EINLEITUNG: »ISLAM IST EINE RELIGION«.

EINSPRUCHE GEGEN KULTURALISIERUNG, POLITISIERUNG
UND MANNLICHE DEUTUNGSMACHT

MECHTHILD RUMPF

»Fiir eine grofle Anzahl >gliubiger< muslimischer Minner steht der >Islamc< in einer
wirren und wenig reflektierten Weise nicht nur fiir Gottesfurcht [...] sondern auch fiir
bestimmte Sitten, Meinungen und Vorurteile wie zum Beispiel Ernidhrungsvorschrif-
ten, die Isolation >ihrer< Frauen, die Predigten ausgewihlter Mullahs, den Haf auf die
moderne Gesellschaft und ihre Musik, Gottlosigkeit und Permessivitit. [...] Hochmoti-
vierte Organisationen muslimischer Minner (wenn wir nur die Stimmen der Frauen
horen konnten!) arbeiten seit etwa dreiflig Jahren daran, aus diesen diffusen Glaubens-
vorstellungen radikale politische Bewegungen zu machen. [...] Sie profitieren von der
Armut, und sie erzeugen Paranoia. Dieser paranoide Islam, der Auflenseiter, >Ungliu-
bige« fiir alle Ubel der muslimischen Gesellschaften verantwortlich macht und allein
auf das Heilmittel vertraut, die muslimische Welt von der Modernisierung abzuschot-
ten, ist zur Zeit die am schnellsten wachsende islamische Bewegung der Welt.« (Rush-

die 2001: 45)

In dieser Weise reflektierte Salman Rushdie nach dem 11. September 2001
die politischen Entwicklungen innerhalb des weltweiten Islams. Pointiert ver-
tritt er die These, dass es nicht ausreiche, die westliche Welt fiir alle Proble-
me der islamischen Linder verantwortlich zu machen, vielmehr miissten die
Muslime selbst Verantwortung fiir sich tibernehmen und Problemlosungen
erarbeiten.” Tendenzen dazu sieht er in den sich hiufiger artikulierenden

1 Dazu liegen inzwischen eine ganze Reihe Kommentare und differenzierter Ana-
lysen aus muslimischen Lindern vor, die im deutschen Sprachraum vermittelt und
auch gehort werden. Vgl. Amirpur 2001, 2003; Ali 2002; Arkoun 2001; Al-Azm
2002; Baydoun 2001; Gerlach 2001; Hamzawy 2003; Kermani 2001, 2003; Lakhdar
2001; Meddeb 2001; Tamer 2003; Sarkohi 2003. Ein aktuelles Beispiel fiir die ge-
genliufige Tendenz sind die Argumentationen von Boualem Sansal, einem bekann-
ten Schriftsteller aus Algerien. Seine Kritik am extremen Fundamentalismus wird
zur Kritik an der gesamten arabisch-muslimischen Welt. Nicht nur wird der arabi-
schen Sprache jedes Potenzial zur rationalen Analyse abgesprochen, auch der Islam
an sich sei demokratiefeindlich und Huntingtons »Clash of Civilizations« sei Wirk-
lichkeit. »Demokratie, so wie sie in Europa verstanden wird, ist unméglich. Und
das nicht nur im Groflen, sondern auch im Kleinen, zum Beispiel in der Familie.
Die arabisch muslimische Kultur ist sehr archaisch. Was z4hlt sind die Traditionen.
Der gesamte Diskurs beruft sich immer wieder auf die goldene Vergangenheit. Die
Vergangenheit soll die Uberlegenheit der arabisch-islamischen Welt gegeniiber der
judisch-christlichen Welt belegen. Natiirlich nehmen auch die arabischen Muslime
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Stimmen, die sich fiir eine »Reformation innerhalb der muslimischen Welt«
einsetzen. Dafiir stinde die Aussage eines irakischen Satirikers: »Die Krank-
heit, an der wir leiden, stammt aus uns selbst«. Rushdie hat einen anderen
Islam vor Augen, geprigt von einem persénlichen und entpolitisierten Glau-
ben. Ohne die sikularen und humanistischen Prinzipien der modernen Welt
kénne der Terrorismus nicht besiegt werden (ebd.).

Im Gegensatz zu der These, der politisch-radikale Zweig sei die am
stirksten wachsende Bewegung innerhalb der muslimischen Welt, sieht Gil-
les Kepel (2002) den islamischen Extremismus eher als letztes verzweifeltes
Zeichen dafiir, dass den radikalen Erneuerungsbewegungen die Massenbasis
abhanden kommt. Terror und Gegengewalt konnen eine verschworene isla-
mische Gemeinschaft und Einheit erzeugen, wenn die propagandistischen
Mittel dazu ausreichen. Ob mit dieser Einschitzung der »islamische Terror«
als globales Phinomen erfasst wird, der auch im Kontext negativer Globali-
sierungsfolgen und internationaler Politik gesehen werden muss, kann be-
zweifelt werden. Damit sind aber Fragen einer gerechteren Weltordnung an-
gesprochen und der zugleich notwendige analytische Blick auf die sozio-tko-
nomischen Problemlagen, gesellschaftlichen Modernisierungsprozesse, poli-
tischen Strategien einzelner Staaten in der muslimischen Welt und der sich
dort artikulierenden demokratischen und zivilgesellschaftlichen Frauen- und
Reformbewegungen (vgl. Heine 2001; Metzger 2002; Hamzawy 2003; Kreile
1997, 1.d.Bd.).

