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Indonesien als Nation beherbergt derzeit die numerisch größte musli-
mische Bevölkerung der Erde. Der sich über etwa 13.500 Inseln erstre-
ckende Staat umfasst eine Bevölkerung von ca. 220 Millionen Einwohnern
aus etwa 360 ethnischen Gruppen, wobei die numerisch und kulturell zen-
trale Gruppe die Bevölkerung der Insel Java darstellt. Religiös gesehen stel-
len Muslime etwa 85 Prozent der Gesamtbevölkerung, Christen (Katholi-
ken und Protestanten zusammen) etwa zehn Prozent, Hindu-Traditionen
machen 1,8 Prozent und Buddhisten etwa ein Prozent aus. Der Anteil der
stammesreligiösen Traditionen ist schwer zu quantifizieren.2 Wie stellt sich
das Verhältnis von Religionen und Staat in dieser mehrheitlich muslimi-
schen Nation dar, welche aktuellen Entwicklungen sind festzustellen und
welche Rolle spielen dabei reformislamische Ansätze?

1. Indonesien – ein Staat mit „religiöser“ Verfassung

Verfassungsrechtlich handelt es sich im Falle Indonesiens weder um 
einen islamischen noch einen säkularen, sondern um einen „religiösen
Staat“. Der Staat soll unparteiisch Freiraum für das religiöse Leben gewäh-
ren, ohne eine verfasste Religionsgemeinschaft zu privilegieren.3 Der Staat



Sibt sich damıit weder e1nNe areligiöse Och e1Ne relig1öse Grundlage 1M 767
Sinne In der raambe der Verfassung VOT 945 wird vielmehr als

übergreifendes Prinzip die Pancasila verankert, das e1 esS wird die Iun
damentale Bedeutung VONN Tunf Prinzipien festgeschrieben. ESs handelt sich
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gibt sich damit weder eine areligiöse noch eine religiöse Grundlage im en-
geren Sinne. In der Präambel der Verfassung von 1945 wird vielmehr als
übergreifendes Prinzip die Pancasila verankert, das heißt es wird die fun-
damentale Bedeutung von fünf Prinzipien festgeschrieben. Es handelt sich
dabei um (1) die „All-Eine Göttlichkeit“, (2) „Gerechte und zivilisierte Hu-
manität“, (3) die „Einheit Indonesiens“, (4) „Volksherrschaft, die durch
Weisheit und Klugheit in Beratung und [parlamentarischer] Vertretung ge-
leitet wird“ sowie (5) „Soziale Gerechtigkeit für das ganze indonesische
Volk“.4 Die damit gegebene Zivilreligion wurde in den unterschiedlichen
Phasen der Geschichte Indonesiens nach 1945 mit verschiedenen Mitteln
staatlich entweder gestützt oder sogar propagiert. 

Nach der holländischen Kolonialära (1596‒1940) und der Zeit des
Zweiten Weltkriegs in Gestalt der japanischen Besetzung Indonesiens
(1942‒1944) folgt die Phase der Unabhängigwerdung 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. Wäh-
rend der Jahre 1965 und 1966 kam es zur Verfolgung von Kommunisten,
die mutmaßlich 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 vielfälti-
gen indonesischen Islams dar? Im Folgenden seien zwei Beispiele heraus-
gegriffen. Einschränkend ist zu sagen, dass es hier weder darum gehen
kann, politische Entwicklungen Indonesiens oder Phasen islamisch-christli-
cher Beziehungen nachzuzeichnen,5 die internationalen Einflüsse verschie-
dener Formen von Islamismus6 zu bedenken oder der Frage nachzugehen,
welche Rolle islamisches Recht in den verschiedenen Regionen Indone-



768 SIeNSs spielt./ lelimenr soll exemplarisch ZWE1 1 hemen islamischen
Rechtsdenkens ach Potentialen Tüur e1nNe menschenrechtskompatible Is
Jaminterpretation efragt werden

Neuere Entwicklungen In der Bra Reformasi
In den vergallSehel) Jahrzehnten ziehen sıch einıge Kontroversen

Urc VOT Selten verschiedener muslimischer Gruppen der Diskurs ZUr

genannten Christianisierung, eltens christlicher Kırchen und moderater
Muslime der Diskurs ZU ema islamischer ax Die verschiedenen Re
sxjerungen en arau: bisher ambivalent reaglert, indem 1E eiNerseIts
den Forderungen eher tradıtionalistischer Oder islamistischer ra gradu:
el] nachgegeben, andererseits diese gese  ichen Regelungen nicht ONSEe-

en Gegenstände der Auseinandersetzungen WaTrel
ETW Regelungen ZUr interreligiösen Eheschließung, die mi1t den Jahren 1 -
Iner restriktiver sehandhabt wurden, Regelungen ZUr Erlaubnis, eUE HÄäu:
SEr religiöser Anbetung (VOr em Kirchen errichten, Regelungen ZUr

rage der Bildung Ooder der Erlaubnis OlfenTtlicher Verkündigung.“
Se1it 9098 haben sich ©1 die politischen und rec  1chen Verhält-

NISSE euillic verschoben, als miıt der Regierung die Regionen X
enüber der entralregierung gradue aufgewertet wurden, W2S dazu X

hat, dass verschiedene Regionen sogenannte Bylaws eingeführt
haben, gesetzliche Regelungen, die In mehrheitlich Mmuslimischen egio
NelNn die Einführung VOT scharijatsrechtlichen spekten bedeuten.” Wie
STE alsSO das er  15 der verschiedenen Rechtssysteme?!* 1ne
abschließkende or 1st nicht möglich, euUuilc soll ahber werden, dass
reformislamische sS5äfl7e auch Tüur diese rage VOT Bedeutung sind
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siens spielt.7 Vielmehr soll exemplarisch an zwei Themen islamischen
Rechtsdenkens nach Potentialen für 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 Kräfte gradu-
ell nachgegeben, andererseits diese gesetzlichen Regelungen nicht konse-
quent umgesetzt haben. Gegenstände der Auseinandersetzungen waren
etwa Regelungen zur interreligiösen Eheschließung, die mit den Jahren im-
mer restriktiver gehandhabt wurden, Regelungen zur Erlaubnis, neue Häu-
ser religiöser Anbetung (vor allem Kirchen) zu errichten, Regelungen zur
Frage der Bildung oder der Erlaubnis öffentlicher Verkündigung.8

Seit 1998 haben sich dabei die politischen und rechtlichen Verhält-
nisse deutlich verschoben, als mit der neuen Regierung die Regionen ge-
genüber der Zentralregierung graduell aufgewertet wurden, was dazu ge-
führt hat, dass verschiedene Regionen sogenannte Bylaws eingeführt
haben, gesetzliche Regelungen, die in mehrheitlich muslimischen Regio-
nen die Einführung von schariatsrechtlichen Aspekten bedeuten.9 Wie
steht es also um das Verhältnis der verschiedenen Rechtssysteme?10 Eine
abschließende Antwort ist nicht möglich, deutlich soll aber werden, dass
reformislamische Ansätze auch für diese Frage von Bedeutung sind.



