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Arabische versus islamische Kultur: Sikularisierung und Salafisierung

Rainer Brunner (CNRS, Paris)

Begriffliche Unschirferelationen: arabische und islamische Welten

Im Juli 1916, mitten im Ersten Weltkrieg und eingeklemmt zwischen dem repressiven Nationalis-
mus der Jungtirken und der im Falle einer osmanischen Niederlage drohenden kolonialen
Aufteilung der arabischen Provinzen, beschwor der syrisch-dgyptische Reformer Muhammad Rasid
Rida einen apokryphen Ausspruch des Propheten: ,,Wenn die Araber gedemiitigt werden, wird der
Islam gedemiitigt.“ Die Araber miissten selbst und ohne duflere Schutzmacht erstarken, denn nur in
den arabischen Lindern konne der Islam unabhingig sein.' Damit bestitigte er en passant zwei
gegenldufige Grundziige arabisch-islamischer Geschichtsbetrachtung: einerseits den Anspruch, dass
den Arabern im Islam ein besonderer Rang zukomme, ja dass Arabertum und Zugehorigkeit zum
Islam mehr oder minder deckungsgleich seien, nicht zuletzt unter dem Schutzschirm der arabischen
Sprache, die ihm zeit seines Lebens heilig war; andererseits das Eingestindnis, dass die Araber
machtpolitisch schon lange — im Grunde seit dem Ende der Umayyaden-Herrschaft (661-750) —
bedeutungslos waren. Letzteres ist offensichtlich: Uber viele Jahrhunderte hinweg iibten iiberwie-
gend tiirkische Dynastien die Macht iiber weite Teile der von Arabern bewohnten Regionen aus,
und das Verhiltnis der Araber zu ihnen oszillierte zwischen politischer Dankbarkeit (dafiir, dass
erst die Mamliken die Mongolen besiegt hatten und spiter die Osmanen lange dem Vordringen der

Europier widerstanden) und kultureller Arroganz gegeniiber diesen ,,Affen hoch zu Ross*.?

Bei ersterem, der Gleichsetzung von ,arabisch® und ,islamisch®, liegen die Dinge allerdings
komplizierter. Dass es sich beim Islam in seiner Entstehung um eine arabische Religion handelte,
ist unbestritten, jedoch war die ethnische Komponente von Anfang an ambivalent. Zwar heifit es
mehrfach und mit Nachdruck, der Koran sei eine ,,Lesung auf Arabisch®, und zwar ,,in klarer
arabischer Sprache” (z.B. Q 12:2; 26:195). Aber die Araber selbst (al- ‘Arab) kommen darin gar

nicht vor; genannt werden lediglich die Beduinen (al-A ‘rab), und sie gelten als ,,am wenigsten

"Rida, ‘Asabiyya 81-82. Der Hadit ("ida dallat al-‘arab dalla al-islam") taucht in den kanonischen
sunnitischen Sammlungen nicht auf. Zu Rasid Rida siehe unten, Anm. 48.

* Haarmann, Arab Image 179 und passim; auch Ra$id Rida hieb in jenen Jahren kriiftig in diese Kerbe, siehe
Brunner, latiniya 82-88; 92-93.




gldubig und am heuchlerischsten® (Q 9:97). Kulturell hatte der Islam bereits in den ersten Jahrhun-
derten seiner Existenz den geographischen Rahmen des Arabertums weit hinter sich gelassen;
bedeutende Beitrdge zum islamischen Recht und Traditionswesen, zur Theologie, sogar zur
arabischen Nationalgrammatik waren von nicht-arabischen Gelehrten aus Persien und Zentralasien
geleistet worden. Die Entwicklung des schiitischen Islams wére schlie8lich ohne den bestindigen
Austausch zwischen dem arabischen Irak und dem nicht-arabischen Iran bis ins 20. Jahrhundert
hinein kaum denkbar. Dazu kommt, dass ldngst nicht alle Phinomene der ,Islamischen Welt*
notwendigerweise islamisch in einem religiosen Sinne sind, oder von Muslimen veranlasst wurden.
Gerade auf dem Gebiet der Wissenschaften (Astronomie, Mathematik, Medizin, aber auch
Philosophie) waren Christen und Juden nicht minder prominent vertreten und ein selbstverstandli-
cher Teil des gemeinsamen Kulturraums, den man frither ,orientalisch® (oder im Deutschen
,morgenlidndisch*) nannte.” Noch im 19. Jahrhundert waren zahlreiche Protagonisten der arabi-
schen kulturellen Erneuerung Nichtmuslime, und auch fiir ihre muslimischen Mit-Reformer stand
die Religion keineswegs im Mittelpunkt. Die Prdsenz und kulturelle Teilhabe christlicher und
judischer Bevolkerungsgruppen in den arabischen Lindern nahmen erst im 20. Jahrhundert, unter
den Bedingungen der Dekolonialisierung, der Staatsgriindung Israels sowie des Erstarkens

islamistischer Krifte, in einem dramatischen Ausmaf ab.*

Wenn bis heute in Medien und Wissenschaft allenthalben von der ,,Islamischen Welt* beziehungs-
weise der ,,Arabischen Welt* die Rede ist, sollte man sich des damit einhergehenden begrifflichen
Dilemmas und seiner Implikationen bewusst sein. Die ,,Arabische Welt*“ wird auch von Nicht-
Arabern (zum Beispiel Berbern und Kurden) bewohnt, und die ,,Islamische Welt*“ wurde und wird
auch von Nicht-Muslimen praktisch aller anderen Religionen und in einem nicht-religiosen Sinne
mitgestaltet. Demographisch ist von der Arabizitéit des Islams ohnehin nicht mehr viel iibrig. Das
Land mit dem groffiten muslimischen Bevolkerungsanteil ist Indonesien, gefolgt von Pakistan,
Indien und Bangladesch, und Afrika ist der am schnellsten wachsende Teil der ,,Islamischen Welt*;
in Burkina Faso, Niger und Nigeria leben so viele Muslime wie in allen arabischen Staaten Ostlich

von Suez zusammen. Wenn es im folgenden um Religion und Kultur im arabischen Raum seit dem

3 Das Wort ,orientalisch® ist, nicht zuletzt als Spétfolge von Edward Saids Polemik gegen den ,,Orientalism
(Said, Orientalism, 1981), zum Aussterben verurteilt und wird nur noch als wissenschaftsgeschichtliches
Kuriosum verwendet, zum Beispiel als Name von universitdren Einrichtungen (,,Orientalisches Seminar*)
oder wissenschaftlichen Fachverbinden und Zeitschriften, z.B. Journal of the American Oriental Society
(seit 1843), Zeitschrift der Deutschen Morgenlidndischen Gesellschaft (seit 1847), Orientalistische
Literaturzeitung (seit 1898). Allenfalls der Ausdruck ,,Vorderer Orient* zur geographischen Bezeichnung des
Nahen Ostens wird noch gelegentlich benutzt; vgl. Krdmer, Orient, vor allem 13-24. Doch selbst das in der
Wissenschaftssprache gebriuchliche biirokratische Kiirzel ,, MENA-Region* (Middle East and North Africa)
wird mittlerweile vereinzelt als zu eurozentrisch empfunden und durch das nicht minder kiinstliche
LWANA“ (West Asia and North Africa) ersetzt.

* Kridmer, Orient 17-18. Zu Zahlenangaben siche Tamcke, Christen 186-188; DellaPergola, Demography:;
Stillman, Jews 141-176.



18. Jahrhundert geht, ist die Darstellung also auf einen kleinen Teil der ,Islamischen Welt*
beschrinkt, und auch hier notwendigerweise selektiv. Dabei gilt das Augenmerk vor allem dem
Wechselspiel von religiosen und sédkularen Faktoren, die die Religions- und Kulturgeschichte des

Vorderen Orients in den vergangenen zweieinhalb Jahrhunderten in besonderem Malle prigten.

Abkiirzungen vom 18. zum 21. Jahrhundert: Schia und Wahhabiyya

Lange Zeit galt der Feldzug Napoleons nach Agypten (1798) als eine tiefe Zisur der arabischen
Kulturgeschichte, gar als ein ,,big bang®.> Aber die damit implizierte Riickkoppelung des Beginns
der Moderne im Vorderen Orient an den Anstol durch Europa ist in politischer wie auch in
kultureller Hinsicht problematisch und mit Blick auf religiose Reformen vollends unhaltbar.
Politisch war der Vertrag von Kiigiik Kaynarca (1774) weitaus wichtiger, der nach dem Ende des
russisch-osmanischen Krieges substantielle Gebietsverluste der Osmanen besiegelte und erstmals
zwischen der religiosen Autoritidt und der politischen Souverénitidt des osmanischen Kalifen-Sultans
(halifa, sultan) unterschied.® Kulturell kann Napoleon als Symbol allenfalls fiir die im nichsten
Abschnitt zu behandelnde Erneuerungsbewegung der Nahda gelten, die allerdings erst einige
Jahrzehnte spiter einsetzte — und religios motivierte Reformen wiederum hat es im Islam auch vor
dem 19. Jahrhundert zuhauf gegeben. Gerade die Zeit zwischen etwa 1750 und 1850 ist schon seit
langem immer stirker ins Blickfeld geriickt als eine Epoche mit beachtlicher kultureller und
soziopolitischer Eigendynamik. Der im jemenitischen San‘a’ als oberster Richter amtierende
Muhammad ibn ‘Alf a§-Sawkani (1759-1834) zum Beispiel forderte in seinen Schriften, obgleich
selbst der Herkunft nach zayditischer Schiit, zur Uberwindung der traditionellen Rechtsschulen auf
und wurde damit zu einem wichtigen Vorldufer religioser Reformer um die Wende vom 19. zum
20. Jahrhundert.” Etliche wichtige Stfi-Orden, die bis in die Gegenwart eine wichtige Rolle spielen
— zu nennen sind hier insbesondere die Tiganiyya und die Saniisiyya — gehen ebenfalls zuriick auf

die Lehren ihrer Griinderviter jener Zeit.®

Im 18. Jahrhundert finden sich auch die Ausgangspunkte fiir zwei islamische Reformbewegungen
auf arabischem Boden, die ihrerseits auf frithere Vorbilder zuriickgriffen. Sie kamen vollstdndig

ohne duBlere Einfliisse aus, laufen westlichen Vorstellungen von Moderne griindlich zuwider und

5 Di-Capua, Enlightenment 56; vgl. auch Delanoue, Moralistes XVI; Hourani, Arabic Thought fiihrt die
omindse Jahreszahl zwar im Titel, ist in der Darstellung (vor allem 34-66) allerdings keineswegs teleolo-
gisch. Allgemein zum Fiir und Wider der Argumente in dieser Debatte siehe Ze'evi, Napoleon, zu den
Ereignissen selbst Krdmer, Orient 327-330.

