Ghazala Anwar

Muslimisch-feministische
Diskurse

Man hat mich gebeten, in einem Beitrag die
religiosen und theologischen Positionen zu
skizzieren, die von muslimischen Feministin-
nen in einigen zentralen und grundlegenden
Fragen eingenommen werden. Ich mochte
meine Erérterung auf solche muslimische Fe-
ministinnen einschrinken, die entweder ihre
Ausbildung an Institutionen in Europa oder
Nordamerika erhalten haben oder zumindest
von der geistesgeschichtlichen Tradition des
Westens beeinfluf8t sind, auch wenn sie in der
sog. muslimischen Welt leben. Ich selbst
schreibe als eine Muslimin, die in Pakistan
geboren und dort sowie in Saudi-Arabien auf-
gewachsen 1st, die als Studentin in die USA
gekommen und, aus verschiedenen Griinden
hier geblieben ist. Ich mochte dankbar aner-
kennen, dafl es der amerikanische Nihrboden
ist, der es mir ermdglicht, muslimisch-femini-
stische Fragen zu erortern.

Nach meiner Definition ist ein Muslim
jemand, dem es um den Frieden geht!l. Unter
Frieden verstehe ich: an nichts Mangel haben.
Islam ist fiir mich Nichtvorhandensein von
jeglicher Gemeinheit, Ungerechtigkeit und
Unterdriickung. Es ist mehr eine Erfahrung,
nach der ich strebe, als ein Konglomerat von
Institutionen, Schriften, Gesetzen, Briuchen
und Ritualen. Ich bin davon iiberzeugt, daff
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Verstindnis

ein solches Verstindnis des Islam als einer
spirituellen Kultur in unserer Tradition Hei-
matrecht hat. Wohl aber kann es sein, daf
diese spirituelle Kultur ganz anderswo zu fin-
den ist als dort, wo man im allgemeinen das
Zentrum der Tradition sieht. Wahrscheinlich
wird sie von den offiziellen Wortfithrern der
Tradition sogar verurteilt.

Ich sehe im Feminismus eine Bewegung
innerhalb der allgemeinen Bewegung zur Wie-
dergewinnung von Wiirde, Freiheit und
Gleichberechtigung nicht nur der Menschen,
sondern aller Wesen, die die Erde bewohnen.
Fir mich besteht zwischen meinem
Verstindnis des Islam als Frieden, als Nicht-
vorhandensein von Mangel, und meinem
des Feminismus kein Unter-
schied. Allerdings gibt es eine grofle Bandbrei-
te 1m Verstindnis dessen, was den Islam und
was den Feminismus ausmacht. Ich verwende
hier einen recht allgemeinen Begriff von Fe-
minismus, wenn ich sage, Feminismus heif3t
dem Wohlergehen der Frauen eine zentrale
Rolle im Leben zu geben. Zwar gibt es nicht
den klaren und evidenten Unterschied zwi-
schen «Mann» und «Frau», und es gibt in der
Menschheit mehr als zwei Geschlechter. Aber
fur diesen Beitrag bediene ich mich der tradi-
tionellen Einteilung, die jedes menschliche
Wesen entweder fiir mannlich oder weiblich
hilt, aus dem einfachen Grund, weil - soweit
mir bekannt - alle, die in die Diskussion
involviert sind, Uber die ich hier berichte, von
dieser Unterscheidung Gebrauch machen. Mir
ist allerdings bewuflt, daf} diese Voraussetzung
betrichtliche unterschiedliche Konsequenzen
hat fiir die Bestimmung des Ziels, fiir die der
Feminismus sich einsetzt, namlich die Befrei-
ung der Menschheit.

