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1. Euroislam, Reformisiam, Islamische Reformation?

Das Reformationsjubildum riickt ndher, doch schon seit Jahren ist Lu-
ther allgegenwirtig. Auch die Muslime sind davon betroffen: Immer wie-
der ist vor dem Hintergrund kontroverser Debatten iiber das Schriftver-
standnis, Demokratie, Menschenrechte und Geschlechtergerechtigkeit zu
horen, 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 wére. Auch wenn es sicher bei den in-
haltlichen Forderungen der Reformatoren einige Uberschneidungen geben
konnte, 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 europdischen Wertevorstellungen und Lebensformen besser kompati-
bel sein soll als ein traditionelles Islamverstindnis, wird von vielen musli-
mischen Theologen zuriickgewiesen. So wird argumentiert, dass es nur
einen Islam gidbe, und nicht einen fiir Europa, Afrika oder Asien. Dies ist
natiirlich eine apologetische Behauptung, sieht sie doch von den vielen un-
terschiedlichen kulturellen Auspragungen 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 bloRe
Anpassungsleistung an bestimmte kulturelle, gesellschaftliche und politi-
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sche Umstdnde und Forderungen handeln darf. Doch die Notwendigkeit
einer Erneuerung der islamischen Theologie, der Auslegung und religisen
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 Herkunftslindern kaum eine Stimme hat. Die
Ziele dieser Erneuerung sind vielfdltig: 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 Verstindnis von Gesellschaft, Politik und Individuum in der
Moderne, die politisierten und ideologisierten Instrumentalisierungen und
gesellschaftlichen Krisen in den muslimischen Landern Impulse, die die is-
lamische Theologie in Bewegung bringen. Dies ist kein neues Phdnomen,
sondern begleitet den Islam seit seinen Anfingen.

2. Historische Wurzeln islamischer Reform

Grundlegende Impulse fiir ein erneuertes Verstindnis des Islams ent-
standen bereits im 19. Jahrhundert und hatten ihren Anlass in der Kon-
frontation mit dem europdischen Kolonialismus und der zunehmend als
iiberlegen erfahrenen westlichen Welt. Hier sind einige wichtige intellek-
tuelle Stromungen des Islams zu nennen, die bis heute den islamischen
Diskurs beeinflussen. Dies ist zum einen der sog. modernistische salafiyya-
Islam, als dessen wichtigste Vertreter fiir den arabischen Raum Gamal
al-Din al-Afghani, Muhammad Abduh und Rashid Rida zu nennen sind. In
der islamwissenschaftlichen Literatur werden sie hdufig als die mafgeb-
liche Antwort der islamischen Welt auf den Kolonialismus genannt und
ausfiihrlich 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 Aktivititen auf den Kampf gegen den europdi-
schen Kolonialismus konzentrierte. Er reprasentierte 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 selbststindige Auslegung des
Korans, und hadith, wodurch die Grundlagen des Islams wieder hervorge-
bracht und ein mit der menschlichen Vernunft {ibereinstimmender Ge-
brauch ermdglicht wiirde.
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Sein Schiiler und Mitstreiter Muhammad Abduh (1849-1905) repra-
sentierte eher den Lehrer und Gelehrten, wiewohl er auch fiir viele Jahre
politisch aktiv war. Ende der 1880er Jahre trat er in den dgyptischen Staats-
dienst ein und engagierte sich — z. T. wenig erfolgreich — fiir 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 hierfiir war fiir ihn ein
Rekurs auf den wahren Islam und Medina als der idealen islamischen Ge-
meinschaft.

Rashid Rida (1865-1935), ein Schiiler Abduhs, steht nach der Abschaf-
fung des Kalifats im Jahr 1924 durch Atatiirk fiir den Versuch, das Kalifat
unter modernen Bedingungen von Nationalstaaten wieder einzufiihren
und neu zu definieren. Er legt das Schwergewicht auf eine starker religios-
spirituelle Ausrichtung des Kalifats, die {iber den Regierungen der Natio-
nalstaaten angesiedelt wire und mehr eine moralische Instanz reprdsen-
tiere.

Weder die Aktivititen von Rashid Rida noch die von Abduh oder Ga-
mal al-Din al-Afghani fiihrten politisch zu Erfolgen oder gar zu einer Mas-
senbewegung, wie kurze Zeit spiter der Nationalismus.?

