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Einleitung?

Obwohl der 11. September 2001 einen ,neuen, dramatischen Taktwechsel in der Ge-
schichte“? zwischen dem Westen und dem Islam darstellt, steht der Islam seit dem Ende
des Ost-West-Konflikts im Zusammenhang mit der Thematik um die Wiederkehr der Re-
ligion in der internationalen Politik im Zentrum des Diskurses®, wobei dieser unter dem
Aspekt der Bedrohung und Gefahr gefiithrt wurde. Und spitestens seitdem der Politologe
Samuel Huntington fiir das 21. Jahrhundert einen ,,Zusammenprall der Zivilisationen
voraussagte und die islamische Zivilisation als Hauptkonkurrenz des Westens identifiziert
wurde, verstirkte und verschirfte sich die Diskussion um den Islam mit dem Ergebnis,
dass das vorhandene Islambild sich zu einem aktuellen Feindbild entwickelt hat. Ausge-
16st durch die Iranische Revolution in den Jahren 1978/79 und massiv verstirkt durch
die Attentate des 11. September 2001 hat sich in der westlichen Perzeption eine Struktur
etabliert, die den Islam in hohem Mafle mit Gewalt- und Konfliktthemen, wie dem in-
ternationalen Terrorismus, in Verbindung bringt. Aus dieser Wahrnehmung heraus wird
6

auch behauptet, dass der so genannte ,Islamische Fundamentalismus bzw. Islamismus®

die Moderne bedrohe mit der Begriindung, dass der Islam mit der westlichen Moder-

1 Fiir cine bessere Lesbarkeit des Textes wurde auf die wissenschaftliche Transkription der arabischen, tiirkischen
und persischen Woérter verzichtet.

2 Peter Norman Waage: Islam und die moderne Welt. Versuch eines Dialogs. Dornach 2004. S. 9.

3 Siehe dazu Scott M. Thomas: The Global Resurgence of Religion and the Transformation of International Rela-
tions. New York 2005.

4 Johannes Reissner: Islam in der Weltgesellschaft. Wege in cine eigene Moderne. Berlin 2007. S.7.

5 Samuel P. Huntington: Kampf der Kulturen. Die Neugestaltung der Weltpolitik im 21. Jahrhundert. Wien, Miin-
chen 1996.

6 Ernst Nolte: Die dritte radikale Widerstandsbewegung: Der Islamismus. Berlin 2009.
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nitit nicht zu vereinbaren sei. Um diese Thesenbildung verstehen zu konnen, muss auf
die Gedankenwelt der Aufklirung zuriickgegriffen werden, die zu einer Konstante wurde,
mit der die Riickstindigkeit anderer Kulturen definiert werden konnte. Die Mafistibe
der Aufklirung wurden auch an die Zustinde in der muslimischen Welt angelegt, und als
Ursache fiir deren Riickstindigkeit wurde der Islam als Religion verantwortlich gemache,
der durch seine dogmatischen und mittelalterlichen Lehren nicht in der Lage sei, sich
ausreichend zu reformieren, um seinen Platz in der Moderne einnehmen zu kénnen. In
diesem Zusammenhang wurde und wird den Muslimen immer wieder vorgeworfen, die
Normen des Westens nicht zu beachten, was sich vor allem in der hiesigen Integrations-
diskussion widerspiegelt.”

Obwohl zum Thema ,Der Islam in der Moderne® diverse Publikationen vorliegen,
blieb eine umfassende geschichtswissenschaftliche Aufarbeitung dieses Themenkomple-
xes bis dato ein Forschungsdesiderat. Neben einer Vielzahl von journalistischen Verof-
fentlichungen beschiftigten sich auch unterschiedliche Wissenschaftsdisziplinen mit die-
sem Phinomen. Insbesondere die Fachrichtungen Islamwissenschaften, Orientalistik und
Politikwissenschaften nahmen sich seit den siebziger Jahren tiberwiegend dieser Thematik
an.?

Obgleich die meisten dieser Wissenschaftler’ die Art und Weise, wie sich westliche
Medien mit dem Thema Islam beschiftigen, sowie die Auswirkungen auf die 6ffentliche
Meinungsbildung kritisierten, bildete diese fiir viele Forschende den Ausgangspunkt ihrer
Betrachtungen. Aus diesem Grund fragen die meisten Untersuchungen nach dem Auf-

kommen des so genannten Islamischen Fundamentalismus'’, der in den letzten Jahren mit

7 Vgl. Ahmet Toprak: Integrationsunwillige Muslime? Ein Milieubericht. Freiburg im Breisgau 2010. Adel Theo-
dor Khoury, Peter Heine, Janbernd Ocebbecke (Hrsg.): Handbuch Recht und Kultur des Islams in der deutschen
Gesellschaft: Probleme im Alltag — Hintergriinde — Antworten. Giitersloh 2000.

8 Im Weiteren werden nur die jiingsten Erscheinungen bzw. Standardwerke zu den cinzelnen Themen angegeben.
Adel Theodor Khoury, Peter Heine, Janbernd Oebbecke (Hrsg.): Handbuch Recht und Kultur des Islams in der
deutschen Gesellschaft. Probleme im Alltag — Hintergriinde — Antworten. Giitersloh 2000.

9 Im Weiteren wird aufgrund der besseren Lesbarkeit auf die weibliche Form verzichtet.

10 Der Begriff des islamischen Fundamentalismus ist problematisch, da darunter alle méglichen unterschiedlichen
Erscheinungsformen zusammengefasst werden, die oft nicht zusammengehéren. Siehe dazu Azmi Bishara: Re-
ligion und Politik im Nahen und Mittleren Osten. In: Jochen Hippler, Andrea Lueg (Hrsg.): Feindbild Islam
oder Dialog der Kulturen. Hamburg 2002. S. 116-158. Dorothee C. von Tippelskirch, Rolf Hanusch (Hrsg.):
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dem ,Islamismus“"! und , Terrorismus“'? in Verbindung gebracht worden ist. Die Autoren
setzen jedoch nicht nur unterschiedliche thematische Schwerpunkte, sondern vertreten
auch vollig verschiedene Betrachtungsweisen, die folgendermafien geordnet werden kon-
nen:

Eine wichtige Perspektivierung bildet die Konzentration auf ein bestimmtes Land
oder cine Region'?, wobei hier die inhaltlichen Akzente beispiclsweise auf islamischen
Gruppen bzw. Organisationen und ihrer Agitation'® oder der Frage nach der Verflechtung
von Religion und Politik liegen. Einen grofien Bereich in der Erforschung der modernen
Erscheinung des Islam nimmt die Darstellung der so genannten Islamischen Bewegungen
ein, die diverse Aspekte beinhaltet: die Beschreibung des raumlichen und zeitlichen Auf-

tretens?®, die Ursachenforschungm, die Darstellung fundamentalistischer Ideologien'”,

die Behandlung des Verhiltnisses der Trigergruppen zum Staat'® bzw. die Bezichung zwi-

Fundamentalismus in der Moderne. Tiibingen 1999.

11 Vgl. dazu Tilman Nagel: Islam oder Islamismus? Problem einer Grenzzichung. In: Hans Zehetmair (Hrsg.): Der
Islam. Im Spannungsfeld von Konflikt und Dialog. Wiesbaden 2005. S. 22 ff.

12 Michel Dormal: Terror und Politik. Eine politische Analyse des Islamismus aus Sicht einer kritischen Theorie von
Antisemitismus und totaler Herrschaft. Berlin 2009.

13 Khalid al-Maaly (Hrsg.): Die arabische Welt. Zwischen Tradition und Moderne. Heidelberg 2004. Nadjma Yas-
sari (Hrsg.): The Scharia in the constitutions of Afghanistan, Iran and Egypt: implications for private law. Tiibin-
gen 2005. Beate Striter: Zwischen Radikalisierung und Integration: Politischer Islam in Agypten und christliche
Befreiungstheologie in Brasilien. Baden-Baden 2007. Georg Stauth: Herausforderung Agypten. Religion und
Authentizitit in der globalen Moderne. Bielefeld 2010. Gudrun Krimer: Demokratie im Islam. Der Kampf fiir
Toleranz und Freiheit in der arabischen Welt. Miinchen 2011.

14 Denis Engelleder: Die islamistische Bewegung in Jordanien und Palistina: 1945-1989. Wiesbaden 2002. Udo
Ulfkotte: Heiliger Krieg in Europa: wie die radikale Muslimbruderschaft unsere Gesellschaft bedroht. Frankfurt
am Main 2007. Quintan Wiktorowicz: The management of Islamic activism: Salafis, the Muslim Brotherhood
and state power in Jordan. New York 2001. Gudrun Krimer: Gottes Staat als Republik. Reflexionen zeitgendssi-
scher Muslime zu Islam, Menschenrechten und Demokratie. Baden-Baden 1999.

15 Werner Ende, Udo Steinbach (Hrsg.): Der Islam in der Gegenwart. Miinchen 2000.

16 Rainer Werle, Renate Kreile: Renaissance des Islam. Das Beispiel Tiirkei. Hamburg 2000. Fatema Mernessi: Die
Angst vor der Moderne. Frauen und Minner zwischen Islam und Demokratie. Hamburg 1992. Dan Diner: Ver-
siegelte Zeit. Uber den Stillstand in der islamischen Welt. Berlin 2007. Christina von Braun, Christina Mathes:
Verschleierte Wirklichkeit. Die Frau, der Islam und der Westen. Berlin 2007.

17 Wolfgang Giinter Lerch: Denker des Propheten: die Philosophie des Islam. Diisseldorf 2000. Stefan Makowski:
Allahs Diener in Europa: Denker und Dichter im Dialog mit dem Islam. Ziirich 1997.

18  Raif Georges Khoury: Politik und Religion im Islam und die Probleme der Entwicklung der arabisch-islamischen
Welt in der modernen Zeit: der Beitrag der Reformen. Heidelberg 2007. Nader Purnaqchéband: Islamismus als
politische Theologie: Selbstdarstellung und Gegenentwurf zum Projekt der Moderne. Miinster, Hamburg, Lon-
don 2002.
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schen Staaten oder auch Kontinenten'. Obwohl die jeweilige Fragestellung methodisch
individuell behandelt wird, haben sich in der wissenschaftlichen Diskussion zwei Hauptt-
raditionen herauskristallisiert, die allerdings in gewissem Maf3e in einem antagonistischen
Verhiltnis zueinander stehen. So hat sich auf der einen Seite die so genannte ,historisch-
orientalisch ausgerichtete Sichtweise“* herausgebildet, deren wichtigster Forschungsbe-
reich die Erschliefung und die Kommentierung der schriftlichen Quellen sind, welche
wiederum Aufschluss tiber die Erforschung des Orients und somit auch des muslimischen
Kerngebietes bieten. Insofern ist die klassische Methode der Orientalistik® als philolo-
gisch zu bezeichnen, denn die Sicht auf die Kultur, das menschliche Verhalten sowie das
Verhiltnis von Religion und Politik innerhalb der muslimischen Welt wird im Wesentli-
chen auf der Grundlage von Texten gewonnen.”* Doch diese Vorgehensweise wurde haupt-
sichlich wegen ihrer eindimensionalen Interpretation der geschichtlichen Entwicklung
kritisiert, welche auf die spezielle Betrachtungsweise des Orients zuriickzufithren ist.”

Auf der anderen Seite entwickelte sich die ,kontextuell-sozialwissenschaftlich ausge-

24 welche den Ansatz verfolgt, dass ein Tatbestand

richtete und iibergreifende Sichtweise”
erst dann vollstindig erfasst werden kann, wenn sein Kontext mitbetrachtet wird. Aller-
dings muss an dieser Stelle erwihnt werden, dass solch eine kontextuelle Forschung erst
durchgefithrt werden kann, wenn bereits ein gewisses Mafl an Wissensbestinden sowohl

tiber die eigene als auch tiber die fremde Gesellschaft und Kultur vorhanden ist.” Aus

diesem Grund werden die Erkenntnisse, die aus der historisch-orientalischen Perspektive

19 Bernhard Lewis: Die Wut der arabischen Welt. Warum der jahrhundertelange Konflikt zwischen dem Islam und
dem Westen weiter eskaliert. Frankfurt 2003. Franco Cardini: Europa und der Islam. Geschichte cines Missver-
stindnisses. Miinchen 2000. Hans Fischer-Barnicol: Die islamische Welt und Europa. Kulturelle Verstindigung
als politische Herausforderung. Stuttgart 1991.

20  Hanna Liicke: ,Islamischer Fundamentalismus“ — Riickfall ins Mittelalter oder Wegbereiter der Moderne? Die
Stellungnahme der Forschung. Berlin 1993. S. 54.

21  Die Islamwissenschaften, Arabistik etc. werden im gingigen Sprachgebrauch oft in den Begriff Orientalistik mit-
eingeschlossen, da sie als sich iiberschneidende, ihr untergeordnete oder zugeordnete Ficher bewertet werden.

22 Edmund Burke: Understanding Arab Protest Movements 1750-1925. In: Arab Studies Quarterly 8/1986.
S.333f.

23 Hanna Liicke: ,Islamischer Fundamentalismus“ — Riickfall ins Mittelalter oder Wegbereiter der Moderne? Die
Stellungnahme der Forschung. Berlin 1993.S. 60 £.

24 Ebenda.S.54.
25 Vgl dazu Jaques Waardenburg: Religionen und Religion. Berlin 1986. S.38 f.
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gewonnen wurden, als Vorwissen fiir die Formulierung der erkenntnisleitenden Fragestel-
lung in kontextuell-sozialwissenschaftlicher Hinsicht verwendet. Trotzdem unterscheiden
sich die beiden Ansitze insofern, als sie unterschiedliche Quellen fiir die zu untersuchen-
de Fragestellung heranzichen. Da sich die sozialwissenschaftliche Forschungsperspektive
auf die Erschliefung des jeweiligen kulturellen Idioms unter besonderer Einbeziechung des
Skonomischen, politischen und sozialen Hintergrunds konzentriert, wird das als Quelle
deklariert, was Aufschluss tiber die materiellen Bedingungen und den politisch-sozialen
Kontext gibt. Im Gegensatz dazu beschiftigt sich die orientalistische Sichtweise bis heute
mit dem religiésen Schrifttum, obgleich verschiedene Herangehensweisen und innovative
Perspektivierungen den wissenschaftlichen Diskurs entschieden bereichert haben.?® Wer-
den nun die Mingel der sozialwissenschaftlichen Herangehensweise betrachtet, so muss
vermerke werden, dass vor allem durch das Fehlen eines historischen Kontextes die ge-
wonnenen Sachverhalte nicht in einen Gesamtrahmen eingebettet werden kénnen. Insge-
samt kann festgehalten werden, dass sich teilweise keine klare Trennlinie zwischen beiden
Ansitzen ziehen ldsst, so dass eine Vermischung der methodischen Vorgehensweisen zu
verzeichnen ist.?’

Im Westen hat sich der Islam zu einem media event entwickelt, was auch die Wis-
senschaft veranlasst, den Islam als Weltreligion aus unterschiedlichen Perspektiven zu
beleuchten®, auch um vorhandene gesellschaftliche Wissensdefizite zu beseitigen. Einen
wichtigen Platz nimmt dabei die Beschreibung der Probleme und Missstande in den mus-
limischen Landern ein, die im Wesentlichen mit folgenden Stichpunkten zusammenge-
fasst werden konnen: die offensichtlichen Defizite der gesellschaftlichen Mobilisierung,
die Blockade der technisch-wissenschaftlichen Entwicklung, die andauernde Prisenz ei-
nes allgegenwirtigen Staates, die Schwiche der politischen Institutionen, der Mangel an

Demokratie und Menschenrechten. Eine solche Herangehensweise impliziert aber un-

26  Edward Said: Orientalism. London 2003. Und vgl. dazu Isolde Kurz: Vom Umgang mit dem anderen: Die Ori-
entalismus-Debatte zwischen Alterititsdiskurs und interkultureller Kommunikation. Wiirzburg 2000.

27  Hanna Liicke: ,Islamischer Fundamentalismus“ — Riickfall ins Mittelalter oder Wegberciter der Moderne? Die
Stellungnahme der Forschung. Berlin 1993. S. 60.

28 Vgl dazu Peter Normann Waage: Islam und die Moderne. Versuch eines Dialogs. Dornach 2004. Siche dazu

auflerdem Muhammad Allafi: Islam, Gesellschaft und europiische Moderne. Chancen und Hindernisse fiir De-
mokratie und Zivilgesellschaft. Frankfurt am Main 2002.
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terschwellig zwei wesentliche Motive, denn zum einem unterstellt sie eine dualistische
Trennung zwischen ,,dem Islam® und ,,dem Westen®, wobei die antiwestliche Demagogie

als Beweis fur die ,uniiberbriickbare Gegensitzlichkeit der beiden Systeme®

? gewertet
wird. Zum anderen wird durch die unpolitische und kulturalisierende Darstellung des
zeitwidrigen islamischen Fundamentalismus in Abgrenzung zur westlichen Moderne die
Riickwartsgewandtheit der gesamten islamischen Welt suggeriert, die sich in den Protest-
bewegungen der Muslime im Allgemeinen widerspiegele. Zwar fordern die Forscher®
cine differenzierte Betrachtungsweise des Islam bzw. der Muslime sowie deren niichter-
ne Vermittlung, doch stellt neben den sprachlichen Barrieren der kulturelle Zugang die
grof$te Schwierigkeit dar. Aus diesem Grund ist es notwendig, das Konstrukt ,Der Islam
in der Moderne® aus muslimischer Perspektive heraus zu betrachten, um dadurch einen
tieferen Einblick in den innermuslimischen Diskurs zu dieser Thematik zu erhalten.
Insbesondere seit dem 19. Jahrhundert wurde die muslimische Welt im Zuge der im-
perialistischen Bestrebungen von den europaischen Machten militdrisch und wirtschaft-
lich durchdrungen, so dass die direkte Prisenz der Kolonialherren die muslimischen
Gesellschaften auch geistig beeinflusste. Vor allem die technologisch-wissenschaftliche
Uberlegenheit des Westens [ste eine gewisse Bewunderung® unter der muslimischen Be-
volkerung aus, es entstanden jedoch auch unterschiedliche Ideologien, wie beispielsweise
der Panislamismus®? oder auch der arabische Nationalismus??, die sowohl als Reaktion auf
die ungewollte Fremdbestimmung als auch als Resultat des Zusammenpralls der muslimi-

schen Zivilisation mit der europiischen Moderne bewertet werden kénnen. Allerdings

29  Siehe dazu Dorothee Bolke: Drei Mann in einem Boot: Der islamische Fundamentalismus bei Peter Scholl-La-
tour, Gerhard Konzelmann und Bassam Tibi. In: Verena Klemm, Karin Hérner (Hrsg.): Das Schwert des ,,Exper-
ten”. Heidelberg 1993. S.201.

30  Jochen Hippler, Andrea Lueg (Hrsg.): Feindbild Islam oder Dialog der Kulturen. Hamburg 2002.

31  Bassam Tibi: Vom Gottesreich zum Nationalstaat. Islam und panarabischer Nationalismus. Frankfurt am Main
1987.8S.65.

32 Robert Lautenschlager: Der Modernisierungsprozess in der Tiirkei und seine strukturellen und raumlichen Wi-

derspriiche. Weiden, Regensburg 1996. S. 38.

33 Theodor Hanf: Zwischen arabischem Nationalismus und Islamismus. Soziale und politische Krisen im Nahen
Osten. In: Jiirgen Schwarz (Hrsg.): Der politische Islam. Intentionen und Wirkungen. Paderborn 1993. S.157.
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muss auch festgehalten werden, dass sie inhaltlich den Versuch einer indigenen Selbstbe-
stimmung in gewandelter Zeit darstellten.

Obwohl die Beziehung zwischen der westlichen und der muslimischen Zivilisation
auf eine lange Tradition zurtickgeht, welche schon seit langer Zeit von tiefgreifenden Vor-
urteilen und stark negativ beladenen stereotypen Vorstellungen geprigt war, stellte die
Begegnung in der neuzeitliche Begegnung eine neue Form der Konfrontation dar, denn
insbesondere in Zeiten der Selbstbehauptung und des Anspruchs auf Selbstbestimmung
verdndern Gesellschaften das vorhandene Selbstbild, was oft durch klare Abgrenzung vom
Fremden geschicht. Dieser Mechanismus dient der Selbstdefinition eines Individuums,
einer Gruppe, cines Volkes oder eben einer Nation, wobei der oder das Fremde eine wich-
tige Funktion einnimmt, so dass der Umgang mit dem Fremden im Selbstverstindnis des
Eigenen eine entscheidende Rolle spielt.*

Aus dieser Perspektivierung heraus geht die vorliegende Arbeit mit dem Titel ,,Islam
und Moderne — ein Abriss der innermuslimischen Diskussion im 20. Jahrhundert® der
Frage nach, wie die muslimische Welt den modernen Westen charakterisiert hat und wie
das Verhiltnis von Islam und Moderne bewertet wurde. Denn im 20. Jahrhundert bilde-
ten neben der Ausrufung der Iranischen Revolution der Zusammenbruch des Osmani-
schen Reiches und die Staatsgriindung Israels die wichtigsten Zisuren in der Geschichte
der muslimischen Welt. Diese Ereignisse brachten nicht nur geopolitische und wirtschaft-
liche Verinderungen mit sich, sondern den muslimischen Menschen auch immer stirker
zu Bewusstsein, dass sie sich in einer tiefgreifenden Krise befanden, die sich sowohl auf
die eigene Identitit bezog als auch wirtschaftliche, soziale und politische Aspekte mit
einschloss. So ist grundsitzlich die Frage relevant, wie in einem muslimischen Diskurs
der krisenhaften Lage begegnet wurde und welche Lésungsvorschlige formuliert wurden.
Um dies realisieren zu kdnnen, steht folgende erkenntnisleitende Fragestellung im Fokus

der Untersuchung: Nimmt der Islam in der Debatte um die Modernisierung die Rolle

34 Klaus Roth: ,Bilder in den Képfen®. Stereotypen, Mythen, Identititen aus ethnologischer Sicht. In: Valeria Heu-
berger (Hrsg.): Das Bild vom Anderen. Identititen, Mentalititen, Mythen und Stereotypen in multiethnischen
europiischen Regionen. Frankfurt am Main 1998.S.22 £,
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des ,Geburtshelfers” im Selbstfindungsprozess der Muslime ein oder verkdrpert er eine
modernisierungshemmende Ideologie?

Nicht nur die westlich geprigten Lander wurden von den Umbriichen und Wand-
lungsprozessen der letzten zwei Jahrhunderte im besonderen Mafle beeinflusst — zu nen-
nen sind die Industrialisierung und damit zusammenhingend die grundlegenden Verin-
derungen der Arbeitswelt und der Unternchmen, die Urbanisierung, die Durchsetzung
der Konsumgesellschaft und Massenkommunikation, die Verinderungen im sozialen Be-
reich und der Wertewandel —, sondern auch in den muslimischen Lindern wurde ein mas-
siver Transformationsprozess eingeleitet. So fithrte die imperialistisch motivierte Durch-
dringung der einzelnen muslimischen Linder nicht nur zur volligen Abhingigkeit von
den industrialisierten Staaten, sondern zum Zusammenbruch des Grofireiches der Os-
manen und zur staatlichen Neuordnung der muslimischen Linder. Auch die Frage nach
der eigenen Identitit und der Zugehorigkeit spielte im 20. Jahrhundert eine wesentliche
Rolle. Doch vor allem die Analyse der und die Suche nach Ursachen und Losungsvor-
schlagen fiir die Riickstandigkeit der muslimischen Welt beschiftigten die muslimischen
Denker. Dabei stellte der unmittelbare Vergleich mit der westlich-industrialisierten Welt
den wichtigsten Bezugspunke dar. Aus diesem Grund soll mit Hilfe des historisch-analyti-
schen Vergleichs die Aufarbeitung der rasanten Umbriiche und Verdnderungen innerhalb
der muslimischen Gesellschaften nachvollzogen werden. Insbesondere die Wahl dieses
Forschungsansatzes erméglicht es, weitgeficherte Wandlungsprozesse zu erschliefen®,

um im historischen Vergleich

»im Allgemeinen die explizite und systematische Gegeniiberstellung von zwei,
drei oder mehreren historischen Gesellschaften, um Gemeinsamkeiten und Un-
terschiede sowie Prozesse der Anniherungen und Auseinanderentwicklungen zu
erforschen. Dabei werden ganz selten Gesellschaften in ihrer Gesamtheit, sondern

in der Regel nur eng eingegrenzte Teilaspekte verglichen. Zu den Zielen eines voll-

35 Vgl dazu Hartmut Kaelble: Der historische Vergleich. Eine Einfithrung zum 19. und 20. Jahrhundert. Frankfurt
am Main 1999.S.53 f.
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stindigen Vergleichs gehért entweder die Erklarung der vorgefundenen Unter-

schiede und Gemeinsamkeiten oder ihre Typisierung:

Im Folgenden liegt der Schwerpunkt auf der Typisierung, da sie ,die unterschiedliche
innere Logik der gleichen Phinomene in verschiedenen Gesellschaften“” behandelt, wo-
durch die Verstiandlichkeit der jeweiligen Besonderheiten hervorgehoben werden kann.

So beanspruchte die Diskussion um die Moderne mit ihrem universellen Anspruch
die vollige Aufmerksamkeit der muslimischen Welt; und Themenfelder wie Modernisie-
rung, Sikularisierung, Demokratie und Zivilgesellschaft verinderten das muslimische
Denken auf verschiedenste Art und Weise.*

Die vorliegende Arbeit ist in vier grofiere Kapitel eingeteilt: Das erste gibt einen kur-
zen Uberblick iiber die Geschichte der muslimischen Welt im 20. Jahrhundert. Wihrend
die wichtigsten Ereignisse, Zasuren und Umbriiche nur skizziert werden, stehen die kolo-
nialen Interessen, die Folgen der beiden Weltkriege und die dekolonisierenden Bestrebun-
gen im Vordergrund der Betrachtung.

Das nichste Kapitel umreifit das Konstruke ,Moderne als Projekt” aus westlicher Per-
spektive. So werden die Begriffe Moderne und Modernisierung niher beleuchtet und die
wichtigsten Modernisierungstheorien erwihnt, des Weiteren wird kurz auf das Verhiltnis
des Islam zur Moderne in der westlichen Bewertung eingegangen.

In Kapitel drei wird die Beziehung des Islam zur Moderne im muslimischen Denken
erortert. Die dabei angefithrten Monographien und Gesamtdarstellungen aus dem tiir-
kischsprachigen Raum beschaftigen sich intensiv mit den Auswirkungen der Moderne auf
die muslimische Welt und im Speziellen auf das muslimische Denken.?

Das letzte Kapitel stellt einen Vergleich der Ansichten zweier bedeutender muslimi-

scher Denker bzw. Gelehrter zu dem Themenkomplex ,Der Islam in der Moderne* dar. Es

36 Ebenda.S.12.
37 Ebenda.S.13.

38  Muhammad Allafi: Islam, Gesellschaft und europiische Moderne. Chancen und Hindernisse fiir Demokratie
und Zivilgesellschaft. Frankfurt am Main 2002.

39  Andieser Stelle muss betont werden, dass bei dieser Zusammenfassung keine umfassende Zusammentragung aller
erschienenen Werke gewihrleistet werden kann.
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steht hierbei die Frage im Vordergrund, wie sie der ,Modernisierung ohne Entwicklung“®
begegneten, die in den einzelnen muslimischen Lindern von Seiten der westlichen Mach-
te und ihrer Verbiindeten vorangetrieben wurde. Durch diese vergleichende Werkanalyse
soll auch der Frage nachgegangen werden, ob ein ,kollektives Gedichtnis“! in der mus-
limischen Welt im krisenbeladenen 20. Jahrhundert existiert und wie es sich moglicher-
weise manifestiert hat.

Die Auswahl der muslimischen Denker orientierte sich an folgenden drei Kriterien,
die letztlich dem Ziel dienten, ein maéglichst breitgefichertes Bild prasentieren zu kon-
nen. Erstens sollten sie aus unterschiedlichen Regionen der muslimischen Welt stammen,
zweitens verschiedene Berufe ausiiben oder zumindest unterschiedliche Bildungswege
hinter sich gebracht haben, und drittens kam es darauf an, dass die Gelehrten in der mus-
limischen Bevolkerung einen gewissen Bekanntheitsgrad besitzen. Nach lingerem Abwia-
gen fiel die Wahl auf Necip Fazil Kisakiirek (1904-1983) und Ali Schariati (1933-1977).
Kisakiirek gehort bis heute zu den bedeutendsten Dichtern der Tiirkei. Ali Schariati hin-
gegen wird als erster muslimischer Soziologe bezeichnet.

Beziiglich der Einschitzung der Lage der Muslime und des Islam im 20. Jahrhundert
fungierten sie nicht nur als Denker, sondern galten auch als Zeitzeugen und Kommenta-
toren. Durch ihre Agitationen in den jeweiligen Gesellschaften sowie teilweise auch durch
ihre Prisenz auf der internationalen Bithne tibernahmen sie zudem die Aufgabe von Mul-
tiplikatoren. Im Werkvergleich nimmt daher die Ausarbeitung der Gemeinsamkeiten und
Unterschiede in der Bewertung des Stellenwertes des Islam in der Moderne einen grofien
Bereich ein. Dazu ist es notwendig, wichtige Parameter zu bestimmen, die letztlich den
Begriff der Moderne charakeerisieren. Vor diesem Hintergrund sollen die Ansichten der
Denker unter folgenden Stichpunkten zusammengetragen werden: Zivilisation, Moder-
nisierung, soziopolitische Strukturen und Erziechung. Durch die Konzentration auf be-
stimmte Aspekte ihrer Ansichten besteht zwar die Gefahr, sie aus dem Gesamtkontext

herauszureifien oder wichtige Perspektivierungen zu vernachlissigen, fir die Beantwor-

40  Siehe dazu Christian Giordano: Die Betrogenen der Geschichte. Uberlagerungsmentalitit und Uberlagerungsra-
tionalitit in mediterranen Gesellschaften. Frankfurt am Main, New York 1992.

41 Maurice Halbwachs: Das kollektive Gedichtnis. Frankfurt am Main 1991.
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tung der erkenntnisleitenden Fragestellungen ist jedoch eine kategorisierte Analyse der
Quellen unausweichlich. Um trotzdem ein Gesamtbild der Lehren des jeweiligen Den-
kers liefern zu konnen, werden diese vorab kurz zusammengefasst.

Bevor nun im ersten Kapitel knapp in die Geschichte der muslimischen Welt im
20. Jahrhundert eingefiihrt wird, ist eine Klarung der Frage erforderlich, auf welche Art

und Weise die muslimische Welt zu definieren ist.






1 Die Geschichte der muslimischen Welt
im 20. Jahrhundert

Unter ,islamischer Welt“ werden im Allgemeinen alle Regionen, Lander und Gesellschaf-
ten zusammengefasst, in denen iiberwiegend Muslime und Musliminnen leben und die
durch einen historischen Bezug an die Entfaltung und Entwicklung des Islam gebunden
sind. Diese Definition impliziert auch die Vorstellung, dass diese Welt durch die Religi-
on des Islam eine Einheit bildet, wobei der Islam bis heute als Grundidentitit betrach-
tet wird.*? So schlief¢ dieser Begriff der islamischen Welt zum einen Gesellschaften ein,
in denen Teilaspekte des Islam sichtbar bzw. prisent sind (Saudi-Arabien, Iran, Sudan,
Afghanistan, Pakistan), und zum anderen umfasst er multireligiose Gesellschaften, de-
ren Bevolkerungsmehrheiten sich zum Islam bekennen (Syrien, Irak, Libanon, Malaysia,
Indonesien), schlieRlich bezicht er auch sikulare bzw. laizistische Gesellschaften mit ein
(Tiirkei, Albanien, Kasachstan, Agypten). Aufgrund ihrer gemeinsamen historischen
Erfahrungen mit der osmanischen Herrschaft und der kolonialen Prisenz europaischer
Michte, aber auch aufgrund des Prozesses der Nationalstaatsgriindungen lassen sich alle
22 arabischen Linder unter diesen Begriff ysubsumieren“®, Der im Jahr 1969 gegriinde-
ten Organization of the Islamic Conference (OIC) gehéren heute insgesamt 56 Linder
an.

Allerdings darf diese Welt nicht als monolithischer Block verstanden werden, denn

trotz iibergreifender Bewegungen, Beziige und gemeinsamer Fundamente weisen die Re-

42 Siehe dazu Reinhard Schulze: Geschichte der islamischen Welt im 20. Jahrhundert. Miinchen 2002. S. 11 .

43 Gerdien Jonker: Einleitung. In: Gerdien Jonker, Pierre Hecker, Cornelia Schnoy (Hrsg.): Muslimische Gesell-
schaften in der Moderne. Ideen, Geschichten, Materialien. Wien 2007. S. 11.
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gionen und Lander unterschiedliche Charakreristika auf, d. h. sie lassen sich beziiglich ih-
rer politischen, wirtschaftlichen oder auch sozialen Struktur sowie ihrem eigenen religios-
kulturellen Verstindnis nach weiter differenzieren.

Im Weiteren wird jedoch von der ,muslimischen Welt* gesprochen, um den Unter-
schied zwischen Islam und Muslim zu verdeutlichen, d. h. der Islam meint die Religion
mit all seinen Aspekten und der Muslim gehért dem Islam an bzw. bekennt sich zum
Islam. Viele Autoren haben darauf aufmerksam gemacht, dass eine grofe Diskrepanz zwi-
schen etwas Islamischem und etwas Muslimischem herrschen kann und dass diese Diffe-
renzierung als auferordentlich essentiell zu betrachten und zu bewerten ist.*

Bereits das 19. Jahrhundert wird als die Zeit ,des Umbruchs und des Ncuzl.nfalrlgs“45
in der muslimischen Welt bezeichnet. Zwar verliefen die Veranderungsprozesse in den
verschiedenen Teilen dieser Welt unterschiedlich intensiv ab, doch waren sie simtlich ge-
prigt von Reformen bzw. Reformbewegungen, die sich sowohl auf den Islam als auch
auf die einzelnen gesellschaftlichen Bereiche bezogen wie beispielsweise die Armee, den
Staat, das Recht und die Bildung, welche wiederum die Kultur und somit die gesamten
gesellschaftlichen Strukturen verdnderten. Ein Grund fir die Notwendigkeit solcher tief-
greifenden Umgestaltungen war die koloniale Expansion der europiischen Machte, deren
dominante Prasenz in der muslimischen Welt im Imperialismus seinen Hohepunkt fand
und den Hintergrund fiir eine ,islamische Neubesinnung“46 darstellte. Zwar war die mus-
limische Welt nur ein Teil des groffen kolonialen bzw. imperialen Projektes, welches ent-
weder die direkte Beherrschung oder die informelle Durchdringung formal unabhingiger
Staaten zum Ziel hatte?, doch gelang es den europiischen Staaten insbesondere nach dem

»Anglo-Ottoman Trade Agreement““, das Osmanische Reich kulturell und 6konomisch

44 Siche dazu Emilio Platti: Christen und Muslime: Freunde oder Feinde? Herausforderung an die Moderne. Frei-
burg im Breisgau 2010. S. 14 ff. Fiir eine genaue Definition dazu siche Amir M. A. Zaidan: Al-Aqida. Einfithrung
in die Iman-Inhalte. Offenbach 1999. S.30 f.

45 Gudrun Krimer: Geschichte des Islam. Miinchen 2005. S. 263.
46  Ebenda.S.281.

47 Vgl. dazu Gregor Schéllgen: Das Zeitalter des Imperialismus. Oldenbourg Grundriss der Geschichte. Band 15.
Miinchen 2000. S. 45-66.

48  Im ,Anglo-Ottoman Trade Agreement” wurde den curopiischen Michten das Recht zum Vertrieb ihrer Waren
in den gesamten osmanischen Gebieten ohne jede Einschrankung gewihrt. Siche die einzelnen Vertragsbestim-
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zu durchdringen. Die Schwerpunkte bildeten dabei der Ausbau der Infrastruktur und die
Kontrolle des Finanz- und Kreditwesens.” Diese unverkennbare Unabhingigkeit zwang
die osmanischen Regenten, eine reaktionire Politik zu praktizieren, welche innerstaatli-
che Reformen zur Folge hatte, die zum cinen zur Verwestlichung bzw. Sikularisierung der
osmanischen Ordnung fithrten® und zum anderen letztlich auch den unvermeidlichen
Untergang des Grofireiches bedeuteten.™!

Seit der napoleonischen Expedition nach Agypten und der immer intensiver werden-
den Konfrontation mit den europiischen Machten im Nahen und Mittleren Osten setzte
sich die Bevolkerung, insbesondere die Intellektuellen, mit den politischen Ideen Europas
auseinander, wodurch spitestens seit dem 19. Jahrhundert die ,muslimische Entdeckung
Europas“>* eingeleitet wurde. Europa wurde bewundert und fungierte als Vorbild, da es als
Reprasentant der Moderne nicht nur den wissenschaftlichen Fortschritt und die techni-
schen Innovationen mit einschloss, sondern auch menschlichen Fleifs, Bildung und Pro-
speritit verkorperte. Die Folge dieser Perzeption war die Vergegenwirtigung der eigenen
Riickstindigkeit und Inferioritat, so dass viele Intellektuelle die einzige Losung im Pro-
zess der Verwestlichung sahen. Doch auch zahlreiche, religios konnotierte Erweckungs-
bewegungen entstanden, die sich zum einen von der immer stirker werdenden Fremd-
herrschaft befreien wollten, um somit die eigene Souverinitit zu erlangen, zum anderen
jedoch die Wiederbelebung und insbesondere die Neuinterpretation des Islam postulier-

ten.”® In diesem Zusammenhang ist zu betonen, dass die oben erwihnte Bewunderung

mungen in Cahit Kurt: Die Tiirkei auf dem Weg in die Moderne. Bildung, Politik und Wirtschaft vom Osmani-
schen Reich bis heute. Frankfurt am Main 1989. S. 407.

49 Mehmet Resat Nalbandoglu: Die Industrialisierung der Tiirkei. Miinchen 1937.5.23 £.

50  Diese Phase der Neuordnung wird als die Zeit des , Tanzimat® bezeichnet, welche durch die Charta ,Tanzimat
Fermani® am 3. November 1839 eréffnet wurde. Ziel dieser Neuordnung war es, die Benachteiligung bzw. Riick-
stindigkeit des Osmanenstaates gegeniiber den europiischen Staaten aufzuheben, um somit den endgiiltigen Ver-
fall zu verhindern. Siche dazu Josef Matuz: Das Osmanische Reich. Grundlinien seiner Geschichte. Darmstadt
1985.S.224-237.

51  Siche dazu Alan Palmer: Untergang und Verfall des Osmanischen Reiches. Miinchen, Leipzig 1994.

52 Gerhard Hopp: Feindbild ,Westen®. Zur Rolle historischer Zisuren beim Wandel muslimischer Europabilder seit
dem 19. Jahrhundert. In: Henner Fiirtig, Gerhard Hopp (Hrsg.): Wessen Geschichte? Muslimische Erfahrungen
historischer Zisuren im 20. Jahrhundert. Berlin 1998. S. 13.

53  Diese Riickbesinnung auf den wahren Islam ist ein altes Thema in der Geschichte der Muslime. So gab es bereits
kurz nach dem Tod des Propheten Muhammad immer wieder Geistliche, die eine Riickbesinnung auf seine ur-
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fir Europa keineswegs unkritisch ablief und sich bereits am Ende des 19. Jahrhunderts
Stimmen breitmachten, die sich gegen eine platte Verwestlichung aussprachen und den
Schwerpunke auf eine gesellschaftliche Modernisierung legten. Allerdings sollte dabei der
Islam den Bezugsrahmen bilden.>* Einige Reformbewegungen miindeten in militanten
Aktionen, deren Motivationen unterschiedlich gelagert waren: Einige lehnten sich ge-
gen die kolonialen Michte auf, andere wiederum gegen staatliche Unterdriickung, doch
waren zu diesem Zeitpunket auch Gewalttaten zu verzeichnen, die sich gegen die immer
stirker werdenden Sikularisierungstendenzen richteten.”

Obgleich in den verschiedenen Gesellschaften unterschiedlich gewichtet, kenn-
zeichneten drei wesentliche Charakteristika die Geschichte der muslimischen Welt im
20. Jahrhundert. Das so genannte moderne Zeitalter mit seinem globalen Charakter de-
terminierte eben auch die muslimische politische Offentlichkeit, wobei der Bezugspunkt
immer von dem Territorialstaat gebildet wurde, der auch in den muslimischen Einheits-
bemithungen als Ausgangspunke betrachtet werden kann. Das erste Charakteristikum ist
das Ziel, den Territorialstaat zu erhalten. Diese Bestrebungen unterlagen drei wichtigen
Phasen. In den ersten drei Jahrzehnten des 20. Jahrhunderts bildete der Staat selbst ,,den
ideologischen Brennpunkt der politischen Offentlichkeit“®, wobei eben Politik mit
Staatsmacht identifiziert wurde. Diese Perspektive relativierte sich mit den Ereignissen
und Folgen des Zweiten Weltkrieges, Phase zwei, da die gesellschaftsorientierten Ideolo-
gien die Ideale von Fortschritt und Entwicklung bestimmten. Erst in den letzten zwanzig
Jahren des Jahrhunderts, der dritten Phase, trat die ,einheitliche Nationalkultur als Be-
zugspunkt in den Hintergrund“” und die Betonung lag auf kleineren Bezugsgruppen,

wobei auch hier die Territorialitit nicht grundlegend in Frage gestellt wurde.

spriingliche Form forderten, wobei hier auf die islamische Gemeinschaft zu Lebzeiten des Propheten hingewiesen
wurde. In diesem Kontext wurde auch von der Riickkehr zu den wahren Quellen des Islam, nimlich dem Koran
und der sunna, gesprochen. So sollten die Reformen nichts Neues schaffen, sondern eine Reinigung bewirken. Fiir
nihere Informationen sieche Gudrun Krimer: Geschichte des Islam. Miinchen 2005. S. 263-267.

54 Siche dazu Emad Eldin Shahin: Through Muslim Eyes. M. Rashid Rida and the West. Herndon 1994. S.50 .
55  Karl-Heinz Ohlig: Weltreligion Islam. Eine Einfithrung. Mainz 2000. S. 248 ff.

56  Reinhard Schulze: Geschichte der islamischen Welt im 20. Jahrhundert. Miinchen 2002. S. 19.

57  Ebenda.
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Das zweite Merkmal der muslimischen Geschichte des 20.Jahrhunderts ist der
sprachliche Ausdruck der islamischen Kultur, in dem der historische Verlauf eng mit
der muslimischen politischen Publizitit verkniipft ist. Dieser Diskurs musste, obwohl er
mit islamischen Termini und Symbolen versehen war, inhaltlich nicht immer zwingend
eine religiése Konnotation aufweisen. Denn in der Tat liefen zwei Diskurse gleichzeitig
ab: die europiische und die islamischen und umgekehrt, die von einem durchgehenden
Prozess der kulturellen Ubersetzung iiberlagert wurden. So thematisierten beispielsweise
unterschiedliche Parteien und Gruppierungen die Leitthemen der westlichen Moderne in
einer islamischen Sprache, so dass der Eindruck entstand, dass dies eine zwingend religi6-
se Auseinandersetzung sei, die von verschiedenen Bevolkerungsgruppen unterschiedlich
ausgelegt werde.

Das dritte Charakeeristikum bezicht sich auf den politischen Konflikt zwischen Stadt
und Land, der auf die politische und 6konomische Aufwertung lindlicher Regionen im
Zuge der weltwirtschaftlichen Einbindung der Agrarsektoren zurtickzuftihren war, wo-
durch das Bestreben der Stidte nach eigenstindiger Macht und die Einschrinkung der
Herrschaft der Landesherren eine neue Dimension gewann. Die stadtischen Eliten waren
grundsitzlich republikanisch geprigt, wogegen die agrarischen Eliten eine royalistische
Herrschaftsordnung verfolgten, die insbesondere von der Kooperation mit den Kolonial-
herren geférdert wurde, wobei beide Seiten ,,ihre kulturelle Stellung durch eine Nutzung
islamischer Sprache>® aufzuwerten versuchten.

Um 1900 war beinahe die gesamte muslimische Welt von den europiischen Kolo-
nialmichten abhingig und unterlag demnach der europiischen Ausbeutungspolitik, so
dass die Reformbemithungen intensiviert wurden: Auf politischer Ebene bezog sich dies
auf alle Staatsapparate und Institutionen. Neben der Idee, einen Kompromiss zwischen
islamischen Traditionen und den westlichen Vorstellungen zu finden, entstanden auch
religios konnotierte antieuropiische Bewegungen. Jedoch kann man heute von einem
weitgehenden Scheitern dieser Reformversuche sprechen, da entweder die Reformen von

den Kolonialmichten unterdriicke wurden oder aber kein wirklicher gesellschaftlicher

58  Gudrun Krimer: Geschichte des Islam. Miinchen 2005. S. 23.
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Strukturwandel einsetzen konnte. Oft entstanden auch innerhalb der Gesellschaften Wi-
derstinde gegen die Durchsetzung der Reformen, ganz gleich, von welcher gesellschaftli-
chen Schicht sie ausgingen.”’

Die Forschung wertet die Situation der muslimischen Gesellschaften zu Beginn des
20.Jahrhunderts als ,das Produke einer doppelten Geschichte“®. Auf der einen Seite
beeinflussten die europiische Politik und insbesondere ihre Wirtschaft die verschiede-
nen Entwicklungsstufen dieser Gesellschaften. Auf der anderen Seite entwickelten sich
aus den inneren Prozessen in den einzelnen Gesellschaften ,widerspriichliche Trends“.
Vor diesem Hintergrund kann man seit der Verfestigung bzw. Etablierung der kolonialen

Strukeuren von einer Interdependenz von lokaler Geschichte und europiischer Machtpo-

litik sprechen.®

1.1 Der Erste Weltkrieg

Am Vorabend des Ersten Weltkrieges gingen die konstitutionellen Bewegungen in der
muslimischen Welt von unterschiedlichen politischen Kriften aus, die das Ziel verfolgten,
die Macht der Sultane bzw. der europiischen Kolonialverwaltungen zu schwichen, um
an deren Stelle eine einheimische, zivile Regierung und Verwaltung zu etablieren. Diese
politischen Tendenzen wiesen Ahnlichkeiten mit der politischen Parteienlandschaft in
Europa auf. So spielten die nationalistischen, biirgerlich-liberalen und die sozialrevolu-
tiondren Richtungen eine entscheidende Rolle in der Entwicklung.

In der Frage der Identititsfindung wurde der so genannten panislamischen Bewegung
cine wichtige Rolle zugeschrieben, da sie zum einen die Grundvorstellung der Einheit der
muslimischen Gemeinschaft in sich trug und zum anderen versuchte, die Errungenschaf-

ten der westlichen Welt aus ,,islamischer” Perspektive zu bewerten. Bereits im 19. Jahr-

59  Siehe dazu Giinter Kettermann: Atlas zur Geschichte des Islam. Darmstade 2008. S. 134.

60  Georges Balandier: Dic koloniale Situation: ein theoretischer Ansatz. In: Rudolf von Albertini (Hrsg.): Moderne
Kolonialgeschichte. Kéln 1970. S. 105-124. Hier S. 109.

61  Reinhard Schulze: Geschichte der islamischen Welt im 20. Jahrhundert. Miinchen 2002. S. 37.
62 Gudrun Krimer: Geschichte des Islam. Miinchen 2005. S. 263.
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hundert bestand sie aus zwei gegensitzlichen gesellschaftlichen Gruppierungen: den
muslimischen Gelehrten, die sich durch ihr islamisch fundiertes Wissen qualifizierten,
und den Intellektuellen, die in der Offentlichkeit eine gewisse Reputation genossen und
auf der Grundlage von Wissenschaft und Vernunft zukunftsorientierte Visionen formu-
lierten. In diesem Zusammenhang entstanden auch einige neo-sufistische Orden. In den
Jahren zwischen 1880 und 1918 wurden zwdlf verschiedene Vorschlige zur Einberufung
einer islamischen Konferenz unterbreitet. Allerdings verlor der Panislamismus an Kraft,
weil sich insbesondere nationalistische Gedanken etablieren konnten (wie beispielsweise
der Panturkismus®, Panarabismus® etc.).® Allerdings fihrten diese Bestrebungen zu ei-
ner Vielzahl von Organisationen®, die teilweise miteinander konkurrierten.

Auch wenn der Erste Weltkrieg nicht fiir die gesamte muslimische Welt als Zisur zu
bewerten ist, so kann doch festgehalten werden, dass er fir die Geschichte des Nahen
Ostens tiefgreifende Verinderungen und Briiche bedeutete.” Fiir das Osmanische Reich
hingegen bedeutete die ,,Urkatastrophe“®® nicht nur seine Zerstdrung®, sondern auch den
Bruch des jahrhundertealten Biindnisses zwischen den tiirkischen und arabischen Gesell-
schaften, so dass sich die arabischen Linder der internationalen Kriegspolitik enthalten
konnten. Obwohl eine verstirkte Propaganda hinsichtlich der Vereinigung der Muslime
unter dem Dach des Islam zu verzeichnen war, konnte die Spaltung innerhalb der musli-
mischen Gesellschaften nicht tiberwunden werden. Dabei verlor die osmanische Regie-

rung ihren Machtanspruch und ihre hegemoniale Stellung, was durch das Aufkommen

63 Gustave Edmund von Grunebaum (Hrsg.): Fischer Weltgeschichte. Islam. Band 2. Die islamischen Reiche nach
dem Fall von Konstantinopel. Frankfurt am Main 2003. S. 135 f.

64 Theodor Hanf: Zwischen arabischem Nationalismus und Islamismus. Soziale und politische Krisen im Nahen
Osten. In: Jiirgen Schwarz (Hrsg.): Der politische Islam. Intentionen und Wirkungen. Paderborn 1993. S. 164.

65  Rotraud Wielandt: Islam und kulturelle Selbstbehauptung. In: Werner Ende, Udo Steinbach (Hrsg.): Der Islam
in der Gegenwart. Miinchen 2005. S. 773 ff.

66 Um hier nur cinige zu erwihnen: Islamischer Weltkongress (MAI), Islamischer Generalkongress (MIAQ), Isla-
mische Weltliga (RAI), Organisation der Islamischen Konferenz (MMI).

67 Siehe dazu Alber Hourani: Die Geschichte der arabischen Vélker. Von den Anfingen des Islam bis zum Nahost-
konflike unserer Tage. Frankfurt am Main 2006. S. 385 ff.

68  Vgl. dazu htep://www.erster-weltkrieg.clio-online.de/_Rainbow/documents/poluzeit/apuz_reimann.pdf [Zu-
griff 10.07.2011].

69 Siche dazu Josef Matuz: Das Osmanische Reich. Grundlinien seiner Geschichte. Darmstadt 1985. S. 262.
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des Turkismus verstirkt wurde — mit dem Ergebnis, dass die Religion hinter die nationale
Identitit trat, so dass die islamischen Ideen in ihren Wirkungen kaum Einfluss nehmen
konnten.” Vor diesem Hintergrund muss auch die Biindnispartnerschaft mit den europa-
ischen Kriegsmichten betrachtet werden: Wihrend das Osmanische Reich auf der Seite
der Mittelmichte kimpfte, verbiindeten sich die arabischen Nationalisten mit den West-
michten in der sich auf die Versprechen der Kolonialmichte stiitzenden Hoffnung, die
eigene Souverinitit zu erlangen. Im Besonderen wurde in diesem Kontext die 14-Punk-
te-Erklirung Wilsons als Bestatigung des Rechtes auf die eigene Souverinitit ausgelegt,
wobei bereits die politische Identitit als durchweg nationalistisch verstanden wurde.”" Es
existierten auch islamisch konnotierte Interpretationen des Nationalismus, der islamische
Internationalismus jedoch wurde nur noch von einigen wenigen muslimischen Gelehrten
und Intellekeuellen propagiert.”>

Eine weitere einschneidende Auswirkung dieses Weltkrieges fiir die muslimischen
Gesellschaften war das Autkommen des politischen Konfliktes zwischen Stadt und Land,
welcher die politischen Ereignisse und Entwicklungen im weiteren Verlauf prigen sollte.
Zwar konnte das politische Verhaltnis zwischen der jeweiligen Kolonie und den stadti-
schen Zentren gefestigt werden, doch 18sten sich die stidtischen Eliten auch zunehmend
aus dem Machtapparat des Landes. Diese Entwicklung wurde durch eine Reorganisation
der Verwaltung und Wirtschaft wihrend der Kriegsjahre noch geférdert, da die Kolo-
nie weitgehend zentralisiert wurde, welche wiederum durch die beschleunigte Zunahme
nationalistischer Tendenzen die politische Identitit der einheimischen Eliten forderte.
Diese kolonialistisch motivierte Zentralisierung zerstorte den nationalen Markt nachhal-
tig, zumal die Mutterlinder eine umfassende binnenwirtschaftliche Entwicklung insofern
verhinderten, als im Grunde genommen alle internen Marktbeziehungen von ihnen ab-

hingig waren. Weiterhin bestand die Aufgabe der Binnenwirtschaft darin, die militarische
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Versorgung zu gewihrleisten. Somit konnten die breiten Bevolkerungsschichten keinen
Nutzen aus den neuen Produkeen und Entwicklungen zichen.”

Die Zwischenkriegszeit stellte nicht nur aufgrund der gréfiten Ausdehnung der euro-
paischen Kolonialreiche die Hochzeit des Imperialismus dar, sondern brachte auch eine
Neuordnung des Nahen Ostens, der neue nationale, aber auch islamische Bewegungen
vorangegangen waren oder auch folgten. Die Niederlage des Osmanischen Reiches im
Ersten Weltkrieg bedeutete zwar fiir das Grofireich den absoluten Niedergang, doch ge-
lang es durch die Formation einer nationalen Bewegung unter Fihrung Mustafa Kemals
(1881-1938), das anatolische Kernland des Grofireiches von den Westmichten zu befrei-
en. Hierbei stand die Befreiung der tiirkischen Nation im Fokus der Motivation, doch
konnte kein Konsens iiber das (Selbst-) Verstindnis dieser Nation hergestellt werden. Der
Erfolg dieses Befreiungskrieges duflerte sich in der Ausrufung der Turkischen Republik
durch die tiirkische Nationalversammlung, so dass auch innenpolitisch drastische Trans-
formierungsprozesse eingeleitet wurden.”* So behauptete sich die junge Republik als west-
lich orientierter, laizistischer Nationalstaat, der sich durch eine stringente und von oben
gelenkte harte Modernisierung von seinem kulturellen Erbe losloste. Eben dieser Bruch
provozierte in der Folge viele Widerstandsbewegungen im Inneren des Landes, die jedoch
gewaltsam im Keim erstickt wurden.” Eine im Ansatz dhnliche Entwicklung nahm auch
der Iran, wo sich Reza Khan zum Schah kronen lief3, die Dynastie der Pahlavi begriindete
und eine radikale Verwestlichung und Industrialisierung verfolgte.”®

Die Abschaffung des Kalifats 1ste in der muslimischen Welt unterschiedliche Reak-
tionen aus: Viele muslimische Intellektuelle bewerteten die Auflosung der Personalunion
von Sultanat und Kalifat als ein positives Ergebnis, da dadurch die Idee einer Synthese
der Nationalstaatlichkeit mit dem Ideal der Kalifatsvertretung realisierbar wurde. Jedoch

muss hinzugefiigt werden, dass auflerhalb der islamisch orientierten Offentlichkeit kaum
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das Bediirfnis bestand, das Amt des Kalifen zu besetzen, denn in dem Diskurs um die
Modernisierung dominierte der europaische Standpunkt. Trotzdem entstanden in diesem
Zusammenhang nicht nur viele Konzepte dafiir, wie die Modernisierung zu realisieren
sei, sondern es waren auch innermuslimische Auseinandersetzungen zu verzeichnen. So
sprachen sich, um hier nur ein Beispiel zu erwihnen, viele gegen die Selbstproklamation
Abdullahs, Sohn des Konigs des Hidschaz, zum Kalifen der Muslime aus. Das indische
Kalifatkomitee verkiindete eine Gegenerklirung und besaf§ die Zuversicht, dass der Re-
publikanismus das Kalifat retten konne.”

Fiir die nahéstliche Neuordnung ist zu verzeichnen, dass sich der arabische Nationa-
lismus grundsatzlich einer royalistischen Tradition verpflichtet fithlte und der Republi-
kanismus sich auf Syrien, Libanon sowie Algerien beschrinkte, wenngleich auch in den
muslimischen Gebieten Russlands diese Vorstellungen dominierten. Der Einfluss der
Kolonialmichte lief sich auch in einigen neu entstandenen arabischen Republiken nach-
zeichnen, wie beispielsweise die Griindung der tripolitanischen Republik’™, die als die
erste Republik in der muslimischen Welt bezeichnet wurde, oder auch die Rif-Republik™
in Marokko.

In der Zwischenkriegszeit waren die muslimischen Gesellschaften iiberwiegend agra-
risch geprigt. Im Irak, in Iran, Agypten und Syrien dominierten die Grogrundbesitzer
in Politik und Gesellschaft, so dass die politische Ordnungals ,,Notabelnherrschaft“® be-
zeichnet werden konnte, ,die tiber Patronage und Klientelbezichungen ihre Interessen
sowohl gegeniiber den stidtischen und lindlichen Mittel- und Unterschichten wie ge-
geniiber den Mandatsmichten verteidigten“®' Geprigt von der Auseinandersetzung um
die politische Unabhingigkeit und wirtschaftliche Autarkie versuchten die arabischen
Staaten sich im ,, Arabischen Aufstand® von 1936 bis 1939 gegen die zionistischen Bestre-

bungen zu wehren, in Palistina einen jiidischen Staat zu errichten.® Das verstirkte den
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Waunsch einzelner Staaten, sich von den Kolonialmichten loszuldsen, und in der zweiten
Hiilfte des 20. Jahrhunderts folgt aus diesem Kontext heraus die Hinwendung zum euro-

piischen Faschismus im Nahen und Mittleren Osten.*

1.2 Der Zweite Weltkrieg

Die Folgen des Zweiten Weltkrieges waren gravierender fiir die muslimischen Gesellschaf-
ten, da er gewaltige Einschnitte und Briiche mit sich brachte und somit als eine ,tiefere
historische Zisur als der Erste“s* bewertet wurde. Neben den unmittelbaren Kriegsfolgen
spielte im politischen Denken der Nationalstaatsgedanke und die Frage seiner Gestaltung
und Umsetzung eine wichtige Rolle. Allerdings werden sowohl die Zeit wihrend des Krie-
ges als auch die Nachkriegszeit als die ,,Zeit der kolonialen Restauration® bezeichnet, da
die meisten Kolonialregime die strukeurelle Schwiche der nationalistischen Opposition
nutzten, um ihren kolonialen Besitz zu sichern und neu zu organisieren. So betonte bei-
spiclsweise die britische Seite, dass sie wihrend des Krieges das Ziel verfolgten, das briti-
sche Weltreich zu retten und zu stabilisieren.*® Bereits zu Kriegsbeginn zeigten sich die
Tragweite und der Stellenwert der kolonialen Prisenz, denn die muslimische Welt war auf
lebenswichtige Importe angewiesen, und durch die wirtschaftliche Vernetzung mit dem
Weltmarkt kam es zu einem erheblichen Defizit an Konsum- und Produktionsgiitern.
Dieser krisenhafte Zustand fithrte wiederum zur 6konomischen Stimulation, so dass der
existentielle Bedarf an Giitern in den Stidten selbst gedeckt wurde und eine ,,Nationali-

sierung des cinheimischen Kapitals“?” zur Folge hatte. Aus diesem Grund radikalisierte

Miinchen 2002. S. 308-345.

83 Gerhard Hopp, Peter Wien, René Wildangel (Hrsg.): Blind fiir die Geschichte? Arabische Begegnungen mit dem
Nationalsozialismus. Berlin 2004. Klaus-Michael Mallmann, Martin Ciippers: Halbmond und Hakenkreuz. Das
Dritte Reich, die Araber und Palistina. Darmstadt 2006.

84  Gudrun Krimer: Geschichte des Islam. Miinchen 2005. S. 292.
85  Reinhard Schulze: Geschichte der islamischen Welt im 20. Jahrhundert. Miinchen 2002. S. 145.

86  David Kennenth Fieldhouse (Hrsg.): Fischer Weltgeschichte. Band 29. Die Kolonialreiche seit dem 18. Jahrhun-
dert. Frankfurt am Main 1965. S. 249 ff.

87  Reinhard Schulze: Geschichte der islamischen Welt im 20. Jahrhundert. Miinchen 2002. S. 146.



26 1 Die Geschichte der muslimischen Welt im 20.Jahrhundert

der Krieg die stidtische Identitit, die sich in der muslimischen Publizitit wiederum als
Nationalismus niederschlug. Bewertet man den Zweiten Weltkrieg aus Sicht der muslimi-
schen Bevélkerung, so muss betont werden, dass sich die politische Offentlichkeit grund-
sitzlich neu orientierte, was sich auf den Krieg bzw. die Krise und den Aufschwung, doch
ganz besonders auf die Involvierung der muslimischen Gesellschaften in das Kriegsgesche-
hen zuriickfithren lasst. Betroffen waren vor allem der Balkan, Nordafrika und der Irak,
teilweise auch Indien und insbesondere Indonesien. Mehr noch als im Ersten Weltkrieg
waren die muslimischen Linder in ,Mitleidenschaft gezogene Nichtkombattanten®.
Die Erfahrungen aus dem Krieg fithrten unter den Nationalisten letztlich zu der Uber-
zeugung, dass sie ihre Unabhingigkeit nur noch tiber die Durchsetzung ihrer eigenen
Interessen gegeniiber den europiischen Michten erlangen konnten. Die nationalistisch
gesinnte Stadtbevélkerung fihlte sich den Achsenmichte verbunden und ging kurzfris-
tig ein Biindnis mit ihnen ein. Die agrarische Elite hingegen stellte sich auf die Seite der
Alliierten. Ausschlaggebend fuir diese wechselnden Biindnisse waren die mannigfaltigen
wirtschaftlichen, sozialen und kulturellen Bezichungen. Eine neue Dimension in der po-
litischen Orientierung der muslimischen Offentlichkeit brachte die Verkiindung der At-
lantikcharta im Jahr 1941, in der US-Prisident Roosevelt und der britische Premierminis-
ter Churchill die volkerrechtlichen Grundsitze fir die Nachkriegsordnung benannten.
Der dritte Punkt dieses Dokumentes lautet: ,,Sie anerkennen das Recht aller Vélker, die
Regierungsform zu wihlen, unter der sie leben wollen; und sie wiinschen, dass denjeni-
gen souverine Rechte und Selbstregierung zuriickgegeben werden, die ihrer gewaltsam
beraubt worden sind:*® Sofort verbanden die Nationalisten mit diesem Dokument die
Forderung der Dekolonisierung, fur die sich aus ihrer Sichtweise hauptsichlich die USA
einsetzten. Somit kristallisierte sich die Vereinigten Staaten als neue Verbiindete heraus,
denn sie wurden als Vertreterinnen des Antiimperialismus betrachtet. Dies verdeutlichte
sich speziell im Fall um die Unabhingigkeit Indiens, da sich die indische Nationalbewe-

gung durch die Charta bestitigt sah. Die indischen Muslime waren zu diesem Zeitpunkt
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in zwei Lager gespalten. Die Muslim League® forderte die Errichtung eines eigenstin-
digen muslimischen Staates im Nordwesten Indiens, dabei stellten das Muslimsein die
Nationalitit und der Islam das ethnische Merkmal dar.®! Die ,,Gesellschaft der Gelehrten
Indiens® hingegen sprach sich gegen die Teilung Indiens aus und vertrat die Meinung, dass
Indien ein dezentraler und multireligiéser Staat sein solle, in dem die Angelegenheiten des
muslimischen Teils der Bevélkerung einen wichtigen Bezugspunkt darstellen sollten.”
Zwar hatte die ,Gesellschaft” im Gegensatz zur ,Muslim League® wenig Einfluss auf die
Bevolkerung, doch trat sie in der muslimischen Offentlichkeit hervor.” Wie das Beispiel
Indien verdeutlicht, hatte der Zweite Weltkrieg dazu gefiihrt, dass sich in die politische
Denkweise der verschiedenen muslimischen Linder der Nationalismus — auf differente
Art und Weise — integriert hatte.” Ein weiteres Ergebnis des Zweiten Weltkrieges fiir die
muslimische Welt war, dass sich die Politik in diesen Gesellschaften nach den globalen
Mustern ausgerichtet hatte. Nicht nur der eben ausgefithrte Nationalstaatsgedanke ver-
ankerte sich in der Bevolkerung, sondern die Begriffe Volksgemeinschaft und Menschen-
rechte wurden auch in der muslimischen Welt zu politischen Schlagwértern, nicht zuletzt
weil die Kriegserfahrungen wie Hunger, Zerstérung, Entwurzelung und Flucht die Men-
schen geprigt hatten. Trotz dieses Appells begann aufgrund der kolonialen Restauration
fur viele muslimische Linder erst nach der Beendigung des Weltkrieges der eigentliche
Krieg. Betroffen davon waren Marokko, Algerien, Tunesien, Jugoslawien, Palistina, Indi-
en und Indonesien. Diese Kriege mit ihren vielen Toten auf muslimischer Seite fihrten
dazu, dass diese Kriegszeit die Politik der muslimischen Welt fiir die nichsten Jahrzehnte
entscheidend bestimmen sollte: Zum einen hatte sich die muslimische Publizitit dazu
verpflichtet, die Maximen der Volksgemeinschaft und der Menschenrechte hochzuhalten,

zum anderen machte sie die Erfahrung, dass diese Werte ,,nur fiir den Westen und Osten
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galten und dass die islamische Welt deshalb von diesen Prinzipien ausgeschlossen wurde,
weil ihre Menschen als Muslime eben tiber keine westliche Kultur verfigten®.”

Die Politik in den muslimischen Gesellschaften hatte sich nach den globalen Mustern
ausgerichtet, denen zufolge der Nationalstaatsgedanke bis zum Ende der 1930er Jahre in
die muslimische Offentlichkeit integriert wurde, wobei sich auch die islamisch begriin-
deten Konzepte an dieser Perspektive ausrichteten. Insbesondere in der westlichen Be-
wertung wurde dieser islamisch konnotierten Rhetorik mit einer ablehnenden Haltung
begegnet.”®

Aus diesen Erfahrungen heraus setzte in den muslimischen Lindern eine Welle der
Unabhingigkeits- und Dekolonisationsbewegungen ein, die, wenngleich nur allmahlich,
schlussendlich das angestrebte Ziel erreichten, dass die Kolonialmichte, ob freiwillig oder
unfreiwillig, abzogen. Nominell waren Agypten und der Irak seit den 1930er Jahren un-
abhingig, durch die Teilung Indiens und die Griindung des Staates Pakistan im Jahr 1947
wurde der erste moderne Staat ,von Muslimen fiir Muslime*” gegriindet. Der Nahe Os-
ten erlangte zwar seine lang ersehnte politische Unabhingigkeit”, doch leitete die Staats-
grindung Isracls 1948 cine jahrzehntlange kriegerische Auseinandersetzung zwischen
den arabischen Staaten und Israel ein. Als letzter nordafrikanischer Staat gewann Alge-
rien nach langen kriegerischen Kimpfen und vielen Opfern 1962 scine Souverinitit.”
Grofibritanniens kolonialer Riickzug aus den Kolonien 8stlich des Suez vollzog sich bis
Ende des Jahres 1972.1%

Im Zusammenhang mit den Bemithungen der Alliierten, die muslimische Welt in eine
Nachkriegsordnung einzubezichen, wurde aufgrund der ethnisch-kulturellen Perzeption

eine arabische Politik eingeleitet, deren Ergebnis die Griindung der ,, Arabischen Liga“ im
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Jahr 1945 war.!®! Innerhalb der arabischen Welt existierten zwar divergierende Konzepte,
die sich insbesondere in der Frage des Fithrungsanspruches unterschieden, doch konnte
sich der dgyptische Staatsminister als Generalsekretar der Liga durchsetzen mit der Fol-
ge, dass sowohl der Irak als auch Saudi-Arabien sich gegen den Beitritt aussprachen. Da
schlussendlich die Mitgliedschaft in der Arabischen Liga eine Voraussetzung fiir die Auf-
nahme in die UNO darstellte, nahmen Saudi-Arabien, Syrien, Libanon und der Irak als
Griindungsmitglieder an der UNO-Konferenz im gleichen Jahr teil. Interessant an dieser
Stelle ist, dass in der arabischen Offentlichkeit keine wirkliche Stellung dazu genommen,
sondern nur auf die arabische Zivilisation verwiesen wurde.!?

Eine weitere Bewegung, die sich fiir die Vereinheitlichung der muslimischen Welt ein-
setzte, stellte die so genannte ,,neo-salafitische Muslimbruderschaft“!® dar. Deren Bestre-
bungen kénnen unter dem Stichwort der Einheit der islamischen #mma'™ zusammenge-
fasst werden, wobei der Aspekt der Unterordnung unter den Prozess der Globalisierung
auch in diesem Kontext nicht unerwihnt bleiben darf. Nachdem die formative Phase der
agyptischen Muslimbruderschaft in den Jahren 1928 bis 1932 abgeschlossen wurde, trat
die Organisation in eine Phase ein, in der sie sich in vielen muslimischen Lindern wie
beispielsweise Syrien, Paldstina, Sudan, Indien oder Irak verbreitete. So gelang es den Mus-
limbriidern, ein muslimisches Netzwerk zu schaffen, das auch Berithrungspunkte mit der
internationalen Politik aufzuweisen hatte, denn auf den ,,islamischen Block® wurde in der
internationalen Offentlichkeit fortan stirker hingewiesen. Auf lokaler Ebene konnten die
Muslimbriider insbesondere unter dem Stichwort der sozialen Gerechtigkeit aus islami-
scher Perspektive eine Alternative zu dem nationalistischen Programm liefern, doch in

den tiberregionalen Fragen hatten auch sie wenig brauchbare Konzepte.'” Die arabischen
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Nationalisten bedienten sich ebenfalls des islamischen Diskurses und fassten in ihrer Rhe-
torik den Islam als arabische Nationalreligion zusammen.

Vor diesem Hintergrund konnte sich die Muslimbruderschaft als politische Opposi-
tion zwar etablieren, doch aufgrund der Radikalisierung der politischen Situation hatten
die muslimischen Gruppierungen Mitte der 5Oer Jahre wenig Spielraum mit der Kon-
sequenz, dass viele ihrer Aktiondre und Denker entweder ins Exil flohen oder inhaftiert
wurden.!%¢

Eine weitere wichtige Entwicklung in den muslimischen Landern war die ansteigende
Popularitit des sozialistischen und kommunistischen Programms, dessen Erfolg vor allem
mit dem Diskurs um die soziale Frage und die Frage nach dem Privateigentum zu erkliren

war.!?”

1.3 Nachkriegsordnung

Wihrend zeitweise noch die Unabhingigkeitskriege gegen die koloniale Besetzung wii-
teten, entstand in der Konferenz von Bandung'® 1955 die Idee einer Zusammenfithrung
der blockfreien Staaten in eine antikoloniale Solidaritatsgemeinschaft. Insgesamt gelang
es den muslimischen Staaten jedoch niche, sich von der Blockbildung zu [6sen. Somit par-
tizipierte die muslimische Welt direkt an der Blockbildung und wurde zum ,,Instrument

10

des Kalten Krieges“'®, wobei sie sich nach 1958 in zwei Blocke spaltete. Zum Westblock
gehorten die tiberwiegend royalistisch geleiteten Staaten wie der Iran, die Golffiirstentii-

mer, Libyen, Marokko, Saudi-Arabien und die Malaiische Féderation. Die Staaten Tu-
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nesien, Agypten, Sudan, Syrien, Irak, Indien und Indonesien bekannten sich zur positi-
ven Neutralitit, sahen sich einerseits aufgrund ihrer Interessen mit den Ostblockstaaten
verbunden, pochten jedoch andererseits aus innenpolitischen Gesichtspunkten auf ihre
Unabhingigkeit. Die Tiirkei fithlte sich nicht zuletzt wegen ihrer NATO-Mitgliedschaft
eng mit dem Westen assoziiert."'® Aus diesem Kontext heraus ist auch die CENTO, der
Central Treaty Organization, zu bewerten, die 1955 von den Staaten Pakistan, Iran, Irak,
Tiirkei und Grof8britannien gegriindet wurde. Sie sollte als ndhéstlicher Gegenpart zur
NATO die Funktion eines antikommunistischen Bollwerkes einnehmen. Die lang ersehn-
te Vereinigung der muslimischen Staaten wurde deswegen unter Hinweis auf die Gefahr,
sich dem westlichen Block maéglicherweise unterordnen zu miissen, abgestempelt. Aus
dieser Entwicklung heraus gewann der Islam als Kultur eine neue Konnotation hinsicht-
lich der Auseinandersetzung mit seiner nationalen Befreiung. Insbesondere eine islami-
sche Auslegung des Sozialismus wurde von unterschiedlichen Seiten vertreten. So stellten
sich nicht nur die Gelehrten der Al-Azhar'"" der Aufgabe, den Islam sozialistisch zu in-
terpretieren, sondern auch Politiker wie Nasser (1918-1970), der in den Hochzeiten des
Ost-West-Konfliktes eine Politik der positiven Neutralitit verfolgte, versuchte dem So-
zialismus einen islamischen Bedeutungsinhalt zuzuschreiben.!* Die staatliche Ideologie

Agyptens wurde als ,,islamischer Befreiungssozialismus*!

13 propagiert, dabei wurden auch
Fragenstellungen der Ausbeutung und der Zwangsherrschaft neu bewertet. Neben dem
Ziel wahrer Souverinitat durch die Befreiung von der kolonialen Bevormundung, was
nicht nur den Abzug der kolonialen Truppen implizierte, sondern auch die Realisierung

der geforderten Blockfreiheit, dominierten in der politischen Offentlichkeit Themen wie

die soziale Gerechtigkeit, die mit der wirtschaftlichen Entwicklung eingefordert wurde,

di

o

¢ Industrialisierung und die Forderung nach Bildungschancen fiir alle Bevolkerungs-

110 Giinter Seufert, Christopher Kubaseck: Die Tiirkei. Politik, Geschichte, Kultur. Bonn 2006. S. 93.

111 Die Al-Azhar-Universitit in Kairo ist eine der iltesten und angeschensten Bildungsinstitutionen der muslimi-
schen Welt. Sie wurde 988 wihrend der Herrschaft der Fatimiden gegriindet. Schwerpunkt der Lehre waren und
sind dic Theologic und die Rechtswissenschaft.

112 Alber Hourani: Die Geschichte der arabischen Volker. Von den Anfingen des Islam bis zum Nahostkonflike
unserer Tage. Frankfurt am Main 2006, S.490 ff.

113 Reinhard Schulze: Geschichte der islamischen Welt im 20. Jahrhundert. Miinchen 2002. S. 193.
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schichten. Die Etablierung der politischen Systeme folgte diesen Problemstellungen,
und unabhingig von der jeweils dominierenden Ideologie setzten sich ,autoritire, ,neo-
patrimoniale’ Regime“114 durch, nicht zuletzt auch deshalb, weil sich die Regenten der
fortentwickelten Bereiche wie der Armee!”, der Sicherheitsdienste, der Einheitsparteien
und Massenorganisationen bedienten, um ihre Vorstellungen in der Gesellschaft erwirken
zu konnen. Ihnen kamen insbesondere auch die Einnahmen aus natiirlichen Rohstoffen
zugute, wodurch sich zunehmend Rentierstaaten etablierten, die die vorhandenen po-
litischen Strukturen zunehmend stirkten. Aufgrund des einsetzenden Olbooms in den
70er Jahren des 20. Jahrhunderts konnte in den erddlreichen Golfmonarchien ein dhnli-
cher Verlauf erreicht werden. Zwar waren massive Verinderungen in der 6konomischen
Entwicklung zu verzeichnen, ohne dass sie sich jedoch zwingend auf die politischen oder
sozialen Strukturen auswirkten. Eine Politik, die sich in Richtung einer Modernisierung
hin 6ffnete, konnte nicht dariiber hinwegtiuschen, dass an den kulturellen Traditionen
festgehalten wurde, die ein fester Bestandteil der gesellschaftlichen Strukturen dieser Lan-
der blieben und sie iiber Jahrzehnte hinweg wesentlich charakterisierten. Insbesondere
die gezielte Férderung von traditionellen Institutionen und Einrichtungen bestirkte diese
Tendenz.

Der so genannte Nahostkonflike 16ste vor allem durch die Niederlagen gegen Israel
eine Vielzahl von Militirputschen aus, die 1949 in Syrien begannen und 1969 in Libyen
endeten. Der Konflikt mit Isracl entwickelte sich dariiber hinaus zu einem symbolischen
Kampf um die innerarabische Hegemonie, der insbesondere zwischen Agypten und Sau-
di-Arabien ausgetragen wurde. Insgesamt versuchten die arabischen Nachbarstaaten sich
in vier Nahostkriegen gegen die Griindung und Existenz des Staates Israels zur Wehr zu
setzen, jedoch blieb ihnen der Erfolg verwehrt und Israel konnte seine Herrschaftsgebiete
zudem erweitern.

Im Zuge der Unabhingigkeitsbewegungen waren Konflikte bzw. Krisen zwischen

souverinen muslimischen Staaten zu verzeichnen, welche sich vor allem nach der Er-

114 Gudrun Krimer: Geschichte des Islam. Miinchen 2005. S. 294.

115 Inden dekolonisierten Lindern kam der Armee eine dhnliche Rolle zu wie am Anfang des 20. Jahrhunderts in der
Tiirkei oder dem Iran.
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langung der Souverinitit auf das nationalistische Prinzip stiitzten und die gemeinsame
Religionszugehorigkeit verstirke in den Hintergrund riickten — mit dem Ergebnis, dass
die Konflikte auch auf kriegerischer Ebene ausgetragen wurden. Oft war der Grenzver-
lauf ein Motiv, oder die Auseinandersetzugn war schlicht auf die Durchsetzung eigener
(meist wirtschaftliche) Interessen ausgerichtet. Doch es entstanden auch Konflikte bis hin
zu kriegerischen Auseinandersetzungen aufgrund der Existenz religioser oder ethnischer
Minderheiten, an dieser Stelle konnten die diversen Biirgerkriege aufgezihlt werden.

Die Niederlage des Sechstagekrieges von 1967 bedeutete nicht nur den Niedergang
des arabischen Nationalismus, sondern eine weitere tiefgreifende Folge war die grund-
legende Infragestellung der Legitimitit der Regierungen. Insbesondere die vom Westen
tibernommenen Ideologien nahmen Schaden, da in diesem Zusammenhang von ihrem
»Scheitern“!!¢ gesprochen wurde. Neben den Forderungen nach politischer Unabhingig-
keit, wirtschaftlicher Entwicklung und sozialer Gerechtigkeit verlautbarten die muslimi-
schen Linder einen Anspruch auf ,kulturelle Authentizitit“'"”, die eine Riickbesinnung
auf die islamische Identitit implizierte. Dem Islam wurde somit eine spezielle Funktion
zugeschrieben, ,da er, politisch unbelastet, am ehesten dem neuen Deutungshorizont
einen machtvollen Ausdruck verleihen konnte“.!*® Dieser Perspektivenwechsel gewann
einen globalen Charakter, d.h., dass nicht nur die muslimischen Gesellschaften davon
betroffen waren, sondern diese Wendung auch in den westlichen Staaten zu beobachten
war. Zugleich zeichnete sich in der muslimischen Welt eine gewisse Militarisierung ab, die
jeweiligen Regierungen forderten und verstirkten den Import von Waffen, da sie im be-
sonderen Maf3e als eines der wichtigen Mittel fiir ihre Machterhaltung eingesetzt werden
konnten. Obgleich der Einfluss sowohl der sufistischen Orden als auch der Muslimbriider
in den 70er und 80er Jahren in den muslimischen Gesellschaften enorm anstieg, wire die
Annahme falsch, dass der Islam ,der restlichen Welt geschlossen als wiedererwachte Re-

1

ligionsmacht und damit als einheitlicher Block gegeniiber“!"” gestanden hitte. In diesem

116 Gudrun Krimer: Geschichte des Islam. Miinchen 2005. S. 296.
117 Ebenda.
118 Reinhard Schulze: Geschichte der islamischen Welt im 20. Jahrhundert. Miinchen 2002. S. 267.

