Islamische Theologie im Kontext
der Moderne

Ideengeschichtliche Aspekte

Yasar Sarikaya

1. Einleitung

Die ideengeschichtliche Entwicklung des Islams ldsst sich vor dem Hintergrund
soziokultureller und politischer Umbriiche nachvollziehbar darstellen. Diese An-
sicht geht von einem unmittelbaren Konnex zwischen geschichtlichem Geschehen
und der Entwicklung von religiés-theologischen Ideen aus. Historische Umbriiche
resultieren zumeist aus kontroversen Diskursen und Aushandlungen intellektueller,
philosophischer und theologischer Art oder sind das Ergebnis politischer, sozialer
oder kultureller Krisen und Konflikte. Es handelt sich dabei generell um langwieri-
ge Prozesse, welche sich in einem bestimmten Zeitraum, an einem bestimmten Ort
und in einer bestimmten Gesellschaft vollziehen. Der Schliisselbegriff dabei ist der
Kontext (zeitlich, gesellschaftlich, soziokulturell, etc.). Daraus ergibt sich, dass

- der Islam in einem historischen Kontext entstanden ist und sich in diesem
entwickelt hat,

- dieser Umstand auch die Genese des Islams als religioses Gefiige beein-
flusst hat und auch in Gegenwart und Zukunft beeinflussen wird sowie

- die ideengeschichtliche Entwicklung des Islams nicht vollstindig und
nachvollziehbar zu erschlief3en ist, wenn wir die religiosen, historischen
und soziokulturellen Umbriiche und die daraus resultierenden, multiplen
Herausforderungen nicht fundiert kennen und adidquat analysieren.
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Ein grober Blick auf die ideengeschichtliche Entwicklung des Islams lasst zahlreiche
tiefgriindige, umwilzende Wendeperioden erkennen, welche die Richtung und die
inhaltliche sowie duflere Gestaltung des islamisch-religiésen Denkens mafigeblich
pragten und prégen.' Dies gilt besonders fiir die Moderne.

1.1. Der Begrift Moderne

Der Begrift Moderne transportiert ein eurozentrisches Geschichtsbewusstsein. Wie
der Miinsteraner Islamwissenschaftler Thomas Bauer zu Recht kritisch bemerkt,
ist die Moderne im européischen Denken ,eine europdische Errungenschaft, die
tiberwiegend als positiv und erstrebenswert betrachtet wird und die sich andere
Erdteile erst mithsam erarbeiten miissen - falls sie dazu tiberhaupt imstande sind
und nicht durch eine mit der Moderne nichtkompatible Religion daran gehindert
werden.“? Kritisiert wird somit vor allem die implizite Annahme einer vermeint-
lichen Unfihigkeit zur Modernisierung der muslimischen Gesellschaften aufgrund
ihrer Religion. Dieser fehlten laut Altbundeskanzler Helmut Schmidt ,,[...] fiir die
europdische Kultur entscheidende Entwicklungen der Renaissance, der Aufklarung
und der Trennung zwischen geistlicher und politischer Autoritat> Mit dem Be-
griff Moderne ist im vorliegenden Artikel - im Gegensatz zu den soeben erwahn-
ten Assoziationen — geographie-, kultur- und religionsiibergreifend die historische
Epoche etwa seit dem 19. Jahrhundert gemeint, die vor allem durch die Folgen fun-
damentaler kultureller, gesellschaftlicher, politischer und wissenschaftlicher Veran-
derungen gekennzeichnet ist und durch welche der Islam ebenso herausgefordert
war (und ist) wie das Christentum. In der muslimischen Welt wird diese Epoche mit
den Begriffen Erneuerung, Verwestlichung, Européisierung, Sikularisierung etc. in
Verbindung gebracht.* Gewiss wirkten sich diese historischen, sozialen und kultu-

Fiir eine fragmentarische Darstellung der Geschichte von islamtheologischen Ideen und
Konzepten siehe Lohlker 2008.

2 Bauer 2018, 25.

3 Zitiert nach Bauer 2018, 25.

4 Wir haben es heute mit einem neuen Phinomen zu tun, welches unterschiedlich defi-
niert wird. Viele verwenden dafiir den Begriff Postmoderne, der sich beispielsweise in
der Ablehnung oder kritischen Betrachtung eines universalen Wahrheitsanspruchs im
Bereich philosophischer und religiéser Auffassungen und Systeme zeigt. Auf der politi-
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rellen Wandlungen in profunder Weise auf das islamtheologische Denken aus. Ich
befasse mich stellvertretend und fragmentarisch mit drei dieser Umbruchphasen,
um zu zeigen, dass diese in einer festen Relation zu den ideengeschichtlichen Ver-
dnderungen stehen.

2. Die Begegnung mit europaischer
Uberlegenheit und Kolonialismus

Ab dem 17. Jahrhundert — und insbesondere im 19. Jahrhundert - wurde ,.ein isla-
misches Land nach dem anderen kolonisiert: West- und Nordafrika durch Frank-
reich, Agypten und Indien durch England, der Kaukasus und Zentralasien durch
das russische Zarenreich etc.; nur dem Osmanischen Reich gelang es, seine Unab-
hingigkeit gegen direkte oder indirekte Kolonialverwaltung zu wahren. Doch kein
einziges muslimisches Land blieb von der Einflussnahme durch den Westen, in wel-
cher Form auch immer, verschont. Warum hat die islamische Welt dieses histori-
sche Desaster erleben miissen? Wie konnte es sein, dass die Kolonialméchte in fast
allen Bereichen, militdrisch wie wissenschaftlich-technologisch, der muslimischen
Welt tiberlegen waren?

