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Euroislam, Reformislam, Islamische Reformation?

Das Reformationsjubiläum Fruc näher, doch SCNON se17 ahren 1st LU:
ther allgegenwärtig. uch die Muslime sind davon eirolien Mmer WIe-
der 1st VOT dem Hintergrun: kontroverser ehDatten ber das Schriftver
ständnIs, Demokratie, Menschenrechte und Geschlechtergerechtigkeit
Ören, der sam rauche e1Ne Reformation gesehen davon, dass die
Adresse dieser Forderung unbekann 1St, denn WEr Ooder W2S 1st der Is
lam?), seht diese Forderung auch deshalb 1NSs eere, we1l damıit nicht
konkret vEesagl 1St, WAS ıun ware uch WEl sicher bel den 1N-
haltlichen Forderungen der Reformatoren einıge Überschneidungen seben
könnte, sicher nicht bel der institutionellen ruktur, Sibt doch 1M
slam weder EIWAas der Kırche ergleic  ares Och e1N Lehramt.

uch die Forderung ach eiInem Euroislam, also eiInem slam, der mi1t
den europäaischen Wertevorstellungen und Lebensfermen besser kompati
hbel SeE1N soll als e1N tradıtionelles Islamverständnis, wird VOT vielen musli-
Mischen TIheologen zurückgewiesen. SO wird argumentiert, dass 1Ur
eiınen slam gäbe, und nicht eıInNnen Iur Europa, T1 Ooder Asien 1e$ 1st
natürlich e1nNe apologetische Behauptung, sieht SIE doch VOT den vielen
terschiedlichen kulturellen Ausprägungen ab, In enen der sam als Reli
102 gelebt wird Irotzdem Ist der Einwand iNsolern serechtiertigt, da
sich beli e1ner Erneuerung der islamischen Theologie Nıcht e1nNe
Anpassungsleistung bestimmte kulturelle, gesellschaftliche und politi-
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1. Euroislam, Reformislam, Islamische Reformation? 

Das Reformationsjubiläum rückt näher, doch schon seit Jahren ist Lu-
ther allgegenwärtig. Auch die Muslime sind davon betroffen: Immer wie-
der ist vor dem Hintergrund kontroverser Debatten über das Schriftver-
ständnis, Demokratie, Menschenrechte und Geschlechtergerechtigkeit zu
hören, der Islam brauche eine Reformation. Abgesehen davon, dass die
Adresse dieser Forderung unbekannt ist, (denn wer oder was ist der Is-
lam?), so geht diese Forderung auch deshalb ins Leere, weil damit nicht
konkret gesagt ist, was genau zu tun wäre. Auch wenn es sicher bei den in-
haltlichen Forderungen der Reformatoren einige Überschneidungen geben
könnte, so sicher nicht bei der institutionellen Struktur, gibt es doch im 
Islam weder etwas der Kirche Vergleichbares noch ein Lehramt.

Auch die Forderung nach einem Euroislam, also einem Islam, der mit
den europäischen Wertevorstellungen und Lebensformen besser kompati-
bel sein soll als ein traditionelles Islamverständnis, wird von vielen musli-
mischen Theologen zurückgewiesen. So wird argumentiert, dass es nur 
einen Islam gäbe, und nicht einen für Europa, Afrika oder Asien. Dies ist
natürlich eine apologetische Behauptung, sieht sie doch von den vielen un-
terschiedlichen kulturellen Ausprägungen ab, in denen der Islam als Reli-
gion gelebt wird. Trotzdem ist der Einwand insofern gerechtfertigt, da es
sich bei einer Erneuerung der islamischen Theologie nicht um eine bloße
Anpassungsleistung an bestimmte kulturelle, gesellschaftliche und politi-

1 Dr. Beate Sträter, Theologin und Politikwissenschaftlerin, ist Schulreferentin in Bonn
und Vorsitzende des Arbeitskreises Christen und Muslime der Evangelischen Kirche im
Rheinland.
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sche Umstände und Forderungen handeln dart. Doch die Notwendigkeit 175
e1ner Erneuerung der islamischen Iheologie, der Auslegung und religiösen
Praxis Ist se17 Jahrzehnten ema muslimischer Theologinnen und 1 heolo
DE, auch WEl sich hierbeIl bisher e1nNe ZU Teil verfolgte Min
derheit handelt, die 1n ihren Herkunftsländern aum e1nNe Stimme hat Die
lele dieser Erneuerung Sind vielfältig: ESs seht e1nNe Erneuerung
des aubDbens und der eligion willen, die auch e1nNe spirituelle Erneuerung
beinhalten soll Gleichzeitig Sind die Auseinandersetzungen mi1t eINem sich
wandelnden Verständnis VONN Gesellschaft, Politik und Individuum In der
Moderne, die politisierten und ideologisierten Instrumentalisierungen und
vgesellschaftlichen Krisen 1n den Mmuslimischen Ländern mpulse, die die 15-
lamische Theologie 1n ewegung bringen 1e$ 1st eın änomen,
Oondern begleitet den sam se17 seiINen Anfängen

Historische Wurzeln ISM ISCHeEer Reform

Grundlegende mpulse Iur 1n erneuertes Verständnis des Islams ent
standen bereits 1M Jahrhunder und hatten ihren ass 1n der Kon
TIrontation mi1t dem europäischen Kolonilalismus und der zunehmen: als
überlegen erfahrenen westlichen Welt. Hier Sind einıge wichtige Nntie
tuelle Strömungen des Islams NENNEN, die His eute den islamischen
Diskurs beeinflussen 1es 1st ZU eıInNnen der SOR. modernistische salaft  a_
slam, als dessen wichtigste Vertreiter Iur den arabischen aum (‚„amal
1n al-Afghanıi, Muhammad Abduh und Rashid Rıda nNeNnnNenNn sind In
der islamwissenschaftlichen Literatur werden S1E häulfig als die maßge
1C or der islamischen Welt aul den Kolonilalismus genNannt und
AaUSTIUNFIIC reziplert, auch WEl ihr Einflluss aul die damalige Politik und
die Auseinandersetzungen ihrer /Zeit auf die Elıten begrenz WAarl.

amal 1n al-Afghani (1  9—1  / 1n ersier LINI1Ee politi-
SCHer Aktivist, der SEINE Aktivitäten auf den amp den europäal-
SscChHen Kolonilalismus konzentrierte Er repräsentierte e1nNe Haltung, die 11UTr
1n e1ner starken und geeinten islamischen Welt die Chance sah, dem Wes
ten EIWAas entigegenzusetzen. Dabhbe!]l sah den sam als e1nNe rationale, dem
technischen, wissenschaftlichen und gesellschaftlichen Fortschritt 1n kei
er Weise hinderliche eligion. Hınderlich WaTrel allerdings Aberglauben
und scholastische Kasuistik, die er In SEINeEer /Zeit als we1ilt verbreitet ansa.
SO Orderite den {tihad, e1nNe weitgehend selbstständige Auslegung des
orans, und hadith, wodurch die Grundlagen des SIams wieder hervorge
bracht und 1n mi1t der menschlichen ernun übereinstimmender Ge
brauch ermöglicht würde
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175sche Umstände und Forderungen handeln darf. Doch die Notwendigkeit 
einer Erneuerung der islamischen Theologie, der Auslegung und religiösen
Praxis ist seit Jahrzehnten Thema muslimischer Theologinnen und Theolo-
gen, auch wenn es sich hierbei bisher um eine ‒ zum Teil verfolgte ‒ Min-
derheit handelt, die in ihren Herkunftsländern kaum eine Stimme hat. Die
Ziele dieser Erneuerung sind vielfältig: Es geht um eine Erneuerung um
des Glaubens und der Religion willen, die auch eine spirituelle Erneuerung
beinhalten soll. Gleichzeitig sind die Auseinandersetzungen mit einem sich
wandelnden Verständnis von Gesellschaft, Politik und Individuum in der
Moderne, die politisierten und ideologisierten Instrumentalisierungen und
gesellschaftlichen Krisen in den muslimischen Ländern Impulse, die die is-
lamische Theologie in Bewegung bringen. Dies ist kein neues Phänomen,
sondern begleitet den Islam seit seinen Anfängen.

2. Historische Wurzeln islamischer Reform

Grundlegende Impulse für ein erneuertes Verständnis des Islams ent-
standen bereits im 19. Jahrhundert und hatten ihren Anlass in der Kon-
frontation mit dem europäischen Kolonialismus und der zunehmend als
überlegen erfahrenen westlichen Welt. Hier sind einige wichtige intellek-
tuelle Strömungen des Islams zu nennen, die bis heute den islamischen
Diskurs beeinflussen. Dies ist zum einen der sog. modernistische salafiyya-
Islam, als dessen wichtigste Vertreter für den arabischen Raum Gamal 
al-Din al-Afghani, Muhammad Abduh und Rashid Rida zu nennen sind. In
der islamwissenschaftlichen Literatur werden sie häufig als die maßgeb-
liche Antwort der islamischen Welt auf den Kolonialismus genannt und
ausführlich rezipiert, auch wenn ihr Einfluss auf die damalige Politik und
die Auseinandersetzungen ihrer Zeit auf die Eliten begrenzt war. 

Gamal al-Din al-Afghani (1838/39–1897) war in erster Linie politi-
scher Aktivist, der seine Aktivitäten auf den Kampf gegen den europäi-
schen Kolonialismus konzentrierte. Er repräsentierte eine Haltung, die nur
in einer starken und geeinten islamischen Welt die Chance sah, dem Wes-
ten etwas entgegenzusetzen. Dabei sah er den Islam als eine rationale, dem
technischen, wissenschaftlichen und gesellschaftlichen Fortschritt in kei-
ner Weise hinderliche Religion. Hinderlich waren allerdings Aberglauben
und scholastische Kasuistik, die er in seiner Zeit als weit verbreitet ansah.
So forderte er den ijtihad, eine weitgehend selbstständige Auslegung des
Korans, und hadith, wodurch die Grundlagen des Islams wieder hervorge-
bracht und ein mit der menschlichen Vernunft übereinstimmender Ge-
brauch ermöglicht würde. 



176 Se1in chüler und Mitstreiter Muhammad Ahbduh {  9—1  } reprä-
sentierte eher den Lehrer und Gelehrten, wiewohl auch Tüur viele Jahre
politisch akftıv WAarfl. Ende der 1880er Jahre irat In den adgyptischen Staats
dienst e1N und engaglerte sıch wen1g erfolgreic Iur e1nNe Reform
der SOWIE der Scharia-Gerichte Inhaltlıch WT Se1n Bestreben die
Herausstellung des Islams als e1nNe Vernunftreligion, die alle srundlegenden
emente der Moderne hbereits en  1e otwendig hierfür WT Tüur ihn e1N
Rekurs aufT den wahren slam und edina als der idealen islamischen Ge
meiinschaft

Rashid Rıda (1 8651 935), 1n chüler uhs, STE ach der SC
fung des alltats 1M Jahr 9724 Uurc Atatürk Tur den Versuch, das Kalıfat

MoOodernen Bedingungen VOT Nationalstaaten wieder einzuflühren
und MNEeUu definieren Er ljegt das Schwergewicht aul e1nNe stärker relig1Öös-
spirituelle Ausrichtung des alıfats, die ber den Regierungen der Natıio
nalstaaten angesiede ware und mehr e1Ne Mmoralische Nstanz repräasen-
1ere
er die Aktıivitäten VONN Rashid Rıda Och die VOT Abduh Ooder (3A:

mal 1n al-Afghani Uuhrten politisch rolgen Ooder X e1iner Mas
senbewegung, WIE kurze Zeit späater der Nationalismus.*

(Gerade VOT dem Hintergrun der aktuellen Diskussionen den Neo
Salafismus 1st der Einflluss dieser Denker Urchaus ampbıvalen /ielten ihre
Bestrebungen e1ner Reform des SIams aufT e1nNe Modernisierung der musli-
Mischen Gesellschaften ab, gaben S1E doch auch den STIO Tur die Ent:
wicklung der se1t Beginn des 20 Jahrhunderts erstiarkenden politisch-isla-
Mischen Bewegungen. Ihr Ansatz e1ner Relektüre des Korans ohne den
Ballast rückständiger und erstarrier Auslegungstraditionen und damıit der
traditionellen islamischen Gelehrsamkei beförderte eıInNnen doppelten
Ausgang ihrer Reformversuche Die 1n den 1920er Jahren entstenende
Muslimbruderschaft Wr e1nNe ewegung theologischer Lalen und Autodi
dakten, die Tur e1Ne euUue€e Form des Umgangs mi1t dem Oran STAN! und die
die unmiıttelbare Rezeption koranıscher lexte und ihre Auslegung In ezug
aul aktuelle gesellschaftliche und politische Fragen 9)  1

Vor dem Hintergrun der Forderung e1iner „Islamischen Reformation  &b
entbenr diese Entwicklung nicht e1ner gewiissen Ironie 1ne muslimische
Form des „Sola scriptura”-Prinzips Absehung VOT tradıtionellen AÄAus
legungstraditionen der theologischen xperten beförderte e1nNe undamen-
talistische esar der religiösen UQuellen, die In ihren Formen als

eafe Strafer: /wischen Radikalisierung und Integration. Politischer siam In Agvp
ien und christliche Befreiungstheologie In Brasilien, aden-Baden 2007, IT
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Sein Schüler und Mitstreiter Muhammad Abduh (1849–1905) reprä-
sentierte eher den Lehrer und Gelehrten, wiewohl er auch für viele Jahre
politisch aktiv war. Ende der 1880er Jahre trat er in den ägyptischen Staats-
dienst ein und engagierte sich – z. T. wenig erfolgreich – für eine Reform
der al-Azhar sowie der Scharia-Gerichte. Inhaltlich war sein Bestreben die
Herausstellung des Islams als eine Vernunftreligion, die alle grundlegenden
Elemente der Moderne bereits enthielt. Notwendig hierfür war für ihn ein
Rekurs auf den wahren Islam und Medina als der idealen islamischen Ge-
meinschaft.

