HERMENEUTISCHE STRATEGIEN IM GEGENWARTIGEN ISLAM*
von Thomas Mooren

Inspiriert ist die Schrift. Ja!

aber der Boden war trocken,
Drauf sich der Geist ausgol . . .

(L. Feuerbach, Inspiration, Xenien)

1. , Zuriick zur Schrift!“

Man geht wohl nicht fehl in der Vermutung, daR einer der am hiufigsten
gebrauchten Begriffe in der derzeitigen Diskussion zum Thema Religion,
gleich ob es sich um Hinduismus, Christentum, Islam oder sonst eine der
aktuellen Religionen handelt, der des Fundamentalismus ist. In die Schlagzei-
len geriickt ist der ,Fundamentalismus® zwar hauptsichlich durch den Islam,
doch diirfte er mit zu den fiir unser ausgehendes Jahrhundert charakteristi-
schen Merkmalen tuberhaupt gehéren, nicht nur im Feld der Religion,
sondern in Kultur und Gesellschaft ganz allgemein. Dabei ist keineswegs
immer klar, was im einzelnen jeweils mit ,Fundamentalismus* gemeint ist.
Vielmehr zeigt sich, daf man mit diesem Begriff etwa genauso umgeht, wie
es Schelling einst in seiner Schrift {iber das Wesen der menschlichen Freiheit
(1809, mit Blick auf den Pantheismus) unter der Bezeichnung ,allgemeine
Namen“ gebrandmarke hat:

»Hat man einmal zu einem System den rechten Namen gefunden, so ergibt
sich das iibrige von selbst, und man ist der Miihe, sein Eigentuimliches
genauer zu untersuchen, enthoben. Auch der Unwissende kann, sobald die
allgemeinen Namen ihm nur gegeben sind, mit deren Hilfe iiber das
Gedachteste aburteilen.“!

Ein Denker, der die ,Untersuchung des Eigentiimlichen“ im Fundamenta-
lismusbegriff durchaus nicht scheut, ist der 1928 in Algerien geborene und in
Paris lehrende Muslim MonamMED ArRkouUN. Er duRert sich folgendermaRen
zu diesem Problem:

»Was heift das denn wirklich: ,Fundamentalismus‘? Der Fundamentalimus
ist die Haltung eines Glaubigen, fir den ein Absolutum existiert. Im
Christentum wie im Islam. Ein Absolutum, das von Gott selber in der
Heiligen Schrift offenbart wurde.“?

ArkOUN will also den Begriff ,schlicht® woértlich fassen: er betriffc Men-
schen, die ein Fundament haben, die sich inmitten der Relativitit der Welt
an ein Absolutes, d. h. Gott, halten. Und dieser Gott ist zuginglich in der
Schrift. Sehen wir im Moment einmal von der der Frage ab, wie (oder wie
weit) das ,Absolute” in die Schrift kommt - die wichtige Frage nach dem

* Ein Teil dieses Beitrags wurde als Vortrag unter dem Titel: ,Radical Monotheism and
Society; the contemporary challenge of Islam® im Mirz 1988 am Washington Theo-
logical Union gehalten, gefolgt von emer 6ffentlichen Diskussion mit dem Imim von
Washington DC.
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theologischen Inspirationsmodell - so scheint sich fiir ARkoun eine ,funda-
mentalistische” Bewegung mit dem Ruf ,Zuriick zur Schrift! oder dem
Ursprung, eben dem Fundament, zu decken. Und fiir ArRkoun heift das: ein
Zurtck zum religiésen Wabhrheitsgehalt einer Religion.? Entschieden wehrt er
sich dagegen, in dieser Riickbesinnung eine Quelle oder auch nur Legitimie-
rung von Gewalt zu sehen:

»Wenn man im Westen vom islamischen Fundamentalismus spricht,
versucht man zuweilen, die Anwendung von Gewalt aus dem Islam heraus
erkliren zu wollen. Mit scheint das eine typisch westliche Phantasie zu sein.
Man will sich offenbar des Islam als eine Art Siindenbock bedienen, um iiber
die Gewalt in den eigenen europdischen Gesellschaften hinwegzugehen, um
sagen zu kénnen: in Europa, ja, da hat man sich von seinen mittelalterlichen
Instinkten befreit, wihrend anderswo die Gesellschaften unterentwickelt
geblieben sind. Wir diirfen auch nicht vergessen, daf das Bild des Islam in
christlic!}-gléiubigen Kreisen oft durch den apologetischen Wunsch gepragt
ist, die Uberlegenheit des Christentums zu demonstrieren.“t

An dieser Bemerkung Arkouns ist sicherlich vieles richtig. Wir kénnen
sogar noch einen Schritt weiter gehen. ,Fundamentalismus®, gesehen als eine
»Zurtick-zur-Schrift-Bewegung®, ist nicht nur nicht notwendigerweise gewalt-
sam oder reaktionir, sondern eventuell sogar eine ,progressive” Waffe
innerhalb des geschichtlichen Entwicklungsprozesses. Im Sinne einer schrift-
zentrierten Existenz wiren nimlich z. B. sowohl die meisten protestantischen
Neuenglandsiedler der ersten Stunde als auch, auf der andern Seite, ein Hl.
Franziskus und seine Bewegung ,Fundamentalisten®. Und von beiden kann
man nicht behaupten, sie seien automatisch gewaltorientiert oder gar
geschichtlich reaktionir.

Ob ,Fundamentalismus® reaktiondr-repressiv ist oder nicht, scheint dann
nicht so sehr am Riickgriff auf die Schrift oder gar an der Schrift selbst zu
liegen, sondern eher an konkreten geschichtlichen Umsténden, unter denen
die Riickbesinnung vorgenommen wird. Auf der einen Seite, um bei unseren
Beispielen zu bleiben, die nicht wiederholbaren Umstinde der Kolonisierung
der Neuen Welt mit den daraus erwachsenden bekannten Folgen, auf der
andern Seite eine ganz bestimmte Phase des Hochmittelalters in Westeuropa:
ndmlich eine aufsteigende Klasse von Biirgern und Kaufleuten, die zwar nun
eine bisher noch nicht so dagewesene Machtposition besafien, aber noch
keine ,Ideologie®. Die Bettelorden mit ihrer »Neuentdeckung® des Evangeli-
ums lieferten sie. Fir die heutige Zeit zeigt J. O. VoL dhnliches fiir die
Nil-Region auf. VorL sucht nachzuweisen, daf ,Fundamentalismus® dort
auch heift, dal bisher nur oberflichlich islamisierte und &konomisch
rickstindig gebliebene Gesellschaftsgruppen dank Modernisierung und tief-
greifender sozialer Umwilzungen nun in der Lage sind, sich auch religits
dem ,mainstream* oder Standard-Islam anzuschlieRen.?

Repressiv-reaktiondrer Schriftgebrauch hingegen lief sich, folgt man die-
sem Gedankengang, immer denn feststellen, wenn Gruppen Macht und
EinfluR, die sie vorher (eventuell sogar in Monopolstellung) besaBen, verlo-
ren haben oder dabei sind zu verlieren, wenn sie geschichtlich ,iiberholt*
werden. Der Schriftgebrauch, agressiv und defensiv zugleich, lebt dann von
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der Vielzahl der die ,Bastion Islam® bedrohenden Gegner, sei es in Form von
Sikularismus, wissenschaftlichem Wetlbild, Atheismus, Materialismus etc.
Dabei sollen entweder islamische Prinzen auf schwankendem Thron, die
Ausschau nach religiéser Legitimation halten, gestiitzt werden (Marokko,
Saudi-Arabien z. B.),® oder es geht um die (offiziell als revolutionar deklarier-
te und in einem Anfangsstadium vielleicht auch tatsichlich sprogressive®)
Macht von Partei, Militir oder Klerus.” - Doch diese repressiv-defensive Art
des Schriftgebrauchs ist keineswegs auf den Islam beschrinkt; wir finden sie
bei den Bibelfundamentalismen von heute, ja sogar, auf weite Strecken, als
Strategie christlicher ,GroRkirchen®.

Alles in allem, und wieder mit Blick auf den Islam, wird man M. ArRkOUN
nur zustimmen, wenn er bemerkt:

~Was wir gegenwirtig in den islamischen Lindern erleben, und hier liegt
das eigentliche Problem, ist, daf politische Gruppen die Macht ibernehmen
- in der Regel mit Gewalt - und sich dann der Religion als eines Instruments
wur Legitimierung ihrer Herrschaft bedienen. Aber das hat nichts mit
Religion zu tun, das heift ihrem Wahrheitsgehalt. Hier geht es um soziale
Kriifte, die die Religion gebrauchen und mifbrauchen, die eine Herrschafts-
ideologie etablieren.“?

Allerdings sind dieser eher soziologisch orientierten Betrachtungsweise
auch Grenzen gesetzt. Gerade wenn wir im Sinne ARKOUN ,Fundamentalis-
mus® als ein Zuriick zur Schrift® - ,im Christentum wie im Islam® -, als ein
radikales Ernstnehmen des eine Religion verpflichtenden Textes interpretie-
ren, bzw. Arkouns Hinweis auf den Wahrheitsgehalt einer Religion beriick-
sichtigen, kommen wir nicht umhin, auch die theologische Frage zu stellen:
zuriick zu welcher Schrift? - oder, was die Kehrseite derselben Sache ist: wir
miissen uns dem oben voriibergehend ausgeklammerten Problem widmen,
wie oder wie weit das ,Absolute” in den Text kommt, bzw. wie es mittels des
Textes erfahren, ,gehandhabt® wird. Mit andern Worten: die historisch-
soziologischen Erwagungen miissen durch die Frage nach der Art und Weise
der Textaneignung, der Hermeneutik, erginzt werden, sonst bleibt das bisher
skizzierte Bild vom Riickgriff auf die Schrift unvollstindig. So sehr es namlich
richtig ist, den Mifbrauch von Schrift im Zusammenhang mit Legitimierung
von Gewalt zu geifeln, so wichtig ist auch die Frage: Wie weit kommt eine
Schrift dem Inhalt nach (mit ihren konkret entwickelten Modellen zur
Lebensbewiltigung oder ihre Stellung im Ganzen einer Religion), einem
solchen MiBbrauch entgegen bzw. inwieweit liefert die Methode ihrer
Aneignung die Schrift einem solchen Mifbrauch schutzlos aus?