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 AnstoR fiir die Ent-
wicklung der seit Beginn des 20. Jahrhunderts erstarkenden politisch-isla-
mischen Bewegungen. Ihr Ansatz einer Relektiire des Korans ohne den
Ballast riickstdndiger und erstarrter Auslegungstraditionen — und damit der
traditionellen islamischen Gelehrsamkeit — beférderte einen doppelten
Ausgang ihrer Reformversuche. Die in den 1920er Jahren entstehende
Muslimbruderschaft war eine Bewegung theologischer Laien und Autodi-
dakten, die fiir 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 beforderte eine fundamen-
talistische Lesart der religiosen Quellen, die in ihren extremen Formen als

2 Vgl. Beate Striter: Zwischen Radikalisierung und Integration. Politischer Islam in Agyp-
ten und christliche Befreiungstheologie in Brasilien, Baden-Baden 2007, 64 ff.
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gangige Praxis bei heutigen neo-salafistischen Stromungen anzutreffen ist.
3. Akteure und Autoritdten im Islam

Im sunnitischen Islam gibt es kein Lehramt und damit keine fiir alle
Muslime verbindliche Autoritdt in religiosen Fragen und in der Auslegung
der Quellen. Nichtsdestotrotz hatten die Lehrmeinungen bestimmter Insti-
tutionen, wie der Al-Azhar Universitdt in Kairo {iber Jahrhunderte grofRes
Gewicht.

Weder die Rechtsgelehrten (ulama) noch der Scheich der al-Azhar
konnten diese Autoritdt seit Ende des 19./Anfang des 20. Jahrhunderts
weiter behaupten. Verantwortlich fiir ihren Autoritdtsverlust war schlie-
lich die Instrumentalisierung der religidsen Institutionen durch die natio-
nalistischen arabischen Regime. So verstaatlichte Nasser 1964 die Al-Azhar
Universitdt und degradierte die Religionsgelehrten zu Claqueren seiner Po-
litik, indem sie alle mdglichen politischen MaBnahmen mit einem passen-
den Rechtsgutachten (fatwa) legitimieren mussten. Diese Praxis setzte sich
auch unter den folgenden Regierungen bis heute fort. In der Tiirkei, die
mit der Abschaffung des Kalifats durch Kemal Atatiirk 1924 den Weg des
Laizismus einschlug, wurden die religiosen Institutionen entmachtet und
unter staatliche Kontrolle gestellt, die bis heute durch das Religionsministe-
rium ausgeiibt wird.

Heute sind es vielfach Einzelpersonen, die von vielen Muslimen als
mafBgeblich, auch fiir ganz praktische Fragen des Alltags angesehen wer-
den. Hier zu nennen ist z.B. der seit Jahrzehnten auch medial sehr pra-
sente Agypter Yussuf al-Qaradawi, der nach eigenem Verstindnis 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 Autoritdtsverlust islamischer Gelehrsamkeit ist dariiber hinaus
hidufig als ein wesentlicher Baustein fiir das Entstehen von Neo-Salafismus
und Jihadismus bezeichnet worden, da das theologische und intellektuelle
Vakuum durch selbsternannte radikale Prediger und Agitatoren gefiillt
wurde.

Ganz eigene Strukturen religioser Autoritdt bildete der schiitische
Islam aus, bei dem einzelnen Geistlichen eine besondere religiose Vorbild-
funktion zukommen. In der Staatsform des Irans schuf sich die Geistlich-
keit mit dem velayat e-faqgih ein oberstes Kontrollgremium fiir alle politi-

3 Vgl. Sebastian Grif: Migration, Assimilation, Toleranz — Migrantenprobleme in Deutsch-
land, Karlsruhe 2006, 109-117.
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schen und religiosen Fragen.
4. Aktuelle Themen islamischer Theologie

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

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

Eine grundsitzliche Frage liegt im Verstdndnis des Korans und der Ha-
dith-Literatur. Fiir ein Verstdndnis der aktuellen Debatte ist es wichtig, et-
was liber den Entstehungsprozess des Korans und seinen besonderen Cha-
rakter zu wissen. Der Text des Korans ist von seinem Ursprung her ein
miindlicher, rezitierter Text. Der miindlichen Rezitation kommt deshalb
eine entscheidende Rolle zu, wenn es darum geht, die besondere Qualitat
des koranischen Textes zu erfassen. Dabei wird, anders als bei einem
schriftlichen Text, ein Raum konstituiert, in der die Frage nach dem Horer,
d. h. nach dem historischen Kontext, eine besondere Relevanz erhilt.

