Eine neue Richtung islamischen
Rechtsdenkens in Indonesien?

Beobachtungen und Vermutungen

Henning Wrogemann'

Indonesien als Nation beherbergt derzeit die numerisch grote musli-
mische Bevolkerung der Erde. Der sich iiber etwa 13.500 Inseln erstre-
ckende Staat umfasst eine Bevdlkerung von ca. 220 Millionen Einwohnern
aus etwa 360 ethnischen Gruppen, wobei die numerisch und kulturell zen-
trale Gruppe die Bevolkerung der Insel Java darstellt. Religios gesehen stel-
len Muslime etwa 85 Prozent der Gesamtbevolkerung, Christen (Katholi-
ken und Protestanten zusammen) etwa zehn Prozent, Hindu-Traditionen
machen 1,8 Prozent und Buddhisten etwa ein Prozent aus. Der Anteil der
stammesreligiosen Traditionen ist schwer zu quantifizieren.? Wie stellt sich
das Verhiltnis von Religionen und Staat in dieser mehrheitlich muslimi-
schen Nation dar, welche aktuellen Entwicklungen sind festzustellen und
welche Rolle spielen dabei reformislamische Ansdtze?

1. Indonesien — ein Staat mit ,religioser” Verfassung

Verfassungsrechtlich handelt es sich im Falle Indonesiens weder um
einen islamischen noch einen sdkularen, sondern um einen ,religiosen
Staat“. Der Staat soll unparteiisch Freiraum fiir das religiose Leben gewah-
ren, ohne eine verfasste Religionsgemeinschaft zu privilegieren.? Der Staat
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gibt sich damit weder eine areligiose noch eine religiose Grundlage im en-
geren Sinne. In der Prdambel der Verfassung von 1945 wird vielmehr als
iibergreifendes Prinzip die Pancasila verankert, das heilt es wird die fun-
damentale Bedeutung von fiinf Prinzipien festgeschrieben. Es handelt sich
dabei um (1) die ,,All-Eine Gottlichkeit“, (2) ,,Gerechte und zivilisierte Hu-
manitit“, (3) die ,Einheit Indonesiens“, (4) ,Volksherrschaft, die durch
Weisheit und Klugheit in Beratung und [parlamentarischer| Vertretung ge-
leitet wird“ sowie (5) ,Soziale Gerechtigkeit fiir das ganze indonesische
Volk“.# Die damit gegebene Zivilreligion wurde in den unterschiedlichen
Phasen der Geschichte Indonesiens nach 1945 mit verschiedenen Mitteln
staatlich entweder gestiitzt oder sogar propagiert.

Nach der holldndischen Kolonialdra (1596-1940) und der Zeit des
Zweiten Weltkriegs in Gestalt der japanischen Besetzung Indonesiens
(1942-1944) folgt die Phase der Unabhdngigwerdung und der Regierung
General Sukarnos (1945-1965), die auch als Old Order bezeichnet wird.
Im Verlauf einer Wirtschaftskrise kam es in der Mitte der 1960er Jahre zu
einem politischen Umbruch, der General Suharto an die Macht verhalf,
dessen Regierungszeit (1965-1998) als New Order bezeichnet wird. Wah-
rend der Jahre 1965 und 1966 kam es zur Verfolgung von Kommunisten,
die mutmaBlich 500.000 Menschen das Leben kostete. Die Zeit nach 1998
bis zur Gegenwart wird als era reformasi bezeichnet.

Wie stellen sich neuere Entwicklungen innerhalb des in sich vielfdlti-
gen indonesischen Islams dar? Im Folgenden seien zwei Beispiele heraus-
gegriffen. Einschrdankend ist zu sagen, dass es hier weder darum gehen
kann, politische Entwicklungen Indonesiens oder Phasen islamisch-christli-
cher Beziehungen nachzuzeichnen,’ die internationalen Einfliisse verschie-
dener Formen von Islamismus® zu bedenken oder der Frage nachzugehen,
welche Rolle islamisches Recht in den verschiedenen Regionen Indone-
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siens spielt.” Vielmehr soll exemplarisch an zwei Themen islamischen
Rechtsdenkens nach Potentialen fiir eine menschenrechtskompatible Is-
laminterpretation gefragt werden.