In Unordnung geraten ist in den Augen derer, die sich als rechtgliubig
verstehen, vor allem die alte Ordnung der Geschlechter, wie sie die Tradition
des Islams vorzuschreiben scheint. Als gottlos gelten jene Frauen, die ihren
»Verstand entschleiern« (Djebar 199o0), Schule, Universitit und qualifizierte
Berufe erobern, die den Hijab als >Symbol der Unterwerfung« verweigern
und 6ffentlich die Stimme gegen die Stammeshiuptlinge, Despoten und die
Vormachtstellung von Eheminnern erheben. In der Betrachtung des funda-
mentalistischen Aufstands aus der Perspektive der spiten 198cer und frithen
199o0er Jahre galten Geduld, Bescheidenheit und Opferbereitschaft als die
zentralen Tugenden einer arabischen Frau. Fir Fatima Mernissi sind >fun-
damentalistische< Bewegungen im Islam nicht nur Ausdruck einer tiefen
Identititskrise vieler Muslime, sie sind auch von einer méannlichen >Philoso-
phie der Ehre< bestimmt, deren Gewaltpotenzial in einer tiefsitzenden Angst
vor der Frau wurzelt: vor der begehrenden und der begehrten Frau, vor ihren
moglicherweise ungebirdigen Triumen und Forderungen, ihrer Suche nach
Gliick, ihrer Eigenwilligkeit, ihrer Lust an der Freiheit, ihrer Intellektualitit
und Einmischung in die Politik (vgl. Mernissi 1987, 1989, 1992). Es gibt we-

den Riickgang der Bedeutung der arabischen Welt wahr. Sie fiihlen sich dadurch
erniedrigt. Und dies wiederum fiithrt ganz direkt zur Gewalt. Der 11. September war
deshalb nur der Anfang« (taz 12.2.03: 4).
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nig Ansatzpunkte, die frithen Analysen Mernissis als veraltet zu bezeichnen
(vgl. Senghaas-Knobloch/Rumpf 1991).

In innerislamischen Auseinandersetzungen um den wahren Islam steht
auch jenseits extremistischer Positionen der politische »Kampf um die Frau-
en« (Kreile) und die damit verbundene Frage der Frauen- und Menschen-
rechte an prominenter Stelle. Doch wer die Stimmen der Frauen hoéren
mochte, ist oftmals auf Umwege angewiesen. Der vorliegende Band widmet
dieser Suche besondere Aufmerksamkeit und zeichnet die Konturen des
Konfliktfeldes >Islam und Geschlechterordnungenc« in ihrer Vielschichtigkeit
aus verschiedenen wissenschaftlichen Perspektiven. Einige Analysen haben
wegen ihrer thematischen Fokussierung und methodischen Ansitze eine
iibergreifende Bedeutung fiir die Fragestellungen dieses Bandes, da sie ge-
sellschaftliche, politische Entwicklungen und Konfliktebenen, Ansitze isla-
mischer Frauenbewegungen und innerislamische Diskurse systematisch
skizzieren, die zum Verstindnis des globalen Raums des Islams beitragen
kénnen, in dessen Rahmen sich Entwicklungen abzeichnen, die auch im eu-
ropiischen Kontext zu beobachten sind.

Kultur des Islams? Islamische Kultur?

Die von Rushdie angesprochene Entwicklung eines extremistischen politi-
schen Islam hat im Zusammenhang mit den weltweit wahrnehmbaren Re-Is-
lamisierungsbewegungen einen neuen Kultur-Differenz-Mythos hervorge-
bracht, der sich nach Ansicht des Philosophen und Soziologen Sadik Jalal
al-Azm (Damaskus) darauf beschrinkt, den »Islam und den Westen als zwei
unvereinbare, verdinglichte Ideologien einander gegeniiberzustellen«:

»Auf einer konkreteren Ebene bedeutet dies, dass Werte wie Liberalismus, Sikularis-
mus, Demokratie, Menschenrechte, Religions- und Meinungsfreiheit als die innersten
Werte des Westens zu gelten haben und dass die heutige islamische Welt von diesem
System dauerhaft ausgeschlossen bleibt, weil ihre eigenen, heiligsten Werte zu ihm in
tiefstem Widerspruch stehen. Die Ironie dabei ist, dass die Islamisten sogar der glei-
chen Meinung sind [...] Thre Theoretiker und Ideologen reduzieren Zivilisationen auf
ihre kulturelle Komponente, Kulturen auf ihre religivse Komponente und Religionen
auf wesensverschiedene urbildliche Konstanten, die sich gegenseitig bekimpfen. Aller-
dings wird aus ihrer Sicht der Islam letzten Endes triumphieren.« (al-Azm 2002)

Die Wahrnehmung differenzierter Entwicklungen wird allerdings nicht mehr
durch die Fixierung des Blicks auf den islamischen Extremismus verstellt.
Unrechtserfahrungen und gesellschaftliches Krisenbewusstsein — nicht nur
von Frauen — in autoritir-islamischen Regimen fiihren verstirkt dazu, dass in
intellektuellen islamischen Kreisen die alten Vorbehalte gegentiber Demokra-
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tie und Menschenrechten — wegen ihres >westlichen Ursprungs< — an Bedeu-
tung verlieren und die Frage der Vereinbarkeit mit >dem Islam< nicht mehr
allein mit theologischen Argumenten sondern politisch beantwortet wird.
Diese neue Konfliktlinie wird vielmehr durch die Kluft zwischen »mehrheit-
lich reformorientierten Haltungen« und »riickwirtsgewandten konservativen
Positionen« markiert (vgl. Hamzawy 2003c: 12, vgl. auch 2003a, b).

Auszugehen ist somit von einem vielschichtigen Spektrum islamischer
Stromungen und Lebenswelten, das jenseits des hiufig beschworenen Kul-
turkonflikts angesiedelt ist. Dies wird auch hier in diesem Band besonders
hervorgehoben durch empirische und theoretisch-analytische Studien, die als
Einspriiche zu lesen sind gegentiiber allen Feindbildproduktionen oder kultu-
ralistisch verabsolutierten Differenztheorien und den damit verbreiteten
Denkfiguren tiber die angebliche »Nicht-Integrierbarkeit« der »muslimischen
Diaspora« (Wehler 2002) in westlichen Gesellschaften. In einem hermeti-
schen Kulturdiskurs treffen sich Selbst- und Fremdzuschreibungen, wie sie
einerseits bei vielen islamistischen Erneuerungsbewegungen mit ihrer Suche
nach authentischer Identitit und andererseits bei den Definitionsversuchen
nationaler »Leitkultur«* sichtbar werden.