Die Frage nach dem Charakter des Korans als gottliche Offenbarung
beschiftigt die islamische Theologie seit ihren Anfingen. Eine friihe Denk-
richtung im Islam, die sog. Rechtsschule der Mu‘tazila (9. Jahrhundert),
sah den Koran als geschaffen an und rdumte der menschlichen Vernunft ei-
nen hohen Stellenwert ein. Sie unterlag historisch allerdings aufgrund poli-
tischer Konstellationen gegeniiber den Aschariten sowie der sich daraus
entwickelnden Rechtsschule der Hanbaliten.* Diese vertraten die Unge-
schaffenheit des Korans als Wort Gottes, setzten damit Gott und seine Bot-
schaft faktisch in eins und legten ein groBes Gewicht auf die gottliche Pra-
destination. Jede historische oder relativierende Sicht auf den Koran ist
damit weitgehend ausgeschlossen. Es ist nicht zufdllig, 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 Verstdndnis des Textes als dem einzig richtigen. Bereits Fatima Mer-
nissi, die marokkanische Soziologin, unterzog frauenfeindlichen Hadithen einer griindli-
chen Untersuchung und bestritt ihre Authentizitdt (Fatema Mernissi: Der politische
Harem, Freiburg i. Br. 1992).
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und daraus Impulse fiir heutige Reformansitze ziehen.

Fiir viele Reformdenker stellt sich die zentrale Frage nach dem Verhalt-
nis des Textes zu seinen menschlichen Auslegungen. Wihrend der Text als
Wort Gottes in Gestalt des Korans eine ewige Wahrheit prasentiert, ist jede
menschliche Auslegung zeitbedingt und von Fehlern oder falschem Ver-
stdndnis bedroht.

Bereits sehr friih entwickelte sich ein komplexes System und Regel-
werk der Koranauslegung, das bis heute in der klassischen islamischen
Theologie Giiltigkeit hat.”> Diese Methoden wiren jedoch verkannt, wiirde
man in ihnen ausschlieBlich 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
Moglichkeit einer schier unbegrenzten Bedeutungsvielfalt. Diese Vielfalt
als solche wurde als gottliche Gnade verstanden, weil sie der Wandelbar-
keit menschlicher Lebensumstinde entspricht. Erst mit der Rezeption
der — westlichen — Moderne und dem Wahrheitsanspruch der Aufkldrung
setzte sich vermittelt durch den modernistischen Islam die Forderung nach
Eindeutigkeit und eine daraus resultierende Festlegung auf eine bestimmte
Lesart und ein bestimmtes Verstindnis des Textes durch.®

Dariiber hinaus gibt es eine Diskussion um verbindliche und damit ewig
giiltige Aussagen und situativ und zeitlich determinierte Aussagen im Koran.
Fiir die Interpretation eines Textes ist es deshalb unerldsslich, die Offenba-
rungsanldsse (asbab an-nusul) zu kennen, um die Intention des Textes und
seine Situationsgebundenheit zu verstehen und in der Interpretation zu be-
riicksichtigen. Viele Texte, die heute als besonders problematisch angesehen
werden, wie z. B. Texte, in denen es um Gewalt gegen sog. Ungldubige geht,
scheinen eher zu den situativ bedingten Texten zu gehoren.

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 auflen 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 gegeniiber dem Koran ist allerdings auch immer wieder hinter-
fragt worden. Neben der Frage der Authentizitdt der Hadithe, die traditio-

5 Vgl. Andreas Goetze: ,Verstehst Du auch, was du da liest?“, CIBEDO-Beitrage 4/2015,
157 ff.

6 Vgl. Thomas Bauer: Die Kultur der Ambiguitdt. Eine andere Geschichte des Islams, Ber-
lin 2011, 109.
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nell durch eine Kette zuverldssiger Uberlieferer (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 Ubermittler des gottlichen Wor-
tes. In zahlreichen Belangen dullerte er sich als Mensch und rdumte seine
eigene Fehlbarkeit ein.”

Die zentrale Rolle, die das islamische Recht (figh) 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 Ansdtze, 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 Anfangen 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 fiir die aktuellen Probleme ihrer Ge-
sellschaften auseinandersetzen. Sie kdnnen mit ihren Ansdtzen hier nicht
ausfiihrlich dargestellt werden. Einige von ihnen sollen zumindest kurz ge-
nannt werden, weil sich heutige Reformtheologen auf sie beziehen.