Diese Fragen charakterisieren ein Phinomen, welches in den letzten zwei Jahr-
hunderten das islamische Denken mafigeblich prigte. Die Osmanen diagnosti-
zierten es im spéten 18. Jahrhundert als militdrisches und technisches Problem,
weswegen sie zunidchst versuchten, das Heereswesen sowie die militdrische und
technische Ausbildung zu erneuern. Mit der Eroffnung von Ausbildungsstitten
setzte sich diese Phase der Modernisierung nachhaltig fort. Bald setzte sich jedoch

schen Ebene lassen sich vermehrt Tendenzen beobachten, welche die Werte der Moderne
in Frage stellen. Es handelt sich um eine neue Dimension, die der Spiegel (Ausgabe 24
vom 10.06.2018) mit dem Titel: Das Zeitalter der Autokraten darstellen wollte. In der So-
ziologie spricht man oft davon, dass die Moderne etwa seit den 1980er Jahren vorbei ist.
Folgebegriffe sind die ,,Postmoderne® oder (oft auch an diese anschliefSend) die ,,Spat-
moderne®, die sich nicht mehr durch fortschreitende Industrialisierung auszeichnet,
sondern beispielsweise durch ,Risiko (Ulrich Beck) oder ,,Singularisierung® (Andreas
Reckwitz).

> Armstrong 2002, 148.
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die Erkenntnis durch, dass die technische und militirische Erneuerung keineswegs
ausreiche, um das Reich aufrecht zu erhalten. Umfangreiche Reformprogramme,
etwa die sogenannten Neuordnungen (Tanzimat) von 1839, zielten auf eine vollige
Reorganisation des 6ffentlichen Lebens nach europiischem Muster ab, wodurch das
Osmanische Reich nun der Moderne angepasst werden sollte.® Auch in Agypten
setzte Muhammad Ali (gest. 1849) - etwa zeitgleich zu den Reformen im Osmani-
schen Reich - zahlreiche Modernisierungsmafinahmen zur raschen Angleichung
des Landes an westliche Standards.

Einen besonders wichtigen Bereich der Modernisierung stellte das islamisch-
theologische Bildungswesen dar. Viele Theologen - von Istanbul tiber Kairo und
Kazan bis nach Indien — waren sich in dem Bestreben einig, die traditionelle Ausbil-
dung an der Medrese durch die Aufnahme moderner Ficher sowie die Ubernahme
geisteswissenschaftlicher Methoden des Westens zu erneuern. Die Uberzeugung,
dass die traditionellen Paradigmen der klassischen islamischen Wissenschaften
den inhaltlichen und methodischen Bediirfnissen der Zeit nicht mehr entsprichen,
miindete in den Ruf nach Erneuerung und diesbeziigliche Forderungen wurden in
wissenschaftlichen Kreisen immer lauter. So gab etwa der berithmte Reformtheo-
loge Muhammad ‘Abduh (gest. 1905) einen wichtigen Anstof fiir die Umgestaltung
des Curriculums der Al-Azhar-Universitdt in Kairo. Bemithungen zur Reformie-
rung des traditionellen islamischen Unterrichtswesens gab es auch in Indien und
im Osmanischen Reich. Ziel war es insbesondere, Theologen auszubilden, die mit
den geistigen und wissenschaftlichen Herausforderungen der Zeit vertraut wéren
und somit das Spannungsfeld zwischen Islam und der modernen Wissenschaft kon-
struktiv meistern kénnten.”

2.1. Herausbildung neuer religioser Richtungen

Parallel zu den politischen Umwandlungen jener Zeit haben sich auf religios-ideo-
logischer Ebene zwei Hauptrichtungen herausgebildet: 1. der wahhabitische Funda-

mentalismus und 2. der islamische Modernismus.

¢ Zur Modernisierung im Osmanischen Reich siehe: Lewis 1961; Berkes 1978; Shaw 1971.
7 Zu ausfiihrlichen Informationen vgl. Rahman 1984, 192; Sarikaya 1997.
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2.1.1. Der wahhabitische Fundamentalismus

Muhammad b. ‘Abdalwahhab (gest. 1787), der Begriinder des Wahhabismus in
Zentralarabien, propagierte ausgehend von der hanbalitischen Tradition ein von
jeglicher Neuerung gereinigtes fundamentalistisches Verstindnis des Islams.
‘Abdalwahhabs Propaganda faszinierte die arabischen Beduinen und im Biindnis
mit dem arabischen Stammesfithrer Muhammad b. Sa‘ad erfuhr seine Lehre eine
militante Verbreitung auf der Arabischen Halbinsel, von wo aus das Osmanische
Reich zuriickgedrangt wurde.® “Abdalwahhabs puritanisches Islamverstdndnis blieb
zunédchst eher marginal und regional verbreitet, gewann jedoch - besonders in
jlingster Zeit — vermehrt an Zulauf und breitete sich im Zuge der Globalisierung
aus. Der reaktiondre, ideologisch-fundamentalistische und puritanische Wahhabis-
mus nihrt und leitet heute religios, theologisch und ideologisch die salafistischen
Stromungen und Gruppierungen.” Deren Antwort auf die Frage nach den Ursa-
chen fiir die muslimische Unterlegenheit ist eine Denkweise, welche ein goldenes
Zeitalter des Islams bzw. einen Urislam inszeniert und idealisiert. Folglich forderten
(und fordern) sie eine Riickbesinnung auf die vermeintlichen Wurzeln des Islams,
brandmarkten alle Errungenschaften der menschlichen Vernunft als Héresie und
versahen bestimmte Koranverse durch eine literale Lesart mit ideologisierten Sinn-
gebungen.'

2.2.1. Der islamische Modernismus

Wiahrend sich die Forderungen nach einem Urislam unter den Gelehrten, Sufis und
Predigern verbreiteten, bildeten sich auf intellektueller und politischer Ebene zwei
divergierende Richtungen in Reaktion auf die spat-neuzeitlichen Herausforderun-
gen, die sich vor allem aus der militdrischen, wirtschaftlichen, wissenschaftlichen
sowie kulturellen Uberlegenheit Europas ergaben:'!

8  Fir seine Biographie und Lehren siehe Peskes 1993.
®  Vgl. Ceylan/Kiefer 2013, 83f.

' Fiir die Schule der Wahhabiten siehe Bonacina 2015. Zu anderen Reformbewegungen
siehe: Lapidus 1988.

" Vgl. Rahman 1984, 138.
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1.

