Teil A: Theoretischer Analyserahmen

II. Zu Bedeutung und Wandel religioser Autoritat

In vielen akademischen Disziplinen gilt der Ausdruck Autoritdt als ein
héufig diskutierter und nicht selten umstrittener Arbeitsbegriff, welcher
der Bestimmung und Einordnung von machtbezogenen Phinomenen
dient.”? Eine erste systematische Untersuchung der Bedeutung und der
Rahmenbedingungen von Autoritdt in ihren unterschiedlichen Auspra-
gungen liefert Max Weber (gest. 1920)'> in seinem posthum erschiene-
nen Hauptwerk Wirtschaft und Gesellschaft — in diesem finden sich auch
zahlreiche Aussagen, die Aufschliisse iiber die Ansichten Webers zum
Islam geben. Seine angekiindigte Studie zum Islam hat er, so Schluchter,
vor seinem Tod nicht vollenden kdnnen.?* Dennoch liegen bereits einige
religions- bzw. islamwissenschaftliche Studien vor, die Webers Theorien
zum frithen Islam rekonstruieren und dabei jene widerlegen, die bis
heute darin Argumente fiir die Inkompatibilitdt von Islam und Moderne
sehen wollen.”?> Zwar wird in einschldgigen Studien seine Autoritatsty-
pologie aufgegriffen, um bestimmte Macht- oder Herrschaftsphanomene
im Islam zu erklaren, sie konzentrieren sich aber im Unterschied zur
vorliegenden Untersuchung vorwiegend auf den schiitischen Islam im
Kontext politischer Machtverhiltnisse oder auf die Veralltaglichung reli-

122 vgl. 7. B. Horkheimer: Theoretische Entwiirfe iiber Autoritit; Eschenberg: Uber
Autoritdt; Arendt: Fragwiirdige Traditionsbestinde, S.137-189; Geissler: Autoritt;
Hennen/Wolfgang: Autoritit; Popitz: Phdnomene der Macht. Nach romischem
Recht stellt auctoritas, von dem das Wort Autoritat abstammt, nicht blof§ ein Gut-
achten dar, sondern einen einflussreichen Ratschlag, der von einem auctor (Instanz,
Gewihrsmann) ausgesprochen wird und dem sich die ratsuchende Person ohne
direkte Gewaltanwendung unterwirft. Auctoritas ist also in diesem Sinne ,die Eig-
nung, mafSgeblichen Einfluff auf die Entscheidungen des anderen kraft {iberlegener
Einsicht auszuiiben. Heinze: Auctoritas, S. 353; weiterfithrend dazu Popitz: Phéno-
mene der Macht, S.106.

12371 Webers Werk und Wirken siehe z. B. Breuer: Max Webers Herrschaftssoziologie,
passim; Kaiser: Max Weber in der Welt; Utz: Charisma, S. 54-58.

124 g, Schluchter: Einleitung, S. 20-23.

125 Riir einen Uberblick siche z. B. Turner: Weber and Islam; Klinkhammer: Moderne
Formen, S.58-64; Stauth: Islam und westlicher Rationalismus, S. 217ff.; zu Webers
Vorstellungen des islamischen Rechts siehe z. B. Schacht: Zur soziologischen Be-
trachtung des islamischen Rechts, S.207-238; Crone: Max Weber, das islamische
Recht; Levtzion: Aspekte der Islamisierung, S. 142-156.
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gioser Autoritdt im Hinblick auf die Person Muhammads und auf seine
Nachfolge - und sind dariiber hinaus theoretischer Natur.!2¢

Auf der Grundlage von Webers o.g. Werk stelle ich im Folgenden
den Autorititsbegriff vor und diskutiere dann die Ubertragbarkeit seiner
soziologischen Theorien auf das Phanomen der religiosen Autoritit im
sunnitischen Islam. Webers Uberlegungen eignen sich fiir die vorliegen-
de Studie besonders, da er bei der Problematisierung des Autoritétsbe-
griffs eine Vorreiterrolle einnimmt und Autoritdt nicht als etwas Stati-
sches oder Gegebenes, sondern als wechselseitige Beziehung zwischen
zwei Akteur:innen versteht, die Veranderungen unterliegt und einen
prozessualen Charakter besitzt. Das von ihm formulierte Modell bietet
daher einen tragfihigen Zugang, Entstehungs- und Transformationspro-
zesse von Autoritdt im Islam zu analysieren und soziologisch einzuord-
nen.

Dariiber hinaus geht es Weber in seinem Gesamtwerk in letzter Kon-
sequenz um den Menschen und seine Lebensfithrung in Bezug auf Re-
ligion, Staat und Gesellschaft. Dabei versteht er den Begriff der (religio-
sen) Lebensfiihrung, wie er in der vorliegenden Arbeit verwendet wird,
als die aktive Steuerung des gesamten alltagspraktischen Handelns durch
Werte und Normen, die auf religiosen Maximen beruhen kdonnen, sich
aber zugleich von politischen, sozialen oder 6konomischen Gegebenhei-
ten inspirieren lassen. Die Lebensfithrung bezieht sich demnach im Un-
terschied zum Lebensstil (also der Lebensweise einer bestimmten Grup-
pe) sowohl auf praktisches Verhalten als auch auf Normorientierungen
und Lebensordnungen der Gesellschaft — sie betont die individuelle
Aktivitdt und verbindet Individuum und Gesellschaft wechselseitig.!”

Wie im Laufe der Arbeit aufgezeigt wird, stellt eine islamkonforme Le-
bensfithrung ein Handeln dar, das nicht immer traditionsgebunden und
durch unkritischen Gehorsam gegeniiber den religiosen Autoritédtstra-
ger:innen gepragt ist, sondern auch mit subjektivem Sinn und religioser
Autonomie ausgestattet sein kann. Das bedeutet, dieses Handeln kann
mit unterschiedlichen Interessen verbunden sein. Letztlich beeinflussen
die sozio6konomische und politische Lage sowie die daraus resultieren-
den Anforderungen des Alltags auch die Erwartungen, welche die Glau-
bigen an die Religion richten.

126 Vgl. z. B. Arjomand: The Shadow of God, S.1-21; Ashraf: Theocracy and Charisma;
Dabashi: Authority in Islam, passim; Mouline: The Clerics of Islam, S. 5ff.

127" Das Konzept der Lebensfithrung ist sehr eng mit dem religionssoziologischen Werk
Max Webers verbunden. Dort ist er bemiiht, allgemeine Gestaltungsprinzipien der
Lebensfithrung in analytischer und normativer Hinsicht zu bestimmen. Weber:
Wirtschaft und Gesellschaft, v. a. S. 275f., 320f.
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1. Der Autoritditsbegriff aus soziologischer Sicht

In seiner Herrschaftssoziologie entwirft Weber eine strukturgebende Au-
toritatstypologie, die das soziale Handeln und die Machtverhéltnisse
zwischen den Menschen erkldrt und einordnet. Dort spricht er von
Macht und Herrschaft als Idealtypen, die ein besseres Verstindnis des
menschlichen Handelns und sozialer Beziehungen erméglichen: Den
Begriff Macht definiert er als ,jede Chance, innerhalb einer sozialen
Beziehung den eigenen Willen auch gegen Widerstreben durchzusetzen,
gleichviel worauf diese Chance beruht.1? Demnach ist Macht eingebet-
tet in den Kontext einer sozialen Beziehung und fufit auf einer situativen
Chance, dem eigenen Willen Geltung zu verschaffen. Dies muss nicht
zwingend auf die Entstehung von Konflikten oder gar auf Gewaltanwen-
dung hinauslaufen. Die Definition verweist aber auf das Potenzial des
Machthabers, seine Beschliisse im Falle eines Konflikts ,auch gegen
Widerstreben® der Beteiligten durchzusetzen — wenn nétig unter Einsatz
entsprechender Sanktionsmittel.

Den Begriff Herrschafft, fiir den Weber das Wort Autoritdit zundchst als
Synonym verwendet (das er aber spéter dann weitgehend aufgibt), ver-
steht er als ,,Chance, fiir einen Befehl bestimmten Inhalts bei angebbaren
Personen Gehorsam zu finden."”? Demzufolge setzt eine Autoritétsbezie-
hung im Unterschied zum Machtbegrift voraus, dass die Beherrschten
sich der:dem Herrscher:in freiwillig fiigen. Sie erkennen also die Uberle-
genheit der Autoritéitsinstanz an — mit Horkheimers Formulierung han-
delt es sich um eine ,bejahte Abhidngigkeit®*® Dariiber hinaus besteht
ein Autoritatsverhaltnis immer im Rahmen einer legitimen, also als giil-
tig anerkannten gesellschaftlichen Ordnung. Macht wird zwar auch in-
nerhalb sozialer Beziehungen zwischen einzelnen Individuen ausgetibt,
dies ist aber nicht immer klar geregelt und kann sowohl innerhalb als
auch aufSerhalb gesellschaftlicher Ordnungen erfolgen.'!