In gesellschaftlichen Diskursen spielen die beiden rößten mMmuslimı- 769
SscChHen Urganisationen des es e1nNe erhebliche olle, nNämlich die 1M
Jahre 017 gegründete Muhammadiyya‘!, die ihre Gefolgscha aufT ETW
35 Millionen Anhänger/innen schätzt, SOWIE die 1M Jahre 028 begrün-
dete Nahdlatul ama, die angıi ETW 45 Millionen Anhänger/innen
haben.!< es Ist 1n beiden Urganisationen e1nNe große Bandhreite VONN D
lıtischen und religiösen Positionen Iiinden Beeinflusst wurden diese je
doch auch Uurc nationale Curricula, VOT enen zunNächst handeln Seın
wird Hier haben Reformdiskurse e1nNe institutionelle Basıs vgefunden.‘

arun AasSsufron (1 Ö } — ] 99E) 21 Reformcurriculum

Wer ber reformislamische mpulse 1n Indonesien arbeitet, OMmM
dem Werk VONN Nurcholish Madjid und Abdurrahman nicht VOT-
bei.1* €1 prägende (Gestalten der innerislamischen Reformdehbha:
ten se17 den 197/0er Jahren.!> Für die Entwicklung dieser Kichtung
nner des indonesischen SIams 1st jedoch auch die Person VOT arun
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1M re 973 Rektor des Staatlichen INStIituts für Islamische Studien
(Institut gama SIam egerl, JAIN] In Jakarta und Tührte In den folgen-
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In gesellschaftlichen Diskursen spielen die beiden größten muslimi-
schen Organisationen des Landes eine erhebliche Rolle, nämlich die im
Jahre 1912 gegründete Muhammadiyya11, die ihre Gefolgschaft auf etwa
35 Millionen Anhänger/innen schätzt, sowie die im Jahre 1928 begrün-
dete Nahdlatul Ulama, die angibt, etwa 45 Millionen Anhänger/innen zu
haben.12 Indes ist in beiden Organisationen eine große Bandbreite von po-
litischen und religiösen Positionen zu finden. Beeinflusst wurden diese je-
doch auch durch nationale Curricula, von denen zunächst zu handeln sein
wird. Hier haben Reformdiskurse eine institutionelle Basis gefunden.13

3. Harun Nasution (1919–1998) – ein Reformcurriculum

Wer über reformislamische Impulse in Indonesien arbeitet, kommt an
dem Werk von Nurcholish Madjid und Abdurrahman Wahid nicht vor-
bei.14 Beide waren prägende Gestalten der innerislamischen Reformdebat-
ten seit den 1970er Jahren.15 Für die Entwicklung dieser neuen Richtung
innerhalb des indonesischen Islams ist jedoch auch die Person von Harun
Nasution (1919–1998) von erheblicher Bedeutung gewesen.16 Er wurde
im Jahre 1973 Rektor des Staatlichen Instituts für Islamische Studien
(Institut Agama Islam Negeri, IAIN) in Jakarta und führte in den folgen-



A den ahren e1nNe Reform des unıversıtaren Curriculums Iur Islamstudien
Urc War Tüur klassische er islamischer re In Sudostasien die
Schule der Ash’ariten!‘ prägend gCWESEINN, betonte Nasution dagegen
auch das Erbe der Mutltaziliten.!$® Einfach ausgedrückt geht arum, dass
ach re der Ash/’arıten 1n Ireiler des enschen nicht egeben 1St,
wohingegen die Mutazıiliten den lreien ıllen und das Selbstdenken des
enschen betonen

Nasution entwickelte e1N Reform-CGurriculum Tüur die „Einführung 1n 15-
amische Studien”, das mi1t Philosophie, Iheologie, yStik, Soziologie und
Forschungsmethodologie insgesamt 1n hreites pektrum VOT Ansätzen
umfasst.!* Fragen der Methodologie werden stark betont, anstatt (wie 1n
der ash  arıtischen Lehrtradition des Landes) aufT das Wiederholen alterer
Meinungen zuheben Entscheidend wurde, dass dieses C urriculum e1nNe
infrastrukturelle Breitenwirkung dadurch erzielte, dass die Nationale Ver-
sammlung der Direktoren VOT Staatlichen Instituten für Islamische Stu
Ien (TAIN} 1M Jahre 973 ehben dieses C urriculum Tüur alle Staatlichen s]a-
Mischen Institute ubernahm Das Curriculum wurde Grundlage der re
aller Staatlichen Islamischen Institute und 1st HIis eute geblieben.“*

Dieses Bemüuhen Ist verstehen auch 1M Zusammenhang der Politik
des New er {  —1  } VOT Präsident uharto Die Institute VOT
JÄAT wurden Uurc den Minister Tüur eligion, Al (in dieser Funk:
107 VONN 1-1  ), reformiert.! JÄAT hat In Indonesien insgesam
Zweige und VertIn wenilgstens drei Linilen: Erstens wird das Prinzip VeT-

OLgLT, dass sich allen kKlassıschen 1er Rechtsschulen Orientiert und
nicht 1Ur eINer. /weitens wird e1Nes NOormatıyven Zugangs e1N histo
rischer, sozlologischer und empirischer Zugang ewählt. Drittens wird
gemeln versucht, loleranz begründen.

17 Kichtung benannt nach Abu I-Hasan al-As’arı 873-9395).
18 Arent J. Wensinck/johannes Famers (Hg.) Handwörterbuc des slam, Leiden

19
1941, 556
Künkler, HOow uralıs Democracy Became, 5/—58

AÜ) Nasution stellt heraus: “Islamic INsSttutONSs ave nothing e(8 with political parties hut
ahout the Spirıt Sgul f the rule. If the ruler has sSlamic SDINtT, the uslim

NMa wil] develop  7 /it. ach Künkler, How Pluralist Democracy Became,
|Hese Linie wurde VON den welteren Ministern In diesem Amt, nämlich Alamsyah ar
Perwiranegara (197/-1982], Manuyawir Jadzali (1983-—-1988) und Farmizi er

904-1998 weitergeführt. /u AIN Fatıimah Husein: MusIiti  ( hristian elations,
276278 auch Abdullah 222 1owards eligious Tolerance rough RKeform In IS
lamic Fducation: Ihe ( ‚ase f the ate Nshitute f slamic tudies f Indonesia; IN: Nndo-
nesia and the alay Of!  9 {  }, 1/7/-—]1 ül
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are about the spirit or soul of the rule. If the ruler has an Islamic spirit, the Muslim
umma will develop.” Zit. nach Künkler, How Pluralist Democracy Became, 58.