Rashid Rida (1865‒1935), ein Schüler Abduhs, steht nach der Abschaf-
fung des Kalifats im Jahr 1924 durch Atatürk für den Versuch, das Kalifat
unter modernen Bedingungen von Nationalstaaten wieder einzuführen
und neu zu definieren. Er legt das Schwergewicht auf eine stärker religiös-
spirituelle Ausrichtung des Kalifats, die über den Regierungen der Natio-
nalstaaten angesiedelt wäre und mehr eine moralische Instanz repräsen-
tiere. 

Weder die Aktivitäten von Rashid Rida noch die von Abduh oder Ga-
mal al-Din al-Afghani führten politisch zu Erfolgen oder gar zu einer Mas-
senbewegung, wie kurze Zeit später der Nationalismus.2

Gerade vor dem Hintergrund der aktuellen Diskussionen um den Neo-
Salafismus ist der Einfluss dieser Denker durchaus ambivalent: Zielten ihre
Bestrebungen einer Reform des Islams auf eine Modernisierung der musli-
mischen Gesellschaften ab, so gaben sie doch auch den Anstoß für die Ent-
wicklung der seit Beginn des 20. Jahrhunderts erstarkenden politisch-isla-
mischen Bewegungen. Ihr Ansatz einer Relektüre des Korans ohne den
Ballast rückständiger und erstarrter Auslegungstraditionen – und damit der
traditionellen islamischen Gelehrsamkeit – beförderte einen doppelten
Ausgang ihrer Reformversuche. Die in den 1920er Jahren entstehende
Muslimbruderschaft war eine Bewegung theologischer Laien und Autodi-
dakten, die für eine neue Form des Umgangs mit dem Koran stand und die
die unmittelbare Rezeption koranischer Texte und ihre Auslegung in Bezug
auf aktuelle gesellschaftliche und politische Fragen propagierte. 

Vor dem Hintergrund der Forderung einer „islamischen Reformation“
entbehrt diese Entwicklung nicht einer gewissen Ironie: Eine muslimische
Form des „Sola scriptura“-Prinzips unter Absehung von traditionellen Aus-
legungstraditionen der theologischen Experten beförderte eine fundamen-
talistische Lesart der religiösen Quellen, die in ihren extremen Formen als
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angıge Praxis beli eutigen neo-salafistischen Strömungen anzutreifen 1ST. 177
Akteure und Uforifatfen IM SIam

Im SunNNIıTISChen slam SiDt eın Lehramt und damıit keine Iur alle
Muslime verbindliche Autorität In religiösen Fragen und 1n der Auslegung
der (Quellen Nichtsdestotrotz hatten die Lehrmeinungen bestimmter Insti
utionen, WIEe der ar Universität 1n Kalro ber Jahrhunderte großes
Gewicht.
er die Rechtsgelehrten Och der cheich der ar

konnten diese Autorität se1t Ende des ang des 20 Jahrhunderts
weilter behaupten. Verantwortlich Tüur ihren Autoritätsverlust WT chließ
iıch die Instrumentalisierung der religiösen Institutionen Uurc die NaUOo-
nalistischen arabischen Regime. SO verstaatlichte asser 964 diear
Universität und degradierte die Religionsgelehrten Glaqueren SeINer Po
10 indem S1E alle möglichen politischen Maßnahmen mi1t eINem DaSSeEN-
den KRechtsgutachten (fatwa) ljegitimieren mussten Diese Praxis sich
auch den folgenden Regierungen His eute Tort. In der Türkeli, die
mi1t der Abschaffung des alltats Uurc Kemal Atatürk 9724 den Weg des
LA1ZISMUS einschlug, wurden die religiösen Institutionen entmachtet und

staatliche Kontrolle gestellt, die His eute Uurc das Religionsministe-
Fr1um ausgeu wird

eute Sind VIeITaC Einzelpersonen, die VONN vielen Muslimen als
maßgeblich, auch Iur DallzZ praktische Fragen des Alltags angesehen WET-
den Hier neNnnelnNn 1st z.B der se17 Jahrzehnten auch medial sehr pra

Agypter Yussuf al-Qaradawı, der ach eigenem Verständnis eıInNnen „1S
lam der Mitte“ vertrn 1es Mag 1M Vergleich miıt extremistischen
Positionen sicher zutreffen, insgesamt Sind SEINE Positionen 1M konservatiı-
Vel pektrum anzusiedeln.®

Der Autoritätsverlust islamischer Gelehrsamkeit Ist darüber hinaus
häufig als 1n wesentlicher Baustein Iur das Entstehen VONN Neo  1SMUS
und Jihadismus bezeichnet worden, da das theologische und ntellektuelle
Vakuum Uurc selhbsternannte adıkale rediger und Agitatoren eTfüllt
wurde

(JAnz eigene Strukturen religiöser Autorität ildete der schlitische
siam dUS, beli dem einzelnen Geilstlichen e1nNe besondere relig1öse Vorbild-
un  107 zukommen In der Staatsiorm des Irans SC sıch die Geistlich
keit miıt dem velayat e-fagin e1N ODEerstes Kontrollgremium Iur alle politi-

Sebasfian Gräf: igration, Assimilation, Tloleranz Migrantenprobleme In Deutsch:
Jand, Karlsruhe 20006, 109—1
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177gängige Praxis bei heutigen neo-salafistischen Strömungen anzutreffen ist.
3. Akteure und Autoritäten im Islam 

Im sunnitischen Islam gibt es kein Lehramt und damit keine für alle
Muslime verbindliche Autorität in religiösen Fragen und in der Auslegung
der Quellen. Nichtsdestotrotz hatten die Lehrmeinungen bestimmter Insti-
tutionen, wie der Al-Azhar Universität in Kairo über Jahrhunderte großes
Gewicht. 

Weder die Rechtsgelehrten (ulama) noch der Scheich der al-Azhar
konnten diese Autorität seit Ende des 19./Anfang des 20. Jahrhunderts
weiter behaupten. Verantwortlich für ihren Autoritätsverlust war schließ-
lich die Instrumentalisierung der religiösen Institutionen durch die natio-
nalistischen arabischen Regime. So verstaatlichte Nasser 1964 die Al-Azhar
Universität und degradierte die Religionsgelehrten zu Claqueren seiner Po-
litik, indem sie alle möglichen politischen Maßnahmen mit einem passen-
den Rechtsgutachten (fatwa) legitimieren mussten. Diese Praxis setzte sich
auch unter den folgenden Regierungen bis heute fort. In der Türkei, die
mit der Abschaffung des Kalifats durch Kemal Atatürk 1924 den Weg des
Laizismus einschlug, wurden die religiösen Institutionen entmachtet und
unter staatliche Kontrolle gestellt, die bis heute durch das Religionsministe-
rium ausgeübt wird.

Heute sind es vielfach Einzelpersonen, die von vielen Muslimen als
maßgeblich, auch für ganz praktische Fragen des Alltags angesehen wer-
den. Hier zu nennen ist z. B. der seit Jahrzehnten auch medial sehr prä-
sente Ägypter Yussuf al-Qaradawi, der nach eigenem Verständnis einen „Is-
lam der Mitte“ vertritt. Dies mag im Vergleich mit extremistischen
Positionen sicher zutreffen, insgesamt sind seine Positionen im konservati-
ven Spektrum anzusiedeln.3

Der Autoritätsverlust islamischer Gelehrsamkeit ist darüber hinaus
häufig als ein wesentlicher Baustein für das Entstehen von Neo-Salafismus
und Jihadismus bezeichnet worden, da das theologische und intellektuelle
Vakuum durch selbsternannte radikale Prediger und Agitatoren gefüllt
wurde.

Ganz eigene Strukturen religiöser Autorität bildete der schiitische 
Islam aus, bei dem einzelnen Geistlichen eine besondere religiöse Vorbild-
funktion zukommen. In der Staatsform des Irans schuf sich die Geistlich-
keit mit dem velayat e-faqih ein oberstes Kontrollgremium für alle politi-



178 schen und religiösen Fragen.
U Themen IiSIamIScCher Theologie

ichtige Vertreter des SOR. Reformislams Sind nicht ohne die gesell-
SC  I1Ichen und politischen ONMKTEe In ihren Herkunftsländern den
ken, In die SIE teilweise auch selhst involviert WaTrel und sind Dement:
sprechend Sind ihre theologischen sS5äfl7e iImMmer auch aufT ihren
gesellschaftlichen Kontext beziehen

Irotz unterschiedlicher Schwerpunktsetzungen und verschiedener
wissenschaftlicher Zugänge Sind jedoch einıge zentrale 1hemen und rage
stellungen identifizieren, miıt enen sich die melsten Theologen be
schäftigen.

1ne srundsätzliche rage leg 1M Verständnis des Korans und der Ha-:
d1  Literatur. Für 1n Verständnis der uellen Dehatte 1st wichtig,
W2S ber den Entstehungsprozess des Korans und seinNnen besonderen Cha:
rakter w1ssen Der lext des Korans 1st VONN SEINeEemM rsprung her e1N
mündlicher, rezıiluerier Text. Der muüundlichen Rezitation OMmM deshalb
e1Ne entscheidende Z WE arum oeht, die besondere ualıta
des koranıschen lextes erfassen AaDEel wird, anders als beli eiInem
schriftlichen Jext, e1N aum konstitulert, In der die rage ach dem Örer,

ach dem historischen Kontext, e1nNe besondere Relevanz erhält.
Die rage ach dem Charakter des Korans als göttliche OUOffenbarung

beschälftigt die islamische Theologie se1t ihren Anfängen. 1ne Tu Denk.
richtung 1M Islam, die SOR. Rechtsschule der u tazıla (9 Jahrhundert),
sah den Oran als sgeschaffen und raumte der menschlichen ernun ©1-
NelNn en Stellenwer e1n S1e unterlag historisch allerdings aufgrun: poli
ischer Konstellationen gegenüber den Aschariten SOWIE der sich araus
entwickelnden Rechtsschule der Hanbaliten.“ Diese veritraten die Unge
SC  enheit des Korans als Wort ottes, setizien damıit Ott und SEINE Bot:
SC akUsc In e1NSs und legten e1N großes Gewicht aul die göttliche Prä-;
destination Jede historische Ooder relativierende 1C aufT den Oran 1st
damıit weitgehend ausgeschlossen. ESs 1st nicht zufällig, dass sich zahlreiche
Mmoderne Reformtheologen aufT die Denktradition der u tazıla besinnen

Gleichzeitig VWIaT die u ’tLazıla jedoch NIC 1m eutigen SINNe plural orlentiert, sondern
eNnarrie auf ihrem Verständnis des Textes als dem eINZIg richtigen. Bereits Fatima MaefTy-
NISSI, die marokkanische Soziologin, unterzog Irauenfeindlichen en einer gründli-
chen Untersuchung und hestritt inre Authentizi Fatema Mernissti: Der politische
Harem, reiburg Br. 1992

65 (2/201 O)

schen und religiösen Fragen. 
4. Aktuelle Themen islamischer Theologie

Wichtige Vertreter des sog. Reformislams sind nicht ohne die gesell-
schaftlichen und politischen Konflikte in ihren Herkunftsländern zu den-
ken, in die sie teilweise auch selbst involviert waren und sind. Dement-
sprechend sind ihre theologischen Ansätze immer auch auf ihren
gesellschaftlichen Kontext zu beziehen.