Feministinnen stellen heute aus einer Reihe
von Perspektiven Uberlegungen zum Dasein
muslimischer Frauen an. Es ist nicht moglich,
hier einen umfassenden Uberblick zu geben,
es sollen nur einige wichtige Strémungen in-
nerhalb der Islamwissenschaft der westlichen
Welt angesprochen werden, die die Frage der
Unterdriickung aufgrund des Geschlechts in
ihrer Tradition und ihren Gemeinden aufge-
griffen und thematisiert haben. Man kann die
Positionen des Feminismus auf die beiden
autoritativen Texte des Islam - den Koran
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und den Hadith - beziehen sowie auf das
Gesetz, das sich von beiden ableitet. Die mei-
sten Kinder in muslimischen Familien lehrt
man, dafl der Koran wortwortlich das Wort
Gottes 1st und daff der Hadith wortwortlich
das Wort des Propheten Muhammad ist, der
unter gottlicher Eingebung schrieb und vor
Fehlern bewahrt wurde. Die meisten Muslime
halten auch als Erwachsene daran fest, und
auch die meisten muslimischen Gelehrten tei-
len diesen Glauben. Wenn es um die Neube-
stimmung des Verhaltnisses der Geschlechter
geht, bekommen es muslimische Gelehrte also
mit der gottlichen Autoritit zu tun, die dem
Koran und dem Hadith zugesprochen wird.
Im allgemeinen sind muslimische Wissen-
schaftler beim Studium des Korans und des
Hadith mifitrauisch gegeniiber der historisch-
kritischen Methode und zdgern, sie anzuwen-
den. Aber immerhin wurden einige vorsichti-
ge Schritte in dieser Richtung unternommen.
Vor nahezu vierzig Jahren hat Fazlur Rahman
in seiner Dissertation «Islamic Methodology
in History» die historisch-kritische Methode
herangezogen und die Position vertreten, dafl
der grofte Teil der Uberlieferungen in den
kanonischen Hadith-Sammlungen unecht sei.
Sein Werk Ioste heftige Kontroversen aus, und
es stiefl bei muslimischen Gelehrten entweder
auf ausdriickliche Ablehnung oder auf herab-
lassende Nachsicht. Aber nach und nach hat
diese Arbeit doch bewirkt, daR muslimische
Gelehrte, die 1m modernen Westen studiert
haben, damit aufgehért haben, ihre theologi-
schen Ausfiihrungen nur auf den Hadith zu
stiitzen. Sie gaben nun dem Koran grofleres
Gewicht als dem Hadith oder stiitzten ihre
Argumente nur noch auf den Koran. Obwohl
also nach wie vor am Prinzip festgehalten

wird, dal Koran und Hadith die wesentlichen.

autoritativen Texte sind, orientiert sich die
moderne westliche muslimische Theologie vor
allem am Koran. Fiir Fazlur Rahman war der
Koran im wortwortlichen Sinn Wort Gottes,
und er hat die historisch-kritische Methode
nur auf den Hadith angewandt. Aber daf8 die
Methode auch fiir das Studium des Korans
tibernommen wiirde, war nur konsequent. Das
Werk von Mohammed Arkoun zum Korpus
des Korans ist ein behutsamer und abgewoge-
ner Schritt in diese Richtung. Da dem Koran
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eine weit hohere Autoritit zugesprochen wird
als dem Hadith, beschrinke ich mich hier auf
die verschiedenen feministischen Auffassun-
gen, die sich nur auf den Koran stiitzen.

Im Zentrum der gegenwirtigen Diskussion
unter muslimischen Feministinnen stehen sol-
che Gesetze, deren Geltung, wie klassische
Juristen behaupten, auf der Basis bestimmter
Verse des Korans begriindet werden kann.
Sehr umstritten sind in dieser Hinsicht Geset-
ze, die den Personenstand betreffen, unter
anderem die Frage der Polygynie, die korper-
liche Ziichtigung der Frau durch den Ehe-
mann, die einseitige auflergerichtliche Schei-
dung, der Unterhalt, das Sorgerecht fiir die
Kinder, Erbschaftsfragen, Kleidervorschriften
und Zugang von Frauen zu o6ffentlichen
Plitzen und 6ffentlichen Amtern, vor allem in
staatliche Fihrungsimter. In einigen Gemein-
den hat man auch begonnen, die Frage der
liturgischen Leitung aufzuwerfen, im besonde-
ren die Leitung des Freitagsgebets. Allerdings
sehe ich nirgendwo Gelehrte, die fiir das
Recht derer eintreten, die thre homoerotische
Liebe zueinander leben wollen.