21 Diese Linie wurde von den weiteren Ministern in diesem Amt, nämlich Alamsyah Ratu
Perwiranegara (1977‒1982), Manuawir Sjadzali (1983‒1988) und Tarmizi Taher
(1994‒1998) weitergeführt. 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.

den Jahren eine Reform des universitären Curriculums für Islamstudien
durch. War für klassische Werke islamischer Lehre in Südostasien die
Schule der Ash’ariten17 prägend gewesen, so betonte Nasution dagegen
auch das Erbe der Mutaziliten.18 Einfach ausgedrückt 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 für die „Einführung in is-
lamische Studien“, das mit Philosophie, Theologie, Mystik, Soziologie und
Forschungsmethodologie insgesamt ein breites Spektrum von Ansätzen
umfasst.19 Fragen der Methodologie werden stark betont, anstatt (wie in
der ash’aritischen Lehrtradition des Landes) auf das Wiederholen älterer
Meinungen abzuheben. Entscheidend wurde, dass dieses Curriculum eine
infrastrukturelle Breitenwirkung dadurch erzielte, dass die Nationale Ver-
sammlung der Direktoren von Staatlichen Instituten für Islamische Stu-
dien (IAIN) im Jahre 1973 eben dieses Curriculum für alle Staatlichen Isla-
mischen Institute übernahm. Das Curriculum wurde Grundlage der Lehre
aller Staatlichen Islamischen Institute und ist es bis heute geblieben.20

Dieses Bemühen ist zu verstehen auch im Zusammenhang der Politik
des New Order (1965‒1998) von Präsident Suharto. Die Institute von
IAIN wurden durch den Minister für Religion, Mukti Ali (in dieser Funk-
tion von 1971‒1977), reformiert.21 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-
rischer, soziologischer und empirischer Zugang gewählt. Drittens wird all-
gemein versucht, Toleranz zu begründen.



Das Projekt VONN Nasution bekam späater nNochmals Unterstützung, und A
ZWar Uurc den Minister Tüur eligion, UNawır ‚Jadzall, der 1n Pro
STaIN auflegte, Studierenden und Dozenten VONN JAIN-Einrichtungen 1n
tudium 1M Ausland ermöglichen, e1nNe weitergehende Ausbildung
1n islamischen tudien rhalten ESs wurde In Ländern Europas, ahber
auch In den USÄA und anaı studiert, nNamentlich VOT allem der Nniver-
SIa Leiden 1n den Niederlanden, derCIl University 1n anada SOWIE

der University ChIicago 1n den 1ele der Schlüsselfiguren ©1-
116585 Reformislams In Indonesien, die se1t den 1980er Jahren maßgeblich
wurden, haben ihre D-Abschlüsse diesen Universitäten erworben In
Indonesien WaTrel besonders die JAIN-Einrichtungen 1n Jakarta und YO
ovakarta, die Tüur den Rest des Landes wegweisend wurden In den Jahren
—2 ahbsolvierten O1 muslimische Hochschullehrende ihre tudien

derCIl University 1n Montreal Diese rugen welleren positiven
Beziehungen internationaler WIEe interreligiöser Art unmiıttelbar beli.“

Nurcholish Madjid (192 geschichtlicher SIam
und {gtihad

nter den Denkern, die der Kichtung e1Nes reformislamischen Den
ens zugerechnet werden können, Nnımm Nurcholish Madjid 1939—
2005 e1nNe besondere Position e1n, da der miıt Abstand einflussreichste
Denker und Aktivist seiner /Zeit geWESEN 1ST. Seiner Abstammung ach
kam AUS e1ner bedeutenden Familie, die sowohl modernistische WIEe ira:
ditionelle Bezüge Als ntellektueller und Aktivist sründete adj1d
e1N
Institut Iur relig1öse tudien Paramadina, das besonders aul die
Mittelklasse ausgerichtet Wr und den ntellektuellen Diskurs aufT vielfache
Weise orderte Für adjid geht die Dynamisierung des islamischen
Denkens slam Ist Iur ihn primar nicht e1nNe este relig1öse Grupplerung,
Oondern siam 1st e1nNe Weise, sich Ott nähern

Für die rage VOT eligion und Politik seht ach adjid nicht
unwandelbare religlöse esetze, Ondern e1Ne spirituelle und dann
auch thische Haltung, Gerechtigkeit und Gleichheit. In der Moderne
seıien anstehende Fragen Uurc alle enschen edenken und ent
scheiden, nicht jedoch eın Uurc die Religionsgelehrten. Man rauche

A Künkler, HOow Pluralist Democracy Became,
A Husein, Muslim:  Ystian elations, 211718
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22 Künkler, How Pluralist Democracy Became, 58. 
23 Husein, Muslim-Christian Relations, 277‒278.

Das Projekt von Nasution bekam später nochmals Unterstützung, und
zwar durch den Minister für Religion, Munawir Sjadzali, der ein Pro-
gramm auflegte, Studierenden und Dozenten von IAIN-Einrichtungen ein
Studium im Ausland zu ermöglichen, um eine weitergehende Ausbildung
in islamischen Studien zu erhalten. Es wurde in Ländern Europas, aber
auch in den USA und Kanada studiert, namentlich vor allem an der Univer-
sität Leiden in den Niederlanden, der McGill University in Kanada sowie
an der University of Chicago in den USA.22 Viele der Schlüsselfiguren ei-
nes Reformislams in Indonesien, die seit den 1980er Jahren maßgeblich
wurden, haben ihre PhD-Abschlüsse an diesen Universitäten erworben. In
Indonesien waren es besonders die IAIN-Einrichtungen in Jakarta und Yo-
gyakarta, die für 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 interreligiöser Art unmittelbar bei.23

4. Nurcholish Madjid (1939–2005) – geschichtlicher Islam 
und iǧtihād 

Unter den Denkern, die der Richtung eines reformislamischen Den-
kens zugerechnet werden können, 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 Bezüge hatte. Als Intellektueller und Aktivist gründete Madjid
ein 
Institut für religiöse Studien namens Paramadina, das besonders auf die
Mittelklasse ausgerichtet war und den intellektuellen Diskurs auf vielfache
Weise förderte. Für Madjid geht es um die Dynamisierung des islamischen
Denkens. Islam ist für ihn primär nicht eine feste religiöse Gruppierung,
sondern Islam ist eine Weise, sich Gott zu nähern. 

