligt war, aber bei der Suche nach politischen Lésungen eine Rolle
spielte. Sie war einer der Unterzeichner des Abkommens, das im Juli 1985 ein Ende der

Kimpfe und den Einzug syrischer Truppen erméglichte. Es ist anzunehmen, dass die JI

’* Nach Lobmeyer, Islamismus, S. 7 forderte die Niederschlagung des Aufstandes zwischen 7.000 und
30.000 Todesopfer.

% Zu der Tauhid-Miliz vgl. al-Bizri, le mouvement, S. 192-213 und dies. al-Kalam al-islami, S. 137f, a§-Sira‘
(Hg.): al-Harakat al-Islamiya fi Lubnan. Beirut oJ., S. 87-141, Hamzeh, the islamic spectrum, S. 32 und
ferner Michel Seurat, I'Etat de barbarie, Paris 1989, S. 154-170.

% Yakan begriifite zunichst die islamische Revolution im Iran als Startschuss fiir weitere islamische
Revolutionen (siyaha, S. 114). Spiter jedoch wandte er sich gegen die Idee einer islamischen Revolution, und
behauptete, dass auf diese Weise keine dauerhafte islamische Ordnung etabliert werden kénne (vgl.
Anschnitt 2.3)

” Siehe Theodor Hanf, Koexistenz im Krieg. Staatszerfall und Entstehen einer Nation im Libanon. Baden-
Baden 1990, S. 392.
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den Tauhid weniger als Verbtindeten denn als Rivalen betrachtete und auch mit seinen
Methoden nicht einverstanden war. 1984 erschien Yakans Buch "Die Abgefallenen auf
dem Weg der da‘wa" (al-Mutasaqitin ‘ala tariq ad-da‘wa), in dem er scharfe Kritik gegen
spalterische und zum Gewaltmissbrauch neigende Tendenzen innerhalb der islamischen
Bewegung duflert und damit indirekt auch auf Sa‘ban und den Tauhid abzielt.”® In einem
Interview im Jahr 1983 bekriftigte Yakan den Standpunkt seiner Organisation, dass
militirische Gewalt weder eine Losung des Libanonkonflikts noch die Errichtung einer
islamischen Ordnung bewirken kénne.”” In der Tat schien die JI bemiiht, sich in Tripoli
als zivile, nicht-militirische Organisation zu prisentieren’® Sie nahm an Konsultationen
mit etablierten Politikern und Vertretern Syriens teil und versuchte, sich einen Ruf als
gemafigte politische Kraft zu erarbeiten.

Anders war die Situation jedoch in Saida, das im Juni 1982 von israelischen Truppen
besetzt wurde. Dort setzte die JI auf die bewaffnete Konfrontation mit den
Besatzungstruppen. Im September 1982 wurden zwei Mitglieder der JI bei einem Uberfall
auf eine israelische Militirpatrouille getotet — die ersten "Mairtyrer" der Bewegung. Im
Kampf gegen Israel schlossen sich Kimpfer der JI mit schiitischen Islamisten zum
"islamischen Widerstand" zusammen, der jedoch zunehmend von den Schiiten dominiert
wurde. Als sich die israelischen Truppen im Februar und Mirz 1985 schrittweise aus Saida
und Umgebung zuriickzogen, brachen Kimpfe zwischen verschiedenen muslimischen
Milizen und der von Israel unterstiitzten "Stidlibanesischen Armee" (SLA) aus, an denen
auch Einheiten der JI unter dem Namen "Quwat al-Fagr" beteiligt waren. Diese eroberten
einige Dérfer in der umkimpften Gegend um Kafr Falas zwischen Saida und Gazzin
(Jezzine), die sie bis 1991 kontrollierten. Dann wurden alle Burgerkriegsmilizen entwaffnet
— aufler der Hisbollah, die allein den "islamischen Widerstand" gegen Israel weiterfithren
durfte. Durch das Ansehen, das er im Kampf gegen Israelis und SLA erwerben konnte,
wuchs der Einfluss des Zweigs von Saida innerhalb der JI.” In der Stadt selbst blieb dieser
jedoch eine politische Gruppierung unter vielen.

Auf den weitgehenden Zusammenbruch des libanesischen Staates im Biirgerkrieg reagierte

die JI mit der Ausweitung ihrer wohltitigen Aktivititen. Sie griindete verschiedene

% Siehe mutasaqitan, insbesondere S. 78fF, S. 101ff.

57 Interview mit Yakan in a§-Sira 62(1983), S. 14-16 (23.5.1983).

% Als Journalisten Yakan 1983 in Tripoli besuchten, fiel ihnen die Abwesenheit bewaffneter Minner auf.
Yakan erklirte darauf, dass die JI zwar Minner unter Waffen halte, jedoch nur zur Selbstverteidigung.
Mitgliedern der JI sei es sogar ausdriicklich verboten, mit ihren Waffen auf den Straflen zu paradieren
(siehe a§-Sira‘ 62(1983)).

% Der Chef der JI in Saida, ‘Alf a§-Saih ‘Ammar gehért seit den 1980er Jahren zum engeren Fiihrungszirkel
der JI, der sich sonst {iberwiegend aus Tripolitanern zusammensetzt.
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Krankenstationen und Kliniken durch ihre Unterorganisation, den "Islamischen
Medizinischen Verein" (al-Gam‘iya at-tibbiya al-islaimiya), engagierte sich fiir Waisen,
Behinderte und Arme, war bei der Sicherstellung der Wasserversorgung von Dorfern
beteiligt, ebenso wie am Bau von Moscheen und Schulzentren. Eine spezielle
Unterorganisation, der "Verein der islamischen Bildung" (Gam‘iyat at-tarbiya al-islamiya),
kiimmerte sich um die Verwaltung und Finanzierung der "Madaris al-Iman" (Schulen des
Glaubens) genannten Privatschulen der Organisation. Die karitativen Aktivititen
konzentrierten sich auf Tripoli und das unterentwickelte lindliche Umland, das

"Kernland" der JI1.%°

D. FATHI YAKANS INTERNATIONALE DA‘WA 1960-1992

Hitte sich Yakan nur auf die Leitung seiner Organisation im Libanon beschrinkt, dann
wire er heute wahrscheinlich international v6llig unbekannt. Doch schon frith begann er,
an internationalen islamischen Konferenzen teilzunehmen und sich so allmihlich
auflerhalb der Grenzen des Libanon in islamischen Kreisen einen Ruf zu schaffen. Seinen
ersten Auftritt auf der Bithne internationaler islamischer Konferenzen erlebte Yakan im
Alter von 27 Jahren auf der dritten Konferenz des sogenannten "Islamischen
Generalkongresses von Jerusalem" (al-mu’tamar al-islami al-‘amm li-l-Quds, MIAQ) im
Januar 1960." Der MIAQ war eine durch Initiative der dgyptischen Muslimbruderschaft
1953 ins Leben  gerufene internationale islamische Organisation, deren
Hauptprogrammpunkt die Palistinafrage war. Generalsekretire waren u.a. Sayyid Qutb
und Sa‘id Ramadan. Der Kongress von 1960 war der bis dahin erfolgreichste mit
Teilnehmern aus u.a. Pakistan, Iran, Indonesien, der Tiirkei und einigen arabischen
Staaten. Einziger Teilnehmer aus dem Libanon war Fathi Yakan.

Es ist unklar, inwieweit Yakan formelle Beziehungen zum MIAQ (nach seine Teilnahme
an den Konferenzen Anfang der 1960er Jahre) und mit der 1962 gegriindeten islamischen
Weltliga (Rabitat al-‘alam al-islami), mit der die MIAQ nach 1962 kooperierte, hatte und
hat.*® Er scheint jedoch schon bald gute internationale Kontakte aufgebaut zu haben, die
ithm Auftritte im Ausland erméglichten. Yakan selbst erwihnt Reisen nach Italien (1967),
Algerien (1972), Spanien (1973), Agypten (1976), Saudi-Arabien (1979), in den Iran (1980)

und in die Vereinigten Staaten (1983).”

% Diese Angaben beruhen auf der Selbstdarstellung der JI, siehe www.al-jamaa.org/top-intro.asp.

& Zum MIAQ siehe Schulze, Islamischer Internationalismus, S. 113-122, 149-151. Yakan berichtet iiber seine
Teilnahme am Jerusalemer Kongress in siyaha, S. 45-64.

62 Vgl. Schulze, Islamischer Internationalismus, S. 266-275

% Siche siyaha.
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Seit Mitte der 1960er Jahre werden Yakans Biicher beim Verlag Mu’assasat ar-Risila mit
Sitz in Beirut, Damaskus und Amman herausgegeben, der ihm den gesamten
arabischsprachigen Markt erschlieRt.* Seine frithen Biicher wie "Probleme der da‘wa und
des da‘iya" (Muskilat ad-da‘wa wa-d-da‘iya, 1967) und "Wie rufen wir zum Islam auf?"
(Kaifa nad‘a ila lislam?, 1970) verkauften sich auf Anhieb gut und wurden bis heute
durchschnittlich fast alle zwei Jahre neu aufgelegt. Bei einer Auflagenstirke zwischen
3.000 und 10.000 Exemplaren® diirften von diesen Biichern schitzungsweise schon
zwischen 70.000 und 120.000 Exemplare verkauft worden sein. Yakans Schriften wurden
mittlerweile in zahlreiche Fremdsprachen ibersetzt, darunter Turkisch, Persisch, Urdu,
Indonesisch, Bosnisch, Tschetschenisch und einige afrikanische Sprachen.®® Die ersten
Ubersetzungen ins Englische wurden 1984 in den USA und in Indien veréffentlicht®,
1991 erschien die erste franzésische Ubersetzung eines Buchs von Yakan.®®

Nach dem Erscheinen von finf Biichern Ende der 1960er und Anfang der 1970er Jahre
begann Yakan erst in den 1980er Jahren wieder, intensiv zu schreiben. Zu den wichtigsten
Biichern dieser Zeit zihlen "Die Erfassung im Leben der da‘wa und der du‘at" (al-Isti‘ab
fi hayat ad-da‘wa wa-d-du‘at, 1985), "Hiitet euch vor dem Aids der Bewegung" (Ihdara I-
aids al-haraki, 1989) und "Die internationalen Verinderungen und die erforderliche Rolle
des Islams" (al-Mutagayyirat ad-duwaliya wa-d-daur al-islami al-matlab, 1992). Auch in
dieser Periode seines Denkens widmete sich Yakan hauptsichlich den Problemen des
islamischen Aktivismus. Dabei versucht er, die Erfahrungen verschiedener islamistischer
Gruppierungen und Bewegungen aufzunehmen und kritisch zu bewerten. Seine
wichtigsten Kritikpunkte an anderen islamischen Bewegungen sind mangelnde

Organisation, fehlende Volksnihe und uniiberlegte Gewaltanwendung.®

£. Die GamA‘a IsLimiva UND Fatai YakaN tM NACHKRIEGSLIBANON 1990-2004

Die JI begriifite das Ta’if-~Abkommen vom Oktober 1989, das zum Ende des Biirgerkriegs
fiihrte und beschloss, an den Parlamentswahlen teilzunehmen. Sie nominierte im ganzen
Land Kandidaten. darunter Fathi Yakan in Tripoli. Die JI und andere islamistische
Gruppierungen konnten bei den Wahlen, begilinstigt durch einen weitgehenden

Wahlboykott der Christen, einen Uberraschungserfolg erzielen. Mit Fathi Yakan im

% Siehe Interview mit Yakan, Anhang1, S. IV.

% Nach Angaben von Verlagsmitarbeitern, Interview am 18.11.2004 im Hauptsitz des Verlags in Beirut.

% Nach Yakans Angaben, siehe Interview mit Yakan, Anhang 1, S. IV.

7 Fathi Yakan, Islamic Movement: problems and perspectives, Indianapolis 1984 und ders., Problems faced
by the Da'wah and the Da'iyah, Delhi 1984.

*8 Fathi Yakan, Que signifie mon appartenace a I'islam? Lyon 1991.

% Vgl. Abschnitt 3.1.c.
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Wahlbezirk Tripoli, As‘ad Harmu$ im Wahlbezirk Danniya und Zuhair al-‘Ubaidi in
Beirut wurden drei Kandidaten der JI ins Parlament gewihlt. In Beirut gewann auch eine
mit der JI rivalisierende sunnitisch-islamistische Gruppierung, die "Gesellschaft fiir
Wohltitigkeitsprojekte" (Gam‘iyat al-mafari‘ al-hairiya)’® einen Parlamentssitz, die
schiitische Hisbollah konnte im ganzen Land sogar acht Parlamentssitze gewinnen und
stellte damit die grofite parteibasierte Fraktion in der 128 Sitze umfassenden
Volksversammlung.

Yakan und die beiden anderen Abgeordneten der JI schlossen eine Regierungsbeteiligung
aus, zdhlten sich jedoch auch nicht zur Opposition, sondern bestimmten nach eigenem
Bekunden ihren Standpunkt je nach Thema.” Thr politischer Einfluss blieb gering, sie
hatten jedoch alle Hinde voll zu tun, das Ansehen der JI in der Offentlichkeit zu
verteidigen. Zwischen 1992 und 1996 sah sich die JI wiederholt Vorwiirfen des
Terrorismus ausgesetzt. Sie wurde mit drei verschiedenen Vorfillen in Verbindung
gebracht: einem geplanten Anschlag auf die Regierungsspitze am Unabhingigkeitstag im
November 1993, Zusammenstofle der libanesischen Armee mit bewaffneten Banden in
Fnaidiq (‘Akkar) (November 1993) und ein versuchter Anschlag auf eine internationale
Konferenz griechisch-orthodoxer Geistlicher in Balamand stidwestlich von Tripoli (Juni
1993). Yakan und die JI stritten die Vorwiirfe stets ab, und bis heute konnte bei keinem
der drei Vorfille die Beteiligung von Mitgliedern der JI nachgewiesen werden. Dennoch
diirfte das Ansehen der JI in der Offentlichkeit gelitten haben.

In der Zwischenzeit beschloss Yakan, den Vorsitz der JI abzugeben, den er 28 Jahre
innegehabt hatte, um sich ganz der parlamentarischen Arbeit widmen zu koénnen. Sein
Nachfolger wurde 1992 Faisal Maulawi (geb. 1941), ein Schariarichter aus Tripoli, der fir
seine gemifigte Linie bekannt ist, dem aber das Profil und das Ansehen Yakans fehlen.”
Die Parlamentswahlen von 1996 waren fiir die JI eine herbe Enttduschung. Anders als 1992
gelang es ihr nicht, die verschiedenen islamischen Krifte um sich zu sammeln. In Tripoli
stellten sich einige Personen aus dem islamischen Spektrum zur Wahl, weil sie sich nach

dem Erfolg der JI nun auch selbst Chancen ausrechneten. Yakan hatte verkiindet, wieder

7° Diese Organisation ist unter dem Namen al-Ahba$ (die Athiopier) bekannt, der auf ihren

charismatischen Griinder und Lehrer, einen dthiopischen Scheich namens ‘Abdallah al-Harari hinweist, der
in den 1950er Jahren in den Libanon gekommen war. Sie entstand in den 1980er Jahren in Beirut, wo sich
im Stadtteil Burg Abi Haidar ihre Zentrale befindet. Sie ist stark sufistisch orientiert, vertritt einen
politischen Quietismus und lehnt die Forderung nach einem islamischen Staat ab. Mit der JI befinden sich
die Ahbas in einem harten Konkurrenzkampf, der auch schon zu gewaltsamen Zusammenstéfien fihrte.
Beide Gruppierungen sprechen sich gegenseitig die islamische Legitimitit ab. Siehe Yakan, adwa’, Bd. 3, S.
284, Hamzeh/Dekmejian, the Islamic spectrum, S.33ff und Nizar Hamzeh/Hrair R. Dekmejian, Al-Ahbash:
A Sufi response to political Islamism, in: International Journal of Middle East Studies 28(1996), S. 217-229.
" Vgl. Yakan adwa’, Bd. 2, S. 230 und al-Bizri, Islamistes, S. 17.

72 Zur Person sieche Maulawis Homepage www.mawlawi.net.
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antreten zu wollen, doch als auch noch seine eigene Frau Muna Haddad Yakan, selbst
eine 1slamische Aktivistin, thre Kandidatur verkiindete, sah er seine Chancen schwinden
und zog seine Kandidatur zurtick. Die JI konnte nur einen einzigen Sitz durch Halid
Dahir im ‘Akkar gewinnen, in Tripoli und Beirut nahmen sich die verschiedenen
islamistischen Kandidaten gegenseitig die Stimmen weg und gingen am Ende alle leer aus.
Yakan zog sich nun auch aus der Organisation zuriick und widmete sich ganz seiner
personlichen Mission. Noch 1996 veroffentlichte er "Die islamische parlamentarische
Erfahrung im Libanon im Schlaglicht" (Adwa’ ‘ala t-tagriba an-niyabiya fi Lubnan), eine
dreibindige Materialsammlung, die neben Parlamentsreden, Interviews und Artikel
Yakans auch Stellungnahmen anderer sunnitischer und schiitischer Islamisten zum
Problem der Teilnahme am parlamentarischen System enthilt. Yakans Ziel ist es, mit
diesem Buch einen internationalen Ideen- und Erfahrungsaustausch islamistischer
Parlamentarier anzuregen. Wihrend auch islamistische Stimmen zu Wort kommen, die
die Integration ins politische System kritisieren und ablehnen”, spricht sich Yakan
energisch dafiir aus und beschreibt seine Erfahrung damit als durchweg positiv. Fir ihn
war es schon ein Erfolg, iiber die Bithne des Parlaments eine breitere Offentlichkeit mit
dem "islamischen Projekt" vertraut machen zu kénnen.

Es folgten in einer hohen Frequenz ein knappes Dutzend Veroffentlichungen zur da‘wa
und zum islamischen Aktivismus allgemein. Yakans Biicher scheinen sich weiterhin gut
zu verkaufen, einige altere haben schon zweistellige Auflagenzahlen erreicht. Zudem
unternahm Yakan, von Verpflichtungen im Libanon weitestgehend entbunden, zahlreiche
Auslandsreisen. Zwischen 1996 und 1998 hat er unter anderem Italien, die Ttrkei, Indien,
Saudi-Arabien, Belgien und Deutschland, Malaysia, Pakistan und den Jemen besucht. Bei
seinen Aufenthalten in Europa war er bei arabischen oder islamischen Gemeinden zu
Gast, nahm an Diskussionsrunden teil, hielt Vortrige und gelegentlich auch eine
Freitagspredigt.

Im Libanon bleibt Yakan eine einflussreiche Persénlichkeit im Umfeld der JI, die sich in
den letzten Jahren in einer schwierigen Lage befindet. In den Parlamentswahlen 2000
verlor sie ihren letzten Sitz im libanesischen Parlament. Der von Yakan eingeleitete und
von seinem Nachfolger Faisal Maulawi konsequent weitergefiihrte Kurs der politischen
Integration scheint nach Anfangserfolgen keine lingerfristige Dividende zu bringen.

Lediglich einige Erfolge bei Kommunalwahlen waren zu verzeichnen.”* Mitverantwortlich

7 Wie z.B. der Hisbollah-Abweichler Subhi at-Tufaili, der die Entscheidung seiner Partei, an den Wahlen
teilzunehmen, anficht. Siehe adwa’, Bd. 3, S. 129ff, 157ff.
74 Siehe Hamzeh, daur al-harakat al-islamiya.
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fir das Wahldebakel von 2000 war die mangelnde Parteidisziplin. Mitglieder der JI wie
der damalige Abgeordnete Halid Dahir, widersetzten sich der Kandidatenwahl des
Vorstandes um Maulawi und stellten sich einfach selbst auf. Sie hatten damit zwar keinen
Erfolg, sorgten aber fiir einen betrichtlichem Schaden bei der JI, deren offizielle
Kandidaten, darunter Faisal Maulawi selbst, unter der Konkurrenz im eigenen Lager
litten und scheiterten.

Nach dieser schmerzlichen Erfahrung war die Fihrung der JI bemiiht, die innere
Geschlossenheit wieder herzustellen und das sunnitisch-islamische Lager um sich zu
versammeln. Ein wichtiger Schritt in diese Richtung war womaglich die Initiierung einer
Konferenz islamischer Krifte im Libanon durch die JI im Dezember 2003. Die
Konferenz, an der auch Vertreter des offiziellen Islams teilnahmen, brachte ein
"islamisches Abkommen im Libanon" (al-Mitaq al-Islami fi Lubnan) hervor, in dem sich
alle unterzeichnenden Parteien auf bestimmte Grundpositionen einer "islamischen"

Politik im Libanon verpflichten.”

7 Das "islamische Abkommen" kann im Internet unter www.al-jamaa.org/top policy.asp eingesehen
werden.
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2.1 YAKAN IN DER TRADITION DES ISLAMISCHEN AKTIVISMUS

A. YAKAN UND DIE TRADITION DES ISLAMISCHEN AKTIVISMUS

Yakan ordnet sich selbst in eine Tradition des islamischen Aktivismus ein, die auf Hasan
al-Banna (1906-1949) und die agyptischen Muslimbriider zuriickgeht. Der islamische
Aktivismus der agyptischen Muslimbruderschaft vor dem zweiten Weltkrieg setzte auf
eine Reform der Gesellschaft durch Erziehung (tarbiya), Mission/Propaganda (da‘wa)
und soziale Dienste.”® Fiir Yakan sind die igyptischen Muslimbriider dieser Zeit ein
Vorbild, besonders al-Banna, den Griinder wund Fihrer der dgyptischen
Muslimbruderschaft, verehrt er als singulire Personlichkeit und als Modell eines
erfolgreichen islamischen Aktivisten.” Al-Banna gelang es immerhin, innerhalb von 20
Jahren eine breite, straff organisierte islamische Bewegung zu schaffen, die auf ihrem
Hoéhepunkt Ende der 1940er Jahre mehrere hunderttausend Mitglieder zihlte.”® Durch
seine Ermordung, vermutlich durch Agenten der dgyptischen Geheimpolizei, wurde er
zudem zu einem Mirtyrer der islamischen Bewegung.”’

Auch wenn al-Banna einige Schriften hinterlassen hat, gilt er allgemein weniger als echter
Theoretiker sondern als Vertreter eines auf die Praxis fokussierten, aktivistischen
Denkens.*® Gerade diese Eigenschaft ist es, die Yakan an al-Banna besonders schitzt. Fiir
thn ist al-Banna einer der "unsterblichen Minner", die durch ithr Wirken den Lauf der
Geschichte verindern: "Hasan al-Banna war einer jener Unsterblichen, ja sogar der grofite
unter den Unsterblichen in der islamischen Geschichte im 20. Jahrhundert, nicht weil er
ein Gelehrter war oder ein Redner oder ein Politiker [...], sondern weil er der Mann ist,
der eine Mission (da‘wa) begriindete und eine [neue] Generation ins Leben rief."" Neben
Sayyid Qutb ist al-Banna der einzige islamische Denker, den Yakan namentlich erwihnt,
und sogar ausfiihrlich zitiert.

Unter dem Eindruck von Verbot und Verfolgung der dgyptischen Muslimbriider ab 1954
wurden Vorstellungen vom reformerischen Charakter des Aktivismus durch eine
radikalere Sicht abgelést. Exemplarisch fir die Radikalisierung des Denkens der
Muslimbruderschaft ist Sayyid Qutb (1906-1966), der durch seine im Gefingnis verfassten

Schriften, insbesondere das 1964 erschienene Manifest "Wegmarken" (ma‘alim fi t-tariq)

7¢ Siehe Gudrun Krimer, Gottes Staat als Republik, Baden-Baden 1999, S. 181-192 und Richard P. Mitchell,
The Society of the Muslim Brothers, London 1969, S. 185-208, 283-294.

77 Siehe muskilat, S. gof, mutagayyirat, S. 9o, manhagiya, S. 18-21.

78 Siehe Mitchell, Muslim Brothers, S. 328.

79 Siehe Gudrun Kriamer, Politischer Islam, Hagen 1994, Kurseinheit 2, S. 11.

8o Vgl. Krimer, Gottes Staat, S. 183.

¥ manhagiya, S. 18.
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zu einem der einflussreichsten Denker der Bewegung wurde. Von den Erfahrungen mit
der repressiven Seite des Nasser-Regimes geprigt, konnte sich Qutb keinen reformerischen
Aktivismus innerhalb des politischen und gesellschaftlichen Systems mehr vorstellen. Die
Gesellschaft war fiir ihn in einen Zustand der "gahiliya", der Unkenntnis und Leugnung
des Islams, zuriickgefallen Denn statt der Scharia befolge sie Gesetze und Regeln
menschlichen Ursprungs und verletze damit Gottes Souverdnitit (hakimiya), sein
exklusives Recht, Regeln und Normen zu setzen.* Folglich war der Aktivismus fiir Qutb
in erster Linie ein gihad (Anstrengung, Kampf) gegen alle Widerstinde auf dem Weg zu
einer islamischen Ordnung. Die Mittel des gihad umfassten nach Qutbs Meinung die
ganze Bandbreite des Aktivismus in Wort und Tat. Die Anwendung von Gewalt war kein
Muss, wurde aber nicht ausgeschlossen, insbesondere in der Form von Gegengewalt gegen
staatliche Repression.™

Fathi Yakan ist von Sayyid Qutbs radikalisierter Ideologie stark beeinflusst. Er
iibernimmt Begriffe und Aussagen aus dessen Schriften,®® obwohl er selbst — und die
libanesischen Islamisten allgemein — keinerlei Erfahrung mit brutaler staatlicher
Repression hat, und deswegen offenbar auch keinen direkten Grund, den reformistischen
Ansatz aufzugeben. In der Praxis, und in steigendem Mafle auch in der Theorie, orientiert
sich Yakan stirker an al-Banna als an Qutb. Erziehung (tarbiya) und vor allem
Mission/Propaganda (da‘wa) spielen bei ithm eine zentrale Rolle, der gihad hingegen
weniger.

Der Begriff da‘wa bezeichnet bei Yakan nicht nur einen bestimmten Teil des Aktivismus,
sondern wird auch hiufig als Schlisselbegriff fiir den Aktivismus als Ganzen verwendet,
dhnlich wie "gihad" von Qutb und seinen noch radikaleren Nachfolgern. Folgt man der
Bezeichnung "Dschihadisten", die sich fiir Gruppierungen, die den (insbesondere
bewaffneten) gihad in den Mittelpunkt des Aktivismus stellen, eingebiirgert hat, so
miisste man Yakan in seiner Tendenz, fast alle Aspekte des Aktivismus mit dem da‘wa-
Konzept zu verbinden, wohl als "Da‘wisten" bezeichnen. Zahlreiche seiner
Veroffentlichungen iiber den islamischen Aktivismus tragen das Wort da‘wa (Mission,
Aufruf zum Islam) oder damit verwandte Worter wie das Verb yad‘t ([auf-]rufen) oder die

Personalformen da‘iya ("Missionar") und du‘at ("Missionare", Plural von da‘iya) im Titel,

%2 Als Urheber der Schliisselkonzepte "gahiliya" und "hakimiya" gilt allerdings nicht Qutb selbst, sondern
der indo-pakistanische Aktivist Abu -A‘la Maudadi (1903-1979), dessen Werke ab Ende der 1940er Jahre ins
Arabische tibersetzt worden waren. (Vgl. Krimer, Politischer Islam, Kurseinheit 2, S. 6-19.) Obwohl Yakan
Maudadi auch direkt rezipiert haben kénnte, scheint sein Verstindnis der Konzepte eindeutig von Qutb
dominiert.

% Siche Krimer, Gottes Staat, S. 217.

% Vgl. unten, Abschnitte 2.2.a. und 3.2.
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auch wenn in der Regel der Aktivismus in seiner ganzen Breite besprochen wird. Yakan
selbst benutzt nur selten seinen in Pakistan erworbenen Ehrendoktortitel,” sondern
nennt sich ad-Da‘iya ("der Missionar/Aktivist") Fathi Yakan, seine Homepage findet sich
unter der Adresse www.daawa.net. Offenbar ist da‘wa bei Yakan ein Signalwort. Seine

Bedeutung ist komplex, und soll hier deswegen kurz erliutert werden

B. DER BEGRIFF DA‘WA

Die lexikalische Bedeutung des Verbs yad ‘i ist zunachst "rufen", dann auch "jemanden zu
etwas aufrufen bzw. einladen" oder "etwas propagieren"™. Da‘wa bedeutet demnach
"Aufruf, Propaganda", nicht notwendigerweise in Verbindung mit dem Islam. Ein da‘iya
ist jemand, der zu etwas aufruft, einlidt, ein Propagandist. Dadurch, dass sich der
islamische Aktivismus im 20. Jahrhundert das Wort zu Eigen gemacht hat, ist der Zusatz
"zum Islam" in die Wortbedeutung von da‘wa und da‘iya iibergegangen und wird deshalb
kaum noch benutzt. Im islamischen Aktivismus haben da‘wa und da‘iya zudem oft einen
von der Grundbedeutung abweichenden Sinn. In seiner Studie iiber islamische Predigt im
zeitgenossischen Agypten beschreibt Patrick D. Gaffney die Bedeutungsentwicklung von
da‘wa und da‘iya folgerdermaflen: ,Although historically these terms have often been
associated with Shi'ite missionaries and politico-spiritual movements surrounding figures
of a millenarian cast such as the Mahdi and the 'hidden imam,' in contemporary Egypt
the di%ya tends to denote a dedicated activist, usually a young man, advocating the
totalistic application of Islam. From its etymology the term primarily signals the
oratorical and persuasive aspects of this dedication, although it may extend to other more
practical endeavors, giving it somewhat the sense of a 'missionary'.“®”

Wie von Gaffney angedeutet, wird da‘wa heute — nicht nur in Agypten — oft als eine
Aktivitit verstanden, die mehr als blofle Predigt beinhaltet, und deswegen mit dem Wort
"Mission", da‘iya mit "Missionar" iibersetzt. Die Ubersetzung "Mission" fiir da‘wa ist
allerdings  problematisch  und  missverstindlich, weil sie ein  wesentliches
Charaktermerkmal der islamischen da‘wa nicht zum Ausdruck bringen kann: Bei der
Mission der du‘at geht es in aller Regel nicht darum, Nicht-Muslime zum Islam zu
bekehren, sondern Leute, die bereits Muslime sind, von einem besttmmten Verstindnis
des Islams zu iiberzeugen, einem Verstindnis, das die Aktivisten fiir das einzig richtige

und vollstindige halten. Diese Feststellung gilt auch fiir die Innenperspektive des

% 1973 wurde Yakan von der Universitit Karatschi die Doktorwiirde verlichen, siche adwa’, Bd. 3, S. 243.

% In diesem Fall mit einem pripositionalen Objekt: yad @ li- oder ila. Im Grunde basiert diese Form auf der
vorherigen yad‘ahu ila oder li- (jdn. zu etw. aufrufen) unter Weglassen des direkten Objekts.

¥ Patrick D. Gaffney, The Prophet's Pulpit, Berkeley 1994, S. 33.
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islamischen Aktivismus, denn die Aktivisten halten in der Regel zwar die Leute, die sie zu
"missionieren" versuchen, fiir fehlerhafte oder schlechte Muslime, aber dennoch 1m Kern
fir Muslime und nicht fiir Ungldubige. Sie verstehen ihre da‘wa folglich als eine "innere
Mission", welche die Muslime zum rechten Glauben zuriickfiihren mochte, von dem sie,
manchmal sogar ohne eigenes Verschulden, abgekommen sind.*

Vor dem Hintergrund dieser Uberlegungen lisst sich Yakans Gebrauch des da‘wa-Begriffs
genauer fassen: Erstens verwendet er den Begriff in beiden von Gaffney angedeuteten
Bedeutungen. Zunichst bezeichnet da‘wa bei ihm in einem engeren Sinn die Technik und
Strategie der Uberredung und Uberzeugung, also einen Teilbereich des Aktivismus neben
anderen wie Erziehung, Organisation und sozialen Diensten.* Weiterhin kann da‘wa
aber auch alle praktischen Bestrebungen mit dem Ziel der Islamisierung der Gesellschaft,
also den Aktivismus als Ganzen bezeichnen. Wenn Yakan sich selbst als da‘iya bezeichnet
oder von den du‘at (Plural von da‘iya) im Allgemeinen spricht, dann meint er mit da‘iya
nicht eine Person, die sich der da‘wa als abgegrenztem Teilbereich des islamischen
Aktivismus widmet, sondern den islamischen Aktivisten schlechthin, dessen Ziel es ist, die
Muslime zu missionieren, sprich wieder zum richtigen Islam zuriickzubringen. Wihrend
in diesem Zusammenhang die Ubersetzung "Mission" bzw. "Missionar" durchaus passend
wire, das Verstindnis von Mission als primir innerer Mission vorausgesetzt, ist da‘wa im
vorher erwihnten engeren Sinn kaum zutreffend als "Mission" zu iibersetzen. Zudem
kann der urspriingliche Wortsinn von da‘wa, "Rufen" oder "Aufrufen", der im arabischen
Gebrauch mitschwingt, durch das Wort "Mission" nicht wiedergegeben werden. Deshalb

verwende ich die Worter da‘wa, da‘iya und du‘at untibersetzt.

C -
c. DA"wA vON AL-BANNA BIS HEUTE

Da da‘wa — wie bereits festgestellt — seit den 1930er Jahren eines der zentralen Konzepte
des islamischen Aktivismus ist, verwundert es wenig, dass sich neben Yakan auch noch
zahlreiche andere Autoren aus dem islamistischen Spektrum mit da‘wa beschiftigt haben.
Zunichst verlor das Konzept jedoch mit der steigenden Popularitit der radikalen
Ideologie Sayyid Qutbs an Boden, auch weil seine Anwendbarkeit gewisse Freiheiten
voraussetzt, die nicht nur in Sayyid Qutbs Agypten der spiten 1950er und 1960er Jahre

nicht gegeben waren. Eine geduldige Missionsarbeit unter dem Motto der da‘wa hielten

% Vgl. Anne Sofie Roald, Tarbiya, Lund 1994, S. s2ff.

% In Yakans JI gab es immer eine organisatorische Abteilung, die fiir die da‘wa in diesem engeren Sinn, d.h.
die Ausbildung von Predigern und Religionslehrern und die Organisation 6ffentlicher Vortrige,
verantwortlich war. Heute betreibt die JI ein "Zentrum der islamischen da‘wa" (Markaz ad-da‘wa al-
islamiya), das nur fiir die Ausbildung von Imamen, Predigern und Religionslehrern zustindig ist.
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viele von Qutbs Anhingern in verschiedenen Lindern fir aussichtslos oder
nebensichlich. Sie setzten eher darauf, im kleinen Kreis direkt auf den Sturz der als
unislamisch  betrachteten Herrscher hinzuarbeiten und konnten in diesem
Zusammenhang mit dem Konzept des gihad mehr anfangen, weil es die Anwendung von
Gewalt begriinden kann.

Dabei miissen sich gihad und da‘wa im islamischen Aktivismus nicht unbedingt
gegenseitig ausschliefen, denn gihad kann wie erwdhnt als eine kidmpferische
Anstrengung verstanden werden, die das gesamte Repertoire des Aktivismus umfasst. Fir
viele — auch fiir Yakan — ist sogar schon der Kampf des Muslims gegen die eigene
moralische Fehlerhaftigkeit eine Form des gihad, ebenso wie die Standhaftigkeit des
islamischen Aktivisten gegeniiber gesellschaftlicher Missachtung und Ignoranz. Die
Richtung, in die die kimpferischen Bemiihungen zeigen sollen, wird bei Yakan jedoch
vom Konzept der da‘wa bestimmt.