Einer der wichtigsten Begriinder ist der Pakistaner Fazlur Rahman
(1919-1988). Er war von dhnlichen Fragen bewegt wie die muslimischen
Reformer des 19. Jahrhunderts, namlich dem Verhiltnis von Islam und Mo-
derne und der Riickstandigkeit 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 zerpfliickt. Eine genaue Kenntnis der Umstidnde der Offen-
barung ermdglicht erst ein addquates Verstdndnis, 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

7 Vgl. Omer Ozsoy: Die fiinf Aspekte der Scharia und die Menschenrechte, Forum
1/2008, 24.

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

9  Ebd., 125.
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fassen.’

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

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

Der Agypter 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 Verdnderung der
schlechten Lebensbedingungen der Muslime abzielte. Diese kann fiir ihn
nur durch eine Mobilisierung der Massen geschehen. Er betont den freien
Willen des Menschen, und fordert ein innerweltliches Verstindnis der
gottlichen Botschaft, eine Trennung der Verehrung Gottes von der Vereh-
rung bestehender herrschender Ordnungen und das Entstehen eines
neuen, die Welt gestaltenden und verindernden Bewusstseins. !0

Farid Essak (geb. 1957) schuf mit seinem Werk ,Islam, Liberation and
Pluralism® (1997) die Grundlagen einer islamischen Befreiungstheologie.
Geprdgt von seinem Einsatz fiir Gerechtigkeit im siidafrikanischen Apart-
heidsregime setzt er sich fiir eine interreligiose Zusammenarbeit und politi-
sches Engagement der Muslime ein. Beziiglich der Auslegung des Korans
spricht er von einer Rezeptionshermeneutik, die die Historizitdt des Ko-
rans wie auch die Kontextgebundenheit seiner Ausleger in den Blick
nimmt. Um die volle Bedeutung zu erfassen, sei es notig, iiber die bishe-
rige Kontextualisierung der islamischen Lehre hinauszugehen, die bestdn-
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 auBerhalb von Raum und Zeit steht.!! Rezepti-
onshermeneutik bedeutet, in die Textinterpretation die unterschiedlichen
Rezeptionen des Textes aufzunehmen und auch nach dem Kontext und

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.

1 Vgl. Benzine, Die neuen Denker, 235.

12 Ebd., 234.
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dem jeweiligen Interesse einer Interpretation zu fragen.!? Die hermeneuti-
schen Schliissel, die Essak zur Auslegung des Korans vorschlagt, verbinden
diese Einsichten mit Konkretisierungen, die fiir eine spirituell verédn-
dernde, befreiende, politisch engagierte Existenz plidieren.!3

In diese Richtung einzuordnen ist sicher auch der iranische Denker Ali
Shari‘ati (1933-1977), der zu einem der geistigen Viter der iranischen
Revolution gehort, 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 revolutiondrem Sozialismus verstanden wer-
den, was den im schiitischen Glauben zentralen Wert der Gerechtigkeit
aufgreift.

5.1 Kampf fiir Demokratie und Menschenrechte

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

Ausgangspunkt fiir Shabestari ist seine Beschiftigung mit hermeneuti-
schen Konzepten der europdischen Philosophie (Schleiermacher, Dilthey,
Gadamer, Heidegger), die er in die iranische Debatte einbringt.'# So stellt
er infrage, dass es eine vom Koran vorgegebene Staatsform gdbe. 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 fiir 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.'> Hiermit bezieht Sha-
bestari sich auf ein zentrales Prinzip des schiitischen Glaubens.

In einem Aufsatz iiber Demokratie und Religiositdt aus dem Jahr 2002

13 Ebd., 214.

14 Vgl. Roman Seidel: Mohammed Shabestari, Iran: Die gottgeféllige 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.
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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 miisse. 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 religiosen Fragen zu trennen.