Auch ohne vom ,apologetischen Wunsch® getrieben zu sein, ,die Uberle-
genheit des Christentums zu demonstrieren“'® (denken wir daran, wie spit,
namlich erst 1948, Divino afflante Spiritu erschien!), ist es doch legitim, auf das
Problem der Verbalinspiration - das immer noch dufferst populire Modell
der Inspirationstheologie im Islam - auch angesichts von Versen, die den
Gebrauch von Gewalt legitimieren (z. B. Sure 8, 12;47, 4-6), hinzuweisen,
bzw. ganz generell hinzuweisen auf den Charakter des Islam als einer
Gesetzesreligion.!!
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Sicherlich, es wire naiv, in der Umsetzung von Versen des Korans in Recht
und Praxis, einen konfliktfreien, problemlosen Vorgang zu sehen. Ein ganzes
Arsenal von Prozeduren steht der Vernunft zu Gebote, um das Wort Gottes
m kommentieren (tafsir) und in die jeweilige Zeit und Situation hinein
umzusetzen. Genannt seien nur, mit Blick auf das islamische Recht (fikh),
ohne alle diese Elemente hier im einzelnen erliutern zu kénnen: die
grundsitzliche Flankierung des Korans durch die Tradition (sunna), gesam-
melt in oft diametral entgegengesetzten Prophetengeschichten (hadith), die
Kontrolle ihrer ,Uberlieferungsketten (isndd), die Untersuchung der
Umstinde des ,Herabsteigens® (tanzil) der Verse; ferner, je nach Rechtsschu-
le, personlich engagiertes Ein- und Abschitzen der Rechtslage (idjtihad),
Gebrauch der eigenen juristischen Meinung (ra’y), des Analogieschlusses
(giyés), die Beriicksichtigung der ,juristischen Priferenz” (istihsan, eine Art
juristisches bonum commune), der allgemeine Konsenz (idjma’‘), sowie -
sowohl fiir Kommentar wie Recht - die Hinzuziechung von ,Hilfswissenschaf-
ten“ wie Grammatik, Philologie, Geschichte, Geographie etc.!?

Aus rechtspraktischen Griinden schreckten, in der Geschichte des islami-
schen Rechts, die Experten nicht einmal vor der Theorie eines ,fiktiven®,
aber vollstindigen ,Urkorans“ (kitdb Alldh), verschieden von der historisch
vorhandenen, niedergeschriebenen Surensammlung (masahif), zurtick.'®
Auch Traditionalisten, die behaupteten (oder behaupten), ihre Thesen seien
Jreine Tradition, konnten (kénnen) dies nur mit Vernunftmitteln, die nicht
aus der ,Tradition® kommen, plausibel machen: auch der Traditionalist ist
zur Argumentation gezwungen oder ein traditionalistischer Richter zum
Gebrauch des ,ra’y", der ,eigenen juristischen Meinung®.*

Verwunderlich ist dies nicht, eben weil jedes ,Zurtick-rur-Schrift* notwen-
digerweise in einem Spannungsverhiltnis zum Jetzt der Geschichte, der
konkreten geschichtlichen Situation steht, die dem inhaltlich festgelegten
Gesetz (shari‘a, ,the preordained system of God’s command“?) ipso facto
immer voraus ist, weshalb jene Spannung eben nur durch eine dem Islam
eigentiimliche Interpretationskunst ausgetragen werden kann. Das mag dann
manchmal so aussehen, als sei man nach der Devise vorgegangen: wihle
(z B. aus den Werten, die die Gegenwart anbietet) das Beste, denn das Beste
ist immer koranisch (muf es mit theologischer Notwendigkeit sein); oder:
wie kann man glauben machen, daf der Koran enthilt, was im Grunde nicht
von ihm kommt, bzw. nicht auf seine Autoritit hin geglaubt wird.!® Anders:
Geschichte scheint die einmal fixierte géttliche Norm in vielen Fallen eher zu
bedrohen als eine Chance fiir das in dieser Norm liegende Potential
darzustellen, und so kommt es dann zu kiinstlichen, rein formalen Harmoni-
sierungsversuchen zwischen Gesetz und Wirklichkeit, damit sie sich wenig-
stens dem Wortlaut nach decken.!?

Wenn wir nun nach diesen kurzen Uberlegungen die oben gestellte Frage
wieder aufnehmen ,zuriick zu welcher Schrift und mit welcher Interpreta-
tionsmethode®, so ist es wohl berechtigt darauf hinzuweisen, da der Islam
als Gesetzesreligion, d. h. im Spannungsfeld zwischen Geschichte und einem
inhaltlich fixierten Wort (Gebot) Gottes — selbst wenn er sich von der
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Verbalinspiration lossagt — der theologischen Stofrichtung nach verschieden
ist (wenn auch nicht unbedingt von der gelebten Praxis des Christentums)
von des Christen grundsitzlicher Verpflichtung zum ,Prinzip Liebe® (Joh
18,84). Denn ,Liebe” als eher ,formales® oder ,offenes Prinzip“ verweist den
Menschen anstatt an den Text (Hl. Buch) immer wieder an seine Erfindungs-
gabe, seine Freiheit und Verantwortung im Hl Geist (cf. Jo 8,6,11)!% oder
klassisch formuliert, an ein ,secundum rationem vivere® (Thomas von
Aquin), wobei ,ratio” natiirlich nicht herrschaftlich-instrumental, sondern als
vom Geist des Erbarmens ,aufgeklirte® ratio zu lesen ist. Noch einmal
anders: christliche Hermeneutik ist von der Offenheit des in Jo 13,34
ausgesprochenen Gebotes her grundsitzlich der Geschichte ausgeliefert!®
oder, um es mit F. BOckLE zu sagen, ihr ist die ,Diskontinuitit ehtischer
Normen® in die Wiege gelegt, bei einem gleichzeitigen ,Kontinuum eines
unumkehrbaren Erkenntnisprozesses®.?’ Damit ist gemeint, daf wir heute im
Lichte einer durch Jo 13,34 erleuchteten Vernunft z. B. wissen, dal® ! Kor
7,20ff und Eph 6,5-7 (Erlaubnis der Sklaverei) nicht mehr, auch nicht mit
den kithnsten Interpretationskniffen, fiur Christen in Geltung sind. Und
gelehrt hat uns das die Geschichte.?!

Das ist christlicherseits auch kein Offenbarungsverlust, weil der ,herme-
neutische Magnet® nicht der Text als solcher, sondern das Christusgeheimnis
ist, die personliche Begegnung mit dem Gekreuzigten und Auferstandenen,
der zwar auch im Text vorkommt, aber nicht ohne Erfahrung in Liturgie,
Sakrament, gelebtem Beispiel (Begegnung mit dem Armen etc.), ja selbst
Einschluff der ,kosmischen Dimension® (Kol 1,13ff). Nur in diesem Sinne
eingebettet in die von Jo 18,34 bezeichnete transzendentale Perspektive, gibt
es fiir den Christen ein ,Absolutum, das von Gott in der Heiligen Schrift
offenbart wurde“.2

Wenn dieser Argumentationsgang stimmt, dann miifite ein wirklich
christliches ,Zuriick-zur-Schrift“ eben doch anders ausfallen als in einer
Religion, in der das Gesetz Hauptsache, das ,Prinzip Liebe“ zwar nicht
abwesend, aber keineswegs zentral ist.?* Die Folge ist, daR christliche
Hermeneutik gewissermalen ,von Hause aus® im ,Geist“ (und das heift auch
im Geist der Geschichte), den Richter des ,Buchstabens® (und der in
ungeschichtlicher Weise begriffenen Normen) sehen kann.2t

Wir kénnen das Problem zusammenfassend auch so formulieren: das
»Zurtick-zur-Schrift” meint die Anstrengung, in das von der Schrift Mitgeteilte
bzw. in die vom Text erschlossene Wahrheitsdimension - sei es fiir den Islam
die des Einen Gottes, fiir die Christen das Christusgeheimnis - in ein
Verhiltnis der Gleichzeitigkeit zu treten, sich gewissermallen mit dem Text
zu synchronisieren“. Die Frage ist dabei jedoch, wie die diachronische
Distanz zum Text, der geschichtliche Abstand behandelt wird. Grundsétzlich
bieten sich zwei Strategien an. Entweder wird die Diachronie bewuft in den
Interpretationsvollzug integriert, was auf eine Hermeneutik im Geiste, dem
Geiste der Schrift nach hinausliuft, oder die geschichtliche Distanz wird
bewubt ignoriert, womit der Eindruck vermittelt wird (denn es handelt sich
tatsichlich um eine Illusion), der Text werde ,ungebrochen®, ,unvermittelt*,
d. h. wortlich genommen bzw. rezipiert (Hermeneutik des Buchstabens).
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Das Ringen M. ARkOUNS um eine ,Kritik der islamischen Vernunft“? belegt
aufs Eindringlichste, daR es im gegenwirtigen Islam durchaus Tendenzen
gibt, die erste der oben angedeuteten Losungen der hermeneutischen
Spannung zu wihlen, d. h. die Diachronie zu integrieren,? und dies bei M.
ARKOUN in einer duberst radikalen Weise.?” Dabei steht dieser nicht allein.
Wie wir weiter unten zeigen werden, gibt es z. B. auch im gegenwirtigen
Islam Indonesiens vergleichbare Tendenzen.

Beispiele fiir die zweite Losung, die Ignorierung der geschichtlichen
Distanz, bzw. die Verweigerung, sie in den Interpretationsprozell zu integrie-
ren, finden sich besonders im Umfeld der sog. ,Fundamentalismen® von
heute - wenn wir den Terminus nun nicht mehr im Sinne ARKOUNS, sondern
in der Bedeutung von ,Integrismus® und ,Reaktion® gebrauchen. Als Vertre-
ter dieser Losung sollen, im Kontrast zur indonesischen Fallstudie, einige
Daten aus der Geschichte der igyptischen Muslimbriider herangezogen
werden.