Da‘wa als Signalwort fiir eine gemifligte, nicht-militante Vorgehensweise spielt in der
inner-islamistischen Kritik an einer Radikalisierung und Militarisierung des islamischen
Aktivismus eine wichtige Rolle. Als der Fihrer der dgyptischen Muslimbruderschaft,
Hasan al-Hudaibi (1891-1973), Ende der 196cer Jahre eine Schrift verfasste, um ,die
Muslime gegen die kollektive Exkommunikation (takfir) zu verteidigen, die sich aus
Maududis [und Qutbs] Thesen ablesen lief [... und] die islamische Bewegung, die sich
Ende der 6oer Jahre noch immer harter staatlicher Verfolgung ausgesetzt sah, vom
Vorwurf des Extremismus zu entlasten“’®, wihlte er als Titel die Formel "Du‘at 1a Qudat"
(Rufer/Missionare, nicht Richter). Die Aufgabe der islamischen Aktivisten — so der Tenor
dieser und anderer bekannter Schriften Hudaibis — bestehe nicht darin, zu richten, ob die
Menschen noch Muslime sind oder nicht, um die vom Islam Abgefallenen dann in einem
bewaffneten gihad zu bekimpfen, sondern darin, per da‘wa die richtige Lehre zu
verbreiten.”

Fiir die Mehrheit der Theoretiker und Praktiker der islamischen Bewegung ist die da‘wa
ein zentrales und unumgingliches Thema geblieben. Zu den prominenten Islamisten, die

dem Thema Biicher gewidmet haben, zihlen Muhammad Qutb®?, Muhammad al-Gazali®,

%° Kramer, Politischer Islam, Kurseinheit 2, S. 62.

' Vgl. Krimer, Gottes Staat, S. 220ff, 227ff. und Kepel, Der Prophet, S. 62-70.

2 Siehe Muhammad Qutb, Kaifa nad‘d n-nas? (Wie rufen wird die Leute zum Islam auf?) Kairo 2000.
Muhammad Qutb ist der Bruder von Sayyid Qutb und steht der dgyptischen Muslimbruderschaft nahe.

% Siehe Muhammad al-Gazili, ad-Da‘wa al-islimiya fi l-qarn al-hili (Die islamische da‘wa in diesem
Jahrhundert). Neuauflage Kairo 2000. Al-Gazili (1917-1996) war ein der Muslimbruderschaft nahestehender
dgyptischer Religionsgelehrter.
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Sa‘id Hawwa®, Mustafa Mashar” und Yasuf al-Qaradawi®. In diesen Biichern iiber
da‘wa finden sich in der Regel Erorterungen tiber die Vorgehensweisen des Aktivismus,
von den Mitteln der Erziehung zu den Arten der Organisation. Die Darstellung erschopft
sich nicht in Anweisungen zur da‘wa im engeren Sinn, Predigt und Propaganda, oft
stehen diese nicht einmal im Mittelpunkt. Die Annahme, dass da‘wa fiir den Aktivismus
an sich, oder fiir eine bestimmte, tendenziell Gewalt gegen die muslimische Gesellschaft
ablehnende Vorgehensweise des Aktivismus steht, bestatigt sich also. Dies gilt — wie sich
im Weiteren zeigen wird — auch fir Yakans Theorie des Aktivismus, deren detaillierte

Darstellung nun beginnen soll.

2.2. TarB1vA: Die FORMUNG DER ISLAMISCHEN PERSONLICHKEIT

Yakans Anspriiche an den islamischen Aktivisten sind hoch. Er soll ein guter, wenn nicht
perfekter Muslim sein. Um dies zu werden, bendtigt er tarbiya, Erziehung, die zur
Formung einer "islamischen Personlichkeit" fithrt. Die Definition dieser islamischen
Personlichkeit und die Frage, wie man sie sich selbst und Anderen anerziehen, wie man
sie bewahren und perfektionieren kann, ist also ein Grundproblem der Theorie des
Aktivismus. Die Entwicklung von Menschen mit einer islamischen Personlichkeit wird
von zwei Seiten erschwert: Zum einen durch die Existenz einer gesellschaftlichen
Umgebung, die sich vom Islam entfernt hat, zum anderen durch die Existenz von Kriften
innerhalb des Menschen, die ihn fiir die Versuchungen des Bosen anfillig machen. Nur
wer diese beiden Gefahren erkennt und mit thnen umzugehen weiff, kann dem Ideal einer
islamischen Persénlichkeit niher kommen.

Wie charakterisiert Yakan die islamische Personlichkeit und wie stellt er sich ihre

Anerziehung vor?

%4 Siehe Sa‘id Hawwa, al-Madhal ila da‘wat al-Thwan al-Muslimin (Die Einfiihrung in die da‘wa der
Muslimbriider). Kairo 1984 (3. Auflage). Sa‘id Hawwa (1935-1989) stammt aus der syrischen Stadt Hamah. Er
war einer der wichtigsten Denker der syrischen Muslimbruderschaft und von 1979 bis 1982 auch ein
Mitglied der Fihrung der Bewegung und ein Befiirworter des bewaffneten Kampfs gegen das syrische
Regime. Die Jahre zwischen der Niederschlagung des Aufstandes des Muslimbriider in Hamah 1982 und
seinem Tod 1989 in “Amman verbrachte er im Exil. Yakan und Hawwa waren personlich bekannt, stehen
sich inhaltlich und in der Themenwahl ihrer Schriften nahe und scheinen sich gegenseitig beeinflusst zu
haben. Die personliche und intellektuelle Verbindung bediirfte noch einer genaueren Untersuchung.

% Siehe Mustafa Mashir, Tasa’ulat ‘ala tariq ad-da‘wa (Fragen auf dem Weg der da‘wa) und ders., ad-Da‘wa
al-fardiya (Die individuelle da‘wa). Im Internet unter www.ikhwan-info.net. Mashar (1921-2002) war von
1996 bis 2002 Fiihrer der dgyptischen Muslimbruderschaft.

% Siche Yasuf al-Qaradawi, Taqafat ad-da‘iya (Die Bildung des da‘iya). Kairo 2004 (13. Auflage). Al-
Qaradawi ( geb. 1926) ist ein der dgyptischen Muslimbruderschaft nahestehender Religionsgelehrter.
Geboren in Agypten, ist er seit 1961 als Hochschullehrer in Qatar titig. Durch seine zahlreichen Biicher und
Medienauftritte im qatarischen Satellitensender al-Jazeera moglicherweise der bekannteste lebende Vertreter
der islamischen Bewegung.
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A. CHARAKTERISIERUNG DER ISLAMISCHEN PERSONLICHKEIT

Die islamische Personlichkeit soll nach Yakans Vorstellung vier zentrale Eigenschaften in
sich vereinigen: religiéses Wissen, Niahe und Verbindung zu Gott, Selbstbeherrschung,
und praktische Umsetzung der islamischen Normen.” Sie ist eine Kombination von
islamischer Geisteshaltung (‘aqliya islamiya) und islamischem Seelenzustand (nafsiya
islamiya).”®

Die Bildung der islamischen Geisteshaltung beginnt laut Yakan mit dem richtigen
Glauben. Diesen erlange man durch die Beschiftigung mit zentralen Glaubensinhalten,
die Kenntnis von Koran, Sunna und sira (das Leben des Propheten). Auch die Lektiire
moderner Schriften tiber den Islam wird empfohlen. Wichtig seien ein richtiges und
tiefgehendes Verstindnis der Glaubensinhalte und ein Wissen um die religiésen und
moralischen Pflichten im Islam.” Auf dieser Basis kénne der Muslim beginnen, seine
Personlichkeit und sein Wesen ganz im Geiste des Islams zu prigen. Die islamische
Geisteshaltung miisse allerdings noch verinnerlicht und quasi automatisiert werden, um
einen islamischen "Seelenzustand" zu erreichen.

Yakans Vorstellung vom menschlichen Innenleben ist aus seinen Texten nicht immer
leicht zu erschliefen, ist aber fiir seine Theorie der tarbiya von grofler Wichtigkeit.
Deswegen soll sie an dieser Stelle in groben Ziigen rekonstruiert werden: Das menschliche
Wesen hat fiinf Komponenten. Diese sind Verstand (‘aql), Geist/Seele (ruh), Seele (nafs),
Herz (qalb) und Korper (gism, gasad). Wihrend die Bedeutung von Verstand und Kérper
unproblematisch ist, werfen die anderen drei Begriffe schon bei der Ubersetzung
Probleme auf. Anklinge an den Sufismus (islamische Mystik) sind unverkennbar, unklar
ist jedoch, ob sich Yakan systematisch auf sufistische Vorstellungen bezieht oder nicht.*®
Das Herz ist bei ihm das Zentrum des menschlichen Innenlebens, der Punkt, an dem gute

und schlechte Einfliisse zusammenkommen und ihre Spuren hinterlassen.”” Uberwiegt

7 Siehe muskilat, S. 128.

% Siehe muskilat, S. 108, 158.

% Siehe muskilat, S. 66f., Sabab, S. 46f., intima’i, S. 17-48, tarbiya, S. 20-52.

¢ Sufismus ist in der islamischen Bewegung, auch bei den Muslimbriidern, eine kontroverse
Angelegenheit. Wihrend Hasan al-Banna einen spirituellen Sufismus befiirwortete und selbst praktizierte,
lehnten viele seiner Anhidnger den Sufismus, besonders in seinen volkstiimlichen Formen, leidenschaftlich
ab und betrachteten ihn als Feind des islamischen Aktivismus (vgl. Mitchell, Muslim Brothers, S. 214ff).
Die Kontroverse in der islamischen Bewegung, ob es akzeptable Formen des Sufismus gebe, oder ob der
Sufismus als Ganzes abzulehnen sei, scheint bis heute weiterzubestehen. Dies ist wahrscheinlich der Grund
daftir, warum Yakan seine sufistischen Neigungen nicht offen deklariert, ganz gemifl seiner generellen
Strategie, ideologischen und doktriniren Kontroversen auszuweichen. Ein interessantes Vergleichsbeispiel
ist Sa‘idd Hawwa (sieche oben, fn. 94), der sich offen zum Sufismus bekennt und dabei auf die
Missverstindnisse und Kontroversen hinweist, die ein solches Bekenntnis auslést (vgl. Hawwa, Tarbiyatuna
ar-rihiya, Kairo 1992, S. 5-24).

*** Siehe muskilat, S. 98: al-qalb markaz at-tafa‘ul.
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das Gute, Frommigkeit und Gottesfiirchtigkeit, so ist das Herz rein und weich, der
Einfluss der Liiste und Launen jedoch macht es triibe und hart. Die Seele (nafs) steht bei
Yakan fiir die Launen, Liiste und bosen Triebe, sie ist also physisch und emotional
gepragt. Als Pendant dieser "physischen Seele" kennt die sufistische Psychologie eine
"geistige Seele" (rah), die im direkten Kontakt mit der gottlichen Wahrheit steht."”* Bei
Yakan spielt diese "geistige Seele" jedoch keine grofle Rolle, er benutzt den Begriff "rah"
nur selten und ohne Stringenz. Umso wichtiger jedoch ist bei thm der Geist/Verstand
(‘aql), dem er die Funktion zuschreibt, den Menschen zu fiihren.'”® Der Korper
schliefflich nimmt am menschlichen Innenleben nicht aktiv teil, da ja die Triebe ihren
Sitz in der physischen Seele haben, und spielt bei Yakans Uberlegungen folgerichtig eine
untergeordnete Rolle. Es bleiben drei zentrale Begriffe: Herz, (physische) Seele und
Geist/Verstand.”**

Bei der tarbiya geht es darum, die von Verstand und Glauben geprigte islamische
Geisteshaltung auch auf Seele und Herz zu tibertragen. Dies erreicht der Muslim nach
Yakans Vorstellung, indem er seine Seele durch bestimmte Praktiken zu disziplinieren
sucht: ,Im Bereich der seelischen Vorbereitung werden sich die jungen Muslime in einem
Kampf mit ihren Seelen wiederfinden ... und die Seele treibt zum Bdsen an, wenn sie
nicht durch Gottesfurcht geziigelt wird. [... Sie] missen in einem andauernden Kampf

(githad) mit ihren Seelen sein [...]“."”

2 Vgl. L. Gardet, Artikel "kalb" (in: Encyclopedia of Islam, Bd. 4, Leiden 1978, S. 286): ,In Sufi
terminology the "heart" plays a large part, for it is viewed both as the source of man's good and evil
aspirations and as a seat of learning or religious apprehension and of divine visitations." ... "The role of the
spiritual master regarding the novice is to teach him this "science" of desires, thoughts and inner impulses,
to teach him to recognize and overcome those aspirations which come from the "physical soul" (nafs), and
to gather up and protect the inspirations from the "heavenly spiritual breath" (ruh) through which God
reveals himself to Man. Everything that enables man to battle against cupidity and the passions, all that can
strengthen his faith (iman) and foster his surrender to God (islam), becomes part of the "science of hearts".”
'3 Siehe muskilat 101f: ,al-‘aql markaz al-qiyada®.

°4 Vgl. die Terminologie Muhammad Qutbs (in Muhammad Qutb, Manhag at-tarbiya al-islamiya, Kairo
2004, S. 38-125), eines bekannten Theoretiker der tarbiya, die von der Yakans in mehreren Punkten abweicht.
Grob gesagt kennt auch M. Qutb drei zentrale Begriffe: rah (Seele), ‘aql (Geist, Verstand) und gism
(Korper). Die phyische Seele (nafs) wird auch diskutiert und steht wie bei Yakan in einem engen
Zusammenhang mit dem Korper, als Arena der Triebe und Liiste des Menschen (vgl. ebd, S. 104ff) .
Wihrend bei Yakan das Herz (qalb) das Zentrum des menschlichen Innenlebens darstellt, weist M. Qutb
diese Funktion der Seele (rah) zu (ebd, S. 41). Qalb scheint in seinen Ausfilhrungen keine auch nur
annihernd so bedeutende Rolle zu spielen wie bei Yakan.

' Jabab, S. 54: ,,Wa-fi nitaq al-i‘dad an-nafsi sa-yagidu a$-$abb al-muslim annahu fi sira ma‘a nafsihi .. fa-n-
nafs ammara bi-s-si’ in lam tulgam bi-liam at-taqwa [...]. Inna ‘ala $-Sabab al-muslim an taktnt fi gihad
d@’im ma‘a anfusihim [...].* Anm.: Der erste Satz steht im Arabischen im Singular, nicht wie iibersetzt im

Plural. Der Sinn ist jedoch im beiden Fillen der gleiche. Yakan setzt sehr hiufig zwei Punkte "..", deren
Funktion der einer Denkpause in der gesprochenen Rede dhnelt. Meistens gebe ich sie deswegen als "..."
wieder, um diese Analogie mit der gesprochenen Rede zu erhalten, auch wenn Yakans Setzung des "..." im

n

Deutschen oft ungewohnt erscheint. Achtung: "..." ist immer Teil des Textes. Auslassungen meinerseits

werden mit "[...]" gekennzeichnet.
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Der Muslim miisse bei allen seinen Handlungen an Gott denken und sich durch die
Erwihnung Gottes Namens (dikr Allah) seiner Prisenz versichern.'®® Asketische Praktiken
wie fasten oder nachts wachen brichten die Triebe zum Verstummen und steigerten die
spirituelle Empfinglichkeit. Gebet, intensive Koranlektiire und beharrliches Gedenken
Gottes hitten dann eine umso stirkere Wirkung.””” In dem Mafle, wie des Herz des
Muslims durch spirituelle Praktiken gereinigt werde und Gott niher komme, lieen auch
die bésen Regungen seiner Seele nach.

Doch das ist nach Yakan noch nicht genug: Der Muslim miisse sich selbst einer strengen
Priifung unterziehen. Er miisse iiber sein Denken und Handeln Rechenschaft ablegen
und auch die letzten Winkel seines Inneren nach Fehlern durchforschen: ,,Sie sollen sich
nicht mit ihrer Kontrolle iiber ihre Seelen begniigen, sondern darauf bedacht sein, die
Geheimnisse ihrer Seelen aufzudecken und die Tiefen ihrer Herzen zu ergriinden, Fehlern
nachzuspliren und nach Lastern und Siinden zu suchen, bis dass ihre Seelen geldutert
sind und ihre Herzen rein werden und die Engel erreichen und kein Schleier mehr
zwischen ihnen (den Herzen) und Gott ist.*”® Auf die "Diagnose" folgt bei Yakan die
"Behandlung": Fehler kénnen ausgemerzt und Siinden wieder gutgemacht werden. Dies
geschieht durch ehrliche Reue und die Ubererfiillung religiéser Pflichten.””® Auch kleinere
Fehler diirfen bei der Behandlung nicht wegen ihrer vermeintlichen Geringfligigkeit
vernachlissigt werden, denn ,kleine Stinden sind das Tor zu groflen Siinden®."

Das Ergebnis der spirituellen Ausrichtung des inneren Lebens auf Gott ist die Schaffung
einer gewissen Distanz zur Welt des Diesseits, die Loslosung der Seele von irdischen
Fesseln: ,Das Hauptziel der islamischen Erziehung und Formung ist die Herstellung
einer Wechselwirkung zwischen dem Islam und den einzelnen Menschen, derart, dass
durch diese Wechselwirkung [die Menschen] von ithrem Selbst und von allen irdischen
Wertvorstellungen befreit werden ... von der Hochschitzung der verginglichen Giiter

und der Begierden befreit werden ... damit sie ausschliefflich die Wahrheit hochschitzen

16 Siehe $abab, S. sif, intima’i, S. 31f., qawarib, S. 125f.

7 Siehe qawarib, S. 7of, muskilat, S. 199.

% mugkilat, S. 185: ,Yagibu an la yaktafa bi-rigabatihim ad-datiya ‘ala anfusihim wa-innama yanbagi an
yahrist ‘ala kasf habaya nuftasihim wa-sabr agwar qulabihim, yanqubuna ‘an al-‘uyab wa-yufatti$in ‘an al-
afat wa-d-dunab; hatta tathura arwahuhum, wa-tazkt af’idatuhum wa-tasfa qulabuhum, wa-tattasila bi-I-
mala’ al-a‘la, fa-la yakana bainaha wa-baina llah higab ..“ Anm.: Bedeutungsidentische Ausdriicke wie
"tazka af’idatuhum" und "tasfa qulabuhum" fasse ich in der Ubersetzung stillschweigend zusammen, es sei
denn im Deutschen ist ein dhnlicher Doppelausdruck bekannt ("Not und Elend"). Ist die Bedeutung nur
dhnlich, und ldsst sich eine angemessene Ubersetzung finden, behalte ich beide Ausdriicke bei, um den
rhetorischen Effekt zu bewahren.

' Zum Beispiel zusitzliche Gebete, zusitzliches Fasten; der Terminus technicus dafiir ist nafila, Pl. nawafil,
zu deutsch "nicht unbedingt notwendige gute Tat", in intima’i 29 n.4 empfiehlt Yakan einige nawafil.

110 >0 6

muskilat, S.185: ,as-saga’ir bab ila l-kaba’ir
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[...].“"" Wenn das Innere des Muslims ganz von Gott und dem Islam erfiillt sei, dann
wiirden Denken und Handeln eins und das Leben erhalte einen neuen, siiflen

112

Geschmack.

INNERWELTLICHKEIT, ASKESE, OPFERBEREITSCHAFT

Der ideale Muslim nimmt also bei Yakan eine entsagende, asketische Grundeinstellung
gegeniiber den Dingen des Diesseits ein.'”? Er hingt nicht an diesseitigen Werten wie
Vermogen und Ehre. Die Loslosung der Seele von der Welt darf jedoch nicht in einer Art
Weltabgewandtheit enden. Denn zum Islam gehéren bei Yakan nicht nur Glaube und
Gottesnihe, sondern auch "Arbeit" und "Produktion" und "Anstrengung" (gihad)."* Der
Muslim hat die Aufgabe, ein produktives Leben zu fithren und auf Erden eine
gottgefillige Ordnung zu errichten.”” Es gilt, eine Balance zwischen Spiritualitit und
Aktivismus zu finden, in der beide Aspekte zur Entfaltung kommen, und diese findet
Yakan im Konzept der innerweltlichen Askese.”® Diese ist nach Yakans Vorstellung eine
Voraussetzung fiir konsequent islamisches Handeln. Denn die Befreiung der Seele von
irdischen Fesseln befreie auch das Tun von allen irdischen Zwecken und Interessen, aufler
den islamischen. Ein Muslim, der eine zu starke Bindung ans Diesseits habe, werde aus
Sorge um sein Vermdgen, sein Ansehen oder das seiner Familie den Islam nicht so
konsequent leben, wie einer, der von dieser Sorge frei sei. Erst eine gewisse innerliche
Distanz von der Welt ermoglicht also wahrhaft islamisches Handeln in der Welt.

Die asketische Haltung des Muslims gegeniiber der Welt hat bei Yakan zwei
Grundkomponenten. Die erste betrifft die Mifligung im Umgang mit den diesseitigen
Giitern, die zweite die Bereitschaft, Opfer zu bringen.

Im Umgang mit den Gaben Gottes im Diesseits gilt die Regel der "goldenen Mitte" (arab.
la tafrit wa-la ifrat: Weder Ubertreibung noch Nachlissigkeit) zwischen volliger
Entsagung und gedankenlosem Genuss. Yakan warnt vor einer Ubertreibung der Askese
und des damit verbundenen religidsen Eifers.”/ Von iibertriebenem Fasten und

nichtelangem Wachbleiben sei abzuraten, und bei allen religiosen Aktivititen solle auch

" muskilat, S.147: ,Inna al-gaya al-asasiya min at-tarbiya wa-t-takwin al-islamiyain, tahqiq at-tafa‘ul baina I-
islam wa-baina l-afrad bi-haitu yatahagqaqu min hada t-tafa‘ul tagriduhum min dawatihim, tagriduhum
min al-qiyam al-ardiya kulliha .. tagriduhum min al-i‘tizaz bi-kull ma ya‘tazzt bihi min hutam wa-ahwa’ ..
li-ya“tazza bi-l-haqq wahdihi [...]%

42 Siehe muskilat, S. 101.

3 Siehe muskilat S. 48-56, 57ff., 108ff., 145, 147, 203-204.

"4 Siehe muskilat, S. 200, intima’i, S. 97-104, kaifa, S. 14-18.

' Siehe muskilat, S. 62, intima’y, S. 83-93, ‘iyada, S. 63.

" Dass die Verbindung von Spiritualitit und Aktivismus manchmal auch problematisch ist, zeigt die
Diskussion in Abschnitt 3.1.

"7 Siehe muskilat, S. 108ff., 204, isti‘ab, S. 79-81.
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noch Zeit fiir die Familie bleiben. Man gebe Gott sein Recht, aber auch dem Korper.
Dieser solle kriftig, ausdauernd und gesund sein, um den Strapazen des Aktivismus
standhalten zu kénnen.

Beispielhaft fiir die innerweltliche Askese des Muslims ist bei Yakan die Rolle, die Frau

"8 Die Frau kann im Leben des Muslims ein Segen oder

und Ehe in seinem Leben spielen.
ein Fluch sein, je nachdem ob sich sein Umgang mit ihr an islamischen Regeln orientiert
oder nicht. Die Ehe sei ein wichtiger Bestandteil im Leben eines Muslims, denn sie diene
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dazu, ,seine Religion zu vervollstindigen“"’, wie Yakan mit Verweis auf Aussagen des
Propheten erldutert. Eine Ehelosigkeit zur Vermeidung eines moglicherweise schlechten
Einflusses der Frau sei also keine islamische Losung. Eine Ehe koénne jedoch nur
segensreich sein, wenn sie einen islamischen Charakter hat. Der Zweck der Eheschliefung
sei die Griindung eines muslimischen Haushalts. Deswegen sei das einzige Kriterium bei
der Auswahl einer Frau ihr guter Charakter, ithre Frommigkeit und ihr tugendhaftes
Verhalten. Der Versuchung, in der Ehe ungehemmt den Geschlechtstrieb auszuleben,
miisse unbedingt widerstanden werden, denn der Geschlechtsverkehr store das
korperliche und seelische Gleichgewicht. Eine andere Gefahr bestehe darin, dass der
Mann zu stark unter den Einfluss der Frau gerit. In einer muslimischen Ehe hingegen
solle der Mann den dominierenden und lenkenden Part spielen.

Das von Yakan vorgesehene Grundmuster der Einstellung zu den weltlichen Gaben (Frau
und Familie, Geld und Besitz, Beliebtheit und Ansehen) wird hier deutlich: der Muslim
lebt und handelt in der Welt und nimmt am Genuss der Gottesgaben teil, behilt aber
stets eine rationale und emotionale Distanz zur Welt, um nicht der Verfithrung ihrer
"Reize" zu erliegen und dariiber die Gebote Gottes zu vernachlissigen.

Die zweite Grundkomponente der asketischen Haltung des Muslims betrifft nach Yakan
seine Bereitschaft, alle diesseitigen Giiter, mithin das eigene Leben zu opfern, wenn es im
Sinne des Islams notwendig sein sollte: ,Und nun frage deine Seele, wie grofl ihre
Bereitschaft zum Einsatz und zum Opfer auf dem Weg Gottes ist [...]. Die Angst um dein
Leben ist eine Last, die dich vom gihad auf dem Weg Gottes abhilt und von der du dich
befreien musst. [...] Du musst dem Interesse des Islam jederzeit den Vorrang vor allen
anderen Interessen geben, dein Verlangen dem Gesetz Gottes unterordnen, und jederzeit

€120

dazu bereit sein, auf dem Weg Gottes zu sterben.

"% Siche muskilat, S. 48-56. Eine etwas andere Darstellung der Ehe findet sich in intima’1, S. 51ff, wo das
Verhiltnis von Mann und Frau eher als Partnerschaft dargestellt wird.

" muskilat, S. 5o0: ,istikmal dinihi®

° muskilat, S. 203f.: ,Wa-l-an is’al nafsaka ‘an mada isti‘dadiha li-l-badl wa-t-tadhiya fi sabil Allah [...].
Inna l-hauf “ala l-hayat tigl yuq‘idu bika ‘an al-gihad fi sabil Allah yanbagi an tataharrara minhu. [...] Inna
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B. ANEIGNUNG DER ISLAMISCHEN PERSONLICHKEIT DURCH TARBIYA

Den Prozess, in dem Menschen sich eine islamische Persénlichkeit aneignen oder dazu
angeleitet werden, nennt Yakan tarbiya (Erziehung). In ihrer Betonung von Spiritualitit
und Innerlichkeit scheint die Personlichkeitsbildung nach Yakans Ausfiihrungen
zunichst ein individuelles Unterfangen jedes einzelnen Muslims zu sein. Doch da er den
Aktivismus als kollektives Unterfangen betrachtet (siche Abschnitt 2.4), kommt er nicht
umhin, sich dariiber Gedanken zu machen, was die Organisation fiir die tarbiya ihrer
Mitglieder, besonders der neu hinzugekommenen, leisten kann. Denn der islamische
Charakter der Organisation steht und fillt mit dem ihrer Mitglieder (siche Abschnitt 3.1).
In der Sprache Yakans empfingt die Bewegung/Organisation "menschlichen Rohstoff",
den sie im Bearbeitungsprozess der tarbiya zu richtigen Muslimen formt. Diese
"Produktion" von islamischen Aktivisten vergleicht Yakan mit der Produktion von
Konsumgiitern in einer Fabrik. Wenn die Verarbeitung der Rohstoffe nicht mit der
notigen Sorgfalt und Griindlichkeit durchgefiihrt werde, konne sich die Ware wegen ihrer
schlechten Qualitit nicht durchsetzen und die Fabrik bekomme einen schlechten Ruf.
Ebenso miisse die Bewegung darauf achten, dass die schlechte "Qualitdt" ihrer Aktivisten
nicht in der Offentlichkeit ihren Ruf beschidigten.”*"

Wie diese Verarbeitung genau geschehen soll, und insbesondere, welche Methoden dabei
zur Anwendung kommen sollen, deutet Yakan in seinen Schriften nur an. Ein
detailliertes padagogisches Programm hat er nicht, verweist aber auf andere Autoren, die
ausfithrlicher zur tarbiya geschrieben haben.””” Yakans Ausfithrungen lassen sich wie folgt
zusammenfassen: Zunichst sei es wichtig, alles Unislamische im Inneren der
Neuankommlinge zu l6schen: ,In diesem Stadium sollte die Bewegung die
Neuankémmlinge einer guten Prigung unterziehen. [Diese] reinigt sie von allen
Sedimenten aus der Vergangenheit — Gedanken und Praktiken — und wischt aus ihren
Koépfen und Gehirnen Dinge, die von Unislamischem beherrscht werden oder denen
Unislamisches anhaftet.“’** Danach kénne der Aufbau einer islamischen Persénlichkeit

stattfinden."™*

‘alaika fi kull al-ahwal an tugalliba maslahat al-islam “ala kull maslaha. Wa tuhaddi‘a ahwa’ka li-ma ga’a
bihi as-$ar‘, wa-takiina musta‘iddan da’iman wa-abadan li-l-maut fi sabil Allah.“

2! Siehe 1sti‘ab, S. 81-82.

22 Zum Beispiel Muhammad Qutb und Yusuf al-Qaradawi. Zu M. Qutb vgl. oben fn. 104. Zu al-Qaradawis
Theorie der tarbiya vgl. seine Schrift at-Tarbiya al-islimiya wa-madrasat Hasan al-Banna, Kairo 1992 (3.
Auflage).

23 isti‘ab, S.72: ,Fi hadihi -marhala yata‘ayyanu ‘ala l-haraka an taqima bi-siyagat al-wafidin ilaiha siyaga
gayyida .. Tunaqqihim min kull ar-rawasib al-madiya — afkaran wa-mumarasat — wa-yagsilu admigatahum
wa-‘uqilahum mimma rana ‘alaiha au ‘aliqa bi-ha min mu‘tayat gair islamiya ..“. Anm.: Das Bezugswort
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Der Mensch werde angeleitet durch das gute Vorbild, das thm seine Lehrer geben, die
auch das richtige Mafl zwischen Belohnung und Strafe finden miissen. Wichtig sei, dass
der Mensch dem Einfluss der unislamischen Gesellschaft weitestgehend entzogen werde,
1deal wire, wenn 1n Familie, Beruf und Freundeskreis ein islamisches Klima herrsche.
Eine physische Trennung von der Gesellschaft im Formungsprozess sieht Yakan jedoch
nicht vor, er fordert lediglich eine Vermeidung des ,ideologischen und moralischen
Zusammenlebens mit der gahilitischen Gesellschaft“®. Wie bei anderen Punkten des
Formungsprogramms bleibt auch hier sowohl die Bedeutung des theoretischen Konzepts
als auch die praktische Umsetzung unklar. Das Zellensystem, das in der Praxis der JI eine
grofle Rolle zu spielen scheint, lisst Yakan in seinen Ausfithrungen zur tarbiya

merkwiirdigerweise unerwihnt.

Zwar gilt das Ideal der islamischen Personlichkeit fiir alle Muslime, doch sind nicht alle
Menschen gleichermaflen dazu befihigt, einem derart hohen Ideal nachzukommen, wie es
Yakan zeichnet. Diejenigen, die nicht dazu bestimmt sind, miissen nach Yakan keine
schlechteren Muslime sein. Sie sollen nach dem Ideal streben, sich aber in
Selbstbescheidung iiben, wenn sie an die Grenzen ihrer Méglichkeiten stofen.'*®

Aber auch diejenigen, die zu fiihrenden du‘at werden, sind letztlich nur fehlbare
Menschen, und miissen sich dessen bewusst sein. Nicht nur Neuankémmlinge — so Yakan
— bendtigen tarbiya, auch Menschen, die schon lange den Islam im Sinne Yakans lebten,
seien nie davor gefeit, einen Riickfall in unislamische Gedanken und Verhaltensweisen zu
erleiden. Thre Selbstprifung und die Pflege ihrer inneren Reinheit dirfen nie
vernachlissigt werden. Dies gelte besonders fiir die Leute, die die Fiithrung der Bewegung
innehaben. Fiir sie gelten nach Yakans Vorstellungen noch héhere Anforderungen der
moralischen Perfektion als fiir normale Aktivisten. Denn sie tragen eine Verantwortung,
die eine Last und eine Aufgabe zugleich ist: sie sind von Gott dazu bestimmt, fiir die

Gesellschaft Sorge zu tragen.””’

(Subjekt) von "tunaqqihim" ist etwas unklar. Da das Verb einen neuen Absatz einleitet, kommen sowohl
"haraka" als auch "siyaga" in Frage. Letzteres erscheint mir am plausibelsten.

'?4 Die Verbindung zwischen tarbiya und innerer Reinigung (tazkiya) ist nach Roald, Tarbiya, S. 51, 69 ein
wesentlicher Bestandteil der Konzepte der "islamischen Erziehung" bei islamischen und islamistischen
Denkern.

' muskilat, S. 147: yat-ta‘ayus$ al-‘aqidi wa-l-hulgi ma‘a -mugtama“ al-gahili®

126 Siehe kaifa, S. 34.

7 Wortlich: ,awsiya’ ‘ala I-mugtama‘ bi risalat al-istihlaf wa-t-taklif (muskilat, S. 89). Zum Thema der
Verantwortung vgl. auch intima’y, S. 9.
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c. Fazit

Die priagenden Eigenschaften der islamischen Personlichkeit sind nach Yakan
Spiritualitit und innerweltliche Askese. Religioser Bildung allein misst Yakan wenig Wert
bei, solange sie nicht durch Personlichkeitsbildung erginzt wird. Er betont die
Ganzheitlichkeit der islamischen Persénlichkeit und damit auch der Erziehung: ihr
Objekt sind Geist und Korper, Gedanken und Verhaltensweisen. Die Regeln und
Vorstellungen des Islam miissen so verinnerlicht werden, dass sie zu Kategorien des
Fiihlens und der Intuition werden und somit schon unbewusst das Denken und Handeln
zu leiten beginnen. Yakan setzt dabei auf ein "Tabula Rasa"-Modell der Erziehung, in dem
das Individuum seine Vorpragung ablegt und eine v6llig neue Personlichkeit entwickelt,
zu dessen Umsetzung er jedoch iiberraschend wenig Konkretes zu sagen hat.

Obwohl er auf die Verantwortung der Bewegung bzw. der "Lehrer" bei der tarbiya
hinweist, scheint deren Gelingen letztlich einzig und allein beim Individuum zu liegen.
Zwar benotigt dieses bei dem Aufbau einer islamischen Spiritualitit Anleitung durch
erfahrene Muslime, doch wesentliche Aspekte der tarbiya wie die Disziplinierung der
Seele und die kontinuierliche Selbstpriiffung kann es nur selbst durchfithren. Im
Endeffekt muss sich jeder Muslim selbst erziehen, wenn die Erziehung Yakans hohem
Ideal der islamischen Persénlichkeit gerecht werden soll.

Diese "Individualisierung" der tarbiya gilt auch fiir Yakans Anleithen vom Sufismus.
Anders als 1m klassischen Sufismus braucht der Muslim keinen Meister, der 1thn in eine
durch spirituelle Praktiken vermittelte hohere Wahrheit einfihrt. Nach Yakans
Vorstellungen kann es jedem Einzelnen gelingen, durch einfache Praktiken wie Beten,
Fasten und intensive Koranlektiire ein spirituelles Verhiltnis zu Gott zu gewinnen, dessen
Ziel auch nicht die mystische Versenkung in Gott ist, sondern lediglich eine asketische
Personlichkeitsprigung, die einen konsequenten islamischen Lebensstil ermdglicht. Sein
Buch "Was bedeutet meine Zugehorigkeit zum Islam?" (Mada ya‘ni intima’i ila l-islam?)
hat den Charakter eines Handbuchs, das dem interessierten Leser in knapper Form
erklirt, was er personlich dafiir tun kann, ein guter Muslim zu werden, in anderen

Worten, wie er sich selbst zum gutem Muslim erziehen kann.

