Ali Merad

Die moderne muslimische
Reformbewegung

Der Begriff Reform (arabisch Islih ) hat seine Wur-
zeln in den ersten Quellen des Islams. Als individuelle
oder kollektive Bemiihung, die darauf abzielt, einer-
seits den Islam wesentlich durch Bezug auf die korani-
sche Offenbarung und die Tradition des Propheten zu
definieren, und andererseits es so einzurichten, dafs das
Leben der Muslime sowohl in personlicher wie in so-
zialer Hinsicht mit den Normen und Werten ihrer Re-
ligion iibereinstimmt, erscheint die orthodoxe Re-
formbewegung als eine in der religidsen und kulturel-
len Geschichte der muslimischen Welt stindig vorhan-
dene Gegebenheit. In dieser historisch-kulturellen
Kontinuitit stellt die moderne muslimische Reform-
bewegung ein Moment auflergewdhnlicher Frucht-

barkeit dar.

Historisches

Nachdem die muslimische Welt eine Phase von Klassi-
zismus und lehrmifliger Stabilisierung (im dogmati-
schen und theologischen Bereich so gut wie hinsicht-
lich des ethischen und juridischen Systems) erreicht
und ein gewisses soziales und moralisches Gleichge-
wicht verwirklicht hatte, war sie wihrend fast eines
halben Jahrtausends der Bereich einer nur sehr lang-
samen Entwicklung. Erst gegen Ende des 18. Jahrhun-
derts bestitigte der Islam von neuem, und zwar auf
Anstof der wahhébitischen Bewegung (nach dem ara-
bischen Reformer Muhammad b. ‘Abd al-Wahhab be-
nannt), die Dynamik seiner Gegenwart.

Aber der wahhabitische Elan allein wire wahr-
scheinlich nicht imstand gewesen, die muslimische
Welt mit der Vielfalt ihrer ethnisch-kulturellen Teile in
der Tiefe in Bewegung zu setzen. Erst im letzten Vier-
tel des 19. Jahrhunderts nahm die Entwicklung des Is-
lams eine entscheidende Wende, unter dem Eindruck
nimlich einer zweifachen Geistesstromung, wobei die
eine von intellektuellem Charakter, von rein profaner
Inspiration war, wihrend die andere religits geprigt
war und ihre wesentlichen Prinzipien aus den zwe:
Quellen schopfe, das heifit aus der koranischen Of-
fenbarung und der Tradition des Propheten.

Die erste dieser Stromungen, bekannt unter dem
Namen arabische kulturelle Renaissance (oder Nah-
da), hatte das Erwachen des arabischen Orients vor

demn Einfall der europiischen Zivilisation und des eu-
ropdischen Denkens markiert. Die zweite, die uns hier
besonders interessiert, iibersetzte die Bewufitseinsbil-
dung der muslimischen Eliten vor den Realititen der
Neuzeit.

Allgemeine Kennzeichen der modernen
muslimischen Reformbewegung

In ihren grundlegenden Optionen lafit sich die mo-
derne Reformbewegung von der wahhébitischen Ten-
denz anregen, die darauf abzielte, den Glauben, die Pra-
xis und die Ethik des Islams in seiner urspringlichen
Reinheit wiederherzustellen und die ausschlieffliche
Autoritit Gottes (im Koran) und des Propheten (in der
authentischen Tradition) in allen fiir die «Religion»
bedeutsamen Bereichen verkiindete.

Parallel zur Verbreitung des wahhiabitischen Ideals
muflte der muslimische Orient zunehmend die westli-
che Zivilisation und Kultur entdecken, durch direkte
Kontakte mit Europa und durch die Vermittlung von
dgyptischen und syrisch-libanesischen Eliten. Die ara-
bisch-muslimische Welt konnte sich so ihres Riick-
stands auf den Gebieten der Naturwissenschaften, der
Technik sowie der sozial-6konomischen und politi-
schen Organisation bewufit werden.

Daher wurde auch die Frage des Riickstands der
muslimischen Volker eines der Hauptthemen der hi-
storisch-soziologischen Reflexion der reformerischen
Autoren in den letzten Jahrzehnten des 19. Jahrhun-
derts. Zahlreiche Essayisten bemiihten sich, eine stan-
dige Kritik der moralischen und politischen Situation
der muslimischen Welt anzubringen und ein Verzeich-
nis der «Ubel» aufzustellen, unter denen die muslimi-
sche Gemeinschaft damals litt. Nach solchen Autoren
erforderte die Hebung der muslimischen Vélker die
Entwicklung der Bildung und die Verbreitung des
modernen Wissens, aber auch und vor allem die An-
strengung einer Riickkehr zu den Quellen in der au-
thentischen Tradition des Islams.