Für die Frage von Religion und Politik geht es nach Madjid nicht um
unwandelbare religiöse 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



A e1Ne umfassende Kenntnis der Moderne, sıch ihr verhalten kön
e  - Wie aber ass sıch e1nNe positive Haltung VOT Muslimen gesell-
SC  1ichem begründen? In eiInem Aufsatz mi1t dem 1(e In Search

sSTamic OOf$FS for Odern Pluralism The Indonesian Experience 1st
SeE1N Ansatz SuL greifen.““ Der slam S11 historisch iImMmer sehr dS-
sungsfähilg SCWESEINN, adjid, die gesellschaftliche Wandlungsfähigkeit
des Islams werde ETW Uurc Arbeiten VOT Anthropologen WIE Mark Wood:
ward Oder arsha odgeson belegt.

Für eıInNnen islamischen ZUuU ema Pluralismus zıl1ert adjid,
WIE auch viele andere kKeformdenker/innen, zunNächst ZWE1 erunmte Stel
len AUS dem Koran, In enen erstens das Kennenlernen und ZWE1-
tens die Bedingungen VOT He1l seht. In Sure 3:064 e1 „Sprich
‚Ihr Buchbesitzer! OMmM her eINem Wort zwischen uns und euch aufT
gleicher Basıs! Aass WIr keinem Ott dienen auber Gott, dass WIr ihm,
nichts beigesellen und dass WITr uns Nıcht untereinander erren neh
InelNn neDen G0O adjid versteht damıit den Monotheismus als gesell-
schaftliche Klammer. Darüber hinaus verwelist aufT Sure 5:069,
e1 „Siehe, die lauben, und die en und die abler und die YIsten
die Ott lauben und den üngsten Jag und die rechtschaffen han
deln, die werden keine Furcht empfinden und sollen auch nicht traurıg
sein  &b

Während diese Jlexte e1N plurales Miteinander VOT enschen be
ründen scheinen, erinner Madi]id auch /Zeiten der Intoleranz Wichtig
sel, die rage ach den Entwicklungspotentialen des SIams tellen Die
TunNnzel des SIams urie historisch betrachtet nicht als Idealbild stilisiert
werden Gesellschaftlicher andel und Modernität ergeben sıch vielmehr
AUS eINem aM SCMESSCNENN Verstaändnis Von IiSIamIScCher Geschichte Ge
enüber islamistischen Behauptungen, die behaupten, die Goldene Ara der
Menschheit S11 die /Zeit des Iruüuhen Islams SECWESEN, die nachzuahmen
(und gewissermaßen zurückzuholen) gelte, stellt adjid die Fe  Aarkei
sowoNnl des Propheten Muhammad als auch der ersien Prophetengefährten
(Männer 1M Umfeld Muhammads und dessen khefrauen] heraus

enschen selilen grundsätzlic fehlbar. € 1e$ spricht Tüur Wandelhbarkeit
ehbenso WIE die lendenz der erstien Muslime, die Wissenschaften und EBr-
kenntnisse anderer Völker aufzugreifen und verarbeiten Diese Nfen

zx4 Nurcholish Madiid: In Search f sSlamic OOTS Tor Odern Pluralism: Ihe Indonesian
Experience; In Mark 0O  F (ed.) OWAar' New Paradigm RKecent Develop:
enTts In Indonesian sSlamic Ihought, Yi1zona: AÄArizona ate University 19906, 80_—_]

A Madijid, In Search, 10Ö1, MIt VerweIls auf Uure 75720
20 Ebd., 1072
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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.

eine umfassende Kenntnis der Moderne, um sich zu ihr verhalten zu kön-
nen. Wie aber lässt sich eine positive Haltung von Muslimen zu gesell-
schaftlichem Wandel begründen? In einem Aufsatz mit dem Titel In Search
of Islamic Roots for Modern Pluralism: The Indonesian Experience ist
sein Ansatz gut zu greifen.24 Der Islam sei historisch immer sehr anpas-
sungsfähig gewesen, so Madjid, die gesellschaftliche Wandlungsfähigkeit
des Islams werde etwa durch Arbeiten von Anthropologen wie Mark Wood-
ward oder Marshall G. S. Hodgeson belegt.

Für einen islamischen Zugang zum Thema Pluralismus zitiert Madjid,
wie auch viele andere Reformdenker/innen, zunächst zwei berühmte 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 heißt es: „Sprich:
‚Ihr Buchbesitzer! Kommt her zu einem Wort zwischen uns und euch auf
gleicher Basis! Dass wir keinem Gott dienen außer 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. Darüber hinaus verweist er auf Sure 5:69, wo es
heißt: „Siehe, die glauben, und die Juden und die Sabier und die Christen –
die an Gott glauben und an den Jüngsten Tag und die rechtschaffen han-
deln, die werden keine Furcht empfinden und sollen auch nicht traurig
sein.“

Während diese Texte ein plurales Miteinander von Menschen zu be-
gründen scheinen, erinnert Madijid auch an Zeiten der Intoleranz. Wichtig
sei, die Frage nach den Entwicklungspotentialen des Islams zu stellen. Die
Frühzeit des Islams dürfe historisch betrachtet nicht als Idealbild stilisiert
werden. Gesellschaftlicher Wandel und Modernität ergeben sich vielmehr
aus einem angemessenen Verständnis von islamischer Geschichte. Ge-
genüber islamistischen Behauptungen, die behaupten, die Goldene Ära der
Menschheit sei die Zeit des frühen Islams gewesen, die es nachzuahmen
(und gewissermaßen zurückzuholen) gelte, stellt Madjid die Fehlbarkeit
sowohl des Propheten Muhammad als auch der ersten Prophetengefährten
(Männer im Umfeld Muhammads und dessen Ehefrauen) heraus. 

Menschen seien grundsätzlich fehlbar.25 Dies spricht für Wandelbarkeit
ebenso wie die Tendenz der ersten Muslime, die Wissenschaften und Er-
kenntnisse anderer Völker aufzugreifen und zu verarbeiten. Diese Inten-



Hon Ne) auch eute wieder aufgegriffen werden, nicht jedoch der Ver- AfS
such, e1N VeETrgallSENES e1  er ach Kult, ec und Sitte kopieren.“°
Die entscheidende Begründung Tüur die Wandelbarkei islamischer Vorstel:
Jungen sieht adjid Uurc Sure 14:4 begründet: „Und WIr haben keinen
esandten entsandt, auber (mit e1ner OTSC  ) 1n der Sprache SE1INES Vol
kes, damıit (SIe) ihnen euUic macht.“2/ adjid stellt heraus, dass der
universale der Oftfscha entsprechend den Kapazitäten und Re
zeptionsmöglichkeiten der enschen artikulier: werden MUSS Die Bot.
SC 1st demnach ohne die kulturelle Dimension Nıcht haben uch
die OTSC Ist Olfen Iur kulturellen Wandel.<$