Trotz unterschiedlicher Schwerpunktsetzungen und verschiedener
wissenschaftlicher Zugänge sind jedoch einige zentrale Themen und Frage-
stellungen zu identifizieren, mit denen sich die meisten Theologen be-
schäftigen.

Eine grundsätzliche Frage liegt im Verständnis des Korans und der Ha-
dith-Literatur. Für ein Verständnis der aktuellen Debatte ist es wichtig, et-
was über den Entstehungsprozess des Korans und seinen besonderen Cha-
rakter zu wissen. Der Text des Korans ist von seinem Ursprung her ein
mündlicher, rezitierter Text. Der mündlichen Rezitation kommt deshalb
eine entscheidende Rolle zu, wenn es darum geht, die besondere Qualität
des koranischen Textes zu erfassen. Dabei wird, anders als bei einem
schriftlichen Text, ein Raum konstituiert, in der die Frage nach dem Hörer,
d. h. nach dem historischen Kontext, eine besondere Relevanz erhält. 

Die Frage nach dem Charakter des Korans als göttliche Offenbarung
beschäftigt die islamische Theologie seit ihren Anfängen. Eine frühe Denk-
richtung im Islam, die sog. Rechtsschule der Mu‘tazila (9. Jahrhundert),
sah den Koran als geschaffen an und räumte der menschlichen Vernunft ei-
nen hohen Stellenwert ein. Sie unterlag historisch allerdings aufgrund poli-
tischer Konstellationen gegenüber den Aschariten sowie der sich daraus
entwickelnden Rechtsschule der Hanbaliten.4 Diese vertraten die Unge-
schaffenheit des Korans als Wort Gottes, setzten damit Gott und seine Bot-
schaft faktisch in eins und legten ein großes Gewicht auf die göttliche Prä-
destination. Jede historische oder relativierende Sicht auf den Koran ist
damit weitgehend ausgeschlossen. Es ist nicht zufällig, dass sich zahlreiche
moderne Reformtheologen auf die Denktradition der Mu‘tazila besinnen

4 Gleichzeitig war die Mu‘tazila jedoch nicht im heutigen Sinne plural orientiert, sondern
beharrte auf ihrem Verständnis des Textes als dem einzig richtigen. Bereits Fatima Mer-
nissi, die marokkanische Soziologin, unterzog frauenfeindlichen Hadithen einer gründli-
chen Untersuchung und bestritt ihre Authentizität (Fatema Mernissi: Der politische 
Harem, Freiburg i. Br. 1992).
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und araus mpulse Iur heutige Reformansätze ziehen. 179
Für viele Reformdenker stellt sich die zentrale rage ach dem Verhaält-

NS des leyxtes seiINen menschlichen Auslegungen. Während der lext als
Wort ottes In (Gestalt des Korans e1nNe ewlge Wahrheit präsentiert, Ist jede
MmMenschliche Auslegung zeitbedingt und VOT Fehlern Ooder alschem Ver-
tändnıis edroht.

Bereits sehr Iruüuh entwickelte sich e1N komplexes System und ege
werk der Koranauslegung, das His eute In der klassıschen islamischen
Theologie Gültigkeit hat.> Diese Methoden waren jedoch verkannt, wlüurde
Nan 1n ihnen ausschließlich e1N sTarres Regelwerk Die tradıitio
ne islamische Theologie Ist dabel iImmer SCNON VONN e1ner Vielzahl Les

des koranıschen lextes d}  I und daraus resultierend VOT der
Möglichkei e1ner schler unbegrenzten edeutungsvielfalt. Diese VielTfalt
als solche wurde als göttliche Nade verstanden, we1l 1E der Wandelbar-
keit menschlicher Lebensumstände entspricht. Eerst mi1t der Rezeption
der westlichen Moderne und dem Wahrheitsanspruch der Aufklärung
N1WALS sıch vermittelt Uurc den modernistischen slam die Forderung ach
Eindeutigkeit und e1nNe daraus resultierende Festlegung aufT e1nNe bestimmte
Lesart und 1n bestimmtes Verständnis des lextes durch.®

Darüber hinaus ibt e e1ine Diskussion verbindliche und amı EWlg
ültige ussagen und S1ITUAaLIV und eitlich determinierte ussagen 11 oran
FÜr die Interpretation e1Nes lextes IsSt e eshalhb unerlässlich, die ()Mienba:
rungsanlässe (asba an-nusul) kennen, die Intention des lextes und
SEINE Situationsgebundenheit verstehen und 1n der Interpretation be
rücksichtigen. lele Jexte, die eute als besonders problematisch angesehen
werden, WIe Jexte, 1n enen e (ewalt 50R Ungläubige oeht,
SscCheinen eher den S1ITUAaLIV edingten lexten ehören.

E1IN weıllerer wichtiger chritt Ist die Unterscheidung zwischen uren,
die 1n Mekka entstanden Sind und eher universale ussagen formulieren,
und den medinensischen uren, die In der Situation des ersten, ZEe1t[WEeIse
VOT aublen bedrohten, muslimischen (emeinwesens Tienbart wurden und
1n enen Oft konkrete Fragen dieser (G(emeinschaft seht

E1IN wellerer Bereich der Diskussion Ist die Bedeutung der Hadithe KO
und unna bilden geme1insam die (QQuellen der charla. Der Stellenwer

der unna sgegenüber dem Oran Ist allerdings auch iImmer wieder hıinter-
rag worden en der rage der Authentizıität der Hadithe, die tradıitio

Andreas (‚oetze. „Verstehst Du auch, WAS Au Aa liest?”, GI  O-Beiträge 4/2015,
157 IT

Ihomas Bauer: He Kultur der Ambiguität. 1ne andere (‚eschichte des slams, Ber-
lın 2011, 109
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5 Vgl. Andreas Goetze: „Verstehst Du auch, was du da liest?“, CIBEDO-Beiträge 4/2015,
157 ff.

6 Vgl. Thomas Bauer: Die Kultur der Ambiguität. Eine andere Geschichte des Islams, Ber-
lin 2011, 109.
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179und daraus Impulse für heutige Reformansätze ziehen.
Für viele Reformdenker stellt sich die zentrale Frage nach dem Verhält-

nis des Textes zu seinen menschlichen Auslegungen. Während der Text als
Wort Gottes in Gestalt des Korans eine ewige Wahrheit präsentiert, ist jede
menschliche Auslegung zeitbedingt und von Fehlern oder falschem Ver-
ständnis bedroht. 

Bereits sehr früh entwickelte sich ein komplexes System und Regel-
werk der Koranauslegung, das bis heute in der klassischen islamischen
Theologie Gültigkeit hat.5 Diese Methoden wären jedoch verkannt, würde
man in ihnen ausschließlich ein starres Regelwerk vermuten. Die traditio-
nelle islamische Theologie ist dabei immer schon von einer Vielzahl an Les-
arten des koranischen Textes ausgegangen und daraus resultierend von der
Möglichkeit einer schier unbegrenzten Bedeutungsvielfalt. Diese Vielfalt
als solche wurde als göttliche Gnade verstanden, weil sie der Wandelbar-
keit menschlicher Lebensumstände entspricht. Erst mit der Rezeption
der – westlichen – Moderne und dem Wahrheitsanspruch der Aufklärung
setzte sich vermittelt durch den modernistischen Islam die Forderung nach
Eindeutigkeit und eine daraus resultierende Festlegung auf eine bestimmte
Lesart und ein bestimmtes Verständnis des Textes durch.6

Darüber hinaus gibt es eine Diskussion um verbindliche und damit ewig
gültige Aussagen und situativ und zeitlich determinierte Aussagen im Koran.
Für die Interpretation eines Textes ist es deshalb unerlässlich, die Offenba-
rungsanlässe (asbab an-nusul) zu kennen, um die Intention des Textes und
seine Situationsgebundenheit zu verstehen und in der Interpretation zu be-
rücksichtigen. Viele Texte, die heute als besonders problematisch angesehen
werden, wie z. B. Texte, in denen es um Gewalt gegen sog. Ungläubige geht,
scheinen eher zu den situativ bedingten Texten zu gehören.

Ein weiterer wichtiger Schritt ist die Unterscheidung zwischen Suren,
die in Mekka entstanden sind und eher universale Aussagen formulieren,
und den medinensischen Suren, die in der Situation des ersten, zeitweise
von außen bedrohten, muslimischen Gemeinwesens offenbart wurden und
in denen es oft um konkrete Fragen dieser Gemeinschaft geht. 

Ein weiterer Bereich der Diskussion ist die Bedeutung der Hadithe. Ko-
ran und Sunna bilden gemeinsam die Quellen der Scharia. Der Stellenwert
der Sunna gegenüber dem Koran ist allerdings auch immer wieder hinter-
fragt worden. Neben der Frage der Authentizität der Hadithe, die traditio-



180 nell Uurc e1nNe zuverlässiger Überlieferer hergeste wird,
Nnımm der erwels aufT die je unterschiedliche Mohammeds eiınen
wichtigen Stellenwer e1in 1cC 1n allem, W2S Mohammed und Lal,
handelte er 1n SEINer als Prophet und Übermittler des göttlichen Wor:-
tes In zanhlreichen Belangen außerte sich als ensch und raumte SEINE
eigene Fehlbarkeit ein.‘

Die zentrale olle, die das islamische ec /g einnımmMt, wird
ehbenfTalls nirage gestellt. Die Fixierung aufT religionsrechtliche Regelungen,

Reformtheologen, verstellt den spirituellen Zugang den eigentlichen
NnNalten und Anliegen des Orans und Mac den Glauben eiInem blın
den Nachahmen VOT Regeln.

Die Mmeılsten säatze, die eute eINem Reformislam zugeordnet WET-

den, beziehen sich LrOTZ csehr unterschiedlicher Kontexte und Schwer:
punktsetzungen aufT Methoden und Diskussionen der islamischen radı
10n 1e$ hat sicher e1nNe legitimierende Funktion, ze1igt aber auch den
ei1ichtium islamischer Wissenscha se17 den Anfängen des Islams

Koranische Reformtheologie e1ine eUe Erscheinung

uch WEl WIr eute VOT den Denkern des SIams sprechen,
ibt se17 Jahrzehnten iImMmer wieder herausragende islamische elehrte,
die sich miıt der Bedeutung des SIams Tüur die aktuellen TroOoDleme ihrer Ge
SEIISC  en auseinandersetzen S1e können miıt ihren Ansätzen ler nicht
AaUSIUNFC dargestellt werden Einige VONN ihnen sollen zumindest Uurz X
annt werden, we1l sich heutige Reformtheologen aufT S1E beziehen

Einer der wichtigsten Begründer Ist der akıstaner Fazlur Rahman
9—1 Y88) Er VOT äahnlichen Fragen bewegt WIEe die muslimischen
eiormer des 19 Jahrhunderts, nämlich dem Verhältnis VOT slam und Mo
erne und der Kückständigkeit der muslimischen Gesellschaften Er Oordert
e1Ne historische Betrachtungsweise des Orans und e1Ne Herangehens-
welse, die inn als anzes 1n chronologischer Reihenfolge sieht und nicht 1n
einzelne erse zerpflückt. ine gENAUE Kenntnis der mstande der Hen
barung ermöglicht erst e1N adäquates Verständnis, W2S die praktische Rele
Vall betrifft.© ADEe1l 1st inm die I1sche Dimension VOT besonderer Wich:
tigkeit, und estrebt, diesen Aspekt In e1nNe theoretische Form

()mer ÖZSOYy: He Tunf Aspekte der charla und die Menschenrechte, Forum
1/2008,

RKachid Benzine: siam und Moderne He Denker, Berlin 2012, 121
Ebd., 125
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nell durch eine Kette zuverlässiger Überlieferer (isnad) hergestellt wird,
nimmt der Verweis auf die je unterschiedliche Rolle Mohammeds einen
wichtigen Stellenwert ein: Nicht in allem, was Mohammed sagte und tat,
handelte er in seiner Rolle als Prophet und Übermittler des göttlichen Wor-
tes. In zahlreichen Belangen äußerte er sich als Mensch und räumte seine
eigene Fehlbarkeit ein.7

Die zentrale Rolle, die das islamische Recht (fiqh) einnimmt, wird
ebenfalls infrage gestellt. Die Fixierung auf religionsrechtliche Regelungen,
so Reformtheologen, verstellt den spirituellen Zugang zu den eigentlichen
Inhalten und Anliegen des Korans und macht den Glauben zu einem blin-
den Nachahmen von Regeln. 