Die schon seit einiger Zeit virulente Diskussion um Kultur »kreist um
ein Phantom«, um einen der Herderschen Tradition verpflichteten Kulturbe-
griff, der sich verfliichtigt sobald versucht wird, dieses Phinomen spezifi-
scher Kultur prizise zu fassen: »Es >ist« zweifellos etwas da, aber es ist nicht
greifbar, ein Phantom eben« (Schiffauer 1999: 18). Mit der Kritik an jedem
essenzialistischen, quasi-naturalistischen und statischem Kulturbegriff entwi-
ckelt sich erst die Denkméglichkeit, Kultur als Prozess zu verstehen und Dif-
ferenzen als auch Veridnderungen zu antizipieren. Kultur bezeichnet Schif-
fauer als »Diskursfeld«, als eine Arena, »in der die Beteiligten Normen, Wer-
te und Uberzeugungen weniger teilen, als dass sie sie stindig neu aushan-
deln, sich iiber sie auseinandersetzen und streiten« (ebd.). Heterogenitit und
Pluralitit sind von daher der Normalfall in komplexen Gesellschaften und der
Kern gemeinsam geteilter Uberzeugungen ist verhandelbar und kein abge-
schlossener, sondern immer wieder auch offener Prozess. Diese Konzeption
von Kultur als Diskursfeld ist prinzipiell offen fiir die Integration von Immi-
granten, allerdings gebunden an die besonderen Voraussetzungen der Kom-
munikationsbereitschaft und -fihigkeit bei allen Beteiligten. Am Beispiel der
Kultur der Deutsch-Tiirken wird auch besonders betont, wie sehr diese eben-
falls ein komplexes, nicht homogenes Diskursfeld sei und eben deshalb nicht

2 Vgl. zur Debatte der letzten Jahre Migrationsreport 2002: 239ff.; Vor dem Hin-
tergrund europdischer Kultur bezeichnet Wehler den Islam als einen »militanten
Monotheismus, der seine Herkunft aus der Welt kriegerischer arabischer Noma-
denstimme nicht verleugnen kann« (2002); vgl. kritisch zum Begriff Leitkultur
und seiner Implikationen Kaschuba 2001: 20; Bielefeldt 2003: 10.
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durch eine Stimme reprisentiert werden kénne (ebd.). Der traditionelle Kul-
turbegriff birgt die Gefahr der polarisierten Grenzziehung von Eigenem und
Anderem, eine Tendenz, die zu einem kulturalistisch verschleierten Rassis-
mus fithren kann.

Diesen Kulturbegriff, der fiir die problematische Fixierung von Fremden
und Eigenen und zur Markierung der ethnischen Landkarte eingesetzt wird,
problematisiert auch Wolfgang Kaschuba vor dem Hintergrund der kultur-
wissenschaftlichen Debatte und ethnologischer Fallstudien. Hier setzt sich
ein »Begriff der Hybriditit kultureller Identititen durch, der die Durchlissig-
keit und Offenheit der Selbstbilder in den Vordergrund riickt« (2001: 20).
Wie nationale Herkunft markiert auch religiése Bindung in diesem Ansatz
ein Segment innerhalb eines offenen Orientierungsrahmens, in dem zu-
gleich viele andere >Identititsaspekte« relevant sind. Kultur besitzt nicht pri-
mir Abgrenzungsfunktionen, ihr »konstitutiver Sinn besteht vielmehr darin,
Horizonte zu 6ffnen und Verstindigung zu ermdglichen. Dies miissen die
Kulturwissenschaften kiinftig noch lauter sagen« (ebd.). 3

Ein solches Verstindnis 6ffnet den Blick fiir die Facetten islamischer Wel-
ten, da der Wahrnehmungsraum sich weitet und auch Nichtidentisches zur
Kenntnis genommen werden kann. Allerdings verstirkt dieser Ansatz auch
noch einmal jede Skepsis gegeniiber abgegrenzten, kollektiven Identitits-
konstruktionen in anderer Weise. Seit der kritischen Nationalismusfor-
schung wird der konstruierte Charakter vorgestellter nationaler Identitit und
kultureller Einheit herausgestellt. Deutlich wird dabei die Beliebigkeit vieler
Elemente, die in die Bestimmung des Eigenen eingehen, und wie sehr sie
vom imaginierten Bild des Anderen, des Fremden oder des Feindes bestimmt
sind. Fiir Kollektive wie fiir Individuen gilt, dass jedes widerspruchsfreie
Identititsgefithl nur um den Preis des Ausschlusses, der Verdringung und
Verleugnung, ja des Verlusts von Erfahrungs- und Urteilsfihigkeit zu haben
ist. Die Forschung hat dariiber hinaus gezeigt, wie konstitutiv in diesem Ab-
grenzungsdiskurs die stereotypisierte Vorstellung von Geschlechterdifferenz
ist, tiber die kulturelle oder nationale Differenzen verhandelt und bestimmt
werden. So sind es immer bestimmte Bilder von Weiblichkeit, die zur Repri-
sentanz des Eigenen eingesetzt werden.* Dieser vereinnahmende und mit
Herrschaftsanspruch verbundene Akt des Denkens ist nicht nur eine imagi-
nire, vergingliche Schimire, sondern hat in der Geschichte immer wieder
handfeste Folgen fiir die asymmetrische Befestigung realer Geschlechterver-

3 Die theoretischen Uberlegungen und empirischen Untersuchungen von Ursula
Apitzsch zum Zusammenhang von Migration und Traditionsbildung stehen eben-
falls in der Tradition eines prozessualen Kulturbegriffs. Sie zeigt, wie im biografi-
schen Prozess nicht auf vorhandene Tradition rekurriert, sondern diese erst herge-
stellt, konstruiert wird.

4 Vgl. Rumpf1999, 1995 und die dort angefiihrten Literaturverweise.
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hiltnisse gehabt (vgl. Gerhard i.d.Bd., 1978, 1990). Dass dieser konstitutive
Zusammenhang nicht nur mit einer Geschichte des europiischen Nationa-
lismus verkniipft ist, zeigen die Entwicklungen der ethno-nationalistischen
Bewegungen seit dem Zerfall Jugoslawiens und der Sowjetunion sowie die
Stromungen des sich als »authentisch« verstehenden politischen Islams.