Der partikulare selektive Modernismus: Vertreter dieser Richtung unter-
schieden zwischen einem technisch-technologischen und einem geisti-
gen Bereich. Threr Ansicht nach fehlten der islamischen Welt Wissen und
Koénnen nur im technisch-technologischen Bereich (z. B. Natur- und In-
genieurswissenschaften), weshalb sie sich diesbeziigliche Kenntnisse der
Européer aneignen sollten. Im geistigen und religiosen Denken hingegen
brauchte man weder methodisch noch inhaltlich etwas von den geistes-
wissenschaftlichen und intellektuellen Errungenschaften des Westens zu
tibernehmen. Im Gegenteil sollte man sich gegen diese wehren, da sie im
Denken der Muslime Zweifel erwecken konnten. Die konkretesten Bei-
spiele fiir diese Unterscheidung, die Fazlur Rahman zu Recht als dualis-
tisch beschreibt, sind in der osmanischen Modernisierung des 19. Jahr-
hunderts zu finden. Wihrend moderne Schulen nach westlichem Muster
mit einem weltlich orientierten Lehrplan eroffnet wurden, unterrichtete
man religiose Facher, weiterhin an traditionellen Medresen.

Der ganzheitliche Modernismus: Vertreter dieser Schule, darunter Sayyid
Ahmad Khan (Indien), Muhammad ‘Abduh (Agypten) und Namik Ke-
mal (Turkei), sahen den wissenschaftlich-intellektuellen und technisch-
technologischen Fortschritt in ein grofles Ganzes eingebettet. Muslime
konnten und sollten nicht nur das technisch-technologische Wissen des
Westens, sondern dariiber hinaus auch Modelle und Methoden westlicher
Denksysteme erwerben, denn keine Art von Wissen konne schéidlich sein.
In der Tat hatten die Muslime zu Beginn des Mittelalters auch Naturwis-
senschaften und Philosophie studiert und diese vorangetrieben, doch er-
starrte ihre Wissenschaft durch die geschilderten historischen Ereignisse,
wohingegen die Europder den frei gewordenen Platz fiillten. Die Moder-
nisten versuchten daher, ein vernunft- und wissenschaftskonformes Is-
lamverstidndnis aus den Schriftquellen Koran und Hadith zu konzipieren.

Beide Positionen haben in unterschiedlicher Art und Weise den Verlauf der Moder-

nisierung in den jeweiligen muslimischen Landern beeinflusst. Deutlich wird, dass

zuweilen die konservativ-partikularen und bisweilen die progressiv-ganzheitlichen

Modernisten Einfluss nahmen. In der Tiirkei beispielsweise setzten sich die Kon-

zeptionen der ganzheitlichen Modernisten unter Atatiirk (reg. 1923-1938) durch.
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3. Das 20. Jahrhundert: Ara der
Entkolonialisierung, Nationalstaaten
und Ideologien

Erinnern wir uns zunichst an einige epochale Ereignisse und Entwicklungen, die
im 20. Jahrhundert stattfanden: Das Osmanische Reich, das auf dem millet-Sys-
tem (verschiedene Volker und Religionsgemeinschaften) aufgebaut war, zerfiel als
Folge des Ersten Weltkrieges. Nach einem Unabhangigkeitskrieg gegen die Alliier-
ten wurde 1923 die Republik Tiirkei als Nationalstaat gegriindet. Weite Teile der
islamischen Welt blieben jedoch noch einige Jahrzehnte unter Kolonialherrschaft.
Agypten erlangte 1922, nach Jahrzehnten unter britischer Herrschaft, seine Unab-
héngigkeit zuriick und wurde zu einem der ersten unabhéngigen Staaten in Afrika.
Pakistan wurde 1947 gegriindet. Viele andere muslimische Staaten erlangten ihre
Unabhingigkeit erst in der zweiten Hélfte des 20. Jahrhunderts.

Die neuen ,,unabhédngigen® Staaten wurden nach dem Nationalstaatsprinzip ge-
griindet und folgten mithin einer ,Nation Building“-Politik."”? Eine grundlegende
Frage war daher jene nach dem Verhiltnis zwischen Islam und Nationalstaat. Wel-
che Rolle sollte oder durfte die Religion nun in einem sékularen Nationalstaat spie-
len? Die moderne Tiirkei unter Mustafa Kemal Atatiirk (gest. 1938) und Ismet Inonii
(gest. 1973) beschloss, das ,Niveau der modernen Zivilisation® erreichen zu wollen
und hierfiir Reformen durchzufiihren, die alle Bereiche des 6ffentlichen Lebens suk-
zessive nach den Prinzipien des Laizismus und der Nationalisierung bzw. Tiirkisie-
rung umwandeln sollten. Der Abschaffung des Kalifats (1924) folgten die SchliefSung
der Sufikonvente, die Abschaffung des traditionellen Schulwesens (1924), die Uber-
nahme des Schweizer Privatrechts (1926), welches vor allem die Einehe, das Schei-
dungsrecht und die Gleichstellung von Mann und Frau garantiert, die Abschaffung
des Islams als Staatsreligion und die Einfithrung des lateinischen Alphabets (1928).
Die radikale Nationalisierung erreichte ihren Héhepunkt durch die hochumstrittene
Tiirkisierung des Gebetsrufs, die aus der Sicht der Masse einen eklatanten Bruch
mit der islamischen Tradition demonstrierte und mithin eine tiefe Erschiitterung im
kollektiven Gediachtnis der Bevolkerung ausloste. Diese Politik folgte dem Schema

12 Fir diesen Prozess im Osmanischen Reich siehe Cikar 2001.
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»von oben nach unten?, da sie dem Volk durch die Hinde der elitiren Biirokraten
auferlegt und mit Hilfe zahlreicher Gesetze aufgezwungen wurde.

Auch in Agypten ist eine dhnliche Entwicklung zu beobachten. Wie oben er-
wihnt, hatte Muhammad Ali bereits im 19. Jahrhundert nach dem Schema von oben
nach unten versucht, das Land und die Gesellschaft durch umfassende Reformen
zu modernisieren und zu sdkularisieren. Die Griindung der Muslimbruderschaft
durch Hasan al-Banna (gest. 1949), die im ganzen Mittleren Osten zur Massenbe-
wegung wurde, ldsst sich u. a. auch als Reaktion auf diese Politik verstehen. Jamal
Abdel Nasser (gest. 1970) unterdriickte die Muslimbruderschaft, wihrend er sich
der Ideologie des Arabismus bediente. Im Iran betrieben die Pahlawi-Monarchen
ebenfalls eine radikale Sékularisierungs- und Nationalisierungspolitik, welche sich
vor allem in der Entmachtung der Ulema, der Wiederbelebung der alten persischen
Kultur und der Ersetzung der Scharia durch ein Zivilgesetz sowie im symboltrich-
tigen Verbot der traditionellen Kleidung manifestierte.