Die meisten Ansätze, die heute einem Reformislam zugeordnet wer-
den, beziehen sich trotz sehr unterschiedlicher Kontexte und Schwer-
punktsetzungen auf Methoden und Diskussionen der islamischen Tradi-
tion. Dies hat sicher eine legitimierende Funktion, zeigt aber auch den
Reichtum islamischer Wissenschaft seit den Anfängen des Islams.

5. Koranische Reformtheologie – keine neue Erscheinung

Auch wenn wir heute von den neuen Denkern des Islams sprechen, so
gibt es seit Jahrzehnten immer wieder herausragende islamische Gelehrte,
die sich mit der Bedeutung des Islams für die aktuellen Probleme ihrer Ge-
sellschaften auseinandersetzen. Sie können mit ihren Ansätzen hier nicht
ausführlich dargestellt werden. Einige von ihnen sollen zumindest kurz ge-
nannt werden, weil sich heutige Reformtheologen auf sie beziehen.

Einer der wichtigsten Begründer ist der Pakistaner Fazlur Rahman
(1919‒1988). Er war von ähnlichen Fragen bewegt wie die muslimischen
Reformer des 19. Jahrhunderts, nämlich dem Verhältnis von Islam und Mo-
derne und der Rückständigkeit der muslimischen Gesellschaften. Er fordert
eine historische Betrachtungsweise des Korans und eine Herangehens-
weise, die ihn als Ganzes in chronologischer Reihenfolge sieht und nicht in
einzelne Verse zerpflückt. Eine genaue Kenntnis der Umstände der Offen-
barung ermöglicht erst ein adäquates Verständnis, was die praktische Rele-
vanz betrifft.8 Dabei ist ihm die ethische Dimension von besonderer Wich-
tigkeit, und er war bestrebt, diesen Aspekt in eine theoretische Form zu

ÖR 65 (2/2016)

180

7 Vgl. Ömer Özsoy: Die fünf Aspekte der Scharia und die Menschenrechte, Forum
I/2008, 24.

8 Vgl. Rachid Benzine: Islam und Moderne. Die neuen Denker, Berlin 2012, 121.
9 Ebd., 125.



fassen.” 187
en azlur Rahman 1st als e1nNe wichtige Referenz vieler Reformtheo

ogen das Werk des Iranzösisch-algerischen ntellektuellen ONamme
Arkoun {  —  } sehen, der Einbeziehung zahlreicher gEe1S-
teswissenschaftlicher Säfl7e e1ınen eigenständigen und ntellektuell All-

spruchsvollen 1C aufT den slam entwickelte
Einige muslimische Iheologen aben onzepte e1ner islamischen Be

freiungstheologie entwickelt
Der Agsypter asan Hanafı (geb 1935 eZ0g sich WIEe viele andere

auch aul die rationalistische Koranauslegung der u tLazıla und verband
diese miıt Mmarxistischem Gedankengut, WOM1 aufT e1nNe Veränderung der
schlechten Lebensbedingungen der Muslime abzlielte Diese kann Tüur innn
1Ur Uurc e1nNe Mopbilisierung der Massen geschehen. Er betont den lreien
ıllen des enschen, und Oordert e1N innerweltliches Verständnis der
göttlichen otschaft, e1Ne rennung der Verehrung ottes VOT der ere
ruhng bestehender herrschender Urdnungen und das Entstehen e1Nes
11  L die Welt ges  enden und verändernden Bewusstseins.19

arl SSQ2 (geb 1957 SC mi1t SEINeEemM Werk „1S1am, Liberation and
Pluralism  &b 1997 die Grundlagen e1ner islamischen Befreiungstheologie.
Geprägt VOT SEINeEemM Einsatz Iur Gerechtigkeit 1M sudafrıkanischen par
heidsregime SETZT sich Tüur e1nNe interreligiöse Uusammenarbeit und politi-
SCHNES Engagement der Muslime e1n Bezüglich der Auslegung des Korans
spricht VOT e1ner Kezeptionshermeneutik, die die Historizität des KO
Lalnls WIEe auch die Kontextgebundenheit SEINer usleger In den 1C
nımm Um die VO Bedeutung errassen, E1 nötIg, ber die 15
rige Kontextualisierung der islamischen re hinauszugehen, die estan
dig versucht, die Kontextgebundenheit des Orans herunterzuspielen und
den Oran als ewlge und direkte Rede ottes betonen Dabel Ist 1n
Unterschied, den ewigen Aussagewert des Korans lauben Ooder
eıInNnen lext lauben, der außerhalb VOT aum und Zeit steht.!! Rezepti
Oonshermeneutik edeutet, In die Jextinterpretation die unterschiedlichen
Rezeptionen des leyxtes aufzunehmen und auch ach dem Kontext und

10 Hassan Hanafı: TOmM ogma RKevolution SSay RKeconstructing Iradıtional
slamic Theology 1Into Theology f Liberation; InN: Ouhana Khorchide/Klaus Von
Stfosch (Hg.) Herausforderungen die Islamische Theologie In Europa Challenges Tor
slamic Iheology In Europe, reiburg Br. 2012, 103, 115, 120 I1

Benzine, e Denker, 55
12 Ebd., 754
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fassen.9

Neben Fazlur Rahman ist als eine wichtige Referenz vieler Reformtheo-
logen das Werk des französisch-algerischen Intellektuellen Mohammed 
Arkoun (1928‒2010) zu sehen, der unter Einbeziehung zahlreicher geis-
teswissenschaftlicher Ansätze einen eigenständigen und intellektuell an-
spruchsvollen Blick auf den Islam entwickelte.

Einige muslimische Theologen haben Konzepte einer islamischen Be-
freiungstheologie entwickelt:

Der Ägypter Hasan Hanafi (geb. 1935) bezog sich wie viele andere
auch auf die rationalistische Koranauslegung der Mu‘tazila und verband
diese mit marxistischem Gedankengut, womit er auf eine Veränderung der
schlechten Lebensbedingungen der Muslime abzielte. Diese kann für ihn
nur durch eine Mobilisierung der Massen geschehen. Er betont den freien
Willen des Menschen, und fordert ein innerweltliches Verständnis der
göttlichen Botschaft, eine Trennung der Verehrung Gottes von der Vereh-
rung bestehender herrschender Ordnungen und das Entstehen eines
neuen, die Welt gestaltenden und verändernden Bewusstseins.10

Farid Essak (geb. 1957) schuf mit seinem Werk „Islam, Liberation and
Pluralism“ (1997) die Grundlagen einer islamischen Befreiungstheologie.
Geprägt von seinem Einsatz für Gerechtigkeit im südafrikanischen Apart-
heidsregime setzt er sich für eine interreligiöse Zusammenarbeit und politi-
sches Engagement der Muslime ein. Bezüglich der Auslegung des Korans
spricht er von einer Rezeptionshermeneutik, die die Historizität des Ko-
rans wie auch die Kontextgebundenheit seiner Ausleger in den Blick
nimmt. Um die volle Bedeutung zu erfassen, sei es nötig, über die bishe-
rige Kontextualisierung der islamischen Lehre hinauszugehen, die bestän-
dig versucht, die Kontextgebundenheit des Korans herunterzuspielen und
den Koran als ewige und direkte Rede Gottes zu betonen. Dabei ist es ein
Unterschied, an den ewigen Aussagewert des Korans zu glauben oder an
einen Text zu glauben, der außerhalb von Raum und Zeit steht.11 Rezepti-
onshermeneutik bedeutet, in die Textinterpretation die unterschiedlichen
Rezeptionen des Textes aufzunehmen und auch nach dem Kontext und
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10 Vgl. Hassan Hanafi: From Dogma to Revolution. An Essay on Reconstructing Traditional
Islamic Theology into Theology of Liberation; in: Mouhanad Khorchide/Klaus von
Stosch (Hg.): Herausforderungen an die Islamische Theologie in Europa ‒ Challenges for
Islamic Theology in Europe, Freiburg i. Br. 2012, 103, 115, 120 ff.

11 Vgl. Benzine, Die neuen Denker, 235.
12 Ebd., 234.



182 dem jeweiligen Interesse e1iner Interpretation fragen. ! Die hermeneuti-
schen Schlüssel, die SSa ZUr Auslegung des Korans vorschlägt, verbinden
diese Einsichten miıt Konkretisierungen, die Tüur e1nNe spirituell veräan-
dernde, befreiende, politisch engaglerte E yistenz plädieren.'$

In diese Kichtung eiNZzUuordnen 1st sicher auch der iranısche Denker Ali
Sharı  'atıi (  —1  ), der eiInem der geistigen alter der iranıschen
Revolution sgehört, WEl inhm auch sicher EIWAas anderes VOT ugen stand,
als die Praxis e1Nes Staates, der VOT der Geistlichkeit beherrscht wird Er
selhst rYrlehte die iranısche Revolution nicht mehr, Seın Denken kann als
e1Ne Synthese VONN sam und revolutionärem SOzlalismus verstanden WET-

den, W2S den 1M schluitischen Glauben zentralen Wert der Gerechtigkeit
aufgreift.

Kampf für Demokratie und Menschenrechte

Weit ber den Iran hinaus Sind die Arbeiten VONN Abdolkarim Soruosh
(geb 1954 und ONamme ojtahe Shabestari (geb 195306 als Ent:
wlrfe e1Nes aufgeklärten SIams diskutiert worden Bel beiden iranıschen
Denkern 1st der deutliche ezug ZU politischen System des rTrans und den
religiösen und politischen Ansprüchen der herrschenden Geistlichkeit
WIE inr schiutische Hintergrun: erkennbar.

usgangspunkt Iur Shabestarı Ist SEINE Beschäftigung mi1t hermeneuti-
schen Konzepten der europäischen Philosophie (Schleiermacher, Dilthey,
(GGadamer, Heidegger), die In die iranısche Debhatte einbringt.!* SO stellt

infrage, dass e1Ne VO  = Oran vorgegebene Staatsfiorm gäbe 1elmenr
Sind Staatsiormen das Ergebnis wWwWandelbarer und damıit unterschiedlicher
menschlicher Interpretationen. S1e haben mi1t dem lext selhst Nichts
iun Jede politische UOrdnung, selhst die ZUr /Zeit des Propheten, 1st Zze1the-
ing und wandelbar, alsSO Menschenwerk. /uUu Iragen 1st vielmehr ach den
zentralen Kriterien Tüur e1nNe Staatsiorm, und das 1st ach koranıscher nien
107 VOT allem die Gerechtigkeit DZW. das Herstellen VOT Gerechtigkeit als
Grundlage jeder politischen und SsOz71alen Ordnung.'> Hiermit ezieht Sha:
bestarı sich aul e1N zentrales Prinzip des schltischen aubens

In eINem Aufsatz ber Demokratie und Religiosität AUS dem Jahr 2002

13 Ebd., 714
14 RKoman Serdel: ONamme: Shabestari, Iran He vottgefällige reiheit; In Katajun

Amirpur/Ludwig Ammann (Hg.) Der slam Wendepunkt, reiburg Br. 20006,
15 Katajun Armirpur: nterwegs einem anderen sSiam. X{ iranischer Denker,

reiburg Br. 2009,
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dem jeweiligen Interesse einer Interpretation zu fragen.12 Die hermeneuti-
schen Schlüssel, die Essak zur Auslegung des Korans vorschlägt, verbinden
diese Einsichten mit Konkretisierungen, die für eine spirituell verän-
dernde, befreiende, politisch engagierte Existenz plädieren.13

In diese Richtung einzuordnen ist sicher auch der iranische Denker Ali
Shari‘ati (1933‒1977), der zu einem der geistigen Väter der iranischen
Revolution gehört, wenn ihm auch sicher etwas anderes vor Augen stand,
als die Praxis eines Staates, der von der Geistlichkeit beherrscht wird. Er
selbst erlebte die iranische Revolution nicht mehr, sein Denken kann als
eine Synthese von Islam und revolutionärem Sozialismus verstanden wer-
den, was den im schiitischen Glauben zentralen Wert der Gerechtigkeit
aufgreift.