2. Neuere Entwicklungen in der Era Reformasi

In den vergangenen Jahrzehnten ziehen sich einige Kontroversen
durch: von Seiten verschiedener muslimischer Gruppen der Diskurs zur so-
genannten Christianisierung, seitens christlicher Kirchen und moderater
Muslime der Diskurs zum Thema islamischer Staat. Die verschiedenen Re-
gierungen haben darauf bisher ambivalent reagiert, indem sie einerseits
den Forderungen eher traditionalistischer oder islamistischer Kréfte gradu-
ell nachgegeben, andererseits diese gesetzlichen Regelungen nicht konse-
quent umgesetzt haben. Gegenstinde der Auseinandersetzungen waren
etwa Regelungen zur interreligiosen EheschlieBung, die mit den Jahren im-
mer restriktiver gechandhabt wurden, Regelungen zur Erlaubnis, neue Héu-
ser religitser Anbetung (vor allem Kirchen) zu errichten, Regelungen zur
Frage der Bildung oder der Erlaubnis 6ffentlicher Verkiindigung.?

Seit 1998 haben sich dabei die politischen und rechtlichen Verhilt-
nisse deutlich verschoben, als mit der neuen Regierung die Regionen ge-
geniiber der Zentralregierung graduell aufgewertet wurden, was dazu ge-
fiihrt hat, dass verschiedene Regionen sogenannte Bylaws eingefiihrt
haben, gesetzliche Regelungen, die in mehrheitlich muslimischen Regio-
nen die Einfiihrung von schariatsrechtlichen Aspekten bedeuten.’ Wie
steht es also um das Verhiltnis der verschiedenen Rechtssysteme?!? Eine
abschlieBende Antwort ist nicht moglich, deutlich soll aber werden, dass
reformislamische Ansdtze auch fiir diese Frage von Bedeutung sind.
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In gesellschaftlichen Diskursen spielen die beiden groften muslimi-
schen Organisationen des Landes eine erhebliche Rolle, ndmlich die im
Jahre 1912 gegriindete Muhammadiyya'l, die ihre Gefolgschaft auf etwa
35 Millionen Anhédnger/innen schitzt, sowie die im Jahre 1928 begriin-
dete Nahdlatul Ulama, die angibt, etwa 45 Millionen Anhdnger/innen zu
haben.!? Indes ist in beiden Organisationen eine groe Bandbreite von po-
litischen und religiosen Positionen zu finden. Beeinflusst wurden diese je-
doch auch durch nationale Curricula, von denen zunéchst zu handeln sein
wird. Hier haben Reformdiskurse eine institutionelle Basis gefunden.!3

3. Harun Nasution (1919-1998) — ein Reformcurriculum

Wer iiber reformislamische Impulse in Indonesien arbeitet, kommt an
dem Werk von Nurcholish Madjid und Abdurrahman Wahid nicht vor-
bei.!* Beide waren pragende Gestalten der innerislamischen Reformdebat-
ten seit den 1970er Jahren.!> Fiir die Entwicklung dieser neuen Richtung
innerhalb des indonesischen Islams ist jedoch auch die Person von Harun
Nasution (1919-1998) von erheblicher Bedeutung gewesen.!6 Er wurde
im Jahre 1973 Rektor des Staatlichen Instituts fiir Islamische Studien
(Institut Agama Islam Negeri, IAIN) in Jakarta und fiihrte in den folgen-
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wards interfaith relations; in: Islam and Christian-Muslim Relations 22 (2011), 329-342.

12 Robin Bush: Nahdlatul Ulama and the Struggle for Power within Islam and Politics in In-
donesia, Singapore 2009.

13 Simone Gréschl: Islamische Reformdiskurse in Indonesien: Vom Neo-Modernismus zum
,Netzwerk Liberaler Islam“, Saarbriicken 2010.

14 Vgl. Abdullah Saeed: ljtihad and Innovation in Neo-Modernist Islamic Thought in Indo-
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den Jahren eine Reform des universitdren Curriculums fiir Islamstudien
durch. War fiir klassische Werke islamischer Lehre in Siidostasien die
Schule der Ash’ariten!” prigend gewesen, so betonte Nasution dagegen
auch das Erbe der Mutaziliten.!® Einfach ausgedriickt geht es darum, dass
nach Lehre der Ash’ariten ein freier Wille des Menschen nicht gegeben ist,
wohingegen die Mutaziliten den freien Willen und das Selbstdenken des
Menschen betonen.