Diese prophetologische Argumentation Von Madjid kann WIEe (010°4
paraphrasiert werden (1} ach Zeugnis des Korans sab Tüur jedes Ollk
eıInNnen Propheten, der e1nNe Oftfscha 1n der Sprache des jeweiligen Volkes
ausdrückte (2) Damıiıt 1st die Bedeutung der kulturellen Form erwiesen, In
der die OtSCHa: eweils ausgerichtet wird, denn Ohne diese kulturelle Ge
staltwerdung wWware die Oftfscha Nıcht CIgallSeEN. (3 ) Die sıch göttliche
OTSC unterliegt er 1n gewlssem Sinne dem kulturellen andel,
ZWar nicht ihrer ESSeNZ, aber ihrer (Gestalt ach (4) egliche (Gestalt dieser
OTSC Ist also HIis eiInem gewilssen Tade historisch-kulture relativ,

dass keine historische (Gestalt Tüur sıch beanspruchen kann, die Iur alle
/Zeiten ültige Form darzustellen (5) Somit kann als Odell eutiger
derner Praxis islamischer (‚emeiminschaften nicht aul das angeblich 11WAall-
delbare Vorbild der islamischen TuUuNzel verwıiesen werden (O) lelimenr
seht erstens das Verstehen des Jextes, zweıltens das Verstehen der
eutigen Situation SOWIE drittens die Verbindung VOT beiden spekten.
Viertens geht In alledem das ema ynamı

ESs Tallt natürlich auf, dass eiINerseIlits e1nNe Essenz behauptet wird, die
aber 1Ur Uurc historische Zugriffe zugänglich 1St. Was alsSO Ist der histori
SscChHen Wandelbarkei entzogen? Und WIE könnte dies leststellen? Mad
jid spricht ler VOT Authentizität:

A Muslims have lınd In the authentic SOUTCE l sSlamıc teachings the elements
and sepds that COu he nurtiure the Hasıs TOTr modern rel1g10uUs tolerance and plu:
ralısm. AÄAnd this Involves the development f the thOos l ]tihad individual efforts

understand and Ox{iract the teachings l religion. pAr

ESs Ist bezeichnend, WIEe vorsichtig adjid sich ler ausdrückt: Er

A TaDISC Wa-ma arsalna MIn rasulın Ha hi-Hsani gaumihili-yunabina um
PA: Madijid, In Search, 104
AL Ebd., 106

65 (2/207 O)

273

ÖR 65 (2/2016)

27 Arabisch: wa-ma arsalna min rasūlin illa bi-lisāni qaumihili-yunabina lahum.
28 Madjid, In Search, 104 f.
29 Ebd., 106.

tion solle auch heute wieder aufgegriffen werden, nicht jedoch der Ver-
such, ein vergangenes Zeitalter nach Kult, Recht und Sitte zu kopieren.26

Die entscheidende Begründung für die Wandelbarkeit islamischer Vorstel-
lungen sieht Madjid durch Sure 14:4 begründet: „Und wir haben keinen
Gesandten entsandt, außer (mit einer Botschaft) in der Sprache seines Vol-
kes, damit er (sie) ihnen deutlich macht.“27 Madjid stellt heraus, dass der
universale Gehalt der Botschaft entsprechend den Kapazitäten und Re-
zeptionsmöglichkeiten der Menschen artikuliert werden muss. Die Bot-
schaft ist demnach ohne die kulturelle Dimension nicht zu haben: Auch
die Botschaft ist offen für kulturellen Wandel.28

Diese prophetologische Argumentation von Madjid kann wie folgt
paraphrasiert werden: (1) Nach Zeugnis des Korans gab es für jedes Volk 
einen Propheten, der eine Botschaft in der Sprache des jeweiligen Volkes
ausdrückte. (2) Damit ist die Bedeutung der kulturellen Form erwiesen, in
der die Botschaft jeweils ausgerichtet wird, denn ohne diese kulturelle Ge-
staltwerdung wäre die Botschaft nicht ergangen. (3) Die an sich göttliche
Botschaft unterliegt daher in gewissem Sinne dem kulturellen 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 für sich beanspruchen kann, die für alle
Zeiten gültige Form darzustellen. (5) Somit kann als Modell heutiger mo-
derner Praxis islamischer Gemeinschaften nicht auf das angeblich unwan-
delbare Vorbild der islamischen Frühzeit 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 fällt natürlich auf, dass einerseits eine Essenz behauptet wird, die
aber nur durch historische Zugriffe zugänglich ist. Was also ist der histori-
schen Wandelbarkeit entzogen? Und wie könnte man dies feststellen? Mad-
jid spricht hier von Authentizität: 

“… 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 ijtihād or individual efforts
to understand and extract the teachings of religion.”29

Es ist bezeichnend, wie vorsichtig Madjid sich hier ausdrückt: Er



74 spricht lediglich VOT FBlementen und Samenkörnern, die 1n der Iradition
linden Sind, spricht VOT dem individuellen Nachdenken, die Leh

[el der eligion verstehen, und Tokussiert auf 1n Ethos ESs seht inhm
das lreie Nachdenken des enschen, zeitgemäße Interpretationen

islamischer Ethik entwickeln adjid begründet und Oordert demnach
das ITreie Nachdenken als ethode der Kechtsfindun arab. {9tihad), und

In e1iner anderen Diktion als die Bandbhreite des tradıitionellen Den
ens erlauben würde

In tradıtionellem Rechtsdenken wurde der {gtihad M1ıtunier aufT die
wendung des alogieschlusses QIyas) beschränkt, W2S 1Ur

nıg Freiraum Iur Interpretationen 1eß AaDEel Ist der {gtihad 1Ur e1Nes
tler me nreren Rechtsinstrumenten Als Instrumente der Rechtsfindung*®

der erunmte Muhammad ibn Idrıs al-Saficı gest. Ö20) eiNerseIts
den KONsens der Gelehrten arab. [9MA°) SOWIE den Analogieschluss arab.
Qiyas) Als (QQuellen gelten Oran und Uunna In den 1er Rechtsschulen
wurden und werden die ente indes DallzZ unterschiedlich vEeSETZL. SO
ehnten die Hanbalıten selhst den Analogieschluss ab, während die analı
ten dem {gtihad besondere Bedeutung eimaßen eute Sibt viele
KRechtsgelehrte, die AUS den (QQuellen aller 1er Rechtsschulen schöpfen,
ibt darüber hinaus jedoch auch viele andere Intellektuelle, die sich
KRechtsiragen außern Für Indonesien unterscheidet Burhanit deshalb ZW1-
schen e1Nnem textbasierten, eiInem EKlEekTsScCcHen und eINem kontextbezoge-
NelNn {gtihad. adjid ware dem eiziteren zuzuordnen

UusammenfTassend ass sıch» dass viele islamische Reformdenker
hermeneutisch Tüur eıInNnen geschichtlichen Ansatz Optieren SOWIE rechtlich
aul die Bedeutung VOT islamischen Werten abheben, sich jedoch ZUr Mög
1cC  e1 der Applikation spezifischer tradıtioneller Normen sehr kritisch
außern, we1l viele dieser Ormen SCNIIC nicht mehr zeitgemä selen

Neue Akzente innerhalb der Muhammadiyya und der Nnsatz Von
Amin

Im 1C aufT die ungere Vergangenheit E1 als eispie die Muhamma:-
diyya angeführt. In der Bra Reformast, also ach 1998, hat sich die tt1
tüde der Muhammadiyya gegenüber Nicht-Muslimen gradue sewandelt.