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

Der zweite Impuls geht von seinen Uberlegungen zum Glauben aus,
fiir den die religiose Erfahrung entscheidend ist. Die vollige Hingabe an das
gottliche Dasein und die Geborgenheit in Gott sind ein innerer Akt der Be-
gegnung zwischen Gott und Mensch.!” Mit dieser Betonung der spirituel-
len Erfahrung widerspricht er einer Uberbetonung des Rechts und stellt sie
metaphysischen Aussagen iiber Gott zur Seite. In Bezug auf den Koran be-
deutet dies, dass es erst die Rede Gottes ist, wenn sie beim Rezipienten
eine religiose Erfahrung hervorruft. Der Subjektivitdit des Menschen
kommt hier eine zentrale Rolle zu.!®

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

16 Vgl. Mohammed Mojtahed Shabestari: Die Menschenrechte und das Verstindnis 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. 2000, 84 ff;
88.
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ausdehnt.!® Dies betrifft das naturwissenschaftliche Wissen genauso wie
das religiose Wissen. Dies hat auch eine verdndernde Wirkung fiir die Aus-
legung religioser Texte und fiir die Rechtsfindung. Hiervon ausgehend ent-
wickelt Soroush seine Kritik am iranischen System des velayat e-fagih, der
Herrschaft der Rechtsgelehrten. Da es sich hierbei um eine religiose Theo-
rie handelt, kann sie keinen gottlichen Wahrheitsanspruch behaupten. Sie
muss sich vielmehr um ihre Wahrheit zu erweisen, immer wieder der Kri-
tik stellen und Verdanderungen in Kauf nehmen. Soroush betont die Plurali-
tdt der Religionen und fordert die Aufgabe eines absoluten religitsen Wahr-
heitsanspruches.20

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

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 konnen.

5.2 Der Koran als Kommunikationssystem: Nasr Hamid Abu Zaid

Ahnlich wie die oben vorgestellten Denker bezog auch der Agypter
Nasr Hamid Abu Zaid (1943-2010) wichtige Impulse aus der Philosophie
und besonders aus der Literaturwissenschaft und Linguistik, um sein
Koranverstindnis zu entwickeln. Ahnlich wie sie begab er sich in gesell-
schaftliche Auseinandersetzungen und bezog Stellung gegen das religitse
Establishment, was massive personliche Konsequenzen hatte und ihn
schlieRlich zwang, Agypten zu verlassen.

Bereits friih 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., 85f.
22 Vgl. Benzine, Die neuen Denker, 166 f.
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wieder die Namen Schleiermacher, Dilthey, Gadamer, Ricceur u. a.22

Abu Zaid orientiert sich ebenfalls an der Mu‘tazila und ihrem Verstdnd-
nis von Sprache als kontextbezogen. Er fragt nach dem Verhdltnis von gott-
licher Rede, dem Koran und der Offenbarung/Inspiration. Diese werden
oft als Synonyme behandelt, bezeichnen aber unterschiedliche Aspekte.
Wihrend 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
nonverbale 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.?3 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 Verdnderung des Korans
durch seine Verschriftlichung, durch den der rezitierte Koran in ein Buch
transformiert wurde. Hierdurch wurde die Offenbarung aus ihrem Kontext
geldst. Deshalb darf man die menschliche Dimension des koranischen Phi-
nomens nicht auBer Acht lassen.?* Der Koran ist so ein offenes Kommuni-
kationssystem zwischen Gott und Mensch. Die andere Seite der Kommuni-
kation, ndmlich die Auslegung und Rezeption erfordert eine Hermeneutik,
die die Subjektivitdt des Auslegers, seine historische, persdnliche und ideo-
logische Verortung offenlegt. Dies soll helfen, die kreative Auslegung von
einer tendenzidsen und ideologischen Lektiire zu unterscheiden.2’

5.3 Die Miindlichkeit des Korans: Omer Ozsoy

Omer Ozsoy (geb. 1963) kommt aus der Tiirkei und gehért zur sog.
Ankaraer Schule, eine Richtung der Theologie, die Mitte der 1990er Jahre
an der Universitdt in Ankara entstand und sich um eine zeitgemdBe Her-
meneutik koranischer Texte bemiiht. Dabei wird der Koran als ein aus
miindlicher Tradition hervorgegangener Text verstanden, der sich an eine
bestimmte Horerschaft zu einer bestimmten Zeit richtete und dessen Aus-