Die reformerische Propaganda zugunsten der sozia-
len und kulturellen Entwicklung der muslimischen
Volker griff auf Leitbilder zuriick wie Fortschriet, Er-

‘neuerung, Modernismus, fiir die die arabisch-musli-

mische Meinung bereits sensibilisiert war. Solche Be-
griffe gehdrten denn auch zum fundamentalen Wort-
schatz der progressistischen Literatur, die von der ara-
bischen Renaissance der Mitte des 19. Jahrhunderts
herkam. Aber solche Begriffe (Fortschritt, Modernitit
usw.) mit einem rein weltlichen Klang hatte das mus-
limische Denken des 19. Jahrhunderts noch nicht voll-
kommen assimiliert. Auch drehte sich die Predigt der
Reformer mit Vorliebe um den Ausdruck «[slah» (Re-

367



BEITRAGE

form, Reformation), der fiir sie den zweifachen Vorteil
hatte, zum koranischen Wortschatz zu geh6ren und in
der ethisch-sozialen Terminologie der klassischen
arabisch-muslimischen Kultur an guter Stelle zu er-
scheinen.

In der reformerischen Literatur und Presse (nament-
lich in der wichtigen dgyptischen Zeitschrift al-Ma-
nar, 1898 gegriindet) wurde der Begriff «[sldh» in
seinen verschiedenen Bedeutungen unermiidlich zur
Geltung gebracht: «Reform der Seelen» und morali-
sche Wiedergeburt, Keform der religidsen Institutio-
nen (wie die Orden mystischer Berufung und die ma-
rabutischen Bruderschaften), Reorganisation des
Rechtssystems, Instandsetzung der Moscheen und der
dazugehorigen Giiter, Erneuerung der geistlichen Be-
redsamkeit, Reform der Programme und pidagogi-
schen Methoden an den Universititen und den musli-
mischen Hochschulen, Modernisierung der Verwal-
tung und Umgestaltung des Militirwesens usw. Die
extreme Verschiedenheit der Anwendungsbereiche der
Islah verrit eine Art Strategie der Reformbewegung,
die auf eine umfassende Reform des muslimischen Rei-
ches abzielte.

Die giinstigen Krifte

Die Appelle der Reformer konnten bei den arabischen
und muslimischen Eliten zu Ende des 19. Jahrhunderts
eine gewisse Gunst finden. Dank der personlichen
Strahlkraft gewisser Fiihrer wie Djamal al-Din al-Af-
ghani und Muhammad ‘Abduh und der Bemiithungen
ihrer jeweiligen Schiiler wurde die Idee der [slah end-
giiltig in das moderne muslimische Denken integriert.

Daher konnte kein Gebildeter in der arabisch-mus-
limischen Welt dem reformerischen Phanomen gegen-
tiber mehr gleichgiiltig bleiben. Im Bereich der Litera-
tur verbanden zahlreiche Schriftsteller und Dichter,
darunter die den weltlichen Grundsitzen am meisten
verbundenen, ihre Stimmen mit jenen der Reformer.
Fiir sie bedeutete die Islah einen Anstof zur Erneue-
rung und zum Fortschritt und gleichsam das Verspre-
chen einer besseren Zukunft fiir die arabische Nation.
Thre grundlegende Bestimmung (als religise Reform
und moralische Wiedergeburt) wurde aber verwischt.
Die Islah nahm allmihlich die Gestalt eines wirklichen
Mythos an, an den sich alle anschlossen, die fiir die so-
ziale Emanzipation und die politische Befreiung ihres
Volkes kimpften. So ist auch der Widerhall der /slah
im nichtmuslimischen arabischen Milieu bemerkbar,
bei den christlichen Literaten wie bei dem Syro-Agyp-
ter Adib Ishiq (1856-1885) und bei dem Agypter Sa-
lama Misa (1888-1958).

Die bedingte Aufnahmebereitschaft der arabischen
(mehr oder weniger von westlicher Kultur erfiillten)
intellektuellen Milieus wurde ein entscheidender Fak-
tor fiir die Verbreitung des Reformideals. Die moder-
nen Reformer fanden Anhinger und Verbiindete unter
Publizisten und Literaten, was den Konservatismus
der «alten Turbane», der Verteidiger der klerikalen
und universitiren Tradition, ebenso erbitterte wie die
Apathie der Volksmassen und die Unbeweglichkeit
des politischen und administrativen Apparates. Die
progressistische Jugend des Orients und des Maghrebs
ihrerseits wurde natiirlich zu einer Annaherung an die
Reformer gefiihre, die fiir sie die Partei der Bewegung
darstellte und die angesichts der auslindischen Herr-
schaften fiir ihre Volker das Recht auf Fortschritt, auf
Kultur und auf die nationale Wiirde beanspruchten.

Es mufl noch beigefiigt werden, daff die Reformbe-
wegung ebenfalls aus einem giinstigen Vorurteil von
seiten der aufgeklirten sunnitischen (oder «orthodo-
xen») Milieus Nutzen zog. Diese waren durch die
mehr oder weniger langfristigen Aussichten einer
Entislamisierung der muslimischen Gesellschaft beun-
ruhigt und angesichts der Dynamik des christlichen
Apostolates in islamischem Gebiet gliicklich, eine tief
in der Tradition verankerte und fest der Verteidigung
des Glaubens verpflichtete Bewegung entstehen zu se-

hen.