2. Uberspringen der Geschichte: Sayyid Qutb und die Folgen®

Die #gyptischen Muslimbriider (alikhwén al-muslimin), gegriindet 1928
von HasaN AL-BANNA, kimpften zunichst mit den tblichen Untergrundme-
thoden gegen die britische Kolonialherrschaft und die Monarchie in Agyp—
ten.? 1949 wurde Hasan von der politischen Polizei ermordet, sein Nachfol-
ger wurde HasaN AL-Hupavsi (1951). 1952 iibernchmen die ,Freien Offizie-
re“ (NASSER, SADAT etc.) die Macht. Die Muslimbriider unterstiitzen NASSER
zunichst, doch bald schon wenden sie sich gegen ihn, da er ihnen nicht
islamisch genug ist. Am 26. Okt. 1954 versucht ein Muslimbruder, NASSER zu
toten. Die unverziigliche Reaktion des Regimes: 6 Fithrer der Muslimbriider
werden gehingt, Hunderte ins Konzentrationslager gesteckt. Unter diesen
befindet sich auch Savyip qurs (1906 in Mitteligypten geboren, 1964 befreit,
zwei Jahre spiter, am 29. Aug. 1966, gehingt). Im KZ schreibt Qurs die
JZeichen am Weg“ (ma‘dlim fi-]1 tarik).®® In ihnen wird Agypten aus der
Perspektive eines Konzentrationslagerhiftlings geschildert. Sie sind eine
unerldBliche Quelle, um die Mentalitit der Muslimbriider zu verstehen.

Qurte war 1948 von der Regierung in die USA geschickt worden, um das
dortige Erziehungssystem zu studieren. Man war iiberzeugt, QUTB kime als
begeisterter Verfechter des ,American way of life“ zuriick. Doch das Gegen-
teil trat ein. Noch auf dem Schiff, abgeschnitten von seiner gewohnten
Umwelt, entdeckte QUTB seine muslimischen Wurzeln, wurde sich der Kultur
seines Volkes bewuft. Diese Neuentdeckung gab ihm Halt in der Fremde. Er
verrichtete die tiglichen Gebete und predigte sogar den mitreisenden
Muslimen. Eine halbnackte Betrunkene lauerte ihm in seiner Kabine auf.
Qurs schickte sie weg. Diese Episode ist jedoch bezeichnend fiir die Art, wie
er spiter Amerika erfahren sollte: als ein moralisch korruptes Land, in dem
nur der Dollar angebetet wird. Nach seiner Riickkehr (195 1) entwickelt QuTs
sich zu einem dermafen radikalen Kritiker Amerikas, daf er aus dem
Erziehungsministerium entlassen wird. So wird er, 45 Jahre alt, zum Muslim-
bruder.?!
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Die grofte sideologische Leistung* der ,Zeichen am Weg® besteht - aus der
Sicht der Gegner des Nasser-Regimes - in der Denunzierung dieses Regimes
als Heidentum, der Qualitit nach dem vorislamischen Arabien in der Zeit der
~Unwissenheit (djahilyya, der arabische Terminus fiir das vorislamische
arabische Heidentum) gleichzusetzen.*? Damit brach QuTs ein Tabu, denn es
galt als ausgmacht, dab die djahilyya vorbei war, d. h. daB dieser Terminus
sich nur auf eine ganz bestimmte Epoche beziehen durfte. Auf Bitten der vom
Nasser-Regime unterstiitzten Al-Azhar-Universitit wurde dies noch einmal
ausdriicklich von Scheich Muhammad ‘Abd al-Latif al-Sibki, dem Vorsitzen-
den der Kommission fiir Rechtsgutachten (fatwd) bekriftigt, der auRerdem
noch feststellt, daff die meisten der zeitgenossischen Fiithrer der islamischen
Linder gut seien: die ,Zeichen am Weg® seien daher subversiv, ein purer
MiBbrauch von Koranversen.*?* Qurss Gedanken werden, im Gegensatz zu
anderen ,fundamentalistischen® Ideen, kompromiBlos verworfen.®* Qurss
Synchronisierung der Nasser-Zeit mit der Zeit Muhammads, bzw. vor Muham-
mad, war inakzeptabel. Qurs jedoch hatte auf diese Weise historische
Kategorien in einen auch existenziell brauchbaren hermeneutischen Schliissel
wur Entzifferung der Jetztzeit verwandelt. Existenziell brauchbar: weil aus
dem Sich-Gleichsetzen mit der Epoche des Propheten bestimmte praktische
(und theoretische) Handlungsanweisungen folgten.

Natirlich entstanden Spaltungen unter den Anhingern Qurss iiber die
Frage, welche praktischen und theoretischen Konsequenzen im einzelnen aus
der vorgenommenen Synchronisierung zu ziehen seien. Wenn Nasser Pharao
war (als der Reprisentant des Heidentums), geniigte es dann, nur ihn zu
zerschmettern oder muBte auch die ganze zeitgendssische Gesellschaft mit
ihm zerstort oder zumindest exkommuniziert (takfir) werden? Diese und
viele andere Fragen von strategischer Wichtigkeit, mit denen wir uns im
einzelnen hier nicht beschiftigen kénnen, standen im Gefolge Qurss zur
Debatte.** Erwahnt sei allerdings noch die vielleicht wichtigste Folge der von
Quts vorgenommenen Enthistorisierung des Begriffes ,djahilyya“ wenn das
Nasser-Regime Heidentum, sprich heidnisches Mekka vor der Riickerobe-
rung durch den Propheten war, bot sich dann nicht als praktische Konse-
quenz eine Nachahmung des Exodus des Propheten nach Medina an, mit
anderen Worten: ein realer Bruch mit der Gesellschaft? Und wie real hatte er
zu sein? Rein mental oder auch physisch?

Einer der ,Schiiler Qurss, SHUKRi MusTAFA,? entschied sich fiir einen
Bruch an Seele und Leib, fiir einen wirklichen Auszug aus der Gesellschaft:
den ,Grofen Bruch® (mufisala oder ‘uzla kdmila).?® 1942 in Mitteligypten
geboren (von 1965-1971 im Konzentrationslager), ist SHUKRI in den siebziger
Jahren mit der Leitung der ,Gesellschaft der Muslime* (djami ‘at al-
muslimin), einer fundamentalistischen Untergruppe, beschiftigt.?? Srukris
Gruppe vollzieht den Exodus des Propheten von Mekka nach Medina
(hidjra) nach durch einen (zumindest zeitweiligen) Riickzug in entlegene
Grotten oder Felsenhéhlen oder durch ein ,Abwandern® in die Armenghet-
tos Kairos oder anderer Stidte.** In der auf diese Weise aufgebauten
Gegen-Gesellschaft mit ihrer Gegen-Kultur (in einer Zeit, in der im Westen
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noch der ,underground* modern ist), lift Suukris Gruppe die Welt der
djahilyya ostentativ und ,in persona® hinter sich. In der dgyptischen Presse
wird spatert! das Bild einer Bande von bértigen Guerilleros und fanatischen
Kriminellen gezeichnet werden, die al-takfir wa-l hidjra getauft wird,*? -
nirgendwo erwahnt die Presse den richtigen Namen der Gruppe SHUKRIs,
niamlich ,Gesellschaft der Muslime®,** doch vorerst sieht man in SHUKRis
Gruppe nur eine ,gang” von ,Erleuchteten” auf dem Weg in die Abgeschie-
denheit des Yemen, eine Gruppe, um deretwillen junge Midchen das
Elternhaus verlassen.

Hinter dieser letzten Notiz steckt mehr, als die ,6ffentlichen Gertichte®
spater daraus machen.* Sie beriihrt vielmehr eine andere Konsequenz der
Synchronisierung der eigenen Realitit mit der Zeit des Propheten, d. h. die
sich hinter dieser Notiz verbergenden Tatsachen werden sinnvoll, wenn wir
sie im Lichte des Versuchs eines Neuaufbaus der ,wahren ,umma®, des
stammesdhnlichen Gebildes der islamischen Urgemeinde in Medina sehen -
denn zur Wirklichkeit dieser umma gehért auch die entsprechende Hei-
ratspraxis. Um was handelt es sich? Der Prophet (koranisches Recht) verlang
fir eine giiltige EheschlieBung nichts anders als Konsens und Zeugen. Die
agyptische Realitat der siebziger Jahre sieht aber anders aus. Hilt ein junger
Mann um die Hand eines Midchens an, so muf er erst beweisen, daB er im
Besitz einer Wohnung ist. Diese jedoch ist ohne Schwarzmarkt und Schmier-
gelder nicht zu erstehen. So kommt es, daB gerade die Jugend zwischen 20
und 30 Jahren erst einmal auf den Olfeldern Saudi-Arabiens oder sonstwo ihr
Gliick versuchen muR. Saukri riumt mit dieser Praxis, wenn auch nur dem
Prinzip nach, auf. Er schafft, so weit es geht, die 6konomischen, unkorani-
schen Garantien ab und installiert seine Leute in den Slums von Kairo, auf
engem Raum zwar, aber in getrennten Wohneinheiten (also keine Promisku-
itit).46

Ferner gilt, und auch das kann als ein Indiz fiir das Selbstverstindnis von
Suukris Gruppe als ,never umma*“ gewertet werden, daB, wer als Verheirate-
ter (Mann oder Frau) zu ihr stoft, ohne daf der Ehepartner mitzieht, seine
Ehe annulieren kann. Die Welt ,draufen” ist ja die Welt der Heiden, und
somit liegt Shukri ganz auf der Linie von Sure 2,221, in der ja stipuliert wird,
daf die Religionszugehérigkeit in Heiratsfragen absoluten Vorrang vor allen
anderen Erwigungen besitzt.’