3.1. Identitatskrise

Der durch den Sikularisierungsprozess vom offentlichen Leben weitgehend isolier-
te Islam formierte sich im Untergrund durch charismatische Gelehrte und Sufis
neu. Dies fithrte zur Entstehung zahlreicher - teilweise mysteridser - religiéser und
politischer Gruppen, die das authentisch-islamische Wissen, die vermeintlich echte
religiose Erziehung und Bildung, letztlich die Wahrheit fiir sich beanspruchten bzw.
beanspruchen. Nicht nur in der Tiirkei, sondern vor allem auch in der arabischen
Welt wurde der Islam nachhaltig zur Rechtfertigung politischer Interessen sowie als
Medium zur Ideologisierung instrumentalisiert. Mithin war das 20. Jahrhundert,
wie Ali Bardakoglu, zeitgendssischer Islamgelehrter aus Istanbul, beklagt,

»gepragt vom Aufkommen und von der Konkurrenz von verschiedenen

Ideologien. Muslime haben auf diese Entwicklung reagiert, indem sie den Is-

3 Rauf Ceylan und Michael Kiefer bezeichnen diese Politik als Modernisierung von ,,oben

nach unten® und bringen sie mit dem Begriff Herodianismus des britischen Universal-
historikers Arnold J. Toynbee in Verbindung. Als Beispiele fiir diese Politik geben sie
Muhammad Ali Pascha (Agypten), Mustafa Kemal Atatiirk (Tiirkei) sowie Reza Schah
Pahlavi (Iran). Siehe Ceylan/Kiefer 2013, 571.

92



Islamische Theologie im Kontext der Moderne

lam als ein ideologisches und politisches System ins Feld fithrten, das mit den
anderen Ideologien wie dem Sozialismus konkurrieren sollte. Damit wurde
der Islam ein Teil der muslimischen Identitétskrise und Identititspolitik, die
vor allem vom Unterlegenheitsgefiihl angesichts des wissenschaftlichen und
technischen Fortschritts des Westens angestoflen wurde. An die Stelle von

Wissen und Vernunft traten Gefiihle, Enttduschungen und Wiinsche.“*

Andererseits stieflen im 20. Jahrhundert die Reformideen der muslimischen Mo-
dernisten aus der vorangehenden Generation auf wachsendes Interesse unter Ge-
lehrten, Dichtern und Intellektuellen. Diese zweite Generation des islamischen
Modernismus forderte, wie ihre Vorgénger, die Erneuerung des religiosen Denkens
durch die Wiederbelebung dynamischer Strukturen und Ansdtze im Islam. Hierzu
gehoren etwa der indische Philosoph Muhammad Igbal (gest. 1938), der pakistani-
sche Gelehrte Fazlur Rahman (gest. 1988), dessen hermeneutische Ansétze gegen-
wartig viele junge Theologinnen und Theologen inspirieren, und der osterreichi-
sche Gelehrte Muhammad Asad (gest. 1992), dessen Koraniibersetzung besonders
im englisch- und deutschsprachigen Raum grofle Anerkennung findet. Es ist nicht
nur die Idee der Erneuerung und Wiederbelebung des islamisch-religiosen Geistes,
die sie alle vereint, sondern sie sind gleichzeitig Grenzganger zwischen der isla-
mischen und der westlichen Welt und mithin intellektuell gepragt von abendlan-
dischen und morgenlandischen Denkrichtungen. Muhammad Igbal beispielsweise
befasste sich mit der in der ganzen islamischen Welt wahrgenommenen Stagnation
des muslimischen Denkens. Einen wichtigen Grund hierfiir sieht er in der Zersto-
rung Bagdads als Hauptzentrum der islamischen Wissenschaft und Zivilisation in
der Mitte des 13. Jahrhunderts.

»Aus Angst vor einer weiteren Desintegration, die in einer solchen Periode
des politischen Zerfalls nur natiirlich ist, konzentrieren die konservativen
Denker des Islam ihre gesamten Anstrengungen auf den einen Punkt, dem
Volk ein gleichférmiges gesellschaftliches Leben zu erhalten, durch einen
eifersiichtigen Ausschluf} aller Erneuerungen im Gesetz der Scharia, wie sie

von den frithen islamischen Gelehrten dargelegt worden waren.“!

" Bardakoglu 2017, 22.
15 Iqbal 2010, 179.
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Igbal kritisiert diese Denkweise, weil sie nicht erkenne, ,dass das Schicksal eines
Volkes nicht so sehr von der Organisation abhdngt wie von dem Wert und der Macht
von Individuen.“' Ein weiterer Faktor fiir die geistige Stagnation sei das Wachstum
des asketischen Sufismus, der unter dem Einfluss fremder Ideen und Praktiken ,,eine
rein spekulative Seite entwickelt hat.“’” Dies fithrte laut Igbal dazu, dass sich viele
wichtige Denker dem Sufismus anschlossen, der Passivitit, Fatalismus und Welt-
entsagung legitimierte. In seinem programmatischen Werk Die Wiederbelebung des
religiosen Denkens im Islam (The Reconstruction of Religious Thought in Islam) zielt
Igbal darauf ab, durch eine Wiederbelebung dynamischer Ansitze und Denkanstdfie
im Koran zu einer islamischen Renaissance beizutragen. Als ein elementares Instru-
mentarium dient ihm dabei das Konzept des igtihad (wortl.: sich anstrengen, bemii-
hen), was in der Terminologie des islamischen Rechts das gesamte geistige Engage-
ment fiir eine freie und eigenstandige Auslegung der islamischen Schriftquellen und
somit eine eigenstdndige Urteilsbildung bzw. Problemlosung bezeichnet.