Auch in islamischen Identititspolitiken unter Migrationsbedingungen,
beispielsweise in Grofdbritannien, wird insbesondere der weibliche Korper
und die weibliche Sexualitit zum Inbegriff der Integritit der islamischen
community (Scheiterbauer 2003). Damit wird die >Frau« zur Symboltrigerin
»authentischer Gemeinschafi< instrumentalisiert, die zugleich die Differenz
gegeniiber der Mehrheitsgesellschaft markiert. Solche Reprisentationspoliti-
ken bleiben bei Musliminnen nicht mehr unwidersprochen (ebd.) und wer-
den auch aus der Perspektive deliberativer Demokratie kritisch diskutiert
(Benhabib 1999: 62ff.)°.

Fiir den britischen Pluralismus ist die Konzeption von Minderheiten als
ethnische Gruppen bzw. races oder communites, deren Rechte es in Relation
zur »Mehrheitsgesellschaft« anzuerkennen gilt, charakteristisch. Die Betrach-
tung von MuslimInnen als religios-ethnischer community, im Sinne eines
imaginierten Kollektivs, gestaltet sich nicht wie in Frankreich als Prozess der
Aushandlung und Herstellung von Gemeinschaft, sondern wird dieser De-
batte als Primisse zugrunde gelegt. Wihrend sich der franzésische Diskurs
vorwiegend mit der Integration von MigrantInnen als Individuen beschiftigt
und grofRes Misstrauen gegeniiber disparaten Gruppenidentititen artikuliert,
stehen im britischen Diskurs race relations bzw. ethnic relations im Vorder-
grund (Scheiterbauer 2003). Auf den Kontext Grofbritannien bezieht sich
zunichst auch die Kritik am Kulturalismus von Aziz Al-Azmeh - sie geht
aber weit dariiber hinaus. Anstelle einer Betrachtung des Einwanderungs-
problems unter strukturellen Gesichtspunkten sei dort eine kulturtheoreti-
sche Vorstellung von ethnischer Vielfalt dominant geworden. Sozio-dkono-
mische Ungleichheiten, differente Partizipationschancen, die Ursachen fiir
Gettobildung und Abkapselung wiirden zunehmend unsichtbar durch einen

5 Entscheidend an diesem idealen Modell deliberativer Demokratie ist nicht nur
die Annahme moralischer Lernprozesse mit besonderer Relevanz fiir die Aufmerk-
samkeit gegeniiber Frauenrechten, sondern die Voraussetzung, dass alle Beteiligten
im offentlichen Dialog eine Stimme haben kénnen und nicht vertreten werden
durch autorisiert geltende Gruppenreprisentanten. Benhabib problematisiert, dass
gerade in >multikulturellen< Dialogen minnliche Autorititen, z.B. der Muslimge-
meinschaften, als Sprecher auch fiir »Frauenfragen« anerkannt wiirden. Damit
wird der moralische Imperativ der Beteiligung aller Betroffenen verletzt (ebd.: 62ff,,
68f.). Dies ist insofern von besonderer Bedeutung, weil sich hinter kulturellen und
religiosen Identititskonstruktionen Menschenrechtsverletzungen verbergen kon-
nen, die in besonderer Weise Frauen betreffen.
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»fetischisierten Begriff von Kultur«, bei dem der Religion eine zentrale Funk-
tion zugeschrieben wiirde (1996: 13ff.). Das dadurch auf der Oberfliche ver-
mittelte, scheinbar homogene Erscheinungsbild des religiésen Bereichs ver-
stelle den Blick auf die vielfiltigen Differenzen innerhalb der muslimischen
Gemeinschaften. Analysiert werden die Elemente eines Hyperislamismus,
die sich auf einen differenzfixierten Kulturbegriff zuriickfiihren lassen und
die auf die vergebliche Suche nach authentischer, islamischer Kultur und
Identitit verweisen (ebd.).

»So nimmt also die islamische >Kultur«< die Ziige eines Psychodramas an, und man
macht sich allen Ernstes daran, eine Kultur zu erfinden, primir in der Weise, dass
Kennzeichen (aus Sicht der anderen sind es Stigma) exotischer Fremdartigkeit be-
schworen und proklamiert werden, besonders solche, die den Grenzlinien zwischen
Zugehorigkeit und Ausgeschlossensein handgreifliche Anschaulichkeit verleihen. Be-
sonders grundlegend ist hier die Kleidung und eine iibertriebene Frommigkeit, wobei
die Dramaturgie von den politischen oder quasipolitischen Organisationen bestimmt
wird.« (ebd.: 23)

Der Begriff Kultur fiir den Islam im Singular wird zu einer identititslogischen
Konstruktion ohne wissenschaftliche Aussage. Auch die global akzentuierte
Kulturkonflikt-These (Huntington) geht von Primissen aus, die der Viel-
stimmigkeit der islamischen Orientierungen, Erneuerungsbewegungen, auch
ihrer fundamentalistischen Richtungen und den jeweiligen gesellschaftlich-
politischen Kontexten nicht gerecht werden koénnen (Heine 20071; kritisch
auch Senghaas 1997; Héffe 2001; Al-Azm 2002). »Der Islam bildet kein sta-
tisches, von Ort und Zeit unabhingiges System. Der Punkt ist unter Islam-
wissenschaftlern prinzipiell unstrittig und miisste als Gemeinplatz gelten,
wiirde er nicht gerade in Arbeiten iiber die politischen Ideen und Ord-
nung(en) »des Islams< immer wieder vernachlissigt — selbst von Fachvertre-
tern« (Krimer 1999: 24). Uberspitzt bezeichnet Gudrun Krimer den Islam
als weitgehend das, »was Muslime an einem bestimmten Ort und zu einer
bestimmten Zeit als islamisch definieren und praktizieren« (ebd.: 25). Islam
ist keine Kultur, sondern eine Religion, die in den verschiedensten Kulturen un-
terschiedlichste Ausprigungen entwickelt, differente kulturelle Elemente in-
tegriert und somit nur als ein vielgestaltiges Gebilde existiert (Al-Azmeh
1996: 85), auch wenn islamistische Aktivisten eine >Einheit des Islams< be-
schwéren und herstellen méchten.