% Krimer, Orient 286-288.

! Haykel, Revival 231 und passim; Dallal, Islam, vor allem 140-218 sowie Index, s.v.; s.auch unten, Anm.
47.

¥ Zu Ahmad at-Tigani (1737-1815) siehe Wright, Realizing Islam 100-141, zu Muhammad ibn ‘Al1 as-
Santist (1787-1859) Dallal, Islam 54-55 und Index, s.v., allgemein zu den politischen und sozialen
Entwicklungen im 18. Jahrhundert Hourani, Changing Face.



wurden nicht zuletzt deshalb im 20. Jahrhundert weit {iber ihr Ursprungsmilieu hinaus wirkméch-
tig.9 Das eine Beispiel betrifft die vollstindige Neuausrichtung der zwdolferschiitischen Jurispru-
denz. An den Gelehrtenzentren im Umkreis der Gridber der Imame von Nagaf und Karbala’ im Irak
wurde die Frage entschieden, die die Schia beschiftigt hatte, seit die Genealogie lebender Imame
im spiten neunten Jahrhundert versiegte: wie wihrend der Abwesenheit dieser Figur von heilsge-
schichtlicher Bedeutung die religiose (und damit auch soziale) Autoritéit aufrechterhalten werden
konne.' Die Religionsgelehrten hatten frith und pragmatisch reagiert und, gestiitzt auf den
Anspruch auf — im Rahmen der als heilig erachteten Quellentexte — eigenstindige Rechtsfindung
(igtihad), sukzessiv wichtige Vorrechte der Imame an sich gezogen, nicht zuletzt die Verwaltung
der finanziellen Abgaben der Glidubigen. Dagegen regte sich seit dem 17. Jahrhundert der Wider-
spruch derer, die auf der unhinterfragbaren Giiltigkeit allein der Uberlieferungen (akbar) der Imame
beharrten. Die Ahbaris, wie sie dementsprechend genannt wurden, lehnten das menschliche
Hantieren mit den Rechtsprinzipien (usil) ab, mit dem ihre Gegner, die Usilis, sich an die Stelle
der Imame beforderten. Um 1800 vermochten die Usulis in diesem Streit die Oberhand zu
gewinnen und ihre Machtposition an den heiligen Schreinen zu festigen, die schon in fritheren
Jahrhunderten wichtige Pilgerstitten gewesen waren und sich nun zur Basis der sozio-

o0konomischen Machtposition der Gelehrten entwickelten.

Die zunehmende Klerikalisierung der schiitischen Gelehrten ging mit ihrer Hierarchisierung einher
und begiinstigte schlieBlich die Vorstellung, dass der oberste Rechtsgelehrte eine ,,Quelle der
Nachahmung® (marga at-taqlid) nicht nur fiir die einfachen Glidubigen, sondern auch fiir die
anderen, weniger gelehrten, Juristen sein solle, eine Art primus inter pares. Zwar blieben die
schiitischen Kleriker — mit Ausnahmen wihrend der Konstitutionellen Revolution in Iran zwischen
1905 und 1909 - bis weit ins 20. Jahrhundert hinein politisch quietistisch, doch wire Khomeinis
(Ruh Allah Humayni, 1902-89) Lehre vom ,,Mandat des Rechtsgelehrten* (wilayat al-faqih), die er
in den 1960er Jahren im Exil in Nagaf entwarf, ohne diese Entwicklung kaum vorstellbar.'" Darin
erhob erstmals ein schiitischer Geistlicher den Anspruch auf konkrete Regierungsbefugnis, und
nach der Iranischen Revolution 1979 wurde daraus die herrschende Regierungslehre mit Khomeini
als ,,Revolutionsfiihrer (rahbar-e engeldb) an der Spitze. Innerhalb Irans ist das System unter
seinem Nachfolger Khamene'1 (Hamina'1) weitgehend zu einer religios-militarischen Diktatur unter
der faktischen Herrschaft der Revolutionsgarden mutiert; aulerhalb des Landes, vor allem im Irak,
hat es nie Anerkennung gefunden. Dort hat statt dessen das neo-traditionalistische System der

Marga‘iyya des 19. Jahrhunderts iiberlebt, mit mehreren solchen ,,Quellen der Nachahmung* in

’ Zu wichtigen Reformern im 18. Jahrhundert auerhalb der arabischen Regionen siehe Dallal, Origins 343-
349 (Sah Walt Allah in Indien); 351-355 (‘Utman ibn Fidi = Osman Dan Fodio) in Westafrika.
' Zum folgenden siehe ausfiihrlich Brunner, Schia 320-331.



Konkurrenz zueinander, die ihre eigene Form der Moderne hervorgebracht haben. Sie alle
unterhalten eine vielsprachige Internet-Prisenz, und ihre Netzwerke sind zu international agieren-
den Organisationen geworden, mit Anlaufstellen fiir die schiitischen Glidubigen auf allen Kontinen-

ten.'?

Das zweite Beispiel einer direkten Verbindung vom 18. zum 21. Jahrhundert ist Muhammad ibn
‘Abd al-Wahhab (1703-92), ein hanbalitischer Gelehrter, der im zentralarabischen Nagd die
puritanische Lehre der Wahhabiyya begriindete. Ebenso wie bei den irakischen Schiiten am pordsen
Rande des osmanischen Machtbereichs spielte auch hier europdischer Einfluss keine Rolle, sogar
Reisende hatten sich bis dahin kaum in diese entlegenen Regionen verirrt."” Dementsprechend war
auch der Blick der Wahhabiten nach innen gerichtet, auf Theologie und Recht, genauer gesagt: auf
doktrindre Rechtgldubigkeit und juristische Epistemologie. Ibn ‘Abd al-Wahhab predigte kompro-
misslos die monotheistische Natur (tawhid) Gottes und erklirte — in der Tradition des Damaszener
hanbalitischen Theologen und Juristen Ibn Taymiyya (gest. 1328) — alle fiir vogelfreie Ungldubige,
die nach seinem Dafiirhalten vom Glauben abgefallen waren, indem sie sich auf spirituelle
Hilfsmittel wie Wallfahrten zu Gribern, Bittgebete zu Toten, Mystik und andere volksreligiose
Praktiken verlieBen.'* Durch einen Pakt mit dem Stammesfiihrer Muhammad ibn Sa‘tid vermochte
Ibn ‘Abd al-Wahhab 1744 ein erstes, vorerst noch regional begrenztes, Staatswesen zu errichten.
Ihre Nachfolger expandierten im 19. Jahrhundert iiber die ganze Arabische Halbinsel und nach
Siidirak, wurden zuerst von Muhammad ‘Ali, dem Herrscher (wali) iiber Agypten, im Auftrag der
Osmanen besiegt, spiter lange von inneren Streitigkeiten geldhmt, ehe Mitte der 1920er Jahre “‘Abd
al-°‘Aziz ibn Sa‘td die Heiligen Stitten im Higaz eroberte und 1932 das Konigreich Saudi-Arabien
ausrief.”” Was unter anderen Umstinden vielleicht eine lokal begrenzte Stammesherrschaft
geblieben wire, wurde von einer Kombination aus geologischem Zufall und weltweiter Begehrlich-
keit zu einem wichtigen Faktor der Weltpolitik gemacht. Denn die nahezu grenzenlosen Einnahmen
aus dem Erdolgeschift ermoglichten es dem Regime, die wahhabitische Interpretation des Islams

weltweit zu exportieren, institutionell verankert in erster Linie durch die Islamische Universitit in

1 Arjomand, Revolution.

12 Corboz, Guardians of Shi‘ism, vor allem 73-118. Eine solche ,,Quelle der Nachahmung* (marga‘ at-
taglid) st  beispielsweise ‘Al Sistan1  (geb. 1930), siehe  https://www.sistani.org/,
https://x.com/ayatollahsistan; https://x.com/sistanioffice.

" Eine beriihmte Ausnahme ist Carsten Niebuhr (1733-1815), dem wir 1772 die erste Beschreibung der
Frithgeschichte der Wahhabiyya verdanken; er nennt sie ,,eine neue Sekte, oder gar eine neue Religion (...),
die vielleicht mit der Zeit groe Verdnderung in der bisherigen Religion und Regierungsform der Araber
erregen kann.*; Niebuhr, Beschreibung 345-349. In seinem ausfiihrlichen Bericht iiber seinen Aufenthalt in
Nagaf, Karbala’ und Hilla beschreibt er zwar die Grundziige der Schia und ihre Differenzen mit den
Sunniten, erwéhnt die zeitgendssischen innerschiitischen Kontroversen aber nicht; Niebuhr, Reisebeschrei-
bung, Band 2 254-292.

'* Dallal, Origins 111-115; Hourani, Changing Face 107-108.

"% Steinberg, Saudi-Arabien 270-272.



Medina (al-Gami ‘a al-islamiya fi I-Madina al-munawwara, gegriindet 1961) und die Islamische
Weltliga (Rabitat al- ‘alam al-islami, gegriindet 1962).!° Der Umstand, dass es sich bei Schia und
Wahhabiyya um zwei einander unversohnlich gegeniiberstehende Sichtweisen auf den Verlauf der
islamischen Geschichte nach dem Tode des Propheten handelt, hat erheblich dazu beigetragen, den

Konfessionskonflikt zwischen Sunniten und Schiiten bis in die Gegenwart hinein zu verlingern.'’