Erwahnen wir noch aus dem Programm der Gruppe den strikten Antialko-
holismus, das Nein zum Militérdienst mit der Begrindung, daf ja kein
Unterschied bestehe zwischen Juden und Ag‘yptem der djahilyya - hier zeigt
sich besonders deutlich die Absage an die offizielle Ideologie, aufgebaut auf
Islam, Sozialismus und Antizionismus - und natiirlich auch die Weigerung, in
den Staatsdienst zu treten, wobei festgestellt wird, daf das o6ffentliche
Erziehungswesen, besonders die Alphabetisierungsbemiithungen, sowieso
nutzlos seien.® Ein besonders wichtiges Element der ,hermeneutischen
Strategie® SHUKRis ist sein Kampf gegen die ,Schliefung der Tore der
Interpretation”. Gemeint ist damit, daf die offiziellen Rechtsexperten ,idjti-
had®, personliches und engagiertes Ein- und Abschitzen der Rechtslage (s. o.
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218) lahmgelegt haben: seitdem geht es, nach SHuUkRi, mit dem Islam
bergab.*® Es geht also um ein direktes Zuriick zum Koran und zur Propheten-
tradition, unter Umgehung der geschichtlichen Tradition, d. h. besonders
der sich auf die grofen Rechtsgelehrten der Vergangenheit, As0 Hanira,
MALIK, SHAFT], IBN HanBAL berufenden Schulen. All das ist fiir SHUkri nur
Ballast, ja mehr noch: G6tzendienst. Fir ihn sind die Rechtsgelehrten selber
zu Gotzen (asndm) geworden, die sich zwischen Gott und die Gliubigen
stellen. Im Grunde haben sie, so SHUKRI, auch nur fiir den vulgum pecus die
»Lore der Interpretation® geschlossen. Die Prinzen und Michtigen kénnen
immer ihr Recht bekommen, sie hitten immer Ulamas gehabt, die in ihrem
Sold standen. Das Ergebnis sei auf jeden Fall, daf im gegenwirtigen }igypten
alle méglichen Laster, von Wucher und Fornikation bis hin zum Wein und
eine Regierung, die nicht nach géttlichem Recht regiert, erlaubt seien.?

Im Herbst 1976 versuchen einige kleine fundamentalistische, mit SHUKRi
rivalisierende Gruppen, Mitglieder der Shukri-Gruppe zu sich hiniiberzuzie-
hen - Suukris Gruppe zihlte damals an die 2000 Leute -, interne Dissidenz
kommt hinzu.*! In SHUKRis Augen aber ist Verlassen seiner Gruppe gleichwer-
tig mit Abfall vom Islam selbst.®? In einem solchen Fall jedoch rechtfertigt
der Koran physische Gewalt gegen die Gegner des Islam (cf. Sur 8,39;5, 33
etc.).

Die Anwendung von Gewalt provoziert jedoch das Eingreifen der dgypti-
schen Sicherheitsorgane.’® Vierzehn Anhinger Suukris werden verhaftet, die
Presse schaltet sich ein und zeichnet das Bild von fanatischen Kriminellen.
SHUKRI versucht seine Leute freizubekommen und vor allen Dingen auch
seine Ideen ,unverfilscht® an die Offentlichkeit zu bringen. Als er mit beidem
scheitert und SHUKRIS Autoritdt immer mehr bedroht ist,5 entfithrt seine
Gruppe am 3. Juli 1977 den Exminister fiir wakf-Fragen (fromme Stiftungen
etc.), MUHAMMAD AL-DHAHABI, um so ans Ziel zu kommen. Doch SHukri
kommt damit nicht durch und der Exminister wird umgebracht.® Daraufhin
kommt es zur Verhaftung von mehreren hundert Mitgliedern der Shukri-
Gruppe, darunter die gesamte Fithrung. Im Rahmen eines Schnellverfahrens
werden 5 Todesurteile verhingt und vollstreckt. Smukri ist einer der
Hingerichteten.5’

Was wie ein MiRerfolg aussieht, erweist sich jedoch nur als eine Phase im
GirungsprozeR des modernen Agyptens. Zunichst einmal hat es SHUKRi in
den Augen der ,Fundamentalisten® geschafft, den Staat durch das Ausspre-
chen der Todesurteile zu zwingen, sein wahres Gesicht zu zeigen, seine - in
den Augen der Fundamentalisten - heidnisch-teuflische Natur zu entbléfen.
Ferner geht die Sache der Muslimbriider in anderen Gruppen und Kleinst-
gruppen unter anderem Namen weiter. Eine der nichsten Etappen wird die
Ermordung von SADAT sein (6. Okt. 1981), ausgefiithrt von Lieutnant KHALD
ALIsLaMBULL von der Untergrundgruppe ,al-djihdd“® Es iiberrascht nicht
mehr zu horen, was Kuivins Worte nach vollbrachter Tat waren: ,Ich bin
Khalid alIslambuli, ich habe Pharao getétet und habe keine Angst vor dem
Tod!“59
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Die hier vorgelegten, notwendigerweise ausschnitthaften Daten® kénnen
in vielfacher Weise interpretiert werden. So fille auf, daf sich der ,Funda-
mentalismus® zundchst und zu allererst an bzw. gegen die Muslime selbst
richtet. Es sind muslimische Fithrer und Gesellschaftssysteme in islami-
schen® Liandern, die attackiert werden und dann erst, gewissermalen in
abgeleiteter Form, der ,amerikanische Satan“ oder der ,Westen® allgemein.
Ferner wire auf die gesamtpolitische und gesellschaftliche Lage hinzuweisen,
in der die Muslimbriider operieren: die typische Situation der (offiziell)
P_ostkolonia.len Phase der ,dritten Welt“ mit ihren Konsequenzen: Armut,
Uberbevélkerung, Arbeitslosigekit, Intellektuellenproletariat, Verlust der Ide-
nitit etc. Wir kénnen die an allen Fronten entstehenden Frustrationen - in
Agypten nicht zuletzt auch noch Israel und dem Zionismus gegeniiber - wohl
kaum unterbewerten.®!

Um so bemerkenswerter ist, daf all diesen Fragen gegeniiber die ,funda-
mentalistische Lésung® Ziige eines eigenen, will heifen authentisch-islami-
schen Weges trigt, also jenes Kunststick eines sog. ,Dritten Weges® fertig zu
bringen scheint, von dem es kaum irgendwo eine iiberzeugende Realisierung
gibt.®? Zumindest formal ist das angebotene Modell nichts anderes als der
Koran selbst. Wir brauchen hier nicht auf die Frage einzugehen, ob man mit
dem Koran in der Hand Staat, Gesellschaft und Wirtschaft regieren oder
organisieren kann, vielmehr gentigt es, auf die von den ,Fundamentalisten®
bewirkte Freisetzung von Energie und gesellschaftlichem Potenzial hinzuwei-
sen, die zundchst nicht anders denn als ,revolutionir® qualifiziert werden
kann. Zu unterstreichen ist ferner im Rahmen unserer Untersuchung die
Tatsache, dafl dies methodisch durch ein ganz bestimmtes hermeneutisches
Vorgehen erméglicht wurde: némlich ein Synchronisierungsverfahren mit
der Epoche des Propheten, allerdings unter Ignorierung des geschichtlichen
Abstands. Dadurch wird die Illusion erzeugt, es handle sich beim Existenz-
kampf des modernen Agypten rein um einen Kampf der Werte vor dem
Hintergrund gleichbleibender historischer Bedingungen. Dabei ist es doch
die Geschichte, die die Werte iiberhaupt erst in die Krise gestiirzt hat, und zwar
die koranischen wie die traditionellen Werte ganz allgemein.

Der ,Fundamentalismus® erkennt, dal® es ein hohles Verfahren der offiziel-
len Politik der Ulamas ist, nachtriglich islamisch abzusegnen, was ganz und
gar aulerkoranischen Ursprungs ist, sei es nun ein Produkt des Sozialismus
oder des Industriekapitalismus. Deswegen will er nicht rechtfertigen, son-
dern abschaffen. Ferner wehrt er sich in diesem Zusammenhang gegen das
Schliefen der ,Tore der Interpretation®, jedoch nur um sie seinerseits mit
einem ,neuen, will heifen dem in ungeschichtlicher Weise iitbernommenen
alten stammesartigen, theokratischen Modell zu verriegeln. Gelinge es thm
erst einmal, die Macht zu ergreifen, so wire das Ergebnis zwangsliufig eine
Diktatur. Was ,revolutionir” anfinge, wiirde ,reaktiondr® enden. Denn das
Sich-auerhalb-der-Geschichte-Stellen, die bewuRte Ignorierung der diachro-
nischen Distanz bei der Rezeption des HI. Textes, ist eine Verweigerung der
Pluralitat, die ein natiirliches Produkt jeder geschichtlichen Entwicklung ist.

Die Synchronisierung unter Absehung von der geschichtlichen Distanz,
eine Hermeneutik des Buchstabens also, hat auf den ersten Blick immer den
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Nimbus des besonders Frommen an sich. Hier scheint kompromiBlos, ja
geradezu ,plastisch-greifbar®, ernst gemacht zu werden mit der Herrschaft
Gottes,*® wihrend eine Interpretation dem Geiste nach den Glaubigen
dariiber im Unklaren zu lassen scheint, was iiberhaupt zu tun sei. Hier liegt
mit Sicherheit ein Grund fiur die Attraktivitit des ,fundamentalistischen®
Modells. Dalt aber jede Gleichzeitigkeit unter Auslassung der Geschichte
gewaltsam und damit eine Tduschung ist, wird, obwohl es auf der Hand liegt,
iibersehen - es ginge ja auch sonst der Sekurisierungseffekt verloren. Es darf
nicht zu Tage treten, daf auch der ,Fundamentalist“ auswihlt, interpretiert,
verkiirzt, iiberzieht etc., kurz, ein geschichtliches Wesen ist. Es gibt schlicht-
weg keine Befolgung einer Regel sine glossa.

DaB der ,fundamentalistische® Weg nicht der einzige ist, den der gegen-
wartige Islam beschreitet, soll nun an einigen Aspekten des Islam in
Indonesien erlidutert werden.