Die Ideen dieser Gelehrten und Intellektuellen haben in weiten Teilen der islami-
schen Welt Resonanz gefunden und viele Menschen der nachfolgenden muslimi-
schen Generationen beeinflusst. Dies reichte jedoch bis heute noch nicht fiir eine
umfassende Erneuerung des islamisch-religiésen Denkens, von dem etwa Igbal ge-
traumt hatte, und damit fiir ein vollstindiges Erwachen muslimischer Gesellschaf-
ten aus der — von ihm beklagten - geistigen und kulturellen Stagnation.

4. Islam hier und heute: Soziale und politische
Erschiitterungen, theologische Herausforderungen

Werfen wir einen kurzen Blick auf die sozialen und politischen Ereignisse jiingerer
Zeit seit etwa dem Jahr 2000, welche die islamische Welt und damit die islamische
Theologie tief getroffen haben: der Terroranschlag auf die Twin Towers in den Ver-
einigten Staaten am 11. September 2001 sowie weitere Terroranschlédge in Europa, die
Invasion in Afghanistan und im Irak durch die Vereinigten Staaten sowie der Arabi-
sche Frithling, der im Dezember 2010 in Tunesien als Protest gegen die Regierung be-

' Igbal 2010, 179.
17 Iqba12010,178.
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gonnen hat und von dort aus in weiten Teilen der arabischen Welt zu Massenunruhen

und politischen Turbulenzen fiihrte. Diese Entwicklungen hatten weitreichende Fol-

gen, die bis heute andauern. Hier sollen stellvertretend drei davon erwéhnt werden:

In der westlichen Welt nahmen die Skepsis und Angst gegeniiber Men-
schen muslimischen Glaubens nachhaltig zu, ein Phdnomen, welches
gegenwirtig mit dem Begriff Islamophobie bzw. Islamfeindlichkeit zum
Ausdruck gebracht wird. Dabei spielt die mediale Berichterstattung, be-
sonders seit 9/11, gewiss eine stark pragende Rolle fiir das westliche Is-
lambild.”® Als Reaktion auf die Gleichsetzung des Islams mit Gewalt und
Terrorismus entwickelte sich auf muslimischer Seite eine defensive Rheto-
rik nach dem Motto ,,Der Islam ist die Religion des Friedens.“ Mit diesem
naiven Diskurs hofft man, der Angst vor dem Islam entgegenwirken zu
konnen. Auf der politischen Ebene gab/gibt es hingegen in vielen européi-
schen Landern grundlegende/substanzielle Anstrengungen (etwa die Ein-
fithrung des Islamischen Religionsunterrichts sowie die Einrichtung von
Instituten und Zentren fiir Islamische Theologie), allen voran in Deutsch-
land und Osterreich, um den Islam in jeweilige Linder zu integrieren und
eine akademische islamische Theologie zu férdern.”

Die Invasion Afghanistans und des Iraks durch die Vereinigten Staaten er-
folgte mit der Begriindung, diese Staaten wiirden den Terrorismus unter-
stiitzen. Das daraus resultierende Trauma fithrte einerseits zu politischer
und gesellschaftlicher Instabilitdt und Chaos in weiten Teilen der islami-
schen Welt und begiinstigte andererseits religiosen Extremismus, der den
Nahrboden fiir Gewalt und Terror lieferte.

Der sogenannte ,,Arabische Frithling® ist spdtestens 2013, insbesondere
nach dem Putsch des Militérs in Agypten, gescheitert. Wahrend Agyp-
ten — nach einem Jahr Demokratieerfahrung — wieder zum alten System
eines autoritiren Regimes zuriickgekehrt ist, wurde Syrien in weiten
Teilen faktisch zerstort. Der Jemen wird heute noch von Kriegsparteien

18

Vgl. Said 1997. Said problematisiert in seinem Buch die Rolle der Medien: Die Medien
hitten sehr selektiv bestimmt, was die Menschen im Westen tiber den Islam und die mus-
limische Welt wissen sollten und was nicht. Der Islam wird etwa als veraltet, restriktiv,
extremistisch, riickstindig und gefahrlich dargestellt.
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bombardiert; in Libyen herrscht seit der Ermordung Muammar Gadda-
fis 2011 bis heute Biirgerkrieg. Ein elementares Ergebnis ist das Gefiihl
der Enttduschung und Niederlage, das in der islamisch-arabischen Welt
tiefer erlebt wird als wahrscheinlich zu jeder anderen Zeit in der islami-
schen Geschichte. Vor allem der Zusammenbruch und das Chaos nach
dem Arabischen Friihling scheinen Muslime, die an die Vereinbarkeit von
Islam und Demokratie glauben, in einen verzweifelten Riickzug getrieben
zu haben. Die islamisch-arabische Welt bietet heute ein zersplittertes, zer-
stortes und hilfloses Bild.

4.1. Gegenwiartige Herausforderungen fiir die islamische

Theologie

Aus den erwidhnten politischen Erschiitterungen ergab sich eine Reihe von Heraus-
forderungen fiir die islamische Theologie. Eine davon bildet die Ideologie des Neo-
Salafismus, die religiosen Fanatismus bzw. Radikalismus im Namen der Religion
rechtfertigt. Ein wichtiger Bereich, aus dem Fanatiker und Extremisten ihre Ideo-
logien schopfen und begriinden, ist die Strenge religioser Schriften und Konzepte
sowie deren wortwortliches Verstindnis ohne Beachtung des jeweiligen Kontex-
tes. Dafiir liefert der bereits erwahnte, im 19. Jahrhundert entstandene Wahhabis-
mus eine breitgeficherte Literatur, aus der auch die Ideologie des Neo-Salafismus
schopft. Hierzu gehort auch, dass zentrale Begriffe und Terminologien des Islams
zu politischen Zwecken missbraucht bzw. missinterpretiert werden.” Der Dschihad
etwa — der urspriinglich die personliche Anstrengung bezeichnet, sich kognitiv und
affektiv zu entfalten — wird heute als Inbegriff ideologischer Kdmpfe missbraucht.
Ebenfalls ist der Begriff Scharia, der primiar den individuellen Weg zum Ursprung
des Seins bezeichnet, Opfer eines legalistischen und fundamentalistischen Religi-
onsverstandnisses.