119 Erdmute Heller: Die arabisch-islamische Welt im Aufbruch. In: Wolfgang Benz, Hermann Graml (Hrsg.): Fi-
scher Weltgeschichte. Band 36. Weltprobleme zwischen den Machtblécken. Das Zwanzigste Jahrhundert II1.
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Zusammenhang spielte die Kontroverse um die Definition des ,wahren® Islam eine wich-
tige Rolle, doch genauso fiihrte die ungeklirte Frage der politisch-staatlichen Organisa-
tionsform der jeweiligen dekolonisierten Linder zu Differenzen und zu Krisen, die sich
angesichts der lang tradierten Konflikte in den Beziechungen zwischen den Gesellschaften
zuspitzten.

Nichtsdestotrotz gewann die neu entstandene muslimische Offentlichkeit eine neue
ideologische Dimension, die sich im verstirkten Mafie auf die aktuellen sozialen und kul-
turellen Probleme ausrichtete, so dass der ,,heterogene islamische Diskurs zu einer ideolo-
gischen Sprache!*” heranreifen konnte. Nicht nur die klassischen Gelehrten bewerteten
die Situation der Muslime, auch muslimische Intellektuelle waren bestrebt, die muslimi-
sche Selbstdefinition und neue Deutungsmuster fiir das Selbstverstindnis neu zu formie-
ren. Darin iiberwog auch die Uberzeugung, dass der Islam als Gesamtsystem in der Lage
sei, allein den Anforderungen der muslimischen Bevélkerung gerecht zu werden; dies
wurde als ,,Vollendung allen ideologischen Denkens“'*! betrachtet. Aus dieser Perspektive
heraus kann auch die Iranische Revolution 1979 bewertet werden, die von einer breiten
Bevolkerungsschicht getragen wurde und den Sturz des Schahregimes bewirken konnte,
obwohl dieses von den westlichen Michten unterstiitzt wurde.”> Obwohl die Ergebnis-
se der Iranischen Revolution und die Persénlichkeit Ayatollah Khomeini (1902-1989)
von vielen Muslimen bewundert wurden, fanden sich ,,kaum Nachahmer“!?*: Auch wenn
die Sunniten die schiitisch ausgerichtete Ordnung respektierten, verorteten sie diese Ent-
wicklung als schiitische Besonderheit, wobei das iranische Modell auch innerhalb der
schiitischen Gruppierungen nur teilweise akzeptiert wurde.'** Die jeweiligen Regierun-
gen unterdriicke die meisten muslimischen Bewegungen mit einer massiven Repressions-

politik. Trotz alldem wurde die islamische Revolution in Iran als ein ,markantes Merkmal

Frankfurt am Main 1991. S. 162.
120 Reinhard Schulze: Geschichte der islamischen Welt im 20. Jahrhundert. Miinchen 2002. S. 277.
121 Ebenda.S.278.

122 Eckart Ehlers: Die Islamische Republik Iran — Ursachen, Verlauf und Konsequenzen einer ,islamischen Revo-
lution®. In: Bayerische Landeszentrale fiir politische Bildungsarbeit (Hrsg.): Welemacht Islam. Miinchen 1988.
S.439-461.

123 Gudrun Krimer: Geschichte des Islam. Miinchen 2005. S.299.
124 Reinhard Schulze: Geschichte der islamischen Welt im 20. Jahrhundert. Miinchen 2002. S.297-300.
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fiir den Mobilisationserfolg eines islamischen Diskurses“'*® betrachtet, in dessen Fokus
die Neugestaltung der Gesellschaft stand. Nach der Beendigung des Ost-West-Konflikts
brach dieser Diskurs endgiiltig zusammen, so dass eine besondere sinnstiftende Ausfor-
mulierung der Gesellschaftsutopie nicht mehr zu finden war. Anstelle dessen konnte eine
Vielzahl von islamisch konnotierten Interpretationen nachgewiesen werden, die sich so-
wohl auf soziale und kulturelle als auch auf politische und wirtschaftliche Wirklichkeiten
bezogen. Der entscheidende Aspekt bestand darin, dass keine zwangslaufige ideologische

Ausrichtung damit verbunden werden musste.'

1.4 Das Ende des Ost-West-Konflikts

»Das Ende des Ost-West-Konflikes ist eine Zisur, die weltweit Wirkungen zeigte, Reakti-
onen ausloste und zu Erwartungen und letztendlich auch Befiirchtungen Anlass gab“'¥’,

8 schriankten sich nach dem Ende des

und wie alle so genannten Dritte-Welt-Staaten'?

Ost-West-Konflikes auch fir die meisten muslimischen Staaten die politischen Optionen

auf der internationalen Ebene ein, da fortan eine starke Dominanz der westlichen Su-
ermichte vorherrschte.'? Dabei ist zu betonen, dass zwar gegeniiber dem Westen eine

p geg

grundsitzlich positivere Haltung als gegeniiber der Sowjetunion und deren Verbiindeten

zu verzeichnen war'®, dass jedoch zu diesem Zeitpunke in der muslimischen Offentlich-

keit insbesondere die hegemonialen Anspriiche des Westens, die immer noch bestehen-

den imperialen Bestrebungen, aber auch die cinseitige Parteinahme im Nahostkonflikt

125 Ebenda. S. 350.
126 Ebenda.

127  Ellinor Schéne: Die islamische Staatengruppe und das Ende des Ost-West-Konflikes — die Sicht der Organisation
der islamischen Konferenz. In: Henner Fiirtig, Gerhard Hopp (Hrsg.): Wessen Geschichte? Muslimische Erfah-
rungen historischer Zisuren im 20. Jahrhundert. Berlin 1998. S.98.

128 Lothar Brock: Nord-Siid-Bezichungen. Handlungsfelder und Kontroversen. In: Manfred Knapp, Gert Krell
(Hrsg.): Einfithrung in die Internationale Politik. Ein Studienbuch. Miinchen 2004. S. 617 .

129  Graham E. Fuller, Ian E. Lesser: A sense of siege. The geopolitics of Islam and the West. Boulder 1995. S. 1.
130 Muhammad Salim Abdullah (Hrsg.): Stimmen zum Dialog. Koln 1981.S. 10 f.
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kritisiert wurden." Im Fokus der Diskussionen stand nun die These von einer neuen
Blockbildung zwischen dem Islam und dem Westen, da sich abgesehen von einigen weni-
gen Ausnahmen (Jordanien, Jemen, Libyen und die PLO) die gesamte muslimische Welt
auf die Seite des Westens schlug, auch wenn gerade die Bevolkerung lautstark forderte,
die eigene Souverinitit mit unabhingigen Regimen, die sich auf ihre muslimische Identi-
tit stiitzten, zu etablieren. Im Gegensatz zu den realpolitischen Biindnissen wihrend des
Kalten Krieges, ,wurde jetzt die Blockbildung auf einen Prozess der kulturellen Trennung

32 was ein heuristisches Funda-

zwischen der westlichen Welt und dem Islam bezogen™!
ment fiir die Interpretation der Ereignisse und Entwicklungen in der muslimischen Welt
schuf.In den letzten zwei Jahrzehnten des 20. Jahrhunderts war die muslimische Welt von
unterschiedlichen Kriegen und Konflikten wie den beiden Goltkriegen, dem Zusammen-
bruch Jugoslawiens und den daraus resultierenden Folgen fir Bosnien und Tschetsche-
nien und auch dem Palistinakonflike gekennzeichnet. Als Losung dieser Probleme war
zwar der Wunsch nach der Restauration des islamischen Kosmopolitismus vernehmbar.
Da sie jedoch nicht realisiert werden konnte, setzte parallel zur der Errichtung der neuen
Weltordnung eine zunehmende Entideologisierung in der muslimischen Offentlichkeit
ein, die zudem in einem klaren Abhingigkeitsverhiltnis zum Nationalstaat stand, ,,so dass
das 20. Jahrhundert keine Einheit der islamischen Geschichte hatte schaffen konnen“!®,
Die fortschreitende Globalisierung und die damit verbundene wachsende Interde-
pendenz wirkten sich auch auf den muslimischen Diskurs aus, der sich dem globalen Mus-
ter anpasste und den Islam fortan cher als Kultur deutete. Auf der einen Seite betteten
insbesondere die Intellektuellen den Islam in die Diskussion um die globalisierten Werte
(freier Markt, Rechtsstaatlichkeit, zivile Gesellschaft etc.) ein, auf der anderen Seiten wie-

derum gewann die islamische Interpretation der Lokalisierungsprozesse an Bedeutung,

131 Ellinor Schéne: Die islamische Staatengruppe und das Ende des Ost-West-Konflikts — die Sicht der Organisation
der islamischen Konferenz. In: Henner Fiirtig, Gerhard Hépp (Hrsg.): Wessen Geschichte? Muslimische Erfah-
rungen historischer Zisuren im 20. Jahrhundert. Berlin 1998. S. 99.

132 Reinhard Schulze: Geschichte der islamischen Welt im 20. Jahrhundert. Miinchen 2002. S. 333.
133 Ebenda. S.349.
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denn ,,die Welt selbst wird doppeldeutig erlebt: die grofie, durch die Medien portritierte
Welt, und die kleine, real erlebte Welc“134,

Geprigt war diese Welt auch von der Forderung nach einer Korrektur des negativen
Islambildes in der westlichen Perzeption. Aus der Perspektive des Westens geriet der Islam
seit dem Ende des Kalten Krieges verstirkt ins Visier. Die AufSerung des damaligen NA-
TO-Oberbefehlshabers John Galvin im Jahre 1988 beispielsweise wies auf den niachsten
epochalen Entscheidungskampf hin: ,Den Kalten Krieg haben wir gewonnen. Nach ei-
ner siebzigjihrigen Verirrung kommen wir nun zur eigentlichen Konfliktachse der letzten
1300 Jahre zuriick. Das ist die grofie Auseinandersetzung mit dem Islam:**5 So wurde der
Islam zunchmend mit Rickstiandigkeit assoziiert, als Gegner von Fortschritt und Men-
schenrechten, mit Terrorismus, Extremismus, Gewalt und Tyrannei gleichgesetzt, so dass
als Gegenreaktion von muslimischer Seite das Postulat einer differenzierten Bewertung

und der Demokratisierung der internationalen Bezichungen aufgestellt wurde.*¢

134 Ebenda.S.378.
135 Zitiert nach Gerhard Schweizer: Islam und Abendland - ein Dauerkonflike. Stuttgart 1995. S.9.

136  Ellinor Schéne: Die islamische Staatengruppe und das Ende des Ost-West-Konflikts — die Sicht der Organisation
der islamischen Konferenz. In: Henner Fiirtig, Gerhard Hopp (Hrsg.): Wessen Geschichte? Muslimische Erfah-
rungen historischer Zisuren im 20. Jahrhundert. Berlin 1998. S.109.






2 Die Moderne als Projekt
aus westlicher Sicht

2.1 Annaherung an den Begriff der Modernisierung

In Verbindung mit gesellschaftlichen Zusammenhingen bestimmte der Begriff der Mo-
dernisierung nicht nur mafigeblich die Richtung des Diskurses, sondern hatte sich zu
dem politischen und sozialen Schlagwort schlechthin entwickelt. Obgleich im ,,globalen

Zeitalter !’

7 seine Verwendung nicht nur hitzige Diskussionen ausloste, spielte es als In-
diz fur die jeweilige Weltsicht eine entscheidende Rolle. Riickt nun die Definition von
Modernisierung in den Fokus der Aufmerksamkeit, ist zu erkennen, dass verschiedene
wissenschaftliche Disziplinen versuchten, den Begriff greifbar zu machen.

Doch vor allem die Soziologie beschiftigt sich seit ihren Anfingen vor mehr als ein-
hundert Jahren mit diesem gesellschaftlichen Phinomen. Nach klassischer soziologischer
Sichtweise bezieht der Prozess der Modernisierung einen fundamentalen Bruch mit der
Vergangenheit mit ein und umfasst dementsprechend ,,die Entwicklung von einfachen
und armen Agrargesellschaften zu komplexen, differenzierten und reichen Industriege-
sellschaften, die nach innen und auf8en ein bestimmtes Maf$ an Selbststeuerungsfahigkeit
besitzen“!**. Die Herausbildung ciner demokratischen und pluralistischen Industriege-
sellschaft aus einer Agrargesellschaft im Westen impliziert eine planmifige Beschleuni-

gung. Dabei muss Modernisierung als ,.ein vielschichtiger Prozess von Wandlungsverfah-

137 Siche dazu Martin Albrow: Das globale Zcitalter. Frankfurt am Main 2007.

138 Wolfgang Zapf: Entwicklung und Sozialstruktur moderner Gesellschaften. In: Hermann Korte, Bernhard Schi-
fers (Hrsg.): Einfithrung in die Hauptbegriffe der Soziologic. Wiesbaden 2000. S.238.
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ren [verstanden werden] die aufeinander einwirken und ineinander tibergehen kénnen,
die aber auf gewisse Schwerpunkte konzentriert sind: 6konomische, politische, kulturelle
und sozialpsychologische“'®. Folglich wird Modernisierung als prozessartige Strukeur-
verdnderung in den verschiedenen Bereichen der Gesellschaft verstanden, die sich wech-

selseitig beeinflussten:

»Staaten- und Nationenbildung, Demokratisierung im politischen Bereich; In-
dustrialisierung und Tertidrisierung, d.h. Ausbau der Dienstleistungen, im wirt-
schaftlichen Bereich; Urbanisierung, Bildungsentwicklung, steigende Mobilitit
(soziale Mobilisierung) im sozialen Bereich; Sikularisierung, Rationalismus und
Universalismus, u.a. mit der Folge des wissenschaftlichen und technischen Fort-
schritts, im kulturellen Bereich; Individualisierung und Leistungsorientierung im

personalen Bereich“!.

So war im wirtschaftlichen Bereich die Industrialisierung der ausschlaggebende Faktor fiir
die Entwicklung und fiir das Wachstum, dabei stellten der Massenkonsum und die Wohl-
fahrtsentwicklung die tragenden Siaulen dar. Unter politischen Gesichtspunkten waren in
der ersten Etappe der Modernisierung die Staaten- und Nationenbildung von besonderer
Relevanz, gestiitzt auf das Aufkommen und die Weiterbildung nationaler Identititen, die
Herausbildung des Wahlrechts und die Durchsetzung der parlamentarischen Demokra-
tie. Diese Verinderungsprozesse standen wiederum in Wechselwirkung mit soziokultu-
rellen Bedingungen, die unter den Stichpunkten Urbanisierung, soziale Mobilisierung,
Sikularisierung, Rationalisierung und letztlich Individualisierung zusammengefasst wer-
den kénnen.' Da diese Merkmale insbesondere auf die westlichen Gesellschaften zutra-

fen, wurde die Modernisierung als ,zentraler Typus sozialen Wandels“'*2 hinsichtlich der

139 Hugo Mansilla: Entwicklung als Nachahmung. Zu einer kritischen Theorie der Modernisierung. Meisenheim
1978.8S.6.

140 Bernhard Schifers (Hrsg.): Grundbegriffe der Soziologie. Opladen 2001. S. 430.

141 Siche dazu Wolfgang Zapf: Entwicklung und Sozialstruktur moderner Gesellschaften. In: Hermann Korte,
Bernard Schifers (Hrsg.): Einfithrung in die Hauptbegriffe der Soziologie. Wiesbaden 2000. S. 254.

142 Nina Degele, Christian Dries: Modernisierungstheorie. Eine Einfithrung. Miinchen 2005. S.17.
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Richtung der gesellschaftlichen Entwicklung konkludiert. Der ,soziale Wandel“'** hinge-

gen spielte nicht nur in diesem Kontext eine entscheidende Rolle, sondern er

»bezeichnet allgemein und umfassend die soziokulturellen Verinderungen inner-
halb einer Gesellschaft und auch dariiber hinaus. Der Grundbegriff des sozialen
Wandels ist besonders auf die Verinderung der quantitativen und qualitativen
Verhiltnisse und Beziehungen zwischen den materiellen und normativ-geistigen
Zustinden, Elementen und Kriften in einer Gesellschaft, einem Kulturkreis und

zunchmend auch im weltgesellschaftlichen Zusammenhang ausgerichtet!%

Gemif der klassischen Vorstellung von Modernisierung wurden vier Hypothesen aufge-
stellt: Nach der ersten Annahme ist die Modernisierung als eine endogene Leistung an-
zuschen, die in diesem Entwicklungsstadium innerhalb einer Gesellschaft geleistet wird.
Zweitens unterstiitzen sich die einzelnen Strange innerhalb dieses Prozesses wechselseitig.
Drittens behindern die Vorreiter einzelner Modernisierungsschiibe die Nachziigler nicht.
Die letzte These besagt, dass die Modernisierungsprozesse die gesamtgesellschaftliche An-
passungsfihigkeit steigern. Insofern wurde Modernisierung nicht nur als ein progressiver
und systemischer, sondern auch als ein globaler und irreversibler Prozess begriffen.'®> Als
solcher war er nicht losgeldst von der so genannten Moderne zu betrachten, da die Moder-
ne lingst nicht mehr nur eine Richtung in der Kunst- und Literaturwissenschaft darstellte,
sondern eben ,eine erhebliche Formenvielfalt gesellschaftlicher Verhiltnisse“¢ beinhal-
tete, die sich — wiederum hauptsichlich im klassischen Verstindnis — mit dem westlichen

Kulturkreis gleichsetzen lief. Allerdings erwies es sich als schwierig, diesen Terminus so

143 Vgl. dazu Alfred Bellebaum: Soziologische Grundbegriffe. Eine Einfithrung fiir Soziale Berufe. Stuttgart 2001.
S.104-128. Vgl. auch Wolfgang Zapf: Entwicklung und Sozialstruktur moderner Gesellschaften. In: Hermann
Korte, Bernard Schifers (Hrsg.): Einfithrung in die Hauptbegriffe der Soziologie. Wiesbaden 2000. S. 346-351.

144  Karl-Heinz Hillmann: Wérterbuch der Soziologie. Stuttgart 2007. S. 953.

145 Siche dazu Wolfgang Zapf: Modernisierung und Modernisierungstheorien. In: Wolfgang Zapf (Hrsg.): Die Mo-
dernisierung moderner Gesellschaften. Verhandlungen des 25. Deutschen Soziologentages in Frankfurt am Main
1990. Frankfurt am Main, New York 1991. S.33 ff.

146 Reinhart Kofler, Tilman Schiel: Auf dem Weg zu ciner kritischen Theorie der Modernisierung. Frankfurt am
Main 1996. S. 20.
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zu beschreiben, dass eine klare Definition abzuleiten gewesen wire, denn das ,ist die Sig-
natur diese Begriffes: dass jeder ihn verwendet, dass jeder ungefihr, aber nicht ganz, das-
selbe darunter versteht; dass folglich jeder weif}, was gemeint ist; dass folglich kaum einer
definiert — definieren kann —, was er meint“'¥’. So barg dieses Wort vielschichtige Di-
mensionen in sich mit der Folge, dass sich inzwischen mehrere Begriffsanwendungen von
Moderne herauskristallisiert haben': Hiufig wird ,Moderne® mit dem Begriff Neuzeit
gleichgesetzt und findet deswegen als Epochenbegriff seine Verwendung mit der haupt-
sichlichen Funktion, eine bestimmte Zeitperiode von vorhergehenden Zeitabschnitten
abzugrenzen. Auch dient er dazu, die hoch komplexen Strukturen der gegenwirtigen Ge-
sellschaften greifbar zu machen, so dass er des Weiteren auch als Systembegriff benutzt
wird, um vor allem im wissenschaftlichen Bereich den Grad der Modernisierung einer
Gesellschaft kennzeichnen zu konnen. Aus ideengeschichtlicher und politischer Perspek-
tive wurde ,Moderne” nicht nur mit den Prinzipien der Aufklirung, sondern auch mit
»Fortschritt und Perfektionierung im Hinblick auf die Etablierung einer Ordnung der
Vernunft“'* assoziiert. Als letzte Begriffsanwendung dient er sowohl in der Kunst als auch
in der Architekeur als ein Stilbegriff.

In einem ideengeschichtlichen Riickblick"® weist der Autor darauf hin, dass bereits
im 5. Jahrhundert das lateinische Wort ,,modernus® literarisch mit den damaligen Bedeu-
tungen ,nur", ,eben, yerst“ und ,gleich® oder auch ,derzeitig®, ,jetzt“ und ,neu” belegt
war. Zwar wurde es anfangs nur als reiner Zeitbegriff noch ohne selbstindigen sachlichen
Inhalt™' eingesetzt, jedoch implizierte seine Benutzung eine klare Abgrenzung gegeniiber

152

der Vergangenheit.'™ So kann festgehalten werden, dass der Begriff ,,modern® in den ge-

147  Gotthart Wunberg (Hrsg.): Die Literarische Moderne. Dokumente zum Verstindnis der Literatur um die Jahr-
hundertwende. Frankfurt am Main 1971. S. 245.

148 Vgl. dazu Evelyn Grobl-Steinbach: Fortschrittsidee und rationale Weltgestaltung. Die kulturellen Voraussetzun-
gen des Politischen in der Moderne. Frankfurt am Main 1994. S.269-281.

149 Peter Imbusch: Moderne und Gewalt. Zivilisationstheoretische Perspektiven auf das 20. Jahrhundert. Wiesbaden
2005. S. 64.

150 Peter Wehling: Die Moderne als Sozialmythos. Zur Kritik sozialwissenschaftlicher Modernisierungstheorien.
Frankfurt am Main 1992.S.60 f.

151 Vgl. dazu Hans Ulrich Gumbrecht: Modern, Modernitit, Moderne. In: Otto Brunner, Werner Conze, Reinhart
Koselleck (Hrsg.): Geschichtliche Grundbegriffe. Band 4. Stutrgart 1978.S.93 ff.

152 Hans Robert Jauf3: Literaturgeschichte als Provokation. Frankfurt am Main 1970. S. 16.
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schichtlichen Epochen immer wieder zur Distanzierung von Altem und Hergebrachtem
eingesetzt wurde. So werden aus der Retrospektive drei Bedeutungsmaglichkeiten unter-
schieden, die sich erst im Verlauf der Geschichte herauskristallisiert haben!®3:

In der ersten Bedeutungsméglichkeit wurde ,,modern” dem Begriff ,vorherig” gegen-
tibergestellt. In seiner zweiten Bedeutungsebene wird es mit dem Bedeutungsinhalt ,neu®
als Gegenbegriff zu ,alt” verwendet, wobei die Gegenwart als Epoche betrachtet wird,
die sich ,,durch bestimmte [...] Eigenschaften von Epochen der Vergangenheit“154 absetzt.
Der dritte Sinngehalt stellte ,,modern® als ,voriibergehend” im Gegensatz zu ,ewig” dar.
Hier begegnet die erlebte Gegenwart einer neuen Bewertung, da sie nicht als voriiberge-
hend erfahren, sondern eben auch als ,,rasch und schnelllebig“'>> empfunden wird, so dass

sowohl die Vergangenheit als auch die Ewigkeit einen neuen Stellenwert gewinnen:

»Diese Bedeutung des Pradikats ,modern’ wird immer dann méglich, wenn eine
Gegenwart und ihre Konzepte von den Zeitgenossen als ,Vergangenheit einer
zukiinftigen Gegenwart’ gedeutet werden konnen. Sie gewinnt ihr volles Recht
bei der Bezeichnung einer Gegenwart, die als so rasch voriibergehend empfunden
wird, dass man ihr nicht mehr wie im Fall der zweiten Bedeutungsmoglichkeit
von ,modern’ eine qualitativ verschiedene Vergangenheit, sondern nur noch die

Ewigkeit als ruhenden Pol entgegensetzen kann:*>¢

Die gegenwirtige Entwicklung der Globalisierungsdebatte hingegen hat dazu gefiihrt,
dass die Moderne im Lauf ihrer Geschichte immer wieder von neuem hinterfragt wurde,
so dass von einer zunehmenden ,, Attribuierung“'>” dieses Begriffes gesprochen werden

kann.

153 Vgl. dazu Hans Ulrich Gumbrecht: Modern, Modernitit, Moderne. In: Otto Brunner, Werner Conze, Reinhart
Koselleck (Hrsg.): Geschichtliche Grundbegriffe. Band 4. Stuttgart 1978. S.93-131.
154 Ebenda. S.96.

155 Peter Imbusch: Moderne und Gewalt. Zivilisationstheoretische Perspektiven auf das 20. Jahrhundert. Wiesbaden
2005. S. 66.

156 Hans Ulrich Gumbrecht: Modern, Modernitit, Moderne. In: Otto Brunner, Werner Conze, Reinhart Koselleck
(Hrsg.): Geschichtliche Grundbegriffe. Band 4. Stuttgart 1978. S. 96.

157  Stephan Scheuzger, Peter Fleer: Einleitung: Zentren und Peripherien des Wandels — Die Moderne in Lateiname-
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2.2 Modernisierungstheorien

Insbesondere die Soziologie beschiftigte sich bereits seit der zweiten Halfte des 19. Jahr-
hunderts mit dem Phinomen der Moderne bzw. Modernitit, wobei sich diese Beziehung

1

von Beginn an als ,,Paradox“'*® prisentierte, da, wie bereits oben erwihnt, die Moder-

ne als Untersuchungsgegenstand bestimmt wurde, um die Soziologie als eigenstindige

“159 sje darstellte.

Wissenschaft etablieren zu konnen, dessen letztlich ,,ureigenes Produkt’
Die Krisenerfahrungen im letzten Viertel des 19. Jahrhunderts fihrten dazu, dass vor al-
lem in den biirgerlichen Schichten der Fortschrittsglaube an Bedeutung verlor. AufSer-
dem wurde fir das Misslingen der emanzipatorischen Bemithungen fortan die Moder-
nitdt der Gesellschaft verantwortlich gemacht, so dass sich eine ,,scharfe Polemik gegen
einen als Feind iiberkommener Ordnungen und Werte identifizierten Modernismus*'®°
herauskristallisierte. Der Verlust der traditionellen Lebensweise stand in konservativen
Kreisen im Mittelpunkt der Diskussionen. Auch die klassischen Soziologen wie Simmel,
Toénnies, Durkheim und Weber nahmen sich dieser Problematik an und versuchten die
gesellschaftlichen Realititen zu ordnen, zu verorten und zu deuten. Die Modernitit wur-
de dann als Eigenschaft der jeweiligen Gegenwart bewertet, obgleich sie sich als etwas
Neues von der immerwihrenden Gesellschaft abgrenzt: ,,das Produzierte gegentiber dem
161

Natiirlichen, das Neue gegeniiber dem Alten, das Plotzliche gegeniiber dem Stetigen®

Bei der Kontextualisierung des Konstrukts Moderne, die wiederum den Verlust der Zu-

rika. In: Stephan Scheuzger, Peter Fleer (Hrsg.): Die Moderne in Latcinamerika. Zentren und Peripherien des
Wandels. Hans Werner Tobler zum 65. Geburtstag. Frankfurt am Main 2009. S. 15.

158 David P. Frisby: Soziologie und Moderne. Ferdinand Ténnies, Georg Simmel und Max Weber. In: Otthein
Rammstedt (Hrsg.): Simmel und die frithen Soziologien. Nihe und Distanz zu Durkheim, Toénnies und Max
Weber. Frankfurt am Main 1988. S. 196.

159  Peter Imbusch: Moderne und Gewalt. Zivilisationstheoretische Perspektiven auf das 20. Jahrhundert. Wiesbaden
2005. S. 69.

160 Hans Ulrich Gumbrecht: Modern, Modernitit, Moderne. In: Otto Brunner, Werner Conze, Reinhart Koselleck
(Hrsg.): Geschichtliche Grundbegriffe. Band 4. Stuttgart 1978. S. 116.

161 Otthein Rammstedt: Die Attitiiden der Klassiker als unsere soziologischen Selbstverstandlichkeiten. Durkheim,
Simmel, Weber und die Konstitution der modernen Soziologie. In: Otthein Rammstedt (Hrsg.): Simmel und
die frithen Soziologien. Nihe und Distanz zu Durkheim, Ténnies und Max Weber. Frankfurt am Main 1988.
S.281f.
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kunftsgewissheit suggerierte, versuchten die Soziologen sie anhand von Dichotomien

fassbarer zu machen:

»50 finden wir in Ténnies’ frithen Arbeiten die Nebeneinanderstellung von
Gemeinschaft und Gesellschaft, bei Durkheim die Gegeniiberstellung von Ge-
sellschaft, die auf mechanischer bzw. organischer Solidaritit beruht bei Simmel
den Gegensatz von geldloser Wirtschaft und der entwickelten (kapitalistischen)
Geldwirtschaft und bei Weber den Vergleich zwischen simtlichen vorangegangen
straditionellen’ Gesellschaftstypen und dem auf dem modernen westlichen Rati-

onalismus (moderner westlicher Kapitalismus) beruhenden Gesellschaftstyp:!*

An dieser Stelle muss erwihnt werden, dass diese Soziologen — wenngleich in unterschied-
lichem Maf3e — die Modernitit gegeniiber der konservativen und traditionalistischen Kri-
tik verteidigten und das Problem mit dem Verlust der Tradition durch die Stichpunkte
Rationalitit und Moralitit zu I6sen versuchten, wie etwa der Rationalisierungsprozess
des Handelns bei Weber oder die verstirkte moralische Integration der Gesellschaft bei
Durkheim. Bei der Bewertung dieser Ansitze als Theorien der Moderne soll darauf hin-
gewiesen, dass sie nicht nur eine sozialwissenschaftliche Komponente hinsichtlich des
Erklarens implizierten, ,sondern auch retrospektive Selbstvergewisserungen der biirgerli-
chen Gesellschaft der Jahrhundertwende - unter deren Oberfliche sich die Katastrophen
des 20. Jahrhunderts andeuteten und vorbereiteten*'®’. Wird in der Auscinandersetzung
mit ,,Modernitit” der Aspekt der historischen Selbstvergewisserung in den Mittelpunkt
gestellt, so muss der Erste Weltkrieg als endgiiltige Zasur fir den Begriff der Moderne

16

gesehen werden, denn die ,Urkatastrophe des 20. Jahrhunderts“'** versetzte der biirger-

162 David P. Frisby: Soziologie und Moderne. Ferdinand Ténnies, Georg Simmel und Max Weber. In: Otthein
Rammstedt (Hrsg.): Simmel und die friihen Soziologien. Nihe und Distanz zu Durkheim, Ténnies und Max
Weber. Frankfurt am Main 1988. S. 198.

163 Peter Wehling: Die Moderne als Sozialmythos. Zur Kritik sozialwissenschaftlicher Modernisierungstheorien.
Frankfurt am Main 1992. S. 66.

164  Stephan Burgdorff, Klaus Wiegrefe (Hrsg.): Der Erste Weltkrieg. Die Urkatastrophe des 20. Jahrhunderts. Miin-
chen 2004.
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lichen Gesellschaft einen Schock und die Hoffnung auf die sinngebenden Aspekte der
»>Moderne® verlor mafigeblich an Bedeutung,

Insbesondere die problematischen Entwicklungen in den Landern der so genannten
Dritten Welt wurden von der Sozialwissenschaft naher analysiert. Aus diesem Zusam-
menhang heraus entstanden die Modernisierungstheorien, die sich ausdriicklich auf die
Entwicklungslinder bezogen und im Grunde genommen eine komplette Transformation
der ,traditionalen” Gesellschaft hin zur ,,modernen® Gesellschaft nach dem ,westlichen
Modell“'® implizierten. Vor allem vor dem Hintergrund des Kalten Krieges versuchte die
USA mittels solcher politischer, konomischer und soziokultureller Entwicklungsmodel-
le den Eintritt dieser Linder in das sowjetische Lager zu verhindern.'¢

Obgleich die Modernisierung an sich ein spezifischer Ausdruck des sozialen Wan-
dels war, setzte sie sich in den Sozialwissenschaften als ,,universeller Kategorierahmcn“167
durch. Jedoch wurde sie auch als ,,Produkt der Verallgemeinerung und Abstraktion'¢®
betrachtet, da sich auf der einen Seite die Abstraktion auf bestimmte Dimensionen und
Aspekte des Entwicklungsprozesses bezog und eine Verallgemeinerung hinsichtlich Form
und Inhalten festzustellen war. Auf der anderen Seite wurde sie als Synonym fur Euro-
piisierung, Amerikanisierung, Verwestlichung oder gar Zivilisierung benutzt'®, denn sie
»wirke attraktiv gerade wegen ihres vagen, allgemeinen, vieldeutigen, amorphen Charak-
ters; obendrein weckte das Wort durchweg positive Assoziationen“'”’. So muss festge-
halten werden, dass mit der Verwendung der Begriffe Modernisierung bzw. Modernitit

cigentlich nicht die soziokulturellen und soziopolitischen Strukturen der Industriege-

sellschaften und ihr Verhiltnis zu den Entwicklungslindern, sondern ,cher ein kulturell

165 Vgl. Daniel Lerner: The Passing of Traditional Society. New York, London 1958.

166  Siche dazu Hadi Resasade: Zur Kritik der Modernisierungstheorien. Ein Versuch zur Beleuchtung ihres metho-
dologischen Basissyndroms. Leverkusen 1984.

167 Hans-Ulrich Wehler: Modernisierungstheorie und Geschichte. Gottingen 1975.

168 Kap-Young Choung: Einfluss und Bedeutung der Modernisierungstheorien am Beispiel Siidkoreas. Tiibingen
1991.8S.75.

169  Peter Flora: Modernisierungsforschung. Zur empirischen Analyse der gesellschaftlichen Entwicklung. Opladen
1974.S.13.

170  Peter Imbusch: Moderne und Gewalt. Zivilisationstheoretische Perspektiven auf das 20. Jahrhundert. Wiesbaden
2005. S. 69. Siche dazu auch Hans-Ulrich Wehler: Modernisierungstheoric und Geschichte. Géttingen 1975.
S.11.
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iiberhohtes Selbstverstindnis der westlichen Gesellschaft“ erfasst werden sollte.!”! An-
fangs wurden die Modernisierungstheorien hinsichtlich ihrer ,unmittelbar normativ-
sinnhafte[n] Qualitit“!’* als erfolgreich bewertet, wobei insbesondere die Messbarkeit
von sozialen Prozessen anhand der unterschiedlichen Parameter!”® — trotz vorhandener
Diffusitic und Mehrdeutigkeit'”* — eine entscheidende Rolle spielte.

Jedoch erwies sich bereits in den 60er Jahren das Konzept der ,nachholenden
Entwicklung“'”® bzw. Industrialisierung als ,,triigerisch“l%, da aufler den sozialen und
politischen Emanzipationsbestrebungen auch die Widerstinde gegen die imperialen
Michte — meistens gekniipft an nationalistische Absichten — die Theorien insoweit he-
rausforderten, als nicht nur die 6konomischen Faktoren beriicksichtigt, sondern eben
auch die sozialen, kulturellen und politischen Komponenten der gesamtgesellschaftli-
chen Entwicklungen mit einbezogen werden sollten.”” Hinzu kommt, dass die globale
dkologische Krise den Rationalitits- und Universalititsanspruch des westlichen Modells
in Zweifel rief — und nach wie vor ruft — und nicht nur, aber vor allem die Anhinger der

marxistischen Ansitze den Ethnozentrismus und die Nichthistorizitit kritisieren, da

»eine Ausdehnung der Lebens- und Konsumtionsweise des Westens auf die fiinf
Milliarden Menschen unseres Planeten an absolute — unter anderem 6kologi-
sche — Hindernisse stoffen wiirde [...]. Was bringt es also, ;macht’s wie wir® zu sa-

gen, wenn vorher bereits klar ist, dass dies gar nicht gehe!'7®

171 Peter Wehling: Die Moderne als Sozialmythos. Zur Kritik sozialwissenschaftlicher Modernisierungstheorien.
Frankfurt am Main 1992. S.22.

172 Peter Imbusch: Moderne und Gewalt. Zivilisationstheoretische Perspektiven auf das 20. Jahrhundert. Wiesbaden
2005. S.70.

173 Vgl. dazu Peter Flora: Modernisierungsforschung. Zur empirischen Analyse der gesellschaftlichen Entwicklung.
Opladen 1974. S.13.

174 Ebenda.

175  Siche dazu Claus Offe: Die Utopie der Null-Option. Modernitit und Modernisierung als politische Giitekriteri-
en. In: Johannes Berger (Hrsg.): Die Moderne — Kontinuititen und Zisuren. Géttingen 1986. S. 97.

176 Hadi Resasade: Zur Kritik der Modernisierungstheorien. Ein Versuch zur Beleuchtung ihres methodologischen
Basissyndroms. Leverkusen 1984. S. 13.

177 Die erste Abhandlung hierzu war von Daniel Lerner: The Passing of Traditional Society. New York, London
1958.

178 Samir Amin: Ansitze zu einer nicht-eurozentrischen Kulturtheorie. In Elmar Altvater, Heiner GanfSmann, Micha-
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Das verbreitete Selbstbild des Westens erwies sich als krisenhaft, das Prinzip der Rationa-
litat gekoppelt an den Universalititsanspruch stand unter Legitimationsdruck, und die
Option, dem westlichen Modell universell Geltung zu verschaffen, schien nicht durch-
fithrbar. Doch gerade diese Krise der Moderne wird von Wehling als Ubergangszeit be-
schrieben, die dazu fiihrte, dass insbesondere dadurch die ,, Modernisierung der modernen
Gesellschaft“'”” eingeleitet wurde.'®

Aus dieser Perspektive heraus entstand in den 1980er Jahren eine neue Form von Mo-
dernisierungstheorien, die ihren Untersuchungsgegenstand von Grund auf verinderten.
Im Fokus standen nicht mehr die weniger unterentwickelten Lander der ,,Dritten Welt",
die bereits wegen des Wegfalls des Ost-West-Gegensatzes an Bedeutung verloren, son-
dern die modernen Gesellschaften sollten von den so genannten Innovationsblockaden,
gemeint sind damit vormoderne Komponenten wie Mythen und Rigidititen, befreit
werden, so dass sich eine theoretisch erneuerte Kontinuititsvorstellung gesellschaftlicher
Modernisierung etablieren konnte. So gewann Modernisierung cine neue Bedeutungs-
komponente: ,Modernisierung bedeutet jetzt die Fortschreibung und Weiterentwick-
lung grundlegender evolutionirer Mechanismen funktionaler Differenzierung und ge-
sellschaftlicher Rationalisierung!'*!

Im Weiteren wire es notwendig zu fragen, welchen methodologischen Grundprinzi-
pien die Modernisierungstheorien unterliegen, hierbei wird allerdings darauf verzichtet,

die einzelnen Theorieansitze zu gliedern.'s

el Heinrich, (Hrsg.): Prokla 75. Euro-Fieber. Zeitschrift fiir politische Okonomie und sozialistische Politik 1989.
S.108.

179 Wolfgang Zapf (Hrsg.): Die Modernisierung moderner Gesellschaften: Verhandlungen des 25. Deutschen Sozio-
logentages in Frankfurt am Main 1990. Frankfurt am Main, New York 1991.

180 Vgl. dazu Peter Wehling: Die Moderne als Sozialmythos. Zur Kritik sozialwissenschaftlicher Modernisierungs-
theorien. Frankfurt am Main 1992. S.202-211.

181 Peter Imbusch: Moderne und Gewalt. Zivilisationstheoretische Perspektiven auf das 20. Jahrhundert. Wiesbaden
2005.8S.72.

182  Eine differenzierte Aufzihlung wiirde den Rahmen dieser Arbeit sprengen, siche jedoch dazu Peter Flora: Mo-
der nisierungsforschung. Zur empirischen Analyse der gesellschaftlichen Entwicklung. Opladen 1974. S.20 f. Er
teilte die Modelle ein in Entwicklungstrends, Entwicklungsstadien, Entwicklungstypologien, quantitative Glei-
chungsmodelle, qualitativ-typologische Modelle, Problem-Theorien und Lésungstypologien.
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Den ersten Grundsatz bildete ohne Zweifel die so genannte moderne Systemtheo-
rie'®, die im Kontext mit den Modernisierungstheorien zum cinen die Abhingigkeit
der einzelnen gesellschaftlichen Teilsysteme erkliren sollte. Zum anderen sollte sie die
Zielgerichtetheit der einzelnen Modernisierungsprozesse, wie beispielsweise die soziale
Mobilitit oder die politische Entwicklung, erfassen. So wurde Modernisierung als Erhé-
hung hinsichtlich der gesamtgesellschaftlichen Fihigkeiten in den Bereichen Anpassung,
Selbststeuerung, Eigenstindigkeit und Autonomie verstanden.'$*

Zweitens muss erwihnt werden, dass bei der Beschaftigung mit den verschiedenen
Varianten der Modernisierungstheorie immer das Verhiltnis zwischen Tradition und
Moderne behandelt wurde, das unter dem Begriff ,,Dichotomie-Konzeption'® zusam-
mengefasst werden konnte. Diese doch sinhaltsleere“!%¢ Aufteilung implizierte letztlich
die Idee, dass ,Moderne® und , Tradition® zwei exklusive Systeme darstellten und dass der
Prozess der Modernisierung demnach den Ubergang von der Tradition hin zur Moderni-
tit bzw. zur modernen Gesellschaft einbezog, was sich wiederum in fast allen Versuchen,

Modernisierung zu definieren, widerspiegelte:

»>Mit der Modernisierung spielt sich eine ,totale’ Umwandlung der Gesellschaft
aus einer traditionsbestimmten oder vormodernen® Form in diejenige ab, die in
ihrer technischen Ausriistung und in den damit verbundenen sozialen Organisa-
tionsformen dem entspricht, was fur die ,fortgeschrittenen’, wirtschaftlich wohl-
habenden und politisch verhiltnismifig stabilen Nationen der westlichen Welt

kennzeichnend ist:1®”

183  Eine nihere Erlauterung der modernen Systemtheorie ist im Rahmen dieser Arbeit nicht zu leisten. Vgl. Helmut
Schwarz: Einfithrung in dic moderne Systemtheorie. Braunschweig 1969.

184  Siche dazu Wolfgang Zapf (Hrsg.): Theorien des Sozialen Wandels. Kéln, Berlin 1969. S.22.

185 Hadi Resasade: Zur Kritik der Modernisierungstheorien. Ein Versuch zur Beleuchtung ihres methodologischen
Basissyndroms. Leverkusen 1984. S. 14.

186 Peter Wehling: Die Moderne als Sozialmythos. Zur Kritik sozialwissenschaftlicher Modernisierungstheorien.
Frankfurt am Main 1992.S.117.

187 Wilbert Ellis Moore: Strukturwandel der Gesellschaft. Miinchen 1967. S. 147.
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Diese allgemein dichotomische Auffassung innerhalb der Modernisierungstheorie fiihree
letztlich dazu, auf der einen Seite gesellschaftliche Modernitit mit den 6konomischen,
sozialen und politischen Systemen der westlichen Welt gleichzusetzen, der mithin eine
universale Giiltigkeit zugesprochen wurde.'®® Auf der anderen Seite bewerteten die Mo-
dernisierungstheoretiker fast alle Gesellschaften, die sich nicht nach dem westlichen Mo-
dernisierungsmodell entwickelt hatten, als traditional. Rostow definiert die traditionale
Gesellschaft als eine, ,deren Struktur innerhalb begrenzter Produktionsmoglichkeiten
entwickelt ist, die auf vornewtonscher Wissenschaft und Technik basiert sowie auf einem
vornewtonschen Verhalten gegeniiber der physikalischen Welt“'*”. Hierbei unterlief der
Fehler, die unterentwickelten Gesellschaften mit den westeuropdischen Gesellschaften
vor der industriellen Revolution in eins zu setzen, um diese ,Entwicklungslinder” dann
nach dem eurozentrische Modell der Industrialisierung Europas verindern zu konnen.
Zum ,methodologischen Basissyndrom®® der Modernisierungstheorien gehérte
zweifelsohne der so genannte Systemfunktionalismus'’, der im Grunde genommen cin
Schema sozialwissenschaftlicher Kategorien aufwies und zum Einsatz kam, um mit Hilfe
der Begriffe Struktur und Funktion soziale Phinomene analysieren zu konnen. Die von

Parsons entwickelten ,,pattern variables**

stellten ein theoretisches Typisierungsschema
zur Analyse der Interaktionssituation und des jeweiligen sozialen Handelns dar. Dabei
konnte sich das Individuum in Abhangigkeit vom vorhandenen Wertesystem und von
der jeweiligen sozialen Situation (bewusst oder unbewusst) auf jeweils eine der folgen-
den Mustervariablen ausrichten: Affektivitit oder affektive Neutralitit, Kollektivorien-
tierung oder Selbstorientierung, Partikularismus oder Universalismus, Diffusitit oder

Spezifitit, Anerkennung durch traditionelle Zuschreibung oder durch tatsichliches Leis-

188 Reinhart Kofler, Tilman Schiel: Auf dem Weg zu ciner kritischen Theorie der Modernisierung. Frankfurt am
Main 1996.S.17 £.

189  Walt Whitman Rostow: Stadien wirtschaftlichen Wachstums. Eine Alternative zur marxistischen Entwicklungs-
theorie. Gottingen 1960. S. 18.

190 Hadi Resasade: Zur Kritik der Modernisierungstheorien. Ein Versuch zur Beleuchtung ihres methodologischen
Basissyndroms. Leverkusen 1984. S. 14.

191 Fiir weitere Informationen siche Julius Morel, Eva Bauer, Tamas Meleghy, Heinz-Jiirgen Niedenzu, Max Preglau,
Helmut Staubmann: Soziologische Theorie. Abriss der Ansitze ihrer Hauptvertreter. Miinchen 2001. S. 149-157.

192 Talcott Parsons: The Social System. Glencoe 1951.
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tungsverhalten.'”® Parsons versuchte anhand dieser Variablen die Rollenorientierung in
verschiedenen Gesellschaften zu unterscheiden, wobei er drei Formen der Sozialstruktur
ausmachte — und zwar von den partikular-deskriptiven bis zu den universalistisch-leis-
tungsorientierenden Gesellschaften'* —, die letztlich auch als ,,eine Vorstufe der Moder-
nisierungs- und Evolutionstheorien“!” betrachtet werden kénnen.

So rezipierten verschiedene Modernisierungstheoretiker Parsons pattern variables mit
der Zuversicht, die kulturellen Wertemuster verindern zu kénnen, um somit die notwen-
digen Voraussetzungen fiir den Ubergang von der traditionellen hin zur modernen indus-
trialisierten Gesellschaft zu schaffen. Der Strukturfunktionalismus sollte im Endeffekt zu
einer Analyse der Voraussetzungen und prozessualen Etablierung einer modernen Gesell-
schaft verhelfen, wobei die einzelnen Dimensionen von Modernisierungin eine funktional
wechselseitige Abhingigkeit gebracht wurden.'® Jedoch schloss diese Betrachtungsweise
jegliche Diskrepanz zwischen der theoretischen Vorstellung und der jeweiligen Umset-
zung aus. Auch wurden Aspekte wie Kolonialherrschaft, Kriege bzw. Revolution und in-
ternationale Beziehungen auf8er Acht gelassen.

Der negativ konnotierte Begriff des Evolutionismus fasste die klassischen Evolutions-

theorien zusammen, wonach

»Entwicklung als quantitative und qualitative Verinderung der materiellen Da-
seinsform [...], als ein Prozess des kontinuierlichen Hervorgehens komplizierterer
aus einfacheren Formen, als zeitlich geordnete Genese von im Keime von Anfang

an vorhandenen Erscheinungen gedeutet wurde“'””.

Evolution erschien somit als priformiert und als zwangsliufig ablaufender Prozess,

nach den klassischen Evolutionstheorien gleichsam als ,unumkehrbar, unlinear und

193 Ebenda.S.67.
194 Ebenda.S. 180 ff.

195 Peter Wehling: Die Moderne als Sozialmythos. Zur Kritik sozialwissenschaftlicher Modernisicrungstheorien.
Frankfurt am Main 1992. S. 121.

196 Ebenda.S.123f.
197  Karl-Heinz Hillmann: Wérterbuch der Soziologie. Stuttgart 2007. S. 206.
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kontinuierlich*'*® klassifiziert und argumentativ unterstiitzt vom sozialdarwinistischen
Ansatz. So ging Comte von ecinem geistigen und gesellschaftlichen Fortschritt der
Menschheit aus, eingeteilt in das ,,Dreistadiengesetz*!?, das bis zu einem positiven bzw.
wissenschaftlichen Stadium reichte.*” Spencer hingegen benutzte den Evolutionsbegriff
im Zusammenhang mit dem kosmischen Differenzierungsprozess, das bedeutet, dass
»jede reale Entwicklung gesetzmiflig von der unzusammenhingenden Gleichartigkeit der
Teile zur zusammenhangenden Ungleichartigkeit, vom Aggregat zum System verlaufe:>"!
Insbesondere Parsons beschiftigte sich mit dem Phinomen der evolutiondren Aspekte der
Gesellschaft. Zu den zentralen Kategorien Differenzierung, Anpassung, Integration fiigte
Parsons den Begrift der Wertverallgemeinerung hinzu, gliederte diese vier Komponenten
in seine Theorie des sozialen System ein, um letztlich die langfristigen Wandlungsprozesse

22 In den entwickelten Gesellschaften entstehen immer mehr spezi-

deuten zu kénnen:
alisierte und ausdifferenzierte Teileinheiten, die letztlich wieder in das gesellschaftliche
System integriert werden miissen, was dazu fithrt, dass das gesellschaftliche System an sich
anpassungsfihiger wird und ,,schlieflich werden diese Vorginge von der Verallgemeine-
rung und Generalisierung von Kulturwelten begleitet®®. Die Idee des Endpunkes eines
idealtypischen Zustandes wurde insbesondere von Luhmann verworfen, im Fokus stand
fortan der Aspekt der Weiterentwicklung der evolutioniren Dynamik?*. Obgleich die

5

Vertreter des Neoevolutionismus*® eine differenziertere Vorgehensweise in der Beschrei-

bung universaler Entwicklungsgesetze vorzeigten, indem sie das dichotomische Evoluti-

198 Werner Fuchs-Heinritz, Riidiger Lautmann, Otthein Rammstedt, Hans Wienold (Hrsg.): Lexikon zur Soziolo-
gie. Opladen 1994. S. 189.

199  Siche dazu Heinz Abels: Einfithrung in die Soziologie 1. Der Blick auf die Gesellschaft. Wiesbaden 2009. S.333.
200 Ebenda.S.334f.

201 Werner Fuchs-Heinritz, Riidiger Lautmann, Otthein Rammstedt, Hans Wienold (Hrsg.): Lexikon zur Soziolo-
gie. Opladen 1994. S. 189.

202 Talcott Parsons: Das System moderner Gesellschaften. Miinchen 1972. S. 40 ff.

203 Hadi Resasade: Zur Kritik der Modernisierungstheorien. Ein Versuch zur Beleuchtung ihres methodologischen
Basissyndroms. Leverkusen 1984. S. 17.

204 Niklas Luhmann: Soziologische Aufklirung 2. Opladen 1975. S.163.

205 Zu den bekanntesten Vertretern gehéren Ferdinand Ténnies (1855-1936), Leslie White (1855-1936), Shmuel
Noah Eisenstadt (1923-2010) und Norbert Elias (1897-1990).
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onsmodell erweiterten®®, wurde vom Evolutionismus der Anspruch der Universalitit des
westlichen Modells neu begriindet und ,durch ein nochmals erhohtes Abstraktionsni-
veau quasi ungreifbar“*”” gemacht.

Die Modernisierungstheorien sind als Versuche aufzufassen, den gesamtgesellschaftli-
chen Wandel konzeptionell zu festzuhalten und ,die nicht-6konomischen Bedingungen
der industriellen Entwicklung systematisch zu erfassen und wie diese selbst zu begreifen
als interdependente Momente eines gerichteten Prozesses, der traditionelle Gesellschaften
tiber sich selbst hinaus in die Moderne fiihrt“?*, Seit den 50er Jahren verbreitete sich die
Erkenntnis, dass eine rein 6konomische Wachstumstheorie nicht ausreichend sei, um die
Lander der ,Dritten Welt® aus ihrer ,Riickstindigkeit” in moderne Industriegesellschaf-
ten zu iiberfithren. Aus diesem Grund entstanden Modernisierungskonzepte, die Aspekee
der politischen Entwicklung, der sozialen und psychischen Mobilisierung, berticksichtig-
ten. Rostows Modell?” der Stadien wirtschaftlichen Wachstums versuchte die industriel-
le Entwicklung zu veranschaulichen: Die traditionale Agrargesellschaft, gekennzeichnet
von Krisen und Prosperititsphasen, war der Ausgangspunke, Wachstum war allerdings
nicht Bestandteil dieser Phase. Im Vorbereitungsstadium kam es zu einer Akkumulation
von technischen Erfindungen, Kapitalanlagen und unternchmerischen Talenten. In der
so genannten Take-off-Phase?'® wurden diese cinzelnen Bestandteile von Unternehmerin-
nen und Unternchmern zusammengebracht, und die Durchbruchphase setzte sich durch,
die anschliefend in das Stadium des sich erhaltenden Wachstums tiberging. Diese Phase
miindete dann in das Stadium des Massenkonsums ein und erméglichte es breiten Be-

volkerungsschichten, am wirtschaftlichen Wachstum teilzuhaben. Der so genannte Sitti-

206  Siehe dazu Eugen Bufi, Martina Schops: Die gesellschaftliche Entdifferenzierung. In: Zeitschrift fiir Soziologie
8/1979.S.315fF.

207 Peter Wehling: Die Moderne als Sozialmythos. Zur Kritik sozialwissenschaftlicher Modernisierungstheorien.
Frankfurt am Main 1992. S. 148.

208 Gerhard Brandt: Industrialisicrung, Modernisierung, gesellschaftliche Entwicklung. In Frank Baier, Franz-Xaver
Kaufmann, Rolf Klima (Hrsg.): Zeitschrift fiir Soziologie. Jahrgang 1, Heft 1. Stuttgart 1972.S.5.

209 Walt Whitman Rostow: Stadien wirtschaftlichen Wachstums. Eine Alternative zur marxistischen Entwicklungs-
theorie. Gottingen 1960.

210 Fiir nihere Ausfithrungen siche Walt Whitman Rostow: Die Phase des Take-off. In: Wolfgang Zapf (Hrsg.):
Theorien des sozialen Wandels. Kéln, Berlin 1969. S. 286-308.
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gungspunkt kénne, so postulierte Rostow ab den 1970er Jahren, durch ein neues Stadium
tiberwunden werden, ,,die Suche nach neuen Qualititen, in dem ein hohes Niveau wirt-
schaftlichen Wohlstands das Wachstumsziel zuriickereten lisst und Energien fir andere,
personliche Ziele und fiir einen besseren Schutz der natiirlichen Umwelt freisetze !,

Die Konzepte zur politischen Entwicklung gelten innerhalb der Modernisierungsthe-
orien als ,am weitesten“*'? ausgearbeitet. Auch hier werden die (politischen) Wandlungs-
prozesse in unterschiedliche Stadien eingeteilt.>”® Den in jedem neu erreichten Stadium
auftretenden neuen Problemen stehen jedoch auch die notwendigen Kapazititen fur ihre
Losungen gegeniiber. Der erste Schritt ist die Bildung eines Staates bzw. einer Nation, die
durch Etablierung einer nationalen Identitit stabilisiert werden sollte. Das Stadium der
Konsolidierung wiederum beinhaltet die Partizipation der Biirgerinnen und Biirger am
politischen Geschehen in Form der parlamentarischen, sozialen und rechtsstaatlichen
Demokratie, um die Probleme auf politischer Ebene zu 16sen. Diese Perspektivierung von
politischer Modernisierung wurde auch als eine Abfolge der biirgerlichen, sozialen und po-
litischen Grundrechten beschrieben.?!*

Innerhalb der Modernisierungsforschung kam der sozialen Mobilisierung grof$e

15

Bedeutung zu. In diesem ,,umfassende[n] Wandlungsprozess“*'® sei ,,eine ganze Anzahl
g gsp g

engerer Teilprozesse wie zum Beispiel Wohnsitzwechsel, Berufswechsel, Anderung der
sozialen Umgebung und der Sphire des Nachbarlichen, von Institutionen, Rollen und

6

Handlungsweisen“*'¢ involviert. AufSerdem schlieffe er ,Wandlungen der Erfahrungen

und Erwartungen und damit der personlichen Erinnerungen, Gewohnheiten und Be-

211 Wolfgang Zapf: Entwicklung und Sozialstruktur moderner Gesellschaften. In: Hermann Korte, Bernhard Schi-
fers (Hrsg.): Einfithrung in die Hauptbegriffe der Soziologic. Wiesbaden 2006. S. 254.

212 Peter Wehling: Die Moderne als Sozialmythos. Zur Kritik sozialwissenschaftlicher Modernisierungstheorien.
Frankfurt am Main 1992. S.110.

213 Siche dazu Stein Rokkan: Die vergleichende Analyse der Staaten- und Nationenbildung: Modelle und Metho-
den. In: Wolfgang Zapf (Hrsg.): Theorien des sozialen Wandels. Kéln, Berlin 1969. S.231-244.

214 Siche dazu Peter Wehling: Die Moderne als Sozialmythos. Zur Kritik sozialwissenschaftlicher Modernisierungs-
theorien. Frankfurt am Main 1992. S. 112 f.

215 Hadi Resasade: Zur Kritik der Modernisierungstheorien. Ein Versuch zur Beleuchtung ihres methodologischen
Basissyndroms. Leverkusen 1984. S. 55.

216 Karl Deutsch: Soziale Mobilisierung und politische Entwicklung. In: Wolfgang Zapf (Hrsg.): Theorien des sozi-
alen Wandels. Koln, Berlin 1969. S. 328.
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diirfnisse, einschlieflich dem Verlangen nach neuen Vorbildern der Gruppenbildung

und neuen Bildern des Selbstverstindnisses“*!

7, ein. Wie diese umfangreiche Definition
aufzeigt, beeinflusste die soziale Mobilisierung das politische Verhalten nicht wesentlich,

sondern formte es tiefgreifend um.

2.3 Kritik und Weiterentwicklung

Bereits Mitte der 60er Jahre kamen die ersten grundlegenden Kritiken hinsichtlich der
Grundkonzeption der Modernisierungstheorien auf, die insbesondere von den Vertretern

der ,Dependencia-Theorie™!

8 geiibt wurden. Angesichts der kolonialen Ausbeutung,
der imperialistischen Beherrschung und der Abhingigkeit von der kapitalistischen Welt-
markestruktur versuchten diese Theorien, den Riickstand der unterentwickelten Linder
niher zu beleuchten, und fithrten deren Zustand auf die internationalen Verhiltnisse zu-
riick, die von den kapitalistischen Bestrebungen der Industrielinder geprigt waren, denn
»Entwicklung und Unterentwicklung bilden die zwei Seiten eines einzigen historischen
Vorgangs, als gleichzeitige und ursichlich aufeinander bezogene Aspekte des gleichen
Prozesses, der scinerseits cine Auswirkung des kapitalistischen Weltsystems ist:*'* Der
normative Ethnozentrismus und das Versiumnis, die Ursachen fiir den Entwicklungs-
riickstand in den Strukturen der kapitalistisch dominierten Weltwirtschaft gesucht zu
haben, waren die Hauptkritikpunkte von Seiten der Anhinger der Dependenz-Theorie,
die sich insbesondere von den konkreten Folgen in der gesellschaftlich-politischen Le-

benswirklichkeit in den ,,Dritte-Welt“-Lindern motivieren lieRen.??°

217 Ebenda.

218 Siche dazu Hugo Celso Felipe Mansilla: Entwicklung als Nachahmung. Zu ciner kritischen Theorie der Mo-
dernisierung. Meisenheim 1978. Dicter Senghaas (Hrsg.): Imperialismus und strukturelle Gewalt. Frankfurt
am Main 1972. Michael Bohnet (Hrsg.): Das Nord-Siid-Problem. Miinchen 1971. Eine Zusammenfassung der
Dependencia-Theorie liefert Andreas Boeckh: Dependencia und kapitalistisches Weltsystem, oder: Die Grenzen
globaler Entwicklungstheorie. In: Franz Nuscheler (Hrsg.): Dritte-Wele-Forschung. Entwicklungstheorie und
Entwicklungspolitik. Opladen 1985. S.56-74.

219 Wolfgang Geiger, Hugo Celso Felipe Mansilla: Unterentwicklung. Frankfurt am Main, Berlin, Miinchen 1983.
S.98.

220 Peter Wehling: Die Moderne als Sozialmythos. Zur Kritik sozialwissenschaftlicher Modernisierungstheorien.
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Bereits Mitte der 60er Jahre geriet das modernisierungstheoretische Argumentati-
onsmuster ins Wanken, da auf der einen Seite das Konzept der Modernisierung in den
Entwicklungslindern nicht praktikabel war. Auf der anderen Seite wurde das westliche
Selbstbild aufs Neue hinterfragt, denn vor allem das dichotomische Verhilenis zwischen
Tradition und Moderne erwies sich als duflerst problematisch. Der Ansatz, traditionelle
Kulturen als modernisierungshemmend abzustempeln, und der daraus resultierende Ver-
such, die Traditionen zu beseitigen, erwiesen sich als unhaltbar. Vielmehr setzte sich die
Erkenntnis durch, ,dass die bloffe Zerstorung traditioneller Formen die Entwicklung ei-
ner neuen Gesellschaft noch nicht gewihrleistete, im Gegenteil, oft fithrte das Zerbrechen
der traditionellen Umwelt nur zu Desorganisation, Delinquenz und Chaos“*!. Dies war
auch der Grund dafiir, dass die Sozialwissenschaften das dichotomische Verhiltnis von
Tradition und Moderne neu bewerteten und diskutierten. Verstirkt wurde diese Umori-
entierung innerhalb der Modernisierungstheorie durch die okologische Krise in den 70er
Jahren, wobei die Forderung nach einem ,selbsttragenden Wachstum®, das theoretisch in
der Lage gewesen wire, sowohl Produktion als auch Konsum regelmifig zu erhchen®?,
aufgrund der global-6kologischen Situation nicht realisierbar war, so dass die Theoretiker
selbstkritisch begannen, ihre Grundannahmen zu korrigieren. Drei wesentliche Kritik-
punkte sind hervorzuheben®: erstens die ethnozentrische Vorstellung von Modernitit,
die ja letztlich auch als statischer und ahistorischer Ziel- und Endzustand sozialer Ent-
wicklung propagiert wurde; zweitens die Dichotomie von Tradition und Moderne, denn
diese Perspektivierung lieR Diversifikationen innerhalb einer Ubergangsgesellschaft nicht
zu, drittens die Inmunisierung der Modernisierungstheorien gegeniiber politischen Ein-
flisssen und ihre historische Abweichung vom idealtypischen Modernisierungsverlauf, da

in vielen Theorien ,eine allgemeine Evolutionsmechanik im Vordergrund stand, wurden

Frankfurt am Main 1992. S. 135.

221 Shmuel Noah Eisenstadt: Sozialer Wandel, Differenzierung und Evolution. In: Wolfgang Zapf (Hrsg.): Theorien
des sozialen Wandels. Koln-Berlin 1969. S. 128.

222 Vgl. dazu Daniel Lerner: The Passing of Traditional Society. New York, London 1958. S.387.
223 Siche dazu Hans-Ulrich Wehler: Modernisierungstheorie und Geschichte. Géttingen 1975. S. 18-30.
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Krieg und Kolonialherrschaft, Imperialismus und internationale Politik darin fast véllig
ausgeblendet .

Bereits seit Anfang der 80er Jahre begann die Modernisierungsforschung, ihren Un-
tersuchungsgegenstand zu wechseln. Das Hauptinteresse galt nicht mehr den Entwick-
lungslindern in der ,Dritten Welt®, sondern fortan wurde von der ,,Modernisierung

moderner Gesellschaften“?®

gesprochen. Als Folge der 6kologischen Krise der 70er Jahre
wurde erkannt, dass ,,die Lage der modernen Gesellschaften als ebenso blockiert, mit My-
then, Rigidititen und Entwicklungsschranken behaftet erscheint, wie dies die Modernisie-
rungstheorie an vormodernen’ Gesellschaften diagnostiziert hatte“**. Der Schwerpunkt
lag fortan darauf, die Innovationsblockaden zu beseitigen, dabei entwickelten sich in der
deutschen Forschungslandschaft nach Wehling drei Hauptmodelle??’: die Theorie einer
technokratischen Modernisierung (Zapf, Biihl), die Theorie ciner 6kologischen Moder-
nisierung (Jinicke) und die Theorie einer reflexiven Modernisierung (Beck, Berger, Offe).

Die Modernisierungstheoreme verinderten auch ihre Einstellung beziglich der es-
sentialistischen Ansicht ilterer Kulturverstindnisse und nahmen eine konstruktivistische
Position ein. Nicht das traditionale Handeln im klassischen Sinne stand im Fokus, viel-
mehr galt Tradition als ritualisierte Form eines ,kollektiven Gedichtnisses”, wobei die
Vergangenheit im Verhiltnis zur Gegenwart organisiert werden miisse, so dass Tradition
wiederum ein Produkt der Modernisierung werde.”® Das Konvergenztheorem musste
nicht mehr zurtickgewiesen werden, sondern stellte ,,lediglich eine Art residualer norma-
tiver Textur*”” im Zusammenhang mit der Diskussion um die Weiterentwicklung der

chemals sozialistischen Gesellschaften dar.

224 Ebenda.S.18.

225 Eine gute Zusammenfassung sind die Beitrage in Wolfgang Zapf (Hrsg.): Die Modernisierung moderner Gesell-
schaften. Verhandlungen des 25. Deutschen Soziologentages in Frankfurt am Main 1990. Frankfurt am Main,
New York 1991.

226 Claus Offe: Die Utopie der Null-Option. Modernitit und Modernisierung als politische Giitekriterien. In: Jo-
hannes Berger (Hrsg.): Die Moderne — Kontinuititen und Zisuren. Géttingen 1986. S. 98.

227 Peter Wehling: Die Moderne als Sozialmythos. Zur Kritik sozialwissenschaftlicher Modernisierungstheorien.
Frankfurt am Main 1992. S. 26.

228 Anthony Giddens: Die Konstitution der Gesellschaft. Frankfurt am Main 1988. S.255.

229 Andreas Langenohl: Tradition und Gesellschaftskritik. Eine Rekonstruktion der Modernisierungstheorie. Frank-
furt am Main 2007. S. 11.
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Die theoretische Beschiftigung mit der so genannten industriellen Moderne, mit
ihren Folgeproblemen und Krisenprozessen trieben insbesondere die Vertreter der ,re-
flexiven Modernisierung” voran. Das entscheidende Moment fiir den gesellschaftlichen
Wandel war nicht mehr die Zweckrationalitit, sondern die ,,Nebenfolge[n]“*** wie Risi-
ken, Gefahren, die Individualisierung oder auch die Globalisierung forcierten die Umge-

staltung. Fir Beck bedeutet ,,reflexive Modernisierung® dementsprechend

»eine Verinderung der Industriegesellschaft, die sich im Zuge normaler, verselb-
standigter Modernisierungen ungeplant und schleichend vollzieht und die bei
konstanter, intakter politischer und wirtschaftlicher Ordnung auf dreierlei zielt:
cine Radikalisierung der Moderne, die die Primissen und Konturen der Industrie-
gesellschaft auflost und Wege in andere Modernen — oder Gegenmodernen — off-
net [...]. Reflexive Modernisierung meint also — schlichter gesagt — eine potenzier-

te Modernisierung mit gesellschaftsverinderter Reichweite!!

Becks Theorie wies darauf hin, dass reflexive Modernisierung fundamentale Erschiitte-
rungen erzeugen kann und dass sowohl eine Weiterentwicklung als auch eine ,,Gegenmo-
derne” als Folge maoglich wiren. Der Autor charakeerisierte aufferdem die industriellen
Gesellschaften als halbmodern und gemischtmodern, d.h. moderne Elemente seien mit
Elementen der Gegenmoderne kombiniert und verschmolzen®2. Deren dialektisches Ver-
hélenis beziche sich eben nicht nur auf die Vergangenheit, sondern auch auf die Gegen-
wart und die Zukunft.** So setzte sich Becks Theorie der reflexiven Modernisierung in
folgenden Punkten von den klassischen Modernisierungstheorien ab: in der Linearitit
des Fortschrittsmodells und der Irreversibilitit der Moderne, dem Zweckrationalismus
als treibender Kraft, dem Selbstverstindnis der Industriegesellschaft als einer modernen

Gesellschaft, der Sozialstruktur und der damit verbundenen Gruppenstrukturierung, der

230 Peter Imbusch: Moderne und Gewalt. Zivilisationstheoretische Perspektiven auf das 20. Jahrhundert. Wiesbaden
2005.8S.77.

231 Ulrich Beck: Die Erfindung des Politischen. Frankfurt am Main 1993. 8. 67 f.
232 Ebenda.S.92.
233 Ebenda. S.94.
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funktionalen Ausdifferenzierung von Handlungssphiren und der ideologischen Meta-
phorik des Rechts-links-Schemas.?*

Die Theoretiker* der ,technokratischen” Modernisierung vertraten in Zeiten der
Skonomischen, okologischen, politischen und kulturellen Krisentendenzen in modernen
Gesellschaften die Auffassung, dass sich auch die modernen Gesellschaften einer Moder-
nisierung unterzichen miissten. Vorhandene Krisen seien zum einen als Chance zu begrei-
fen, die Mechanismen strukeureller Erneuerung und die reinigende Beseitigung veralteter
Strukturen walten zu lassen.”® Zum anderen herrschte die Vorstellung vor, dass sich der
Verinderungsdruck infolge der Krisen erhéhe und dadurch die Innovationsbereitschaft
gesteigert werde, so dass zyklische Krisen ,,strenggenommen keine Krisen“*” darstellen.

Mit dem Begrift der Globalisierung®® wurde fortan versucht, die 6konomische, politi-
sche und auch kulturelle Integration nach dem Ende des Kalten Krieges zusammenzufas-
sen.”” Dabei stand als Hauptdiskussionspunkt die Frage zur Debatte, ob die Globalisie-
rung als Bezugspunkt der Moderne zu verankern sei** und demzufolge ,die radikalisierte

24

Konsequenz der Industriemoderne*** impliziere oder ob mit dem Einhergehen der Glo-

balisierung das ,,Projekt der Moderne® insgesamt verabschiedet werden miisse.**

234 Ebenda.
235 Zu den Hauptvertretern der ,technokratischen Modernisierung“ gehért Wolfgang Zapf.

236 Wolfgang Zapf: Zur Diskussion um Krise und Innovationschancen in westlichen Demokratien. In: Max Kaase
(Hrsg.): Politische Wissenschaft und politische Ordnung. Opladen 1986.S.57 f.

237 Walter Ludwig Bithl: Krisentheorien. Darmstadt 1984. S. 59.

238 Dass dieser Begriff sich zu einem schillernden Schlagwort entwickelt hat, ist unverkennbar. Nichtsdestotrotz
kann er aufgrund des thematischen Schwerpunkees der vorliegenden Arbeit nicht niher beleuchtet werden.

239 Vgl dazu Ulrich Beck: Was ist Globalisierung? Irrtiimer des Globalismus — Antworten auf Globalisierung. Miin-
chen 1997. Arjun Appardurai: Modernity at Large: Cultural Dimension of Globalization. Minneapolis 1996.

240 Vertreten insbesondere von den Theoretikern um die reflexive Modernisierung. Siche dazu Ulrich Beck, Anthony
Giddens, Scott Lash: Reflexive Modernisierung. Eine Kontroverse. Frankfurt am Main 1996.

241 Nina Degele, Christian Dries: Modernisierungstheorie. Eine Einfithrung. Paderborn 2005. S. 193.
242 Ebenda.S.191f.
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2.4 Das Verhaltnis von Islam und Moderne
in der westlichen Bewertung

Bei der Einordnung des Verhilenisses von Islam und Moderne aus westlicher Sicht stellt
bis heute der evolutionstheoretisch orientierte Ansatz den Ausgangspunkt dar, da trotz
ciner allgemeinen kritischen Haltung gegentiber den klassischen Modernisierungsmodel-
len, die diese sowohl revidieren als auch neu bewerten, die Angleichung der nichtwestli-
chen Gesellschaften an den Westen im Fokus steht und Modernisierung aus dieser Per-
spektive heraus verstanden wird. Es wurde auch darauf hingewiesen, dass die tiblichen
Erklarungsansitze der Modernisierungstheorien die Phinomene in den muslimisch ge-
prigten Lindern kaum erfassen konnten und somit ein Paradigmenwechsel bei dieser
Vorgehensweise vonnéten sei.**

Als Erklirungsmuster fiir die Unterentwicklung der muslimischen Linder wird im-
mer noch das Ausbleiben der Sikularisierung?* herangezogen: Fortschritt und Entwick-
lung nach westlichem Vorbild kénne nur mit einer Sikularisierung cingeleitet werden.
Die Ursache fir ihr Ausbleiben wurde immer wieder auf die dogmatische Beschaffenheit
des Islam und die Resistenz der islamischen Kultur gegeniiber demokratischen Entwick-
lungen reduziert.*® Die kulturalistische These, nach der sowohl das Festhalten an Tradi-

tionen als auch die Religiositit Hemmnisse der Innovationsfahigkeit darstellten, fand in

243 Siche dazu Navid Kermani: Die Zukunft der Islamwissenschaft. In: Abbas Poya (Hrsg.): Das Unbchagen in der
Islamwissenschaft: ein klassisches Fach im Scheinwerferlicht der Politik und Medien. Bielefeld 2008. S. 301-309.

244  Die Sikularisierungsthese wirft auch in der westlichen Forschungslandschaft viele unterschiedlich gelagerte Dis-
kurse auf: Nicht nur in der Politikwissenschaft, sondern auch in der Soziologic wird der Frage nachgegangen, ob
eine klare Trennung zwischen Politik und Religion stattgefunden hat bzw. in welchem Bezichungsgeflecht diese
stchen. Vgl. dazu José¢ Casanova: Public Religions in the Modern World. Chicago 1994. S. 11-75. Auflerdem Det-
lef Pollack: Studien zum religiosen Wandel in Deutschland. 1. Sikularisierung — ein moderner Mythos? Tubingen
2003.

245 Siche dazu Gerhard Hauck: Evolution, Entwicklung, Unterentwicklung: Gesellschaftstheoretische Abhandlun-
gen. Frankfurt am Main 1996. S. 128-139. Hermann Liibbe: Modernisierung und Folgelasten. Trends kultureller
und politischer Evolution. Berlin, Heidelberg, New York 1997. S.201-210.

246 Siehe dazu Semiramis Akbari: Religiose Wissensgenerierung und Modernisierung. Wandel religios-politischer

Deutungsmuster im politischen Diskurs der Schia und Verschiebungen der inneren Machtbalance im postrevolu-
tioniren Iran. Frankfurt am Main 2010.
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diesem Kontext seinen argumentativen Hohepunke in der Aussage, dass der so genannte

28 impliziere.

islamische Fundamentalismus*” einen ,, Aufstand gegen die Moderne®

Der makroperspektivische Ansatz, wonach Islam und Politik eng miteinander ver-
flochten seien, fihrte nicht nur zu einer Generalisierung, sondern auch zu einer Ein-
dimensionalitit bzw. zu unzutreffenden Annahmen, zu einer Perzeption des Islam ,als
eine[r] sich gewaltsam artikulierende[n] politische[n] Kraft“*.

Obwohl in der Wissenschaftslandschaft die Forderung kursierte, tiber ,multiple
Modernen“®? zu diskutieren, blieb die westliche Moderne mit ihren konstitutiven Phi-
nomenen der Aufklirung und der Sikularisierung der entscheidende Bezugsrahmen.!
Dennoch stellen jiingere Untersuchungen aus einer kritischen Analyse heraus folgende
Postulate fiir die Behandlung und Bewertung der Thematik Islam und Moderne auf:

Grundsitzlich wird - trotz der lingst etablierten Wissenschaftsmeinung — immer wie-
der betont, dass der Monopolanspruch des Westens auf die Moderne nicht gerechtfertigt
sei, zumal eine Beurteilung der muslimischen Gesellschaft auf Grundlage der westlichen
Ansichten von Moderne nicht nur erschwert wiirde, sondern zu Ausgrenzung und fal-

252

schen Schliissen fithren konne.* In diesen Zusammenhang gehért auch die Kritik, dass

eine solche Perspektivierung stets auf einer biniren Weltsicht basiere*?, die im Grunde
genommen durch ihre Urteile die immer noch bestehende koloniale Anspruchshaltung

ausdriicke?.

247 Heinrich Wilhelm Schifer: Kampf der Fundamentalisten. Radikales Christentum, radikaler Islam und Europas
Moderne. Leipzig 2008. Martin Riesebrodt: Die Riickkehr der Religionen. Fundamentalismus und der ,Kampf
der Kulturen®. Miinchen 2000.

248 Vgl. dazu: Thomas Meyer: Fundamentalismus. Aufstand gegen dic Moderne. Hamburg 1989.

249 Semiramis Akbari: Religiése Wissensgenerierung und Modernisierung. Wandel religiés-politischer Deutungs-
muster im politischen Diskurs der Schia und Verschiebungen der inneren Machtbalance im postrevolutioniren
Iran. Frankfurt am Main 2010. S. 38.

250  Siche dazu Thomas Schwinn (Hrsg.): Die Vielfalt und Einheit der Moderne. Wiesbaden 2006.

251 Siehe dazu J6rn Thielmann: Zum Verhiltnis von Islam und Moderne - einige geschichtliche Betrachtungen und
das Beispiel Deutschland. In: Bernd Schréder (Hrsg.): Religion in der modernen Gesellschaft. Uberholte Tradi-
tion oder wegweisende Orientierung. Leipzig 2009. S. 139.

252 Johannes Reissner: Islam in der Weltgesellschaft. Wege in eine eigene Moderne. Berlin 2007. S. 32.
253 Siehe dazu Georges Corm: Missverstindnis Orient. Die islamische Kultur und Europa. Ziirich 2004. S.29.
254 Martin Albrow: Das globale Zeitalter. Frankfurt am Main 2007. S.319-324.
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Des Weiteren miisse in der westlichen Perzeption klar zwischen den muslimischen
Gesellschaften und ,,dem Islamischen® getrennt werden, da in diesen Gesellschaften der
Islam nicht als alleiniges Identitatsmerkmal fungiere. Auch seien ,weder der Islam noch Is-
lamismus [...] als Akteure zu behandeln“®>. Die vormoderne Vorstellungswelt in der west-
lichen Beurteilung der einzelnen muslimischen Gesellschaften, so ein weiteres Postulat,
sei tiberholt und die modernisierungstheoretischen Annahmen wiirden nicht ausreichen,
um die Wandlungsprozesse in diesen Gesellschaften zu beschreiben.”® In diesem Kontext
wurde hervorgehoben, dass es notwendig sei, sich von der dichotomischen Behandlung
des Themenfeldes Moderne versus Tradition zu l6sen.?” Dabei sei eine differenzierte Ana-
lyse anzustreben;**® und um dies realisieren zu kénnen, miissten in der konzeptionellen
Beschreibung die gesamtgesellschaftlichen Phinomene wie Wirtschaft, Demographie,
Religion und soziale Strukturen, aber auch die politischen Entwicklungen in ihrem spe-
zifischen Betrachtungsrahmen analysiert und eine Vermischung bzw. Vereinheitlichung
vermieden werden. An dieser Stelle soll noch einmal auf die Sikularisierungsthese Be-
zug genommen werden: Oft wurde sie fir die Untersuchung des komplexen Verhiltnisses
von Religion und Politik als Bezugsrahmen benutzt, jedoch griff sie zu kurz. Aus ihrer
spezifischen historischen Entwicklung heraus, die die institutionelle Stellung der Kirche
in Europa beinhaltete, konnte sie unreflektiert nicht auf die muslimische Welt tibertra-

gen werden.”’

In diesem Kontext wurde auflerdem die Annahme in Frage gestellt, ge-
sellschaftliche Entwicklungen seien steuerbar, denn zum ecinen sind die muslimischen

Gesellschaften durch die Globalisierung lingst in die Weltgesellschaft eingebunden und

zum anderen stehen einer solchen Annahme die unzureichenden Kapazititen und die

255 Johannes Reissner: Islam in der Weltgesellschaft. Wege in cine eigene Moderne. Berlin 2007. S. 32.

256  Siche dazu Youssef Courbage, Emmanuel Todd: Die unauthaltsame Revolution. Wie die Werte der Moderne die
islamische Welt verindern. Miinchen 2008. S.7 f.

257 Semiramis Akbari: Religiose Wissensgenerierung und Modernisierung. Wandel religiés-politischer Deutungs-
muster im politischen Diskurs der Schia und Verschiebungen der inneren Machtbalance im postrevolutioniren
Iran. Frankfurt am Main 2010. S.47.

258 Gerdien Jonker, Pierre Hecker, Cornelia Schnoy (Hrsg.): Muslimische Gesellschaften in der Moderne. Ideen,
Geschichten, Materialien. Wien 2007.