3. Indonesien: Vom Islamstaat zur islamischen Gesellschaft

Der Islam in Indonesien hatte schon immer sein eigenes Gesicht oder
genauer - angesichts der Verschiedenheit und Vielfalt der Stimme und
Kulturen des Inselreiches - seine eigenen Gesichter.% DaB der ,Fundamenta-
lismus® eines davon war (bzw. ist), iberrascht daher nicht. Als ernstzuneh-
mende Extremistengruppierungen erschienen zu Beginn der siebziger Jahre
das ,Komando Jihad® in Ost- und Zentral-Java und die Bewegung ,Unabhin-
giges Aceh” (Gerakan Aceh Merdeka), die natiirlich nicht unbemerkt blieben
von Armee und islamischen Rechtsexperten (Ulamas). Die Armee beschiftig-
te sich in Form von Seminar und Weilbuch mit dem Thema Islam und
Gesellschaft® und baute den Kontakt zu Muslimpersoénlichkeiten aus. Sie
versuchte aber Favorisierungen in Richtung Islam (oder einer Volksgruppe)
zu vermeiden - was sich uw. a. in der Besetzung von Spitzenpositionen
ausdriickt — wohl wissend, daR sie gemal ihrer eigenen Konstituition Garant
der Einheit des Vielvolker- und Vielreligionenstaates Indonesien ist. Ohne
sie, so der Autor des Tempo-Artikels vom 27. Okt. 1984, fiele Indonesien
auseinander, wiirde zu einem zweiten Libanon, ,wo alles drunter und driiber
geht®.%¢ Dies gilt um so mehr nach den Unruhen von Tanjung Priok (Sept.
1984), die die Armee jedoch lieber religiés-neutral interpretiert.’” Ob dem im
einzelnen so ist, braucht hier nicht niher untersucht zu werden. Wichtiger
jedoch ist eine andere Feststellung, nidmlich da® man wohl nicht in der
Annahme fehl geht, die Mehrheit der indonesischen Muslime sei nicht bereit,
fiir ,islamische® Ziele zur Waffe zu greifen. Mehr noch: Diese Ziele selbst sind
in den letztenﬂjahren neu definiert worden. Das zeigt sich in spektakulirer
Weise in der Ubernahme, August 1984, der Pancasila als Leitlinie auch durch
die Islampartei PPP, die von da an auch auf das Symbol der Kacba in ihrem
Wappen verzichtet.5

Die Pancasila ist das aus 5 Prinzipien bestehende Staatsdokument Indone-
siens, dessen erster Grundsatz das »Prinzip des alleinigen Gottes® (Ketuhanan
Yang Maha Esa) betrifft. Von den ,Vitern der Republik®, besonders den
Nationalisten unter ihnen wie SUKARNO, war es gedacht als ein Prinzip, das
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alle (zumindest ,grofen“) auf dem Boden Indonesiens vorkommenden
Religionen verséhnen sollte. Von manchen Muslimkreisen jedoch wurde es -
wegen seiner Ahnlichkeit mit dem Bekenntnis des Einen Gottes — als Einstieg
in die Errichtung eines Islamstaates (negara Islam) angesehen. Als sich dies
jedoch als Tllusion erwies und es sich vielmehr zeigte, daf das Prinzip auch
gegen die Idee eines Islamstaates verwandt werden konnte, setzten sich die
muslimischen Parteien von ihm ab. Dies wiederum veranlafte Sukarno, nach
den fur die Muslime erfolglos verlaufenen Wahl von 1955, die Pancasila
rwangsweise durchzusetzen. Nur noch Parteien, die schriftlich ihre Zustim-
mung zur Pancasila gaben, wurden zugelassen.

Inzwischen hat sich, seit der Einfithrung des ,Ordo Baru®, der ,Neuen
Ordnung®, nach der Machtiibernahme durch SurarTo, September 1965, die
Parteienlandschaft Indonesiens radikal verindert. Die letzten Wahlen in
Indonesien (23. April 1987) ergaben einen massiven Sieg fiir die Regierungs-
parteien (Golkar = Golongan Karya; 299 Sitze = 73,17 Prozent), dritter
wurde die Demokratische Partei Indonesiens (PDI), der auch die christlichen
Parteien angehéren (40 Sitze = 10,87 Prozent) und die PPP zweiter. Sie kam
auf nur 61 Sitze (15,97 Prozent) im Parlament und verlor 88 im Vergleich zu
den Wahlen 5 Jahre zuvor. 5

Doch nicht nur das Schicksal der PPP ist fiir unser Thema erwihnenswert,
GleichermaRen interessant ist der Gang der NU, der ,Erweckungs-/Erneu-
erungspartei der Ulamas (Nahdatul Ulama) durch die indonesische
Geschichte.” 1926 als sozio-kulturelle, religidse, nicht parteipolitische Organi-
sation gegriindet, stieg die NU zu Beginn der Unabhingigkeit in die Politik
emn, zunichst im Verbund mit der Masjumi,” dann seit 1952 unter eigener
Flagge bis zur Fusion mit der PPP. Im Jahre 1984 jedoch 16st die NU ihre
Bindungen mit der PPP, verwandelt sich wieder zuriick in das, was sie
anfangs war, nimlich eine religiés-kulturelle Organisation, und stellt ihren
Mitglieder frei, sich fiir die Partei ihrer Wahl zu entscheiden.

Was steckt nun, wenn wir mal von allen partei- und machtpolitischen
Intrigen absehen, die sicherlich auch ihre Rolle gespielt haben (und noch
spielen), eigentlich hinter dem Riickzug der NU von der unmittelbaren
parteipolitischen Szene, hinter dem Aufgeben der Kacba als Parteisymbol
und Anerkennung der Pancasila im Falle der PPP? Und in wieweit ist das fiir
unsere Fragestellung nach der hermeneutischen Strategie relevant? Hier
kann uns eine Analyse der Meinungen bekannter Muslimpersénlichkeiten
zum Thema der vierundachtziger ,Wende®, deren Folgen bis heute noch
nicht erschépft sind, weiterhelfen.”

Das damalige (und seit 1987 wieder im Amt bestitigte) Religionsminister
MUNAWIR SJjADZALI sieht in den zur Debatte stehenden Vorgingen keine
Depolitisierung des Islam, legt jedoch auch die alte politische ,Zauberformel*
wieder neu auf, nach der die Pancasila nur die islamische Staatsethik neu
formuliere,” wihrend ein bedeutender geistlicher Leiter darauf hinweist, die
Umwandlung der PPP kénnte auch zur Folge haben, daf sie wihlbar fiir
Katholiken oder iiberhaupt Mitglieder der PDI sei. Im tibrigen sei aber die
Situation in Indonesien fiir eine derartige ('ﬁ')ffnung noch nicht reif.’*
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DaB die Offnung der PPP keine Depolitisierung bedeute, wird auch mit aller
Deutlichkeit von ABURRAHMAN WaHID, Exekutiv-Vorsitzender der NU, her-
ausgestrichen. Ihm geht es vor allem darum, daf das islamische Konzept, die
islamische (politisch-kulturelle) ,Aspiration® (aspirasi Islam) nicht in den
Untergrund abgedringt wird.”> Wie Hefe, so kénnte man sagen, habe der
Islam im Pancasila-Kontext zu wirken.’® Auf keinen Fall kénne man den
Islam aus der Politik entlassen, Politik und Islam seien unzertrennbar.’’

Was vor allen Dingen not tue, so die Meinung weiterer von Tempo
Befragter, sei das Finden einer neuen Identitit fiir die PPP, die dem
Pancasila-Geist gemil weder materialistisch noch sikular, sondern ,spiritu-
ell-materiell* zu sein habe und eine moglichst groRe Menschenmasse anzie-
hen miifte; das wiederum ginge am besten mit einem Thema wie ,Gerech-
tigkeit“” In diesem Sinne schligt z B. auch NurcnouisH Mapjp, das
Wabhlergebnis von 1987 in Hinden, vor, die PPP kénne die Rolle der
deutschen Sozialdemokratie ibernehmen, die, obwohl schon hundertjihrig,
von der Macht zwar ausgeschlossen sei, dennoch die Rolle einer inspiratori-
schen Kraft spiele.” Allgemeine Themen wie Gerechtigkeit, Kriminalitit,
Korruption etc., die nicht nur fiir Muslime, sondern auch fiir Christen,
Buddhisten u. a. interessant seien, ins Strategieprogramm aufzunehmen, legt
auch Saum Sam den Muslimpolitikern ans Herz.*

In dieser breiten Perspektive ist es auch nicht verwunderlich, wenn der
Riickzug der NU aus der direkten Parteipolitik positiv gewtirdigt wird.
LukmaN HARUN, von der 1912 in Mitteljava durch K. H. AHMAD DAHLAN ins
Leben gerufenen Reformbewegung Muhammadiyah, meint z B., in ihrer
neuen Form kénne die NU sogar wesentlich erfolgreicher sein denn als
politische Partei - als solche sei sie nimlich gescheitert.®? Manrus Irsyam,
Dozent fiir Sozial- und Politikwissenschaften an der ,Universitas Indonesia“
rithmt die groRe Elastizitit der NU, die sie auf diese Art mal wieder beweise,
als die Stirke der Ulamas.®? Vor der NU lige allerdings die Herausforderung
einer durchgreifenden Modernisierung und Anpassung, auch in der Methode
der Breitenwirkung und Durchfithrung konkreter Projekte, an das technische
Zeitalter und seine Bediirfnisse. Eine Stirke der NU sei es schon immer
gewesen, nicht ,buchstiblich®, rein legalistisch an Koran und Prophetentradi-
tion festzuhalten,? sondern iiber die (so kénnen wir hinzufiigen ,geschichtli-
che®) Vermittlung der groRen Rechtslehrer der Vergangenheit. Nur eine
(bewuBte) Inzitation zum Unglauben setze der Akzeptanz eines politischen
Systems die Grenze.*

In dieselbe Richtung weist auch der Versuch MunamMMap DAWAN RAHARD-
Jjos, des Direktors des Instituts fiir Forschung, Entwicklung und Erziehung in
Wirtschaft und Gesellschaft (LP3ES), die Geschichte der NU zu deuten. Er
unterstreicht den Opportunismus der Ulamas, dessen sie sich wohl selber
nicht bewuBt seien,* ja sie seien in ihrer Praxis sogar cher ,sikularistisch®
(als ,fundamentalistisch®), weil sie eine deutliche Trennung zwischen Reli-
gion und nichtreligiésen, bzw. staatlichen Problemen machten.?® Im Gegen-
satz zur Muhammadiyah hat die NU kein, wenn man so will, grundsatzliches
ideologisches Konzept im modernen Sinn. Sie geht, nach Ranarpjo, an die
Probleme in Staat und Gesellschaft von Fall zu Fall heran - was nicht
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unbedingt vom klassischen islamischen Recht geregelt ist, steht der Improvi-
sation frei - und wiirde selbst eine Monarchie akzeptieren.®’

Der Pesantren® - Leiter K. H. Tonr Wipjava, Ex-NUler und jetzt
Golkar-Mitglied schlieBlich schitzt die Entparteilichung der NU, weil sich so
die Ulamas wieder mehr ihrer Hauptaufgabe zuwenden kénnten: in ihren
taglichen Pflichten den Propheten Muhammad nachzuahmen.