Der sikulare Moment: die kulturelle Erneuerung der Nahda

Napoleons Feldzug war Teil der europdischen Expansion, die seit dem letzten Drittel des 18.
Jahrhunderts erheblich an Dynamik zunahm und in den folgenden Jahrzehnten zur Einbindung des
Vorderen Orients ins internationale Wirtschaftssystem und in den europédischem Freihandelsimpe-
rialismus fiihrte, mit der Konsequenz einer erweiterten Prisenz von Europdern und eines tiefgrei-
fenden sozialen Wandels.'"® Am unmittelbarsten sichtbar wurde das in Agypten. Dort stieg der
Heerfithrer Muhammad ‘Ali, als gebiirtiger Mazedonier in osmanischen Diensten erst nach dem
Abzug der Franzosen (1801) ins Land gekommen, zum starken Mann auf, errichtete ab 1805 eine
Autokratie und setzte in weitgehender Autonomie von der osmanischen Zentralregierung radikale
militdrische, wirtschaftliche und administrative Reformen durch.'” Eine Reflexion iiber die
kulturellen und geistigen Implikationen, die das mit sich brachte, war alsbald unausweichlich. Zwei
einander nahezu diametral gegeniiberstehende idealtypische Interpretationsmuster prigen seither
die Betrachtung der kulturellen Transformationen des 19. und 20. Jahrhunderts, sowohl bei
arabischen bzw. muslimischen Autoren wie auch in Teilen der westlichen Historiographie: die
optimistische Sichtweise betont bei aller Kritik am westlichen Kolonialismus die Uberwindung
einer (tatsdchlichen oder vermeintlichen) Riickstindigkeit und eines umfassenden Niedergangs
(inhitaf)™® sowie die Geburt einer arabischen Moderne; die pessimistische dagegen, wiewohl selbst
ebenfalls fortschrittsorientiert, unterstreicht vor allem intellektuelle Kapitulation und kulturellen

Kolonialismus, iiberhaupt den Verlust der eigenen, in erster Linie religiosen Identitiit.*'

Die optimistische Version fand ihren Niederschlag etwa ab den 1830er Jahren in einer vielgestalti-
gen kulturellen Bewegung, fiir die sich — allerdings erst Jahrzehnte spéter — die arabische Bezeich-

nung nahda (,,Aufstehen, Aufschwung®) eingebiirgert hat, die zumeist mit ,,Renaissance* iibersetzt

'® Zu beiden Organisationen und ihrem Einfluss siehe Farquhar, Circuits of Faith, vor allem 157-184
(Universitit Medina) und Schulze, Internationalismus, vor allem 181-313 (Weltliga); siche auch unten, Anm.
83.

7 Brunner, Ecumenism 1-24.

'* Krimer, Orient 342-365; 361-388.

" Krimer, Orient 331-337. Philipp, Zaidan 7 spricht in diesem Zusammenhang von ,aufgeklirtem
Absolutismus*.

%% Sing, Decline 15-22 und passim.

2 Hill, Utopia 3-7 nennt die beiden Ansétze ,,heroisch® und ,tragisch®.



oder mit der Aufklirung in Verbindung gebracht wird.”” Zwei Zentren ragen in besonderer Weise
heraus: zum einen Kairo (al-Qahira), das ganz im Zeichen von Muhammad ‘Alis Reformen stand,
zum anderen Beirut (Bayriit), das einen atemberaubenden sozio-0konomischen Wandel erlebte —
die Einwohnerzahl der Stadt wuchs im 19. Jahrhundert von 10.000 auf 150.000.” Was die
Konfrontation mit Europa betrifft, lassen sich an beiden Orten ganz unterschiedliche Ausgangsla-
gen feststellen: in Kairo oOffnete der politisch vorangetriebene Prozess einer militirisch-
administrativen Erneuerung die Schleusen zu kulturellen Verdnderungen. Dagegen wurde die
Nahda in Beirut (und in anderen Stddten der syrischen Provinz des Osmanischen Reichs) in erster
Linie von den Aktivititen europdischer und amerikanischer Missionare und der von ihnen
gegriindeten Bildungseinrichtungen geprédgt. Natiirlich hatten die orientalischen christlichen
Gemeinden bereits vor dem 19. Jahrhundert Kontakte mit ihren europidischen Glaubensbriidern
unterhalten — Frankreich etwa hatte durch entsprechende Kapitulationen seit dem 16. Jahrhundert
Schutzrechte fiir die katholischen Gemeinden zugestanden bekommen —, aber die im Zuge der
osmanischen Tanzimat-Reformen 1856 erfolgte rechtliche Gleichstellung von Muslimen und
Nichtmuslimen ermdoglichte letzteren ein deutlich sichtbareres Auftreten.”* Wihrend die agyptische
Nahda also von oben nach unten angestofen und praktisch ausschlieBlich von Muslimen getragen
wurde, bewegte sich der syrische Ableger in seiner Entstehung von unten nach oben und unter
maBgeblicher Beteiligung arabischer Christen. Es ist kein Zufall, dass ein zentrales Projekt der
frithen Phase der syrischen Nahda eine von den amerikanischen protestantischen Missionaren
vorangetriebene neue Ubersetzung der Bibel ins Arabische war, an der etliche einheimische

Autoren, allen voran der Universalgelehrte Butrus al-Bustani (1819-1883), beteiligt waren.”

Die beiden Bereiche, in denen die Nahda die tiefsten Spuren hinterlassen hat, sind die Modernisie-
rung der arabischen Sprache und die Reform und Ausweitung des Erziehungswesens. Vor allem auf
dem Gebiet der Politik mulite die Begrifflichkeit, mit der Realititen und Vorstellungen zu
beschreiben waren, neu definiert werden. Dabei wurde durchaus auf Vokabular mit religiosem
Hintergrund zuriickgegriffen, dessen Bedeutungsspektrum nun auf weltliche Dinge erweitert wurde.
Das bekannteste Beispiel dafiir ist das Wort umma, das im traditionellen Sprachgebrauch vorwie-

gend die Gemeinschaft der Glaubigen bezeichnet hatte und im 19. Jahrhundert zum Begriff fiir die

*? Di-Capua, Enlightenment 55 und passim; der Begriff nahda selbst wurde ab den 1890er Jahren von Gurgi
Zaydan (zu ihm siehe unten, Anm. 34) in diesem Sinne popularisiert; siche Philosophie 4,1 16-17 (Anke von
Kiigelgen und Sarhan Dhouib); Tomiche, Nahda 900; Hill, Utopia 2-3; Philipp, Zaidan 9. Wild, Enlighten-
ment 386 bezeichnet den Begriff nahda als den ,,siamesischen Zwilling* von inhitat ,, Niedergang “.

¥ Kriamer, Orient 369; siche auch Hill, Utopia 27-36 (Beirut); 47-49 (Kairo). Allgemein zur Stadtentwick-
lung Beiruts siche Hanssen, Beirut.

** Hourani, Arabic Thought 34-66; ,,syrisch* wird hier verstanden im Sinne der Region Grofsyrien (bilad as-
gdm), was den heutigen Libanon sowie Jordanien, Palistina und Teile der Tiirkei miteinschlief3t.

» Grafton, Arabic Bible 1-41; zu al-Bustani siehe auch Philosophie 4,1 138-142 (Sarhan Dhouib).



Nation mutierte.”® Eine Schliisselrolle bei der Herausbildung des modernen Hocharabisch nahm
Rifa‘a Rafi at-Tahtawt (1801-1873) ein, der auf Geheis Muhammad ‘Alis ab 1826 als Leiter einer
fiinf Jahre wihrenden dgyptischen Studienmission in Paris weilte, woriiber er einen ausfiihrlichen
und vielfach iibersetzten Reise- und Linderbericht schrieb.”” Nach seiner Riickkehr wurde er mit
zahlreichen staatlichen Reformprojekten betraut und verfasste eine Reihe von péadagogischen
Schriften. Als Leiter der staatlichen ,,Sprachenschule® (Madrasat al-alsun) ab 1835 widmete er sich
im Zuge der Ubersetzungen geographischer Werke aus dem Franzosischen beispielsweise der
Frage, wie man ,Zivilisiertheit / Zivilisation* angemessen ausdriicken solle und was man sich
darunter vorzustellen hatte; der durch ihn maBgeblich geprigte arabische Ausdruck ist ramaddun.*®
Doch auch vor leichtlebigeren Stoffen schreckte er keineswegs zuriick; so iibersetzte er Jacques
Offenbachs Operette ,,Die schone Helena®, mit der 1869 das Théatre de la comédie des Khediven

Isma ‘1l erdffnet wurde.”

Das Bildungswesen war das bei weitem wichtigste und am ausfiihrlichsten behandelte Thema der
Reformer des 19. Jahrhunderts. War jegliche Form von organisierter Wissensvermittlung vorher
praktisch ausschlieflich die Sache religioser Institutionen gewesen, weitete sich das Spektrum
nunmehr erheblich aus. Zu Beginn waren es vor allem Spezialschulen wie die besagte Sprachen-
schule, die im Zuge von Muhammad ‘Alis Reformen gegriindet wurden, spéter kamen wissen-
schaftliche Vereinigungen, allgemeine sdkulare Schulen und weiterfithrende Einrichtungen hinzu.
Die wichtigsten davon sind in Beirut das seit 1866 von amerikanischen Missionaren geleitete Syrian
Protestant College, aus dem nach dem Ersten Weltkrieg die American University of Beirut
hervorging, sowie in Kairo das 1872 gegriindete Dar al- ‘Ulim zur Ausbildung von Lehrern und die
1908 eingerichtete Agyptische Universitiit (al-Gami‘a al-Misriya).® Zwar waren die Fortschritte
auf diesem Gebiet eher langsam, noch am Ende des 19. Jahrhunderts galten in Agypten (ungeachtet
zweifellos groBer schichtspezifischer Unterschiede) weniger als 10 Prozent der Manner und gerade
einmal 0,2 Prozent der Frauen als hinreichend alphabetisiert.”’ Aber ein gesellschaftlicher Umbruch
war unverkennbar: eine gédnzlich neue soziale Schicht mit neuen Berufen entstand, bestehend aus
den Absolventen des neuen Bildungssystems; der Typus des sdkularen Intellektuellen, in Abgren-
zung zum klassischen Religionsgelehrten, ist iiberhaupt erst im Zusammenhang mit der Nahda

denkbar. Nicht zuletzt bot sich erstmals auch Frauen die Gelegenheit, 6ffentlich als Autorinnen,

** Rebhan, Termini 24-28.

" al-Tahtawi, Kitab talhis; deutsche Ubersetzung: Tahtawi, Muslim Zur Biographie at-Tahtawis siehe
Philosophie 4,1 112-114 (Anke von Kiigelgen und Sarhan Dhouib); Delanoue, Moralistes 383-487.

*$ Hill, Utopia 81-87; 143-179.

* Flores, Offenbach 133-136.

% Philosophie 4,1 9-14 (Anke von Kiigelgen und Sarhan Dhouib). Zu den einzelnen Institutionen siehe auch
Kalmbach, Knowledge, 89-126 (Dar al-‘Ulim); Reid, Cairo University, 11-67; Anderson, American
University, besonders auch 25-89 und passim.