2.3. ZIELE UND VORGEHENSWEISEN DES AKTIVISMUS ALS DA‘WA

A. ZIELSETZUNG DES AKTIVISMUS

Der vorherige Abschnitt hat gezeigt, dass die tarbiya darauf abzielt, den Muslim zu einem

engagierten, aktivistischen Gldubigen zu machen. Zum Islam gehort fiir Yakan mehr als

35



nur der rechte Glaube: ,Du musst begreifen, dass der Islam eine Religion der Arbeit, und
nicht der Faulheit, eine Religion des Strebens und nicht der Untitigkeit ist."* Er
verankert den Aktivismus im Kern der Religion, indem er die da‘wa zur individuellen
Pflicht erklirt und den idealen Muslim als engagierten Propagandisten zeichnet: Es sei die
Aufgabe eines jeden Muslims, fiir die Verbreitung des richtigen Islams in der Gesellschaft
zu arbeiten und zu kimpfen.”” Wer diesen Grundsatz akzeptiert, der wird zum da‘iya
und zu einem Teil der islamischen Bewegung. Doch was sind eigentlich die kurz- und

langfristigen Ziele dieses Engagements, dieser Bewegung?

NATUR DER ISLAMISCHEN VERANDERUNG

Die Aufgabe des islamischen Aktivismus ist nichts weniger als die radikale Umwilzung
der Gesellschaft, die den Islam in allen Lebens- und Gesellschaftsbereichen zur Geltung
bringt. Der Islam ist nach der gingigen islamistischen Auffassung, die auch Yakan teilt,
ein umfassendes System, das alle irdischen und jenseitigen Angelegenheiten regelt. Eine
Trennung zwischen Religion und Diesseits (din wa-dunya) oder Religion und Staat (din
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wa-daula) widerspricht deshalb dem Islam.”® Folglich bedeutet das islamische Programm

B' fiir Yakan, die Leute wieder zur Anbetung Gottes zu bringen, das

oder Projekt
islamische Leben fortzusetzen™, einen islamischen Staat zu errichten und die
Souverinitit Gottes (hakimiyat Allah) durchzusetzen.” Die Frage, wie genau der
islamische Staat bzw. die islamische Gesellschaftsordnung beschaffen sein soll, klammert
Yakan in seinen Schriften systematisch aus. Dass dabei die beriihmte "Umsetzung der

Scharia" eine zentrale Rolle spielen soll, ist sicher.”?* Yakan konzentriert sich indessen auf

die praktisch orientierte Frage, wie man die Gesellschaft "islamisch" oder "islamischer"

12

8 mugkilat, S. 200.

'*9 Siehe kaifa, S. 14-19, mutagayyirat, S. 88.

B9 Siehe kaifa, S. 104, intima’i, S. 148, 150.

B! Meist gebraucht Yakan die Begriffe manhag (offener Weg, Methode, Programm) und masria® (Projekt)
austauschbar. Ich {ibersetze/interpretiere je nach Kontext und benutze die Begriffe Programm oder Projekt.
B2 Wann es unterbrochen wurde, lisst Yakan offen.

3 Siehe kaifa, S. 15,104, $abab, S. 16f, 28, intima’y, S. 147ff.

B4 Die Umsetzung der Scharia ist eine zentraler Forderung islamischer bzw. islamistischer Reformer und
Intellektueller. Vgl. Krimer, Gottes Staat, S. 51. Fiir Yakan trifft Krimers Feststellung zu, dass die
"Anwendung der Scharia" als Schlagwort benutzt wird, das gerade durch seine Unbestimmbheit
mobilisierende Kraft entfaltet. Diese Unbestimmtheit bzw. der Mangel einer genaueren Bestimmung von
Konzepten wie Scharia oder islamischer Staat ist bei Yakan aber auch beabsichtigt, weil er sich selbst als
da‘iya und nicht als Rechtsgelehrter betrachtet. In seinen frithen Biichern nennt er hiufig Titel und
Autoren, mit deren Hilfe der Leser sich genauer {iber bestimmte Themen informieren kann, die Yakan
selbst nur anschneidet. Zum Thema des islamischen Staates empfiehlt er Autoren wie Maudadi, as-Siba‘j,
Muhammad Asad, ‘Abd al-Karim Zaidin, ‘Abd al-Qadir ‘Auda, Muhammad al-Gazili und
interessanterweise auch Taqiy ad-Din an-Nabhani, den Griinder der mit den Muslimbriidern rivalisierenden
Hizb at-Tahrir al-Islami (islamische Befreiungspartei) (siehe kaifa, S. 161).
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machen kann. Dieses Ziel nennt er schlicht die "islamische Verinderung" (at-tagyir al-
islami).

In seinen frithen Schriften beschreibt Yakan die islamische Verinderung als
revolutiondren Bruch oder Umsturz (inqilab). Er lehnt jeden Kompromiss mit der als
gahilitisch charakterisierten Gesellschaft ab und fordert ihre "Zerstérung" (naqd): ,,Zu
den Eigenschaften [des islamischen] Programms gehort auch, dass es ein revolutionires
Programm ist, das Ausbessern und Teilreformen ablehnt. Es lehnt die Verbesserung eines
Teils der Angelegenheiten der gahilitischen Gesellschaft ab und heifft das Zusammenleben
in dieser Gesellschaft nicht gut, aufler zum Versuch, sie zu stiirzen und an ihrer Stelle eine
islamische Gesellschaft zu errichten.“’” Hier ist der Einfluss Sayyid Qutbs unverkennbar,
den Yakan teilweise in der Radikalitit des Ausdrucks sogar zu iiberbieten versucht.”*
Spiter, ungefihr ab Anfang der 198oer Jahre, schwicht Yakan diesen Anspruch etwas ab,
und beginnt, den Begriff "Revolution/Umsturz" (inqilab) durch "Verinderung" (tagyir)
zu ersetzen, ohne jedoch den Dualismus zwischen Islam und gahiliya aufzugeben.
"Verinderung" bedeutet fiir thn nach wie vor die Weigerung, sich in "positivistische
Projekte" eingliedern zu lassen™’, die Weigerung, Prinzipien aufzugeben, die Ablehnung
"halber Loésungen" und die Forderung, das islamische Projekt als geschlossenes

#® Erst in den 1990er Jahren nimmt Yakan eine

(mutakamil) Projekt umzusetzen.'
reformistische Sicht der islamischen Verinderung an, und erklirt seine vorherige Polemik
gegen '"halbe Losungen" indirekt fiir obsolet, indem er die Moglichkeit von
Kompromissen in Betracht zieht, die von der "reinen Lehre" abweichen kénnen.”’

Andererseits beginnt er bereits frith, im Sinne der pragmatisch-reformistischen
Vorgehensweise zu argumentieren, die er auch in der Praxis verfolgt hat. Die islamische
Verinderung, ob revolutiondr oder nicht, habe nimlich — so Yakans Argumentation -
bestimmte Eigenschaften und sei bestimmten Bedingungen unterworfen, die eine

kurzfristige Umsetzung ausschliefen oder zumindest sehr unwahrscheinlich machen.

¥ kaifa, S. 104f . Siehe auch intima’i, S. 148-154, $abab, S. 17-20, muskilat, S. 232f.,, nahwa, S. 41f.

3 Wie Sayyid Qutb lehnt Yakan Kompromisse mit der gahilitischen Gesellschaft ab (vgl. Qutb, Ma‘alim fi
t-tarig, S. 19, 149). Qutb vermeidet dabei jedoch Begriffe wie "Revolution" oder "Umsturz" und formuliert
lediglich die Forderung, die Realitit ,von Grund auf zu verindern® (tagyir hada l-waqi‘ min asasihi) (ebd.).
87 Als "positivistisch" bezeichnet Yakan alle Ideologien aufler der islamistischen und alle modernen
Gesellschaftssysteme aufler dem Islam.

% Siehe mutagayyirat, S. 111f., 155. Die Forderung nach einer ganzheitlichen Verinderung ist auch Polemik
gegeniiber anderen islamischen Bewegungen, die nach Yakans Darstellungen nur einen bestimmten Aspekt
des Aktivismus verfolgen, siche intima’i, S. 131ff und nahwa, S. 8-19, wo Yakan Gama‘at at-Tablig und Hizb
at-Tahrir al-Islami kritisiert.

B9 Siehe qutuf, S. 69-84 und Interview mit Yakan, Anhang 1, S. V. Er hilt zwar an dem langfristigen Ziel
einer grundlegenden Verinderung fest, riumt aber ein, dass diese auf dem Wege schrittweiser Reform
stattfinden muss und dass Reform das Eingehen von Kompromissen mit politischen Gegnern impliziert.
Nicht alles Erwiinschte lasse sich durchsetzen, weshalb man manchmal auch mit 60% oder weniger
zufrieden sein kénne und miisse.
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"MENSCHLICHKEIT" UND ETAPPENCHARAKTER DER ISLAMISCHEN VERANDERUNG

Nicht nur die Ziele der islamischen Verinderung, sondern auch die Mittel zu ihrer
Umsetzung miissten moralisch richtig sein und dem "Geist des Islam" entsprechen.'*® Die
Zuwecke heiligten nicht die Mittel. Dieses Prinzip nennt Yakan auch die "Menschlichkeit"#
der islamischen Verinderung: ,Der Begriff der islamischen Verinderung ist auch ein
menschlicher Begriff, sie (die islamische Verinderung) gelangt nicht zum Guten auf dem
Weg des Bosen, heifit nicht das Laster gut, um zur Tugend zu gelangen und er errichtet
das Gebiude nicht auf Schideln und Blut.“’**. Bei allen anderen ideologischen
Stromungen (Kommunismus, franzésische Revolution, Zionismus und arabischer
Nationalismus) jedoch, — so Yakans These — hitten stets die Zwecke die Mittel geheiligt,
und Grausamkeit statt Menschlichkeit sei die Folge gewesen, wo immer diese Ideologien
gesellschaftliche Verinderungen erreicht hitten.'¥

In seinem Buch "Die Jugend und die Verinderung" (a$-Sabab wa-t-tagyir, 1979) macht
Yakan noch weitere Einschrinkungen geltend: ,Die islamische Verinderung ist nicht die
duflere politische Erscheinung irgendeines Staates. Sie besteht auch nicht aus den
Beschliissen eines Staates, nach denen einiges verboten wird, was Gott verboten hat, oder
die Teile der Scharia umsetzen. Sie [bedeutet] nicht, dass die Verfassung eines Staates
festsetzt, dass die Staatsreligion oder die Religion des Staatsprisidenten der Islam sei. Die
islamische Verinderung bedeutet nicht, Galgen aufzustellen und an einer kleineren oder
grofleren Gruppe von politischen oder moralischen Abweichlern (munharifin) die
Todesstrafe zu vollstrecken. [...] Die islamische Verinderung darf nicht mit
wissenschaftlichen Techniken zusammenprallen oder mit dem technischen Fortschritt im
Widerspruch stehen.“'44,

Yakan denkt offenbar an einen tiefgreifenden wund nicht nur duflerlichen
gesellschaftlichen Wandel, der nicht im Handumdrehen passieren kann, sondern graduell

oder in "Phasen" (marahil) verliuft."? Welche politische und gesellschaftliche Strategie

'4° Siehe $abab, S. 16-27, mutagayyirat, S. 120, intima’i, S. 122-126.

" Yakans Begriffswahl ist hier auffillig untypisch fiir den islamistischen Diskurs. Das Menschliche (z.B.
menschliche Normen) wird hier in der Regel als Gegensatz zum Gottlichen betrachtet und gegentiber
diesem abgewertet. So wird die Forderung nach der Umsetzung der Scharia damit begriindet, dass diese
"hohe" gottliche Normen verkorpere, wihrend das vom Westen iibernommene positive Recht lediglich
"niedere" menschliche Normen wiederspiegle. Yakan jedoch benutzt hier "Menschlichkeit" — ganz im
westlichen Sinne — als positiv konnotierten Gegenbegriff zu "Grausamkeit".

142 §abab, S. 21.

'3 Siehe $abab, S. 22-25.

'44 $abab, S. 27-28.

" Siehe intima’i, S. 117-119, mutagayyirat, S. 100-104 und die weiter unten zitierten Stellen. Schon Hasan al-
Banna hatte ein Stufenmodell der islamischen Verinderung entwickelt, das nach Yakan vier Stufen
umfasste: da‘wa der Allgemeinheit, da‘wa der Elite, Errichtung des islamischen Staates und Riickkehr des
Kalifats (siehe qutaf, S. 75-79). Yakan lisst jedoch offen, ob er sich diesem Modell anschliefit. Punkte wie die
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gewihlt werden muss, hingt dann von der Natur der "Phase" ab, in der sich die islamische
Bewegung befindet. Der Begriff der "Phase" oder "Stufe" (marhala) wird von Yakan recht
variabel gehandhabt, so dass sowohl der Zustand der islamischen Bewegung als auch die
gesellschaftlichen und politischen Umstinde ihrer Aktivitit die Charakteristik einer
bestimmten "Phase" ausmachen koénnen. Oft stellt Yakan eine lose Analogie zwischen
dem Weg der islamischen Bewegung und dem des Propheten Muhammad und der frithen
Muslime her, um bestimmte strategische Entscheidungen damit zu untermauern, dass der
Prophet in einer vergleichbaren Phase eine dhnliche Strategie verfolgt habe.

So wird z.B. der Bruch des tripolitaner Kreises um Yakan mit den ‘Ibad ar-Rahman, der
ab 1958 vollzogen und mit der Griindung der JI 1964 institutionalisiert wurde,
nachtriglich dadurch gerechtfertigt, dass Ende der 1950er Jahre das Stadium der
Vorbereitung und der Bildung einer "gliubigen Avantgarde" abgeschlossen gewesen sei
und der Ubergang in das nichste Stadium eines umfassenden gesellschaftlich-politischen

4% Dieser sei aber im Rahmen der ‘Ibad aufgrund deren

Aktivismus angestanden habe.
Tendenz, sich zu isolieren und "sich einzuigeln" nicht zu realisieren gewesen. Deshalb sei
die Abspaltung der JI notwendig und ganz im Sinne des Propheten gewesen, der,
nachdem er einen Kern von Glidubigen um sich geschart hatte, die da‘wa an die weitere
Gesellschaft zu richten begann.

Manchmal reicht Yakan allein schon die Annahme, dass sich die Durchsetzung des Islams
damals wie heute in wohlgeordneten Stufen oder Phasen vollziehe und nicht anders. So
kann er Optionen wie einen Militirputsch oder eine gewaltsame Revolution ausschliefen.
Das lehre im Ubrigen auch die historische Erfahrung: ,Die Wahrheit ist, dass alle
Versuche der Beschleunigung und Projekte des [Uber-]Springens (qafz) abgebrochen
wurden oder ihres Inhalts entleert wurden und nicht den erwarteten Nutzen brachten.“'¥
Zur Zeit des libanesischen Biirgerkriegs stellt sich Yakan in dem Buch "Die Abgefallenen
auf dem Weg der da‘wa" (al-Mutasaqitan ‘ala tariq ad-da‘wa, 1984) gegen die
Gewaltanwendung islamistischer Milizen und beruft sich dabei wieder auf die
Vorgehensweise des Propheten: ,Zur Zeit des Propheten war Gewaltanwendung nicht etwa

eine spontane Reaktion, sondern eine wohlbegriindete und von Prinzipien, Erwigungen

und Gegebenheiten bestimmte Tat, in Ubereinstimmung mit der Natur einer jeden Phase,

da‘wa der (politischen) Elite oder die Wiedererrichtung des Kalifats spielen jedoch in seinem Denken kaum
eine Rolle.

"¢ Nach einem Interview Yakans in a$-Sira‘ 62 (1983) erschienen am 23.05.1983, S. 14-16.

manhagiya, S. 181. Auch in intima’i, S. 117f. betont Yakan die gradualistische Vorgehensweise der
Bewegung und beruft sich dabei auf Hasan al-Banna. Er befiirwortet eine Politik des "langen Atems" und
spricht sich gegen einen schlecht vorbereiteten "Sprung an die Macht" aus. Siehe auch adwa’, Bd. 1, S. 39-43.
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8 . . . .
“14° In der mekkanischen Periode, die mit der

mit ihrer Politik und ihrer Vorgehensweise.
gegenwirtigen Phase der islamischen Bewegung (hier also: Anfang der 198oer Jahre) zu
vergleichen sei, habe der Prophet nicht dazu aufgerufen, die teilweise gewaltsamen
Ubergriffe der Nichtmuslime mit gleicher Miinze zu erwidern. Im Gegenteil: ,Was
bedeutet das in eben jener Zeit herabgesandte gottliche Wort ,Sei nun geduldig! Das
Versprechen Gottes ist wahr. Lasst dich ja nicht von denen iiberspielen, die nicht
iiberzeugt sind!’, wenn nicht einen unwiderruflichen gottlichen Befehl, sich an die Natur
und die Politik der [jeweiligen] Phase zu halten.'¥

Der Mangel an Systematik im Umgang mit dem Konzept der "Phase" ist auffallend und
offenbar zugunsten einer strategischen Flexibilitit auch gewollt. Anstatt ein Stufenmodell
der islamischen Verinderung aufzustellen, das aufgrund der Unvorhersehbarkeit
gesellschaftlicher und politischer Entwicklungen womoglich schwer umzusetzen wire,
bevorzugt Yakan ein Konzept, das die strategische Anpassung an duflere und innere
Umstinde der Bewegung zu jedem Zeitpunkt ermoglicht. Mit seinen maximalistischen
Forderungen (keine Kompromisse, keine Teilreform) scheint Yakans Bekenntnis zu
Gradualismus und strategischer Flexibilitit jedoch nicht richtig zu harmonieren. Hier

zeigen sich Briiche und Spannungen in seinem Denken, die im Verlauf dieses Abschnitts

noch deutlicher werden diirften.

ZuM ProBLEM DER GEWALTANWENDUNG

Die Frage, ob — oder wann — Gewaltanwendung ein legitimes und geeignetes Mittel zur
Durchsetzung der islamischen Verinderung ist, ist wichtig und lohnt eine genauere
Betrachtung. Yakan scheint dem Problem jedoch lange Zeit keine Bedeutung beigemessen
zu haben, obgleich seine JI spitestens ab 1975 einen bewaffneten Fliigel hatte.”® Erst
Anfang der 198cer Jahre, als Gewalt im Namen des Islam in der ganzen Region fir
Aufsehen sorgte und Tripoli von einer "islamischen" Miliz kontrolliert wurde, stellt sich
Yakan der Frage und gibt eine relativ klar konturierte Antwort.”" Kurz gefasst lautet sie:
Ist Gewaltanwendung im Namen des Islams legitim? Ja, unter bestimmten Bedingungen. Ist

sie geeignet zur Erreichung der Ziele der islamischen Bewegung? In aller Regel, nein.

“¥ mutasaqitan, S. 103.

"9 mutasaqitan, S. 104.

¥° Einzige Ausnahme ist eine kurzer Abschnitt in intima’i, S. 157-159), wo Yakan Hasan al-Banna mit einer
Aussage zitiert, die mit der Mehrdeutigkeit des arabischen Wortes "quwa" (Gewalt, Macht, Stirke) spielt.
Nattirlich strebe die islamische Bewegung nach Stirke (quwa). Der Einsatz von Waffengewalt (Quwar as-
sa‘id wa-s-silah) miisse jedoch auf der Stirke (quwa) des Glaubens und der Organisation aufbauen, sonst
habe er keinen Sinn. Im Ubrigen sei der Einsatz von Gewalt kein Prinzip, sondern das Ergebnis moralischer
und strategischer Abwigungen. Vom Problem des Gewaltmissbrauchs, das Yakan in den 1980er Jahren zum
Thema macht, ist hier nicht die Rede.

Y Siehe mutasagqitin, S. 101-114.
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Legitim ist Gewaltanwendung nach Yakan unter den Bedingungen, dass sie als ultima
ratio eingesetzt wird, mehr Nutzen als Schaden bringt, nicht zu innerer Zwietracht fiihrt,
sich an ethische Maf3stabe hilt und als einziges Ziel die islamische Verinderung verfolgt.
Zum Beispiel konne es durchaus Situationen geben, in denen der islamischen Bewegung
als einziges Mittel zu ihrer Verteidigung bzw. zur Verteidigung "des Islams" nur noch die
Gewalt bliebe, besonders wenn ihre Gegner auch zur Gewalt greifen. In solchen
Situationen hilt Yakan Gewaltanwendung fir legitim, sofern mit ithrem Erfolg zu
rechnen ist. Auch die Gewaltanwendung gegen die "Feinde des Islams" ist unter
bestimmten Umstinden legitim, wie Yakans Plidoyers fiir die paldstinensischen
Selbstmordattentiter zeigen.””

Auflerhalb solcher Situationen, die fiir Yakan eher die Ausnahme als die Regel darstellen,
ist Gewaltanwendung durch die islamische Bewegung jedoch falsch und nutzlos. Lapidar
stellt Yakan fest, dass Gewaltmissbrauch im islamistischen Spektrum keine Seltenheit ist.
Die "bewaffnete fitna"?, illegitime Gewaltanwendung im Inneren der umma (islamische
"Nation", vgl. unten, Abschnitt 3.2.b), sei eines der grofiten Probleme und eine der
schlimmsten Formen des Extremismus innerhalb der islamischen Bewegung. Sie schade
nicht nur sich selbst, sondern der Bewegung als ganzer. Gewaltmissbrauch entspringt
nach Yakans Auffassung oft jugendlicher Unreife und Abenteuerlust, gepaart mit einer
falschen Priorititensetzung des islamischen Aktivismus. Auch wenn ihr Gebrauch nicht
ganz ausgeschlossen werden konne, diirfe Gewalt niemals im Zentrum des Aktivismus
stehen und seine anderen Aspekte dominieren. Obwohl er also Gewaltanwendung nicht
grundsitzlich fir illegitim hilt, zeigt sich Yakan als ziemlicher Skeptiker — man konnte

auch sagen, Realist — im Bezug auf ihren Nutzen.

PRAKTISCHE ZIELSETZUNG DES AKTIVISMUS

Wihrend Yakans eher theoretisch angelegte Uberlegungen zum Charakter der islamischen
Verinderung klare Festlegungen und innere Geschlossenheit vermissen lassen, ist sein
praktischer Ansatz ein dezidiert reformistischer, gradualistischer und pragmatischer, in
dem die radikale Zielsetzung des Aktivismus in den Hintergrund gedringt wird. Die
da‘wa war flir Yakan von Anfang an Kernstiick des Aktivismus und ist es bis heute auch
geblieben.

Yakan selbst bemerkt zu der Anfangszeit seines Aktivismus: ,,Zu jener Zeit [in den 1950er

und 1960er Jahren] drehte sich der Aktivismus um die da‘wa, den Aufruf zum Islam ...

152

Siehe qutaf, S. 233-238.
Y3 Fitna = Aufruhr, Zwietracht, Biirgerkrieg; ein stark negativ konnotierter Begriff. Wer als Anstifter einer
fitna bezeichnet wird, wird damit quasi automatisch ins Unrecht gestellt.
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zunichst nur zum Islam, nicht zur Bewegung, zur Organisation - zum Islam! Dass die
Leute wirklich Muslime sein sollen, [...] und nicht nur von der Identitit her Muslime.“”*
Gelegenheiten zur da‘wa waren die Freitagspredigt, Ansprachen nach dem Gebet,
1slamische Feierlichkeiten und Volksfeste. Daneben machte man Hausbesuche, verteilte
Flugblitter und begann, eine Zeitschrift herauszugeben.

Diese praktischen Erfahrungen flossen in Yakans Theorie des Aktivismus ein, die er ab
Ende der 1950er Jahre in Zeitschriftenartikeln und in ersten Verdffentlichungen in
Buchform zu entfalten begann. Im Mittelpunkt steht die Frage, auf welche Weise man die

Leute zum "richtigen" Islam aufrufen kann und wie man moglichst viele Leute dazu

bewegen kann, sich der islamischen Bewegung anzuschlieflen.

B. VORGEHENSWEISEN DES AKTIVISMUS.

Die ersten Probleme, auf die der da‘iya stofit sind, so Yakan, der um sich greifende
Unglaube und das fehlende Bewusstsein vom wahren Charakter des Islam. Die Leute
missten erst auf den Islam aufmerksam gemacht werden, auf die Tatsache, dass er ein
umfassendes System fiir das Leben sei. Aus Yakans Perspektive steht der Islam in
Konkurrenz mit "fremden" Ideologien wie Nationalismus und Sozialismus, fiir die sich
viele Muslime begeisterten. Unter den sunnitischen Muslimen im Libanon war der
arabische Nationalismus in den 1950er und 1960er Jahren sehr populir, besonders in
seiner nasseristischen Prigung, und wurde zumindest implizit als "muslimische"
Ideologie wahrgenommen.” Die Muslime davon zu tiberzeugen, dass ihre wahre Identitit
nicht im Arabismus, sondern im Islam liege, und dass der Islam eine ideologische
Alternative zum arabischen Nationalismus darstelle, war also sicherlich keine leichte
Aufgabe.

Dies spiegelt sich in Yakans frithen Schriften deutlich wider:"® Die Menschen, die als
du‘at an der Propagierung des Islam teilnehmen, miissen gut auf diese Herausforderung
vorbereitet werden. Bildung ist ein wichtiger Punkt, wobei nach Yakans Vorstellung nicht
nur islamische Bildung, sondern auch Allgemeinbildung erforderlich sei.”’” Man miisse

die konkurrierenden Ideologien und ihre Argumentationen kennen und verstehen, um

Y4 Interview mit Yakan, Anhang 1, S. IL.

" Vgl. Farid el-Khazen, The Breakdown of the State in Lebanon 1967-1976, London/New York 2000, S. 53-
56, 73-78, Ahmad Beydoun, Sur l'arabité du Liban, in: Monde Arabe Magheb Machrek 169 (2000), S. 23-31
und Nasr, l'islam politique.

% Die dialektische Auseinandersetzung mit anderen Ideologien war besonders in den 1950er bis 1970er
Jahren von grofler Bedeutung, als im arabischen Raum verschiedene nationalistische und linke Ideologien
groflen Einfluss hatten. Mit dem Niedergang dieser Ideologien verlor diese Auseinandersetzung an Gewicht,
was sich auch in Yakans Schriften widerspiegelt.

Y7 Siehe $abab, S. 46f., 55f.
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die Leute vom Standpunkt des Islam tiberzeugen zu konnen. In seinem ersten Buch, "Die
Botschaft des arabischen Nationalismus" (Risalat al-qaumiya al-‘arabiya, 1958), versucht
Yakan zu beweisen, dass ein genuiner arabischer Nationalismus nur islamisch sein
kénne.”® In "Bewegungen und Denkschulen auf der Waage des Islam" (Harakat wa-
madahib fi mizan al-islam, 1970?) werden der arabische Nationalismus, der syrische
Nationalismus von Antin Sa‘dda® und das Freimaurertum einer scharfen Kritik
unterzogen. In "Wie rufen wir zum Islam auf?" (Kaifa nad‘a ila l-islam?, 1970) schliefflich
liefert Yakan eine Kritik der herrschenden Zustinde, beweist die Notwendigkeit einer
islamischen Losung und legt dar, warum Kapitalismus und Kommunismus keine
akzeptable Alternative zum Islam darstellen.

Die ideologische Orientierung zeigt sich auch an Yakans Warnung vor einer
"Personalisierung" der da‘wa. Die da‘wa solle stets dem Islam an sich gelten, niemals
jedoch der Organisation, der der jeweilige da‘iya angehort, oder gar seiner Person selbst.
Nur so kénne sichergestellt werden, dass durch die da‘wa nicht lediglich persénliche oder
parteiliche Loyalititen entstiinden, sondern die Leute vom Islam als Ideologie iberzeugt

wiirden.®°

ARZTMETAPHER UND VORBILDLICHKEIT DES DA'IYA

Wie tritt der ideologisch geschulte da‘iya nun in der Praxis an die Menschen heran und
wie versucht er, sie vom richtigen Islam zu tiberzeugen?

Der da‘iya befindet sich — so Yakan — einer Gesellschaft von Menschen gegeniiber, die
vom rechten Glauben abgekommen sind und allen méglichen falschen Vorstellungen
und Ideologien anhingen. Das Verhiltnis zwischen dem da‘iya und der Gesellschaft
entspricht nach Yakan dem zwischen einem Arzt und seinen Patienten: ,,Und so findet
sich der da‘iya in einem groflen Krankenhaus wieder, das mit Kranken, Behinderten,
Entstellten und Leuten mit Komplexen voll ist. Das ist sein Aktionsfeld, seine Aufgabe
und seine Bestimmung®.*** Die Krankheiten und Gebrechen all dieser Menschen hingen
damit zusammen, dass sie vom Islam abgekommen sind, und sie kénnen folglich mit

dem Islam geheilt werden. Aufgabe des da‘iya ist es, die jeweilige Krankheit zu

diagnostizieren und das entsprechende "Mittel" zu ihrer Heilung zu verschreiben.

% Dieses Buch ist heute nicht mehr erhiltlich und taucht deswegen auch in den Literaturangaben nicht auf.
Die Angaben zum Inhalt basieren auf meinem Interview mit Yakan, Anhang 1, S. II.

Y9 Vgl. Dawisha, Arab Nationalism, S. 97f.

1 Siche isti‘ab, S. 16ff.

61 s
! isti‘ab, S. 22.
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Dies gelingt nach Yakan am besten, wenn man den jeweiligen Adressaten der da‘wa, sein
Denken und seine Lebensumstinde, seine Schwichen und Probleme kennt. Der direkte
personliche Kontakt mit gezielt ausgewihlten Personen sei das effektivste Mittel der
da‘wa.®® Denn mit dieser Vorgehensweise werde der da‘iya ,bestimmt zur Kenntnis der
Zuginge gelangen, durch die er zu [deren] Seele durchdringt. Und das erméglicht dem
da‘iya die erfolgreiche Diagnose und Behandlung und folglich gewinnen seine Vortrige,
seine Anleitungen und seine Suggestionen an Wirkung.“'®. Die du‘at miissten die richtige
Sprache wihlen, je nachdem, mit wem sie sprichen: ,,Und sie sprechen die schuftenden
Arbeiter nicht in der Sprache der Totengriber an und sie diskutieren nicht mit den
materialistischen Atheisten in der Sprache der Empfindsamen. Sondern sie haben fiir jede
Lage (maqam) eine Rede (maqal) ... getreu den Worten des Propheten: ,Ich wurde
beauftragt, das Wort an die Leute zu richten je nach Mafgabe ihres Verstandes.” .

Die Menschen, die jeder am besten kennt und deren Sprache er spricht, sind seine
unmittelbare Umgebung, seine Familie, Freunde und Arbeits- oder Studienkollegen, und
mit thnen soll der da‘iya nach Yakans Rat auch beginnen. Wenn sie tiberzeugt wiirden,
konne der da‘iya in einer Umgebung leben, die seinen frommen Lebensstil und seinen
Aktivismus unterstiitzt und ihn vor Versuchungen bewahrt.'”

Die "Arztmetapher", mit der Yakan das Verhiltnis von da‘iya und Gesellschaft
umschreibt, ist ein zentrales Element der Theorie des 1slamischen Aktivismus. Besonders
in Yakans programmatischen Schriften (kaifa, muskilat, isti‘ab) wird sie hiufig und an
exponierter Stelle verwendet. Sie symbolisiert den gemifligt-pragmatischen Ansatz von
Yakans Aktivismus, der im Kern darauf abzielt, die Gesellschaft, so sehr sie auch
abzulehnen ist, nicht zu bekimpfen, sondern sie "heilen zu wollen"."

Neben der Arztmetapher gilt fiir die Vorgehensweise der da‘wa die Orientierung an einer
ganzen Reihe von islamischen Werten und Normen. Dies untermauert Yakan mit Zitaten
aus Koran und Sunna. Der Prophet spielt fiir Yakan als Vorbild eine wichtige Rolle, er
soll aber weniger in allen Einzelheiten seines Tuns nachgeahmt werden, sondern in

. . . . . 6
bestimmten Normen seines Auftretens und in bestimmten Werten seines Handelns."”

%2 Siehe kaifa, S. 31-37.

%3 kaifa, S. 22.

%4 muskilat, S. 119.

5 Siehe muskilat, S. 147, auch intima’i, S. siff. Hier beginnt die Differenzierung der da‘wa nach
verschiedenen gesellschaftlichen Gruppen (Schiiler, Studenten, Frauen, Sportbegeisterte und Pfadfinder) .
Sie ermdglicht jedem da‘iya, mit Leuten zu arbeiten, deren Milieu er kennt oder deren Interessen oder
Sorgen er teilt oder zumindest versteht.

16 Siehe Interview mit Yakan, Anhang1,S. V.

7 Yakan kritisiert ausdriicklich die "Zahigkeit", mit der ein Teil der "muslimischen Jugend" an der
Nachahmung bestimmter Auferlichkeiten der Lebenspraxis des Propheten wie der Kleidung, dem Bart,
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Die wichtigste Regel der da‘wa ist die Vorbildhaftigkeit (qidwa hasana) des da‘iya. Der
da‘iya soll das leben, was er predigt. Sein Leben soll in allen seinen Aspekten ein
Ausdruck und eine Verkoérperung des Islam sein: "Der da‘iya muss den Leuten ein gutes
Vorbild (qidwa hasana) sein, damit er sie beeinflussen, anziehen und erfassen kann. Die
Leute lassen sich nicht so sehr durch leere Worte als durch die Sprache der Tatsachen
beeindrucken. [...] Und wer die Leute zur Bescheidenheit aufruft, wihrend er selbst
eingebildet und stolz ist, zum Altruismus, wihrend er selbst Egoist ist, zur Ehrlichkeit,
wiahrend er selbst Liigner, zum Vertrauen, wihrend er selbst Verriter, zum geraden Weg,
wihrend er selbst Abweichler, zum Gehorsam, wihrend er selbst Rebell ist [...], ein
solcher Mensch mag die Leute einmal tauschen kdénnen, aber er wird sie nicht immer
tauschen kénnen."*®

Die Vorbildhaftigkeit des da‘iya scheint in der Realitit ein grofles Problem zu sein, denn
Yakan fordert nachdriicklich, die da‘wa moge sich von allen "Schizophrenen" trennen,
die nicht tun, was sie predigen, ungeachtet ihres Ranges und ihrer organisatorischen oder

intellektuellen Fihigkeiten.'®

HaBiTUus DES DA‘TYA

Im Umgang mit den Leuten muss der da‘iya nach Yakans Vorstellungen eine ganze Reihe
von Dingen beachten.”® Er miisse Geduld mit den Leuten haben und viel Zeit mit ihnen
verbringen, ithnen zuhdren, sie beraten und ermahnen. Er diirfe dabei weder Ungeduld
noch Langeweile verspiiren. Zwar solle er jederzeit die Wahrheit aussprechen, doch er
muss auch darauf achten, die Leute damit nicht vor den Kopf zu stofen.”" Er solle Milde
und Gelassenheit ausstrahlen und stets freundlich, hoflich und gut aufgelegt sein. Wenn
thm dies schwerfalle, solle er sich den freundlichen Gesichtsausdruck antrainieren, um
auch in schwierigen Situationen nicht aus der Rolle zu fallen. Gleichzeitig solle er aber
eine hofliche Distanz bewahren, die Leute nicht als Ebenbiirtige behandeln, sondern so,
wie ein Lehrer seine Schiiler behandelt.

Der da‘iya miisse deutlich machen, dass der Islam den Menschen das Leben erleichtere,
nicht erschwere. Er solle nicht ibermiflig streng mit den Leuten sein und die feinen

Unterschiede im islamischen Recht zwischen sunna, wagib und fard bzw. zwischen

oder dem siwak (vom Propheten benutztes Zahnpflege-Utensil) festhielte und dabei wichtigere Aspekte des
islamischen Aktivismus vernachlissige (siehe $abab, S. 41).

168 isti‘ab, S. 22f, Vgl. auch kaifa, S. 32.