Nasution entwickelte ein Reform-Curriculum fiir die , Einfiihrung in is-
lamische Studien®, das mit Philosophie, Theologie, Mystik, Soziologie und
Forschungsmethodologie insgesamt ein breites Spektrum von Ansdtzen
umfasst.'® Fragen der Methodologie werden stark betont, anstatt (wie in
der ash’aritischen Lehrtradition des Landes) auf das Wiederholen &lterer
Meinungen abzuheben. Entscheidend wurde, dass dieses Curriculum eine
infrastrukturelle Breitenwirkung dadurch erzielte, dass die Nationale Ver-
sammlung der Direktoren von Staatlichen Instituten fiir Islamische Stu-
dien (IAIN) im Jahre 1973 eben dieses Curriculum fiir alle Staatlichen Isla-
mischen Institute {ibernahm. Das Curriculum wurde Grundlage der Lehre
aller Staatlichen Islamischen Institute und ist es bis heute geblieben.20

Dieses Bemdiihen ist zu verstehen auch im Zusammenhang der Politik
des New Order (1965-1998) von Prdasident Suharto. Die Institute von
[AIN wurden durch den Minister fiir Religion, Mukti Ali (in dieser Funk-
tion von 1971-1977), reformiert.?! IAIN hat in Indonesien insgesamt 14
Zweige und vertritt wenigstens drei Linien: Erstens wird das Prinzip ver-
folgt, dass man sich an allen klassischen vier Rechtsschulen orientiert und
nicht nur an einer. Zweitens wird statt eines normativen Zugangs ein histo-
rischet, soziologischer und empirischer Zugang gewdhlt. Drittens wird all-
gemein versucht, Toleranz zu begriinden.

17 Richtung benannt nach Abii I-Hasan al-As’art (873-935).

18 Vgl. Arent J. Wensinck/Johannes H. Kramers (Hg.): Handworterbuch des Islam, Leiden
1941, 556.

19 Kiinkler, How Pluralist Democracy Became, 57-58.

20 Nasution stellt heraus: “Islamic institutions have nothing to do with political parties but
are about the spirit or soul of the rule. If the ruler has an Islamic spirit, the Muslim
umma will develop.” Zit. nach Kiinkler, How Pluralist Democracy Became, 58.

21 Diese Linie wurde von den weiteren Ministern in diesem Amt, ndmlich Alamsyah Ratu
Perwiranegara (1977-1982), Manuawir Sjadzali (1983-1988) und Tarmizi Taher
(1994-1998) weitergefiihrt. Zu IAIN vgl. Fatimah Husein: Muslim-Christian Relations,
276-278. Vgl. auch Abdullah Saeed: Towards Religious Tolerance through Reform in Is-
lamic Education: The Case of the State Institute of Islamic Studies of Indonesia; in: Indo-
nesia and the Malay World, 27 (79/1999), 177-191.
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Das Projekt von Nasution bekam spdter nochmals Unterstiitzung, und
zwar durch den Minister fiir Religion, Munawir Sjadzali, der ein Pro-
gramm auflegte, Studierenden und Dozenten von [AIN-Einrichtungen ein
Studium im Ausland zu ermdoglichen, um eine weitergehende Ausbildung
in islamischen Studien zu erhalten. Es wurde in Landern Europas, aber
auch in den USA und Kanada studiert, namentlich vor allem an der Univer-
sitdt Leiden in den Niederlanden, der McGill University in Kanada sowie
an der University of Chicago in den USA.?? Viele der Schliisselfiguren ei-
nes Reformislams in Indonesien, die seit den 1980er Jahren maBgeblich
wurden, haben ihre PhD-Abschliisse an diesen Universititen erworben. In
Indonesien waren es besonders die IAIN-Einrichtungen in Jakarta und Yo-
gyakarta, die fiir den Rest des Landes wegweisend wurden. In den Jahren
1995-2000 absolvierten 91 muslimische Hochschullehrende ihre Studien
an der McGill University in Montreal. Diese trugen zu weiteren positiven
Beziehungen internationaler wie interreligioser Art unmittelbar bei.?3