Organisatorinnen von literarischen Salons oder im Rahmen von Wohltitigkeitsorganisationen in
Erscheinung zu treten. Bereits at-Tahtaw1 betonte die Wichtigkeit, Frauen den Zugang zu Bildung
zu erdffnen, und die Kairiner Universitit hatte eine eigene Frauen-Sektion. Die Kritik, die dagegen
vorgebracht wurde, kam keineswegs nur aus religios motivierten traditionellen Kreisen, sondern

bisweilen auch von anderen Reformern mit einem weiterhin konservativen Familienbild.>?

Das wichtigste Medium bei alledem und seinerseits Ausdruck des Strukturwandels der Offentlich-
keit war eine Vielzahl von Zeitungen und Zeitschriften, die seit dem frithen 19. Jahrhundert
entstanden und den arabischen Journalismus begriindeten. Den Anfang machte 1828 die erste
Zeitung des arabischen Raums {iiberhaupt, der &dgyptische Regierungsanzeiger al-Waqd'i® al-
Misriyya (,,Die dgyptischen Ereignisse®), zu dessen Chefredakteur at-Tahtawi 1841 fiir einige Zeit
berufen wurde. Unter den spiteren Zeitschriften ragen zwei in besonderem Malle heraus: al-
Mugtataf (,,Die Auslese*), gegriindet 1876 von Ya'qiib Sarrtf (1852-1927) und Faris Nimr (1855-
1951), zwei Absolventen des Syrian Protestant College in Beirut, sowie al-Hilal (,,Der Halbmond*),
gegriindet 1892 von Gurgi Zaydan (1861-1914).%* Letzterer war weitgehend Autodidakt, hatte kurz
ebenfalls am Syrian Protestant College studiert und arbeitete nach seiner Emigration nach Kairo
(1883), wo sich zwei Jahre spiter auch Sarrtif und Nimr niederlieBen, mit staunenswerter Produkti-
vitdt als Journalist und Verfasser historischer Werke und Romane und wurde zu einem der
bedeutendsten Nahda-Autoren iiberhaupt.” Das in diesen Zeitschriften abgehandelte Themenspek-
trum umfasst praktisch alle Bereiche menschlicher Aktivititen zwischen Sprache und Literatur,
Wissenschaft und Gesellschaft, Religion und Politik.”> Obgleich Angaben iiber die Hohe der
Auflage iiber grobe Schitzungen nicht hinausgehen, erreichten diese und andere Periodika ein
breites Lesepublikum, weit iiber die arabischen Linder hinaus bis nach Ostasien und Siidamerika.
Wihrend al-Mugtataf 1952 eingestellt wurde, existiert al-Hilal als einziges Presseerzeugnis jener

Zeit bis auf den heutigen Tag.

Die Einrichtung neuer Schulen und die Reformen der Lehrpline fiihrten zwangsliaufig zur
Konfrontation mit ,,modernen®, d.h. nicht primir religiosen Wissenschaften. Das war keine grofere
Schwierigkeit, so lange es sich um Fécher handelte, die bereits im Kanon der vormodernen
islamisch-arabischen Wissenschaften ihren festen Platz gehabt hatten, also Mathematik, Mechanik,
Medizin oder Astronomie; at-Tahtawis Ubersetzung und Adaption geographischer Werke war in

dieser Hinsicht vollig unverdichtig. Aber ab den 1870er Jahren tauchte ein Thema auf, das zur

' Yousef, Composing Egypt 19.

32 Philosophie 4,1 574-579 (Bettina Dennerlein); Badry al-Tahtawi, 19 und passim; Reid, Cairo University
51-56; Di-Capua, Enlightenment 63-67.

3 GlaB, Mugqtataf 71-74 (al-Waqa'i * al-Misriyya); 165-170 (al-Hilal); 181-208 und passim (al-Mugtataf);
siehe auch Philipp, Zaidan 89-90.

** Philipp, Zaidan 21-34; 420-429.



selben Zeit auch in Europa fiir erhitzte Diskussionen sorgte: die Kontroverse iiber Charles Darwins
Evolutionstheorie. Dabei ging es nicht um naturwissenschaftliche Erkenntnis als solche, sondern
um ihre Ubertragbarkeit auf die menschliche Gesellschaft. Besonders im Umkreis des Beiruter
Syrian Protestant College wurden europdische evolutionstheoretische (Ludwig Biichner) und
philosophische (Herbert Spencer) Schriften bekanntgemacht und kontrovers diskutiert; Darwins
Opus selbst wurde erst sehr viel spéter (ndmlich 1918) ins Arabische iibersetzt.*® Die Darwinismus-
debatte illustriert denn auch am deutlichsten den im Laufe der Zeit immer mehr hervortretenden
prinzipiellen Charakterzug der Nahda: es handelte sich um eine sédkularisierende Bewegung, in der
neben den Missionaren und Bibeliibersetzern eben auch Freimaurerei und Freidenkertum bis hin
zum Atheismus ihren Platz hatten und fiir spiirbare Erschiitterungen traditioneller Weltbilder
sorgten. Und noch ein zweites Merkmal sticht hervor: der neugierige und offene Blick der meisten
Nahda-Autoren nach aulen, auch wenn sie sich ihrer regionalen Verwurzelung sehr wohl bewusst
waren. at-Tahtawl etwa beschreibt in seinem Reisebericht so manche Sitten und Briuche, die er in
Paris beobachtete, akkurat, oft bewundernd und bisweilen mit milder Ironie, aber nie abwertend
oder polemisch.37 Auch fiir spitere Nahda-Autoren stellte Europa, selbst in seiner Eigenschaft als
Kolonialmacht, keine kulturelle Bedrohung dar; viele waren in Fremdsprachen versiert (Zaydan
lernte sogar Latein), gingen unbefangen mit europdischen Orientalisten um und weiteten ihren Blick
auf die vorislamische Geschichte. Fiir at-Tahtawi war das alte Agypten, das er erst durch die
franzosischen Orientalisten kennenlernte, Quelle und Triebfeder seines vaterldndischen Stolzes, fiir
Zaydan war Hammurabi Zeichen einer zweitausendjdhrigen Hochkultur der Araber vor dem
Islam.”® Zwischen dem ersten Vordringen der Wahhabiten iiber ihr Kernland in Zentralarabien
hinaus und den gesellschaftspolitischen Kontroversen der Nahda waren nur wenige Jahrzehnte

vergangen. Der Gegensatz konnte grofler indes kaum sein.

Auf der Suche nach der verlorenen Zeit: die Salafisierung des Islams

Diese {iiber eine lange Zeit hinweg vorherrschende optimistische Lesart eines gemeinsamen
Aufbruchs von Muslimen und Christen, die sich als ,,Teil einer iiberkonfessionellen arabischen

Kulturnation**’

verstanden, blieb nicht ungetriibt. Seit dem letzten Viertel des 19. Jahrhundert
verfestigte sich als Gegenpol zusehends eine pessimistische Sicht, die den Verlust der kulturellen
Identitét beklagte, und der Zeitraum, in dem das begann, lédsst sich ziemlich genau datieren, auf die

Jahre zwischen 1875 und 1882. Agypten, das sich mit der Finanzierung des 1869 erdffneten

% al-Mugtataf wird ausfiihrlich analysiert von GlaB, Mugtataf 387-628.

3 Elshakry, Darwin 261-305; allgemein zur Darwinismusdebatte siehe Philosophie 4,1 25-80 (Anke von
Kiigelgen); speziell zu al-Mugtataf GlaB3, Muqtataf 415-434.

37 at-Tahtawi, Muslim 73-169.

* Hourani, Arabic Thought 78-79; Philipp, Zaidan 93-97.



Suezkanals iibernommen hatte, fand sich 1876 unter europidischer Zwangsschuldenverwaltung
wieder. Die sich in den ndchsten Jahren dagegen regende nationalistische Opposition um den
Armee-Offizier Ahmad ‘Urabi wurde im September 1882 von den Briten niedergeschlagen, deren
Prisenz im Lande als de facto-Herrscher — formal blieb Agypten eine osmanische Provinz, die vom
Khediven als Statthalter regiert wurde — bis nach dem Zweiten Weltkrieg dauern sollte.** Nebenan
wurde 1881 Tunesien von den Franzosen besetzt, und schlieBlich zeigten die Balkankrise (1875-
1878) und der sie beendende Berliner Kongress die Machtlosigkeit des Osmanischen Reichs
gegeniiber den europdischen Michten auf. Sultan ‘Abdiillhamid II. (‘Abd al-Hamid) reagierte
darauf, indem er 1878 die von ihm selbst bei seinem Amtsantritt zwei Jahre zuvor widerwillig
erlassene Verfassung suspendierte, das Parlament aufloste und fortan bis zu seinem Sturz durch die
Jungtiirken 1908/09 als Autokrat regierte. Nicht zuletzt besann er sich seiner Eigenschaft als Kalif
und damit spirituelles Oberhaupt aller (jedenfalls sunnitischen) Muslime und sorgte dafiir, dass
dieser Anspruch unter den Muslimen weit iiber das Osmanische Reich hinaus verbreitet wurde.*’
Die europidischen Besatzungen und Kriege hatten aus einem nachahmenswerten zivilisatorischen
Vorbild einen Gegner gemacht, und das konnte nicht ohne Auswirkung auf die Reformdebatten
bleiben. Der Islam, der wihrend der Nahda als Entscheidungshilfe eklatant abwesend war, wurde

von nun an zu einem zentralen Bezugspunkt.

Die Darstellung des muslimischen Reformbewegungen seit dem Ende des 19. Jahrhunderts wurde
und wird nur allzu oft verengt auf Agypten und die reformistische Dreifaltigkeit al-Afgani/ ‘Abduh
/ Rida. Das ist iiberaus misslich, weil damit die zum Teil deutlich verschiedenartigen Entwicklun-
gen im Maghreb oder in den Ostlichen arabischen Provinzen des Osmanischen Reichs, also in
Syrien und dem Irak, marginalisiert werden, von der nicht-arabischen ,Islamischen Welt*
(Stidasien, Afrika, Russland und Zentralasien) ganz zu schweigen.42 Auch der schiitische Islam, der
im Gabal ‘Amil im heutigen Siidlibanon und im Irak jenseits der klerikalen Gelehrsamkeit der
Marga‘iyya zur selben Zeit seine eigenen translokalen Reformakteure und -bewegungen hervorge-
bracht hat, kommt auf diese Weise zu kurz.* Allerdings ist es in unserem Zusammenhang insofern
hilfreich, als diese drei Figuren, deren (auch postume) Wirkmacht nicht zu leugnen ist, drei
unterschiedliche Vorgehensweisen religiés motivierter Reform personifizieren. Gamal ad-Din al-
Afgant (1838/39-1897), eine der schillerndsten Gestalten der jliingeren muslimischen Geistesge-
schichte, hatte ein taktisches Verhiltnis zur Wahrheit (indem er seine iranisch-schiitische Herkunft

verschleierte und sich fiir einen sunnitischen Afghanen ausgab) und ein mindestens utilitaristisches

39 Kriamer, Orient 408.

40 Scholch, Agypten; Hourani, Arabic Thought 103-107; Krimer, Orient 417-422.

“' Landau, Pan-Islam 9-72.

