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Islam und Gewalt

Riidiger Lohlker’

Um die iibliche Betrachtungsweise des Verhiltnisses von Islam und Gewalt
etwas zu verschieben und zu dezentrieren, lassen sie mich mit einem Zitat
aus einer chinesischen Quelle des 10. Jahrhunderts beginnen:

»~An jedem siebten Tag sitzt der Konig [der Araber] hoch oben und spricht zu
denen unten und sagt: ,Die, die vom Feind getdtet werden, werden in den
Himmel oben gebracht; die, die den Feind erschlagen, werden Gliick gewin-
nen.” Deswegen sind sie iiblicherweise tapfere Kdmpfer.“ (Hoyland 1997:

250f.)

Die Perzeption der arabisch-muslimischen Expansion als gewaltsam und
kriegerisch erscheint also nicht als eine europédische Spezialitit.

Einer der Begriffe, mit denen ich mich hier beschiftige ist der ,des Islam’.
Mit Salman Sayyid (2003: 46ff.) konnen wir sagen, dass die islamische Welt
aus einer Gruppe von Kulturen, Gesellschaften, Netzwerken und Geschich-
ten besteht, die zusammengefasst werden eben im Begriff des Islam; Muslime
und Musliminnen werden von anderen und sich selber unter einen einzigen
Islam subsumiert. Diese Zuordnung kénnen wir allerdings nicht verstehen
ohne die Kédmpfe und Anstrengungen, den Islam zu interpretieren, eine be-
stimmte Art von Beziehungen, Werten und Praktiken anderen gegeniiber

* Riidiger Lohlker (geboren 1959 in Emden, Niedersachsen) ist seit 2003 am Institut fiir
Orientalistik der Universitit Wien Professor fiir Arabistik und Islamwissenschaften. Er
war zuvor an den Universititen Gottingen und Kiel tdtig. Seine Forschungsschwerpunkte
liegen u.a. in islamischer Ideengeschichte, islamischem Recht, der Erforschung islami-
schen sozialer Bewegungen und dem Islam im Internet. Dazu sind einige Monographien
und zahlreiche Aufsatzpublikationen erschienen, zuletzt z.B. ,Die neue gihad-Theologie®
(2006), eine ,Bibliographie des Islamischen Rechts® (2005) und ,Islamismus und Globali-
sierung” (2004).
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vorzuziehen, sich das symbolische Kapital islamischer Legitimitidt anzueig-
nen. ,Islam’ ist also als master signifier zu verstehen, an den sich Beziehun-
gen, Kooperationen und Konflikte dariiber, was sein Wesen ausmacht, kniip-
fen. Der Islam ist also ein hochst dynamisches Feld von Signifikationsprozes-
sen.

Der zweite Begriff der Gewalt ist zweifellos ebenfalls diffizil. Fiir den Mo-
ment mochte ich Fragen nach struktureller Gewalt im Galtungschen Sinne
ausschliefSen und mich auf Gewalt im Sinne physisch gewaltsamen Handelns
beschrinken. Als mogliche Ursachen individuellen und kollektiven gewalt-
samen Handelns kénnen wir aus der ethnologischen Forschung vielleicht
folgende benennen:

»1.) Bei der Analyse gewaltsam ausgetragener Konflikte gilt es gegenstands-
bezogen zwischen den Ursachen der Konfliktentstehung und denjenigen Ur-
sachen zu unterschieden, die die Akteure zur Wahl einer unfriedlichen Aus-
tragungsstrategie veranlasst haben. [Hier ist kritisch einzuwenden, dass ein
solcher rational choice-Ansatz die Macht inkorporierter Habitus verkennt.]

2.) Menschen verfiigen iiber ein genetisch zur Disposition gestelltes Aggres-
sionspotential, auf das sie in Konfliktsituationen zur Ausiibung von Gewalt-
handlungen zuriickgreifen kdnnen; sie miissen es jedoch nicht.

3.) Das Ausmafd des individuellen Aggressionpotentials wird im Sozialisati-
onsprozess kulturspezifisch modelliert, d.h. mit unterdriickenden, gedulde-
ten oder aber geférderten Maffnahmen gelehrt und gelernt. Die diesen jewei-
ligen Mafdnahmen zugrunde liegenden ... Ursachen sind daher in den kultur-
spezifischen Uberzeugungsbereichen in Form kognitiver Vorbilder oder Mo-
delle verankert.