259  Peter Norman Waage: Islam und die moderne Welt. Versuch eines Dialogs. Dornach 2004. S. 102-116.
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zunchmende Komplexitit der Realitit entgegen.”® Die Propagicrung des Projektes der
Moderne als Allheilmittel fiir alle Gesellschaften widerstanden bereits viele Muslime, so
dass der Westen sich vergegenwirtigen musste, dass die Moderne nicht mehr als alleingiil-
tiges Modell fur Entwicklung steht, sondern sich multiple Vorstellungen tiber Moderne
und Modernisierung entwickelt haben.*!

Eine diskursanalytische Vorgehensweise in der Betrachtung und Bewertung des Ver-
hilenisses von Islam und Moderne sei wichtig, da sie eine differenziertere Analyse gewihr-

leisten konne.2¢?

Aus dieser Kontextualisierung heraus beleuchtet das folgende Kapitel
den innermuslimischen Diskurs iiber das Verhiltnis von Islam und Moderne niher. Dabei
liefert es nicht nur einen kurzen Abriss tiber das muslimische Denken im Allgemeinen,
sondern zeichnet auch die spezifische Konfrontation mit der kolonialen Ubermacht und

ihre unmittelbaren Folgen auf das muslimische Denken nach.

260 Johannes Reissner: Islam in der Weltgesellschaft. Wege in eine eigene Moderne. Berlin 2007. S. 32.
261 Masoud Kamali: Multiple modernities. Civil society and Islam: the case of Iran and Turkey. Liverpool 2006.

262 Semiramis Akbari: Religiose Wissensgenerierung und Modernisierung. Wandel religios-politischer Deutungs-
muster im politischen Diskurs der Schia und Verschiebungen der inneren Machtbalance im postrevolutioniren
Iran. Frankfurt am Main 2010. S. 48.






3 Das Verhaltnis von Islam und Moderne
aus muslimischer Sicht

3.1 Bewertung der Situation der Muslime

Grundsitzlich ist zu betonen, dass in den meisten wissenschaftlichen Bewertungen®® zur
Thematik das Verhiltnis von Islam und Moderne als Erstes auf die Grundproblematik der
Heterogenitit der muslimischen Gesellschaften innerhalb der sich immer stirker globa-
lisierenden Welt hingewiesen wurde, die sich als fester Bestandteil in der muslimischen
Welt etabliert hat, wobei in diesem Zusammenhang auch die Abwehr des westlichen
Wahrnehmungsprozesses, wonach die muslimische Welt zunehmend als monolithischer
Block aufgefasst wurde, im Fokus stand.

Allerdings wurde in diesem Kontext auch darauf hingewiesen, dass es trotz dieser
Zerrissenheit und Unstimmigkeiten ein ,,Zivilisationszugehérigkeitsbewusstsein“®* in
der muslimischen Bevélkerung gebe, das auch vom Westen mit Nachdruck beobachtet
wurde und wird.?%

Die Muslime wiederum betrachten die Globalisierung aus zwei unterschiedlichen
Blickwinkeln: Auf der einen Seite steht die Verwestlichung (westernisation), die syste-

matisch alle Lebensbereiche ergreift, was eine komplette Zuriickdringung des Islam aus

263 Dieses Kapitel stellt eine Zusammenfassung des wissenschaftlichen Diskurses in der tiirkischsprachigen Literatur
dar, da es sich in der Regel um verbreitete Annahmen handelt, wird im Einzelnen auf exemplarische Belegstellen
verwiesen.

264 Biilent $enay: Kiiresellesme siirecinde dinlerin yeri ve cagdag Islam diinyasi’na bir bakig [Der Stellenwert der
Religionen wihrend des Globalisierungsprozesses und die Sichtweise auf den zeitgenéssischen Islam]. In: Cagfer
Karadag (Hrsg.): Cagdas Islam diigiiniirleri [ Zeitgenssische islamische Denker]. Istanbul 2007. S. 62.

265 Muhammad Zohair Hussain: Global Islamic Politics. New York 1995. S. X1.
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266 50 dass der Islam von einer Lebensweise zu einem

der Offentlichkeit notwendig macht
deistischen, individualen Glauben transformiert wird.?” Auf der anderen Seite wurde
betont, dass der Islam aufgrund seiner Ganzheitlichkeit nicht auf die gottesdienstlich-
rituelle Ebene reduziert werden diirfe, sondern auch Prinzipien fur das gesellschaftliche
Zusammenleben beinhalte. Mit den aus der Geschichte gewonnenen Erfahrungen sollten
Ideale wie humanistische Gerechtigkeit, Frieden und Respekt in den Mittelpunke gestellt
werden, um somit die Uberzeugung zu unterfiittern, die das diesseitige Leben mit der
jenseitigen Rettung bzw. Erlosung verband. An dieser Stelle sollte betont werden, dass
die genannten beiden Haltungen Grundtendenzen der verschiedenen Denkrichtungen
bilden, jedoch waren Nuancen zwischen diesen vorhanden.?® In diesem Kontext wurde
auch darauf hingewiesen, dass nicht nur der Islam in dem Prozess der Globalisierung in
seinen Grundstrukturen zu verteidigen sei, um seinen Platz in dieser globalen Welt zu
legitimieren, sondern dass diese Problematik auch andere Weltreligionen betrifft.?®

Ein Blick auf die Bewertung der unmittelbaren Konsequenzen der Globalisierung fiir
die muslimische Welt zeigt trotz unterschiedlicher Schwerpunkte bei den verschiedenen
Autoren®”* drei grundsitzliche ,Krisen””": die Frage nach der Identitit, die Verteilung
des Einkommens und die Beteiligung am demokratischen Prozess. Die Komponenten

Modernisierung, Sikularisierung und Urbanisierung erscheinen hierbei als ,dreifache

266 Niliifer Géle: Modernlesme baglaminda Islami kimlik arays1 [Islamische Identititssuche im Kontext der Moder-
nisierung]. In: Sibel Bozdogan, Resat Kasaba (Hrsg.): Tiirkiye’de modernlesme ve ulusal kimlik [Modernisierung
in der Tiirkei und nationale Identitit]. Istanbul 2010. S. 85.

267 Biilent Senay: Kiiresellesme siirecinde dinlerin yeri ve cagdas Islam diinyasi'na bir bakis. In: Cagfer Karadag
(Hrsg.): Cagdas Islam diisiiniirleri. Istanbul 2007. S. 62.

268 Ebenda.

269  Grace Davie: Din ve modernite. Batili bir bakis [Religion und Modernisierung. Aus westlicher Sicht]. In: Islami
Ilimler Aragtirma Vakfi [Stiftung fiir die Untersuchung islamischer Wissenschaften] (Hrsg.): Modernlesme, Islam
diinyast ve Tiirkiye [Modernisierung, islamische Welt und Tiirkei]. Istanbul 2001. S. 91 f.

270 Um hier nur cine kleine Auswahl zu erwihnen: Seyit Ali Tiz (Hrsg.): Kiiresellesme, Islam diinyasi ve Tiirki-
ye [Globalisierung, islamische Welt und Tiirkei]. Istanbul 2002. Ali Yasar Saribay, Fuad Keyman (Hrsg.):
Kiiresellegme, sivil toplum ve Islam [Globalisierung, Zivilgesellschaﬁ und Islam]. Ankara 1998. Fikret Baskaya:
Somiirgecilik, emperyalizm, kiiresellesme [Ausbeutung, Imperialismus, Globalisierung]. Istanbul 2010. Yasin
Aktay, Abdullah Topgoglu (Hrsg.): Postmodernizm ve Islam, kiiresellesme ve oryantalizm [Postmodernismus
und Islam, Globalisierung und Orientalismus]. Ankara 1996.

271 Biilent Senay: Kiiresellesme siirecinde dinlerin yeri ve cagdas Islam diinyasi'na bir bakis. In: Cagfer Karadag
(Hrsg.): Cagdas Islam diisiiniirleri. Istanbul 2007. S.73.
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Umzingelung“*’%, und die getrennte Familie, die verwirrte Jugend, finanzielle Note und
dhnliche Probleme stehen im Mittelpunke.

Um allerdings den Diskurs tiber die Identititskrise verstehen zu kénnen, ist zunichst
zu kliren, was unter muslimischer Identitit verstanden wird und nach welchen Kriterien
sich diese Zugeharigkeit richtet. Der kleinste gemeinsame Nenner und eine wichtige Vo-
raussetzung dieser Zugehorigkeit ist das islamische Glaubensbekenntnis (schahada) des
Einzelnen. Die Gegenwart eines Schopfers anzuerkennen beinhaltet zugleich eine umfas-
sende Konzeption der Schopfung, wodurch die Zugehérigkeit zum Islam wiederum eine
bestimmte individuelle Lebensweise sowie die Einhaltung bestimmter Regeln fiir das ge-
sellschaftliche Zusammenleben erfordert. Nach dem monotheistischen Bekenntnis, wel-
ches als vertikale Grunddimension betrachtet werden kann, ,,eroffnet sich ein erster hori-
zontaler Raum in Bezug auf die menschlichen Bezichungen??, so dass in diesem Kontext
insbesondere die soziale Bedeutung des Islam von der Familie tiber die Gemeinschaft und
Gesellschaft bis zur gesamten Menschheit verdeutlicht werden muss: ,,Jeder Muslim trigt
die gemeinsame Verantwortung, Zeugnis von der Botschaft vor der ganzen Menschheit

abzulegen* Zwar begriindet die Familie als wichtigste Instanz den Kern der Gesell-

schaft, weshalb ihrer Erhaltung und ihrer Stabilitit eine besondere Stellung zukommt*”,
jedoch gestaltet sich die Beziehung des Individuums zu seinem Schopfer durch ein aktives
und positives Engagement auf sozialer Ebene. Die soziale Zugehorigkeit griindet auf der
umma, die die Gemeinschaft der Muslime zusammenfasst, und auf den islamischen Prin-
zipien, wobei insbesondere auf die Aspekte Gerechtigkeit und Gottesbewusstsein betont

werden?®. In diesem Zusammenhang gilt die Gemeinschaft in Medina im 7. Jahrhundert

als ideales Gesellschaftsmodell, da unter der Fithrung des Propheten Muhammad die Leh-

272 Ebenda.

273 Tariq Ramadan: Muslimsein in Europa. Untersuchung der islamischen Quellen im europiischen Kontext. Kéln
2001. S. 188.

274 Ebenda.S. 194.

275 Tartk Ramazan: Islam medeniyetlerin yiizlegmesi. Hangi modernite igin hangi proje? [Die Konfrontation der
islamischen Zivilisationen. Welche Modernisierung fiir welches Projeke?]. Istanbul 2003. S. 66 f.

276 Hamza Tirkmen: Tiirkiye'de Islamciligin kokleri [Die Wurzeln des Islamismus in der Tiirkei]. Istanbul 2008.
S. 89.
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re des Islam in reiner Form praktiziert wurde und theoretische Auslegung sowie prakti-
sche Ausfithrung im Einklang miteinander standen.””

Im weiteren Verlauf der muslimischen Geschichte wurde diese Finheit zerstort, zu
den Ursachen gehoren beispielsweise unterschiedliche religiose Bekenntnisse, widerstrei-
tende territoriale Machtanspriiche, die wiederum zu Aufstieg und Fall unterschiedlicher
Machtzentren und Grofreiche fithrten.?”8

Im letzten muslimischen Grofireich, dem der Osmanen, strukturierte die Religions-
zugehorigkeit die Bevolkerung. Die unterschiedlichen religiosen Gruppierungen durften
weitgehend selbstbezogen und autonom ihr Gemeinschaftsleben organisieren. Dieses
Prinzip wurde als millet bezeichnet, was sich mit Volk oder auch Religionsgemeinschaft
tibersetzen lisst und die Organisationsstruktur des Osmanischen Reiches auf der Basis
von Religion darstellte. Dabei bildete der Islam als Staatsreligion das Verbindungsstiick,
das in alle Lebensbereiche eingriff und das 6ffentliche Leben bestimmte, da der Islam,
wie erwihnt, die Regelung und den Zusammenhalt des 6ffentlichen muslimischen Zu-
sammenlebens, aufbauend auf die religiése Zugehorigkeit des Individuums zur islami-
schen Lehre, als wichtigstes und oberstes Gebot ansicht. Aus diesem Grund erwies sich
der Zusammenhalt der muslimischen Gemeinschaft als iiberaus stark, und Faktoren wie
Rasse, Herkuntft, Schichtzugehorigkeit und auch Nationalitit waren fiir die Existenz der
muslimischen Gemeinschaft, der #mma, nicht ausschlaggebend. Genau dieses islamische
Prinzip ermdglichte auch den jahrhundertlangen Bestand des Osmanischen Reiches,
denn der Islam sorgte als die mafigebende Instanz trotz mannigfaltiger Volks- bzw. Stam-
meszugehorigkeiten fir die Einheit und Verbundenheit des Vielvolkerstaates. Der Osma-
nenstaat mit seinem Millet-Prinzip erlaubte den nichtmuslimischen Minderheiten zwar,
ihre Religion weiterhin austiben, aber sie genossen nicht denselben rechtlichen Status und

mussten regelmifig eine besondere Steuer (dschija) entrichten. Jiidische und christliche

277 Miicteba Ugur: Asr-1saadet’te sosyal hayat [Das soziale Leben im ,,Zeitalter der Glﬁckseligkeit“]. In: Vecdi Akyiiz
(Hrsg.): Biitiin yonleriyle asr-1 saadet’te Islam. 1. cilt [Alle Perspektiven des Islam im Zeitalter der Gliickseligkeit.
Band 1]. Istanbul 2006. S. 117-149.

278 Hamza Tirkmen: Tirkiye'de Islimciligin kokleri. Istanbul 2008. S. 87-108.
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Minderheiten genossen einen Sonderstatus, genannt ah/l-ul kitab*” - ein islamisches Prin-
zip —, da diese beiden monotheistischen Religionen géttliche Schriften erhalten haben.?*

Mit der zunehmenden kolonialen Prisenz der Europier im 17. und 18. Jahrhundert
setzte nicht nur der Niedergang des Grofireiches ein, sondern es wurden auch unter-
schiedlich konnotierte Diskurse eréffnet, um Losungsansitze fiir die als problematisch
wahrgenommenen Aspekte der Verwestlichung im Allgemeinen und der Nationalisie-
rung zu finden. Die Besonderheit in diesem Kontext lag darin, dass sowohl von Seiten
der so genannten Traditionalisten als auch von Seiten der den Verwestlichungsgedanken
Befiirwortenden im Laufe der Zeit die in Europa entstandene Idee der Nationalisierung
propagiert wurde, die zur Ersetzung des Prinzips der #mma in der muslimischen Welt
durch das der Nation in den einzelnen muslimischen Lindern fiihrte.?8! Zwar kam es im
Laufe der letzten zwei Jahrhunderte im Zusammenhang mit der Erweckungs- bzw. Wie-
derbelebungsdebatte der muslimischen Zivilisation immer wieder zur Forderung, eine
cinheitliche muslimischen (Welt-)Gemeinschaft zu errichten, jedoch konnte die nationa-
le Realitdt nicht iiberwunden werden.?®> Aus dieser neuen Perspektivierung der soziopo-
litischen Ordnung wurde die Problematik um die Werteverschiebung bzw. den Wertever-
lust innerhalb der muslimischen Gesellschaft als unmittelbare Folge dieser Entwicklung
beschrieben, die letztlich auch die Frage nach der Identitit aufwarf.?®?

Insbesondere das Verhiltnis zur europiischen Moderne, die als universalistisches
Modell propagiert wurde, prigte das Selbstbild der Muslime insoweit, als sich durch
den unausweichlichen Weg der Verwestlichung ein Unterlegenheitsgefiithl entwickelte,

das seinen Hohepunkt in einer empfundenen Minderwertigkeit fand.?®* Zwar lief der

279  Unter dem Begriff ahl-ul-kitab (Leute der Schrift) werden im Koran Menschen zusammengefasst, die vor der Of-
fenbarung des Koran géttliche Offenbarung in schriftlicher Form durch Gesandte erhalten hatten, so dass ihnen
eine besondere Stellung und bestimmte Rechte zugeschricben wurde.

280 Halil Inalcik: Essays in Ottoman history. Istanbul 1998. S.229-239. Ziya Kazic1: Osmanli'da toplum yapisi [Die
Gesellschaftsstrukeur im Osmanenreich]. Istanbul 2003.

281 Hamza Tirkmen: Tiirkiye'de Islimciligin kokleri. Istanbul 2008. S. 69 ff.

282 Metin Hiilagii: Islam birligi ve Mustafa Kemal [Islamische Einheit und Mustafa Kemal]. Istanbul 2008. S. 62-
104. Siche dazu Reinhard Schulze: Islamischer Internationalismus im 20. Jahrhundert. Leiden 1990.

283 Kemal Karpat: Osmanlr'dan giiniimiize kimlik ve ideoloji [Identitit und Ideologic von den Osmanen bis heute].

Istanbul 2009. S. 94 f.
284 Abdullah Ahsen: Cagdas miisliimanin kimlik krizi [Die Identititskrise des zeitgendssischen Muslims]. Istanbul
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Transformationsprozess innerhalb der einzelnen Gesellschaften unterschiedlich ab®,
doch ibertrug sich dieser Anpassungsmodus auf alle gesellschaftlichen Bereiche, was
nicht nur die Hoffnung auf Verinderung weckte, sondern auch kritische Stimmen héren
lie, die von der Einleitung ecines gesamtgesellschaftlichen Prozesses der ,,Entfremdung
und Degeneration“286 sprachen. Identititsstiftende Faktoren wie die eigene Geschichte,
Kultur und Psychologie, aber auch die Soziologie betreffende Aspekte wurden durch den
Effeke der blinden Nachahmung des westlichen Wertekanons ausgetauscht, so dass Ori-
entierungslosigkeit und somit auch eine Krise hinsichtlich der eigenen Identitit und Zu-
gehorigkeit die Folge war?®” Dabei spiclten der Bezug auf die cigene Vergangenheit und
deren Bewiltigung eine wichtige Rolle, da sie weder verindert noch verdringt werden
kann*®, so wie die muslimische Identitit nicht komplett verdringt werden konnte.*® Die
Diskrepanz zwischen dem Eigenen und dem Fremden wuchs insbesondere durch die pre-
kire Kluft zwischen dem Wunsch nach Bewahrung der eigenen nationalen Identitit bzw.
nach Schutz vor den ausbeuterischen Angriffen der kolonialen Michte auf der einen und
der Tatsache, dass insbesondere das Wissen um das Eigene entweder bis zu diesem Zeit-
punke bereits stark abgewertet worden war oder schlichtweg nicht mehr existierte, auf
der anderen Seite. So bezog sich die Kritik vor allem auf das Bildungs- und Erziehungs-
system in muslimischen Gesellschaften, das in dem gesamtgesellschaftlichen Transforma-
tionsprozess mit umgestaltet wurde, denn die Art und Weise der Bildung und Erzichung
galt als Hauptursache fir das Aufkommen der Identititskrise innerhalb der muslimischen
Welt.

In der Forschung wurde als einer der wichtigsten Faktoren fiir die Krise die Entwick-

lung einer neuen Schicht von Intellektuellen genannt, die durch ihre intensive Beschifti-

1985.S.61.

285 Niliifer Géle: Modernlesme baglaminda Islami kimlik arayisi In Sibel Bozdogan, Resat Kasaba (Hrsg.):
Tiirkiye'de modernlesme ve ulusal kimlik. Istanbul 2010. S. 85 f.

286 Yimni Sezen: Cagdaslasma, yabancilasma ve kimlik [Modernisierung, Entfremdung und Identitit]. Istanbul
2002.S.93.

287 Ebenda.

288 Abdullah Ahsen: Cagdas miisliimanin kimlik krizi. Istanbul 1985.S.61.

289 Gustave Edmund von Grunebaum: Modern Islam. The search for cultural identity. Berkley 1962. S.249 ff.
290 Abdullah Ahsen: Cagdag miisliimanin kimlik krizi. Istanbul 1985. S. 62.



Bewertung der Situation der Muslime 71

gung mit dem westlichen Wissens- und Kulturbestand zwar eine neue Perspektivierung
entwickeln konnte, die jedoch auch viele Nebeneffekte mit sich brachte:

Die Ablésung der alten Gelehrtenschicht durch die neuen Intellektuellen wurde da-
durch ausgelost, dass die klassische islamische Ausbildung den neuen Herausforderungen
nicht mehr gewachsen war, da Themen wie moderne Wissenschaft und technische Inno-

vationen bis dahin unbehandelt geblieben waren.*!

Eine unmittelbare Folge dieses Wech-
sels war die wachsende Kluft zwischen der neuen Schicht der Intellektuellen und dem
cinfachen Volk*?. Weil sie sich zunchmend in eine in sich geschlossene elitire Schicht
verwandelten, blieben die Erwartungen, die in die Intellektuellen gesetzt worden wa-
ren, zum groflen Teil unerfiille.?® An dieser Stelle muss auch erwihnt werden, dass diese
neu entstandene Schicht eine keineswegs homogene Gruppe darstellte und dass unter-
schiedlichste Ansichten und Denkschulen aus ihr hervorgegangen sind.?** Die politische
Neuordnung und die daraus neu entstandenen Stidte und Dorfer, der Umgang mit den
neu eingefiihrten technischen Innovationen und die importierten westlichen Wert- und
Normvorstellungen fiihrten zu verschiedenen Problemen, fiir deren Losungsansitze wie-
derum die Intellektuellen verantwortlich gemacht wurden. Zwar wurde auf die morali-
schen Verluste, die Gottlosigkeit, den Werteverlust der Familie und auch im Allgemeinen
auf die Sinnfrage der Existenz des Menschen hingewiesen, doch entweder fehlten umfas-
sende Konzepte oder die Vorschlige konnten nicht umgesetzt und die den notwendigen
Verinderungen entgegenstchenden Regime nicht bekimpft werden.”

Die Frage nach der Identitit und Zugehorigkeit 1ste verschiedene Bewegungen in-
nerhalb der muslimischen Gesellschaften aus. Damit zusammenhingend nahm auch der
Islam unterschiedliche Rollen ein: Fiir die einen verkdrperte er hinsichtlich der Identitit

und Zugehorigkeit eine moralische Instanz, fir die anderen beinhaltete er eine umfassen-

291 Ebenda.

292 Fazlur Rahman Malik: Islam and Modernity: Transformation of an intellectual tradition. Chicago 1982. S. 48 f.
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294 Vgl. dazu Cetin Yetkin: Tiirk edebiyatinda batililagma ve kimlik sorunu [ Verwestlichung und die Identititsproble-
matik in der tiirkischen Literatur]. Istanbul 2008.

295 Siche dazu Syed Ali Ashraf: The Predicament of the Muslim Intelligentsia. In: Islamic Cultural Centre (Hrsg.):
Islamic Quarterly 23. London 1979. S.161-172.
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de Lebensweise und religiése Orientierung, wogegen eine dritte Gruppe den Islam mit
radikalen Ziigen als Ideologie instrumentalisierte.

Um diese Krisen iiberwinden zu kénnen, versuchten viele muslimische Denker, die
islamischen Grundsitze, die das soziale Leben betrafen, neu zu bewerten, indem sie die-
se in verinderbare und unverinderbare aufteilten. Hierbei sollte betont werden, dass der
Versuch zur Verinderung innerhalb der erlaubten Grenzen des Islam unternommen und
die Bewertung im Rahmen der epistemologischen Methode vollzogen wurde. Zwar gab
es einzelne Meinungsverschiedenheiten, dennoch stimmte die systematische Einbettung
mit dem vorhandenen Denken iiberein. Die klassisch hermeneutische Vorgehensweise
in den islamischen Wissenschaften wurde weiterhin auf der Grundlage des idschtibad®®
beibehalten, die sich im traditionalistischen Sinne auf den Fortschritts- und Erneuerungs-
gedanken stiitzte. Um diese Grundlage erlautern zu konnen, folgt nun eine kurze Einfiih-

rung in das islamische Recht.

3.2 Das islamische Recht

Grundsitzlich muss festgehalten werden, dass das islamische Recht (scharia) ein integ-
raler Bestandteil des Islam ist. Die muslimische Gemeinschaft (umma) betreffend ist
das Recht ein konstituierendes Element, denn es enthilt die von Gott gesetzte Ordnung
und regelt nicht nur die zwischenmenschlichen Beziehungen, sondern auch das prakti-
sche Verhiltnis zwischen Gott und dem Individuum. So werden dann in der islamischen
Rechtsprechung die Handlungen eben als geboten, verboten oder erlaubt gewertet, wobei
die Wertung in den Rechtsquellen verankert ist. Die meisten Juristen pflegen die Quellen

97 zu unterteilen, nimlich in die

des islamischen Rechts in zwei wesentliche Kategorien®
Hauptquellen und in die erginzenden Quellen. Erste Prioritit haben die Hauptquellen,

zu denen der Koran (das Heilige Buch des Islam), die sunna (die authentische Uberlie-

296  Siche dazu Kapitel 3.2.

297 Der Rahmen dieser Arbeit erlaubt lediglich, die primiren Hauptquellen niher zu erliutern. Siche dazu Said Ra-
madan: Das islamische Recht. Theorie und Praxis. Marburg 1996.
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ferung dessen, was der Prophet Muhammad gesagt, getan und gebilligt hat), idschma
(Meinungs-Konsensus der Rechtsgelehrten) und gzjas (Urteil aufgrund des juristischen
Analogieschlusses) gehéren. Doch wurden zu Lebzeiten des Propheten lediglich die
ersten beiden Hauptquellen als rechtsverbindlich anerkannt, wobei die sunna ihre Gil-
tigkeit aus klaren Weisungen im Koran ableitete. Zwar konnten personliche Meinungen
entwickelt werden, doch war dies nur zulissig, wenn sich weder im Koran noch in der
sunna anwendbare Textstellen fanden und wenn kein Widerspruch zum Geist der beiden
Hauptquellen vorlag.?”® Dieses Prinzip des selbstindigen Bemiihens der Rechtsgelehrten
bei einem Rechtsproblem, das weder durch Koran und suzna noch durch gijas gelst wer-
den kann, wird als idschtibad bezeichnet, das vor allem die Gelehrten der unterschiedli-
chen Rechtsschulen®’ praktizierten. Das Rechtsprinzip idschtibad brachte allerdings im
Laufe der Geschichte auch massive Probleme mit sich, da nach der Zerstorung der beiden
Zentren der islamischen Geisteskultur Cérdoba und Bagdad im 13. Jahrhundert ein ,,Sta-
dium der Erstarrung® einsetzte. Der Historiker Ibn Athir beschrieb die Folgen dieser

institutionellen Zerstorung folgendermafien:

»Es war ein Desaster ohne Parallelen in der Geschichte. Es betraf die gesamte
Menschheit im Allgemeinen und die Muslime im Besonderen. Wenn irgendje-
mand behauptet, dass es ein dhnliches Ereignis von der Zeit Adams bis zum heu-
tigen Tag gab, dann ist dies unwahr, denn in der Geschichte gibt es nicht einen
einzigen Vorfall, der damit zu vergleichen wire, méglicherweise wird so etwas nie

wieder bis zum Jiingsten Tag geschehen:®!

Diese Aussage wirkt vielleicht im ersten Moment tibertrieben, jedoch fihrte die Auflo-

sung der kulturellen Zentren zu verheerenden Konsequenzen in der islamischen Gelehr-

298 Ebenda.S. 34.

299 Die Rechtsschulen entstanden ab Mitte des 8. Jahrhunderts und zeichnen sich durch eine bestimmte Lehrmei-
nung und Haltung zu praktischen Fragen aus. Vgl. dazu Ahmad Abdurrahman Reidegeld: Handbuch Islam. Die
Glaubens- und Rechtslehre der Muslime. Kandern im Schwarzwald 2008. S. 114-120.

300 Said Ramadan: Das islamische Recht. Theorie und Praxis. Marburg 1996. S. 85.
301 Zitiert nach Muhammad Sameer Murtaza: Die Salafiya. Die Reformer des Islam. Norderstedt 2005. S. 10.
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samkeit und fiir die Praktizierung des Glaubens, denn im 14. Jahrhundert beschlossen die
Gelehrten, das ,, Tor zum idschtihad“** zu schliefen, da sic davon ausgingen, dass alles
Erfahrbare und Wissenswerte bereits von fritheren Gelehrten, die zeitlich niher am Pro-
pheten gewirke hatten, besser gewusst worden sei. Eine mégliche Erklarung fur dieses Ver-
halten ist in dem Wunsch der Gelehrten zu sehen, nach der Zerstérung von Bagdad eine
weitere Spaltung der muslimischen Gemeinschaft zu verhindern.’®

Konsequenterweise betrieben die Gelehrten nach diesem Beschluss den Grundsatz
des taqlid, wonach die Lehrmeinungen anderer, ohne nach ihrer Begriindung zu fragen,
anerkannt wurden, was im Grunde genommen das Gegenteil des idschtibad war. Dieses
Verhalten tibertrug sich auf die gesamte muslimische Gesellschaft und fithrte ein Jahr-

“3%% Dass damit auch die oben angesprochene

hundert spiter zu ciner ,Wissensabstinenz
Riickstandigkeit der muslimischen Welt zusammenhingt, ist eindeutig und zweifellos.
Auch war dieser Zustand mitverantwortlich fiir die Kolonialisierung der muslimisch ge-
prigten Regionen.’® Die Bewertung dieser Situation unter den muslimischen Denkern

fithrte zu Meinungsverschiedenheiten und wurde auch in den unterschiedlichen Regio-

nen der muslimischen Welt kontrovers diskutiert.

3.3 Muslimisches Denken in der Moderne

Historischer Abriss liber das muslimische Denken

Die ersten Krisen in der muslimischen Welt begannen bereits kurz nach dem Tod des
Propheten Muhammad (571-632). Es war nicht nur die gemeinschaftliche Einheit der
Muslime gefihrdet, vielmehr stand auch das beseitigte Prinzip der Stammeszugehérigkeit

als Einheitsverbund wieder im Mittelpunke der Offentlichkeit. Das duferte sich in den

302 Pierre Rondot: Der Islam und die Mohammedaner von heute. Dic islamische Geschichte: gestern — heute — mor-
gen. Stuttgart 1963. S.278.

303 Siche dazu Said Ramadan: Das islamische Recht. Theorie und Praxis. Marburg 1996. S. 11.
304 Murad Wilfried Hofmann: Der Islam als Alternative. Miinchen 1999. S. 56.
305 Ebenda. S.20.
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Vorschligen der Kalifenkandidatur®® der jeweiligen Stimme.>”” Diese politischen Aus-
cinandersetzungen fanden ihren ersten Hohepunkt nach der Ermordung des dritten Ka-
lifen Uthman ibn Affan (579-656), denn sie l6sten sowohl auf gesellschaftlicher als auch
politischer Ebene cine tiefe Spaltung innerhalb der muslimischen Gesellschaft aus, die
auch das islamische Denken beeinflussen sollte.*”® Obgleich sein Nachfolger Ali ibn Abu
Talib (596-661) versuchte, diese Zerwiirfnisse beizulegen, um die gesamtgesellschaftliche
Einheit wieder herzustellen, vollzog sich mit der so genannten Kamelschlacht®® der erste
Bruch, die zugunsten Alis endete, die ihn allerdings auch zwang, Arabien in Richtung
Kufa zu verlassen, da sich seine Person als ,Kristallisationspunkt der Spannungen*'® ent-
puppte. Die zweite biirgerkriegsihnliche Auseinandersetzung in der Schlache von Siffin®!!
(657) war schwerwiegender, und ihr Ausgang fiihrte zur Institutionalisierung der mak-
rosozialen Krise und stellte im Grunde genommen den Ausgangspunke fiir die weiteren
politischen und geistigen Entwicklungen in der muslimischen Welt dar.*'> Das Kriegsge-
schehen spielte sich zwischen den Truppen des Kalifen Ali und des Statthalters von Syri-
en Muawiya (602-680) ab, der die Unterwerfung unter den Kalifen verweigerte und ihn
zum Mitverantwortlichen an der Ermordung des dritten Kalifen deklarierte. Der Kampf

wurde mit einem Schiedsspruch auf der Basis des Koran iiber die Herrschaft im Kalifat

306 Im Allgemeinen wird unter einem Kalifat die Statthalterschaft des Menschen auf Erden verstanden. Nach dem
Tod des Propheten umfasste dieser Begriff die Fithrungsaspekte der muslimischen Gemeinschaft.

307 Grundsitzlich sollte erwihnt werden, dass dieser Abschnitt keine komplette Zusammenfassung darstellen, son-
dern nur die Grundlinien fiir das Verstindnis innerhalb der Diskussion um das islamische Denken ziehen kann.
Grundlageninformationen liefern folgende Standardwerke: Claude Cahen (Hrsg.): Der Islam I. Vom Ursprung
bis zu den Anfingen des Osmanenreiches. Fischer Weltgeschichte. Band 14. Frankfurt am Main 2003. Alfred von
Kremer: Geschichte der herrschenden Ideen des Islams. Darmstadt 1961. Peter Feldbauer, Gottfried Liedl: Die
islamische Welt 1000-1517. Wirtschaft. Gesellschaft. Staat. Wien 2008. Josef van Ess: Theologic und Gesellschaft
im 2. und 3. Jahrhundert Hidschra. Eine Geschichte des religiésen Denkens im frithen Islam. Band 2. Berlin, New
York 1991.

308 Adem Apak: Hz. Osman dénemi devlet siyaseti [Staatspolitik in der Regierungszeit Uthmans]. Istanbul 2003.
S.132f.

309 Gudrun Krimer: Die Geschichte des Islam. Miinchen 2005. S. 38 ff.

310 Tillmann Nagel: Die islamische Welt bis 1500. Oldenbourg Grundriss der Geschichte. Band 24. Miinchen 1998.
S.36.

311 Siche dazu Julius Wellhausen: Die religios-politischen Oppositionsparteien im alten Islam. Schwetzingen 2010.
S. 1-56.

312 Cagfer Karadas: Islam diisiincenin panoramas: [Panorama iiber das islamische Denken]. In: Cagfer Karadas
(Hrsg.): Cagdas Islam diisiiniirleri. Istanbul 2007. S. 14.



76 3 Das Verhaltnis von Islam und Moderne aus muslimischer Sicht

entschieden, was jedoch eine Spaltung innerhalb der Anhingerschaft Alis ausléste, da op-
positionelle Stimmen diese Entscheidung als Verrat am Islam werteten. Letztlich endete
dieser Konflikt erst mit der Ermordung des Kalifen Ali im Jahr 661.>"* Bereits dreiflig
Jahre nach dem Tod des Propheten konnten die Muslime in vier verschiedene Gruppie-
rungen eingeteilt werden: die Anhinger Ali ibn Abu Talibs, die Anhinger Muawiyas
und die Charigiten3l4, die sich sowohl von Ali als auch von Muawiya abgrenzten und
sich als neue politische Bewegung verstanden. Die vierte Gruppe bestand aus Muslimen,
die sich ihrer Stimme enthielten.’’> Vereinen konnte die umayyadische Herrschaft®'¢ die
in sich zerrissene muslimische Welt nicht, im Gegenteil: Als Ergebnisse waren die grofie
Spaltung zwischen Schiiten und Sunniten und die Erhebungen der Haschimiden®'” zu
verzeichnen 8

So verspiirte die muslimische Bevolkerung das Bediirfnis, diese Ereignisse zu bewer-
ten und eine gewisse Haltung hinsichtlich der weiteren politischen und geistigen Ent-
wicklung einzunchmen, die den Anfang der unterschiedlichen Denkrichtungen und der
Rechtsschulen bildete. Zu den ersten Denkrichtungen gehorten die Mu'taziliten, die sich
um Hasan al-Basris* (gest. 728) formierte, und die hanifitische Rechtsschule, die nach
ihrem Begriinder Abu Hanifa® (gest. 767) benannt wurde. Trotz unterschiedlicher He-
rangehensweisen — al-Basri hatte einen cher theoretischen Schwerpunke, insbesondere in
der Positionierung des Islam, Abu Hanifa widmete sich hauptsichlich dem Thema der

Austibung bzw. Praktizierung der islamischen Lehre — war beiden aber die Grundannah-

313 Gudrun Krimer: Die Geschichte des Islam. Miinchen 2005. S. 38 ff.

314 Patricia Crone: Hagarism. The making of the Islamic world. Cambridge 1977.

315 Cagfer Karadag: Islam diisiincenin panoramast. In: Cagfer Karadas (Hrsg.): Cagdas Islam diisiiniirleri. Istanbul
2007.S. 14.

316 Die Umayyaden sind cine Familie aus dem mekkanischen Clan des Stammes der Quraisch, dem auch der Prophet
Muhammad entstammyte, die von 661 bis 750 das Kalifat innehatte.

317 Die Haschimiden sind ein Stamm der Quraisch und spiter cine arabische Dynastie. Insbesondere als Scherifen in
Mekka und Medina wurde ihnen eine wichtige Rolle zugeschrieben.

318 Cem Zorlu: Islam'da ilk iktidar miicadelesi [Der erste Machtkampf im Islam]. Konya 2002. 73 ff.

319 Osman Karadeniz: Hasan el-Basri ve kelami gériigleri [Hasan al-Basri und scine Ansichten zur kalam). Tzmir
1985. S.135-156. Abdullah Aydinli: Hasan Basri hayati ve hadis ilimindeki yeri [Das Leben von Hasan al-Basri
und seine Stellung innerhalb der Hadith-Wissenschaften]. Erzurum 1988. S. 94.

320 Muhammed ebu Zehra: Ebu Hanife [Abu Hanifa]. Istanbul 1981. S.197-214.
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me gemein, dass die am Verstand orientierte Entscheidungsfindung eine wesentliche Rol-
le einnehmen sollte.>*!

Die Gegenposition vertrat die Ansicht, dass nicht der Einzelne durch Abwigung
kommentieren diirfe, sondern die Gebote nach ihrem dufleren Wortlaut vom Koran und
von der sunna abgeleitet werden sollten. Aus diesem Grund nahmen sie auch cine cher
ablehnende Haltung gegeniiber den Prinzipien des gijas und idschtibad ein >

Imam Schafi®?? (gest. 820) hingegen versuchte, eine Synthese beider Ansitze zu ent-
wickeln, indem er die islamischen Quellen priorisierte: Die primare Quelle stellte ohne
Zweifel der Koran dar, die so genannten ahadith® wurden als sekundire Quelle bezeich-
net, wobei der Aspekt des idschtihad reduziert wurde. Dieser Ansatz, der die Verse des Ko-
ran und die ahadith ins Zentrum der Betrachtung stellte, wurde aus damaliger Perspektive
als neue Methodologie aufgefasst.’>

Erwihnt werden muss auch, dass zu diesem Zeitpunke viele Ubersetzungsarbeiten aus
unterschiedlichen Sprachen vorgenommen wurden, in deren unmittelbarer Folge neue
Gedanken und Theorien entstanden und entfalteten. Als wichtigste Konsequenz dieser
Ubersetzungsarbeit wurde allerdings das Entstehen der islamischen Philosophie bewer-
tet, die sich nach al-Kindi (800-873) in zwei grofie Richtung einteilen lasst: Auf der einen
Scite stchen die Anhinger Avicennas (980-1037), deren Gedankenwelt auf Platon zu-
riickgeht, auf der andern Seite die Schiiler Averroes (1126-1198), dessen Ausgangspunkt

die Lehre von Aristoteles ist.** Doch nahm die Philosophie auch eine bedeutende Rol-

321 William Montgomery Watt: Politische Entwicklung und theologische Konzepte. Stuttgart 1985. S.276 ff.

322 Sénmez Kultu: Islam disiincesinde ilk gelenekciler [Die ersten Traditionalisten im islamischen Denken]. Ankara
2000. Siche dazu Said Ramadan: Das islamische Recht. Theorie und Praxis. Marburg 1996.

323 Muhammed ebu Zehra: Imam $afii [Imam Schafi]. Ankara 1996. S. 180 ff.

324 Unter hadith (pl. abadith) werden alle Uberlieferungen verstanden, die die Ausspriiche, das Verhalten und die
Haltung des Propheten Muhammads beinhalten. Siche dazu Adel Theodor Khoury, Ludwig Hagemann, Peter
Heine: Islam-Lexikon. Geschichte, Ideen, Gestalten. Band 2. Freiburg im Breisgau 1991. S. 325-329.

325 Hayrettin Karaman: Islam hukuk tarihi [Islamische Rechtsgeschichte]. Istanbul 1999. S. 82-86.
326 Macit Fahri: Islam felsefesi tarihi [Geschichte der islamischen Philosophie]. Istanbul 1967. S.91-126.
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le hinsichtlich der systematischen Gestaltung und Entwicklung sowohl der kalam®* als
auch des Sufismus ein.??

Die erste wirkliche ,ideologische Auseinandersetzung**’ wurde durch das so genann-
te Mihna-Ereignis*® von Seiten der Anhingerschaft der Mu'taziliten ausgelést, die vom
Kalifen in Bagdad unterstiitzt wurde, um somit die Autoritit und den Machtapparat ge-
geniiber den oppositionellen Gruppierungen etablieren und stabilisieren zu kénnen. Sie
versuchten mit einigen Zwangsmafinahmen die muslimische Bevélkerung davon zu tiber-
zeugen, dass der Koran erschaffen und ihm somit das Actribut der Ewigkeit entzogen wur-
de. Viele Gelehrte wehrten sich gegen diese Indoktrination und wurden daraufhin nicht
nur verfolgt, sondern auch verhaftet und gefoltert. Unter ihnen war auch der Gelehrte
Ahmad ibn Hanbal (gest. 855), der sich zum geistigen Anfiihrer der sunnitischen Oppo-
sition entwickelte. Thnen gelang es zwar, tiber die mu'tazilitische Staatsmacht zu siegen,
doch die ideologisch geprigte Auseinandersetzung hinterlieff tiefe Spuren im muslimi-
schen Bewusstsein, was wiederum dazu fihrte, dass neue Bewegungen entstanden und die
vorhandenen Denkrichtungen sich im stirkeren Maf8e mit der aktuellen Situation ausein-
andersetzten. Zu diesem Zeitpunkt dominierten drei wichtige Richtungen: die salafiyya,
die sich darum bemiihte, an den traditionellen Denkstrukturen festzuhalten und durch
die Lobpreisung der Vergangenheit sowohl deren Denkweise als auch deren Lebensweise
zu iibernehmen; der Sufismus versuchte, die vorhandene geistige Leere durch die Hervor-
hebung der Moral und des Gewissens zu beseitigen; die sunnitische £a/am hingegen hob
das Verstindnis bzw. die Erklarung in das Zentrum ihrer Betrachtung, wobei die Heran-

zichung der Vernunft entscheidend war.*!

327 Kalam ist cine theologische Richtung im Islam, die sich auf Scholastik stiitzt und dem Prinzip des Vernunftschlus-
ses einen hohen Stellenwert beimisst.

328 Siche dazu Geert Hendrich: Arabisch-islamische Philosophie. Geschichte und Gegenwart. Frankfurt am Main
2005.

329 Cagfer Karadas: Islam diisiincenin panoramast. In: Cagfer Karadas (Hrsg.): Cagdas Islam diisiiniirleri. Istanbul
2007.S.18.

330 Walter Melville Patton: Ahmed Ibn Hanbal and the Mihna. A contribution to a biography of the Imam and to
the history of the Mohammedan inquisition called the Mihna. Leiden 1897.

331 Cagfer Karadas: Islam diisiincenin panoramast. In: Cagfer Karadas (Hrsg.): Cagdas Islam diisiiniirleri. Istanbul
2007. S. 18. Mubittin Baggeci: Kelam ilmine giris [Einfihrung in die kalam-Wissenschaft]. Kayseri 2000. S. 9 ff.
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Die Etablierung der unterschiedlichen Denkrichtungen als Rechtsschulen suggerierte
einerseits die Vielfiltigkeit in der Auslegung der islamischen Lehre, andererseits fithrte
diese Diversitit zu einer tiefen Spaltung, insbesondere in der Bezichung zwischen den

Sunniten und Schiiten.>*

Zwischen ihnen kam es im 11.Jahrhundert zu einer grofien
kriegerischen Auseinandersetzung, die tiefe Spuren im Bewusstsein beider Gruppen hin-
terliefs, wobei der Ausgangspunke der Streitigkeiten gewisse politische Machtkonstellati-
onen waren.*?

Auch innerhalb der sunnitischen Rechtsschulen gab es zu diesem Zeitpunkt Kont-
roversen, die auf dem Weg der Gewaltausiibung gefiihrt wurden und letztlich die Span-

334 Die muslimischen Gelehrten waren von diesen Ereignissen stark

nungen verstarkten.
betroffen, was sich auch in der Wissenschaftslandschaft widerspiegelte. Betrachtet man
die Einschitzungen von Al-Ghazali (gest. 1111) fiir diese Zeit, dann zeichnete sich ein
Bild ab*®, in dem die Beschiftigung mit der islamischen Lehre im Zeichen der jeweili-
gen aktuellen politischen Ereignisse stand, so dass der Ansatz einer kritischen Analyse der
Probleme fehlte und die politische Agitation im Vordergrund stand. Zu erwihnen wire
tiberdies Al-Ghazalis Stellungnahme zum weiteren Verlauf des muslimischen Denkens,
denn er wollte zumindest die Ausschreitungen innerhalb der sunnitischen Rechtsschulen
eindimmen, indem er die Auseinandersetzung um die offenkundigen und mystischen Ele-
mente aufgriff und neu bewertete, wobei er zwischen den Anhingern beider Richtungen
cine Anniherung erreichen wollte. 3

Der mongolische Einfall in die muslimische Welt**” und die Unruhen in Andalu-

sien®® bildeten wichtige Zisuren in der Genese des muslimischen Denkens, denn die

332 Fiir eine kurze Zusammenfassung zur Geschichte der Schia siche Kapitel 3.4.

333 Cagfer Karadas: Islam diiiincenin panoramast. In: Cagfer Karadas (Hrsg.): Cagdas Islam diisiiniirleri. Istanbul
2007.S.18.

334 William Montgomery Watt: Politische Entwicklung und theologische Konzepte. Stuttgart 1985. S.276-297.
335 Imam Gazali: Ihyauwultm'd-din. 1. cilt [Wiederbelebung der Religionswissenschaft. Band 1]. Istanbul 1973.

336 Yasar Aydinli: Gazzali: Muhafazakar ve modern [Al-Ghazali: Traditionalist und Modernisierer]. Bursa 2002.
S.163 ff.

337 Siche dazu Claude Cahen (Hrsg.): Der Islam I. Vom Ursprung bis zu den Anfingen des Osmanenreiches. Fischer
Weltgeschichte. Band 14. Frankfurt am Main 2003.

338 Gudrun Krimer: Die Geschichte des Islam. Miinchen 2005. S. 144-153.
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politischen Ereignisse fithrten zu einer gewissen Stagnation, die wiederum die Ursache
fiir neue Entwicklungen und Offnungen waren. Stellung und Pracht der wissenschaftli-
chen Zentren gingen mit deren verheerender Verwiistung und Zerstérung naturgemafd
verloren. Doch die Zentren wurden durch neue ersetzt. Eine wahre Migrationswelle im
Bereich der Wissenschaft konnte nachgezeichnet werden. Wissenschaftler, die aus den
dstlichen Zentren wie Samarkand, Buchara oder Merw stammten, wanderten aus Griin-
den der Sicherheit nach Anatolien, Syrien und Agypten aus, denen fortan ein neues Ge-
wicht zukam. Um hier nur ein Beispiel zu erwihnen: Der Vater von Dschalal ad-Din
Muhammad Rumi (Maulana) wanderte von Balch nach Konya aus. Auch in Andalusien
konnte man eine dhnliche Entwicklung beobachten, viele Gelehrte verliefien Spanien und
liefen sich in Agypten, Syrien und Irak nieder. Doch auch die mongolischen Herrscher
bemithten sich darum, neue Erkenntnissen im wissenschaftlichen Bereich zu gewinnen,
so dass beispielsweise eine Art von ,Forschungshiusern® errichtet wurde, die einen be-
trichtlichen Bestand®*® an wissenschaftlichen Biichern aufweisen konnten.>*Nach dem
mongolischen Einfall konnten zwei Kategorien innerhalb der Wissenschaftslandschaft
markiert werden, die sich auch geographisch unterteilen lieen: In den dstlichen Gebie-
ten, einschlieflich Aserbaidschan und Chorasan, lag der Schwerpunkt auf den Bereichen
Mathematik, Astronomie, Kalam-Wissenschaft und Philosophie. In den Gebieten um
Syrien und Agypten hingegen wurde der Fokus auf Religions- und Rechtswissenschaften,
Koran- und Hadith-Wissenschaften, Geschichte, Literaturwissenschaft und Grammatik
gelegt. In der ersten Zeit profitierten sowohl die Seldschuken als auch die Osmanen von
ihnen. Jedoch entwickelte sich bereits unter Fatih Sultan Mehmet (1432-1481) Istanbul
zum Wissenschaftszentrum, so dass sich auch in Edirne, Bursa, Rumeli und in einigen
Stiddten in Anatolien madrasa®" etablierten. Dort wurden nicht nur klassisch islamische
Ficher unterrichtet, sondern auch die Naturwissenschaften, die Philosophie und die Me-

dizin erforscht und gelehrt.>*

339 Eine Bibliothek im westlichen Aserbaidschan hatte einen Bestand von 400.000 Biichern.

340 Cagfer Karadas: Islam diisiincenin panoramast. In: Cagfer Karadas (Hrsg.): Cagdas Islam diisiiniirleri. Istanbul
2007.8S.26.

341 Madrasa wird als der Ort des Unterrichts tibersetzt, wobei jede Form von Schulstitte gemeint sein kann.

342 Gazi Topdemir: Tiirk digtince tarihi [Die tiirkische Wissenschaftsgeschichte]. Ankara 2000. Ismail Hakki
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Trotz einiger Fortschritte galt diese Zasur hinsichtlich der Bewertung des islamischen
Denkens als Phase der ,,Stagnation” und ,,Riickbesinnung“>*. Damit war gemeint, dass
durch Auswendiglernen zwar die wissenschaftlichen Erkenntnisse der Vergangenheit ge-
sammelt und dementsprechend gewiirdigt wurden, jedoch aufgrund der traditionalisti-
schen Perspektivierung neue Ansitze im weitesten Sinne ausblieben.?**

Der curopiische Kolonialismus, der auch als Einfall in die muslimische Welt be-
trachtet wurde, galt hinsichtlich der muslimischen Denkweise nicht nur als eine wichtige
Zisur, sondern verinderte bzw. spaltete die geistige Haltung aufgrund seiner westlichen
Dominanz und seiner universalistischen Weltsicht.

Die Ausbeutungspolitik, die Riicksichtslosigkeit gegeniiber den einheimischen Inte-
ressen und die universalistisch-ideologische Ausrichtung der kolonialisierenden Staaten
riefen unterschiedliche Reaktionen innerhalb der muslimischen Gesellschaften hervor,
aus denen sich drei wesentliche Grundhaltungen innerhalb der muslimischen Denkrich-
tungen gegeniiber den westlichen Kolonialméchten etablierten:

Die erste Gruppe vertrat die Ansicht, dass nur durch die Annahme der westlichen
Werte das zivilisatorische Niveau der europiischen Ordnung erreicht werden kénne, wo-
bei im Wesentlichen der Fortschrittsgedanke im Vordergrund stand. Sie propagierte die
absolute Loslosung von dem alten System und forderte die fortschreitende Modernisie-
rung in allen Teilbereichen der Gesellschaft.

Die zweite Gruppe wollte an den eigenen Werten und Vorstellungen weiterhin
festhalten, die erkannte jedoch, dass die unbedingte Notwendigkeit bestand, die wis-
senschaftlichen und technischen Entwicklungen in den europiischen Lindern zu tiber-
nehmen und die eigene Gesellschaftsordnung zu transformieren. Dabei analysierten die
Vertreter dieser Ansicht das westliche System und versuchten den Sonderweg Europas

nachzuvollziehen, erkannten den technischen und wissenschaftlichen Vorsprung und das

Uzuncargili: Osmanli devletinin ilmiye tegkilati [ Die Wissenschaftsorganisation im Osmanischen Reich]. Ankara

1984.S.19-34.

343 Cagfer Karadag: Islam diigiincenin panoramast. In: Cagfer Karadas (Hrsg.): Cagdas Islam diisiiniirleri. Istanbul
2007.S.28.

344 Mustafa Said Yazicioglu: Islam diisiincesinin tarihsel gelismesi [Die historische Entwicklung des islamischen
Denkens]. Ankara 2001. S. 157-164.
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damit zusammenhingende Potential, als Weltmacht zu fungieren. Allerdings wurde die-
ser Sonderweg Europas nicht nur als europiisches, sondern als gemeinschaftlich-mensch-
liches Produkt aufgefasst, das sich insbesondere aus den Bereichen Kultur, Kunst, Recht
und Tradition zusammensetzte.’® Die Hauptzentren dieser Bewegung waren vor allem
Istanbul, Agypten und das stidliche Indien, die bekannt fiir ihre geistige und kulturelle
Vielfalt waren. Obgleich diese Denkschule die Grundhaltung beinhaltete, die westliche
Technik zu iibernechmen und gleichzeitig das eigene Wertesystem beizubehalten, konnte
sie trotzdem unterschiedliche Grundhaltungen einnechmen, was wiederum eine Verallge-
meinerung nicht zuliefl.

Die dritte Gruppierung wurde in ihren Grundziigen als traditionalistisch charakee-
risiert. Sie wiederum versuchte, die neue gesamtgesellschaftliche Entwicklung mit den
vorhandenen Denkmustern zu bewerten, wobei diese Sichtweise schnell an die eigenen
Grenzen stief}, so dass eine zweiteilige Bewéiltigung346 des alltaglichen Lebens auftrat. Auf
der cinen Seite war die technische Modernisierung nicht aufzuhalten und sich dem zu
entzichen unméglich, auf der anderen Seite wurden die religiésen Elemente noch stirker
im traditionalistischen Sinne betrachtet und interpretiert.’

Den letzten wichtigen Einschnitt in der Formierung des muslimischen Denkens stell-
te die Globalisierung dar. Zum einen vernetzte sie die Welt zunehmend, zum anderen
machte sie jedoch die Kluft zwischen den entwickelten und unterentwickelten Staaten
nicht nur sichtbar, sondern eindringlich spiirbar, was sich auch im muslimischen Den-
ken nachweisen lief3, das sowohl im technisch-wissenschaftlichen als auch im sozialwis-
senschaftlichen Bereich stark von den westlichen Lindern abhing und -hingt.* Nach
der Positionierung des Islam als Feindbild in der westlichen Offentlichkeit, insbesondere

nach den Ereignissen des 11. September, kénnen die Haltungen der muslimischen Den-

345 Said Ozervarli: Kelamda yenilik arayilari [Die Suche nach Neuerungen in der kalam]. Istanbul 1998. S. 146 f.

346 Cagfer Karadas: Islam diigiincenin panoramast. In: Cagfer Karadag (Hrsg.): Cagdas Islam diisiiniirleri. Istanbul
2007.S.33.

347  Erol Giingér: Islam’in bugiinkii meseleri [Die hiesigen Aufgaben des Islam]. Istanbul 1990. Serif Mardin: Tiirk
modernlesmesi [Die tiirkische Modernisierung]. Istanbul 1991.

348 Cagfer Karadas: Islam diisiincenin panoramast. In: Cagfer Karadas (Hrsg.): Cagdas Islam diisiiniirleri. Istanbul
2007.S.34.



Muslimisches Denken in der Moderne 83

ker hierzu in zwei Kategorien eingeteilt werden: in die einer im deistischen Sinne verstan-
denen Islaminterpretation, die vehement von den Traditionalisten kritisiert wurde, und
eine, die eine Haltung zwischen diesen beiden einzunehmen versucht und krampfhaft die

Globalisierungstendenzen mit den islamischen Prinzipien vereinbaren will.>*

Grundzlige des muslimischen Denkens

Das so genannte muslimische Denken in der Moderne umfasst die Gedanken und Denk-
weisen einzelner Gelehrter, die Ansichten und Theorien einzelner Intellektueller und
Denker, die sich mit den Themenkomplexen Religion, Gesellschaft, Zivilisation, Kultur
und Philosophie auseinandersetzten, aber auch die Kunst und die Metaphysik in ihre Be-
trachtungsweise mit einschlossen. So wurden das Wissen, die Gedanken, die Einschit-
zungen, die Theorien, die Entdeckungen, die Technologien und die Kiinste der Vertreter
der einzelnen Denkrichtungen und -schulen, wie beispiclsweise der salafiyya, der Sunni-
ten, Schiiten oder auch der Mu'taziliten, ab ciner gewissen Zeit unter dem Begriff des
muslimischen Denkens zusammengetragen.

Aufgrund dieser groflen Vielfalt und auch der vorhandenen inhaltlichen Diskrepanz
zwischen den einzelnen Denkrichtungen innerhalb des islamischen Denkens wurde die-
ses in zwei groflere Kategorien eingeteilt, um eine gewisse Strukturierung gewihrleisten
zu kénnen®’: Die erste Kategorie stellen die klassischen Islamwissenschaften (ulim-i is-
lamiyye) dar, die sich aus den Hauptquellen des Islam legitimieren und die das Denken,
Leben und auch die Kultur der Muslime im starken Mafle beeinflusst und gestaltet haben.
Die zweite Kategorie schliefft im Grunde genommen alle anderen Wissenschaften mit
ein, die in einem sozialen System vorhanden waren. Sie verfolgten die Tradition, sich mit
den Belangen einer Gesellschaft zu beschaftigen, denn dies stellte einen wesentlichen Be-

standteil der islamischen Lehre dar.

349 Recep Sentiirk: Islam diinyasinda modernlegme ve toplumbilim — Tiirkiye ve Misir 8rnegi [Modernisierung und
Sozialwissenschaften in der muslimischen Welt am Bespiel der Tiirkei und Agypten]. Istanbul 2006.

350 Siileyman Uludag: Giiniimiizde Islam diisiincesinin problerimi [Die aktuellen Probleme des islamischen Den-
kens]. In: Cagfer Karadag (Hrsg.): Cagdas Islam diisiiniirleri. Istanbul 2007. S. 37 ff.
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Grundsitzlich muss erwihnt werden, dass sich auch das muslimische Denken der
jeweiligen Zeit angepasst hatte und sich somit stindig in einem Verinderungsprozess
befand. Jedoch gab es auch in der Geschichte des muslimischen Denkens konstante ide-
engeschichtliche Elemente und Ansichten, die sich nicht durchsetzen konnten bzw. nach
einer gewissen Zeit innerhalb der reformistischen Stromungen als tiberholt galten. Inso-
fern kann eine grobe Kontinuititslinie im muslimischen Denken gezogen werden, das
sich wie folgt epochal einteilen lisst: die Denkweise zur Zeit des Propheten Muhammad,
der vier ,rechtgeleiteten” Kalifen, der Omajjaden, der Abbasiden, der Seldschuken, der
Osmanen etc.®!

Hinsichtlich der geographischen Zentren sind insbesondere der Hedschas, Syrien, der
Irak, Chorasan, Agypten und Andalusien herauszustellen. Zwar hatte das muslimische
Denken je nach Epoche und geographischer Lage thematisch und inhaltlich unterschied-
liche Schwerpunkte, doch konnte stets eine Verbindung zwischen ihnen gezogen werden.

Zwei wichtige kulturelle und zivilisatorische Begegnungen, die mit der griechischen
Philosophie und der hellenistischen Kultur auf der einen sowie mit der westlichen Zivili-
sation seit dem 18. Jahrhundert auf der anderen Seite, prigten das muslimische Denken
und die Lebensweise im stirkeren Mafle. Sie fithrten innerhalb der muslimischen Welt
entweder zu einer ablehnenden Haltung gegeniiber dem Neuen oder zu Bewunderung,
mitunter losten sie auch Verwirrung bzw. Irritationen aus. Vergleicht man den Umgang
mit der Anndherung an diese beiden Kulturen bzw. Zivilisationen, so wurde die grie-
chische und hellenistische aus sozialer und militirischer Perspektive mit den Attributen
siberlegen und siegesreich“** bewertet, wogegen sich die Muslime nach dem Zusam-
mentreffen mit den westlichen Kolonialmichten als Besiegte und Unterdriickte fihlten.
Diese beiden Positionen spiegelten sich wiederum in den jeweiligen Denkweisen wider.

Dass es nicht statisch, sondern grundsitzlich dynamisch und beweglich war, charak-

terisierte die ausdifferenzierte Entwicklung des muslimischen Denkens. Bereits Imam

351 Siehe dazu Heribert Busse: Grundziige der islamischen Theologie und der Geschichte des islamischen Raumes.
In: Werner Ende, Udo Steinbach (Hrsg.): Der Islam in der Gegenwart. Miinchen 2005. S. 21-54.

352 Siileyman Uludag: Giiniimiizde Islam diisiincesinin problerimi. In: Cagfer Karadas (Hrsg.): Cagdas Islam
diigtiniirleri. Istanbul 2007. S. 40.
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Aschari (874-935?) hatte sich in seinem Werk ,Makalatw’]-Islamiyyin“ zum einen mit
philosophischen Fragen und der Physik beschiftigt, zum anderen widmete er sich auch
klassischen islamischen Themen wie beispiclsweise dem Kalifat, dem Schicksal, den Ei-
genschaften Gottes, der Bezichung zwischen der Verinnerlichung und der Ausiibung bzw.
den Taten. Zu seiner Zeit wurde der Frage nachgegangen, ob sich die Erde drehe oder
unbeweglich sei. Imam Aschari versuchte die kontroverse Diskussion in seinem oben
genannten Werk zusammenzufassen, das sowohl die Meinung der Mu'taziliten als auch
der damaligen Atheisten heranzog.?> Ein weiteres Beispiel war der osmanische Schreiber
Dschelebi ( gest. 1659), der in seinem Werk ,Mizanu'l-hak“®* die damaligen Angelegen-
heiten seiner Gesellschaft u.a. mit folgenden Stichworten kategorisierte: islamische Mys-
tik, Musik, Tanz, Segensgrufl, Tabak, Kaffee, Opium, der Glaube der Eltern des Prophe-
ten Muhammad, der Glaube von Pharao Muhyiddin Ibn Arabi, die Verwiinschung Yazids,
der befiehlt, den Enkel des Propheten ermorden zu lassen, der Besuch von Gribern, das
Prinzip ,Gutes gebicten — Schlechtes verwehren®, Korruption, das Verhilenis von Vol-
kern, Gemeinschaft und Religion, besondere Gebete an islamischen Feiertagen. Dieser
kleine Auszug von Themen beschiftigte das muslimische Denken in der Hauptstadt des
Osmanischen Reiches im 17. Jahrhundert und ist von dem Denken im Iran, in Indien, in
Turkestan, in den arabischen Landern je nach aktuellem Geschehen zu unterscheiden.

Aufgrund der kolonialen Prisenz Europas dnderten sich die thematischen Schwer-
punkte im 19. Jahrhundert drastisch, Schlagworter waren fortan Erneuerung, Gesetzlich-
keit und politische Reformen, so dass sich stufenweise auch die Strukeur des islamischen
Denkens veranderte. Diese Tatsache wird bis heute in der muslimischen Welt aufgegriffen
und betont.>*

So ist deutlich erkennbar, dass die dufleren Einfliisse nicht nur die klassischen Ficher
der islamischen Wissenschaften beeinflussten, sondern ebenso die Entstehung der philo-

sophischen Kalam-Richtung und der Sufismusreaktionen auf diese Einfliisse bewirkten.

353 Ebu'l Hasen el-Esari: Makalatu’l-Islamiyyin II [Das islamische Denken]. Istanbul 1928.
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Grundvoraussetzung des islamischen Denkens war das klar definierte Menschenbild,
welches das vernunftorientierte Handeln des Einzelnen betont und seine Beeinflussbar-
keit durch die vorhandenen Wissensbestinde nicht nur als natiirlich, sondern eben auch
als zwingend und zwangsliufig betrachtet. Hintergrund dieser Annahme war, dass das
Islamische sich als ein integrativer Teil der Menschheit verstand und sich als berechtigter
Teilhaber des universellen Erbes sah. Insbesondere Gelehrte wie Imam al-Ghazali und Ibn
Taymiyya bezogen sich in ihren politischen, wirtschaftlichen und soziokulturell struktu-
rellen Ansitzen auf Wissensbestinde, die sich auf vorherige prophetische Erfahrungen
stiitzten.>>

Der Perspektivenwechsel im muslimischen Denken bedeutete, dass sich auch die klas-
sischen islamischen Ficher wie die Koraninterpretation, die Hadith-Wissenschaften, die
Rechtsfragen und der Sufismus immer stirker von dem Wissen, den Ideen und Gedanken
der ,iueren Quellen“*%” beeinflussen lieffen und dass diese Tatsache entscheidend bei der
Betrachtung und Bewertung der betroffenen Quellen war. Aus diesem Grund manifes-
tierte sich ein Wissenschaftsverstindnis, das sich aus den vernunftorientierten und sich
auf Erfahrung stiitzenden Wissenschaften zusammensetzte, der absoluten Richtigkeit der

Gesetze, dem Determinismus und der Beziechung zwischen Ursache und Folge.

Das muslimische Denken als Ideologie

Die Debatte um die Ideologisierung des Islam beschiftigte die muslimische Welt seit dem
19. Jahrhundert intensiver. Das Aufkommen unterschiedlicher politischer Ideologien
fithrte zu der Debatte, ob auch der Islam cine Ideologie darstelle, denn seine implizierende
Lebensweise und seine gesamtgesellschaftliche Struktur wiesen aus westlicher Sichtwei-
se darauf hin. Die muslimische Seite dementierte diese Bewertung jedoch mehrheitlich,
denn trotz struktureller Ahnlichkeiten lag der Fokus in der Betrachtung des Islam darauf,

dass innerhalb der Glaubensangelegenheiten keine Zwinge bzw. Restriktionen existieren

356 Ebenda.S.43.
357 Ebenda.
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und sie aus diesem Grund keine politische Ideologie darstellen wiirden.*® Allerdings wur-
de auch immer verdeutlicht, dass insbesondere Regierungen oder auch einzelne Regenten
Zwangsmafinahmen und Bestrafungen anwendeten, um die so genannte islamische Ord-
nung aufrechtzuerhalten. Doch diese Eingliederung des Islam in die Reihe der Ideologien
des 20. Jahrhunderts hatte fiir das muslimische Denken verheerende Folgen: Zum einen
sollte der Islam damit von der 6ffentlichen Bildfliche verschwinden, was auch wissen-
schaftlich bearbeitet und begriindet wurde. Und zum anderen begann ein existentieller
Kampf zwischen den unterschiedlichen Ideologien innerhalb der muslimischen Gesell-
schaften, der im Endeffekt auch dazu fiihrte, dass der Islam ideologisiert wurde. Das ak-
tuelle Problem des muslimischen Denkens liegt darin, dass sich in der muslimischen Welt
Ideologien, die sich mit den grundlegenden Strukturen des Islam nicht vereinbaren lieflen
und urspringlich dem westlichen Kulturraum entsprangen, wie der Fundamentalismus,
der Radikalismus oder auch der Fanatismus etabliert hatten.

Im Ergebnis dieser Entwicklung beschaftigten sich die muslimischen Denker seit der
kolonialen Prisenz der europiischen Michte thematisch mit individueller Freiheit, poli-
tischer Unabhingigkeit, Menschenrechten (vor allem die Rechte der Frau), dem Umgang
mit Minderheiten bzw. Nichtmuslimen, dem Diskurs tiber den Begriff dschihad und der
damit zusammenhingenden Terrorismusdebatte.

Jedoch sollte abschliefend erwihnt werden, dass die Situation der Muslime und
die damit zusammenhingenden muslimische Denkweise nicht allein mit den dufleren
Einflissen erklirt werden kann. Vor allem auch die Konflikte, die im Laufe der musli-
mischen Geschichte entstanden und sich ausgeweitet hatten, diirfen weder aufer Acht
gelassen noch in ihrer Bedeutung reduziert werden. Dabei wurden folgende Konflikee
hervorgehoben: Die Entstchung und Ausdifferenzierung von Rechtsschulen, ethnische
Unterschiede, Stammeszugehorigkeit, fehlende Bildung, ungleichmifige Verteilung von
Kapital, Arbeitslosigkeit, Armut, innere soziale Zerrissenheit, Fanatismus und Traditions-
verbundenheit waren oftmals Faktoren fiir Unstimmigkeiten, Streitigkeiten oder auch fiir

Kriege. Der Begriff der Reform riickte deswegen immer stirker in den Mittelpunke, und

358 Ebenda.S.52.
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im Zuge der Verwestlichungsdebatte wurde er zwar in den innermuslimischen Diskurs
aufgenommen, jedoch insbesondere in den religios konnotierten Reformdebatten waren
verschiedene Kritikpunkte zu finden. Sie wurden nicht nur von muslimischen Gelehr-
ten und Denkern geidufert, sondern auch in der muslimischen Offentlichkeit stief der
Reformbegriff auf Ablehnung, da befiirchtet wurde, der Islam verindere durch die Re-
formierung sein Grundwesen. Insbesondere durch die Ubernahme der westlichen Heran-
gehensweise wurde das Prinzip der Reform als etwas Fremdes betrachtet, und die Angst,
dass der Islam die gleiche Entwicklung wie das Christentum durchlaufen konnte, wurde
als Gefahr verlautbart. Auch wurde in diesem Zusammenhang darauf hingewiesen, dass
der Islam eine universelle Botschaft darstelle und deswegen keiner Reformbestrebungen
bediirfe.*

Der Begriff der ,religiosen Reform® wurde auch innerhalb des staatlich gelenkten
Transformationsprozesses gebraucht, so vertrat beispielsweise die tiirkische Regierung
die These, dass der Islam als modernisierungshemmender Fakeor fiir die Ruckstandigkeit
in den muslimischen Lindern verantwortlich gewesen und deshalb aus der gesamtgesell-
schaftlichen Offentlichkeit verdrangt worden sei, wodurch eine stufenweise Privatisie-
rung des Islam vorangetrieben worden sei. Maflnahmen, die die Reformierung des Islam
beférdern sollten, wurden auch mit dem Nationalismusgedanken verbunden. Beispiel
sind die Ausrufung des finfmaligen Gebetsrufes in tiirkischer Sprache, die Aufhebung
der Wallfahrtsreisepflicht nach Mekka und die Errichtung neuer Pilgerorte, die Gestal-
tung der Moschee nach dem Vorbild der Kirche oder auch die Einfiihrung von Musikin-
strumenten wihrend gottesdienstlicher Handlungen.>® Aus diesen Erfahrungen heraus
entwickelte sich sowohl bei verschiedenen Gelehrten als auch in der Bevolkerung eine
negative Haltung gegentiber der so genannten religiésen Reform.

Trotz dieser vorhandenen Angst vor der Entfremdung muss darauf hingewiesen, dass
die Prinzipien wie Wiederbelebung (7hya), Erneuerung (tadschdid) und Reform eine lan-

ge Tradition in den islamischen Wissenschaften aufweisen und die Debatte in den islami-

359 Tariq Ramadan: Radikale Reform. Die Botschaft des Islam fiir die moderne Gesellschaft. Miinchen 2009. S. 19.
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sende Islam-Enzyklopidie. Band 5]. Istanbul 1992. S.239.



Muslimisches Denken in der Moderne 89

schen Gesellschaften zu verschiedenen Zeiten prigten. Insbesondere al-Ghazali machte
im 12. Jahrhundert auf die Notwendigkeit aufmerksam, die Wissenschaften wiederzube-
leben. Ungefihr zwei Jahrhunderte spiter wies der Gelehrte Ibn Taymiyah (1263-1328)
auf die Lage des islamischen Rechts und den damit zusammenhingenden Niedergang
hin. Er forderte nicht nur die Ausiibung des idschtihad, sondern stellte auch die beiden
grundlegenden Verfahrensweisen gijas und idschma in Frage. Obwohl diese Ansicht auf
grofien Widerstand stief, bildete diese Auflehnung einen ,Wendepunke in der Geschich-
te der islamischen Wiederbelebung“*'. Sein Schiiler Ibn al-Qayyim (1292-1350) nahm
die Gedanken auf und arbeitete diese auf wissenschaftlicher Ebene weiter aus. Auch Mu-
hammad Ibn Abdul Wahab (1703-1792) lie sich um 1750 von diesen Reformgedanken
beeinflussen und wurde zum Begriinder der Wahhabiten, jener Form des Islam, unter der
die Bevolkerung Saudi-Arabiens heute lebt. Abdul Wahab und seine Anhinger lehnten
nicht nur kategorisch die Méglichkeit der idschma ab, sondern wandten sich kompro-
misslos gegen Neuerungen und Heiligenverehrung. Als Quellen erkannten sie nur die
Hauptquellen Koran und suzna an. Sie folgten ausschlieSlich und wortgetreu den Texten
aus den primiren Quellen. Die Ausiibung der Gesetzgebung wurde im engsten Sinn und
ohne Milderungen ausgelegt. Die wahhabitische Bewegung wurde zum Ausgangspunkt
einer Reihe von Bewegungen in aller Welt, die das Ziel der Emanzipation des Islam und
der Muslime verfolgten. Nicht nur die Mahd**-Bewegung im Sudan oder die libysche
mmtsija%3 lieRen sich von dieser neuen Herangehensweise beeindrucken, sondern auch
in so entlegenen Gegenden wie Nigeria und Sumatra trug der ,,Einfluss der Wahhabiten
zum Aufstand militanter Bewegungen bei®.3**

Diese reformerischen Gedanken und der Kontakt bzw. die Konfrontation der muslimi-
schen Welt mit westlichen Technologien und dem sie begleitenden Gedankengut rief seit

den 60er Jahren des 19. Jahrhunderts neue Bewegungen hervor. Im Osmanischen Reich re-
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agierte der Sultanhof mit Reformen, die fast alle gesellschaftlichen Bereiche betrafen. Da-
bei wurden westlich-europiische Elemente iibernommen wie beispielsweise das Schweizer
Rechtssystem. Gegen Ende des 19. Jahrhunderts entstand in Anlehnung an die wahhabi-
tische Bewegung die salafiya in Agypten mit ihrem politischen Fithrer Dschamal al-Din
Al-Afgani (1838-1897) und scinem geistigen Exponenten Muhammad Abduh (1849-
1905). So kann die Salafiya-Bewegung als cine Geisteshaltung von Individuen verstanden
werden, die ihnliche Antworten fiir die Probleme ihrer Zeit fanden. So vertraten nicht nur
Muhammad Ibn Abdul Wahab, der indische Schah Waliallah (1703-1762) oder der Os-
terreicher Muhammad Asad (1900-1992) die Meinung, dass die Lage der muslimischen
Welt nur verinderbar sei, wenn die Muslime den Islam auf die Reinheit seines Ursprungs
zurtickfihren und somit den z2q/id iberwinden kénnten, sondern genau diese einzige Op-
tion erkannten auch Al-Afganiund Abduh. Auflerdem verlangten sie alle eine Riickkehr zu
den urspriinglichen Quellen des Islam, da die islamische Frithzeit zum Ideal erhoben wur-
de. Doch unterschied sich das Verstindnis in der praktischen Riickbesinnung. So kénnen
zwei Stromungen der salafiya ausgemacht werden: der Salafiya-Traditionalismus und der
Salafiya-Reformismus. Die Traditionalisten, die vor allem von Abdul Wahab und den ihm
Anhingenden vertreten wurde, hatten ein wortwértliches Koranverstandnis und lehnten
jede Form der Interpretation ab, verzichteten also auf die Untersuchung des Zwecks eines
Gebotsin der Heiligen Schrift. Die Sa/afiya-Reformer hingegen interpretierten den Koran
und fragten nach dem Zweck und dem Kontext eines Ge- bzw. Verbotes. Sie versuchten,
den Koran bzw. die suzna mittels der Erkenntnisse der Moderne auszulegen, und waren
auch bereit, Elemente aus anderen Kulturkreisen zu tibernechmen, allerdings durften diese

nicht den islamischen Prinzipien widersprechen. So war die Salafiya-Bewegung

»beseelt von der Hoffnung, einen eigenstindigen kulturellen Ausdruck der Mo-
derne zu finden. Nachdem ihnen die Teilhabe an der europaischen Moderne abge-
sprochen worden war, gingen die Theologen der Salafiya hart mit den realen Le-

bensbedingungen und den kulturellen Praktiken ihrer Landsleute ins Gericht*3®.

365 Reinhard Schulze: Geschichte der islamischen Welt im 20. Jahrhundert. Miinchen 1994. S. 33.
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Vor diesem Hintergrund kann auch behauptet werden, dass die salafiya ,cine islamische

366 ist, da sie wie die europiische Klassik auf der Suche nach

Variante des Klassizismus®
einem isthetischen und intellektuellen zeitlosen Ideal war.

Neben diesem Wiederbelebungsgedanken standen zwei wichtig Konzepte im Mittel-
punke der Reformgedanken: die Erneuerung (¢adschdid) und die Reinigung (islah ), wobei
sie nicht nur ihn vermitteln, sondern sich auch erginzen. Tadschdid bezog sich zum grofi-
ten Teil auf die Beziehung zu Texten und deren Verstindnis, Auslegung und Interpreta-
tion, islah hingegen auf die politischen, gesellschaftlichen, spirituellen und menschlichen
Kontexte. Dieser kontinuierliche Reformansatz, bestehend aus der Kombination ,,Verste-
hen des Textes (tadschdidiyya) und Verstehen des Kontextes (islihiyya), ist ein wesentli-
cher Bestandteil der islamischen Tradition und ist es immer gewesen**®’. Die muslimische
Welt befand sich nicht nur innerhalb der globalen Zusammenhinge in einem riickstin-
digen Zustand, sondern aufgrund der Streitigkeiten innerhalb der jeweiligen Gesellschaf-
ten und der daraus resultierenden inneren Zerrissenheit waren muslimische Denker vor
allem damit beschiftigt, neue Denkansitze zu entwickeln, um konkrete Losungsansitze
fur diese Probleme zu finden. Das spiegelte sich auch im muslimischen Denken wider und

verinderte es tiefgreifend.