128 Ebd., S.28, 542.

129 Ebd., S. 28, 122.

130 Tn diesem Sinne versteht Horkheimer Autoritit als rechtmiBig anerkannten Ein-
fluss, der sich aus ,bejahte[r] Abhédngigkeit” ergebe. Eine solche Abhéngigkeit lasse
sich nicht nur im Feld der Religion beobachten, sondern auch in allen alltéglichen
Vorstellungen des Menschen. Dabei merkt er an, dass es keine allgemeingiiltige
Definition des Begriffs geben konne, da Autoritit stets in gesellschaftliche Zusam-
menhinge eingeflochten sei und sich ihre Bedeutung je nach Kontext verdndere.
Horkheimer: Theoretische Entwiirfe iber Autoritat, S. 24f.

131 Vgl. Weber: Wirtschaft und Gesellschaft, S.28f.,, 122. Siehe auch Maurer: Herr-
schaftssoziologie, S. 25.
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Im Rahmen eines solchen Autorititsgeflechts basiert die Beziehung
zwischen den iibergeordneten und den untergeordneten Personen auf
Befehl und Gehorsam. Das bedeutet, eine Autoritatsperson spricht An-
weisungen aus, denen die Autorititsglaubigen aus freien Stiicken folgen,
wobei die Heilsperspektive im Jenseits oder die Hoffnung auf Erfolg
im Diesseits die Antriebskraft fiir die Unterwerfung darstellen. Auf der
Basis der Anerkennung passen sich die Glaubigen nicht nur in ihrem 6f-
fentlichen, kontrollierbaren Verhalten diesen Anweisungen an, sondern
auch im Privatleben und in all dem, was man unbeobachtet tut.*> Im
Anschluss an Weber schreibt Popitz in diesem Zusammenhang: ,, Autori-
tatswirkungen fithren zu Anpassungen, die iiber den Kontrollbereich der
Autorititsperson hinausreichen.?

Als Folge der Anerkennung von Autoritdt bzw. von Macht konstatiert
Weber die Entstehung unterschiedlicher sozialer Klassen, mit der eine
ungleiche Verteilung von Kapital verschiedener Art einhergeht.** In
seiner Diskussion iiber soziale Ungleichheiten greift Bourdieu Webers
Theorie auf und spricht von vier Kapitalarten, die im Rahmen einer
stabilen Autoritdtsbeziehung den Autorititstrager:innen zugutekommen:
von okonomischem Kapital (materielle und finanzielle Ressourcen), kul-
turellem Kapital (Bildungstitel, intellektuelle Fahigkeiten), sozialem Ka-
pital (soziale Beziehungen und Gruppenzugehdrigkeit) sowie symboli-
schem Kapital. Letzteres besteht in Ansehen, Prestige oder Ehre eines
Individuums und geht mit dem Besitz der anderen Kapitalformen ein-
her.3

Das Streben nach diesen Arten von Kapital erklirt die zunehmende
Konkurrenz religioser Akteur:innen um die Lai:innen; fiir sie sind ein-
fache Glaubige die Quellen dieser Kapitalarten. Thr Autorititsglaube
verschafft ihnen zumindest soziales und ein symbolisches Kapital — im
schiitischen Islam dariiber hinaus auch 6konomisches Kapital.*¢ Die
Zuschreibung von Autoritit ist also eine Ressource besonderer Art.

132 Vgl. Weber: Wirtschaft und Gesellschaft, S.122, 275f; Popitz: Phinomene der
Macht, S.106f,, 108.

133 Popitz: Phdnomene der Macht, S.108.

134 Vgl. Weber: Wirtschaft und Gesellschaft, S. 266, 531ff.

135 Vgl. Bourdieu: Die verborgenen Mechanismen der Macht, S. 52ft.; ders.: Okonomi-

sches Kapital, S.183-198. Bourdieu definiert religidse Autoritit als ,das Produkt

einer Transaktion zwischen den religiésen Akteuren und den Laien [...], innerhalb

derer die fiir jede Kategorie von Akteuren und jede Kategorie von Laien spezifi-

schen Interessensysteme ihre Befriedung finden sollen [...].“ Bourdieu: Das religiose

Feld, S. 28.

Im zwolfer-schiitischen Islam haben die Nachahmer:innen an ihre Instanzen der

Nachahmung ein Finftel (hums) des iberschiissigen erworbenen Kapitals nach

Abzug aller abzugsfahigen Kosten jahrlich abzugeben. Je grofler die Zahl der Nach-

136
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Definiert nach Bourdieu, bildet das Delegationsprinzip in diesem
Zusammenhang die Grundlage der Autoritdtsbeziehung. Fiir die vorlie-
gende Studie bedeutet dies: Einfache Glaubige delegieren ihre Pflicht,
sich um die Erkenntnis von Normen fiir religionsbezogene Fragen zu
bemiihen, an religiose Spezialist:innen und erkennen diese dadurch als
Autoritdtspersonen an. Bourdieus Delegationstheorie resoniert mit der
in der Islamwissenschaft haufig vertretenen Theorie, der zufolge einer
Autoritatsinstanz durch die Delegation der Erkenntnispflicht Vorteile
zukommen. Zwar ist zu erwarten, dass die Anerkennung von Autoritit
fir die Autoritdtstragenden bestimmte Privilegien bringt, es ist jedoch
nicht immer von Vorteil, wie in Kapitel I, 3.8 erlautert wird.

Gibe es keine Anerkennung bzw. keine Delegation, dann wiirden die
Befehle nicht befolgt werden. Es gidbe ergo kein Autoritdtsverhdltnis.
Die Autoritdtsperson konnte in diesem Fall ihren Willen entweder gar
nicht durchsetzen oder nur gegen das Widerstreben der Beherrschten.
Dies entspriache jedoch nicht dem Sinngehalt der Autoritit, sondern
dem der Macht. Autoritit stellt demnach eine reziproke Beziehung zwi-
schen einer Autorititsinstanz und den Autorititsgldubigen dar, wobei
fiir Letztere ein Interesse am Gehorchen besteht.””” In diesem Sinne hat
Campbell schon frith hervorgehoben, dass Autoritat beziehungsférmig
zu verstehen sei. Im Anschluss an die Idealtypen Webers differenziert sie
— ahnlich wie Lambek und Gifford - zwischen biirokratischen, traditio-
nellen (,textual®) und charismatischen (,personal“) Formen religioser
Autoritdt: , Authority may be based on allegiance to a legally established
system, a certain position or role established through a particular tradi-
tion or history, or to the personification of a specific belief*.13

Wie im empirischen Teil dieser Studie zu zeigen sein wird, ist vor die-
sem Hintergrund zu erwarten, dass es seitens muslimischer Autoritdts-
glaubiger unterschiedliche Griinde gibt, einen Befehl bzw. eine Fatwa zu
befolgen. Hierfiir bestehen verschiedene Legitimitatsgrundlagen. Nach
Weber konnen die Motive des Gehorsams innerhalb einer Autoritétsbe-
ziehung mannigfaltig sein. Insgesamt nennt er vier derartige Motive,
in denen sich die unterschiedlichen Typen sozialen Handelns widerspie-
geln:

— affektuell: Das Handeln ist durch Gefiihle stark beeinflusst und erfolgt
ohne Reflexion bzw. Rationalisierung;

ahmer:innen, desto héher sind also die finanziellen Einkiinfte. Vgl. statt vieler
Buchta: Schiiten, S. 48f.

137 Vgl. Weber: Wirtschaft und Gesellschaft, S. 122, 28f.

138 Campbell: Who's got the power?, S.1046; Lambek: Certain Knowledge; Gifford:
Religious authority. Siehe auch Lawrence: Allah On-Line.
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— blofse Sitte: Der Gehorsam beruht auf tradierten Werten und eingeleb-
ten Traditionen;

— Interessenlage: Der Gehorsam ist an zweckrationalen Erwidgungen
von Vor- und Nachteilen orientiert;

- wertrational: Der Gehorsam basiert auf bewusstem Glauben an den
Eigenwert einer Handlung - er erfolgt aus eigener Uberzeugung von
dem, was Pflicht oder religiése Weisung ist.'*

Im gleichen Atemzug merkt Weber jedoch an, dass eine Autorititsbezie-
hung, die sich rein auf diese Gehorsamsmotive stiitzt, ,relativ labil®
und von Riickschlagen bedroht sei. Um dieser potenziellen Instabilitét
entgegenzuwirken und die Autoritdt zu festigen, miisse sie einen Legiti-
mitdtsgrund haben.** Davon ausgehend spricht er von drei Idealtypen
legitimer Autoritdt. Diese Legitimierung erfolgt nach Weber durch Cha-
risma, Tradition oder Legalitdt (siehe folgende Tabelle).14!