4.) Als letztendliche ... Ursache von Aggression wird ihre Funktion zur Si-
cherung des Uberlebens gesehen, sei es im generellen Sinne einer Anpassung
an die Erfordernisse der sich &ndernden Umweltbedingungen (kulturékologi-
sche Perspektive) oder im speziellen Sinne einer Maximierung bzw. Opti-
mierung individueller Fitness zur erfolgreichen Reproduktion, d.h. die Ver-

besserung der genetischen Reprisentanz in der Folgegeneration (soziobiolo-
gische Perspektive).” (Orywal 1996: 38f.)
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Gehen wir von einer kulturellen Modellierung individueller Aggressionspo-
tentiale aus, ldsst sich annehmen, dass diese Modellierung in den kulturellen
Uberzeugungssystemen erfolgt (Orywal 1996: 39). Dies fiihrt uns direkt zur
Betrachtung des dominanten Uberzeugungssystems muslimischer Gesell-
schaften, eines Ensembles von Phinomenen, das unter den Begriff des Islams
gefasst werden kann. Eine Einschrankung ist noch erforderlich. Die Vielzahl
aggressionsfordernder sozialer Strukturen muslimischer Gesellschaft in Form
von Ehrendkonomien u.a. muss aufderhalb unserer Betrachtung bleiben

Wir konnten bei der Reflexion iiber das Verhiltnis von islamischer Religi-
on/Religiositit und Gewalt ausgehen von der Aussage Jan Assmanns, spéter
modifiziert, iiber den Monotheismus: ,,Wenn man die monotheistische Idee
retten will, dann muss man sie ihrer inhdrenten Gewalttitigkeit entkleiden.”
(Assmann 2000: 139; 2002: 132)

Koénnen wir von einer inhdrenten Gewalttdtigkeit des Islams denn sprechen?
Eine einfache Antwort ist zu einfach. Muslime moégen nicht nur im Westen
als tatkréftige Kriegsleute erschienen sein, auch im Osten war dies der Fall,
dies haben wir gesehen. Diese Gewaltsamkeit wird reflektiert im Begriff des
Dschihad, der hochst wechselvolle Geschichten hat, die wir nicht annidhernd
ausschopfen konnen (Morabia 1993, Bonney 2007). Die Betrachtung dieses
Begriffes wird uns dem Verstdndnis unseres Themas aber naher bringen.

Wenig befriedigend sind zum Teil Versuche, sich dem Problem der Gewalt-
samkeit von der Seite zeitgendssischer muslimischer Positionen aus zu stel-
len. Ich darf auf die Stellungnahme des Miinsteraner Islamtheologen Mu-
hammad Kalisch verweisen, der sich im Kern auf eine islamrechtliche Per-
spektive beschriankt, die die eigentlichen Probleme nur am Rande beriihrt
(Kalisch 2006). Hier werden weitere Diskussionen notwendig sein. Deutli-
cher wird die Kairiner Politologin Nadia Mahmoud Mostafa, die von der
Notwendigkeit der Entwicklung eines neuen figh, einer neuen Form islami-
schen Rechtsdenkens, ausgeht, die die Extreme einer absoluten Befiirwor-
tung und einer absoluten Verwerfung von Gewalt vermeidet und eine situa-
tionsbedingte Untersuchung der Notwendigkeit des Gebrauches von Gewalt
in internationalen Beziehungen ermdglicht, die nicht notwendigerweise ge-
geben sein muss (Mostafa 2006). Auch hier wird allerdings grundlegenden
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Kategorien nicht befriedigend nachgegangen.! Wenden wir uns also diesen
Kategorien zu.

Zum Begriff des Dschihad und seinen Geschichten

Wenn wir auch nicht erwarten diirfen und sollten, dass der Koran die Matrix
fiir das Verstindnis der Dinge ist, die als Islam bezeichnet werden, wollen
wir doch einen kurzen Blick in die Offenbarungsschrift der muslimischen
Gemeinschaften werfen.? Angesichts fundamentalistischer Lesarten muslimi-
scher wie nichtmuslimischer Art erscheint dies mehr als notwendig.

Dschihad finden wir im Koran des 6fteren vertreten, aber nicht in dem Sin-
ne, der ihm heute meist zugeschrieben wird. Wenn wir die Stellen an den
Anfang zu stellen, an denen wir tatsdchlich den Begriff Dschihad finden, so
sehen wir, dass sie sich nicht direkt auf die Kriegsfiihrung beziehen. Sie be-
ziehen sich vielmehr auf Disputationen, Einsatz fiir die Sache Gottes (25:52,
22:78). Auf allgemeinerer Ebene finden wir die arabische Wurzel dsch — A —
d, die ein Wortfeld bezeichnet, das Begriffe wie ,Anstrengung” umfasst,
41mal, darunter die zwei bereits genannten Stellen. Nur zehn dieser Stellen
beziehen sich eindeutig auf Kriegsfilhrung. An allen einschlidgigen Stellen
ruft der Koran zur Verehrung Gottes, zu rechtem Verhalten und auch zur
Selbstaufopferung. Dies kann zweifelsohne den physischen Kampf einschlie-
3en, in den meisten Fillen ist allerdings nicht klar, was gemeint ist.