25 Vgl. ebd., 183.
24 Ebd.
25 Vgl. ebd., 191.
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sage demnach in universelle und ewig giiltige und situationsbezogene Aus-
sagen zu unterteilen sind. Ozsoy betont den Unterschied, den es in der
Auslegung bedeutet, den Koran bei seiner Ubersetzung und Interpretation
nur als einen konzipierten Text oder in seiner urspriinglichen Form, nadm-
lich als miindliche Verkiindigung, zu betrachten. Letzteres bedeutet, dass
man ihn als einen Sprechakt versteht. Wahrend ein Autor bei der Konzep-
tion eines Textes eine antizipierte Leserschaft anspricht und versuchen
muss, mogliche Missverstdndnisse zu vermeiden und eine innere Ge-
schlossenheit zu produzieren, setzt ein Sprechakt einen Horer und ein Ge-
sprachsumfeld voraus.2® 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
einfiihren. Geht man beim Koran ausschlieBlich von einem schriftlichen
Text aus, fallen Widerspriiche, Wiederholungen oder eine mangelnde Logik
des Aufbaus auf. Diese erkldren sich allerdings, wenn man davon ausgeht,
dass es sich um einen urspriinglich miindlichen Text handelt, so wie heute
immer noch die vorrangige Form der Koranrezeption die Rezitation ist.
Lasst 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 Ozsoy, stellt jede Passage eine
sprachliche AuBerung dar, deren Kontext der Text selbst nicht hergibt. Die
Worte allein geben den aufBertextuellen Kontext nicht wieder. Deshalb ist
es entscheidend, diese Umstdnde zu erschliefen. Dieser Schritt ist nicht
nur bei widerspriichlichen Aussagen des Korans anzuwenden, sondern bei
allen Texten.?”

Diese Grundannahme fiihrt unweigerlich zu der Frage, wie der Koran
fiir spatere Generationen relevant sein kann, auch wenn es sich nicht um
die urspriinglichen Adressaten handelt.?® JWenn der Koran nicht {iberge-
schichtlich wahrgenommen werden kann, dann bedeutet dies, dass das
universell Ubertragbare im Koran nicht in diesen Stellungnahmen besteht,
sondern sich aus dahinter steckenden Wertesystemen ableiten l4sst.“2°

20 Vgl. Omer Ozsoy: Vom Ubersetzen zum Dolmetschen. Ein koranhermeneutischer Bei-
trag zur innerislamischen targamat al-qur’an-Debatte; in: Hansjorg Schmid, Andreas
Renz, Biilent Ucar (Hg.): ,Nahe ist dir das Wort ...“ Schriftauslegung in Christentum
und Islam, Regensburg 2010, 118.

27 Vgl. ebd., 119 f.

28 Vgl. Ozsoy, Die fiinf Aspekte der Scharia, 23.

29 Ebd., 24.
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5.4 Mouhanad Khorchide — ein ,,muslimischer Luther“?

Die Veroffentlichung seines Buches ,Gott ist Barmherzigkeit“ brachte
dem Miinsteraner Professor Mouhanad Khorchide (geb. 1971) sehr gegen-
sitzliche Reaktionen ein: So wurde er von der nichtmuslimischen Offent-
lichkeit gefeiert, von den Islamverbdnden allerdings massiv kritisiert und
unter ,Hidresieverdacht“ gestellt. Auch wenn die Krise aktuell beigelegt
scheint, so spalten sich besonders an seiner Person und seinen theologi-
schen Positionen die Gemiiter. Gleichzeitig zeigt sich an diesem Konflikt
auch der Kampf um die Deutungshoheit, wie der Islam zu verstehen sei.3?

Die Betonung der Barmherzigkeit Gottes und die Absage an ein Gottes-
bild, das die strafenden und richtenden Seiten Gottes in den Mittelpunkt
stellt, ldsst schon einen gewissen Anklang an Luthers Frage erkennen ,Wie
bekomme ich einen gnddigen Gott?“. Ebenso findet sich bei Khorchide ein
Appell, die spirituelle Seite der Religion, den persdnlichen Glauben und
eine vertrauensvolle Gottesbeziehung zu starken. [hm geht es um eine hu-
manistische Koranhermeneutik,3! fiir die sowohl die Kontextualisierung
der koranischen Verkiindigung wie auch der Verstehenshintergrund des
Lesers unabdingbar sind. Er bezieht sich dabei auf die in Anlehnung an
Fazlur Rahman entwickelten Interpretationsmodelle der Ankaraer
Schule.3?