A0 1as ohe He Entwicklung einer islamrechtlichen Dogmatik He TE VON
den Kechtsquellen und den Methoden der Kechtsfindung (US al-Hoh); In ders.“* Das 15-
lamische ec (‚eschichte und egenwart, Muüunchen 43—/3
MaET Burhant akum dinukum wa-liya dini, 3203472
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30 Vgl. Matthias Rohe: Die Entwicklung einer islamrechtlichen Dogmatik – Die Lehre von
den Rechtsquellen und den Methoden der Rechtsfindung (uṣūl al-fiqh); in: ders.: Das is-
lamische Recht. Geschichte und Gegenwart, München 22009, 43‒73.

31 Ahmad Najib Burhani: Lakum dinukum wa-liya dini, 329‒342.

spricht lediglich von Elementen und Samenkörnern, 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 zeitgemäße Interpretationen
islamischer Ethik zu entwickeln. Madjid begründet und fordert demnach
das freie Nachdenken als Methode der Rechtsfindung (arab. iǧtihād), und
zwar in einer anderen Diktion als die Bandbreite des traditionellen Den-
kens es erlauben würde. 

In traditionellem Rechtsdenken wurde der iǧtihād mitunter auf die
Anwendung des Analogieschlusses (arab. qiyās) beschränkt, was nur we-
nig Freiraum für Interpretationen ließ. Dabei ist der iǧtihād nur eines un-
ter mehreren Rechtsinstrumenten. Als Instrumente der Rechtsfindung30

nennt der berühmte Muḥammad ibn Idrīs al-Šāficī (gest. 820) einerseits
den Konsens der Gelehrten (arab. iǧmāc) sowie den Analogieschluss (arab.
qiyās). 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, während die Hanafi-
ten dem iǧtihād besondere Bedeutung beimaßen. Heute gibt es viele
Rechtsgelehrte, die aus den Quellen aller vier Rechtsschulen schöpfen, es
gibt darüber hinaus jedoch auch viele andere Intellektuelle, die sich zu
Rechtsfragen äußern. Für Indonesien unterscheidet Burhani deshalb zwi-
schen einem textbasierten, einem eklektischen und einem kontextbezoge-
nen iǧtihād.31 Madjid wäre dem letzteren zuzuordnen.

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

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

Im Blick auf die jüngere Vergangenheit sei als Beispiel die Muhamma-
diyya angeführt. In der Era Reformasi, also nach 1998, hat sich die Atti-
tüde der Muhammadiyya gegenüber Nicht-Muslimen graduell gewandelt.



Im Jahr 2000 benannte der Ongress der Muhammadiyya den Rat für 475
ec Majlis Tarjih), der Iur as zuständig Wi In Rat für ec und
Reform des Islamischen Denkens Majlis Tarlih dan Pengembangan Pe
mikiran slam, nter dem Orsıitz VOT Amin Vorsit-
zender VOT 90995 HIis 2000 wurde 1M re 2000 e1N Buch interreligiö-
SET1 I1hemen herausgegeben.* Die Einleitung VOT Ma Syafı“i
Ma°artf, dem amaligen Präsidenten der uhammadiyya, verfasst. Er be
» relig1öse Unterschiede könnten als Ofenll. Tüur interreliglöse o0pe
ration betrachtet werden.

Das Buch behandelt 1n 1er apıteln Prinzipien interreligiöser Bezie-
hungen*, sodann das Aufrechterhalten Olcher Beziehungen mi1t ezug
aufT das Prinzip Wilaya (was 1e] WIE Freundschaft edeutet), das ema
eute des Buches arab. ahl al-kitab, gemeıint Sind VOT allem en und
risten] SOWIE das ema interreligiöse Ehen Alle 1 hemen Sind hoch
brisant, besonders 1n der Muhammadiyya als e1iner Urganisation, die sich
dem Aufruf ZU slam a  a} verplfllichtet weiß.>> Im Buch wird reli-
o1ÖSE Pluralität als Uurc Ott vgesetzt verstanden, damıt enschen 1M Gu
ten wefttellern Das Buch empfiehlt KONversion das Wetteilern,
Rıvyalıtat den Wettbewerb anrneli ONne auch In anderen Iradıtionen
seben Der ZUuU Himmel wird VOT aten (arab ama salih)
abhängig esehen.

Das ZWEITEe Kapitel Sibt Anweisungen ZU Aufrechterhalten Be
ziehungen, e{Iwa Grüßen » andere Glaubensweisen nicht
verletzten und 1n Konversationen höflich seın Das Grüßen wird miıt
liıchen Ausführungen bedacht, miıt erwels aul Sure 4:806; 6:108 und
29:46 Man N8) TU VOT Nichtmuslimen iImMmer eantworten und diese
auch AUS eigener Inıtlative srüßen. ÄAngesichts eililcher Hadithe, In enen
das Grüßen VOT Nichtmuslimen verboten wird, e1nNe Jendenz, der Och In
e1ner atwa-Ssammlung der Muhammadiyya AUS dem re [0100 efolgt
wurde, 1st die Neuausrichtung VONN großer Bedeutung.

Man Mag AUS westlicher 1C die rage stellen, WAarum Ausführungen
ZUr emau des Grüßens VOT sroßem elang SeE1N sollen 1e$ wird
mittelbar einsichtig VOT dem Hintergrun: globaler islamistischer Diskurse
Hier wird ETW miıt erwels aufT Sure 5:51 aufT das Konzept VOT al-wala W -

C Indonesischer 1te Fafsir ‘ emafık FÖur an fentang ubungan SOSial antfarumaf he:
Fagamad.

43 Burhant, Lakum Adinukum wa-liya dinl,
44 Mit ezug auf uUure 54  O9
4 ZU Begriff da WAa, Iso dem „Aufruf ZU Islam:'  &. Henning Wrogemann: Missiona-

tischer siam und gesellschaftlicher Dialog, Tankiur! 2006
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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.