5.1 Kampf für Demokratie und Menschenrechte

Weit über den Iran hinaus sind die Arbeiten von Abdolkarim Soruosh
(geb. 1954) und Mohammed Mojtahed Shabestari (geb. 1936) als Ent-
würfe eines aufgeklärten Islams diskutiert worden. Bei beiden iranischen
Denkern ist der deutliche Bezug zum politischen System des Irans und den
religiösen und politischen Ansprüchen der herrschenden Geistlichkeit so-
wie ihr schiitischer Hintergrund erkennbar. 

Ausgangspunkt für Shabestari ist seine Beschäftigung mit hermeneuti-
schen Konzepten der europäischen Philosophie (Schleiermacher, Dilthey,
Gadamer, Heidegger), die er in die iranische Debatte einbringt.14 So stellt
er infrage, dass es eine vom Koran vorgegebene Staatsform gäbe. Vielmehr
sind Staatsformen das Ergebnis wandelbarer und damit unterschiedlicher
menschlicher Interpretationen. Sie haben mit dem Text selbst nichts zu
tun. Jede politische Ordnung, selbst die zur Zeit des Propheten, ist zeitbe-
dingt und wandelbar, also Menschenwerk. Zu fragen ist vielmehr nach den
zentralen Kriterien für eine Staatsform, und das ist nach koranischer Inten-
tion vor allem die Gerechtigkeit bzw. das Herstellen von Gerechtigkeit als
Grundlage jeder politischen und sozialen Ordnung.15 Hiermit bezieht Sha-
bestari sich auf ein zentrales Prinzip des schiitischen Glaubens.

In einem Aufsatz über Demokratie und Religiosität aus dem Jahr 2002

13 Ebd., 214.
14 Vgl. Roman Seidel: Mohammed Shabestari, Iran: Die gottgefällige Freiheit; in: Katajun

Amirpur/Ludwig Ammann (Hg.): Der Islam am Wendepunkt, Freiburg i. Br. 2006, 76.
15 Vgl. Katajun Armirpur: Unterwegs zu einem anderen Islam. Texte iranischer Denker,

Freiburg i. Br. 2009, 20.



wird SEINE Auseinandersetzung mi1t dem iranıschen System offensichtlich 183
SO stellt die rage, b die Demokratie als e1nNe Herrschaft des Volkes NOLT:
wendig dem e Norsam die (Gebote ottes widersprechen MUSsSe Da-
beli betont die MmMenschliiche Treinel und Freiwilligkeit In der Befolgung
VOT ottes Geboten, we1l 1Ur der Glaube wirklich gelebt werden kannn
Demokratie als e1nNe diesseitige politische UOrdnung Ist dabel VOT den Ord
NUuNSEN des Jenseits und damıiıt den letzten religlösen Fragen rennen

Der KONsens Iur e1N Verstehen VOT udentum, Christentum und slam
Sind Tüur inn die Menschenrechte. 16 AaDEel Sind weder Demokratie Och
Menschenrechte 1M Oran Iiinden S1e bilden jedoch e1nNe Öglichkei
ab, das en 1n eiInem aa und das /usammenleben unterschiedlicher
enschen möglichst erecht ges  en Dabhbe!]l haben enschen aller Re
ligionen bisher AUS ihrer besonderen ähe Ott ungleiche Rechte Tüur
enschen anderen aubDbens abgeleitet. S1e vermischten die spirituelle
ene mi1t der weltlichen, die horizontale mi1t der vertikalen. Die eran
wortung dafur s1eht beli den religiösen Gelehrten, die neDen den elig16
SET1 (QQuellen keine andere Oder unabhängige Erkenntnis akzeptierten.

Der ZWEITEe Impuls seht VOT seinNnen Überlegungen ZUuU Glauben dUS,
Tüur den die relig1öse r  rung entscheidend IStT. Die völlige Hingabe das
göttliche Daseıin und die Geborgenheit In Ott Sind e1N nNnnerer Akt der Be
SCHMNUNS zwischen Ott und Mensch.!/ Mit dieser etonung der spirituel-
len r  rung widerspricht e1ner Überbetonung des Rechts und stellt 1E
metaphysischen ussagen ber ott ZUr Seite In ezug aul den Oran be
deutet dies, dass erst die Rede ottes SL, WEl S1E beim Rezipienten
e1nNe relig1öse Erfahrung hervorrulft. Der Subjektivität des enschen
OMmM ler e1nNe zentrale 7u.15

Abdelkadir Soroush teilt miıt Shabestarı und vielen anderen libera:;
len Denkern die Ansicht, dass die göttlichen Wahrheiten unveränderlich
und EWlg SiNd, das MmMenschliiche relig1öse Wissen und die MmMenschliiche AÄus
jegung göttlicher (Gebote allerdings nicht. Der Fehler jeg darin, beides
verwechseln und MmMenschliche Auslegung, und damıit auch das islamische
ec miıt den göttlichen Wahrheiten gleichzusetzen. E1IN zentraler Ge
danke leg Tüur innn In der Evolution des Wissens, das sich iImMmer weilter

10 ONnamme. ojtahe: Shabestfart He Menschenrechte und das Verständnis der
Religionen; In Amirpufr, nterwegs einem anderen slam,

17 Seidel, ONamme: estarl,
18 Eb3d.
19 RKoman Seidel. Ahdolkarım Sorusch, Iran: Jele VWege ZUT Wahrheit; IN: Katajun

Amirpur/Ludwig Ammann (Hg.) Der siam Wendepunkt, reiburg Br. 20006, I;
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16 Vgl. Mohammed Mojtahed Shabestari: Die Menschenrechte und das Verständnis der
Religionen; in: Amirpur, Unterwegs zu einem anderen Islam, 43.

17 Vgl. Seidel, Mohammed Shabestari, 79.
18 Ebd.
19 Vgl. Roman Seidel: Abdolkarim Sorusch, Iran: Viele Wege zur Wahrheit; in: Katajun

Amirpur/Ludwig Ammann (Hg.): Der Islam am Wendepunkt, Freiburg i. Br. 2006, 84 ff;
88.

wird seine Auseinandersetzung mit dem iranischen System offensichtlich.
So stellt er die Frage, ob die Demokratie als eine Herrschaft des Volkes not-
wendig dem Gehorsam gegen die Gebote Gottes widersprechen müsse. Da-
bei betont er die menschliche Freiheit und Freiwilligkeit in der Befolgung
von Gottes Geboten, weil nur so der Glaube wirklich gelebt werden kann.
Demokratie als eine diesseitige politische Ordnung ist dabei von den Ord-
nungen des Jenseits und damit den letzten religiösen Fragen zu trennen. 

Der Konsens für ein Verstehen von Judentum, Christentum und Islam
sind für ihn die Menschenrechte.16 Dabei sind weder Demokratie noch
Menschenrechte im Koran zu finden. Sie bilden jedoch eine Möglichkeit
ab, das Leben in einem Staat und das Zusammenleben unterschiedlicher
Menschen möglichst gerecht zu gestalten. Dabei haben Menschen aller Re-
ligionen bisher aus ihrer besonderen Nähe zu Gott ungleiche Rechte für
Menschen anderen Glaubens abgeleitet. Sie vermischten die spirituelle
Ebene mit der weltlichen, die horizontale mit der vertikalen. Die Verant-
wortung dafür sieht er bei den religiösen Gelehrten, die neben den religiö-
sen Quellen keine andere oder unabhängige Erkenntnis akzeptierten. 

Der zweite Impuls geht von seinen Überlegungen zum Glauben aus,
für den die religiöse Erfahrung entscheidend ist. Die völlige Hingabe an das
göttliche Dasein und die Geborgenheit in Gott sind ein innerer Akt der Be-
gegnung zwischen Gott und Mensch.17 Mit dieser Betonung der spirituel-
len Erfahrung widerspricht er einer Überbetonung des Rechts und stellt sie
metaphysischen Aussagen über Gott zur Seite. In Bezug auf den Koran be-
deutet dies, dass es erst die Rede Gottes ist, wenn sie beim Rezipienten
eine religiöse Erfahrung hervorruft. Der Subjektivität des Menschen
kommt hier eine zentrale Rolle zu.18

Abdelkadir Soroush teilt mit Shabestari – und vielen anderen libera-
len Denkern – die Ansicht, dass die göttlichen Wahrheiten unveränderlich
und ewig sind, das menschliche religiöse Wissen und die menschliche Aus-
legung göttlicher Gebote allerdings nicht. Der Fehler liegt darin, beides zu
verwechseln und menschliche Auslegung, und damit auch das islamische
Recht mit den göttlichen Wahrheiten gleichzusetzen. Ein zentraler Ge-
danke liegt für ihn in der Evolution des Wissens, das sich immer weiter



1584 ausdehnt.!” 1e$ erı das naturwissenschaftliche Wissen gENAUSO WIE
das religlöse Wissen 1e$ hat auch e1nNe verändernde Wirkung Tüur die AÄAus
jegung religiöser lexte und Tüur die RKechtsfindung. 1ervon ausgehend enT:
wickelt Soroush SEINE Kritik iranıschen System des velayat e-fagih, der
Herrschaft der Rechtsgelehrten. Da sich hierbeIl e1nNe relig1öse 1heo
Me handelt, ann 1E keinen göttlichen Wahrheitsanspruch behaupten. S1e
INUSS sich vielmehr ihre Wahrheit erweisen, iImMmer wieder der Kri
tik tellen und Veränderungen 1n Kauf nehmen Ooroush betont die Pluralı
tat der Religionen und Ordert die Aufgabe e1Nes absoluten religiösen Wahr-
heitsanspruches.“9

Die VOT Soroush vgeforderte Staatsform 1st die e1ner religiösen EMO-
kratie, wWobhbel 1n der Demokratie als Olcher eın islamisches Konzept
sieht, Oondern das Ergebnis menschlicher ernun elig1ös soll diese De
MoOkratie insolern se1n, WIE ihre Mitglieder mehrheitlich relig1ös sind S1e
Sind aufgerufen, sich gesellschaftlichen und politischen Diskurs be
eiligen und innn ges  en, wWwohel ihre religiösen erte In den Diskurs
eingebracht, aber nicht VO  = aa verordnet werden sollen .21

ESs Ist leicht erkennbar, WAarum die ] hesen sowohl VONN Shabestarıi als
auch VOTN Soroush das herrschende System 1M Iran MAasSSIV In rage STE
ten usgangspunkt Ist bel beiden die Unterscheidung zwischen dem Ora-
nNischen lext als ottes Wort und ewiger Wahrheit und den menschlichen
Auslegungen, die diesen Anspruch nicht rheben können

Der Oran als Kommunikationssystem: Nasr amı Abu atld

Ahnlich WIE die Ooben vorgestellten Denker eZ0g auch der Agsypter
Nasr amı Abu ald (1 943201 Ü} wichtige mpulse AUS der Philosophie
und besonders AUS der Literaturwissenschaft und Linguistik, SeE1N
Koranverständnis entwickeln Ahnlich WIE SIE ega sich 1n gesell-
schaftliche Auseinandersetzungen und eZ0g ellung das relig1öse
Establishment, W2S MAasSSIVe persönliche Konsequenzen und innn
SCHNEeBllC ZWAallg, Agvypten verlassen

Bereits Iruh ETASSTE sich mi1t der rationalistischen Koraninterpreta-
107 der Mur’tazila, die miıt linguistischen und lıteraturwissenschaftl.
chen Fragestellungen verband Verschiedene Auslandsaufenthalte racntien
inn 1n Kontakt miıt der Wissenscha der Hermeneutik, auch ler Tallen

AÜ) ebd., 85
Ebd.,

A Benzine, He Denker, 1660
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ausdehnt.19 Dies betrifft das naturwissenschaftliche Wissen genauso wie
das religiöse Wissen. Dies hat auch eine verändernde Wirkung für die Aus-
legung religiöser Texte und für die Rechtsfindung. Hiervon ausgehend ent-
wickelt Soroush seine Kritik am iranischen System des velayat e-faqih, der
Herrschaft der Rechtsgelehrten. Da es sich hierbei um eine religiöse Theo-
rie handelt, kann sie keinen göttlichen Wahrheitsanspruch behaupten. Sie
muss sich vielmehr um ihre Wahrheit zu erweisen, immer wieder der Kri-
tik stellen und Veränderungen in Kauf nehmen. Soroush betont die Plurali-
tät der Religionen und fordert die Aufgabe eines absoluten religiösen Wahr-
heitsanspruches.20

Die von Soroush geforderte Staatsform ist die einer religiösen Demo-
kratie, wobei er in der Demokratie als solcher kein islamisches Konzept
sieht, sondern das Ergebnis menschlicher Vernunft. Religiös soll diese De-
mokratie insofern sein, wie ihre Mitglieder mehrheitlich religiös sind. Sie
sind aufgerufen, sich am gesellschaftlichen und politischen Diskurs zu be-
teiligen und ihn zu gestalten, wobei ihre religiösen Werte in den Diskurs
eingebracht, aber nicht vom Staat verordnet werden sollen.21

Es ist leicht erkennbar, warum die Thesen sowohl von Shabestari als
auch von Soroush das herrschende System im Iran massiv in Frage stell-
ten. Ausgangspunkt ist bei beiden die Unterscheidung zwischen dem kora-
nischen Text als Gottes Wort und ewiger Wahrheit und den menschlichen
Auslegungen, die diesen Anspruch nicht erheben können.