4.  Nurcholish Madjid (1939-2005) — geschichtlicher Islam
und igtihad

Unter den Denkern, die der Richtung eines reformislamischen Den-
kens zugerechnet werden konnen, nimmt Nurcholish Madjid (1939—
2005) eine besondere Position ein, da er der mit Abstand einflussreichste
Denker und Aktivist seiner Zeit gewesen ist. Seiner Abstammung nach
kam er aus einer bedeutenden Familie, die sowohl modernistische wie tra-
ditionelle Beziige hatte. Als Intellektueller und Aktivist griindete Madjid
ein
Institut fiir religiose Studien namens Paramadina, das besonders auf die
Mittelklasse ausgerichtet war und den intellektuellen Diskurs auf vielfache
Weise forderte. Fiir Madjid geht es um die Dynamisierung des islamischen
Denkens. Islam ist fiir ihn primdr nicht eine feste religiose Gruppierung,
sondern Islam ist eine Weise, sich Gott zu ndhern.

Fiir die Frage von Religion und Politik geht es nach Madjid nicht um
unwandelbare religiose Gesetze, sondern um eine spirituelle und dann
auch ethische Haltung, um Gerechtigkeit und Gleichheit. In der Moderne
seien anstehende Fragen durch alle Menschen zu bedenken und zu ent-
scheiden, nicht jedoch allein durch die Religionsgelehrten. Man brauche

22 Kiinkler, How Pluralist Democracy Became, 58.
25 Husein, Muslim-Christian Relations, 277-278.
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eine umfassende Kenntnis der Moderne, um sich zu ihr verhalten zu kon-
nen. Wie aber ldsst sich eine positive Haltung von Muslimen zu gesell-
schaftlichem Wandel begriinden? In einem Aufsatz mit dem Titel In Search
of Islamic Roots for Modern Pluralism: The Indonesian Experience ist
sein Ansatz gut zu greifen.? Der Islam sei historisch immer sehr anpas-
sungsfahig gewesen, so Madjid, die gesellschaftliche Wandlungsfahigkeit
des Islams werde etwa durch Arbeiten von Anthropologen wie Mark Wood-
ward oder Marshall G. S. Hodgeson belegt.

Fiir einen islamischen Zugang zum Thema Pluralismus zitiert Madjid,
wie auch viele andere Reformdenker/innen, zunédchst zwei beriihmte Stel-
len aus dem Koran, in denen es erstens um das Kennenlernen und zwei-
tens um die Bedingungen von Heil geht. In Sure 3:64 heift es: ,Sprich:
,Jhr Buchbesitzer! Kommt her zu einem Wort zwischen uns und euch auf
gleicher Basis! Dass wir keinem Gott dienen aufer Gott, dass wir ihm,
nichts beigesellen und dass wir uns nicht untereinander zu Herren neh-
men neben Gott!‘“. Madjid versteht damit den Monotheismus als gesell-
schaftliche Klammer. Dariiber hinaus verweist er auf Sure 5:69, wo es
heift: ,Siehe, die glauben, und die Juden und die Sabier und die Christen —
die an Gott glauben und an den Jiingsten Tag und die rechtschaffen han-
deln, die werden keine Furcht empfinden und sollen auch nicht traurig
sein.“

Wihrend diese Texte ein plurales Miteinander von Menschen zu be-
griinden scheinen, erinnert Madijid auch an Zeiten der Intoleranz. Wichtig
sei, die Frage nach den Entwicklungspotentialen des Islams zu stellen. Die
Friihzeit des Islams diirfe historisch betrachtet nicht als Idealbild stilisiert
werden. Gesellschaftlicher Wandel und Modernitdt ergeben sich vielmehr
aus einem angemessenen Verstindnis von islamischer Geschichte. Ge-
geniiber islamistischen Behauptungen, die behaupten, die Goldene Ara der
Menschheit sei die Zeit des friihen Islams gewesen, die es nachzuahmen
(und gewissermaBen zuriickzuholen) gelte, stellt Madjid die Fehlbarkeit
sowohl des Propheten Muhammad als auch der ersten Prophetengefdhrten
(Ménner im Umfeld Muhammads und dessen Ehefrauen) heraus.