Mit diesen hier exemplarisch prisentierten Kritiken am Begriff der Kul-
tur fiir den Islam sind Konsequenzen fiir gesellschaftliche und politische
Handlungsriume verbunden. So wire strikt zu unterscheiden zwischen der
Bedeutung jedes interreligiésen Dialogs vor Ort und der Unmdoglichkeit, ei-
nen >Dialog der Kulturen< konzeptionell und praktisch realisieren zu kénnen.
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»Schon das Wort vom >Dialog der Kulturenc ist die schiere Ideologie: als ob da zwei
Subjekte aufeinander trifen, der Islam und der Westen, die sich nun endlich verstehen
miissten. Wo, bitte schén, miissen in diesem Gesprichskreis die westlichen Muslime
Platz nehmen? [...] Nicht nur Osama bin Laden hat die starre Dichotomie der Kulturen
verinnerlicht. Auch in Europa wird die eigene Kultur zunehmend essentialisiert, als
eine eigenstindige anthropologische Grofle gedacht, die unabhingig von den Men-

schen existiert und wirkt.« (Kermani 2003: 5)

Zum Verhiltnis von Religion und Politik

Die Frage, ob die islamischen Quellen in einer vermeintlich authentischen
Lesart von islamistischen Aktivisten gegenwirtig fiir bestimmte gesell-
schaftspolitische und moralische Ziele instrumentalisiert werden, oder aber
ob der Islam als quasi zeitloses, theologisches Gebilde totalitire Konzepte ei-
ner umfassenden >gerechten sozialen und religiésen Ordnung< begiinstigt,
ist noch immer so umstritten wie die Frage nach den Ursachen der Re-Isla-
misierung insgesamt. Uberzeugende Argumente gehen allerdings davon aus,
dass die islamischen >heiligen Texte< ebenso wenig vor eklektizistischen, ide-
ologisierenden und politisierten Lesarten zu schiitzen sind wie diejenigen
anderer Religionen.

Vergleichende Studien zum Phinomen des Fundamentalismus belegen,
dass religiéser Fundamentalismus nicht aus der Dogmatik einer Religion er-
klirt werden kann und dass er sich gegenwirtig bei ganz unterschiedlichen
Religionen auffinden lisst.® Wie Ann Elizabeth Mayer in ihren Arbeiten und
nachdriicklich mit Threm Beitrag in diesem Band belegt, verbergen sich
durchgingig politische Motive hinter religidsen Argumentationen von Regie-
rungen, die in der internationalen politischen Arena vorgetragen werden. Ih-
re Analyse bezieht sich auf die vermeintlich >religiosen< Vorbehalte, die ge-
geniiber der UN-Konvention iiber die Beseitigung jeder Form von Diskriminie-
rung der Frau (CEDAW) vorgetragen werden. Indem sie nachweist, dass diese
>religios< begriindeten Vorbehalte auch in westlich-fundamentalistischen Kon-
texten und auf Regierungsebene geltend gemacht werden, bestirkt sie die

These, dass jede Religion in die Nihe zur politischen Theologie geraten kann.

Einer »Islamisierung des Islam« (Al-Azmeh 1996) wird zunehmend ent-
schiedener widersprochen. Der schon von der klassischen, auch kritischen

6 Vgl. die Beitrige im Band von Bielefeldt/Heitmeyer (1998) sowie exemplarisch
die schon frithe und grundlegende Studie von Jakob Taubes (1987).

7 Vgl. dazu aktuelle Analysen zum christlichen Fundamentalismus in den USA
und seiner Bedeutung fiir die gegenwirtige Regierungspolitik: Said (2003); Stein-

acker (2003); Lapham (2003).

~
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Islamwissenschaft gestiitzten These, der Islam sei eine zutiefst politische Re-
ligion, die eine Sikularisierung nicht zulasse (Krimer 1999: 13f.), wird inne-
rislamisch mit reformorientierten Uberlegungen und neuen re-kontextuali-
sierenden, kritisch-hermeneutischen Interpretationsverfahren begegnet, auf
die sich Katajun Amirpur, Ziba Mir-Hosseini, Lise J. Abid und Renate Kreile
in ijhren Beitrigen beziehen (vgl. Abu-Zayd 1996, 2003; Amirpur 2001,
2003; Kermani 2000, 2003; Krimer 1999; Hamzawy 200331,(:).8 Der Is-
lamwissenschaftler Navid Kerami sieht in der Debatte um den politischen
Kern des Islams deshalb eine fatale Tendenz:

»Es ist die Obsession des Westens, die Muslime auf den Islam zu reduzieren. Wie jede
andere Weltreligion hilt der Islam jedoch Legitimationen fiir alle erdenklichen Syste-
me bereit, zumal der Koran selbst keine Herrschaftsdoktrin enthilt — was immer Isla-
misten und westliche Experten nahezu wortgleich tiber die Einheit von Staat und Reli-
gion im Islam herbeten mégen.« (Kerami 2003: 5)