Die Gegenkrifte

Trotz des Interesses, das die /s/4h unter der moderni-
stischen Jugend und den aufgeklirten Sunniten wek-
ken konnte, begegnete sie Einwinden politischer, so-
zialer und religioser Art. a) Seit ihrem Erscheinen
wurde die [slah infolge ihrer politischen und kulturel-
len Ausrichtung als eine den Michten gegentiber ver-
dichtige Bewegung betrachtet. b) IThre Stellungnah-
men in sozialen Fragen brachten ihr die Feindschaft
der herrschenden Klassen und der grofien mit der be-
stehenden Ordnung verbundenen Stinde ein. ¢) Durch
ihre Kriegserklirungen an die «tadelnswerten Neue-
rungen», die Ubertreibungen, die Volksbriuche, die
«zum vorislamischen Heidentum passen», und durch
ihre rigorose Theologie des Unitarismus kam die [s/ab
dazu, Unruhe in den konformistischen Milieus zu sden
und das Mifltrauen der einfachen Leute auf sich zu zie-
hen. Weil der Umma ein einziges und hichstes Lehr-
amt fehlt und weil sie nicht den Anspruch erheben
konnte, eine reformierende Kirche zu sein, setzten
sich die Salafiyya lange dem Vorwurf aus, Neuerer
und Zerstorer der heiligen orthodoxen Tradition zu
sein. Sie mufiten unablissig dafiir kimpfen, daf} die
Lauterkeit ihrer Absichten und der — nach ihnen — aus-
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gesprochen koranische Charakter ihres Reformwerkes
anerkannt wurden.

Grundprinzipien der modernen muslimischen
Reformbewegung

In ihrem Prinzip ist die Reformbewegung der Sala-
fiyya eine Tendenz von religioser Eingebung. Von An-
fang an stellten die Reformer die Uberzeugung unter
Beweis, dafl fiir sie die dringendste Aufgabe darin be-
stehe, die Bewufiseinsbildung der muslimischen Ge-
meinschaft zu beschleunigen.

In dieser Perspektive war die Hauptsorge der ersten
reformerischen Autoren, ihre Religionsgenossen da-
von zu liberzeugen, dafl die sittliche und soziale He-
bung der Umma von der Wiedergeburt des Islams ab-
hinge; diese Wiedergeburt mufite sich durch eine
Riickkehr zu den Quellen verwirklichen. Der stindige
Bezug zu den Quellen (oder genauer zu den Zwei
Quellen ) ist eines der iiberraschendsten Kennzeichen
der orthodoxen Reformbewegung der Salafiyya. In der
reformerischen Lehre wird der Grundsatz des «Zu-
riick zu den Quellen» durch Argumente kanonischer
und historischer Art gerechtfertigt.

1. Das Argument kanonischer Art ist der korani-
schen Offenbarung entnommen. Der Koran erklart:
— Der Islam ist vollstindig enthalten in der Schrift (V,
3; VI, 38).

— Die Unterweisung des Propheten — von Gott inspi-
riert (LITI, 3-4) — ist die natiirliche Vervollstindigung
des geoffenbarten Werkes.

~Die Religion kann nur von Gott und von Seinem Ge-
sandten (IV, 59) empfangen werden. Dementspre-
chend miissen sich die Muslime an das halten, was der
Gesandte Gottes tatsichlich an Geboten und Verboten
iiberliefert hat (LIX, 7).

Infolgedessen bestand fiir die Reformer die islami-
sche Treue wesentlich in der Treue zu den Zwei Quel-
len, die die koranische Offenbarung und die Tradition
des Propheten (arabisch: Sunna ) sind.

2. Das Argument historischer Art. Es handelt sich
um eine Art Postulat, dessen Formulierung einem der
vier bedeutendsten frithen Lehrer des Islams zuge-
schrieben wird, dem #mam Malik (795 gestorben):
«Der Erfolg dieser Gemeinschaft wird in ihrer Nach-
kommenschaft nur méglich sein dank dessen, was an
ihren Anfingen den Erfolg gebracht hat.» Also, er-
klirte man, was objektiv den historischen Erfolg der
Araber begriindet, ist der authentisch Giberlieferte und
voll angenommene Islam, das heifit der Koran und die
Sunna. §

Wenn also die Muslime den historischen Erfolg er-
leben wollen, miissen sie sich bemiihen, in der moder-

nen muslimischen Gemeinschaft die Glaubenswerte
und die allgemeinen Lehren des Islams in ihrer reinen
Authentizitit wieder zu aktualisieren.

Worin diese Authentizitit bestehe, kann als Frage
gestelle werden. Darauf ist die reformerische Antwort
klar und einfach: der Islam ist als Ganzes im Koran
und in der Sunna enthalten, denen man — als erhel-
lende Quelle und nicht als kanonische Gegebenheit —
mit Recht die Tradition der Salaf beifiigt, dieser
duflerst reprisentativen Gestalten der frithen islami-
schen Gemeinschaft.

A. Der koranische Bezug

Der Koran ist die erste kanonische Quelle im Islam.
Das ist die «Grundlegung der Religion». Besser noch,
er bildet die Religion in ihrer Fiille. Mit der korani-
schen Offenbarung ist die islamische Religion zu ihrer
Erfiillung gekommen (V, 4). Unter «Religion», prizi-
siert Rasid Rida (in der Linie der Salaf), ist folgendes zu
verstehen : «die Glaubensinhalte, die Vorschriften ju-
ridischer und moralischer Arts.