Menschen seien grundsitzlich fehlbar.2> Dies spricht fiir Wandelbarkeit
ebenso wie die Tendenz der ersten Muslime, die Wissenschaften und Er-
kenntnisse anderer Vélker aufzugreifen und zu verarbeiten. Diese Inten-

24 Nurcholish Madjid: In Search of Islamic Roots for Modern Pluralism: The Indonesian
Experience; in: Mark R. Woodward (ed.): Toward a New Paradigm. Recent Develop-
ments in Indonesian Islamic Thought, Arizona: Arizona State University 1996, 89-116.

25 Madjid, In Search, 101, mit Verweis auf Sure 75:20.

26 Ebd., 102 f.
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tion solle auch heute wieder aufgegriffen werden, nicht jedoch der Ver-
such, ein vergangenes Zeitalter nach Kult, Recht und Sitte zu kopieren.?%
Die entscheidende Begriindung fiir die Wandelbarkeit islamischer Vorstel-
lungen sieht Madjid durch Sure 14:4 begriindet: ,Und wir haben keinen
Gesandten entsandt, auler (mit einer Botschaft) in der Sprache seines Vol-
kes, damit er (sie) ihnen deutlich macht.“?” Madjid stellt heraus, dass der
universale Gehalt der Botschaft entsprechend den Kapazititen und Re-
zeptionsmoglichkeiten der Menschen artikuliert werden muss. Die Bot-
schaft ist demnach ohne die kulturelle Dimension nicht zu haben: Auch
die Botschaft ist offen fiir kulturellen Wandel.28

Diese prophetologische Argumentation von Madjid kann wie folgt
paraphrasiert werden: (1) Nach Zeugnis des Korans gab es fiir jedes Volk
einen Propheten, der eine Botschaft in der Sprache des jeweiligen Volkes
ausdriickte. (2) Damit ist die Bedeutung der kulturellen Form erwiesen, in
der die Botschaft jeweils ausgerichtet wird, denn ohne diese kulturelle Ge-
staltwerdung wire die Botschaft nicht ergangen. (3) Die an sich gottliche
Botschaft unterliegt daher in gewissem Sinne dem Kkulturellen Wandel,
zwar nicht ihrer Essenz, aber ihrer Gestalt nach. (4) Jegliche Gestalt dieser
Botschaft ist also bis zu einem gewissen Grade historisch-kulturell relativ,
so dass keine historische Gestalt fiir sich beanspruchen kann, die fiir alle
Zeiten giiltige Form darzustellen. (5) Somit kann als Modell heutiger mo-
derner Praxis islamischer Gemeinschaften nicht auf das angeblich unwan-
delbare Vorbild der islamischen Friihzeit verwiesen werden. (6) Vielmehr
geht es erstens um das Verstehen des Textes, zweitens das Verstehen der
heutigen Situation sowie drittens um die Verbindung von beiden Aspekten.
Viertens geht es in alledem um das Thema Dynamik.

Es féllt natiirlich auf, dass einerseits eine Essenz behauptet wird, die
aber nur durch historische Zugriffe zugidnglich ist. Was also ist der histori-
schen Wandelbarkeit entzogen? Und wie kénnte man dies feststellen? Mad-
jid spricht hier von Authentizitdt:

“... Muslims have to find in the authentic source of Islamic teachings the elements
and seeds that could be nurtured as the basis for modern religious tolerance and plu-
ralism. And this involves the development of the ethos of ijtihad or individual efforts
to understand and extract the teachings of religion.”2?

Es ist bezeichnend, wie vorsichtig Madjid sich hier ausdriickt: Er
27 Arabisch: wa-ma arsalna min rasiilin illa bi-lisani gaumihili-yunabina lahum.

% Madjid, In Search, 104 f.
% Ebd., 106.
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spricht lediglich von Elementen und Samenkdérnern, die in der Tradition
zu finden sind, er spricht von dem individuellen Nachdenken, um die Leh-
ren der Religion zu verstehen, und er fokussiert auf ein Ethos. Es geht ihm
um das freie Nachdenken des Menschen, um zeitgeméRe Interpretationen
islamischer Ethik zu entwickeln. Madjid begriindet und fordert demnach
das freie Nachdenken als Methode der Rechtsfindung (arab. igtihad), und
zwar in einer anderen Diktion als die Bandbreite des traditionellen Den-
kens es erlauben wiirde.