Dass man die Religion vor dem politischen Zugriff und dessen »Beschmut-
zung« bewahren miisse, wird pointiert von Abdolkarim Soroush vertreten,
wie Katajun Amirpur in ihrem Beitrag zum reformorientierten Ansatz dieses
iranischen Philosophen zeigt. Sie markiert zugleich auch die deutlichen Un-
terschiede zwischen demokratieorientierten Deutungen des Islams und Re-
formansitzen, die ihre politischen Perspektiven und Menschenrechtsorien-
tierungen nicht unbedingt durch Riickbindung an die islamischen Quellen
zu legitimieren versuchen. Soroush begriindet seine Skepsis gegeniiber isla-
mischen Ansitzen damit, dass ja die Geschichte der unterschiedlichsten Ko-
ran-Exegesen beweise, wie beliebig die Deutungen sein kénnen. Fiir ihn sind
Freiheit, Gerechtigkeit und Menschenrechte ihrem Wesen nach von der Reli-
gion unabhingig, Gebote der menschlichen Vernunft, die nicht im Wider-
spruch zur Religion, zum »Willen Gottes« stehen koénnten. Nur in demokra-
tischen Gesellschaften kénnten seiner Ansicht nach die Religion und damit
die »Rechte Gottes« — so Amirpur — vor Machtmissbrauch geschiitzt werden.
Gerade die Erfahrung theokratischer Herrschaft in Iran »bis zum Uberdruss
der Bevolkerung« (Kerami 2003) legt nahe, dass die Religion nur noch durch
eine Entpolitisierung unter demokratischen Bedingungen zu retten ist (vgl.
auch Sarkohi 2003). Der Koran sei ein »historischer Text« und ungeeignet
fiir politische Manipulation, schreibt der im Exil lebende igyptische Islam-
wissenschaftler Abu Zaid durch Verweis auf die jeweils gescheiterten Versu-

8 Auch Eindriicke von Martina Sabra vom kiirzlich veranstalteten ersten »Weltkon-
gress fiir Studien des Vorderen Orient« zeigen, dass innerhalb der Orientalistik Un-
tersuchungen an Gewicht gewinnen, die iiber muslimische Denker berichten, die
iiber Reform und Erneuerung diskutieren und ein neues Islamverstindnis vermit-
teln (FAZ 12.9.02, 212: 9).
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che, den Islam sozialistisch, nationalistisch, liberalistisch oder im kontriren
Spannungsfeld von Dschihad oder Frieden zu deuten (Abu Zaid 2003: 34;
vgl. Kerami 2003: 5; Al-Azmeh 19969).

So wird deutlich, dass der Koran seine religiose und gesellschaftliche
Funktion erst im Zusammenhang mit anderen Faktoren entfaltet. Diese
Sichtweise ist von grundlegender Bedeutung auch fiir die Diskussion von
Geschlechterordnungen im Islam. In Ziba Mir-Hosseinis historisch-rechts-
kritischer Analyse, die die wichtige Unterscheidung zwischen »shari‘a«, den
Gesetzen Gottes und der »figh-Wissenschaft« einfiithrt — »heilig und ewig«
ist danach nur die »shari‘a«, wihrend figh-Texte Produkte einer zeitgebun-
denen Jurisprudenz und nicht Teil der Offenbarung sind — wird eindrucks-
voll und im Detail nachgewiesen, wie soziale Normen der Geschlechterun-
gleichheit zu Idealen der Scharia, ihrer rechtlichen Fixierung, umgedeutet
wurden. Jeder apologetische Bezug auf die Scharia in diesem Sinne verwech-
selt somit auflerreligiose, historisch spezifische, menschliche — und in be-
sonderer Weise — patriarchale Interessen mit dem ewigen gottlichen Gesetz.
Dies ist nach Mir-Hosseini kennzeichnend nicht nur fiir die extremen Stré-
mungen des politischen Islams (von denen Rushdie eingangs sprach) sondern
auch fiir >moderatere« neo-traditionalistische Richtungen mit ihren Versu-
chen, die Scharia in Politik umzusetzen. Erst mit den seit einiger Zeit prisen-
ten Reformansitzen, die im Islam keinen »Entwurf mit eingebautem Hand-
lungsprogramm fiir die sozialen, wirtschaftlichen und politischen Probleme
der muslimischen Welt« mehr sehen, wird nicht nur eine »ernst zu neh-
mende Herausforderung fiir die totalitiren Ausprigungen des Islam« formu-
liert — so Mir-Hosseini —, sondern auch ein Raum geschaffen, an dem unter
Mitwirkung und mit dem Wissen von Frauen eine am Konzept der Gleich-
heit orientierte Auslegung des islamischen Rechts im Hinblick auf die Ge-
schlechterverhiltnisse méglich ist. Lise J. Abid argumentiert in ihrem korres-
pondierenden Beitrag, dass nicht der Islam sondern nur ein traditionelles Is-
lamverstindnis der individuellen und sozialen Entwicklung der Frau im
Wege steht. In ihrer Darstellung und Diskussion zeitgemifier Interpreta-
tionsansitze werden aber auch einige innerislamische Akzentuierungen und
Grenzen des Reformdiskurses betont, die stirker auf eine argumentative
Bindung an die islamische Geschichte verweisen oder unterschiedliche Le-
bensentwiirfe von Frauen herausstellen, die auf den ersten Blick vielleicht in
einzelnen Aspekten straditionell< erscheinen, vom Anspruch her aber selbst-
bestimmt definiert werden. So entsteht — zusammen mit einigen anderen
Beitrigen dieses Bandes — das Bild eines breiten Spektrums von Perspektiven

9 Al-Azmeh (1996) zeigt besonders detailliert, welche aufer-islamischen (europii-
schen) Denktraditionen bis in die Gegenwart hinein in den vermeintlich »isla-
misch-authentischen«< Ansitzen nachweisbar sind und welche politisch-islamischen
Traditionen reaktiviert werden. Zu Letzterem vgl. auch Heine (2001).
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im Spannungsfeld von rechtlicher Gleichheit, Geschlechterbalancen mit
komplementiren Rollenzuweisungen und >gottlicher Gerechtigkeit.