5.2 Der Koran als Kommunikationssystem: Nasr Hamid Abu Zaid

Ähnlich wie die oben vorgestellten Denker bezog auch der Ägypter
Nasr Hamid Abu Zaid (1943‒2010) wichtige Impulse aus der Philosophie
und besonders aus der Literaturwissenschaft und Linguistik, um sein 
Koranverständnis zu entwickeln. Ähnlich wie sie begab er sich in gesell-
schaftliche Auseinandersetzungen und bezog Stellung gegen das religiöse
Establishment, was massive persönliche Konsequenzen hatte und ihn
schließlich zwang, Ägypten zu verlassen. 

Bereits früh befasste er sich mit der rationalistischen Koraninterpreta-
tion der Mu‘tazila, die er mit linguistischen und literaturwissenschaftli-
chen Fragestellungen verband. Verschiedene Auslandsaufenthalte brachten
ihn in Kontakt mit der Wissenschaft der Hermeneutik, auch hier fallen

20 Vgl. ebd., 88 f.
21 Ebd., 85 f.
22 Vgl. Benzine, Die neuen Denker, 166 f.
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wieder die amen Schleiermacher, Dilthey, (Gadamer, CCceur .2 185
Abu /Za1d Orientiert sich ehbenfTalls der u tazıla und ihrem erstian

NS VOT Sprache als kontextbezogen. Er rag ach dem Verhältnis VONN SOLL
licher Rede, dem Oran und der OUOffenbarung/Inspiration. Diese werden
Oft als Synonyme e  an  e  e bezeichnen aber unterschiedliche Aspekte.
ährend das Wort ottes unbegrenzt SL, der Oran ahber 1n begrenzter
lext SL, kann Nan 1n inm 1Ur e1nNe spezifische Manıfestation des Ottes
WoOortes senen Ist Ott der precher, 1st die Offenbarung der KOMMUnN-
kationsprozess, der Kanal, Uurc den das Wort ottes ergeht. 1e$ X
chieht ach ussagen des Korans dure 42,51 aufT drei egen als
nonNnverhbale Inspiration, „hinter eiInem Vorhang“ z.B WIEe Mose
Dornbusch Oder Sinal, Ooder Uurc eıInNnen oten, bezogen aufT den
Oran Uurc den nge Gabriel.® Der Oran wurde 1n der arabischen 5Spra
che offenbart, we1l dies die Sprache der enschen Wal, enen er X
Sanı: wurde Da inhm miıt ora und Evangelium andere Schriften 1n anderen
prachen VOTausSgeESAalSEN Sind, kann dies jedoch nicht die einzige Sprache
sein Der linguistische USdruc des Orans INUSS alsSO VOT SEINeEemM

werden E1n weıllerer Aspekt Ist die Veränderung des Korans
Uurc SEINE Verschriftlichung, Uurc den der rezitlerte Oran In 1n Buch
transformiert wurde Hierdurch wurde die OUOffenbarung AUS ihrem Kontext
gelöst. Deshalh darf die MmMenschliiche Dimension des koranıschen Phä-
1OTMNEeTNS nicht auber cht lassen.%4 Der Oran 1st 1n JTienes KOMMUnN-
kationssystem zwischen Ott und ensch Die andere Seite der KOMMUnN-
kation, nämlich die Auslegung und Rezeption erfordert e1nNe Hermeneutik,
die die Subjektivität des Auslegers, SEINE historische, persönliche und 1deo-
lJogische Verortung offenlegt. 1es SOl helfen, die eative Auslegung VOT
e1ner tendenziösen und ideologischen Lektüre unterscheiden.?

Die Mündlichkeit des OFrans Omer OZzsOy
Omer OZSOYy (geb 1963 OMm AUS der ] Uürkeli und sehört ZUr 50R

karaer Schule, e1nNe Kichtung der Iheologie, die Mitte der 1990er re
der Universität In Ankara eNTISTaAN!: und sich e1nNe zeitgemäße Her

meneutik koranıscher lexte bemuht. Dabhbe!]l wird der Oran als e1N AUS
muündlicher Iradıition hervorgegangener lext verstanden, der sıch e1Ne
bestimmte Hörerschaft e1ner bestimmten /Zeit richtete und dessen AÄus

A ebd., 183
zx4 Eb3d.
A ebd., 191
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wieder die Namen Schleiermacher, Dilthey, Gadamer, Ricœur u. a.22

Abu Zaid orientiert sich ebenfalls an der Mu‘tazila und ihrem Verständ-
nis von Sprache als kontextbezogen. Er fragt nach dem Verhältnis von gött-
licher Rede, dem Koran und der Offenbarung/Inspiration. Diese werden
oft als Synonyme behandelt, bezeichnen aber unterschiedliche Aspekte.
Während das Wort Gottes unbegrenzt ist, der Koran aber ein begrenzter
Text ist, so kann man in ihm nur eine spezifische Manifestation des Gottes-
wortes sehen. Ist Gott der Sprecher, so ist die Offenbarung der Kommuni-
kationsprozess, der Kanal, durch den das Wort Gottes ergeht. Dies ge-
schieht nach Aussagen des Korans (Sure 42,51) auf drei Wegen: als
non verbale Inspiration, „hinter einem Vorhang“ z. B. wie an Mose am
Dornbusch oder am Sinai, oder durch einen Boten, d. h. bezogen auf den
Koran durch den Engel Gabriel.23 Der Koran wurde in der arabischen Spra-
che offenbart, weil dies die Sprache der Menschen war, zu denen er ge-
sandt wurde. Da ihm mit Tora und Evangelium andere Schriften in anderen
Sprachen vorausgegangen sind, kann dies jedoch nicht die einzige Sprache
sein. Der linguistische Ausdruck des Korans muss also von seinem Inhalt
getrennt werden. Ein weiterer Aspekt ist die Veränderung des Korans
durch seine Verschriftlichung, durch den der rezitierte Koran in ein Buch
transformiert wurde. Hierdurch wurde die Offenbarung aus ihrem Kontext
gelöst. Deshalb darf man die menschliche Dimension des koranischen Phä-
nomens nicht außer Acht lassen.24 Der Koran ist so ein offenes Kommuni-
kationssystem zwischen Gott und Mensch. Die andere Seite der Kommuni-
kation, nämlich die Auslegung und Rezeption erfordert eine Hermeneutik,
die die Subjektivität des Auslegers, seine historische, persönliche und ideo-
logische Verortung offenlegt. Dies soll helfen, die kreative Auslegung von
einer tendenziösen und ideologischen Lektüre zu unterscheiden.25

5.3 Die Mündlichkeit des Korans: Ömer Özsoy

Ömer Özsoy (geb. 1963) kommt aus der Türkei und gehört zur sog.
Ankaraer Schule, eine Richtung der Theologie, die Mitte der 1990er Jahre
an der Universität in Ankara entstand und sich um eine zeitgemäße Her-
meneutik koranischer Texte bemüht. Dabei wird der Koran als ein aus
mündlicher Tradition hervorgegangener Text verstanden, der sich an eine
bestimmte Hörerschaft zu einer bestimmten Zeit richtete und dessen Aus-
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23 Vgl. ebd., 183.
24 Ebd.
25 Vgl. ebd., 191.



1586 SaSc demnach 1n universelle und ewl1g ültige und situationsbezogene AÄAus
unterteilen sind ÖOZzsoy betont den Unterschied, den In der

Auslegung edeutet, den Oran beli SeINer Übersetzung und Interpretation
1Ur als eıInNnen konzipierten lext Oder 1n SEINer ursprünglichen Form, Nam-
ich als muüundliche Verkündigung, betrachten eiztieres edeutet, dass

ihn als eiınen prec versteht. ährend e1N UTtOor beli der KOnzeDp-
107 e1Nes lextes e1nNe antızıplerte Leserschaft anspric und versuchen
INUSS, mögliche Missverständnisse vermeililden und e1nNe innere Ge
schlossenheit produzieren, SEIZT e1N prec eıInNnen Orer und 1n Ge
sprächsumfi{el voraus.20 E1IN prec kann unterschiedliche Intentionen
haben, Uurc die Interaktion miıt dem Adressaten und e1iner entsprechen-
den Reaktion annn der precher z.B Wiederholungen Oder Varilationen
einführen eht beim Oran ausschließlich VOT eiInem schriftlichen
lext dUS, Tallen Widersprüche, Wiederholungen Oder e1nNe mangelnde ogl
des Aufbaus aul. Diese erklären sıch allerdings, WEl Nan davon ausgeht,
dass sich eiınen ursprünglic muüundlichen lext handelt, WIEe eute
iImmer Och die vorrangıge Form der Koranrezeption die Rezitation 1ST.
ASS e1N schriftlicher lext seinen Kontext Uurc die inhm zugrunde lie
sende Konzeption erkennen, 1st dieser Kontext beli eiInem Sprechakt
lerdings erst eruleren e1m Koran, ÖZzSOYy, stellt jede Passage e1nNe
sprachliche AÄußerung dar, eren Kontext der lext selhst nicht hergibt. Die
Orte eın sgeben den außertextuellen Kontext nicht wieder. Deshalhb 1st

entscheidend, diese Umstände erschlielben Dieser chritt Ist nicht
1Ur bel widersprüchlichen ussagen des Orans anzuwenden, Oondern bel
allen Texten.2/

Diese Grundannahme unweigerlich der rage, WIEe der Oran
Iur späatere (Generationen elevant Seın kann, auch WEl sich nicht
die ursprünglichen Adressaten handelt.? „Wenn der Oran nicht überge-
SCNIC  1cC wahrgenommen werden kann, dann edeute dies, dass das
unıversell Übertragbare 1M Oran nicht In diesen Stellungnahmen besteht,
Oondern sich AUS anınler steckenden Wertesystemen ahbleiten lässt.“29

20 ()mer ÖZsOy: Vom Ühbersetzen ZU Dolmetschen. Fin koranhermeneutischer Be1l
Lrag ZUrTr innerislamischen tarsamat al-qur an-Debatte; InN: ansjörg Schmid, Andreas
Renz, Bülent [/icar (Hg.) „Nahe ISst dir das Wort A Schriftauslegung In (.hristentum

AF
und slam, Regensburg Ü,

ebd., 119
28 ÖZSOY, He Tunf Aspekte der Scharia,
zUu Ebd.,
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sage demnach in universelle und ewig gültige und situationsbezogene Aus-
sagen zu unterteilen sind. Özsoy betont den Unterschied, den es in der
Auslegung bedeutet, den Koran bei seiner Übersetzung und Interpretation
nur als einen konzipierten Text oder in seiner ursprünglichen Form, näm-
lich als mündliche Verkündigung, zu betrachten. Letzteres bedeutet, dass
man ihn als einen Sprechakt versteht. Während ein Autor bei der Konzep-
tion eines Textes eine antizipierte Leserschaft anspricht und versuchen
muss, mögliche Missverständnisse zu vermeiden und eine innere Ge-
schlossenheit zu produzieren, setzt ein Sprechakt einen Hörer und ein Ge-
sprächsumfeld voraus.26 Ein Sprechakt kann unterschiedliche Intentionen
haben, durch die Interaktion mit dem Adressaten und einer entsprechen-
den Reaktion kann der Sprecher z. B. Wiederholungen oder Variationen
einführen. Geht man beim Koran ausschließlich von einem schriftlichen
Text aus, fallen Widersprüche, Wiederholungen oder eine mangelnde Logik
des Aufbaus auf. Diese erklären sich allerdings, wenn man davon ausgeht,
dass es sich um einen ursprünglich mündlichen Text handelt, so wie heute
immer noch die vorrangige Form der Koranrezeption die Rezitation ist.
Lässt ein schriftlicher Text seinen Kontext durch die ihm zugrunde lie-
gende Konzeption erkennen, so ist dieser Kontext bei einem Sprechakt al-
lerdings erst zu eruieren. Beim Koran, so Özsoy, stellt jede Passage eine
sprachliche Äußerung dar, deren Kontext der Text selbst nicht hergibt. Die
Worte allein geben den außertextuellen Kontext nicht wieder. Deshalb ist
es entscheidend, diese Umstände zu erschließen. Dieser Schritt ist nicht
nur bei widersprüchlichen Aussagen des Korans anzuwenden, sondern bei
allen Texten.27