Die Antworten auf diese Fragen lassen sich
charakterisieren als 1. apologetisch, 2. reformi-
stisch, 3. transformativ, 4. rationalistisch und
5. rejektionistisch. Wie bei jeder Kategorisie-
rung gilt auch hier, daR die Wirklichkeit
komplexer ist; die Zuordnung kann helfen,
klarer zu sehen, sie kann aber auch verzerren.
AuBerdem kann der einzelne Gelehrte sich
zwischen den genannten Positionen bewegen.

1. Die Apologetlnnen

Es gibt Bewegungen an der Basis, die mit den
islamistischen Bewegungen in verschiedenen
Teilen der islamischen Welt in Beziehung
stehen oder von ihnen inspiriert sind und
den Standpunkt vertreten, dafl der Islam, wie
er im Buch Gottes und im Beispiel des Pro-
pheten aufbewahrt ist, beiden Geschlechtern
alle die Rechte zuerkennt, die sie fiir ihre
Bediirfnisse und ihre persénliche Wohlfahrt
und Erfiillung brauchen. Diese Antwort
macht folgende zwei Unterscheidungen: Ein-
mal, dafl es zwischen den Bediirfnissen und
Wiinschen von Minnern und Frauen einen
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unaufhebbaren Unterschied gibt, der aus den
Geboten und Verboten der Schriften abzule-
sen ist; zweitens, dafl die allgemeine Praxis der
muslimischen Gemeinden es an den Rechten,
die muslimischen Frauen durch die authenti-
schen Texte zugesprochen werden, fehlen lif3t.
In der Betonung der Aussage, dafl Bediirfnisse
von Mainnern und Frauen unterschiedlich
sind, werden die meisten Feministinnen ein
Mittel sehen, mit dem sexistische Institutio-
nen und Strukturen aufrechterhalten werden
sollen. Die zweite Aussage hingegen betonen
auch sie: Der Koran hat den Frauen bestimm-
te Rechte erteilt, die sie nicht wahrnehmen;
die Minner haben ihnen diese Rechte entzo-
gen, oder die Frauen haben sie ihnen - auf-
grund der mangelnden Kenntnis des Korans -
abgetreten. Es geht dann darum, die Rechte,
die der Koran den Frauen zugesteht, ihnen
wieder zuriickzugeben; in manchen Fillen
kann sich dadurch eine Verbesserung der
Umstidnde der betroffenen Frauen ergeben.
Die Apologetlnnen folgen in ihrem Koran-
Studium hauptsichlich der philologischen
und kontextuellen Methode. Der Nachdruck
liegt nicht so sehr darauf, die Verse des Ko-
rans, die das Verhiltnis der Geschlechter zu-
sammenfassen, neu zu interpretieren, sondern
es geht mehr darum, die Frauen iber deren
Sinn und Bedeutung aufzukliren. Allerdings
findet in diesen Koran-Basis-Gruppen wohl
mehr an Neuinterpretation statt, als sie sich
bewufit sind. Der offensichtliche «Vorteil» die-
ser Methode besteht darin, daf von ihr fiir
die Konservativen und fir die Hauptstro-
mung des Islam keine Bedrohung ausgeht,
daf sie eine Art «safe» Feminismus darstellt.

2. Die Reformerlnnen

Wahrend es den Apologetlnnen vor allem um
die Unterscheidung zwischen autoritativen
Texten und gelebter Kultur geht, ist fiir die
Reformerlnnen die Unterscheidung zwischen
den autoritativen Texten und ihrer Auslegung
von grofierer Bedeutung. Nach den Reforme-
tlnnen wurde das Wort Gottes bisher unzu-
linglich verstanden oder miflverstanden. Wie
~die Apologeten verwenden auch die Reforme-

rlnnen philologische und kontextuelle Metho-
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den, um die Koranverse neu zu interpretieren,
aber sie sind sich stirker dessen bewuft, daf
eine Neuinterpretation notwendig ist und daf§
sie eine Neuinterpretation vornehmen. Die
Reformerlnnen hinterfragen die herkémm-
lichen Interpretationen, stellen aber den tradi-
tionellen Glauben, dafl der Koran wort
wortlich das Wort Gottes sei, nicht in Frage.