Handlungstypen Gehorsamsmotive Autoritdtstypen
affektuell Gefiihle/Emotionen charismatisch
traditional eingelebte Gewohnheiten traditionell
zweckrational Interessenlage legal bzw. institutionell
wertrational Rationalitdt -

Ein Blick auf die Tabelle zeigt, dass Weber keinen vierten Autoritits-
typus ausdriicklich formuliert hat, der aus dem wertrationalen Hand-
lungstypus und dem Gehorsamsmotiv der Rationalitdt hervorgeht. Dies
hat in der Forschung zu einer Kontroverse gefiihrt, in deren Rahmen
verschiedene Versuche unternommen wurden, ,Weber’s Missing Autho-
rity Type“ zu rekonstruieren. So spricht Willer bspw. von ,ideological
authority“ als viertem Idealtypus legitimer Herrschaft, ,which rests upon
a faith in the absolute value of a rationalized set of norms.“*? Baumann

139 Mit Webers Worten heif3t es: ,Rein wertrational handelt, wer ohne Riicksicht auf
die vorauszusehenden Folgen handelt im Dienst seiner Uberzeugung von dem,
was Pflicht, Wiirde, Schonheit, religiose Weisung [... ist]. Wertrationales Handeln
[ist] ein Handeln nach ,Geboten' oder gemifd ,Forderungen; die der Handelnde
an sich gestellt glaubt.* Weber: Wirtschaft und Gesellschaft, S.12f. Weiterfithrend
dazu Wagner: Herrschaft und soziales Handeln, S. 55-63; Baumann: Die Motive des
Gehorsams, S. 357, 362.

Dazu sagt Weber: ,Keine Herrschaft begniigt sich, nach aller Erfahrung, freiwillig
mit den nur materiellen, affektuellen oder nur wertrationalen Motiven als Chancen
ihres Fortbestandes. [...] Jede Herrschaft sucht vielmehr den Glauben an ihre ,Legi-
timitat’ zu erwecken und zu pflegen. Weber: Wirtschaft und Gesellschaft, S.122.

In Anlehnung an Baumann: Die Motive, S. 358.

Willer: Max Weber’s Missing Authority Type, S. 235; siche auch Satow: Value-Ratio-
nal Authority, S. 526ff.; weiterfithrend dazu Baumann: Die Motive, S. 368f.

140

141
142
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hingegen erkldrt diese Inkohdrenz damit, dass es Weber dabei letztlich
um die Unterscheidung normativer und nicht-normativer Motive ging.143

In der Tat richtet Weber seine Analyse auf die drei normativen Auto-
ritatstypen und unterstreicht ihre Normativitit und Dauerhaftigkeit. Da-
raus folgt, dass die jeweiligen Autorititstrager:innen normativ berechtigt
sind, Befehle zu erteilen und Gehorsam zu verlangen, wiahrend Unterge-
ordnete entsprechend verpflichtet sind, diesen Folge zu leisten.** Die
Frage, ob die von Weber entwickelte Typologie legitimer Herrschaft eine
hinreichende Grundlage fiir die Erfassung religioser Autoritdtsmuster im
Kontext der Fragestellung dieser Studie bietet, wird im Verlauf der Arbeit
erortert (vgl. Kap. VIII). Eine erste Verbindungslinie bildet hierbei der
Glaube an die Legitimitit der jeweiligen Autoritdtsinstanz. Weber be-
trachtet diesen nicht nur als zentrales Element des Gehorsams, sondern
vielmehr als die fundamentale Basis stabiler Autorititsbeziehungen, wie
im Folgenden niher ausgefiihrt wird.45

1.1. Charismatische Autoritdt

Im Rahmen der charismatischen Autoritat liegt der Anerkennung einer
Autoritdtsperson deren charismatische Qualifikation zugrunde. Der
Glaube ,an die Heiligkeit oder die Heldenkraft oder die Vorbildlichkeit
einer Person oder der durch sie offenbarten oder geschaffenen Ordnun-
gen“%® bildet die Grundlage dieser Autoritdtsform. Thre Legitimitat wird
bestimmt durch affektuelle Hingabe seitens der Glaubigen an die auto-
ritative Person, die aufleralltigliche Fahigkeiten besitzt — sie hat eine
Offenbarung empfangen oder ihr Heldentum bzw. ihr vorbildliches Ver-
halten unter Beweis gestellt.*”

Die Fiigsamkeit der Autoritdtsglaubigen ist zwar irrational, da sie sich
an der Ubernatiirlichkeit und den besonderen Qualititen der Autoritits-
person orientiert. Sie bleibt dennoch bedingt durch deren Erfolge wie -
im Hinblick auf die Religion - die Erfiillung von Prophezeiungen, die Si-
cherstellung des Wohlergehens der Gemeinschaft oder die Vollbringung

143 Vgl. Baumann: Die Motive des Gehorsams, S. 368.

144 Vgl. Weber: Wirtschaft und Gesellschaft, S. 12f.

145 g, ausfihrlicher dazu ebd., S. 13, 124f.; Baumann: Die Motive.

146 Weber: Wirtschaft und Gesellschaft, S. 124.

147 Weber definiert ,Charisma als »aufleralltaglich [...] geltende Qualitdt einer Persén-
lichkeit [...], um derentwillen sie als mit tibernatiirlichen oder tibermenschlichen
oder mindestens spezifisch aufleralltiglichen, nicht jedem anderen zugénglichen
Kriften oder Eigenschaften [begabt] oder als gottgesandt oder als vorbildlich und
deshalb als ,Fiithrer* gewertet wird.“ Ebd., S. 140.
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von Wundern."8 Die soziale Geltung charismatischer Autoritdt beginnt
also erst mit ihrer Wertung und Anerkennung seitens der Gefolgschaft
und die soziale Beziehung erst mit dem Zusammenspiel des Verhaltens
der Autoritatsperson mit ihrer Deutung durch ihre Mitmenschen.* In
diesem Sinne gilt der Prophet Muhammad als charismatische Autoritat,
wie in Kapitel II., 3 ndher erdrtert wird.

Die charismatische Autoritdtsform steht vor einer grofien Herausfor-
derung: Sie bleibt nicht ohne Weiteres dauerhaft bestehen. So kann
eine Person mit Charisma laut Weber zunachst aufleralltagliche, tiber-
natiirliche Eigenschaften vorweisen. Mit der Zeit setzt aber bei der An-
hingerschaft ein Gewohnungseffekt ein.!”® Das Charisma verliert also
an Bedeutung bzw. an Wirkung. Um dennoch den Gehorsam und die
Fiigsamkeit der Autorititsgldubigen auf Dauer zu erhalten, sieht Weber
die Notwendigkeit der ,Veralltaglichung des Charisma[s]“!!

Das Charisma zu veralltdglichen, heif’t, es in den gesellschaftlichen
Alltag zu integrieren und in soziale Strukturen einzubetten. Die:der neue
Charisma-Tragende steht dann in der Verantwortung, die materiellen
und ideellen Interessen der Anhidngerschaft zu sichern und fiir die
~-Neubelebung der Gemeinschaft® zu sorgen, indem sie:er die gegebenen
Normen an die Alltagsbedingungen anpasst oder Ldsungen fiir neu
auftretende Probleme bietet.? Diese Veralltdglichung kann sich nach
Webers Darstellung auf zwei verschiedene Weisen vollziehen, die sich
nicht gegenseitig ausschlieflen:

Das Charisma wird traditionalisiert oder legalisiert. Das bedeutet,
die Lehren und Praktiken eines charismatischen Anfiihrers — wie des
Propheten Muhammad im Islam - werden zu Gewohnheiten und Tra-
ditionen, hier: Koran und Sunna. Diese werden von den Menschen zu-
néchst unverbindlich als Regeln und Maf3stdbe fiir die Bestimmung des
Verhaltens und sozialen Handelns angenommen. Sie konnen dariiber
hinaus durch Gesetzgebung in die Gesellschaft eingefithrt und durch
entsprechende Institutionen vertreten, also legalisiert werden.!?

Das Charisma kann also, wie auch Schluchter schlussfolgert, in tradi-
tionelle oder legale Autorititen einmiinden. Somit kann es zum Bestand-
teil der beiden im Folgenden darzustellenden Autoritétstypen werden -
und dadurch dauerhaften Bestand erlangen.’>* Weber fiihrt unterschied-

148 Ehd.,, S.140.

149 Vgl. ebd., S.140; siehe auch Utz: Charisma, S. 54.

150 Vgl. Weber: Wirtschaft und Gesellschaft, S. 143, 147.

151 Ebd,, S. 655, 147.

152 o, ebd., S.143.

153 vgl. ebd., S.143.

154 vgl. Schluchter: Umbildung des Charismas, S. 535-554.
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liche Wege der Weitergabe bzw. Umbildung charismatischer Autoritit
an:

a) Die charismatische Person sucht selbst eine:n Nachfolger:in mit ent-
sprechenden Qualifikationen aus. Diese:r wird von ihr und/oder der
Anhdngergemeinde ins Amt eingesetzt.

b) Die Ernennung der Nachfolge kann nach bestimmten Techniken
erfolgen, wie Offenbarung, Orakel oder Los.

c) Charismatische Autoritdt kann an die néchsten Familien- oder Sip-
penmitglieder vererbt werden.

d) Das Charisma wird rituell versachlicht.