19 Siehe isti‘ab, S. 22fF.

'7° Siehe isti‘ab, S. 31-70, intima’i, S. 37-48, kaifa, S. 39-44.

7 Diese Eigenschaft nennt Yakan haya’, "Scham, Schiichternheit", siehe intima’i, S. goff.
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makrih und haram beachten.””” Denn sonst verenge er unzulissigerweise die "Weite" des
Islam und die Flexibilitit der Scharia und schreckte zudem die Leute ab. Fiir sie solle der
Islam als Erleichterung und nicht als Last erscheinen: ,Erleichtert und macht nicht
schwer, bringt die frohe Botschaft und schreckt [die Leute| nicht ab.*”?

Der da‘iya solle sich in Bescheidenheit tiben und jegliche Form der Arroganz in seiner
Personlichkeit bekimpfen. Zeichen der Arroganz seien die Weigerung, mit armen oder
einfachen Leuten Umgang zu haben, Eitelkeit, was Kleidung und duflere Erscheinung
angeht, Ubertreibung und "Schénrednerei”. Ebenso verwerflich sei es, sich etwas auf das
eigene Wissen einzubilden, in nutzlosen Diskussionen die eigene Gelehrsamkeit zur
Schau zu stellen, und sich dabei noch selbst zu loben.

Des Weiteren solle der da‘iya grofmiitig und freigebig sein. Manche Probleme, die die
Leute haben, liefen sich nur mit Geld 16sen, und es set die Aufgabe des da‘iya, ihnen mit
seinem eigenen Geld zu helfen. Gastfreundschaft sei eine islamische Pflicht und der
Austausch von Geschenken gehoére zum guten Umgang der Muslime untereinander. Geiz
sei folglich mit einem vorbildlich gelebten Islam v6llig unvereinbar.

Denn da‘wa bedeutet fiir Yakan nicht nur, den Leuten den Islam zu erkliren, sondern
sich auch um sie zu kiimmern: ,Zu den Bedingungen des Erfolgs des da‘iya bei seiner
da‘wa [...] ist es, den Anderen zu Diensten zu sein und fiir die Erfiillung ihrer
Bediirfnisse zu arbeiten. Die da‘wa ist keine Kanzel zur Darlegung von Gedanken und
Theorien, und der da‘iya ist kein 'Schwitzer' der wieder und wieder blofle Ideen kundgibt
... sondern die da‘wa und der da‘iya missen einen Quantensprung vollziehen durch den
sie Sorgen der Menschen miterleben und einen groflen Anteil davon mittragen.“’* Zu
diesem Zweck miisse der da‘iya stets in der Nihe der Leute sein, ithnen zuhéren, ihnen
Rat geben und ihnen helfen, ihre Probleme auf islamische Art und Weise zu 16sen. Die
da‘wa miisse groflen Wert darauf legen, die breiten Volksmassen zu erreichen: ,Die im
Koran wiederholt vorkommende Anrede ,Ya ayyuha n-nas ...’ legt die Notwendigkeit fest,
die Offentlichkeit und die Allgemeinheit bei der Bestimmung der Ausdehnung des

Diskurses der da‘wa [...] zu beachten.“”” Bei aller Nihe zu den Menschen miisse der
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Wagib und fard bezeichnen verbindliche Gebote, sunna bezieht sich auf Handlungen oder Aspekte von
Handlungen, die der Prophet manchmal ausiibte, manchmal aber auch unterlieff, und die deswegen als
blofle Empfehlungen und nicht als verbindliche Gebote zu gelten haben. Analog dazu bedeutet haram ein
verbindliches Verbot, wihrend makrah eine blofe Empfehlung Gottes zum Ausdruck bringt, eine
bestimmte Handlung zu unterlassen. Vgl. Mohammad Hashim Kamali, Principles of Islamic Jurisprudence,
Cambridge 1991, S. 321-335.

"7 isti‘ab S. 40: "Yassirdi wa-la tu‘assirit wa-bas$art wa-1a tunaffiri." Nach Yakans Angaben eine von Buhari
und Muslim iiberlieferte Aussage des Propheten (hadit).

74 isti‘ab S. 62. Siehe auch mutagayyirat, S. 87.
'’ mutagayyirat, S. 119.
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da‘iya immer wieder darauf achten, dass nicht seine Person, sondern die Botschaft und

im Vordergrund steht.

Heroiscue DIMENSION DES DA ‘TYA

Der unermiidliche und unbeirrbare Einsatz des da‘iya auf dem Weg des Islam hat bei
Yakan eine heroische Dimension. Der da‘iya steht in einer Linie mit den Propheten
Gottes, den Helden des Frithislam und den Mairtyrern der modernen islamischen
Bewegung (Hasan al-Banna, ‘Abd al-Qadir ‘Auda, Sayyid Qutb).”® Er kimpft, so Yakan,
gegen die Gleichgiiltigkeit seiner Umgebung und trotzt der List und Tduschung, die die
Feinde des Islam gegen ihn einsetzen. Auch wenn er verhaftet, gefoltert, oder mit dem
Tode bedroht wird, bleibt er fest im Glauben und standhaft im Willen. Denn alle
Schwierigkeiten und Heimsuchungen haben fiir ithn einen tieferen Sinn: Sie sind
Prifungen (mihan) Gottes, in denen der da‘iya die Echtheit seines Glaubens und seines
Engagements beweisen muss: ,,So ist Gottes Gewohnheit, mit den Menschen umzugehen,
die eine Mission haben, und mit denjenigen, die daran glauben und denjenigen, die daftir
arbeiten: Dass er ihre Seelen, thr Hab und Gut, und ihre Kinder durch Schaden, List,
Verleumdung, Liige und Angriff von Seiten ihrer Konkurrenten und Rivalen, die nichts

von der Wahrheit ithrer Mission wissen, heimsuchen lisst.“"7”

c. Fazit

Es ist sein besonderer Habitus, der in Yakans Theorie des Aktivismus den da‘iya zu einer
besonderen Erscheinung macht und die Wirksamkeit seiner missionarischen Titigkeit
garantieren soll. Seine wichtigsten Komponenten sind eine iiberlegene Distanz von der
Gesellschaft bei gleichzeitiger Selbstlosigkeit und Dienerschaft der Gesellschaft gegentiber,
eine Einstellung in der sich zudem der Islam als Glaube und Gesellschaftsordnung
manifestieren soll.

Bei der Bestimmung der Vorgehensweisen des Aktivismus dominiert das da‘wa-Konzept
Yakans, das durch die Arztmetapher symbolisiert wird. Die radikale und revolutionire
Zielsetzung des Aktivismus wird meist iiberlagert von den alltiglichen Anforderungen
einer vorbildlichen Lebensfithrung, die dem Aktivisten sein eigenes Seelenheil und
gleichzeitig die Sympathien der Menschen sichern soll. Auffillig ist der Kontrast

zwischen der ideologischen Abgehobenheit, mit der Yakan das islamische

'7¢ Hasan al-Banna wurde 1949 wahrscheinlich von Agenten des dgyptischen Staates ermordet. ‘Abd al-Qadir
‘Auda, ein fithrendes Mitglied der igyptischen Muslimbruderschaft wurde 1954, Sayyid Qutb 1966
hingerichtet.

77 mugkilat, S. 41.
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Verinderungsprojekt vorstellt und dem Pragmatismus, mit dem er die Titigkeit des
Aktivisten an den Bedingungen missionarischen Erfolgs auszurichten versucht. Aber die
Theorie der da‘wa ist nicht nur durch niichternen Pragmatismus gekennzeichnet, sie hat
bei Yakan auch ihre eigenen islamischen Ideale und ihren tieferen religiésen Sinn. Damit
verliert sie nicht ihren Wert, auch wenn ihre tapferen Bemithungen und bescheidenen
Erfolge angesichts der ideologisch hochgesteckten Ziele manchmal reichlich
unbefriedigend wirken méogen.

Nicht von ungefihr fordert Yakan, dass die da‘wa iiber den beschriebenen Rahmen
hinausgehen miisse, um ihre Ziele zu erreichen.””® Die da‘wa im engeren Sinn, der Beruf,
die Menschen in Wort und vorbildlicher Tat "zum Islam zu rufen", ist in Yakans
Verstindnis nur ein Teil der ganzen da‘wa, sprich: des ganzen Aktivismus, dessen Aufgabe
es ist, individuelle du‘at in einer organisierten gesellschaftlichen Bewegung zu sammeln.
Erst der Schritt zum kollektiven Handeln gebe der da‘wa die Chance, eines Tages wirklich

die Gesellschaft — und die Welt — von Grund auf zu verindern.

2.4. GEMEINSCHAFT, BEWEGUNG UND ORGANISATION

A. WaruM BEWEGUNG, wARUM ORGANISATION?

Die Forderung nach organisiertem Aktivismus ist nach Yakan eine Forderung des Islams
selbst: "Die Natur des Islam selbst lehnt jegliche Form des Chaos und jegliche Art von
Improvisation ab ... und es gibt auf der Welt keinen Weg, der sich derart um die
Organisation der Einzelheiten des menschlichen Lebens, selbst der alltiglichen und
privaten, kiimmert wie der Islam."”

Der Islam selbst ist in Yakans Auffassung eine Bewegung, und es gehort zu den Pflichten
des da‘iya, dieser Norm Rechnung zu tragen, und nicht nur als vorbildlicher Mensch und
Propagandist hervorzutreten: ,Denn die Logik der Rede (kalam) ist nicht die Logik der
Bewegung ... und die da‘wa ist ein vollstindiges System der Bewegung (§ihaz haraki
mutakamil). Die Ausrichtung ihrer Bewegungen, die Berechnung ihrer Schritte und die
Lenkung ihres Wegs [...] kann nur durch die Logik der Organisation, der Planung und

der Disziplin beherrscht werden.“*®
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Siehe isti‘ab, S. 14.
79 muskilat, S. 75.
80 mugkilat, S. 76.
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Die Bewegung und Organisation der da‘wa miisse jedoch — so Yakan — vollig anders sein
als alle anderen zeitgendssischen Bewegungen oder Parteien.”® Die Zugehérigkeit zu ihr
solle allein auf dem gemeinsamen Glauben und der gemeinsamen Ideologie basieren, und
nicht auf persénlichen Loyalititen.”®® Sie sei nicht nur eine Organisation, sondern eine
Gemeinschaft, die sich am Vorbild der islamischen Urgemeinschaft um den Propheten
orientiert und den Anspruch hat, islamische Werte und Normen zu verkérpern.
Organisatorisch solle sie jedoch auf der Hohe ihrer Zeit sein, um als geschlossene,
handlungsfihige und effektive Einheit ins gesellschaftliche und politische Geschehen
eingreifen konnen. Zwischen diesen beiden Orientierungspunkten — das islamische Ideal
auf der einen und die praktischen Notwendigkeiten auf der anderen Seite — entwickelt

Yakan seine Argumentation.

B. CHARAKTER UND STRUKTUR DER ORGANISATION

Nach Yakans Ideal ist die islamische Bewegung ein unzertrennliches Ganzes, dessen Teile
perfekt miteinander harmonieren: ,Die Beziehung, die der Islam dem islamischen
Koérper, dem islamischen Milieu und dem muslimischen Kollektiv (magmu‘a)
vorschreibt, wird durch die gedankliche, seelische und gefiihlsmaflige Verschmelzung
hergestellt, die dem einen Korper gleicht, den der Prophet Gottes mit diesen seinen
Worten beschreibt: ,Das Vorbild der Gliubigen in ihrer freundschaftlichen Zuneigung,
ihrem gegenseitigen Mitleid und Mitgefiihl ist das Vorbild des Kérpers; wenn eines seiner
Organe sich beschwert, dann antwortet thm der restliche Kérper mit Schlaflosigkeit und
Fieber."® Die islamische Bewegung ist fiir Yakan dée islamische Gemeinschaft, und ihr

Vorbild ist die erste islamische Gemeinschaft um den Propheten.'

CHARAKTER UND GEIST DER MITGLIEDSCHAFT

Der Eintritt in die Bewegung, die zugleich Gemeinschaft und Organisation ist, bedeute

eine Verpflichtung und eine Bestimmung. Mit seinem Eintritt verbinde der Muslim sein

" Die politischen Parteien stehen bei Yakan in dem Ruf, dass ihnen jedes Mittel, auch Betrug und
Tiuschung recht ist, um die Interessen ihrer Klientel durchzusetzen. Der Islam wolle jedoch das Gute fiir
alle Menschen. Siehe muskilat, S. 132-136 und intima’, S. 113.

2 Hier bezieht sich Yakan auf die Institution der za‘ama (politische Fiithrerschaft). In der libanesischen
Politik dominieren traditionell sogenannte zu‘ama’ (Sing. za‘im, politischer Fiihrer), deren Einfluss hiufig
auf lokalen Patronagenetzwerken aufbaut. Meist wird die Fiihrerschaft innerhalb einer Familie
weitervererbt. Entscheidend fiir den Erfolg dieser Fithrer ist nicht ihr politisches Programm, sondern die
Loyalitat, die ihrer Person entgegengebracht wird. (Vgl. el-Khazen, the Breakdown, S. 50-56.) In der
islamischen Bewegung — so Yakans Vorstellung — soll jedoch das "islamische Programm", nicht die Person
des Fiihrers im Vordergrund stehen. Diese Argumentation ist auch politisch motiviert. Denn Yakan
mochte, dass die Muslime nicht den politischen Fiihrern, sondern dem "Islam", sprich seiner Bewegung
folgen. Siehe muskilat, S. 132136, intima’1, S. 113, 134f.

% mutasaqitan, S. 64.

84 Siehe mutasagitan, S. 3ff, 42, auch muskilat, S. 84.
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> Der Eintritt wird von Yakan als irreversible

Schicksal mit dem der Bewegung.'®
Verpflichtung  dargestellt, die nicht einfach gelost werden koénne. Die
Organisation/Gemeinschaft denkt er analog zur Gemeinschaft der Muslime allgemein,
aus der man nur auf Kosten eines Verbrechens bzw. einer Siinde austreten kann.
Dementsprechend kommt der Austritt aus der Organisation einem ,Abfall® (tasiqut)
gleich, der jedoch — wie Yakan zugeben muss — von den meisten Muslimen nicht als
Abfall vom Glauben (ridda) betrachtet wird. Dieser Meinung scheint sich Yakan etwas
widerstrebend anzuschlieRen.™

Die Mitglieder der Organisation bilden nun eine Gemeinschaft, die sich durch islamische
Briiderlichkeit von anderen Gemeinschaften unterscheidet. Die Briiderlichkeit sei ,die
einzige Bande, die die Glaubigen zusammenbringt und sie mit ihrer da‘wa verbindet.“"*?
Briiderlichkeit unter Muslimen bedeute, sich gegenseitig in schweren Zeiten zu helfen
und sich gegenseitig im Glauben und in einer islamischen Lebensfithrung zu bestirken.

88
" Deswegen

Ihr letztendlicher Zweck sei Frommigkeit und Gehorsam gegeniiber Gott.
gehe sie auch nicht so weit, Mitgliedern der Gemeinschaft Verfehlungen — die von
einfachen Disziplinlosigkeiten bis hin zu schweren Siinden reichen kénnen — im Namen
der Briiderlichkeit nachzusehen.

Vehement attackiert Yakan die Denkweise, die er Anti-Organisations-Logik (al-mantiq al-
la-tanzimi) nennt."® Neben den Rechten der Briiderlichkeit, die jedes Mitglied zweifellos
geniefle, gebe es in der Gemeinschaft nimlich auch "soldatische" Pflichten (wagibat al-
gundiya) — offenbar Gehorsam und Disziplin —, deren Missachtung nicht einfach
geduldet werden konne. Die Bewegung unterliege "organisatorischen Erfordernissen", die
mit Disziplinlosigkeit schlicht unvereinbar seien. Yakan lisst keinen Zweifel daran, dass
nach seiner Auffassung der Zusammenhalt der Gemeinschaft/Bewegung nicht allein

durch den Geist der Briderlichkeit, sondern auch durch eine Organisation und ihre

"Apparate" garantiert wird.

FUourRERSCHAFT UND GEHORSAM

Der innere Zusammenhalt der Organisation wiederum beruht — neben seiner
Verankerung in der gelebten islamischen Briiderlichkeit —auf Fihrerschaft und

Gehorsam. Gehorsam ist nach Yakan eine organisatorische Notwendigkeit — und ein

% Siehe intima’i, S. 136f.

% Siehe mutasagitan, S. of, 42f.
7 mugkilat, S. 84.

88 Siehe muskilat, S. 207.

%9 Siehe mutasagitin, S. 79f.
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islamisches Prinzip: ,Die Bewegung — jede Bewegung — kann nicht das erforderliche
organisatorische Niveau erreichen, wenn in ihr nicht vorher das Element des Gehorsams
seine hochste Macht und Vollkommenbheit erreicht hat ... Im Islam bezieht der Begriff
des Gehorsams seinen Einfluss und seine Tragweite aus den [...] Fundamenten der
Religion. Der Gehorsam des muslimischen Bruders gegeniiber der Fithrung bestitigt
seinen Gehorsam gegeniiber dem Befehl Gottes ... und diese [die Fithrung] ist im Islam
die exekutive Kraft, der die Umsetzung der Gebote des Islams obliegt ... oder die sich
bemiiht [...], das islamische Leben fortzusetzen, in dem diese Gebote umgesetzt werden —

“19° Zu diesem

so wie die Lage der islamischen Bewegung in der momentanen Phase ist.
Zweck solle der muslimische Bruder seine Seele an den Gehorsam gew6hnen und gegen
die teuflischen Einfliisterungen des Hochmuts kimpfen. Der Gehorsam als Prinzip gelte
in erster Linie dem Islam "an sich", nicht einer bestimmten Person. Deswegen gelte die
Gehorsamspflicht auch nur, solange der Fiithrer sich an die Normen der Scharia halte:
»,Kein Gehorsam im Ungehorsam gegeniiber Gott“?".

Die Fithrung sei der wichtigste Teil der Bewegung. Ohne eine starke und fihige Fihrung
konne die Bewegung keinen Erfolg haben: ,Die Fihrung [ist] die Vorhut des Zuges, die
Spitze der Karawane ... und ihr Einfluss tiber Reth und Glied ist weitreichend und
tief.“*9* Sache des Fiihrers sei es, die Menschen auf eine solche Weise zu beeinflussen und
zu lenken, dass sie ihm Gehorsam, Vertrauen und Respekt entgegenbringen.””> Thm
obliege es weiterhin, die Ziele und Mittel der Bewegung klar und verstindlich zu
formulieren und festzulegen, wer als Freund und wer als Feind zu behandeln sei.’*
Solange seine Frommigkeit aufler Zweifel stehe, miisse dem Fiithrer gehorcht werden,
selbst wenn er nicht der beste und geeignetste sein sollte.”” Gehorsam gegeniiber dem
[slam und Gehorsam im Islam bedeute fiir die Mitglieder der Organisation auch, in das
Prinzip der Fiihrerschaft einzuwilligen und perséonliche Ambitionen zuriickzustellen.

Der Fiihrer sei jedoch nach dem Prinzip der $ara (Beratung) verpflichtet, sich mit
Vertretern der Gemeinschaft zu beraten und ihre Meinung einzuholen. Diese Form der

sura sei etwas vollig Anderes als Demokratie, denn Mehrheitsentscheidungen spielten

keine Rolle und das Ergebnis der Beratung sei ohnehin fiir den Fiihrer nicht bindend."

° muskailat, S. 8.

' "La ta‘a fi ma‘siyat Allah", Hadit nach muskilat, S. 87.

92 muskailat, S. 81.

% Siehe muskilat, S. 75.

94 Siehe isti‘ab, S. 103.

1% Siehe muskilat, S.180.

"9 Vgl. Gudrun Krimers Ausfithrungen zur zeitgendssischen $ara-Debatte in Krimer, Gottes Staat, S. 121-
145. Wihrend Yakans Position, die §ura als Pflicht fiir den Fiihrer zu betrachten, von der Mehrheit der
islamischen Denker geteilt wird, halten jedoch viele Autoren anders als Yakan die $ara fiir bindend.
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Er allein entscheidet — und Yakan lisst auch keine Zweifel daran, dass eine einzelne
Person die Fithrung innehaben miisse und dass er das Konzept der kollektiven
Fihrerschaft ablehnt. Denn ,es fiihrt zum Verlust der Verantwortlichkeiten und zur
Schwichung der Exekutive®, und es ,kollidiert mit dem Konzept des Gehorsams ... und
der Gehorsam gebiihrt im Islam einem Individuum, und dieses ist der 'Befehlshabende'
(amir), und nicht einer Gruppe von Individuen.“’”” Im Ubrigen sei eine kollektive
Fihrung schidlich fiir die Bewegung, denn sie fiihre unweigerlich zur Verschwendung
von Zeit und Energie und zur ,Lihmung der Aktivititen®. "

Alle Entscheidungsgewalt solle also bei einer Person liegen — der des Fiihrers. Im
Gegenzug trage er eine grofle Verantwortung — gegeniiber sich selbst, ein vorbildlicher
Muslim zu sein, und gegeniiber der Bewegung, sie auf den richtigen Weg zu fiihren. Die
Flihrerschaft sei eine gewaltige Last, aber gleichzeitig eine Auszeichnung, die noch iber

den Rahmen der Gemeinschaft hinaus weist: Denn dem Fiihrer-da‘iya habe Gott die

Aufgabe gegeben, fiir die Gesellschaft Sorge zu tragen.’’

VERTIKALE UND HORIZONTALE DIFFERENZIERUNG DER GEMEINSCHAFT/ORGANISATION

Zwar legt Yakan groflen Wert darauf, dass es in der Organisation eine Person geben muss,
die das endgultige Sagen hat, doch das schlieft offenbar nicht aus, dass die
umfangreichen Aufgaben der Fiihrerschaft von einem grofleren Kreis von Personen
getragen werden, den er "Elite" (nuhba) oder "Avantgarde" (tali‘a) nennt.**° Dem
gegeniiber stehen die groflen Massen (gamahir, ‘amma) der einfachen Mitglieder und
Sympathisanten, die Basis (qa‘ida).

In der Tat ist das erste Ziel der Bewegung die Bildung eines Kerns von tugendhaften und
von der Mission iiberzeugten Aktivisten: ,[...] die Absicht hinter dem Aufbau der
muslimischen Personlichkeit ist die Schaffung einer Fithrungsavantgarde oder einer als
Avantgarde fungierenden Bewegungsorganisation (tanzim haraki tali‘l) auf dem Niveau,
das die Konfrontation mit der gahiliya heute erfordert.“** An diesem Punkt diirfe die

Bewegung aber nicht stehenbleiben, denn sonst werde sie elitir und verliere den Bezug zu

Einschrinkend muss allerdings bemerkt werden, dass die von Krimer wiedergegeben Diskussion $ura
primir als Element einer islamischen Staatsordnung und nicht als Aspekt der inneren Struktur einer
islamischen Bewegung/Organisation thematisiert. Die Argumente diirften jedoch in der Regel dhnlich sein.
7 muskilat, S. 175.

% muskilat, S. 176.

99 Siehe muskilat, S. 89. Hier redet Yakan allerdings im Plural von den du‘at, die diese Verantwortung zu
tragen haben.

*°° Das Konzept der Avantgarde tibernimmt Yakan von Sayyid Qutb (vgl. Sayyid Qutb, Ma‘alim fi t-tariq,
Kairo 1979°, S. 3-10 und Gilles Kepel, Der Prophet und der Pharao, Miinchen 1995, S. 53ff). Urspriinglich
stammt es jedoch aus der marxistisch-leninistischen Parteitheorie, siche Abschnitt 3.3.b.

*" muskilat, S. 146.

1
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den Volksmassen.””* Die Avantgarde habe die Aufgabe, die Volksmassen durch da‘wa an
die Bewegung zu binden, denn sonst werde ihr Aktivismus keinen Erfolg haben: ,Die
Abneigung gegeniiber dem Verkehr mit den Massen, dem islamischen Umgang mit ithnen
und der da‘wa der Massen hat es an sich, die Massen zu Feinden des Islams und der
Bewegung zu machen und iberldsst es den Feinden des Islams, die Massen [im Kampf]

gegen die da‘wa und die du‘at zu instrumentalisieren.“*

Das Bindeglied zwischen der Elite und der Basis ist in Yakans Theorie die "Struktur".***
Mit diesem Begriff deutet Yakan nicht nur auf eine hierarchische Ordnung in der
Organisation hin — die Fithrung lenkt und die Basis gehorcht — sondern auch auf eine
vertikale Differenzierung nach verschiedenen Aufgabenfeldern und Titigkeitsbereichen.
Yakans JI hat im Laufe der Zeit eine ganze Reihe von Unterorganisationen oder
"Apparaten" hervorgebracht, die sich z.B. um die Organisation 6ffentlicher
Veranstaltungen, die Arbeit mit Studenten und Jugendlichen, Sport, den Aufbau einer
Pfadfinderbewegung oder Frauenarbeit kiimmern (vgl. Abschnitt 1.c). Das Ziel ist
offenbar ein Netzwerk von Unterorganisationen, durch das alle Bereiche der Gesellschaft

abgedeckt werden. So konnen moglichst viele Menschen erreicht und in einen der

diversen Titigkeitsbereiche eingebunden werden.

c. AUFGABEN DER ORGANISATION

Der Fihrung obliegt die schwierige Aufgabe, mithilfe der Organisationsstruktur aus den
Mitgliedern der Organisation das Optimale herauszuholen. Diesen Sachverhalt nennt
Yakan auch "innere Erfassung", im Kontrast zur "dufleren Erfassung", bei der es um die
Anwerbung von Personen geht, die noch nicht Mitglieder sind.*” Die innere Erfassung
teilt Yakan wiederum in zwei Stufen. Auf der ersten Stufe miissen die Neumitglieder in
ihrem Denken und in ihrer Persénlichkeit durch die Organisation neu geformt werden.
Dies ist das Programm der tarbiya, das oben (Abschnitt 2.2) bereits diskutiert wurde. In
der Regel wird diese Aufgabe wohl von denjenigen bereits bewdhrten Mitgliedern der
Organisation personlich iibernommen, die auch fiir die Anwerbung verantwortlich waren
und spielt sich tiberwiegend in den "Zellen" ab. Ein spezielles Programm der
Umerziehung mit eigens dafiir abgestellten Lehrern scheint es in Yakans Organisation

jedenfalls nie gegeben zu haben.**® Der Fithrung kommt nach Yakan die Aufgabe zu,

222 Siehe mutagayyirat, S. 71ff.

293 isti‘ab, S. 110.

°4 Siehe mutagayyirat, S. 67.

% Siehe isti‘ab und mutagayyirat, S. 84.

2% S0 auch die Aussage von Ibrahim al-Masri in einem Interview mit dem Verfasser.
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diesen Umformungsprozess zu organisieren und zu iberwachen. Wie die
Geschiftsflihrung einer Firma sei sie fiir die Qualitit der hergestellten Produkte
(=Aktivisten) verantwortlich. Sie miisse wissen, dass Fehler im Prozess der tarbiya fir die
weitere Entwicklung der Organisation fatal sein kénnen: ,,Und die Wahrheit ist, dass die
Mehrzahl der Probleme und Spaltungen, an denen die islamische Bewegung leidet, und
der Abfall von Personen auf dem Weg und beim Aktivismus [...] ihre grundlegende und
urspriingliche Ursache im Misserfolg der Erfassung durch die tarbiya hat, ihrer
Unfihigkeit, die islamische Personlichkeit zu formen und das muslimische Individuum
hervorzubringen [...].“**

Auf der zweiten Stufe der inneren Erfassung geht es darum, die Personen innerhalb der
Bewegung zu mobilisieren. Es niitze einer Organisation nichts, Tausende Mitglieder zu
haben, wenn es ihr nicht gelinge, von deren Fihigkeiten und Energien Gebrauch zu
machen, und das moglichst kontinuierlich. Oft lasse der aktivistische Eifer von
Mitgliedern nach, wenn sie ins Berufsleben eintriten und eine Familie griindeten oder
wenn ihre Lebensverhiltnisse anderen grofleren Verinderungen unterworfen seien. Das
Zugehorigkeitsgefiihl zur Bewegung und die damit verbundene Bereitschaft, fiir sie aktiv
zu werden, misse stindig gepflegt und bestirkt werden: ,Das Mitglied der Bewegung
muss diese Verschmelzung und diese Einheit mit seiner Bewegung und seinen Briidern
fithlen ... dieses Gefiihl entsteht nicht aus dem Nichts, sondern durch die Praxis, die
immer wieder und kontinuierlich die Wahrheit dieser Verschmelzung und dieses
Vereintseins (talahum) bestitigt. Es entsteht durch gegenseitige Verantwortlichkeit und
Solidaritit auf psychologischer, emotionaler, symbolischer und materieller Ebene, durch
unermiidliche Wachsamkeit und kontinuierliche Begleitung (mutaba‘a).“**®

Zu schnelles Wachstum 1st — wie Yakan einriumt — nicht hilfreich, denn die
Herausbildung von tragfihigen Strukturen, die den Zusammenhalt bewahren kénnen,
braucht Zeit: ,Die Bewegung — jede Bewegung — bleibt unfihig, beschrinkt und schwach,
bis sie dazu in der Lage ist, ihre Struktur zu vervollstindigen und dementsprechend zur
Reife zu bringen ... bis sie dazu in der Lage ist, die Apparate und Alternativen
bereitzustellen, die fiir jeden einzelnen Aspekt der Arbeit benétigt werden.“**?

Ebenso wichtig ist es nach Yakan, alle Mitglieder zu mobilisieren und in die Arbeit der

Organisation einzubinden, und nicht nur einige herausragende. Jedem Mitglied miisse

*7 isti‘ab, S. 76.
% mutasagitan, S. 64.
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isti‘ab, S. 99.
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ermoglicht werden, an einem geeigneten Ort Eigeninitiative zu entfalten.”® Dazu miisse
die Organisation ihre Mitglieder und deren Interessen und Fihigkeiten kennen, um sie
am richtigen Platz einsetzen zu koénnen: ,Diejenigen, die planen, sind womdglich nicht
gut in der Durchfiithrung [der Pline], oder es ist besser, dass sie diese Aufgabe nicht auch
noch iibernehmen ... und diejenigen, die in der tarbiya titig sind, sind moglicherweise
nicht gut bei der politischen Arbeit oder in der militirischen Arbeit oder beim Sport
oder bei der gesellschaftlichen Arbeit ... und die Verteilung der Aufgaben auf das ganze
Kollektiv ist sehr viel besser als ihre Beschrinkung auf einen engen Kreis.“*" Wie ein
Gebidude setzt sich die Organisation aus Steinen unterschiedlicher Gré8e zusammen, die
harmonieren und sich gegenseitig erginzen, weil sich jeder am richtigen Ort befindet.*
Die Arbeit innerhalb der Organisation soll biirokratisch organisiert sein, um eine zu
grofle Abhingigkeit von bestimmten Personen zu vermeiden. Sie soll kollektiv sein und
auf "Apparaten" basieren, so dass einzelne Personen ersetzbar sind und personliche
Willkiir vermieden wird. Oft seien eine zu starke Personenbindung (Sahsaniya) und die
Alleinginge bestimmter Personen Griinde fiir die innere Uneinigkeit und Schwiche der
Bewegung. Zudem koénne die Organisation eine mogliche Repression besser aushalten,
wenn die Verantwortung auf viele Schultern verteilt sei, und die inneren Strukturen nicht
zusammenbrichen, wenn einige wenige Leute fehlten.

Der Fiihrung schreibt Yakan die besondere Aufgabe zu, die Aufgaben und Ziele,
Kompetenzen und Zustindigkeiten der einzelnen "Apparate" und Personen klar
festzulegen, um Unordnung und Ineffizienz zu vermeiden: ,Die Unklarheit der
organisatorischen Angelegenheiten fiihrt dazu, dass die Rechte und Pflichten unbekannt
bleiben, dass nicht gemiff der Regeln und Grundsitze gehandelt wird, zu
Uberschreitungen und Willkiir, zur Kollision der Befugnisse, zum Entstehen von
Empfindlichkeiten und zu unendlich vielen schweren und zerstérerischen Folgen.“*"
Arbeitsteilung und Effizienz sind die Kriterien, nach denen die da‘wa in eine organisierte

Bewegung iiberfiihrt werden soll. Nur so kann sie nach Yakans Uberzeugung in der

modernen Gesellschaft erfolgreich sein.

D. FaziT

Mit den Konzepten von Organisation und Bewegung gibt Yakan seiner Theorie des

Aktivismus eine neue Wendung. Stand bei der Diskussion von tarbiya und da‘wa
g y

#° Siehe mutagayyirat, S. 8o.
1 isti‘ab, S. 101.
2 Siehe mutasaqitn, S. 15.
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isti‘ab, S. 103.
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iiberwiegend der individuelle Aktivist im Zentrum der Uberlegungen, so lenkt Yakan nun
mit Nachdruck den Blick auf die Zusammenarbeit und Interaktion der Aktivisten
innerhalb einer organisierten sozialen Bewegung. Yakans grofle Sorge ist die Uneinigkeit
der Aktivisten und die Zersplitterung der islamischen Bewegung, die er — nicht zu
Unrecht — als Hindernis fiir einen durchschlagenden politischen und gesellschaftlichen
Erfolg der Bewegung betrachtet. Um die islamische Bewegung symbolisch und
pragmatisch zu einen, setzt er auf die Konzepte von Gemeinschaft und Organisation und
entwirft das Ideal einer straff, hierarchisch und effizient organisierten Bewegung mit
einem starken, religits begriindeten Kollektivbewusstsein.

Die Organisationsformen, die Yakan konkret vorschligt — Hierarchisierung,
Arbeitsteilung, zentrale Steuerung, beschrinkte Eigeninitiative — , haben ihrer Form nach
nichts spezifisch Religidses oder Islamisches und erinnern an das Vorbild autoritir und
blirokratisch gefiihrter Parteien, werden aber von Yakan geschickt mit religiésem Inhalt
gefillt (vgl. Abschnitt 3.3.b). So wird Parteidisziplin als Gehorsam gegeniiber Gott
interpretiert und Arbeitsteilung mit dem organischen Charakter der islamischen
Gemeinschaft begriindet.

Auffallig ist die Art und Weise, auf die Yakan die drei Begriffe Gemeinschaft, Bewegung
und Organisation abwechselt und austauschbar benutzt. Auf diese Weise integriert er
verschiedene Aspekte in ein einziges Modell einer kollektiven Einheit. "Gemeinschaft"
betont den religiosen Charakter des Kollektivs und die engen Bande von Briiderlichkeit
und Solidaritit, die seine Mitglieder verbinden sollen. "Bewegung" bringt Aspekte wie
Dynamik und Wachstum mit ins Spiel, wihrend "Organisation" auf den hierarchischen
und biirokratischen Charakter des Kollektivs abhebt. Es wire interessant zu wissen, ob —
oder in welchem Mafle — es Yakans JI in der Realitit gelingt, diese diversen Aspekte
umzusetzen und ins Gleichgewicht zu bringen. In Yakans Diskussion deutet sich bereits
ein Konflikt zwischen dem Prinzip der Briderlichkeit (Gemeinschaft) und
organisatorischen Erfordernissen an, und auch andere Konfliktlinien, etwa zwischen der
"Statik" der Organisation und der "Dynamik" der Bewegung — man denke an Yakans

Bemerkungen, dass die Organisation nicht zu schnell wachsen diirfe - sind vorstellbar.