Als Quelle der islamischen Religion schlechthin
enthilt der Koran iiberdies, in der Form typischer
Hinweise, das Wesentliche dessen, was dem histori-
schen Leben der Umma dienlich ist. In einer Para-
phrase zum Vers XVII, 13 des Korans folgert der algeri-
sche Reformator Ibn Badis: «Alles, was die Diener
Gottes brauchen, um in den beiden Welten die Gliick-
seligkeit zu erlangen, das heiflt : wahren Glauben, dau-
erhafte moralische Tugenden, gerechte Gesetze,
grofimiitige Gesinnung, all das ist im Koran klar darge-
legt.» (Was die politische Organisation der muslimi-
schen Gesellschaft und ihre Verwaltung betrifft, gibt
der Koran nur allgemeine Richtlinien an und iiberlific
den legitimen Verantwortlichen der Gemeinschaft die
Sorge, dariiber den Umstinden entsprechend und zum
besten der hiheren Interessen der Muslime zu ent-
scheiden.)

Weil der Koran die hochste Autoritat im Islam ist,
erhilt das Problem seines Verstindnisses (also das der
Exegese) eine wesentliche Bedeutung, zumal die Art
des Offenbarungsverstindnisses die Art, daraus

" Handlungsvorschriften abzuleiten, bedingt. So befas-

sen sich denn auch die Hauptwerke der grofien refor-
merischen Autoren des Orients und des Maghrebs mit
der Lehre vom Korankommentar.

B. Die Sunna

In der reformerischen Lehre muff die Sunna (oder
Tradition des Propheten) als zweite kanonische Quelle
neben die geoffenbarte Quelle gestellt werden. Unter
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«Sunna» darf man nur die Texte verstehen, deren Au-
thentizitit genau festgestellt ist. Diese Kategorie pro-
phetischer Traditionen, zahlenmiflig relativ be-
schrinkt, bezieht sich hauptsichlich auf die Glaubens-
sitze und Kultakte. Auflerhalb dieser beschreibenden
Traditionen des Hauptkultes diirfte der Rest der un-
zweifelhaften Traditionen (mit moralischem Inhalt
zum Beispiel) «die Anzahl von Zehn nicht iiberschrei-
ten» (nach Rashid Rida).

Unter Beriicksichtigung ihrer duflerst begrenzenden
Konzeption der Sunna hielten die Reformer denn
auch dafiir, daff der Islam als Religion wesentlich auf
den koranischen Text hinausliuft. So neigt die refor-
merische Lehre der Salafiyya denn auch dazu, die ko-
ranische Quelle — die sicher ist — zuungunsten der Tra-
dition des Propheten, wie sie in der klassischen Dog-
matik tiberliefert ist, zu bevorzugen.

Jedenfalls kann fiir die modernen Reformer der Is-
lam nicht auf die Glaubensinhalte und die kanonischen
Verpflichtungen zuriickgefithre werden. Der Islam ist
gleichzeitig ein System sozialer und politischer Orga-
nisation, ein Gesamt von moralischen Werten, ein kul-
turelles Modell. Im Bereich der menschlichen Bezie-
hungen, die sich in einem sozio-politischen, nicht
durch Bestimmungen der Schrift bestimmten Rahmen
abspielen, sind die Sunna und die Tradition der Salaf
erhellend und wegleitend; sie miissen von den Musli-
men gar als ein ausgezeichneter Bezug sowohl hin-
sichtlich des sittlichen Lebens wie hinsichtlich des
Handelns betrachtet werden.

Folglich schreiben die modernen Reformer aufer
den Zwei Quellen (Koran und Sunna) der Tradition
der Salaf einen hohen Wert zu, die sie als fiir die Tradi-
tion des Propheten héchst reprisentativ halten.

C. Die Tradition der Salaf

Der Begriff «alaf» bezeichnet eine historische und
kulturelle Wirklichkeit; er schliefft zunichst eine Idee
von Friihersein ein: im klassischen arabischen Ge-
brauch wird die Idee von Autoritit und von Beispiel-
haftigkeit ganz natiirlich jener von Friihersein beige-
figt. Genauer: die Salaf sind die «tugendhaften Al-
ten», die «vornehmen Vorfahren», deren Frommig-
keit, Heiligkeit des Lebens und religicses Wissen eine
Klasse von Menschen bildet, die als Modelle und Fiih-
rer angenommen zu werden wiirdig sind.

Die moralische Autoritit der Salaf rechtfertigt sich
einerseits durch ihre hervorragenden menschlichen
Qualititen und andererseits durch ihre historische Er-
fahrung — im Kontakt mit dem Propheten fiir die einen,
im Kontakt mit dessen Gefihrten oder dessen unmit-
telbaren Nachfolgern fiir die anderen. Unter den zahl-

losen unmittelbaren Zeugen des frithen Islams sind die
Salaf die beispielhaften Zeugen. Sie haben dem Islam
seine lebendige, dem prophetischen Modell notwendi-
gerweise treue und folglich den durch die Offenbarung
und die Sunna festgehaltenen idealen Normen sehr
nahe Gestalt gegeben.