3. Die Transformerlnnen

Es gibt Gelehrte, die die Tradition tiefgreifend
umgestalten, aber innerhalb des traditionell
vorgegebenen Rahmens des islamischen Dis-
kurses bleiben wollen. Sie verwenden klassi-
sche hermeneutische Methoden, um sich ei-
nen Spielraum fiir ihre Auslegung zu schaffen
und offensichtliche Widerspriiche oder Span-
nungen im Text auszugleichen. So verwendet
zum Beispiel Muhammad Koesnoe, ein mo-
derner Islamwissenschaftler aus Indonesien,
die klassische Unterscheidung zwischen Ver-
sen, die mubkamat (klar, sicher) sind, und
Versen, die mutashabibhat (metaphorisch, unbe-
stimmt, unklar) sind, unterlegt ihr aber einen
vollig anderen Sinn. Die Stelle im Koran (3:7)
lautet:

«(Allah) offenbarte dir die Schrift, in der
viele Verse mafgebend und grundlegend (mu#-
kamat) sind; sie sind die Mutter der Schrift;
andere dunkle, vieldeutige (mutashabibat) sind
bildlich zu nehmen. Die nun im Herzen
zweifeln, diese wollen aus Begierde, Spaltun-
gen zu veranlassen, und auf der Suche nach
esoterischen Bedeutungen jene Gleichnisse
erkliren; aber nur Allah kennt ihre wahre
Bedeutung. Die aber, welche fest in der Er-
kenntnis sind, sprechen: Wir glauben daran,
das Ganze ist von unserem Herrn. So denken
aber nur die, welche verstindigen Herzens
sind.»

Aus der Stelle geht nicht hervor, welche
Verse des Korans mubkamat und welche muta-
shabibat sind, sondern nur, daff es Verse gibt,
die mubkamat, und solche, die mutashabibat
sind. Traditionell gelten als mubkamat die
Verse im Koran, die fiir die Gesetzgebung von
Bedeutung sind und an die sich die Gemein-
schaft halten muf. Koesnoe aber nennt gerade
die Verse mutashabibat, die als gesetzliche Ver-
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bote verstanden werden; wer zu ihnen anhilt,
fithrt die Muslime in die Irre. Damit kehrt er
eine mehrere Jahrhunderte geltende Ausle-
gungsregel um?2. Insofern der Vers 3:7 tat
sachlich nicht spezifiziert, welche Stellen mub-
kamat und welche mutashabibat sind, muf}
Muhammad Koesnoes Interpretation als eben-
so textgetreu gelten wie die bisherige. Die
Konsequenzen, die sich aus seiner Interpretati-
on ergeben, sind allerdings radikal und von
grofiter Tragweite. Tatsachlich er6ffnen sie die
Moglichkeit einer vélligen Neu-Konstitution
der islamischen Gesetzgebung. Muhammad
Koesnoes Deutung gibt den Feministinnen
ein michtiges Werkzeug fir die Behandlung
all der «sexistischen» Verse des Korans in die
Hand. Sie konnen alle als mutashabibat einge-
stuft werden, das heif3t als metaphorisch, unei-
gentlich, esoterisch; wiirde die muslimische
Gemeinschaft auf ihnen als einer gesetzlichen
oder gebriauchlichen Norm beharren, wiirde
site nur in die Irre gefilhrt. Koesnoe macht
einen glinzenden hermeneutischen Schach-
zug; er liflt damit die Tradition intakt und
eroffnet zugleich unbegrenzte Moglichkeiten,
diese Tradition von innen her umzugestalten.