Charisma kann demzufolge entweder durch eine personale Nachfolge
(Erbcharisma) oder aber als Qualitidt von Amtern (Amtscharisma) ver-
alltiglicht und somit auf Dauer verstetigt werden. Letztere Form entsteht
nach Webers Darstellung, wenn soziale Dauergebilde, also ,,soziale Insti-
tutionen® geschaffen werden.!*

Das bedeutet im Kontext der vorliegenden Studie, dass eine religiose
charismatische Autorititsperson wie ein Kadi/Richter oder Mufti zu-
gleich an ein Amt gebunden sein und ihre Entscheidungen mit Traditio-
nen rechtfertigen kann. Dass Charisma veralltiglicht werden kann und
auf andere Personen iibertragbar ist, heif3t in letzter Konsequenz, dass
es durch die Aneignung bestimmter Qualifikationen erworben werden
kann.*® Ein Teil der fachlichen Kompetenz ist die Tradition, wie im
Folgenden dargelegt wird.

1.2. Traditionelle Autoritdt

Die Legitimitdt traditioneller Autoritét basiert nach Webers Darstellung
auf dem Glauben an die Heiligkeit traditionell iiberlieferter Regeln und
bereits bestehender Ordnungen, die von fritheren ,,Herrengewalten bzw.
charismatischen Autoritatspersonen hinterlassen worden sind. Der Legi-
timationsgrund beruhe weder auf rationalen noch auf gefithlsmafiigen
Motiven, sondern auf ,dem Alltagsglauben an die Heiligkeit von jeher
geltender Traditionen und die Legitimitdt der durch sie zur Autoritat
Berufenen [...]."” Es sind in diesem Zusammenhang also nicht aufler-

155 Vgl. Weber: Wirtschaft und Gesellschaft, S. 143, 663, 667; Gebhardt: Charisma und
Ordnung, S. 53.

156 Giehe ausfiihrlich dazu Gebhardt: Charisma und Ordnung, S.51; Lipp: Charisma,
S.16.

157" vgl. Weber: Wirtschaft und Gesellschaft, S. 124, 130f.
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gewohnliche Charaktereigenschaften, die eine Person zur Autoritdt ma-
chen, sondern die Traditionen.

Die Ressourcen der Legitimitat von traditioneller Autoritét sind nach
Webers Verstindnis jedoch nicht nur bestehende Traditionen. Die Au-
toritatsperson kann auch gestiitzt auf eigenes Résonieren selbststindig
Entscheidungen féllen und diese wiederum mit traditionellen Gepflo-
genheiten rechtfertigen. Diese Form von Autorititsbeziehung ldsst dem-
nach einen gewissen Spielraum fiir das personliche Ermessen der Auto-
ritdtsperson. Dabei ist der ihr entgegengebrachte Gehorsam der Tradi-
tion zu verdanken. Es ist die Tradition, die der autoritatsbesitzenden
Person die ,Eigenwiirde® verleiht, eigenstindig Anweisungen zu geben
und von den Untergebenen Gehorsam zu verlangen.!>8

Ein besonderes Kennzeichen traditioneller Autoritit ist die Unabhéan-
gigkeit von Institutionen. Sie ist nicht an eine Institution oder ein Amt
gebunden - vielmehr an eine bestimmte Person, die durch traditionell
tiberlieferte Kriterien definiert wird. Die Autorititsgldubigen fiigen sich
demnach nicht der Institution, sondern der Autorititsperson, genauer
gesagt der Tradition.””

Im Hinblick auf die vorliegende Untersuchung kann die Bezugnahme
auf die traditionellen islamischen Schriften (Koran, Sunna und iiber-
kommene Rechtsschultradition) die Legitimitdtsgrundlage traditioneller
Autoritdt darstellen. Diese Schriften liefern fiir nahezu jede religiose
Handlung eine Bestimmung, welche die Lebensfithrung der Glaubigen
gestaltet. Doch wie gehen Muslim:innen in der Diaspora damit um,
wenn es in der Umsetzung dieser tradierten Normen im Alltag zu Span-
nungen aufgrund ortlicher Gegebenheiten kommt? Ob man den Bestim-
mungen unkritisch Folge leistet oder unter bestimmen Umstédnden von
ihnen abweicht, wird im empirischen Teil der Studie thematisiert.o°

1.3. Legale Autoritdit

Die legale bzw. institutionelle Autoritdt beruht ,auf dem Glauben an
die Legalitt gesatzter Ordnungen und des Anweisungsrechts der durch
sie zur Ausiibung der Herrschaft Berufenen.®! Sie ist nach Webers Ver-
standnis rationalen Charakters und wird nicht direkt durch die seit jeher
herrschende Tradition legitimiert. Sie wird vielmehr durch satzungsma-

1

15

8 Vgl. ebd., S.130.

159 g, ebd., S.134.

160" Siehe hierzu v. a. Kap. IX.

161 Weber: Wirtschaft und Gesellschaft, S. 124.
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fige Ordnungen bestimmt. Stellen somit kodifizierte Gesetze die Legi-
timitdtsgrundlage und die Rahmenbedingungen dieser Autoritdtsform
dar, basieren diese aber nicht nur auf menschlichen Erfahrungen und
rationalen Werten, sondern auch auf Traditionen und Brauchen. Das be-
deutet fiir den Kontext der vorliegenden Studie, dass die Befolgung von
Anweisungen institutioneller Autorititen nicht immer rational erfolgt;
sie kann zugleich auch dem Glauben an die Tradition entspringen.!®2

Diese Autorititsform ist Teil eines allumfassenden Rechtssystems, in
dem Entscheidungen und Befehle in Form von Gesetzen als positiv gel-
tendes Recht erlassen werden. Die Autoritatsperson wird, dhnlich wie in
einer Behorde oder in einem Verein, berufen bzw. gewdhlt oder bestellt.
TIhre autoritative Kraft riihrt dabei von der institutionellen Ordnung
der jeweiligen Einrichtung her.!®> Es wird dann nicht der Amtsperson
gehorcht, sondern es werden die gesetzten Normen und Regeln befolgt.
Dabei unterliegt auch die Autorititsperson der Gehorsamspflicht gegen-
iiber der Institution, die sie vertritt. Die reinste Form einer legalen Auto-
ritdt ist die Biirokratie, in der die Autoritdtsperson die:der Vorgesetzte ist
und die Beamt:innen in einem hierarchischen Verhaltnis stehen.!¢*

Dieser Autoritétstypus ist im Unterschied zur traditionellen Autoritit
nicht personlicher, sondern vielmehr institutioneller Art — d. h., die fiir
das Amt berufene Person kann jederzeit ausgewechselt werden. Auch
gibt es keinen Spielraum fiir personliche Willkiir und eigene Meinungen,
wie er bei dem traditionellen und dem charismatischen Autoritatsmodell
besteht. Vielmehr entscheidet die autoritative Person nach bestimmten
Regeln und Weisungsbefugnissen, ohne sich von personlichen Motiven
oder gefithlsméfligen Reaktionen beeinflussen zu lassen.!6>

Im Kontext des Islam findet sich dieser Autoritétstypus bei Fatwa-
Behorden - insbesondere in islamisch gepragten Gesellschaften. Auch
wenn diese Autoritdtsform in einigen Landern durch kodifizierte Geset-
ze gestiitzt wird, spielt die Tradition dabei eine wichtige Rolle, wird
doch die Autoritdt primir aus der Tradition und nur sekundir (wenn
tiberhaupt) aus gesatzten Ordnungen abgeleitet.'® Die autoritatsstiftende
Uberlegenheit der Mutftis ist dabei also nicht nur die Verankerung in
einer Institution, sondern auch die Tradition. Dies deutet auf eine enge
Verflochtenheit der beiden Autoritétstypen hin. Wie die empirische Ana-
lyse in Kapitel VIII zeigen wird, ist ein Bedeutungsriickgang religioser

162 Giehe ausfiihrlich dazu Kap. VIIL,, v. a. 4.

163 vgl, Weber: Wirtschaft und Gesellschaft, S. 124.

164 v, ebd., S. 124.

165 gl ebd., S.124-126.

166 Siehe statt vieler Otto: Sharia Incorporated, z. B. S. 51ff., 139ff., 319ff.
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Institutionen unter Muslim:innen in mehrheitlich nichtmuslimischen
Gesellschaften zu beobachten.

14. Zwischenfazit

Autoritét ist eine Eigenschaft, die einer Person, Gruppe oder Institution
bei der Erfiillung bestimmter Kriterien zugeschrieben wird. Sie konsti-
tuiert ein Verhiltnis freiwilliger Unterordnung, das auf Vertrauen wie
auch auf der Anerkennung einer Befehls- bzw. Weisungsbefugnis beruht.
Die einer Autoritétsinstanz auf diese Weise zugeschriebene Legitimitit
tithrt dazu, dass ihre Entscheidungen und Anweisungen von den Autori-
tatsadressat:innen akzeptiert, anerkannt und befolgt werden. Hieraus re-
sultiert ein mafigeblicher Einfluss auf deren Einstellungen, Handlungen
und Lebensfiihrung.