** Mayeur-Jaouen, Poursuite 327-332. Speziell zum Maghreb siehe Dennerlein, Religion; Ourghi, Reform-
bewegung, zu Syrien Weismann, Taste; Commins, Reform, zum Irak Nafi, Salafism.



zur Religion im allgemeinen und zum Islam im besonderen. Er betrachtete den Islam nicht in erster
Linie als theologisches oder juristisches Gebédude, sondern als ein kulturelles Konstrukt, das
gemeinschaftsbildende Kraft entfaltete und als politische Waffe im Kampf gegen den Kolonialis-
mus nutzbar gemacht werden konnte.** Als Vorbild konnte fiir ihn dabei durchaus ein nicht-
muslimisches Land wie das zaristische Russland gelten, das zwar im Vergleich zu Europa
riickstidndig sei, sich aber durch Einheit und Selbstbehauptung zu behaupten wisse.” Sein Schiiler
Muhammad ‘Abduh (1849-1905) machte die politische Radikalisierung nicht mit, sondern war
bereit, den Gang durch die Institutionen anzutreten. Nach Jahren des Exils wegen seiner Unterstiit-
zung des ‘Urabi-Aufstands arbeitete er nach seiner Riickkehr nach Agypten 1888 als Richter und
wurde 1899 ins Amt des Staatsmuftis befordert, das er bis zu seinem Tod bekleidete.*® Das gab ihm
die Gelegenheit, ein zentrales Anliegen muslimischer Rechtsreformer seit dem oben erwéhnten as-
Sawkani zu verfolgen, die Uberwindung der Bindung an eine der vier Rechtsschulen. Sein
Rechtsgutachten (farwa), mit dem er es einem $afi‘itischen Glaubigen erlaubte, sein Gebet hinter
einem hanafitischen Imam zu verrichten, ist in die islamische Rechtsgeschichte eingegangen.47 Der
nahe Tripoli im heutigen Nordlibanon geborene Muhammad Rasid Rida (1865-1935) wiederum lief3
sich 1897 in Kairo nieder, um im Geiste al-Afganis und in Zusammenarbeit mit ‘Abduh fiir eine
Reform des Islams zu wirken. Vor allem als Griinder und Herausgeber seiner Zeitschrift al-Manar
(;,Der Leuchtturm®, 1898-1935) verkorperte er den Idealtypus des international vernetzten,

,modernen* islamischen Intellektuellen jenseits der traditionellen Religionsgelehrsalmkeit.48

Der gemeinsame Bezugspunkt praktisch aller sunnitischen Reformer war die Orientierung am
Vorbild der ,,rechtschaffenen Altvorderen* (as-salaf as-salih), einem Personenkreis, der vage genug
umrissen war, um als Schirm fiir durchaus unterschiedliche Vorstellungen dienen zu konnen.*’ Die
heute in Wissenschaft und Presse allgegenwirtige Bezeichnung ,,Salafismus® ist davon abgeleitet,
aber die Ansichten dariiber, wo und unter welchen Umstidnden diese Stromung entstanden sei und
inwieweit heutige Erscheinungsformen mit fritheren Versionen zu vergleichen seien, gehen

erheblich auseinander. In den vergangenen Jahren ist ein Gelehrtenstreit dariiber entstanden, wann

43 Mervin, Réformisme; Bashkin, Transregionalism, 123-130.

* Keddie, al-Afghani; Philosophie 4,1 31-55; 76-79 (Anke von Kiigelgen); Hourani, Arabic Thought 108-
129; siehe auch Ende, Agnostiker passim.

* Landau, Pan-Islam 16-18; 318-320.

46 Sedgwick, Abduh; Scharbrodt, ‘Abduh; Philosophie 4,1 82-94 (Anke von Kiigelgen); Hourani, Arabic
Thought 130-160.

* Zum sogenannten Transvaal-Fatwa (die Anfrage kam von einem siidafrikanischen Muslim) siehe
Sedgwick, Abduh 97-99; s.auch oben, Anm. 7.

* Hamzah, From ‘ilm to sihafa; Reichmuth, Rashid Rida; zur Biographie Ridas Ryad, Reformism, 2-9;
Hourani, Arabic Thought 222-244.

* Es ist zu betonen, dass diese Sicht der Dinge auf die Sunniten beschriinkt ist. Die Schiiten sehen in den
salaf der Friihzeit vor allem diejenigen, die nach dem Tode des Propheten die Anspriiche seines Schwieger-
sohnes ‘Alt ibn Abi1 Talib auf seine Nachfolge als Fiihrer der Gemeinde abgewiesen und damit die Spaltung



das arabische Abstraktum salafiyya als eigenstindiger Begriff auftauchte und ob und in welchem
MalBe al-Afgani, ‘Abduh und Rida tatsédchlich als Griinderviter einer solchen Bewegung angesehen
werden konnen.”® So einleuchtend diese Frage in begriffsgeschichtlicher Perspektive auch sein mag,
fiir die Beschreibung der Reformdebatten seit dem Ende des 19. Jahrhunderts ist sie eher theoreti-
scher Natur. Denn die hier beschworenen Altvorderen waren ja nie weg gewesen, weder als
Projektionsfliche zur Klage tiber den Niedergang der jeweiligen Gegenwart, noch als Handlungs-
anweisung, wie dem zu begegnen wire. Im Gegenteil: der Glaube an ,,die gute alte Zeit* durchzieht
als basso continuo die gesamte muslimische Theologiegeschichte, angefangen vom angeblichen
Prophetenwort, seine Generation sei die vortrefflichste, danach setze ein kontinuierlicher Verfall
ein, liber die VerheiBung, Gott schicke am Beginn eines jeden Jahrhunderts einen Erneuerer
(mugaddid) der Religion, bis hin eben zu den Auseinandersetzungen iiber den Umgang mit der
kolonialen Moderne.”' Die Berufung auf die vermeintlich heile Welt der salaf birgt mit Blick auf
die neuzeitlichen Reformbestrebungen keinerlei Uberraschung; schon Muhammad ibn ‘Abd al-

Wahhab machte es sich im 18. Jahrhundert zum Programm, diesen Zustand wiederherzustellen.>

al-Afgant und ‘Abduh standen also in einer langen Tradition, als sie ihrerseits die Altvorderen ins
Spiel brachten. Allerdings taten sie das noch keineswegs im Sinne eines etablierten Konzepts,
sondern lediglich als Platzhalter fiir eine riickwérts gewandte Utopie. Dass sich diese eher
weltanschauliche Nostalgie nach den salaf nach 1900 in ein Markenzeichen einer reformerischen
Bewegung wandelte, lag zum einen an der sich rapide verbessernden Versorgung mit gedruckten
arabischen Biichern. Wihrend der gesamten Vormoderne waren viele Schliisselwerke aus praktisch
allen Wissensgebieten in Vergessenheit geraten und kaum noch zuginglich. Die Bibliotheken
waren iliberwiegend in einem erbarmungswiirdigen Zustand, groBe Mengen an Handschriften waren
nach Europa abgeflossen, wo sie der Orientalistik zu ithrem goldenen Zeitalter verhalfen, und das
Druckwesen fand in den Gesellschaften mit hoher Analphabetenrate sehr zogerlich erst im 19.
Jahrhundert Verbreitung. Die Vorstellung von der grundlegenden Literatur des Islams war mithin
eine ganz andere, als sie heute als selbstverstiandlich vorausgesetzt wird. Das dnderte sich um 1900,

und unter den Autoren, die wiederentdeckt wurden, waren nicht wenige, die der salaf-Nostalgie

in Sunniten und Schiiten iiberhaupt erst verursacht hatten; siehe Brunner, Schia 312-315.

30 Salafiyya meinte also ,.diejenigen, die dem Vorbild der salaf folgen*. Zur Debatte siehe Lauziere,
Salafism, vor allem 19-49; Griffel, Salafi; Weismann, Balance 38-42; Mayeur-Jaouen, Poursuite 322-327;
Bruckmayr/Hartung, Challenges, 145. Vor etwa 1980 spielte der Ausdruck Salafiyya in der Sekundérliteratur
allenfalls eine unterordnete Rolle, in etlichen Werken, die Wissenschaftsgeschichte geschrieben haben,
taucht er gar nicht auf; das gilt fiir Hourani, Arabic Thought (1962), ebenso wie fiir Keddie, al-Afghani
(1972), und erst recht fiir ‘Abduhs ersten westlichen Biographen: Adams, Islam (1933). Die wichtigste
Ausnahme von der Regel ist Laoust, Réformisme (1932).

3 Vgl. dazu vor allem Gramlich, Glauben; das Faktum als solches hatte bereits 1888 Ignaz Goldziher
konstatiert: Goldziher, Studien, Band 2, 21. Zum Erneuerer-Topos siehe Landau-Tasseron, Cyclical Reform.
%2 Steinberg, Saudi-Arabien 266-270.