Gibt es im Koran allgemeine Maximen der Liebe und Barmherzigkeit
als gottliche Intention, so sind andere Maximen spezifisch und beziehen
sich auf mehrere Themenbereiche: Die Stellen, die Gott beschreiben, wol-
len es dem Menschen ermdoglichen, Gott kennenzulernen. Die gottes-
dienstlichen Praktiken betreffen die spirituelle Dimension, wodurch Men-
schen mit Gott in Verbindung treten kdnnen, 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 Vélker fiir das eigene Leben

30 Von Seiten der DITIB, des Zentralrats der Muslime und des Islamrats gab es unterschied-
liche Stellungnahmen und Gutachten zu der Verdffentlichung ,Islam ist Barmherzig-
keit“, die die Irrtiimer in dieser Schrift aufdecken sollten, in ihrer Argumentation aller-
dings wenig {iberzeugend waren und eher als der Reflex eines konservativen
Islamverstdndnisses zu werten sind.

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

32 Ebd., 162.
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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

SchlieBlich gibt es die Regelungen und Gesetzgebungen zur Gesell-
schaftsordnung, die fiinf Prinzipien enthalten: Gerechtigkeit, Wahrung der
menschlichen Wiirde, 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 hdufig falsch interpretiert wird, sondern es sind diese Prinzipien,
die einer Ordnung zugrunde liegen sollten. In seinem Buch zur Scharia
fiihrt Khorchide dies als Grundlagen einer modernen islamischen Ethik
weiter aus.34

Von besonderer Bedeutung ist fiir Khorchide ein neuer angstfreier Zu-
gang des Menschen zu seinem Glauben, der sich weniger an duferen Ri-
tualen oder Pflichterfiillung aus Angst vor gottlicher Strafe orientiert, son-
dern eine enge Beziehung zu Gott ermdglicht und den Menschen dadurch
befreit. Dies hat Konsequenzen nicht nur fiir das Glaubensleben des Ein-
zelnen, sondern ermdglicht auch eine soziale Befreiung.3?

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

Auch wenn es an verschiedenen Standorten im Rahmen der religions-
padagogischen Ausbildung oder auch der Stiftungsprofessur in Frankfurt

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 Universitdt Miinster ein Lehrstuhl fiir die Ausbildung islami-
scher Religionslehrkréfte eingerichtet worden, der mit Muhammad Kalisch besetzt
wurde. Der Dissens zwischen Kalisch und den in einem Beirat vertretenen muslimi-
schen Verbédnden {iber Inhalte der Lehre fiihrte schlieflich zu einem Ende dieses Ver-
suchs. Kalisch wurde auf eine andere Stelle in der philosophischen Fakultdt versetzt. Die
grundlegende und bis heute aktuelle Frage, inwieweit die Inhalte der Lehre von den isla-
mischen Verbdnden akzeptiert werden miissen und wo die Freiheit der Wissenschaft be-
riihrt und verletzt wird, trat bereits hier auf.

37 Zentren Islamischer Theologie gibt es in Miinster/Osnabriick und Tiibingen, ein Zen-
trum fiir Islamische Studien in Frankfurt/GieRen und ein Department fiir islamisch-reli-
giése Studien in Erlangen-Niirnberg. Vgl. Omer Ozsoy/Ertugrul Sahin: Fundamente
der islamischen Theologie in Deutschland; in: Matthias Rohe/Havka Engin/Mouhanad
Khorchide/Omer Ozsoy/ Hansjérg Schmid (Hg.): Christentum und Islam in Deutsch-
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verschiedene Konstrukte islamischer Studien an Universitdten seit einigen
Jahren gab, so begann erst 2010 nach dem Gutachten des Wissenschafts-
rats der Aufbau islamischer Studien an deutschen Hochschulen.3® Hier
konnte an drei der bis heute vier Standorten3’ an bereits geschaffene
Strukturen angekniipft werden.

Die hiermit verbundenen strukturellen und organisatorischen Pro-
bleme, wie ndmlich eine mdglichst einheitliche Reprasentanz der ethnisch
und religios pluralen muslimischen Gemeinschaften erreicht werden kann,
gehort wie beim islamischen Religionsunterricht bis heute zu den ungeld-
sten Fragen. Was die Universitdten betrifft, so hatte der Wissenschaftsrat in
Kenntnis dieser Problemlage die Schaffung von wissenschaftlichen Beira-
ten empfohlen, ein Modell, das jedoch nicht alle Konflikte verhindern
konnte, sondern diese hdufig erst hervorruft.