Vom chronologischen Gesichtspunkt aus kann die
Mitte des III. Jahrhunderts der Hedschra (Mitte des 9.
Jahrhunderts n. Chr.) als terminus ad quem dieser
Klasse von Menschen, die von den modernen Refor-
mern als die hochsten Reprisentanten der frithen mus-
limischen Gemeinschaft betrachtet werden, ange-
nommen werden. Im reformerischen Sprachgebrauch
werden die Salaf zuweilen im Gegensatz zu den Kha-
laf genannt, den «spiteren Generationen», von denen
her die urspriingliche Botschaft des Islams verdunkelt
wurde, sogar entstellt durch die Neuerungen, das Wu-

‘chern von Sekten, den Fanatismus der Schulen, die

Herrschsucht der Regierenden, den durch gewisse po-
litisch-religiose Institutionen am Leben erhaltenen
Aberglauben.

Diese idealistische Konzeption der Salaf schliefit
keineswegs ein, daf} die reformerischen Autoren sich
vom ganzen kulturellen Strom abgeschnitten hitten,
der den Korper der Umma im Laufe der Jahrhunderte
ohne Unterbruch angeregt hat. So weigern sich die Re-
former nicht, auflerhalb des Zeitalters der Salaf den
Beitrag gewisser grofler Lehrer in Betracht zu ziehen,
die von den Schulen, den Parteien und den Staaten #zn-
abhingig waren und die, dem Beispiel der Salaf ent-
sprechend, von jedem Sektierertum und jedem Sy-
stemdenken freiwaren. Das war der Fall etwa bei Gha-
zali (gestorben 1111) oder Ibn Taymiyya (gestorben
1328).

In der Linie solcher Erneuerer des Islams und treuer
Uberlieferer des Denkens der Salaf steht auch Mu-
hammad ‘Abduh (1949-1905). Fiir die Anhinger der
modernen muslimischen Reformbewegung ist dieser
ehemalige Grofimufti von Agypten der Meister
schlechthin; und er er6ffnete denn auch wirklich die is-
lamische Erneuerung an der Schwelle des 20. Jahrhun-
derts.

Situation der reformerischen Stromung
in der beutigen muslimischen Welt

Nahe am Ende eines Jahrhunderts an Entwicklung
kann man den Weg, den die Reformbewegung der Sa-
laftyya durchlaufen hat, abschitzen, indem man drei
grofle Momente unterscheidet:

1. Die Jahre von 1880 bis 1905 ; das ist die heroische
Phase der Reformbewegung, im Verlauf derer Person-
lichkeiten von internationalem Ansehen wie Djamal
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al-Din al-Afghani (1839-1897), Muhammad ‘Abduh
(1849-1905) und der Syrer ‘Abd al-Rahmén al-Kawa-
kibi (1854-1902) die wesentlichen Grundlagen einer
umfassenden islamischen Reform gelegt haben. Im
Verlauf dieser Periode hatte die Tatigkeit dieser drei
Reformer als urspriingliche Absicht die sittliche und
soziale Hebung der muslimischen Gemeinschaft, die
kaum aus der mittelalterlichen Atmosphire herausge-
kommen war.

Die den muslimischen Volkern vermittelten Anre-
gungen soziokultureller und politischer Artdieser drei
Meister sind deutlich markanter als ihre Beitrdge rein
dogmatischer oder lehrhafter Art. Besonders zu er-
wihnen ist aber das Werk Risalat al-Tawhid von Mu-
hammad ‘Abduh?. Diese «Epistel» ist wie ein verein-
fachtes Formelbuch, das die Grundlinien des islami-
schen Dogmas und der islamischen Theologie dar-
stellt.

Die schriftliche und miindliche Propaganda der re-
formerischen Autoren im letzten Viertel des 19. Jahr-
hunderts und bis zum Vorabend des Ersten Weltkrie-
ges trug zur Sensibilisierung der muslimischen Ge-
meinschaft fiir die Begriffe von Entwicklung, Fort-
schritt und schépferischer Anstrengung (idjtihad ) gei-
stiger Art und im Bereich der Titigkeit bei. Das kultu-
relle Klima der Epoche war derart, daf§ es dem musli-
mischen Denken solche Begriffe aufdringte: die Be-
ziige auf den Modernismus und den Szientismus waren
daher vorherrschend. Solche Begriffe jedoch in die is-
lamische Kultur zu integrieren war schwierig. Die ei-
nen, als neu und von auslindischem Wesen empfun-
den, waren verdichtig; die anderen, im muslimischen
Milieu bereits bekannt, wurden dennoch mit Zurtick-
haltung aufgenommen: die rationale Reflexion, die
schopferische Forschung wurden als Schritte emp-
funden, die eine Bresche in das traditionelle Gebiude
des Islams brechen konnten.