Solche Analysen sind im Zusammenhang zu sehen mit einem Perspekti-
venwechsel innerhalb der Forschung zur »politischen Natur des Islam«. Is-
lamische Sozialwissenschaftler gehen zunehmend nicht mehr von der ideo-
logischen Frage nach dem idealen islamischen Gemeinwesen aus, sondern
untersuchen, wie sich die politischen Verhiltnisse real entwickeln und ver-
mitteln dabei die eher niichterne, aber weitreichende Erkenntnis, dass die Re-
ligion kein Schliissel zum Verstindnis der Gesellschaft sei, sondern umge-
kehrt, »die >Gesellschaft ist der Schliissel zum Verstindnis der Religion<, wie es
der libanesische Soziologe Halim Barakat ausdriickte« (Metzger 2002). In
dieser Weise geht auch Renate Kreile vor, wenn sie die Frage stellt, wie und
warum mit dem Aufstieg des politischen Islams seit den 1970er Jahren die
Geschlechterfrage besonders nachdriicklich ins Zentrum gertickt wurde. Is-
lamistische Geschlechterpolitik ist danach Ausdruck der Krisenbewiltigung,
ein Versuch, das Krisenbewusstsein zu beschwichtigen. Die Parole »Der Is-
lam ist die Losung« konnte so attraktiv werden, weil sie auf spezifische Kon-
flikte und Angste reagiert, die Kreile aufzeigt: auf Defizite der staatlichen
Wohlfahrt, Desintegrationsprozesse, sozio-moralische Desorientierungen,
Zerfall traditioneller Familienstrukturen, Wandel des Geschlechter- und Ge-
nerationenvertrages und vieles mehr. Insgesamt zeigt sich — so Kreile — eine
Anpassung an krisenhafte Entwicklungen durch eine Transformation der
Gemeinschaftsbildung: verwandtschaftliche werden zunehmend ersetzt
durch politisch-religiése Gemeinschaften. Die Politisierung der Geschlech-
terordnung ist in diesem Zusammenhang verbunden mit dem Anspruch ei-
ner dem Westen gegentiber tiberlegenen »moralischen Lebensfiihrung«. Die-
ses wird auch eingesetzt im soziopolitischen Kriftefeld zwischen alten und
neuen Eliten. So wird der Legitimititsverlust der herrschenden Eliten in ein-
zelnen Staaten durch spezifische »Zugestindnisse« an islamistische Bewe-
gungen kompensiert, die sich in der Vergangenheit insbesondere auf eine
Beschneidung von Frauenrechten konzentrierte. Diese Analyse von Kreile
prisentiert somit den Hintergrund komplexer politischer Machtkonstellatio-
nen vor dem die verschiedensten >religiésen< Vorbehalte gegen die Konven-
tion iiber die Beseitigung jeder Form von Diskriminierung der Frau
(CEDAW) geltend gemacht werden.

Mit den Abgrenzungen von politisierten Stromungen und der Kritik an
Islamdeutungen, die von patriarchal bestimmten sozio-kulturellen Traditio-
nen tiberlagert sind, ist zumeist keine anti-religiése Perspektive verbunden.
Im Gegenteil, der »religiose Faktor« soll nicht vernachlissigt, eher geschiitzt
werden, wie Amirpur im Denken Soroushs nachzeichnet. Denn es geht da-
rum, »Religion in einem sikularen Deutungszusammenhang zu verstehen«
(Kerami 2003: 5, vgl. Abu Zaid 1996). Auch Mir-Hosseini plidiert unter fe-
ministischer Perspektive fiir ein neues Verstindnis von Religion und sieht in
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der begrifflichen Trennung von Religion und religiéser (menschlicher) Er-
kenntnis bei Soroush die entscheidenden Ansatzpunkte, um Gleichheit und
Gerechtigkeit fiir Frauen durchzusetzen, um Glauben und Vernunft zu ver-
s6hnen und ein >Moslem« in einer modernen Welt zu sein. Vor diesem Hin-
tergrund aber kritisiert sie die Suche nach einer islamischen Genealogie fiir
Feminismus und Menschenrechte im Islam, wie sie im Kontext moderater,
neo-traditionalistischer Diskurse mit spezifischen Grenziiberschreitungen
angesiedelt sind. Andere Ansitze betonen den islamisch »eigenen Weg«
(Abid) unter >vorliufiger<« Umgehung der Debatte um Sikularisierung, um
eine groflere Akzeptanz von Menschenrechtsfragen zu erreichen. So ist die-
ses taktische Argument fiir viele Positionen bedeutsam, die im Interesse von
Gleichheit und Gerechtigkeit fiir Frauen mit dem Islam gegen den Islam ar-
gumentieren. Gewalt in der Ehe wird vor diesem Hintergrund beispielsweise
als nicht mit dem Islam vereinbar kritisiert, ohne jedoch den impliziten nor-
mativen Rekurs auf universale Menschen- und Frauenrechte offen zu legen.'®
Es ist ein Paradox, wenn vermeintlich authentisch-islamische Kritik an patri-
archalen Traditionen suggeriert, ihre Kritik sei jenseits auflerreligiéser, nur
islamischer Normen angesiedelt. Auch die Autorinnen innerislamischer Kri-
tik beziehen sich, ob es ihnen bewuft ist oder nicht, auf den universellen
Menschen- und Frauenrechtsrechtsdiskurs, wenn sie in ihren Interpretatio-
nen der >heiligen islamischen Quellen< Ansitze fiir frauenrechtsfreundliche
Aussagen >entdeckenc. So wie Mir-Hosseini nachweist, dass soziale und pat-
riarchale Normen den Geist der Offenbarung seit Jahrhunderten tiberlagert
haben, so sind auch die gegenwirtigen patriarchatskritischen Lesarten nicht
Ausdruck >absoluter Wahrheit« sondern ebenso zeitbedingte Lesarten, die
ihre Impulse gegenwirtigen Konflikt- und Unrechtserfahrungen von Frauen
verdanken.