Autoritdt ist nicht notwendigerweise an eine bestimmte Person gebun-
den. Sie kann unmittelbar — etwa durch gottliche Offenbarung - oder
mittelbar, bspw. durch Vererbung, Wahl oder Ernennung, iibertragen
werden; ebenso kann sie durch einen spezifischen Ausbildungsweg oder
eine berufliche Laufbahn erworben werden. Im Kern entsteht Autori-
tat aus gesellschaftlich anerkannten Formen des Respekts und basiert
- im Unterschied zur Macht - nicht auf der Anwendung physischer
oder struktureller Gewalt. Ein Autorititsverhdltnis setzt demnach auf
der einen Seite Legitimitdt voraus und erzeugt auf der anderen Seite
Anerkennung sowie Gehorsam. Zu diesem Zweck greift die jeweilige
Autoritétsinstanz auf Legitimitatsressourcen wie etablierte Traditionen,
eine festgeschriebene Ordnung oder charismatische Eigenschaften zu-
riick, um ihre Entscheidungen zu rechtfertigen. Zugespitzt formuliert
lasst sich festhalten: Ein Autoritatsverhdltnis kann in personaler Form
(charismatischer Art), in traditioneller Form (aus dem Glauben an die
Geltung einer iberkommenen Ordnung heraus) oder in institutioneller
Form (legaler Art) bestehen, wobei zwischen diesen Formen Wechsel-
wirkungen bestehen konnen.

Bei Vorliegen einer der von Weber benannten Legitimitdtsgrundlagen
vollzieht sich das Handeln eines Autoritatsglaubigen nach seinem Ver-
standnis so, als ob er ,den Inhalt des Befehls um seiner selbst willen
zur Maxime seines Verhaltens gemacht habe, und zwar lediglich um
des formalen Gehorsamsverhaltnisses halber, ohne Ricksicht auf die
eigne Ansicht iiber den Wert oder Unwert des Befehls als solchen.¢”

167 Weber: Wirtschaft und Gesellschaft, S.123. Siehe auch Popitz: Phédnomene der
Macht, S.12f,; Sofsky/Paris: Figurationen sozialer Macht, S. 25f.
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Autorititswirkungen kénnen demnach zu Handlungen fiithren. Der Ge-
horsam stellt hier die folgerichtige Reaktion auf einen geltend gemachten
Autoritatsanspruch dar. Weber betont dabei, dass Autoritdtsabhéngige
die Befehle der Autorititsinstanz aus deren Sicht nicht einer eigenstdn-
digen Gewissenspriifung unterziehen, sondern in einem Moment der
Selbst-Riicksichtslosigkeit unreflektiert ausfithren sollen. In Anlehnung
an Weber spricht Popitz in diesem Zusammenhang von ,blindem Ge-
horsam® bzw. von ,liebend-hellsichtiger Unterordnung® als einer maogli-
chen Konsequenz von Autoritatsverhéltnissen.!68

Auch wenn Weber immer wieder das Gehorchenwollen als Grundla-
ge des Gehorsamsgeschehens unterstreicht,'® handelt es sich in seiner
Gehorsamsdefinition genaugenommen um ein Gehorchensollen, das die
Eigenverantwortung des Individuums marginalisiert, wenn nicht gar
verschwinden ldsst. In dieser Form fasst Weber das Autoritétsverhaltnis
im Islam auf: Insgesamt versteht er den Islam als eine prophetische,
universalistische und monotheistische Erlosungsreligion, die kriegerisch
und politisch orientiert sei.” Dabei bilde ,das heilige Recht® die Grund-
lage dieser Verkniipfung von Staat und Religion. In ihrer Lebensfithrung
wiirden einfache Gldubige den Spezialisten:innen unhinterfragt Gehor-
sam leisten, um das jenseitige Heil zu erlangen. Dabei bediirften sie
skeiner Bewidhrung in der Lebensfithrung: ein rationales System der
Alltagsaskese war dieser Kriegerreligion urspriinglich fremd.“”!

Webers Ansichten iiber den Islam blieben nicht unwidersprochen.
Einige Islam- bzw. Religionswissenschaftler:innen haben sich bereits mit
seinen Gesichtspunkten kritisch auseinandergesetzt und sein Verstand-
nis von Islam als Staat und Religion infrage gestellt. So kommt Schulze
bspw. zu dem Schluss, dass die frithislamische Situation ,nichts mit
Max Webers ,nationalarabische(r) und dann vor allem: stindisch orien-

168 ygl. Popitz: Phinomene der Macht, S. 106f.

169 Herrschaft (,Autoritit’) in diesem Sinn kann im Einzelfall auf den verschiedensten
Motiven der Fiigsamkeit: von dumpfer Gewdhnung angefangen bis zu rein zweck-
rationalen Erwégungen, beruhen. Ein bestimmtes Minimum an Gehorchenwollen,
also: Interesse (duflerem oder innerem) am Gehorchen, gehort zu jedem echten
Herrschaftsverhaltnis. Weber: Wirtschaft und Gesellschatft, S. 122.

170 Vgl. Weber: Wirtschaft und Gesellschaft, S.258, 271; weiterfithrend Schluchter:
Einleitung, S. 40ff.; Levtzion: Aspekte der Islamisierung, S. 142-156.

171 Weber: Wirtschaft und Gesellschaft, S.347. Fiir Niheres dazu Crone: Max Weber,
das islamische Recht, S.304ff.; Klinkhammer: Moderne Formen, S.63f,; Stauth:
Islam und westlicher Rationalismus, S.217ff.; Turner: Weber and Islam, S.34ff;
Schacht: Zur soziologischen Betrachtung des islamischen Rechts, S. 217f.; Schluch-
ter: Einleitung, v. a. S. 75-80.
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tierte(r) Kriegerreligion® zu tun [hat]> Zudem vertritt er, dhnlich wie
Klinkhammer, die Auffassung — ohne dies jedoch empirisch zu belegen
-, dass ein gldubiger Muslim nicht, wie Weber behauptet, ,lediglich um
des formalen Gehorsamsverhiltnisses halber [gehorche]. Vielmehr be-
folgt er den Befehl dann, wenn er eine Einsicht in dessen Richtigkeit hat
(‘aqil). Diese Art des positiven Gehorsams ist Treue (iman) gegeniiber
demjenigen, der die Vollmacht ,herabgesandt* hat.7?

Mit Blick auf den Schwerpunkt der vorliegenden Studie wirft diese
Kontroverse die Frage auf, ob die Beziehung zwischen muslimischen
Glaubigen und ihren Autoritdtsinstanzen tatsdchlich auf blinder Gehor-
samsreligiositit basiert oder durch selbststindige Reflexion und indivi-
duelle Erwagungen bestimmt ist. Zugespitzt formuliert: Handeln Mus-
lim:innen in religiosen Fragen autonom oder in absolutem Gehorsam
gegeniiber religiosen Autoritdten ,ohne Riicksicht auf die eigne Ansicht
iber den Wert oder Unwert des Befehls“?'7

Der dieser Untersuchung zugrundeliegenden Hypothese zufolge be-
einflusst die Nutzung Neuer Medien, gepaart mit der Lebenssituation in
der Diaspora, den Umgang der Gldubigen mit den Anweisungen religio-
ser Autorititen. Die Unterordnung erfolgt nicht immer blind, auch wenn
die als Autoritdt erachtete Person die Legitimitdtsgrundlagen (durch
Charisma, durch die Beweisfithrung aus der Tradition oder durch ihr
Amt) erfiillt. Viele Ratsuchende in der Diaspora stellen dariiber hinaus
weitere Kriterien auf, um einer Person Autoritat zuzuweisen bzw. de-
ren Fatwas zu befolgen. Dabei lassen sich unterschiedliche Tendenzen
religioser Individualisierung beobachten, wie im empirischen Teil der
vorliegenden Untersuchung aufgezeigt wird.!”>

Angesichts dieser Hypothese wird Webers Autoritétstypologie fiir die
Analyse der Interviews modifiziert und weiterentwickelt, deckt doch
seine Typologie nicht alle Formen von Autoritit ab und erfasst ihre
unterschiedlichen Konstellationen nicht immer vollumféanglich. Weber
selbst spricht von Idealtypen und betont, keine erschopfende Klassifika-
tion der Typen des Handelns bzw. der Autoritdtsverhiltnisse vornehmen
zu wollen.'”s Versuche anderer Islam- und Sozialwissenschaftler:innen,
seine Herrschaftstypologie zu erganzen, sind im Unterschied zum vorlie-

172 Schulze: Der Koran, S.550f.; siehe auch Stauth: Islam und westlicher Rationalis-

mus. Weiterfithrend dazu in Kap. IT, 3.

Schulze: Der Koran, S.518. Zu dhnlichen Ergebnissen kommt auch Klinkhammer
in ihrer Studie: Moderne Formen islamischer Lebensfithrung; siehe hierzu den
Forschungsstand Kap. I, 2.3.