AufschluBreich zum Verstidndnis der Entwicklung des Islam in Indonesien
in jingster Zeit — und damit auch fir unsere spezielle Fragestellung - ist
weiterhin das Ergebnis einer von Tempo durchgefithrten Befragung zum
Thema Islam und Politik bzw. Staat, nimlich ob der Islam ein konkretes
Staatskonzept besitze.” Hier ist besonders die Bemerkung HARUN NASUTIONS,
des ehemaligen Rektors des Islaminstitutes (IAIN) in Jakarta interessant, der
Koran und die Prophetentradition kitmmere sich nur um die Basisprobleme,
gewissermalen die staatlichen Rahmenbedingungen, und nicht um die
detaillierte Ausfithrung der Staatsgeschifte. Zu diesem koranischen und
durch die Tradition abgesicherten Rahmen gehéren fiir NasuTion Gerechtig-
keit, Demokratie, die Gleichberechtigung aller vor dem Gesetz und Toleranz.
Fiir uns mag das zwar wie ein Hineinlesen von modernen Werten in den
Koran aussehen, es fithrt NasuTioN aber zu der Feststellung, die Lehre des
Islam sei duBerst flexibel.?! Nasurion fithrt dann weiter aus, islamisches
Recht brauche zwar den Druck oder die Durchsetzungskraft der Regierung zu
seiner Verwirklichung, die auf die Pancasila gegriindete Republik Indonesien
stehe jedoch in Einklang mit der Epoche der (ersten vier) ,rechtgeleiteten®
Kalifen. Im iibrigen gebe es kein Land, in dem islamisches Recht total
verwirklicht sei. Klingt auch NasutioNs Argumentation in vielen Punkten
eher  klassisch®, so ist doch seine abschlieBende Frage von Bedeutung,
nidmlich in wieweit ein vor 1000 Jahren konzipiertes Recht fur heute noch
tauge: ,Das mub ins Auge gefalt werden.*? Und als Beispiel gibt er die
Ehegesetzgebung an, die an der Emanzipationsfrage nicht mehr vorbeigehen
kénne.®* In alten Zeiten, so argumentiert er, hitten Frauen oft keine
Erziechung genossen. Das sei heute aber nicht mehr wahr, ja Frauen wiirden
haufig sogar mehr verdienen als Minner! Hilt man dies zusammen mit der
Feststellung, daB islamisches Recht duBerst flexibel sei, so sieht man deutlich,
wie hier an der Geschichte nicht vorbeigedacht wird, wie ein Tor geéffnet
wird, den Koran nicht ,woértlich®, sondern von der Geschichte her zu
verstehen.,

Ein fithrender Kopf der Muhammadiyah, H. DjarRNAwI HADIKUSUMA, geht
noch weiter. Er behauptet klipp und klar: ,Im Islam gibt es keinen Islamstaat,
noch ein Konzept fir einen solchen!“* Was wir wirklich vorfinden, sind nur
verschiedene Interpretationsversuche der Ulamas.® Man gehe daran, in
Staaten mit mehrheitlich muslimischer Bevolkerung die Regierung zu zwin-
gen, islamisches Recht durchzufiihren. Islamisches Recht sei jedoch nicht
Regierungssache, sondern dessen Schicksal entscheide sich auf der Ebene
sozialer Organisationen, der Fithrer der Gesellschaft, der Lehrer etc. Mit
anderen Worten: nicht die Regierung, sonder die Gesellschaft muf islami-
siert werden, durch Erziehung, durch soziale Aktivititen.%
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Der bekannte, schon zitierte Muslimtheoretiker NurcHoLIsH MADJID, der
in Chicago promoviert hat, argumentiert dhnlich: ,Heutzutage halten immer
mehr Menschen an der Idee einer islamischen Gesellschaft (Moslem society)
und nicht an einem islamischen Staat (Moslem state oder Islamic state)
fest.“Y Der Nachdruck werde daher nicht mehr auf Fragen des Staatswesens
als solches, sondern auf gesellschaftliche Probleme gelegt.? Der Ausdruck
Islamstaat (negara Islam) selbst sei eine pakistanische Erfindung; vorher
habe die Geschichte des Islam so etwas nicht gekannt. Ja, der Prophet selbst
habe nicht einmal klargemacht, daB sein Werk etwas mit einem Staat zu tun
habe.? Das ganze Staatsproblem sei kein integraler Bestandteil des Islam.
Der Staat habe zwar Werkzeugcharakter mit Blick auf die Festigung der
Lehre des Islam. Auf eine bestimmte Staatsform wird jedoch nicht verwie-
sen. Vielmehr stehe die ganze Palette von Parteien, Organisationen,
Moscheen, Lehranstalten zur Verfiigung. Jedenfalls habe der Prophet, so N.
Mapjip, Mekka nicht verlassen, weil er dort keinen bestimmten Staat habe
errichten kénnen, sondern weil er die Religion nicht habe einpflanzen
kénnen. Und Medina sei kein Islamstaat (negara Islam) gewesen. Der Islam
sei zwar nicht theorienlos in Sachen Staat, aber seine Staatsidee sei nicht
exklusiv islamisch, sondern kénne auch fiir Nicht-Muslime attraktiv sein. Die
Strategie der Zukunft fiir die hier zur Debatte stehene Frage liege jedenfalls
nicht in einem rein ,politischen® Agieren im engen Sinn, sondern in
kulturellem Handeln, von dem die Politik nur ein Teil sei. Man selle politisch
nicht erzwingen, was kulturell langsam reifen kénne.!® Alles in allem kénnte
man, wenn man so will, diesen ganzen Prozef eine Depolitisierung des Islam
nennen oder aber, hintergriindigerweise auch: eine Politisierung, die im
Grunde nur raffinierter, ,gekonnter® ist.!!

Die Auffassungen N. Mapjips zum Problem Islamstaat sind interessanter-
weise nicht sehr verschieden von denen des schon genannten Exekutiv-
Vorsitzenden der NU, ABDURRAHMAN WaHID. Auch fiir Wahid ist der Islam
keinem bestimmten Staatswesen verpflichtet, sondern der Gesellschaft, der
Gemeinschaft als solcher.1%2 Was der Islam allerdings besitzt — im Hinblick
auf jedwede Staatsform - ist der Auftrag zur Gerechtigkeit.!® Der Fithrer
eines Staates miilte, vom Islam her gesehen, jedoch gerecht sein.!%

Der Auftrag zur Gerechtigkeit wird auch von dem schon erwihnten K. H.
Acamap SppiQ, dem zur Zeit der Befragung durch Tempo gerade frisch
gewihlten Prisidenten der NU, geteilt. Siopig legt auch Wert auf den
Hinweis, daR sich die NU schon am 22. Okt, 1945 gegen Gewalt oder HL
Krieg als Methode zur Durchsetzung ihrer Ziele entschieden habe.!% Aller-
dings ist fiir den Prisidenten der NU Indonesien zwar kein Islamstaat
(negara Islam) - einen Staat aufzubauen, sei nie Auftrag des Islam gewesen
-, aber eine Muslimnation (negara Muslim), und zwar wegen der histori-
schen Tatsache, daR Indonesien ehemals von den Muslims unterworfen
worden war.'% Die so geschaffenen Machtverhiltnisse (und der daraus
resultierende rechtliche Zustand) seien zwar von der holléindischen Kolonial-
macht unterbrochen worden, dennoch bleibe aber - nach Rechtsauffassung
der Ulama - Indonesien eine Muslimnation (negara Muslim).
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Die Subtilitat des Etikettenspiels ist fiir die Ulama wichtig. Sie verschafft
Handlungsspielraum. Opportunismus, feines Gespiir fiir die wirklichen
Machtverhiltnisse - wie dem auch sei, gesucht wird der Ulama der Zukunft,
fir den die Fragen nach Staatsform, ,politique politicienne®, das »pakistani-
sche® Problem eines nominellen Islamstaates usw. nicht mehr zentral sind.
Zentral ist jetzt und fir die Zukunft die wirklich effektive, reale Prisenz des
Islam auf der Ebene der konkreten Gesellschaft. Der Ulama der Zukunft ist
nicht mehr nur der, der in den klassischen Fragen der Religion bewandert ist,
sondern der weil, wie man ,organisiert”.!%’ So wurde das Konzept des Ulama
»plus® geboren.!% Der Ulama ,plus® ist Spezialist in Fragen der Wirtschaft,
Soziologie, Psychologie etc., kurz all der wichtigen Bereiche des modernen
Lebens, fir die das klassische Recht (fikh) gar nicht geschaffen worden war
und die eine neue Epistemologie und eine neue Praxis fordern.

Soweit unser Uberblick iiber gewisse Tendenzen im gegenwirtigen Islam
Indonesiens. Es versteht sich von selbst, daR es falsch wire, aus diesem
notwendigerweise unvollstindig gebliebenen Abriff von Meinungen eine
Einmiitigkeit des gesamten Islam im Land der Pancasila herauszulesen. Aber
die Verschiebung der Problemlage, nimlich weg von der die diversen
»Fundamentalismen® so sehr beschiftigenden Frage nach dem formalen oder
nominellen Islamstaat hin zur Inangriffnahme der realen gesellschaftlichen
Probleme, zur .islamischen Gesellschaft“ wie es heilt, scheint uns doch ein
deutliches Resultat unserer Analyse zu sein. Die Strategie der friedlichen, die
Konkurrenz akzeptierenden Durchdringung der Gesellschaft mit islamischen
Ideen verdient m. E. durchaus den Namen einer ,geistigen Revolution, denn
der Islam steht damit vergleichsweise in einer dhnlichen Situation wie die
christdemokratischen Parteien, denen es um die Durchsetzung des christli-
chen Anspruchs (sofern er noch aufrecht erhalten wird) in einer pluralisti-
schen Gesellschaft geht.

Dal} heute Teile des Islam diese Ausgangslage iiberhaupt als Operations-
rahmen akzeptieren, ist sicherlich auch der Armee bzw. der nationalen, nicht
an eine bestimmte Religion gebundenen Ideologie des Grindungsaktes
Indonesiens selbst (pancasila), zu verdanken. Wird nicht der Weg der
Revolte eingeschlagen, bleibt nur die Akkomodation.