Kampf und Krieg bilden aber auf jeden Fall einen wichtigen Themenkreis im
Koran. Derartige Aktivititen werden mit einem Vokabular beschrieben, das
aus anderen Wurzeln stammt als der bereits erwihnten (dsch — A — d). Die
betreffenden Wurzeln bezeichnen Wortfelder wie ,Kampfen, Téten“ oder
~Kampfen, Kriegfithren®. Es geht dabei um Aufrufe, die Waffen zu ergreifen,
Anweisungen zu kdmpfen oder davon abzustehen, die Aufteilung militdri-
scher Pflichten, die Verteilung der Kriegsbeute, Behandlung von Nichtkom-

I Trotz vieler Versuche fehlt doch eine Geschichte der Genealogie des Begriffes des
Dschihad. Zu Techniken der ,Entschirfung® von Gewalt fordernden religiosen Texten

siehe Scheffler 2006.
2 Die folgende Darstellung schlief3t an Bonner 2006 an.

—4—
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battanten und Kriegsgefangenen etc. Wir konnen nicht sagen, dass es sich
dabei um eine zusammenhidngende Doktrin handelt.

Aus Griinden, die wir heute nicht genau erkennen kénnen, wurde der Beg-
riff Dschihad verkniipft mit einem komplexen, hochst dynamischen System
von Lehren und Praktiken der Kriegsfithrung. Die Entwicklung dirfte ir-
gendwann in der Zeit zwischen der Offenbarung und der Sammlung des Ko-
rans stattgefunden haben. Wichtig ist aber, dass die Vorstellung des Dschihad
im Koran, nicht hauptsiachlich mit Krieg und Kampf verkniipft war. Der ,in-
nere“, ,spirituelle® Dschihad kann sich also mit gleichem Recht auf den Ko-
ran berufen wie sein ,duferes®, , kriegerisches” Gegenstiick.

Grofdmut

Neben diesem Gedankenfeld — und haufig dieses Feld beriihrend — finden wir
im Koran einen weiteren Gedankenkomplex, der mit Generositdt, mit
Groffmut und dem Geben von Gaben zu tun hat.

Das Speisen der Armen macht eine Person zu einem ,der Gefihrten der rech-
ten Hand" (90, a/-balad, 18). Gaben werden aus dem Eigentum des Gebenden
genommen, um es zu reinigen (9, at-tauba, 103). Es wird also ein Teil gege-
ben, um den Rest des Eigentums zu erhalten. Generell wird eine Richtung
des Gebens, das sich auch auf Kriegsbeute beziehen kann, von den Reichen
zu den Armen vorausgesetzt, durch die die muslimische Gemeinschaft kon-
stituiert wird. Auch die Aufwendung des personlichen Eigentums zu Unter-
stiitzung des Kampfes wird zum Thema.

Damit wird die vorislamische, arabische Vorstellung der Hochschitzung des
Gebenden, die wir in der altarabischen Dichtung finden, aus dem Kontext
des Lobes und des Nachruhms Einzelner und ihrer Familienverbande (Jacob
1897) transformiert in eine Praxis zum Nutzen einer sich universalisierenden
Gemeinschaft.

Ein anderer Komplex von Taten konnte in altarabischen Zeiten gleichfalls
den Nachruhm sichern: kriegerische Taten gegen Feinde des eigenen Famili-
enverbandes. Dies wurde in die entstehende frithe islamische Gemeinschaft
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integriert und jetzt nach aufien gewendet gegen die Feinde Gottes und der
Gemeinschaft. Der Koran reformuliert auch die Grundlage des Kampfes. Es
ist nicht mehr die individuelle Tapferkeit, die Kimpfenden miissen sich
durch eine fromme Haltung auszeichnen, die ihnen die paradiesische Beloh-
nung sichert.

Die grofdartigen militdrischen Erfolge der friithen muslimischen Gemein-
schaften begriindeten eine Eroberungsgesellschaft, die die Grundlage fiir das
klassische islamische Steuersystem und die Behandlung von Nichtmuslimen
unter muslimischer Herrschaft legte. Allerdings brach dieses expansionisti-
sche Reich bald zusammen und mit ihm die Eroberungsgesellschaft, die nur
noch als Phantasie, als eine Idee existieren sollte. In der Zeit, als die Anpas-
sung an diese neuen Umstdnde erfolgte, gegen Ende des 8. Jahrhunderts
christlicher Zeitrechnung, entstand auch die Doktrin des Dschihad und die
um sie angeordneten Praktiken. Diese Wandlung fand z.B. ihren Ausdruck in
Theorien, die die Abrogation von frithen gemifigten Auflerungen des Ko-
rans formulierten. Es wird so von spiteren Theoretikern gesagt, dass der
~-ochwertvers® (Sure 9, at-tauba, 5), der nicht lange vor der Eroberung Mek-
kas offenbart wurde, bis zu 124 frithere Verse stillgelegt habe (van Ess 2001:
163).