174 Weber: Wirtschaft und Gesellschaft, S. 123.

175" Siehe hierzu v. a. Kap. VIIT und IX.

176 Vgl. Weber: Wirtschaft und Gesellschaft, S. 13.
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genden Ansatz theoretischer Art, also nicht empirisch belegt. AufSerdem
bieten sie fiir den Untersuchungsgegenstand dieser Arbeit kein schliissi-
ges Theorem an, das als Grundlage dienen konnte, subjektive Deutungs-
muster religioser Autoritit zu generieren."””

Als wesentlich tragfahiger fiir die vorliegende Arbeit erweisen sich
demgegeniiber sozialwissenschaftliche Ansitze, die unterschiedliche Va-
rianten religiocsen Wandels in modernen Gesellschaften thematisieren
und dabei von subjektiver Selbstbestimmung und religiéser Individua-
lisierung ausgehen. Sie dienen neben Webers Autoritatskonzept als
Bezugsrahmen, um die Positionierungen der Studienteilnehmer:innen
gegeniiber religiosen Autorititen zu beschreiben und differenziert ein-
zuordnen. Das bedeutet fiir den weiteren Aufbau dieser Arbeit, dass
zundchst das Verhiltnis von Religion und Moderne nidher beleuchtet
werden muss. Bevor wir uns diesem Ansatzpunkt zuwenden, soll es
im Folgenden zunéchst aber darum gehen, eine Arbeitsdefinition des
Begriffs ,Autoritét’ fiir die vorliegende Studie festzulegen und die histo-
rische Entwicklung von Autoritdt im Islam darzustellen.

2. Autoritit — Operationalisierung des Arbeitsbegriffs

In der vorliegenden Studie operiere ich vor dem eben gezeichneten Hin-
tergrund mit einem weiten Autoritdtsbegriff und orientiere mich dabei
an folgender Arbeitsdefinition: Religiose Autoritdt stellt ein Merkmal fiir
eine Person oder Institution dar, die fiir sich die Befugnis beansprucht,
im Namen Gottes zu sprechen - also aufgrund ihrer Kompetenz und
ihrer Kenntnisse der Quellentexte des Islam fiir die Menschen in religi-
onsbezogenen Angelegenheiten zu entscheiden. In diesem Sinne wird
religiose Autoritit in islamtheologischen Diskursen auch definiert als
»the aspiration, effort, and ability to shape people’s belief and practice on
recognizably ‘religious’ grounds. 8

Werden erteilte Anweisungen von Orientierungssuchenden aner-
kannt, ist die Rede von Gehorsam als Folge einer korrelativen Autoritats-
beziehung zwischen einer Autorititsinstanz und einem Autoritatsglaubi-
gen. Der Gehorsam kann im Sinne von Webers Definition absolut sein,
und zwar dann, wenn sich das Individuum den Befehlen einer Autoritat

177" Vgl. Willer: Max Weber’s Missing Authority Type, S.235; Satow: Value-Rational
Authority, S. 526ff.; weiterfithrend dazu Baumann: Die Motive, S.368f. Zur vorge-
nommenen Erweiterung von Webers Autoritidtsmodell siehe Kap. VIIL

178 Giehe statt vieler Zaman: Modern Islamic Thought, S.29; dhnlich Imara: ad-Daula,
S.14.
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unkritisch unterordnet. Die Fiigsamkeit kann aber auch bedingt sein,
d. h. von der eigenen Situation bzw. der Fragestellung abhingig gemacht
werden. Dadurch entstehen Veranderungen bzw. Verschiebungen im Au-
toritatsgebilde, wie im empirischen Teil ausgefithrt wird.””

Das Fatwa-Wesen im sunnitischen Islam dient in dieser Untersuchung
- wie eingangs dargelegt — als analytischer Rahmen zur Erfassung der
Entstehung religioser Autoritatsbeziehungen. Zwar kénnen muslimische
Expert:innen verschiedener religionsbezogener Disziplinen ebenfalls als
religiose Autoritaten gelten, doch bilden die Komponenten Mufti, Mus-
tafti und Fatwa den Ausgangspunkt dieser Studie. Sie werden als konsti-
tutive Elemente einer Autoritdtsbeziehung verstanden, da der Mufti nach
vorherrschender islamischer Auffassung als Interpretationsinstanz und
,Gesetzgeber gilt, wie es etwa a3-Satibi formuliert:

»Der Mulfti ist in gewisser Weise ein Gesetzgeber (sari). Denn seine schariatischen
Mitteilungen sind entweder eine Uberlieferung {iber den Inhaber der Scharia [Gott]

oder eine Deduktion aus den religiosen Texten. Im ersten Fall ist der Mufti ein

Uberbringer, im zweiten ein Vertreter des Scharia-Inhabers 130

Ahnlich wie a3-Satibi betrachten viele Gelehrte den Mufti als Verkiin-
der gottlicher Regelungen - die Termini Mufti, mugtahid (Erkenntnissu-
chender) und fagih (Rechtsgelehrter) werden von ihnen haufig synonym
verwendet.®! So bezeichnet ihn al-Qarafi (gest. 1285) als ,Ubersetzer*
(mutargim) und ,Vertreter® (naib) Gottes, da er den Menschen seine
Vorschriften vermittele.!%?

Ibn Qaiyim setzt die Signifikanz von Fatwas und Muftis fiir muslimi-
sche Ratsuchende im Alltag der der ,,Sterne im Himmel® gleich. Sie leiten
nach seinem Verstindnis die Orientierungssuchenden und begleiten sie
auf dem geraden Weg zum Paradies. Er behauptet, dass der Bedarf der
Menschen an Muftis und religioser Orientierung ,grofier” als ihr tagli-
cher Bedarf an Nahrungsmitteln sei, und stellt die Befolgung von deren
Anweisungen auf eine Ebene mit dem Gehorsam gegeniiber Gott.!
Zugleich verweist Ibn Qaiyim mehrfach auf die Gefahr, die mit der Er-
teilung von Fatwas einhergeht, und zéhlt es zu den schlimmsten Siinden,
ohne solides Wissen Fatwas zu erteilen. Die Gefahr, die von schlechten
oder falschen Fatwas ausgeht, sieht er in ihren weitreichenden Auswir-
kungen auf die Handlungsentscheidungen der Menschen begriindet:

179" Siehe v. a. Kap. VIIT und IX.

180 A§-Satibi: al-Mawafaqat, Bd. 5, S. 255.
181 Eiir Niheres dazu Kap. I, 3.7.

182 Vgl. al-Qaraft: al-Thkam, S. 97.

183 Ibn Qaiyim: I'am, Bd. 2, S. 14.
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Eine Fatwa habe - im Unterschied zu einem Gerichtsurteil, das von
einem Kadi zu einem spezifischen Rechtsfall ausgesprochen werde und
exekutiver Natur sei — eine sehr grofle Reichweite. Sie stelle eine ,allge-
meine Gesetzgebung® (Saria ‘amma) konsultativer Art dar, die zwar auch
fir eine bestimmte ratsuchende Person erstellt werde, sie konne aber
von anderen Gldubigen ebenfalls genutzt werden. Entsprache sie nicht
fundiertem Wissen, wiirde die Praxis der Menschen mit den gottlichen
Bestimmungen nicht {ibereinstimmen und sie letztlich vom Weg Gottes
abfiihren.!s4

Die Bedeutung von Fatwas und Muftis liegt tiberdies, wie oben im
Forschungsstand dargelegt, darin begriindet, dass sich die religiose Bera-
tung nicht nur auf religionspraktische, gottesdienstliche oder ethische
Fragen beschrénkt, sondern auch auf rechtliche, theologische, philoso-
phische oder koranexegetische Themen erstreckt. Sie umfasst schlicht
und ergreifend die gesamte Bandbreite religiosen Wissens und gibt
nach vorherrschender islamischer Auffassung Anweisungen fiir ein is-
lamkonformes Verhalten in Familie, Gesellschaft und Staat.!85 Die Hand-
lungen jedes miindigen Individuums werden in diesem Sinne nach der
Scharia bewertet und kategorisiert: als verpflichtend (wagib), empfeh-
lenswert (mandiib), erlaubt (¢a’iz), verwerflich (makrith) oder verboten
(haram).1s6

Folgerichtig ist das Fatwa-Wesen iiber die gesamte islamische Ge-
schichte hinweg bis heute nicht nur fiir die Weiterentwicklung des isla-
mischen Rechts und seiner Methodologie von eminenter Bedeutung.
Es ist auch als zentrale Instanz fiir die Anpassung der Muslim:innen
an neue Gegebenheiten und Herausforderungen unterschiedlicher Art
zu verstehen. Denn neue Entwicklungen und Verdnderungen wurden
und werden bis heute von vielen muslimischen Gldaubigen nur dann
akzeptiert, wenn sie islamisch legitimiert sind. Dies erfolgt in der Regel
auf der Basis von Fatwas.!¥” Klingmiiller beschreibt die Bedeutung von

184 Vol. Ibn Qaiyim: I1am, Bd. 2, S.72f; ahnlich al-Qarafi: al-Thkam, z. B. S.44ff;
an-Nawawl: al-Magmiu’, Bd. 1, S.72f. Weiterfithrend dazu Krawietz: Die Hurma,
S. 29ff.