In dieser Hinsicht spielten die Reformer eine Ver-
mittlerrolle zwischen dem orthodoxen muslimischen
Denken und dem Geist der neuen Welt, und es gelang
thnen, den richtungweisenden Konzepten der mo-
dernen Kultur die im Hinblick auf die Umma not-
wendige Legitimitit zu verleihen.

In ihrer ersten Form konnte die moderne reformeri-
sche Stromung das Erwachen des arabisch-muslimi-
schen Bewufitseins vor der gegenwirtigen Welt be-
schleunigen. Uberdies trug sie weitgehend dazu bei,
im muslimischen Milieu kulturelle Erwartungen und
Fragen zu wecken, mit denen sich die folgende Gene-
ration bald konfrontiert sah.

2. Die zweite Phase (grosso modo 1905 bis 1950) ist
jene der Schaffung des Lehrsystems. Der personliche
Beitrag des Syro-Agypters Rashid Rida (1865-1935)

und des Algeriers Abd al-"Hamid b. Bidis (1889-1940)
war dabei wesentlich. Das Beispiel dieser zwei starken
Persinlichkeiten regte viele orientalische und maghre- -
binische muslimische Autoren an, deren Beitrage, Es-
says und Artikel das reformerische Denken berei-
cherten und die Positionen der Salafiyya im zeitgends-
sischen Islam festigten.

Trotz seiner unleugbaren Fruchtbarkeit brachte das
Reformwerk im Verlauf dieses halben Jahrhunderts
nicht fiir alle sozialen Schichten der Gemeinschaft voll
befriedigende Antworten. Die soziale und politische
wie auch theologisch-moralische Lehre der Salafiyya
schien mehr den Erwartungen der sich in den stadti-
schen Zentren bildenden Mittelschicht zu entspre-
chen: eine allgemein aufgeklirte Klasse, die oft eine
hinreichende moderne Kultur mit einem Minimum an
islamischer Kultur verband (durch die Vermittlung des
Franzosischen oder des Englischen) und darauf be-
dacht war, ihre Treue zu einer gewissen Form von is-
lamischer Tradition zu markieren und gleichzeitig ih-
ren Willen, sich einer gewissen Modernitit zu 6ffnen.

Die Ideale dieser in der Reformbewegung gewonne-
nen sozialen Klasse driickten sich in Begriffen wie
Gleichgewicht und rechter Mitte aus, die beide mit
dem koranischen Ideal selbst gleichgesetzt wurden
(vgl. Koran 11, 143). In religidsen Dingen bemiihte sie
sich um «verniinftige » Positionen und schlofl den
volkstimlichen Traditionalismus (als Zeichen von
Unwissenheit oder riickschrittlichem Geist betrachter)
wie auch den intransigenten Integrismus (in gewissen
Muslimischen Briidern reprisentiert) oder den als
Ubertreibung der Anhinger einer vollstindigen Siku-
larisierung der muslimischen Gemeinschaft beurteilten
Modernismus aus. So erwies sich die orthodoxe Re-
formbewegung der Salafiyya als von einer recht brei-
ten Offentlichkeit gesichert, die um Ordnung und
kluge Entwicklung bemiiht war, die die moralische
Autoritit der religivsen Fiihrer achtete und davon
iiberzeugt war, dafl die Gemeinschaft Fiihrer bendtig-
te, um sie auf dem Weg einer mit dem Glauben und den
Grundwerten des Islams vereinbaren Modernitit zu
fihren.

Diese anscheinend harmonische Entwicklung der

" reformerischen Stromung erlitt dann die Riickschlage

der politischen Umwilzungen und der sozio-kulturel-
len Verinderungen, die sich in der arabisch-muslimi-
schen Welt nach dem Zweiten Weltkrieg abspielten.

3. Von den 50er Jabren bis heute. Die Nachkriegs-
zeit markiert eine tiefe Neuprigung der religiosen
Physiognomie der arabisch-muslimischen Wel:.
Wichtige quantitative und qualitative Verinderungen
zogen die reformerische Offentlichkeit in Mitleiden-
schaft.
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BEITRAGE

a) Die orthodoxe Reformbewegung hatte nicht mehr
die Personlichkeiten von groflem Weitblick, die sie re-
prasentieren konnten, wihrend sich jene der Muslimi-
schen Briider (zum Beispiel) durch ihre politische Dy-
namik und ihre zahlreichen und wichtigen lehrmifi-
gen Beitrage der Aufmerksamkeit der Gemeinschaft
aufdringte.

b) Die Reformbewegung verlor die soziale Grundla-
ge, die in der Zwischenkriegszeit ihre Stirke ausmach-
te: jene, die die mittlere Tendenz einhielten (in der Li-
nie von Rashid Rida), erschienen alsogleich als die Er-
ben und Erhalter einer schon als «traditionell» einge-
stuften sittlichen und sozialen Ordnung.