Der Dschihad wurde zum Teil einer ganzen Reihe von frontier societies,
Grenzgesellschaften. Eine dieser Grenzgesellschaften war Syrien, wo der
Dschihad eigentlich zum Inhalt der Religion der dort im 7./8. Jahrhundert
einfallenden frithen Muslime (und Musliminnen) wurde (s. van Ess 2001:
163ff.). Dies findet seinen Ausdruck in Hadithen, in denen keinerlei Bezug
auf den Koran genommen wird. Mittels dieser Hadithe wird um den Rang
der einzelnen Glaubensvorschriften gestritten, denn die so genannten ,,Sdu-
len” des Islam waren noch nicht endgiiltig definiert. Ein schones Beispiel:
»,Der Dschihad ist Grundpfeiler und hochste Verwirklichung des Islams.®
Dieser Hadith ist eindeutig syrischer Herkunft aus der ersten Hélfte des 8.
Jahrhunderts. Im Irak des 8. Jahrhunderts werden solche Uberlieferungen
mit grofierem Aufwand neu gedacht, andere Glaubenspflichten treten hinzu
bis hin zu einer Uberlieferungsvariante ,,derzufolge der Dschihad nach dem
Gebet das Wichtigste ist.“ (van Ess 2001: 165) Mekkanische Gelehrte des 8.
Jahrhunderts waren noch anderer Meinung, sahen den Dschihad nicht als
Pflicht bzw. Notwendigkeit an. Sie sprechen von einem guten, l6blichen
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Handeln, von einem anderen Dschihad ohne Blutvergieffen, ndmlich dem
Hadschdsch der Pilgerfahrt; generell betonten sie die Freiwilligkeit (van Ess
2001: 165). Im Maghrib vertreten einige Gelehrte spiter die Auffassung, der
eigentliche Sinn der Dschihad-Verse sei mit der Eroberung Mekkas erfiillt
(van Ess 2001: 165f.). Schon dieser kurze historische philologisch geschulte
Blick zeigt eine Variationsbreite in der Doktrin des Dschihad, die einer histo-
risch-kritischen Exegese grofde Moglichkeiten erdffnet, die wir auch in spite-
rer Zeit teilweise beriicksichtigt finden. Betrachten wir noch einen anderen
Aspekt.

Der Dschihad auch zu einem Teil personlicher Praxis derjenigen, die sich ei-
ner harten Glaubenspraxis unterwarfen (‘ubbad al-pusn): extremen Fasten,
dem Verzehren von Staub oder Erde, ein Insistieren darauf, den Lebensun-
terhalt selbst zu verdienen (kasb), ein Ignorieren der Rolle des Kalifen/Imams
und eine Unabhidngigkeit von der muslimischen Gemeinschaft selber mit
dem Ziel, die personliche vollkommene Reinheit, den individuellen religio-
sen Verdienst zu sichern. Es bleibt die Gehorsamkeit und die Nachahmung
des jeweiligen asketischen Meisters, einer der Urspriinge der spiteren islami-
schen Mystik, des Sufismus. Parallel entwickelten sich spdter militdrische
Grenzgarnisonen zu Orten geistiger Einkehr, in denen sufische Praktiken
gepflegt wurden.

Wihrend dieser Zeit, aber auch danach, blieb der Dschihad eng verbunden
mit einem Teil der koranischen Offenbarung, der oft falsch als ,,Wohltatig-
keit” oder ,,Almosen” bezeichnet wird. Wir haben davon schon mit dem Beg-
riff der Grof3ziigigkeit gesprochen. Im Koran und den friithen historiographi-
schen Texten ist das Kémpfen im Krieg Ausdruck der Zugehorigkeit zur mus-
limischen Gemeinschaft. Im Extremfalle der Charidschiten kann auch der
Kampf gegen Muslime mit anderer als der eigenen Ausrichtung dazu zdhlen.
Es ist nichts, wofiir man eine Belohnung welcher Art auch immer erhalten
wiirde.

»Bald nach dem Tod des Propheten Muhammad sah sich der siegreiche friihe
islamische Staat iiberflutet mit allen Arten von Reichtiimern. Zur selben Zeit
musste er sich mit den weit reichenden Problemen auseinandersetzen, mit
denen sich alle groffen Reiche auseinandersetzen mussten, einschlief8lich der
Rekrutierung, Bezahlung und Versorgung ihrer Armeen. Wahrend die Umai-
jaden- und die Abbassidenkalifen verschiedene Losungen fiir ihre fiskali-