Im Jahr 2000 benannte der 44. Kongress der Muhammadiyya den Rat für
Recht (Majlis Tarjih), der für Fatwas zuständig war, in Rat für 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 interreligiö-
sen Themen herausgegeben.32 Die Einleitung war von Ahmad Syafici
Macarif, dem damaligen Präsidenten der Muhammadiyya, verfasst. Er be-
tonte, religiöse Unterschiede könnten als Potential für interreligiöse Koope-
ration betrachtet werden.33

Das Buch behandelt in vier Kapiteln Prinzipien interreligiöser Bezie-
hungen34, sodann das Aufrechterhalten solcher Beziehungen mit Bezug
auf das Prinzip wilāya (was so viel wie Freundschaft bedeutet), das Thema
Leute des Buches (arab. ahl al-kitāb, gemeint sind vor allem Juden und
Christen) sowie das Thema interreligiöse Ehen. Alle Themen sind hoch
brisant, besonders in der Muhammadiyya als einer Organisation, die sich
dem Aufruf zum Islam (arab. dacwa) verpflichtet weiß.35 Im Buch wird reli-
giöse Pluralität als durch Gott gesetzt verstanden, damit Menschen im Gu-
ten wetteifern. Das Buch empfiehlt statt Konversion das Wetteifern, statt
Rivalität den Wettbewerb. Wahrheit könne es auch in anderen Traditionen
geben. Der Zugang zum Himmel wird von guten Taten (arab. ‘amal ṣāliḥ)
abhängig gesehen. 

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

Man mag aus westlicher Sicht die Frage stellen, warum Ausführungen
zur Thematik des Grüßens von so großem 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-walā̕wa-



716 /-bara verwiesen, W2S mit Loyalität (gegenüber uslimen)] und OSSA-
gung (von Nicht-Muslimen) übersetzen ann Grundlegen: Ist die ese,
dass den sam en Konflikten miıt Ungläubigen arab. kuffar) und
Beigesellern MUSTikun) Iuühren IMUSS, weshalb Nan sich VOT ihnen
lernzu  en habe Verbreitung Tand dieses Konzept besonders Uurc die
wahhabitische Lesart des Islams . ÄUSWEeISs der Islamıizıtät wird damıit
die Unduldsamke1i gegenüber relig1iös-weltanschaulich anderen, sowohl
Rerhalhb des Islams als auch innerhaltlb des Islams, denn bekanntlic WUÜUT-
den Muslime, die Sulfi-Iraditionen, Grabeskult Ooder anderen volksrelig1ö6-
SET1 rauchen anhingen als Ungläubige erklar arab. fakfır) und
entsprechend bekämpft.

Von Islamisten wurde dieses Konzept se17 den 1980er ahren opuları-
sıert, ETW Uurc Abu unamma al-Magdisi 1n SEINeEemM 084 erschiene-
NelNn und HIis eute einflussreichen Buch 1ıllat brahım (dt. Die eligion
Abrahams]), das 1M Nnierne eltweit aufT eiTlichen Homepages und 1n vielen
Übersetzungen kostenlos beziehen ist.>/ Einflüsse Olcher milıtanten
Säfl7e Sind 1n verschiedensten Ländern miıt unterschiedlicher Intensität
nachweisbar, auch 1n Indonesien Seltens islamistischer Oder aber isla-
Misch-konservative Akteure wird relig1öse Intoleranz sowoNnl 1M echtli
chen Bereich als auch 1M SsOz71alen Bereich nicht 1Ur begründet, Oondern
seradezu gefordert.

(Gerade solche Deutungen der islamiıischen Iradition und der
koranıschen OTSC Sind verschiedenste Säfl7e reformislamischer Pro
venılenz serichtet. TO Urganisationen WIEe 1n Indonesien ETW die Mr
ammadiyya Ooder Nadhlatul ama Sind gewichtige zivilgesellschaftliche
Akteure Verlautbarungen VOT Führungspersönlichkeiten ehbenso WIEe
katiıonen können bedeutende Auswirkungen haben

Gegenüber extremistischen Oder konservativen Positionen en der
SCHNON genannte Amin und andere islamische eljenrte und Nntie
lektuelle 1n den letzten Jahrzehnten mehr und mehr aufT die re VOT den
Rechtszwecken maqgasid al-Sarı“a) des islamischen Rechts ab In der
re VOT den magasid al-sarı"a, den Rechtszwecken des islamischen
Rechts, wird e1nNe allgemein zustimmungsfähige ] heorie gesehen, da die
rage beantwortet werden IMNUSS, Tüur WTl dieses ec gelte ESs kann nicht
Iur Ott selhst gelten, denn dieser hat esS nicht nÖöLIg. Wenn ahber der

40 04S Wagemakers: [I[he nduring Legacy f the Second aul State ( )uletist and Radical
( ontes  ONs f al-VWala’ wa-l-Bara ; InN: International ournal f 1ddle Fast tudies
, 03—]

f 04S Wagemakers: Purist Jihadi-Salafi: [I[he deology f ADbu uhammaı al-Magdisi; In
British ournal f 1ddle Fastern tudies }, 2812097
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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.

l-barā̕verwiesen, was man mit Loyalität (gegenüber Muslimen) und Lossa-
gung (von Nicht-Muslimen) übersetzen kann. Grundlegend ist die These,
dass den Islam zu leben zu Konflikten mit Ungläubigen (arab. kuffār) und
Beigesellern (arab. mušrikūn) führen muss, weshalb man sich von ihnen
fernzuhalten habe. Verbreitung fand dieses Konzept besonders durch die
wahhabitische Lesart des Islams.36 Ausweis der Islamizität wird damit
die Unduldsamkeit gegenüber religiös-weltanschaulich anderen, sowohl au-
ßerhalb des Islams als auch innerhalb des Islams, denn bekanntlich wur-
den Muslime, die Sufi-Traditionen, Grabeskult oder anderen volksreligiö-
sen Bräuchen anhingen als Ungläubige erklärt (arab. takfir) und
entsprechend bekämpft. 

Von Islamisten wurde dieses Konzept seit den 1980er Jahren populari-
siert, etwa durch Abū Muḥammad al-Maqdisi in seinem 1984 erschiene-
nen und bis heute einflussreichen Buch Millat Ibrāhīm (dt.: Die Religion
Abrahams), das im Internet weltweit auf etlichen Homepages und in vielen
Übersetzungen kostenlos zu beziehen ist.37 Einflüsse solcher militanten
Ansätze sind in verschiedensten Ländern mit unterschiedlicher Intensität
nachweisbar, so auch in Indonesien. Seitens islamistischer oder aber isla-
misch-konservativer Akteure wird religiöse Intoleranz sowohl im rechtli-
chen Bereich als auch im sozialen Bereich nicht nur begründet, sondern
geradezu gefordert. 