c) Der historische Erfolg der Reformbewegung (in
Agypten, Tunesien, Algerien usw.) trug paradoxer-
weise zu ihrer Zersplitterung und Auflésung bei.
Durch die Macht angezogen gaben viele Missionare
der islamischen Reform ihren fritheren Eifer auf und
fanden sich wohl oder iibel mit einem klugen Oppor-
tunismus ab oder fliichteten sich ins Schweigen. Durch
den Sachzwang dazu gebracht, die «offizielle» Reli-
gion mit thren Strukturen und ihrer Lehre zu versehen,
wurden sie ihrerseits ein Apparat des Konformismus.
Unter solchen Bedingungen wurde die Verteidigung
der islamischen Authentizitit durch Manner wieder-
aufgenommen, die sich jedem Kompromif mit den fiir
ungerecht oder illegitim gehaltenen Regimes wider-
setzten.

d) Die junge muslimische Generation, immer weni-
ger in einen strikt arabischen (oder iranischen usw.)
Monolinguismus eingesperrt, fand zur Entdeckung ei-
ner neuen Sicht der sozialen Wirklichkeiten und der
Sitten in der Welt; neue Philosophien; neue mehr oder
weniger revolutionire Ideologien (Antikolonialismus,
Antiimperialismus, arabische Einheit und Sozialismus
usw.). Diese verschiedenen Faktoren brachten die
junge Generation dazu, an der Kraft der Reformbewe-
gung und ihrer groflen Grundsitze, die fiir die vorhe-
rige Generation als fiir den Geist befriedigend und fiir
den Glauben beruhigend erscheinen konnten, zu zwei-
feln.

e) In den arabischen und muslimischen Lindern, die
unabhingig wurden oder deren traditionelle Monar-
chien durch republikanische Regierungen verdringt
wurden, dringte die Machtergreifung durch die
Volkskrifte die alten politischen und religiésen Kader
und damit auch die Reprisentanten der alten reforme-
rischen Generation in den Hintergrund. Daher konn-
ten die religiosen Fiihrer, konservative wie reformeri-
sche, nur schwerlich so wie in der Vergangenheit eine
Menschenklasse bilden, die in der Formulierung ihrer
Lehren (zum Beispiel im Bereich der politischen Ethik)
im Namen eines idealen Islams autonom waren oder

von der Ideologie der Herrschenden oder ihren Wei-
sungen absehen konnten.

f) In den arabisch-muslimischen Gesellschaften, die
in einem Prozef politischer Befreiung und sozio-éko-
nomischen Wandels begriffen sind, hat die Bewegung
der Salafiyya ihren Charakter als reformerische und
progressive Stromung verloren. Thre Lehrmeinungen
im soziodkonomischen Bereich erschienen als zu zu-
riickhaltend und unbestindig; ihre Appelle, den Koran
als bevorzugte Inspirationsquelle der Muslime stindig
zu meditieren, hatten ein nur schwaches Echo unter
den Jungen, denen die gegenwirtigen Staaten vorran-
ginge (und in gewisser Beziehung zwingende) Emp-
fehlungen vorstellen in der Form von Erkldarungen,
Plinen und Programmen.

g) Die Tradition der Salaf, die die Reformer in ei-
nem erhebenden Licht darstellen, weckte wenig Begei-
sterung bei den Jungen, fiir die zunichst die konkrete
Wirklichkeit mit ihren sozialen Problemen zihlte, ih-
ren materiellen Schwierigkeiten, den gemeinschaftli-
chen Aufgaben, die sie stellt, den Bediirfnissen, die sie
schafft, den Vergniigungsmoglichkeiten, die sie bietet.
Im Streben nach der «zweifachen Gliickseligkeit» (in
dieser und in der anderen Welt) bevorzugen die Jungen
nach der reformerischen Ethik die Suche nach dem
unmittelbaren Gliick — entsprechend den dsthetischen
und sittlichen Erwartungen ihrer Generation.

Alle diese Hinweise zeigen wohl, dafl weder der
Wertmafistab noch die Problematik der orthodoxen
Reformbewegung mit jenen der kemmenden Genera-
tion im Einklang zu stehen scheinen. Diese neigt denn
auch allgemein dazu, die Ziele 6konomischer, wirt-
schaftlicher und kultureller Art gegeniiber den Interes-
sen ethischer oder spiritueller Art zu bevorzugen. Sie
beruft sich gerne auf die Prinzipien des Liberalismus
und Laizismus, die die politischen Verhiltnisse und die
menschlichen Beziehungen in der muslimischen Ge-
meinschaft leiten miifiten. Wenn sie die Religion an-
ruft, und nétigenfalls das reformerische Ideal, dann oft
als sekundiren Faktor in der politischen Strategie des
Regimes, namentlich um die biirgerliche Erziehung
der Massen zu verstirken und in gewisser Hinsicht die
nationale Zusammengehdrigkeit zu sakralisieren. Die
Reformbewegung wird also in gewissen Fillen angeru-
fen, um die offizielle Ideologie zu unterstiitzen, und
nicht, weil sie religiése Werte darstellt oder wegen ih-
rer Beziige zur islamischen Authentizitit.