7
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schen und militdrischen Probleme versuchten, bildeten sich langsam die ju-
ridischen und theologischen Lehren des entstehenden Islams heraus.“ (Bon-
ner 2006: 168f.) Sie hatten verschiedene Fragen zu beantworten. ,Ist der Mi-
litirdienst eine religiose Pflicht, die jedem Individuum auferlegt ist? Wie
kann die zentrale Autoritdt ... grofSe Zahlen von Kimpfern rekrutieren und
sie mobilisiert halten? Schliefflich nahmen diese Fragen und Antworten die
charakteristischen Formen des klassischen Islams und seiner Dschihad-Lehre
an unter Einschluss der Unterscheidung zwischen individuellem und kollek-
tivem Dschihad[, also der Aussage, eine individuelle Verpflichtung zum
Dschihad sei nur gegeben, wenn muslimisches Gebiet angegriffen werde,
sonst reiche das Bestehen und der Einsatz von Truppen durch den Staat],
dem Bestehen auf der religios korrekten Absicht seitens der Person, die in
den Dschihad zieht, dem Bestehen darauf, dass der Imam|, also der spirituell-
politische Fiihrer,] oder sein Reprisentant die Oberaufsicht hat, besonders
bei offensiver Kriegsfiihrung; aber auch, zur selben Zeit, die geistige Beloh-
nung, die fiir die Personen bereitsteht, die sich freiwillig fiir den Kampf mel-
den. All dies war wieder das Ergebnis eines langen Prozesses, dessen zugrun-
de liegende Spannungen nie vollstindig gelost wurden.“ (Bonner 2006: 169)

Bis jetzt ist die Unterscheidung zwischen ,innerem” und ,duflerem” Dschi-
had, dem Kampf gegen die innere Triebseele, dem ,grofden Dschihad®, und
dem gegen den dufleren Feind, dem ,kleineren Dschihad®, nicht erwdhnt
worden. Diese Trennung wurde von der modernen westlichen Forschung,
durchaus zu Recht, als ein sekundires Phinomen spiterer Zeit beschrieben.
Allerdings ist bereits in den frithesten Anfingen der muslimischen Gemein-
schaft beides zu finden, der duflere und der innere Kampf. Der in beiden
Formen spirituell begriffene Kampf gewinnt im Islam einen deutlich kriege-
rischen Akzent, aber ist auch nur ein Akzent.

Historisch sehen wir also immer wieder die Spannung zwischen dem, was
Albrecht Noth den ,heiligen Krieg“ und den ,heiligen Kampf* (Noth 1966)
genannt hat, der Auseinandersetzung zwischen grofs angelegten kriegeri-
schen Operationen durch irgendeine Form von Staaten und der individuellen
Suche nach Verdienst und Gnade, die sich wenig um den Ausgang von
Schlachten scherte. Diese Spannung finden wir auch in den Formen der mili-
tarischen Operationen, die islamische Staaten und Reiche in der Geschichte
durchgefiihrt haben. Von Zeit zu Zeit organisierten sie grofde Eroberungszii-
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ge, die zu einer dauernden Erweiterung ihres Herrschaftsraumes fiihrten.
Zur selben Zeit — und vielleicht viel 6fter - fiihrten diese Reiche auch Beute-
zlige, Razzien durch, die trotz der Hartnidckigkeit der Kimpfenden wenig
Ertrag brachten, wenn nicht gar einen Nettoverlust ergaben. Diese Kimpfer
konnten auch eine Gefahr fiir die innere Stabilitéit islamischer Staatswesen
darstellen, die mithsam unter Kontrolle gebracht werden mussten. Ein gutes
Beispiel dafiir ist das nasridische Granada, das schlieflich die unabhdngigen
nordafrikanischen Glaubenskrieger unter hoheitliche Kontrolle stellte (Lohl-
ker 2006b). Auf dieser praktisch-politischen Ebene wird der Dschihad zu ei-

nem Argernis, das nur in Notzeiten reaktivierbar sei sollte.

Fassen wir zusammen: ,Wir konnen eine angemessenere Interpretation der
Lage erreichen, wenn wir anerkennen, dass der Dschihad eine komplexe
Doktrin und ein Ensemble von Praktiken ist, die sich — manchmal wortlich,
manchmal in keiner Weise wortlich — auf Gewalt und Kriegsfithrung richten.
Durch den Dschihad haben zahllose Muslime teilgehabt an einem Griin-
dungsmythos. Dabei haben sie Aktionen sowohl symbolischer als auch prak-
tischer Art durchgefiihrt. Sie haben Angriffen und Kriegsziigen teilgenom-
men, die an den nomadischen Lebensstil Altarabiens oder des mittelalterli-
chen Zentralasien erinnern ... sie haben zum Aufbau islamischer Staaten ii-
berall in der Welt beigetragen. Sie wurden zu engagierten Gefolgsleuten
frommer Heiliger; einige wurden selber zu frommen Heiligen. Mit all diesen
Dingen haben sie es erreicht, ihren Wunsch nach Fortsetzung der authenti-
schen Form der islamischen Vergangenheit zu befriedigen, fiir sie immer das
Medina des Propheten. Zugleich lehren aber das Medina des Propheten und
der Koran den Frieden, genauer gesagt: den sozialen Frieden, der durch die
Praxis des grofdziigigen Gebens erreicht wird.“ (Bonner 2006: 174) Durch
diese Praxis wird Gemeinsamkeit gestiftet, die ihren paradigmatischen Aus-
druck in den Riten des Festes des Fastenbrechens am Ende des Fastenmona-
tes Ramadan finden, die den Eintritt in einen neuen Zeitabschnitt markieren,
vorgelebt im Fastenmonat, der die Kohédrenz der Gemeinschaft der Familie

und dariiber hinaus erfahrbar macht und damit potentiell erfahrene Gewalt
ausloscht (Neuwirth 2006).