3.4 Islam und Moderne

Mittels Begriffen wie Rationalismus, Fortschritt, Evolution und sozialer Wandel wurde
die muslimische Welt mit dem ,,Projekt der Moderne® konfrontiert, doch die verstirkte
Begegnung mit der industrialisierten bzw. modernisierten Welt setzte einen plotzlichen
Wandel beziiglich der Lebens- und Denkweise in Gang, von dem alle Lebensbereiche be-
troffen waren und der die alte Ordnung zunchmend zerriittete. Die bis dahin verkruste-
ten und im Grunde genommen unantastbaren Sozialstrukturen wurden jetzt durch neue

soziale Versuche nicht nur in Frage gestellt, sondern sollten den neuen Gegebenheiten

366 Ebenda.
367 Tariq Ramadan: Radikale Reform. Die Botschaft des Islam fiir die moderne Gesellschaft. Miinchen 2009. S. 22.
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angepasst werden, wobei sozialer Wandel die Uberwindung der Riickstindigkeit bedeu-
tete.*®® Diese neu entstandenen Ideen waren ein Ergebnis der kolonialen Erfahrungen.
Wichtige Zasuren hierfiir waren der Vertrag von Kiicitk Kaynarca (1774), die Schlacht
bei Plassey (1757), Napoleons Agyptenexpedition (1798) und der Indische Aufstand
(1857), da diese Ereignisse nicht nur die Rickstindigkeit auf politischer und militéri-
scher Ebene widerspiegelten, sondern die muslimische Welt als Verlierer tituliert wurde.
Dieser Status wurde durch Reformen im militirischen, erzicherischen, wirtschaftlichen
und juristischen Bereich zu tiberwinden versucht. Die damit verbundenen Erfahrungen
waren nicht nur neuartig, sondern fithrten zu einem radikalen Bruch mit dem alten Sys-
tem. Die Tatsache, dass die grundlegenden Prinzipien der islamischen Ordnung von den
kolonialen Michten kritisiert wurden und diese Kritik mit aktionistischer Propaganda
in der Offentlichkeit verbreitet wurde, erschwerte den Umgang mit der neuen Situati-
on. Die muslimischen Denker reagierten darauf, indem sie nicht nur den Islam gegen-
tber seinen Feinden verteidigen wollten, sondern dies zum Anlass nahmen, durch neue
Reformen die Muslime zu erzichen. Erklirungsversuche fiir die gegenwirtige Situation
fuhrten zu den Mafigaben, die bisher praktizierte Art des zaglid zu tiberwinden und zu
den urspriinglichen Quellen des Islam zuriickzukehren, was vonnéten sei, da, wie bereits
oben ausgefiihrt, die islamische Frithzeit das wahre Ideal darstelle. Trotz unterschiedli-
cher Perspektivierungen und Herangehensweisen hatten alle Reformer eines gemeinsam:
dass sie nimlich die Notwendigkeit tiefgreifender Verinderungen innerhalb der musli-
mischen Welt sahen. Der Islam miisse als eine Einheit in Bezug auf die Verinnerlichung
der Glaubensgrundsitze, die gottesdienstlichen Handlungen, die ethischen Prinzipien,
die Philosophie, die Wirtschaft und die Erzichung von Neuem ins Leben gerufen werden,
um auf rationale Weise nicht nur der westlichen Ausbeutung Einheit gebieten zu kon-
nen, sondern die muslimische Welt von despotischen Regenten zu befreien, die blinde
Nachahmung und die abergliubischen Vorstellungen zu beseitigen und somit die mus-
limische Welt zu vereinigen, zu entwickeln und im héheren Mafe zu zivilisieren. Politi-

sche, wissenschaftliche und ideelle Konzepte wurden vor diesem Hintergrund entwickel,

368 Mazharuddin Siddiki: Islam diinyasinda modernist diisiince [Modernistisches Denken in der islamischen Wele].
Istanbul 1982.S. 12.
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neue Losungsvorschlige fiir die Befreiung der muslimischen Welt formuliert. Diese Be-
wegung wurde dann als Panislamismus bezeichnet, die folgende Stichworte implizierte:
Erneuerung, Fortschritt, Belehrung und die islamische Vereinigung (itihadi-islam). Das
Schlagwort Erneuerung zielte auf die Riickbesinnung auf die primiren Quellen ab und
suggerierte die Erneuerung von innen heraus. Dieser Erneuerungsgedanke konnte sich
auf cine lange Tradition (wie beispielsweise bei al-Ghazali) in den islamischen Wissen-
schaften berufen.*® Allerdings wurde dieser Art der Erneuerungsbewegung kein wahrer
Erfolg zuteil, da sie sich zum einen nicht weitreichend genug den aktuellen Problemfillen
widmete, sondern nur schnelle bzw. kurzfristige Losungsansitze konzipierte. Und zum
anderen wurde der curopiisch geprigte Evolutionsbegriff mit dem Fortschrittsbegriff
gleichgesetzt, was gleichzeitig dazu fiihrte, dass eine Loslosung von der Vergangenheit
und von der Tradition im weitesten Sinne stattfand.”” Diese Art der Bewiltigung wurde
mit den Niederlagen und der daraus resultierenden Abhingigkeit erklirt, aus der man
sich so schnell wie méglich befreien wollte, indem die durch die westlichen Debatten her-
vorgerufenen orientalistischen Denkschablonen zum Einsatz kamen. Dadurch wiederum
dnderte sich die eigene Ideen- und Gedankenwelt, was sich mit dem Verzicht auf grund-
legende Prinzipien verband. Die westliche Bewertung des Islam und der muslimischen
Ordnung wurde als Angriff sowohl auf religioser als auch auf wissenschaftlich-geistiger
Ebene aufgefasst. In der Folge beschiftigten sich die einzelnen muslimischen Denker wis-
senschaftlich mit den Themenschwerpunkten, die ihnen die westliche Orientalistik quasi
vorgab. Im Mittelpunkt des Diskurses fanden sich mithin die Erforschung der Griinde
fur die Riickstindigkeit, die Einleitung des Fortschritts oder die Frage nach der Zusam-
menfithrung bzw. Einigung der muslimischen Gemeinschaft. Des Weiteren setzte sich die
muslimische Geisteswelt mit den westlichen Werten (Freiheit, Gleichheit, Zivilisation,
Wissenschaft, Meinungsfreiheit, Rechte der Frauen) auseinander, wobei hier auf der einen

Scite die Frage nach dem ,alten” Stellenwert dieser Werte zu beantworten war und auf

369 Hayreddin Karaman: Islamin is1iginda giiniin meseleleri II [Die aktuellen Probleme unter der Beriicksichtigung
des Islam I1]. Istanbul 1982. S. 263-279.

370 Ismail Kara: Tiirkiye'de Islamcilik diigiincesi. Metinler/kisiler [Der Islamismusgedanke in der Tiirkei. Texte/Per-
sonen]. Istanbul 1986. S. XVIL
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der anderen Seite die Neuwertung oder die neue Einordnung diskutiert wurde. Im Fokus
standen auch die Fragestellungen, ob ein Widerspruch zwischen dem Islam und der Ratio
bestand und in welchem Verhiltnis der Staat und die Religion zueinander stehen miiss-
ten. Im Grunde genommen ging es um folgendes Grundproblem: Welche Grundsitze des
Islam diirfen unangetastet bleiben, und welche westlichen Elemente sollten iibernommen
werden?

In dem Versuch, diesen Fragekomplexen gerecht zu werden, trat bei den Denkern
trotz unterschiedlicher Herkunft und verschiedener Nuancierung eine Grundtendenz der
Verwestlichung ein: Wihrend der Westen in einer ersten Reaktion als ,.ein unvermeidlich
Schlechtes*?”! betrachtet wurde, transformierte sich die Bewertung bald in das ,unver-
zichtbar Gute“"%. Dieser Perspektivenwechsel verfolgte cin eklektisch-kompromissberei-
tes Prinzip, wonach cine Synthese zwischen den fortschrittlichen Errungenschaften des
Westens und den kulturellen und ethischen Prinzipien des Islam zu schaffen sei. Dabei
lieferte der hadith ,,Die Weisheit ist fir den Muslim ein verlorengegangenes Gut, das er
an sich nimmt, wenn er es gefunden hat*?” die Basis fiir solch ein Verstindnis. Die Be-
zichung zum Westen wurde neu bewertet und historische Riickschliisse auf die wichtigen
Errungenschaften des Westens gezogen: Es wurde darauf hingewiesen, dass die westliche
Ordnung u.a. auch im Islam ihre Wurzeln habe und die errungenen Werte des Westens
im islamischen Grundverstindnis bereits vorhanden gewesen, jedoch in Vergessenheit ge-
raten seien. Doch die Grundannahme, dass diese Denkweise keinen Vorstof§ oder gar An-
griff bedeuteten, war bereits zu diesem Zeitpunke offensichtlich, denn diese Vorgehens-
weise stellte sich als Agitation heraus, mit der der eigene Standpunke verteidigt werden
sollte. Diese defensive Positionierung hingegen wurde innermuslimisch im Nachhinein
nicht kritisiert, sondern als Grund fiir die Erfolglosigkeit dieses Konzeptes angegeben.”*
Hinzu kam auch der Aspeke, dass bereits im Ansatz keine Einigung tiber die Frageerzielt

werden konnte, wie die Verinderungen einzuleiten seien. Es gab nattirlich auch Denker,

371 Ebenda. S. XXIIL
372 Ebenda.

373 Zitiert nach ebenda.
374 Ebenda.S. XVIV.
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die sich einer bereits vorhandenen Argumentationslinie anschlossen und diese auch be-
kriftigten, wie, um hier nur ein Beispiel zu erwihnen, Mehmet Akif Ersoy”>, der Mu-
hammad Abduhs Ansatz vertrat. Abduh forderte ausgehend vom Freiheitsbegriff eine
Neuordnung fir die muslimische Welt und im ersten Schritt die Errichtung von Instituti-
onen, die einen gewissen Bildungs- und Erzichungsauftrag tibernehmen sollten, um dann
durch die Erziehung des Individuums eine Revolution bzw. einen Umgestaltungsprozess
in Gang setzen zu konnen.”’¢

Doch trotz ciniger Allianzen unter den Denkern und gegenseitiger Unterstiitzung
war die Vielfalt in den Ansichten zu grof8. Sie spiegelte im Grunde genommen die He-
terogenitit der muslimischen Welt und des Denkens wider, so dass die Frage nach dem
Umgang mit der vorhandenen islamischen Kultur und Tradition unterschiedlich bewer-
tet wurde und man ihr mit verschiedenen Schliisselbegriffen wie Erneuerung, Fortschritt,
Reinigung bzw. Lauterung oder auch Wiederbelebung begegnete. Vielleicht aufgrund der
immer starker werdenden politischen und gesellschaftlichen Ruckstindigkeit und der da-
raus resultierenden Ungewissheiten und Schwierigkeiten fithlten sich die muslimischen
Denker gezwungen, Slogans zu formulieren, die ihre defensiv orientierte Perspektivierung
hervorhob. Hier nur eine kleine Auswahl: ,Der Islam ist kein Hinderungsgrund fiir den
Fortschritt®, ,nicht der Islam ist schuld an der Situation, sondern die Muslime®, ,,die Zi-
vilisation wird durch den Islam beschiitzt®, ,die Weisheit ist das Verlorengegangene des
Glaubigen“?”

Um die Auseinandersetzung der Denker mit der Thematik des Islam und seines Ver-
hiltnisses zur Moderne besser nachvollziehen zu kénnen, werden nun die einzelnen The-

menfelder unter den Kategorien ,intellektuelle Grundannahmen®, ,,politische Aspekte®

und ,,;soziale Prinzipien” zusammenfassend erortert.

375 Ebenda.

376  Siche dazu Muhammad El-Bahay: Muhammad Abduh. Eine Untersuchung seiner Erzichungsmethode zum Na-
tionalbewusstsein und zur nationalen Erhebung in Agypten. Hamburg 1936. S. 90. Zaki Badawi: The Reformers
of Egypt — A Critique of Al-Afgani, Abduh and Ridha. London 1976. S. 14 f.

377 Ismail Kara: Tiirkiye'de Islamcilik diistincesi. Metinler/kisiler. Istanbul 1986. S. XXVI.
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Intellektuelle Grundannahmen

Um die Lehren des Islam verstehen zu kdnnen, ist es unabdingbar, das Menschenbild im
Islam niher zu beleuchten, da dadurch die Vorstellungen tiber den Sinn und Zweck des
menschlichen Lebens deutlich werden, wobei im Folgenden nur die guranischen Aussa-
gen betrachtet werden sollen:

Der erste Grundsatz besteht darin, dass Gott, der Schépfer aller Geschépfe und Din-
ge, den Menschen erschaffen hat, damit er ihm dienen soll, wie im folgenden Vers offen-
kundig beschrieben wird: ,,Gewiss, Ich bin Allah. Es gibt keinen Gott aufSer Mir. So diene
Mir und verrichte das Gebet zu Meinem Gedenken:*”® Die Einzigartigkeit Gottes steht
im Mittelpunke der Betrachtung, denn die koranische Aussage impliziert beispielsweise
folgende Charakterisierung Gottes: ,,Sag: Erist Allah, Einer, Allah, der Uberlegene. Er hat
nicht gezeugt und ist nicht gezeugt worden, und niemand ist Thm jemals gleich:*” Nach
islamischer Konzeption ist der Mensch also auf Gott angewiesen, und sein Leben und
Wirken sollte darin bestehen, sich Gott hinzugeben. Sowohl Gott als auch der Mensch
werden im Koran intensiv und vielfiltig beschrieben; so ist eine Vielzahl von Aussagen
tiber die Veranlagung des Menschen zu finden. Der Mensch als der ,,Ehrwiirdigste unter
den Geschopfen™® nimmt eine besondere Rolle in der gotelichen Schépfung ein, was
damit zusammenhingt, dass seine Dienerschaft mit der Statthalterschaft gekoppelt be-

trachtet werden muss:

»>Und als dein Herr zu den Engeln sagte: ,Ich bin dabei, auf der Erde einen Statt-
halter einzusetzen', da sagten sie: Willst Du auf ihr etwa jemanden ecinsetzen, der
auf ihr Unheil stiftet und Blut vergief3t, wo wir Dich doch lobpreisen und Deiner

Heiligkeit lobsingen?‘ Er sagte: ,Ich weif3, was ihr nicht wisst.“3!

378 Sure 20:14. Alle hier angegebenen Koranverse werden nach der deutschen Koraniibersetzung von Frank Buben-
heim und Nadeem Elyas zitiert.

379 Sure 112.

380 Mechmet Yasar Soyalan: Kur’an ve Insan. Insanin ,kim“ ligine dair bir sorgulama [Koran und Mensch. Ein Hinter-
fragen der menschlichen Identitit]. Ankara 1999. S.21.

381 Sure 2:30.
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Die Tatsache, dass dem Menschen diese Aufgabe als anvertrautes Gut**? zugeschrieben
wurde, weist im Grunde genommen auf seine besondere Beschaffenheit hin, denn in der
Grundveranlagung des Menschen (ﬁtm ) ist das Bediirfnis®®® verankert, die Einzigartig-
keit Gottes zu erkennen und sein Leben danach auszurichten. Dabei ist das Ziel dieser
Bezichung, seine Uberzeugungen und sein Handeln in Einklang zu bringen, wobei die
erste Pramisse die Verantwortlichkeit fir das eigene Handeln ist: ,,Jede Seele erwirbt nur
gegen sich selbst. Und keine lasttragende (Seele) nimmt die Last einer anderen auf sich:*

Gortt stattete den Menschen mit so vielen Fihigkeiten aus, dass er in der Lage sei,
seinen Schépfer zu erkennen und ihm zu dienen. Zwar verweist der Koran auch darauf,
dass der Mensch ,,schwach®®> und ,voreilig“**® sein kénne, jedoch hebt er ebenso immer
wieder hervor, dass der Mensch mit der Fihigkeit, zu differenzieren und nachzudenken,
ausgestattet sei®”’, um Gottes Allmacht zu erkennen. Obwohl der Koran auf die Unter-
schiede®™® unter den Menschen hinweist, kénnen drei menschliche Grundeigenschaften
festgehalten werden: Erstens tragt der Mensch Verantwortung, zweitens ist er in der Lage,
durch die vernunftorientierte Betrachtungsweise zu differenzieren und zu interpretieren,
und drittens tritt der Mensch gegeniiber dem anvertrauten Gut loyal auf.*®

Demnach befindet sich der Mensch in einem stindigen Entwicklungsprozess, der

nicht nur das Aneignen von Wissen voraussetzt, sondern auch dessen Umsetzung im all-

382 ,Wir haben das anvertraute Gut den Himmeln und der Erde und den Bergen angeboten, aber sie weigerten sich,
es zu tragen, sic scheuten sich davor. Der Mensch trug es — gewiss, er ist schr oft ungerecht und schr oft tériche:

Sure 33:72.

383 Der Begriff stammt aus dem Arabischen und bedeutet die ,,natiirlich, angeborene Veranlagung®, welche auch die
Fihigkeit impliziert, zwischen Gut und Bose zu unterscheiden. Vgl. dazu Ali Bulag: Islam ve Fundamentalizm
[Islam und Fundamentalismus]. Istanbul 1997. S. 199 ff.

384 Sure 6:164.
385 ,Allah will es cuch leicht machen, denn der Mensch ist (ja) schwach erschaffen® Sure 4:28.

386 ,Der Mensch ruft (zu Allah) um das Schlechte, wie er um das Gute ruft; der Mensch ist ja stets voreilig:* Sure
17:11.

387 Hiiseyin Atay: Kur’an'a gdre Islam’ in temel kurallari [Die islamischen Grundsitze aus koranischer Perspektive].
Istanbul 1994. S. 3.

388 ,Und zu Scinen Zeichen gehére die Erschaffung des Himmels und der Erde und (auch) die Verschiedenheit eurer
Sprachen und Farben. Darin sind wahrlich Zeichen fiir die Wissenden:* Sure 30:22.

389 Mehmet Yasar Soyalan: Kur’an ve Insan. Insanin ,kim“ liine dair bir sorgulama. Ankara 1999. S. 41.
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tiglichen Leben umfasst®*, denn nur so kann er seiner Aufgabe als Statthalter Gottes auf
Erden gerecht werden.

Dieses Grundverstindnis verhalf den Denkern dazu, sowohl ihre Aufgabe als auch die
Aufgabe aller Muslime darin zu schen, diesem Anspruch gerecht zu werden, so dass ihre
Motivation und ihre Bewertungen, die die gesamten Anliegen der muslimischen Welt be-
trafen, auf diesem Grundgedanken basierten.

Bevor die unterschiedlichen Ansitze im Einzelnen vorgestellt werden, sollen die Vor-
bedingungen oder auch Zielsetzungen der jeweiligen Denker erwihnt werden, da diese
Prinzipien formuliert hatten, deren Einhaltung fur einige Intellektuelle lediglich eine
gewisse Notwendigkeit in der Auseinandersetzung mit der Thematik bedeuteten, fir
anderen hingegen das zu erreichende Ziel darstellten. Die Maxime in der gesamten Be-
schiftigung war, dass die Muslime ein gereinigtes Verstindnis vom Islam gewinnen und
diesen auch verinnerlichen miissten. Um dies jedoch realisieren zu kénnen, musste der
Tauhid®'-Gedanke erncuert und inhaltlich auf den Ursprung seiner Bedeutung gebracht
werden — mit der Konsequenz, sich von allen abergliubischen Vorstellungen und Erzih-
lungen loszul6sen, denn die Bewertung des aktuellen Zustandes der Muslime hinsichtlich
ihrer tradierten Alltagsformen und ihres Verhiltnisses zum Islam ging so weit, dass die
Briuche und sozialen Gewohnheiten sich mit dem religiésen Verstindnis so stark ver-
flochten hatten, dass eine Trennung zwischen diesen anfangs nur durch soziale Reformen
erfolgen konnte.

In diesem Kontext wurde auch das grundlegende Verhilenis zwischen Tradition und
Islam neu diskutiert: Grundsitzlich fasste der Begrift Tradition das kulturelle und reli-
gidse Erbe zusammen, wobei die islamische Lebensweise zur Zeit des Propheten Mu-
hammad mit ihrer Beispielhaftigkeit den wichtigsten Bezugsrahmen darstellte, so dass
im weiteren Verlauf der muslimischen Geschichte viele Gebriuche, Sitten, Denk- und

Handlungsstrukturen, die sich zu dieser Zeit etabliert hatten, weitergetragen wurden. Da

390 ,,Und es soll aus euch eine Gemeinschaft werden, die zum Guten aufruft, das das Rechte gebietet und das Verwerf-
liche verbietet. Jene sind es, denen es wohl ergeht:* Sure 3:104.
391 Taubid stellt die Grundlage der islamischen Lehre dar und impliziert das Bezeugen der Einheit und Einzigartig-

keit Gottes. Vgl dazu Ahmad Abdurrahman Reidegeld: Handbuch Islam. Die Glaubens- und Rechtslehre der
Muslime. Kandern im Schwarzwald 2008. S. 32-39.
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die gottliche Offenbarung als Richtlinie in der Etablierung der islamischen Lebensweise

392

eine zentrale Rolle spielte®?, wurde aus dieser Perspektivierung heraus in der Bewertung

93 unterschieden.

von Tradition zwischen ,echter Tradition und verfilschter Tradition?
Wihrend der zunchmenden Verbreitung des Islam wurde der Umgang mit den in den er-
oberten Gebieten vorhandenen Traditionen insofern verindert, als nur die unislamischen
Aspekte durch die islamischen ausgewechselt wurden, wodurch das Alte mit dem Neuen
verschmelzen konnte. Allerdings wurde in diesem Zusammenhang darauf hingewiesen,
dass es im Verlauf der Geschichte der muslimischen Welt zu einer Verschiebung dieses
Verhiltnisses gekommen sei, was zwar auf mehrschichtige Faktoren zuriickzuftihren war,
jedoch als Hauptgrund fiir die Entfernung und damit fir die Entfremdung von Prinzi-
pien des Koran angefiihrt wurde.?”> Die Begegnung mit der Moderne stellte jedoch alle
Phinomene, die sich auf die Traditionen bezogen, in Frage. So dominierte auch in der
muslimischen Welt die Thematik um das Verhiltnis zwischen Tradition und Reform im
offentlichen Diskurs, wobei der Fortschritts- und Entwicklungsgedanke als Motor fiir die
Bemiihungen um Verinderungen betrachtet werden kann.* Die Befiirworter der bedin-
gungslosen Verwestlichung forderten die komplette Loslosung von den Traditionen, da
sie als modernisierungshemmende Faktoren betrachtet wurden. Die so genannten Tra-
ditionalisten appellierten, insbesondere hinsichtlich der Beibehaltung der moralischen
und religiésen Grundvorstellungen das islamische Prinzip, »alles Gute zu bewahren*?”’,
zu praktizieren. Die Kritik der Reformer hingegen beinhaltete zwei wesentliche Gesichts-
punkte: Der erstere bezog sich auf die Problematik um die blinde Nachahmung, die insbe-

sondere durch die immer stirker zunehmende Distanz des Einzelnen zu den islamischen

Hauptquellen ausgelost wurde. Zweitens beanstandeten die Reformer die Verschmelzung

392 Yusuf Kerimoglu: Kelimeler Kavramlar [Begriffe. Bedeutungen]. Istanbul 1983. S. 139.
393 Hamza Tirkmen: Tirkiye'de Islamciligin kokleri. Istanbul 2008. S. 89. S. 115.

394 Sami Sener: Gelenck [Tradition]. In: Ahmed Agirakga (Hrsg.): Samil Islam ansiklopedisi. 2. cilt [Umfassende
Islam-Enzyklopidie. Band 2]. Istanbul 2000. S. 230 £.

395 Hamza Tirkmen: Tiirkiye'de Islimciligin kokleri. Istanbul 2008. S. 89. S. 118.

396 Orhan Kologlu: Islim'da degisim [Verinderung im Islam]. In: Géniil Pultar (Hrsg.): Tiirk bilim adamlarinin
bakis agisindan Islim ve modernite [Das Verhiltnis zwischen Islam und Modernisierung aus der Perspektive tiir-
kischer Wissenschaftler]. Istanbul 2007. S. 193-198.

397 Sami Sener: Gelenek. In: Ahmed Agirakga (Hrsg.): Samil Islam ansiklopedisi. 2. cilt. Istanbul 2000. S. 230 f.
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von islamischen Prinzipien mit unislamischen Gebriuchen, Riten, Sitten und Hand-
lungsstrukturen, forderten demnach eine Reinigung des islamischen Glaubens und wie-
sen auf die Lebensweise des Propheten Muhammad hin, die letztlich als die zu befolgende
Tradition bezeichnet wurde.’*

Dieses Postulat der Reinigung und Wiederbelebung des Islam implizierte auch den
Aspeke, die Erziehungskonzeption und Weiterbildungsmoglichkeiten zu reformieren
und neuzugestalten. Im Mittelpunket der Diskussion stand insbesondere, den Zustandes
der Ignoranz und der Unwissenheit zu iiberwinden. Die von Renan (1823-1892)*” in der
zweiten Hilfte des 19. Jahrhunderts entfachte Diskussion um das Verhiltnis zwischen Mo-
derne und Islam umfasste auch das Thema Islam und Wissenschaft, in der er die Ansicht
vertrat, dass ein klarer Widerspruch zwischen diesen bestehe, wodurch auch in der musli-
mischen Welt zwei wesentliche divergierende Meinungen die Diskussionen prigten: Die
erste Meinung bestitigte die These Renans, so dass vor allem im Zuge der Verwestlichung
nicht nur eine definitorische Unterscheidung zwischen islamischem Wissen und Wis-

400 sondern insbesondere in der Etablierung der

senschaft im Allgemeinen vorgenommen
modernen Erziehungs- und Bildungssysteme das europaische Vorbild nachgeahmt wur-
de.®! Die zweite Meinung hob hingegen darauf ab, dass weder eine Diskrepanz zwischen
Islam und Wissenschaft bestand noch der Islam ein Hindernis in den wissenschaftlichen
Bestrebungen darstellte.*> Im Gegenteil wurde immer wieder auf die besondere Stellung

von Wissen im Islam hingewiesen, da die islamische Bildungals Erzichungsmafinahme im

Selbstentfaltungsprozess des Muslims eine entscheidende Funktion innehabe.*> So wurde

398 Tartk Ramazan: Islimi yenilenmenin kékenleri. Afginiden el-Benndya kadar Islim islahatgilart [Die Urspriinge
der islamischen Erneuerung. Islamische Reformer von al-Afgani bis al-Benna]. Istanbul 2005. S. 28 f.

399 Ernest Renan: Der Islam und die Wissenschaft. Schutterwald 1997.

400 In diesem Zusammenhang wurde darauf hingewiesen, dass bereits wihrend der Etablierung der islamischen
Wissenschaften Gelehrte wie beispielsweise al-Farabi eine Einteilung in religiose, gesellschaftliche und natur-
wissenschaftliche Ficher vorgenommen hatten, die unter dem Begriff des islamischen Wissens zusammengefasst
wurden. Siche dazu Mchmet Bayrakdar: Islim'da bilim ve teknoloji tarihi [Geschichte der Wissenschaft und
Technologie im Islam]. Ankara 2000. S. 13-20.

401  Ekmeleddin Thsanoglu: Osmanlilar ve bilim [Die Osmanen und Wissenschaft]. Istanbul 2007. S. 185-230.

402 Alparslan Agikgeng: Islam medeniyetinde bilgi ve bilim [Wissen und Wissenschaft in der islamischen Zivilisati-
on]. Istanbul 2006. S.7.

403  Ahmed Yiiksel Ozemre: Islaimiyet'te ilim [Wissen im Islam]. In: Ahmet Takakoglu, Sadik Celenk (Hrsg.): Bilgi,
bilim ve Islam I-II [ Wissen, Wissenschaft und Islam]. Istanbul 2005. S. 53-56.
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hervorgehoben, dass in der muslimischen Welt insbesondere bis ins 15. Jahrhundert die
Wissenschaften im besonderen Mafle gefordert wurden und die Erkenntnisse und In-
novationen sowohl globale Auswirkungen hatten als auch die Entwicklung der westlichen
Wissenschaften prigten.’® Charakeeristisch fiir die Diskussionen war die Fragestellung,
wie und warum ein Niedergang der islamischen Wissenschaften eingeleitet wurde und
welche Mafinahmen eingeleitet werden mussten, um zum einen die westlichen Innovati-
onen und Wissensbestinde in die eigenen Gesellschaften zu integrieren und zum anderen
die eigene Wissens- und Wissenschaftskultur wieder aufleben zu lassen.* So wurden die
klassischen mzadrasa stark kritisiert, da die Meinung dominierte, dass diese Einrichtungen
Wissensinhalte vermittelten, welche entweder fur die praktische Umsetzung ungeeignet
oder veraltet bzw. nicht zeitgemif§ genug waren. Aus diesem Grund wurde die Forderung
gestellt, den Bediirfnissen und Anspriichen entsprechend den Schwerpunkt auf die Na-
turwissenschaft und die Philosophie zu legen.*” Bemerkenswert ist insbesondere, dass die
Assoziation zwischen dem Zauhid-Verstindnis, das im Grunde genommen den priméren
Grundsatz fiir das Verstindnis und die Verinnerlichung der islamischen Lehre darstellte,
und der Notwendigkeit einer zeitgemifen Erziehung- und Bildungsstrukeur stark betont
wurde, da beide Komponenten als Grundvoraussetzung fiir den weiteren Fortgang der
muslimischen Gesellschaften galten. Mehmet Akif Ersoy wies in einem seiner Gedichte
nicht nur auf diesen Kontext hin, sondern betonte auch die Notwendigkeit von islami-
schen Personlichkeiten in den jeweiligen Gesellschaften, die durch die Verinnerlichung
des tauhid und ihres hohen Bildungsgrades ganze Generationen — teilweise bis heute —

geprigt haben:

»Besitzt du madyasas, fir mich sind sie schon lingst verschwunden;

Zeig mir jetzt Averroes;

404 Mechmet Bayrakdar: Islim'da bilim ve teknoloji tarihi. Ankara 2000.
405 Alparslan Agikgeng: Islam medeniyetinde bilgi ve bilim. Istanbul 2006. S. 114 ff.
406 Ebenda. S.153.

407  Eine umfangreiche Monographic lieferte Hiiseyin Atay: Osmanlilarda yiiksck din egitimi [Religiése Hochschul-
ausbildung bei den Osmanen]. Ankara 1983.
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Fort ist Avicenna, zeig uns, wo ist al-Ghazali,

wo sind ein paar Gelehrte, wie Sayyid und ar-Razi: 4%

Die Verwestlichung des islamischen Wissens und der Wissenschaft war demnach auch
ein Ergebnis der Auseinandersetzung mit dem ,,Projekt der Moderne® und implizierte
cine Loslosung von den eigenen geistigen und geschichtlichen Erfahrungen durch die
Annahme des ,westlichen epistemologischen Status quo“*”?, deren unmittelbare Folge die
Erklarung der eigenen gesellschaftlichen Entwicklungen mit Hilfe des westlichen Wis-
sensparadigmas war. Dieser Paradigmenwechsel fand im 19. Jahrhundert statt, da bis da-
hin die alten Institutionen und Bildungsstrukturen ihre Geltung bewahren konnten. Die
,,Perzeptionsverschiebung“410 der muslimischen Mentalitit ist seit der zweiten Hilfte des
18.Jahrhunderts zu beobachten, da sich insbesondere durch den Aufenthalt der osma-
nischen Gesandten in den europiischen Zentren die Wahrnehmung des anderen verin-
derte. Um hier nur ein Beispiel zu erwihnen: Mehmet Aga bezeichnete wihrend seiner
Russlandreise eine zaristische Parade erst als eine ,,Schande“ und nannte sie nach kurzer
Zeit ,Hofmusik"“.*"! Diese Bewunderung, die einen unmittelbaren Nachahmungsdrang
ausléste, bezog sich zwar in diesem Bereich in erster Linie auf den Technologietransfer
und den Bereich des Militirs, doch dnderte sich dadurch auch die geistige Haltung, denn
betrachtet wurde der ,Westen als gut, der Osten als schlecht (verfallen’)“412, Das wurde im
Nachhinein als ,epistemologischer Bruch“!? eingeschitzt und als Erklirung fiir Kuhns
Aussage zu Rate gezogen, um die neue Weltanschauung der Denker und Wissenschaftler
nachvollziehen zu kénnen:
>Unter der Fithrung eines neuen Paradigmas verwenden die Wissenschaftler neue

Apparate und sehen sich nach neuen Dingen um. Und was noch wichtiger ist,

408 Mechmet Akif Ersoy: Safahat [Wohlstand]. Ankara 1999. S.381.

409  Ergiin Yildirm: Tiirkiye'nin modernlesmesi ve Islam [Die Modernisierung der Tiirkei und der Islam]. Istanbul
1995.8S.113.

410 Ebenda.S.117.

411  Siche dazu Ilber Ortayli: Imparatorlugun en uzun yiizyilli [Das lingste Jahrhundert des Imperiums]. Istanbul
1983.5.13.

412 Ergiin Yildirim: Tirkiye’nin modernlesmesi ve Islam. Istanbul 1995. S.121.
413 Ebenda. S. 120.
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wihrend der Revolutionen sehen die Wissenschaftler neue und andere Dinge,
wenn siec mit bekannten Apparaten sich an Stellen umsehen, die sie vorher schon
einmal untersucht hatten. Es ist fast, als wire die Fachgemeinschaft plotzlich auf
einen anderen Planeten versetzt worden, wo vertraute Gegenstinde in einem neu-
en Licht erscheinen und auch unbekannte sich hinzugesellen. Natiirlich geschicht
in Witklichkeit nicht ganz dies [...]. Und doch, Paradigmenwechsel veranlassen
die Wissenschaftler tatsichlich, die Welt ihres Forschungsbereiches anders zu

sehen 414

So assoziierten viele Intellektuelle den Fortschritt und die Weiterentwicklung der musli-
mischen Welt mit der Etablierung der positiven Wissenschaften bzw. Naturwissenschaf-
ten, statt der religiésen Ausrichtung trat die wissenschaftliche Perspektivierung in den
Vordergrund, wobsei sich unter den Denkern die Uberzeugung verbreitete, dass die Wis-
senschaft Losungen fiir Probleme jeglicher Art darbieten konne.*

Insbesondere die Jungtiirken propagierten diese Sichtweise in starkem Mafle, denn sie
vertraten die Ansicht, dass der Islam bzw. das Festhalten an den islamischen Prinzipien fur
die Riickstindigkeit der Muslime verantwortlich sei und dass dies auch den Fortschritt
verhindere, weshalb die Situation nur iiberwunden werden kénne, wenn die westliche
Wissenschaftsstruktur tibernommen wiirde.*'¢ Die islamisch orientierten Denker demen-
tierten diese Ansicht und verfolgten folgende Argumentationsweise, um den ,,Konflikt
zwischen Religion und Wissenschaft“'” zu {iberwinden: Sie wiesen darauf hin, dass die
islamische Lehre von Beginn an dem Wissen und der Wissenschaft einen besonderen Stel-
lenwert eingeriumt habe; beispielsweise wurde die erste Offenbarung dargetan, die den
Befehl ,,Lies im Namen deines Herrn, Der erschaffen hat, den Menschen erschaffen hat

aus einem Anhiangsel. Lies, und dein Herr ist der Edelste, der (das Schreiben) mit dem

414 Thomas S. Kuhn: Die Struktur wissenschaftlicher Revolutionen. Frankfurt am Main 1976. S. 123.

415 Zitiert nach $iikrii Hanioglu: Osmanli aydinindaki degisme ve bilim [ Verinderung und Wissenschaft bei den
osmanischen Intellektuellen]. In: Toplum ve Bilim [Gesellschaft und Wissenschaft] 27/1984. S. 183-190.

416 Siche dazu Sitkrit Hanioglu: Osmanlidan cumhuriyet’e zihniyet, siyaset ve tarih [Mentalitit, Politik und Ge-
schichte von den Osmanen bis zur Republik]. Istanbul 2006. S. 15-19.

417 Ergtin Yildirim: Tiirkiye'nin modernlesmesi ve Islam. Istanbul 1995. S.129.
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Schreibrohr gelehrt hat, den Menschen gelehrt hat, was er nicht wusste“48 erteilte. Sie
betonten auch die Anzahl der Verse im Koran (750), die den Menschen auffordern, seine
Vernunft auf die ,,beste Art und Weise“*'? zu benutzen.

420

Auch wurde in diesem Kontext der Philosophie**® ein besonderer Platz zugeschrie-

421 in Kairo wurde sie

ben, wie diese Beispiele verdeutlichen: An der Universitit Al-Azhar
mit in den Lehrplan aufgenommen, in der Tiirkei wurde die Diskussion um den Stellen-
wert der Philosophie in den diversen Zeitschriften gefithrt, und die Griindung der Daru’l-
Hikmeti'l-Islamiyye® wurde als Ergebnis dieses Diskurses bewertet.””* Viele Faktoren
wurden fiir die neue Priorisierung der Philosophie in der muslimischen Geisteswelt auf-
gefithrt™, doch stechen in der historischen Betrachtung zwei Perspektivierungen beson-
ders hervor: Zum einen erschienen Werke*?, die als Ausgangspunke die westlichen Uber-
setzungen der klassischen philosophischen Abhandlungen wihlten, Thesen formulierten,
die den islamischen Grundgedanken widersprachen, sodass dies eine Gegenbewegung
ausloste. So entstand eine Reihe von Monographien, die sich zwar dem Thema der Philo-
sophie annahmen, jedoch bemiiht waren, die Philosophie in einen islamischen Kontext
einzubetten, deshalb wurden auch eine Reihe von Ubersetzungsarbeiten vorgenommen,
allerdings stand hier der Aspekt der ,Niitzlichkeit“*?® im Fokus der Bearbeitung. Zum
anderen fand die Philosophie in der neuen Aufarbeitung der islamischen Angelegenheit,
insbesondere in der Verwendung der Sprache bzw. der Begriffe, eine Anwendung, denn

auch hier duflerte sich der westliche Einfluss. Dabei kamen Fragen auf wie beispielsweise:

418 Sure 96:1-5.

419  Ahmed Yiiksel Ozemre: Islamiyet’te ilim [Wissenschaft im Islam]. In: Ismet Ozel, Safak Ural, Ahmet Yiiksel
Ozemre (Hrsg.): Bilgi, bilim ve Islam [Wissen, Wissenschaft und Islam]. Istanbul 1987. S. 39.

420 Vgl. dazu Ali Bulag: Islam diisiincesinde din-felsefe/vahiy-akil iliskisi [Die Bezichung zwischen Religion und
Philosophie/Offenbarung — Vernunft im islamischen Denken]. Istanbul 2003.

421 Einen historischer Abriss liefert die Monographie Bayard Dodge: Al-Azhar. A Millennium of Muslim Learning.
Washington 1961.

422 Vgl. dazu Sadik Albayrak: Son devrin Islam akademisi — Daru’l-Hikmeti’l-Islamiyye [Die islamische Akademie
der letzten Ara — Daru’l-Hikmeti'l-Islamiyye]. Istanbul 1973.

423 Ismail Kara: Tiirkiye'de Islamcilik diigiincesi. Metinler/kisiler. Istanbul 1986. S. LXV.

424 Seyyid Hiiseyin Nasr: Modern diinyada gelenksel Islam [Der traditionelle Islam in der modernen Welt]. Istanbul
2004.S.171 .

425 Zum Beispiel gehorten die Werke folgender Autoren dazu: Baha Tevfik, Celal Nuri, Abdullah Cevdet.
426  Ismail Kara: Tiirkiye'de Islameilik diigiincesi. Metinler/kisiler. Istanbul 1986. S. LXVI.
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Sollen die westlichen Begriffe iibernommen, tibersetzt oder eben im Falle des Vorhanden-
sein eines islamischen Synonyms ausgetauscht werden? Die wichtigsten Arbeiten lieferten
dazu Ismail Fenni Ertugrul (1855-1946)*” und Ahmed Naim (1872-1934).%

Der Schwerpunke in der intellektuellen Beschiftigung mit dem Themenkomplex Is-
lam und Moderne lag in der Forderung, sich wieder auf die wahren Quellen des Islam zu
stiitzen, indem diese auf rationalistische Art und Weise untersucht und analysiert wurden,
um sich an der urspriinglichen Lehre des Islam orientieren zu kénnen, denn der ,,Islam hat
seit Jahrhunderten viele Aspekte angenommen, die sich gegen seinen Ursprung richteten
oder ihm feindlich gesonnen waren. Wir sind dazu gezwungen zu den Urspriichen den
religivsen Inhalte zuriickzukehren!*? Dieses Postulat hatte eine neue Art der Fragestel-
lung und Perspektivierung zur Folge, gemifl denen der Aspeke der iiber Generationen
hinweg in der muslimischen Welt praktizierten Nachahmung kritisiert und das eigene
Erforschen und Nachfragen propagiert wurde. Um dies realisieren zu konnen, mussten
die Reformer zwei wesentliche Hindernisse tiberwinden: Zum einen waren die Stellung
der vorherigen Gelehrten und ihre etablierte Meinungen bzw. Ansichten neu zu bewerten
und zum anderen musste versucht werden, Wunder mit einer deterministisch-rationalis-
tischen Herangehensweise zu erkliren.” Die Frage nach der Bewertung der Wunder, die
in den abadith behandelt wurden, wurde als schwach bzw. falsch deklariert, weshalb auch
ihre Referenzialitit abgeschrieben wurde. Die Koranverse wurden dagegen rationalisiert,
d.h. Beschreibungen, die nicht mit dem bloffen Verstand zu begreifen sind, wurden mit

einer rationalen Argumentationslinie zu erkliren versuche.!

427 Ismail Fenni Ercugrul: Lugatce-I felsefe [Worterbuch der Philosophie]. Istanbul 1925.

428  Siche dazu Ismail Kara: Babanzide Ahmet Naim Bey’in modern felsefe terimlerine dair ¢aligmalar [Die Ausarbei-
tungen der philosophischen Begriffe von Babanzide Ahmet Naim]. In: Islam aragtirmalar: dergisi [ Zeitschrift fiir
islamische Forschungen] 2000. S.189-279. http://www.isam.org.tr/documents\_dosyalar\_pdfler\islam_aras-
tirmalari_dergisi\sayi04\189_279.pdf [Zugriff 29.08.2011].

429  Khalifa Abdul Hakim: Islamic ideology. The fundamental beliefs and principles of Islam and their application to
practical life. Lahore 1993. S.322.

430 Ismail Kara: Tiirkiye'de Islamcilik diisiincesi. Metinler/kisiler. Istanbul 1986. Istanbul 1986. S. LVIIL

431 Eine gute historische Zusammenfassung iiber die Bedeutungsverinderung des Begriffes liefert David Cook: Un-
derstandig Islam. London 2005.
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Diese Vorgehensweise 16ste innerhalb der muslimischen intellektuellen und wissen-
schaftlichen Welt eine Vielzahl an Diskussionen aus. Bis heute tiberwiegt die Meinung,
dass Vernunft und Offenbarung grundlegend zu vereinbaren sei*?, denn im Grunde ge-
nommen strebe der Islam eine vernunftorientierte Verinnerlichung der Offenbarungslehre
an.* Allerdings muss auch darauf hingewiesen werden, dass nach dem islamischen Men-
schenbild nicht nur die Vernunft ausschlaggebend ist, sondern eben auch die Seele einen
wesentlichen Bestandteil in der muslimischen Anthropologie darstellt. Beide Elemente
schléssen sich nach dem islamischen Verstindnis nicht aus, im Gegenteil, sie wiirden sich
in der Verinnerlichung der gottlichen Offenbarung erginzen und fiir die Praktizierung

des Islam stelle ihre Vereinbarkeit eine Notwendigkeit dar.3*

Der Islam als ganzheitliche
Lebensweise erlege dem Menschen nicht nur Glaubensgrundsitze und gottesdienstliche
Handlungen auf, sondern liefere auch hinsichtlich bestimmter Themen wie der Charak-
terbildung bzw. den Charaktereigenschaften oder auch der Regelung des diesseitigen
Lebens grundlegende Orientierungspunkte als ,, Angebot“*. Um dieses Verhiltnis noch
argumentativ zu stirken, wurde auch immer wieder auf das Prinzip des idschtibad Bezug
genommen, das eine besondere Rolle spiele, da es zum Verstindnis und zur Interpretation
der Offenbarungen im Allgemeinen cingesetzt werde. Im Speziellen werden unerklirte
Verse mittels bereits erklarter Verse interpretiert, wobei hier die Anwendung eines objek-
tives Mafistabes betont wurde. Im Grunde genommen wurde eine zielgerichtete Interpre-
tation des Verses verfolgt, so dass idschtibad ,eine menschliche Titigkeit darstellt, die die
Vernunft und die Offenbarung miteinander vereinbart .4

In diesem Kontext wurde hauptsichlich auf quran-Verse zuriickgegriften, welche die

enge Bezichung zwischen der Vernunft und der Offenbarung aufzeigen, wie beispielsweise

in folgenden Versen nachzuvollzichen ist:

432 Ebubekir Sifil: Islam ve modern cag 1 [Islam und Modernes Zeitalter 1]. Istanbul 2004. S. 121-128.
433 Huep://www.hayrettinkaraman.net/yazi/laikduzen/4/0009.htm [Zugriff 26.04.2010].

434 Vgl. dazu Muhammad Asad: Islam am Scheideweg. Méssingen 2007. S. 24- 39.

435 Hrtp://www.hayrettinkaraman.net/yazi/laikduzen/4/0009.htm [ Zugriff 26.04.2010].

436 Ebenda.
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»Und Wir haben ihnen ja das Wort aufeinanderfolgend tibermittel, auf dass sie
bedenken mégen 4

,Siehst du nicht, dass Gott vom Himmel Wasser herabkommen und es dann als
Quellen die Erde durchzichen lasst? Hierauf bringt Er damit Pflanzen von unter-
schiedlichen Arten hervor. Hierauf lisst Er sie austrocknen, und da siehst du sie
gelb werden. Hierauf macht Er sie zu zermalmtem Zeug. Darin ist wahrlich eine
Ermahnung fiir diejenigen, die Verstand besitzen 4

»Dies ist eine Botschaft an die Menschen, damit sie dadurch gewarnt werden und
damit sie wissen, dass Er nur ein Einziger Gott ist, und damit diejenigen beden-

ken, die Verstand besitzen 4

Im Laufe der Diskussionen hatten sich unterschiedlichste Einstellungen und Themen-
schwerpunkte zum Verhiltnis Vernunft und Offenbarung entwickelt, jedoch kann zusam-
menfassend festgehalten werden, dass die Offenbarung grundsitzlich die Funktion der
Vermittlung der géttlichen Botschaft darstellte. Die Vernunft hingegen bezog sich auf die
menschliche Wissensaufnahme und -verwertung, so dass im Fokus dieses Verhilenisses
die Verinnerlichung der géttlichen Botschaft stand, wodurch die Anwendung der Ver-
nunft als ,PAicht“*° betrachtet wurde.*!

Die Frage nach dem idschtibad war in diesem Zusammenhang nicht nur ,Aus-
gangspunkt““ fiir die Einordnung des Islam in das moderne Zeitalter, sondern bildete
hierfiir auch die methodische Grundlage. Die grofle Mehrheit der Gelehrten und Denker
betrachtet namlich das Prinzip des idschtibad als ihr vorhandenes Recht bzw. die Berech-
tigung, die Positionierung des Islam in seiner Existenz und vollen Giiltigkeit gegeniiber

den verinderten Zeiten und Ereignissen bewahren zu kénnen. Fiir die Uberwindung der

437  Sure 28:51.
438 Sure 39:21.
439  Sure 14:52.

440 Htep://www.ozemre.com/index.php ?option=com_content&task=view&id=28&Itemid=57 [Zugriff 26.04.
2010).

441 Ebenda.
442 Ismail Kara: Tirkiye'de Islameilik diigiincesi. Metinler/kisiler. Istanbul 1986, S.LXI.
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Rickstindigkeit und fiir eine fortschrittliche Entwicklung der muslimischen Welt des
20. Jahrhunderts seien das Ablegen der Nachahmung und die praktische Anwendung des
idschtihad eine zwingende Notwendigkeit. Das idschtihad anzuwenden wurde somit zur
unausweichlichen Tatsache erklart, die mit unterschiedlichen Erklarungsmustern begriin-
det wurde:*

Der Islam kénne der neuen Herausforderung — namlich dem ,,Projekt der Moderne® -
nicht ausweichen und miisse sich den Anforderungen stellen und zeitgemifie Antworten
liefern. Auch stand die Einheit bzw. die Vereinigung der muslimischen Welt im Mittelpunkt
des Interesses, da in diesem Kontext das Postulat aufgestellt wurde, die Uneinigkeiten und
Streitigkeiten innerhalb der unterschiedlichen Rechtsschulen auf ein Minimum zu redu-
zieren, indem mit Hilfe des idschtibad sowohl die Verfassungals auch die Gesetzgebungen
unter besonderer Berticksichtigung der vorhandenen Rechtsschulen zu reformieren seien.
Ein weiteres wichtiges Argument stellte die Auseinandersetzung mit dem westlichen Sys-
tem dar, denn um sowohl von ihm zu profitieren als auch ihm kritisch gegeniiberstehen zu
konnen, sei es erforderlich, die ,, Tore des idschtibad” offenzuhalten. Ein erwihnenswertes
Beispiel geht auf Seyyid Ahmed Han (1817-1898) zuriick, der zwei Wege vorschlug, wie
die modernen Wissenschaften weiterzuentwickeln seien. Er betonte, dass es notwendig
sei, die Kalam-Wissenschaften wieder einzufithren, da so die Moglichkeit eréffnet werde,
die moderne Wissensdoktrin zu hinterfragen und ggf. zuriickzuweisen, oder, so der zweite
Weg, durch sie ihre Integration in die islamische Lehre geférdert werden kénne.*

Auch erhofften sich die Befiirworter von der C)ffnung der ,Tore des idschtihad” die
Erlangung von Kompetenzbereichen und Souverinitit, allerdings verfolgten sie unter-
schiedliche Ansitze in der Durchfithrung des idschtibad. Insbesondere die individuelle
Anwendung dieser Methodik wurde von einigen Denkern kritisiert, stattdessen forderten
sie eine Institutionalisierung des idschtihad, wodurch dann die unterschiedlichen Rechts-

schulen unter einem Dach vereinigt werden sollten.

443 Fir nahere Informationen siche dazu: Hayreddin Karaman: Islam hukukunda ictihad [Idschtihad im islamischen
Recht]. Ankara 1975.

444  Fazlur Rahman Malik: Islam and modernity: Transformation of an intellectual tradition. Chicago 1982. S.273.
445 Ismail Kara: Tirkiye'de Islameilik diigiincesi. Metinler/kisiler. Istanbul 1986. S. LXIIf.
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Der Sufismus*® (tasawwuf) wurde von Seiten der Reformer einer starken Kritik un-
terzogen, wobei zu erwihnen ist, dass die Mchrheit der Denker zumindest einen Teil
ihres Lebens mit sufistischen Orden in Kontakt standen. Einige lehnten die sufistische
Richtung komplett ab und forderten ihre Abschaffung, andere wiederum kritisierten be-
stimmte Aspekte des Sufismus und insistierten auf einer inneren Reformierung.*” Zwar
stand auch im Sufismus die ,,Erreichung des wahren ,zaubid’, diec Anerkennung, dass Gott
EINER istf*® im Mittelpunke der Auseinandersetzung, jedoch vertraten die Reformer
die Ansicht, dass gerade die aberglaubischen Aspekte des Sufismus die Verinnerlichung des
reinen Tauhid-Gedankens behindern wiirden, was auch als Erklarung fiir den Stillstand
bzw. Riickstand in der sufistischen Gedankenwelt herangezogen wurde.” Doch insbe-
sondere die Bemithungen der modernen Denker, die soziopolitische Perspektivierung des
Islam zu etablieren, fihrte zu einer starken Skepsis gegentiber dem Grundverstindnis des
Sufismus, der darauf basiert, dass der Einzelne versucht, ,.einen héheren geistigen Rang zu

erreichen“®?, um somit seinem Schopfer niherzukommen®!

. Diese Auffassung wiederum
implizierte eine starke jenseitige Ausrichtung und somit eine diesseitige Passivitit, welche
als Angriffspunkt seitens der Reformer betrachtet wurde, denn das sufistische Denken
interessiere sich nicht fiir die sozialen und politischen Belange einer Gesellschaft*? und
bedeute somit ein Hindernis fiir die aktive Beteiligung des Individuums an der modernen
Welt. 453

Damit eng verbunden war auch die Diskussion um den moralischen bzw. sittlichen

Zustand der muslimischen Bevolkerung, wobei der Begriff des ahlag (islamische Moral-

446 Fir cinfithrende Informationen dazu vgl. Karl Jaros: Der Islam V. Die Mystik. Eine Anniherung. Ulm 1998.
André Ahmed Al Habib: Sufismus. Das mystische Herz des Islam. Eine Einfithrung. Freiburg im Breisgau 2005.
Titus Burckharde: Vom Sufitum. Einfithrung in die Mystik des Islam. Rheinfelden 1989. Als Standardwerk siche
Annemarie Schimmel: Mystische Dimensionen des Islam. Die Geschichte des Sufismus. Kéln 1985.

447 Mazharuddin Siddiki: Islam diinyasinda modernist diisiince. Istanbul 1982. S.28 ff.

448  Karl Jaros: Der Islam V. Die Mystik. Eine Anniherung. Ulm 1998. S.20.

449  Mustafa Kara: Tasavvuf ve tarikatlar tarihi [Geschichte des Sufismus und der Orden]. Istanbul 1985. S. 361 ff.
450 Annemaric Schimmel: Mystische Dimensionen des Islam. Die Geschichte des Sufismus. Kéln 1985. S. 40.

451 Ismet Zeki Eyuboglu: Giiniin isiginda tasavvuf, tarkikatlar, mezphepler tarihi [Die Geschichte des Sufismus, der
Orden, der Rechtsschulen aus zeitgendssischer Perspektive]. Istanbul 1987. 8. 19 £.

452 Mazharuddin Siddiki: Islam diinyasinda modernist diisiince. Istanbul 1982 S. 29.
453  Ismail Kara: Tiirkiye'de Islameilik diigiincesi. Metinler/kisiler. Istanbul 1986. S. LXVI.
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lehre) im Zentrum der Analyse stand, denn das Prinzip des ahlaq beinhaltet im islami-
schen Kontext nicht nur das Verhalten des Einzelnen, sondern stellt ebenso ein gesamtes
Werte- und Normensystem dar, welches davon ausgeht, dass der Mensch seine auf der
cigenen Entscheidungsfreiheit beruhende konkrete Zielsetzung in seinem Leben verfolgt,
sich dabei um ein gutes Verhalten bemiiht und sich von allem Schlechten fernhile.%*
Insbesondere aus der Perspektive der modernen Denker wurde sowohl der moralischen
Haltung als auch dem sittlichen Verhalten in der Debatte um die Stellung der Muslime
in der Moderne cine entscheidende Bedeutung zugesprochen, denn die Grundeinstel-
lung der muslimischen Bevolkerung miisse sich grundlegend verindern, indem eine in-
haltliche Auseinandersetzung mit dem Bedeutungsgehalt der fundamentalen Werte des
Islam stattfinde. So wurden die Bedeutungsverschiebung bzw. -aushéhlung der jeweili-
gen Haltungen vehement kritisiert. Zur Verdeutlichung soll an dieser Stelle ein Beispiel
angefiihrt werden: Gottvertrauen (fawwakul) als Grundhaltung eines Muslims stellt fir
die Bezichung zwischen dem Einzelnen und seinem Schépfer eine Notwendigkeit dar,
die fur die Bewiltigung des diesseitigen Lebens ausschlaggebend ist. Allerdings vertraten
die Intellektuellen die Ansicht, dass sich dieses Urvertrauen in Unachtsamkeit gewandelt
habe, was wiederum jede weitere Eigenschaft im Wesentlichen beeinflusse: Demut habe
sich zu Labilitit und Gottesfurcht zu Angstlichkeit gewandelt, so dass Attribute wie Mut,
Tapferkeit, Ernsthaftigkeit und Strebsamkeit ,,in Vergessenheit“455 geraten seien. Da diese
Situation dem islamischen Moral- und Sittenverstindnis widerspreche, miisse in diesem
Bereich aufgeklirt und reformiert werden.**

Um dies bewerkstelligen zu konnen, sei es jedoch auch unausweichlich, den Begrift
dschibad®™ auf seine weitgefasste, urspriingliche Bedeutung zuriickzufiihren, was die ,, An-

strengung auf Gottes Weg“*® beinhalte und fiir die Praktizierung der islamischen Lehre

454  Ahmet Agirakga: Ahlaq (islamische Morallehre). In: Ahmed Agirakca (Hrsg.): Samil Islam ansiklopedisi. 1. cile
[Umfassende Islam-Enzyklopidie. Band 1]. Istanbul 2000. S. 111 £.

455 Ismail Kara: Tiirkiye'de Islameilik diigiincesi. Metinler/kisiler. Istanbul 1986. S. LXVI.

456 Als Beispiel sei hier nur auf eine zeitgendssische Quelle verwiesen, die sich mit dieser Thematik auseinandersetzt,

siche Mechmet Akif Ersoy: Safahat. Ankara 1999. S. 344 ff.

457  Fir cine kurze Erliuterung siche http://www.bpb.de/popup/popup_quellentext.heml?guid=RXZ9T6 [Zugriff
26.05.2010].

458  Eine gute historische Zusammenfassung iiber die Bedeutungsverinderung des Begriffes lieferte David Cook: Un-
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notwendig sei. Ein anderer Grund fir die intensivere Beschiftigung mit dem Thema war
der Versuch der Denker, die westliche These zu widerlegen, der Islam habe sich durch den
»Heiligen Krieg“459 verbreitet, indem sie auf der einen Seite den Bedeutungsgehalt von
dschihad auf seinen Ursprung hin erweiterten und auf der anderen Seite indes auf diverse
Verse hinwiesen, die Gewalt und Krieg verabscheuten. Einige argumentierten, dass Ge-

walt nur als Selbstverteidigung zu legitimieren sei.*!

Politische Aspekte

Die gewaltsame Konfrontation mit den westlichen Kolonialmichten verdeutlichte nicht
nur die eigene Riickstindigkeit, sondern die muslimische Welt wurde zudem mit einer
neuen politischen Ordnung konfrontiert, die auf dem Nationalstaatsgedanken basierte
und mit Schliisselbegriffen wie Nationalismus und Demokratie argumentativ untermauert
wurde. Dieses neue Ordnungsprinzip 16ste wiederum eine neue Diskussionswelle inner-
halb der muslimischen Gelehrtenwelt aus, da sie sich bis zu diesem Zeitpunkt mit dieser
Form der politischen Strukturen nicht befasst hatten. Zu Beginn der Auseinandersetzung
mit dem Gedanken des Nationalismus, der zweifellos mit Napoleons Agyptenfeldzug ins
Blickfeld der muslimischen Welt geriet, bestand keine ablehnende Haltung gegentiber
diesem politischen Ordnungsprinzip, und die Denker nahmen diese Auseinandersetzung
zum Anlass, die herrschenden Strukturen und Machtverhilenisse zu kritisieren.

Allein der Begriff Nation war bis zur Kontaktaufnahme mit der europaischen Welt
in der islamischen Welt nicht gebrauchlich, da der Islam das Konzept des Nationalismus
ginzlich ablehnte. Im Gegenteil, der Islam versuchte die rassischen und stammesmifi-
gen Unterschiede innerhalb der muslimischen Bevolkerung zu iiberwinden.* So rich-

teten sich die Kategorien, nach denen Menschen unterschieden wurden, insbesondere

derstanding Jihad. London 2005.
459  Seyyid Hiiseyin Nasr: Modern diinyada geleneksel Islam. Istanbul 2004. S. 27 ff.
460 Mazharuddin Siddiki: Islam diinyasinda modernist diistince. Istanbul 1982. S. 187 f.
461 Muhammad Husain Haikal: Das Leben Muhammad. Siegen 1987.S.203 £.5.208 ff.
462 Mazharuddin Siddiki: Islam diinyasinda modernist diisiince. Istanbul 1982. S. 133.
463 Siche dazu Ali Muhammad Nakavi: Islam ve milliyetcilik [Islam und Nationalismus]. Istanbul 1996. S. 77-85.
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nach religiésen Prinzipien. Die Muslime lebten gemifd der umma, die die muslimische
Gemeinschaft darstellte und nach dem Willen Gottes das Zusammenleben nach den
islamischen Geboten erméglichte, wie beispielsweise das Grofreich der Osmanen dies
geregelt hatte**. Dabei war der Rang bzw. die Position eines Einzelnen nicht abhingig
von seiner Herkunft, seiner Familie oder seinem Reichtum: Vielmehr wiederholen die
priméren Quellen des Islam an mehreren Stelle, dass derjenige vor Gott den héchsten
Rang einnehme, der seine religiésen Pflichten am besten erfiille und mit Frommigkeit

seinem Schépfer begegne:

»O ihr Menschen, Wir haben euch ja von einem minnlichen und einem weibli-
chen Wesen erschaffen, und Wir haben euch zu Volkern und Stimmen gemache,
damit ihr einander kennenlernt. Gewiss, der Geehrteste von euch bei Allah ist der

Gorttesfiirchtigste von euch. Gewiss, Allah ist Allwissend und Allkundigf‘465

Auch die Regelung der nichtmuslimischen Minderheiten wurde unter dem Gesichts-
punke der islamischen Gesetzgebung geregelt. Sie erhielten einen Sonderstatus, der es
ihnen erméglichte, ihre Religion auszuiiben. Doch waren sie verpflichtet, eine bestimmte
Kopfsteuer zu zahlen, und konnten nicht in allen gesellschaftlichen Bereichen Titigkei-
ten tibernechmen.*¢

Aus dieser Perspektive liefd sich das Konzept der Nation im europiischen Sinn auch
nicht mit dem Islam vereinbaren. So waren es vor allem die nichtmuslimischen Araber,
die in Agypten die Vorreiterrolle im Kampf um die nationale Freiheit einnahmen und
den Entwurf eines arabischen Nationalismus schufen.’” Sie erhofften sich von der natio-

nalistischen und sikularen Entwicklung in ihrem Land den religios bedingten Status als

»Biirger zweiter Klasse“*® aufzuldsen und zu iiberwinden.

464 Siche dazu Josef Matuz: Das Osmanische Reich. Darmstade 1985. S. 84-105.

465 Sure 49:13.

466 Josef Matuz: Das Osmanische Reich. Darmstadt 1985. S. 106.

467  Albert Hourani: Die Geschichte der arabischen Vélker. Frankfurt am Main 2001. S. 378 ff.
468  Peter Heine: Konflikt der Kulturen oder Feindbild Islam. Freiburg im Breisgau 1996. S.115.
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Die tiirkische Nationalbewegung hingegen wurde durch die Einmischung fremder
Michte in die Angelegenheiten des Osmanischen Reiches ausgelost, da die herrschen-
de Schicht des Landes sich die nationalistischen Gefiihle und Gedanken aneignete und
sie auch umsetzen wollte.*® Insgesamt unterschieden sich weder der tiirkische und noch
der arabische Nationalismus von den entsprechenden deutschen, franzésischen oder bri-
tischen Vorbildern. Hierbei war hauptsichlich das Bemithen kennzeichnend, eine mog-
lichst weitreichende historische Tiefe nachzuweisen, die wiederum dazu dienen sollte, die
aktuellen Bediirfnisse abzuleiten.#”°

An dieser Stelle muss allerdings die Grundhaltung der muslimischen Denker zu Be-
ginn des 20. Jahrhunderts gegeniiber dem aufkommenden und geforderten Nationalismus
niher beleuchtet werden, da sie sich erst nach der Verabschiedung der zweiten tiirkischen
Verfassung (1908) gegen dieses politische Konzept ausgesprochen hatten. Zwar standen
die Denker dem Nationalismusgedanken kritisch gegeniiber und hielten sich in ihren Be-
wertungen zuriick. Jedoch mussten sie sich aufgrund der nationalistischen Bewegungen
im ganzen Osmanischen Reich und der offenkundigen Bemiihungen des ,,Komitees fiir
Einheit und Fortschritt“”" dieser Thematik annehmen, wobsei sie sich ihm gegeniiber ne-
gativ duf8erten. Die Griinde fiir diese Zuriickhaltung, insbesondere seitens der tiirkischen
Denker, fuhrte Kara darauf zurtick, dass zum einen die Agitation der jungtiirkischen Be-
wegung nicht ernst genommen wurde, und zum anderen befiirchteten sie bis zu diesem
Zeitpunke, dass eine offene Negation zu Unruhen in der Offentlichkeit fithren werde.?

Argumente, die sich gegen die Annahme des Nationalismus bzw. seine Etablierung
als politisches Konzept aussprachen, wurden aus den Hauptquellen des Islam gezogen.
Entscheidend war dabei auch das vorherrschende Menschenbild im Islam: Gleich welcher
Rasse, welchem Volk, welchem Stamm der Einzelne entspringt, das entscheidende Krite-
rium ist die Gleichheit vor Gott. Aus diesem Grund wurde das Nationalgefiihl als etwas

Unnatiirliches betrachtet, das der menschlichen Veranlagung widerspreche und deswegen

469 Serif Mardin: Tiirk modernlegmesi. Istanbul 2007. S. 94 ff.
470  Peter Heine: Konflike der Kulturen oder Feindbild Islam. Freiburg im Breisgau 1996. S. 115.

471 Das Komitee fir Einheit und Fortschritt war cine politische Organisation im Osmanischen Reich, die sich fiir die
konstitutionelle Revolution von 1908 einsetze und die michtigste Partei der jungtiirkischen Bewegungen war.

472 Ismail Kara: Tirkiye'de Islameilik diigiincesi. Metinler/kisiler. Istanbul 1986. S. XLV.
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473 Um dies argumentativ zu unterfiictern, lieferte al-Afgani das

abgelehnt werden miisse.
Beispiel, in dem ein kleines Kind aus seiner eigentlichen Heimat herausgenommen und
in einem anderen Land grofigezogen werde. Jahrzehnte spiter werde dieser Mensch zu
seinem Geburtsort zurtickgebracht, doch ihm gelinge es nicht, sich anzupassen und sich
in die gegebenen Strukturen zu integrieren. So kam al-Afgani zu dem Schluss, dass das
Nationalgefiihl nicht etwas Angeborenes sei, sondern ein Zugehorigkeitsgefiihl, welches
sich im Nachhinein und mit der Zeit entwickele.**

Nationalismus und ,Vaterlandsliebe® bzw. ,Stammeszugehorigkeit® galt es grundle-
gend zu unterscheiden, beiden wurden im Diskurs oft gleichgesetzt. Die muslimischen
Denker kritisierten diese Vorgehensweise und stellten die Behauptung auf, dass Natio-
nalismus und Vaterlandsliebe zwei divergierende Konzepte darstellten, da letztere ein na-
tiirliches menschliches Gefiihl, der Nationalismus hingegen eine Ideologie sei, die in der
westlichen Welt auflerdem als ,,Religionsel‘satz“47S fungiere. Der Nationalist bediene sich
des Gefiihls der Vaterlandsliebe, um seine Existenz begriinden zu kénnen.“¢ Abduh ver-
trat sogar die Ansicht, dass alle Agypter verpflichtet seien, ihr Vaterland zu lieben, weil sie
in diesem Land mit ihrer Familie in Sicherheit leben konnten und sich dementsprechend
zugehorig fithlen miissten.”

Einig waren sich alle muslimischen Denker in dem Punke, dass der Islam als Ord-
nungsprinzip iiber allem anderen stehe miisse und die Ubernahme westlicher Konzepte
zu iberdenken, zu tberprifen und in diesem konkreten Fall auch abzulehnen sei, weil es
eben dem Grundgedanken des Islam widerspreche und demnach mit der anzustrebenden
Ordnung nicht zu vereinbaren sei.

Das eigentliche Thema in der politischen Diskussion war die ,.islamische Vereinigung*

(ittihad-i Islam), die nicht nur auf geistig-ideeller, sondern auch auf politisch-staatlicher

Ebene stattfinden sollte. Um dies so schnell wie méglich erreichen zu kénnen, wurde ver-

473 Ali Muhammad Nakavi: Islam ve milliyetcilik. Istanbul 1996. S.51.

474 Zitiert nach Mazharuddin Siddiki: Islam diinyasinda modernist diisiince. Istanbul 1982. S. 162.
475 Ali Muhammad Nakavi: Islam ve milliyetcilik. Istanbul 1996. S.51.

476 Ebenda.

477 Zitiert nach Mazharuddin Siddiki: Islam diinyasinda modernist diisiince. Istanbul 1982. S. 164.
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sucht, alle Faktoren zu eliminieren, die dieser Einheitsbewegung schaden, sie verhindern
bzw. verlangsamen kénnten. Diese Reaktion konnte als das Ergebnis des zusammenbre-
chenden Osmanischen Reiches bewertet werden, denn mit aller Kraft wurde nun ver-
sucht, die zerrissene, muslimische Gemeinschaft ,,unter einem politischen Dach“”® zu ver-
einen. Diese Idee der Vereinigung wurde zuerst von al-Afgani formuliert, der als ,,grofSter
Vertreter“” dieser Bewegung in die Geschichte einging. Seiner Ansicht nach sollten die
einzelnen Linder sich vereinen, nachdem sie ihre Unabhingigkeit erlangt hatten. Aller-
dings bezog diese Forderung nicht die Auflosung der Souverinitit der einzelnen Lander
mit ein, sondern im Mittelpunkt stand die geistige Vereinigung aller muslimischen Lin-
der.®™ Diese Argumentationsweise veranlasste bzw. unterstiitzte auch die nationalisti-
schen Bemiihungen, insbesondere im Zusammenhang mit den Befreiungsbewegungen,
und leitete somit nicht nur den so genannten Panislamismus ein, sondern die Debatte um
den Nationalismus gewann eine neue Konnotation, so dass sich beispielsweise die indi-
sche muslimische Bevolkerung fiir den Nationalstaatsgedanken zu interessieren begann,
was dann zur Forderung eines eigenen Staates und der Entstehung Pakistans fiihrte.*!

Der Bruch zwischen den osmanischen Sultan Abdulhamid II., der sich als klarer Be-
firworter dieser Bewegung erklirte, und al-Afgani erklart sich aus genau diesem Grund,
denn laut dem Sultan bestirke diese konzeptionelle Ausrichtung den lokalen Nationalis-
mus und gefihrde die Vercinigungsbewegung der Muslime.®? Doch stellte dic Haltung
des Sultans keinen Hinderungsgrund dar, da sich auch in der Tiirkei viele von al-Afganis
Modell beeinflussen lieen.*®

Trotz der unterschiedlichen Gewichtung der Parameter Nationalismus, Islam und
Modernisierung besannen sich die Denker auf das Prinzip der Vereinheitlichung der Ge-

meinschaft, da diese auf koranische Prinzipien zuriickgefithrt werden konnte, wie folgen-

478 Ismail Kara: Tiirkiye'de Islamcilik diisiincesi. Metinler/kisiler. Istanbul 1986. S. XLI.

479  Mazharuddin Siddiki: Islam diinyasinda modernist diisiince. Istanbul 1982. S.174.

480 Ebenda.

481 Mechmet Akgiil: Tirk modernlesmesi ve din [Tiirkische Modernisierung und Religion]. Konya 1999. S.221 ff.

482 Siileyman Kani Irtem: Bilinmeyen Abdiilhamid. Hustist ve siyasi hayati [Der unbekannte Abdulhamid. Sein pri-
vates und politisches Leben]. Istanbul 2003. S. 278 .

483  Ismail Kara: Tiirkiye'de Islameilik diisiincesi. Metinler/kisiler. Istanbul 1986, S. XLIIff.
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des Beispiel aufzeigt: ,Gewiss, diese ist eure Gemeinschaft, eine einzige Gemeinschaft,
und Ich bin euer Herr; so dient Mir!“®4 Zwar wurde dieser Ansatz bereits 40 Jahre zuvor
propagiert485, doch erst nach den enttiuschenden Erfahrungen des Jahres 1908 wurde
ittihad-i Islam zu einem politisch-religiésen Begriff stilisiert, lief sich dann von den ande-
ren aufkommenden Panbewegungen so beeinflussen, dass er das allgemeine Bediirfnis der
muslimischen Bevolkerung ausdriickee, sich zu vereinen, und Ideen, Gefiihle, Neigungen
und politische Ansichten beinhaltete. Obwohl dieses Prinzip eine eindeutige Botschaft
enthielt, entstanden in der praktischen Propagierung — abhingig von der Person und dem
Land - unterschiedliche Konzepte und Ausfithrungen.

Der Gedanke des ittibad-i Islam wurde das letzte Mal wihrend des Ersten Weltkrie-
ges als politischer Aufruf im Kampf um die Unabhingigkeit eingesetzt, jedoch blieb die
erhoffte Resonanz aus, spiter wurde er ,,als Ideal, als ein kulturelles Element perzipiert“#*’.

Eine weitere wichtige Frage war der Umgang bzw. die Bewertung der Stellung des
Amtes des Kalifen. Die Absetzung des Kalifen am Ende des Osmanischen Reiches wur-
de von den muslimischen Denkern unterschiedlich wahrgenommen und bewertet. Die
klassische Stellung des Kalifen in der islamischen Tradition reichte bis in die Frithphase
des Islam zuriick, so dass dieses Amt fiir die muslimische Bevélkerung eine alte und res-
pektierte Institution darstellte. Deswegen propagierten die Beftirworter dieses Amtes, die
aufgrund seiner Aufhebung bekiimmert waren, nach einer Wiederbelebung seine erneute
Eingliederung in das gegenwirtige politische System.*® Diese Wiederbelebung dufierte
sich allerdings auf verschiedene Art und Weise:**’

Einige forderten, dass das Amt des Kalifen nicht mehr als eine politische Instanz fun-

gieren sollte, sondern eine geistig moralische Position einnehmen miisse. Andere wieder-

484 Sure21:92.

485 Miimtazer Tiirkone: Siyasi ideologji olarak Islamciligin dogusu [Die Entstehung des Islamismus als politische
Ideologie]. Istanbul 1991.S.197 f.

486 Ismail Kara: Islamcilarin siyasi goriisleri [Die politischen Ansichten der Islamisten]. Istanbul 1994. S. 94.
487  Ismail Kara: Tirkiye'de Islameilik diigiincesi. Metinler/kisiler. Istanbul 1986. S. XLV.
488 Mazharuddin Siddiki: Islam diinyasinda modernist diisiince. Istanbul 1982. S. 178.

489  Hier werden in Anbetracht des begrenzten Rahmens dieser Arbeit nur einige Ansitze erwihnt.
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um waren der Meinung, dass ein Kalif dem Stamm der Quraisch®° angehd6ren miisse, um
der Bekleidung solch eines Amtes gerecht werden zu konnen. Dieser Punkt wurde kriti-
siert und die Forderungerhoben, dass jedes Land seinen eigenen Kalifen haben konne und
seine Anweisungen fir sein Land verbindlich seien. Ein Standpunkt beinhaltete sogar die
Wertung, dass nur die ersten vier Kalifen nach dem Tod des Propheten Muhammad diese
Benennung verdienen wiirden und die nachfolgenden aufgrund ihrer Personlichkeiten
und Politik dieser Bezeichnung nicht gerecht werden konnten. "

Wie der Diskurs um die Kalifatsfrage aufzeigt, divergierten die politischen Ansichten
der muslimischen Denker so sehr, dass es im Grunde genommen nicht méglich war, die-
se in einem gemeinsamen Rahmen zusammenzutragen. Die Synthese bestand darin, dass
(fast) allen muslimischen Denkern gemein war, die traditionell-klassischen Ansitze in das
neue System zu integrieren, um die Grundidee des Islam weiterhin in den gesellschaftli-
chen Subsystemen zu erhalten.

Diejenigen, die sich beispielsweise gegen eine Wiederherstellung eines Kalifen ausge-

sprochen hatten, verfolgten den Grundsatz, dass

sweder im guran noch in den abadith eindeutige Hinweise zum Staat, zur Re-
gierung und zur Leitung zu finden sind, lediglich die Grundprinzipien werden
erwihnt, so dass jede Leitung, die diese verinnerlicht und umsetzt, den Prinzipien

der Scharia entspricht*.#?

Diese Grundhaltung spiegelte sich auch in dem Umgang mit der Kalifatsfrage wider:**

Gegen die Notwendigkeit eines Kalifenamtes wurde mit dem Hinweis argumentiert, dass

490 Die Quraisch sind der arabische Stamm, dem der Prophet Muhammad angehérte.

491 Mazharuddin Siddiki: Islam diinyasinda modernist diisiince. Istanbul 1982. S. 178-182.

492 Ismail Kara: Islamcilarin siyasi goriigleri. Istanbul 1994. S. 145.

493 Ismail Kara: Tiirkiye'de Islamcilik diisiincesi. Metinler/kisiler. Istanbul 1986. S. LIV.

494  Fiir nihere Informationen dazu siche S. Tufan Buzpinar: II. Abiilhamit déneminde osmanls hilafetine muhalefin
ortaya cikigt: 1877-1882 [Die Entstchung der Opposition gegeniiber dem osmanischen Kalifat in der Amtszeit
Abdulhamid IL.: 1877-1882]. In: Ismail Kara (Hrsg.): Islam siyasi diisiincesinde degisme ve siireklilik. Hilafet

Risaleleri. 1. Cilt. II. Abdiilhamit devri. [ Verinderungen und Kontinuititen im politischen Denken des Islam. 1.
Band. Die Periode Abdulhamids I1.]. Istanbul 2002. S. 37-61.
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diese Art des Regierens nicht die einzige Option darstelle und, wenn die Bedingung fiir
solch eine Regierungsform nicht erfillt sei, die Einsetzung eines Kalifen auch illegitim
sei. i

Stark betonen die muslimischen Denker das Prinzip der Beratung (schura), das so-
wohl im Koran als auch in der sunna ein Bestandteil dessen darstellte, wie die politischen
und sozialen Strukturen zu regeln seien, wobei sich die konstitutionellen Verwaltungen
auf diesen Grundsatz beriefen, denn der Regierende sollte sich in allen Regierungsfragen
von einer beratenden Instanz, d. h. den Vertretern des Volkes oder auch das Volk an sich,
unterstiitzen lassen.*® Diese klare Hervorhebung des Prinzips der Beratung wurde auch
in die Diskussion um das Verhiltnis von Islam und Demokratie involviert, denn diese
Bezichung wurde je nach Perspektive unterschiedlich bewertet und interpretiert.

Das Hauptargument fiir die Unvereinbarkeit zwischen dem Islam und der Demokra-
tie war, dass der Islam nicht eine Religion darstelle, sondern als ein ganzheitliches System
betrachtet werden miisse, welches auch fur die diesseitigen Belange anwendbar sei, so dass
die Frage nach der Staatshoheit im Zentrum der Debatte stand, dem folgender Stand-
punkt vorausging:

,Islam und Demokratie sind nicht zu vereinbaren, denn im ersten Fall stellt Gott, im
zweiten das Volk die Grundlage der Herrschaft dar’” Diese strikte Ablehnung wird in
der aktuellen Forschung aus der historischen Erfahrung heraus erklirt, da sie nach den
Unabhingigkeitsbestrebungen einer neuen Auseinandersetzung gegentiberstanden, nim-
lich dem durch die neu etablierten Regime entfachten Konflikt mit dem Islam, durch
den eine neue Form von auf die kulturelle und religiose Ebene bezogener Konfrontation
eingeleitet wurde.®
Obgleich diese Haltung in der muslimischen Welt bis heute Bestand hat, muss er-

wihnt werden, dass insbesondere durch die intensive Beschiftigung mit dieser Thematik

495 Ismail Kara: Islamailarin siyasi goriigleri. Istanbul 1994. S. 149-153.
496 Http://www.akademi.nl/sayi12/Reform.htm [Zugriff 01.04.2010].

497 Mehmet S. Aydin: Din, siyaset ve demokrasi [Religion, Politik und Demokratie]. In: Islami Ilimiler Aragtirma
Vakfi [Stiftung fiir die Untersuchung der Islamischen Wissenschaften] (Hrsg.): Islam ve demokrasi [Islam und
Demokratie]. Istanbul 2000. S. 43.

498  Sayed Khatab, Gary D. Bouma: Islam ve demokrasi [Islam und Demokratie]. Ankara 2010. S. 141.
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eine bemerkenswerte Ahnlichkeit hinsichtlich der Grundsitze und des Wertekanons zu
verzeichnen war. Bereits die ersten muslimischen Reformer des 19. Jahrhunderts, wie al-
Tahtawi, al-Afgani oder auch Abduh, waren davon tiberzeugt, dass die demokratischen
Prinzipien mit den islamischen Grundsitzen zu vereinbaren seien.*” Dieser perspektivi-
sche Ansatz wurde im Laufe der Zeit weiterentwickelt und ausdifferenziert, so dass fol-

gende Parallelen zwischen diesen beiden Systemen gezogen wurden®®:

1. Das politische System des Islam beruht auf dem Prinzip der Beratung (schura), wobei
die staatliche Ordnung danach strukeuriert und verfuigt wird.

2. Die Religions- und Denkfreiheit sind wesentliche Bestandteile der islamischen Lehre.

3. Solange keinem anderen Schaden zugefiigt wird, besteht im Islam das Recht auf Pri-
vateigentum.

4. Der Islam macht zwischen den Menschen keine Unterscheidung hinsichtlich der
Sprache, der Religion, der Abstammung und der sozialen Schichtung, sondern die
ethischen Qualititen stehen im Vordergrund.

Als Grundprinzip fordert der Islam eine gerechte Verteilung des Einkommens.

6. Gerechtigkeit, Gleichheit und die Herrschaft des Rechts stellen das Fundament der
islamischen Fithrung dar.

7. Letztlich zielt der Islam auf die Etablierung einer allgemeinen Moralvorstellung und
den Schutz der Wiirde des Einzelnen ab, dabei sollen der Mensch und die Gesellschaft

durch erzicherische Maffnahmen zum Guten angeleitet werden.

Die Auflistung zeigt auf, dass die Gemeinsamkeiten aus theoretischer Perspektive die
idealistische Vorstellung von politischer Ordnung prisentierten, denn die Autoren be-
tonten immer wieder, dass sowohl in der muslimischen als auch in der westlichen Welt

diese Grundvorstellung zwar vorhanden sei, jedoch eine grofie Diskrepanz zwischen der

499 Ebenda. S.67.

500 Eine gute Zusammenfassung licfert Ali Ozek in seinem Vorwort ,Neden Islam ve demokrasi [ ,Warum Islam und
Demokratie?]. In: Islami Ilimler Aragtirma Vakfi (Hrsg.): Islam ve demokerasi. Istanbul 2000. S. 18 ff. Und vgl.
dazu Mesut Toplayici: Islam ve demokrasi [Islam und Demokratic]. Istanbul 2010. Siche auch Malik Binnebi:
Islam ve demokrasi [Islam und Demokratie]. Istanbul 1991.
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theoretischen Darlegung und der praktischen Umsetzung existiere. Aus diesem Grund
wurde darauf hingewiesen, dass insbesondere auf politischer Ebene das islamische Grund-
verstindnis gegeben sein miisse, das auf den Menschen fokussiert ist. Als Beispiel wurde
auf die Aussage des zweiten Kalifen Umar hingewiesen, der seinen Statthaltern und Gou-

verneuren folgende Anweisung gab:

Wo ihr euch auch aufhaltet, leitet das Volk in Furem Namen, nicht im Namen
Gorttes, des Propheten und der Religion. Denn wenn Thr im Namen Gottes, des
Propheten und der Religion leitet und Euch Fehler unterlaufen, wird das Volk
Eure Fehler auf die Religion beziechen und sich von ihr entfernen. Wenn Ihr in

Eurem Namen regiert, dann sind es auch Eure Fehler!>"

Insbesondere aufgrund der gemeinsamen Werte wie Freiheit, Gerechtigkeit und Men-
schenrechte wurde eine klare Vereinbarkeit der beiden Systeme propagiert, jedoch muss
an dieser Stelle auch erwihnt werden, dass muslimische Autoren die westliche Beurtei-
lung der Demokratie als einzig méglicher politischer Ordnung kritisierten. Dabei wurde
der zwanghafte Wunsch beanstandet®®, das eigene westliche System auf andere Gesell-
schaften und Staaten zu tibertragen, und in diesem Zusammenhang der Begriff der ,,Teo-

“30 als Wortneuschépfung in den Diskurs eingefiihrt.