Diese Grundannahme führt unweigerlich zu der Frage, wie der Koran
für spätere Generationen relevant sein kann, auch wenn es sich nicht um
die ursprünglichen Adressaten handelt.28 „Wenn der Koran nicht überge-
schichtlich wahrgenommen werden kann, dann bedeutet dies, dass das
universell Übertragbare im Koran nicht in diesen Stellungnahmen besteht,
sondern sich aus dahinter steckenden Wertesystemen ableiten lässt.“29
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26 Vgl. Ömer Özsoy: Vom Übersetzen zum Dolmetschen. Ein koranhermeneutischer Bei-
trag zur innerislamischen tarǧamat al-qurʾān-Debatte; in: Hansjörg Schmid, Andreas
Renz, Bülent Ucar (Hg.): „Nahe ist dir das Wort …“ Schriftauslegung in Christentum
und Islam, Regensburg 2010, 118.

27 Vgl. ebd., 119 f.
28 Vgl. Özsoy, Die fünf Aspekte der Scharia, 23.
29 Ebd., 24.



187
OuUuNana Khorchide 21N „muslimischer Luther“?

Die Veröffentlichung SE1INES Buches „Gott Ist Barmherzigkeit” rachte
dem Muünsteraner Professor Mouhanad Khorchide (geb 1971 csehr
x  1C Reaktionen e1n SO wurde VOT der nichtmuslimischen Öffent-
1chkel gefeiert, VOT den Islamverbänden allerdings M AasSSIV kritisiert und

„Märesieverdacht“ gestellt. uch WEl die Krise ktuell beigelegt
scheint, spalten sıch besonders SEINer Person und seiINen theolog1i
SscChHen Positionen die (emüter. Gleichzeitig zeigt sich diesem Konflikt
auch der amp die Deutungshoheit, WIEe der slam verstehen cei.>0

Die etonung der Barmherzigkeit Ottes und die sage e1N Ottes
bild, das die strafenden und richtenden Seiten ottes In den Mittelpunkt
stellt, ass SCNON eiınen gewiissen Anklang Luthers rage erkennen „Wie
ekomme ich eıInNnen onäadigen (Gott?* Ebenso lindet sich beli Khorchide 1n
Appell, die spirituelle Seite der eligion, den persönlichen Glauben und
e1nNe vertrauensvolle Gottesbeziehung tärken Ihm seht e1nNe hu
Mmanistische Koranhermeneutik,*' Tüur die sowohl die Kontextualisierung
der koranıschen Verkündigung WIE auch der Verstehenshintergrund des
Lesers unabdingbar sind Er ezieht sich dabel aul die 1n ehnung
Fazlur mMan entwickelten karaerInterpretationsmodelle der
Schule.>2

1bt 1M Oran allgemeine Maxımen der 1e und Barmherzigkeit
als göttliche Intention, Sind andere Maxiımen spezifisch und beziehen
sich aufT mehrere Ihemenbereiche Die Stellen, die Ott beschreiben, wWwol
len dem enschen ermöglichen, ott kennenzulernen Die gotles-
dienstlichen en betrelilfen die spirituelle Dimension, wodurch Men
SscChHen mi1t Ott 1n Verbindung Lreien können, und en e1Ne lebensnahe
Komponente (Beten, Fasten, Sozialabgabe). Die allgemeinen ethischen
Prinzipien des Orans wollen den enschen eiInem aufrichtigen und lie
evollen itglie der Gesellsc erziehen Die nNarratıven assagen lassen
Lehren AUS dem en anderer enschen und Völker Tüur das eigene en

A0 Von Se1iten der des /Zentralrats der Muslime und des Siamra| gab unterschied-
1C Stellungnahmen und (‚utachten der Veröffentlichung „Islam 1St Barmherzig-
keit”, die die Irrtumer In dieser Chrift aufdecken sollten, In ihrer Argumentation aller-
ings wen1g überzeugend und eher als der CX e1nNnes konservativen
Islamverständnisses wertien SINCd.

Ouhana Khorchide siam 1St Barmherzigkeit. Grundzüge einer modernen Reli:
g10N, reiburg Br. 2012, 1/72

C Ebd., 162

65 (2/207 O)

5.4 Mouhanad Khorchide ‒ ein „muslimischer Luther“?

Die Veröffentlichung seines Buches „Gott ist Barmherzigkeit“ brachte
dem Münsteraner Professor Mouhanad Khorchide (geb. 1971) sehr gegen-
sätzliche Reaktionen ein: So wurde er von der nichtmuslimischen Öffent-
lichkeit gefeiert, von den Islamverbänden allerdings massiv kritisiert und
unter „Häresieverdacht“ gestellt. Auch wenn die Krise aktuell beigelegt
scheint, so spalten sich besonders an seiner Person und seinen theologi-
schen Positionen die Gemüter. Gleichzeitig zeigt sich an diesem Konflikt
auch der Kampf um die Deutungshoheit, wie der Islam zu verstehen sei.30

Die Betonung der Barmherzigkeit Gottes und die Absage an ein Gottes-
bild, das die strafenden und richtenden Seiten Gottes in den Mittelpunkt
stellt, lässt schon einen gewissen Anklang an Luthers Frage erkennen „Wie
bekomme ich einen gnädigen Gott?“. Ebenso findet sich bei Khorchide ein
Appell, die spirituelle Seite der Religion, den persönlichen Glauben und
eine vertrauensvolle Gottesbeziehung zu stärken. Ihm geht es um eine hu-
manistische Koranhermeneutik,31 für die sowohl die Kontextualisierung
der koranischen Verkündigung wie auch der Verstehenshintergrund des
Lesers unabdingbar sind. Er bezieht sich dabei auf die in Anlehnung an
Fazlur Rahman entwickelten Interpretationsmodelle der Ankaraer
Schule.32

Gibt es im Koran allgemeine Maximen der Liebe und Barmherzigkeit
als göttliche Intention, so sind andere Maximen spezifisch und beziehen
sich auf mehrere Themenbereiche: Die Stellen, die Gott beschreiben, wol-
len es dem Menschen ermöglichen, Gott kennenzulernen. Die gottes-
dienstlichen Praktiken betreffen die spirituelle Dimension, wodurch Men-
schen mit Gott in Verbindung treten können, und haben eine lebensnahe
Komponente (Beten, Fasten, Sozialabgabe). Die allgemeinen ethischen
Prinzipien des Korans wollen den Menschen zu einem aufrichtigen und lie-
bevollen Mitglied der Gesellschaft erziehen. Die narrativen Passagen lassen
Lehren aus dem Leben anderer Menschen und Völker für das eigene Leben
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30 Von Seiten der DITIB, des Zentralrats der Muslime und des Islamrats gab es unterschied-
liche Stellungnahmen und Gutachten zu der Veröffentlichung „Islam ist Barmherzig-
keit“, die die Irrtümer in dieser Schrift aufdecken sollten, in ihrer Argumentation aller-
dings wenig überzeugend waren und eher als der Reflex eines konservativen
Islamverständnisses zu werten sind.

31 Vgl. Mouhanad Khorchide: Islam ist Barmherzigkeit. Grundzüge einer modernen Reli-
gion, Freiburg i. Br. 2012, 172 f.

32 Ebd., 162.
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Ebd., 1/4 I1
Ounana Khorchide Scharıa der Inissverstandene Oft. Der Weg einer modernen
islamischen 1  3 reiburg Br. 2013

4 Khorchide, siam ISst Barmherzigkeit, 701
40 BereIits 7004 VWIaT der Universitäi Muüunster e1n Lehrstuhl TIur die Ausbildung islamı-

scher Religionslehrkräfte eingerichtet worden, der Mit uhammaı Kalisch hesetzt
wurde. Der I HsSsens 7zwiischen Kalisch und den In einem Beirat vertiretenen muslim!i-
schen Verhänden ber nhalte der Te TIuührte SCHHNEeBXlcCc einem Fnde dieses Vetl-
Suchs. Kalisch wurde auf e1nNe andere Stelle In der philosophischen Fakultät VerseIzZl. He
grundlegende und His eute ak{tuelle rage, InwIiewelt die nhalte der TE VON den isla-
mMischen Verhänden akzeptiert werden Mussen und die Te1INel der VWissenschaft he
ru und verletzt wird, LTal hereits ler aufl.

f /entren Islamischer Theologie Yibt In Muüunster/Ösnabrück und übingen, e1in /en:
LI'’um Iur Islamische tudien In Frankfurt/Gileßen und e1n Department Iur islamisch-reli-
z10SE tudien In Erlangen-Nürnberg. ()mer OÖzsov/Ertugrul in Fundamente
der islamischen eologie In Deutschland; InN: Ma FEAhTIAaS Rohe/Havka Engin/Mouhanad
Khorchide/Omer Ozsoy/ ansjörg Schmid (Hg.) (.hristentum und slam In Deutsch:
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ziehen. Die liturgischen Passagen beziehen sich auf die offene Kommuni-
kation mit Gott. Die eschatologischen Texte sollen den Menschen auf die
Begegnung mit Gott im Gericht vorbereiten, um sein diesseitiges Handeln
daran auszurichten.33

Schließlich gibt es die Regelungen und Gesetzgebungen zur Gesell-
schaftsordnung, die fünf Prinzipien enthalten: Gerechtigkeit, Wahrung der
menschlichen Würde, Freiheit aller Menschen, Gleichheit aller Menschen,
die soziale und ethische Verantwortung des Menschen. Gerade letzteres
stellt Khorchide nicht als ein geschlossenes Rechtssystem dar, als das die
Scharia häufig falsch interpretiert wird, sondern es sind diese Prinzipien,
die einer Ordnung zugrunde liegen sollten. In seinem Buch zur Scharia
führt Khorchide dies als Grundlagen einer modernen islamischen Ethik
weiter aus.34

Von besonderer Bedeutung ist für Khorchide ein neuer angstfreier Zu-
gang des Menschen zu seinem Glauben, der sich weniger an äußeren Ri-
tualen oder Pflichterfüllung aus Angst vor göttlicher Strafe orientiert, son-
dern eine enge Beziehung zu Gott ermöglicht und den Menschen dadurch
befreit. Dies hat Konsequenzen nicht nur für das Glaubensleben des Ein-
zelnen, sondern ermöglicht auch eine soziale Befreiung.35

6. Islam in Deutschland: Kontext einer islamischen Theologie 
als Wissenschaft

Auch wenn es an verschiedenen Standorten im Rahmen der religions-
pädagogischen Ausbildung oder auch der Stiftungsprofessur in Frankfurt
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33 Ebd., 174 ff.
34 Mouhanad Khorchide: Scharia – der missverstandene Gott. Der Weg zu einer modernen

islamischen Ethik, Freiburg i. Br. 2013.
35 Vgl. Khorchide, Islam ist Barmherzigkeit, 201 f.
36 Bereits 2004 war an der Universität Münster ein Lehrstuhl für die Ausbildung islami-

scher Religionslehrkräfte eingerichtet worden, der mit Muhammad Kalisch besetzt
wurde. Der Dissens zwischen Kalisch und den in einem Beirat vertretenen muslimi-
schen Verbänden über Inhalte der Lehre führte schließlich zu einem Ende dieses Ver-
suchs. Kalisch wurde auf eine andere Stelle in der philosophischen Fakultät versetzt. Die
grundlegende und bis heute aktuelle Frage, inwieweit die Inhalte der Lehre von den isla-
mischen Verbänden akzeptiert werden müssen und wo die Freiheit der Wissenschaft be-
rührt und verletzt wird, trat bereits hier auf. 