3.1. ZWI1SCHEN ENGAGEMENT UND DISTANZIERUNG

Ein Problem, das das gesamte Denken Yakans durchzieht, ist die Frage nach dem
richtigen Verhiltnis zwischen individueller Spiritualitit und Aktivismus. Zunichst ist
eine personliche spirituelle Beziehung zu Gott, die durch den Prozess der tarbiya

hergestellt und gepflegt wird, bei Yakan eine normative Vorraussetzung fiir den
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islamischen Aktivismus (vgl. Abschnitt 2.2). Denn der Aktivismus kann nur islamisch
sein, wenn die Aktivisten die "islamische Personlichkeit" verkérpern. Insofern scheinen
Spiritualitit und Aktivismus aufeinander aufzubauen und stellen nur zwei Aspekte des
einen gottgefilligen Lebens dar, ein reines Herz einerseits und gute Taten andererseits. Die
richtige Kombination der beiden Aspekte 6ffnet dem Muslim den Weg ins Paradies.
Doch die Kombination gelingt offenbar nicht immer so harmonisch, wie es sein sollte.
Implizit erscheinen Spiritualitit und Aktivismus bei Yakan oft als miteinander
rivalisierende Anspriiche an den Gliubigen, die nur mit Mihe in ein prekires
Gleichgewicht gebracht werden kénnen. Zum einen rivalisieren sie um die knappe Zeit
des Muslims. Denn zur Pflege seiner Spiritualitit braucht er Zeit, in der er sich nur mit
sich selbst und mit Gott beschiftigt, indem er betet, den Koran liest, Nachtwachen hilt
und {ber seine eigenen Fehler nachdenkt. Diese Zeit geht fiir den Aktivismus damit
verloren.

Zum anderen stellen Spiritualitit und Aktivismus grundsitzlich verschiedene
Anforderungen an das Verhiltnis des Gliubigen zum Diesseits bzw. zur Gesellschaft.
Spiritualitit wird nur moglich durch eine Distanzierung wvon der Gesellschaft, die
materialistisch ist und von "positivistischen" Regeln und Systemen beherrscht wird. Jeder
Kontakt mit der Gesellschaft bedeutet eine Gefahr der "Ansteckung", denn selbst der in
seinem Glauben gefestigte Muslim ist nach Yakans Vorstellung vor den Verlockungen der
Triebe und den Einflasterungen des Teufels nicht gefeit. Aktivismus auf der anderen Seite
fordert ein Engagement innerbalb der Gesellschaft (vgl. Abschnitt 2.3). Man muss wissen, was
die Leute denken und mit ihnen zusammenleben. Man muss innerhalb der Strukturen
der Gesellschaft auf ihre Verinderung hin arbeiten, muss realistisch sein und
Kompromisse eingehen kénnen.

Diese beiden Seiten der Verbindung zwischen Spiritualitit und Aktivismus treten bei
Yakan klar hervor, ebenso wie die Problematik, die in dieser Verbindung steckt. Yakan
lisst beide Prinzipien von Distanzierung und Engagement nebeneinander gelten. Er
scheint jedoch jeweils das eine durch das andere zu relativieren. Wenn er von der
Distanzierung spricht, vergisst er nicht zu erwiahnen, dass diese den Muslim keinesfalls an
einem breitestmoglichen gesellschaftlichen Aktivismus hindern diirfe. Wenn er vom
Engagement spricht, warnt er, dass alle, die nicht mit der notigen Distanz gegeniiber Welt
und Gesellschaft agierten, ihr nicht in gewisser Weise spirituell enthoben seinen, tiber
sich selbst und tiber die Sache Verderben bringen wiirden.

Ich werde zunichst diese Strategie nachzeichnen und auf damit verbundene Probleme

und Widerspriiche hinweisen, die sich in Yakans Werk finden lassen. Nachdem ich

57



dargestellt habe, was Distanzierung und Engagement fiir Yakan bedeuten und wie er
Distanzierung durch Engagement und Engagement durch Distanzierung zu relativieren
versucht, werde ich zeigen, dass sich fiir Yakan viele Probleme, die er innerhalb der
islamischen Bewegung ausmacht, durch ein falsches Verhiltnis von Distanzierung und

Engagement erkliren lassen.

A. DISTANZIERUNG UND ENGAGEMENT

Zunichst lohnt es sich, noch einmal Yakans Verstindnis von Distanzierung zu
betrachten. Tarbiya ist zuallererst ein Programm der Distanzierung, des Sich-Entfernens
von der Gesellschaft, die als gahilitisch beschrieben wird (al-inhila® ‘an al-mugtama® al-
gahili). Die islamische Personlichkeit kann nur entstehen, wenn ,sie in Sicherheit ist vor
den Einflussfaktoren der gahilitischen Gesellschaft und frei davon, von zwei Seiten zu
empfangen und gelenkt zu werden.“”** Dann kann die Transformation zum Muslim
stattfinden, und der Mensch seine von der gahilitischen Gesellschaft geprigten Gefiihle,
Gedanken und Vorstellungen, Verhaltensweisen und Handlungen ablegen und an ihrer
Stelle islamische annehmen.

Der schwierige Ubergang zu einem islamischen Leben erfordert also, sich unislamischen
Einfliissen weitestgehend zu entziehen. Erstaunlicherweise hat Yakan wenig dazu zu
sagen, wie diese Forderung praktisch umgesetzt werden soll. Die Bildung einer nach
auflen abgeschlossenen islamischen Gemeinschaft, die den Mitgliedern moglicherweise
sogar die Familie ersetzt, wire eine naheliegende Option.”” Umso bemerkenswerter ist es,
dass Yakan die Rolle der Gemeinschaft/Organisation offenbar nicht darin sieht, den
Neumitgliedern einen islamischen Mikrokosmos zu bieten, der unislamische Einflisse
abschirmt.

Dafiir gibt es zwei Grinde: Zum einen steht Yakan dem Gedanken einer ‘uzla
(Zurtckgezogenheit, Abgeschlossenheit, Isolation) der Gemeinschaft von der Gesellschaft
skeptisch und zunehmend ablehnend gegentiber. Wihrend er 1967 noch die Formel einer

)216

geflihlsmdfligen Abgeschlossenheit (‘uzla $u‘triya vertritt, die er Sayyid Qutb

zuschreibt, ersetzt er diese Anfang der 1970er Jahre durch eine nur noch "seelische"

4 Niamlich von Islam und gahiliya. Wortlich heifit es: ,,[...] ma lam taslam [...] min izdiwagiyat at-talaqqi
wa-t-taugih“ (muskilat, S. 145).

3 Diese Option wihlte z.B. die als "Gama‘at at-takfir wa-l-higra" (Gemeinschaft der Exkommunikation und
der Auswanderung) bezeichnete Gruppe um Sukri Mustafa im Agypten der 1970er Jahre, vgl. Kepel, der
Prophet, S. 71-108.

2 Siehe muskilat, S. 149.
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)*7, um schliefllich 1992 das Konzept der ‘uzla vollends

Abgeschlossenheit (‘uzla nafsiya
zu verwerfen und sogar zu bestreiten, dass eine Abgeschlossenheit zu einer besseren und
vollstindigeren tarbiya fithre.”® Zum Anderen ist die Bewegung seiner Ansicht nach unter
den gegebenen gesellschaftlichen Umstinden einfach nicht dazu in der Lage, das Leben
des Muslims auf eine Weise zu bestimmen, die alle unislamischen Einfliisse ausschaltet.*"
Sie kann lediglich dazu beitragen, im unmittelbaren Umfeld des Muslim, d.h. in Familie
und Beruf ein "islamisches Klima" zu schaffen, das seine Transformation erleichtert.
Diese Losung ist zwar plausibel, bleibt aber weit von Yakans urspriinglicher Forderung
entfernt, das Neumitglied von unislamischen Einfliissen fernzuhalten, denn dazu miisste
ja sein Umfeld, insbesondere seine Familie, islamisch werden, bevor es selbst islamisch
wird. Und den Fall, dass sich die Familie nicht "islamisieren" ldsst, oder gar der
Wandlung des jeweiligen Menschen ablehnend gegeniibersteht, zieht Yakan erst gar nicht
in Betracht.

Letztendlich bleibt bei Yakan nichts Anderes iibrig, als die Distanzierung von der gahiliya
zuallererst und tiberwiegend im Iuneren des einzelnen Muslims zu verorten. Indem das
Individuum seine Seele reinigt und den schlechten Einfliissen der Gesellschaft entzieht,
schafft es die notige Distanz, die die Ausbildung einer islamischen Personlichkeit und
eines islamischen Lebensstils auch in der erzwungenen Koexistenz mit einer

unislamischen Gesellschaft ermoglicht.

DISTANZIERUNG BEDEUTET INNERE REINHEIT UND PERSONLICHE SPIRITUALITAT

Yakans Fokus auf das Innere des Menschen griindet auch auf einer "anthropologischen
Konstante", die er voraussetzt: die Fehlbarkeit, wenn nicht Schlechtigkeit des Menschen
an sich. Die Seele des Menschen ist nach Yakans Vorstellungen eine Arena von Trieben
und Launen, von durchaus wortlich verstandenen "Einfliisterungen des Teufels", die den
Menschen zum Bosen verleiten. Die Schlechtigkeit liege in der Natur des Menschen
begleite ihn Zeit seines Lebens. Er kann sie lediglich unterdriicken oder zeitweise
"besiegen", indem er sein inneres Leben ganz auf Gott ausrichtet.

Aus dieser Perspektive wird deutlich, dass die schlechten Einfliisse der unislamischen
Gesellschaft nur deshalb so gefihrlich sind, weil sie Resonanz im Inneren des Muslims

finden. Es niitzt nach Yakans Auffassung nichts, das Bose dort zu bekimpfen, wo es sich

#7 Siehe intima’i, S. 120f. Schon an dieser Stelle kommt Yakan zu dem Schluss, dass der Begriff ‘uzla
unpassend und missverstindlich sei, und dass man besser von einem "Sich-Unterscheiden" der islamischen
Gemeinschaft von der Gesellschaft sprechen sollte. Siehe Zitat unten (Abschnitt 3.1.b).

8 Siehe mutagayyirat, S. 76.

#9 Siehe muskilat, S. 149.
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manifestiert, niamlich 1n der wunislamischen Gesellschaft, wenn man es nicht
zuvor/zugleich dort bekimpft, wo es seinen eigentlichen Grund, seine Wurzel hat,
nimlich in der Seele jedes einzelnen Menschen.**°

Distanzierung bedeutet also bei Yakan die innere Disziplinierung des Menschen und
seine Ausrichtung auf Gott mithilfe spiritueller Praktiken. Dadurch 16st sich die Seele
von irdischen Fesseln und der Muslim wird immun gegen alle irdischen Interessen und

Versuchungen, die thn vom rechten Weg abbringen kénnten. Distanzierung gelingt in

erster Linie durch Spiritualitit.

WIE LAssT sicH DISTANZIERUNG MIT ENGAGEMENT VEREINBAREN?

Diese Spiritualitit darf nach Yakan jedoch weder einem aktiven Leben mit Familie und
Beruf noch einem gesellschaftlichen und politischen Engagement fiir den Islam im Weg
stehen. Deswegen betont er immer wieder, dass Engagement und Aktivismus elementare
Bestandteile des islamischen Glaubens seien. Der Muslim miisse wissen, dass die Taten,
die er vollbracht oder unterlassen hat, auf der Waage des Jiingsten Gerichts schwerer
wiegen als der blofe Glaube. Er miisse sich seiner religiosen Pflichten als Muslim bewusst
sein, und zu diesen gehore die da‘wa, und zwar als persénliche Pflicht (fard ‘ain), die thm
niemand abnehmen kénne. Muslim sein, heifle den gottlichen Auftrag anzunehmen, sich
fir die Islamisierung der Gesellschaft zu engagieren. Und islamischer Glaube bedeute,
daran zu glauben, dass sich der Islam mit Gottes Hilfe eines Tages als Weltanschauung
und Gesellschaftssystem durchsetzen wird.**

Spiritualitit behindere das Engagement nicht, sondern erleichtere es, indem sie den
Gldubigen zu einem Asketen mache, der im Dienst der Wahrheit auf weltliche Giiter zu
verzichten bereit sei. Sie helfe thm dabei, seinen Glauben in Taten umzusetzen, indem sie
thn von falscher Furcht um Gut und Leben befreie. Dadurch lerne er, nur Gott zu
fiirchten und kime sogar so weit, dass er bereit sei, fiir die Wahrheit zu sterben.

Man kann sogar noch einen Schritt weiter gehen, und mit Yakan sagen, dass Spiritualitit
erst den islamischen Aktivismus, vom wahren Islam charakterisiertes Engagement,
ermoglicht. Denn sie sorgt dafiir, so Yakan, dass der von der religiosen Wahrheit geleitete
Verstand das Handeln lenkt und nicht Triebe oder weltliche Interessen. Der Muslim

handelt nicht nur richtig, sondern tut dies auch aus reinen Motiven. So wird islamisches

*2° In muskilat, S. 106f fordert Yakan die Aktivisten auf, die Widerstandsfronten gegen die gahiliya in ihren
Seelen zu befestigen, in intima’i, S. 104f, den gihad nach Innen auf die Seele zu richten. In qawarib, S. 6off,
72 bekriftigt er, dass nur derjenige, der seine Seele "gewonnen" hat, am Jiingsten Tag gewinnen wird, als dass
nur seelische und moralische Tadellosigkeit den Weg ins Paradies 6ffnen.

*# Siehe intima’y, S. 38, 51, 73.
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Handeln moglich, das nicht nur der dufleren Form nach die Beschreibung islamisch

verdient, sondern eine "lebendige Verkorperung" des islamischen Glaubens ist.

B. ENGAGEMENT UND DISTANZIERUNG

Wihrend Yakans Programm der tarbiya eine — zumindest symbolische und psychische —
Entfernung von der Gesellschaft vorsieht, impliziert die Logik der da‘wa eine
entgegengesetzte Bewegung: Nicht ein Leben auflerhalb der Gesellschaft suchen, sondern
das Leben 1n der Gesellschaft annehmen, sich nicht von der Gesellschaft abwenden,
sondern auf sie zugehen. ,Die da‘wa und die du‘at haben keinen Wert, wenn sie es
verschmihen, sich auf verinderndes Handeln in der Gesellschaft einzulassen ... glauben
jene etwa, dass verinderndes Handeln von auflerhalb der Gesellschaft stattfinden kann,
ohne sie zu durchdringen, in sie hineinzugehen, sie zu beeinflussen und mit ihr zu

interagieren?“***

Was BEDEUTET ENGAGEMENT?

Engagement innerhalb der Gesellschaft bedeutet nach Yakan also zunichst nicht,
vorhandene gesellschaftliche Bindungen, sei es durch Familie, Nachbarschaft oder Beruf,
aufzul®sen, um sie durch neue, stirkere Bindungen mit Gleichgesinnten innerhalb einer
geschlossenen Gemeinschaft zu ersetzen. Im Gegenteil, der Aktivist soll diese Bindungen
nutzen, um seine Botschaft zu verbreiten und auf die Gesellschaft zu wirken. Manchmal
wird er dabei auf Unverstindnis oder Widerstand stoflen, noch haufiger auf
Gleichgtltigkeit und Interesselosigkeit. In solchen Situationen ist es von duflerster
Wichtigkeit, dass der Aktivist nicht die Contenance verliert und Schlechtes mit
Schlechtem erwidert, denn damit wiirde er die Sympathie der Leute ein fir allemal
verlieren.

Er muss nicht nur geduldig sein und einen langen Atem haben, sondern auch den Leuten
gleich auf mehreren Ebenen entgegenkommen. Zum einen muss er sich bemiihen, seine
Botschaft in eine Sprache und eine Form zu bringen, die sie ansprechen. Er muss vom
"hohen Ross der Ideologie" herabsteigen und den Leuten die Relevanz des Islams fiir die
Losung ihrer ganz alltiglichen Probleme klarmachen. Zum anderen muss er auf eine
Gegenseitigkeit des Gebens und Nehmens verzichten. Die Tatsache, dass seine Botschaft
oft abgelehnt, ignoriert, oder bestenfalls zogerlich angenommen wird, darf kein Grund
dafiir sein, sich von den Leuten abzuwenden. Dies wird durch die Zentralitit von Werten

wie Hoflichkeit, Geduld und Milde in Yakans Denken reflektiert. Der Aktivist soll seine

22

2 isti‘ab, S. 111.
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Titigkeit als Dienst an den Leuten verstehen, als selbstlose Verkorperung des Islams. Die
Vergeltung dafiir wird er — ungeachtet wie erfolgreich er im Diesseits ist — im Jenseits
erhalten.

Interessanterweise spielt die Pflicht der hisba, d.h. "das Rechte zu gebieten und das
Verwerfliche zu verbieten" (arab. al-amr bi-l-ma‘raf wa-n-nahiy ‘an al-munkar) bei Yakans
Ausfithrungen zur Natur des Engagements eine eher untergeordnete Rolle. Zwar sei der
Aktivist selbstverstindlich stets der Wahrheit verpflichtet, ungeachtet, ob er damit auf
Zustimmung oder Ablehnung stofle, und habe damit auch die Pflicht, die Leute dazu
ermahnen, das Gute zu tun und das Schlechte zu unterlassen. Doch der Erfolg der hisba
hinge entscheidend davon ab, wie sie vorgetragen werde. Mit einer allzu plumpen oder
provokanten Vorgehensweise kénne man nichts erreichen, erforderlich sei ein gewisser
Grad von Bescheidenheit oder "Scham" (haya’).**

Der Ubergang von der tarbiya zur da‘wa, von der Distanzierung zum Engagement,
verindert bei Yakan den Blick auf die Gesellschaft. Wihrend sie vorher aggressiv als
"unislamisch" und "gahilitisch" denunziert wurde, ein Objekt der Ablehnung und der
Konfrontation war, wird sie jetzt als "krank" und "hilfsbediirftig" wahrgenommen und zu
einem Objekt der Sorge und der Behandlung (Arztmetapher). Das Engagement des
Aktivisten ist bei Yakan stirker mit dieser Vorstellung einer kranken Gesellschaft
verbunden, die geheilt werden kann, als mit der Vorstellung einer ungliubigen
Gesellschaft, die bekimpft werden muss. Es bleibt jedoch die Notwendigkeit, bei diesem
Engagement in der Gesellschaft eine Distanz zu wahren, die den spirituellen und

ideologischen Anforderungen des Aktivismus gerecht wird.

WIE LAssT sicH ENGAGEMENT MIT DISTANZIERUNG VEREINBAREN?

Diese Distanzierung im Engagement ist schon in dem zentralen Bild enthalten, mit dem
Yakan gerne das Verhiltnis von Aktivist und Gesellschaft umschreibt, nimlich der
Arztmetapher. Im Verhiltnis von Arzt und Kranken ist der Arzt die iiberlegene Partei.
Der Arzt ist wissend, der Kranke unwissend. Der Arzt besitzt die Macht der Diagnose
und der Heilung, die er zum Nutzen seines Patienten einzusetzen bereit ist. Dabei behilt
der Arzt zum Kranken eine iiberlegene, aber freundliche Distanz.

Auch Kerntugenden des da‘iya wie Hoflichkeit und Freundlichkeit sind Mittel der
Distanzierung. Sie dienen ihm dazu, beim Zugehen auf die Leute ein Element der

"Uberlegenheit" (qiwima)*** zu bewahren, deutlich zu machen, dass er ihnen gegeniiber

% Siehe intima’y, S. 41.
24 isti‘ab, S. 34.
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die religiose Wahrheit vertritt, egal wie zurtickhaltend er dabei méglicherweise zu Werke
geht. Ebenso wichtig ist in diesem Zusammenhang die Regel der Vorbildlichkeit (qidwa
hasana), denn sie hat bei Yakan die Funktion, eine Verschiedenheit (tamayuz) zu
manifestieren. Diese Verschiedenheit kommt von der Distanzierung vom Diesseits und
von der Gesellschaft, die der Aktivist im Rahmen der tarbiya erfihrt. In seiner Kritik an
einer falsch verstanden Abgeschlossenheit (‘uzla) kommt Yakan zu einer Formel, die
genau diesen Gedanken widerspiegelt: ,Die Abgeschlossenheit bedeutet hier die
Verschiedenheit (at-tamayuz) ... die Verschiedenheit der gliubigen Gruppe von der
ungliubigen Gruppe ... ihr Sich-Unterscheiden im Denken und in der Vorstellung, in der
Sittlichkeit und im Benehmen, und in den Gefiihlen. [...] Und das macht es notwendig,
dass die du‘dt in einer dauerhaften und ununterbrochenen Beziehung mit der
Gesellschaft stehen, denn sie ist der Boden des Aktivismus (‘amal) und der Ort des gihad
... doch sie [d.h. die Beziehung] ist eine durch besondere Merkmale charakterisierte
Verbindung. Eine Beziehung des Beeinflussens, nicht des Beeinflusst-Werdens ... eine
Beziehung des Reinigens, nicht des Beschmutzt-Werdens.“**

Ein wichtiges Element der Distanzierung ist auch die ideologische bzw. theologische
Uberhohung des Engagements. Niichtern betrachtet besteht das Engagement — so wie
Yakan es beschreibt — iberwiegend darin, die Muslime in Wort und Tat zum "richtigen"
[slam aufzurufen und zu hoffen, dass der Aufruf Wirkung zeigt. Ideologisch verstanden
ist es jedoch ein Kampf gegen unislamische Ideologien, Sitten und Institutionen, die die
Gesellschaft und den Menschen zu zerstoren drohen und nimmt damit eine erhabene,
schicksalhafte Bedeutung an. Damit im Zusammenhang steht die oben (Abschnitt 2.3.b)
erwihnte Heroisierung des Aktivisten, der sich "Kampf des Alltags" bewihrt und allen
Widrigkeiten trotzt. In diesem Zusammenhang gedacht erhebt sich das Engagement tiber

die profane Wirklichkeit der Gesellschaft und gewinnt Distanz zu ihr.

c. "KrRaNKHEITEN" DER BEWEGUNG

Ein Schwerpunkt in Yakans Denken ist die Kritik an Fehlentwicklungen im Bereich des
islamischen Aktivismus, im Libanon und in anderen arabischen Lindern. Die Darlegung
des seiner Meinung nach richtigen Wegs verkntpft Yakan mit der kritischen
Auseinandersetzung mit doktriniren und vor allem praktischen Irrwegen. Die
islamistische Bewegung leidet in Yakans Worten an einer ganzen Reihen von

"Krankheitssymptomen" (zawahir maradiya, Sing. zahira maradiya)**, die kuriert werden

% Intim3a’i, S. 121f.
6 .
2% aidz, S. 24.
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miissen. Viele dieser Symptome fithrt Yakan auf Probleme zuriick, die sich als ein falsches
Verhiltnis von Distanzierung und Engagement beschreiben lassen. Das erklirt, wie
problematisch dieses Verhiltnis ist, und warum Yakan stindig um seine Klirung bemiiht

1st.

Zu WENIG DISTANZIERUNG

Das erste Symptom, das hier behandelt werden soll, ldsst sich am Grenzbereich zwischen
"traditionellem" islamischem Aktivismus (Predigt, Wohltitigkeit) und Islamismus
verorten. Sein Problem ist, dass das Engagement, an dem es in diesem Fall nicht mangelt,
mit zu wenig Distanzierung verbunden ist. Den Aktivisten mangelt es nach Yakans
Auffassung entweder am Willen zur radikalen Verinderung (d.h. an der ideologischen
Distanz) oder an der spirituellen Distanz von der gesellschaftlichen Wirklichkeit. Im
ersten Fall fehle die klare ,Unterscheidung zwischen dem was ist und dem was sein
soll“**’, die Yakan wohl vor allem im Denken sehen will. Die Folge ist, dass die Aktivisten

8 . .
“22° anstatt sie — zumindest

»die Wirklichkeit akzeptieren und sich auf sie stiitzen
ideologisch — zu bekimpfen.

Im zweiten Fall diagnostiziert Yakan eine historische "Entstellung" der islamischen
Personlichkeit, verglichen mit der goldenen Zeit des Propheten, die sich in einer falschen
Wertschitzung des Diesseits duflere. Anstatt das diesseitige Leben ganz auf Gott
auszurichten, sorgten sich die Muslime heute zu sehr um rein weltliche Giiter und
Interessen. Statt allein Gott zu fiirchten, fiirchteten sie sich um ithr Wohl im Diesseits.**’
Sie hingen zu sehr am Diesseits und lieflen die noétige Distanzierung vermissen, die
ihrerseits erst ein wahrhaft islamisches diesseitiges Leben ermogliche.

Die beiden dargestellten "Krankheitssymptome" betreffen nach Yakans Vorstellung
sicherlich nicht nur die islamistische Bewegung, sondern die Muslime allgemein. Sie
werden zu Problemen der Bewegung, weil nach Yakans Auffassung bei zu vielen ihrer
Mitglieder die tarbiya unvollstindig geblieben ist und deswegen die "ererbte" Entstellung
der islamischen Personlichkeit bei ihnen weiterbesteht. Seine Antwort auf dieses Problem
ist das Konzept der lebenslangen tarbiya, deren Zweck es ist, der Tendenz einer
nachlassenden Distanzierung, mithin einer Veralltiglichung, Entideologisierung und
Entspiritualisierung des Engagements entgegenzuwirken. Der da‘iya darf also kein blofler

Volksprediger, kein blofler Sozialarbeiter, kein blofler Seelsorger sein.

*27 §abab, S. 44.
228 ebd.
229 Siehe muskilat, S. 161ff.
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ZU vIEL DISTANZIERUNG UND ZU WENIG ENGAGEMENT

Doch nicht nur der Mangel an Distanzierung ist ein Problem. Auch ein Ubermaf an
Distanzierung kann zu schwerwiegenden "Krankheitssymptomen" innerhalb der
islamistischen Bewegung fithren. Dieses Ubermafl kann — aber muss nicht — mit einem
Mangel an Engagement einhergehen. Zunichst mochte ich aber diesen Fall betrachten.
Wie beim vorherigen Problem lisst sich wieder grob zwischen ideologischer und
spiritueller Distanzierung unterscheiden.

Eine Ubersteigerung der ideologischen Distanzierung fiihrt nach Yakan zu einer
theoretisierenden Einstellung (nazariya), durch die der Aktivist allmdhlich den Kontakt
zur Wirklichkeit und zu den praktischen Gegebenheiten des Aktivismus verliere. In dem
Mafle, wie er sich in seinem Denken von der Wirklichkeit entferne, biifle er die
Moglichkeit ein, diese durch sein Engagement zu beeinflussen und zu verindern.
Erforderlich sei ein realistisches Denken, das auf die praktische Verinderung der
Wirklichkeit ausgerichtet sei.”*°

Ein ebenso dringendes Problem ist ein Ubermafl an spiritueller Distanzierung.
Spiritualitit ist grundlegend, doch sie kennt bei Yakan ein gesundes Mafl, das nicht
Uiberschritten werden darf: ,Deswegen war der Islam auf Mifligung und die rechte Mitte
(at-tawassut) bei allen Dingen bedacht, sogar bei der Religiositit [...].“** Ubertriebene
Spiritualitit duflert sich darin, dass sie so viel Zeit und Energie beansprucht, dass der
Aktivist andere wichtige Dinge in seinem Leben vernachlissigen muss. Er ist jedoch nach
Yakans Vorstellung verpflichtet, sich um die Gesundheit seines Korpers zu kiimmern,
ebenso wie er verpflichtet ist, Zeit mit Frau und Familie zu verbringen. Nicht zuletzt
leidet das Engagement des Aktivisten darunter, wenn er durch exzessive spirituelle
Ubungen Zeit und Energie verbraucht, die andernfalls der da‘wa zugute kommen
wirden. Allgemein birgt Spiritualitit offenbar die Gefahr einer passiven Einstellung
gegeniiber dem Diesseits, die das Engagement bedroht. Deswegen dringt Yakan auf die
Mifligung des religitsen Eifers und der spirituellen Versenkung.

Die verschiedenen Formen der religisen Ubertreibung sind schwer voneinander zu
trennen und werden von Yakan oft in den Begriffen gulaw (Ubertreibung,
Uberschreitung der  gebithrenden Grenzen) und tatarruf (Extremismus) vermengt.
Religiose Ubertreibung muss nicht unbedingt den Weg der spirituellen Versenkung

gehen,” sondern kann sich auch in einer tibergenauen, pedantischen Anwendung der

#° Siehe $abab, S. 39f.
' muskilat, S. 192.
2 Wie z.B. in isti‘ab, S. 79-81 dargestellt.
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religioser Vorschriften im tiglichen Leben iuflern. Die "Ubergenauen" (al-mutanatti‘an)
mogen zwar dem Aktivismus nicht abgeneigt sein, doch sie werden mit ihrer Art bei der
da‘wa keinen Erfolg haben, da sie mit ihrem Religionsverstindnis die Leute
sabschrecken® und ,,in die Flucht schlagen.“**?

Die wohl problematischste Form der religiésen Ubertreibung ist nach Yakan indessen die,
deren Vertreter bei der Umsetzung der islamischen Verinderung nicht warten kdnnen
und dabei Gewalt anwenden oder Gewalt provozieren.”* Diese Form des religiosen
Extremismus wurde in den 1970er und 198cer Jahren vor allem von Gruppen®”
praktiziert, die ideologisch von Sayyid Qutb beeinflusst waren und die deswegen
allgemein — wie auch von Yakan — als "qutbistisch" bezeichnet werden.”® Wihrend Yakan
das Engagement dieser Gruppen, zumindest ihre Entschlossenheit und Opferbereitschaft,
durchaus begriifit, wirft er ithnen vor, eine falsche Form der Distanzierung zu wihlen, die
sie zu schweren taktischen und strategischen Fehlern fiihre und letztlich ihr Scheitern
bedeute. Besonders in seinem Buch "Die internationalen Verinderungen und die

erforderliche Rolle des Islams" (al-Mutagayyirat ad-duwaliya wa-d-daur al-islami al-

matlab, 1992) setzt er sich detailliert mit den Qutbisten auseinander.”’

NuRr zu viEL DISTANZIERUNG

Nach Yakans Verstindnis®

entstand der Qutbismus in den 1960er Jahren unter dem
Einfluss des sich radikalisierenden Denkens seines Namensgebers und der Verfolgungen,
denen die Islamisten in jener Zeit ausgesetzt. Die qutbistische Form des islamischen
Aktivismus besteht laut Yakan darin, eine kleine, erlesene Gruppe entschossener
Aktivisten zu sammeln, die die Avantgarde der erwarteten islamischen Revolution bilden
sollen. Die Menge der Anhidnger gelte nicht als entscheidend, sondern ausschlie8lich ihre
"Qualitit". Aus diesem Grund nennt Yakan den Qutbismus auch den "Weg der Auslese"
(an-nahg al-istifa’1)?°. Die Gruppe der Auserwihlten verfolge eine Lebensweise der ‘uzla
(Trennung) von der "gahilitischen Gesellschaft", die physisch oder auch rein emotional

sein konne. Sie sei tiberzeugt, dass nur auf diese Weise die Riickkehr zum Islam durch

eine erfolgreiche tarbiya moglich sei. Thre politische Strategie bestehe hauptsichlich

3 §abab, S. 41.

4 Siehe $abab, S. 41.

¥ z.B. in Agypten die "Gama‘at at-takfir wa-l-higra" und "al-Gihad", vgl. Kepel, Der Prophet, S. 71-108, 208-
240.

¢ Nach Yakans Meinung haben die Qutbisten jedoch Qutb in wichtigen Punkten falsch verstanden, so
dass der Denker nicht fiir ihre Verfehlungen verantwortlich gemacht werden kann.

7 Siehe mutagayyirat, S. 65-93.

¥ Das im Groben dem der wissenschaftlichen Forschung entspricht. Vgl. Kepel, der Prophet und Olivier
Carré/ Gérard Michaud, Les fréres musulmans, Paris 1983, S. 83-121.

9 mutagayyirat, S. 72.
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darin, die Konfrontation und den Kampf mit den unislamischen "Tyrannen" (tawagit) zu
suchen, um diese gewaltsam zu entfernen, wonach sie die Errichtung eines islamischen
Staats erwarte.

Der Kardinalfehler der Qutbisten war nach Yakans Meinung, sich durch ihre Praxis der
‘uzla von den muslimischen Massen zu isolieren. Diese Strategie sei zwar manchmal den
duferen Umstinden geschuldet gewesen, die eine freie da‘wa in der Offentlichkeit
unmoglich machten, aber dennoch: Sie sei falsch, weil sie dazu fithre, dass die Avantgarde
den Bezug zum Volk verliere, das eigentlich die Basis ihrer Bewegung sein sollte. Die
Folgen seien verhidngnisvoll: die Bewegung fiihre einen zunehmend elitiren Diskurs,
schaue arrogant auf die einfachen Glaubigen herab und kénne sich ihnen gegentiber
nicht mehr verstindlich machen. Die Aktivisten verléren das Gefiihl fiir die Sorgen der
Leute und wendeten sich von der Gesellschaft ab.

Die Aktivisten der Gruppe gingen stattdessen nach Yakans Darstellung dazu tber, sich
miteinander und mit sich selbst zu beschiftigen, anstatt {iber die Probleme der Muslime
nachzudenken. Der Organisation miflen sie immer groflere Bedeutung bei, sie werde fiir
sie von einem Mittel der islamischen Verinderung zu einem Selbstzweck. Sie fielen in
eine "neue Gotzendienerei"**°, indem ihre Loyalitit nicht mehr Gott, dem Islam, den
Muslimen gelte, sondern allein der Organisation. Zudem seien sie anfillig fiir doktrinare
Fehler und Absonderlichkeiten, die dem gesunden Menschenverstand der einfachen Leute
nicht unterlaufen wiirden und folglich auch nicht den Aktivisten, stiinden sie denn im
Kontakt mit dem Volk.*#

Das Ubermafl an Distanzierung von der Gesellschaft, besonders von den "gliubigen
Volksmassen", das die qutbistischen Bewegungen kennzeichnet, fiihrt nach Yakan also
dazu, dass das Engagement ins Leere liuft und scheitert. Die praktischen Optionen seien
eigentlich nur Resignation — oder Waffengewalt. Und selbst wenn letztere Erfolg habe,
wie im Fall der Ermordung Sadats durch die Gihad-Gruppe, kénne die Bewegung keine

Verinderung erreichen, weil sie keine Massenbasis habe, die sie mobilisieren kénnte.

3.2. GRENZZIEHUNGEN

A. PROBLEMATIK IDEOLOGISCHER (GRENZZIEHUNGEN

Man darf nicht vergessen, dass Yakan zwar in der praktischen Diskussion den radikalen

[slamismus (Qutbismus) kritisiert, sich aber bestenfalls zogerlich von dessen

2

4 mutagayyirat, S. 86.
24 Als Beispiel fithrt Yakan die dgyptische Gama‘at at-takfir wa-l-higra an, lisst aber offen, welche
doktrindren Fehler dieser Gruppe vorzuwerfen sind. Vgl. Kepel, der Prophet, S. 71-108.
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ideologischen Fundamenten distanziert. Dies zeigt besonders sein hiufiger Gebrauch des
gahiliya-Begriffs, der im radikalen Islamismus eine wichtige Bedeutung bei der
Begriindung der Gewaltanwendung gegen andere Muslime (Politiker, Sicherheitskrifte,
sikulare Intellektuelle) hat. Sayyid Qutb, einer der geistigen Begriinder des radikalen
[slamismus, warf mit dem gahiliya-Begriff allen zeitgenossischen Gesellschaften vor, in
einen Zustand der Unwissenheit und Leugnung des Islams zuriickgefallen zu sein. Sie
ignorierten Gottes alleiniges Recht, dem menschlichen Zusammenleben Werte, Normen
und Regeln zu setzen®¥, und lebten stattdessen nach von Menschen gesetzten Werten,
Normen und Regeln.””® Das bedeutet nichts Anderes, als auch den muslimischen
Gesellschaften der Gegenwart jeglichen islamischen Charakter abzusprechen. Der Islam,
so Qutb weiter, lebe nur noch in einer kleinen Gruppe iiberzeugter Muslime (der
Avantgarde) fort, deren Aufgabe es nun wiederum sei, die gahiliya von innen heraus zu
zerstoren.