Demokratie

Einen weiteren Themenkomplex stellte in der politischen Auseinandersetzung das
Verhiltnis von Islam und Laizismus dar. Zum einen war die Vorreiterrolle der Tiirkei ein
Anlass, sich damit zu beschiftigen. Den Grundtenor bestimmte hierbei die Unvereinbar-

keit von der islamischen Lehre mit dem laizistischem Konzept.’*

501 Zitiert nach Ali Ozek: ,Neden Islam ve Demokrasi. In: Islimi Ilimler Arastirma Vakfi (Hrsg.): Islam ve demo-
krasi. Istanbul 2000. S. 20.

502 Ali Bulag: Islam ve demokrasi — teokrasi, totaliterizm [Islam und Demokratie — Theokratie, Totalitarismus]. Is-
tanbul 1993. S.9-13.

503 Hayreddin Karaman: Laik diizende dini yagamak II [Das religiése Leben in cinem laizistischen System IT]. Istan-
bul 2002. S. 90 ff.

504 Vgl. dazu Yusuf Kardavi: Tarihi hesaplasma Islam ve laiklik [Geschichtliche Abrechnung. Islam und Laizismus].
Istanbul 1996. S. 125-148.
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Zum anderen gab es auch unter den muslimischen Denkern und Reformern laizis-
tische Tendenzen hinsichtlich der Debatte um das Konstrukt Islam und Moderne mit
der Zielsetzung, das gesellschaftliche Leben der muslimischen Bevdlkerung unter dem
Stichwort der Freiheit den gegebenen Verhilenissen anzupassen®®, obgleich diese Hal-
tung dem islamischen Grundverstindnis widersprach und demnach mehrheitlich nicht
gebilligt wurde. Zwei Beispicle sollen dies verdeutlichen. Sayyid Ahmad Khan>* (1817-
1898), ein indischer Intellektueller, Politiker und Reformer, vertrat die Ansicht, dass zur
Zeit des Propheten die politischen und staatlichen Angelegenheiten nicht in konkreter
Verbindung mit den gottlichen Offenbarungen gestanden hitten und die gingige Praxis
der Entscheidungsfindung tiber das Prinzip der Beratung durchgefithrt worden sei. Auch
betonte er, dass in den Hauptquellen des Islam einige wenige Grundprinzipien verankert
seien und im Grunde genommen die Regierenden bzw. Staatsminner aus diesem grund-
legenden Kanon heraus selbst entscheiden miissten.>” Eine hnlich positive Argumen-
tationslinie hinsichtlich der Bewertung des Laizismus im islamischen Kontext verfolgte
Ubeydullah Sindi (1872-1944). Er iibte jedoch starke Kritik am westlichen Laizismus-
konzept, da in Europa religios konnotierte Streitigkeiten ausgelost wurden, wobei als Er-
gebnis eine klare Trennung zwischen Staat und Religion festgehalten werden konnte. Fol-
ge dieser Entwicklung sei, dass der Machtbereich des Staates sich stufenweise ausgeweitet
hat und die Einflusssphire der Religion auf private Angelegenheiten reduziert wurde.’®

Die Frage nach dem idschtihad entwickelte sich im Zusammenhang mit der Einord-
nung des Islam in das moderne Zeitalter nicht nur zur Kernfrage, sondern bildete hierfiir
auch die methodische Grundlage. Die grofSe Mehrheit der Gelehrten und Denker be-
trachtet namlich das Prinzip des idschtihad als ihr gegebenes Recht bzw. die Berechti-
gung, die Positionierung und Existenz des Islam in seiner vollen Giiltigkeit gegentiber

den verinderten Zeiten und Ereignissen bewahren zu kénnen. Fiir die Uberwindung der

505 Mazharuddin Siddiki: Islam diinyasinda modernist diisiince. Istanbul 1982. S. 189.

506  Fiir nihere Informationen siche Johannes Marinus Simon Baljon: The reforms and religious ideas of Sir Sayyid
Ahmad Khan. Leiden 1964. Eine gute Zusammenfassung iiber seine Person und sein Wirken ist zu finden in Mir
Zohair Husain: Global Islamic Politics. New York 1995.S. 103 f.

507 Mazharuddin Siddiki: Islam diinyasinda modernist diisiince. Istanbul 1982. S. 189.
508 Ebenda. S. 190.
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Rickstindigkeit und fiir eine fortschrittliche Entwicklung der muslimischen Welt des
20. Jahrhunderts sei es zwingend notwendig, das Nachahmen sein zu lassen und das idlsch-

tihad praktisch anzuwenden, eben auch im politischen Bereich.

Soziale Prinzipien

Das Einwirken der Einfliisse der westlichen Zivilisation vollzog sich auch im sozialen Be-
reich, so dass unterschiedliche Probleme in diesem Zusammenhang auftraten. Das wohl
Augenscheinlichste dabei war die Diskussion um die Stellung bzw. Rechte der muslimi-
schen Frau und die Geschlechterbezichung im Islam.>*

Bereits in den letzten Phasen des Osmanischen Reiches wurde durch die Annahme
des Verwestlichungsgedankens die eigene zwischengeschlechtliche Bezichung und die
Positionierung der Frau in der muslimischen Gesellschaft hinterfragt, so dass ideologisch
konnotierte Frauenbewegungen nach westlichem Vorbild entstanden, die die Ansicht ver-
traten, dass die ,,Zuriickgebliebenheit der Frau® nur durch die Verwestlichungsbewegung
aufgehoben werden kénne.>'® Interessant ist auch, dass viele Anhinger der prowestlichen
Bewegung die Ansicht vertraten, die allgemeine Situation der Riickstindigkeit konne
durch die Reformierung der Rechte der Frauen tiberwunden werden. Beispielsweise for-
mulierte Abdullah Cevdet im Jahr 1904 das Motto ,,Offne den Koran und 6ffne die Frau®,
das eben genau die inhaltliche Ausrichtung dieser Theorie aufzeigte.’'! Diese Perspekti-

vierung wiederum forderte nicht nur die sichtbare Reformierung, nimlich die Anpassung

509 Dieses Thema hat bis heute nicht an Aktualitit verloren, deswegen gibt es cine Vielzahl von Monographien, hier
sollen nur einige wenige erwihnt werden: Salim el-Bahnassawi: Die Stellung der Frau zwischen Islam und welt-
licher Gesetzgebung. Miinchen 1994. Valentine Moghadam (Hrsg.): Gender and national identity. Women and
politics in Muslim society. Karatschi 1994. Saba Mahmood: Politics of piety: the Islamic revival and the feminist
subject. Princeton 2005. Parto Teherani-Krénner (Hrsg.): Die Genderdebatte im Islam aus studentischer Sich.
Freiburg im Breisgau 2009. Leila Ahmed: Women and gender in Islam. Historical roots of modern debate. Yale
1992. Markus Gamper: Islamistischer Feminismus in Deutschland? Religiositit und Gender in muslimischen
Frauenvereinen. Bielefeld 2011.

Auferdem ist im Folgenden keine detaillierte Ausfithrung dieser Thematik méglich, sondern es sollen nur kurz
die Ansichten und Reaktion der Denker zusammengefasst werden, da sonst der Rahmen dieser Arbeit gesprengt

werden wiirde.
510 Ergiin Yildirim: Tiirkiye’nin modernlesmesi ve Islam. Istanbul 1995. S. 103.
511 Zitiert nach Niyazi Berkes: Turkiye'de cagdaslasma [Modernisierung in der Tiirkei]. Ankara 1973. S. 406-436.
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der Kleidung nach europiischem Vorbild, sondern bedeutete auch den radikalen Bruch
mit dem eigenen Werte- und Normensystem insgesamt mit der Konsequenz, dass diese
Ausrichtung sich zu einer stark ideologisch aufgeladenen Thematik entwickelte.>'>

Auch reagierten die muslimischen Denker auf diese Entwicklung, indem sie behaup-
teten, dass nicht der Islam fiir die riickstindige Situation der Frau verantwortlich gemacht
werden konne’™, sondern das Abweichen von der cigentlichen Lehre der tatsichliche
Grund fiir die Misere sei. In der Folge beschiftigten sie sich intensiver mit diesem Thema,
ihr Fokus war auf die Ausarbeitung der Rechte der Frau im Islam gerichtet und ,diese
Haltung stiitzt sich bis heute auf die gleichen psychologischen Grundlagen®*.

Doch mussten sie sich auch mit der scharfen Kritik aus dem Westen auseinanderset-
zen, die sich hinsichtlich der Unterdriickung der muslimischen Frau auf zwei wesentliche
Kritikpunkte konzentrierte®®: die islamische Bekleidung der Frau und die Legitimierung
der Polygamie. Die AuBerungen zur Bekleidung fielen unterschiedlich aus, denn nach
Meinung einiger war das Tragen des Kopftuches eine Pflicht, die auf Koranverse zuriick-
zufithren sei, und wiederum andere befiirworteten dies. Hinsichtlich der Mehrehe jedoch
bestand eine mehrheitliche Ubereinstimmung darin, dass unter bestimmten Bedingungen
und unter Beriicksichtigung wichtiger Faktoren die Ehe mit mehreren Frauen niitzlich
und sinnvoll sein konne. Jedoch wurde auch betont, dass die Befolgung dieses Gebotes
nicht erforderlich sei, sondern auf einer gewissen Freiwilligkeit basiere.>1¢
Abschlieflend soll nicht unerwihnt bleiben, dass der Islam die Frau durch die Zu-

schreibung von Rechten in ihrer Stellung grundsitzlich aufgewertet hatte, dass nach vie-

len Forschern die Situation in der jeweiligen muslimischen Gesellschaft dies jedoch nicht

512 Ergiin Yildirim: Tiirkiye’nin modernlegmesi ve Islam. Istanbul 1995. S. 104.

513  Eine gute Zusammenfassung aus dieser Perspektive lieferte Nasr in seinem Kapitel: Islam perspektifinden kadin ve
erkek [Frau und Mann aus islamischer Perspektive]. In: Seyyid Hiiseyin Nast: Modern diinyada gelenksel Islam.
Istanbul 2004. S. 45-55.

514 Ergiin Yildirim: Tiirkiye’nin modernlegmesi ve Islam. Istanbul 1995. S. 103.

515 An dieser Stelle konnen aus Kapazititsgriinden keine weiteren Ausfithrungen erfolgen, es sei aber auf folgende
Publikationen verwiesen: Moussa Afschar: Die Stellung der Frau im Islam. Lizenz zur Unterdriickung im Namen
Allahs. Stuttgart 2002. Christina von Braun: Verschleierte Wirklichkeit: die Frau, der Islam und der Westen.
Berlin 2007.

516 Zitiert nach Mazharuddin Siddiki: Islam diinyasinda modernist diisiince. Istanbul 1982. S.215.
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widerspiegele. Den Frauen wiirden diese Rechte nicht gewihre, so dass sie in unmittelba-
rer Folge unterdriickt wiirden. So riefen viele Denker dazu auf, die Regeln der islamischen
Lehre zu befolgen, um somit eine gleichwertige Beziehung zwischen den Geschlechtern
gewihrleisten zu konnen.’"”

Um diese Argumentationslinie besser nachvollzichen konnen, soll die Betrachtungs-
weise von Abdul Hakim (1896-1959) als Exempel skizziert werden. Sein Ausgangspunke
war die Gleichwertigkeit von Mann und Frau, da seiner Ansicht nach beiden dieselben
burgerlichen Rechte zuzuschreiben und nach der Interpretation des Islam die unter-
schiedlichen moralischen Standards aufzuheben seien. Dies komme in dem Ausspruch
des Propheten zum Ausdruck: ,Der beste unter euch, ist derjenige, der seine Frau gut
behandelt:>'® Doch er fiigte auch hinzu, dass den Geschlechtern unterschiedliche Pflich-
ten und Rechte zukimen und die Frau in erster Linie ihrer Rolle als Mutter gerecht wer-
den miisse, ohne dass sie sich dadurch davon abhalten diirfe, ihren gesellschaftlichen Bei-
trag in irgendeiner Form zu leisten. Ausschlaggebend sei, so seine Forderung, der Frau
wieder das aktive und passive Wahlrecht zu gewihren.’"”

Die Gelehrtenwelt thematisierte auch die Sklaverei. Der Islam habe diesen Status zwar
beibehalten, allerdings sei die eigentliche Zielsetzung dessen ganzliche Authebung. So sei-
en in den ersten Jahren des Islam auch viele Reformen durchgesetzt worden, allein ihre
komplette Auflésung sei aufgrund des ,,starren 6konomischen Systems“** nicht méglich
gewesen. Einige Denker wiesen allerdings darauf hin, dass durch den Islam keine neuen
Sklaven entstanden seien, sondern Regeln aufgestellt worden seien, um die Unabhin-
gigkeit der bereits vorhandenen Sklaven zumindest etappenweise realisieren zu konnen.
Ameer Ali (1849-1928) sprach in diesem Zusammenhang von Vorrechten, durch die der
Islam in die gesellschaftliche Ordnung etabliert werden konnte, wie beispielsweise, dass

der Sklave mit seinem Herrn in einem Vertrag die Bedingungen der Erlangung seiner Frei-

heit regeln konne. Auch wurde ein Teil der Almosenabgaben fiir den Freikauf von Sklaven

517 Ebenda.S.216f.

518 Ahmad von Denffer (Hrsg.): Allahs Gesandter hat gesagt ... Nérdlingen 1998. S.220.
519 Khalifa Abdul Hakim: Fundamental human rights. Lahore 1952. S. 18 ff.

520 Mazharuddin Siddiki: Islam diinyasinda modernist diisiince. Istanbul 1982. S.204.
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bereitgestellt, was quasi der Bereitstellung von Losegeld gleichkam.’*! Rashid Rida (1865-
1935) vertrat zwar die Ansicht, dass der Islam weder die Sklaverei verbiete noch erlaube,
doch widerspreche diese Art der gesellschaftlichen Ordnung dem Grundverstindnis des
Islam. Als Grund fiir das weitere Bestehen der Sklaverei fithrte er an, dass dies ein globales
Phinomen der damaligen Zeit gewesen sei und ein iiber die arabische Halbinsel hinausge-
hendes System implizierte, das nicht einfach zu beseitigen gewesen sei. Jedoch habe der Is-
lam wichtige Vorkehrungen fiir die Authebung der Sklaverei getroffen, was er im Kontext
mit dem jeweiligen gesellschaftlich-politischen System hinsichtlich von Verinderungen
der Staatsordnung (Abschaffung der autoritiren Regierung) betrachtete.’?

Taha Hussain (1889-1973) betonte, dass vor Gott alle Menschen gleich seien und
dass in ihren Rechten und Pflichten zwischen dem Sklaven und dem freien Menschen is-
lamisch betrachtet kein Unterschied existiere, so dass die Bestrebung, Sklaven zu befreien
und die Sklaverei komplette abzuschaffen, als Einhaltung der religiosen Vorschriften be-
wertet werden konnte. Er erwihnte auch Zeiten, in denen Muslime um die Befreiung der
Unfreien untereinander wetteiferten, diese Praxis jedoch nicht fortgefithrt worden sei’?,
denn sonst wire die Sklaverei schon lingst abgeschafft worden. Aber ,in der islamischen
Geschichte gab es einige, welche die Realisierung dieses Ideales verhinderten“***,

Das Prinzip der ,sozialen Gerechtigkeit® trat insbesondere aufgrund des Einflusses
des Sozialismus und Kommunismus in den Vordergrund des Diskurses. Als Grundge-
danke existierte diesen politischen Ideologien auch in der islamischen Lehre, trotzdem
zeigten sich die meisten Denker aufgrund der atheistischen Grundausrichtung ihnen ge-
geniiber ablehnend. Dennoch griffen sie in diesem Kontext die Thematik um die soziale
Gerechtigkeit auf und fiihrten viele Beispiele aus der Zeit des Propheten an, die betonen,
dass sozialistische wie kommunistische Ideen einem Grundkonzept der islamischen Lehre

dhneln. Im besonderen Mafle wurde auf die Almosenpflicht (zakaz) verwiesen, die zu den

funf Saulen des Islam gezahlt wird.

521 Syed Ameer Ali: The spirit of Islam or the life and teachings of Mohammed. Kalkutta 1902. S. 374-376.
522 Zitiert nach Mazharuddin Siddiki: Islam diinyasinda modernist diigiince. Istanbul 1982. S.208.
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524 Mazharuddin Siddiki: Islam diinyasinda modernist diisiince. Istanbul 1982. S.209.
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Diese doch querschnittartige und auch kurze Zusammenfassung des muslimischen
Denkens im 20. Jahrhundert hat aufgezeigt, dass trotz der Riickbesinnung auf die Haupt-
quellen des Islam unterschiedliche Auffassungen zu den aktuell diskutierten Themen
bestanden. Als Gemeinsamkeit stellen die Wiederbelebungsbestrebungen des Islam im
Kontext der kolonialen Erfahrungen eine verbindliche Gréfe im muslimischen Denken
dar.

Unm ein tieferes Verstindnis fiir diesen Prozess entwickeln zu konnen, sollen im vier-
ten Kapitel der vorliegenden Arbeit exemplarisch die Lebensldufe mit zumindest den
wichtigsten biographischen Stadien und das Denken bzw. die Lehren der muslimischen
Intellektuellen Ali Schariati und Necip Fazil Kisakiirek erortert werden. In einem zweiten
Schritt erfolgt dann mit Hilfe von bestimmten Begriffsbestimmungen eine Zusammen-
fassung ihrer Bewertungen des Verhiltnisses von Islam und Moderne.

Vor der Beschreibung von Ali Schariatis Begegnung mit der Moderne sollte noch ein
kurzer Abriss der Geschichte der Schia geliefert werden, da er sich als schiitischer Denker
nicht nur zum Schiitentum bekannte, sondern die schiitischen Vorstellungen kritisierte

und deren Reformierung forderte.

Die Geschichte der Schia

Die Schia fasst alle unterschiedlichen religiésen Gemeinschaften zusammen, die nach dem
Tod des Propheten Muhammad die Ansicht vertraten, dass die Leitung der Gemeinschaft
cinem Familienmitglied des Propheten, nimlich seinem Cousin und zugleich Schwieger-
sohn Ali ibn Abu Talib anvertraut werden sollte. Der Begriff stammt aus dem Arabischen,
nach seiner Wortwurzel kann es Gruppierung, Anhinger, Freund, Helfer oder ,,sich an je-
manden richten bzw. sich anpassen®® bedeuten, wobei die gingigste Ubersetzung Partei

im Sinne einer Gruppierung“* ist.

525 Mustafa Oz: $ia [Schia]. In: Ahmed Agirakga: Samil Islam Ansiklopedisi. 6. cilt [Umfassende Islam-Enzyklopi-
die. Band 6]. Istanbul 1994. S. 42.

526 Monika Gronke: Geschichte Irans. Von der Islamisierung bis zur Gegenwart. Miinchen 2003. S. 19.
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In der Gegenwart gehdren etwa zehn bis fiinfzehn Prozent der muslimischen Weltbe-
volkerung zur schiitischen Konfessionsgemeinschaft, dabei stellen die ,, Zwolferschia® bzw.
»Imamiten” die bedeutendste Gruppe dar. Deren Name bezicht sich auf eine Reihe von
zwolf Imamen aus der Familie des Propheten Muhammad, die wiederum ihrer Ansicht
gemifl durch Gott bestimmt worden sind.>”” Der zwdélfte Imam lebe bis heute in Verbor-
genheit, seine Wiederkehr wird erwartet, um das gottliche Reich auf Erden zu errichten.
Wihrend seiner Abwesenheit iibernahmen bzw. tibernechmen qualifizierte Gelehrte die
Fihrung der geistigen und weltlichen Angelegenheiten im Rahmen einer Stellvertretung.
Zu den weiteren Gruppierungen innerhalb der Schia gehoren u. a. die Ismailiten, die Zai-
diten, die indischen Bohras, die Nusairi-Alawiten und die Drusen.’*

Uber den Zeitpunke der Entstehung der Schia gibt es zwar unterschiedliche Ansich-
ten®”, doch ihr Entstehungsgrund und ihre weitere Entwicklung sind eindeutig. In der
frithislamischen Gemeinde entfachte sich nach dem Tod des Propheten Muhammad
Streit um seine Nachfolge. Laut sunnitischer Auffassung gab es dariiber keine eindeutige
Verfiigung, so folgte die Mehrheit der Muslime den gewihlten Kalifen Abu Bakr, Umar
und Uthman, die nacheinander die Aufgabe der Leitung der Gemeinschaft erhielten.’*
Die schiitischer Meinung ging hingegen davon aus, dass diese Frage bereits zu Lebzeiten
des Propheten geklirt worden war. Sie griff insbesondere auf ein Ereignis im Marz des
Jahres 632 zuriick, in dem der Prophet folgenden Ausspruch an seine Gemeinde richte-
te: ,Habe ich nicht mehr Anspruch darauf euch zu gebieten, als ihr selbst?®, und als die
Gemeinde freudig mit Ja antwortete, fuhr er fort: ,Allen, denen ich gebiete, soll auch Ali

gebieten! 5!

Da diese und ahnliche Textausziige im Arabischen mehrdeutig sind, bewer-
teten die Sunniten ihren Bedeutungsinhalt als schwicher® Ein schiitischer Kommentar

interpretierte jedoch diesen Ausspruch folgendermafien:

527 Werner Ende: Der schiitische Islam. In: Werner Ende, Udo Steinbach (Hrsg.): Der Islam in der Gegenwart. Miin-
chen 2005. S.70.

528 Ebenda.

529 Mustafa Oz: $ia. In: Ahmed Agirakga (Hrsg.): Samil Islam Ansiklopedisi. 6. cilt. Istanbul 1994. S. 43.
530 Siche dazu Heinz Halm: Der schiitische Islam. Von der Religion zur Revolution. Miinchen 1994. S. 16 ff.
531 Siehe Ebenda. S. 15.

532 Yann Richard: Der verborgene Imam. Die Geschichte der Schia in Iran. Berlin 1983. S.22.
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»Indem der Prophet auf diese Weise Gehorsam gegeniiber Ali verlangte und ihn
zum Gebieter machte, forderte er fir diesen dieselbe gebietende Stellung, die er
selbst ihnen gegentiiber eingenommen hatte; er befahl ihnen, dies anzuerkennen,
und sie verweigerten ihre Anerkennung nicht. Dies ist eine eindeutige Designati-

on Alis als ImAm und Kalif:**

Die Spannungen der muslimischen Gemeinde entluden sich erst 656 in einem Macht-
kampf, der in der Ermordung des dritten Kalifen Uthman und der Ernennung Alis
zum Kalifen resultierte. Fiir die Schiiten kam damit ,der einzig legitime Nachfolger des
Propheten®3 an die Macht. Sie anerkennen die Rechtmifigkeit der ersten drei Kalifen
nicht, wie auch ein schiitischer Kommentar dazu vermerkt: ,Nach dem Tod des Prophe-
ten hatte er vierzig Jahre lang das Imamat inne, doch vierundzwanzig Jahre und sechs Mo-
nate davon war er gehindert, die Regierungsgeschifte zu fithren, und musste Verstellung
(tagiya) iben und sich zuriickhalten!>* Die Zuriickhaltung Alis wurde auch als gottge-
wollte Heilsplanung interpretiert, denn die Usurpation der anderen Kalifen wurde als
Vorherbestimmung gewertet, um die muslimische Gemeinde zu priifen.

Die Differenzen zwischen Sunniten und Schiiten ,ist weniger wichtig als das, was
sie miteinander verbindet*>*, denn beider Ausgangspunkt®®” stell das islamische Glau-
bensbekenntnis, die schahada, dar, das neben der Verinnerlichung eines einzigen Gottes
als Schopfer jeglichen Lebens auch den Propheten Muhammad als Uberbringer der Bot-
schaft beinhaltet. Der Koran wird als erste Referenzquelle fiir die islamische Lehre her-

angezogen, so dass die grundlegenden Glaubensinhalte und Wertevorstellungen davon

533 Zitiert nach Heinz Halm: Der schiitische Islam. Von der Religion zur Revolution. Miinchen 1994. S. 15.
534 Heinz Halm: Die Schiiten. Miinchen 2005. S. 13.

535 Ebenda.

536 Yann Richard: Der verborgene Imam. Die Geschichte der Schia in Iran. Berlin 1983. S.21.

537 An dieser Stelle muss jedoch erwihnt werden, dass auch bei diesen Grundprinzipien unterschiedliche Pers-
pektivierungen und Interpretationen existieren, welche die Heterogenitit innerhalb der jeweiligen Richtungen
widerspiegeln. Siche dazu insbesondere S. 189 ff. auf http://www.freidok.uni-freiburg.de/volltexte/3369/pdf/
Ende_Sunniten_und_Schiiten.pdf [Zugriff 23.07.2011].
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abgeleitet werden.”*® Zentral ist auch der Grundsatz des Eintreffens des Jungsten Tages,
der sowohl die Auferstehung als auch das Jingste Gericht beinhaltet.

Doch eine der wesentlichen Differenzen zwischen beiden Richtungen betrifft die
Fithrung (imamat), denn ausgehend vom Gerechtigkeitsprinzip Gottes wird nach schi-
itischer Auffassung die Fithrungsfrage der Menschheit dadurch beantwortet, dass der
Schépfer Gesandte schickte, um die Menschen auf den Weg der Gerechtigkeit und
Wahrheit zu fithren. Mit dem Tod des letzten Propheten wurde dieser Anspruch auf die
nachfolgenden Anfihrer tibertragen, d. h. der Imam miisse aus der Familie des Propheten
stammen — traditionell auf der Erbfolge beruhendes System. Ausgangspunkt dieser Vor-
stellung ist, dass der Imam ,,seine Autoritit von oben“® erhilt, somit die Gemeinschaft
mit der verborgenen Welt verbindet und demnach siindenfrei und unfehlbar ist.>* Nach
sunnitischer Meinung hingegen soll der Nachfolger durch Kooption bestimmt werden.

Auch wenn die Schia fast so alt ist wie der Islam selbst>®!, so war sie dennoch oft in
der Minderheit und nahm die Rolle der Opposition an. Thre Geschichte wurde geprigt
von Unterdriickung, Verachtung und Verfolgung, so dass diese historischen Erfahrungen
»ihr Weltbild und ihre Haltung zu Politik und Gesellschaft nachhaltig geprigt“>* haben.

Der heutige Irak spielte bei der Entstechung und Entwicklung der Schia eine entschei-
dende Rolle, stellt bis heute cines der Kernlinder des schiitischen Islam dar und wurde
auch als ,Zentrum der Schia“>* bezeichnet, denn dort hatten sich zum einen die ein-

S44

schneidenden Ereignisse der schiitischen Passionsgeschichte®* ereignet, und zum ande-

538 Abiilbakiy Golpinarli: Tarih boyunca islim mezhepleri ve siilik [Rechtsschulen und Schiitentum im Verlauf der
Geschichte]. Istanbul 1979.S. 13 f.

539 Yann Richard: Der verborgene Imam. Die Geschichte der Schia in Iran. Berlin 1983. S. 34.

540 Ebenda.

541 Mustafa Oz: $ia. In: Ahmed Agirakga (Hrsg.): Samil Islam Ansiklopedisi. 6. cilt. Istanbul 1994. S. 43.
542 Heinz Halm: Die Schiiten. Miinchen 2005. S. 8.

543 Muhammed ebu Zchra: Islam'da siyasi ve itikadi mezhepler tarihi [Die Geschichte der politischen und religiosen
Rechtsschulen im Islam]. Istanbul 1983. S. 41 ff.

544 Vieles wurde in der Rezeption der Leidensgeschichte der schiitischen Imame von anderen religiésen Gruppierun-
gen iibernommen. Das war sowohl in der Lehre als auch in der Praxis zu beobachten, teilweise widerspricht es der
eigenen Lehre: so die Art ihrer Trauerfeiern anlisslich des Todes ihrer Imame Ali und Hasan, insbesondere aber
auch Husain am 10. Muharram, ihr Verhalten bei den Wallfahrten zu den heiligen Grabstitten und die damit
zusammenhingenden Uberzeugungen. Siehe dazu Heinz Halm: Die Schiiten. Miinchen 2005. S. 39-54.



130 3 Das Verhaltnis von Islam und Moderne aus muslimischer Sicht

ren befinden sich dort die Grabheiligtiimer von sechs der zwolf Imame. Doch gerade im
Irak, der auf eine lange Tradition der Auseinandersetzung der unterschiedlichen Religi-
onen und Denkrichtung zuriickblicken konnte, wurde die Theologie der Schia im Mit-
telalter entwickelt und vorangetrieben.”® Im Iran hingegen hatte sich die Schia bereits
im 8. Jahrhundert festgesetzt, doch waren die Schiiten fiir eine lingere Zeit in der Min-
derheit. Mit der Etablierung der Schahdynastie 1501 begann eine ,,systematische Politik
der Schiitisierung“%, die Ende des 17. Jahrhunderts als abgeschlossen galt. So stellen im
Iran die Schiiten heute die ibergrofSe Mehrheit dar, und Iran ist das einzige Land, wo die
Schia Staatsreligion ist. Dariiber hinaus verfiigen die Schiiten als Bevolkerungsmehrheit
tiber kein zusammenhingendes Territorium, sondern gehoren verschiedenen ethnischen
Gruppen an.

Obwohl der Ursprung der Schia in den innerislamischen Konflikten in Medina zu
finden ist, zeichnet sich die Tendenz ab, ,,die Schia mit Iran gleichzusetzen“W, da seit der
Iranischen Revolution die Aufmerksamkeit der westlichen Offentlichkeit stirker auf die-
se Problematik gelenkt wurde. So soll im Folgenden nicht niher auf die Ursachen und den

548 sondern die aktive Rolle der schiitischen

Verlauf der Revolution eingegangen werden
Gelehrten gegentiber der weltlichen Macht im Verlauf des 19. Jahrhunderts betrachtet
werden. Folgende Griinde werden hierfiir angebracht: die starke Einmischung der aus-
landischen Regierungen, der Kampf gegen die absolutistische Herrschaft der Qadscharen
(1779-1924), der cine religids-mystische Legitimation fehlte, und die Verteidigung des
Islam gegen die immer stirker um sich greifende Verwestlichung.>* Eine wichtige Zasur
war dabei die bertthmte Fatwa gegen den Gebrauch von Tabak 1890 als Reaktion dar-
auf, dass dem britischen Staatsbiirger seitens Nasir ad-Din Schah das Monopol fiir den

Aufbau, Vertrieb und Export von Tabak eingeriumt wurde. Infolge des daraus resultie-

renden Boykotts musste die Regierung die Konzession zuriicknehmen. Der Protest wur-

545 Muhammed ebu Zchra: Islam'da siyasi ve itikadi mezhepler tarihi. Istanbul 1983. S. 41 ff.

546 Heinz Halm: Die Schiiten. Miinchen 2005. S. 9.

547 Monika Gronke: Geschichte Irans. Von der Islamisierung bis zur Gegenwart. Miinchen 2003. S. 19.
548  Siche dazu Michael Fischer: Iran. From religious dispute to revolution. Cambridge, London 1980.

549 Udo Steinbach: Die Stellung des Islams und des islamischen Rechts in ausgewihlten Staaten. Iran. In: Werner
Ende, Udo Steinbach (Hrsg.): Der Islam in der Gegenwart. Miinchen 2005. S. 248 ff.
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de von den Gelehrten ,als ein wichtiger Schritt betrachtet*’, der zur konstitutionellen
Revolution von 1906/07 und zur Einfithrung der Verfassung gefithrt hatte. Bei diesen

51, Unter dem zwei-

Prozessen wurde den Gelehrten eine aktive Teilnahme zugeschrieben
ten Herrscher der Pahlewidynastie Rida Schah, der von 1941 bis 1979 regierte, protes-
tierten cinige Gelehrte gegen den Sturz des Ministerprisidenten Muhammad Musaddig.
Ein weiteres Mal formierten sie sich als politische Opposition gegen einige in den Jah-
ren 1962/63 eingefithrte Reformen, indem sie in den verschiedenen iranischen Stidten
Demonstrationen organisierten. Seit 1978 nahm dann der Anteil der Gelehrten an der
politischen Opposition in entscheidendem Mafle zu, und sie ,haben die fithrende Rolle
in der Revolution gespielt“>®. Sie griffen hierbei auch auf religiése Gedenktage, Symbole

und die schiitische Passionsgeschichte zuriick, wodurch sie einen personlichen Einfluss

auf die Glaubigen hatten.

550 Mahmod Rambod: Religion und Gesellschaft bei Ali Schariati. Ein Beitrag zur modernen Interpretation des
schiitischen Islam in Iran. Niirnberg 1987. S. 41.

551 Monika Gronke: Geschichte Irans. Von der Islamisierung bis zur Gegenwart. Miinchen 2003. S. 95 ff.

552 Mahmod Rambod: Religion und Gesellschaft bei Ali Schariati. Ein Beitrag zur modernen Interpretation des
schiitischen Islam in Iran. Niirnberg 1987. S. 42.






4  Ali Schariati, Necip Fazil Kisakurek
und ihre Begegnung mit der Moderne

4.1 Ali Schariati
Leben, Werk und Wirken

Ali Schariati wurde am 23. November 1933 im iranischen Mazinan, einem Vorort von
Maschad, geboren. Diese dérfliche Gegend sollte ihn in seiner Personlichkeitsentwick-
lung stark prigen, wie aus seinem autobiographischen Text ,,Kawir>® deutlich hervor-
geht.>

Bereits in frithen Jahren wurde er von der Gedankenwelt seines Vaters Muhammad
Taqi Schariati stark beeinflusst: ,Mein Vater formte die ersten Dimensionen meines Geis-
tes [...] er gab mir einen Geschmack von Freiheit, Edelsinn, Reinheit, Standfestigkeit,
Glaube, Menschlichkeit der Seele und Unabhingigkeit des Herzens:>>® Muhammad Tagi
Schariati war, wie seine Vorviter auch, islamischer Gelehrter und unterrichtete islamische
Geschichte an Schulen. Gleichzeitig leitete er das ,Zentrum der Verbreitung islamischer
Wahrheiten® mit der Zielsetzung, das islamische Denken und die Lebensweise von Grund

auf zu erneuern. Aus den Titigkeiten des Zentrums gingen zum einen neue Ansitze in

der Vermittlung der Inhalte hervor, zum anderen wurde das vorhandene traditionelle Ver-

553 Ali Seriati: Kevir. Bir tarih olarak beliren cografya [Kawir. Eine historisch geprigte Landschaft]. Ankara 1992.

554 Mahmod Rambod: Religion und Gesellschaft bei Ali Schariati. Ein Beitrag zur modernen Interpretation des
schiitischen Islam in Iran. Tibingen 1987. S.47.

555 Zitiert nach Hamid Algar in seiner Einfithrung zu Ali Shariati: On the Sociology of Islam. Berkeley 1978. S.17.
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stindnis von Religiositit insoweit in Frage gestellt, als der Islam eben als Referenz den
~diesseitigen gesellschaftlichen Herausforderungen gcwachscn“”é sei. Diese inhaltliche
Umorientierung wurde mittels Vortrigen allgemeiner Art und durch Interpretationen
des Koran regelmifig weitergeben.>>’

Schon frith wurde Ali Schariati von seinem Vater angeleitet und erhielt somit nicht
nur eine klassisch-islamische Ausbildung, sondern nahm in seiner frithen Jungend an Dis-
kussionsrunden und Sitzungen teil. Auch war er ein begeisterter Leser. Bereits mit drei-

558 quseinander, las schon zu

zehn Jahren setzte er sich mit der Philosophie und dem #rfan
diesem Zeitpunke Rumis Masnavi®*” und beschiftigte sich mit Themen wie Schépfung,
Kultur, Geschichte und Religion. Biicher prigten ihn in seinen jungen Jahren, sie waren
»meine bestindigen und vertrauten Gefihrten seit den frithen Jahren meiner Schulzeit.>*

Nachdem er die Elementarschule und das Gymnasium in Maschad besucht hatte,
nahm er an einem Lehrerseminar teil. Zwei Jahre spiter begann er als Lehrer in Nordcho-
rasan zu unterrichten und sah sich intensiv mit den Realititen seiner Jugend konfrontiert.
Er stammte nimlich aus der ,unteren Schicht und [hatte] dort tiglich unter Armut und
w1

Alltagshirte zu leiden®®! gehabt. Bereits in dieser Phase nahm Schariati an politischen
Aktivititen teil und wurde zum ersten Mal festgenommen. Zwar dauerte die Festnahme
nur einen halben Tag, doch diese Erfahrung eréffnete einen neuen Abschnitt in seinem
Leben, denn er wechselte von der mystischen Zuriickgezogenheit in die politische Welt>2,
Er entwickelte ein intellektuell ausgerichtetes Verantwortungsbewusstsein fiir die Belange

und die Zukunft seines Volkes.

556  Silvia Kaweh: Ali Schariati interkulturell gelesen. Nordhausen 2005. S. 15.

557 Puran $eriati: Gézetim alunda ozgiirlitk. Esim Ali $eriati [Freiheit unter Beobachtung. Mein Mann Ali Scharia-
ti]. Istanbul 2005. S. 21.

558 Eine dquivalente chrsctzung des Wortes irfan erweist sich als schwierig; im Grunde genommen zielt der Begriff
auf die Verinnerlichung der islamischen Erkenntnistheorie.

559 Eine gute Biographie dieses Mannes lieferte Annemarie Schimmel: Rumi. Ich bin Wind und du bist Feuer. Leben
und Werk des grofien Mystikers. Miinchen 1995.

560 Zitiert nach Hamid Algar in seiner Einfithrung zu Ali Shariati: On the Sociology of Islam. Berkeley 1978. S.17.
Silvia Kaweh: Ali Schariati interkulturell gelesen. Nordhausen 2005. S. 15.

561 Hans-Peter Schreiner, Kurt Becker, Wolfgang Freund: Der Imam. Islamische Staatsidee und revolutionire Wirk-
lichkeit. St. Michael 1982. S. 56.

562 Puran Seriati: Gézetim alunda ozgiirliik. Esim Ali Seriati. Istanbul 2005. S. 21.
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So fing er an, cigene Werke zu schreiben und Schriften ins Persische zu iibersetzen,
darunter das Buch ,, Abu Dharr>® von dem Agypter Abdulhamid as-Sahar, der als ,,gott-
verehrender Sozialist“*** fiir Schariati zeitlebens ein Vorbild war. Auch wurde in dieser
Zcit cines seiner Werke (Mektebi Vusta [Lehre des Mittleren Weges]) verdffentliche, in
welchem er die These vertritt, dass der Islam in Zeiten des Kalten Krieges eine dritte Al-
ternative, nimlich der ,Weg der Mitte*>®, in der Auseinandersetzung zwischen Marxis-
mus und Kapitalismus sein kénne. Wahrend seiner Zeit als Lehrer schrieb er 1956 fiir die
Grundschule ein Lehrbuch iiber die islamische Erzichung, das jahrelang im Unterricht
verwendet wurde.

Parallel zu seiner Lehrertitigkeit trat er 1956 der literaturwissenschaftlichen Fakul-
tit in Maschad bei, studierte die Ficher Geschichte und Geschichtsphilosophie. Seine
sprachlichen Kenntnisse in Arabisch und Franzésisch versetzten ihn in die Lage, sich so-
wohl mit dem westlichen als auch dem islamischen Denken auseinanderzusetzen. Aufler-
dem verfasste Artikel, die in lokalen Tageszeitungen veroffentlicht wurden. Wahrenddes-
sen entwickelte sich sein tiefes Interesse fiir Religionsgeschichte, Religionssoziologie und
die Geschichte des Islam. Er befasste sich insbesondere mit den Ansitzen des Historikers
Arnold Toynbee und setzte sie ciner tiefgreifenden Kritik aus.>*

1957 saflen Ali Schariati, sein Vater und einige Freunde wegen politischer Aktiviti-
ten in der ,Nationalen Front® ein halbes Jahr in Haft. Ein Jahr spiter beendete er sein
Studium als Jahrgangsbester und errang Anspruch auf ein Auslandsstipendium. An der
Sorbonne in Paris studierte er dann Soziologie und Religionsgeschichte und begann ,,im

Gegensatz zu oft aufgestellten Behauptungen, nicht in diesen Fichern, sondern in per-

563 Abu Dharr (gest. 652) war ein Gefihrte des Propheten, der nach dessen Tod gegen das umayyadische Kalifat
opponierte. Seine Hauptkritik bezog sich auf die wihrend dieses Kalifats sich neu belebende Korruption und das
unrechtgemifle Anhiufen von materiellen Giitern. Abu Dharr fiihrte ein sehr schlichtes und einfaches Leben in
der Wiiste und wird als erster muslimischer Sozialist bezeichnet. Auch fiir Ali Schariati stellte er eine der gréfiten
Figuren der Geschichte dar. Siche dazu Ali $eriati: Bir daha Ebuzer [Noch einmal Abu Dharr]. Istanbul 2005.
S.15-23.

564  Silvia Kaweh: Ali Schariati interkulturell gelesen. Nordhausen 2005. S. 15.

565 Biilent Sahin Erdeger: Ali Seriati: Devirmci bir giince (1933-1977) [Ali Schariati: Tagebuch cines Revolutionirs
(1933-1977)]. In: Mustafa Yilmaz (Hrsg.): Ali Seriati Yillig1. Sizi rahatsiz etemeye geldim. [Ali Schariati Jahr-
buch. Ich bin gekommen, um Euch zu storen.]. Kocaeli 2009. S. 18.

566  Ali Seriati: Yarinin Tarihine Bakis [Ein Blick auf die morgige Geschichte]. Istanbul 1998. S.7.
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sischer Philologic“>®” zu promovieren. Er belegte auch Kurse bei berithmten Soziologen
und Orientalisten wie Louis Massignon und George Gorvicz, die ihn in seinem weite-
ren Werdegang im Besonderen prigen sollten. Bei Massignon arbeitete Schariati tiber
die Tochter des Propheten Muhammad, Fatima, dem er sein spiteres Buch ,,Fatima ist
Fatima“>®® widmete.

Zur Zeit der Algerienkrise und Kubarevolution beschiftigte er sich nicht nur mit der
Ubersetzung von Werken von Sartre und Fanon, sondern trat auch der ,Befreiungsbe-
wegung” sowie der ,,Iranischen Studentenkonféderation® bei und organisierte zahlreiche
Demonstrationen zur Unterstiitzung Algeriens.”® Auflerdem war er an der Gestaltung
der algerischen Zeitung ,,Al-Mudschahid® beteiligt und publizierte die von der ,,Natio-
nalen Front” im Ausland gesteuerte Zeitschrift ,,Freies Iran®. Dabei beschiftigten ihn die
Themen Kolonialismus und ,,Dritte Welt* und er ging der Frage nach, ob eine westliche
Ideologie wie beispielsweise der Marxismus fiir die ,, Dritte Welt“ brauchbar und anwend-
bar sei. Er betonte dabei, dass der Islam mit seinem revolutioniren Potential eine Alterna-
tive fur die ,,Dritte Welt“ darstellen konne.’”°

Nach der erfolgreichen Beendigung seiner Promotion kehrte er 1964 mit seiner Fami-
lie in den Iran zuriick, wobei er an der Grenze zur Tiirkei in Bazargan festgenommen, nach
Teheran geschicke und fiir sechs Monate inhaftiert wurde. Nach seiner Freilassung bewarb
er sich erfolglos an der Universitit von Teheran, schlieSlich unterrichtete er als Lehrer in
cinem Dorfin Chorasan. Zwei Jahre spiter erhielt er einen zeitlich befristeten Lehrauftrag
an der Universitit von Maschad. Das spiter erschienene Buch ,Islamkunde®”* fasst die
von ihm gehaltenen Vorlesungen zusammen. Inhaltlich versuchte Schariati, die Probleme

der muslimischen Gesellschaft unter besonderer Perspektivierung der islamischen So-

567 Yann Richard: Der Verborgene Imam. Die Geschichte der Schia in Iran. Grundlagen ciner Religion. Berlin 1983.
S.129.

568 Http://www.islam-pure.de/iw/buecher/Fatima_ist_Fatima.pdf [Zugriff 10.08.2011].

569 Mahmod Rambod: Religion und Gesellschaft bei Ali Schariati. Ein Beitrag zur modernen Interpretation des
schiitischen Islam in Iran. Tiibingen 1987. S.45.

570 Biilent Sahin Erdeger: Ali Seriati: Devirmci bir giince (1933-1977). In: Mustafa Yilmaz (Hrsg.): Ali Seriati
Yillig. Sizi rahatsiz etemeye geldim. Kocaeli 2009. S. 18.

571 Siche dazu Ali Seriati: Islam Bilim I-II [Islamkunde I-IT]. Istanbul 2006.
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ziologie zu verdeutlichen.’”* Innerhalb kurzer Zeit errang er eine hohe Popularitit unter
den Studenten, da er sowohl regimekritische als auch die Religion betreffende Aussagen
machte. Eine andere Folge davon war, dass er von der Universititsleitung entlassen wur-
de.’” Die Werke ,,Islamkunde® und ,,Geschichte der Rc:ligionc:m“”4 entwickelten sich zu
den wichtigsten Arbeiten des muslimischen Denkens im 20. Jahrhundert.>”

Im Jahre 1967 ging Schariati nach Teheran und unterrichtete am Institut Hosseini-ye
Erschad, das ,fortschrittlich-religios“*’¢ orientiert war und von Anhingern der Reform-
bewegung der 1960er finanziert wurde.””” Das Regime lief dies in der Hoffnung zu, dass
Schariati in der ,aufgeklirtcen Gesellschaft Teherans®”® wenig Zuspruch finden wiirde.
Das Gegenteil trat ein: Insbesondere in Teheran gewann er viele Anhinger, und die nichs-
ten sechs Jahre entwickelten sich zu seiner ,,publizistisch produktivsten Periode”, denn
zahlreiche Biicher und Tonaufnahmen, die zum Teil ,,auf8ergewéhnlich® hohe Auflagen
erreichten, wurden unter dem Volk verteilt.

Seine ,ironische und symbolische“*®, gleichwohl nichtpersonalisierte Art der Kriti-
kaustibung richtete sich nicht nur gegen das diktatorische und repressive Schahregime,
sondern auch gegen das traditionelle, dogmatische Gelehrtentum. Diese Vorgehensweise
lief seine Popularitit in den verschiedenen Schichten der iranischen Gesellschaft zwar

weiter ansteigen, doch war ihm gleichzeitig bewusst, dass eine erneute Verhaftung oder

572 Mahmod Rambod: Religion und Gesellschaft bei Ali Schariati. Ein Beitrag zur modernen Interpretation des
schiitischen Islam in Iran. Tiibingen 1987. S. 46.
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gar seine Liquidierung nur eine Frage der Zeit sei, und so ,,dauerten seine Vorlesungen oft
ganze Tage, worauf Diskussionen bis tief in die Nacht folgten. Seine Freunde mussten ihn
nicht selten fiir eine Ruhepause ,entfithren>*

1973 wurde das Institut Hosseini-ye Erschad geschlossen und Schariati wurde erneut
festgenommen, dieses Mal verbrachte er achtzehn Monate in Einzelhaft. Erst nach einer
Petition der algerischen Regierung wurde er 1975 freigelassen, fortan stand er jedoch un-
ter Hausarrest und erhielt striktes Redeverbot. Im Mai 1977 es gelang ihm, seine Heimat
zu verlassen und nach London auszuwandern, wo er am 19. Juni 1977 starb. Die Ursache
seines Todes ist bis heute ungeklirt. Zwar gaben die iranischen Zeitungen bekannt, dass
Ali Schariati an einem Herzinfarke gestorben sei®®, doch wird bis heute vielfach die Mei-
nung vertreten, dass der iranische Geheimdienst SAVAK an seinem Tod beteiligt war, 584
Bestattet wurde Ali Schariati in Syrien.

Eine vollstindige Bibliographie tiber seine Werke ist bis heute nicht méglich, jedoch
wird die Zahl seiner Werke auf tiber 200 geschitzt. Sie enthalten zahlreiche Aufsitze und

Reden, zum grofiten Teil wurden sie von verschiedenen Institutionen verschriftlicht.>®

In der Zusammenfassung der ,,Genetik seines Geistes“>%¢ entwickelte Schariati mit der

,Riickkehr zum wahren Sein“5%”

seine grundlegende Forderung. Sie beinhaltet zwei we-
sentliche Aspekte: ,Unsere Grundlage ist unsere islamische Kultur und diese kulturelle
Riickkehr zum wahren Sein muss unser Erkennungszeichen/Leitwort darstellen** In die-
sem Zusammenhang distanzierte er sich jedoch vom traditionellen Verstindnis des Islam,

appellierte, die tradierten Denkschablonen zu revidieren und dem ,reformfreudigen®

582  United Islamic Students Association (Hrsg.): Dic Islamische Revolution. Aachen 1979.S.79f.

583 Mahmod Rambod: Religion und Gesellschaft bei Ali Schariati. Ein Beitrag zur modernen Interpretation des
schiitischen Islam in Iran. Tibingen 1987. S. 46.

584 Edisyon (Hrsg.): Diinyada Ali $eriati [Ali Schariati in der Welt]. Istanbul 1998. S.37 f.
585 Siche dazu http://www.shariati.com/translat.html [Zugriff 18.08.2011].

586 Thsan Eliacik: Ali Seriati: Dissiince diinyas, cagrist ve misyonu [Ali Schariati: Seine Gedankenwelt, seine Auf-
forderung und scin Auftrag]. In: Mustafa Yilmaz (Hrsg.): Ali Seriati Yilligi. Sizi rahatsiz etemeye geldim [Ali
Schariati Jahrbuch. Ich bin geckommen, um Euch zu stéren.]. Kocaceli 2009. S. 61.

587  Ali Seriati: Oze doniis [Die Riickkehr zum wahren Sein]. Istanbul 1999.
588 Ebenda.S.41.

589 Ihsan Eliacik: Ali $eriati. Diisiince diinyasi, cagrisi ve misyonu. In: Mustafa Yilmaz (Hrsg.): Ali Seriati Yillig1. Sizi
rahatsiz etemeye geldim. Kocaeli 2009. S. 59.
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Islam Platz zu machen.’ Bevor Schariati sein Islamverstindnis darlegte, verglich er die
unterschiedlichen Religionsbegriinder und Philosophen miteinander und beendete diese
Gegeniiberstellung mit einer Bewertung des Menschen in der modernen Welt. So postu-

lierte er folgendes Islamverstindnis®":

»In order to understand any religion, one must study its God, its Book, its Proph-
et, and the best individuals whom it has nurtured and raised. First, the God of
Islam is two-dimensional God. He has the aspect of Yahwa, the god of the Jews,
who interest himself in human society, in the affairs of this world, who is stern, se-
vere in punishment, and tyrannical, and also the aspect of the god of Jesus, who is
compassionate, merciful and forgiving. All of these divine attributes can be found

in the Qur’an.>”

Auf genaue diese Art und Weise bewertete er den Koran, den Propheten und auch die fir
ihn vorbildlichen Muslime, wie beispielsweise Ali, Abu Dharr und auch Salman al-Farisi

(568-644), und fasste den Islam so zusammen:

»In Islam man is not humbled before God, for he is he partner of God, His friend,
the bearer of His trust upon earth. He enjoys affinity with God, has been instruct-
ed by Him, and seen all of God’s angels fall prostrate before him. Two-dimension-
al man, bearing the burden of such responsibility, needs a religion that transcends
exclusive orientation to this world or the next, and permits him to maintain a
state of equilibrium. It is only such a religion that enables man to fulfill his great

responsibility:>”?

590  Ali Seriati: Oze donii. Istanbul 1999. S. 42.

591 Siche dazu Ali Shari’ati: On the Sociology of Islam. Berkeley 1979. S.70-81.
592 Ebenda. S. 80.

593 Ebenda.S.81.
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Aus diesem Grundverstindnis heraus entwickelte Ali Schariati eine Theorie der Riickkehr
zum wahren Sein, die durch drei wesentliche Schritte realisiert werden sollte: Die erste
Stufe bezog sich auf das Individuum, dem die Verantwortung auferlegt sei, sich selbst zu

5% Im zweiten Schritt sollte das vorhandene

einem revolutioniren Charakter zu erziehen.
Islamverstindnis auch auf gesellschaftlicher Ebene reformiert werden, da nach Schariati
viele Fehlinterpretationen und Missstinde vorhanden waren, und bei ihrer Revidierung
hatte er sogar die Zuversicht, die Differenzen zwischen Sunniten und Schiiten autheben
zu kdnnen.>” Schlieflich sei es drittens notwendig, den universellen Charakter des Islam
in den Vordergrund zu stellen und die vorhandenen hinderlichen Schranken zu beseiti-
gen

Grundsitzlich basierte Schariatis Maxime auf seinem monotheistischen Weltbild, das
entscheidende Leitmotiv bei seinem Handeln war der Islam selbst. Er betrachtete die ge-

samte Schopfungals einen ,,Organismus“?”’:

»But tauhid as a world-view in the sense I intend in my theory dividing it into this
world and the hereafter, the natural ant the supernatural, substance and mean-
ing, spirit and body. It means regarding the whole of existence as a single form,
a single living and conscious organism, possessing will, intelligence, feeling and

purpose:>”

Somit distanzierte sich Schariati von der allgemeinen Betrachtungsweise des Begriffes
tauhbid als einer religionsphilosophischen Theorie der Einheit Gottes und fasste die uni-
versale Finheit der Existenz, die Finheit von Gott, der Natur und den Menschen unter

dem Begriff sauhid zusammen. Demnach dulde diese Einheitslehre keinerlei Differen-

594 Ebenda.S.81f.
595 Ali Seriati: Anne baba biz sucluyuz [Mutter, Vater wir sind schuldig]. Istanbul 2004.

596  Siche dazu Ibrahim Diisuki $ita: Dr. $eriati ve ,Oze Déniis* Teorisi [ Dr. Schariati und die Theorie der ,Riickkehr
zum wahren Sein“]. In: Edisyon (Hrsg.): Diinyada Ali Seriati. Istanbul 1998. S. 243 ff.

597 Thsan Eliactk: Ali $eriati: Diisiince diinyast, cagrist ve misyonu. In: Mustafa Yilmaz (Hrsg.): Ali Seriati Yillig. Sizi
rahatsiz etemeye geldim. Kocaeli 2009. S. 61.

598 Ali Shari’ati: On the Sociology of Islam. Berkeley 1979. S. 82.
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zen. Sie kénne zudem auch auf den Bereich von Mensch und Gesellschaft iibertragen
werden; so miissten sich ,,Klassen, territoriale, rassische, nationale oder ckonomische
Widerspriichlichkeiten“” der Einheitlichkeit unterordnen.

Schariatis Ansitze tiber den zauhid bildeten auch die Grundlage fir die drei wich-
tigen Gesellschaftswissenschaften, nimlich die Soziologie, die Anthropologie und die
Geschichtsphilosophie, wobei sich seine monotheistische Weltanschauung daraus resul-
tierend manifestierte.®

Seine soziologische Perspektivierung spiegelte sich in fast all seinen Werken wider.
Aus diesem Grund kénnen die meisten davon zur ,zeitgendssischen islamisch-soziologi-
schen Literatur“®! gezihlt werden, denn Schariatis Ziel war die Entwicklung einer von
der islamischen Lehre ausgehenden Religionssoziologie. Um dies jedoch gewihrleisten
zu konnen, fing er damit an, die gingige Terminologie der Religionssoziologie durch isla-
mische Begriffe zu ersetzen. Er war davon tiberzeugt, dass die einfache Ubernahme und
Wiederholung der westlichen Begrifflichkeiten aufgrund ihrer Kontextlosigkeit in den
jeweiligen muslimischen Gesellschaften keine Nutzen mit sich brachten. So stellte er sich
selbst die Aufgabe: ,,Since my field of study is the sociology of religion ant the project is
connected with my work, I have to tried to codify a kind of sociology of religion based
on Islam and drawing on the terminology of the Qur'an and Islamic literature®> Mit
dieser Herangehensweise, indem er also die klassisch islamischen Termini neu bewerte-
te, gelang es Ali Schariati, neue Themen und Begriffe bezogen auf die Geschichte, die
Soziologie und die Humanwissenschaften aus dem Koran abzuleiten. Auch verfolgte er
den vergleichenden Ansatz mit anderen Kulturen und Zivilisationen, um letztlich eine

suniversale Sprache“® zu etablieren. Um dies besser verdeutlichen zu kénnen, soll der

599 Abdol Reza Navah: Der Gegensatz ,islamisch-westlich® im Menschenbild zeitgenéssischer schiitischer Beitrige
im Iran, unter besonderer Beriicksichtigung von Motahhari und Schariati. Kiel 1987.S.117.

600 Hamid Algar: Bir ideoloji olarak Islam: Ali Seriati’'nin dissiinceleri [Der Islam als Ideologie. Die Gedanken Ali
Schariatis]. In: Edisyon (Hrsg.): Diinyada Ali $eriati. Istanbul 1998. S. 104.

601 Kadir Canatan: Ali Seriati: ,,Islam Sosyolojisi“ ve ,,Islam Bilim“ [Ali Schariati: ,Islamische Soziologie® und ,,Isla-
mische Wissenschaft“]. In: Mustafa Yilmaz (Hrsg.): Ali Seriati Yillig1. Sizi rahatsiz etemeye geldim. Kocaeli 2009.
S.190.

602 Ali Shari’ati: On the Sociology of Islam. Berkeley 1979. S. 44.
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Begrift hidschra niher beleuchtet werden: Hidschra bedeutet im Grunde genommen Aus-
wanderung und stellte fiir den Propheten und die damalige muslimische Bevolkerung die
Ubersiedlung zum einen von Mekka nach Abessinien und zum anderen von Mekka nach
Medina dar, wobei diejenige nach Medina die kennzeichnendere war, denn fortan wurde
aus ciner marginalen Gruppe cine Handelsstadt bzw. eine Weltreligion.** Schariati wollte

diese Ereignisse nicht nur auf ihre historische Dimension reduzieren:

»But from the tone in which migration is discussed in the Qur’an, I came to
perceive that migration is a profound philosophical and social principle. Then,
turning my attention to history, I realized that migration is an infinitely glorious
principle, and that it constitutes a totally fresh topic, one by no means as a simple
as history and historians have made it out to be. Even the philosophers of history
have not paid attention to the question of migration as it truly deserves, for migra-

tion has been the primary factor in the rise of civilization throughout history

Diese kurze Passage zeigt Schariatis Blickwinkel: Zwar kann kein grundlegendes Schema
in seiner islamischen Soziologie gefunden werden®, doch seine Betrachtungsweise war
eine soziologische, denn er definierte und systematisierte das muslimische Denken neu
und I8ste sich dadurch von der traditionellen Vorstellung ab, dass er versuchte, die religio-
sen Prinzipien in ihrer gesellschaftlichen Bedeutung darzustellen, um die Situation, in der

sich die gesamte muslimische Welt befand, zu dndern bzw. zu verbessern:

,Up to now, we have not discussed our psychological and social problems at all

correctly. Sometimes the false impression may arise that we have diagnosed our

Sizi rahatsiz etemeye geldim. Kocaeli 2009. S. 190.

604 Samil Ia: Hicret [Auswanderung]. In: Ahmed Agirakca (Hrsg.): Samil Islam ansiklopedisi. 2. cilt. Istanbul 1990.
S.417f.

605 Al Shari’ati: On the Sociology of Islam. Berkeley 1979. S. 44.
606  Biinyamin Dogruer: Ali $eriati. Istanbul 1998. S. 59.
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ills and must now set about curing them, but unfortunately it must be said that we

have not diagnosed our ills*”

Er postulierte eine genaue Analyse der eigenen Situation, wobei sein Fokus immer darauf
ausgerichtet war, zuerst die eigene Identitit zu kennen, die wiederum auf den Islam zu-
riickzufithren sei. Das vorhandene Islamverstandnis miisse also mit einer neuen Herange-
hensweise bewertet werden. Deswegen entwickelte Schariati eine Methode nicht nur zur

Erschliefung der islamischen Lehre, sondern:

»a method that can be applied to every religion. It consists of the identification of
five distinguishing aspects or characteristics of every religion, and then comparing
them with the corresponding features in other religions:

1) the god or gods of every religion; i.e., the entity worshipped by the followers
of the religion.

2) the prophet of each religion; i.e., the person who proclaims the message of the
religion.

3) the book of each religion, i.c., the foundation of the law proclaimed by the
religion, to which it invites men in faith and obedience.

4) the circumstances of the appearance of the prophet of each religion and the
audience to which he addresses himself; for each prophet proclaims his message in
a different fashion. One will address himself to people in general (a/-n4s), another
to princes and the nobility, and still another to the learned, the philosophers and
the elect. One prophet will thus seck to draw near to established power, while
another sets himself up as an adversary and opponent to established power.

5) those choice individuals each religion nurtures and produces - the representa-
tive figures it has trained and then presented to society and history. In just the
same way that the best method for assessing a factory is to inspect the goods it

produces, and for assessing a plot of land is to examine the harvest it yields, so

607  Ali Shari’ati: On the Sociology of Islam. Berkeley 1979. S. 39.
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too religion may be regarded as a factory for the production of men, and the men

nurtured by each religion constitute the goods it produces:

Aus dieser Vorgehensweise resultierend beschiftigte sich Schariati in seiner Anthropo-
logie auch mit dem islamischen Menschenbild, weswegen er in vielen seiner Texte der
grundsatzlichen Frage nachging, wer der Mensch und wie er beschaffen sei. Zwar sind
Einfliisse Sartres und Pascals bei Schariati festzustellen, doch sein Menschenbild war aus-
driicklich im Koran begriindet. Von grundlegender Bedeutung ist die Tatsache, dass sich
der Mensch nach Schariati stindig zwischen zwei Polen bzw. Gegensitzen bewege, wie
beispiclsweise zwischen Gut und Bése, zwischen Himmel und Holle, zwischen gottli-
chem Geist und ,,Faulschlamm®“®. Der Mensch sei frei in seiner Entscheidungsfindung
und demnach selbst verantwortlich fiir seine Position zwischen diesen beiden Polen.
Dementsprechend befinde er sich in einer stindigen Auseinandersetzung, mithin in einer
wandelnden Erneuerung. In Konsequenz handele es sich beim Menschen um einen evo-

lutioniren Charakter, denn nach Schariatis Ansicht

»gehoren in der Natur Tod und Leben zusammen - sie sind die zwei Seiten einer
Medaille. Ein Baum, ¢in Tier, ein Mensch, ein soziales System, Liebe und miitter-
liche Zirtlichkeit haben schon wihrend ihrer Entwicklung die Vergreisung und
den Tod in sich. Ali sagte: Die Atemziige eines Menschen sind auch Schritte, mit

denen er dem Tod entgegengeht. Der Atem des Lebens schreitet zum Tod ¢!

Ausgangspunke fiir Ali Schariatis Geschichtsbild war die Schépfungsgeschichte des Men-
schen; ausgehend von seiner dialektischen Darstellung der menschlichen Beschaffenheit

tibertrug er diese Dialektik auch auf die weitere Entwicklungsgeschichte der Mensch-

heit.t!!

608 Ebenda.S.63f.
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Auf den koranischen Aussagen basierend nahm der Konflike zwischen Kain und Abel
in seiner Theorie des historischen Wandels eine Schliisselrolle ein, da der Grund fiir die
Ermordung Abels im sozialen Status der Briider liege. In ihrer Entwicklung seien sie den
gleichen Einflissen und Gegebenheiten ausgesetzt gewesen, die einzige Ausnahme stelle
ihre gesellschaftliche Stellung dar: Aus der Sicht Kains reprisentiere Abel als Viehhirte
die klassenlose Gesellschaft, die Unabhingigkeit des Menschen vom Boden, des kommu-
nen Lebens und des gesellschaftlichen Eigentums. Kain hingegen vertrete als Ackerbauer
den Besitzer des privaten Eigentums, der sowohl vom Boden als auch von der Herrschaft
von anderen :1bhing.612 Schariati bewertete diese Ereignisse als einen ,,objektiven*®* Kon-
flike, ,der zum Vorbild fir alle folgenden Kampfe wurde, die ebenfalls objektiver Natur
sind®** Schariati war der Meinung, dass die gingigen Koraninterpretationen in der Er-
lauterung der Mordmotive Kains zu kurz fassten, da sie seine Handlungsweise auf seine
triebgesteuerten Bediirfnisse zuriickfithrten, doch Schariati betrachtete dieses Ereignis als
den ,Ursprung“®"” fiir die Geschichtsphilosophie. Diese Auseinandersetzung zwischen
zwei Individuen enthalte eine historische Dimension, eine historische Dialektik, denn sie
symbolisiere einen fortlaufenden historischen Kampf nicht nur zwischen zwei Menschen
und zwei Gesellschaften, sondern auch zwischen zwei W/'eltanschauungen.616

Als Grund fiir die Spaltung der Gesellschaft zwischen der beherrschten und der herr-
schenden Klasse gab er — stark beeinflusst von Marx — das Privateigentum an, denn ,erst
der Besitz machte die Briider zu Feinden, die Gleichen zu Ungleichen’. Den bestim-
menden Fakeor in ihrer Bezichung bildete die Frage nach der Macht, die im Laufe der

Zeit in wirtschaftliche, rechtliche und erbschaftliche Macht umgeformt worden sei.f18

612 Siche dazu Ali Seriati: Islam Bilim I-IL Istanbul 2006. S. 57.
613 Ebenda.

614 Mahmod Rambod: Religion und Gesellschaft bei Ali Schariati. Ein Beitrag zur modernen Interpretation des
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Das Privateigentum als Basis des historischen Wandels blieb nach Schariati unverindert,
gewandelt habe sich lediglich der Uberbau einer Gesellschaft®"”.

Die Grundlage fiir Schariatis Geschichtsbild bildete zum einen die klassenlose Gesell-
schaft der Gleichheit und des Friedens, in der Abel als Reprisentant fungierte, und zum
anderen die Hervorhebung dieser goldenen Zeit der menschlichen Kultur, die letztlich
aus dem zauhid hervorgehen konnte. Somit stand nach Schariati der zauhid auch am An-
fang der Geschichte des Glaubens. Erst im Laufe der Zeit habe er sich in Polytheismus,
Dualismus usw. umgewandelt.” Die Einheit von Gott, Natur und Mensch, zusammen-
gefasst unter dem Begriff zaubid, ist die Grundlage der Geschichte und der gesellschaftli-
chen Wirklichkeit, mithin der Kern von Schariatis ontologischem Denken.®*! Taubid als
sendloses Thema““? bildete demnach auch das Fundament fiir seine Soziologie, Anth-
ropologie und Geschichtsphilosophie mit der klar formulierten Zielsetzung, cine ideale
Gesellschaft und parallel dazu den idealen Menschen zu schaffen. Die ideale Gesellschaft
setzte er mit dem islamischen Fachausdruck umma gleich, denn nach einer etymologi-
schen Analyse des Begriffes konnten weder Rasse noch Nation oder Klasse die Grund-
lagen einer umma darstellen. Vielmehr miissten die Formulierung einer gemeinsamen
Zielsetzung und deren konkrete systematische Umsetzung im Fokus der Betrachtung

stehen®?:

»While other expressions denoting human agglomerations have taken unity of
blood or soil and the sharing of material benefit as the criterion of society, Islam,
by choosing the word #mma, has made intellectual responsibility and shared

movement toward a common goal the basis of its social philosophy:“*

619  Siche dazu Mahmod Rambod: Religion und Gesellschaft bei Ali Schariati. Ein Beitrag zur modernen Interpreta-
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In diesem Zusammenhang erwihnte Ali Schariati, dass die Frage des imamat, also der
Fihrung, eine wesentliche Rolle einnchme, da sich die umma auf ,die Reinheit des

,Fiﬂ'lrungsprinzips‘“(’2

> stiitze, jedoch beschrinkte Schariati dies nicht auf den Fiihrer,
denn dies miinde in den Faschismus. Die wahre Bedeutung des imamat beziehe sich hin-
gegen auf eine engagierte und revolutionire Fihrung, die die Verantwortung fiir die Ent-
wicklung der Gesellschaft auf der Grundlage der eigenen Weltanschauung tragen miisse.
Ziel dabei wiederum sei es, auch die géttliche Bestimmung des Menschen in der Schop-
fungsgeschichte zu realisieren.®® Letztlich kénne der ideale Mensch eben aus der Mitte
dieser umma entspringen.®”” Mit dieser Ansicht brachte Schariati nicht nur cine neue
Perspektive in die gingigen schiitischen Auffassungen, sondern distanzierte er sich gleich-
zeitig von diesen, denn sie schrieben zwar dem Imam heilige Attribute und eine halbgott-
liche Existenz zu und praktizierten eine stark emotionalisierte Erinnerungskultur, doch
hitten diese Vorstellungen keinerlei Auswirkungen auf die Tétigkeiten, auf das Verhalten
oder auf die Lebensweise der Menschen. Deswegen interpretierte Ali Schariati auch das
Warten auf den letzten Imam (mahdi) anders, da er diese Zeitspanne nicht mit Passivitit
oder dem emotionalisierten Leiden fillen wollte, sondern im Gegenteil wihrenddessen

«628

eine ,gerecht-gliubige Gesellschaft“®*® aufgebaut werden sollte. Im Grunde genommen
versuchte er, eine Synthese zwischen dem schiitischen Prinzip der Verfiigung (vesayet) und
dem sunnitischen Prinzip der Beratung (schura) herzustellen, da beide einerseits sinnvoll
und logisch und anderseits auf die gesellschaftlichen Zustinde zur Zeit des Propheten
zuriickzufithren seien.®?

Schariatis Ausgangssituation war der Zustand der ,Dritten Welt“: Gepragt vom
Imperialismus, von der kolonialen Ausbeutung, von der Riickstindigkeit und von der

kollektiven Unwissenheit wollte er Mittel und Wege finden, um diese Situation zu ver-

625 Ebenda.
626 Ebenda. S. 120.
627 Ebenda.

628 Hamid Algar: Bir ideoloji olarak Islam: Ali $eriati'nin diisiinceleri. In: Edisyon (Hrsg.): Diinyada Ali $eriati.
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len Gelehrten und laizistischen Intellekeuellen Ali Schariati]. In: Ekin Yayinlart (Hrsg.): Islam miicadelede ncit
sahsiyetler [Fithrende Personlichkeiten in der islamischen Auseinandersetzung]. Istanbul 2009. S. 364.
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andern. Nicht die westlichen Ideologien, sondern eine aus den ausgebeuteten Lindern
hervorgegangene ,,Ideologie“®* sollte die angestrebte Loslésung und Unabhingigkeit er-
moglichen. Dabei verfolgte er — gegen den zeitgendssischen Trend der Verwestlichung —
den Weg, die traditionalen Werte in Frage zu stellen, um nicht nur die blinde Ubernahme
der westlichen Werteordnung zu verhindern, sondern um auf die bestechenden Missstinde
in den eigenen Reihen aufmerksam zu machen. Seine Grundhaltung enthielt eine in sich
schliissige Kritik und hatte zum Ziel, eine Grundlage zu errichten, auf deren Basis ein
gerechter Dialog gefiihrt werden kann. So erwartete er von einem aufrichtigen Menschen,
auch wenn er von einer bestimmten Weltanschauung tiberzeugt sei, dass er bei der Un-
tersuchung und Vorstellung von anderen Religionen und Ansichten im Allgemeinen in
der Lage sein miisse, eine snichtoppositionelle“®*! Haltung einzunehmen. Von dieser me-
thodischen Grundeinstellung ausgehend entwickelte Schariati sein Grundverstindnis.®

Werden die unterschiedlichen Ansitze des Denkers verglichen, so ist augenscheinlich,

633

dass er auf der ,,Suche nach Neuem“* war, denn er stellte aufgrund seiner Perspektivie-

rung giingige Interpretationen in Frage, indem er alte Themen mit neuen Fragestellungen
neu bewertete. So war es auch kein Zufall, dass er den Begriff ,,Islamische Renaissance“¢3*
prigte. Damit bezog er sich auf die Erneuerungsbewegungen, die sich wihrend der
200-jihrigen Untergangsgeschichte entwickelt hitten. Der Denker wies daraufhin, dass
sowohl Al-Afgani als auch Abduh zwar eine Bewegung hinsichtlich der Befreiung und Er-
neuerung in die Wege geleitet hitten, jedoch miissten diese weiterentwickelt und -gefiihrt
werden, denn Ali Schariati war davon iiberzeugt, dass die Anfinge solch einer Bewegung

beim Volk liegen miissten und dass die vorherigen Ansitze diese Tatsache zu wenig be-

riicksichtigt hitten.®
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Aus dieser Sichtweise heraus versuchte er mit der einfachen Fragestellung ,Wo fangen
wir an?“®*¢ einen Weg zu finden, um die Probleme der kolonialisierten Linder anzugehen.
Er betonte dabei, dass diese konkrete Formulierung keine ideologische Ausrichtung bein-
halte, sondern es sich vielmehr um ein strategisches Vorgehen handele®”. In einer Periode
der gesellschaftlichen Verinderung versuche der Mensch, seine Situation zielgerichtet zu
andern, wobei hier der Aspekt des Widerstandes im Fokus aller sozialen, 6konomischen,
menschlichen und auch gedanklichen Begebenheiten zu stehen habe.®*

So bezog er seine Analysen sowohl auf die afrikanischen als auch auf die asiatischen
Gebiete, da sie alle von dem Charakeeristikum des aufgeklirten Zeitalters, nimlich von
der ,Universalisierung der Ausbeutung“®” betroffen seien. So bedeute dies nicht nur den
Zusammenprall zwischen der neuen Zivilisation und der so genannten Dritten Welt, son-
dern fihre gleichzeitig dazu, einen Prozess einzuleiten, der unter dem Stichwort Fort-
schritt in den traditionell strukturierten Landern eine Zivilisation nach europiischen
Vorbild entwickele®. In diesem Punke appellierte der Soziologe, zwischen zwei Begriffen
zu unterscheiden, nimlich zwischen riickstindigen oder sich im Fortschritt befindlichen
Landern. Eine genauere Betrachtungsweise der Strukturen jedes einzelnen Landes steige-
re naturgemifl das Wissen tiber sie, und ,sic kennen, bedeutet uns selbst zu kennen“¢*!,
So bestand seine Hauptkritik darin, dass die Fortschrittsbemiithungen direkt nach der
Kontaktaufnahme mit der europiischen Zivilisation dadurch eingeleitet worden seien,
dass man die Organisationsformen der modernen Gesellschaften in blinder Nachah-
mung iibernommen habe. Als Beispiel fiir solch eine Entwicklung nannte Ali Schariati
die Tirkei und betonte, dass zwar innerhalb von vier Jahren eine organisatorische Um-
strukturierung nach dem westlichen Vorbild vollzogen worden sei, es aber innerhalb die-

ser Zeitspanne unmoglich gewesen sei, die Basis einer Gesellschaft zu verindern. Dies sei

auch der Grund dafiir, dass Widerspriichlichkeiten, Unstimmigkeiten und Zerwiirfnissen

636 Al Schariati: Wo fangen wir an? Bonn 1982.

637 Ebenda.S.5.

638  Ali Seriati: Oze doniig. Istanbul 1999. S. 41 f.

639 Ali Seriati: Medeniyet Tarihi II. Ankara 1998. S. 13.
640 Ebenda. S.74.

641 Ebenda.
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entsanden seien, die sich insbesondere in alltiglichen gesellschaftlichen Ereignissen wi-
derspiegelten (wie beispielsweise bei den sozialen und familidren Bezichungen oder auch
bei den Diskussionen um die Feiertage). In diesem Kontext stellte fiir ihn auf lange Sicht
auch das Verhiltnis zur Vergangenheit ein Problem dar, denn zum cinen bedeute diese
Nachahmung einen Bruch mit der eigenen Geschichte und zum anderen fiihre sie zu Ver-
dnderungen des Geistigen. Ambivalenzen entstiinden auch dadurch, dass anders als im
Westen fiir eine zeitgleiche Verinderung sowohl der Organisation als auch der Basis einer
Gesellschaft entsprechende Entwicklungsstufen fehlen wiirden. Aus dieser Perspektive
heraus vertrat er die Ansicht, dass Asien zwar eine Vergangenheit besitze, doch nicht im
Besitz ciner Gegenwart sei.*?

Ali Schariatis Ausgangspunkt bei diesen Ausfithrungen war es, die kolonialisierten
Linder von den imperialen Machten zu befreien. Um dies jedoch realisieren zu kon-
nen, miissten zwei weitere Fragen formuliert werden: ,Wer soll etwas anfangen?“ und
~Wofiir?¢*3, Bei der Beantwortung dieser Fragen sind fiir den Soziologen die Aufgeklir-
ten Schlisselfiguren, da sie in der Lage seien, sich den Herausforderungen der Zeit zu stel-
len und gleichzeitig eine Briicke zwischen den Intellektuellen und dem Volk zu bauen. An
dieser Stelle muss erwihnt werden, dass Schariati zwischen Aufgeklirten, Intellekeuellen
sowie . Akademikern differenzierte und die Meinung vertrat, dass nur die Aufgeklirten in
der Lage seien, durch den Aufbau eines Kommunikationskanals zum einfachen Volk die
Massen zu mobilisieren, um somit eine gesamtgesellschaftliche Verinderung einleiten zu
kénnen. Er vermerkte auch, dass insbesondere seit den einsetzenden Modernisierungs-
tendenzen ein Bruch zwischen den Gelehrten und dem Volk entstanden sei, mithin deren
Auseinanderleben im sozialen Miteinander zu verzeichnen sei.®**

Um die Wichtigkeit der Rolle der Aufgeklarten in Ali Schariatis Ansatz besser verste-

hen zu kénnen, fasste er seine Vorstellungen tiber sie folgendermaflen zusammen:

642 Ebenda.S.78.
643 Ali Schariati: Wo fangen wir an? Bonn 1982. S. 5.
644 Ali Seriati: Oze doniig. Istanbul 1999. S. 186.
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»Der Aufgeklirte muss sich auf sein kulturelles Erbe besinnen, sich seiner gesell-
schaftlichen Verantwortung voll bewusst sein, dem Volk die realen Gegensitze
der Gesellschaft bewusst machen, bereit sein, wie die Propheten aufzukliren, zu
fuhren und den Bezug zwischen seinen Handlungen und den objektiven Gege-
benheiten seiner Gesellschaft herstellen, er muss sich dariiber im Klaren sein, dass
es den universellen Aufgeklirten mit allgemein anerkannten Fihigkeiten nicht
gibt. Er muss aus den bitteren Erfahrungen der Vergangenheit lernen, wohin die
Verwechselung der Ziele und Herstellung falscher Zusammenhinge fithren kann,
und dass die Bekimpfung der Religion in Nachahmung der europaischen Aufge-
klarten die Entfremdung und die Isolation der Aufgeklarten zur Folge hatte und
das Volk in die Arme der gefihrlichen reaktioniren und volksfeindlichen Krifte

getrieben wurde!*®

Ali Schariati forderte von dem oder der einzelnen Aufgeklirten, sich seiner oder ihrer
Aufgabe zu stellen, um letztlich mit Zuhilfenahme der Religion — was nicht nur konkrete
Vorstellungen tiber sie voraussetze, sondern auch den kulturellen Hintergrund einschlie-
Ren miisse — die Menschen zu befreien und zu fithren. Das bedeutet, sowohl Uberzeu-
gungen und Ideale zu vermitteln als auch tber die Griinde fur die Riickstindigkeit der
muslimischen Gesellschaften mit seinen moralischen Komponenten aufzukliren.
Schariati konkretisierte seine Gedanken, indem er dem Protestantismus, der im eu-
ropiischen Mittelalter die erstarrten Denk- und Gesellschaftsstrukturen mittels der Reli-
gion erschiittern und zu einem neuen Denken bewegen konnte, einen von ihm geforder-

6

ten so genannten islamischen Protestantismus® entgegensetzte, denn nur so kénne eine

Wiederbelebung der muslimischen Gesellschaften eingeleitet werden.®

645 Al Schariati: Wo fangen wir an? Bonn 1982. S.32.
646 Ebenda. S. 34.

647  Schariati war der Ansicht, dass der (europiische) Protestantismus nicht in der Lage sei, seine gesamten Kapaziti-
ten auszuschdpfen, und somit gezwungen sei, Christus auf einen Engagierten und Freiheitsliecbenden zu reduzie-
ren, der sich nur weltlicher Angelegenheiten annehme. Siehe dazu ebenda.
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Die konkreten Vorstellungen tiber die wiederbelebte Gesellschaft fasste der Soziologe
zusammen, indem er davon sprach, Fahigkeiten zu erlangen, die letztlich von den Aufge-
klarten eingefiihrt und durchgesetzt werden miissten:

Im ersten Schritt sollten die geistigen Bestinde gesichtet und neu bewertet werden,
da sie die Grundlage fiir eine gesamtgesellschaftliche Bewegung darstellen wiirden. Als
nichstes galt es, die Massen gezielt iiber die herrschenden Klassengegensitze aufzuklaren.
Der dritte Schritt sah vor, eine Briicke der Verstindigung zwischen den Intellektuellen
und den breiten Massen zu errichten, damit die Religion seinem Zweck, dem Leben zu
dienen, wieder gerecht werden kénne. Dadurch wiirden in der vierten Stufe die Krifte
geschwicht, welche die Religion zur eigenen Machtstabilisierung instrumentalisieren. Als
finftes sollte gemiff dem Denker eine religidse Renaissance eingeleitet werden, die durch
die Riickbesinnung auf die eigene Kultur mittels der Religion die gesellschaftlichen Zu-
stinde erneuern solle. Im letzten Schritt schliellich seien der Stillstand bzw. die Riickstin-
digkeit durch eine offensive und kritische Protesthaltung zu tiberwinden und dadurch
die vorhandenen ungenutzten Energien freizusetzen, deren Zielpunke die Entfesselung
der befreienden Bewegung sei. Doch um dies realisieren zu konnen, missten ,die Auf-
geklarten zum gelduterten Glauben zuriickfinden und die Volksmassen ein starkes und
fortschrittliches Selbstbewusstsein entwickeln [...] — denn diese brauchen das Selbstbe-
wusstsein und jene den Glauben“®%.