Doch so hoch man auch das feine, durch eine lange geschichtliche
Tradition erworbene politische Gespiir der Ulamas einerseits und den Druck
des Staates bzw. Armee (z. B. in Sachen PPP) andererseits!® in diesem
UmbruchprozeR veranschlagt, er wird nur dann nicht zu einem Trauma fiir
den Islam werden, wenn er mit einer entsprechenden theologischen, und das
will auch heifen: hermeneutischen, Neubesinnung einhergeht. Darauf weist
auch der Tempo-Beitrag zum Islamstaat in seiner Einleitung mit aller wiin-
schenswerten Klarheit hin. Er setzt sich ndmlich genau mit dem von uns
angesprochenen Kernproblem der Hermeneutik auseinander, eben der Syn-
chronisierung, und die ist nun mal grundsitzlich moglich - wenn auch nur
der Intention nach - mit oder ohne ,Geschichte®, dem Geist oder dem
Buchstaben nach: ,Mufl der Muslim das ganze koranische Gesetzeswerk
iibernehmen, mit anderen Worten: all das, was vom Propheten und seinen
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Gefihrten praktiziert wurde, oder (kann er hierzu) Alternativen wih-
len . . .10

LiRt man aber die Frage nach Alternativen zu, akzeptiert man die
Geschichte, und zwar nicht nur als eventuellen Lieferanten von Optionen,!!!
sondern als das hermeneutische Problem tiberhaupt; man akzeptiert dann,
daB es keinen Stillstand, kein kiinstliches Einfrieren weder von Situationen,
aus denen heraus interpretiert wird, noch von Texten, die interpretiert
werden, geben kann, kurz: man akzeptiert mit Geschichte auch deren
grundsitzliche Offenheit. Und so kommt der Tempo-Artikel auch zu dem, fiir
manche Ohren unter gewissen Gesichtspunkten vielleicht recht kithnen
SchluB, die Frage nach Alternativen stelle sich aus dem Bewuftsein heraus,
daB aus dem Blickwinkel des Islam die Geschichte nicht abgeschlossen sei,
nicht stagniere.!!?

Der Tempo-Beitrag wird sogar noch deutlicher. Nachdem er anerkannt hat,
daB zu dieser Frage die Meinungen der fithrenden Muslimpersonlichkeiten
durchaus auseinandergehen, formuliert er das Problem noch einmal so: Gott
bietet den Glauben der ganzen Menschheit, hier den Muslimen, an. Wird
aber die Offenbarug so vor ihre Augen gelegt, dann bringen die Menschen in
die Anstrengung, den Willen Gottes zu verstehen, ibre konkrete geschichtli-
che Situation mit ein.!'”* Wenn dem aber so ist, dann hat das fiir die
»Gretchenfrage® (topik ,angker) eines Islamstaates, namlich die berithmte
Anwendung des Straf- und Kriminalrechts, eine ganz klare Folge: dieses
Recht verliert seine islamische Legitimation!!!* Vielleicht erschrocken von
seiner eigenen Kithnheit, fragt dann aber der Beitrag: ,Wie weit jedoch kann
man in diesem Interpretationsprozef (penafsiran) gehen?“!'s Man ist jeden-
falls in eine ganz andere Richtung gegangen als die 4gyptischen Muslim-
briider.

SUMMARY

The article deals with hermeneutic strategies in modern Islam. The art of hermen-
eutics is seen as the effort of the interpreter to synchronize his/her existence with the
level of the text. The arising problem is, how to deal with diachronical, i. e. historical
distance with regard to the text-event. ,Fundamentalists“ as exemplified by the
Egyptian Muslim-Brothers (alikhwan al-muslimin) have the tendency to ignore the
diachronical distance, to pretend to be able to live the Coranic events, as if they were
actions of today, for example the hidjra from Mekka to Medina. In the same vein they
declare the present situation in Egypt to be equal to the djahilyya, the pre-islamic
heathendom. - On the other hand thinkers like MorAMMED ARKOUN born in Algeria
and some tendencies in modern Indonesian Islam try to integrate the diachronical
distance into their hermeneutic efforts. In this way M. Arkoun fights against an Islam
functioning as a legitimation of violence in politcs and some Indonesian Muslims reject
the Pakistani-model of an Islamic state in favor of an Islamic society where Islamic
ideas have to be realized in a peaceful way.
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d’ouvrage dangereux pour le regime en place.
3 Im einzelnen s. ibid., 74/5, 183-206.
%6 Cf. ibid., 47, 54-58, 74/5.
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37 Zu SHUKRIs Lebensweg s. ibid., 78-77.

% Cf. ibid., 74: ,On peut regrouper cellesci [die verschiedenen ,fundamentalistischen®
Fraktionen] en deux courants principaux qui divergent sur la compréhension du
terme qutbien mufasala, ou uzla (séparation, retrait): pour une premiére tendence le
retrait de la société n’est qu’abstraction spirituelle; pour la seconde, il est séparation
totale. — Snukri gehorte zu dieser zweiten Tendenz, ,qui préne la mufasala kamila,
c’est a dire la séparation totale avec la société (ibid., 75).“ Am Rande der offiziellen
Gesellschaft soll dann die wahre Muslimgesellschaft entstehen ,qui excommunie la
jahilyya sans se dissimuler (ibid., 75)“. (Cf. auch ibid., 78)

% Zum Namen der Gruppe s. ibid., Anm. 1, 70 u. 77.

0 cf. ibid., 76/7 und ibid., 77: ,. . . le groupe n’a vecu que trés temporairement dans
des grottes: les disciples habitaient ensemble dans les logements meublés situés dans
les quartiers périphériques et misérables du Caire et d’autres villes.“

# Als es zum offenen Konflikt zwischen SHukris Gruppe und rivalisierenden Splitter-
gruppen und den staatlichen Organen kommt. Hierzu Keper: ,Du 4. juillet au Ier
decembre 1977, la presse égyptienne . . . offrait quotidiennement a la réprobation de
ses lecteurs des portraits de jeunes gens barbus, accusés d’appartenier 4 un groupe de
guerrilleros terroristes . . . (ibid., 70). (Cf. auch ibid., 77)

2 Cf. ibid,, 77: ,Mais surtout les médias égyptiens s’emparent de I'affaire et dépeig-
nent la Société des Musulmas [SHUkris Gruppe] sous les traits d'une bande de
guerilleros fanatiques, de criminels. Ils la surnomment al takfir wa-l hijra, car elle
pratique 'excommunication de ses concitoyens . . . et fait retraite dans les montagnes
(hijra).“ Zur Tatsache der ,Exkommunikation® s. auch ibid., 75 und oben, Anm. 38).

4 _Nulle part la presse égyptienne en rendent compte de l'affaire [de SHUKRI] n’a
mentionné méme son [SHUKRIS Gruppe] veritable nom, la Société des Musulmans
(ibid., 77).

# Cf. ibid., 76: ,Il semble que le groupe soit percu 4 I'époque [Anfang 1973] comme
une secte d’illuminés qui veulent fuir le monde en s’exilant au Yemen, et dont le tort
principal est d’entrainer des jeunes filles qui quittent le foyer familial pour aller vivre
avec les adeptes.”

4 Namlich: ,. . . débauche sans frein dont Chukri serait le coryphée (ibid., 87).

46§, hierzu ibid., 86-90. SHUKRI scheint sich ferner das Recht vorbehalten zu haben, zu
bestimmen, wer wen heiratet: ,Il semble, autant que I'on puisse le savoir, que Chukri
ait choisi lui-méme les partenaires des uns et des autres (ibid., 87). Und (ibd., 90):
»Mais c’est également un mariage arrangé, décidé par lui [SHukri], imposé aux deux
partenaires.” — Jedoch konnte sich auch SHukri nicht den ékonomischen Notwendig-
keiten entziehen: ,I’essentiel des ressources du groupe provenait des mandats envoyés
d’Arabie, du Koweit ou d’ailleurs, par les adeptes auxquels Chukri donnait I'ordre
d’emigrer a tour de réle (ibid.,, 88).“ So kam es, daB manche junge Braut ihren
Ehemann zunichst nur per Fotographie kannte (cf. ibid.,, 87), bzw. junge, in die
&konomische Emigration gehende Minner erst nach der Riickkehr nach Agypten
heiraten konnten: ,Et a son retour au pays, 'adepte, semble-t-il, avait droit a une
femme (ibid., 89).“

# SHukri geht allerdings iiber die etablierte Tradition weit hinaus, wenn er auch der
Frau ein Scheidungsrecht aus Griinden der Verschiedenheit der Religionszugehorig-
keit einrdumt: cf. ibid., 87.

# Cf. ibid., 79, 83-85. Nach KepeL (ibid., 78) beziehen sich die hier wiedergegebenen
Programmpunkte zusammen mit anderen AuBerungen SHukris auf drei Sitzungen, die
hinter verschlossenen Tiiren am 6., 7. und 8. Nov. 1977 vor dem Militargerichtshof fiir
Staatssicherheit stattfanden.

¥ Cf. ibid., 78.
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% Cf. ibid,, 79. Fur Smukris AuRerungen zum idjtihdd s. das oben in Anm. 48
angegebene Verfahren vor dem Militérgerichtshof fiir Staatssicherheit.

3L Cfibid., 77, 98:

52 Cf. ibid., 77: ,,Or, quitter le groupe, c’est étre, aux yeux de son chef, un apostat qui
quitte I’ islam et donc est passible de la mort.“

5 Cf. ibid., 77. SHukri war auf den offenen Konflikt mit dem Staat nicht vorbereitet.
Vielmehr operierte er noch aus der ,Phase der Schwiiche® heraus, d. h. er verstand sein
Tun in dieser Hinsicht im Lichte der mekkanischen Phase des Propheten, vor der
Hidjra, als dieser noch zu schwach war, um offen und siegreich gegen die Kuraysh-
anzutreten. (s. auch ibid., Anm. 2, 74 u. 94)

3¢ Cf. oben, Anm. 41; cf. G. KepeL (Anm. 28), 77, 94.

5 Cf. ibid., 95.

% Die Leiche des Exministers wird am 7. Juli gefunden: ibid., 96.