Das Konzept der gahiliya impliziert somit eine Grenzziehung zwischen der islamistischen
Gruppe, der "Gemeinschaft" und der sie umgebenden muslimischen Gesellschaft, die
schirfer kaum sein konnte. Sie ist héchst problematisch, denn sie wirft die Frage auf, ob
die in der gahiliya lebenden Muslime iiberhaupt noch als solche zu betrachten seien. Der
Vorwurf der Ungldubigkeit, takfir (wortl. Exkommunikation), gegen Muslime oder die
muslimische Gesellschaft als ganze ist von da aus nicht weit entfernt. Zumindest wird
eine starke Abwertung der Muslime, die nicht Teil der Gruppe sind, impliziert. Das
gahiliya-Konzept zieht also eine Grenze, die das Bild der gesellschaftlichen Wirklichkeit
und das davon motivierte Vorgehen der islamischen Aktivisten strukturiert.*#*

Doch welche Bedeutung hat die ideologische Grenzziehung zwischen Islam und gahiliya
bei Yakan, wenn er den praktischen Ansatz der Qutbisten nicht teilt? Wie stellt sich die
praktische Umsetzung dieser Grenzziehung in Yakans Theorie des Aktivismus dar? Kennt
er womoOglich noch weitere, dhnlich globale Grenzziehungen, die diese relativieren oder

iiberlagern?

242

Die sogenannte Souverinitit Gottes (hakimiyyat Allah), ein zentraler Begriff in Qutbs Denken, den
Yakan allerdings sehr selten benutzt.

8 Vgl. Kepel, der Prophet, S. 44 und Qutb, ma‘alim, S. 3-10.

44 Die vergleichende Fundamentalismusforschung weist auf den Zusammenhang zwischen einem religiés
begriindetem dualistischen Weltbild und der Grenzziehungspraxis der Fundamentalisten hin (Vgl. Martin
E. Marty und R. Scott Appleby, Conclusion, in: dies. (Hg.): Fundamentalisms Observed. Chicago 1991, S.
814-842). Innerhalb des dualistischen Weltbilds wird der Feind identifiziert, negiert und dabei oft tiberhéht,
um dem Auftrag der Bewegung eine "apokalyptische Dringlichkeit" zu geben. Die Gruppe reagiert auf die
vermeintliche Bedrohung mit ,boundary-setting and purity-preserving activities“ (ebd., S. 820). Alle diese
Dinge lassen sich, wie im Folgenden deutlich werden wird, auch bei Yakan nachweisen.
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Bei Yakan lisst sich zeigen, dass sich ideologisch gezogene Grenzen oft nur schwer in die
Praxis umsetzen lassen, einerseits weil strategische und taktische Uberlegungen manchmal
dagegen sprechen, andererseits, weil sich schon im ideologischen bzw. theoretischen
Bereich verschiedene Grenzziehungen tiberschneiden und miteinander rivalisieren. Die
Unterscheidung zwischen islamischer Gemeinschaft und gahilitischer Gesellschaft
markiert nur eine der Grenzen, die bei Yakan fiir den Aktivismus von Belang sind,

vielleicht nicht einmal deren wichtigste.

B. UMMA ALs IDEAL UND WIRKLICHKEIT

Auffallend ist die grofle Bedeutung, die die umma, die "islamische Nation", fiir Yakan
besitzt. Die umma ist fiir thn nicht nur ein Ideal, das den Wunsch nach der Einheit aller
Muslime oder ein diffuses Solidarititsgefiihl zum Ausdruck bringt. Sie ist eine historische
Wirklichkeit, deren Existenz nicht in Frage gestellt wird, die historische Verkérperung des
Islam. Dies wird klar, wenn man Yakans Geschichtsbild betrachtet.

Ausgehend von der Vorstellung einer goldenen Vergangenheit schildert Yakan die
moderne Geschichte als eine Geschichte der Krise der umma: ,,Die erste Katastrophe, von
der die umma getroffen wurde, war die Zersetzung ihres Glaubens: Ihre Verwundung
durch irrige materialistische Verwirrungen (latait maddiya ganiha) site Zweifel und
Atheismus in den Seelen ihrer S6hne und bewirkte mit der Zeit die Verbreitung
sakularistischer Begriffe und Meinungen, wodurch der Geist der Frommigkeit heftigen
und beingstigenden Erschiitterungen ausgesetzt wurde, die dem Auftauchen atheistischer
Tendenzen und deren Herrschaft tiber die Linder der Muslime und deren Geschicke den
Weg bereiteten [...]. Zu den Folgen der Zersetzung ihres Glaubens, die die umma befallen
hatte, geh6ren der Zusammenbruch ihrer Sitten und die Verbreitung von Schandtaten
und verbotenen Handlungen.“*¥

Die erste Reaktion der umma auf ihren Niedergang war nach Yakans Ansicht der forcierte
Import von fremden Ideen und Ideologien, zuerst aus der westlichen Kultur des
Kapitalismus, spiter auch aus der oOstlichen des Sozialismus/Kommunismus. Doch
dadurch sei sie nur noch tiefer in die Krise geraten. Ob auf politischer, wirtschaftlicher
oder militirischer Ebene, alle Experimente mit der Ubernahme fremder Ideologien, ob in
der Form von Nationalismen (z.B. Panarabismus, syrischer Nationalismus) oder
kapitalistischer bzw. sozialistischer Wirtschaftsordnungen, hitten an der Schwiche der

M . . . . . 6
umma nichts indern kénnen und seien somit gescheitert.*

*¥ kaifa, S. 49-50.
24 Siehe intima’y, S. 61f.
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Es ist bemerkenswert, dass bei Yakan die umma in ihrer eigenen Geschichte kaum als
Akteur in Erscheinung tritt: Sie erleidet Katastrophen, die Zersetzung ihres Glaubens,
wird Zeuge gescheiterter Experimente, und ,gerit“ schliefflich ,in einen Zustand des
Untergangs, des vollstindigen Untergangs.“*¥’ Ist die umma ein wehrloses Opfer, trigt sie
keine Schuld an ihrem stetigen Niedergang? Nicht ganz: ,Die umma ist nicht umsonst
dort hingelangt, wo sie sich jetzt befindet. Sondern dies war der Lohn dafiir, dass sie sich
von Gott abgewandt, gegen seine Souveranitit (hakimiya) rebelliert [...] und darauthin
erneut in ihre erste gahiliya zuriickgekehrt ist.“***

Insgesamt aber schreckt Yakan davor zuriick, der umma einen allzu aktiven Part im
Drama ihres Untergangs zuzuweisen. An die zitierte Passage schlieft unmittelbar
Folgendes an: ,,Die Wahrheit ist, dass dieser Abfall vom Islam, der die Muslime getroffen
hat, eine natiirliche Folge der Verschw6rungen war, in denen sich destruktive Elemente
von tlberall gegen diese umma zusammengefunden haben ... von den Bewegungen der
Su‘dbiya® hin zu materialistischen Tendenzen, zu zionistischen Plinen, zu
Freimaurerbiinden, bis zu den Federn auslindischer Geheimdienste und bis hin zu den
materiellen Moglichkeiten und den Medien, die diese Tendenzen und Gruppierungen zur
Verfiigung haben.“*°

Vom Niedergang der umma zu sprechen, heiflt, von den Verschworungen ihrer Feinde
gegen sie zu sprechen. Differenzierter kdnnte man sagen, dass der Islam nach Yakan zwei
Formen der Bedrohung gegeniibersteht: einer ideologisch-kulturellen und einer
politischen. Unter ersterer versteht Yakan "die westliche Kultur"', aus der die

n252

"positivistischen Systeme" und "materialistischen Tendenzen stammen, die den
Glauben der umma zersetzen. Die politische Bedrohung andererseits kommt vom
Kolonialismus (spiater von der Globalisierung) und ganz besonders vom Zionismus. Der
Zionismus ist in Yakans Weltbild allgegenwirtig. Er ist der drgste Feind des Islams und

hat die Macht, seine Interessen weltweit durchzusetzen, wobei er in der Regel mit

47 kaifa, S. 51.

248 kaifa, S. s1.

% Frithislamische, meist persisch dominierte, Bewegungen gegen die privilegierte Position der Araber im
Islam. Der Term $u‘tbiya wurde im 20. Jahrhundert wiederentdeckt und von arabischen Nationalisten in
der Polemik gegen Gegner der arabischen Einheit benutzt. Jegliche partikularistischen Bestrebungen
konnten in diesem Kontext als Su‘tbi-Bestrebungen diffamiert werden. In diesem Sinne scheint auch Yakan
su‘tbiya zu verstehen. Vgl. Susanne Enderwitz, Artikel "shu‘abiyya", in: Encyclopedia of Islam, Bd. g,
Leiden 1997.

»° kaifa, S. 51.

»' §abab, S. 29.

»? kaifa, S. 49-52.
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dullerster Skrupellosigkeit vorgeht.”® Yakans Bild des Zionismus ist von antisemitischen
Elementen durchsetzt, begleitet von einer systematischen Gleichsetzung von Judentum
und Zionismus.”*

Die Vorstellung vom zionistischen Feind dominiert so sehr, dass ideologisch-kulturelle
und politische Bedrohung gelegentlich eins werden: Kommunismus und Freimaurertum
sind vollkommen zionistisch unterwandert und somit reine Instrumente des Zionismus
oder Elemente in seinem Plan der Weltbeherrschung.”” Und insofern sie den islamischen
Glauben und das islamische Denken zersetzen, sind alle fremden Ideologien Werkzeuge
des Zionismus, dessen teuflischer Plan es ja gerade ist, die umma von innen heraus mit
allen verfiigbaren Mitteln zu schwichen, um sie dann problemlos niederwerfen zu
kénnen, wie es 1948 und 1967 geschah.”® Trotz dieser augenscheinlichen Tendenz,
ideologische und politische Gegner miteinander zu identifizieren, lisst Yakan die
ideologische Bedrohung keineswegs in der politischen aufgehen. Denn ein wesentliches
Element der da‘wa ist es, konkurrierende Ideologien zu kritisieren und ihnen eine
islamische Ideologie entgegenzuhalten, mit dem Ziel, die Leute letztendlich vom Islam zu
iiberzeugen. Die politische Bedrohung erfordert es jedoch nach Yakans Ansicht
vordringlich, die Einheit und Geschlossenheit der umma durch politische Mittel
wiederherzustellen, um dem Feind mit einer geschlossenen Front begegnen zu konnen.
Dass dabei ideologische Differenzen nebensichlich sind, zeigt sich an der politischen
Freundschaft der JI mit arabisch-nationalistischen Kriften im Libanon und ihrer
langjihrigen Sympathie fiir das syrische Ba‘t-Regime.”’

Das Ideal der umma und das damit verbundene Gefiihl einer muslimischen Solidaritit,
hat Yakan offenbar noch lange nicht begraben, auch wenn er die umma rhetorisch fiir tot
erklirt. Die umma existiert fiir thn nicht nur als Ideal, sondern auch als gesellschaftliche
Realitit: Im Kern ihres Wesens ist sie immer islamisch geblieben. Sie miisste lediglich die
in ihr schlummernde islamische "Personlichkeit" wieder erwecken und sie zu einer

gesellschaftlichen Wirklichkeit machen, um damit die Rettung vor dem Untergang

moglich zu machen: ,,Und letztendlich, nachdem die materialistischen Tendenzen und

3 Siehe $abab S. 24, den Beleg fiir diese These findet Yakan meistens in den Protokollen der Weisen von
Zion (siehe nichste Fufinote).

% Vgl. kaifa, S. 64-70, mutagayyirat, S. 28-64, aulawiyat, S. 13ff. In seiner Argumentation beruft sich Yakan
hiufig auf die "Protokolle der Weisen von Zion", ein Anfang des 20. Jahrhundert in Europa kursierendes
angebliches Protokoll eines Treffens der "Weisen von Zion", in dem diese ihren Plan zur Erringung der
Weltherrschaft darlegen. Yakan ignoriert die Tatsache, dass die Protokolle schon bald nach ihrem
Erscheinen als Filschung enttarnt wurden.

* Siehe harakat, S. 9-38 (Kommunismus) und S. 51-68 (Freimaurertum).

¢ Siche intima’i, S. 7fF.

»7 Auch heute noch miissen Yakan und die JI im Libanon eindeutig zum pro-syrischen Lager gezihlt
werden.
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die positivistischen Schulen Bankrott gegangen sind, bleibt nur noch der Islam als Weg
zur Errettung der umma vor allen inneren Widerspriichen und sittlichen Abweichungen,

. . . 8
die sie zu Grunde richten.“”

,Die islamische umma muss begreifen, dass sie eine
unabhingige, besondere Personlichkeit hat [...] eine authentische Persénlichkeit, die ihre
Eigenschaften und Charakterziige aus dem Islam bezieht, der Religion der fitra®’ und der
Botschaft der fitra. Und Kraft dieser Besonderheit und dieser Authentizitit kann sie auf

€260

der Welt eine politische und geistige Pionierrolle einnehmen.“*® ,Die umma [...] ist dazu

aufgerufen, ihr ‘islamisches Selbst' zu verwirklichen, in der Schlacht der
Selbstverwirklichung.“**

Die Vorstellung von der umma prigt Yakans Welt- und Gesellschaftsbild, ebenso wie es
fir seine Vision einer besseren Zukunft unverzichtbar ist. Die entscheidende
Grenzziehung in diesem Weltbild verliuft zwischen der umma und dem Rest der Welt,
auf ideologischer Ebene zwischen dem Islam und allen anderen Religionen und
Ideologien, ob sie nun materialistisch, positivistisch oder anders genannt werden. Der
Islam wird mit der umma identifiziert, dessen historische Verkérperung sie ist bzw. sein
sollte. Das Ideal ist die politische und ideologische Geschlossenheit der umma, in

anderen Worten die Verteidigung und Durchsetzung ihrer dufleren Grenze, die ihr nach

Yakans Vorstellung einen spektakuliren Wiederaufstieg erméglichen wiirde.

c. GEMEINSCHAFT UND (GESELLSCHAFT

Doch wo bleibt in diesem Weltbild die Grenzziehung zwischen islamistischer
Gemeinschaft und muslimischer Gesellschaft, deren Radikalisierung in Gestalt des
Konzeptes der gahiliya Yakan bereitwillig mitvollzieht? Zunichst fillt auf, dass seine
Kritik am Niedergang der umma deren Opferdasein — und nicht deren Selbstverschulden
— in den Vordergrund stellt. Generell kann in Yakans Terminologie zwar die
zeitgenOssische muslimische Gesellschaft gahilitisch sein (mugtama“ gahili), der Ausdruck
gahilitische umma wire jedoch ein Widerspruch in sich, denn die umma ist fiir Yakan
offenbar qua Definition eine islamische umma.*®®> Man konnte hier von einer Art

"begrifflicher Realititsverdoppelung" sprechen, denn ein und dieselbe muslimische

258

kaifa, S. 52.

»9 Gottgegebene Natur des Menschen; Der Islam, so Yakans Behauptung, ist die Religion, die der
menschlichen Natur wirklich angemessen ist, weil Gott dafiir gesorgt hat. Das macht auch die Besonderheit
des Islams unter allen Religionen und Ideologien aus.

*° intima’i, S. 9.

26 kaifa, S. 52.

%2 Was im gegenwirtigen arabischen Sprachgebrauch nicht so ist, denn neben der ,islamischen® kennt
dieser auch die ,arabische® umma. Generell ist im Arabischen der Ausdruck ,islamische umma® also kein
Pleonasmus.
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Gesellschaft ist entweder eine gahilitische Gesellschaft oder die islamische umma, je
nachdem, in welchem Kontext Yakan von ihr spricht.

Gleichzeitig ldsst sich in Yakans Schriften auch eine Relativierung der gahiliya-These
beobachten. Die Vorstellung, dass alle Muslime auflerhalb der islamistischen
Gemeinschaft mit Ungliubigen gleichzusetzen seien, scheinen Yakan und seine
Mitstreiter im Libanon ohnehin nie geteilt zu haben. Als in der Zeitschrift "a§-Sihab" 1973
eine Diskussion um das Erbe Sayyid Qutbs und die Bedeutung der Konzepte von gahiliya
und takfir entbrannt, meldete sich Yakan personlich nicht zu Wort, lief jedoch Faisal
Maulawi, einen engen Vertrauten und Yakans Nachfolger als Generalsekretir der JI, den
offiziellen Standpunkt der Organisation erkliren. Diesem zufolge sei es zwar durchaus
zutreffend, die Gesellschaft als gahilitisch zu bezeichnen, doch das impliziere nicht, dass
alle oder die Mehrzahl ihrer Mitglieder Unglidubige (kuffar) seien, sondern lediglich, dass
sie in unislamischen Gesellschaftsstrukturen lebten.?® Yakan selbst schreibt zu jener Zeit:
»Die islamischen Aktivisten befinden sich heute verschiedenen Kategorien von Leuten
gegeniiber, die sie in ihrem Umgang mit ithnen nicht {iber einen Kamm scheren diirfen.
Es gibt unter den Leuten solche, die sich persénlich an die Gebote des Islams halten. Und
dass sie der Pflicht des islamischen Aktivismus (al-‘amal al-haraki al-islami) nicht
nachkommen, bedeutet nicht, dass sie [deswegen] mit allen Anderen gleichgesetzt werden
konnen. Und es gibt unter den Leuten solche, die Muslime und stolz auf den Islam sind,
obwohl sie iiber thn nichts wissen und sich nicht an seine Gebote halten, und diese
stellen heutzutage die grofle Masse der Muslime dar. Es ist nicht zuldssig, diese den
Ungldubigen gleichzusetzen. Und es gibt unter den Leuten solche, die Feinde des Islams
sind [...].<*%

Im Bezug auf die muslimische Gesellschaft findet Yakan manchmal bemerkenswert
selbstkritische Worte: "Die Gesellschaft — ja, diese Gesellschaft, die wir so oft anklagen fiir
das, was 1n 1hr 1st und das, was nicht in 1hr ist, womit wir den Mithen der Arbeit und des
gihad zu entkommen suchen, und unsere Unzulinglichkeit im Bereich des Einsatzes und
des Gebens zu rechtfertigen suchen [...] Ich sage, dass in dieser Gesellschaft immer noch
gute Fihigkeiten und Neigungen vorhanden sind, um mit dieser da‘wa zu interagieren
[...]“*® Es gibt also innerhalb der Gesellschaft vieles, was doch noch islamisch ist, oder
zumindest dem Islam nicht Feind ist. Der Islam, den der durchschnittliche Muslim lebt,

ist meistens nicht ginzlich falsch, sondern lediglich unvollstindig, ein Umstand, dem

% Siehe Faisal Maulawi, Mugtama‘atuna ... hal hiya muslima am gahiliya? In a$-Sihab, Jg. 7, Nr. 3
(1.7.1973), S. 5.

24 intima’i, S. 121.

*% mugkilat, S. 96.
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durch da‘wa abgeholfen werden kann. Die Grenze zwischen Gemeinschaft und
Gesellschaft ist fiir Yakan folglich nicht eine Grenze zwischen Islam und Unglaube, oder
zwischen Muslimen und Unglidubigen, sondern nur zwischen guten und schlechten,
pflichtbewussten und siumigen Muslimen. Und sie verlduft innerhalb der umma, denn
sowohl die Gemeinschaft als auch die sie umgebende muslimische Gesellschaft,
zumindest in der Mehrheit ihrer Mitglieder, betrachtet Yakan als Teil der islamischen
umma.

Die Mitglieder der Gemeinschaft sind ein Teil der umma und vertreten in ihr den
richtigen, vollstindigen und praktisch gelebten Islam. Sie haben eine Vorbildfunktion fiir
die Gesellschaft und miissen versuchen, diese durch da‘wa zum richtigen Islam
zurlickzufiihren. Yakan ldsst keinen Zweifel daran, dass es der Anspruch der
Gemeinschaft 1st, die umma zu fithren. Denn die du‘at wurden — so Yakan — von Gott
dazu beauftragt, fiir die Gesellschaft Sorge zu tragen und sich um die Angelegenheiten der
Muslime zu kiimmern.”® Ob die Gesellschaft diesen Anspruch akzeptiert, ist eine andere
Frage, dndert jedoch nichts am Selbstverstindnis der Gemeinschaft als "privilegierter Teil"

der umma.

D. GEMEINSCHAFT, ORGANISATION UND BEWEGUNG

Damit stellt sich die Frage, in welchem Verhiltnis die Gemeinschaft zu anderen Personen
oder Gruppen steht, die selbst den Anspruch haben, den Islam zu vertreten und die
umma zu fithren.”” Yakan tendiert dazu, die Begriffe Gemeinschaft, Organisation und
Bewegung austauschbar zu gebrauchen, und zeichnet damit implizit das Idealbild einer
sozial und organisatorisch einheitlichen islamischen Bewegung (vgl. Abschnitt 2.4.d).
Doch dieses Idealbild wurde im Libanon spitestens in den 198cer Jahren von der Realitit
tberholt, als sich die JI immer stirker mit rivalisierenden sunnitisch-islamistischen
Organisationen konfrontiert sah und zudem den spektakuliren Aufstieg des schiitischen
Islamismus erlebte.

Als Verfechter einer straff organisierten und disziplinierten islamischen Bewegung tut
sich Yakan schwer mit dem Phinomen der Pluralitit von islamischen und islamistischen
Organisationen. Seine Haltung schwankt zwischen der polemischen Ablehnung des

Pluralismus und seiner pragmatischen Akzeptanz, die darauf zielt, ein giitliches

2% Siche muskilat, S. 89f.

27 Die Vertreter und Institutionen des offiziellen Islam, im libanesischen Fall der Mufti al-Gumhﬁriya
(Mufti der Republik, der hochste sunnitisch-islamische Wiirdentrager des Landes) und das Dar al-Fatwa
(Haus der Fatwa), die diesen Anspruch zweifellos haben, spielen in Yakans Uberlegungen zu diesem Punkt
keinerlei Rolle und bleiben deswegen im Folgenden auch unerwihnt.
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Nebeneinander zu ermdglichen. Etwas nostalgisch erinnert er an die Zeit des Propheten,
als die Alternative seiner Ansicht nach noch klar und eindeutig war: entweder Islam oder
gahiliya. Wer sich von der Gemeinschaft der Muslime losgesagt habe, der sei als Apostat
(murtadd) betrachtet und unerbittlich verfolgt worden. Deswegen sei der Abfall von der
Gemeinschaft eine Ausnahme geblieben.”®® Doch heutzutage, wie Yakan zugeben muss, ist
die Lage anders: ,,Was heute angeht, so gibt es viele Einschitzungen, deren wichtigste ist,
dass die islamische Bewegung nicht als Gemeinschaft der Muslime betrachtet wird, in
dem Sinne, dass derjenige, der gegen sie rebelliert, gegen den Islam rebelliert und ein
Apostat ist, sondern sie wird als eine Gemeinschaft von Muslimen betrachtet und nichts

“*  Diese Einschitzung missfillt  Yakan, denn er méchte eine

weiter.
Gemeinschaft/Organisation, die mehr als ein freiwilliger Zusammenschluss auf Widerruf
ist. Denn in einem solchen, so scheint seine Uberzeugung zu sein, kénnen die Prinzipien
von Fiihrerschaft, Gehorsam und Disziplin niemals ausreichend zur Geltung gebracht
werden. Deswegen hidlt er auch daran fest, dass derjenige, der von der
Gemeinschaft/Organisation abfalle, eine schwere Stinde begehe, denn die Mitgliedschaft
sei eine unwiderrufliche Verpflichtung auf Loyalitit und Gehorsam, eine bai‘a.*”®

Die Missachtung dieser Verpflichtung sei einer der Griinde fiir die Krankheit des
Pluralismus, die die islamische Bewegung befallen hat: ,Die Erscheinung des Pluralismus
im islamischen Aktivismus kann nicht [...] als gesunde Erscheinung betrachtet werden,
denn ihre Riickwirkung auf das islamische Feld ist negativ und schlecht und es gehort
zum Wesen des Pluralismus, [...] dass er die Aktivisten von den Aufgaben und

«271

Belastungen ablenkt, denen sie gegeniiberstehen.“*”" Zwar miisse der Pluralismus nicht per
se schddlich sein, doch die Erfahrungen, die die islamische Bewegung mit ihm gemacht
habe, geniligten, um seine verheerenden Konsequenzen zu erkennen: ,Wire der
Pluralismus frei von Fanatismus, herrschte der Geist der Briiderlichkeit zwischen den
verschiedenen Gruppen und trite ein Klima der Zusammenarbeit, der Verstindigung und
der Koordination ein, so wire das Ungliick leicht [zu ertragen], jedoch das genaue
Gegenteil ist der Fall. Der Pluralismus hat nichts hervorgebracht aufler einer Vielzahl von
Kimpfen und nichts bewirkt aufler der Ausbreitung von Gehissigkeiten und Bosheiten

zwischen den Muslimen [...].“*”

*%8 Siehe mutasagitan, S. 9, 42.

*% mutasaqitan, S. 9.

*7° Abmachung, Huldigung; hier: Treueversprechen.
! mutasaqitan, S. 122.

72 aidz, S. 24.
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Diese verheerende Form des Pluralismus kommt nach Yakan nun aber genau davon, dass
sich die Aktivisten der verschiedenen Gruppen zu sehr mit ihrer eigenen Organisation
identifizieren und zu wenig mit dem Islam im Allgemeinen: ,Anstatt dass der
leidenschaftliche Eifer (ta‘assub) fiir die Wahrheit und [...] die Vorschriften der Scharia
das Fundament [des Aktivismus] bildet, wird sein Platz von der fanatischen Gefolgschaft
(ta“assub) der Organisation, ihrer Personen und ihrer Politik eingenommen, und anstatt
dass man die Leute zum Islam aufruft, ruft man sie zur Organisation auf [...]!*”? An
anderer Stelle nennt Yakan bezeichnet die {ibertriebene Loyalitit zu einer bestimmten
Organisation oder Person sogar als "neue Gétzendienerei" (sanamiya gadida).*’*

Es scheint, dass Yakan letztendlich das Ideal der Einheit der umma auch iiber das Ideal
der Gemeinschaft stellt, das in seiner Vorstellung der islamischen Bewegung/Organisation
doch eine zentrale Rolle gespielt hatte: "Dies bedeutet nicht die Ablehnung der
Zugehorigkeit zu Organisationen oder Bewegungen, es ist jedoch erforderlich, dass die
Zugehorigkeit zum Islam vor der Zugehorigkeit zu Organisationen steht und dass die
Loyalitit zuerst Gott, und dann irgendwelchen Personen gilt. [...] Es ist die Pflicht der
1slamischen Aktivisten, zuerst Muslime zu sein ... und wenn sie dies wahrhaft sind, dann
sind sie Briider und Freunde trotz der Verschiedenheit ihrer Methoden und ihrer
Vorstellungen vom islamischen Aktivismus."*”

Yakans Argumentation bleibt widerspriichlich: Kann man den Pluralismus — und damit
implizit alle anderen islamischen Organisationen und Bewegungen aufler der eigenen -
prinzipiell ablehnen und geradezu verdammen und gleichzeitig einen briderlichen
Umgang der verschiedenen islamischen Organisationen und Bewegungen beftirworten?
Offenbar tut sich Yakan schwer, von dem Ideal einer einheitlichen islamischen
Gemeinschaft, Organisation und Bewegung Abschied zu nehmen. Er sich lediglich zu
einer pragmatischen Duldung der pluralen Realitit durchringen, mit dem Vorsatz, das
Beste daraus zu machen und wenigstens die Falle des "Bruderkampfes" zu vermeiden. Mit
der Forderung, die Zugehorigkeit zum Islam in den Vordergrund zu stellen, scheint er es
durchaus ernst zu meinen. Das Ideal der umma ist fiir ithn wichtiger als die
Auseinandersetzung mit rivalisierenden Organisationen. Damit wird aber die
Gleichsetzung von Organisation, Gemeinschaft und Bewegung fragwiirdig. Macht es
iiberhaupt noch Sinn, von der Organisation als Gemeinschaft im Sinne der islamischen

Urgemeinde zu sprechen, wenn die Zugeho6rigkeit zur umma die primdre und

*3 aidz, S. 28.
74 mutagayyirat, S. 86. Vgl. Abschnitt 3.1.c.
7 aidz, S. 28.
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entscheidende ist? Miisste man nicht die Organisation als Teil einer pluralen
gesellschaftlichen Bewegung sehen und nicht als die islamische Bewegung selbst? Miisste
man damit nicht von der pauschalen Ablehnung des Pluralismus abriicken und einen
positiven Begriff vom Pluralismus entwickeln?*7*

Die Tatsache, dass Yakan diese Grundsatzfragen weder beantwortet, noch tberhaupt
stellt, hat auch einen politischen und praktischen Hintergrund. Yakan und seine
Organisation haben den Anspruch, die Norm des islamischen Aktivismus zu setzen, und
sie konnen sich dabei darauf berufen, dass sie sich zu der traditionsreichsten und in der
arabischen Welt auch bis heute einflussreichsten und bestorganisierten islamischen
Bewegung zihlen, den Muslimbridern. Auch ihre gesellschaftliche Verbreitung und
Verankerung im Libanon ist ungleich hoher als die anderer sunnitisch-islamistischer
Gruppierungen. Aus dieser Sicht kann es mitunter sinnvoll sein, rivalisierende
Gruppierungen rhetorisch ins Unrecht zu stellen, indem man sie als Urheber des
schidlichen und unislamischen Pluralismus brandmarkt, mit der Hoffnung, dass sich die
Leute von ihnen abwenden werden. Zumindest lidsst sich so der eigene Anspruch auf die
Fiihrungsrolle in der islamischen Bewegung deutlich markieren, ohne gleich zu extremen
Mitteln wie dem takfir greifen zu miissen. Und wenn diese Strategie versagt und die
anderen Gruppierungen nicht verschwinden oder unbedeutend klein bleiben, kann man
immer noch auf das Ideal der Bruderlichkeit umstellen und eine pragmatische

Zusammenarbeit suchen.

E. DIE LIBANESISCHE REALITAT

Fathi Yakan sieht sich als Denker und Aktivist im Libanon einem religiésen Pluralismus
gegeniiber, der weit liber die Meinungsverschiedenheiten mit anderen sunnitisch-
islamistischen Gruppierungen hinausgeht. Neben den christlichen
Religionsgemeinschaften, gibt es auch zwei bedeutende nicht-sunnitische muslimische
Religionsgemeinschaften: Drusen und Schiiten. Die Drusen, eine zahlenmifig eher kleine
Religionsgemeinschaft, waren politisch immer ein ernstzunehmender Faktor und hatten
zudem im Biirgerkrieg eine der schlagkriftigsten Milizen auf Seiten der Muslime. Die
Schiiten stellen mittlerweile die bevolkerungsstirkste Religionsgemeinschaft und haben

zudem islamistische Organisationen wie die Hisbollah hervorgebracht, deren Ideologie

27% Es gibt durchaus Stimmen innerhalb der islamischen Bewegung, die Pluralismus — innerhalb eines

bestimmten Rahmens — beflirworten und fur niitzlich halten. Siehe z.B. Muhammad ‘Ammara, Hal al-
Islam huwa al-hall?, Kairo 1995, insbesondere S. 5off., 86ff.
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und politische Ziele sich mit denen der JI tberschneiden, sich jedoch an wichtigen
Punkten unterscheiden.?”’

Wie geht Yakan mit diesem Pluralismus um, mit der Tatsache, dass die sunnitischen
Muslime im Libanon, dem Aktionsfeld seiner Organisation, nur eine Minderheit der
Bevolkerung darstellen? Zundchst fillt auf, dass Yakan die spezifische libanesische
Realitit weitestgehend zu ignorieren scheint. Der Zustand der nicht-sunnitischen
Mehrheit der Bevolkerung, ihr Verhiltnis zum Islam und die schiere
Unwahrscheinlichkeit, diese zu einem sunnitisch-islamistischen Islam bekehren zu
kénnen, dies alles spielt in seinem ideologischen Weltbild keine Rolle. Objekt und
Adressat seines Diskurses sind die sunnitischen Muslime, im Libanon und dariiber
hinaus. Die anderen Religionsgemeinschaften und die multikonfessionelle Gesellschaft
kommen schlichtweg nicht vor. Die Inkongruenz dieser Perspektive mit den politischen
und gesellschaftlichen Gegebenheiten ist augenfillig, hindert Yakan aber nicht daran, zu
den dringenden Fragen der libanesischen Politik Position zu beziehen.

Aufschlussreich sind seine Forderungen wihrend des Biirgerkriegs.””® Sie lassen sich in
drei Punkten zusammenfassen:

- Unter der Devise "Gerechtigkeit zwischen den Religionsgemeinschaften" forderte
Yakan ein Ende der politischen Dominanz der christlichen Minderheit. Er schloss
sich  dabei den Forderungen wvieler Vertreter der muslimisch-linken
Biirgerkriegskoalition an und spracht sich fiir eine Abschaffung des politischen
Konfessionalismus aus, der den Christen zu jeder Zeit sechs Elftel der
Abgeordneten, den Posten des maichtigen Staatsprisidenten und des
Oberkommandierenden der libanesischen Armee garantierte.

- Weiterhin forderte Yakan die "Bewahrung der islamischen Religion". Hinter
diesem Konzept steht die Ablehnung aller Projekte einer Sikularisierung bzw.
einer Abschaffung des gesellschaftlichen Konfessionalismus, z.B. durch die
Einfiihrung der Zivilehe. Vor dem Hintergrund von Yakans Verteidigung des
gesellschaftlichen Konfessionalismus verwundert seine radikale Forderung, den

politischen Konfessionalismus abzuschaffen.””” Méglicherweise erhoffte er sich

*77 z.B. vertritt die Hisbollah nach wie vor Khomeinis Doktrin der "Herrschaft des Rechtsgelehrten"
(wilayat al-fagih), die fiir die Sunniten inakzeptabel ist. Zwar fordern sunnitische wie schiitische Islamisten
die Umsetzung der Scharia, was jedoch aufgrund der unterschiedlichen Rechtstraditionen zu inhaltlichen
Divergenzen fithren kann.

278 Siehe mas’ala und Interview in a§-Sira® 62(1983).

79 Damit vertritt er dieselbe Position wie Hasan Halid, der einflussreiche "Mufti der Republik", d.h. der
oberste Wiirdentriger des sunnitischen Islams im Libanon. Vgl. David D. Grafton, The Christians of
Lebanon, London/New York 2003, S. 167-169. In der 1975-1976 hitzig gefithrten Sikularisierungsdebatte
befanden sich Yakan und die JI also auf derselben Seite wie das religiose Establishment.
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von einer tiefgreifenden Anderung des politischen Systems bessere Chancen fiir
seine Bewegung, die etablierten sunnitischen Politiker zu verdringen.

- Wie die meisten Muslime bestand Yakan auf dem "arabischen Charakter" des
Libanon, der bei einer Friedenslésung gewahrt bleiben miisse.”® Dieser kontrovers
diskutierte Verfassungsgrundsatz des Libanon hat bei Yakan vor allem
auflenpolitische Tragweite, insofern damit eine auflenpolitische Orientierung an
und Abhingigkeit von westlichen Staaten abgelehnt wird. Der Libanon solle als
arabisches Land seinen Beitrag im Konflikt mit Israel leisten und Solidaritit mit
den Palistinensern iiben. Die groflen dufleren Herausforderungen, die damit
verbunden sind, erfordern nach Yakans Auffassung allerdings innere Einheit und
Geschlossenheit. Die Selbstzerfleischung der Libanesen im Biirgerkrieg nutze
letztendlich nur den dufleren Feinden. Denn der Konflikt im Libanon kénne nur
durch "Dialog und Vernunft" gelst werden, und nicht durch Waffengewalt.