In dhnlicher Weise wendet der Mirtyrer des
Sudan, Mahmud Muhammad Taha, eine an-
dere klassische Unterscheidung - zwischen
Mekka-Versen und Medina-Versen - an, um
seine Sicht eines gewandelten Islam zu pri-
sentieren. Die Kommentatoren des Korans
haben von Anfang an versucht, Zeit und Ort
der Offenbarung zu ermitteln, um die Bedeu-
tung der Verse aus dem Zusammenhang zu
klaren. Taha verwendet diese Unterscheidung
zur Bekriftigung seiner Sicht, dafl der Mekka-
Koran die ewige Botschaft des Islam darstellt,
wihrend der Medina-Koran eine mdgliche
Verkorperung in der Geschichte dieser Bot-
schaft ist. Die Offenbarungen in Mekka sind
zum grofiten Teil poetisch, prophetisch,
egalitir und visionir. Die Medina-Verse sind
demgegeniiber prosaisch. Die Verse mit legisla-
tiver Bedeutung werden zur Medina-Tradition
gerechnet. Tahas Unterscheidung gibt der Ko-
ran-Auslegung die Freiheit, auf der Basis der
ethischen Mekka-Vision eine neue Gesetzge-
bung zu entwickeln. Der Nutzen dieser Be-
trachtungsweise fiir Feministinnen ist offen-
kundig. Taha selbst und einer seiner Schiler,
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Abdullahi an-Naim, haben in thren Publika-
tionen aufrichtig und rechtschaffen die Sache
der Frauen vertreten.

Zwar wenden Koesnoe und Taha altbewihr-
te und anerkannte hermeneutische Prinzipien
an, doch ihre Auffassungen miissen von den
muslimischen Gelehrten oder den muslimi-
schen Feministinnen erst noch wahrgenom-
men und gewertet bzw. weiter entwickelt wer-
den.

4. Die Rationalistlnnen

Manche Feministinnen - wie zum Beispiel
Riffat Hassan aus Pakistan - sagen, da Gott
gerecht und barmherzig ist, konnen seine
Worte nur in Kategorien ausgelegt werden,
die mit den gottlichen Eigenschaften iber-
einstimmen3. Diese Sicht mifit den Koran am
Kritertum der Gerechtigkeit, statt entgegenzu-
nehmen, was der Koran als gerecht bezeichnet.
Besser gesagt, sie entnimmt aus einigen Versen
des Korans eine bestimmte Konzeption oder
Vision von Gerechtigkeit und beurteilt von
ihr aus andere Verse, die dieser Vision entge-
genstehen. Ich anerkenne das moralische En-
gagement dieser Position, aber sie ist dem
Koran insofern fremd, als sie einige Verse
zum Mafistab macht, an dem die Interpretati-
on anderer Verse ausgerichtet werden mufi.
Und die Entscheidung, welchen Versen
Prioritit zukommt, ist von der jeweiligen Per-
son abhingig. ;i

Es gibt keinen Ausweg aus dem Dilemma,
dafl man in einen Text hineinliest, was man
aus thm herauslesen will. Aber nicht klar zu
formulieren, daff man sowohl innerhalb wie
auflerhalb der Welt des Korans steht, wihrend
man eine bestimmte Position von Gerechtig-
keit und Gleichheit vertritt, gefdhrdet die in-
tellektuelle Redlichkeit und hat auch sonst
noch verschiedene Nachteile. Ein schwerwie-
gender Nachteil ist, daff dadurch eine ehrliche
Diskussion von Problemen, die sich auf das
Wesen der Offenbarung beziehen, verhindert
wird: Was 1st konstitutiv fiir die Offenbarung?
Wem steht sie zu? Welche Autoritdt verleiht
sie einem Menschen in der grofleren Gemein-
schaft?