58 Im einzelnen s. ibid., 77 u. 94-100.

58 Hierzu s. ibid., 183-206.

# 8. ibid., 184.

0 Fiir weitere Informationen s. die Bibliographie ibid., 231-233.

% Zur Verdeutlichung s. auch die Statistiken iiber Herkunft, Beruf und wohnortliche
Verteilung (in GroR-Kairo) der vor Gericht beschuldigten Mitglieder der al-djihad-
Gruppe: ibid., 207-209.

82 Zum ,Dritten Weg* in Israel und der Frage der kibbutzim s. z. B. J. NaucHTON, Adin
Steinsaltz’s 25-Year Quest to Translate the Talmud, D2, col. 5/6 in: The Washington Post,
27. April 1988, D1-D3. Allgemein s. auch: H. ScHOPFER, Gibt es fir Lateinamrika einen
»Dritten Weg?“ Bemerkungen zur gesellschafispolitischen Grundsatzdiskussion in der lateinameri-
hanischen Theologie, in: Zeitschrift fiir Missionswissenschaft und Religionswissenschaft 65
(1981) 40-50; s. jetzt auch: M. PAIKADA, Characteristics of an Indian Liberation Theology as
an Authentic Christian Theology. A Study Based on the Analysis of the Indian Situation and the
Documents of the CBCI and the FABC, Inaugural Dissertation in Theologie, Miinster
1988.

68 Cf. hierzu auch G. Keper (Anm. 28), 50.

¢ Zur Geschichte des Islam in Indonesien s. TH. MOOREN, Beobachtungen zum Islam in
Indonesien, in: Zeitschrift firr Missionswissenschaft und Religionswissenschaft 66 (1982)
35-57.

% In emem Text kommt sie zum Schluf, daf sich Koran und Prophetentradition
gemdB der Islam loyal zur Regierung verhilt: ,Pada dasarnya, Alquran dan Hadis
mengajarkan sikap loyal umat Islam kepada pemerintah.“ (Tempo, 27. Okt. 1984, 16:
Mencoba Melawan Yuwaswisu, 12-16.)

8 _Bila ABRI pecah karena perbedaan suku dan agama, akibatnya bisa dilihat seperti
yang terjadi di Libanon: Indonesia yang porak peranda.® (ibid., 16.)

& Cf. ibid., 16; N. MADyiD, Islam dan Sempalan Eksirem, 15, in: Tempo, 27. Okt. 1984,
14-15. §. auch N. Mapjips Meinung (ibid., 15), wonach der ,Fundamentalismus in
Indonesien weniger ein ideologisches als ein sozial-psychologisches Phinomen sei,
niamlich das Frustrationsgefiihl, nicht mit dem Westen Schritt halten zu kénnen, wobei
paradoxerweise dieses Gefithl am starksten bei denen entwickelt ist, die westliche
Kultur genossen haben: ,Ironisnya, perasaan ini memperoleh ekspresi terkuat justru di
kalangan orang Islam yang mulai ikut serta dalam kebudayaan Barat, dalam arti
tertidik secara Barat.“ Wire die Mehrheit Indonesiens katholisch, so N. MADpji» weiter
(ibid., 15), so wiirde man von katholischem Extremismus sprechen. (Vgl. Sprengstof-
fattentate siidtiroler Separatisten, die mit ,Gott mit uns!* signiert sind!) - Zur Zeit der
Drucklegung dieses Artikels hat sich (Anfang Februar 89) ein ihnlich gearteter
Jfundamentalistischer Aufstand - unter Verwendung von Giftpfeilen - in Lampung,
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Stidsumatra, ereignet (s.u.a. Kompas vom 18. 2. 89, I, VIII; Tempo vom 18. 2. 89, 14-25).
Die gegen die Pancasila rebellierende Gruppe nannte sich Komando Mujahidin Fisabi-
lah.

8 1973 kam es durch Regierungsdruck zur Fusion von 4 Islamparteien, NU, MI, PSII
und Perti, zur PPP; Partai Persatuan Pembangunan. - Hierzu und zum Folgenden s.
Cerita Ricuh Berkepanjangan, in: Tempo, 25. August 1984, 18; Jangan Tinggalkan Partai, in:
Tempo, 15. Dez. 1984, 17,18; Robohnya Dinding Politik Islam, in: Tempo, 29. Dez. 1984,
12-16. Zur Geschichte der Pancasila in Indonesien s. auch TH. MooreEN (Anm 3$4),
47-49; ders., PENGANTAR AGAMA IsLaM II. SEJARAH AGAMA ISLAM DI INDONESIA, Parapat
1982 (Manuskript Sekolah Tinggi Filsafat), 42-47.

8 Cf. hierzu auch: Tempo, 2. Mai 1987, 22-28 (Laporan Utama); Ujung Perjalanan
Partai Islam, in: Tempo, 9. Mai 1987, 24-25; M. DjamiLy, Mengenal Kabinet Pembangunan
V, Jakarta 1988 (P. T. Kreasi Jaya Utama), 50.

70§ u. a. TH. MOOREN (Anm. 34), 40, 46 u. (Anm. 38), 88/4; Jangan Tinggalkan Partai
(= Anm. 38), 17/8; Selama Al-Barzanji masih dibaca Orang . . ., in: Tempo, 15. Dez. 1984,
16/7; Perjalanan Aspirasi, in: Tempo, 9. Mai 1987, 24/5.

"l Diese von den Japanern ins Leben gerufene Konsultativversammlung der indonesi-
schen Muslime wurde am 7. 11. 45 als politisch e Partei reorganisiert.

72 8. hierzu Robohnya ... (= Anm. 38), 12-16; Selama ... (= Anm. 40), 16/17; Ini
Partai, Bukan Komplotan, in: Tempo, 25. August 1984, 14-16.

® Cf. Robohnya . .. (= Anm. 38), 18.

™ Meinung des ostjawanischen Pesantrenleiters und spateren Prasidenten der NU, K.
H. AcHMAD SpIQ; ,Dalam pandangan saya, masyarakat Indonesia belum siap untuk
itu.“ (Ini Partai ... [Anm. 42] 14)

8 ,...agar tak menjadi kelompok underground (ibid., 14).%

76 ,Aspirasi Islam diserap dalam aspirasi Pancasila (ibid., 14).¢

7 Cf. auch A. WAHID in: Robohnya . . . (= Anm. 38), 12:,Islam adalah agama yang legal
formalistis, hingga tak bisa dipisahkan dengan politik.*

8 Cf. Ini Partai ... (= Anm. 42), 15/6.

" Cf. Upng... (= Anm. 39), 25.

80 S. Zaman Kesadaran Program, in: Tempo, 9. Mai 1987, 26.

81 . .. kini NU lebih bisa berhasil, karena dalam politik gagal (Selama . . . [Anm. 40] 16).
82 ... adalah potensi utama NU (ibid., 16).“

# ... tidak berlangsung berpegang secara legalistis pada Quran dan Hadis (ibid., 16).“
8 ... batasnya, asal tidak mengarah ke arah kekufuran (ibid., 16).

8 .. .yang oleh orang NU sendiri tidak dirasakan sebagai sikap opportunistis (ibid.,
16).%

8 JNU memisahkan antara masalah agama dan bukan agama atau duniawi (ibid., 16).“
87 Cf. ibid., 16.

8 Pesantren: religioses Zentrum, wo zusammen gelebt und studiert wird.

39 . .. bisa meniru Nabi Muhammad dalam melaksanakan tugas sehari-hari (ibid., 17).¢
% In der Ausgabe vom 29. Dez. 1984, 16-19, unter dem Titel: Islam Punya Konsep
Kenegaraan?

1 ,Ajaran Islam itu sangat flexibel (ibid., 19).

92 Tbid., 19.

% ... mesti disesuaikan dengan emansipasi (ibid., 19).“

9 Tbid., 19.

% ,Yang ada ... hanya penafsiran dari beberapa ulama (ibid., 19).

% ,Yang diislamkan itu masyarakat, melalui dakwah pendidikan, serta amal sosial
(ibid., 19).¢

97 Ibid., 17.
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9 .. lebih menekankan kepada soal-soal kemasyarakatan (ibid., 17).

99 .. tak secara tegas merumuskan bahwa yangia bentuk itu sebuah negara (ibid., 17).“
100 Apa kita ini akan memaksakan segi politik itu atau membiarkannya tumbuh
dengan wajar (ibid., 17/8).%

101 Diakuinya (= N. M.), keadaan ini bisa disebut depolitisasi Islam, atau politisasi
yang lebih sophisticated (Robohnya ... [Anm. 38] 14).%

102 Yang ada hanya kemasyarakatan dan komunitas (Islam Punya... [Anm. 60]
18).

105 Jadi, apa sebenarnya tujuan bernegara bagi Islam? Hanya untuk menegakkan
keadilan (ibid., 18).

104 harus memiliki sifat adil (ibid., 18).“

105 Cf. ibid., 16.

106 _Setiap wilayah atau tempat yang pernah dikuasai oleh orang Islam, nama negara
atau wilayah itu tetap Muslim dan tidak berubah selamanya (ibid., 17).%

107 §o A. WAHID in Roboknya . .. (Anm. 38), 14.

198 S hierzu die detaillierte Analyse in der Tageszeitung Kompas vom 14. Jan. 1987.
109 Bzw., in letzter Analyse, der Druck der u. a. auch durch die Kolonialzeit aufgezwun-
genen Auseinandersetzung mit westlichem Ideengut tiberhaupt.

110 Haruskan orang Islam mengambil oper semua bentuk Islam dalam Quran, alias
yang dipraktekan Nabi dan para sahabat, ataukah memilih berbagai alternatif...?
(Islam punya . . . [Anm. 60] 17).%

m . alternatif dalam sejarah kaum Muslimin (ibid., 17).%

1z . dengan keyakinan bahwa sejarah, dalam pandangan Islam, sebenarnya tidak
mandek (ibid., 17).“

113 Masalahnya ialah ini: bila Tuhan memberi kepercayaan kepada manusia (Muslim,
di sini) . . . meski dengan tetap meletakkan Wahyu di depan mata, dan mengikutserta-
kan sejarah masanya sendiri dalam mencoba memahami kemauan Tuhan itu (ibid.,
L7

1t . dengan yang resminya bukan dari Islam (ibid., 17).“

Hocibid. 1
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