In traditionellem Rechtsdenken wurde der igtihad mitunter auf die
Anwendung des Analogieschlusses (arab. giyas) beschrankt, was nur we-
nig Freiraum fiir Interpretationen lieR. Dabei ist der igtihad nur eines un-
ter mehreren Rechtsinstrumenten. Als Instrumente der Rechtsfindung?3®
nennt der beriihmte Muhammad ibn Idris al-Safici (gest. 820) einerseits
den Konsens der Gelehrten (arab. igmac) sowie den Analogieschluss (arab.
qiyas). Als Quellen gelten Koran und Sunna. In den vier Rechtsschulen
wurden und werden die Akzente indes ganz unterschiedlich gesetzt. So
lehnten die Hanbaliten selbst den Analogieschluss ab, wahrend die Hanafi-
ten dem igtihad besondere Bedeutung beimaBen. Heute gibt es viele
Rechtsgelehrte, die aus den Quellen aller vier Rechtsschulen schopfen, es
gibt dariiber hinaus jedoch auch viele andere Intellektuelle, die sich zu
Rechtsfragen dulern. Fiir Indonesien unterscheidet Burhani deshalb zwi-
schen einem textbasierten, einem eklektischen und einem kontextbezoge-
nen igtihad.’' Madjid wére dem letzteren zuzuordnen.

Zusammenfassend ldsst sich sagen, dass viele islamische Reformdenker
hermeneutisch fiir einen geschichtlichen Ansatz optieren sowie rechtlich
auf die Bedeutung von islamischen Werten abheben, sich jedoch zur Mog-
lichkeit der Applikation spezifischer traditioneller Normen sehr kritisch
duBern, weil viele dieser Normen schlicht nicht mehr zeitgemiR seien.

5. Neue Akzente innerhalb der Muhammadiyya und der Ansatz von
Amin Abdullah

Im Blick auf die jiingere Vergangenheit sei als Beispiel die Muhamma-
diyya angefiihrt. In der Era Reformasi, also nach 1998, hat sich die Atti-
tiide der Muhammadiyya gegeniiber Nicht-Muslimen graduell gewandelt.

30 Vgl. Matthias Rohe: Die Entwicklung einer islamrechtlichen Dogmatik — Die Lehre von
den Rechtsquellen und den Methoden der Rechtsfindung (ustl al-figh); in: ders.: Das is-
lamische Recht. Geschichte und Gegenwart, Miinchen 22009, 43-73.

31 Ahmad Najib Burhani: Lakum dinukum wa-liya dini, 329-342.
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Im Jahr 2000 benannte der 44. Kongress der Muhammadiyya den Rat fiir
Recht (Majlis Tarjih), der fiir Fatwas zustdndig war, in Rat fiir Recht und
Reform des Islamischen Denkens (Majlis Tarjih dan Pengembangan Pe-
mikiran Islam, MTPPI) um. Unter dem Vorsitz von Amin Abdullah (Vorsit-
zender von 1995 bis 2000) wurde im Jahre 2000 ein Buch zu interreligio-
sen Themen herausgegeben.3? Die Einleitung war von Ahmad Syafici
Macarif, dem damaligen Prasidenten der Muhammadiyya, verfasst. Er be-
tonte, religiose Unterschiede kdnnten als Potential fiir interreligiose Koope-
ration betrachtet werden.33

Das Buch behandelt in vier Kapiteln Prinzipien interreligioser Bezie-
hungen3*, sodann das Aufrechterhalten solcher Beziehungen mit Bezug
auf das Prinzip wildya (was so viel wie Freundschaft bedeutet), das Thema
Leute des Buches (arab. ahl al-kitab, gemeint sind vor allem Juden und
Christen) sowie das Thema interreligiése Ehen. Alle Themen sind hoch
brisant, besonders in der Muhammadiyya als einer Organisation, die sich
dem Aufruf zum Islam (arab. da‘wa) verpflichtet weif.3> Im Buch wird reli-
giose Pluralitdt als durch Gott gesetzt verstanden, damit Menschen im Gu-
ten wetteifern. Das Buch empfiehlt statt Konversion das Wetteifern, statt
Rivalitdt den Wettbewerb. Wahrheit konne es auch in anderen Traditionen
geben. Der Zugang zum Himmel wird von guten Taten (arab. ‘amal salih)
abhidngig gesehen.