Die Personlichkeit Ali Schariatis hat bis heute in der muslimischen Welt ihren Platz,
denn er zihlt zu den wichtigsten muslimischen Denkern des 20. Jahrhunderts. Thm wird
nicht nur eine besondere Rolle als einer der entscheidenden Theoretiker der ,islamischen
Revolution® im Iran zugeschriebenW, sondern er beeinflusste durch seine spezifische und
innovative Perspektivierung bereits zu seinen Lebzeiten das Denken vieler Muslime und

650

wirkte sowohl durch seine Theorien als auch durch seine praktischen Titigkeiten®? als

Vorbild - insbesondere fiir die kritische junge Generation®":

648 Ebenda. S.35.
649 Hamid Algar: Islam devriminin kékleri [Die Wurzeln der islamischen Revolution]. Istanbul 1988. S.99-113.

650 Abdulkerim Surug: Dini diisiincenin yeniden kurulsmasi ve Dr. Ali Seriati [Die Neuerrichtung des religiosen
Denkens und Dr. Ali Schariati]. Ankara 1989.S. 10 ff.

651  Siche dazu Hans-Peter Schreiner, Kurt Becker, Wolfgang Freund: Der Imam. Islamische Staatsidee und revoluti-
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»Er gehorte zu den Wissenschaftlern, die bereit waren, die Erkenntnisse ihrer For-
schung in die praktische Tat umzusetzen. Nichts war ihm verhasster als theoreti-
sieren um der Theorie willen. Die kritische Distanz zur Wissenschaft verstand er
nicht als Passivitit; die aus Wissenschaft und Forschung gewonnenen Erkenntnis-

se waren fiir ihn verpflichtend ¢

An dieser Stelle muss jedoch auch erwihnt werden, dass Ali Schariati aufgrund seiner
Vorgehensweise und Interpretationen bereits von seinen Zeitgenossen, aber ebenso nach
seinem Tod durchaus stark kritisiert wurde. Nicht nur von der traditionell geprigten schi-
itischen Denkschule, sondern auch viele Sunniten lehnten ihn und seine Lehren grund-
sitzlich ab: ,Ohne Zweifel wurde er in der sunnitischen Welt als Schiit, in der schiitischen
Welt als Sunnit, im Westen als Fundamentalist, im Osten als Modernist bezichtigt, wobei
es notwendig ist, Schariati nach dem koranischen Mafdstab zu bewerten:®>?

Ali Schariatis Werk entfaltete seine Wirkung bei vielen anderen Denkern — ob diese
ihm nun zustimmten oder ablehnend gegeniiberstanden. Der Soziologe hatte aber auch
seinerseits zahlreiche Vorbilder, von denen er sich inspirieren lief. Zu diesen gehort Mu-

hammad Igbal, dessen Leben und die wichtigsten Aspekte seines Denkens nun zusam-

menfassend dargelegt werden sollen.

Muhammad Igbal - ein groBes Vorbild Ali Schariatis

Allama Muhammad Igbal wurde in Sialkot im indischen Pandschab geboren. Seinen Ge-

burtstag datierte er in seinen Frithwerken verschiedentlich; einer ,zuverlissigsten Angabe

64 wurde er am 9. November 1877 als Sohn einer Familie aus einfachen Verhilt-

zufolge”

nissen geboren. Aufgrund ihrer Frémmigkeit wurde seine geistige Entwicklung bereits

onire Wirklichkeit. St. Michael 1982. S.57.
652 Ali Schariati: Zivilisation und Modernismus. Bonn 1980. S. S.

653 Biilent $ahin Erdeger: Ali Seriati: Kazanimin ve gelisimin 8gretimeni. In: Ekin Yayinlar1 (Hrsg.): Islam miicade-
lede 6ncii sahsiyetler. Istanbul 2009. S. 350.

654 Annemarie Schimmel: Muhammad Igbal. Prophetischer Poet und Philosoph. Miinchen 1989. S. 13.
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frith geformt“s. In seiner Heimatstadt besuchte er die schottische Missionsschule, aufier-
halb seiner Schulzeit erhielt er auch eine klassisch-islamische Ausbildung.®® In Lahore
nahm er dann das Studium der Philosophie auf und erhielt 1905 ein Stipendium in Cam-
bridge, wo er Philosophie und Jura studierte. Nach der Beendigung seines Studiums reiste
er 1908 nach Deutschland und promovierte in Miinchen iiber das Thema ,,Die Entwick-
lung der Metaphysik in Persien“®. Igbals Dissertation stellt eine Zusammenfassung der
gesamten iranischen Religionsgeschichte von Zarathustra bis zu den Bahais dar.® Bereits
zu diesem Zeitpunkt wurde auf sein tiefgriindiges Wissen, insbesondere in den Bereichen
Rechtswissenschaft, Geschichte und Literatur hingewiesen, bezogen sowohl auf die 6st-
liche als auch auf die westliche Zivilisation.® Nach seiner Riickkehr nach Lahore unter-
richtete Igbal an der Universitit Philosophie und englische Literatur und praktizierte bis
1934 ,auf Befehl des Magcns““‘) als Rechtsanwalt.®! Auch beschiftige sich Muhammad
Igbal mit den aktuellen Belangen der muslimischen Bevolkerung und setzte sich gegen die
Riickstandigkeit ein, in der sich die muslimische Welt befand, indem er auf Konferenzen
und Kongressen an die Zuriickbesinnung auf den Islam und an die Einheit der Muslime
appellierte.®?

Bereits in seinen frithen Jahren verfasste Muhammad Igbal Gedichte in Urdu und Per-
sisch. Sein erster Gedichtband wurde 1915 veréffentlicht, 1922 wurde ihm fir seine be-
sonderen dichterischen Leistungen der Titel Sir verlichen.®? In diesem Zusammenhang

sollte auch erwihnt werden, dass Iqbal von der deutschen Literatur und insbesondere von

655 Siche dazu Ali Nihat Tarlan: Ikbal'in terceme- i hali [Igbals Ubersetzungsfihigkeit]. In: Muhammed Ikbal:
Sarktan Haber [Nachricht aus dem Osten]. Istanbul 2006. S. 11.

656  Selahaddin Yagar: Muhammed Ikbal. Hayaty, sanati, miicadelesi [Sein Leben, seine Kunst, seine Auseinanderset-
zung]. Istanbul 2007. S. 26.

657  Sir Muhammad Igbal: Die Entwicklung der Metaphysik in Persien. Bonn 1982.

658 Annemaric Schimmel: Muhammad Igbal. Prophetischer Poet und Philosoph. Miinchen 1989. S. 19.

659 Muhammad Miinevver: Ikbal ve kur’ani hikmet [Igbal und die koranische Weisheit]. Istanbul 1995. S. 32.
660 Annemaric Schimmel: Muhammad Igbal. Prophetischer Poet und Philosoph. Miinchen 1989. S. 19.

661 Abdiilkadir Karahan: Dr. Muhammed Ikbal ve eserlerinden se¢meler [Dr. Muhammad Ikbal und eine Auswahl
aus seinen Werken]. Istanbul 1984. S.21.

662 Selahaddin Yagar: Muhammed Ikbal. Hayati, sanati, miicadelesi. Istanbul 2007. S. 37.
663 Silvia Kaweh: Ali Schariati interkulturell gelesen. Nordhausen 2005. S. 26.
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Gocthe begeistert war: ,Das Vaterland Goethes hat einen immerwihrenden Platz in mei-
ner Seele gefunden

Der Philosoph, Dichter und Jurist Igbal war aufSerdem in der Politik aktiv. So iiber-
nahm er 1930 den Posten des Prisidenten der indischen ,,Muslim-Liga“ Er setzte sich fur
Idee der Trennung von Indien und Pakistan ein®, da er in einem selbstindigen Pakistan
die einzige Losung fiir den muslimischen Teil der indischen Bevolkerung sah. Er kénne
sich dadurch auf seine eigene Religion zuriickbesinnen, um dann seine eigene Zivilisation
zu entwickeln. Igbal traf in seiner Funktion als Prasident der Muslim-Liga die entschei-
denden Vorbereitungen fiir die Griindung Pakistans®® und wurde aus diesem Grund als
»der geistige Vater Pakistans“®” bezeichnet. Der Politiker Igbal spielte eine wichtige Rolle
fiir die indischen Muslime, da er zweimal (1931 und 1932) zur Round Table Conference in
London eingeladen wurde, um die indische Frage zu klaren. Er wurde zum Vizeprisident
des ,,Islamischen Kongresses in Jerusalem ernannt und besuchte in diesem Amt verschie-
dene Staaten, auch viele arabische Lander. Fir den Schah von Afghanistan arbeitete er
auch als politischer Berater. So errang Igbal nicht nur durch seine politischen Aktivititen,
sondern auch durch seine dichterische Meisterschaft und seine visionire Kraft schon zu
Lebzeiten einen internationalen Wirkungsgrad.®®

Von einer Atemwegserkrankung inklusive Lungenentziindung konnte er sich nicht
wieder erholen®. Er starb am 21. April 1938, wurde in Lahore begraben, und seitdem ist
sein Grab zu einer Pilgerstitte fiir Millionen Menschen geworden .

Die Personlichkeit Muhammad Igbals becindruckte auch Ali Schariati, der ihn zu sei-
nen groften Vorbildern zihlte, da Igbal als ,,Symbol“” fiir die Uberwindung der Prob-

664 Zitiert nach Annemarie Schimmel: Muhammad Igbal. Prophetischer Poet und Philosoph. Miinchen 1989. S. 20.
665 Abdiilkadir Karahan: Dr. Muhammed Ikbal ve eserlerinden se¢meler. Istanbul 1984. S.21. S. 69.
666 Sclahaddin Yagar: Muhammed Ikbal. Hayati, sanati, miicadelesi. Istanbul 2007. S. 128.

667 Fatch Muhammad Malik: Einfithrung. In: Muhammad Igbal: Die Wiederbelebung des religiosen Denkens im
Islam. Berlin 2010. S.7.

668 Sclahaddin Yagar: Muhammed Ikbal. Hayati, sanati, miicadelesi. Istanbul 2007. S. 69.

669 Celal Soydan: Ikbale dair [Uber Igbal]. In: Muhammed Ikbal: Ask ve tutku. On uzun manzume [Liebe und
Leidenschaft. Zehn lange Gedichte]. Ankara 2003. S. 10.

670 Annemarie Schimmel: Muhammad Igbal. Prophetischer Poet und Philosoph. Miinchen 1989. S. 44.
671 Ali Seriati: Biz ve Ikbal [ Wir und Igbal]. Istanbul 2006. S. 13.
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leme der muslimischen Welt im 20. Jahrhundert gesehen werden kénne. Dadurch, dass er
seine intensive Vertrautheit mit der westlichen und mit der 6stlichen Kultur fiir die eigene
Entwicklung nutzbar machte, verkdrperte Igbal das ideale Beispiel des modernen Muslim.
Er iiberzeugte nicht nur mit seinen Ansichten, sondern auch mit seiner Lebensweise.*”>
Vor allem auf seine Personlichkeit bezogen, betonte Ali Schariati, dass Muhammad Igbal
sich als ,Ostler und Muslim“?”? seiner Verantwortung bewusst gewesen sei und in diesem
Sinne auf den verschiedensten Ebenen weiterentwickelt habe: ,Er besitzt das Herz vom
Osten und die Vernunft des Westens:¢74

Werden die Themenschwerpunkte im Schaffen von Schariati und Igbal verglichen,
sind viele Gemeinsamkeiten in der Auswahl der rezipierten Werke und in deren Ausle-
gung zu finden. Fiir Iqbal wie fiir Schariati stellen der Koran und die sunna die Basis ihrer
Quellen dar. Aufgrund seines hohen interdiszipliniren Wissens gelang es Igbal, neue Per-
spektiven aufzuzeigen sowie neue Modelle zu entwickeln, die sich auf staatstheoretische,
philosophische und wirtschaftliche Bereiche bezogen.®”

Im Fokus seiner Beschreibungen schrieb Igbal dem Menschen einen besonderen Stel-
lenwert zu. Mit seinem geistig-spirituellen Potential unterscheide er sich von allen ande-
ren Geschépfen, weswegen er als Stellvertreter Gottes auf Erden bezeichnet wurde. Aus
dieser Einsicht heraus stand auch bei Muhammad Igbal die Erzichung des Menschen im
Mittelpunke.’¢ Igbal beschiftigte sich in diesem Zusammenhang mit der Wiederbele-
bung der muslimischen Welt, so dass auch er auf dem islamischen Prinzip des ,perma-
nenten Wandels“?”” die muslimische Bevolkerung ihre frithere Dynamik wiedergewinnen
lassen wollte.””® Als Grund fiir den Untergang des Osmanischen Reiches und die Riick-

standigkeit in den muslimischen Gesellschaften gab Igbal die Identititsproblematik an,

672 Ebenda.S.7.

673 Ebenda.S. 15.

674 Ebenda.S.25f.

675 Muhammad Miinevver: Ikbal ve kur’ani hikmet. Istanbul 1995. S. 33.
676 Ebenda.S.27.

677 Fatech Muhammad Malik: Einfithrung von Fatch Muhammad Malik. In Muhammad Igbal: Die Wiederbelebung
des religiésen Denkens im Islam. Berlin 2010. S.7.

678 Annemarie Schimmel: Sir Mohammad Ikbal. Leiden 1963. S. 112.
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die aus der Existenz eines falschen Menschenbildes hervorgegangen sei. Der Muslim solle
seine wahre Identitit wiederfinden, um sich dann neuen Einsichten und Untersuchungen
zu widmen.” Dabei stand der freie Wille des Menschen im Mittelpunkt seiner Betrach-
tungen, der Mensch habe die Aufgabe, sein eigenes Schicksal in die Hand zu nehmen und
sein Leben aktiv zu gestalten, wobei die Hingabe zu Gott von zentraler Bedeutung sei:

»>Und der Empfinger gottlicher Erleuchtung ist nicht ein lediglich passiver Empfin-
ger. Jede Tat eines freien Ego schafft eine neue Situation und erdffnet so weitere Moglich-
keiten schdpferischer Entfaltung?®*® Deshalb stelle das gesamte Leben einen dynamischen
Prozess dar, der sich im Spannungsfeld zwischen dem Guten (Gott) und dem Bésen (Sa-
tan) abspiele, weshalb der Mensch seine Situation stets reflektieren muss®!.

In seinen politischen Ansichten lehnte er Ideologien wie den Nationalismus, den
Kommunismus oder auch den Kapitalismus ab, da sie grundsitzlich das Religiose ver-
neinen. Iqbal war davon iiberzeugt, dass der Idealmensch nur im gemeinsamen Handeln
mit Gott seine Personlichkeit vollenden kénne: ,,Gott schuf die Nacht: die Aufgabe des
Menschen, als des zweiten Schopfers, ist es, die Lampe zu formen:®*? Auch der Idee des
Sikularismus widersprach der Philosoph, da der Islam als Lebensweise alle Lebensberei-
che umfasse und Igbals religiéses Grundverstindnis mit seiner Gesellschaftsordnung un-
trennbar verbunden ist. Der islamische Staat solle dann die Aufgabe iibernehmen, ,,das
Spirituelle in einer menschlichen Organisation zu verwirklichen*®. Der Grundzweck
des Islam bestehe auflerdem darin, eine Gesellschaft zu etablieren, die alle Menschen un-
ter den Aspekten ,,Gleichheit, Solidaritit und Freiheit“®* achte und respektiere. Daraus
resultierend war Igbal auch gegen die Theokratie. Vielmehr solle die politische Autoritit
von der gesamten Gesellschaft ausgeiibt werden, die mittels des allgemeinen Wahlrechts

die Verantwortung an ihrer gewihlten Mitglieder delegiere. Die politischen Mechanis-

679  Siche dazu Muhammad Igbal: Die Wiederbelebung des religiésen Denkens im Islam. Berlin 2010. S. 122-151.
680 Ebenda.S.151.

681 Siche dazu Ahmet Albayrak: Muhammed Ikbal sézliigii [Muhammad Igbals Wérterbuch]. Istanbul 2005.
S.98 ff.
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683 Siche dazu Muhammad Igbal: Die Wicderbelebung des religiésen Denkens im Islam. Berlin 2010. S. 183.

684 Fatch Muhammad Malik: Einfiihrung. In: Muhammad Igbal: Die Wiederbelebung des religiésen Denkens im
Islam. Berlin 2010. S. 11.
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men und Institutionen sollten den jeweiligen Bediirfnissen und Notwendigkeiten der
Gesellschaft angepasst werden, wobei Igbal immer wieder fir die Unantastbarkeit der
»freien Wahl“ plidierte.> Nach seiner Ansicht miisse das kollektive System nicht nur
die Unverletzlichkeit des Individuums gewihrleisten, sondern ihm auch die Option der
spirituellen Entwicklung bieten. Zwar wies der Denker den territorialen Nationalismus
grundsatzlich zuriick, jedoch stellte er das Konzept eines muslimischen Nationalismus
auf, der auf die Einheit der Menschheit abzielte: ,Die Weisheit des Westens bewirke die
Teilung von Nationen. Und die Weisheit des Islam trachtet nach nichts anderem als der
Finheit der Menschheit: %

Hauptthema und Ausgangspunkt seiner Vorstellungen stellte das Thema der Licbe
zu Gott dar: Wie auch bei Schariati, sollen ideale Muslime aufgrund ihrer Uberzeugun—
gen und ihrer Liebe zu Gott ihre Ideale und Grundwerte ausleben und somit in die Tat
umsetzen. Nicht nur mit seiner dichterischen Kunst, sondern auch mit seiner gesamten

Lebensweise versuchte Igbal Verinderungen in der muslimischen Welt einzuleiten:

»Die heutigen Muslime sollen ihre Lage zu schitzen wissen, ihr soziales Leben im
Lichte der letzten neu zu gestalten und aus dem bisher erst teilweise offenbarten
Zweck des Islam jene spirituelle Demokratie zu entwickeln, die das hochste Ziel

des Islam ist¢%”

Anhand dieser kurzen Einfithrung zur Person Igbals wird deutlich, dass ihn die Belange
und vor allem die Zukunft der muslimischen Gesellschaften intensiv beschiftigten und er
auch der Frage nachging, wie eine gesellschaftliche Ordnung im 20. Jahrhundert im Sinne
der islamischen Lehre aussehen konnte.

So soll nun Ali Schariatis Bewertung des Themenkomplexes Islam und Moderne mit

seinen wichtigsten Parametern niher beleuchtet werden:

685 Ebenda.S.13.
686 Zitiert nach ebenda. S. 19.
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Zivilisation

Mit dem Zitat: ,Zivilisation ist der geeignete Ort fir die Entfaltung und Entwicklung

“688 stellte Ali Schariati die Zivilisation als Fundament fiir die Weiterent-

jeder Begabung
wicklung und Vervollkommnung des Menschen dar. Ausgehend von dieser grundlegen-
den Verortung des Begriffes hinge der Zivilisierungsgrad eines Menschen von der Forde-
rung und Entwicklung seiner Begabungen ab; sie miisse zum einen zu einer Verinderung
des Menschen und zum anderen zu einer hoheren Stufe seines Seins fithren. So diirfe Zivi-
lisation nicht als etwas Absolutes betrachtet werden, da sie weder etwas Materielles noch
etwas Fassbares impliziere, sondern eine ,geistige Angelegenheit“® sei, deren Zustand
tiber die Denkweisen, die Art der Rezeption und iiber den Wissensstand ihrer Individu-
en Aufschluss gebe. Insofern konne ,die indische Zivilisation nicht weniger Wert als die
amerikanische Zivilisation“®° haben.

Um cine genauere Bestimmung gewihrleisten zu konnen, untersuchte er den arabi-
schen Begriff fiir Zivilisation (madaniyat), dar den gleichen Wortstamm wie das arabische
Wort fiir Stadt (madina) hat. So gelangte er zu der Frage, inwiefern ein Zusammenhang
zwischen dem Phinomen Stadt und der Entwicklung einer Zivilisation bestehe. Zwar
bedeute ein solcher Bezug nicht, dass die Stadtbevolkerung stets zivilisiert sein miisse
oder dass allein die Existenz einer Stadt zwingend zu einer Zivilisation fithre, doch sei
Zivilisation zunichst in den Stidten aufgekommen, da dort dem Mensch die Moglich-
keit geboten werde, sich zu entfalten. Um eine Stadt errichten zu kénnen, sei ein gewisser
Grad an Zivilisierung notwendig, und durch die Verstidterung werde im Gegenzug die
Zivilisierung vorangetrieben, so dass die Beziehung zwischen Stadt und Zivilisation wie
die Entwicklung von einem Teilchen zum Ganzen zu sehen sei.®!

Des Weiteren betonte Ali Schariati das prinzipielle Erfordernis, Zivilisation und

Modernisierung begrifflich klar voneinander abzugrenzen. Die kolonial konnotierte Pro-

688 Al Seriati: Medeniyet ve modernizm [Zivilisation und Modernismus]. Istanbul 1998. S.43.
689 Ebenda.
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paganda wie auch die einheimischen Intellektuellen verwendeten die Begriffe synonym.
Seine Hauptkritik in diesem Punkt bestand darin, dass diese Gleichsetzung die tiefere
Bedeutungsebene des Begriffes Zivilisation aushéhlen wiirde, da als wichtigster Faktor
wihrend des Prozesses der Zivilisierung die Ansammlung materieller Giiter markiert wor-
den sei. Zwar betonte Schariati die Einrichtung von Hilfsmitteln, die im Wesentlichen
das Alltagsleben erleichtern sollen und durchaus notwendig seien. Ebenso vertrat er die
Ansicht, der Mensch miisse sich den neuen Gegebenheiten anpassen. Doch diirfe sich der
Mensch an sich nicht verindern. Der fundamentale Unterschied zwischen dem Moderni-
sierten und dem Zivilisierten bestehe eben gerade darin, dass im ersten Fall eine formale
Modifikation vorliege und im zweiten Fall hingegen eine klare Umwandlung der An-
sichten und Vorstellungen unabdingbar sei. Diese auf die Gesamtgesellschaft bezogenen
Fehldeutungen kénnten nur korrigiert werden, wenn die Intellektuellen sich der Aufgabe
stellen wiirden, die richtige Bedeutung und den wahren Inhalt der Begriffe zu definieren.
Bezogen auf die persische Sprache sah er seine Pflicht darin, sowohl die arabischen als
auch die westlichen Worter, die teilweise unverdndert iibernommen und in die persische
Sprache integriert worden seien, neu zu bestimmen. Er beanstandete insbesondere die
Haltung der Intellektuellen, die Begriffe im Alltag zu verwenden, ohne sie kritisch zu hin-
terfragen. Schariati beharrte deshalb so auf diesem Punkt, weil er davon ausging, dass die
falsche Verwendung der Worter langfristig nicht nur die Sprache negativ beeinflussen,
sondern sich auch in den moralischen Aspekten widerspiegeln und so zu einem Teil der
Lebensweise werde.®? Aus makrosoziologischer Perspektive bewertete er die Verbreitung
der Begriffe mit falschen Bedeutungsebenen als Wegbereiterin fir das Verderben einer
Gesellschaft, denn dafiir, wie eine Gesellschaft entstehe und sich weiterentwickle, seien
die Gedanken und das Verhalten ihrer Individuen mafigeblich.

Umso bedeutender sei die Pflicht eines jeden Intellektuellen, sich dieser aufklireri-
schen Aufgabe zu stellen. Allerdings erorterte er an dieser Stelle den Unterschied zwi-
schen akademisch Gebildeten und Intellektuellen: Nicht die akademischen Grade seien

entscheidend, sondern die selbst entwickelten Ideen und Denkmuster, da sie dazu fiih-

692 Ali Seriati: Medeniyet ve modernizm. Istanbul 1998. S.45.
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ren kénnen, eine neue Kultur zu etablieren und in der Folge eine neue gesellschaftliche
Ordnung sowie letztlich eine Zivilisation entstehen zu lassen. Um diesen Ansatz besser
nachvollzichen zu kénnen, muss Schariatis Charakeerisierung der Intellektuellen naher
beleuchtet werden, die immer in Abgrenzung von Akademikern behandele wurde®”. Die
Funktion der akademisch Gebildeten bestehe darin, ,,das Gute fiir den Menschen“®* zu
gewihrleisten bzw. sicherzustellen, der oder die Intellektuelle hingegen miisse dem Men-
schen das ,eigentliche Wahre“® {ibermitteln, da er oder sie als ,Wissenselement“®* die
Verantwortung fiir die Gesellschaft mit ibernechmen solle.

Schariati zihlte exemplarisch Personlichkeiten aus der Geschichte auf, die durch ihre
neue Geisteshaltung die jeweilige Gesellschaft entscheidend verindert hitten: Jesus fur
die christliche Kultur; Muhammad, Ali und Abu Dharr fiir die islamische Kultur und
Bacon fiir die westlich-moderne Zivilisation. In Bezug auf die westliche Zivilisation sei
es nicht ausreichend, innovative Képfe wie zum Beispiel Einstein zu haben, vielmehr sei
im Zivilisationsprozess die Vermittlung neuer Denkstrukturen ausschlaggebend, da er
nur durch eine neue Glaubensiiberzeugung eingeleitet und etabliert werden kénne. In
diesem Kontext spicle die Kunst eine entscheidende Rolle. Die verschiedenen Bereiche
der Kunst seien das Produke der Gesellschaft, die Gesellschaft hingegen das Produkt, der
in ihr vorhandenen Uberzeugungen.®” In einer Umgebung, in der die Entstehung und
Entwicklung von Fihigkeiten ungezwungen gefordert wiirden, wiirde auch der Raum fiir
neue Kunstrichtungen und Innovationen geschaffen. Daher sei es einerseits die Pflicht der
Intellektuellen, solche neuen Glaubensstrukturen in der Gesellschaft zu begriinden ande-
rerseits miisse in ihr das Volk die eigenen Verantwortung kennen, was allerdings bedinge,
sich selbst zu kennen. Wenn die oder der Einzelne nicht wisse, woher sie oder er stamme
und warum sie oder er lebe, konne nicht von einer Zivilisierung gesprochen werden, auch

wenn alle wichtigen Instanzen einer grundlegenden Verinderung unterworfen wiirden,

693 Siche dazu Ali Seriati: Oze doniis. Istanbul 1999. S. 183-189.
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denn ,,Zivilisation bedeutet nicht Technik, Mode, Wissenschaft, falscher Schein und ein
besonderes Verhalten“. Sein Augenmerk richtete Schariati auf die Rolle der Kultur:
Sie stelle ndmlich den Kern der Zivilisation dar und sei dementsprechend das wichtigste
Merkmal hinsichtlich der Zivilisierung. Kultur sei etwas Spezielles und Zivilisation besit-
ze einen cher allgemeinen Charakeer. ,,Im Allgemeinen® definierte Schariati Kultur als die
Summe aller geistigen und materiellen Werte, die im Verlauf der Geschichte in einer Ge-
sellschaft entstiitnden. Wenn jedoch Kultur als etwas Dynamisches aufgefasst werde und
im Fokus der Bewertung die Absichten und Ziele stiinden, dann sei Kultur ,jede Bemii-
hung, die auf dem Weg der gesellschaftlichen Bereicherung und der Personlichkeitswer-
dung aufgewendet wird“®”. Der kulturelle Ausbau im Sinnes dieses doch weitgefassten
Kulturbegriffes hinge dementsprechend von vielen verschiedenen Faktoren ab wie bei-
spielsweise von traditionellen Denkstrukturen, Glaubensvorstellungen, Empfindungen,
Wissensbestinden und dem vorhandenen Verstindnis von Weisheit, wobei der Soziologe
den Prozess der Zivilisierung als sozial geschaffen und als ein aus den gesellschaftlichen
Kriften und Verhiltnissen entstandenes Ergebnis betrachtete.

Eine Zivilisation werde insbesondere durch folgende Faktoren beeinflusst. Als Erstes
erwihnte der Soziologe die gesellschaftlichen Zwinge, die aus dem sozialen Leben hervor-
gehen und ihrerseit die Gesellschaft dazu antreiben, sich weiterzuentwickeln. Als zweiten
wichtigen Faktor nannte Ali Schariati den Gesellschaftsvertrag im Sinne Rousseaus, den
er als ,,Quelle“”™ fiir das Entstehen einer Zivilisation bezeichnete. Weiterhin bildeten die
materiellen und geistigen Bediirfnisse der Menschen, die bei der Formierung einer Zivi-
lisation zu einer zweigleisigen Entwicklung fithrten. Viertens wies er schlieflich Angriff
und Verteidigung eine thetische Rolle im Zivilisationsprozess zu: Angriff verstand er als
These, die Verteidiung als Antithese und die Zivilisation als Synthese beider.

So vertrat er die Ansicht, dass im Grunde genommen nur unter zwei (extremen) land-
schaftlich-gesellschaftlichen Konstellationen keine Zivilisation entstehen kénne: zum

cinen in fruchtlosen, trockenen Gebieten, die von Menschenhand nicht urbar gemacht

698 Ebenda.
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werden konnen, und zum anderen in Gebieten, die so fruchtbar und ertragreich sind, dass
kein Eingreifen in die Natur (also die geographische Gegebenheiten) erfolgen miisse, bzw.
in denen alle Menschen zu cinem Stamm gehérten (Faktor der Abstammung bzw. der
Stammeszugehorigkeit).”"!

Der Denker beschrieb auch die Folgen des Kolonialismus. Er bezog sich dabei auf
Hegel, der die Ansicht vertrat, dass einem Volk, welches aufgrund des vorhandenen poli-
tischen und gesellschaftlichen Systems nicht tiber den weiteren Verlauf seines Schicksals
entscheiden konne, auch die Méglichkeit einer schopferischen Gestaltung entzogen sei.
Durch die Ausbeutungspolitik seien niamlich nicht nur der Inhalt und alle Elemente der
jeweiligen Kultur einer Gesellschaft, sondern auch alle Grundbausteine einer Regierung
und einer politischen Ordnung, mithin die Voraussetzung fiir das Autkommen und Eta-
blieren einer Kultur, vernichtet worden. Exemplarisch erwahnte Schariati die Verdrian-
gung der arabischen Sprache in dem von Frankreich kolonialisierten Algerien. In diesem
Zusammenhang sollte verdeutlicht werden, dass Ali Schariati den Kolonialismus an
sich als auf 6konomische Pfeiler gestiitzte Ausbeutungspolitik betrachtete. Aus diesem
Grund sei es unmoglich, Ausbeutung in Gut und Bése einzuteilen. Der Soziologe fasste
die Strategie der Kolonialmichte folgendermafien zusammen: Sie hitten in den koloni-
alisierten Gesellschaften ein Bewusstsein von der eigenen Rickstandigkeit implantiert,
was die Riickkehr zu den eigenen Wurzeln nachdriicklich erschwert habe. Denn somit
sei nicht nur ein entscheidender Bruch mit der eigenen Geschichte vollzogen, sondern

diese sei zudem als ,wild“7%*

abgewertet worden. Schlussfolgernd verliere der Mensch
durch die Ausbeutungsstrategie zum einen seine Selbstachtung, und zum anderen bestehe
kein Raum fiir die Entfaltung des freien Denkens. Ausgehend von der Vorstellung, dass
Zivilisation die Einheit aller gesellschaftlichen Zwecke und Gedanken sowie die Voraus-
setzung technischer Innovationen bilde, beende die Ausbeutung — gleich welcher Art sie
ist — die Existenz der jeweiligen Zivilisation. Das koloniale Versprechen der Zivilisierung

durch die Kolonialherren konne nicht eingehalten werden, da dem einheimischen Volk

die Erschliefung der westlichen Errungenschaften in den Bereichen Naturwissenschaften,

701 Ebenda.S.21.
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Technik und Wissenschaften vorenthalten werde. Aus dieser Perspektivierung heraus be-
schiftigte sich Schariati mit der Frage, ob in dieser Situation die Etablierung einer Zivilisa-
tion moglich sei. Seine Antwort fiel negativ aus. Die eingeleiteten Transformationsprozes-
se konnten dies nicht erméoglichen, denn in den ausgebeuteten Gesellschaften existierten
keine gemeinsamen Wertvorstellungen. Stattdessen seien ,,zahllose, kunterbunte® Wer-
te vorhanden, die durch fehlende gesellschaftliche Akzeptanz degenerierten und in einen
Prozess der Unproduktivitit fielen. Zur genaueren Beschreibune zog er das Phinomen
Kultur heran. Sie bilde in erster Linie die Einheit der kiinstlerischen Formen, die die Cha-
rakteristika eines Volkes widerspiegelten. Externe Faktoren, die den eigenen Bediirfnissen
und Interessen dienen sollten, konnten angepasst und verdndert werden, jedoch sei dies
innerhalb der Ausbeutungspolitik nicht praktizierbar, da darin ein Zustand der Blockade
und der Widerstandslosigkeit vorherrsche.

Japan beispiclsweise stiinde unter dem Leitsatz ,Der dialektische Ausgleich der
Bediirfnisse“’*, allerdings betonte Schariati, dass Japan seine Freiheit innehatte und im
Vordergrund das Handeln nach den eigenen Bediirfnissen stand.

Eine weitere Katastrophe, die mit kolonialer Besetzung einhergehe, sei der Perspek-
tivenwechsel in den Denkweisen und -strukturen. So werde die Welt nicht nur neu be-
wertet, sondern dartiber hinaus der Bezug zur eigenen Geschichte verzerrt. Im Resultat

wiirde die eigene ,historische Kithnheit*7®

zerstort und die Selbstachtung ginge verloren.

In seiner Beschiftigung mit der Frage, wie Zivilisationen entstiinden und welche Fak-
toren bei diesem Prozess eine Rolle spielten, lieferte Ali Schariati einen historischen Ab-
riss tiber die verschiedenen Thesen, wobei er zwischen alten und neuen unterschied. Bei
den ilteren Postulaten betonte er die geschichtsphilosophische Perspektivierung. Er ging
auf die einzelnen Faktoren des Zivilisationsprozesses ein und bewertete sie bezogen auf
die muslimische Welt.

Er beschrieb die verschiedenen Ansichten dariiber, welche Faktoren fiir die Etablie-

rungeiner Zivilisation ausschlaggebend waren. Er kritisierte sie durchgehend fiir den Feh-
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ler, in dem Bemiihen, eine Erklirung fiir die Regelhaftigkeit des Fortschrittes zu finden,
diese auf die Erscheinungsformen des Lebens jedes Einzelnen zu iibertragen.”®

Schariati hielt den aufgeklirten Menschen und die Zivilisation fiir Angelpunkte der
neueren Theorien. Obwohl der evolutionistische Ansatz der westlichen Welt einer grund-
legenden Kritik unterworfen werde, beruhe die Bewertung des Individuums gemif den
europdischen Denkern noch auf keinem wahren Gleichheitsansatz. Zwar gebe es Bemii-
hungen, die Gleichheit der Menschen durch partizipatorische Elemente zu stirken, die
insbesondere in den Bereichen Musik, Kunst und Sport zu finden seien, doch wiirden die
Gesellschaften weiterhin in zivilisiert und unzivilisiert eingeteilt und es gelte das Postu-
lat, dem westlich-europiischen Vorbild zu folgen und sich diesem unterzuordnen. Sartre
zitierend sah Schariati die einzige Moglichkeit, wahre Gleichheit aller Menschen herbei-
zufithren, darin, dass sich die Gesellschaften auf ihre eigenen Urspriinge und Werte zu-

riickbesinnen miissen, denn nur so kénne ein Gleichgewicht etabliert werden:

»Deswegen muss jeder zu seiner eigenen Wurzel, zu seiner eigenen Gesellschaft
zuriickkehren. Und wir miissen ein Niveau erreichen, in dem sowohl ich denken
kann als auch der Europier; in dem sowohl ich produziere und verbrauche als
auch der Europier; in dem sowohl ich eine Religion besitze als auch der Europier.
Erst dann kénnen wir als zwei Menschen (nicht als Herr und Diener) uns zusam-
mentun und iiber die Etablierung der menschlichen Einheit gemeinsam nachden-
ken. Alles andere als diese Haltung bedeutet Verrat hinsichtlich des Einheits- und
Gemeinschaftsdenken und ist deswegen verboten. Denn solange wir keine eige-
ne Kultur und keine eigene Persénlichkeit besitzen, bedeutet das Ausbleiben des
Zusammenschlusses mit den Europiern, dass der Europier dadurch im Vorteil ist

und andere cinen Schaden davontragen:7%”

In diesem Kontext setzte er fiir die Umsetzung das Schlagwort Regionalismus in den Mit-

telpunke seiner Erorterung. Den Fokus richtete er darauf, die Personlichkeit zu konstitu-

706 Ebenda.S.54f.
707 Ebenda.S.97.



166 4 Ali Schariati, Necip Fazil Kisakirek und ihre Begegnung mit der Moderne

ieren, wofiir es eine essentielle Voraussetzung sei, sich zur eigenen Geschichte und somit

auch zur eigenen Identitit hinzuwenden.

Modernisierung

Ali Schariatis Einschitzungen des Themenkomplexes Modernisierung bezogen sich nicht
nur auf das Verhiltnis zwischen dem Westen und der ,,Dritten Welt®, sondern er kritisier-
te in diesem Zusammenhang auch die vorhandenen Zustinde in der muslimischen Welt.
Seine Hauptkritik am Prozess der Modernisierung war jedoch, dass im Namen von Mo-
dernisierung, Zivilisation und Fortschritt die riickstandigen Lander seitens des industri-
alisierten Westens vereinnahmt wurden. Und so stellte er die zentrale Frage, ,,in welchem
Verhiltnis Modernismus zur Zivilisation steht“7, Dabei wollte er mit seiner rhetorischen
Fragestellung betonen, dass im Grunde genommen im Namen der Zivilisation der Mo-
dernismus prisentiert und in diesem Kontext die Zivilisierung der riickstindigen Ge-
sellschaften vorangetrieben worden sei. So hitten die europiischen Michte die Begriffe
Zivilisation und Modernismus gleichgesetzt, indem sie die letzten 100 bis 150 Jahre unter
der Zielsetzung, ,die ideale Zivilisation’® zu formieren, die Aufgabe der Modernisierung
der nichteuropiischen Gesellschaften tibernommen hitten. Ali Schariati beschiftigte ins-
besondere die Analyse, warum die Intellektuellen und Gebildeten der riickstindigen Ge-
sellschaften dieses Problem nicht erkannt hitten. Bevor er die Griinde fiir diese Situation
erklirte, erachtete er es fiir notwendig, drei Begriffe zu erldutern.

Als Erstes versuchte er eine allgemeine Definition fir das Wort Intellektueller zu for-

mulieren:

»Ein Intellektueller ist derjenige, der sich iiber seine menschliche Situation in
einem geschichtlichen und gesellschaftlichen Zeitabschnitt bewusst ist. Dieses

Bewusstsein hat ihm das Verantwortungsgefiihl verlichen; dieser selbstbewusste

708  Ali Schariati: Zivilisation und Modernismus. Bonn 1980.S. 11.
709  Ali Seriati: Medeniyet ve modernizm. Istanbul 1998. S. 12.



Ali Schariati 167

Mensch ist ein Verantwortungsbewusster, der die Funktion wissenschaftlicher, so-

zialer und revolutionirer Fiihrung seiner Gesellschaft iibernimmt:*°

Des Weiteren erlduterte er den Fachausdruck Assimilation, wobei er schon zu Beginn sei-
ner Ausfithrungen erwihnte, dass dieser Begriff den Ausgangspunke vieler Diskussionen
und Probleme bei den Nichteuropdern bzw. auch Muslimen bilde, doch fithrte er den
Punkt nicht weiter aus, sondern erklirte ihn auf einfachste Weise. Assimilation bedeute
die beabsichtigte oder auch unbeabsichtigte Anpassung einer Person an die vorhanden-
den Strukturen. Schariati konnotierte Assimilation stark negativ. Er bezeichnete sie als
Krankheit, die sich schrittweise bis zu dem Punkt verbreitet, wo der Einzelne weder seine

Personlichkeit bzw. Identitit noch seine Eigenschaften kenne:

»>Um sich von persénlichen, sozialen und nationalen Eigenschaften zu entfernen,
passt er sich weitgehend und mit grofier Akribie bedingungslos den anderen an,
damit er sich von der Schande, die er verspiirt, befreien und an jeglicher Wiirde

und Erhabenbheit, die er den anderen zuschreibrt, teilhaben kann 7!

Darauffolgend erlduterte er den Terminus Alienation, der nach Schariati als Selbstent-
fremdung iibersetzt werden kann und den Verlust der eigenen Identitit sowie die Uber-
nahme von etwas anderem meine, wobei unterschiedliche Arten dieser Entfremdung
existieren und verschiedene Faktoren diese Verunstaltung begiinstigen wiirden. In jedem
Fall gehore zu den Ursachen das Werkzeug bzw. eine bestimmte Form der Arbeit, mit
der der Mensch stindig beschiftigt sei. Als Exempel gibt er die FlieSbandarbeit an einer
Maschine an.

Die ,,Orientale[n] — Iraner, Inder, Afrikaner, Muslime*”** — waren jedoch nicht von

dieser Art der Selbstentfremdung betroffen, vielmehr bezog sich das Leiden, ,welches
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noch hirter und gefihrlicher”" war, auf die kulturelle Entfremdung, die durch die ko-
loniale Beherrschung eingeleitet wurde und durch die blinde Transformation der westli-
chen Giiter entstand. Dieses Entfremdung bezeichnete Schariati als ,,psychische Verirrung
der Personlichkeit der Nichteuropier, die in Wirklichkeit etwas anderes sind als sie fuh-
len, denn sie fiihlen in sich einen anderen ',

Erst nach diesen Ausfihrungen dufierte Schariati sich zur Modernisierung. Sie ,,ist:
Die Verinderung der Traditionen, die Umstellung des materiellen Verbrauchs von alt
auf neu, weil das Alte von den Verbrauchern selbst produziert wurde, und das Neue von
den Maschinen des 18., 19. und 20. Jahrhunderts“”". Genau genommen bedeutete fiir
ihn Modernisierung, den Konsum bzw. das Konsumverhalten zu modernisieren, und der
sich modernisierende Mensch verbrauche demnach neue und moderne Produkte: ,Mo-
dernisierung worin? Im Verbrauch - nicht im Denken; Tradition, worin? In der Form
des Verbrauchs:7'¢ Diese Umgestaltung impliziere jedoch eine bestimmte Lebensweise,
da durch den Import der Produkte aus Europa die Schaffung neuer Verbrauchermodel-
le notwendig geworden sei. Und um diese neue Lebensweise der modernen Konsumie-
renden realisieren zu kénnen, wurde der Prozess der Modernisierung mit dem Prozess
der Zivilisierung gleichgesetzt. Dadurch arbeiteten die Betroffenen freiwillig an ihrer
Modernisierung mit, denn der Wunsch nach ihr wurde als eine neue Kultur unter dem
Namen der Erneuerung aller Welt erweckt. Um Asien und Afrika als neue Absatzmirk-
te zu gewinnen, sei es fur Europa unausweichlich gewesen, auch den Geist einer Nati-
on und die Denkweise einer Gesellschaft zu verindern. Ganz gleich, welche Arten von
Denkstrukturen vorhanden waren, der Modernismus sei zur wirksamsten Waffe gewor-
den, um die nichteuropiischen Lander von ihrer eigenen urspriinglichen Religion, der
eigenen urspringlichen Denkweise und ihren Eigenheiten zu 16sen. Europa habe sich
den Prozess der Modernisierung im globalen Kontext als Pflicht auferlegt, das heifle im

gleichen Moment, dass die identititsstiftenden Elemente einer Gesellschaft abgeschafft
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Zw. ausgetauscht werden mussten: ,,Religion, Geschichte, Kultur als Summe der geisti-
b getauscht werd ten: ,Religion, Geschichte, Kultur als S der geist

gen Werte der Gedanken und des kiinstlerischen und literarischen Schaffens geben einer
Gesellschaft ihre Identitit. Sie miissen alle zerstdrt werden:”'” Die eigene Identitit und
somit auch die eigene Personlichkeit seien degradiert, automatisch die europiische er-
héht worden. Dabei spiele insbesondere die von Seiten Europas suggerierte Dreiteilung

der Weltbevolkerung eine Rolle:

»Eine Rasse, die denken kann, das ist nur die europiische — von der Antike bis
heute -, eine Rasse, die nur gefithlsbetont ist und Gedichte schreibt — das ist die
orientalische —, sie hat lediglich mystische und tibersinnliche Gefiihle -, und die

schwarze Rasse, die gut singen, tanzen und musizieren kann!7*8

Diese ideologische Grundlage der Modernisierung wurde auch von den gebildeten nicht-
europiischen Bevélkerungsteilen ibernommen, wodurch nach Schariati ein hundertjih-
riger Kampfzwischen Modernisten und Traditionalisten entfacht worden sei, der von ihm

als einer der ,ecinfiltigsten Kimpfe, die die Menschheit je erlebt hat*”"

, gewertet wurde.
So siegten die Modernisten und die Modernisierung und wurde von den Gebildeten der
betroffenen Lander fortgefiihre. Doch dadurch, dass der Modernismus das Aufgeben der
eigenen sozialen Identitit, der eigenen Moral und der geistigen Werte bedeute, bezeichne-
te Ali Schariati die Verwandlung dieser Menschen zu ,durstenden Geschopfen . Zwar
kam es zu Verinderungen in den Verbrauchsgewohnheiten, doch bemerkee er, dass die
Denkweisen keine wirkliche Verdnderung erfahren hitten, denn durch das Einbiifien der
alten Denkstrukturen und Werte sei ein assimilierter Mensch entstanden, der im Grunde
genommen einen Pseudodenker darstelle. In den zu modernisierenden Landern hitten die

eigentlichen Intellektuellen die Rolle der Vermittelnden zwischen dem Warenlieferanten

bzw. der -lieferantin und der Verbraucherin bzw. dem Verbraucher iibernommen und die
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Fahigkeit verloren, aus der eigenen Lage heraus Entscheidungen zu treffen, gar eine eigene
Meinung zu besitzen und sie auch zu artikulieren.

Den wahren Grund fiir solch eine Entwicklung sah Schariati in der fehlenden Men-
schenwiirde: Um blind nachzuahmen, sei es notwendig, die Ebenbiirtigkeit abzuschreiben
und die Herabwiirdigung und Entfremdung anzunchmen. Laut Schariati seien Menschen
herangewachsen, die zwar ihre eigene Identitit, Kultur und Geschichte nicht kannten, sie
aber trotzdem hassten.

Schariati fasste das Ergebnis der Modernisierung folgendermafien zusammen: ,Wih-
rend der Nichteuropier froh ist, dass er ein moderner Mensch geworden ist, lacht dem
europiischen Kapitalisten und Bourgeois das Herz, dass er der Verbraucher seiner Waren
geworden ist:7!

Hinsichtlich der Auswirkungen der europiischen Industrialisierung und der damit
zusammenhingenden technischen Innovationen beschiftigte sich Ali Schariati im beson-
deren Mafle mit dem Verhiltnis von Mensch und Maschine. Dabei wies er darauf hin,
dass die Maschinen bereits seit dem 19. Jahrhundert nicht mehr als Arbeitshilfsmittel in
den alltiglichen Abliufen eingesetzt wiirden, sondern den gesamten Machtbereich des
Menschen angegriffen hitten. Ausgangspunke seiner Ansichten stellte die Grundbeschaf-
fenheit des Menschen dar, da diesen zwei wesentliche Eigenschaften auszeichneten: zur
einen Hilfte besitze er ,Arbeitsorgane’** (Fii8e, Hinde, Augen, Ohren etc.) und zur
anderen Hilfte bestehe er aus Emotionen, dem freien Willen und seiner Gedankenwelt,
wobei in der Regel die Organe diesen unterstiinden. Seit der industriellen Revolution und
der zunehmenden Industrialisierung l6ste die Maschine nicht nur die Arbeitsorgane des
Menschen ab, sondern beherrschte auch die anderen Bereiche der menschlichen Existenz.
Zur Veranschaulichung erwihnte der Soziologe, dass der Stift von der Schreibmaschi-
ne abgel6st worden sei. Mit dem Stift konnte der Mensch seine kiinstlerischen Impulse
ausdriicken und somit seine Empfindungen, Gedanken und Emotionen widerspiegeln.
Mit dem Einsatz der Schreibmaschine trat der menschlich geschaffene Aspeke in den

Hintergrund, was bis hin zur Nichtigkeit des Kiinstlerischen fithrte. Somit tibernahm

721 Ebenda.S.32.
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der Mensch in seiner Existenz eine neue Funktion: Er ordnete sich dem Mechanismus
der Maschine unter und verlor dadurch seinen eigentlichen Wert’’. Mit der Dominanz
der Maschine, den auf Wirtschaftlichkeit beruhenden Werten, den Produktionsmitteln
und Arbeitsmitteln verinderten sich sowohl die Bediirfnisse des Menschen als auch seine
Grundbeschaffenheit.”?* Dadurch wiederum sehe sich der Mensch in eine Widerstands-
haltung hineingedringt, was ungeordnete Strukturen und Verhiltnisse zur Folge habe’,
die Ali Schariati als krisenhaften bzw. krankhaften Zustand der europiischen Gesellschaft

zusammenfasste.”*

Erziehung

Ali Schariati beschiftigte sich in seiner Anthropologic auch mit dem islamischen Men-
schenbild. Einfliisse Sartres und Pascals sind bei Schariati festzustellen, doch war sein
Menschenbild ausdriicklich im Koran begriindet. Von grundlegender Bedeutung ist die
Tatsache, dass sich der Mensch nach Schariati stindig zwischen zwei Polen bzw. Gegen-
sitzen bewegt, sich also in einer stindigen Auseinandersetzung befindet. Aus dieser wan-
delnden Erneuerung ergibt sich ein evolutionirer Charakter, denn Schariatis Ansicht ist
folgendermaflen:

»Der Mensch ist Kampf, stindige Bewegung. Er ist auf Wanderung — immer ohne
Endpunke, es ist eine Auswanderung aus seinem Selbst, eine Auswanderung vom Faul-
schlamm zu Gott. Der Mensch ist ein Auswanderer in seiner eigenen Seele!7*

Obwohl er sich intensiv mit der westlichen Anthropologie auseinandersetzte, betonte
er, dass er sich in seiner Analyse auf die koranischen Aussagen stiitze: Es miisse zwischen
dem Sein (baschar) und dem Menschen (izsan) unterschieden werden. Baschar bestimmt

unabhingig von Rasse und Herkunft die menschliche Gattung, insan bezeichnet den

723 Ebenda.S.16f.
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Umstand, dass der Mensch in bestimmten Entwicklungsprozessen Fihigkeiten entwickelt
hat, durch die er sich von anderen Geschopfen unterscheidet. Im Gegensatz zum Sein

impliziert dieser Begriff das Werden und schliefSt drei Charakeeristika mit ein”*:

»Er ist selbstwihlend, bewusst und schépferisch. Alle anderen Eigenschaften des
Menschen basieren darauf. Wenn wir die Entwicklungsstufe des Selbstbewusst-
seins erreichen, konnen wir selbst wihlen. Nach dieser Entwicklung konnen wir

«729

Dinge erschaffen, die die Natur nicht geschaffen hat:

In diesem Zusammenhang wies Schariati allerdings darauf hin, dass der Mensch in seiner
Personlichkeitsentwicklung verschiedenen Zwingen unterliege, von denen zu befreien er
sich in seinem Leben bemiihen miisse. Das erste Hindernis bezeichnete er als Historis-
mus. Er suggeriere, dass die Entwicklung des Menschen mafigeblich von seiner Geschich-
te beeinflusst werde. Schariatis grundlegende Kritik bestand darin: ,Schon wieder werden
meine Eigenschaften ohne meinen Einfluss durch einen anderen Faktor, dieses Mal durch
den Historismus, bestimmt. Habe ich eine Wahl? Nein, die Wahl hat schon die Geschich-
te fiir mich getroffen:”*°

Die zweite Fessel ist der Soziologismus, dessen Grundgedanke darin bestehe, dass der
Mensch in seiner Entwicklung am stirksten von seiner sozialen Umwelt und Ordnung
beeinflusst werde. So stellte Schariati fest, dass in dieser Perspektivierung keine Individuen
existieren, denn ,es gibt kein bestimmtes Ich, jeder ist so, wie er von der Gesellschaft ge-
formt. Er ist kein Mensch, weil er keine eigene Wahl trifft. Mensch ist derjenige, der sagen
kann: Ich habe diese aus diesem oder jenem Grund gewihle!“”!

Der dritte Zwang ist der Biologismus, der zwar versuche, den Menschen aus den
Strukturen des Materialismus zu befreien, doch nach diesem Ansatz bestehe der Mensch

»aus der Summe der in einem komplexen und weiterentwickelten Gewebe verbunde-

728 Al Schariati: Die vier Gefingnisse des Menschen. Bonn 1981.5.7 £.
729 Ebenda. S. 10.
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nen physiologischen und psychologischen Eigenschaften”*2. Der Mensch existiert also
gemifl den biologisch bestimmten Gesetzen, die im Gegensatz zum Naturalismus und
Materialismus dem Menschen eine héhere Stellung zuschreiben, der Biologismus erhebe
ihn tiber die gewohnlichen Naturerscheinungen. Schariati kritisierte an dieser Stelle die
Materie, weil diese dem Menschen sowohl die Freiheit als auch das Selbstbewusstsein
abschreibe.

Der Soziologe, so ist zu betonen, stritt den Einfluss der sozialen, materiellen, ge-
schichtlichen, aber auch natiirlichen Umstinde und Verhiltnisse nicht ab, jedoch wies er
darauf hin, dass der Mensch sich im Laufe seiner Entwicklung von diesen Abhingigkeiten
loslésen konne, denn je weiter er sich entwickle, umso mehr kénne er sich von diesen
befreien. Auch hob er hervor, dass der Mensch im Laufe seiner Geschichte nicht immer in
der Lage gewesen sei, selbst seine Wahl zu treffen.

Wie man sich von diesen Zwingen nun befreien kénne, fasste Ali Schariati folgender-

maflen zusammen:

»Der Mensch erlangt das Selbstbewusstsein, die Willensiuflerung und die schép-
ferische Kraft durch das Erkennen der Natur, d.h. durch die Wissenschaft, und
befreit sich aus dem ersten Gefingnis, dem Gefingnis der Natur. Aus dem zwei-
ten Gefingnis, dem des Historismus, befreit er sich durch die Erkenntnisse, die
er aus der Philosophie der Geschichte und den historischen Prozessen gewonnen
hat. Aus dem dritten Gefingnis, dem Gefingnis der ihm aufgezwungenen Ge-
sellschaftsordnung, befreit er sich ebenfalls durch die Wissenschaft und baut die
Gesellschaftsordnung seiner Wahl auf!7**

Der vierte und letzte Zwang, der ,,schlimmste von allen“7?%, bestehe darin, dass Menschen
zu Gefangenen des eigenen Ich werden. In diesem Fall sei das Individuum ohnmichti-

ger denn je. Sich von dieser Ohnmacht zu befreien falle dem zeitgendssischen Menschen

732 Ebenda. S. 20.
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schwerer, als die anderen drei Fesseln abzustreifen, weil er im Gegensatz zu den anderen
Gefingnissen die Abhingigkeiten nicht erkenne. Wenn er aber die Erkenntnis erlangt,
dann bestehe die Gefahr, dass er sich in einer gewissen Sinnlosigkeit verlauft. Fiir Schariati

gab es nur eine einzige Méglichkeit:

»In jedem von uns wohnen zwei Personlichkeiten: die eine lisst sich von Gefiihlen
leiten und bewundert die moralische und geistige Grofie, z. B. Nietzsche, der sein
Leben auf’s Spiel setzt, um einem Tier zu helfen, um ein Verbrechen nicht mit an-
sehen miissen. Die andere lacht iiber einen solchen Menschen und den dummen
Zufall, der dazu fiihrte, dass ein genialer Mensch fiir ein Pferd geopfert wurde.
Selbstverstindlich ist es ein schlechter Tausch, einen Philosophen wie Nietzsche
gegen ein Pferd einzuhandeln. Die Handlung an sich ist jedoch weder logisch
noch unlogisch. Sie steht iiber logischen Schlussfolgerungen. Sie ist moralisch.
Mit der Liebe verhalt es sich genauso; wenn wir eine Wahl treffen, um ein Verlan-
gen zu stillen, wenn wir jemanden lieben, um wiedergeliebt zu werden, wenn wir
einem Menschen Liebe entgegenbringen, um ein Bediirfnis zu befriedigen, haben
wir uns auf einen Handel eingelassen. Wahre Liebe bedeutet Bereitschaft, alles zu
geben und nichts zu erwarten. Es ist eine unermessliche innere Bereitschaft, zu
sterben, damit der andere leben kann. [...]

Aus diesem vierten Gefingnis, das schrecklich und unitiberwindlich zu sein
scheint, kann der Mensch kraft der Liebe entkommen. Eine Liebe, die den Men-
schen jenseits aller Vernunft und Logik dazu bewegt, sein Selbst zu verleugnen,
gegen das eigene Ich zu rebellieren und das eigene Leben zum Wohle des anderen

auf’s Spiel zu setzen. In diesem Stadium wird der freic Mensch geboren 7%

In Anlehnungan Descartes, Camus und Gide beschiftigt sich der Soziologe mit der Vor-
rangstellung des Menschen gegeniiber den Tieren, wobei hier die entscheidenden Aspek-

te das menschliche Wissen und sein Wille seien, sich gegen seine Instinkte aufzulehnen

735 Ebenda.S.31f.
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und sie zu tberwinden. Denn der Mensch miisse im Gegensatz zu anderen Lebewesen
Verantwortung fiir sein Leben iibernehmen.*® In seiner speziellen islamischen Betrach-
tungsweise stellt Schariati Gott, die Natur und den Menschen als eine Einheit dar, weil
alle einen Ursprung hitten, und ,alle bewegen sich und leben mit einem Willen und ei-
nem Geist“’?. Schariati will an dieser Stelle aufzeigen, dass im islamischen System diese
drei Elemente auf einer Stufe anzusiedeln und nicht voneinander zu trennen seien. Somit
veranlasse die dualistische Veranlagung des Menschen ihn dazu, in seinem Inneren den
Kampf zwischen Gott und dem Teufel auszutragen, wohlgemerke diirfe der Teufel nicht
als Gegenpol zu Gott verstanden werden, sondern zum Menschen.”*® Diesen Dualismus
versteht der Soziologe als ein dynamisches Prinzip, da der Mensch in seinem Leben stin-
dig in Bewegung und zwischen den beiden Polen auf der Suche nach Vollkommenheit
sei. So konzipiert Schariati einen idealen Menschen, den er als Enkel Abels tituliert und
der, von ein paar wenigen Ausnahmen abgeschen (Schariati nennt den Propheten Mu-
hammad oder seinen Cousin Ali ibn Abu Talib), eben noch nicht existiert habe. Diese
idealtypische Personlichkeit habe sich von ihren Zwingen mit dem Ziel befreit, sich ih-
rem Schopfer nahern zu konnen. Sie werde auf der Suche nach Gottesnihe nicht von ihrer
Umgebung geprigt, sondern vielmehr prige sie jene. In diesem Kontext fasste Schariati
seine Gedanken folgendermaflen zusammen: Der ideale Mensch ,hat sich durch ,Un-
terwerfung gegeniiber Gott® von der Unterwerfung gegeniiber allen Dingen und allen
Menschen befreit“’*. Aus dieser Perspektivierung heraus muss auch der Freiheitsbegriff
verstanden werden: So stehe im Vordergrund nicht die Freiheit, alles tun zu kénnen, was
die individuellen Bediirfnisse und Begierden befriedigt, sondern sich von all seinen Zwin-
gen zu befreien, insbesondere von dem eigenen Inneren, um sich somit dem eigentlichen
Ziel, sich Gott hinzugeben, widmen zu kénnen. Allerdings bedeute dies nicht, dass der

ideale Mensch sich von dem diesseitigen Leben zuriickziehen und ein asketisches Leben

736 Ali Seriati: Hacc. Istanbul 2006. S. 215 ff.
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fithren miisse, sondern es gelte, die ,Religiositit mit selbstbewusster Kritikfiihigkeit“74° zu

verbinden und selbstverantwortlich fiir sich und seine Umfeld zu handeln:

»Doch in dieser Religion ist der Mensch ein irdisches Wesen, das zwar aus minder-
wertigem Stoff geschaffen worden ist, sich jedoch durch die von Gott verlichene
Kraft in Bewegung setzt, nachdem es die Realititen der Welt erkannt, Einsicht
in die objektiven Zusammenhinge genommen und menschliches Bewusstsein
entwickelt hat. Ein Bewusstsein, das sich auf Erkenntnis stiitzt und Liebe hervor-
bringt. [...] Von dort aus steigt der Mensch zum héchsten Gipfel, zur letzten Stufe
der Vervollkommnung [...] Realismus, ja, nicht als Ziel, sondern als Prinzip, als

«741

Grundlage fiir den Aufstieg zu héheren Idealen:

Um die Aufgabe des Menschen noch deutlicher hervorheben zu kénnen, miisse die Aus-
sage des Koran herangezogen werden, wodurch der Mensch als ,,Stellvertreter Gottes auf
Erden“7# sich Gott gegeniiber unterwerfe, was ihm nach seiner freien Entscheidungsfin-
dung cine klare aktive Partizipation im gesellschaftlichen Leben zuteilwerden lisst.

Ali Schariatis Ansichten zum Thema Erzichung beruhten auf einem empirisch-theo-
retischen Vergleich zwischen traditionell-religiosen und westlich orientierten Erziehungs-
systemen. Grundsatzlich war er der Meinung, dass Erzichung ein untrennbarer Bestand-
teil der Kultur eines Volkes sei und deswegen auch als Instrument fiir den Fortbestand
einer Kultur fungiere. Aus diesem Grund bestehe das Erzichungssystem aus einer Reihe
von gesellschaftlichen Idealen, Normen und Wertvorstellungen, die wiederum auf einer
bestimmte Weltanschauung und Kultur basierten. Ware die Weltanschauung bzw. Kul-
tur von den Werten und Normen getrennt, wiirde der Zweck der Erzichung zunichte-
gemacht, was sich im Falle blinder Nachahmung selbstmérderisch auswirken werde. Fiir
Ali Schariati waren Religion und Erzichung eng miteinander verbunden. Insbesondere

die Erhaltung und Férderung der Religion mache nimlich den Zweck der Erzichung aus,

740 Ebenda.
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und fiir die Erforschung der menschlichen Entwicklung biete die Erzichung den metho-
dischen Apparat.

In einem historischen Uberblick wies der Soziologe auf eine grofle Krise in der Er-
zichung seit dem 18. Jahrhundert hin. Sie sei dadurch gekennzeichnet, dass die Vernunft
von der Religion getrennt worden sei, dass ihre stiitzenden Elemente, die Moral und der
Glaube, ins Wanken geraten waren. Es bestiinde nur noch eine Verbindung zwischen der
Wissenschaft und der Vernunft, die Moral wurde unabhingig von Gott bewertet. Und
obwohl keine wirklichen innovativen Stiitzen entworfen wurden, wurde die Moral als Ba-
sis der Erzichung deklariert. Aus dieser Entwicklung heraus sei die zeitgendssische Krise

eine menschliche:

»Die Krise des heutigen Menschen ist keine wirtschaftliche Krise. In keiner Epo-
che der menschlichen Geschichte war der Mensch — wie heute — als eine Frage so
oft diskutabel wie in unserer Zeit und auch niemals war der Mensch — wie heute —

so unfihig, diese Frage zu beantworten 7%

Zwar sei der Mensch in der Lage, mit Hilfe der Wissenschaften die Natur unter Kont-
rolle zu bringen und viele Schwierigkeiten zu iberwinden, und auch die Beschaffenheit
des Menschen selbst kénne physiologisch aufgegriffen und in den unterschiedlichen Dis-
ziplinen behandelt werden, jedoch seien nur die Philosophie und die Religion fihig zu
erkliren, welche Eigenschaften der Mensch besitze und wie seine Personlichkeit zu cha-
rakterisieren sei.

Der Bedeutungsverlust dieser beiden berge ein uniiberwindbares Dilemma in sich,
von dem insbesondere die klassischen Gelehrten betroffen seien. Die Umformung ihrer
Rolle habe ihnen Verantwortung entzogen: Mit der Institutionalisierung ihrer Positionen
seien sie zum einen in eine ruhige Lage versetzt worden, und zum anderen sei eine Trans-
formation der Religion zur Ideologie eingeleitet worden — mit der Konsequenz, dass sie

ihre potentielle Position einbiifiten, die insbesondere Bewegung in und zu der Gesellschaft

743 Abdol Reza Navah: Der Gegensatz ,islamisch-westlich” im Menschenbild zeitgendssischer schiitischer Beitrige
im Iran, unter besonderer Berticksichtigung von Motahhari und Schariati. Kiel 1987. S. 182.
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bzw. zum 6ffentlichen Leben bedeutet habe. Obwohl Schariatis Meinung nach die Fragen
der wichtigsten Themenbereiche, nimlich des Seins, des Lebens und des Menschen, nur
von der Religion beantwortet werden kénnten, nihmen sich die Wissenschaften wie die
Kunst, die Literatur und auch die Soziologe dieser Themen an, ohne jedoch den religiosen

Aspeke dabei zu beriicksichtigen:

»Der heutige Mensch — beziiglich seiner Zielsetzung — ist schwicher als der
Mensch von chedem. Er hat erfahren, dass die Religion ihn in das Mittelalter
fithrte, dagegen die Wissenschaft zur heutigen Technologie. Im Mittelalter wurde
der Verstand im Interesse des Papstes und des Kirchentums ausgeniitzt, und heute
wird er im Interesse der Wirtschaft und deren Besitzer (Kaiser) genutzt. In der
Vergangenheit war der Mensch Sklave der himmlischen Gétter und sein Leben
wurde zum Opfer des Paradieses im Jenseits, und in der Gegenwart ist er Skla-
ve irdischer Gotter und sein Leben wird zum Opfer eines diesseitigen Paradieses
(Konsumleben). Im Mittelalter hatte die Religion keine Erklirung fiir das Leben
und die Natur gehabt, und heute kann auch die Wissenschaft keine eindeutigere
Antwort auf den Menschen und die Welt geben. In dieser (gegenwirtigen) Katas-
trophe hat sowohl der westliche Kapitalismus als auch der ostliche Kommunismus
das gleiche Schicksal. Mit Dostojewskis Worten: ,Wenn wir den Gott aus der Welt

wegnehmen, dann ist alles erlaube!“74

Mit seinen Analysen kam Schariati zu dem Schluss, dass in der damaligen Zeit zwei ge-
gensitzliche Richtungen oder spezifische Grundlagen in der Erzichung existierten, die
wiederum aus Bediirfnissen entstanden seien und somit die Ziele der Erzichung charak-
terisierten. Alle anderen pidagogischen Schulen ordneten sich ideologisch einer dieser
beiden unter.

Die erste Richtung bezeichnete er als (den bereits oben erwihnten) Soziologismus,

der auf den Vorrang der Gesellschaft vor dem Einzelnen hindeute. Die Gesellschaft sei

744 Ebenda.S.183.
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nicht die Summe der in ihr lebenden Menschen, sondern sie stelle den Korper dar, und
Menschen nahmen schlieflich die Rolle der Zellen und Organe ein. Ali Schariati sprach
in diesem Zusammenhang von der Opferung des Menschen, weil er nicht nur ungeformt
werden wiirde, sondern auch nur als Mittel eingesetzt werde. Sein Wert wiirde nur an der
Niitzlichkeit festgemacht.

Die andere Richtung fasste Schariati unter dem Begriff Individualismus zusammen.
Dabei stehe der Einzelne im Fokus, und die Gesellschaft sei nur eine Summierung der
Menschen. Somit werde die Gesellschaft geopfert, und jeder lebe getrennt von den ande-
ren in seiner eigenen Welt.

In seinen Ausfithrungen nahm der Soziologe auf Durkheims Theorie’® Bezug und be-
wertete diese aus eigener Perspektive: Er sprach diesem Ansatz keine Allgemeingiltigkeit
zu, denn je mehr eine Gesellschaft sich von ihrer traditionellen, religiésen und geschlos-
senen Form in die moderne, wirtschaftsbezogene und offene Form umwandele, desto
schwicher sei die Autonomie des Individuums — und im gleichen Moment wiirde das
Bediirfnis des Einzelnen nach der Gesellschaft und ihren Institutionen stirker werden.

So kam Ali Schariati im seinem Vergleich zu dem Schluss, dass die westliche und die
islamische Erzichung unterschiedliche Charakeeristika besiflen, welche er durch eine Ge-

geniiberstellung herausarbeitete:

»1. In der westlichen Erzichung ist die ,Gesellschaft” das Hauptproblem, in der
islamischen aber der Mensch.

2. Westliche Erzichung strebt nach der ,Macht' (wie Francis Bacon meint), islami-
sche Erzichung sucht aber die Wahrheit' (was Bacon fiir unméglich hielt).

3. Westliche Erzichung orientiert sich an der ,Technologie® und lehnt sich an sie
an, islamische Erziehung orientiert sich an der ,Ideologie”.

4. Westliche Erziechung orientiert sich am ,Profit’, islamische Erzichung orientiert

sich an den Werten".

745 Siehe dazu ebenda S. 187.
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5. Westliche Erzichung orientiert sich am ,Lernen’, islamische Erzichung orien-
tiert sich am ,Erzichen’ und ,Entwickeln'".

6. Westliche Erzichung orientiert sich am ,gesellschaftlichen Verhalten', islamische
Erziechung orientiert sich an der ,menschlichen Moral’.

7. In der westlichen Erziehung ist der Mensch ein Werkzeug' fur das gesellschaft-
liche Bediirfnis, in der islamischen Erzichung ist der Mensch das ,Ziel* und das
gesellschaftliche Bediirfnis dessen Werkzeug'.

8. In der westlichen Erzichung strebt man nach dem ,Wohlstand® und nach der
,Bequemlichkeit* (also Konsumleben), in der islamischen Erzichung strebt man
nach der ,Schonheit’ und ,Vollkommenheit".

9. In der westlichen Erzichung strebt man nach der Wiirde® des Menschen, in der
islamischen Erziehung nach seiner ,Tugend".

10. In der westlichen Erzichung hat der Pragmatismus die Herrschaft tiber die Ge-
sellschaft, in der islamischen Gesellschaft hat der Radikalismus die Herrschaft fiir
die Gesellschaft.

11. In der westlichen Erziehung ist die ,Orientierung, frei zu wahlen, in der islami-
schen Erziehung ist sie gebunden an bestimmte Faktoren.

12. Die westliche Erzichung ist realistisch, die islamische Erzichung idealistisch.
13. Die Botschaft der westlichen Erziehung besteht darin, die Rolle des Menschen
in der Gesellschaft zu erkliren, die Botschaft der islamischen Erziehung besteht
darin, die Rolle des Menschen in der Schépfung (in der ganzen Natur) zu erkliren.
14. Die westliche Erzichung orientiert sich am Modernismus, die islamische Er-
zichung orientiert sich an der Kultur.

15. Die westliche Erzichung bildet die Gesellschaft, die islamische Erzichung bil-
det die Umma.

16. Die westliche Erziehung baut sich auf das ,Sein’ des Menschen, die islamische
Erzichung auf das ;Werden' des Menschen.

17. Die westliche Erzichung ist die Basis der Wissenschaft, die islamische Erzie-

hung ist die Basis der Philosophie.
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18. Die westliche Erzichung entwickelt die Weltkenntnis', die islamische Erzie-
hung entwickelt das ,Selbstbewusstsein’.

19. Die westliche Erzichung produziert letzten Endes ,starke Menschen, die isla-
mische Erzichung aber ,gute Menschen'.

20. Die westliche Erziehung bildet eine ,zivilisierte Gesellschaft’, die islamische
Erziechung bildet aber ,kultivierte Menschen®.

21. Die westliche Erziehung beherrscht die Natur, die islamische Erziehung be-
herrscht das ,eigene Ich'.

22. Die westliche Erziehung benutzt den Menschen fiir sich selbst im Interesse der
Gesellschaft, die islamische Erzichung benutzt den Menschen fiir die Gesellschaft
in seinem eigenen Interesse.

23. Die westliche Erzichung verstirkt und behilt das ,Seiende’, wie es ist (wie die
Wissenschaft es vorschreibt), die islamische Erzichung schafft und erzieht das, was

;werden’ soll (wie die Religion vorschreibt):74¢

Seiner Meinung nach habe die liberale Erzichung immer stirker ihre zweckbetonte Aus-
richtung verloren und eine neutrale Haltung gegeniiber Idealen eingenommen. So habe
der Individualismus in modernen Gesellschaften im Mittelpunket gestanden, und unter
dem Stichwort Freiheit, die auf Kosten aller anderen ausgetragen worden sei, stiinden sich

zwangsldufig die liberale und die islamische Erzichung gegeniiber.
Soziopolitische Strukturen

Bevor Schariatis Ausfihrungen zu den soziopolitischen Strukturen zusammengefasst
werden, soll der Hinweis erfolgen, dass Schariati weder staatstheoretische Ansitze noch
politische Schriften verfasst hat, sondern die Wiederbelebung der Gesellschaft im Fokus

seiner Betrachtung stand.”¥ In seinem wichtigsten Beitrag zu diesem Thema, ,,Gemein-

746 Ebenda.S.191 ff.

747 Vgl. dazu Yann Richard: Seriati ve Islam hiikiimet [Schariati und islamische Regierung]. In: Edisyon (Hrsg.):
Diinyada Ali Seriati. S. 359.
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schaft und Fiihrung“743, widmete er sich der Frage, nach welchen Kriterien sich eine is-
amische Gesellschaft formieren lasse. Grundsatzlich richteten sich seine Austiihrungen
1 he Gesellschaft fc 1 Grundsitzlich rich h Ausfiihrung

gegen eine vom Westen importierte und montierte Gesellschaft. Nétig sei eine klare
Differenzierung zwischen Fithrung und Verwaltung, wobei er in diesem Zusammenhang
zwar Bezug auf den westlichen Politikbegriff nahm, ihn jedoch fiir die muslimische Ge-

sellschaft ablehnte:

»Wir benutzen aber in der islamischen Welt das Wort ,siyaset”. Das ist ein Termi-
nus, den man bei der Ziahmung eines wilden Pferdes benutzt. Dies deutet auf die
Tatsache hin, dass es hier um die Vervollkommnung und Erzichung der Individu-
en geht. Die Regierung hat die Aufgabe — beziiglich dieses Wortes —, die Individu-

en seelisch, ethisch und schliefllich verniinftig zu indern 7%

Weiterhin fiihrte Ali Schariati aus:

»Styaset ist die Philosophie jener Regierung, die die Verantwortung des Werdens
der Gesellschaft im Gegensatz zu ihrem Sein trigt, sie ist die Philosophie der dy-
namischen Entwicklung, und die darauf aufgebaute Regierungsform hat die Auf-
gabe, die Basis, Institutionen, menschlichen Beziehungen und sogar die Ideen,

Anschauungen und Gewohnheiten der Gesellschaft zu dndern:”*°

So soll siyaset zur Umstellung des Wertesystems in der jeweiligen Gesellschaft dienen. Ali
Schariatis Zielsetzung hierbei war die Bildung bzw. Erzichung der Massen im Sinne einer
revolutioniren oder auch reformistischen Ideologie. Der Soziologe verstand unter dem
Begriff Masse die ideale Gesellschaft, also die #mma, womit sich die Wiederbelebung der
islamischen Gemeinschaft verbindet. In diesem Kontext definierte er den Begriff umma

und wies darauf hin, dass er aus der Wortwurzel ,,amm“ entspringe und ,Weg" oder auch

748  Ali Seriati: Ummet ve imamet [Gemeinschaft und Fithrung]. In: Ali $eriati: Ali. Ankara 2008. S. 411-566.
749 Ebenda. S.443.
750 Ebenda.
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»Liel“ bedeute. Ebenso beinhalte er vier wichtige Komponenten: Wahl, Bewegung, Fort-
schritt und Abschnitt. Somit fasste Schariati zusammen, dass sich eine Gemeinschaft auf
der Basis einer gemeinsamen Uberzeugung eben in eine gemeinsame Richtung und zu
einem gemeinsamen Ziel hin bewege. Weiterhin betonte der Soziologe, dass sich der Unn-
ma-Begriff von Begriffen, wie Nation, Stamm, Volk, Rasse und Sippe insofern abhebe, als
Aspekte wie die Niederlassung in einem bestimmten Gebiet oder die Bezugnahme auf die
Organisationsform des materiellen Lebens nicht notwendig seien.

Die Grundprinzipien der umma fasste er folgendermaflen zusammen: Ein gerechtes
Wirtschaftssystem, das auf den islamischen Prinzipien basiert, ist die gesellschaftliche Ba-
sis, und die Gesellschaftsordnung griindet sich auf Gleichheit und Gerechtigkeit. Das darf
jedoch nicht als Ziel bewertet, sondern sollte als Prinzip betrachtet werden: Die Grund-
lage ist die Weltanschauung des zaubid, sie stellt den Ausgangspunke dieser Ordnung dar.
Demnach symbolisiert die #mma die geistige Verantwortung fiir den gemeinsamen Weg
und die Zielsetzung sowie die gemeinsame Partizipation daran.