Die beiden Elemente Grof3ziigigkeit und Gewalt, Krieg und Frieden, befin-
den sich so miteinander in einem Spannungsverhiltnis, das in der Vergan-
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genheit immer wieder ausbalanciert wurde und wieder werden kann. N&-
hern wir uns diesem Spannungsverhéltnis noch von einer anderen Seite.

FEin sufischer Korankommentar

Es erscheint inzwischen iiblich, die islamische Mystik, den Sufismus, als Ge-
genpol des militanten Jihadismus zu konstruieren. Lassen wir unbeachtet,
dass dies historisch nicht zutreffend ist, konnen wir doch einen Blick in sufi-
sche Korankommentare werfen, um die Interpretation eines Begriffes wie
Dschihad besser zu verstehen. Schauen wir also in einen solchen Kommen-
tar.

Ibn ‘Agiba3 schreibt in seinem Kommentar a/-Bahr al-madid 17 tafsir al-qur an
al-magid* zur Sure 2, al-bagara, 35, demjenigen, der den gihad gegen die
Feinde erfolgreich gefiihrt habe, stehe der Weg bis hin zur Schau Gottes of-
fen. Als Feinde auf diesem Weg werden Satan, die menschlichen Begierden
(hawa) und das Diesseits (dunya) verstanden. Zu Vers 62 dieser Sure wird
von denjenigen gesprochen, ,die es unternehmen, dem din beizustehen und
die Scharia der Muslime 6ffentlich zu vertreten entweder durch die Bekrafti-
gung ihrer Grundsitze oder den Dschihad gegen ihre hartnickigen Gegner.”
Im Kommentar zu Vers 190 wird Dschihad eindeutig in den Zusammenhang
des Kampfes gegen militdrische Feinde gestellt, Konstantinopel, also Byzanz
wird explizit genannt. Allerdings wird im Kommentar zu eben diesem Vers
auch gesagt: ,die Frucht der Taten des Herzens (a‘mal al-qulib) sei berghoch
iiberlegen® den Taten, die mit Korperkraft vollbracht werden, also auch krie-
gerische Taten. Zu Sure 2, al-bagara, 216 heifdt es, der Dschihad sei den
Glaubigen auferlegt. Er sei zwar anstrengend, berge aber grofien Verdienst
(pair) fir die Gldaubigen in sich. Auch zu Vers 146 der Sure 3, 4/ 7mran, sagt
unser Autor, es gehe um den ,Dschihad gegen ihre Feinde®, ein Kampf, der,
dies zeigt der Kontext, auf dem Schlachtfelde (ma raka) stattfindet. Im Kom-
mentar zu Sure 9, at-tauba, 25 findet sich eine direkte Ansprache an die Su-
fis: ,Gott hat euch beigestanden, oh Schar der Muriden, im Dschihad gegen

3 Marokkanischer Sufi des 18. Jahrhunderts; zu seiner Biographie siehe Michon 1998, S.
12ff.
4 Zitiert wird nach der Fassung auf http://altafsir.net/ (Zugriff 31.10.2006)
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eure Triebseelen (nufiis) und bei der Erleichterung eurer Angelegenheiten®.
Bei der Sure 47, mupammad, 4 findet sich die Unterscheidung zwischen gro-
f8em Dschihad und kleinem Dschihad. Das Ziel des kleinen Dschihad sei die
Beendigung des Krieges durch den Islam oder den Frieden, das des grofien
das Aufgeben der Triebseele (nafs).

Nehmen wir diese Beispiele aus dem Marokko des 18. Jahrhunderts, sehen
wir eine Spannung zwischen dem Kampf gegen die Triebseele, der vor dem
Hintergrund des physischen Kampfes mit der Waffe stattfinden kann,
zugleich dem physischen Kampf gegeniiber als h6herwertig betrachtet wird.

Ist eine Auflosung dieser zweiten Spannung moglich, die tatsdchlich nicht
den von Mostafa formulierten Extremen verfillt? Ein moglicher Ansatzpunkt
wire das Konzept der tagiya, hiufig als Lizenz zur Liige griindlich missver-
standen.

Das Konzept der tagiya

Grundsitzlich konnen wir den Begriff ragiya als Furcht oder Vorsicht verste-
hen, im weiteren Sinne als ,terminus technicus fiir die entschuldbare Be-
kenntnisverletzung“ (Goldziher 1906: 216). Zu verstehen ist darunter die
Dispensierung der religiésen Vorschriften, wenn &uflerer Druck und die
Moglichkeit, dass dem Gldubigen Schaden zugefiigt wird, dies erzwingen
(Strothmann/Djebli 2000: 134). Im Sunnitentum wird dieses Prinzip durch-
aus anerkannt, aber nicht angewandt.