¥ Hierzu gehoren Konzepte, welche Jugendliche stark bewegen, wie beispielweise der

Traum von einem Leben in einem imaginierten ,Islamischen Staat® sowie Begriffe wie
Kalifat, kufr und Mrtyrer.
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Eine weitere gegenwartige Herausforderung an islamisch-theologisches Denken

stellt der Umgang mit der Vielfalt religioser Systeme dar, man konnte auch sagen,

der Umgang mit dem Begriff Wahrheit bzw. dem Wahrheitsanspruch. Die Frage be-

inhaltet zwei Dimensionen: Die erste ist innerislamisch und betrifft das Verhaltnis

zwischen verschiedenen religiésen Gruppen und Konfessionen im Islam, welche

jeweils die Wahrheit fiir sich beanspruchen. Die zweite, interreligiose Ebene betrifft

das Verhailtnis zwischen Muslimen und Nichtmuslimen.

Die innerislamische Dimension: Eine Anzahl prophetischer Uberlie-
ferungen beschrankt die Wahrheit exklusiv nur auf eine theologische
Richtung. Einer besonders weit verbreiteten und im islamisch-theo-
logischen Diskurs kontrovers diskutierten Uberlieferung zufolge wer-
den sich die Muslime nach Muhammads Lebenszeit in 73 verschiedene
Gruppen spalten, wovon jedoch nur eine ins Paradies kommen wird.
Auf die Frage, wer diese eine Gruppe sei, soll der Prophet geantwor-
tet haben: ,Es sind die, die mir und meinen Gefihrten folgen.“* Jahr-
hundertelang prigte diese Art der Uberlieferungen die innerislami-
sche Debatte um die gerettete Gruppe. Manche theologische Schulen
versuchten, sich selbst als die in diesen Uberlieferungen prophezeite
Gruppe darzustellen und alle anderen als Irrwege zu disqualifizieren.
Berichte dieser Art konnen — wiirden sie unbedacht und unreflektiert als
prophetische Tradition vermittelt — Hass und Intoleranz erzeugen. Leider
werden heute im Kampf zwischen muslimischen Gruppen, besonders in
islamischen Krisengebieten (Syrien, Irak, Libyen etc.), oft solche Hadithe
zitiert und sogar der Krieg gegen die Gegner mit solchen Hadithen legi-
timiert.”!

Die interreligiose Dimension: Auch gegeniiber anderen Religionen, Glau-
bensrichtungen und Weltanschauungen finden sich in der muslimischen
Gelehrsamkeit zahlreiche Uberlieferungen. Wahrend Christen im Mittel-

20

21

Ibn Maga, fitan 17.

Im Jahr 2017 hatte ich ein kurzes Gespriach mit einer Gruppe von Touristen aus den Golf-
staaten in der Lobby eines Hotels in Sarajevo. Ich fragte sie, was sie vom Schiismus halten.
Einer von ihnen fragte wiitend, ob ich vielleicht auch selbst ein Schiit sei. Der Mann be-
gann mit Aufregung und Wut zu beschreiben, wie bosartig die Schiiten seien, und rief
aus: ,,Sie sind Unglaubige!*
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alter den Propheten Muhammad der Liige bezichtigten und seiner Religion
Heil und Rettung absprachen, konstruierten Muslime ebenfalls ein abwerten-
des, ausschliefSendes theologisches Bild von Christen. Beispielsweise wird in
einem Hadith berichtet, dass Gottes Fluch auf die Juden und Christen ergan-
gen sei, weil sie die Gréber ihrer Propheten zu Gebetsstétten gemacht hétten.”

Aus historisch-kritischer Sicht lassen sich derartige Uberlieferungen als Spiegel-
bild des Religionsverstandnisses und Weltbildes im Mittelalter lesen. Dem bis ins
20. Jahrhundert dominanten Modell des Exklusivismus liegt die Idee zugrunde, die
eigene Religion bzw. Konfession sei die einzig wahre oder heilbringende. Ande-
re Religionen oder Konfessionen stiinden auflerhalb des Heilsweges und ihre An-
hénger seien Abtriinnige, Heuchler oder sogar Ungldubige. Aus einer derartigen
Denkweise resultiert freilich Intoleranz, Feindschaft oder Hass gegeniiber anderen
religiosen und weltanschaulichen Vorstellungen und Lebensweisen.

Gegenwirtig bildet das Prinzip der religidsen Toleranz und Anerkennung sowohl
auf innerislamischer als auch interreligiéser Ebene eine Grundvoraussetzung fiir das
friedliche Miteinander. Dafiir bedarf es eines Bewusstseins, dass die religiése Wahr-
heitsfindung ein lebenslanger Prozess ist, an dem jede und jeder teilhaben kann,
und dass nur eine kontingenzbewusste Bildung der gesellschaftlichen und bildungs-
politischen Realitdt der religiosen, kulturellen und ethnischen Differenz und Hete-
rogenitit gerecht wird. Folge dieser Haltung ist die Uberzeugung, dass die eigene
Religion bzw. die eigene religiose Einstellung eine Moglichkeit und einen Weg zum
Heil darstellt, sowie die Akzeptanz, dass auch die anderen Religionen in sich Wahres
und Richtiges tragen und mithin verschiedene (gleichwertige) Moglichkeiten und
Wege sind.” Jedoch bleiben dabei einige elementare Fragen und Problemfelder of-
fen. Hierzu gehoren in erster Linie eine exklusivistische Denkweise und Traditionen,
die insbesondere im historischen Bewusstsein und kulturellen Gedachtnis im jeweils
eigenen Glaubenssystem so stark verankert sind, dass sie heute noch die Angehori-
gen der jeweils anderen Religion oder Konfession weiterhin betreffen.