Eine andere Form des Rationalismus vertritt
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Fazlur Rahman. Sollen neue theoretische Rah-
menbedingungen fiir das islamische Recht er-
stellt werden, sei dazu eine philosophische
Reflexion nétig. Rahman bemingelt, daf§ die
Vorgehensweise der frithen muslimischen Juri-
sten bruchstiickhaft war. Sie hantierten mit
bestimmten Versen, die sie als Grundlage fiir
die besondere Gesetzgebung nahmen, anstatt
vom Islam ethische Prinzipien abzuleiten und
diese zur Grundlage einer stimmigen Gesetz-
gebung zu machen. Fazlur Rahman betont die
Notwendigkeit, eine auf dem Koran aufbauen-
de islamische Theologie auszuarbeiten. Diese
Theologie konnte die Grundlage fiir eine isla-
mische Ethik abgeben, die damit ebenfalls im
Koran begriindet wire. Diese Ethik wiederum
wiirde den Rahmen bieten, innerhalb dessen
verschiedene Systeme islamischen Rechts ent-
wickelt werden konnten. Als Rationalist und
Modernist schrieb Fazlur Rahman selbst
Beitrige, in denen er einige rechtliche Fragen
behandelt, die fiir die Frauen von Bedeutung
sind; er legt dort die relevanten Verse des
Korans in Ubereinstimmung mit seinem libe-
ralen Standpunkt aus.

5. Die Rejektionistlnnen

Es gibt einige wenige Muslime, die, ihr Leben
riskierend, dem Koran die Berechtigung ab-
sprechen, Frauen zu diskriminieren. Fiir sie 1st
der entscheidende Bezugspunkt die Erfahrung
der Frauen, und jedes Argument, egal aus
welcher Quelle es stammen mag, das die
Unterdriickung der Frauen rechtfertigt, ist fiir
sie unannehmbar. Taslima Nasrin aus Bangla
Desh ist eine solche Feministin. Sie hat 6f
fentlich dafiir pladiert, frauenfeindliche oder
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I «Islam» wird im Deutschen gewéhnlich mit «Erge-
bung (in Gottes Willen)» wiedergegeben; bringt man die
Konsonantenfolge s-l-m mit dem arabischen Wort «sa-
lam» und dem hebriischen Wort «shalom» in Verbin-

dung, kann man Islam auch mit «Friede» iibersetzen
(Anm. d. Ubers.).

Chatsumarn Kabilsingh
Der feministische

Diskurs im Buddhismus

Von Wesen und Lehre des Buddhismus wenig-
stens ein gedringtes grundlegendes Verstind-
nis zu haben, ist insbesondere fiir nichtbud-
dhistische LeserInnen unerlifflich. Den ge-
schichtlichen Anstof zum Buddhismus als Re-
ligion gab im 6. Jahrhundert ein junger Prinz
aus dem Stamm der Schakja in Kapilawastu,
heute Nepal. Er wurde als Prinz Siddharta
geboren. Nachdem er den grundlegenden An-
forderungen, die sich fiir einen Prinzen gezie-
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2 Ich beziche mich auf ein Gesprich mit Mr. Koesnoe
am Colorado College, das 1990/91 stattfand.

3 Man kénnte Riffat Hassan auch zu den Reformerln-
nen zihlen. Die rationalistische Position hat sie in einer
Rede vom Mirz 1995 bei einem Forum des Vorberei-
tungskomitees zur Vierten UN-Frauenkonferenz in New
York City vorgetragen.
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men, entsprochen hatte, wurde er mit einer
schénen Prinzessin verheiratet und fiihrte ein
gliickliches und verschwenderisches Leben, bis
er bei einer Ausfahrt durch die Stadt einem
Kranken, einem Alten und einem Toten, der
zu Grabe getragen wurde, begegnete. Diese
Tatsache, daff ndmlich der einmal geborene
Mensch diesen Leiden nicht entgehen kann,
beunruhigte ithn zutiefst. So begann er, inten-
siver dariiber nachzudenken, wie dieses Leiden
tiberwunden werden kénne. Mit 29 Jahren
verlieff er all seine Habe, gab seinen weltli-
chen Lebensstil auf, um nach einem spirituel-
len Weg zur Uberwindung des Leidens von
Krankheit, Alter und Tod zu suchen.

Er verbrachte sechs Jahre mit der Suche
nach einer Antwort, probierte verschiedene
Methoden der Selbstentsagung aus, wie sie in
jenen Tagen von indischen Weisen praktiziert
wurden, nur um am Ende festzustellen, daf}
sie alle keine Antwort auf sein dringendes