Hinsichtlich der Fihrungskompetenzen in der #mma nahm der Begrift imamat eine
zentrale Rolle in Schariatis Konzept cin. Er untersuchte ihn aus der Wissenschaftspers-
pektive und aus dem Blickwinkel der politischen Soziologie”' und erklirte den notwen-
digen Zusammenhang zwischen den Termini umma und imamat. Imamat komme vom
Begrift umma, wobei diese wiederum nicht ohne ein imamat bestehen konne. Folgendes
Prinzip regele das Verhaltnis zwischen Individuum, #mma und der Fihrung: Das Indi-
viduum ordne sich freiwillig solch einer Fithrung unter, da es sich als ein Teil dieser Ge-
meinschaft betrachte. Diese Unterordnung setze jedoch ein Verantwortungsbewusstsein
voraus und gehe aus einer freiwillig getroffenen Entscheidung hervor, denn der Einzelne
praktiziere in dieser Gemeinschaft eine religios intendierte Lebensweise, die wiederum
ein gesellschaftliches Bewusstsein miteinschliefie.””* Die Aufgabe der Fithrung bestche
darin, die Gemeinschaft auf ihrem Weg zu leiten und sie insbesondere in ihrer Weiter-
entwicklung zu steuern. Voraussetzung dieser Zusammensetzung sei es, dass sowohl die

Gemeinschaft als auch die Fithrung nicht nur die gleiche Uberzeugung und die gleiche

751  Ali Seriati: Ummet ve imamet. In: Ali Seriati: Ali. Ankara 2008. S. 411-566. Hier S. 433.
752 Ebenda.S.441.
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Zielsetzung aufweisen miissten, sondern dass sich diese auch in der Praxis und somit auch
in den Lebensformen des alltaglichen Miteinanders widerspiegeln. Im Fokus stehe nicht,
Gliickseligkeit zu erreichen, sondern der ,Weg zur Erreichung der Vollkommenheit’>.
Ali Schariati resimiert sein Gesellschaftsbild folgendermaflen: ,,Umma ist eine Gesell-
schaft, die aus Menschen besteht mit der gleichen Idee, Religion, Richtung, Denkweise
und sogar der gleichen praktischen Art. Darauf deutet die Fithrung eines Regimes hin, das
die Umma auf diesem Weg zu ihrem Ziel fithrt:7*

Auch setzte sich der Soziologie genauer mit den Eigenschaften und der Funktion des

imamat auseinander. Zu Beginn lieferte er in Abgrenzung zu anderen Konzepten eine

Einfithrung in das islamische Fithrungsverstindnis:

»Die politische Philosophie und Staatsform ist keine Demokratie der Haupter,
auch kein Spielzeug in Hinden der gesellschaftlich Machtigen. Sie ist weder eine
vermoderte Aristokratie, noch eine menschenfeindliche Diktatur und auch keine
Herrschaft der Elite. Die politische Philosophie und Staatsform im Islam basiert
vielmehr auf der Aufrichtigkeit der Fithrung (nicht nur der Fiihrer, denn dies wire
Faschismus), d. h. auf einer engagierten und revolutioniren Fihrung, die sich ver-
antwortlich fir die Entwicklung und das Werden der Gesellschaft auf der Grund-
lage dieser Lehre und Weltanschauung fithlt, um die gottliche Bestimmung des
Menschen innerhalb der Philosophie der Schépfung zu realisieren. Genau dies

bedeutet Imamat und der Imam ist der ideale Mensch:7>°

Er wies darauf hin, dass das imamat in der Schia zwei wesentliche Bedeutungsebenen be-
sitze: In der ersten wird der Imam weniger als Person, sondern mehr als Modell, Wegwei-
ser und Idealtyp, auch als der sichtbare und fithlbare Islam tibersetzt. In dieser Bedeutung

besitzt er einen universalistischen Charakter und kann weder durch Wahlen noch durch

753 Ebenda. S.464.
754 Ebenda. S.438.

755  Ali Schariati: Das Menschenbild im Marxismus, in anderen abendlindischen Denkschulen und im Islam. Bonn

1983.8.82f.
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Vererbung zugeschrieben werden. In der zweiten Ebene wird auf die Fiithrerschaft bzw.
auf den Fihrer hingedeutet, das imamat verkorpert die Person, die als richtungsweisende
Instanz die Gemeinschaft leitet und somit die Verantwortung fiir die Umsetzung der Bot-
schaft ibernimmt. Weitere fiihrte Schariati aus, dass das Schiitentum beide Bedeutungs-
ebenen zusammenfasse und die Unterscheidung zwischen Imamat und Kalifat erst durch
den Einfluss des westlichen Denkens entstanden sei. Im Wesen des Islam existiere keine
Trennung zwischen Religion und Politik. Demnach besteht die Aufgabe des imamar da-
rin, die islamische Botschaft in der Gesellschaft voranzutreiben und die #mma in diesem
Sinne zu fithren. Weder Selbstzweck noch gar Hedonismus oder das Versprechen auf ein
gliickliches Leben wiirden als Zielsetzung vorgegeben, sondern die Aufgabe des imamar
aus politischer Perspektive bestehe darin, die Gesellschaft voran zu bringen. Aus dieser
Entwicklung resultierend erwartete Ali Schariati eine rasche Umwilzung, wobei er in die-
sem Zusammenhang auch erwihnte, dass ein Teil der Gesellschaft mit dieser Zielsetzung
nicht zufrieden sein werde, so dass die Fithrung ihre Aufgabe nur dann tibernchmen kén-
ne, wenn die Mehrheit der Menschen die Inhalte dieser Denkschule akzeptieren wiirden.

Seine Vorstellungen von einer idealen Gesellschaft konnen folgendermaflen zusam-
mengefasst werden: Das zu erreichende Ziel der Masse bestehe nicht aus dem Sein, son-
dern aus dem Werden. Dieser Prozess sei nicht willkiirlich, sondern er solle auf richtige
Art und Weise sowie schnell voranschreiten. Die Wirtschaft stelle dabei nicht das Ziel
dar, sondern fungiere nur als Instrument. Die Freiheit diene nicht als Ideal, sondern als
notwendiges Mittel fir die Erreichung der Ideale. Hinsichtlich der Charakeerisierung der

umma lieferte der Soziologe folgende Definition:

»Die umma ist keine in irgendeinem bestimmten Land niedergelassene Gesell-
schaft. Sie hat keine Bezichung mit irgendeiner rassisch-nationalen Bindung. Sie
ist eine Gesellschaft ohne jeglichen Bezug auf irgendeine Organisationsform des
materiellen Lebens. Sie ist aber eine Gesellschaft, in der die Masse sich der Fiih-

rung unterworfen hat, eine Gesellschaft, die sich auf ein stindiges Werden in Rich-



186 4 Ali Schariati, Necip Fazil Kisakirek und ihre Begegnung mit der Moderne

tung Unendlichkeit befindet. Dieses Vorgehen ist eine Emigration vom Da und

von Dem, was wir sind{7>¢

Aus dieser Perspektivierung heraus wies der Denker auch auf den wichtigsten Unterschied
zwischen den Schiiten und Sunniten hin: Die Prinzipien der Vormundschaft (vesayez)
und des Treueeids (biaz) fithrten zu Unstimmigkeiten innerhalb dieser Gruppierungen.
So lehnten die Schiiten sowohl das Prinzip des biat als auch die Instanz der schura ab, im
Umbkehrschluss lehnen die Sunniten den Grundsatz der vesayer ab. Ali Schariati vertrat
jedoch die Ansicht, dass diese beiden Ansitze nicht im Widerspruch stiinden. Sie sei-
en im Gegenteil beide im Islam verankert. Die einzig entscheidende Frage diesbeziiglich
konzentriere sich auf die Art und Weise, wie die beiden Ansitze vesayer und biar zum
Einsatz kommen. Gemif{ Schariati sollte zuerst die Gesellschaft im Sinne der islamischen
Vorstellungsweise etabliert werden, also gestiitzt auf eine revolutionire Fihrung und auf
das Prinzip der vesayet, bevor die gesellschaftliche Ordnung nach den Prinzipien der schu-
ra, des idschma, des biat und der Demokratie gestaltet wird. An dieser Stelle kritisierte
Schariati die herrschenden Verhiltnisse in den muslimischen Gesellschaften: Anstatt wie
beschrieben vorzugehen, habe sich ,das islamische, auf dem Treueid basierende Kalifat in
eine vormundschaftsgestiitzte, arabische Herrschaft verwandelt".

Eine weitere wichtige Rolle spielte in den Vorstellungen Schariatis die permanente

Revolution:

»In soziologischer Terminologie (Anderung der sozialen Struktur) und politischer
Terminologie (die Umstellung der politischen Institutionen, der Macht des Sys-
tems und der dominanten Symbole) ist die Revolution ein Akt der Mehrheit einer
Gesellschaft. Revolution ist die Erscheinung des Willens einer Gesellschaft, die
das Recht auf ihr eigenes Schicksal besitzt und die Bestimmung der herrschen-
den Regierungsform fiir sich beansprucht, eine Person oder Gruppe, die sich im

Interesse einer Minderheit darangemacht hat, mit Gewaltanwendung und be-

756 Ali Seriati: Ummet ve imamet. In: Ali Seriati: Ali. Ankara 2008. S.411-566. Hier S. 450.
757 Ebenda. S.566.
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waffnetem Aufstand die politische Macht zu beseitigen und selbst die Macht zu

ibernehmen:7>®

Ali Schariati legitimierte an dieser Stelle die Gewaltanwendung, da er sich gegen die herr-
schende Unterdriickung wendete und die Uberzeugung vertrat, dass der Unterdriickte
verpflichtet sei, fur seine Gerechtigkeit zu kimpfen. Die Ausbeutung hat sich durch die
kolonialen Michte zu einem universellen Phinomen entwickelt und kann als Charak-
teristikum des aufgeklirten Zeitalters bezeichnet werden”’. Die ausgebeuteten Linder
sollen sich befreien, indem sie mittels einer Revolution in zwei wesentlichen Stufen ihre
Souverinitit erlangen. Im ersten Schritt gilt es, die Macht zu tibernchmen, Gewaltan-
wendung sei dabei als Mittel zum Zweck zu betrachten. Im zweiten Schritt hingegen sei
eine Person zu nominieren, der die Fiihrung tibertragen wird. Wihrend einer Revolution,
so der Soziologe weiter, seien drei Charakeere wichtig: der Ideologe dieser Revolution,
die Politiker bzw. die Verantwortungstrager und der Fithrer der Revolution. Den Fithrer
bezeichnete er auch als ,Held“7®° im Weber’schen Sinn, da er mit seinem Charisma die
Massen an sich binden kénne und sie in ihm die Verwirklichung der ideologischen Ideen
sihen. In diesem Zusammenhang postulierte Schariati, dass der Mensch grundsitzlich
auf der Suche nach dem Absoluten sei, ,und wenn er es nicht findet, formt er es in seiner
Vorstellung*”®!. Auf die Rolle der Mythologie ging er auch ein. Der Mensch sei aufgrund
seiner Schwichen und seiner Minderwertigkeitsgefiihle in der Geschichte immer auf der
Suche nach einem Helden gewesen, um ihn verehren zu konnen. Bezugnehmend auf seine
cigene Epoche erwihnte der Denker, dass keine Helden mehr existieren wiirden. Zwar sei
der Mensch in der Lage, sich zu formen und zu bilden, und habe an Stirke zugenommen
wie nie zuvor, dennoch wisse er nicht, wie er diese gestalten solle. Schariatis Ausgangs-
punke, das sei hier wiederholt, ist das Werden. Aus seiner gottlichen Weltanschauung

heraus gehoren sowohl die Moral als auch die Ethik zu den wichtigsten Grundpfeilern

758 Ebenda. S.508.

759  Ali Seriati: Medeniyet Tarihi II [Geschichte der Zivilisation II]. Ankara 1998. S.13.
760  Ali Seriati: Ummet ve imamet. In: Ali Seriati: Ali. Ankara 2008. S. 411-566. Hier S. 509.
761 Ebenda.S.512.
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einer Gesellschaft, die wihrend und nach der Revolution von der Fithrung etabliert und

weiterentwickelt werden miissten. Denn:

»wenn die gottliche Weltanschauung vernichtet wird, wird mit ihr auch der Glau-
be seine Basis verlieren. Dieses ,wie soll es sein® kann den starken Menschen von
heute nicht von seinen Wehen befreien. Weswegen? Weil fur ihn der izam, nim-
lich das Vorbild fuir das richtige Sein und das richtige Leben, nicht mehr vorhan-

den isti7¢?

Die Losung sah der Soziologe darin, dass der iz2am nicht als ein metaphysisches Wesen
auftreten diirfe, sondern seine Beschaffenheit als Mensch sich dadurch auszeichne, dass er
sich nicht seiner Umwelt anpasse, sondern sie ganz im Gegenteil prige, denn ,,in der Welt
ist er der Stellvertreter Gottes, ein engagierter Wille mit drei Dimensionen: Bewusstsein,
Freiheit und Kreativitit“7®,

Weiterhin beschiftigte ihn die Frage, wie ein friedliches Zusammenleben in einer Ge-
sellschaft zu erméglichen sei, wobei er von der Grundannahme ausging, dass Menschen
ohne die Gesellschaft nicht lebensfihig seien und das Fiktive des gesellschaftslosen Men-
schen nur ein philosophisches Phinomen sei: Die Welt des Menschen sei die Welt, die
er sich selbst erschaffen hat.”** Ali Schariatis Zielsetzung war die Verwirklichung einer
klassenlosen Gesellschaft, dabei bezog er sich auf Sure 2:30 im Koran. Hiermit wies er
nicht nur auf die besondere Stellung des Menschen innerhalb der gesamten Schopfung
hin, sondern er war davon tiberzeugt, dass cin friedliches Zusammenleben zu realisieren
sei. Insbesondere Phinomene wie die Herrschaft einer Klasse oder die Ausbeutung der

Schwachen durch die Machthabenden rithrten von politischen Problemen her:

762 Ebenda. S.466.

763 Ebenda.

764  Ali Seriati: Islam Bilim I-II. Istanbul 2006. S. 199.
765 Vgl auch Kapitel 3.4 in dieser Arbeit.
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»Jedes aufteilende Element macht den Menschen zum ,Alien® [gegeniiber dem Ei-
genen verfremdet]. Ein auf Klassen gestiitztes System teilt die Menschen in Aus-
beuter und Ausgebeutete, in Herr und Sklave, und keiner von diesen ist ein ganzer

und vollkommener Mensch:7¢

Der Soziologe war der Meinung, dass die Einteilung in eine obere und eine untere
Schicht dem islamischen Grundverstindnis zufolge nicht existiere, auch die muslimi-
schen Gelehrten stellten keine besondere Klasse oder Schicht dar. Ausgehend von den
Aussagen des Koran wiirden nur drei wesentliche Faktoren zu einer klassenspezifischen
Ausformung fithren: Der Militarismus, der Klerikalismus und der Kapitalismus nihmen
als Dreigespann in der Weltgeschichte cine wesentliche und fithrende Rolle ¢in.”®” Die
einzige Moglichkeit, diese Machtverhilenisse zu tiberwinden und eine klassenlose und
nivellierte Gesellschaft zu etablieren, sah Schariati darin, eine auf der gesellschaftlichen
Gerechtigkeit basierende Gesellschaftsordnung zu begriinden. Seiner Ansicht nach sei da-
bei weder der Idealismus noch der Materialismus Ausgangspunkt der Betrachtung, son-
dern die revolutionire Praxis stelle den Mittelpunkt des menschlichen Handels dar. Da
die Welt des Menschen das Produke des eigenen Wirkens sei, sollten die Erzeugnisse des
Menschen als Praxis bezeichnet werden und diirften nicht als etwas Materielles bzw. als
geistiges Gut betrachtet werden.”

Seit der Auseinandersetzung zwischen Kain und Abel gebe es Klassenkidmpfe, denn
sie sei in Schariatis Interpretation cine klassenspezifische Auseinandersetzung gewesen.
Aus dieser Sichtweise heraus muss seine Geschichtsphilosophie verstanden werden, die
sich auch anhand seiner Bewertung der anderen Prophetengeschichten nachzeichnen
lasst. Auseinandersetzungen spielten sich immer zwischen elitiren Schichten und Unter-

driickten bzw. zwischen Ausbeutern und Ausgebeuteten ab.”

766 Ali Seriati: Kapitalizm [Kapitalismus]. Istanbul 1994. S. 115.

767 Al Seriati: Islam ekonomisi [Islamische Wirtschaft]. Istanbul 1996.S.57.
768  Ali Seriati: Islam Bilim I-II. Istanbul 2006. S.261.

769  Ali Seriati: Islam ekonomisi. Istanbul 1996. S. 39-65.



190 4 Ali Schariati, Necip Fazil Kisakirek und ihre Begegnung mit der Moderne

An dieser Stelle muss auch kurz auf seine Bezichung zum Marxismus hingewiesen
werden: Zwar wird er oft als islamischer Marxist rezipiert, da er sich intensiv mit dieser
Ideologie auseinandergesetzt hatte. Er selbst jedoch lehnte diese Bezeichnung fiir sich ab,
und in der zeitgendssischen Rezeption wird er oft als einer der besten systematischen mus-
limischen Kritiker des Marxismus betrachtet.

Schariati analysierte die Person Karl Marx und teilte dessen Biographie cin in den
jungen, den reifen und den alten Marx. Den jungen Marx bezeichnete er als Anhinger
Hegels und als materialistischen Philosophen. Der reife Marx habe ein gesellschaftliches
Bewusstsein entwickelt und seinen Schwerpunkt auf die Klassenkiampfe gelegt, auf die
Bekimpfung der ausbeutenden Macht. Der alte Marx wiederum verkorpere zwar einen
Vertreter der revolutioniren Bewegung, jedoch kritisierte Schariati die vorhandenen
Widerspriiche zwischen seiner Theorie und seinen Aktivititen und qualifizierte diese als
schlichten Pragmatismus ab’”°.

Auch  Schariatis Rezeption des Marxismus lisst sich als durchweg negativ
nachzeichnen,””! wenngleich einige Einfliisse des marxistischen Ansatzes auch bei ihm zu
erkennen. Ein Beispiel ist der Begriff der Entfremdung, der sich bei Schariati allerdings
auf das Verhiltnis zwischen der muslimischen Bevélkerung und ihrer religios geprigten
Kultur bezog. Auch die marxistische Kritik an der ausbeutenden Bourgeoise konnte der
Denker nachvollziehen. Dennoch wendete er sich sowohl vom Marxismus als auch vom
Kapitalismus ab. Beide Ansitze wiirden im Kern den hohen Stellenwert des Menschen
missachten und den Menschen zu einem ,wirtschaftlichen Tier*”’* herabwiirdigen. Scha-
riati Ubte dartiber hinaus starke Kritik an der marxistischen Rezeption im Iran. Nicht
nur iberliefere sie die marxistische Botschaft nur bruchstiickhaft, auch sei der Marxismus
aufgrund des fehlenden historischen Hintergrunds im Iran nicht anwendbar.””

Die marxistische Bewegung verurteilte er am stirksten dafiir, dass sie wihrend der na-

tionalen Befreiungsbewegungen der ,,Dritten Welt* gegen die imperialistischen Michte

770  Ali Seriati: Marksizm [Marxismus]. Istanbul 1994. S. 66.

771 Siche dazu Ertugrul Cesur: Ali Seriati (1933-77): Allahperest — Sosyalist [Gottanbetender — Sozialist]. In: Mus-
tafa Yilmaz (Hrsg.): Sizi rahatsiz etmeye geldim. Kocaeli 2009. S. 220.

772 Ali Seriati: Islim Bilim I-II. Istanbul 2006. S. 60.
773 Ali Seriati: Oze dénii. Istanbul 1999. S.47-50.
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keine Hilfe gewdhrt hat. Aber auch generell kritisierte er, dass es keinen wirklichen Kampf
zwischen Arbeitenden und Kapitalisten gegeben habe. So kam er zu folgendem Schluss:
»Die Wege, die der westliche Kapitalismus und der Kommunismus gewiesen haben, ha-
ben zu menschlichen Tragodien gefithrt. Die menschliche Erlosung kann mit der Abkehr
von diesen Wegen eingeleitet werden:774

In diesem Kontext bot fiir Ali Schariati der Islam, nicht nur als Religion, sondern eben
auch als Weltanschauung, eine wirkliche Alternative. Aufgrund seines wirtschaftlichen
Grundverstindnisses besitze er einen starken Unterbau, und im Gegensatz zum westli-
chen System werde die Wirtschaft als Mittel und nicht als Ziel betrachtet. Das eigentliche
Ziel des Islam bestche darin, den Menschen zu seiner Vervollkommnung zu erziehen. Da-
bei gehe alles von Gott aus, und im Islam werde Gott in den materiellen und natiirlichen
Realitdten gesucht. Sittlichkeit, Reife und Vervollkommnung seien nur in Gesellschaften
vorzufinden, die ein wirtschaftliches Vermogen vorzuweisen heben und dadurch auch
Macht besitzen. ,[D]eswegen sage ich, dass der Islam cinen auf das Materielle gestiitzten
Idealismus darstellt”.””>. Der Leitsatz des Soziologen war, dass jeder nach seiner Begabung
und nach seinen Bediirfnissen gelenkt werden miisse. Sein Vorbild war hier die Person-
lichkeit Abu Dharr”’¢, weil er sich die gegen die herrschende Schicht gewehrt habe, die
durch die Anhédufung von Besitztiimern die klassenlose Gesellschaft zur Zeit des Prophe-

ten zerstorten. Darauf wurde im Koran hingewiesen:

»O die ihr glaubt, viele von den Gelehrten und den Ménchen verschlingen fiir-
wahr den Besitz der Menschen auf nichtige Weise und halten von Allahs Weg ab.
Diejenigen, die Gold und Silber horten und es nicht auf Allahs Weg ausgeben,

denen verkiinde schmerzhafte Strafe:”””

774  Ali Schariati: Das Menschenbild im Marxismus, in anderen abendlindischen Denkschulen und im Islam. Bonn

1983.8S.83.
775  Ali Seriati: Kapitalizm. Istanbul 1994. S.70.
776  Ali Seriati: Bir daha Ebu Zerr. Istanbul 2005. S. 18.
777 Sure 9:34.
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An dieser Stelle soll nun kurz auf Ali Schariatis Vorstellungen vom islamischen Wirt-
schaftssystem eingegangen werden. Vorab muss noch erwihnt werden, dass Ali Schariati
die Art und Weise kritisierte, wie in der muslimischen Welt diese Thematik behandelt
wird. Es dominiere die Perspektive der Rechtsfragen beziiglich des Besitzes, die Ge-
setze der Rechtswissenschaft””® stiinden im Mittelpunkt und die heutige muslimische
Bevélkerung nihme deshalb cine daraus resultierende Haltung ein.””” Doch um dieses
Wirtschaftssystem verstehen zu kénnen, miissen die islamische Wirtschaftsphilosophie
untersucht werden, was wiederum voraussetze, den Zusammenhang mit der islamischen
Weltanschauung und dessen Anthropologie zu beriicksichtigen. So miisse folgende Rei-
henfolge beim Bearbeiten des Themas Wirtschaft eingehalten werden: Den Grundbau-
stein bilde der zauhid, danach komme die islamische Anthropologie, und erst im An-
schluss diirfe die islamische Wirtschaftsphilosophie niher analysiert werden.

Aus dieser Perspektivierung heraus entwickelte er fiinf Grundpfeiler fiir das islamische

Wirtschaftssystem:

1. Alle Produktionsmittel und alle verwendbaren natiirlichen Rohstoffe sind von Gott
gegebene Mittel, was als Segen fiir die gesamte Menschheit betrachtet wird.”*

2. Inder Gesellschaft miissen sowohl die Giiter und die Wirtschaft als auch das Leben an
sich eine besondere Rolle spielen, sie sollen gerithmt werden.

3. Das diesseitige Leben soll als Vorbereitung fiir das Leben nach dem Tod dienen.”!
Sowohl der Einzelne als auch die Gesellschaft miissen sich fiir die Bewahrung des Ei-
gentums vor Raub, Plinderung und widerrechtlicher Aneignung und fur die Rechte

um des Volkes willen einsetzen.

778  Ali Seriati: Islam ckonomisi. Istanbul 1996. S. 131.
779 Ebenda.S.7-11.
780 ,Erist es, Der vom Himmel Wasser herabkommen lift; davon habt ihr zu trinken, und davon (wachsen) Biume,

unter denen ihr (euer Vieh) frei weiden lafe. Er lift euch damit Getreide wachsen, und Olbiume, Palmen, Reb-
stocke und von allen Friichten. Darin ist wahrlich ein Zeichen fir Leute, die nachdenken! Sure 16:10-11.

781 ,Die Vermehrung lenke cuch ab, bis ihr die Friedhéfe besucht! Sure 102:1-2. Und: ,Wehe jedem Stichler und
Norgler, der Besitz zusammentrigt und ihn zihlt und immer wieder zahlt“ Sure 104:1-2.
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5. Das private Eigentum’® kann nur durch eigenes Schaffen erworben werden, denn jeg-
licher Besitz gehort Gott.”** Das private Eigentum wurde durch das romische Gesetz
in die muslimische Gesellschaft iibertragen und transformiert, der Mensch als Statt-
halter kann aus dieser Kenntnis heraus die von Gott erschaffenen Dinge benutzen
und sie zu seinem Gunsten verwenden.”* Auch werden die Prinzipien des gerechten
Handelns (kisz) und der Gerechtigkeit (adalez) in diesem Kontext erwihnt, weil diese
einen wichtigen Bestandteil des Wirtschaftssystems darstellen. So muss gegen Unter-
driickung gerechtes Handeln eingesetzt werden, und dieses ist nicht nur der Grund-
baustein der Klassensoziologie, sondern auch in der Wirtschaft und in der Regelung
des Besitzes.”®

Auch untersuchte Ali Schariati die Beziehung zwischen Demokratie und Islam und wies

auf verschiedene Grundkonflikte zwischen diesen hin. Als Erstes erwihnte er die Grund-

haltung des Islam, der cine universelle Botschaft reprisentiere, und somit verloren die
koranischen Gebote auch in der Gegenwart nicht an Aktualitit. Er betonte immer wie-
der, dass die Zeit des Propheten einen revolutioniren Charakter besitze, und aus diesem

Grund postulierte er, dass der Islam vor diesem Hintergrund neu zu bewerten sei. Zwei-

tens mahnte der Soziologe, dass die Demokratie eine bedeutungslose Maske sei, unter

dem Einfluss des Kapitalismus die fortschrittlichen Minderheiten unterdriicke und den
kleinbiirgerlichen Massen mehr Recht geben solle. Als dritten Punkt forderte der Denker
eine verantwortungsbewusste und gereinigte Demokratie, die als Ziel der permanenten

Revolution zu betrachten sei. Auch in Bezug auf die Demokratie lieferte Ali Schariati kei-

ne wirklichen staatstheoretischen oder politischen Ansitze, sondern er sah sich als Wider-

standler, der sich fiir die Wahrheit, Gerechtigkeit und den Iman einsetzte. Sein Grundsatz
fiir das Regieren waren nicht Fortschritt und Fithrung, sondern Bewegung und Erzie-

hung. Dabei waren fiir ihn Verinderungen und Fortschritte nicht revolutionir, sie sollen

782  Siche dazu Ali Seriati: Islam ve sinifsal yap1 [Islam und Klassenstruktur]. Ankara 2008.S. 119 f.

783 ,,Und dass es fiir den Menschen nichts anderes geben wird als das, worum er sich (selbst) bemiiht“ Sure 53:39.
784  Ali Seriati: Islam ckonomisi. Istanbul 1996. S. 143 ff.

785 Ebenda.S. 168 f.
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cher der Erhaltung und Festigung des Systems dienen. Hinsichtlich der neu befreiten Lin-
der beschiftigte er sich mit der Fragestellung, welche Rolle der Demokratie zugeschrie-
ben werden kénne. Er kritisierte, dass fiir diese Linder die Demokratie zu schwach, zu
gefahrlich oder eine konterrevolutionire Regierungsform sei. In diesem Kontext stellte
der Denker auch die politische Wahlfreiheit infrage, denn Geld und Macht wiirden es
moglich machen, alle zur Verfiigung stchenden Propagandamittel in den Dienst des Stim-
menfanges zu stellen: ,,Gewiss sie sind frei bei der Stimmabgabe, aber versklave durch die
Stimmungsmache!7* Nicht nur Asien, Afrika und Lateinamerika seien Opfer der biirger-
lichen Demokratie und des Liberalismus der europiischen Geschiftsleute, sondern auch
die Masse der europiischen Voélker falle in grofierem Umfang der hinterhiltigen Ausbeu-

787

tung und Pliilnderung durch die Kapitalisten zum Opfer.

4.2 Necip Fazil Kisakurek
Leben, Werk und Wirken

Necip Fazil (Ahmed) Kisakiirek kam als Sohn von Mediha Hanim und Abdiilbaki Fazil
Bey am 26. Mai 19047 in Istanbul zur Welt, seine Familie stammte urspriinglich aus der
ostanatolischen Stadt Kahramanmaras. Seine Kindheit verbrachte er ,wohl behiitet*’®
in dem Istanbuler Stadtteil Sultanahmet in der Villa seines GrofSvaters Mehmed Hilmi
Efendi, der Richter am Strafgericht gewesen war. In den frithen Kindheitstagen spielte
der Grofivater eine grof8e Rolle hinsichtlich Kisakiireks Bildung und Erzichung. Bereits
790

mit finf Jahren konnte er die Inhalte von Tageszeitungen wiedergeben, las Fuzilis

»Diwan“ und beschiftigte sich mit den Biographien des Propheten Muhammad und von

786  Ali Schariati: Zur westlichen Demokratie. Bonn 1981. S. 16.
787 Ebenda.S.19.

788  In scinen Biographien und Monographien werden unterschiedliche Jahresangaben zu seiner Geburt angegeben,
wobei er in seiner Autobiographie ,,O ve ben® als Geburtsdatum den 26. Mai 1904 angab.

789  Orhan Okay: Necip Fazil Kisakiirek. Kendini sesinin yankist [Das Echo seiner Stimme]. Istanbul 2007. S. 15.
790  Fuztili (1495-1665) gehoree zu den herausragendsten Dichter der klassischen tiirkischen Literatur.
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Ali ibn Abu Talib. Das war auch der Grund, warum ihm sein Grofdvater den Beinamen

Lakl-i evvel 71

gab. Auch seine Groffmutter Zafer Hanim nahm starken Einfluss auf seine
geistige Entwicklung. Da er ein lebhaftes und freches Kind war, beschiftigte sie ihn mit
den Romanen von Michael Zévaco und Alexandre Dumas, die nicht nur seine Vorstel-
lungswelt prigten, sondern auch eine inspirierende Wirkungen hatten. So schrieb Necip
Fazil Kisakiirek, dass er bereits als junger Mensch mit den beiden Welten konfrontiert
worden sei. Obwohl er in Zeiten von Reformen und Umbriichen aufwuchs, nahm er dank
seiner GrofSeltern sowohl an der osmanischen als auch an der westlichen Kultur teil.”??
Sein Grof$vater hatte trotz der umfassenden gesellschaftlichen Transformationsphase sei-
ne anatolischen Grundziige nicht verloren; seine Groffmutter hingegen lief§ sich von den
Modernisierungsprozessen so stark beeinflussen, dass Kisakiirek sie als ,,Grofistadtfrau“
bezeichnete.

Als Kisakiirek zwolf Jahre alt war, starb sein Grof3vater, kurz zuvor war bereits sei-
ne Schwester Selma verstorben. Diese unmittelbaren Erfahrungen mit dem Tod prigten
Kisakiireks personliche Entwicklung, und sein ausgeprigtes Interesse an metaphysischen
Themen wurde dadurch verstarke. Diese Erfahrungen stellten eine wichtige Zisur in sei-
nem Leben dar. Hinzu kam, dass er als Kind oft krank war.”* Seine Schulzeit war von
vielen Einschnitten geprigt, da seine Familie oft den Wohnsitz wechselte. Auch kam er
»mit den Einengungen seines seelischen Zustandes*”*> nicht zurecht. Er besuchte sowohl

die amerikanische als auch die franzosische Schule, von 1916 bis 1922 wurde er in der

Flottenakademie ausgebildet. Dort gehdrten Yahya Kemal™®, Ahmad Hamdi’”’, Ham-

791  Hetp://www.n-f-k.com/hatiralar-ve-hayatindaki-diger-kisiler/mehmed-hilmi-efendi [Zugriff 15.06.2011].

792 Orhan Okay: Necip Fazil Kisakiirek. Istanbul 2006. S. 29.

793 Hetp://www.n-f-k.com/hatiralar-ve-hayatindaki-diger-kisiler/zafer-hanim [Zugriff 15.06.2011].

794  Auch in seinen Gedichten wurde der Tod oft thematisiert und spielte in ihnen eine wichtige Rolle. Sieche dazu
Ekrem Sagiroglu: Necip Fazil siirinde 6liim senfonisi [Die Todessinfonie in Necip Fazils Gedichten]. Ankara
1997.

795 Ahmet Yildirim: Biografi: Necip Fazil Kimdir? [Biographie: Wer ist Necip Fazil?]. Zitiert nach heep://www.n-f-
k.com/necip-fazil-kimdir [Zugriff 15.06.2011].

796 Yahya Kemal Beyatl: (1884 -1958) war ein bekannter tiirkischer Dichter, Politiker, Diplomat und Schriftsteller.

797 Ahmet Hamdi Tanpinar (1901-1962) war ein tiirkischer Schriftsteller und Hochschullehrer. Bekannt wurde er

vor allem mit seinem Werk ,, Huzur, welches auch ins Deutsche iibersetzt wurde [Ahmet Hamdi Tanpinar: See-
lenfrieden. Ziirich 2008].
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dullah Suphi”® zu seinen Lehrern, doch ganz besonders beeinflusste ihn sein Lehrer Ibra-
him Agki (Tanik) Bey (1874-1977), der ihm das sufistische Denken nahebrachte, das sich
auch in seinen ersten Gedichten widerspiegelte. Dies war der Beginn einer 60 Jahre wih-
renden Periode des Schreibens und Publizierens. Neben Gedichten verfasste Kisakiirek
auch Erzihlungen, Romane, Witze, Kolumnen, Aufsitze, Erinnerungen, wissenschaftli-
che Analysen, Untersuchungen und Theaterstiicke. Im Allgemeinen wurde er von seinen
Lehrern stark gelobt und bereits als ,Dichter” bezeichnet. Auch war er wihrend seiner
Schulzeit als Herausgeber einer Zeitschrift titig.

Im Jahre 1924 begann Necip Fazil Kisakiirek an der Dar’ul finun”” Philosophie zu
studieren. Ohne dieses jedoch zu beenden, wechselte er nach dem Erhalt eines staatlichen
Stipendiums nach Paris an die Sorbonne und nahm das Studium an der philosophischen
Fakultit auf, wo er u.a. von Henri-Louis Bergson®” unterrichtet wurde. Obwohl er sich
bis dahin bereits mit der westlichen Kultur auseinandergesetzt hatte, gewann Kisakiirek
wihrend seines Aufenthalts in Frankreich tiefe Einsichten in das Denken des 20. Jahrhun-
derts. In den biographischen Werken wird dieser Abschnitt seines Lebens mit dem Begriff
Boheme verbunden, da er zum einen auf der Suche nach sich selbst einen Tiefpunkt er-
reichte und zum anderen die Spielsucht sein Leben dominierte.*®! Als Kisakiirek 1926 in
die Tiirkei zuriickkehrte, verdffentlichte er seinen ersten Gedichtband ,Oriimcek agi“*2,
Darin beschiftigte sich der Dichter mit der tragischen Existenz des Menschen und erntete

dafiir grof8es Lob. Zweti Jahre spiter erschien sein zweiter Gedichtband, ,Kaldirimlar“®%,

798 Hamdullah Suphi Tanriéver, (1885-1966) war tiirkischer Literaturwissenschaftler, Schriftsteller, Lehrer, Abge-
ordneter und Diplomat.

799 Das Dar-iil fiinun (Haus der Wissenschaften) war die erste Universitit im Osmanischen Reich, die nach europi-
ischem Muster errichtet wurde. Im Jahre 1900 im Auftrag des osmanischen Sultans Abdulhamid II. gegriindet
wurde sic nach Griindung der tiirkischen Republik 1933 wieder geschlossen.

800 Henri-Louis Bergson (1859-1941) war Philosoph und Nobelpreistriger fiir Literatur (1927), aulerdem zihle er
neben Nietzsche und Dilthey zu den bedeutendsten Vertretern der Lebensphilosophie.

801 Siche dazu Ali Haydar Haksal: Necip Fazil Kisakiirek. Bityitk Dogu Irmag1 [Quelle des Grofien Ostens]. Istanbul
2007.S.10-13.

802 Necip Fazil Kisakiirek: Oriimcek agi [Spinnennetz]. Istanbul 1999.

803 Necip Fazil Kisakiirck: Kaldirimilar [Strafienpflaster]. In: Necip Fazil Kisakiirek: Cile [Entbehrung]. Istanbul
1985.85.154 fF.
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und kurz danach bezeichnete ihn Miyasoglu als ,,den grofSten Dichter aller Zeiten 8%, Sei-
nen Lebensunterhalt verdiente sich Kisakiirek in den néchsten elf Jahren als Angestellter
in einer Reihe von Banken, nebenberuflich war er als Zeitungskorrespondent titig. Sein
nichstes Werk, ,,Ben ve otesi®®, erschien 1932. In dieser Gedichtsammlung verstirkee
er seine metaphysischen Auseinandersetzungen mit dem irdischen Dasein deutlich, und
seine Sinnkrisen fithrten ihn noch tiefer in die Lebensweise des Bohemien.

Ein wichtiger Wendepunkt in seinem Leben, den er selbst als ,,zweiten Geburtstag“soe
bezeichnete, war das Treffen mit dem Gelehrten Abdiilhakim Arvast®”. Der Mystiker
brachte ihm die islamische Lehre und somit auch die Lebensweise niher. Das half Necip
Fazil Kisakiirek, seine dauerhafte Identititskrise zu iiberwinden, er hatte den wahren Sinn
seines Lebens gefunden.®®

Ab Mitte der dreiffiger Jahre wurden auch erste Theaterstiicke Kisakiireks wie
 Tohum“$? aufgefiihrt. Nach der Premiere des Stiickes ,,Bir Adam Yaratmak™'? erhielt

Kisakiirek einen weiteren Beinamen: der ,tiirkische Shakespeare!!

. 1936 griindete er
die Zeitschrift ,, Aga¢**'%. Gemeinsam mit vielen jungen Intellektuellen versuchte er unter
dem Motto ,,Kunst - Idee — Aktion“®" der immer stirker zunchmenden Verwestlichungs-

tendenz entgegenzuwirken, auch antisozialistische Aspekte waren mit (:ingeschlossen.814

804 Mustafa Miyasoglu: Necip Fazil Kisakiirek. Ankara 1999.S.9.
805 Necip Fazil Kisakiirek: Ben ve 6tesi [Ich und das Ubrige]. Istanbul 1932.

806 Ahmet Yildirim: Biografi: Necip Fazil Kimdir? Zitiert nach http://www.n-f-k.com/necip-fazil-kimdir [Zugriff
15.06.2011].

807 Abdiilhakim Arvast (1860-1943) war cin sunnitischer Gelehrter und Mystiker, der aufgrund seines tiefgreifenden
Islamverstandnisses, seiner beispielhaften Lebensweise und seiner kritischen Haltung gegeniiber den politischen
Entwicklungen in der muslimischen Welt cinen grofien Kreis von Anhiingern und Schiilern besaf8. Siche dazu
Necip Fazil Kisakiirek: Esseyid Abdiilhakim Arvasi. In: Necip Fazil Kisakiirek: Son devrin din mazlumlari [Die
religidsen Unterdriickten des letzten Jahrhunderts]. Istanbul 2007. S. 309-325.

808 Toker Yayinlart Edebi Heyeti (Hrsg.): Necip Fazil Kisakiirek. Istanbul 2002. S. 14 f.
809 Necip Fazil Kisakiirek: Tohum [Samen]. Istanbul 2008.
810 Necip Fazil Kisakiirek: Bir adam Yaratmak [Einen Menschen erschaffen]. Istanbul 2008.

811 Ahmet Yildirim: Biografi: Necip Fazil Kimdir? Zitiert nach hetp://www.n-f-k.com/necip-fazil-kimdir [Zugriff
15.06.2011].

812 Orhan Okay: Necip Fazil Kisakiirck. Istanbul 2006. S. S. 19.
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15.06.2011].

814 Ali Haydar Haksal: Necip Fazil Kisakiirek: Biiyitk Dogu irmag: [Quelle des Grofien Ostens]. Istanbul 2007.
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Aus der 1941 mit Fatma Neslihan Hanim geschlossenen Ehe gingen sechs Kinder hervor.
Im Jahr 1943 begann er seine Lehrtitigkeit an der Mimar Sinan Universitit in Istanbul,
weitere Lehrauftrige erhielt er von der Staatlichen Musikhochschule Ankara. Aufierdem
unterrichtete Kisakiirek die Fachbereiche Sprachwissenschaft, Geschichte und Geogra-
phie an der Universitit Ankara und gab am Staatlichen Konservatorium Unterricht. Seine
politische Agitation nahm er mit seinen ,,Cergeve“®">-Schriften auf. In ihnen offenbarte
er nicht nur seine Weltanschauung, sondern versuchte auch, die Probleme der tiirkischen
Politik aus verschiedenen Perspektiven zu beleuchten. Er erorterte die innenpolitischen
Zustinde wie beispielsweise das Einparteiensystem und behandelte sie auf dsthetischer,
okonomischer, regierungsspezifischer, moralischer, aber auch ideengeschichtlicher Ebe-
ne.*'® Seine auflenpolitischen Stellungnahmen bezogen sich zu diesem Zeitpunkt insbe-
sondere auf den Zweiten Weltkrieg und die ideologisch konnotierte Auseinandersetzung
der westlichen Welt.?!” Sein weltanschaulicher Wandel, seine neu entwickelten Ansichten
und der damit verbundene Aktionismus wurden in der Offentlichkeit entweder kritisiert
oder auch schlichtweg ,,ignoriert“glg.

Im September 1943 griindete er die Zeitschrift ,,Bityitk Dogu®. Obwohl sie mehrmals
verboten wurde, erschien sie meist wochentlich, mitunter monatlich, teilweise sogar tig-
lich als Tageszeitung tiber 35 Jahre lang. Das Themenfeld war breit gefachert, es reichte
von politischen tiber literaturwissenschaftliche, kiinstlerische und religiose bis zu wissen-
schaftlichen und ideenorientierten Bereichen. Die Zeitschrift wurde stark rezipiert und
entfaltete eine grofle Wirkung®"®, zumal in einer Zeit, in der die islamisch konnotierten

Veréftentlichungen eine wahre Raritdt darstellten. So wies sie den religios-kulturellen

S.113-120.

815 Suat Ak: Necip Fazil Kisakiirek ve Biiyitk Dogu. Siystem kargisinda gergek muhalefet [Necip Fazil Kisakiirek und
Biiyiitk Dogu. Ein wahre Opposition gegeniiber dem System]. Istanbul 2009. S. 21-30.

816 Ebenda.

817 Necmettin Tirinay: Necip Fazil ve politika [Necip Fazil und Politik]. In: Tiirkiye Yazarlar Birligi Yayinlar: [ Verlag
der vereinigten tiirkischen Schriftsteller] (Hrsg.): Biitiin yénleriyle Necip Fazil [Necip Fazil aus allen Perspekti-
ven]. Ankara 1994. S. 140.
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819 Orhan Okay: Necip Fazil Kisakiirek. Istanbul 2006. S. 26.
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Orientierungen einer ganzen Generation den Weg.*** Kisakiirek erweiterte seinen Ar-
beitsbereich, indem er 1949 den Verein ,,Biyitk Dogu® griindete. Dadurch konnte er seine
publizistischen Titigkeiten ausweiten und in den sechziger Jahren seinen Verlag ,Biiyiik
Dogu* etablieren.

Der von ihm geprigte Ausdruck ,Biyiik Dogu® (,Grofer Osten“) fasste seine Grund-
these zusammen: die Wiederbelebung bzw. Errettung der tiirkisch-islamischen Welt, in-
dem der Islam als wahre Quelle die entscheidende, zentrale Rolle einnehme. Der ,,GrofSe
Osten” spielte auf das Aufwachen bzw. das Heraustreten aus der Riickstindigkeit in die
wahre Befreiung an und konnte seiner Meinung nach nur grofiflichig angegangen wer-

821 5ollte im Osten stattfinden, da dort der Islam entstan-

den: Diese grof$e ,Wiedergeburt
den war und sich entwickelt hatte. Fiir Necip Fazil Kisakiirek war ,, Biiyiik Dogu der Name
cines Ideals“®”?, und an dieser Grundhaltung richtete der Denker sein gesamtes Leben
aus, so dass all seine Aktionen und Schriften die Ausfithrung und die Verbreitung dieser
Grundthese implizierten. Aus dieser Sichtweise heraus analysierte Necip Fazil Kisaktirek
nicht nur die Geschichte des Ostens und seine Bezichung zum Westen, indem er auch im-
mer wieder auf die besondere Rolle des Islam in der 6stlichen Identitit hinwies, sondern
tibte auch Kritik an der gegenwirtigen Situation, bezog also auch zu den aktuellen poli-
tischen Ereignissen und etablierten politischen Strukeuren Stellung.®* Seine Kritik am
Einparteiensystem der Tiirkei beispielsweise und sein politisches Agieren dagegen stellten
fiir die damalige Regierung eine ernstzunehmende Herausforderung dar.®*

Mit seinen Ansichten, die er immer wieder in seinen Reden, Vortrigen und schrift-
lichen Verdffentlichungen propagierte, beschwor er Verhaftungen und gerichtliche Un-
tersuchungen, Verurteilungen und Freispriiche herauf. Doch diese Erfahrungen hielten
Necip Fazil Kisakiirek nicht auf, und er publizierte weiter und fihrte seine Aktionen

fort. Schon zu Lebzeiten wurde er mit Preisen und Titeln fiir seine vielseitigen Leistun-

820 Orhan Okay: Necip Fazil Kisakiirek. Kendini sesinin yankis. Istanbul 2007. S. 16.

821 Toker Yaymnlart Edebi Heyeti (Hrsg.): Necip Fazil Kisakiirek. Istanbul 2002. S. 89.

822 Zitiert nach Ali Haydar Haksal: Necip Fazil Kisakiirek: Bityiik Dogu irmag. Istanbul 2007. S. 121.

823 Suat Ak: Necip Fazil Kisakiirek ve Biiyiik Dogu. Siystem kargisinda gergek muhalefet. Istanbul 2009. S. 13 .
824 Mustafa Miyasoglu: Necip Fazil Kisakiirek. Ankara 1999.S.16f.
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gen tiberhduft. Zum Beispiel erhielt er 1980 von der tiirkisch-literaturwissenschaftlichen
Stiftung als einziger Dichter in der Tiirkei den Beinamen ,sultan’ug-suara“®® (,der Ko-
nig der Dichter®), und zwei Jahre spiter wurde er fiir sein Werk ,,Bat1 tefekiirrii ve Islam

tassavvufu“®?¢

zum Denker des Jahres gekiirt. Nach langwieriger Krankheit starb Kisaki-
rek am 25. Mai 1983 in Istanbul. Er wurde nach einer spektakuliren Beerdigungszeremo-
nie in dem Istanbuler Stadtteil Eyytip begraben.

Necip Fazil Kisakiirek wurde und wird als einer der bedeutendsten Kiinstler und
Schriftsteller nicht nur der tiirkischen Geschichte bezeichnet, sondern er zihlt zu den
bedeutendsten Denkern im 20. Jahrhundert in der muslimischen Welt. Er bereicherte ins-
besondere die tiirkische Ideenwelt. Mit seiner analytischen Vorgehensweise zeigte er neue
Perspektiven fiir die Bewiltigung der Vergangenheit auf, die sowohl fiir die Gegenwart als
auch fiir die Zukunft neue Orientierungspunkte lieferten.

Bevor nun seine Lehren niher beleuchtet werden, sei darauf hingewiesen, dass die
vorliegende Arbeit sein literarisches Schaffen weitgehend unberiicksichtigt lisst und den
Fokus auf Kisakiireks Behandlung der Thematik ,,Islam und Moderne® und daraus abzu-
leitender Thesen ausrichtet. Dessen ungeachtet ist jedoch festzuhalten, dass sich schon zu
Lebzeiten des Dichters und dariiber hinaus bis in die Gegenwart die tiirkische Wissen-
schaft®” mit den literarischen Meisterwerken Kisakiireks beschiftige hat, und vor allem
seine weltanschaulichen Ausfiithrungen fanden viel Zuspruch.

Fazil Kisakiirek war es nicht nur gelungen, die tirkische Literatur tber Jahrzehnte
hinweg zu beeinflussen, sondern durch sein Projeke ,,Biiyiik Dogu* gilt er als Begriinder

der so genannten ,,Bityitk Dogu Schule“®?. Der entscheidende Aspeke dieser Schule war

825 Siche dazu: Ahmet Kabakli: Sultanii’s- suara Necip Fazil [Der Kénig der Dichter Necip Fazil]. Istanbul 1995.

826 Necip Fazil Kisakiirek: Bat1 tefekiirrii ve Islam tassavvufu [Das westliche Denken und der islamische Sufismus].
Istanbul 2008.

827 Hierzu cinige Beispiele: Arif Biilendoglu: Necip Fazil Kisakiirek siiri, sanati, aksiyonu [Necip Fazil Kisakiireks
Gedicht, Kunst und Aktion]. Istanbul 1968. Salih Mirzabeyoglu: Necip Fazil'la bagbasa [Unter vier Augen mit
Necip Fazil]. Istanbul 1982. Yasemin Sar: Necip Fazil Kisakiirek’in tiyatrolarinin tahlili [Untersuchung der The-
aterstiicke Necip Fazil Kisakiireks]. Ankara 1971.

828 Medmuh Arslanoglu: Biiyiik Dogu Ekolii [Biiyitk Dogu Schule]. In: Osman Selim Kocahanoglu (Hrsg.): Tiirk
Edebiyatinda Necip Fazil Kisakiirek. Hayati-sanati-cilesi. Hakkindaki tiim yazilar1 1 [Necip Fazil Kisakiirek in

der tiirkischen Literaturwissenschaft. Sein Leben - seine Kunst — seine Entbehrungen. Alle iiber ihn verfassten

Schriften 1]. Istanbul 1983. S. 455-458.
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die zentrale Rolle des Islam, der zu diesem Zeitpunke in der tiirkischen Offentlichkeit
verdringt worden war und dem er mit den Stichworten ,,Personlichkeit, Ehre und geistig-

“829 einen neuen Platz zuzuweisen versuchte. Neben seinem

moralische Uberlegenheit
Status als bedeutender tiirkischer Literat hatte sich Kisakiirek fast ein halbes Jahrhun-
dert in den Dienst des Islam gestellt und somit auch seine publizistischen Titigkeiten auf
diesen Schwerpunke verlagert. In Zeiten der konsequenten Durchsetzung des Laizismus
in fast allen Lebensbereichen, lud Necip Fazil Kisakiirek mit seinen Veroffentlichungen
und Konferenzen zum Islam ein und rief zur Beriicksichtigung und Einhaltung der is-
lamischen Prinzipien auf. An dieser Stelle sei noch einmal darauf hingewiesen, dass der
islamische Schwerpunkt erst nach seinem ,,zweiten Geburtstag“®*” in seine Werke cinfloss.
Im Zentrum stand die tiirkisch-islamische Identitit. Eingebunden in den historischen
Kontext bewertete er die soziopolitischen Ereignisse und bezog Stellung, indem er im-
mer wieder bedeutende muslimische Personlichkeiten rezipierte, wie beispielsweise den
Propheten Muhammad, dessen Leben er in seinem Werk ,,Céle inen nur“®* behandelte,
oder auch seinen Cousin, Schwiegersohn und den vierten Kalifen Ali ibn Abu Talib®?,
den er als eines der wichtigsten Vorbilder fir die Muslime des 20. Jahrhunderts beschrieb.
Auch politische bzw. historisch bedeutende tiirkische Personlichkeiten wie Sultan Abdul-
hamid IL®3 oder den Dichter und Mystiker Yunus Emre®>* bezog er als identititsstiftende
Elemente in seine Schriften ein, um das ehemals existierende islamische Bewusstsein wie-

der zu stirken.??

829 EbendaS. 456.

830 Ahmet Yildirim: Biografi: Necip Fazil Kimdir? Zitiert nach http://www.n-f-k.com/necip-fazil-kimdir [Zugriff
15.06.2011].

831 Necip Fazil Kisakiirek: C6le inen nur [Das herabgesandte Licht der Wiiste]. Istanbul 1994.

832 Necip Fazil Kisakiirek: Ilim beldesinin kapist: Hz. Ali [Das Tor zur Wissenslandschaft]. Istanbul 1994.

833 Necip Fazil Kisakiirek: Ulu Hakan Ikinci Abdiilhamid Han [Der grofie Herrscher Abdulhamid IL]. Istanbul
2003.

834 Yunus Emre (gest. um 1320) war cin anatolischer Dichter und Mystiker. Er gile als ciner der ersten mystischen
Volksdichter in der tiirkischen Tradition. Sieche dazu Halil Giivenis: Der Weg der Licbe: Essays und Gedichte
zur Lebensgeschichte von Yunus Emre, Werther, Faust und Swedenborg. Freiburg im Breisgau 2007. Annemarie
Schimmel: Wanderungen mit Yunus Emre. Kéln 1989.

835  Siche dazu Necip Fazil Kisakiirek: Cile. Istanbul 1985. S. 380-393.
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So betrachtete er ,,Biiyitk Dogu® als eine Bewegung, die die Eigenschaft besitzen miis-
se, die islamischen Begriffe neu aufzugreifen und zu bewerten. Diese Aufgabe stand im
Zentrum seiner Arbeit und spielte eine wichtige Rolle in der geistes- und literaturwis-
senschaftlichen, auch in der politischen Auseinandersetzung. Der Denker sah zwei ent-
scheidende Wege fiir die Etablierung cines islamischen Verstindnisses in der tiirkischen
Offentlichkeit vor: Erstens sollte eine 6ffentliche Plattform geschaffen werden, die die
Einladung zum Islam gewihrleisten konnte. Dies realisierte er durch die Griindung des
Verlages ,,Bityiik Dogu®, in dem er Zeitschriften, Aufsitze und Biicher veréffentlichte. Im
zweiten Schritt versuchte er auf politischer Ebene zu agieren und durch politischen Wi-
derstand nicht nur auf die Situation aufmerksam zu machen, sondern auch die bestehen-
den Strukturen zu verindern.

Wird nun versuchg, sein Islamverstindnis zusammenzufassen, muss darauf hingewie-
sen werden, dass dabei sein Lehrer Abdiilhakim als klassisch-sunnitischer Gelehrter star-
ken Einfluss auf ihn austibte. Kisakiirek wurde personlich von ihm unterrichtet, und der
Dichter war stark von der Persénlichkeit und vom Lebenswandel des Gelehrten beein-
drucke und betrachtete ihn als Vorbild.®?¢ Daraus resultierend bewertete Kisakiirek den
Islam nicht nur als Lebensweise, sondern eben auch als System. Er verfocht ein ganzheit-
liches Verstindnis des Islam und lehnte eine gestiickelte oder partielle Betrachtungsweise
vehement ab, d.h. er richtete alle Bereiche des irdischen Lebens auf die islamische Pers-
pektive aus und leitete aus diesem Blickwinkel heraus Losungsvorschlige fiir die Probleme
der muslimischen Welt ab, die er in seinem Projeke ,Biiyiik Dogu“ zusammenfasste.5¥”
So wird in seinen Ausfihrungen deutlich, dass er als Referenzsystem fiir gesellschaftliche
Belange nur den Islam in Betracht zichen wollte. Der Islam stellte fiir den Dichter den
Ursprung aller Dinge dar. Im Gegensatz zu politischen Weltanschauungen wie Kommu-
nismus, Sozialismus oder auch Faschismus beinhalte der Islam alle Aspekte des Daseins.
Auflerdem wies er auch immer wieder darauf hin, dass im Islam die moralisch-geistigen

Aspekte einen hohen Stellenwert besifSen, was sich im Leben des Propheten Muhammad

836 Necip Fazil Kisakiirck: Son devrin din mazlumlar [Die religiosen Unterdriickten des letzten Jahrhunderts]. Is-
tanbul 2007.

837 Necip Fazil Kisakiirek: Ideoloyca 6rgiisii [Ideologische Verstrickung]. Istanbul 2007.S. 104.
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widergespiegelt habe, der demnach als Vorbild fir die gesamte Menschheit gelte. In seinen
Werken behandelte er aus vielen Perspektiven heraus den Islam: In seinem Buch ,,Iman

ve Islam atlas1“®?

8 welches auch als eine Art Handbuch iiber den Islam bezeichnet wer-
den kann, fithrte er im Grunde genommen alle wichtigen Gesichtspunkte der islamischen
Glaubensgrundlage auf, dariiber hinaus ging er auf zwischenmenschliche Aspekte ein und
brachte den inneren Glauben mit den cinzelnen Taten in cine enge Verbindung.** Sein
Hauptanliegen bestand darin, die Gliickseligkeit des Menschen zu ermdglichen. Aus die-
sem Grund stand zwar als Grundvoraussetzung die Bezichung zu Gott im Mittelpunkt
der Betrachtung, jedoch betonte er in diesem Zusammenhang auch, dass das Verhiltnis
zwischen Individuum und Gesellschaft im Gleichgewicht gehalten werden misse, so
dass keine Seite wirklich tiber die andere dominieren kénne. Um dies realisieren kénnen,
war die Befolgung des islamischen Gerechtigkeitsbegriffes von zentraler Bedeutung. Die
Scharia definierte er als das dufiere Merkmal des Islam, dessen Erlernung nur durch die
intensive Beschiftigung mit dem Leben des Propheten Muhammad méglich sei. Der Su-
fismus hingegen stelle ein inneres Merkmal dar, wobei eine klare Verbindung zwischen
beiden notwendig und ihre Trennung nicht zu dulden sei.**

Die lange Suche nach dem wahren Sein und die damit verbundenen immer wieder
eintretenden Krisen®! in Kisakiireks Leben fanden nach seiner vélligen Hingabe zu Gott
ein Ende. Diese Hingabe umfasste wiederum all seine Schaffensbereiche — seine Gedichte,
seine Gedanken, sein Geschichtsverstindnis und seine kiinstlerischen Titigkeiten: ,,Habe
die Tatsache verstanden, die Kunst besteht darin, Gott zu suchen. Dies ist die Erkenntnis,
alles andere sind Schlagstdcke!®*

Diese Hingabe veranlasste den Denker auch dazu, die damaligen gesellschaftlichen

Strukturen und Entwicklungen zu analysieren, und er zog in seinen Betrachtungen ecine

838 Necip Fazil Kisakiirek: Iman ve Islam altlast. $ekil, ruh — Amel, hikmet [Atlas zum Glauben und Islam. Gestalt,
Seele — Taten, Weisheit]. Istanbul 2006.

839 Ebenda.
840 Mustafa Miyasoglu: Necip Fazil Armagani [Das Geschenk Necip Fazil]. Istanbul 2004. S. 50-57.

841 Siche dazu Erdem Bayezit: Bir Medeniyyetin dirilisi [Die Wiederentstehung ciner Zivilisation]. In: Osman Selim
Kocahanoglu (Hrsg.): Tiirk Edebiyatinda Necip Fazil Kisakiirek. Hayati-sanati-gilesi. Hakkindaki tiim yazilari 1.
Istanbul 1983.S.463 f.

842  Necip Fazil Kisakiirek: Sanat [Kunst]. In: Necip Fazil Kisakiirek: Cile. Istanbul 1985. S. 39.
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lange Kontinuititslinie von dem ersten Menschen und Propheten Adam bis zur Gegen-
wart. Dabei bestand sein Interesse darin, die Auseinandersetzung zwischen Glaube (i772a7)
und Unglaube (kufur) niher zu untersuchen. Eine wichtige Rolle spielte hierbei seine
Neigung zum Sufismus. Zwar interessierte er sich schon als junger Mensch dafiir, nach der
Heranfiihrung an den Islam durch seinen Lehrer erlebte seine Seele jedoch ein ,grofies
Erdbeben*®, und er gewann die Erkenntnis, dass der Sufismus ein Grundelement des
Islam war.®%

Necip Fazil Kisakiireks stirkste Kritik am damaligen Zustand der muslimischen Be-
volkerung fasste er in seinem berithmt gewordenen Motto folgendermafien zusammen:
sunreife Fanatiker, oberflichliche Kleriker®*. Diesen Ausdruck verwendete der Dichter
oft. Zwar bezog er sich damit im Allgemeinen auf die Muslime, die er vor allem fiir ihre
Unwissenheit, ihre blinde Nachahmung und ihren Fanatismus kritisierte, doch richtete
er ihn auch an die Menschen nichtmuslimischen Glaubens, da diese sich hauptsichlich
von dem ,Vernunftsanarchismus“®* verleiten lieen, der in der westlichen Gesellschaft
immer stirker Fufl fasse. Diese westlich orientierte Entwicklung wurde seiner Meinung
auch in der muslimischen Welt angenommen und spiegele sich in der Behandlung des
Islam aus einer naturwissenschaftlichen Perspektivierung heraus wider. Diesen Punkt be-
anstandete er zutiefst, konne sich doch so kein umfassendes Verstindnis entwickeln. Die
einzige Moglichkeit dafiir sah Kisakiirek darin, die Scharia mit dem Sufismus in Einklang
zu bringen®”. Auch wies er den Gefihrten (szbabi) des Propheten Muhammad eine be-
sondere Stellung zu und betonte, dass niemand das Recht habe, die Eigenschaften der
Gefihrten in Frage zu stellen oder sie in irgendeiner Form zu denunzieren, denn diese
hitten sich die Weitergabe der Lebensweise des Propheten, das islamische Gemeinwesen

und die Botschaft des Islam zur Aufgabe gemacht, was sie in ihrer Stellung im besonderen

843 Necip Fazil Kisakiirck: Tanr1 kulundan dilediklerim [Herr, was ich mir von Deinem Diener wiinsche]. Istanbul

1999.8.8.
844 Necip Fazil Kisakiirek: Bati tefekiirrii ve Islam tassavvufu. Istanbul 2008. S. 10.
845 Necip Fazil Kisakiirek: Ideoloyca 6rgiisii. Istanbul 2007. S. 177.
846 Ebenda. S.182.
847 Necip Fazil Kisakiirek: Tanri kulundan dilediklerim. Istanbul 1999. S.61.
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Mafe auszeichne.®® Jedoch vermerkte er, dass wihrend der Amtszeit des dritten Kalifen
Uthman die Liebe und Hinwendung zum Vermogen und zum Diesseits zugenommen
habe und die Muslime bis heute an dieser diesseitigen Orientierung festgehalten hitten.
Abu Dharr war das beste Beispiel fur die muslimische Bevolkerung im 20. Jahrhundert, da
er als ,,Symbol der Empﬁndsamkeit“849 folgendermaflen charakeerisiert wurde: Er stellte

«850 »

die ,cifrigste und aktivste Personlichkeit**> in Zeiten des reinen Islam dar.

In diesem Kontext sprach Kisakiirek von der Zeit der Omajjaden, die seiner Meinung

851

nach viele Neuerungen und Verfilschungen des Islam eingefiihre hitten.®' Schon wih-

rend der Regierungszeit Uthmans sei jedoch das Tor zur Zwietracht unter den Muslimen

82 So fand eine

geoffnet worden, das bis zur Gegenwart die muslimische Welt prige.
wahre Abspaltung innerhalb der muslimischen Bevélkerung unter den Mu'taziliten statt,
denn anstelle eines tiefgriindigen Nachdenkens hatte ein blinder Eifer der philosophi-
schen Oberflichlichkeit eingesetzt, in dessen unmittelbarer Folge viele Gelehrte verfolgt
und gefoltert wurden. Necip Fazil Kisakiirek verglich diesen Zustand mit der Verfolgung
der christlichen Minderheit im Rémischen Reich.

Kisakiireks Hauptanliegen bestand grundsitzlich darin, die Menschen muslimischen
Glaubens zum einen hinsichtlich dieser Situation aufzukliren, zum anderen wollte er das
Verstindnis vom Islam erneuern.®* So miisse der Islam nicht reformiert werden, sondern
die Muslime miissten ihre Perspektivierung verindern, um ihn richtig verstehen zu kéon-
nen. Er sprach sich gegen die reformistischen Tendenzen innerhalb der muslimischen Ge-
lehrten- und Denkerwelt aus und warf ihr eine Art ,der Anarchie der Vernunft“®** vor. In
diesem Zusammenhang kritisierte er al-Afgani, Abduh, Hamidullah, Maududi und auch
Kutub.

848 Ebenda. S.53.

849 Necip Fazil Kisakiirek: Dogu yolun sapik kollar1 [Die verirrten Richtungen des 6stlichen Weges]. Istanbul 1978.
S.10-13.

850 Ebenda. S.20-24.

851 Ebenda.

852 Ebenda. S. 40.

853 Necip Fazil Kisakiirek: Ideoloyca 6rgiisii. Istanbul 2007. S. 565.

854 Necip Fazil Kisakiirek: Dogu yolun sapik kollar1. Istanbul 1978. S. 82-87.
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Obwohl Necip Fazil Kisakiirek kein Historiker war, nahm er in seinen Werken stets
cine historische Perspektivierung vor allem fur die Bewertung der Gegenwart vor, da er
seine eigene Weltanschauung in einer historisch langwihrenden Kontinuitatslinie ver-
ortete und in seinen Werken eine Art historischer Abrechnung darbot. Insbesondere ist
auch auffillig, dass er die zeitgendssische Geschichtsschreibung in Frage stellte und dies
auch offentlich vertrat: ,,Ich glaube nicht an die Geschichte, die mir vermittelt wurde:®>
So versuchte er, die vergangenen Ereignisse analytisch zu rekonstruieren, wobei der As-
peke des Gegenwartsverstandnisses im Fokus seiner Bestrebungen stand.

Fazil Kisakiirek prigten nicht nur seine unmittelbaren Lehrer, sondern er war auch

von vielen muslimischen Personlichkeiten beeindruckt und liefd sich von vielen muslimi-

schen Gelehrten beeinflussen. Einer davon war Said Nursi.

Said Nursi - ein groBes Vorbild Necip Fazil Kisaktireks

Said Nursi wurde im Jahr 1876 in dem Dorf Nurs in der siidostlichen Provinz Bitlis als
viertes Kind der kurdischen Familie Mirsa geboren.®*® Mit neun Jahren begann er seine
religidse Ausbildung in verschiedenen madyasas, und nach einem dreimonatigen Studium
erhielt er den Titel des Mullah®”. Bereits als Jugendlicher wurde er als groffer Gelehrter
bezeichnet, der sich mit den Belangen und Problemen seiner Gesellschaft frith ausein-

andersetzte ®*®

Im Selbststudium beschiftigte er sich mit den modernen Wissenschaften.
Das brachte ihn auf die Idee, eine Universitit zu errichten, in der die klassischen isla-
mischen Ficher mit den modernen Wissenschaften verzahnt werden sollten. Da Sultan

Abdulhamid II. 1907 dieses Konzept nicht unterstiitzte, wurde es nicht realisiert.

855 Zitiert nach Mustafa Miyasoglu: Necip Fazil Kisakiirek. Ankara 1999. S. 93.

856 Nevzat Késoglu: Beditizzaman Said Nursi. Hayati-yolu-eseri [Sein Leben, sein Weg, scin Werk]. Istanbul 2004.
S.29.

857 Mullah ist ein Oberbegriff fiir jede Form von Theologen im Islam. Es kann sich um einen Gelehrten, Prediger
oder Theologiestudenten handeln.

858 Yavuz Bahadiroglu: Bediiizzaman Said Nursi. Hayat-tefekkiirii-miicadelesi [Sein Leben, sein Denken, sein
Kampf]. Istanbul 2005. S. 23.
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859 und sein

In Zeciten des Umbruchs war der junge Gelehrte auch politisch aktiv
erstes Gerichtsverfahren endete mit einem Freispruch. 1908 veroffentlichte er sein ers-
tes Buch®®. Nach einer bertthmt gewordenen Rede, die er in 1911 in Damaskus hiel,
erweiterte sich sein Bekanntheitsgrad rasant.®! Wihrend des Ersten Weltkrieges wurde
er 1916 in der Nihe von Moskau interniert, wihrend der Oktoberrevolution gelang ihm
jedoch zu Flucht. Nach seiner Riickkehr nach Istanbul lehrte er an der Dar’ul Hikmet
al-Islamiyye®, publizierte und gehérte zu den Gelehrten, die zum Widerstand gegen
die anatolische Besetzung aufriefen.®®® Nursi wurde eingeladen, bei der Gestaltung der
Neugriindungsphase der modernen Tiirkei mitzuwirken, und seine Rede vor der provi-
sorischen Nationalversammlung wurde mit grofler Zustimmung aufgenommen. Jedoch
tiberwarf sich Said Nursi mit Mustafa Kemal, so dass er sich 1923 nach Van zuriickzog.
Die folgenden Jahre waren von Verbannung gekennzeichnet. Er lief8 sich in dem Dorf
Barla in der Provinz Isparta nieder, wo er die nichsten Jahre — oft in volliger Isolation
in der Natur — seine Schriften®* zum Koran verfasste, die durch die Mitschriften seiner
Schiiler in ganz Anatolien verbreitet wurden. 1935 wurde er in Eskischir zu elf Monaten
Haft wegen der Forderung der Religion verurteilt. Auch in der Folge kam es immer wieder
zu Verhaftungen, Freispriichen und Verbannung, wobei der Gelehrte in dieser Zeit einen
groffen Kreis von Schiilern und Anhingern aufbauen konnte.®®

Erst im Jahre 1948 standen er und seine Schiiler zum letzten Mal wegen Griindung

einer politischen Vereinigung und Verbreitung von regimefeindlichen Gedanken vor

859 Ismail Kara: Tiirkiye'de islamcilik diisiincesi II. Metinler/Kisiler [Der Islamismusgedanke in der Tiirkei II. Tex-
te/Personen]. Istanbul 1997. S. 459.

860 Said Nursi: Nutuk [Rede]. Istanbul 1908.
861 Yavuz Bahadiroglu: Bediiizzaman Said Nursi. Hayati-tefekkiirii-miicadelesi. Istanbul 2005. S. 124 f.

862 Die Dar-ul Hikmet-el Islamiyye ist cine Hochschule und wurde am 25. August 1918 von Mchmet Resat Paga und
dem Scheichiilislam Musa Kazim Efendi gegriindet, um die Belange der muslimischen Bevélkerung zu erdrtern.
Siche dazu Stanford J. Shaw, Ezel Kural Shaw: History of the Ottoman Empire and modern Turkey. Reform
Revolution and Republic. The Rise of Modern Turkey 1908-1975. Cambridge 1977. S. 307. Siche auch Fufinote
916 unten.

863 Ismail Kara: Tiirkiye'de islamcilik diisiincesi II. Metinler/Kisiler [Der Islamismusgedanke in der Tiirkei II. Tex-
te/Personen]. Istanbul 1997. S. 460.

864 Yavuz Bahadiroglu: Bediiizzaman Said Nursi. Hayati-tefekkiirii-miicadelesi. Istanbul 2005. S. 189.

865 Nevzat Késoglu: Bediiizzaman Said Nursi. Hayati-yolu-eseri [Sein Leben, sein Weg, sein Werk]. Istanbul 2004.
S.187 .
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Gericht, allerdings wurde dieses Verfahren ausgesetzt und endete 1956 mit einem Frei-
spruch.’¢

In der Nachkriegszeit unterstiitze Said Nursi die Demokratische Partei, durch die er
den Ubergang zum Mehrparteiensystem in der Tiirkei gewihrleistet sah.*” Nursi woll-
te zum einen die Etablierung einer freiheitlich-demokratischen Ordnung in der Tiirkei
fordern und erachtete zum anderen die Integration der Tirkei in das westliche Biindnis-
system als notwendig.*®® Nach 1956 wurden seine Schriften erlaubt und in lateinischer
Schrift gedruckt. Wihrend seines Aufenthalts in Urfa verstarb Said Nursi am 23. Mai
1960 und wurde dort beigesetzt. Nach dem Sturz des damaligen Ministerprasidenten
Menderes (1899-1961) wurde sein Leichnam an einen unbekannten Ort in der Provinz
Isparta verlegt.*®

Bereits mit 15 Jahren erhiele Nursi den Beinahmen ,,Bediiizzaman“®” (tiirk. ,,der Ein-
zigartige seiner Zeit*). Er zihlte zu den wichtigsten muslimischen Denkern des 20. Jahr-
hunderts und gile als Begriinder der Nurculuk-Bewegung®" in der Tiirkei. Seine Werke
wurden in zahlreiche Sprachen iibersetzt, und in diversen internationalen Konferenzen
und Studien haben seine Lehren bis heute nicht an Aktualitit verloren.”? Auch Necip
Fazil Kisakiirek war beeindruckt von der Personlichkeit Said Nursis, seiner Lehre, aber

auch von seiner Lebensweise. In seinem ,,Biiyiik Dogu“-Verlag publizierte er einzelne

866 Ibrahim Canan: Bediiizzaman'in fikri program. Uzerine bir analiz [Die Gedankenwelt Bediiizzamans. Eine Ana-
lyse]. Istanbul 2008. S. 50 f.

867 Ismail Kara: Tiirkiye'de islameilik diisiincesi II. Metinler/Kisiler. Istanbul 1997. S.461.

868 Ibrahim M. Abu-Rabi’: Impressionen zum Leben und Werk des Said Nursi. In: Stuttgarter Stiftung fir Wis-
senschaft und Religion (Hrsg.): Islamische Theologie des 21. Jahrhunderts. Der aufgeklirte Islam. Aufkommen,
Ideen, Niederschlag. Das Paradigma des Said Nursi. Stuttgart 2007. S. 93 ff.

869 Nevzat Kosoglu: Bediiizzaman Said Nursi. Hayati-yolu-eseri. Istanbul 2004. S. 242.

870 Abdiilkadir Badilli: Bediiizzaman Said Nursi. Mufassal Tarihge-i Hayatu. 1. cile [Ausfiihrliche historische Biogra-
phie. Band 1]. Istanbul 1990. S. 76.
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Alfred Delp und Said Nursi: Christentum und Islam im Gegeniiber zu den Totalitarismen. Ertrige aus dem II.
Said-Nursi-Symposium. Berlin, Miinster 2009. Sitkran Vahide: Islam in der modernen Tiirkei. Dic intellekeuelle
Biographie des Beditizzaman Said Nursi. Berlin 2009. The Islamic Foundation for Science and culture (Hrsg.):
International symposium. The reconstruction of Islamic thought in the twentieth century and Bediuzzaman Said
Nursi. Istanbul 1992.



Necip Fazil Kisaklirek 209

iibersetzte Abschnitte aus den Schriften Nursis, denn er vertrat die Ansicht, dass die
Kenntnis und die Verbreitung von Nursis Abhandlungen notwendig seien, um die Prob-
leme in der muslimischen Welt zu bewiltigen.””? Hinsichtlich der Bewertung der Risale
Nur®* wies Kisakiirek darauf hin, dass sie sich von den klassischen Koraninterpretationen
insofern unterscheide, als Nursi keine chronologische Abhandlung abgeliefert habe, son-
dern die Verse gezielt zur Verinnerlichung der Glaubensinhalte interpretiere®. Aus dieser
Sichtweise heraus wihlte Kisakiirek fiir seine Publikationen beispielsweise Themen wie
Aufrichtigkeit®®, Nachahmung®” oder das Menschenbild®”® aus. In seinen beiden kurzen
biographischen Abhandlungen®” tiber Said Nursi wies Kisakiirek immer wieder darauf
hin, dass Nursi ein Vorbild fiir die Muslime des 20. Jahrhunderts sei und vor allem durch

830 erreicht habe.

seine Lebensweise den Status des ,,Heldentums®

Nursi selbst teilte sein Leben in drei wichtige Phasen ein. Der ,frithe Said® versuchte
bis zu seinem 45. Lebensjahr insbesondere auf der politischen Ebene, sich fiir den Erhalt
des Islam im 6ffentlichen Leben einzusetzen. Zwar wird seiner kurdischen Abstammung
wenig Bedeutung zugesprochen, doch er betrachtete sich selbst an erster Stelle als Muslim
und verweigerte die Hinwendung zum kurdischen Nationalismus.*®! Die politischen Ent-
wicklungen in der Tiirkei, welche die Religion zunehmend zuriickdringten, veranlassten

ihn dazu, sich von der politischen Bithne zuriickzuzichen®2. Der ,spite Said“ widmete

sich ganz der Ausarbeitungseiner Risale Nur. Der ,dritte Said* hingegen, auf die Zeit nach

873  Necip Fazil Kisakiirek: Beditizzaman Said Nursi. Istanbul 2009. S.7 f.

874 Die Risale Nur (tiirk. ,Botschaft des Lichts) ist eine von Nursi verfasste Koraninterpretation, die sich aus ur-
spriinglich 130 Schriften zusammensetzt und 14 Binde mit iiber 6000 Seiten umfasst.
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1948 datiert®, trat wieder stirker in die Offentlichkeit. Da sich die politische Landschaft
verindert hatte, wurde die internationale Verbreitung seiner Schriften vorangetrieben %

Da Said Nursi und sein Lebenswerk bereits aus vielen Perspektiven erdrtert wurde,
soll hier die Frage im Mittelpunkt stehen, welche Stellung er zum ,,Projekt der Moderne®
bezog. Wie viele Denker seiner Zeit erforschte auch er die Ursachen fiir den Niedergang
der muslimischen Welt. Dabei kam er zu folgendem Schluss: ,a) die Tatsache, dass die
Muslime die personlichen Gebote der Scharia nicht beachten; b) die eifernde Borniert-
heit der unwissenden Ulama®®, und ¢) das Aufgeben der in der europiischen Zivilisation
inhirenten Tugenden zugunsten ihrer Laster ®.

Aus dieser Bewertung heraus forderte Nursi einen kritischen Umgang mit der histo-
rischen Entwicklung des Islam, wobei auch bei ihm die Entwicklung einer islamischen
Identitat in dem unaufhaltsamen Transformationsprozess im Fokus stand. So postulierte
der Gelehrte eine Neuwertung der Bezichung zwischen dem Islam und den modernen
Wissenschaften und setzte eine Verschrankung dieser beiden voraus, um mit gezielten Bil-
dungsmafinahmen die Lage der Bevolkerung zu verbessern. Auch er vertrat die Ansiche,
dass die Hauptursache des Niedergangs in der gesamtgesellschaftlichen Unwissenheit lag,
so dass er in ciner umfassenden Bildungsreform das beste Mittel zur Problemldsung sah.®

Seine Einschitzungen des modernen Europa fielen ambivalent aus: Auf der einen Sei-
te schitzte Nursi die Errungenschaften der modernen Technologie und die Entstehung
der modernen Wissenschaft im Allgemeinen, wenngleich er auch darauf hinwies, dass die-
se Fortschritte von der Ausbeutungspolitik der europiischen Michte gegeniiber anderen
Volkern getragen und geférdert worden war. Auf der anderen Seite kritisierte der Den-

ker vor allem den zunehmenden Werteverlust, der in den europaischen Gesellschaften

883 Nevzat Késoglu: Bediiizzaman Said Nursi. Hayati-yolu-eseri [Sein Leben, sein Weg, sein Werk]. Istanbul 2004.
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lyse]. Istanbul 2008. S. 111-133.
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zu verzeichnen sei, den er wiederum auf die Zuriickdringung der Religionen aus der Of-
fentlichkeit und damit zusammenhingend auf eine spirituelle Verarmung der Menschheit
zuriickfithrte. Aus diesem Grund warnte Nursi die Muslime davor, ,,blind dem Beispiel
ciner solchen materialistischen und egoistischen Kultur zu folgen“®®.

Insbesondere der ,frithe Said“ setzte sich, was seine politischen Stellungnahmen be-
trifft, dafiir ein, den Islam in den politischen Strukturen zu bewahren. Seine Agitationen
sind vor diesem Hintergrund zu betrachten.® Die zunehmende Verwestlichung und die
laizistische Entwicklung in der Turkei veranlassten Nursi dazu, sich zuriickzuziehen und
sich verstirke mit der Erzichung des Individuums zu beschiftigen, da er davon tiberzeugt
war, dass eine umfassende gesellschaftliche Verinderung nur eingeleitet werden kénne,

890 Um dies realisieren zu konnen, bear-

wenn der Einzelne beginne, sich zu verindern.
beitete der Gelehrte aus seiner koranischen Sichtweise heraus die unterschiedlichsten
Fragestellungen. Dabei standen die Stellung und die Aufgaben des Menschen in der gott-
lichen Ordnung im Mittelpunke seiner Betrachtungen. Seine sufistische Ausrichtung half
ihm nicht nur sein Leben in Isolation und Zuriickgezogenheit zu bewiltigen, sondern er

beschiftigte sich auch intensiv mit der Notwendigkeit der Spiritualitit im Leben eines

Menschen, wobei er die Liebe ins Zentrum seiner Betrachtungen riickee:

»O meine den Egoismus verherrlichende Seele!
O mein die Welt verherrlichender Freund!
Liebe ist die Ursache der Existenz des Universums.

Liebe ist der Kitt des Universums.

]
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Da der Mensch die umfassende Frucht des Universums ist, wurde in sein Herz der
Samen einer Liebe gelegt, die das Universum zu erfillen vermag.
Doch solch eine unendliche Liebe kann sich nur auf jemand richten, der unendli-

che Vollkommenheit besitzt:*!

Sowohl durch seine Lebensweise als auch durch seine Schriften versuchte Nursi ein ,,kora-
nisches Islambild“¥* zu vermitteln, das den Anforderungen des 20. Jahrhunderts gerecht
werden miisse. Trotzdem legte er den Schwerpunkt auf Glauben, Gebet und Ethik, so dass
sein Ansatz bis heute zukunftsweisende Perspektiven aufweist.*”

Nach dieser kurzen Einfihrung zur Person und zur Denkweise Nursis soll nun die
Bewertung Necip Fazil Kisakiireks zum Themenkomplex Islam und Moderne niher be-

leuchtet werden. Um diese strukturierter aufarbeiten zu konnen, sollen die wichtigsten

Parameter beleuchtet werden.