185 Vgl. z. B. al-Qarafi: al-Thkam, S.35f., 43f., 56ff.; El-Wereny: Scharia-Normen im

Wandel, S. 101ff.; Skovgaard-Petersen: Defining Islam, S. 2.

Vgl. Krawietz: Die Hurma, S.81. Unter muslimischen Rechtsgelehrten wird iiber

diese Beurteilungskategorien kontrovers diskutiert. Sieche hierzu statt vieler az-

Zuhaili: Usal, Bd. 1, S. 671t.

Vgl. Hallaq: From Fatwas to Furii; S.65; Kriiger: Grundprobleme, S.11f.; Caeiro:

The Shifting Moral, S.662; Schacht: An Introduction, S.74f.; Messick: The Calli-

graphic State, v. a. S. 17f.
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Fatwas als das ,Surrogat einer zeitnahen Gesetzgebung®#¢ Motzki poin-
tiert diese Sichtweise so:

»Diese Ratgebung hat sowohl bei der Entstehung als auch bei der weiteren Ent-
wicklung des islamischen Rechts eine bedeutende Rolle gespielt. Als die einzigen
anerkannten Exegeten des Rechts der islamischen Gemeinschaft, das rasch als die
Verkorperung des Gesetzes angesehen wurde, das Gott fiir die Menschen geschaffen
und ihnen geoffenbart hat, erhielten die Religions- und Rechtsgelehrten religiose
Autoritit 1%

Das Establishment religioser Autoritit im Islam ist also so alt wie der
Islam selbst. Ihre Entwicklung und Relevanz hiangen nicht nur zusam-
men mit a) dem bis heute fortbestehenden Bedarf der Glaubigen an
Fatwas und religioser Beratung zur Klarung religionsbezogener Fragen
und b) der Natur der islamischen Quellentexte, die mehrdeutig sind
und immer der Interpretation bediirfen, sondern auch c) mit der Politik
und den Machthabern, die fiir sich beide Funktionen (religiose und
politische Autoritat) beanspruch(t)en, wie im Folgenden néher dargelegt
wird.

3. Historische Entwicklung religioser Autoritdt im Islam

Trotz der engen Verflechtung von Muftis und Fatwas in Politik und
Recht kann im Folgenden nicht ausfiihrlich auf die politischen Entwick-
lungen im Islam oder auf die Historie des islamischen Rechts eingegan-
gen werden. Das Anliegen der folgenden Ausfiihrungen ist es in erster
Linie, die Merkmale religioser Autorititswerdung und -anerkennung im
sunnitischen Islam herauszuarbeiten.””® Dabei werden unter Berufung

188 7itiert nach Kriiger: Grundprobleme, S. 11.

189 Motzki: Religiose Ratgebung, S.20. Hallaq dazu: ,,In sum, our enquiry suggests that
the juridical genre of the fatwa was chiefly responsible for the growth and change
of legal doctrine in the schools, and that our current perception of Islamic law as
a jurists’ law must now be further defined as a muftis’ law“ Hallaq: From Fatwas,
S.65; ahnlich Schacht: An Introduction, S. 74; Skovgaard-Petersen: Defining Islam,
S.2f.

Dazu werden zunichst Primarquellen herangezogen, die einen Eindruck geben, wie
in vormodernen Rechtswerken das ifta’ bzw. die Autoritatsbeziehung zwischen den
Muftis und Ratsuchenden verstanden wird. In diesem Zusammenhang werden v. a.
Werke von namhaften und bis heute hiufig rezipierten Gelehrten zitiert, wie z. B.
al-Gazali (gest. 1111): al-Mustasfa min ilm al-usiil, Tbn as-Salah (gest. 1245): Adab
al-mufti und Ibn Qaiyim (gest. 1350): Ilam al-muwagqqi‘in. Einschlagige Sekundér-
literatur in Form von arabisch-, deutsch- und englischsprachigen Veréffentlichun-
gen werden ebenfalls beriicksichtigt. Dazu zdhlen v.a. al-Hudari: Tarth at-tasri’
al-islami, Aba Zahra: Tarth al-madahib al-islamiya, Ibrahim: al-Fatwa, Krawietz:
Hierarchie der Rechtsquellen und Hallaq: The Origins and Evolution of Islamic Law.
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auf die Autorititstypologie Max Webers die historischen Veranderungen
des islamischen Herrschafts- bzw. Autorititsgefiiges und die Formen
religioser Autorititen nachgezeichnet. So konnen die im Rahmen der
empirischen Analyse vorzustellenden Autorititstypen begriindet und
ihre Rezeption kann im Kontext von Migration und Medienwandel ver-
anschaulicht werden.

3.1. Muhammad - charismatische Autoritdt?

Der Prophet Muhammad gilt fiir muslimische Gldubige nicht nur als
Uberbringer der géttlichen Botschaft, sondern auch als Politiker, Heer-
fithrer, Richter und Mufti.”! Dementsprechend fiel es in seinen Aufga-
benbereich, den Koran zu empfangen und auszulegen, politische Ent-
scheidungen zu treffen, weltliche Angelegenheiten zu regeln und Fatwas
zu neu aufgetretenen Vorféllen zu erteilen. In Bezug auf sein religios-
geistliches Amt, das uns in diesem Kontext besonders interessiert, wird
Muhammad in der arabischsprachigen Literatur als der erste Stellvertre-
ter Gottes definiert. Mit Ibn Qaiyims Worten heifit es: ,Der Erste, der
diese achtbare Position innehatte, war der Herr der Gesandten, Fuhrer
der Gottesflirchtigen und das Siegel der Propheten, der Diener Gottes
und sein Gesandter [Muhammad].12

Der Koran berichtet mehrfach iiber Muhammads Position als religio-
se Autoritit. Einschligige Verse geben einen Uberblick iiber seine Aufga-
benfelder als Interpret des Koran, Richter und Ratgeber fiir religiose und
weltliche Fragen.!”* Diese im Koran verteilten Passagen konnen im Hin-
blick auf ihren historischen Kontext grob in zwei Kategorien eingeteilt
werden: solche, die in Mekka offenbart, und solche, die spater in Medina
herabgesandt wurden. Die mekkanischen Verse zeichnen sich durch
ihre theologische Natur aus, d. h., Muhammad befasste sich vorerst mit

91 Weiterfithrend zur Muhammads Person siche u.a. Bobzin: Mohammed, passim;
Paret: Mohammed, passim; Schulze: Der Koran, S.221ff. Es gibt ferner zahlreiche
muslimische Darstellungen der Person Muhammads und seines Wirkens. Diese
konzentrieren sich fast ausschliefllich darauf, seine Tugend und sein giitiges Verhal-
ten in den Vordergrund zu stellen. Vgl. statt vieler Hawwa: ar-Rasil, passim. Die
Prophetenbiografie Ibn Ishags gilt als das alteste erhaltene Werk iiber Muhammad,
wobei es laut Rotter erst ca. 120 Jahre nach dessen Tod geschrieben wurde; vgl. Ibn
Ishaq: Das Leben des Propheten, S. 12.

192 1hp Qaiyim: I'lam, Bd. 2, S.17; dhnlich al-Qarafi: al-Ihkam, S. 97.

193 Koran 7:187. Fiir Naheres dazu Hallaq: The Origins, S.19f; Motzki: Religiose
Ratgebung, S.20; T. Nagel: Geschichte, S.28f; Bobzin: Der Koran, S.36ff., 55ff.
Zur Problematik der Chronologie des Koran siehe z. B. Noldeke: Geschichte des
Qorans, passim; Schulze: Der Koran, S. 227-237.
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dogmatischen Themenbereichen wie bspw. dem Glauben an einen Gott,
dem Tag der Auferstehung etc. In Sure 7, Vers 187 heif3t es z. B. ,Man
fragt dich, wann die Stunde (des Gerichts) eintreffen wird. Sag: Uber sie
weifl nur mein Herr Bescheid. Er allein ldsst sie in Erscheinung treten,
wenn ihre Zeit da ist.”