Vorschub leisteten, allen voran Ibn Taymiyya, dessen Schriften, von denen vor 1900 kaum eine
gedruckt vorlag, jetzt in groBer Zahl ediert wurden.”® Dazu kam die wachsende Vernetzung der
Proto-Salafiyya-Autoren untereinander, vor allem durch den Kontakt zwischen den beiden Zentren
Kairo und Damaskus; Rasid Rida unternahm nach 1908 Reisen von Syrien bis nach Indien, um den
Austausch zu pflegen, etliche Protagonisten von dort hielten sich fiir einige Zeit in Kairo auf, und
einer von ihnen, Muhibb ad-Din al-Hatib (1886-1969) griindete 1909 daselbst eine Druckerei mit
angeschlossenem Buchladen, in deren Namen (al-Matba ‘a as-Salafiyya) der omindse Begriff
erstmals institutionalisiert wurde.”* Uberhaupt nahm der um Sendungsbewusstsein nicht verlegene
Rasid Rida eine Schliisselrolle in diesem Prozess ein. Mit seiner Zeitschrift al-Manar unterhielt er
ein Forum, das dieses Gedankengut weit iiber die Gelehrtenzirkel des Vorderen Orients hinaus zu
verbreiten half, und als selbsternannter Sachwalter des Erbes von Muhammad ‘Abduh bestimmte er
nach 1905 malgeblich dessen Bild fiir die Nachwelt. Er setzte den gemeinsam begonnenen
Korankommentar fort, edierte ‘Abduhs Schriften (wobei er vor Eingriffen in den Text nicht
zuriickschreckte) und veroffentlichte eine Biographie von ‘Abduh in drei Banden. Aber eben da
liegt das Problem: ‘Abduh und Rasid Rida waren durchaus gegensitzliche Charaktere, und ihr Blick
auf Europa, den Kolonialismus und die Notwendigkeit und Art und Weise einer Reform des Islams
unterschied sich erheblich. Allein der Umstand, dass ‘Abduh noch in fortgeschrittenem Alter
Franzosisch lernte, Rasid Rida dagegen keine einzige Fremdsprache las oder sprach, ist bezeich-
nend.”> Auch hatten beide unterschiedliche Vorstellungen davon, wer unter den salaf eigentlich zu
verstehen sei. Wihrend ‘Abduh sogar Theologen wie al-AS‘art (gest. 935/36) oder al-Maturidi
(gest. ca. 944) dazu zéhlte, stand fiir Rasid Rida im grossen und ganzen fest, dass es sich nur um die
Generation derer handeln konnte, die den Propheten noch personlich gekannt haben konnten.”
Beides, die Zeitschrift wie die Aneignung des ‘Abduh-Erbes, sorgte dafiir, dass allmihlich
tatsidchlich so etwas wie ein ,,Salafiyya-Bewusstsein“ avant la lettre entstand (und auf al-Afgani
und ‘Abduh zuriickdatiert wurde), und dass Rasid Rida bereits von zeitgenossischen Beobachtern

als Motor und fiihrender Kopf dieser ,,Manar-Schule* wahrgenommen wurde.’

Auch die salaf-Gelehrten verstanden sich als gesellschaftliche Reformer, aber anders als ihre
Kollegen in den Nahda-Zirkeln begriffen sie ihr reformerisches Tun ausdriicklich als ,,Wiederher-
stellung® (islah).”® Es liegt in der Natur der Sache, dass sich ihre Aufmerksamkeit zuvorderst auf

Phénomene richtete, die in einem direkten Zusammenhang mit der Religion des Islams standen.

> El Shamsy, Rediscovering, vor allem 10-24; 63-70; 147-157; 182-190.
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Ganz besonders galt das fiir die meisten Formen des Sufismus sowie fiir Erscheinungen wie
Heiligenverehrung, Griberkult oder das Feiern des Prophetengeburtstags, die sich groer Populari-
tit erfreuten, von den Reformern aber als eine sperrige Riickstiandigkeit auf dem Weg der Moderni-
sierung wahrgenommen und erbittert bekimpft wurden.”® Auch wurden die Aktivititen der
christlichen Missionare von den salaf-Reformern weitaus kritischer betrachtet als von den Nahda-
Intellektuellen, die ja nicht zuletzt hdufig selbst Absolventen von christlichen Bildungseinrichtun-
gen waren.* Einig wusste man sich mit letzteren, wenn es um die Notwendigkeit von Reformen im
Bildungs- und Erziehungswesen ging. Kaum eine Ausgabe von Rasid Ridas Zeitschrift kam in den
ersten Jahren ohne einen Artikel aus, in dem Erziehung und Bildung eingefordert wurden, und zwar
ausdriicklich auch fiir Frauen.®' Die Unterschiede waren gleichwohl erheblich, und nirgends zeigt
sich das deutlicher als bei der Behandlung von Naturwissenschaft und Technik. Denn anders als bei
den groBtenteils sdkularen Autoren im Umkreis der Zeitschriften al-Hilal oder al-Mugtataf stand
bei den salaf-Denkern die Beschiftigung mit diesen Dingen unter Glaubensvorbehalt. Das ging
manchmal nicht ohne eine gewisse Akrobatik, wenn etwa Muhammad ‘Abduh in einem beriihmt
gewordenen Beispiel die im Koran mehrfach erwihnten, zwischen Mensch und Engel angesiedelten
Geisterwesen der Ginn als Mikroben identifizierte, oder wenn einer der Manar-Autoren das
Sonnensystem unter Zuhilfenahme Dutzender Koranverse erlduterte und am Ende Gottes Thron (Q
23:86-87) als Zentrum der Galaxie verortete.®* Naturwissenschaftliche Erkenntnis konnte nur vor
dem Hintergrund der Religion als sinnstiftendem Uberbau gewonnen, Technik nur angewandt
werden, wenn sie mit den religiosen Vorstellungen vereinbar war. Derlei Anfechtungen waren in
Fragen technischer Erfindungen geringer, weshalb Rasid Rida keinerlei Bedenken hatte, Elektrizi-
tidt, Eisenbahnen, Panzerkreuzer und andere Niitzlichkeiten entschieden zu bejalhen.63 In dem von
ihm 1912 gegriindeten Seminar fiir muslimische Missionare (Dar al-da ‘wa wa-I-irsad), das dem
Tun der christlichen Konkurrenten entgegenwirken sollte, wurden auch die Naturwissenschaften
gelehrt; aber wihrend in den Fachern Koranrezitation und Morallehre 80 bis 90 Prozent richtige
Antworten zum Bestehen der Abschlusspriifung notig waren, reichten bei den Naturwissenschaften

40 Prozent.%*

Das Zeitalter der Extreme: Arabismus, Islamismus, Arabellion

Das Ende des Ersten Weltkriegs, der Zusammenbruch des Osmanischen Reichs und seine Folgen
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im Vorderen Orient sind eine Zdsur, deren Bedeutung fiir den Vorderen Orient im 20. Jahrhundert
kaum iiberschiitzt werden kann.®” Die 1920 auf der Konferenz von San Remo installierte europii-
sche Mandatsherrschaft iiber Paldstina, Syrien und den Irak verschirfte die koloniale Erfahrung und
fiihrte zur Entstehung der arabischen Nationalstaaten und eines pan-arabischen Nationalismus, die
Abschaffung des Kalifats (1924) bewirkte eine Neuausrichtung des islamischen Bewusstseins und
der religids argumentierenden Reformbewegung. Beides waren die entscheidenden Weichenstel-

lungen der Zwischenkriegszeit fiir die zunehmende Radikalisierung nach 1950.

Vor dem Ersten Weltkrieg war der arabische Nationalismus — in Anbetracht der Vielgestaltigkeit
dieses Phianomens sollte man wohl eher von einem ,,gemeinsamen Verweis auf ein vage definiertes
und umrissenes Arabischsein® sprechen66 — eine vorwiegend kulturelle Erscheinung. Die Nahda-
Autoren waren durchaus Patrioten, aber ihre Sorge um die Reform der arabischen Sprache oder ihr
Stolz auf die vorislamische arabische Geschichte hatte keine direkten politischen Implikationen.
Auch in Agypten, wo sich nach 1882 ein dezidiert dgyptischer Nationalismus herausgebildet hatte,
hielten dessen Protagonisten — von einigen sdkularen Ausnahmen abgesehen — dem Osmanischen
Reich als dem Sitz des Kalifats und als der letzten unabhingigen muslimischen Macht taktisch die
Treue. Sie verstanden sich selbst {iberwiegend nicht als Araber und betrachteten die zahlreichen
Syrer (wie etwa Gurgi Zaydan und Rashid Rida), die sich vor der Herrschaft ‘Abdiilhamids II. im
Lande im Exil aufhielten, als Eindringlinge.67 Nicht einmal in den arabischen Provinzen, in denen
die osmanische Zentralgewalt uneingeschrinkt das Sagen hatte, hegte man Sezessionsabsichten. Als
die Jungtiirken nach ihrem Putsch gegen ‘Abdiilhamid II. (1908) die Zentralisierungspolitik weiter
verschirften und eine weitreichende Tiirkisierung der Verwaltung vorantrieben, hatte das zwar eine
allgemeine Erniichterung zur Folge, aber keine Forderungen nach politischer Unabhiingigkeit; diese
blieben vor dem Ersten Weltkrieg eine von Nichtmuslimen vertretene Minderheitenposition. Furcht
vor europdischem Vordringen in Verbindung mit mangelnder politischer Phantasie — man konnte
sich das Verschwinden des Osmanischen Reichs schlechterdings nicht vorstellen — waren ein noch
ausreichender Kitt, der die politischen Verhiltnisse zusammenhielt und allenfalls eine Konstruktion
nach dem Vorbild Osterreich-Ungarns wiinschenswert erscheinen lieB.®® Nachdem genau jenes
Undenkbare dann doch geschehen war, begann sich der arabische Nationalismus zu wandeln. Aus
dem Arabismus Zaydans und erst recht dem Patriotismus at-Tahtawis, die der eigenen Kultur einen
selbstbewussten Platz neben den anderen Kulturen — sprich: Europa — verschaffen wollten, wurde in
Teilen eine pan-arabische Ideologie, die sich dezidiert gegen den nunmehr unverhiillt auftretenden

kolonialistischen Westen richtete. Das war dem fritheren muslimischen Anti-Imperialismus al-

% Reichmuth, Weltkrieg, vor allem 203-210.
66 Wien, Arab Nationalism 3 (,,a common reference to a vaguely defined and delineated Arabness®).
i | ankowski, Ottomanism; Philipp, Zaidan 91-118; Hourani, Arabic Thought 193-221.



Afganis nicht undhnlich, aber es ist bezeichnend fiir die seither eingetretene Entwicklung, dass es
hdufig unter Riickgriff auf zeitgenossische europdische Ideologien wie Marxismus, Sozialismus
oder diverse Rassentheorien geschah.®” Dabei war das Verhiltnis von Nationalismus und Religion
breit gefichtert, das Spektrum reichte vom sidkularen Muslim Sati‘ al-Husrt (1880-1968), der noch
im Osmanischen Reich sozialisiert worden war und dessen Weltbild sich unter anderem aus seiner
Lektiire der deutschen Romantiker speiste,”” bis zum syrisch-orthodoxen Christen Michel ‘Aflaq
(1910-1989), der den Propheten Muhammad als Revolutiondr und Einiger der arabischen Nation

feierte, dem nachzueifern Pflicht aller Araber sei.’!