Das zweite Kapitel gibt Anweisungen zum Aufrechterhalten guter Be-
ziehungen, etwa Griilen zu antworten, andere Glaubensweisen nicht zu
verletzten und in Konversationen hoflich zu sein. Das GriiBen wird mit et-
lichen Ausfiihrungen bedacht, so mit Verweis auf Sure 4:86; 6:108 und
29:46. Man solle Griifle von Nichtmuslimen immer beantworten und diese
auch aus eigener Initiative griien. Angesichts etlicher Hadithe, in denen
das Griien von Nichtmuslimen verboten wird, eine Tendenz, der noch in
einer fatwa-Sammlung der Muhammadiyya aus dem Jahre 1992 gefolgt
wurde, ist die Neuausrichtung von groBer Bedeutung.

Man mag aus westlicher Sicht die Frage stellen, warum Ausfiihrungen
zur Thematik des Griilens von so groBem Belang sein sollen. Dies wird un-
mittelbar einsichtig vor dem Hintergrund globaler islamistischer Diskurse.
Hier wird etwa mit Verweis auf Sure 5:51 auf das Konzept von al-wala wa-

32 Indonesischer Titel: Tafsir tematik al-Qur’an tentang hubungan sosial antarumat be-
ragama.

33 Burhani, Lakum dinukum wa-liya dini, 330-331.

34 Mit Bezug auf Sure 5:48.

35 Vgl. zum Begriff da‘wa, also dem ,Aufruf zum Islam“: Henning Wrogemann: Missiona-
rischer Islam und gesellschaftlicher Dialog, Frankfurt a. M. 2006.
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[-bard verwiesen, was man mit Loyalitit (gegeniiber Muslimen) und Lossa-
gung (von Nicht-Muslimen) {ibersetzen kann. Grundlegend ist die These,
dass den Islam zu leben zu Konflikten mit Ungldubigen (arab. kuffar) und
Beigesellern (arab. musrikiin) fiihren muss, weshalb man sich von ihnen
fernzuhalten habe. Verbreitung fand dieses Konzept besonders durch die
wahhabitische Lesart des Islams.?® Ausweis der Islamizitdt wird damit
die Unduldsamkeit gegeniiber religios-weltanschaulich anderen, sowohl au-
Berhalb des Islams als auch innerhalb des Islams, denn bekanntlich wur-
den Muslime, die Sufi-Traditionen, Grabeskult oder anderen volksreligio-
sen Brdauchen anhingen als Ungldubige erkldrt (arab. takfir) und
entsprechend bekampft.

Von Islamisten wurde dieses Konzept seit den 1980er Jahren populari-
siert, etwa durch Abit Muhammad al-Maqdisi in seinem 1984 erschiene-
nen und bis heute einflussreichen Buch Millat Ibrahim (dt.: Die Religion
Abrahams), das im Internet weltweit auf etlichen Homepages und in vielen
Ubersetzungen kostenlos zu beziehen ist.3” Einfliisse solcher militanten
Ansitze sind in verschiedensten Lindern mit unterschiedlicher Intensitét
nachweisbar, so auch in Indonesien. Seitens islamistischer oder aber isla-
misch-konservativer Akteure wird religiose Intoleranz sowohl im rechtli-
chen Bereich als auch im sozialen Bereich nicht nur begriindet, sondern
geradezu gefordert.

Gerade gegen solche Deutungen der islamischen Tradition und der
koranischen Botschaft sind verschiedenste Ansdtze reformislamischer Pro-
venienz gerichtet. GroBe Organisationen wie in Indonesien etwa die Mu-
hammadiyya oder Nadhlatul Ulama sind gewichtige zivilgesellschaftliche
Akteure. Verlautbarungen von Fiihrungspersonlichkeiten ebenso wie Publi-
kationen konnen bedeutende Auswirkungen haben.

Gegeniiber extremistischen oder konservativen Positionen heben der
schon genannte Amin Abdullah und andere islamische Gelehrte und Intel-
lektuelle in den letzten Jahrzehnten mehr und mehr auf die Lehre von den
Rechtszwecken (arab. maqasid al-Sarica) des islamischen Rechts ab. In der
Lehre von den magqasid al-Sari‘a, den Rechtszwecken des islamischen
Rechts, wird eine allgemein zustimmungsfdhige Theorie gesehen, da die
Frage beantwortet werden muss, fiir wen dieses Recht gelte. Es kann nicht
fiir Gott selbst gelten, denn dieser hat es nicht nétig. Wenn es aber um der

36 Joas Wagemakers: The Enduring Legacy of the Second Saudi State: Quietist and Radical
Contestations of al-Wala’ wa-l-Bara’; in: International Journal of Middle East Studies 44
(2012), 93-110.