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

Gegenüber 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. maqāṣid al-šarīca) des islamischen Rechts ab. In der
Lehre von den maqāṣid al-šarīca, den Rechtszwecken des islamischen
Rechts, wird eine allgemein zustimmungsfähige Theorie gesehen, da die
Frage beantwortet werden muss, für wen dieses Recht gelte. Es kann nicht
für Gott selbst gelten, denn dieser hat es nicht nötig. Wenn es aber um der



enschen willen egeben worden 1St, 1NUSS eren Bedürfinisse befrie AT
igen Der berühmteste ] heoretiker dieser Kichtung Al-Säatibi gest.
1588), dessen Werk eute MoOodernen Denkern wieder besondere
ulmerksamkeit aufT sich zieht. Reformislamische Denker WIEe Amiın Abhbdul
lah en arau ab, dass die Grundbedürifinisse WIE des Lebens,

der Freiheit, der ernunit, des Eigentums Oder der eligion allen
enschen geme1insam selen Religiöses ec diene dem dieser Be
dürinisse Iur alle enschen, DallzZ gleich welcher Religionszugehörigkeit
Ooder Weltanschauung.>® Dabel Tokussieren auch Denker WIEe Amiın Abhbdul
lah wiederum aul erte, die aufrechtzuerhalten gilt, nicht jedoch aul
spezlelle ormen, da Normierungen sich entsprechend der Zeitumstände
wandeln

USÖLHC. Wege In 21Nne {nterreligiöse Zukunft?

SO ermutigend die ler lediglich angedeuteten Neuansätze AUS demo-
kratietheoretischer und menschenrechtlicher Perspektive auch SeE1N MO-
DE, ungewIlss bleibt die politische /ukunft Indonesiens Vieles wird Aa
VOT abhängen, WIE die WIFTISC  iıche Situation des es sich
weiterentwickelt, b der Zentralregierung gelingen wird, IawW enforce-
mMenf betreiben, welche ra innerhalb der muslimischen Großorgani-
Sallonen bestimmend Se1n werden und welchen Einflluss AUSIanNndIıISCHE

gewinnen werden, ETW islamistische Bewegungen AUS der arabı
SscChHen Welt. Kenner des Landes tellen indes iImMmer wieder fest, dass das
Land e1nNe erstaunliche ahigkei erwıiesen hat, den nNnneren Frieden
wahren.”

Für die eltere Entwicklung des es werden die Auseinanderseft-
ZUNgEN nner der großen Urganisationen Muhammadiyya und
tul ama VOT Nıcht unerheblicher Bedeutung sein erden die Reform:

welleren Einflluss sgewinnen Ooder Uurc konservative Oder Dar
islamistische Akteure erneut zurückgedrängt werden? Wird sıch die StIrö
MUNg e1Nes kulturell-islamischen Selbstverständnisses mehr und mehr AUS-
breiten Oder werden Geltungsansprüche e1Nes politischen SIams ZUr dom1-
nierenden Kraft werden? Solche Fragen MuUussen iImmer wieder geste

40 Hier ergibt sSich natürlich e1nNe VON Kückfragen, eLWa, WAS MIt dem Schutz der Ver-
nun: der ber der Religion N gemeint SeINn soll der V1E religiöse Fundierungen
MIt dem ec auf negatıve Religionsfreiheit vereinbar SeINn sollen.

U Franz Magnis-Suseno: Pluralism under Dehbhate Indonesian Perspectives; Ino
fer (ed.) Christianity In Indonesia, Muüunster 2012, 3473509
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38 Hier ergibt sich natürlich eine Fülle von Rückfragen, etwa, was mit dem Schutz der Ver-
nunft oder aber der Religion genau gemeint sein soll oder wie religiöse Fundierungen
mit dem Recht auf negative Religionsfreiheit vereinbar sein sollen. 

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

Menschen willen gegeben worden ist, so muss es deren Bedürfnisse befrie-
digen. Der berühmteste Theoretiker dieser Richtung war Al-Šāṭibi (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 Grundbedürfnisse wie Schutz des Lebens,
Schutz der Freiheit, der Vernunft, des Eigentums oder der Religion allen
Menschen gemeinsam seien. Religiöses Recht diene dem Schutz dieser Be-
dürfnisse für alle Menschen, ganz gleich welcher Religionszugehörigkeit
oder Weltanschauung.38 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 Zeitumstände
wandeln. 

6. Ausblick: Wege in eine interreligiöse Zukunft?

So ermutigend die hier lediglich angedeuteten Neuansätze aus demo-
kratietheoretischer und menschenrechtlicher Perspektive auch sein mö-
gen, so ungewiss bleibt die politische Zukunft Indonesiens. Vieles wird da-
von abhängen, wie die wirtschaftliche Situation des Landes sich
weiterentwickelt, ob es der Zentralregierung gelingen wird, law enforce-
ment zu betreiben, welche Kräfte innerhalb der muslimischen Großorgani-
sationen bestimmend sein werden und welchen Einfluss ausländische
Kräfte gewinnen werden, etwa islamistische Bewegungen aus der arabi-
schen Welt. Kenner des Landes stellen indes immer wieder fest, dass das
Land eine erstaunliche Fähigkeit erwiesen hat, den inneren Frieden zu
wahren.39

Für die weitere Entwicklung des Landes werden die Auseinanderset-
zungen innerhalb der großen Organisationen Muhammadiyya und Nahdla-
tul Ulama von nicht unerheblicher Bedeutung sein. Werden die Reform-
kräfte weiteren Einfluss gewinnen oder durch konservative oder gar
islamistische Akteure erneut zurückgedrängt werden? Wird sich die Strö-
mung eines kulturell-islamischen Selbstverständnisses mehr und mehr aus-
breiten oder werden Geltungsansprüche eines politischen Islams zur domi-
nierenden Kraft werden? Solche Fragen müssen immer wieder gestellt



778 werden S1e beantworten, ur indes Sschwer  en, da viele Fakto
[el 1M komplexen System e1nNe spielen. Hilfreich wird esS 1n jedem
Falle se1n, eiNerseIlts das Wissen ber reformislamische Säfl7e und ande
FrerseIlmts alltagsweltliche Beispiele VOT good practice verbreiten, Ste
reotypisierungen des relig1Ös Anderen entgegenzuwirken und
Engagement 1M Bereich interreliglöser Beziehungen ermutigen.““

A Henning Wrogemann: Theologie Interreligiöser Beziehungen. Religionstheologi-
sche Denkwege, kulturwissenschaftliche nfragen und e1n methodischer Neuansatz, (JU:
ersloh
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40 Vgl. Henning Wrogemann: Theologie Interreligiöser Beziehungen. Religionstheologi-
sche Denkwege, kulturwissenschaftliche Anfragen und ein methodischer Neuansatz, Gü-
tersloh 2015.

werden. Sie zu beantworten, dürfte indes schwerfallen, da zu viele Fakto-
ren im komplexen System eine Rolle spielen. Hilfreich wird es in jedem
Falle sein, einerseits das Wissen über reformislamische Ansätze und ande-
rerseits alltagsweltliche Beispiele von good practice zu verbreiten, um Ste-
reotypisierungen des religiös Anderen entgegenzuwirken und zu neuem
Engagement im Bereich interreligiöser Beziehungen zu ermutigen.40