Der zweite grofe Einschnitt nach dem Ende des Ersten Weltkriegs war die Abschaffung des
Kalifats durch das tiirkische Parlament am 3. Mérz 1924. Trotz der schon seit langem nur noch
symbolischen Bedeutung dieser Institution war der Phantomschmerz enorm, den dieser Schritt weit
iiber die arabischen Linder hinaus ausldste.””> Sikulare Stimmen, die argumentierten, dass das
Kalifat ohnehin nur spiritueller Natur gewesen sei, weil schon die prophetische Mission selbst nicht
auf die Errichtung politischer Herrschaft abgezielt habe, wurden gezielt zum Schweigen gebracht.”
Mehrere Konferenzen, auf denen versucht wurde, das Kalifat andernorts mit einem arabischen
Wiirdentriger neu zu beleben, blieben erfolglos und verstiarkten den Eindruck, damit das letzte
Zeichen einer fiktiven islamischen Einheit verloren zu haben.’* Auch der Reform-Islam trat damit
in eine neue Phase ein, die mit einer organisatorischen Neustrukturierung einherging. Rasid Rida,
der ebenfalls lange dem osmanischen Kalifat die Stange gehalten hatte, wurde nach dem Scheitern
fast aller Unabhingigkeitsbestrebungen zum Verbiindeten von Ibn Sa‘tid und damit auch zum
wichtigsten Apologeten der Wahhabiyya. Einige seiner Anhédnger und Protégés gingen in den
Higaz, um beim Aufbau des neuen Staates mitzuwirken — des einzigen unabhédngigen arabischen
Staates der Zwischenkriegszeit.75 Zugleich entstanden vor allem in Kairo eine Reihe von Vereini-
gungen, in denen der salaf-Islam, der bis dahin vorwiegend von einzelnen Denkern und mit den
Mitteln der Publizistik vertreten wurde, in breitere Gesellschaftsschichten getragen werden sollte.
Die auf lange Sicht wichtigste von ihnen war die Gesellschaft der Muslimbriider (Gam ‘iyyat al-

ihwan al-muslimin), die 1928 von Hasan al-Banna (1906-1949), einem jungen Grundschullehrer,
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mit dem Ziel gegriindet wurde, islamische Moralvorstellungen mit den Mitteln einer innerislami-
schen Missionierung (da ‘wa) sozial zu verankern.”® Letztlich bedeutet diese Neuformierung des
muslimischen Reformismus auch eine Zisur in der Frage nach der Deutungshoheit islamischer
Rechts- und Moralvorstellungen. Nachdem das klassische Monopol der Religionsgelehrten schon
withrend des 19. Jahrhunderts zusehends ausgehohlt worden war, setzten sich jetzt mehr und mehr
Intellektuelle durch, die nicht notwendigerweise iiber eine klassische religiose Ausbildung
verfiigten, dafiir aber durch die neuen Vereinigungen Zugang zu breiteren Gesellschaftsschichten
hatten und betont ,,modern* auftreten konnten. Spétestens jetzt ist es gerechtfertigt, vom Vorhan-
densein einer salafiyya zu sprechen, im Sinne einer ideologisierten sozialen und poltischen

Bewegung, die den individuellen salaf-Islam der Reform-Gelehrten abloste.”’

Von der Ideologisierung des arabischen Nationalismus in der Zwischenkriegszeit war es nicht weit
zu seiner politischen Anwendung nach der Erlangung der Unabhéngigkeit und dem formalen Ende
des europdischen Kolonialismus. Zwei Experimente mit einem nationalistischen und behaupteten
sozialistischen Regierungsprogramm haben es zu einiger Langlebigkeit gebracht. Da ist zum einen
die Herrschaft Nassers (Gamﬁl ‘Abd an-Nagir, 1918-1970), der an der Spitze der ,,Freien Offiziere*
(ad-dubbat al-ahrar) 1952/53 die &dgyptische Monarchie durch eine Republik ersetzte. In der
weiterhin anti-kolonialistischen Rhetorik gegen den Westen (und den neuen Feind Israel) diente der
Pan-Arabismus nur notdiirftig zur Kaschierung &gyptischen Hegemoniestrebens gegen die
konservativen Monarchien am Golf; die Vereinigung mit Syrien zur ,,Vereinigten Arabischen
Republik® (al-Gumhiiriyya al- ‘Arabiyya al-Muttahida) brach 1961 nach nur drei Jahren wieder
auseinander. Das folgende Jahrzehnt innerarabischer Rivalitit bis hin zu offener Kriegsfithrung, mit
dem Hohepunkt des Junikriegs 1967 gegen Israel, ist nicht umsonst als ,,Arab Cold War* bezeich-
net worden.”® Das andere Beispiel ist die Ba‘t-Partei, die ,,Arabische Sozialistische Partei der
Auferstehung® (Hizb al-ba 't al-‘arabi al-istiraki), die vom oben erwihnten Michel ‘Aflag und
anderen 1943 gegriindet wurde. 1963 iibernahmen zwei alsbald miteinander verfeindete Fliigel in
Syrien und im Irak die Macht und verwandelten sich in hierarchische Kaderparteien, deren
Anfiihrer (vor allem Hafiz al-Asad ab 1970 in Syrien und Saddam Husayn ab 1978 im Irak) sich
samtlicher rivalisierender Fraktionen vermittels blutiger Sduberungswellen entledigten. Auch sie
behaupteten ein nationalistisches und sozialistisches Programm zu verfolgen, doch diente jedwede
Form von Ideologie letztlich nur dem eigenen Machterhalt und festigte den Eindruck, dass sdkulare

und (im Unterschied zu den tribal auftretendenden Golfmonarchien) republikanische Herrschaft im

7 Kréamer, Architekt 128-145; zu einer wichtigen Vorlduferorganisation der Muslimbriider, der ,,Vereinigung
junger muslimischer Ménner* (Gam ‘tyyat as-subban al-muslimin), die Muhibb ad-Din al-Hatib 1927
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dekolonisierten arabischen Raum nur zum Preis eines waffenstarrenden Autoritarismus zu haben

-7
S€E1. ?

Das wiederum setzte jenen nahezu dialektischen Prozess in Gang, der heute die Gesellschaften des
Vorderen Orients als Gefangene erscheinen ldsst zwischen der Scylla der (oft genug von den
GrofBmichten protegierten) Militidrdiktaturen und der Charybdis des religiosen Extremismus. Denn
es verstirkte die Attraktivitét einer dezidiert religios auftretender Opposition und den Aufstieg eines
revolutiondren und gewaltbereiten Islamismus; ,,der Islam ist die Losung® (al-islam huwa [-hall)
wurde zu einem weitverbreiteten und wirkméchtigen Slogan. Bereits zwei Jahre nach der Revoluti-
on von 1952 verboten die Freien Offiziere die Muslimbriider, die den Umsturz anfangs begeistert
begriiBt hatten® und deren wichtigster Aktivist, der vormalige Literaturkritiker Sayyid Qutb, sich
wihrend seines langjdhrigen Gefdngnisaufenthalts radikalisierte. Seine daraus hervorgegangenen
Biicher — darunter die Programmschrift Ma ‘alim fi t-tariqg (,, Wegmarken®) und sein Korankommen-
tar F1 zilal al-Qur’an (,,Jm Schatten des Korans*) — iiberlebten seine Hinrichtung 1966 und machten
ihn zum bedeutendsten islamistischen Vordenker des 20. Jahrhunderts.®' Die offizielle Religionspo-
litik der Militirregime — in Agypten in Gestalt der Azhar-Reform von 1961, in Syrien und Irak
durch die gezielte Dienstbarmachung einzelner Siifi-Orden — trug héufig Ziige einer divide et
impera-Politik und fiihrte angesichts der unverminderten Repression weder bei der religiosen noch
der (sofern vorhanden) sdkularen Opposition zu dauerhaftem Legitimitiitsgewinn.82 Statt dessen zog
es seit den spiten 1950er Jahren viele Muslimbriider aus Agypten und anderen Lindern ins Exil
nach Saudi-Arabien, wo sie, politisch hochwillkommen, in die saudische Religionspolitik zur
gezielten Verbreitung der Wahhabiyya integriert wurden. Vor allem an den ab 1957 neugegriinde-
ten Universititen wirkten sie maflgeblich an jenem Prozess mit, der Teile der Wahhabiyya und
Salafiyya allmihlich immer weniger unterscheidbar machte und, merkwiirdig genug, als ,,islami-
sches Erwachen® (sahwa islamiyya) bezeichnet wurde.® Die seit ihrem Entstehen im 18. Jahrhun-
dert periphere und kritisch bedugte Wahhabiyya machte sich das Etikett der deutlich kosmopoliti-
scheren modernistischen Salafiyya zu eigen und gelangte dadurch ins Zentrum des Ringens um die
Deutungshoheit im modernen Islam. Es entbehrt nicht einer gewissen Ironie, dass im Zuge dessen
ausgerechnet das Erbe jener modernistischen Trinitét al-Afgani, ‘Abduh und Rasid Rida (der diese

Allianz in den 1920er Jahre iiberhaupt erst ins Werk gesetzt hatte) als zu sehr europdisiert erachtet
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und aussortiert wurde.®*

Auch wenn dieser Prozess nicht konfliktlos vonstatten ging,* trug die saudische Religionspolitik
erheblich dazu bei, dass diese neue Form des Salafismus sich seit den 1970er Jahren als die globale
Marke des Islamismus weltweit etablieren konnte.®® Gleichwohl wiire es verkiirzt, dahinter allein
die Uberzeugungskraft des saudischen Ol-Geldes zu vermuten. Vielmehr ist es der identitiire
Charakter, und zwar sowohl auf individueller wie auch auf gemeinschaftlicher Ebene, der den
Salafismus als duBlersten Ausdruck islamischer Authentizitét fiir seine Anhénger attraktiv macht.
Die Orientierung an den Altvorderen (as-salaf) ist demnach nicht einfach eine Rechtsschule,
sondern eine Methode (manhag) zur alltiglichen Bewiltigung des Daseins, eine Lebensfiihrung, die
von den Vordenkern auch gezielt so definiert wird — normative Buchstabenglidubigkeit gepaart mit
sozialer Praxis in allen Lebenslagen. Die Betonung gerade ritueller Details wie Reinheitsvorschrif-
ten, Korperhaltung beim Gebet, etc. ist nicht nur sichtbarer Ausdruck einer Ambiguititsintoleranz,
sondern zugleich eine Vergegenwértigung des Heilsversprechens der salaf, und das Prinzipienpaar
,Loyalitidt (dem Vorbild der salaf gegeniiber) und Lossagung (von den Gegnern)“ (al-wala’ wa-I-
bara’) gilt als der Schliissel dazu.?’” Konsequenterweise haben die Beschiiftigung mit den Uberliefe-
rungen des Propheten (hadit) und der Kampf gegen allgegenwirtige unstatthafte Neuerungen
(bida“, sing. bid‘'a) hochste Prioritit, da nur solchermaBlen eine vermeintlich eigenstindige
muslimische Subjektivitit sicherzustellen ist.*® Damit horen die Gemeinsamkeiten aber auch schon
auf, denn von dem einen Salafismus kann beileibe nicht die Rede sein. Die salafistischem Gedan-
kengut zugerechneten Praktiken oszillieren zwischen der Gewalt der Gihadisten und der Gelehr-
samkeit der Sammler von Haditen, zwischen dem Aktivismus derer, die ins Parlament wollen, und
dem Quietismus der anderen, die sich auf rituelle Reinheit fixieren und sich nicht um die Niederun-
gen der Politik scheren, und sie alle zerfallen in weitere Untergruppen. Dabei ist die Trennlinie
zwischen behauptetem eigenen Glauben und ebensolchem Unglauben der anderen oft scharf und
wechselseitige Exkommunikation (takfir) rasch bei der Hand, was die Lage nicht iibersichtlicher
macht. Entsprechend vielfiltig sind die Versuche einer Kategorisierung, die die Wissenschaft in den
vergangenen Jahrzehnten unternommen hat.* Im Grunde ist der Salafismus im 21. Jahrhundert