Sakularitit wird in islamischen Kreisen hiufig mit »Atheismus« und
»westlicher Orientierung« gleichgesetzt, wie Katajun Amirpur beispielsweise
iiber entsprechende Vorbehalte in Iran berichtet (Amirpur 2003). Ahnliche
Missverstindnisse werden angedeutet, wenn Sikularitit mit dem Argument
abgelehnt wird, sie sei auf eine strikte Dichotomie von 6ffentlicher und priva-
ter Sphire, von Religion und Politik bezogen und Religion wiirde vor diesem
Hintergrund nur zur Privatangelegenheit und damit ihre gesellschaftliche
Relevanz verlieren. Positionen, die Islam als umfassendes soziales und politi-
sches System definieren und die islamischen Quellen als unmittelbare Hand-
lungsanweisung fiir die Gestaltung des Gemeinwesens ansehen, kénnen
durch eine Klirung des Bedeutungsgehalts von Sikularitit nicht erschiittert
werden, da sie ja auch Religionsfreiheit und demokratischen Pluralismus im
Gegensatz zu einem umfassenden islamischen Gestaltungsanspruch anse-

10 Vgl. dazu exemplarisch die Debatte um Gewalt in der Ehe, Naggar 2000, 2007;
Anonyma 2002.
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hen. Fiir islamische Kreise jedoch, die iiber zeitgemifle Deutungen der shei-
ligen Quellen< nachdenken und ihre religiésen Anliegen in demokratisch-
pluralistisch vorgestellten muslimischen Gesellschaften oder im europii-
schen Kontext artikulieren und behaupten wollen, ist eine Klirung des Siku-
laritits-Begriffs unerlisslich. Ebenso unverzichtbar ist eine kritische Selbst-
aufklirung der deutschen Mehrheitsgesellschaft im Hinblick auf die unter-
schiedlichsten ideologischen Vereinnahmungen von Sakularitit, die der An-
erkennung des Islams als Religionsgemeinschaft eine Barriere entgegenset-
zen.

Wie unterschiedlich der Begriff der >Sikularitit< im innerislamischen
Diskurs verstanden und vor allem missverstanden wird, hat Heiner Bielefeldt
zum Thema gemacht (2003: 59ff.). Ebenso analysiert er die ideologisierenden
Deutungen oder kulturalistischen Vereinnahmungen von Sikularitit im
westlichen Diskurs, die ein Islamverstindnis im sikularen Deutungszusam-
menhang blockieren (ebd.: 37ff.). Dagegen setzt Bielefeldt ein normatives
Konzept von rechtsstaatlicher Sikularitit auf der Grundlage der Religions-
freiheit als allgemeinem Menschenrecht. Dies sei die Basis fiir einen religic-
sen und weltanschaulichen Pluralismus, der auch Chancen fiir muslimische
Minderheiten bietet (ebd.: 9). Die systematische Bezugnahme auf die Religi-
onsfreiheit ermdglicht es Bielefeldt, die rechtsstaatliche Sikularitit von ande-
ren ideologisierenden und kulturalistischen Sikularititskonzepten, mit de-
nen beispielsweise Vorstellungen von westlich-christlicher Leitkultur verbun-
den sind, kritisch abzugrenzen (ebd.: 10). Entscheidend ist ein entsprechen-
des Verstindnis von Neutralitit, die nicht als »wertneutral« verstanden wer-
den kann, sondern sich auf ein »rechtsethisches Fundament« bezieht, um die
religios-weltanschauliche Freiheit des Menschen zu sichern (ebd.: 15):

»Die rechtsstaatliche Sikularitit ist (im Unterschied zum weltanschaulichen Sikula-
rismus in all seinen Varianten) gerade durch dieses Spannungsverhiltnis gekenn-
zeichnet: Sie folgt einerseits aus dem Prinzip >respektvoller Nicht-Identifikation<, das
dem Staat verbietet, mit einer bestimmten Religion (oder einer Gruppe von Religionen)
ein privilegiertes Sonderverhiltnis auf Kosten der Angehorigen anderer Religionen,
einschlieflich der Nicht-Religiosen, einzugehen. Und sie geht andererseits mit dem
Anspruch einher, dass der sikularen staatlichen Rechtsordnung — gerade aufgrund
ihrer Orientierung an der Freiheit — ein praktischer Geltungsrang gebiihrt, der im Kon-
kurrenzfall auch gegeniiber religionsrechtlichen Normen durchgesetzt werden muss.«
(Bielefeldt 2003: 124)

Ein solch »kritisch-normatives«” Verstindnis von rechtsstaatlicher Sikularitit

11 Die Betonung von »kritisch-normativ« ist sehr wichtig, da Bielefeldt kein deskrip-
tives Konzept vorstellt, sondern einen formalen Anspruch formuliert (ebd.: 20).
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kann eine konsensstiftende Bedeutung auch fiir Muslime erlangen. In die-
sem offenen und begrenzten Rahmen ist Raum fiir unterschiedliche religic-
se, kulturelle, weltanschauliche Uberzeugungen und Lebensformen soweit
sie sich der Achtung der Wiirde des Menschen und seiner religios-welt-
anschaulichen Freiheit verpflichtet fithlen. Mit diesem Konzept wird auch
deutlich, dass Sikularitit weder mit Atheismus gleichgesetzt werden kann,
noch eine Privatisierung von Religiositit, also keine Trennung von Religion
und Politik voraussetzt. Die institutionalisierte Trennung von Staat und Reli-
gion verhindert nicht die Artikulation religios begriindeter politischer Anlie-
gen im Offentlichen Raum, soweit sie in die Sprache des sikularen Rechts-
staats »iibersetzt« werden (Bielefeldt 2003: 37£t.).

In dieser Perspektive wire beispielsweise eine islamische Geschlechter-
ordnung in Anlehnung an ein Scharia-Verstindnis, das sich auf die von
Mir-Hosseini und Abid kritisierte mittelalterliche figh-Wissenschaft oder ihre
neo-traditionalistischen Varianten stiitzt, mit der Wiirde der Frau, ihrer Frei-
heit und ihren Rechten nicht zu vereinbaren.” Mit diesem Verhiltnis von
Religion und Politik sind schon zentrale Fragen der Geschlechterordnung in
islamischen Diskursen und Bewegungen angesprochen, die im folgenden
Themenschwerpunkt ausfiihrlich diskutiert werden. Dabei ist auch die Frage
relevant, wer und in welcher Weise Interpretationsmacht zum Thema isla-
misch-authentischer Geschlechterordnung behauptet und ob es Hoffnungen
gibt fiir Mir-Hosseinis Perspektive, dass Musliminnen das theologische und
rechtswissenschaftliche, minnliche Machtmonopol durchbrechen.? Ansitze
dazu werden im Kontext des III. Themenschwerpunkts skizziert.
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