2 Vgl. Muslim, masagid, 826.
3 Vgl. Sejdini 2016, 15-31.
2 In ihrem Buch Gegen den Hass kritisiert Carolin Emcke, Friedenspreistragerin des Deut-

schen Buchhandels, dass heute ,,offen und hemmungslos gehasst“ wird, ,,mal mit einem
Lacheln im Gesicht, mal ohne, aber allzu oft schamlos.“ (Emcke 2019, 14f.).
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4.2. Migration und Genese der Islamischen Theologie im
Westen

Einer der wichtigen Marksteine in der islamischen Theologie ist zweifellos die mus-
limische Migration nach Europa und die damit verbundenen Probleme im letzten
halben Jahrhundert, die insbesondere seitens der Sozialwissenschaften bereits ein-
gehend erforscht wurden. Fakt ist, dass das Gesicht der Gesellschaft und Schule
etwa in Deutschland, wie der Theologe und Pionier des interreligiosen Lernens Ste-

phan Leimgruber bereits vor 20 Jahren bemerkte, ,farbiger®

geworden ist. Eine
wichtige Farbe ist dabei der Islam. Anders als vor 60-70 Jahren, als Einheimische
(z. B. in Deutschland, Osterreich oder Belgien) den Islam als fremde Religion und
lediglich aus der Ferne wahrnahmen, ist er heute die Religion von Millionen von
Menschen, die in Europa leben und mithin Teil der Gesellschaft geworden sind.
Auch viele Musliminnen und Muslime finden sich in Europa in einem Kontext
wieder, der anders ist als das, was sie aus ihrer Geschichte, Kultur und Tradition ken-
nen. Aus der Begegnung mit dieser neuen Kultur und Religion ergeben sich zahlrei-
che neue Fragen, die mit Hilfe der etablierten religiosen Konzepte und Vorstellungen
nicht addquat zu beantworten sind. Vor dem Hintergrund dieser gesellschaftlichen
Realitét und religiésen Diversitt stellt sich auch fiir Musliminnen und Muslime die
Frage: Wie ldsst sich angesichts dieser Vielfalt, dieses Pluralismus von Werten, Nor-
men, Religionen und Kulturen ein friedliches Miteinander gewéhrleisten? Werden
die althergebrachten religiosen Paradigmen, Konzepte und Traditionen den veran-
derten gesellschaftlichen, kulturellen und religiésen Voraussetzungen gerecht? Wel-
chen theologischen Beitrag konnen wir fiir eine gemeinsame Zukunft leisten?
Einen entscheidenden Wendepunkt innerhalb der islamischen Theologie bil-
det gewiss die Einrichtung von Instituten und Zentren fir Islamische Studien in
Deutschland und Europa seit etwa zehn Jahren. Neben den Universititen in Er-
langen-Niirnberg, Miinster, Osnabriick und Tiibingen sowie Frankfurt und Gieflen
gibt es auch in Wien und Innsbruck (Osterreich) und Fribourg (Schweiz) Studien-
angebote im Bereich Islamische Theologie und Religionspadagogik.?® Das im Jahr

»  Leimgruber 1995, 19.

% Gegenwirtig werden auch in Paderborn und Berlin Zentren fiir Islamische Theologie
aufgebaut. Zum Aufbau der Gieflener Professur fiir Islamische Theologie und ihre Di-
daktik siehe: Sarikaya 2014, 671.
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2011 eingerichtete Zentrum fiir Islamisch-theologische Studien (Zefis) an den Uni-
versitidten Frankfurt und Gieflen etwa hat sich innerhalb kiirzester Zeit zu einem
wissenschaftlichen Standort von deutschlandweiter und internationaler Bedeutung
entwickelt. Im Rahmen verschiedener Studienangebote werden Theologinnen und
Theologen, Pidagoginnen und Piddagogen, Akademikerinnen und Akademiker is-
lamischen Glaubens ausgebildet.

Bereits in einem Artikel, den ich 2010 veréffentlicht habe - zu jener Zeit also,
als die Idee der Etablierung von islamischer Theologie an deutschen Universititen
gerade diskutiert wurde - , habe ich darauf hingewiesen, dass sich die islamische
Theologie in Deutschland kritisch, reflektierend und kontextbezogen sowie inter-
disziplinar und im Dialog mit anderen Theologien entwickeln werde.” Halten wir
uns den Aufbauprozess sowie die islamtheologischen und religionspiadagogischen
Forschungen der letzten zehn Jahre vor Augen, so ldsst sich feststellen, dass sich
die islamische Theologie wissenschaftlich und methodisch in eben diesem Sinne
weiterentwickelt. Sie beschiftigt sich beispielsweise mit Fragen, die sich aus dem
rechtlichen, gesellschaftlichen, kulturellen und wirtschaftlichen Kontext des saku-
laren Staates ergeben.

Die Etablierung islamischer Studien an deutschen Universititen ermdglicht
einen systematischen, interreligiésen sowie interdisziplindren und nationalen,
aber auch internationalen Austausch, von dem nicht nur die islamische Theo-
logie, sondern auch die anderen beteiligten Theologien und Disziplinen profitie-
ren konnen. Durch Kooperationen konnen theoretische, aber auch empirische
Forschungsprojekte entstehen, die den Islam aus unterschiedlichen Perspektiven
untersuchen. Zudem koénnen sich neue theologische Paradigmen entwickeln,
auf deren Basis sich das Verhaltnis der Religionen in der Vergangenheit kritisch
reflektieren und fiir die Zukunft neu bestimmen ldsst. Dennoch steht die Isla-
mische Theologie bzw. Religionspadagogik heute vor einer Reihe von Heraus-
forderungen, auf die hier nicht weiter eingegangen werden kann. Hierzu gehort
etwa die Frage nach ihrer Wissenschaftlichkeit. Diese wiederum héngt von der
akademisch-fachwissenschaftlichen Qualifikation der Theologinnen und Theo-
logen ab.

¥ Vgl. Sarikaya 2010, 32-43.
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4.3. Gegenwirtige und zukiinftige Themen- und Problemfelder

Abgesehen von den politischen Entwicklungen und theologischen Diskursen voll-
zieht sich auf wirtschaftlicher, sozialer und kultureller Ebene ein Umbruch in Folge
der Konfrontation mit den aktuellen Herausforderungen der Gegenwart. Schlag-
worte wie Globalisierung, Menschenrechte, Gleichheit der Geschlechter, Demo-
kratie, Meinungs-, Gewissens- und Religionsfreiheit, Individualisierung etc. kenn-
zeichnen die Diskurse um zentrale Werte und Normen unserer Zeit. Hieraus ergibt
sich fir die islamische Theologie die Notwendigkeit, evidente Antworten bzw. Lo-
sungen auf die gegenwirtigen und zukiinftigen Themen- und Problemfelder vor
allem im Bereich Medizin, Ethik und Politik zu geben.