(wieder) dort angekommen, wo der salaf-Islam fritherer Jahrhunderte zu verorten war: bei der
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variablen Charakterisierung einer theologisch-rechtlichen Orientierung an einer verkldrten
islamischen Friihzeit, auf einer Skala zwischen moralisch-nostalgisch und ideologisch-dogmatisch.
Vor diesem Hintergrund mag der Begriff seinen heuristischen Sinn haben, zur analytischen

Beschreibung konkreter Gruppenzugehérigkeiten taugt er dagegen allenfalls bedingt.”

Die Salafisierung des Islams im 20. Jahrhundert hat andere, nicht-literalistische Lesarten der
religiosen Quellen sowie Bemithungen um eine zeitgemidBe Hermeneutik in der arabischen Welt
zwar nicht verdridngt, aber zusehends erschwert. Thre Vertreter sind nicht selten einem hohen
personlichen Risiko ausgesetzt: der Sudanese Mahmiid Muhammad Taha, der die Geltung der
prophetischen Botschaft auf die mekkanische Periode beschrinken wollte, das Wirken Muhammads
nach seiner Auswanderung nach Medina 622 dagegen als zeitgebunden und daher nicht mehr
verbindlich betrachtete, wurde als Apostat verurteilt und 1985 hingerichtet; der Agypter Nasr
Hamid Abi Zayd, der den Koran mit literaturwissenschaftlichen Methoden als Dokument seiner
Zeit entschliisseln wollte, wurde, ebenfalls der Apostasie geziehen, zwangsgeschieden und starb
2011 im Exil in den Niederlanden; vereinzelte Ansitze, die Prophetentradition des Hadith ganz in
Frage zu stellen und allein den Koran als autoritative Quelle des Islams gelten zu lassen, sind iiber
die Schriften weniger Bilderstiirmer nie hinausgediehen.”’ Und noch etwas anderes hat der Prozess
der Salafisierung bewirkt: der Konfessionalismus zwischen Sunniten und Schiiten, ohnedies ein
Schibboleth der islamischen Religionsgeschichte, ist noch stérker in den Vordergrund geriickt. Wo
schon die modernistische Salafiyya vor allem in Gestalt Rasid Ridas zahlreiche publizistische
Polemiken mit der Schia ausgefochten hatte, sind sich alle Facetten des modernen Salafismus, in
der wahhabitischen Tradition stehend, einig in ihrer kompromisslosen Feindschaft gegen alles
Schiitische.”® Die Iranische Revolution von 1979 und die Durchsetzung von Khomeinis Regie-
rungsmodell hat diesen Konflikt zusétzlich auf eine geopolitische Ebene gehoben. Ansitze zu einer
Okumenischen Verstiandigung hatte es im 20. Jahrhundert zwar durchaus gegeben, aber sie waren
immer eine Minderheitsposition, iiberdies von der politischen GroBwetterlage abhingig, und haben
zu keiner dauerhaften Anndherung der Konfessionen gefiihrt. Seit 1979 werden entsprechende
iranische Initiativen automatisch als Versuch des Revolutionsexports gedeutet und sind damit zum

Scheitern verurteilt.”?

Auf der anderen Seite hat auch die Militarisierung des arabischen Nationalismus tiefe Spuren

hinterlassen. Erfolgversprechende zivilgesellschaftliche und demokratische Ansitze sind bis heute
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auf breiter Ebene gescheitert, liberale Stromungen werden oft mit dem Westen assoziiert und
maurginalisiert.94 Dariiber hinaus hat die militirische Niederlage gegen Israel 1967 weitreichende
Auswirkungen auf die intellektuellen Debatten hinterlassen. Andere Kriege im Vorderen Orient
mogen ldnger und opferreicher gewesen sein (man denke nur an den libanesischen Biirgerkrieg
1975-1990 oder den ersten Golfkrieg zwischen dem Irak und Iran 1980-1988), doch der Junikrieg
wurde zum Symbol fiir die kulturelle Malaise der arabischen Lénder, ihre tatsdchlichen oder
vermeintlichen Ursachen und die Konsequenzen, die daraus zu ziehen wiren. Zahlreiche Debatten
der folgenden Jahrzehnte kreisten um Fragen kultureller Identitit, gegriindet auf , kulturelles Erbe‘
(turat) und ,,Authentizitit (asala), und man hat fast den Eindruck, dass diese beiden Schliisselbe-
griffe das philosophische Aquivalent zur Beschworung der salaf bei den Islamisten darstellen.
Gleichwohl waren die Debatten nie einseitig, sondern umfassten ein breites Spektrum. Am einen
Ende befindet sich der &dgyptische Philosoph Hasan Hanaft (1935-2021), der sich mit seinen
Vorstellungen von einer ,,islamischen Linken* (al-yasdr al-islami) im Sinne einer an lateinamerika-
nischen Vorbildern orientierten Befreiungstheologie zwischen alle Stiihle setzte: die Islamisten
hielten ihn fiir einen Marxisten, die Sidkularen fiir einen Islamisten. Er selbst sah sich ausdriicklich
in der Tradition von al-Afgani, ‘Abduh und Rasid Rida und distanzierte sich von der Radikalisie-
rung der Spitschriften von Qutb, doch auch bei ihm gerinnt der Islam zu einer umfassenden
,Methode* (manhag) und einer Ideologie.95 Am anderen Ende steht der Syrer Sadiq Galal al-*‘Azm
(1934-2016), der die Niederlage von 1967 in mehreren Schriften zum Anlass fiir eine grundlegende
Gesellschaftskritik und eine nicht minder radikale Religionskritik nahm, was ihm Schwierigkeiten
mit der Justiz und langjdhriges Exil eintrug. Fiir ihn ist gerade die grundsitzliche Infragestellung
der religios grundierten Weltsicht und die Hinwendung zur Rationalitit der Wissenschaft Voraus-
setzung fiir soziale und intellektuelle Transformation.”® Die Arabische Welt der Gegenwart
beherbergt eine reiche kulturelle und literarische Szene, doch der doppelte Druck von islamistischen
Stromungen und Institutionen in Verbindung mit autoritiren Regierungen, die einen taktischen
Umgang mit der Religion pflegen, sorgt immer wieder dafiir, dass Debatten tiber Sdkularismus,

Menschenrechte oder Religionskritik automatisch etwas dissidentenhaftes zu eigen ist.

Die Arabellion von 2011 hat nahezu alle politischen und gesellschaftlichen Probleme der Lander
des Vorderen Orients wie unter einem Brennglas gebiindelt. Ein letztes Mal soll hier Agypten als
Beispiel dienen: dort fithrte die Kurve der Ereignisse vom erfolgreichen Aufstand gegen das

Regime von Muhammad Husni Mubarak (im Friihjahr 2011) tiber die Wahl des Muslimbruders

% Hatina, Arab Liberal Thought.

% Kassab, Arab Thought 200-207; Philosophie 4,1 421-437 (Anke von Kiigelgen und Sarhan Dhouib).

% Kassab, Arab Thought 74-81; Philosophie 4,1 350-365 (Sarhan Dhouib und Anke von Kiigelgen). Die
Debatte ist natiirlich viel weiter gespannt als die beiden hier genannten Denker aus Platzgriinden veranschau-
lichen konnen; fiir einen Gesamtiiberblick siehe Kassab, Arab Thought passim; Philosophie 4,1 326-595.



Muhammad Murs1 zum Présidenten (2012) zum Putsch des Militdrs und zur Restauration der
Militdrherrschaft unter ‘Abd al-Fattah as-Sist (2013). Auch in einigen anderen Lindern wurden die
vormaligen Diktaturen verjagt, aber sidkulare oder zivilgesellschaftliche Reformen konnten sich,
nicht zuletzt auch mangels innerer Einigkeit, nirgends durchsetzen. Stattdessen ist das Zwischener-
gebnis ein gutes Jahrzehnt danach erniichternd, es reicht von Agonie und schleichender Riickkehr
zum Autoritarismus (Tunesien) iiber Friedhofsruhe (Agypten) bis hin zu andauernden Biirgerkrie-
gen (Syrien, Jemen, Libyen). Auch die seit einigen Jahren nachgerade spektakulidre Ent-
Wahhabisierung Saudi-Arabiens, die von Kronprinz Muhammad ibn Salman vorangetrieben wird,
scheint keinen Ausweg zu weisen; dem Modell Chinas nicht unéhnlich gehen hier wirtschaftliche
und (in MaBlen) gesellschaftliche Liberalisierung Hand in Hand mit weiterhin harter politischer
Repression. Dass Mitte 2014 mit dem sogenannten ,,Islamischen Staat* (IS) die bislang radikalste
Variante des Islamismus in dieses Vakuum stieS und in Teilen Syriens und des Irak ein neues, als
Kalifat bezeichnetes Staatsgebilde ausrief, das bis Ende 2017 bestand, fiigt sich in die Logik der
Entwicklung seit dem Zweiten Weltkrieg.”’ Es stellt gleichermaBen den Tiefpunkt arabisch-

sdkularer Bestrebungen und den Hohepunkt islamisch-religioser Radikalisierung dar.
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