37 Joas Wagemakers: A Purist Jihadi-Salafi: The Ideology of Abu Muhammad al-Maqdisi; in:
British Journal of Middle Eastern Studies 36 (2009), 281-297.
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Menschen willen gegeben worden ist, so muss es deren Bediirfnisse beftie-
digen. Der beriihmteste Theoretiker dieser Richtung war Al-Satibi (gest.
1388), dessen Werk heute unter modernen Denkern wieder besondere
Aufmerksamkeit auf sich zieht. Reformislamische Denker wie Amin Abdul-
lah heben darauf ab, dass die Grundbediirfnisse wie Schutz des Lebens,
Schutz der Freiheit, der Vernunft, des Eigentums oder der Religion allen
Menschen gemeinsam seien. Religitses Recht diene dem Schutz dieser Be-
diirfnisse fiir alle Menschen, ganz gleich welcher Religionszugehdrigkeit
oder Weltanschauung.3® Dabei fokussieren auch Denker wie Amin Abdul-
lah wiederum auf Werte, die es aufrechtzuerhalten gilt, nicht jedoch auf
spezielle Normen, da Normierungen sich entsprechend der Zeitumstdnde
wandeln.

6. Ausblick: Wege in eine interreligiose Zukunft?

So ermutigend die hier lediglich angedeuteten Neuansédtze aus demo-
kratietheoretischer und menschenrechtlicher Perspektive auch sein mo-
gen, so ungewiss bleibt die politische Zukunft Indonesiens. Vieles wird da-
von abhdngen, wie die wirtschaftliche Situation des Landes sich
weiterentwickelt, ob es der Zentralregierung gelingen wird, law enforce-
ment zu betreiben, welche Kréfte innerhalb der muslimischen GroRorgani-
sationen bestimmend sein werden und welchen Einfluss ausldndische
Krifte gewinnen werden, etwa islamistische Bewegungen aus der arabi-
schen Welt. Kenner des Landes stellen indes immer wieder fest, dass das
Land eine erstaunliche Fahigkeit erwiesen hat, den inneren Frieden zu
wahren.3°

Fiir die weitere Entwicklung des Landes werden die Auseinanderset-
zungen innerhalb der groBen Organisationen Muhammadiyya und Nahdla-
tul Ulama von nicht unerheblicher Bedeutung sein. Werden die Reform-
krafte weiteren Einfluss gewinnen oder durch konservative oder gar
islamistische Akteure erneut zuriickgedrangt werden? Wird sich die Strd-
mung eines kulturell-islamischen Selbstverstdndnisses mehr und mehr aus-
breiten oder werden Geltungsanspriiche eines politischen Islams zur domi-
nierenden Kraft werden? Solche Fragen miissen immer wieder gestellt

3% Hier ergibt sich natiirlich eine Fiille von Riickfragen, etwa, was mit dem Schutz der Ver-
nunft oder aber der Religion genau gemeint sein soll oder wie religiose Fundierungen
mit dem Recht auf negative Religionsfreiheit vereinbar sein sollen.

39 Vgl. Franz Magnis-Suseno: Pluralism under Debate: Indonesian Perspectives; in: Schro-
ter (ed.): Christianity in Indonesia, Miinster 2012, 347-359.

OR 65 (2/2016)

277



278 werden. Sie zu beantworten, diirfte indes schwerfallen, da zu viele Fakto-
ren im komplexen System eine Rolle spielen. Hilfreich wird es in jedem
Falle sein, einerseits das Wissen iiber reformislamische Ansdtze und ande-
rerseits alltagsweltliche Beispiele von good practice zu verbreiten, um Ste-
reotypisierungen des religios Anderen entgegenzuwirken und zu neuem
Engagement im Bereich interreligioser Beziehungen zu ermutigen.*°

40 Vgl. Henning Wrogemann: Theologie Interreligioser Beziehungen. Religionstheologi-

sche Denkwege, kulturwissenschaftliche Anfragen und ein methodischer Neuansatz, Gii-
tersloh 2015.
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