Was lisst sich aus diesen Positionen fiir das Problem der Grenzziehungen herauslesen?
Zunichst lisst sich erkennen, dass fiir Yakan der libanesische Staat und das libanesische
Staatsvolk durchaus eine Bezugsgrofle darstellen. Eine Teilung des Libanon in einen
muslimischen und einen christlichen Teil kommt fiir Yakan nicht in Frage, ebenso wenig
wie die gewaltsame Durchsetzung einer muslimischen Hegemonie.®® Das Ideal der
Einheit und Geschlossenheit, im Zusammenhang mit der Konzentration auf den dufleren
Feind, gilt nicht nur fir die umma, sondern auch fir die multireligiése libanesische

Gesellschaft. Obwohl das Ta’if-Abkommen Yakans Forderungen nur teilweise erfiillte,””

80 7ur Kontroverse um den "arabischen Charakter" des Libanon siche Beydoun, Sur l'arabité du Liban. Es
gibt auch vereinzelte Bemerkungen von Yakan, an denen er eine "Wiedervereinigung" des Libanon mit
Syrien fordert (mas’ala, S. 15, 136ff). Es scheint sich dabei allerdings um Ausnahmen, nicht um
kontinuierlich vertretene Positionen zu handeln. Generell fillt auf, dass Yakan, trotz ideologischer
Gegnerschaft, bei dieser wie bei vielen anderen Fragen eine taktische Allianz mit arabischen und/oder
syrischen Nationalisten eingeht.

% Vgl. Raghid el-Solh, Religious Identity and Citizenship: An Overview of Perspectives, in: Dierdre
Collings (Hg.): Peace for Lebanon? London/Boulder 1994, S. 235. Ideologisch gesehen ist Yakan ein
Anhinger einer "monokonfessionellen Option", denn er fordert einen islamischen Staat, dem sich auch die
Christen unterwerfen sollen. Anders als manche Biirgerkriegsparteien (Christen wie Muslime) glaubt er
jedoch nicht die gewaltsame Durchsetzung dieser Option und der Errichtung der Hegemonie einer
Religionsgemeinschaft gegen den Willen der anderen. Die Alternative dazu wire die ethnische Sduberung
und Teilung des Libanons. Zwar wurde diese Moglichkeit fast ausschlieflich von christlichen Gruppen
offentlich erwogen, doch nach el-Solh war die Herrschaft der Tauhid-Miliz tiber Tripoli "heimlich" von
dieser Idee inspiriert. Yakans JI stand der Tauhid-Miliz jedoch skeptisch gegentiber und hielt die Errichtung
einer "islamischen Kleinst-Republik" in Tripoli offenbar fiir kein erstrebenswertes Ziel. Somit blieb ihr
nichts anderes tibrig, als mittelfristig - um mit el-Solh zu sprechen - die herkdmmliche "pluralistische,
multikonfessionelle Option" zu unterstiitzen, also ein System, das auf der Koexistenz autonomer
Religionsgemeinschaften beruht.

2 Das Ta’if-Abkommen stirkt die politische Macht der muslimischen Religionsgemeinschaften und
beendet die Dominanz der maronitischen Christen. Des Weiteren sieht das Abkommen eine schrittweise
Abschaffung des politischen Konfessionalismus vor, die aber bis heute nicht in Angriff genommen wurde.
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wurde es von Yakan und der JI unterstiitzt, weil es den Biirgerkrieg beendete und dabei
half, die Einheit des Landes wiederherzustellen.

Dass das vorrangige politische Ziel eines friedlichen Zusammenlebens der verschiedenen
Religionen und Konfessionen die Errichtung eines islamischen Staates in absehbarer Zeit
unmoglich macht, weiff Yakan. Doch zu einer ideologischen Revision ist er dennoch
nicht bereit: ,Der islamische Aktivismus darf nicht auf das Streben nach der Errichtung
eines islamischen Staates verzichten. Jedoch sind wir der Meinung, dass der islamische
Staat bestimmte Grundlagen und Méglichkeiten ben6tigt und dass bestimmte Lokalititen
fiir die Errichtung eines islamischen Staates vielleicht nicht geeignet sind. Und der
Libanon mit seinem Pluralismus und seiner Zusammensetzung taugt moglicherweise
nicht fiir die Errichtung eines islamischen Staates [...].“**® Yakans Haltung bleibt auch
hier zwiespiltig: praktisch und auf der Ebene der politischen Pragmatik akzeptiert er den
Religionspluralismus des Libanon und hilt eine Form der nationalen Einheit fiir
moglich und gut. Doch auf der ideologischen Ebene bleibt sein Fokus die Einheit der

Muslime in einer islamischen Gesellschaft und einem islamischen Staat.

F. FaziT

In der Theorie des Aktivismus spielen Grenzziehungen eine zweischneidige Rolle. Zum
einen sind sie wichtig und notwendig, um die eigene Identitit zu definieren und zu
festigen. Die Verschiedenheit der Gemeinschaft/Organisation von der Gesellschaft und
ihr besonderer Auftrag sind entscheidende Aspekte der Motivation des Aktivismus,
ebenso wie die Verschiedenheit und Identitit der islamischen umma.

Zum anderen gebietet die innere Logik des Aktivismus, Grenzen als strategisch
verinderbar und taktisch manipulierbar zu behandeln. Dies gilt fir die beiden
wichtigsten Grenzziehungen, mit denen Yakan arbeitet: Die Grenze zwischen islamischer
Gemeinschaft und gahilitischer Gesellschaft dient zwar dazu, den Aktivisten die
Bedeutung und Dringlichkeit ihrer Mission zu verdeutlichen und das
Kollektivbewusstsein der Organisation zu stirken; gleichzeitig kann aber die da‘wa, ja der
ganze Aktivismus, nur Erfolg haben, wenn diese Grenze durchlissig gemacht wird.

In diesem Zusammenhang fiihrt Yakan dann eine andere Grenzziehung ein, nimlich die
zwischen der umma und den Feinden des Islams, womit er die Grenze zwischen
Gemeinschaft und Gesellschaft relativiert und strategisch anpasst, ohne sie damit gleich

fiir obsolet zu erkliren. So kann er, je nach Kontext, die eine oder andere Grenzziehung

8 Interview mit Yakan in a§-Sira® 62(1983), S. 16.

80



in den Vordergrund stellen und erreicht damit eine gewisse strategische und taktische
Flexibilitat.

Diese garantiert auch die Unterscheidung zwischen umma und Feinden des Islams. Diese
ist auf den ersten Blick religiés-ideologisch, lisst sich in der Praxis aber recht variabel
politischen und strategischen Erfordernissen anpassen. Denn "Feind des Islams" ist eine
primdr politische Kategorie, zumindest bei Yakan. Nicht jeder Nicht-Muslim ist ein
Feind des Islams, ebenso wie manche Muslime zu Feinden des Islams werden konnen.
Auch wer das Islamverstindnis Yakans nicht teilt, kann weiterhin Teil der umma bleiben,
solange er sich nicht politisch auf die Seite der Feinde, d.h. in der Regel Israel und die

USA schligt. Dies gilt — zumindest implizit — auch fiir die libanesischen Christen.

3.3. POLITIK

A. GRUNDSATZENTSCHEIDUNGEN

Wie alle islamistischen Gruppierungen stehen Yakan und die JI vor dem Problem, wie sie
sich zum existierenden politischen System ihres Landes stellen und ob sie eine Arbeit
innerhalb seiner Institutionen beflirworten oder ablehnen. Kommt die Teilnahme an
einem unislamischen politischen System einer Legitimierung dieses Systems, mithin
einem Verrat islamischer Prinzipien gleich? Oder geht es nur um die Frage, mit welcher
Strategie man am Besten die erwiinschte islamische Verinderung erreicht? Oder kann
man einem politischen System, das fiir islamische Verinderungs- und Reformprojekte
zumindest theoretisch offen ist, gar eine gewisse Legitimitidt bescheinigen, womit eine
Arbeit innerhalb seiner Institutionen religiés und ideologisch unproblematisch wire?
Zweimal traf die JI die Entscheidung, zu Parlamentswahlen anzutreten, bei den letzten
vor, und den ersten nach dem Biirgerkrieg. Beide Male begriindet Yakan den Schritt, was
einen interessanten Vergleich ermdglicht. Denn in den zwanzig Jahren zwischen 1972 und
1992 haben sich seine Argumente deutlich verindert.

In einem Artikel in der Zeitschrift "al-Mugtama® 1973 begriindet Yakan die Teilnahme
(musaraka) der JI am politischen Prozess mit der Notwendigkeit, der Unterdriickung und
drohenden "Ausloschung" der Muslime mit allen gegebenen Mitteln entgegenzutreten:
»Die Absicht dieser (d.h. der Teilnahme) ist es, die Muslime von der Unterdriickung zu
befreien ... ihre verlorenen Rechte zu retten ... einige Zentren der Macht zu erobern ...

ihre gesellschaftlichen, wirtschaftlichen und politischen Stellungen zu befestigen. Damit

sie der Konfrontation besser gewachsen sind ... und standfester gegeniiber den Versuchen

81



der Verschmelzung. Es handelt sich also um eine Angelegenheit der Taktik in einer
Schlacht der Selbstbehauptung zwischen den Muslimen und den Herrschenden.“**

Auf Vorwirfe, die Teilnahme der Muslime an der Macht, also die Machtteilung mit
Nichtmuslimen, widerspreche dem islamischen Recht und dem Prinzip der Souverinitit
Gottes (hakimiya), einem Grunddogma der islamistischen Ideologie, reagiert Yakan mit
einer iiberaus spitzfindigen Unterscheidung zwischen der "Teilnahme der Muslime" und
der "Teilnahme des Islams". Wihrend erstere notwendig und erlaubt sei, sei letztere
selbstverstindlich abzulehnen und in keiner Weise eine Absicht seiner Organisation:
»Was die Teilnahme des Islam an der Herrschaft (hukm) angeht, so hat dies niemand
gefordert, und es ist nach dem islamischen Recht verboten. Der Islam ist ein Weg fiir das
Leben, der es ablehnt, die Normensetzung im Leben mit Anderen zu teilen [...]. Dieses
originire, unverianderliche Prinzip widerspricht jedoch nicht der Notwendigkeit (darura),
dass sich die Muslime alle Mittel zur Erlangung von Macht aneignen, die Stellungen ihrer
Widersacher erobern und diese schwichen, sondern [im Gegenteil]: Wire die
Unterlassung dieser Dinge nicht eine grofle Stinde, eine Unterstiitzung fur die gahiliya
und ein Verrat gegeniiber dem Islam und den Muslimen??**%

Mit dem Begriff der Notwendigkeit (darara, auch: "Zwang, Not") verweist Yakan auf ein
Konzept des islamischen Rechts, das die Auflerkraftsetzung auch zentraler religiser
Gebote im Falle von Not- oder Zwangssituationen vorsieht, und somit eigentlich
Verbotenes in spezifischen Umstinden fiir erlaubt erklirt. Die Teilnahme am politischen
Prozess wird also als religiés hochst problematische Sache dargestellt, die nur unter den
herrschenden Umstinden erlaubt und geboten sei. Ihr wird keinerlei konstruktive
Bedeutung beigemessen, sie dient lediglich dem Zweck, Machtpositionen zu erobern. Von
der moglichen Durchsetzung islamischer politischer Inhalte durch eine Beteiligung an
der Macht ist keine Rede, denn dies wiirde ja, wenn man Yakan so verstehen darf, der
verbotenen "Teilnahme des Islams" an einer unislamischen Herrschaft gleichkommen.**
Zwanzig Jahre spater und nach seiner Wahl ins libanesische Parlament sieht Yakan die
Beteiligung am politischen Prozess in einem anderen Licht: Die Teilnahme der Islamisten
an der parlamentarischen Arbeit sei eine Selbstverstindlichkeit geworden, und miisse
nach dem islamischen Recht nicht nur als etwas Erlaubtes, sondern sogar als eine religiose

Pflicht (wagib) betrachtet werden. Dafiir fiihrt er vier Argumente an:**’

284 Yakan, Mugarakat al-muslimin wa-laisa mugarakat al-islam in: a§-Sihab, Jg. 8, Nr.2 (1.7.1973)
285
ebd.
% Bine ihnliche Argumentation findet sich in isti‘ab, S. 110.
*%7 Siehe adwa’, Bd. 1, S. 13-19.
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Erstens gehore die parlamentarische Arbeit zu den Vorgehensweisen der islamischen
Praxis der hisba, d.h. "das Rechte zu gebieten und das Verwerfliche zu verbieten" (al-amr
bi-l-ma‘raf wa-n-nahiy ‘an al-munkar). Die hisba ihrerseits sei eine religiose Pflicht fiir
jeden einzelnen Muslim (wagib $ar1 ‘aini). Zweitens bedeute die Teilnahme im Parlament
nicht, eine dem islamischen Recht widersprechende Politik akzeptieren zu miissen,
sondern sie gebe die Gelegenheit, gegen diese Widerstand zu leisten und Alternativen
aufzuzeigen. Die Moglichkeit, auf diesem Weg eine unislamische Politik verhindern zu
konnen, mache diese Praxis wiederum zu einer Pflicht und ihr Unterlassen zu einer
Flucht vor der Verantwortung,.

Drittens sei das Parlament eine exzellente Bithne fiir die da‘wa. Es mache "Diskussion,
Dialog und Kontakt mit den Anderen" und die 6ffentlichkeitswirksame Darlegung des
islamischen Projekts moglich. Und viertens biete die parlamentarische Arbeit viele
Gelegenheiten, fiir die Interessen der Menschen einzutreten und einen Beitrag zur
Realisierung einer ausgeglichenen Entwicklung und der Chancengleichheit zu leisten.

Es wird deutlich, dass Yakan nach diesen Aussagen der Teilnahme am politischen System
nicht mehr nur die Funktion zuweist, ein Machtiibergewicht der "Feinde des Islams"
auszugleichen, sondern sie dafiir geeignet hilt, "islamische" politische Inhalte effektiv auf
die Tagesordnung zu bringen und dabei méglicherweise auch politische Entscheidungen
mitzugestalten. Am wichtigsten scheint ithm dabei jedoch die Méglichkeit, das Parlament
als offentliche Biihne fiir die da‘wa zu nutzen, und damit deren Wahrnehmung in der
Offentlichkeit zu erhohen. Dieser Aspekt, zusammen mit dem der politischen Gestaltung,
ist ein wichtiger Unterschied zu Yakans Position von 1972. Wihrend damals die
parlamentarische Arbeit an sich in den Uberlegungen gar keine Rolle spielt, zeichnet
Yakan jetzt ein tiberaus positives Bild von ihr und bekriftigt sowohl ihren intrinsischen

Wert als auch thren Nutzen.

B. STRATEGIEN DES MACHTERWERBS

Das Parlament ist nur eine von vielen Moéglichkeiten, da‘wa zu betreiben und politisch
Einfluss zu nehmen und dazu eine Moglichkeit, die Yakan und die JI erst recht spit fiir
sich zu nutzen suchten, auch weil der Biirgerkrieg fast zwei Jahrzehnte lang Wahlen
verhinderte. Welche Strategien des politischen und gesellschaftlichen Machterwerbs
verfolgte Yakan? Welche Rolle spielte dabei der Versuch, im bestehenden politischen

System Einfluss zu gewinnen?

83



D1t ORGANISATION ALS POLITISCHE PARTEI

Yakans Prioritit ist der Aufbau eines straff organisierten Kollektivs, durch die der
unkoordinierte Aktivismus verschiedener Gruppen und Einzelpersonen auf eine neue
Ebene gehoben wird. Ist dieses Kollektiv eine Art politische Partei, oder denkt Yakan an
etwas ganz Anderes? Zunichst lehnt er es explizit ab, die islamische
Bewegung/Organisation als Partei zu sehen, wobei deutlich wird, dass "Partei" bei ihm ein
ziemlich negativ konnotierter Begriff ist.”® Auch die Option, die islamische Partei im
Anschluss an eine Aussage des Korans als "Partei Gottes" (hizb Allah) darzustellen, und
damit deutlich von den "weltlichen" Parteien abzusetzen, lisst er ungenutzt.”® Hindessen
zeigt sich deutlich Yakans Tendenz, moderne Organisationsformen zu adaptieren (vgl.
Abschnitt 2.4). Seine Vorstellungen von Struktur und Funktion des Kollektivs erinnern
an das Vorbild autoritirer ideologischer Parteien kommunistischer oder faschistischer
Prigung. An dieser Stelle mochte ich nur auf einige Parallelen mit dem leninistischen
Parteiverstindnis hinweisen.

Die leninistische Partei versteht sich als Fihrungsavantgarde der Arbeiterklasse. Sie ist
klein, festgefigt und agiert konspirativ, ithre Mitglieder sind ideologisch geschulte
Berufsrevolutionire, die der biirgerlichen Intelligenz entstammen. Die Partei wird
zentralistisch und arbeitsteilig gefiihrt, ithre Organisation muss umso straffer werden, je
grofler die Massenbeteiligung ist. Die entscheidende Rolle bei der Einigung und
Mobilisierung der Massen spielt die Ideologie, deren Formulierung deswegen auf
hochstmégliche Resonanz bei den Volksmassen ausgerichtet sein muss.*°

Auch in Yakans Projekt spielt Ideologie eine herausragende Rolle. Die angehenden
Mitglieder werden einer umfangreichen ideologischen Indoktrination unterzogen, bevor
sie der Organisation beitreten konnen. Die ideologische Uberzeugung garantiert den
Zusammenhalt der Gruppe und die unbedingte Loyalitit, die der Fiihrung
entgegengebracht wird.

Was der kommunistischen Partei die Arbeiterklasse, das sind der islamischen Bewegung

die "gliubigen Massen". Diese sind zwar in dem falschen Bewusstsein eines nur

% Vgl. muskilat, S. 132-136. Yakans Kritik am "Parteienwesen" (hizbiya) des Libanon wurde schon von den
dgyptischen Muslimbriidern in den 1940er Jahren dhnlich artikuliert: "The parties were guided by personal
greed and interests; there were no programmes and no goals; and their activity was governed by men, not
ideas. [...] Instead of being their servants, the parties had 'ruled the people' illegitimately because they
neither reflected the will of the nation nor served its interests." (Mitchell, Muslim Brothers, S. 218)

% Wie z.B. Sa‘id Hawwa, Gund Allah taqafatan wa-ahlagan, Kairo 1980% S. 20. Erst Anfang der 1980er
Jahre, mit dem Auftauchen der Hisbollah (Hizb Allah, Partei Gottes), wird der Ausdruck "Partei Gottes"
vom schiitischen Islamismus im Libanon besetzt.

#9° Vgl. Artikel "Partei neuen Typs" in Dieter Nohlen (Hg.), Lexikon der Politik, Bd. 7 (Politische Begriffe),
Miinchen 1998, S. 457f. und Thomas J. Butko, Revelation or Revolution: A Gramscian approach to the rise
of political Islam, in: British Journal of Middle Eastern Studies 31(2004), S. 41-62.
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bruchstiickhaften Verstindnisses des Islams verfangen, kénnen aber durch Propaganda
(da‘wa) zum richtigen Bewusstsein der umfassenden Relevanz des Islams gebracht werden.
Die da‘wa geht nach Yakan vom organisierten Kern der Bewegung aus, der "Avantgarde"
oder "Elite". Deren Aufgabe ist es, eine zentralistische und arbeitsteilig operierende
Organisation aufzubauen mit dem Ziel, die Massen zu mobilisieren und zu fithren und
mit deren Hilfe schliefllich eine Verinderung der Machtverhiltnisse zu erreichen. Die
Wichtigkeit einer Massenbasis macht Yakan insbesondere in seiner Krittk am
"Qutbismus" deutlich, den er weniger aus ideologischen Griinden, sondern vielmehr

wegen der Unfihigkeit, die Massen zu erreichen, fiir gescheitert halt.

PovriTiscHE DA‘'WA

Die Aufgabe der Organisation/Partei ist es also, einen "islamischen" Diskurs zu
entwickeln, der dazu geeignet ist, die Volksmassen fiir ihre Ziele zu gewinnen. Diese
"populistische" Ausrichtung des politischen Diskurses ldsst sich bei Yakan gut
nachvollziehen. Was zihlt, ist nicht die intellektuelle Ausgekliigeltheit der Argumente
gegen die herrschende Ordnung, sondern deren Zuginglichkeit und Verstindlichkeit. So
dringt Yakan darauf, dass die da‘wa die Probleme und Interessen der einfachen Leute
thematisieren miisse, um ihnen zu verdeutlichen, was der Islam zur Verbesserung ihrer
Lebensverhiltnisse beitragen konne. Der praktischen Untermauerung dieses Anspruches
dienen die zahlreichen karitativen Einrichtungen und Schulen, die Yakans Bewegung in
den 1970er und 1980er Jahren griindete. Doch die Konkurrenz auf diesem Feld ist im
Libanon grofl, denn aufgrund der vergleichsweisen Schwiche des Staates war hier die
private Initiative im Bildungs- und Gesundheitssektor schon immer von grofler
Bedeutung. In der Patronage mancher Politikerfamilien, wie z.B. der sunnitischen Salam-
Familie, spielte die Kontrolle von Wohltitigkeitsorganisationen schon lange eine wichtige
Rolle.*”

Im politischen Konkurrenzkampf mit den traditionellen Politikern argumentiert Yakan
deswegen, dass diese letztendlich nur den eigenen Nutzen und den ihres Familienclans
kennen wiirden, und die Volksvertretung eher als "Huldigung" (tasrif) denn als
Verpflichtung gegentiber den Wihlern verstiinden. Dazu nimmt er die gingige Kritik an
threm selbstherrlichen, feudalistischen Politikstil auf und stellt diesem das Ideal des

islamischen Politikers-da‘iya entgegen, der uneigenniitzig die Interessen des Volkes

*' Vgl. Michael Johnson, Class and Client in Beirut, London 1986, S. siff, 67ff. Die Salam-Familie
kontrollierte seit Ende des ersten Weltkriegs die sunnitische Maqasid-Gesellschaft, die u.a. Schulen und
Krankenhiuser betrieb.
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vertritt.???

Die hiufig kritisierten Phinomene von Vetternwirtschaft und Korruption im
Libanon stellt er als ein Symptom des immer weiter um sich greifenden Sittenverfalls dar,
dem nur durch eine Riickkehr zur islamischen Moralitit abgeholfen werden konne, wie
sie der islamische Politiker wiederum beispielhaft vorleben soll.

Glaubten Yakan und seine Mitstreiter in der Anfangszeit moglicherweise tatsichlich noch
an einen revolutiondren Auftrag der Partei/Organisation, so wurde sie bald eher ein
Werkzeug der reformerischen politischen und gesellschaftlichen Einflussnahme und
Durchdringung. Schon in den 1960er Jahren versuchte die JI ganz offen, ihre Vertreter in
den wichtigen Gremien der sunnitischen Religionsgemeinschaft, wie die Gremien zur
Verwaltung der frommen Stiftungen (awqaf, sing. waqf) und der Oberste Schariarat, zu

% Spiter griindete sie Unterorganisationen wie die Schiiler- und

plazieren.”
Studentenorganisation "Rabitat at-tullab al-muslimin" oder die Frauenorganisation
"Gam‘iyat an-nagat" und die erwihnten Kkaritativen Zweigorganisationen. Trotz der
fortschreitenden organisatorischen Ausdifferenzierung und einem wachsenden Kreis von
Anhingern und Sympathisanten ist die JI im Kern eine "Kaderpartei" mit geringer
Mitgliederzahl geblieben.

Mit der kontinuierlichen Teilnahme der JI an informellen politischen Gremien wihrend
der Biirgerkriegszeit und ihrer Mitarbeit bei der Entschirfung und Beilegung
militarischer Auseinandersetzungen schlug die Organisation einen Kurs der Integration
ins politische System ein, den sie 1992 lediglich bestitigte. Fiir Teilnehmer und
Beobachter diirfte die Entscheidung der JI, bei den Parlamentswahlen anzutreten, keine
grofle Uberraschung gewesen sein. Von einer "Legalisierung" (al-Bizri)*** der JI durch die
Parlamentswahlen von 1992 kann meiner Ansicht nach keine Rede sein. Die JI war nie im
rechtlichen oder in irgendeinem anderen Sinn "illegal", sie war hochstens eine Zeit lang
politisch abstinent. Seit den 1970er Jahren war sie an verschiedenen informellen
politischen Gremien und Zusammenschlissen beteiligt und wurde auch von den
Vertretern des politischen Establishments (und ab Anfang der 198cer Jahre auch vom

syrischen Hegemon) als legitime politische Kraft anerkannt.

c. REALPOLITIK UND SYMBOLPOLITIK: YAKAN IM PARLAMENT

1992 kann Yakan mit seiner politischen Strategie einen ersten Erfolg verzeichnen. Zwar
konnen bei den Wahlen im Libanon keine Parteien, sondern nur Einzelkandidaten

kandidieren, doch mit der Unterstiitzung der Organisation kénnen Yakan und die

#? Siehe adwa’, Bd. 1, S. 76, adwa’, Bd. 1, S. 93, Laga, Fathi Yakan, S. 218.
29 Siehe Barat, Gubba‘i u.a. (Hg.), al-Gama‘a al-Islamiya, Anhang 2, S.X.
4 Siehe al-Bizri, Islamistes, S.4
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anderen Kandidaten der JI effektiv Wahlkampf betreiben. Das Wahlergebnis zeigt seine
personliche Popularitit bei den sunnitischen Muslimen Tripolis. Dennoch sind die
Moglichkeiten der politischen Einflussnahme beschrinkt. Die JI stellt nur drei von
insgesamt 128 Abgeordneten und spielt bei der Regierungsbildung keine Rolle. Yakan gibt
die Devise aus, dass der islamische Abgeordnete nicht zu einem gewohnlichen
Abgeordneten werden darf, sondern die islamische Alternative verkdrpern muss: ,Die
islamische parlamentarische Praxis muss sich von jeder anderen [parlamentarischen]
Praxis unterscheiden, ansonsten hat sie sie den Grund ithrer Existenz verloren und ist
jeder anderen parlamentarischen Praxis gleich geworden [...]. Und dies fiithrt folglich zu
ithrem Scheitern, denn die Effektivitit der islamischen Praxis liegt in ihrer
Verschiedenheit, ihrer Prinzipientreue und ihrer Aufrichtigkeit.“*”

Wie verwirklicht Yakan diese hehre Absicht und die Vorgaben, eine "islamische Politik"
zu betreiben, die Interessen der Menschen zu vertreten, und gleichzeitig die da‘wa auf
eine neue Stufe zu heben? Die Analyse zeigt eine erhebliche realpolitische Anpassung

Yakans an die Gegebenheiten des libanesischen politischen Systems, die er jedoch

versucht, auf dem Feld der symbolischen Politik wieder auszugleichen.

REeaLroLrITIK

In ithrer Studie "Islamistes, Parlementaires et Libanais. Les interventions a I'Assemblée des
élus de la Jama'a Islamiyya et du Hizb Allabh (1992-1996)" schreibt Dalal al-Bizri: Il est
apparu tout au long de cet exposé que le discours fondateur de chacun des deux partis
était absent des interventions de leurs représentants au Parlement. Ni I'slamisation, ni le
concept d'Etat islamique, ni la question de l'application de la shari‘a ne semblent faire
partie de leurs préoccupations majeures. [...| L'observateur aurait présumé un peu plus de

L% Zwar verteidigen die Islamisten zih das auf der Scharia

vaillance islamique
basierende sunnitische bzw. schiitische Personenstandsrecht, doch im Vordergrund ihrer
Argumentation steht dabei die Autonomie der Religionsgemeinschaft und nicht der
Islam an sich: ,[...] le propos s'articule sur une idéologie davantage communautaire que
strictement religieuse.“*”’

Des Weiteren versuchen sie, in klassischer klientelistischer Manier, wie al-Bizri bemerkt,
staatliche Dienstleistungen fiir diejenigen einzuklagen, die sie in ihren jeweiligen
Wahlkreisen vertreten: Wasser, Elektrizitit, stidtische Infrastruktur, medizinische

Versorgung etc. Gleiches gilt fir ihre jeweilige Herkunftsregion, in Yakans Fall Tripoli

* adwa’, Bd. 1, S. 31.
296 a1-Bizri, Islamistes, S. 15f.

*97 al-Bizri, Islamistes, S. 16.
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und der Norden. In mehreren Wortmeldungen beklagt Yakan entweder die
Vernachlissigung der Region durch die Regierung oder lobt die Zuweisung staatlicher
Investitionen an sie.””® Wie ein Interview aus dem Jahr 1995 belegt, weifl Yakan, dass
libanesische Abgeordnete weniger an ihren politischen Standpunkten sondern eher an
den Dienstleistungen gemessen werden, die sie ithrer Wihlerschaft zukommen lassen, und
er duflert die Absicht, dieser Logik nachzukommen.*”

Auch ansonsten zeigen die Abgeordneten der JI eine deutliche Tendenz, sich den
Grundgegebenheiten des politischen Systems anzupassen. Ihre Opposition zu den Hariri-
Regierungen ist gemifligt: ,La Jama'a, aux interventions mitigées et sporadiques, fait
montre d'une opposition que l'on pourrait qualifier de bienveillante, en harmonie avec le
climat politique ambiant qui ne dispute pas a l'exécutif ses prérogatives essentielles.“**”
Auch die "Oberaufsicht" Syriens iiber die libanesische Politik stellt die JI nicht in Frage,
sondern sie sieht in Syrien einen Garanten des arabischen Charakters des Libanon und
der arabischen Sache im Kampf gegen Israel, also einen politischen Verbiindeten.

Al-Bizri vertritt die These, dass die Teilnahme der Islamisten an den Parlamentswahlen
nach dem Biirgerkrieg ihre "Libanisierung" bedeutet, ihre Anpassung an und Integration
in das libanesische politische System: "[... ]| la libanisation des islamistes s'est poursuivie
au-dela des élections et [...] elle s'opére autour de trois podles principaux: d'abord, le
systeme clientéliste qui structure I'Etat et la société; ensuite, le double caractére de celui-ci,
a la fois confessionnel et régional (mantigi). L'obédience a la Syrie, diffuse dans le premier
pole, est manifeste dans le second. Quant au troisiéme, l'islam, supposé central chez les
islamistes, il n'apparait que de facon marginale, au travers des questions mineures."" Ist
also Yakans Anspruch, eine andere Politik zu machen, eine [llusion? Geht die Integration

ins politische System unweigerlich zu Lasten der politischen Inhalte, der da‘wa, fiir die

sich Yakan doch von der Bithne des Parlaments ganz neue Méglichkeiten verspricht?

SYMBOLPOLITIK

Nicht ganz. In Yakans Wortmeldungen im Parlament, auch in Interviews zu seiner Zeit
als Parlamentsabgeordneter und in seiner dreibindigen Materialsammlung "Die
islamische parlamentarische Erfahrung im Libanon im Schlaglicht" (adwa’ ‘ala t-tagriba
an-niyabiya fi Lubnan, 1996) wird deutlich, dass er bemiiht ist, sein politisches Profil zu

schirfen und bestimmte Themen "islamisch" zu besetzen. Angesichts der Tatsache, dass

298 Siehe al-Bizri, Islamistes, S. 10, 16.
99 Siehe adwa’, Bd. 3, S. 230-237.
3¢ Siehe al-Bizri, Islamistes, S. 17.

3 Siehe al-Bizri, Islamistes, S. 3.
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die JI und Yakan an konkreten politischen Entscheidungen kaum beteiligt sind, kann
man hierbei nur von "symbolischer" Politik sprechen. Diese Symbolpolitik hat zwei
verschiedene Zielgruppen. Zum einen die Muslime, insbesondere diejenigen mit
islamistischen Sympathien, denen gezeigt werden soll, dass Yakan ihre Anliegen weiterhin
vertritt, und zum anderen derjenige Teil der libanesischen Offentlichkeit, der dem
Islamismus allgemein skeptisch bis ablehnend gegeniibersteht.

Die beiden wichtigsten "islamischen" Themen, auf die Yakan immer wieder
zuriickkommt, sind die Frage der 6ffentlichen Moral und der Nahostkonflikt. Was den
Nahostkonflikt angeht, so versucht Yakan, sich durch eine besonders kompromisslose
Ablehnung jeglicher Friedensverhandlungen mit Israel zu profilieren. Im Parlament
fordert er die Regierung dazu auf, sich von jeglichen Konzessionen gegeniiber dem
"zionistischen Feind" zu distanzieren und den Aufbau einer breiten Widerstandsfront
gegen Israel im Libanon zu ermoglichen. Zudem fordert er eine Besserstellung der

3°* Er bringt seine Solidaritit mit dem

paldstinensischen Fliuchtlinge im Libanon.
"islamischen Widerstand" (Hamas) gegen das Oslo-Abkommen in den besetzten Gebieten
zum Ausdruck und unterstiitzt offen dessen Politik der Selbstmordattentate.’*

Was die Frage der 6ffentlichen Moral angeht, so fasst Yakan darunter eine ganze Reihe
von Punkten, die alle damit zu tun haben, "unmoralisches" und "unsittliches" Verhalten
durch Priventivmaffinahmen oder auch im Notfall durch abschreckende Strafen zu
verhindern.?** So fordert er eine Revision der Lehrpline der libanesischen Schulen und
ihre stirkere Ausrichtung auf die Bildung des tugendhaften Menschen?® Weiterhin
fordert er eine stirkere Uberwachung von visuellen Medien und der Presse und die
Zensur blasphemischer und sittenwidriger Inhalte.*® Der Konsum von Drogen, auch von
Tabak und Alkohol, soll bekimpft werden. Nachtclubs mit auslindischen Go-Go-
Tinzerinnen sollen geschlossen werden? Freiheit, so die Grundposition, darf nicht
Freiziigigkeit der Sitten bedeuten: ,Die Aussage, dass der Libanon ein Land der Freiheit
und der Demokratie 1st, dies darf nicht eine Freiheit bedeuten, die ohne Grenzen, ohne
Einschrinkungen und ohne Regeln praktiziert wird ... ebenso wie es nicht die moralische

Freiheit bedeuten darf, und die Freiheit, sich von Werten und Vorbildern freizumachen

und gegen die religiosen Grundwahrheiten (tawabit) und Glaubensdogmen zu rebellieren,
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Siehe adwa’, Bd. 1, S. 235-240.
33 Vgl. al-Bizri, Islamistes, S. 13f.
3% Siehe adwa’, Bd. 1, S. 61.

3% Siehe adwa’, Bd. 1, S. 249.

3% Siehe adwa’, Bd. 2, S. 33.

397 Siehe adwa’, Bd. 1, S. 61f.
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die die Religionen [d.h. Islam und Christentum] eingefithrt haben und auf die die
Verfassung in einigen Artikeln hinweist.**°®

Neben dem Versuch, die Basis mit islamischer Rhetorik zu bedienen, gilt Yakans
Bemiihung aber auch dem Ziel, das Ansehen der JI bei Christen und bei Muslimen
anderer Konfessionen zu verbessern und den Verdacht von Fanatismus und Terrorismus
zu zerstreuen, der in jener Zeit immer wieder durch Medienberichte geschiirt wird. Immer
wieder bekriftigt er die Ablehnung politischer Gewalt durch die JI und ihr Bekenntnis
zum friedlichen Zusammenleben mit Muslimen und Nicht-Muslimen: ,,Wir sind eine
Gemeinschaft, die nun schon tiber ein Vierteljahrhundert alt ist und von der weit und
breit bekannt ist, dass sie den Terrorismus und den Gebrauch von Gewalt ablehnt, aufier
im Konflikt mit dem zionistischen Feind [...] Wir sind eine Bewegung, die zur
aufrichtigen Liebe aufruft, denn der Islam ist die Religion der Liebe, ebenso wie sie zu
Mitlied und Toleranz aufruft, denn der Islam ist die Religion des Mitleids und der
Toleranz. Sie ruft zum aufrichtigen islamisch-christlichen Dialog auf und lehnt das
gegenseitige Bekimpfen und Abschlachten ab, ebenso wie sie auf die Festigung des
Zusammenlebens (al-‘ai$ al-mustarak) bedacht ist, denn dies ist auch die Botschaft des

Islams.“3%?