In der schiitischen Stromung des Islam ist das Prinzip der zagiya zur vollen
Entfaltung gekommen und hat sich in zahlreichen diesem Prinzip gewidme-
ten Abhandlungen niedergeschlagen:

»Es ist ... eine unaufhorliche Klage der unterdriickten Anhédnger der Schi'a,
daf$ sie zur takijja gezwungen sind. In einer dem ‘Ali zugeschriebenen |...
Rede] wird die Verfolgung der Gldubigen geschildert, wie sie unaufhoérlich
auf der Flucht sich befinden und wie sie durch die zakijja verdunkelt werden.

5 Die folgenden Uberlegungen werden weiter ausgefiihrt in einem 2007 erscheinenden
Aufsatz.
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... Der innere Kampf, den der durch dies Takijja-Verhalten hervorgerufene
falsche Schein dem Gemiit der ehrlichen Gldubigen verursacht, wird dem
Religionskrieg gleichgestellt. [Einer der schiitischen Imame ...] hat dariiber
folgende Sentenz: ,Der Seufzer des iiber unsere Unterdriickung Betriibten ist
soviel wie die Lobpreisung Gottes, sein Kummer um uns ist Gottesdienst, und
das Verbergen seines Geheimnisses ist gihad. ... Die takijja steht also zu-
ndchst im Dienste des allgemeinen Wohles der unterdriickten Partei und
wird nicht durch personliches Interesse begriindet.” (Goldziher 1906: 221f.)

Bei den Schiiten ist also zagiya nicht als eine Lizenz zum unbegrenzten Lii-
gen zu verstehen. Das Konzept griindet in der Verfolgung, der sich diese is-
lamischen Strémungen ausgesetzt sahen. Wir wollen die zwolferschiitische
Position anhand einer zeitgendssischen Abhandlung zum Thema genauer
betrachten.

Es handelt sich bei der Schrift, mit der wir uns beschiftigen, um die Abhand-
lung ,Die tagiya im islamische Denken®, die auf einer schiitischen Webpra-
senz publiziert wurde, die sich dem Lager um den irakischen religiésen Fiih-
rer ‘All as-Sistani zurechnet.

Einer der Grundsitze, der fiir die tagiya von Bedeutung ist und uns genannt
wird, ist, dass ,der Islam eine Religion der Erleichterung [von Problemen]
und des Aufhebens von bedriangenden Umsténden ist.“ Daher sei es demjeni-
gen, der dazu gezwungen wird und die Handlungen verabscheut, erlaubt,
von der Scharia verbotene Dinge zu tun. Dies geschehe, um es dem Men-
schen zu erlauben, ein freies und wiirdevolles Leben zu fithren.

Unter tagiya ist, so ein fiihrender dlterer schiitischer Religionsgelehrter, das
Verbergen des Wahren, das Verhiillen des Glaubens daran zu verstehen, um
Schaden abzuwenden. Ein sunnitischer Religionsgelehrter, der in diesem
schiitischen Traktat durchaus zitiert werden kann, schreibe, tagiya sei der
Schutz seiner selbst vor Strafe (‘ugiiba), wenn man auch im Inneren das Ge-
genteil dessen, was man tut oder sagt, hegt. An diese Definition hielten sich
andere Gelehrte. Die Verbindung zwischen tagiya und Widerwillen (ikrah)
bestehe nun darin, dass jemand gegen seinen Willen gezwungen sei, etwas zu
tun, was der Wahrheit widerspreche. Damit wird der Widerwillen, eben, so
Definitionen, einen anderen zu etwas zu veranlassen, was er nicht billigt, zu
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einem konstituierenden Element, um iiberhaupt von tagiya sprechen zu
konnen.

In einem anderen Artikel heifst es summarisch: ,Jemand, der keine tagiya
iibt, hat keine Religion.”

Betrachten wird das Konzept der tagiya, sehen wir, dass mit diesem Prinzip
durchaus gegen die Pflicht zum Dschihad in der Form, in der sie sich in der
neuen Dschihad-Theologie (Lohlker 2006a) findet, argumentiert werden
kann, da hier ein Prinzip entwickelt wird, das den FEinsatz fiir den Glauben
in nicht militdrischer Form denkbar werden lisst; ja, dies wird geradezu zur
Vorbedingung religioser Identitit. Wir sehen also auch hier das Feld zentra-
ler islamischer Begriffe von Auseinandersetzungen bzw. deren Moglichkeit
durchzogen, die sich nicht in einfache Formeln auflsen lassen.