1. Im Bereich Medizin(ethik) ist das islamisch-religiose Wissen u. a. mit dem
Phdnomen Sterbehilfe, Grenzentscheidungen beim Lebensanfang und
-ende, Organtransplantation etc. konfrontiert.

2. In den Bereichen Ethik und Recht stellen sich Fragen, die - entgegen ei-
nem tradierten Bild von der Binaritit der Geschlechter - die Auseinander-
setzung mit Themen wie der gleichgeschlechtlichen Ehe und der Anerken-
nung nonbinérer Geschlechteridentititen erfordern.

3. Die soziale und politische Debatte fokussiert u. a. die Vereinbarkeit des
Islams mit Demokratie, Menschenrechten und der Gleichstellung von
Mann und Frau.

Die Reaktion von muslimischer Seite auf diese Herausforderungen und Fragen er-
folgt innerhalb der verschiedenen theologischen Positionen und Konzeptionen in
unterschiedlicher Weise. Auch heute konkurrieren traditionalistische Ansdtze mit
solchen von Modernisten. Diese Spannung bzw. der Wettkampf lassen sich am bes-
ten am Beispiel des Korans demonstrieren.

4.4. Koran und Moderne

Im Mittelpunkt der kontroversen Diskussionen um die Rolle der Religion des Is-
lams in der Moderne stand bestindig der Koran. Zentral war die Frage, ob und
inwieweit der dem Propheten Muhammad im 7. Jahrhundert offenbarte Koran
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uns - die modernen Menschen - anspricht. Omer Ozsoy identifiziert am Beispiel

der Turkei vier Positionen:®

Die konservativ-traditionalistische Position besteht darauf, dass der Is-
lam die letzte, vollkommene und bei Gott einzige, anerkannte Religion
sei. ,In seiner Endgestalt und mit seinem Inhalt sei der Koran angesichts
des Endpunktes der Entwicklung der Menschheit ewig verfasst. Daher sei
der koranische Wortlaut auf ewig heilsbedeutend - tibergeschichtlich.”
Bei einem Widerspruch zwischen dem Korantext und der gegenwértigen
Situation ,,miisse man zum Koran zuriickkehren, d. h., die heutigen Be-
dingungen wieder in eine solche Struktur bringen, in der man die korani-
schen Normen wortlich anwenden kann.“*

Diesem Traditionalismus steht das sdkularistisch-modernistische Verstand-
nis entgegen. Vertreter dieser Position sehen den Koran als ein Produkt
der Vergangenheit und entziehen ihm daher - zumindest in weltlichen
Dingen - die Autoritit, irgendeine Quelle fir die Menschen der Moderne
zu sein.

Der eklektische Reformismus schldgt hier einen Mittelweg zwischen der
konservativ-traditionalistischen und der sdkularistisch-modernistischen
Position ein. ,Reformisten glauben, dass es moglich ist, sich zu moder-
nisieren und zugleich Muslim zu bleiben.“** Dieser Konformismus ist je-
doch - so Ozsoy - eklektisch, da er sich bemiiht, sowohl der Moderne als
auch dem Koran gerecht zu werden. ,,Die Reformisten tibernehmen von
den Konservativen das Dogma der Ubergeschichtlichkeit des Korantextes
und von den sikularen Modernisten das Dogma, dass die gegebene Situ-
ation (die Moderne) Fortschritt sei, und sehen folglich sowohl den Koran
als auch die Moderne als einen Wert an.“*!

Die islamischen Modernisten hingegen versuchen, die Koranverse entspre-
chend ihrer urspriinglichen Bedeutung zu verstehen und meinen, dass sie
in ihren geschichtlichen Kontext zuriickzufiihren und als eine Anrede fiir

28

29

30

31

Ozsoy 2004, 8.
Ozsoy 2004, 9.
Ozsoy 2004, 9.
Ozsoy 2004, 9.

102



Islamische Theologie im Kontext der Moderne

die Araber des 7. Jahrhunderts zu betrachten seien. Die Modernisten sind
von ihrem Standpunkt her reformfreudig und kommen in ihrem Ansatz
der westlichen historisch-kritischen Methode nahe.

5. Fazit

In diesem Beitrag wurde Folgendes deutlich: Historische und politische Gescheh-
nisse stellen bedeutende Umbriiche dar, welche die ideengeschichtliche Entwick-
lung des Islams beeinflussen. Die Moderne zeichnet sich vor allem durch Globali-
sierung, Individualisierung und Pluralismus aus. Theologinnen und Theologen sind
herausgefordert, plausible und addquate Antworten auf gegenwarts- und kontext-
bezogene Fragen zu finden. Die neuen Fragen betreffen etwa sensible Themen in
den Bereichen Medizin, Ethik und Politik, welche die Zukunft unserer Welt ent-
scheidend verandern konnten.

Wie Musliminnen und Muslime auf diese neuen Herausforderungen reagieren,
wird die Ideengeschichte des Islams ebenso pragen, wie es in der Vergangenheit der
Fall war. Schliefllich konnen geschichtliche, gesellschaftliche und politische Voraus-
setzungen nicht ohne Wirkkraft auf das weitere Geschehen und damit auf die mus-
limische Lebensrealitdt bleiben. Unweigerlich prigen sie somit auch den gelebten
Glauben sowie das muslimische Selbst- und Islamverstandnis.

Letztlich gilt es, diesem Einfluss der Ereignisse und Gegebenheiten ausreichend
Aufmerksamkeit zu schenken sowie ideengeschichtliche Anderungen in ihrem
Kontext zu verstehen und zu bewerten, anstatt den Versuch zu unternehmen, alle
Geschehnisse und vorherrschenden Stromungen einzig mit der Religion bzw. den
religiosen Quellen erkldren zu wollen. Ebenso schiitzt eine gebithrende Beachtung
des Kontextes davor, solche Elemente zur Substanz des eigenen Glaubens zu ma-
chen, welche nicht zur gottlichen Botschaft gehoren, sondern weltlich bedingt in-
nerhalb der Menschheitsgeschichte hervorgebracht wurden.
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