D. VON DER POLITISCHEN ZUR IDEOLOGISCHEN OFFNUNG?

Ende der 1990er Jahre scheint die JI in eine politische Sackgasse geraten zu sein, in der
wichtige Punkte der von Yakan vorgeschlagenen politischen Strategie zur Disposition
stehen. Zunichst musste die JI feststellen, dass die Wihlerbasis, die sie mithilfe ihrer
sozialen Verankerung und ihres islamischen Diskurses an sich binden kann, offenbar
nicht groff genug ist, um ihr eine entscheidende Rolle in der libanesischen Politik zu
garantieren. In keiner Region des Libanon konnte sie bisher den alten und neuen
politischen Eliten der sunnitischen Religionsgemeinschaft, die sich auf ihre
310

Familientradition, wirtschaftliche Macht und/oder syrische Unterstiitzung verlassen

und wenig Wert auf politische Programmatik legen, die Macht ernsthaft streitig machen.

398 adwa’, Bd. 1, S. 62.

3% Yakan im Parlament am 12. Juli 1992, nach adwa’, Bd. 1, S. 324.

3 Die einflussreichsten sunnitischen Politiker in Tripoli stammen iiberwiegend aus Familien mit einer
langen Tradition politischer und 6ffentlicher Amter, wie z.B. den Familien Karami, al-Gisr, Kabbara oder
Misqawi (Vgl. Khaled Ziyadé, Tarabulus: al-‘A’ila wa-s-siyasa, in: Joseph Bahout/Chawqi Douayhi, La vie
publique au Liban, Paris 1997, S. 241-274). Einzige Ausnahme ist Nagib Miqati, der zwar auch aus einer
Traditionsfamilie stammt, seinen schnellen politischen Aufstieg aber vor allem seiner persénlichen
Freundschaft mit der Asad-Familie verdanken soll. (Vgl. Nicolas Massif, Les élections législatives de l'été
2000, in: Maghreb Machrek 169(2000), S. 116-127) Der bis zu seiner Ermordung im Februar 2005
einflussreichste sunnitische Politiker in Beirut, der mehrmalige Premierminister Rafiq al-Hariri,
entstammte zwar keiner "politischen Familie", dafiir war er aber als Dollarmilliardir einer der reichsten
Geschiftsleute des Landes.
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Der Personalismus der libanesischen Politik schadete zudem offenbar der Parteidisziplin
in der JI. Es bestehen Zweifel, ob sich Yakans Modell einer autoritiren Partei noch
durchsetzen ldsst oder iiberhaupt zweckgemifl ist. Das Projekt Yakans, mithilfe einer
avantgardistischen Organisation die gliubigen Massen zu mobilisieren, scheint vorerst
gescheitert. Die einzige Moglichkeit, als kleine Partei in den Zentren der Macht
mitzumischen, lidge fiir die JI wohl darin, eine noch engere Beziehung mit den politischen
Machthabern in Beirut und Damaskus einzugehen, doch dann wiirde ihr der
Glaubwiirdigkeitsverlust bei ihren Anhingern drohen.

Die Integration der JI ins politische System des Libanon in den 199oer Jahren scheint
ohnehin schon zu einer erheblichen Anpassung gefithrt zu haben, die Anspruch und
"Image" der JI als Alternative zum korrupten politischen System in Frage stellen kann.
Sogar die parteinahe Wochenzeitung al-Aman  kritisiert die zunehmende
Ununterscheidbarkeit der JI von den anderen politischen Kriften. Seit 1992, so die
Zeitung, ,hat sich das Interesse allmdhlich von der Anzahl und den Massen [d.h. der
Massenbasis] hin zu politischen Allianzen verlagert, die fiir den paketweisen Austausch
von groflen Stimmblécken sorgen, und die Gama‘a [d.h. die JI] ist eine Nummer wie die
anderen politischen Gruppierungen geworden. Damit hat sie den Geist der Verinderung
verloren, der die jugendlichen Krifte sammelt; ihre [ehemals] missionarischen (risaliya)
Wahlprogramme haben begonnen, sich auf Wahlprogramme von Dienstleistungen,
Situationen und Erwartungen zu reduzieren, die sich nicht von den vielen anderen
Angeboten unterscheiden.**"

Was also tun? Die Anpassung an den politischen Klientelismus hat offenbar keinen
durchschlagenden politischen Erfolg gebracht. Man koénnte versuchen, zu mehr
Programmatik zuriickzukehren und das eigene Profil zu schirfen, doch es scheint
fraglich, ob sich mit "islamischen Positionen" gentigend Wihler mobilisieren lassen. Eine
andere Losung wire ein Riickzug aus der Politik, doch das kommt fiir Yakan und die JI
ganz offenbar nicht in Frage. Yakan scheint vorsichtig in eine andere Richtung zu
denken: eine politische Offnung gegeniiber den anderen Religionsgemeinschaften, die die
Bildung einer iberkonfessionellen religios-konservativen  politischen  Plattform
ermoglichen kénnte.*™

Die Herausforderung, die mit einem solchen Projekt verbunden ist, ist betrichtlich. Zum

einen muss es der eigenen Anhingerschaft vermittelt werden, die nicht den Eindruck

¥ Ramiz at-Tanbar, Hal tahad al-Gama‘a al-Islamiya al-intihabat an-niyabiya? In: al-Aman, 7.1.2005.
(Quelle: www.al-aman.com)
32 Siehe Interview mit Yakan, Anhang 1, S. Vf.

91



bekommen darf, dass man fir den politischen Erfolg islamische Prinzipien tber Bord
wirft. Zum Anderen, und das scheint der ungleich schwierigere Teil der Aufgabe, miissen
Angehorige anderer Konfessionen und Religionsgemeinschaften davon iiberzeugt werden,
dass sie der gemifligten Haltung der sunnitischen Islamisten trauen kénnen und dass
eine Basis an gemeinsamen Werten und Interessen existiert, auf der eine enge politische
Zusammenarbeit aufbauen kann.

Auffillig i1st Yakans Tendenz in den 199cer Jahren, die da‘wa mit Ausdriicken wie
"Darlegung der Ideen", "Dialog", "Diskussion" und "Kontakt™"? zu identifizieren. Dies
kann man als eine insgeheime Umbestimmung der Zielsetzung der da‘wa, und damit
moglicherweise auch des Aktivismus als Ganzem verstehen. Klassischerweise war das Ziel
der da‘wa die Konversion. Die da‘wa war erfolgreich, wenn sie dazu fiihrte, dass Andere
den Islam, und zwar so wie ithn die Bewegung verstand, annahmen. Wire die Zielsetzung
der da‘wa jedoch nicht nur Konversion, sondern auch Dialog oder Kontakt, so kénnte
man es schon als einen Erfolg der da‘wa interpretieren, wenn der Gegeniiber Verstindnis
zeigt und zu einem ernsthaften Meinungsaustausch bereit ist. Dialog und Verstindigung
mit Andersdenkenden wiirden damit in das Zentrum des Aktivismus riicken.

Ebenso auffillig ist Yakans Entscheidung, nunmehr offen von einer reformistischen
Ausrichtung des Aktivismus zu sprechen.”* Lange hatte er mit dem Begriff der "Reform"
eine Kompromittierung islamischer Prinzipien verbunden und 1ihn folgerichtig
abgelehnt. Nun sieht er eine Vereinbarkeit von Verinderung und Reform. Zwar miisse das
langfristige Ziel nach wie vor die "radikale Verinderung" der Gesellschaft bleiben, doch
der Weg dahin werde durch Reform beschritten. Deswegen misse man sikulare
Reformziele wie die Ausweitung der Freiheit, die Festigung der Demokratie und die
Realisierung von Gleichheit und Gerechtigkeit unterstiitzen, auch wenn sie im Inhalt
nicht immer der angestrebten islamischen Ordnung entsprichen. Die Botschaft, die
Yakan damit an die Islamisten richtet, ist klar: Reformpolitik ist sinnvoll und bedeutet
keine Abkehr von den Prinzipien der Bewegung.

Als Versuch der Anndherung an Nicht-Sunniten und Nicht-Muslime kann Yakans Formel
einer "religiosen Politik" (siyasa mutadayyina) betrachtet werden.?” Damit behilt er die
Ablehnung jeder Form einer Trennung von Staat und Religion — ein zentrales Dogma des
[slamismus — bei, entfernt aber die direkte Referenz auf die islamische Religion, die in

den Konzepten der islamischen oder schariagemiflen Politik enthalten ist. Die Formel

33 Siehe adwa’, Bd. 1, S. 15.
3'4 Siehe qutuf, S. 69ff.
3 Siehe adwa’, Bd. 1, S. 21.
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"religiose Politik" erklirt Yakan so: ,Die Politik muss auf der Religion aufbauen und
damit eine 'religiose Politik' sein, d.h. eine Politik, die auf Werten, Vorbildern und der

6
Moral aufbaut.“*

Die religiosen Werte, die die Politik leiten sollen, konnen danach
durchaus solche sein, die von Christen und Muslimen verschiedener Konfessionen geteilt
werden. Es entsteht ein Raum fiir Verstindigung, den es nicht gibe, wenn Yakan die
Scharia zur Basis der Politik erkliren wiirde und nicht religiose Werte allgemein. Yakan
sieht sich in der Forderung nach einer religiosen Politik sogar durch die libanesische
Verfassung bestitigt, die in Artikel 9 nach Yakans Lesart die "Harmonie" (insigam), und
nicht die Trennung zwischen Religion und Staat vorschreibt.*’

Offenbar sieht Yakan die Moglichkeit einer politischen Zusammenarbeit mit dem
religids-konservativen Spektrum anderer Religionsgemeinschaften und versucht, seinen
politischen Diskurs dementsprechend anzupassen. Als mogliche Grundpositionen einer
iiberkonfessionellen politischen Plattform mit islamistischer Beteiligung nennt Yakan

38 Die Ablehnung einer sikularen, laizistischen oder atheistischen Gesellschaft,

folgende:
die Ablehnung einer auslindischen (d.h. amerikanischen oder israelischen) Hegemonie,
eine freie Wirtschaftsordnung und die "moralische Sauberkeit" der Gesellschaft, d.h. die
Bekimpfung von Korruption, Vetternwirtschaft, Ausbeutung staatlicher Ressourcen und
organisierter Kriminalitit.

Eine politische Offnung scheint nicht aussichtslos, doch sichtbare Erfolge gibt es bis
heute nicht zu verzeichnen. Yakan ist ohnehin seit 1996 nur noch hinter den Kulissen
politisch involviert. Es kann jedoch gefragt werden, ob nicht mehr als die von Yakan
angedachte Umdeutung islamistischer Ideologie ndétig wire, um die Islamisten fir
Mitglieder anderer Religionsgemeinschaften wihlbar zu machen oder um eine stabile
politische Partnerschaft tiber religiése Grenzen hinweg moglich zu machen. Miisste die
politische Offnung nicht von einer ideologischen begleitet werden? Miisste man nicht
Programmpunkte wie den "islamischen Staat" und die Anwendung der Scharia
iiberdenken und moglicherweise revidieren? Bleiben solche Ziele nicht trotz aller
Bekenntnisse zur friedlichen Koexistenz eine Provokation fiir jeden Christen und ein

Hindernis fiir die politische und gesellschaftliche Anndherung?

¢ adwa’, Bd. 1, S. 21.

%7 Siehe adwa’, Bd. 1, S. 81. In der deutschen Ubersetzung lautet Artikel g folgendermafien: "Die
Gewissensfreiheit ist uneingeschrinkt. In Ehrfurcht vor dem Allerhochsten achtet der Staat alle
Glaubensbekenntnisse und gewdhrleistet und schiitzt ihre freie Ausiibung unter der Bedingung, dass die
offentliche Ordnung nicht gestdrt wird. Der Staat garantiert den Menschen, gleich welchem
Glaubensbekenntnis sie folgen, die Achtung ihres Personalstatuts und ihrer religidsen Interessen." (Nach
Herbert Baumann/Matthias Ebert (Hg.): Die Verfassungen der Mitgliedslinder der Liga der Arabischen
Staaten, Berlin 1995, S. 415.)

8 Siehe Interview mit Yakan, Anhang 1, S. VL.
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4. Fazit

A. GRUNDZUGE DER THEORIE DES AKTIVISMUS

In Teil 2 der Arbeit habe ich die Grundziige Yakans Theorie des Aktivismus dargestellt.
Eine zentrale Rolle spielt die Verinderung des Individuums, die fiir Yakan eine
Vorbedingung fiir die Verinderung der Gesellschaft ist. Yakan strebt eine ganzheitliche
Verinderung des Individuums an, die nur durch einen langwierigen Prozess der tarbiya
erreicht werden kann und auch im weiteren Leben des Aktivisten durch bestimmte
Praktiken verstirkt und gesichert werden muss. Der Schlussel zur Ausbildung einer
islamischen Personlichkeit liegt im Aufbau einer spirituellen Bindung zu Gott. Auch
wenn Yakan dazu aufruft, die tarbiya im Rahmen einer gesellschaftlichen Bewegung zu
lenken und zu organisieren, hingt ihr Erfolg oder Scheitern letztendlich vom einzelnen
Individuum ab.

Der zweite Schwerpunkt in Yakans Denken ist die Bestimmung des Aktivismus als da‘wa.
Yakan entwirft einen Idealtypus des da‘iya/Aktivisten, den er als Verkorperung des
gelebten Islams und somit als Modell fir die Verhaltens- und Vorgehensweisen der
Aktivisten darstellt. Damit legitimiert er eine pragmatische Herangehensweise an das
Problem der Verinderung, die darauf setzt, die Muslime durch geduldige und
unermiidliche Mission (da‘wa) vom "islamischen Projekt" zu iiberzeugen und gewaltsame
Methoden an den Rand des Aktivismus verweist. Yakan {ibernimmt und bekriftigt zwar
die Vorgaben der radikalen islamistischen Ideologie und deren Logik der Konfrontation.
Bei der praktischen Umsetzung dieser Vorgaben setzt er jedoch auf eine Logik der
Interaktion und verteidigt die pragmatische und gradualistische Vorgehensweise gegen
revolutiondre Ungeduld, auch wenn damit die Errichtung einer vollstindigen islamischen
Gesellschaftsordnung in die ferne Zukunft verwiesen werden muss. Die beste
Méglichkeit, die Durchsetzung des Islams zu beschleunigen ist nach Yakans Vorstellung
die Durchsetzung von Planung und Organisation innerhalb des islamischen Spektrums.
Yakans Forderung, die da‘wa einzelner Individuen in eine organisierte soziale Bewegung
zu Uberfiihren, ist der dritte grofle Schwerpunkt seiner Theorie des Aktivismus. Hatten
seine Vorstellungen von der tarbiya noch stark individualistische Ziige, so dominiert hier
das kollektivistische Element. Die Aktivisten werden dazu aufgefordert, sich einer straff
und hierarchisch organisierten Gemeinschaft zu unterwerfen und sich in Gehorsam und
Disziplin zu tiben. Die Gemeinschaft hat ein exklusives Selbstverstindnis als Vertreterin

des richtigen Islams und setzt sich damit von der Gesellschaft ab. Von den Fiihrern der
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Gemeinschaft erwartet Yakan Autoritit, Verantwortungsbewusstsein und vor allem
Organisationstalent. Sie miissen dafiir sorgen, dass die Gemeinschaft ein Hochstmafl an
innerer Mobilisierung, verbunden mit Effizienz und Arbeitsteilung, erreicht, um eine
groflitmogliche  Durchdringung  der  Gesellschaft zu gewidhrleisten und ihren

gesellschaftlichen Einfluss auch in politische Macht transformieren zu kénnen.

Ein Dauerproblem des islamischen Aktivismus scheint das Verhiltnis von Aktivist und
Gesellschaft zu sein, das ich bei Yakan am Problem von Engagement und Distanzierung
festgemacht habe. Wihrend beide Aspekte fiir Yakans Vorstellung vom islamischen
Aktivismus von zentraler Bedeutung sind, bleibt ihr Verhiltnis oft unklar. Yakan
kritisiert den falschen Riickzug aus der Gesellschaft, sei es in Form der spirituellen
Passivitit oder der "qutbistischen" Kombination aus Elitismus und Militanz ebenso wie
die Gefahr einer Anpassung an die Gesellschaft und des Verlustes des Impulses der
radikalen Verinderung. Das praktische und theoretische Dilemma jedoch, das darin
besteht, gleichzeitig als radikale Alternative auflerhalb der Gesellschaft stehen zu wollen
und andererseits die Gesellschaft von Innen verindern zu wollen, kann Yakan nicht
l6sen. Seine Strategie besteht darin, einerseits die Anforderungen der Distanzierung auf
ein mit innergesellschaftlichem Engagement zu vereinbarendes Mafl zu reduzieren und
andererseits nach Formeln zu suchen, die durch religiése Riickbindung den alternativen
Charakter des Aktivismus, auch in seinen zutiefst pragmatischen Formen, in Erinnerung
rufen. Yakans Theorie der da‘wa ist das beste Beispiel daftir, wie Yakan bemiiht ist,
pragmatische Uberlegungen religiés zu legitimieren und zu "iiberhohen", um den
Eindruck der Anpassung an die gesellschaftliche Realitit zu zerstreuen.

Auch das Problem der Grenzziehungen hat mit dem Verhiltnis zwischen Aktivisten und
Gesellschaft zu tun, thematisiert dieses jedoch aus einer anderen Perspektive. Zunichst
wird deutlich, dass das Ziehen von Grenzen ein ideologisches Unterfangen ist, das dem
Zweck dient, die Welt bzw. die Gesellschaft tibersichtlich zu ordnen und den eigenen
Platz zu bestimmen. Dabei fillt auf, dass Yakan zwei verschiedene Unterscheidungen
gebraucht, um den Platz des Islams zu bestimmen, nimlich islamische
Gemeinschaft/gahilitische Gesellschaft und islamische umma/Feinde des Islams. Trotz
einiger Ambivalenzen rdumt er letzterer den Vorrang ein und schwicht damit die
ideologische Ablehnung der muslimischen Gesellschaft ab, die das gahiliya-Konzept
eigentlich impliziert. Die islamische Gemeinschaft wird zu einem Teil der umma und hat
den Auftrag, deren Interessen zu vertreten. Im Verhiltnis der Gemeinschaft/Organisation

mit anderen islamischen und islamistischen Gruppierungen und Yakans Positionen wird
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deutlich, wie Yakan Grenzziehungen flexibel einsetzt, je nach den taktischen und
strategischen Anforderungen der Situation. Neben ihrer flexiblen Handhabung fillt aber
auch die Inkongruenz zwischen Yakans Grenzziehungen und der gesellschaftlichen
Realitit auf. Weder der Pluralismus auf der islamisch-islamistischen Szene im Libanon
und dariiber hinaus, noch der Religionspluralismus der libanesischen Gesellschaft finden
in seiner Theorie des Aktivismus den erwarteten Niederschlag.

Den Abschluss der Diskussion der Theorie des Aktivismus bildeten Yakans Gedanken
zum politischen Aktivismus. Von jeher scheint Yakan die Teilnahme an den politischen
Institutionen des Libanons befiirwortet zu haben, allerdings mit wechselnden Motiven.
Zunichst iberwiegt das Motiv, den politischen und ideologischen Gegnern
Machtpositionen streitig zu machen. Erst nach dem Biirgerkrieg, woméglich unter dem
Einfluss der Erfahrungen aus dem Krieg, betrachtet Yakan das Parlament als Arena des
friedlichen Ausgleichs zwischen den Religionsgemeinschaften und der Werbung fiir das
islamische Projekt. Den politischen Erfolg verspricht sich Yakan durch den Aufbau einer
Organisation, die in Vielem an das Modell der autoritir-ideologischen Partei erinnert.
Die Partet soll durch ideologisch gefirbte Propaganda die muslimischen Volksmassen auf
ihre Seite bringen und somit die Wahl von Parteimitgliedern ins Parlament ermdglichen.
Daber versucht sie, sich als islamische Alternative zu den etablierten Politikern
darzustellen und diese als Fithrer der sunnitischen Religionsgemeinschaft abzul6sen. Die
Parlamentarier der Partei sollen sich durch ihre "islamische" Praxis von allen anderen
Parlamentariern unterscheiden und somit in Wort und Tat da‘wa betreiben und fiir die
islamische Verinderung werben. Dazu gehort auch der Versuch, die islamische Bewegung
der breiteren Offentlichkeit nahezubringen und ihr Image bei den anderen
Religionsgemeinschaften zu verbessern. In der Realitit war dem politischen Projekt
Yakans bis heute wenig Erfolg beschieden. Weder gelang es seiner Organisation, zur
dominanten politischen Kraft bei den sunnitischen Muslimen des Libanon aufzusteigen,
noch konnte sie Uberschneidungen von Interessen und Werten mit Christen oder

schiitischen Muslimen zur Bildung politischer Allianzen nutzen.

B. DIE THEORIE DES AKTIVISMUS UND DIE RADIKALE IDEOLOGIE

Eines der auffilligsten und problematischsten Merkmale von Yakans Theorie des
Aktivismus ist die Spannung — gelegentlich auch Diskrepanz — zwischen radikaler
Ideologie und pragmatischer Vorgehensweise des Aktivismus. Diese Problematik, die
bereits im Abschnitt 2.3 bei der Gegentiberstellung von (ideologisch geprigten) Zielen

und (pragmatisch geprigten) Vorgehensweisen des Aktivismus klar zutage tritt, ldsst sich
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auch bei den in Abschnitt 3.1 bis 3.3 angesprochenen Themen ausmachen. Abschnitt 3.1
zeigt, wie Yakan versucht, den mafigeblich vom Gesellschaftsbild der radikalen Ideologie
bestimmten Imperativ der Distanzierung mit den gegenldufigen Anforderungen des
Engagements im Sinne der da‘wa vereinbar zu machen, dabei jedoch zu keiner
eindeutigen Losung kommt. Abschnitt 3.2 legt dar, wie Yakan Welt und Gesellschaft mit
teilweise tberaus radikalen ideologischen Grenzziehungen ordnet, diese aber in seiner
Theorie des Aktivismus flexibel handhabt, ignoriert und unterliuft, wenn pragmatische
Uberlegungen dies erfordern. Yakans in Abschnitt 3.2 und 3.3 wiedergegebene
Standpunkte zur libanesischen Gesellschaft und zur libanesischen Politik lassen auf eine
weitgehende pragmatische Anpassung an diese Realitdt schlieffen, machen aber deutlich,
dass er dennoch nicht bereit ist, bestimmte ideologische Grundpositionen, wie das Ziel
eines islamischen Staates, aufzugeben.

Zwar lisst sich in Yakans Denken tiber die Zeit eine gewisse Abschwichung der radikalen
Ideologie verfolgen, beispielsweise in der Bestimmung der Natur der islamischen
Verinderung (von "Umsturz" zu "Reform"), doch zentrale ideologische Positionen, wie
die Vorstellung vom einen, unteilbaren und umfassenden Islam, der sich auch nur
innerhalb eines 1slamischen Staates verwirklichen kann, tastet er nicht an. Yakan kritisiert
extremistische Tendenzen im Bereich des islamischen Aktivismus, wie z.B. den erwihnten
Qutbismus, dem er zahlreiche strategische wund praktische Irrtiimer und
Unzulinglichkeiten vorwirft, nicht aber falsche ideologische Uberzeugungen. Er leugnet
nicht die doktriniren und ideologischen Gemeinsamkeiten des gemifligten Islamismus,
dem er zuzurechnen ist, mit extremistischen Gruppierungen, und verortet den
entscheidenden Unterschied in der "Art und Weise des Aktivismus", besonders im

39 Offenbar unterscheidet Yakan zwischen Ideologie und

Verhiltnis zur Gewalt.
Vorgehensweise und sieht kein Problem darin, eine pragmatische Vorgehensweise mit
einer radikalen Ideologie zu verbinden.

Trotz aller Pragmatik bleibt bei Yakan die radikale Ideologie zentral fiir die Motivation
des islamischen Aktivismus. Sie erklirt den Aktivisten Sinn und Ziel ihres Engagements
und sorgt fiir eine klare symbolische Abgrenzung von anderen gesellschaftlichen und
politischen Stromungen. Sie stellt den Gliubigen vor eine klare Entscheidung,
verdeutlicht die Dringlichkeit der Mission und die Wichtigkeit entschlossenen Handelns.
Die radikale Ideologie ist ein Mittel der Abgrenzung und der Mobilisierung, und als

solches fiir Yakan offenbar unverzichtbar.

3 Vgl. adwa’, Bd. 3, S. 284.
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Und dennoch beinhaltet Yakans Theorie des Aktivismus viel mehr als nur eine
"Umsetzung" der Ideologie in die Praxis. Zunichst o6ffnet sie einen Raum fiir
pragmatische und praktische Uberlegungen, in dem Strategien und Vorgehensweisen auf
ihre Machbarkeit und ihren Nutzen tiberpriift werden kénnen. Doch Yakans Theorie des
Aktivismus kennt mehr als nur Pragmatik, um von abstrakten ideologischen Vorgaben zu
praktischen Handlungsanweisungen zu kommen. Sie bietet eine ganze Reihe von Werten
und Normen auf, die den Aktivismus leiten und ihm Form geben sollen. Ausgehend von
seinen Vorstellungen von der Menschlichkeit und dem Etappencharakter der islamischen
Verinderung entwickelt Yakan ein um das Konzept der da‘wa zentriertes Modell des
Aktivismus. Als Rollenmodell fiir den Aktivisten entwirft er das Bild des idealen da‘iya,
der sich durch moralische Vorbildlichkeit, Menschennihe und eine kimpferische
Einstellung auszeichnet, die er verinnerlicht, jedoch nicht notwendig immer nach auflen
tragt. Dabei verfolgt er eine doppelte Argumentationsstrategie: Zum einen argumentiert
er pragmatisch, indem er Machbarkeit und Erfolgchancen verschiedener Vorgehensweisen
abwigt, zum Anderen religiés, indem er die von ihm priferierten Vorgehensweisen auf
Koran und Sunna (Praxis des Propheten) zurtickfithrt und zu den "Methoden des Islams"
schlechthin erklirt. Dabei beruft er sich hidufig auf Hasan al-Banna und dessen
pragmatische und zugleich religiés motivierte Herangehensweise an die Probleme des
Aktivismus.

Damit schiitzt er sich gegen den Vorwurf, den Islam zu verwissern oder verhandelbar zu
machen, oder von den bewihrten Strategien und Prinzipien des islamischen Aktivismus
abzuweichen, und bringt gleichzeitig die Uberzeugung zum Ausdruck, dass der islamische
Aktivismus, so sehr er ideologischen Vorgaben verpflichtet ist, einer eigenen Logik und
Dynamik gehorchen muss, die durch die strategischen Entscheidungen der Aktivisten
und ihre Interaktion mit dem sozialen und politischen Umfeld bestimmt wird. So gelingt
es Yakan, einen gemifligt-pragmatischen Aktivismus zu begriinden, ohne von den
Dogmen der radikalen Ideologie abweichen zu miissen. Dabei muss er sich jedoch
vorwerfen lassen, dass seine Argumentationsweise an kritischen Punkten haufig nicht
ganz konsequent und eindeutig ist und sowohl eine pragmatische als auch eine

ideologisch-radikale Lesart zulisst.

3. DER ISLAMISCHE AKTIVISMUS ZWISCHEN THEORIE UND Praxis

Yakans Theorie des Aktivismus hat den Anspruch, den islamischen Aktivismus zu
gestalten und Losungen fiir praktische Schwierigkeiten und Probleme der Aktivisten zu

finden. Inwieweit kann sie diesem Anspruch gerecht werden?
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Zunichst fillt auf, dass Yakan durchaus kritisch mit den Erfahrungen der islamischen
Bewegungen, auch seiner eigenen umgeht. Nur selten wihlt er den bequemen Weg,
Misserfolge widrigen dufleren Umstinden zuzuschreiben, und selbst wenn er an die
Verschworungen duflerer Machte gegen den "Islam" glaubt, lisst er diese nicht als
Entschuldigung fiir Rickschritte der islamischen Bewegung gelten. Schon 1967
diagnostiziert er die Stagnation der islamischen Bewegung und kritisiert diejenigen, die
die dufleren Umstinde dafiir verantwortlich machen wollen®*: ,,Und auch wenn ich den
Einfluss des dufleren Drucks auf die islamische Bewegung nicht leugne, bin ich der

“32! Yakans

Meinung, dass die Krankheit im Korper der Bewegung selbst verborgen liegt.
Diagnose ist schonungslos: intellektuelles Chaos, Verlust von Gehorsam und Ordnung,
Verlust des Verantwortungsgefiihls und spirituelle Leere lihmen die islamische Bewegung
und zerstoren sie von Innen.

Auch das Phinomen der Zersplitterung, an dem die islamische Bewegung in den 198cer
Jahren nach Yakans Auffassung mehr als je zuvor krankt, will Yakan nur zu einem
kleinen Teil duflerer Einflussnahme anlasten.*** Stattdessen geht er detailliert auf die
personlichen und institutionellen Griinde ein, die eine Zersplitterung innerhalb der
islamischen Bewegung hervorrufen. Er schreckt nicht davor zuriick, festzustellen, dass
auch bei den Mitgliedern der islamischen Bewegung menschliche Schlechtigkeit in allen
moglichen Formen vorhanden ist: Verlogenheit, Arroganz, Egoismus, Neid, Anmaflung
und Hass. Schuld gibt er, wie so oft, der Nachlissigkeit bei der tarbiya, die die Bewegung
als ihr ureigenes Versiumnis anerkennen miisse.

Aufschlussreich fiir die Wichtigkeit, die Yakan der kritischen Auseinandersetzung mit
den Erfahrungen der islamischen Bewegung zuweist, ist auch eine neuere Bemerkung, in
der er die Aktivisten dazu aufruft, Rechenschaft abzulegen und ihre Fehler

33 Er verurteilt die Tendenz, Fehler im Nachhinein mit religidsen

anzuerkennen.
Rechtfertigungen zu verschleiern, die Schuld Anderen zuzuschieben und sich selbst aus
der Verantwortung zu stehlen. Er rechtfertigt eine Einstellung, die die kritische
Bewertung von Erfahrungen zur Korrektur und zur Vermeidung von Fehlern in der
Zukunft nutzt. Eine solche Einstellung sei eine religidse Pflicht, deren Missachtung
unweigerlich mit dem Abirren vom rechten Weg bestraft werde.

Yakans Bemiihung, sich den Problemen und Misserfolgen des Aktivismus zu stellen und

konkrete Losungen anzubieten, ist unbestreitbar. Dennoch beruht auch seine Theorie des

32 Siehe muskilat, S. 139-155.

3 muskilat, S. 144f.

32 Siehe mutasaqitan, insb. S. 45f., 51-56, 78-101.
3% Siehe quttf, S. 11-24

100



Aktivismus auf bestimmten Dogmen, die seine Lésungsansitze bestimmen und selbst
nicht wieder kritisch hinterfragt werden.

So misst Yakan dem Prozess der tarbiya grofle Bedeutung bei und sieht in einer
mangelnden tarbiya die Ursache vieler Fehler und Fehlentwicklungen im Bereich des
islamischen Aktivismus. Er bleibt jedoch dem Leser eine klare Beschreibung der
praktischen Durchfiihrung der tarbiya schuldig und verlisst sich zu sehr auf das
voraussetzungsreiche "Tabula Rasa"-Modell der tarbiya, zumal er der Forderung, den
Aktivisten aus seinen vorherigen sozialen Bindungen zu reiflen, eine Absage erteilt. Wie
sein Konzept der lebenslangen tarbiya zeigt, scheint Yakan die dauerhafte reale Wirkung
der tarbiya durchaus skeptisch, wenn man will: realistisch, einzuschitzen, bleibt aber die
Antwort schuldig, wie sie effektiver werden kann, um die ihr zugeschriebene Rolle bei der
Losung von Problemen des Aktivismus auszufiillen.

Auch das andere von Yakan immer wieder ins Zentrum der Uberlegungen geriickte
Allheilmittel "Organisation, Ordnung, Disziplin" scheint nur begrenzt dazu geeignet, die
"Krankheiten" der Bewegung zu kurieren und sie einheitlicher und effektiver zu machen.
Die von Yakan oft unterstellte Identitit von islamischer Bewegung, Organisation und
Gemeinschaft erweist sich beim Blick auf die gesellschaftliche Realitit — nicht nur im
Libanon - als reines Wunschdenken. Zwar mag die Bildung einer nach Yakans
Gesichtspunkten gestalteten Organisation gelingen, doch Zersplitterung und Pluralismus
im islamischen Spektrum sind damit nicht ohne weiteres aus der Welt zu schaffen. Neben
Yakans JI existieren im Libanon eine Vielzahl islamischer Gruppierungen und
Stréomungen die verschiedene Ziele und Wege verfolgen und auf ihre Eigenstindigkeit
Wert legen.*** Die Einheit der islamischen Bewegung lisst sich, so scheint es, nur auf dem
Weg von Vernetzung und Koordination erreichen — Konzepte, denen Yakan
vergleichsweise wenig Beachtung schenkt.

Trotz solcher Schwichen scheint Yakans Theorie des Aktivismus variabel, vielschichtig
und auch aktuell genug, um das Interesse zeitgenossischer Muslime und Islamisten zu
wecken und ihr Verstindnis von der praktischen Umsetzung des islamischen Glaubens zu
beeinflussen. Die Rezeption von Yakans Ideen muss man sich sehr vielfiltig und
uneinheitlich vorstellen. Um die drei Schwerpunkte tarbiya, da‘wa und Organisation

herum bietet Yakans Denken eine Vielzahl von Ideen, Vorschligen und praktischen

324 Vgl. Hamzeh, Islamism in Lebanon. Auch das Auftauchen extremistischer und/oder gewaltbereiter
Splittergruppen, teilweise sogar aus Kreisen der JI, konnten Yakan und seine Organisation nicht
verhindern. Das beste Beispiel dafiir ist die oben erwihnte Tauhid-Bewegung. Hamzeh erwihnt weiterhin
eine Gruppe namens Ansar al-‘Usba al-Islamiya, die fiir die Ermordung des Prisidenten der Ahbas-
Bewegung Nizar al-Halabi im Jahr 1995 verantwortlich zeichnete und deren Fiithrer frither Mitglied der JI
gewesen war.
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Anleitungen, die Aktivisten, je nach den Herausforderungen, denen sie begegnen, auf
ganz verschiedene Weise nutzen kénnen. Yakans Verzicht darauf, sich auf eine bestimmte
Vorgehensweise und Strategie der Verinderung festzulegen und seine Entscheidung, auf
einen breit geficherten gesellschaftlichen und politischen Aktivismus zu setzen, der sich
viele Optionen offen hilt, erhéhen die Chance, dass zumindest ein Teil seiner
Vorstellungen an einem bestimmten Ort und zu einer bestimmten Zeit umgesetzt werden
kann. Dadurch, dass Yakan zumeist von den politischen und gesellschaftlichen
Gegebenheiten im Libanon abstrahiert, gelingt es ihm, eine internationale Leserschaft
anzusprechen, sowohl in mehrheitlich muslimischen Staaten als auch unter den
muslimischen Minderheiten in Europa und Nordamerika. Yakans Schriften laden durch
ihren offene und wenig systematische Art den Leser geradezu dazu ein, sich das ihm
plausibel und zukunftsweisend Erscheinende herauszusuchen und fiir seine Zwecke
niitzlich zu machen. Womoglich liegt hier das Geheimnis von Yakans internationalem
Erfolg, der vor dem Hintergrund des geringen politischen Erfolgs und internationalen
Bekanntheitsgrades des sunnitischen Islamismus im Libanon besonders bemerkenswert

erscheint.
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Anhang 1:
Interview mit Fathi Yakan am 29. September 2004 in Tripoli
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