Das Fach Islamische Theologie bzw. Islamische Studien muss sich im
deutschen Kontext teilweise neu erfinden. Neben den klassischen Fichern
der islamischen Theologie3® gehdren dazu auch neue Aufgaben, wie die
einer islamischen Religionspddagogik. Dabei war das Fach von Anfang an
mit {iberbordenden gesellschaftlichen und politischen Erwartungen kon-
frontiert, die zu erfiillen 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 Lan-
dern vermissen: die Freiheit, ergebnisoffen und ohne duferen Druck, ihrer
wissenschaftlichen Arbeit nachzugehen.

Islamische Theologen, die sich um ein zeitgemidRes Islamverstdndnis
bemiihen, sind auch an deutschen Universitdten vertreten. Hierzu geh6ren
unter anderem Omer Ozsoy und Mouhanad Khorchide. Nicht zu vergessen
sind die zahlreichen muslimischen Wissenschaftlerinnen und Wissen-
schaftler im Mittelbau, die die Zukunft des Faches reprisentieren. Ozsoy
beschreibt die Schwierigkeiten, denen sich das Fach gegeniibersieht: Zum
einen sind die Erwartungen an die islamische Theologie von der Integrati-
ons- und Migrationsdebatte {iberlagert, ganz zu schweigen von den Erwar-
tungen, praventiv auf extremistische Tendenzen zu wirken. Vielfach wird
die Aufgabe des Faches auf die Ausbildung von Religionslehrkriften und

land. Grundlagen, Erfahrungen und Perspektiven des Zusammenlebens, Freiburg i.Br.
2015, 57 Anm. 4.

38 Hierzu gehoren die Koranexegese (fafsir), die Hadithwissenschaft (hadith), Theologie
(kalam) und Jurisprudenz (figh).
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Imamen reduziert, wobei es fiir letztere keine klar definierten Ausbil-
dungsziele gibt, was Sache der muslimischen Dachverbande widre. Auf der
anderen Seite versuchen die muslimischen Religionsgemeinschaften, die
sich auch untereinander nicht einig sind, ihre Vorstellungen durchzusetzen
und behaupten ihr Bestimmungsrecht iiber Inhalte, ja streben eine den Kir-
chen vergleichbare religiose Autoritdt an, die dem Islam jedoch von seinem
Selbstverstindnis her fremd ist. Ozsoy wehrt sich gegen die Verzweckung
und Fremdbestimmung des Faches. Er formuliert als grofe Chance, dass an
den deutschen und europdischen Universititen wohl zum ersten Mal eine
historische Verschmelzung und Befruchtung verschiedener Wissenschafts-
traditionen erfolgen kann: Die neuzeitliche Philosophie und postaufklare-
rische Wissenstradition begegnet den klassischen islamischen Wissenschaf-
ten, die bisher nur die Gldaubigen in den muslimischen Mehrheitsgesell-
schaften angesprochen hat. Dies wird zu einer verdanderten Wahrnehmung
des Islams im Westen fiihren, wie auch zu einer neuen Dynamik fiir die
islamische Theologie. Damit dies gelingen kann, sieht er zwei Vorausset-
zungen als wesentlich an: ,Die wissenschaftlichen Standards miissen stets
auf hochstem Niveau gehalten und die islamische Theologie muss authen-
tisch betrieben werden.“3? Die demokratische Kontrolle und die Freiheit
der Wissenschaft kdnnen nur an der Universitdt garantiert werden und so-
mit wird verhindert, dass es zu dogmatischen Verengungen und zu reaktio-
ndren oder antiemanzipatorischen Sichtweisen kommt. Eine Kkritische Re-
flexion entspricht dabei der koranischen Aufforderung an den Menschen,
die Wahrheit zu suchen und die Welt zu ergriinden. Theologie ist in die-
sem Sine eine menschliche Reflexion {iber das Géttliche, aber nicht selbst
gottlich oder iibergeschichtlich. Sie ist immer schon historischen Verdnde-
rungen unterworfen, auch wenn sich alle muslimischen Theologietraditio-
nen auf das gleiche Referenzsystem beziehen.*°

In dieser Beschreibung Ozsoys kommt auch sein theologisches Pro-
gramm klar zum Ausdruck. Es ist zu wiinschen und zu hoffen, dass dieses
Projekt nicht nur der islamischen Theologie neue Rdume zur Weiterent-
wicklung, sondern fiir Wissenschaft und Gesellschaft in Deutschland und
Europa neue Erkenntnismdglichkeiten und neue Diskurse iiber den Islam
eroffnet.

3 Ozsoy/Sahin: Fundamente der islamischen Theologie in Deutschland, 66.
40 Ebd., 67.
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