Zivilisation

Der Zivilisationsbegriff spielte im Denken Necip Fazil Kisakiireks eine entscheidende
Rolle, da er im Vergleich der westlichen mit der 6stlichen Zivilisation den Ausgangspunkt
darstellte. Insbesondere in Bezug auf die Frage nach der Identitit war Kisakiirek davon
tiberzeugt, dass das muslimische Bewusstsein fur die eigene vergangene Zivilisation ge-
schirft werden miisse, um im Anschluss durch die analytische Betrachtung sowohl fiir die
Gegenwart und als auch fiir die Zukunft wegweisende Aspekte herausarbeiten zu kénnen.

Hinsichtlich der westlichen und der 6stlichen Zivilisation kritisierte er die institutio-
nellen Einrichtungen und machte im Besonderen darauf aufmerksam, dass die Werte sei-

ner 6stlichen Zivilisation als schlecht bezeichnet und fiir nichtig erklart wurden und ihre

891 Beditizzaman Said Nursi: Ein Auszug iiber die Liebe. In: Stuttgarter Stiftung fiir Wissenschaft und Religion
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Verdringung aus der Offentlichkeit angestrebt wurde. Fiir ihn stellte hierbei die Regie-
rungszeit Abdulhamid II. eine wichtige Zisur dar, da der Herrscher die imperialistischen
Zicele und Taktiken der europiischen Michten erkannte. Abdulhamid II. versuchte mit
einem Aufruf zur Einheit zu verhindern, dass die Ziel erreicht und die Taktiken umge-
setzt wurden. Seinen Appell richtete er an die Menschen in einem grofen geographischen
Raum - das gesamte Osmanische Reich, Indien und auch Afrika —, um nach der erfolg-
reichen Beendigung der Widerstandskriege das Gleichgewicht zwischen West und Ost
wiederherstellen zu konnen.

Vor diesem Hintergrund bestand Necip Fazil Kisakiireks besonderes Anliegen dar-
in, die Werte und die Errungenschaften der 6stlichen Zivilisation wieder hervorzuheben
und wiederzubeleben, denn nur so sei eine Revitalisierung des Ostens realisierbar. Weiter
sei es notwendig, sich von der blinden Nachahmung der westlichen Werte zu 16sen. In
seinem Werk ,,Ideolcyo Orgﬁsﬁ“ definierte, charakterisierte und verglich er die beiden Zi-
vilisationen und entwickelte sein eigenes Zivilisationsprojeke ,,Biyiik Dogu®. So verfolgte
der Dichter ein Konzept, das die éstliche Zivilisation als ein eigenstindiges und durchaus
konkurrenzfihiges Geftige betrachtete, das auf eine lange historische Tradition zuriickbli-
cken kénne. Diese beziche nicht nur das alte Griechenland mit ein, sondern auch die pro-
phetischen chrlicferungen, cine jahrtausendealte Zivilisation und viele Hochkulturen.
Kisakiirek war davon tiberzeugt, dass der Osten mit seinen historischen Errungenschaften
durchaus in der Lage sei, eine eigenstindige vom Westen losgeloste Zivilisation hervorzu-
bringen.*

Seine klaren Vorstellungen tiber das Projeke ,,Biiyliik Dogu* bezogen sich nicht nur auf
die Wiederherstellung der 6stlichen Einheit beruhend auf einer sowohl auf die Gegen-
wart als auch auf die Zukunft bezogenen seelischen und qualitativen Ordnung®, sondern
dieses Projekt war gleichzeitig auch eine Weltanschauung, die sich auf den Islam stiitzte

und alle vergangenen, gegenwirtigen und zukiinftigen Aspekte umfasste.®

894 Necip Fazil Kisakiirck: Cergeve 1 [Fassung 1]. Istanbul 1982. S.260.
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Der Denker setzte sich mit der westlichen Zivilisation intensiv auseinander: Vor al-
lem in seinen politischen Schriften, die er kurz vor dem Zweiten Weltkrieg zu verfassen
begann, bewertete er die Geschichte des Westens. Dabei wies Kisakiirek auf die seelische
Krise des Westens hin: Damit verbunden sprach er auch den Stolz der Europier und ihr
evolutionistisches Selbstbild an und raumte ihm die Vorherrschaft iiber die positiven Wis-
senschaften ein, doch beziiglich ihres Wertesystems erhob er sehr starke Kritik, denn an-
stelle von Tugenden wie Glaube, Verwaltung, Moral, Ordnung, Zufriedenheit und Liebe
mussten sich die westlichen Gesellschaften mit den Plagen Zweifel, Betrug, Altersschwi-
che, Unzufriedenheit, Unordnung und innere Unruhe auseinandersetzen.

Indem er auf seine Erfahrungen in Paris verwies, sprach Kisakiirek seine Bewunde-
rung der Fortschritte in den positiven Wissenschaften aus, betonte jedoch, dass sich die
kulturelle Entwicklung des Westens in einem Verfallsprozess befinde. Das alleinige Ziel
sei auf die materiellen Bediirfnisse des diesseitigen Lebens ausgerichtet, was den metaphy-
sischen Bediirfnissen des Einzelnen nicht gerecht werde. So sei der Westen ,,iiberlegen im
materiellen Vorhaben und verurteilt im seelischen Zustand“%’.

Der Denker war davon tiberzeugt, dass der Westen zwei Gesichter habe: Auf der einen
Seite befinde er sich auf der seelischen Ebene in einer wahren Krise, die mit einem klaren
Verfall verbunden sei. Mit der Renaissance hitte sich der Westen vom Druck der Kirche
und des Feudalismus befreien kénnen, aber seit der Mitte des 19. Jahrhunderts iiberwiege
die Krise, die sich auf alle gesellschaftlichen Bereiche wie die Wirtschaft, die Politik und
die sozialen Bezichungen beziche, und im Grunde genommen stehe die Suche nach der
cigenen Seele im Fokus dieser Misere. Auf der anderen Seite verkaufe der Westen nach au-
Ben hin seine materiellen Errungenschaften als absoluten Erfolg, dessen letzte Stufe, nim-
lich die Herrschaft tiber das Materielle mit Hilfe der positiven Wissenschaften, die seeli-
schen Orientierungspunkte des Menschen ausgeldscht habe, so dass es keinen Ausgleich
zwischen diesen beiden gebe und dieser auch nicht wiederhergestellt werden kénne. Fur
Necip Fazil Kisakiirek stellte diese gegenliufige Entwicklung den wahren Grund fiir die

Krise der westlichen Zivilisation dar. Die beiden Weltkriege im 20. Jahrhundert zog er

897 Ebenda. S.43.
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als Belege fiir seine Argumentation heran, da die ideologischen Auseinandersetzungen
zwischen Kommunismus und Faschismus bzw. Nationalsozialismus letztlich Versuche
gewesen seien, diese Krise zu tiberwinden. Kisakiirek war der Ansiche, dass die Krise mit
diesen Ideologien nicht zu iberwinden sei, weil sie weit davon entfernt seien, Losungen
anbieten zu kénnen, solange eben dieses Ungleichgewicht vorherrsche.®®

In Necip Fazil Kisaktireks Definition des Westens ist Europa zentral und Amerika be-
findet sich eher am Rande. Darum partizipiere Amerika auch nicht an der europiischen
Krise. In diesem Zusammenhang bewertete er den Kalten Krieg fiir die europiische Zivili-
sation und war der Meinung, dass sie ein Opfer beider Seiten geworden sei: Russland pra-
sentiere sich nach auflen hin materialistisch, sei im Kern jedoch zutiefst mystisch; Ame-
rika hingegen vertrete in Glaubensfragen eine antimaterialistische Haltung, doch sei der
Materialismus charakeeristisch fiir seine Lebensweise. Des Weiteren stellte er fest, dass die
unterschiedlichen westlichen Ideologien keine wahre Hilfestellung fiir die Uberwindung
der Krise boten, da sie damit beschiftigt seien, gegenseitige Fehler und Mangel aufzude-
cken. So sei es beispielsweise richtig und wichtig, dass der Kommunismus auf die krisen-
hafte Situation hingewiesen habe, jedoch sei es im gleichen Moment falsch, die gesam-
ten seelischen Werte des Menschen als nichtig darzustellen. Aus dieser Perspektivierung
heraus wies Necip Fazil Kisakirek auch auf das westliche Selbstbild hin und zihlte die
Komponenten der griechisch-lateinischen Zivilisation auf: die griechische Vernunft, die
rémische Ordnung und die christliche Moral bzw. Sensibilitit. Diese vom Westen selbst
definierte Zivilisationsformel befand Necip Fazil Kisakiirek fiir klischeehatft, steif und ma-
thematisch. Die Errungenschaften der griechischen Zivilisation seien auf die Errichtung
einer geistigen Ordnung des Verhiltnisses zwischen Mensch und Natur reduziert worden.
Gestiitzt auf das romische Imperium sei das Machtbewusstsein als hochstes geistiges Gut
propagiert worden. Und schlussendlich sei das Christentum als innerster Plan dieser Ent-
wicklung betrachtet worden, da es nicht nur als Zentrum der Auslegung, sondern auch als

eine moralische Instanz der Sittlichkeit fungieren sollte. Anhand dieser Selbstdefinition
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habe sich das westliche Grundverstindnis entwickelt, dass sich jedes Land, welches sich
auf diese drei Fundamente stiitze, mit Europa verbunden fiihlen konnte.®”

Auflerdem richtete sich seine Kritik auch gegen den westlichen Blick auf den Osten.
Zum ersten Mal wurde tiber eine Trennung zwischen Ost und West in den Herodots
Historien iiber die Perserkriege gesprochen. Diese Aufteilung wurde bei den Griechen
weitergefiihrt, sie unterschieden zwischen Menschen und Barbaren. Doch gleich, welche
Verinderungen, Auseinandersetzungen oder auch neuen Entwicklungen in der dstlichen
Welt zu verzeichnen waren, der Osten wurde von den Griechen iiber die Romer, von der
Renaissance bis zur Gegenwart auf die gleiche Art und Weise rezipiert: Er stelle eine mafi-
lose und unbewusste Welt dar, ein wildes bzw. grausames Gebiet mit barbarischen und
gewalttitigen Ziigen. Tatsachen wiirden dort weit jenseits der Vernunft bewertet, denn es
fehle grundsitzlich eine analytische Vorgehensweise. Werte wie Individualismus und Frei-
heit seien nicht bekannt, womit die blinde Unterwerfung gegeniiber herrschsiichtigen
Sultanen und Despoten zu erkliren sei. Generell bestehe kein Interesse an der Auflenwelk,
die Perspektive fiir den Osten sei aussichtlos. Von einigen wenigen Ausnahmen abgesehen
sei der 6stliche Mensch einfiltig und hilflos, seine seelische Beschaffenheit illusionistisch.
Zwar iibte der Begriff Orientalismus im Westen nach der Renaissance eine gewisse Faszi-
nation am Osten aus, jedoch beinhaltete sie nach Kisakiirek cher Phantasievorstellungen
und bestirke demnach die vereinfachte Sichtweise.

Obwohl Necip Fazil Kisakiirek den Osten als Ursprungsort der gottlichen Offen-
barungen betrachtete und ihn als Quelle der inneren Werte stilisierte, kritisierte er den
gegenwirtigen Zustand des gesamten Ostens, weil die Dominanz der Vernunft und des
Materiellen grundlegend vernachlissigt werde. Daraus leitete er seine Grundthese ab, von
deren Richtigkeit er tiberzeugt war, dass nicht die europiische Renaissance den Nieder-
gang des Ostens herbeigefiihrt habe, sondern die eigene Nachlissigkeit.” In diesem Kon-
text lobte er die ideenorientierte Auseinandersetzung des Westens, in welcher der Schwer-

punke darauf liege, sie sachlich und an den Tatsachen orientiert sie zu fithren. Kisakiirek

899 Necip Fazil Kisakiirck: Bati tefekkiirii ve Islam tasavvufu [Das westliche Denken und der islamische Sufismus].
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betonte auferdem, dass diese Aspekte auch ein fester Bestandteil des Islam seien. So habe
es seit der Regentschaft Fatih Sultan Mehmets auch cine 6stliche Renaissance gegeben,
die ebenfalls Errungenschaften, Innovationen oder Entdeckungen wie die der Atome her-
vorbringen konnte. Er erwihnte auch, dass islamische Erkenntnisse eine Voraussetzung
fiir die europdische Renaissance darstellten und sich von den islamischen Vorstellungen
ableiten liefBen, so dass westliche Ordnungsprinzipien und islamische Vorstellungen teil-
weise iibereinstimmten.?®!

Und obwohl er die osmanischen Intellektuellen stark kritisierte, befiirwortete er die
systematische Erforschung der Erkenntnisse Europas. So setzte sich Kisakiirek dafiir ein,
die europdischen Werke schnell zu tibersetzen: ,,Eines der grofiten Privilegien der westli-
chen Wissenschaft und des zur Erlangung der Wahrheit nachdenkenden Mannes ist das
Einriumen des Rechtes iiber die Idee. Leider ist dieses Recht in den Lindern, die den
Westen nachahmen, nicht vorhanden:*** Abschlieffend muss hinzugefiigt werden, dass
die Kritik Necip Fazil Kisakiireks am Westen sehr hart ausfiel. So verurteilte er ihn zusam-
menfassend auf folgende Art und Weise: ,,Ohne jeglichen Einfliissen ausgesetzt zu sein,
bin ich ein vehementer Gegner der Zivilisation, die sich Westen nennt:*®

Der Denker analysierte auch die dstliche Perzeption des Westens und sprach von
drei Perioden der Wahrnehmung: erstens die vorislamische Zeitrechnung, zweitens die
so genannte Bliitezeit des Islam und drittens der Niedergang, der die ostliche Zivilisati-
on klar geschwicht habe. Diese drei unterschiedlichen Phasen setzte Necip Fazil mit der
Entstchung und Entwicklung des industrialisierten Europas ins Verhiltnis.”* Die dritte
Periode spielte fir Kisakiirek eine entscheidende Rolle. Die Wahrnehmung sei deprimie-
rend und zukunftslos und sie spiegele die Unterdriickung des Ostens wider, denn als der
Westen — seit der Renaissance — begonnen habe, zur Weltmacht aufzusteigen, habe sich
der Osten in einem schwachen Zustand befunden. Nicht nur sei die Erhéhung des Wes-

tens die Folge gewesen, sondern der Osten habe sich dabei dem Materialismus unterge-

901 Necip Fazil Kisakiirek: Diinya inkilap bekliyor [Die Welt wartet auf eine Revolution]. Istanbul 2007. S. 26 f.
902 Zitiert nach http://www.darulkitap.com/oku/kulliyatlar/v2/nfk/AynadakiYalan.hem [Zugriff 22.06.2011].
903  Necip Fazil Kisakiirek: Konugmalar [Reden]. Istanbul 1990. S. 266.

904 Necip Fazil Kisakiirek: Ideoloyca 6rgiisii. Istanbul 2007. S. 12.
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ordnet und seine Vernunft ungenutzt gelassen. Ausschlaggebend fiir den Denker war, dass
der Osten die so genannte Selbstabrechnung vernachlissigt habe.”” Der Osten habe zwei
wesentliche Probleme zu 16sen: Auf der einen Seite sollte die Frage der Machtverteilung
in Angriff genommen werden und auf der andere Seite die Problematik des gesellschaft-
lichen Umwilzungsprozesses. Hierbei komme dem Aspekt der Identititszugehorigkeit
cine wesentliche Bedeutung zu. Kisakiirek analysierte auch die historische Entwicklung
der tiirkischen Gesellschaft, allerdings unter dem Stichwort Abrechnung9°6. Beziiglich der
Abstammung der Turken zog er eine schr lange Linie bis zum Propheten Noah. Er war
davon iiberzeugt, dass die Tiirken — wenn auch am Rande — dem Osten angehérten. Zwar
hitten sie stets im Kontakt zum Westen gestanden, ob als Verlierer oder als Sieger, doch
hitten sie der 6stlichen Zivilisation immer niher gestanden, sei es auf geistiger oder eben
auch auf wirtschaftlicher und politischer Ebene. Dies sei wiederum auf die Ubernahme
des Islam zuriickzufiihren, der nicht richtungs- und ordnungsweisend wirke, sondern eine
identititsstiftende Funktion habe, denn nach der Konvertierung fand nach Ansicht Kisa-
kiireks eine Synthese zwischen der Religion und dem Tiirkentum statt, die zu einer fort-
schrittlichen geschichtlichen Entwicklung bis zu Kara Mustafa Pascha®” gefiihrt habe.
Das Tiirkentum hitte sich in zeitlichem Zusammenhang mit dem Islam herauskristalli-
siert und entwickelt, erst durch ihn hitten die unterschiedlichen Stimme zu einer Einheit
zusammengefithrt werden kénnen. Den Denker beschiftigte insbesondere die Frage, wa-
rum nach dem rasanten Aufstieg der Osmanen der bittere Verfall und schlussendlich der
Zusammenbrach eingetreten seien.

Als Grund gab Necip Fazil Kisakiirek das eigentliche Verhiltnis zum Islam an: Das
Auswendiglernen bzw. die Nachahmung der islamischen Grundlagen und Grundpfeiler

seien prisent gewesen und auf ihre Weitergabe sei immer grofier Wert gelegt worden,

905 Ebenda.S.13.
906 Ebenda. S.67.

907 Kara Mustafa Pascha (1634/35-1683) war Grofwesir unter der Regentschaft Sultan Mchmed IV. und Oberbe-
fehlshaber bei der Zweiten Belagerung Wiens. Nach der verlorenen Schlacht von Kahlenberg wurde er auf Befehl
des Sultans erdrossclt. Die Historiographie sicht scine Persnlichkeit ambivalent. Neben seiner Gier, Prahlsucht,
Trunksucht, seinem Jiahzorn und seiner Unfihigkeit werden ihm auch Tugenden wie Fleiff oder Tapferkeit zu-
geschrieben. Siche dazu Zygmunt Abrahamowicz: Kara Mustafa Pascha. In: Robert Waissenberger (Hrsg.): Die
Tiirken vor Wien. Europa und die Entscheidung an der Donau 1683. Salzburg, Wien 1982. S.241-250.
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doch das Verstindnis des Islam sie oberflichlich geblieben. Seiner Meinung nach habe
eine Auseinandersetzung gefehlt, die sich auf tieferes, Vernunft und Seele klar verbinden-
des Nachdenken stiitzt. Daher habe sich kein umfassendes Islambewusstsein herausschi-
len konnen. In diesem Kontext lautete sein Grundsatz: ,Die Aufgabe besteht darin, sich
von der Vernunft, nachdem sie bis zum letzten Ausmaf§ genutze wurde, loszulsen .
Er fithrte diese Argumentationslinie weiter und postulierte, dass das Prinzip des tiefe-
ren Nachdenkens grundsitzlich nicht praktiziert werde und dies nicht nur den Verlust
der islamischen Lebensweise zur Folge habe, sondern auch den der eigenen Identitit. Aus
diesem Blickwinkel heraus liefen sich auch der europiische Angriff und die Reaktionen
darauf erkliren, denn das Osmanische Reich sei nicht in der Lage gewesen, einen Gegen-
angriff zu starten. Vielmehr habe die Verteidigung der eigenen Existenz im Fokus gestan-
den. Weiterhin stellte er fest, dass im Gegensatz zum Westen, der seit der Renaissance
zumindest auf der materiellen Ebene ein Selbstbewusstsein erlangt habe, das Osmanische
Reich seines verloren und aufgrund der wirtschaftlichen Misere seit dem 17./18. Jahrhun-
dert sich gezwungen geschen habe, Reformen einzufithren, die eine Trennung von den
eigenen seelischen Wurzeln zur Folge gehabt habe.

Die Befreiungskriege bezeichnete Kisakiirek als geographische Siege. Danach hitten
die Turken ihre Seelen dem Westen tibergeben mit der unmittelbaren Konsequenz, dass
alle alten Werte dafiir geopfert worden seien. Wihrend der Befreiungskriege waren die-
se Werte mobilisiert worden, um durch die Wiederherstellung der einstigen Einheit den
Feind zu besiegen. Doch nach den Siegen seien sie nicht in der Lage gewesen, die eigene
Geistlichkeit zu suchen, geschweige denn sie wiederzufinden. Von nun an habe das Euro-
piischsein des Eigenen im Zentrum des Interesses gestanden’®. Kisakiirek interessierte in
diesem Zusammenhang, was die muslimische Bevolkerung wihrend ihres Nachahmungs-
drangs von Europa erhalten und was sie im Gegenzug verloren hitten. Seine Antwort fiel

erniichternd aus. Zwar versuchten die Muslime sich durch die Ubernahme des Lebensstils

908  Necip Fazil Kisakiirek: Ideoloyca orgiisii. Istanbul 2007. S. 183.
909 Ebenda.S.81f.
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dem Europiischen anzupassen, doch sei diese Angleichung im Grunde genommen nur
cine blinde Nachahmung, dessen Folge der Verlust des eigenen Seins bedeute.”'

Eine der wichtigsten Intentionen Necip Fazil Kisakiireks war es, das Verhilenis von
Osten und Westen richtig zu verstehen. Dafiir legte er zwei Bedingungen fest: Erstens
sollte dieses Verstindnis die Erkenntnis eines wahren Ostlers sein und dementsprechend
miisse der wahre Wert des Ostens beigemessen werden; zweitens sei ein westlicher Stand-
punkt einzunchmen und die seelische Krise des Westens aus dem eigenen Blickwinkel
heraus zu bewerten. Im ersten Fall sei es ausreichend, diese Tatsache zu bestitigen, im
zweiten jedoch sei eine destruktive Vorgehensweise notwendig, da weder eine 6stliche
noch cine westliche Zugehorigkeit vorhanden seien.

Darauthin begann der Denker mit der Gegenwart abzurechnen. Er bewertete die
westliche Zivilisation, die sich seiner Meinung nach in einer ernsthaften Krise befinde,
weil auch sie die eigenen seelischen Wurzeln verloren habe. Auch spiegele sich der Ver-
such, diesen Verlust zu tiberwinden, nicht nur in den beiden Weltkriegen wider, sondern
auch in einer fortdauernden Auseinandersetzung dariiber, wie das seelische Gleichge-
wicht wiederzugewinnen sei.

Bezogen auf die eigene Gesellschaft sprach Kisakiirek von der Selbstabrechnung.
Zwar war er der Uberzeugung, dass sie keine Stimme und auch keine Taktik in diesen
Entwicklungen vorweisen konne, jedoch sei es unabdingbar, die dufleren und inneren
Eigenschaften dieser Welt zu verstehen, da sonst die Gefahr bestehe, komplett von der
globalen Bildfliche zu verschwinden.

In seine Gegenwartsanalyse bezog der Dichter die wichtigsten Denkschulen der west-
lichen Welt mit ein. In einem Vergleich kam er zu dem Schluss, dass sich nicht nur die
tirkische Bevolkerung in einer essentiellen Krise befinde, sondern die gesamte Welt da-
von betroffen sei. Deswegen war er auch davon tiberzeugt, dass eine neue Welt entstehen
werde, und der Schliisselbegriff fiir die Uberwindung der Riickstindigkeit hief8 innere
Abrechnung. Die habe bis zur gegenwirtigen Situation gefehlt, wobei die eigentliche in-

nere Abrechnung beim Einzelnen stattfinden miisse.”"!

910 Ebenda.S.75ff.
911 Ebenda.S.91.
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Den einzigen Weg, sich aus der gegenwirtigen Situation zu befreien, sah der Denker
im Islam, denn auf der einen Seite besitze der Mensch den Koran, der als unverfilschter
Wegweiser fiir das irdische Leben eingesetzt werden miisse, und auf der anderen Seite
die gesammelten Wissensbestinde der Menschheit, wodurch der Mensch im Selbstfin-
dungsprozess seinen eigentlichen Erschaffungsgrund finden und sein Wesen und seine
Lebensweise danach richten kénne.’*?

Mit der islamischen Perspektivierung wurde auch der moralische Aspekt hinzugefugt,
der nur dann in seiner ganzen Fiille umgesetzt werden kénne, wenn eine véllige Hinga-
be zum Islam vollzogen worden sei, da sie die Quelle der Moral darstelle. Doch durch
die blinde Nachahmung der westlichen Ordnung sei diese Verbindung zerstért und die
westlichen Moralvorstellungen unhinterfragt iibernommen worden; dies erklare zugleich
den gegenwirtigen moralischen Niedergang. Doch im Zusammenhang von Mensch
und Gesellschaft stelle die Moral die wichtigste Instanz zwischen diesen beiden dar. Sie
fungiere als Messlatte fir sowohl die geistigen als auch die seelischen Fortschritte einer
Gesellschaft. Aus diesem Grund sei es auch notwendig, eine moralische Abrechnung
vorzunchmen. Dabei stief§ Kisakiirek auf drei grofSe Verbrechen: Das erste Verbrechen
sei der Zustand des ,,unreifen Fanatikers, des oberflichlicher Klerikers“?'3, das zweite die
unreflektierte Bewunderung des Westens und damit zusammenhingend der falsche Fort-
schrittsglaube und das dritte die Verschriftlichung und somit die Institutionalisierung des
zweitens Verbrechens durch die republikanische Revolution. Deswegen stellte der Den-
ker das Postulat auf, dass alle Tiirken verpflichtet seien, mit sich auf diese Art und Weise
abzurechnen.’'

Kisakiirek suchte auch nach den Griinden fiir den Niedergang der 6stlichen Zivilisa-
tion. Zwar legte der Denker die Urspriinge fir sein ,,Biyiik Dogu®“-Konzept im mittleren
Asien fest, doch war er der festen Uberzeugung, dass die wahre Identititsfindung und der
Aufstieg der 6stlichen Zivilisation mit der Annahme des Islam stattgefunden habe. Dieser

Zustand habe bis ins 16. Jahrhundert angehalten.

912 Ebenda.S.92.
913 EbendaS.177.
914 Ebenda.S.97 ff.
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Ab der Regierungszeit Kanunis begann der Niedergang des Osmanischen Reiches,
und Necip Fazil Kisakiirek versuchte die Griinde fiir diese langwierige Verfallsgeschichte
zu rekonstruieren:

Der erste Grund sei das Fehlen von nachdenkenden Menschen, die in der Lage wiren,
die gesamtgesellschaftlichen Entwicklungsprozesse zu verstehen und zukunftsweisende
Ideen und Projekte zu entwickeln. Immer wieder fiigte er hinzu, dass im globalen Kon-
text keine wirklichen Denker aus der tiirkischen Gesellschaft bzw. Kultur hervorgegangen
seien. Allerdings stellte allein die Akzeptanz dieser Erkenntnis fir ihn den ersten An-
satzpunke fiir die Wiederbelebung dar, denn die Feststellung des ersten Grundes fiir den
Niedergang symbolisiere die Grundvoraussetzung fiir den Aufstieg.

Die zweite Ursache war der innere Zerfall des Reiches, und der begann wihrend der
Regierungszeit Kanuni Sultan Siileymans (1495-1566). Auch die vielen Eroberungen und
Siege Sultan Stileymans kénnten nicht dariiber hinwegtiuschen, dass die gesellschaftliche
Zersetzung in seiner Regierungszeit eingesetzt habe. Hinsichtlich Kanunis Person gab er
folgende Bewertungab: ,,Sein ganzer Selbstwert besteht darin, ein grofier Erbe vorheriger
Epochen zu sein!®" Nicht nur die zunchmende Einflusssphire der Perser und Byzanti-
ner, sondern auch die Verinderung der Stellung des Scheichiilislam®'® hitten im grofien
Mafle die Ordnung und insbesondere das Denken der osmanischen Herrschaft verandert.
Nach einigen Kapitulationen sei noch ein immer wichtiger werdender Aspeke hinzuge-
kommen: nimlich die Teilhabe bzw. Partizipation von Fremden am héfischen Leben.””

Der letzte Grund sei das weitere Bestehen bzw. das immer gréfere Verbreitung des Ty-
pus des unreifen Fanatikers und des oberflachlichen Klerikers, der sich durch den blinden
Fanatismus verbreitet habe und auch nach der Republikgriindung ein fester Bestandteil

der tiirkischen Gesellschaft gewesen sei.”’

915 Ebenda.S.151.

916  Ein Scheichiilislam war in seiner urspriinglichen Bedeutung ein Ehrentitel fiir Muslime, die auf verschiedene Art
und Weise etwas Hervorragendes geleistet hatten. Allerdings entwickelte sich der Titel unter den Osmanen zu ci-
nem Posten, der den obersten Wiirdentriger jenes Teils der Verwaltung darstellte, der das Religions-, Rechts- und
Erzichungswesen im Osmanischen Reich umfasste. Siche dazu Martin Robbe, Gerhard Hépp: Welt des Islam —
Geschichte und Alltag einer Religion. Leipzig 1988. S. 178.

917 Ebenda.S.73f.

918 Ebenda. S.99.
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Um diesen Niedergang iiberwinden und einen Neubeginn realisieren zu kdnnen, sei
eine grofle Revolution notwendig, auf die seit der Ubernahme der Regierung Sultan Sel-
mis im Jahre 1566 gewartet werde.””” Zwar wurden die Tanzimat-Zeit””® und die Repu-
blikgriindung als Revolutionen betrachtet, jedoch waren diese Stufen nicht ausreichend.
Sie hatten im Gegenteil den tiirkischen Menschen und die Gesellschaft von ihren eigenen
Whurzeln getrennt, um sie in die westlichen Strukturen zu dringen. Diese Revolutionen
wurden durchgesetzt, ohne den Fokus auf die innere Beschaffenheit dieser Menschen zu
richten. Vor diesem Hintergrund entwickelte Necip Fazil Kisakiirek sein Zivilisations-
projeke ,,Bityiik Dogu“ auch mit einer gewissen politischen Verantwortung. Er setzte die
Aspekte Individuum, Gesellschaft und Staat in einen engen Zusammenhang und unter-
warf sie einer temporiren nach Stufen eingeteilten Systematik. So miisse die Revolution
bei dem Individuum beginnen: ,Die Islamische Revolution kann auf gedanklicher Ebene
nur von wahren und tiefgriindigen Muslimen vertreten werden*; dabei miissten die As-
pekte Scharia, Sufismus und die Personlichkeit des Einzelnen mit eingeschlossen sein.”*

Den Ausgangspunke dieser Verflechtung der gesellschaftlichen Komponenten mit ei-
ner gewissen politischen Verantwortung stellte fiir den Denker die islamische Lebenswei-
se dar, diee wiederum bei dem und der Einzelnen beginne. Indem die Menschen ihr Leben
darauf ausrichten, sich Gott hinzugeben, verindert sich nicht nur die Weltanschauung,
sondern werde auch die seelische Beschaffenheit starken Umwilzungen ausgesetze.””
Im Grunde genommen setzte der Denker mit seiner sufistischen Perspektivierung den
Aspekt der Liebe in das Zentrum der Revolution und kritisierte die anderen zeitgenos-
sischen muslimischen Denker, die diese Perspektive in ihren Theorien kaum berticksich-

tigen wiirden. Eine Ausnahme verkorperte fiir Kisakiirek der Agypter Hasan al-Banna®,

919 Ebenda.S. 148.
920  Siche Kapitel 1 der vorliegenden Arbeit, insbesondere Fuffnote 50.
921 Ebenda.S. 163.
922 Ebenda.S. 164.
923 Ebenda.S.103.

924 Hasan al-Banna (1906-1949) ist der Begriinder der Organisation Muslimbruderschaft und zihle zu den wich-
tigsten muslimischen Personlichkeiten des 20. Jahrhunderts. Siche dazu Muhammad Sameer Murtaza: Die Sala-
fiya. Die Reformer des Islam. Eine Darstellung der Biographien und des politischen Denkens von Gamal Al-Din
Al-Afgani, Muhammad Abduh, Muhammad Rasid Rida und Hasan Al-Banna sowie der Muslimbruderschaft in
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der die Ansicht vertrat, dass eine Verinderung nur méglich sei, wenn der Einzelne seine
seclischen Wurzeln reinige, und dass Reformen alleine grundsitzlich keine wirkliche Er-
neuerungermoglichen kénnen. Necip Fazil Kisakiirek bestitigte diese Ansicht. Allerdings
fugte er hinzu, dass der Sufismus nicht nur als Mittel fiir Verinderungen bewertet werden
diirfe, sondern den Kern des Islam darstelle, der somit als Hauptziel zu betrachten sei.
Nicht nur in seinen sachlich orientierten Werken beschiftigte sich Kisakiirek mit dem
Phinomen des Zivilisationsvergleichs, sondern auch in seinen literarischen Schriften ver-
suchte er, seine Gedanken tiber die und Perspektiven der Zivilisation zu verdeutlichen. In
seinem ersten Theaterstiick ,, Tohum“? zeigte er beispiclsweise die dichotomische Ausei-
nandersetzung zwischen dem Materialismus, der fur ihn aus dem Rationalismus heraus
entstanden war, und dem Spiritualismus. Grundsatzlich kann festgehalten werden, dass er
in seinen Theaterstiicken immer wieder seine kritische Sichtweise auf den Westen prasen-
tierte und dariiber hinaus auch die Tragik der Nachahmer thematisierte, die auf dem Weg

der Verwestlichung sich selbst verloren hitten.”

Modernisierung

Necip Fazil Kisakiirek verwendete den Begriff Modernisierung selten, doch sowohl in
seiner Kritik an der gesellschaftlichen Entwicklung im Westen und im Osten als auch in
seinen Vorstellungen tiber sein Projekt ,,Biiyiik Dogu® analysierte er die Auswirkungen
der technologischen Entwicklung und erérterte die Frage, auf welche Art und Weise sich
diese in der muslimischen Welt manifestieren konnte.

»In der Mitte des 20. Jahrhundert®, so Kisakiirek, ,hat die seelische Billigkeit ihre letzte
Stufe erreicht. Sowohl im Osten als auch im Westen der gleiche Zustand“**”. Damit verur-
teilte der Dichter die Dominanz des Materialismus. Wihrend diese von der Modernisie-

rung vorangetrieben werde, werde der seelische Bereich vernachlissigt, was bis zur gegen-

ihrer formativen Phase 1928-1932. Norderstedt 2005. S. 45-72.
925  Orhan Okay, Necip Fazil Kisakiirek. Istanbul 1998. S. 87 f.

926  Fiir weitere Informationen dazu siche Hasan Cebi: Tiyatro eserlerinde madde ve manada Necip Fazil [Necip
Fazils Anspruch und Bedeutung in seinen Theaterstiicken]. Istanbul 1981. S. 96-104.

927 Necip Fazil Kisakiirek: Ideoloyca orgiisii. Istanbul 2007. S. 450.
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wirtigen seelischen Krise gefithrt habe, die schlieflich in einer Identitdtskrise miinde.”®

Anstatt eine klare Verbindung zwischen Wissen und Seele herzustellen, um somit auch
das Materielle mit dem Geistigen zu vereinen, klammere der Westen die Seele und damit
zusammenhingend die geistigen Bediirfnisse aus und stiitze sich auf den Materialismus,
der argumentativ mit dem Verstand unterfiittert und legitimiert werde.”” Auch wenn der
Westen sich aufgrund seines Rationalismus als eine Zivilisation wahrnehme, betrachtete
Kisakiirek den westlichen Aktionismus als bedeutungslos, da er inhaltlich ausgehéhlt und
seelisch verlassen sei. Der Denker, das sollte bei der Bewertung seiner Aussagen bedacht
werden, verfasste seine Schriften aus einer islamisch konnotierten Grundhaltung heraus.
Er setzte den Schopfungsgrund des Menschen in eine klare Assoziationskette von Gott,

Mensch und Schopfung, wie er in seinem Gedicht ,,Gott und Mensch® klar formulierte:

,»=Um Dich zu suchen, hast Du mich in die Ferne geschickt
die Wele fiir mich, mich jedoch fiir Dich erschaffen:**

Demnach sollte jede Tat, jede Handlung cinen tieferen Sinn haben und mit einer be-
stimmten Absicht verfolgt werden: Aus seiner Perspektive bedeutete dies, Gott zu dienen,
um sich dadurch ,]Jhm“ nihern zu konnen.

Aus dieser Haltung heraus fillte Kisakiirek seine Urteil iiber den Westen, den er als
Maschine symbolisierte, dargestellt als ein Gétzen darstellte, welcher der Mensch mit
seelischer Nachlissigkeit begegne.”! Hinzu kam noch der Aspekt der unendlichen und
ungeziigelten Gier nach mehr, die es in jeglicher Hinsicht verunmégliche, eine Grenze
zu zichen.” Letztlich reprisentierten den Westen in der Gegenwart nicht mehr die klas-
sischen Helden, wie beispiclsweise Platon, sondern die materialistische Welt werde von

»technologischem Spielzeug“*® vertreten.

928 Ebenda. S.450 ff.

929  Necip Fazil Kisakiirek: Bat teffekkiirii ve islam tasavvufu. Istanbul 2008. S. 92 f.

930 Necip Fazil Kisakiirek: Allah ve Insan. In: Necip Fazil Kisakiirek: Cile. Istanbul 1985.S. 42.
931 Necip Fazil Kisakiirek: Cile. Istanbul 1985.
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Die grofite Schwiche der Modernisierungsbewegungen in den ostlichen Gesellschaf-
ten sei, dass sie nur die eine positive Seite des Westens sihen, sich dabei jedoch gegen ihre
innere Beschaffenheit auflehnten.?>* Spitestens seit der Tanzimat habe sich der seelische
Verfall, den der Dichter als ,,Billigkeit“* bezeichnete, auf alle gesellschaftlichen Bereiche
ausgeweitet, seien alle dstlichen Linder davon betroffen. Am meisten war der Dichter
vom Verlust der Macht und der Stellung des Ostens betroffen, und inzwischen pranger-
te er die Dienerschaft des dstlichen Menschen gegeniiber dem Westen an.”* Die grofite
Erfordernis des Ostens bestehe allerdings darin, wieder zu den eigenen Wurzeln zurtick-
zufinden. Nur so konne der Osten mit einem Fortschrittsbewusstsein als Beispiel fiir die
unterentwickelten Gesellschaften fungieren.®”

In den Ausfithrungen Necip Fazil Kisakiireks waren auch einige Hinweise zum Ein-
satz und zur Verwendung technischer Geriten, zur Errichtung von Fabriken und tiber
die Funktion von Maschinen zu finden. Um aus der riickstindigen Situation herauszu-
kommen, sei es notwendig, einen gewissen technologischen Standard zu etablieren.®*®
Die Loslésung von der andauernden Abhingigkeit kénne nur dann gewihrleistet werden,
wenn technologisches Wissen und Kenntnisse auf dem Gebiet des Maschinenbaus er-
worben und weiterentwickelt wiirden. Allerdings, und in diesem Punke vertrat er seine
Meinung vehement, miissten dabei die eigenen Weltanschauung und des Wertesystems
beriicksichtigt werden, denn andernfalls fithre der Prozess der Modernisierung bzw. In-
dustrialisierung in die Versklavung.””” Mit Ausnahme von Japan befinde sich der gesam-
te Osten in technologischer Abhingigkeit, die nicht nur die Ubernahme des jeweiligen
technischen Artefakts, sondern auch das technische Wissen, die praktischen Anwendun-
gen, die Problemlsungen, aber auch die Beschaffung der Ersatzteile betreffe. Die Abhin-
gigkeit stiinde einer Emanzipation von den imperialen Machten im Weg. Zu dieser fata-

len Situation komme noch der Aspeke hinzu, dass die jeweilige Nation nach der blinden

934 Necip Fazil Kisakiirek: Feza Pilotu. In: Necip Fazil Kisakiirek: Cile. Istanbul 1985.S.41 f.
935 Necip Fazil Kisakiirek: Ideoloyca orgiisii. Istanbul 2007. S. 452.

936 Ebenda.S.451.

937 Ebenda. S.452.

938 Ebenda. S.478.

939 Ebenda. S.476.
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Ubernahme das hergestellte Produke als ein eigenes abgestempelt habe.*” Japan lobte er
fur sein taktisches Vorgehen, mit dem es trotz der Beherrschung westlichen Wissens und
westlicher Errungenschaften seine eigene Kultur und Identitit habe bewahren konnen.
Deswegen bestehe fiir den Osten der einzige Weg in die materielle Unabhingigkeit darin,
sich dem Wiederbelebungsprozess der geistigen Entwicklung unterzuordnen: ,Um es auf
den Punkt zu bringen: Dies bedeutet die Verinnerlichung des Islam:*!

Um Maschinen richtig einsetzen zu konnen, sei es notwendig, sie richtig zu verstehen.
Zu diesem Schluss kam Necip Fazil Kisakiirek, nachdem er den Stellenwert der Maschine
in den industrialisierten Lindern analysiert hatte, und er hob im Besonderen die Dis-
kussion iiber die Bedeutungserhéhung bis hin zur ,Verehrung“*® der Maschinen hervor.
Kisakiirek war durchaus davon iiberzeugt, dass Maschinen eine quantitative Bereicherung
darstellen. Allerdings besifien sie keinen qualitativen Wert, zumal sie immer von den
Menschen abhingig seien und auch von ihnen kontrolliert wiirden.””® Die Zuhilfenahme
von Maschinen bedeute nicht nur eine Erleichterung, sondern eben auch eine Notwen-
digkeit.944 Dieses Verstindnis bildete fiir den Denker die Grundlage dafiir, Fabriken zu
errichten, wie er in seinen staatspolitischen Vorstellungen niher erlduterte. Grundsitz-
lich setzte er die Bedeutung von Fabriken mit der von Moscheen gleich und forderte eine
gleichgewichtete Entwicklung von beiden: ,Das ,Biyiik Dogu’ sicht vor, dass Minarette
und Fabrikkamine in einzelner und doppelter Planung in gleicher Reihenfolge und ne-
beneinander stehen:¥%

Gemifl den Vorstellungen des ,,Biiyiik Dogu® sollte die Fabrik die Beziehung zwi-
schen dem Gegenstand und der Natur symbolisieren. Jeglicher Import von Ersatzteilen,
Werkzeugen etc. aus dem Ausland sei untersagt, und vor dem Einsatz von Maschinen

seien die notwendigen Strukturen zu errichten. So wendete er sich von der so genannten

940 Ebenda.S.477.
941 Ebenda. S.479.
942 Ebenda. S. 480.
943 Ebenda. S.479.
944 Ebenda. S.482 ff.
945 Ebenda.S.381.
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,,Montageindustrie“946 ab. Eine eigenstindig funktionierende Industrie sei notwendig,
um sich von den westlichen Industrien loszuldsen. Auflerdem werde somit das Grund-
bediirfnis einer Gesellschaft befriedigt, die Autonomie und Souverinitit zu erhalten.®¥

In diesem Kontext ging der Denker niher auf die Frage des Wissenstransfers ein und
hielt fest, dass es unvorstellbar sei, auf das westliche Wissen zu verzichten. Also ging er
der Frage nach, ob und wie dieser Transfer stattfinden konnte. Die Weiterbildung von
Studierenden in den westlichen Landern betrachtete er als eine Option, fiir die er jedoch
cinige Bedingungen aufzihlte. So gebe es zwar seit 137 Jahren diese Methode des Trans-
fers, allerdings mit dem Ergebnis, dass die Studierenden, anstatt die erworbenen Erkennt-
nisse zu verwerten, sich von der westlichen Welt faszinieren lieen und den Prozess der
blinden Nachahmung einleiteten und weiterfithrten. Um das zu dndern, miissten die Stu-
dierenden auf ihre Reise vorbereitet, d. h. systematisch ausgebildet werden, um dann die
geforderte Haltung einzunehmen: Auf der einen Seite sollte mit Neugierde das westliche
Wissen erschlossen werden, auf der anderen Seite jedoch sollten diese Studierenden mit
ciner gefestigten Personlichkeit dem Neuen entgegentreten.948 Auslindische Fachleute,
die im Osten arbeiteten, lehnte der Dichter grundlegend ab.

Hinsichtlich der modernen Kommunikationsmittel bezog sich Kisakiirek auf die
Presseapparate”™ und das Radio, die der Verbreitung und Weitervermittlung von Infor-
mationen dienen sollen. So sollte das Radio zwei wesentliche Funktionen iibernehmen:
zum einen die Vermittlung der erzieherischen Methode und zum anderen die Unterhal-
tung. Das Radio sei im grofSen Mafe in der Lage, alle gesellschaftlichen Schichten zu er-

reichen.”!

946 Ebenda. S.382.

947 Ebenda. S.383.

948 Ebenda. S.356-359.
949 Ebenda. S. 360.

950 Ebenda. S. 342-348.
951 Ebenda. S.348 ff.
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Erziehung

Ein wesentliches Thema von Necip Fazil Kisakiirek war der Mensch. Er fokussierte sei-
ne Betrachtung auf die innere und duflere Beschaffenheit, den Sinn seines Daseins, seine
Bezichung zu Gott und daraus resultierend seine Verantwortung. So stand der Mensch
an sich in seinen Gedichten und Theaterstiicken, aber auch in seinen sachlich orientier-
ten Werken im Mittelpunke. Bevor auf die einzelnen Ausfithrungen niher eingegangen
wird, muss hinzugeftigt werden, dass Kisakiirek nach seinem ,,zweiten Geburtstag® seine
Ansichten tiber das Menschenbild den Beschreibungen des Koran entnahm. In seinem
grofen Gedichtband ,,Cile™** waren die ersten beiden groflen Themen ,Gott™> und
,Mensch“”>*, Obwohl er in seinem Gedicht »Sakarya Tirkiisti“”*® den Menschen folgen-
dermaflen beschrieb: ,,Der Mensch bestechend aus ein paar Tropfen Blut, der Fluss beste-

hend aus ein paar Tropfen Wasser“>*®

, war er davon iiberzeugt, dass der Mensch das wert-
vollste Geschopf Gottes sei.” Jedoch legte er Wert auf die Feststellung, dass der Mensch
zwei gegensitzliche Seiten besitze. In seinem Gedicht ,Cift Kanat*® sprach er von der
Vollkommenheit und von der Unvollkommenheit des Menschen, was wiederum die di-
chotomische Einteilung in Gut und Bose widerspiegele. Der Mensch sei ein Geschépf,
das absolut abhingig und begrenzt und nur durch die vollige Hingabe zu Gott in der
Lage sei, seine wahre Existenz zu erkennen. Der Ursprung dieses Ansatzes manifestiere
sich im Sufismus, da dort die Meinung herrschte, dass die menschlichen Fehler nur durch

die eigene Selbstreflexion hervorgehoben werden konnten und nur dadurch der Mensch

in der Lage sei, seinen Schopfer zu kennen. Und je mehr reflektiert werde, desto ausge-

952 Necip Fazil Kisakiirek: Cile. Istanbul 1985.

953 Ebenda. S. 16-59.

954 Ebenda.S.62-109.

955 Zitiert nach Orhan Okay: Necip Fazil Kisakiirek. Istanbul 2006. S. 125 f.
956 Ebenda.S. 126.

957  Siehe dazu Ahmet Cuma: Rainer Maria Rilke ve Necip Fazil Kisakiirek’in Siirlerinde imgesel anlatim bigimleri
[Die fiktiven Beschreibungsformen in den Gedichten von Rainer Maria Rilke und Necip Fazil Kisakiirek]. Anka-
ra 2002. S.234.

958 Necip Fazil Kisakiirek: Cift Kanat [Doppelter Fliigel]. In: Necip Fazil Kisakiirek: Cile. Istanbul 1985. S.102.
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prigter werde das Bewusstsein von der Allmacht und Einzigartigkeit Gottes’, denn der
Mensch sei sein Leben lang damit beschiftigt, sich selbst zu suchen, was wiederum im
koranischen Sinne die v6llige Hingabe zu Gott bedeute. In seinem Werk Marifetnam“®
wies Necip Fazil Kisakiirek darauf hin, dass Gott die Natur nur erschaffen habe, damit sie
dem Menschen diene. Der Mensch habe deswegen die Aufgabe, sich ihrer zu bedienen
in der Absicht, Gott zu dienen und somit auch sich selbst zu finden, da der Mensch die
Verantwortung der Statthalterschaft Gottes gerecht werden miisse.”® Besonders in seinen
spater verfassten Gedichten betrachtete der Poet den Menschen nicht mehr aus philoso-
phischer Perspektive, sondern aus islamischer.”* Der grofe Unterschied dabei war, dass er
sich nicht mehr so intensiv mit der Frage nach der Charakterisierung der Seele befasste,
sondern die Auseinandersetzung mit dem eigenen Ego im Mittelpunke seiner Betrach-
tung stand. So beschrieb Kisakiirek eindriicklich die Hohen und Tiefen des Menschen bei
dem Bemiihen, sich von seinen Trieben loszulosen, seinen Charakter gezielt zu schulen,
um sich durch die Hingabe Gott nihern zu kénnen. So griff er auf einen koranischen Ver-
weis’® zuriick um auszudriicken, dass der Mensch nur zu sich selbst finden kénne, wenn
er sich von seinen niedersten Gefiihlen und Trieben loslose und mit Hilfe seiner Vernunft
in die Lage versetze, die von Gott gegebenen Fihigkeiten zu nutzen.”®* Hinsichtlich der
Vernunft des Menschen teilte er die Aussage von Abdiilhak Hamit Tarhan®®: ,Es geht

weder mit Dir noch ohne Dich“?*

und fiithrte weiter aus, dass weder der Stellenwert der
Vernunft iiberhoht noch ihre Verwendung komplett ausgeschaltet werden diirfe; dabei

vermerkte Kisakiirek auch, dass bereits al-Ghazali diese Problematik erkannt und den

959  Necip Fazil Kisakiirek: Anlamak [ Verstehen]. In: Necip Fazil Kisakiirek: Cile. Istanbul 1985. S.73.
960  Zitiert nach http://www.n-f-k.com/nfkforum/index.php?/topic/2585-marifetname/ [ Zugriff 12.08.2011].
961 Necip Fazil Kisakiirek: Cepgevre sosyalizm, komiinizm ve insanlik. Istanbul 2007. S. 8.

962 Ahmet Cuma: Rainer Maria Rilke ve Necip Fazil Kisakiirek'in Siirlerinde Imgesel Anlatim Bigimleri. Ankara
2002. S.234.

963 ,,Oder meinst du, dass die meisten von ihnen héren oder begreifen? Sie sind doch nur wie das Vich. Aber nein! Sie
irren noch weiter vom Weg ab:* Sure 25:44.

964 Necip Fazil Kisakiirck: Genglige hitabe [Rede an die Jugend]. Zitiert nach heep://www.n-f-k.com/kategori/
ustaddan/page/S [Zugriff 15.07.2011].

965 Abdiilhak Hamit Tarhan (1852-1937) war ein tiirkischer Diplomat, der fiir seine Gedichte und Theaterstiicke
berithmt wurde.

966  Necip Fazil Kisakiirek: Hesaplagma [Abrechnung]. Istanbul 1991. S.70.
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richtigen Ansatz geliefert habe®”, denn im Islam sei ein klares Gleichgewicht von Seele
und Vernunft verankert, so dass der Mensch in der Lage sei, den diesseitigen und jenseiti-
gen Anforderungen gerecht zu werden >

Im Zusammenhang mit der Charakeerisierung des Menschen bewertete er auch das
Leben und die Personlichkeit des Propheten Muhammad, den er als Besten unter den
Menschen bezeichnete®®, da er als ,Gottes Liebling” einen vorbildlichen Charakter
und eine beispiellose Lebensweise hatte.””! Der Mensch als hchstes aller Geschépfe kon-
ne das von Gott gegebene Potential nur durch die Ausiibung der Religion nutzen, denn
nur dadurch sei er auch in der Lage, seinen wahren Wert zu erkennen. Jedoch miisse der
Mensch auf diesem Weg die Existenz und die damit verbundenen Eigenschaften erken-
nen und sie verinnerlichen. Die Verrichtung der gottesdienstlichen Handlungen stelle in
diesem Kontext die Grundvoraussetzung fiir solch eine Entwicklung dar, dabei betonte
Kisakiirek den besonderen Stellenwert des Gebetes im Islam, da es als die ,,Sdule der Re-
ligion* fungiere.””>

Zeit seiner publizistisch-literarischen Titigkeiten war Kisakiirek mit der metaphysi-
schen Beschaffenheit des Menschen und den Griinden fiir seine Existenz beschaftigt, in
seinem Hauptwerk ,,Ideolocya 6rgiisii” liiftete er das ,,Geheimnis“”: ,,Gott hat die Welt
fur den Menschen erschaffen, den Menschen hat Er zur Erreichung Seiner Erkenntnis
erschaffen 74

Um der wahren Bestimmung gerecht werden zu konnen, miisse das Verstindnis des
wahren Muslimen diskutiert werden. So seien gemifl dem Dichter drei wesentliche As-
pekte zu beachten: der Sufismus, die Scharia und die Umsetzung dieser beiden durch

Handlungen, welche aus dem Einklang zwischen Seele und Vernunft hervorgehen wiir-

967 Ebenda.S.65f.

968 Necip Fazil Kisakiirek: Ideoloyca orgiisii. Istanbul 2007. S. 112.

969 Hasan Cebi: Biitiin Yonleriyle Necip Fazil Kisakiirek’in Siiri. Ankara 1987. S.308.
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den. Dieser Ansatz erfordere allerdings zum einen die Kenntnis der islamischen Glau-
bensartikel und Gesetzgebungen, zum anderen aber miisse sich das Grundverstindnis von
der islamischen Lebensweise so manifestieren, dass dieses sowohl die spirituellen Aspekte
hinsichtlich der Bezichung zu Gott als auch die zwischenmenschlichen Belange mit ein-
schliefle.””

Der Zustand des oberflichlichen Klerikalismus und des unreifen Fanatismus®®, der
in der muslimischen Welt im starken Mafie verbreitet sei, sollte unter Zuhilfenahme der
oben genannten drei Aspekte tiberwunden werden, wobei nach Kisakiireks Ansichten
auch erzicherische Standpunkte zu finden waren. Insbesondere richtete er seinen Fokus
hierbei auf die Erzichung der Jugend. Beispiclsweise veroffentlichte er ein Handbuch fiir
die Jugend, ,Dininizi 6greniniz*””, in dem er alle wesentlichen islamischen Glaubensin-
halte zusammenfasste. Zu seinen berithmtesten Reden gehérte ,,Genglige hitabe™”, die
als ein direke an die Jugend gerichteter Appell verstanden werden konnte, aber auch die
Geschichte der Muslime und im Speziellen der Tiirkei zusammenfasste. Nach seinen Vor-
stellungen konne sich die Lage der muslimischen Bevolkerung nur indern, wenn sich auch
das Bewusstsein verindere, und Kisakiirek erwartete das Heranwachsen einer verantwor-
tungsbewussten Jugend, deren Grundeinstellung folgendes Charakteristikum beinhalten
sollte: ,,Uber die Zeit verfiig ich, der Ort wurde mir anvertraut:®” Diese Jugend sollte
als Verfechterin ihrer Religion, ihrer Sprache, ihres Geistes, ihres Wissens, ihrer Ehre,
ihrer Familie und ihres Herzens fungieren.”® Das Wissen, dass die Souverinitit cinzig
und allein bei Gott liege, sollte die Basis dieser Haltung darstellen, und daraus sollte ein
Verantwortungsbewusstsein hervorgehen, das Eigenverantwortlichkeit und soziale Ver-

antwortung mit einschloss, und als Modell fiir die gesamte Menschheit gelten kann. Er

verfolgte mit diesem Ansatz also die Idee, eine Jugend zu formieren, die nicht nur fir den

975 Ebenda. S. 180-190.
976 Ebenda.S.177f.
977  Necip Fazil Kisakiirek: Dininizi égreniniz. Gengler igin [ Lernen Sic ihre Religion. Fiir die Jugend]. Istanbul 2007.
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Islam als Modell dienen, sondern aufgrund ihrer Beispielhaftigkeit im globalen Kontext
ein Vorbild darstellen sollte. Sein Erzichungsmodelle beinhaltete wichtige vier Pfeiler:

Der erste Pfeiler war die Liebe: In erster Linie war die wahre Liebe und die vollige
Hingabe zu Gott gemeint. Diese selbstmotivierte Unterwerfung, diese Form der Zunei-
gung wiirde sich einerseits auf die gesamte Schopfung auswirken, der Mensch wiirde dem
gesamten Universum und der Menschheit positiv begegnen. Andererseits stellte die Liebe
den Motor fiir den Einsatz seiner eigenen Uberzeugungen und Ideale dar.”®!

Als zweiten Pfeiler bezog er sich auf die Problematik der Vernunft und betonte, dass es
unmenschlich und unrealistisch sei, Einsicht in die Existenz vom Verborgenen zu bekom-
men, da nicht alle Aspekte der Existenz mit einer vernunftorientierten Betrachtungsweise
zu kliren seien. Jedoch war Kisakiirek auch davon iiberzeugt, dass vernunftorientiertes
Handeln ebenso die Hingabe zum Materiellen verhindern konne. Er formulierte, dass es
zum einen notwendig sei, tiber die westliche Ordnung und deren gesamtgesellschaftliche
Konsequenzen aufzukliren. Zum anderen musste auf den allgemeinen Zustand der Mus-
lime aufmerksam gemacht werden, um gesamtgesellschaftliche Aspekte wie die blinde
Nachahmung oder den Fanatismus grundlegend auszuléschen.”

Die dritte Grundlage beinhaltete den Aspekt der Selbstabrechnung; der junge
Mensch solle sich regelmifig zur Rechenschaft zichen. Necip Fazil Kisakiirek betonte,
dass dies ein klassisches islamisches Prinzip sei und vom Propheten und seinen Gefihr-
ten regelmifig praktiziert worden sei. Das Wesentliche dabei sei, dass der junge Mensch
sich charakeerlich bewusst im Sinne des ahlag weiter entwickeln konne.”®* Auch fugte der
Dichter hinzu, dass dieser Aspekt der Selbstabrechnung in der modernen Erzichung kom-
plett fehle, obwohl sie ein Grundelement der Entwicklungsphilosophie sei. 84

Die vierte Sdule beinhaltete die Formung der Jugend und Kisakiirek sah darin, die
Fahigkeit zu erlangen, tiber Ereignisse und Entwicklungen zu walten, indem der Mensch

lerne, sie einzuschitzen und sie zu verwalten. Der Einzelne erlerne das, indem er eigene

981 Necip Fazil Kisakiirek: Ideoloyca orgiisii. Istanbul 2007. S.391.
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Meinungen und Entscheidungen hinterfrage mit der Folge, sich nicht sofort den Gege-
benheiten unterzuordnen und ggf. auch wehren zu kénnen. In unmittelbarer Konsequenz
dieser Entwicklung wiirde eine Personlichkeit hervorgebracht, die fihig sei, ihre Lebens-
welt zu erkennen, sie einzuordnen und ihre Uberzeugungen in die Tat umzusetzen.

Ein weiterer entscheidender Punkt in dem Erziehungskonzept Kisakiireks war die
Rolle der Vorbilder, denn sie stellten die wichtigste Instanz in der Erzichung dar. Nicht
nur die Propheten oder auch andere islamische Personlichkeiten sollten hierfiir herange-
zogen werden, sondern auch die erwachsenen Bezugspersonen miissten in der Lage sein,
die Rolle des Vorbildes zu iibernehmen.

In der Erzichung wies er auflerdem den Instanzen Familie, Schule und Staat eine gro-
e Verantwortung zu. Sie miissten im Einklang miteinander versuchen, dieser gerecht zu
werden. Die Familie an sich beschrieb Kisakiirek als wichtigste Instanz in der Gesellschaft,
sie aufrechtzuerhalten sei ein wesentlicher Bestandteil der Erzichung. Weiterhin wies der
Dichter darauf hin, dass in der Erzichung eines Menschen das Verhaltnis zwischen den
Lehrenden und den Schiilern ausschlaggebend sei. Nicht stindige Wiederholungen,
Zwang oder blindes Auswendiglernen diirften dominieren, sondern Zuspruch, Zunei-
gung und Liebe miissten im Fokus stehen. Nur so konnten die Herzen der Jugend erobert
werden. Weiterhin unterstrich Necip Fazil Kisakiirek, dass die Jugend tiber die jahrelange
blinde Nachahmung und die Ausbeutungspolitik der westlichen Michte aufgeklart wer-
den miisse. Daraus resultierend forderte der Denker, sich von diesen Erfahrungen los-
zul6sen und sich auf die eigene Identitdt zu besinnen Die Erziehung der Personlichkeit
diirfe sich nicht allein auf bestimmte Werte des Islam stiitzen. Vielmehr sei die islamische
Lehre umfassend zu vermitteln, da somit gewihrleistet werden kénne, dass sich ein Sys-
tem etabliere, in dem ein ausgewogenes Verhilenis von Individuum und Gesellschaft vor-
herrsche. Aus diesem Grund diirften nach Kisakiirek weder der Individualismus noch der
Kollektivismus dominieren.”® Um hierin ein Gleichgewicht etablieren und erhalten zu
konnen, sollte das Erziehungssystem systematisiert, d. h. das Ordnungsprinzip der Selig-

keit befolgt werden, in welchem vernunftorientierte Erkenntnisleitung und deren auf die

985  Necip Fazil Kisakiirek: Ideoloyca orgiisii. Istanbul 2007. S. 394 ff.
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Seele bezogene Verinnerlichung klar verbunden seien.”

Im Grunde genommen miisse
die gesamte Herangehensweise der Erziehungsmethodik auf den Prinzipien des Prophe-
ten Muhammad beruhen.?®”

Kisakiirek betrachtete die Erzichung als ein einheitliches richtungsweisendes System,
wofiir auch der Staat eine entscheidende Funktion habe, da er verpflichtet sei, die formu-
lierten Prinzipien und die gezielte Vorgehensweise zu unterstiitzen und auch weiterzuwi-
ckeln. Necip Fazil Kisakiirek verfolgte kein geringeres Ziel, als eine fortgeschrittene und

die wahre Freiheit erlangende Gesellschaft zu etablieren.”®®

Soziopolitische Strukturen

Seine staatspolitischen Vorstellungen legte Kisakiirek in seinem Werk ,Ideolocya Orgii-
sii“ sehr detailliert und strukturiert dar. Im Folgenden wird nur kurz auf seine Grundge-
danken Bezug genommen.

Ausgangspunke der politischen Strukturen ist der Staat, angefiihrt von einem Vorsit-
zenden von geleitet einem Kongress. Der Kongress habe die Aufgabe, den Vorsitzenden
alle funf Jahre zu wihlen. Necip Fazil Kisakiirek fiihrte tiefgreifend aus, welche Eigen-
schaften der Vorsitzende und die Kongressmitglieder aufweisen miissten, um diesen Pos-
ten besetzen zu konnen. Seine einzelnen Vorstellungen leitete er von seinem grundlegen-
den Menschenbild und seiner Erziehungsmethodik ab.

Insbesondere dem Vorsitzenden schrieb er idealisierte Eigenschaften zu: Er miisse
nicht nur als islamische Personlichkeit herausragen, sondern sich mit Leib und Seele dem
Willen des Staates unterordnen und die eigenen Bediirfnisse und Interessen in den Hin-
tergrund stellen.” Sowohl der Kongress als auch sein Vorsitzender miissten unter dem

Leitsatz ,Die Souverinitit liegt allein bei dem Gerechten** regieren.
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Auch ging der Dichter der Frage nach, warum das Volk nicht direke sein Staatsober-
haupt wahlen dirfe, und war der Ansicht, dass dabei nicht das Prinzip der Mehrheit
entscheidend sei, sondern das Prinzip der Eignung, das auf der Uberpriifung festgelegter
Kriterien beruhe.

Trotzdem legte Kisakiirek besonderen Wert auf die Bezichung zwischen der Staatslei-
tung und dem Volk, so dass er den Mafistab zwischen Regierenden und Regierten folgen-
dermaflen formulierte: ,,Das Volk dient dem Staat, der Staat wiederum betrachtet sich als
Diener des Volkes:®”' Nur wenn dieses Prinzips realisiert sei, konne gegenseitige Loyalitit
gewihrleistet werden.””?

Gemif Kisakiireks Sicht muss die Regierung elf wichtige Programmpunkte befolgen,
die sie nach islamischen Mafistaben und mit Verantwortungsbewusstsein zu bearbeiten
hitten. Zu ihnen gehoren beispielsweise die aufienpolitischen Belange oder auch Phéno-
mene der Urbanisierung.”®® Institutionen wie das Ministerium fiir Religidses, die 6ffent-
liche Ratssitzung oder die Akademie fur Fihrungsfragen miissten sich mit Themen wie
Erzichung, Universitit, Alkohol und Drogen, Zinsen, Radio, Fabrik, Strafmafinahmen
etc. detailliert auseinandersetzen.”*

Diese knapp zusammengefassten staatspolitischen Vorstellungen, die oft als Ideal
oder auch als die ,,Utopic” Kisakiireks bezeichnet wurden, stellen die letzte Stufe seines
Zivilisationsprojektes dar. Als dessen einzelne Phasen gilten die Selbst- und Fremdwahr-
nehmung, die Selbstabrechnung und die Durchfithrung der erwarteten Revolution, um
dann in der letzten Stufe eine Leitung hervorbringen zu konnen, die diesen Anspriichen
gerecht werden konne.

Zusammenfassend kann festgehalten werden, dass im Fokus der Betrachtung weniger
die strukturellen Aspekte standen, sondern diese Bestrebungen vielmehr als Aufruf zu ver-

stehen sind, eigene innere Werte hervorzubringen und zu entwickeln.

991 Ebenda.S.301.
992 Ebenda.S.301f.
993 Ebenda. S.297 ff.
994 Ebenda. S.299-386.



Schlussbetrachtung

»Der Aufbau der Industrie ist einfach,
Die Errichtung von Schulen ist einfach,
Die Erbauung von Krankenhiusern ist einfach,

Die Erziehung der Menschen jedoch ist schwierig und hart®”

Dieses Zitat fasste die Grundintention vieler muslimischer Denker des 20. Jahrhunderts
zusammen. Im Mittelpunke ihrer Bewertungen und Analysen stand der Mensch, seine
Bezichung zu seinem Schopfer und seine Aufgabe im diesseitigen Leben. So begegneten
sic der Moderne und ihren Folgen fiir das menschlichen Dasein aus einer bestimmten Per-
spektive, die sie aus dem koranischen Menschenbild ableiteten. Insbesondere setzten sie

auf die ,Erziehung des Gewissens

%6 so dass die makrogesellschaftlichen Verinderungen,
die durch den Modernisierungsprozess eingeleitet wurden, unter allgemeingtltigen Prin-
zipien wie Gerechtigkeit, Wahrung der Menschenwiirde, Freiheit, Gleichheit und soziale
Verantwortung bewertet werden sollten. Dabei stellte die zauhidische Weltanschauung

den Ausgangspunke ihrer Einschitzungen dar.””

995  Bilal Abdallah: Die Fithrung in der sozialistischen Gesellschaft. Zitiert nach Wolfgang Ule: Der arabische Sozia-
lismus und der zeitgendssische Islam. Dargestellt am Beispiel Agyptens und des Iraks. Opladen 1969. S. 1.

996 Mouhanad Khorchide: Die Bezichung zwischen islamischer Lehre und einer modernen Islamischen Religions-
pidagogik — Zur Notwendigkeit der Ausarbeitung humanistischer Ansitze in der islamischen Ideengesichte. In:
Mizrap Polat, Cemal Tosun (Hrsg.): Islamische Theologie und Religionspadagogik. Islamische Bildung als Erzie-
hung zur Entfaltung des Selbst. Frankfurt am Main 2010. S. 157.

997  Fethi Osman: Islam ve insan haklar1 [Islam und Menschenrechte]. In: Abdiilvahap el-Efendi: Islam ve modernligi
yeniden diigiinmek [Die Neubewertung zwischen Islam und Moderne]. Istanbul 2003. S. 62-68.
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Diese Perspektive stellte sowohl bei Ali Schariati als auch bei Necip Fazil Kisakii-
rek den Ausgangspunke ihrer Bewertung des Projektes der Moderne dar. Beide Denker
verfolgten den Ansatz, die Auswirkungen der neuartigen und vielschichtigen Heraus-
forderungen, die insbesondere aus der kolonial geprigten Begegnung mit dem Westen
hervorgingen, zu analysieren und sowohl die unmittelbaren als auch die langfristigen
Konsequenzen fiir das Individuum und daraus resultierend fiir alle anderen gesellschaft-
lichen Bereiche zu formulieren. Ein wichtiger Bestandteil in ithrem Denken war es, Lo-
sungsansitze fur die Probleme auszuarbeiten, die die gesamte muslimische Welt betreffen.
Trotz der biographischen Unterschiede — Ali Schariati, der von Kindheit an in einem
muslimischen Umfeld mit einem islamischen Bewusstsein sozialisiert wurde, gegeniiber
Kisakiirek, der erst spiter den Islam als Lebensweise fiir sich entdeckte —, war beiden der
bedingungslose Einsatz fiir die Belange der Muslime gemein, den sie nach der unmittelba-
ren Konfrontation und einer tiefgreifenden Auseinandersetzung mit der westlichen Welt
und den zunehmenden Transformationsprozessen innerhalb der muslimischen Gesell-
schaft als ihre Aufgabe begriffen. Zwar gehorte Schariati der schiitischen Richtung des Is-
laman an, wihrend Kisakiirek sich als Sunnit bezeichnete, mit der Konsequenz vor allem
terminologischer Unterschiede. Wenn allerdings Schariati beispielsweise in der Frage, wer
die Gemeinschaft fithren solle, dem Imam eine besondere Rolle zusprach und Kisakiirek
diesen Begriff in dem Zusammenhang nicht benutzte, dann betonten dennoch beide, dass
die Fuhrungsfrage fir die weitere Entwicklung der Muslime entscheidend und eine Fiih-
rerpersonlichkeit von vorbildlichem Charakter von zentraler Bedeutung sei.

Ausgehend von einer taubidischen Weltanschauung und aus einer koranisch ge-
stittzten Perspektive beschiftigten sie sich mit den Errungenschaften der Moderne und
den Folgen der Kolonialisierung. Beide Denker bewunderten den Westen fiir dessen
wissenschaftlich-technologische Entwicklung, und beide wiesen auf die unausweichli-
che Ubernahme der westlichen Innovationen in den muslimischen Gesellschaften hin.
Des Weiteren vermerkten sie auch, dass die Folgen dieser Ubernahmen im besonderen
Mafle zu berticksichtigen seien und ggf. eine Transformierung dieser im islamischen Sinne

stattfinden miisse, d.h., sie sprachen sich beide gegen eine blinde Nachahmung im All-
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gemeinen aus. Dem Wertekanon der Moderne begegneten Schariati und Kisakiirek mit
einer kritischen Haltung, da sie die Meinung vertraten, der Westen befinde sich in einer
moralischen Krise, die sich zu einer wahrhaft existentiellen Krise auswachsen werde. Vor
diesem Hintergrund kritisierten sie die Strukturen der westlichen Geisteswelt und warn-
ten die muslimische Bevolkerung davor, sich dieser Entwicklung anzuschliefien. Auch
vertraten beide den Standpunke, dass die muslimische Welt ihre krisenhafte Situation nur
tiberwinden kéonne, wenn eine Riickbesinnung auf die Wiederbelebung der islamischen
Lehre und damit auf ihre eigentliche Identitit vollzogen werde. Fiir die Denker stellte die
Zeit des Propheten Muhammad den wichtigsten Bezugsrahmen dar, die Befolgung seiner
Lebensweise sei ausschlaggebend. Sie bezogen sich auch auf muslimische Personlichkei-
ten wie Ali oder Abu Dharr, die sie zu den wichtigsten Vorbildern fiir die Muslime des
20. Jahrhunderts zihlten. Sowohl Kisakiirek als auch Schariati sahen die Einleitung ei-
ner Revolution als notwendiges Mittel, um den Verfallsprozess in der muslimischen Welt
zu beenden und den Aufbau einer muslimischen Zivilisation einleiten zu kénnen. Dabei
besannen sich beide auf die untergegangenen muslimischen Zivilisationen und forder-
ten deren Neuerrichtung, der Einheitsgedanke der Muslime, die #mma, war hierbei der
Ausgangspunke ihrer Motivation. An dieser Stelle muss allerdings erwihnt werden, dass
ihre gesellschaftlichen und politischen Vorstellungen auf einer sehr idealistischen Haltung
beruhten und aus diesem Grund oft utopische Ziige aufwiesen.”®

Obgleich sich Wahrnehmung und Denken dieser beiden Denker in vielen Aspekten
dhnelten, unterschieden sich ihre methodischen Vorgehensweisen doch deutlich. Ali
Schariati, der erste muslimische Soziologe, leistete mit seiner Methodik der soziologi-
schen Analyse der muslimischen Verhiltnisse Pionierarbeit”, denn seine Bewertungen
der aktuellen Geschehnisse, vor allem aber auch seine speziell angelegte Betrachtungs-
weise der klassisch-islamischen Termini und Themenkomplexe eréffneten die Moglich-

keit, neue Fragestellungen zu formulieren, revidierten tradierte Vorstellungen und zeigten

998 Insbesondere wies al-Azmeh auf diese Problematik im muslimischen Denken des 20. Jahrhunderts hin. Siche dazu
Aziz al-Azmeh: Islamlar ve Moderniteler [Islam und Modernititen]. Istanbul 2003. S. 203-222.

999 Kadir Canatan: Ali Seriati: ,,Islam Sosyolojisi“ ve ,,Islam Bilim“. In: Mustafa Yilmaz (Hrsg.): Ali Seriati Yillig.
Sizi rahatsiz etemeye geldim. Kocaeli 2009. S. 190.
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Wege fiir neue Interpretationen auf. Aufgrund dieser Tatsachen erlangte Schariati schon
zu Lebzeiten, aber erst recht nach seinem Tod hohes Ansehen und wird er bis heute als
ciner der grofiten muslimischen Persdnlichkeiten des 20. Jahrhunderts beschrieben.!*®

Kisakiirek stieff im besonderen Mafie wegen seiner scharfen Analysefihigkeit, die er
in seinem Zivilisationsvergleich unter Beweis stellte, und seiner besonderen Eloquenz auf
Aufmerksamkeit. Zwar wurde er nicht so breit international rezipiert wie Ali Schariati,
doch gelang es ihm mit seinem Zivilisationsprojeke ,,Bityitk Dogu®, ein umfassendes und
in sich schliissiges Konzept zu prisentierten, das tiber Generationen hinweg das Den-
ken — insbesondere der tiirkischsprachigen Muslime — prigen sollte.'*"!

Beide Denker lieflen sich stark von der aktuellen Krise der muslimischen Welt lei-
ten und formulierten ihre Denkmuster aus dieser Problematik heraus. Dabei bestand ihre
Hauptkritik darin, dass sich die muslimische Bevolkerung vom Westen, der das ,,Projekt
der Moderne* als evolutionistisches Modell in der ganzen Welt propagierte, blenden lief3.
Fortan forderten sie ein islamisches Wiedererwachen. Obwohl weder die Tiirkei noch
der Iran direkt vom Kolonialismus betroffen waren, setzten sich sowohl Schariati als auch
Kisakiirek mit diesem globalen Phinomen auseinander und wehrten sich gegen hegemo-
niale Bestrebungen der westlichen Michte.

Vor diesem Hintergrund kann zusammenfassend festgehalten werden, dass Ali Scha-
riati und Necip Fazil Kisakiirek zu denjenigen muslimischen Denkern des 20. Jahrhun-
derts gezahlt werden konnen, die mittels der koranischen Botschaft darum bemiiht waren,
die ,Welt so zu verindern und zu gestalten, wie es zum Besten des Menschen ist — um ihm
cin Leben in Wiirde, Gerechtigkeit, Liebe, Vergebung und Frieden zu erméglichen®. '

Mit dieser Betrachtungsweise versuchten die muslimischen Denker die Themen, mit
denen sie unmittelbar konfrontiert wurden, zu bewerten und ihre Urteile nach diesem

Maf3stab zu fillen und die vorgegebenen Maf3stibe der hegemonialen Michte ggf. auch

in Frage zu stellen. So verlor die Ansicht, sich um jeden Preis modernisieren zu miissen,

1000 Fevzi Ziilaloglu: Gelencksel ulema ve laik aydinlar arasinda Ali Seriati. In: Ekin Yaymnlari (Hrsg.): Islam miicade-
lede oncii sahsiyetler. Istanbul 2009. S. 359.

1001 Toker Yayinlar1 Edebi Heyeti (Hrsg.): Necip Fazil Kisakiirek. Istanbul 2002. S. 36.

1002 Tarik Ramadan: Radikale Reformen. Die Botschaft des Islam fiir die moderne Gesellschaft. Miinchen 2009.
S. 420.
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an Popularitit, da im besonderen Mafie der gewissenlose Fortschrittsgedanke des Westens
einer starken Kritik unterzogen wurde.

Ein wichtiges Ergebnis der innermuslimischen Bewertung des Verhiltnisses Islam und
Moderne ist die Verinderung des muslimischen Denkens. Zwar hatte der Reform- bzw.
Wiederbelebungsgedanke im Islam eine lange Tradition, die spezifischen Herausforde-
rungen des 20. Jahrhunderts fithrten jedoch zur Verinderung der Parameter im Denken,
da sich die Konfrontation mit der hegemonialen und zugleich evolutionistischen Welt
der westlichen Moderne als unausweichlich erwies.!°” Dies bildete letztlich auch die
Grundlage fiir die weitere Beschiftigung mit dieser komplexen Thematik, denn zum ei-
nen wurde verstirkt der Fortschrittsgedanke behandelt, der oft mit dem Aufbau einer
Zivilisation verbunden wurde. Und zum anderen versuchten die Intellektuellen mit ihrer
intensiven Beschiftigung mit der Moderne Widerstand ,,gegen ein buchstabengetreues

“100% 7y leisten. Blinde Nachahmung, ob

Verharren [...] und irrefithrenden Formalismus
auf den Verwestlichungsgedanken oder auf die innermuslimischen Belange bezogen, galt
dabei als wichtige Ursache fiir die Identitdtskrise. Wie im dritten Kapitel deutlich wur-
de, wurden diese unterschiedlich konnotierten Themenfelder unterschiedlich betrachtet
und bewertet, so dass ganz sicher nicht von einem monolithischen muslimischen Den-
ken gesprochen werden kann. Im Gegenteil: Die verschiedenen Ausrichtungen wiesen
unterschiedliche Denkweisen und demnach auch gegensitzliche Interpretationen auf,
wodurch sich die Heterogenitit der muslimischen Welt — trotz des ,Wiederwachens des
Islam“ — ausweiten konnte. Die aufgekommenen Erfordernisse, wie beispielsweise die
Neubewertung der schriftlichen Quellen hinsichtlich ihrer soziopolitischen Beziige oder
auch die Konklusion der islamischen Wissenschaften mit den wissenschaftlich-technolo-
gischen Erkenntnissen, haben deswegen auch bis heute ihre Aktualitit behalten.

An dieser Stelle soll betont werden, dass die vorliegende Arbeit keine vollstindige Auf-
arbeitung der gewihlten Thematik aufweist — weder kann sie bis heute als abgeschlossen

betrachtet werden noch ist angesichts ihrer Komplexitit eine umfassende Zusammenfas-

1003 Aziz al-Azmeh: Islimlar ve Moderniteler. Istanbul 2003. S. 141 ff.

1004 Tarik Ramadan: Radikale Reformen. Die Botschaft des Islam fiir die moderne Gesellschaft. Miinchen 2009.
S.421.
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sung in diesem Rahmen méglich. Die kompakee Einfithrung lieferte letztendlich lediglich
einen kurzen Abriss des innermuslimischen Diskurses iiber das Thema Islam und Moder-
ne. Nichtsdestotrotz konnen diese Ausfithrungen dazu dienen, die in der westlichen Wis-
senschaftslandschaft dominierende Haltung, wonach der Islam mit seinen dogmatischen
Zigen nicht mit der Moderne zu vereinbaren sei, zu hinterfragen und neu zu bewerten.
Wie in dieser Arbeit dariiber hinaus deutlich wurde, versuchten die muslimischen Denker
den Islam in die modernen Zeiten zu integrieren. Dabei wurde auch darauf hingewiesen,
dass sie keine antimodernistische Haltung einnahmen, sondern aus ihrer Weltanschauung
und ihren vorhandenen Denkmustern heraus versuchten, dem Islam und somit auch den
Muslimen ihren Platz in der modernen Welt aufzuzeigen. Sie waren davon tiberzeugt, dass
der Islam ein grofies Potential in sich trigt, um an der sich immer stirker globalisierenden
Welt zu partizipieren: ,,Sicht man in der islamischen Welt ein kiinftiges Gegenzentrum,
so iibersicht man die Tatsache, dass die muslimische Welt keine monolithische, sondern

cine vielfiltige, multikulturelle und multikonfessionelle Welt ist:?%%

1005 Amir Sheikhzadegan: Der Griff des politischen Islam zur Macht. Iran und Algerien im Vergleich. Bern 2003.
S.16.
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