Dieses Gesamt von Phinomenen, die die Entwick-
lung der muslimischen Welt seit einigen Jahrzehnten
begleiten, weist den bemerkenswerten Riickschritt der
Reformbewegung als Grundbewegung in der musli-
mischen Gesellschaft nach, und zwar zugunsten der
Politik, die auf dem Wege ist, das bewegende Element
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auf allen Ebenen des nationalen Lebens zu werden.
Tatsichlich bildet in unseren Tagen die Politik den ent-
scheidenden Teil der Aktualitit, die durch alle Kom-
munikationsmittel und Propagandatechniken weit
verbreitet wird; sie nimmt die 6ffentliche Meinung in
Anspruch und konzentriert sie auf die Taten und Ge-
sten der Regierenden; sie hingt das Leben der Vélker
an den «historischen» Ansprachen der nationalen Fiih-
rer, dieser Halbgétter der Neuzeit, auf. Nur Realiti-
ten mit Entscheidungsfihigkeit, der Staat und die Par-
tei, maflen sich den Primat an im Leben der Umma,
der sie soziale und kulturelle Anregungen geben. Zu-
weilen beanspruchen diese Michte gar, stark durch die
ihrem freien Ermessen iiberlassene Gewalt, jedem ein-
zelnen seine Pflichten und seinen Glauben vorzu-
schreiben. Dann hort die Religion aber auf, die erste
Realitdt im muslimischen Leben zu sein, und sie wird
zugleich ihrer traditionellen Funktion als Tragerin von
Symbolen und Kompendium des nationalen Bewufit-
seins beraubt.

In einem solchen sozio-kulturellen und politischen
Kontext verliert die Stimme der Reformer unzweifel-
haft von ihrer Kraft und Wirksamkeit. Die reformeri-
sche Offentlichkeit selbst entwickelt sich schliefilich
im Sinne der modernistischen und laizistischen Ten-
denzen oder folgt dem Beispiel der reformerischen
Stromungen mit einer Konzeption ihrer Aufgabe in
der Neuzeit, die von jener der Salafiyya sehr verschie-
den ist.

Diese zwei Tendenzen erscheinen als logisches Er-
gebnis der zwei Denkrichtungen, die die Geschichte
der Reformbewegung vom Ende des 19. und seit Be-
ginn des 20. Jahrhunderts prigen, nimlich: einerseits
eine liberale Strémung, die eine umfassende Anpas-

! In diesem Beitrag werden Ausdriicke, die in der Islamologie
gebriuchlich sind, verwendet; sie werden hier deshalb kurz definiert :
Islih (Reform, Reformation): Bezeichnung der orthodoxen refor-
merischen Stromung im modernen Tslam.

Salaf (Alte, Vorfahren): eine zur Bezeichnung der groflen Zeugen des
frithen Islams (grosso modo von 622 bis 855) vorbehaltene Benen-
l'l'llng.

Salafiyya : Tendenz, die die Treue zum Geist der Salaf verkiindigt.
Dieser Ausdruck dient zur Bezeichnung der orthodoxen Reformer der
modernen Zeit.

Sunna : die Tradition des Propheten Mohammed.

Umima : die universale islamische Gemeinschaft.

* Von B. Michel und Moustapha Abdel Razik unter dem Titel
«Exposé de la Religion Musulmane» franzosisch herausgegeben
(P. Geuthner, Paris 1925).

Ubersetzt von Dr. Rolf Weibel

sung des muslimischen Lebens an die moderne Welt
befiirwortete, und andererseits eine streng orthodoxe
Stromung, die vom Willen beseelt war, die Integritit
der urspriinglichen Botschaft des Islams in der moder-
nen Welt um jeden Preis zu bewahren und die islami-
schen Werte in ihrer urtimlichen Ganzheit wiederher-
zustellen.

Auch wenn sich die orthodoxe muslimische Re-
formbewegung heute nicht mehr als religiose Bewe-
gung und kulturelle Stromung mit der Kraft, der Ge-
schlossenheit und der Einstimmigkeit, die sie in der
Zwischenkriegszeit charakterisierten, darstellt, ent-
wickelt sie sich unter verschiedenen Formen weiter,
wobei die einen mehr oder weniger stiirmisch, die an-
deren eher zuriickhaltend sind. Ob man die liberale
Reformbewegung der muslimischen Intellektuellen
betrachtet, die fiir ihre Gemeinschaft die Toleranz und
die Freiheit des Geistes fordern, die Emanzipation der
Vélker durch die Bildung verkiinden und ihre optimi-
stische Sicht der menschlichen Entwicklung auf den
Triumph der Vernunft und der Wissenschaft griinden;
oder die kimpferische Reformbewegung der Muslimi-
schen Briider mit ihrer Mystik der stindigen Nachah-
mung des Mohammedschen Modells und ihrem Wil-
len, den Islam in der Welt wirklich gegenwiirtig zu ma-
chen; oder die idealistische Reformbewegung der «lin-

" ken» Jugend, beseelt von einem Anspruch nach sozia-

ler Gerechtigkeit und politischer Moral - jede dieser
Stromungen des Denkens stellt eine der fundamentalen
Optionen der Reformbewegung dar und spiegelt auf
eine gewisse Weise die Spannung wider zwischen den
Kriften der Treue, wenn nicht der Riickwirtsge-
wandtheit, und den Kriften der Anpassung an die Rea-
litit der Neuzeit.
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