37 Zentren Islamischer Theologie gibt es in Münster/Osnabrück und Tübingen, ein Zen-
trum für Islamische Studien in Frankfurt/Gießen und ein Department für islamisch-reli-
giöse Studien in Erlangen-Nürnberg. Vgl. Ömer Özsoy/Ertugrul Sahin: Fundamente
der islamischen Theologie in Deutschland; in: Matthias Rohe/Havka Engin/Mouhanad
Khorchide/Ömer Özsoy/ Hansjörg Schmid (Hg.): Christentum und Islam in Deutsch-



verschiedene Konstrukte islamischer tudien Universitäten se1t einıgen 184
ahren gab, egann erst 2010 ach dem (Gutachten des Wissenschafts-
rats der au islamischer tudien deutschen Hochschulen.*® Hier
konnte drei der HIis eute 1er Standorten®” bereits geschaffene
Strukturen angeknüpift werden

Die hiermit verbundenen strukturellen und organisatorischen Pro
eme, WIE nämlich e1Ne möglichst einheitliche Repräsentanz der ETINNISC
und relig1Ös Juralen Mmuslimischen (ememschaften erreicht werden kann,
sehört WIE beim islamischen Religionsunterricht His eute den ungelö-
sten Fragen. Was die Universitäten betrifft, der Wissenschaftsrat In
Kenntnis dieser Problemlage die chaffung VOT wissenschaftlichen Beirä-
ten empfohlen, e1N odell, das jedoch nicht alle ONMKTEe verhindern
konnte, Ondern diese häufig erst hervorrulft.

Das Fach Islamische T heologie DZWw. Islamische Studien INUSS sich 1M
deutschen Kontext teilweise MNEeu erlinden en den kKlassıschen Fächern
der islamischen Theologie* ehören dazu auch euUue€e Aufgaben, WIE die
e1ner islamischen Religionspädagogik. ©1 WT das Fach VOT ang
mi1t überbordenden gesellschaftlichen und politischen Erwartungen kon
fIrontiert, die eriullen nicht 1M eigentlichen Aufgabenbereich e1ner Wis
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ESs 1st nicht ohne e1Ne SEeWIlSSE Ironie betrachten, dass sich, WEl
auch miıt anderen nhalten und anderen KRahmenbedingungen, das WI@e-
ernolen scheint, W2S MmMuslimische RKeformtheologen auch 1n anderen Lan
dern vermıssen die Freiheit, ergebnisoffen und ohne außeren ruc ihrer
wissenschaftlichen e1 nachzugehen.

Islamische TIheologen, die sich e1N zeitgemäßes Islamverständnis
bemühen, Sind auch deutschen Universitäten vertreten Hierzu ehören

anderem Omer ÖZzsoy und OUNanaı Khorchide 1C vergeSSsecN
Sind die Zzanlreichen muslimischen Wissenschaftlerinnen und Wissen-
SCHaIiller 1M Mittelbau, die die /ukunft des Faches repräsentlieren. ÖOZzsoy
beschreihbt die Schwierigkeiten, enen sich das Fach gegenübersieht: /Zum
eıInNnen Sind die rwartungen die islamische Iheologie VOT der Integrati-
O1N1S- und Migrationsdebatte überlagert, DallzZ schweigen VONN den Erwar:-
Lungen, praventiv aul extremistische lendenzen wirken. 1ellac wird
die Aufgabe des Faches aufT die Ausbildung VOT Religionslehrkräften und

and. Grundlagen, kErfahrungen und Perspe  tiven des Zusammenlebens, reiburg 1. Br.
2015, Anm.

40 Hierzu gehören die Koranexegese fafsir), die Hadithwissenschaft hadifh), eologie
und Jurisprudenz /icCh
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verschiedene Konstrukte islamischer Studien an Universitäten seit einigen
Jahren gab, so begann erst 2010 nach dem Gutachten des Wissenschafts-
rats der Aufbau islamischer Studien an deutschen Hochschulen.36 Hier
konnte an drei der bis heute vier Standorten37 an bereits geschaffene
Strukturen angeknüpft werden. 

Die hiermit verbundenen strukturellen und organisatorischen Pro-
bleme, wie nämlich eine möglichst einheitliche Repräsentanz der ethnisch
und religiös pluralen muslimischen Gemeinschaften erreicht werden kann,
gehört wie beim islamischen Religionsunterricht bis heute zu den ungelö-
sten Fragen. Was die Universitäten betrifft, so hatte der Wissenschaftsrat in
Kenntnis dieser Problemlage die Schaffung von wissenschaftlichen Beirä-
ten empfohlen, ein Modell, das jedoch nicht alle Konflikte verhindern
konnte, sondern diese häufig erst hervorruft.

Das Fach Islamische Theologie bzw. Islamische Studien muss sich im
deutschen Kontext teilweise neu erfinden. Neben den klassischen Fächern
der islamischen Theologie38 gehören dazu auch neue Aufgaben, wie die 
einer islamischen Religionspädagogik. Dabei war das Fach von Anfang an
mit überbordenden gesellschaftlichen und politischen Erwartungen kon-
frontiert, die zu erfüllen nicht im eigentlichen Aufgabenbereich einer Wis-
senschaft liegen. 

Es ist nicht ohne eine gewisse Ironie zu betrachten, dass sich, wenn
auch mit anderen Inhalten und anderen Rahmenbedingungen, das zu wie-
derholen scheint, was muslimische Reformtheologen auch in anderen Län-
dern vermissen: die Freiheit, ergebnisoffen und ohne äußeren Druck, ihrer
wissenschaftlichen Arbeit nachzugehen.

Islamische Theologen, die sich um ein zeitgemäßes Islamverständnis
bemühen, sind auch an deutschen Universitäten vertreten. Hierzu gehören
unter anderem Ömer Özsoy und Mouhanad Khorchide. Nicht zu vergessen
sind die zahlreichen muslimischen Wissenschaftlerinnen und Wissen-
schaftler im Mittelbau, die die Zukunft des Faches repräsentieren. Özsoy
beschreibt die Schwierigkeiten, denen sich das Fach gegenübersieht: Zum
einen sind die Erwartungen an die islamische Theologie von der Integrati-
ons- und Migrationsdebatte überlagert, ganz zu schweigen von den Erwar-
tungen, präventiv auf extremistische Tendenzen zu wirken. Vielfach wird
die Aufgabe des Faches auf die Ausbildung von Religionslehrkräften und
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land. Grundlagen, Erfahrungen und Perspektiven des Zusammenlebens, Freiburg i. Br.
2015, 57 Anm. 4.

38 Hierzu gehören die Koranexegese (tafsir), die Hadithwissenschaft (hadith), Theologie
(kalam) und Jurisprudenz (fiqh). 



190 Mamen reduziert, wobhbel Iur efiztere keine klar definierten Ausbhil
dungsziele Sibt, W2S acC der Mmuslimischen Dachverbände ware Auf der
anderen Seite versuchen die muslimischen Religionsgemeinschaften, die
sich auch untereinander nicht einN1g Sind, ihre Vorstellungen durchzusetzen
und behaupten inr Bestimmungsrecht ber nhalte, ja treben e1nNe den KIr-
chen vergleichbare religiöse Autorität all, die dem sam jedoch VOT SEINeEemM
Selbstverständnis her Tem: 1ST. ÖOzsoy wehrt sich die Verzweckung
und Fremdbestimmung des Faches Er Tormuliert als große ance, dass
den deutschen und europäischen Universitäten ohl ZU ersien e1nNe
historische Verschmelzung und Befruchtung verschiedener Wissenschafts
traditionen erfolgen annn Die neuzeitliche Philosophie und postaukkläre-
rische Wissenstradition begegne den klassıschen islamischen Wissenschafl-
ten, die bisher 1Ur die Gläubigen In den muslimischen Mehrheitsgesell-
chaften angesprochen hat. 1e$ wird e1ner veränderten Wahrnehmung
des SIams 1M Westen führen, WIEe auch e1ner Dynamik Tüur die
islamische Theologie. Damıiıt dies gelingen kann, sieht ZWE1 Vorausseft-
ZUNgEN als wesentlich „Die wissenschaftlichen Standards Mussen
aul OÖOCNSTIEM Niveau ehalten und die islamische Theologie 1NUSS autnen-
tisch betriehben werden.  «3° Die demokratische Kontrolle und die Te1inel
der Wissenscha können 11UTr der Universität garantiert werden und
miıt wird verhindert, dass dogmatischen Verengungen und eaktio
aren Ooder antiemanzipatorischen Sichtweisen omm ine lUsSCHeEe Re
Texion entspricht aDel der koranıschen Aufforderung den enschen,
die anrneli Ssuchen und die Welt ergründen. Theologie Ist In die
sSe  = Sine e1nNe MmMenschliiche Reflexion ber das Göttliche, aber nicht selhst
gÖttlic Ooder übergeschichtlich. S1e 1st iImmer SCHNON historischen Verände
FruNngel unterworifen, auch WE sich alle Mmuslimischen Theologietraditio-
NelNn aul das leiche Referenzsystem beziehen.“”

In dieser Beschreibung ÖZzsOys OMmM auch Seın theologisches Pro
M klar ZU USAaruc ESs 1st wünschen und hoffen, dass dieses
Projekt nicht 1Ur der islamischen Iheologie euUue€e aume ZUr Weiterent-
wicklung, Oondern Tüur Wissenscha und (Gesellsc In Deutschland und
kuropa eUuee Erkenntnismöglichkeiten und eUuee Diskurse ber den siam
röffnet.

U Ozsov/Sahin: Fundamente der islamischen eologie In Deutschland,
A Ebd.,
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Imamen reduziert, wobei es für letztere keine klar definierten Ausbil-
dungsziele gibt, was Sache der muslimischen Dachverbände wäre. Auf der
anderen Seite versuchen die muslimischen Religionsgemeinschaften, die
sich auch untereinander nicht einig sind, ihre Vorstellungen durchzusetzen
und behaupten ihr Bestimmungsrecht über Inhalte, ja streben eine den Kir-
chen vergleichbare religiöse Autorität an, die dem Islam jedoch von seinem
Selbstverständnis her fremd ist. Özsoy wehrt sich gegen die Verzweckung
und Fremdbestimmung des Faches. Er formuliert als große Chance, dass an
den deutschen und europäischen Universitäten wohl zum ersten Mal eine
historische Verschmelzung und Befruchtung verschiedener Wissenschafts-
traditionen erfolgen kann: Die neuzeitliche Philosophie und postaufkläre-
rische Wissenstradition begegnet den klassischen islamischen Wissenschaf-
ten, die bisher nur die Gläubigen in den muslimischen Mehrheitsgesell-
schaften angesprochen hat. Dies wird zu einer veränderten Wahrnehmung
des Islams im Westen führen, wie auch zu einer neuen Dynamik für die 
islamische Theologie. Damit dies gelingen kann, sieht er zwei Vorausset-
zungen als wesentlich an: „Die wissenschaftlichen Standards müssen stets
auf höchstem Niveau gehalten und die islamische Theologie muss authen-
tisch betrieben werden.“39 Die demokratische Kontrolle und die Freiheit
der Wissenschaft können nur an der Universität garantiert werden und so-
mit wird verhindert, dass es zu dogmatischen Verengungen und zu reaktio-
nären oder antiemanzipatorischen Sichtweisen kommt. Eine kritische Re-
flexion entspricht dabei der koranischen Aufforderung an den Menschen,
die Wahrheit zu suchen und die Welt zu ergründen. Theologie ist in die-
sem Sine eine menschliche Reflexion über das Göttliche, aber nicht selbst
göttlich oder übergeschichtlich. Sie ist immer schon historischen Verände-
rungen unterworfen, auch wenn sich alle muslimischen Theologietraditio-
nen auf das gleiche Referenzsystem beziehen.40

In dieser Beschreibung Özsoys kommt auch sein theologisches Pro-
gramm klar zum Ausdruck. Es ist zu wünschen und zu hoffen, dass dieses
Projekt nicht nur der islamischen Theologie neue Räume zur Weiterent-
wicklung, sondern für Wissenschaft und Gesellschaft in Deutschland und
Europa neue Erkenntnismöglichkeiten und neue Diskurse über den Islam
eröffnet.
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39 Özsoy/Sahin: Fundamente der islamischen Theologie in Deutschland, 66.
40 Ebd., 67.