Erfolgt allerdings keine produktive Auflésung steht zu befiirchten, dass
dschihadistische Grundsitze wie der des paldstinensischen Dschihad-
Theoretikers ‘Abdallah ‘Azzam weiter einflussreich bleiben, dass alle sunniti-
schen Rechtsschulen die Auffassung teilen, Dschihad sei der Kampf (gital)
und Hilfe im Kampf (al-‘aun fihi) (‘Azzam 2006: 1). Dadurch wird seine In-
terpretation dem moglichen Streit voneinander abweichender Rechtsschulen
enthoben. Im Prinzip sieht ‘Azzam zwar die Mdoglichkeit vor, die von ihm
und anderen vertretenen Positionen, die fiir ihn gleichbedeutend mit ,dem
Islam® sind, friedlich zu verbreiten, wenn ihnen kein Hindernis in den Weg
gelegt wird. Angesichts der Widerstinde, die sich dieser von Gott auferlegten
Pflicht seitens der Machthaber, der Reichen und anderer in den Weg stell-
ten, sei es aber eine Notwendigkeit (darira) zu toten und zu kdmpfen
(‘Azzam 2006: 2).

Die Realisierung theologischer Desiderate wie die Anndherung an die Eins-
heit Gottes, den zauhid (Nagel 1994: 101ff.), erfolgt in ‘Azzams Theologie al-
lein durch die praktische, militdrische, kimpferische Aktion, durch ,die Be-
kriftigung des tauhid auf Erden mit dem Schwert.” Sie geschehe nicht durch
»die Lektiire von Biichern und nicht durch das Studium der Biicher iiber die
Glaubenslehre (‘agida)“ (‘Azzam 1992: 38). Es geht um eine praktische Theo-
logie, die Umsetzung eines ,,praktischen tauhid* (tauhid ‘amali) (‘Azzam 1992:
38ff.). Es gibt, so das Resiimee dieser Gedanken, keinen taufid ohne Schwert
(‘Azzam 1992: 275). Und die Gefahr ist dann gegeben, um ein Dschihad-
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Gedicht zu zitieren, dass ,die Jugend ... Sie erwacht mit einem Schrei aus
langem Schlaf, wiederholt immer wieder:/Gott ist grofd und der Dschihad ist
unser Pfad/Gott ist unser Helfer gegen jeden Feind“ (al-Gihad 2006).

Die vielfiltig sich entwickelnden zeitgenossischen Diskussionen lassen aber
auf andere Denkwege hoffen.

Eine solche erneuerte Interpretation zentraler islamischer Glaubenskonzepte
wird gewiss nicht den Gedanken des Opfers fiir den Glauben in Frage stellen,
von dem der libanesische Kulturphilosoph Samir Kassir (2006: 84) spricht. Sie
wird sich aber bewusst sein, dass eine Rekontextualisierung der heiligen Tex-
te die heute in vielen Religionen so wichtig gewordene ahistorische Lektiire
der Schriften aufheben muss. Die Reduktion der heiligen Schriften auf iso-
liert betrachtete Grundtexte, die durch Buchdruck und elektronische Medien
allgemein zuginglich werden, ist dieser anachronistischen Lektiire gewiss
forderlich gewesen. Einwenden ldsst sich mit den Worten Angelika Neu-
wirths:

»o0llte die kanonische Geltung heiliger Schriften aber nicht eher als episte-
mologischer ,Filter” wirken, der dem Leser zusdtzliche Prozesse des Neube-
denkens und der Rekontextualisierung abverlangt? Konkret: Ist kanonischen
Texten nicht ein besonderer, aus der kultisch-rituellen Praxis hervorgegan-
gener, hermeneutischer Code zu eigen. Der sie vor einer — zu keiner Zeit in-
tendierten — Lektiire im Buchstabensinn bewahrt?“ (Neuwirth 2006: 50)

Wie im Judentum und Christentum wird im Islam der durchaus Gewalt in-
volvierende Akt des Griindungsgeschehens der Gemeinschaft insbesondere
durch die Riten des gemeinsam vollzogenen Mahles nicht aufgehoben, aber
entscharft.

~-Erzahlungen von Gewalt wurden ... durch die Hermeneutik der die Texte
rituell und exegetisch mit zusétzlichen Energien aufladenden Liturgien um-
kodiert. Ein religionswissenschaftlich angemessenes Lesen heiliger Schriften
muss dieser ihnen eigenen, von der Tradition gestifteten Vielschichtigkeit
Rechnung tragen. Die Kanonizitdt eines Textes, obwohl sicherlich ein szatus
extra historiam, lasst keine simplistische Deutung zu, sie sperrt sich gegen
ihrer Unterlegung mit einer zeitlosen und universellen Geltung im politisch-
sozialen Alltag.“ (Neuwirth 2006: 61)
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Eine Neuaneignung der hermeneutischen Codes der islamischen religiésen
Tradition und deren — auch praktische — Rekontextualisierung gegen alle
Vereinfachung stehen also an, zu der reine Textexegese nur einen begrenzten
Beitrag leisten kann.
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