Muhammads Antworten stammen dabei von Gott, wie die o. g. Impe-
rativform ,Sag ...!“ nahelegt.”* Auch der Beginn jeder Koransure ,Im
Namen Gottes ...“ weist darauf hin, dass Muhammad im Auftrag Gottes
gehandelt hat.'”> Diese Eroffnungsformel soll den Adressat:innen von
Anfang an klarmachen, dass die Ansprachen von Gott stammen und er,
Muhammad, als Sprecher bzw. Mittler einen Auftrag Gottes ausfiihrt.
Darauf hat van Ess schon frith verwiesen: ,Die Autoritit des Propheten
griindete sich auf seine Ubermittlung des Korans, nicht schon auf das,
was er selber gesagt hatte 1%

Um die Prophetie Muhammads zu verbiirgen, stattete Gott ihn nach
koranischer Darstellung mit {ibernatiirlichen, géttlich legitimierten Ei-
genschaften aus. In den koranischen und prophetischen Uberlieferungen
wird ihm die Vollbringung zahlreicher Wunder zugeschrieben, darunter
die Spaltung des Mondes sowie die ndchtliche Himmelsreise; siehe da-
zu den Koran 54:1, 17:1 und 88. Diese Wundererzahlungen begriinden
im Sinne von Max Webers Herrschaftstypologie die charismatische Au-
toritdt Muhammads, insofern sie seine Sendung als gottlich beglaubigt
erscheinen lassen.”’

Dennoch stief§ seine Verkiindigung vielfach auf Widerspruch und
Ablehnung.'”® Muhammads charismatische Herrschaft griindete somit
nicht auf unumstrittener oder bedingungsloser Anerkennung, sondern
auf einer wechselseitigen Dynamik zwischen seiner gottlichen Legitima-
tion und dem Glauben seiner Gefolgschaft an diese Berufung. Charisma

194 In einschligigen Koranstellen heifit es: ,Sie fragen dich nach ...“ (yasalinaka ‘an).

Die Antwort lautet stereotyp: ,Sag!“(qul). So wird bspw. gefragt, was mit den Ber-

gen am Jungsten Tag geschehe (20:105) und wer oder was der Geist (rih) sei (17:85).

Siehe auch 18:83. Weiterfithrend dazu statt vieler Ibrahim: al-Fatwa, S. 107ff.; Masud

et al.: Muftis, S. 5f.

Bis auf die Sure 9 beginnen die restlichen 113 Suren des Koran mit bismi llah

ar-rahman ar-rahim. Weiterfuhrend dazu Bobzin: Der Koran, S. 62f.; Schulze: Der

Koran, S. 367f., 565f.

196 Van Ess: Theologie, Bd. I, S. 33; siche auch Masud et al.: Mulftis, S. 5.

197" Siehe weiterfiihrend dazu Dabashi: Authority in Islam, S. 33-45.

198 11y diesem Kontext sagt Gott zu seinem Gesandten: ,Wir wissen wohl, dass dich ihr
Gerede betriibt. Bedenke doch, dass die Ungerechten dich nicht der Liige bezichti-
gen, sondern eher die einleuchtenden offenbarten Beweiszeichen Gottes leugnen!®
Dieser Vers bestitigt noch einmal, dass Muhammad lediglich ein Amt ausiibte.
Koran: 6:33. Ausfuhrlich dazu Schulze: Der Koran, S.222f.; Paret: Mohammed,
S. 102ff.
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im Weber’schen Sinn entfaltet sich nur, sofern die Anhdngerschaft die
metaphysische Grundlage der Sendung anerkennt und dadurch ihre
Autoritat bestatigt. Wie Dabashi hervorhebt: ,The sole source of this
authority is ‘metaphysical, above and beyond the social/physical. It is, in
fact, the follower’s belief in this metaphysical source that legitimates the
authority of the charismatic figure1*

Der Koran nennt dariiber hinaus verschiedene Motive und Legitima-
tionsstrategien, um den Gehorsam gegeniiber Muhammad theologisch
zu begriinden und normativ zu untermauern. Dabei bedient sich der
Text unterschiedlicher Argumentationsformen: Manche Verse operieren
mit der Dialektik von Verheifflung und Drohung, indem sie Gehorsam
mit Erfolg und paradiesischer Belohnung verkniipfen, wahrend Unge-
horsam als Ursache fiir Scheitern, géttlichen Zorn und jenseitige Strafe
dargestellt wird.?® Andere Koranstellen appellieren an die Dankbarkeit
gegeniiber den gottlichen Wohltaten und fordern, dass diese im Gehor-
sam gegeniiber Gott und seinem Gesandten Ausdruck finden solle.2”!
SchliefSlich erscheinen in weiteren Passagen Liebe und Loyalitét als reli-
giose Affekte, die sich in der Nachfolge des Propheten konkretisieren
und somit Gehorsam zum Zeichen wahrer Gottesliebe erheben.?? Im
Rekurs auf Max Webers Herrschaftssoziologie lasst sich der geforderte
Gehorsam funktional differenzieren: Einerseits weist er zweckrationale
Zige auf, insofern er sich an Erwartungen von Nutzen, Lohn oder
Strafe orientiert; andererseits kann er affektuell motiviert sein, wenn
emotionale Hingabe und Liebe den Handlungsmotor bilden und ratio-
nale Erwdgungen in den Hintergrund treten.

In Medina beschrankte sich Muhammads Stellung als Stellvertreter
Gottes nicht mehr allein auf die Vermittlung der gottlichen Botschatft,
sondern umfasste nun auch politische, gesellschaftliche und rechtliche
Aufgabenbereiche.?”> Ohne die Auswanderung nach Medina und die
damit verbundene Griindung des islamischen Gemeinwesens wire sein
Aufstieg zu einer multifunktionalen Autoritétsfigur kaum denkbar gewe-
sen. Erst die Gemeinschaft der Glaubigen ermoglichte es ihm, eine stabi-
le Autorititsbeziehung aufzubauen und seine Fiihrungsrolle nachhaltig

199 Vgl. z. B. Dabashi: Authority in Islam, S.34f,; dhnlich Turner: Weber and Islam,
S.25.

200" ygl. Koran z. B. 2:81-82; 14:31; 67:6-13.

201 ygl. Koran z. B. 14:7; 26:78-85.

202 Koran 3:31: ;Wenn ihr Gott liebt, folgt mir; so wird Gott euch lieben und euch eure
Stinden vergeben [...]

203 GSjehe auch Ibrahim: al-Fatwa, S. 107ff.; Motzki: Religiése Ratgebung, S. 7; Krawietz:
Hierarchie, S.17f.; T. Nagel: Geschichte, S. 33f.; Schulze: Der Koran, S. 566f.
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zu institutionalisieren. Mit den Worten Bourdieus, der hier an Webers
Herrschaftssoziologie anschlief3t, heifit es:

»Die Prophetie kann ihrem Anspruch [...], dauerhaft und grundlegend auf die
Lebensfithrung und die Weltsicht der Laien Einflufl zu nehmen, nur dann vollkom-
men nachkommen, wenn es ihr gelingt, eine ,Gemeinde® zu griinden, die selbst
wieder in einer Institution Dauer zu erlangen vermag, welche ein auf die dauerhafte
und kontinuierliche Durchsetzung und Einpragung der Lehre gerichtetes Handeln
gewidhrleisten kann [...]i204

In dem Sinne vertritt Schulze die Meinung, dass die Auswanderung
nach Medina die Offenbarung ,rettete, da diese neue Umwelt eine erste
Kanonisierung des Koran erlaubte und die Offenbarung durch die neu-
en Fragen der Gemeinde auf eine neue Interpretationsebene brachte.2>
Wie im Koran mehrfach belegt ist, &nderten sich in Medina die Inhal-
te der religiosen Beratung. Im medinensischen Kontext standen somit
nicht mehr dogmatische Auseinandersetzungen oder Streitgesprache mit
den mekkanischen Skeptiker:innen im Vordergrund, sondern rituelle,
okonomische und politische Fragen der neuen muslimischen Gemein-
schaft. Dariiber hinaus waren die Ratsuchenden in Medina nicht linger
Nichtmuslim:innen oder Islamkritiker:innen, sondern Angehorige der
eigenen Glaubensgemeinschaft, die religiose Orientierung und normati-
ve Auskiinfte zu ihren alltdglichen Lebensvollziigen suchten.20¢

In dieser Hinsicht lassen sich die Wurzeln der Fachbegriffe fatwa,
mufti und ifta’, die die Konturen der religiésen Raterteilung im Islam
bilden und bis heute sowohl in der Alltagssprache als auch im wissen-
schaftlichen Diskurs Verwendung finden, bis auf den Koran zuriickver-
folgen.?” In Sure 4, Vers 127 heifdt es bspw.: ,Yastaftiunaka quli llahu
yuftikum fi .../ Sie bitten dich um eine Auskunft. Sag: Gott gibt euch
Auskunft iiber .. 2%¢ Der Koran berichtet an zahlreichen Stellen, dass
Muhammad auch in Medina sein Amt als Mittler zwischen Gott und
den Glaubigen fortfiihrte. Zugleich legen verschiedene Uberlieferungen
nahe, dass er in bestimmten Situationen selbststindig handelte und

204 Bourdieu: Das religiose Feld, S. 25; Weber: Wirtschaft und Gesellschaft, S. 275f.

205 Vgl. Schulze: Der Koran, S. 566.

206 ygl, Koran z. B. 2:215, 219, 222; 5:4. Weiterfithrend dazu al-Hudari: Tari, S. 27ff.;
Bobzin: Der Koran, S. 71ff.; Hallaq: The Origins, S. 24f.; Paret: Mohammed, S. 691t.
Der Stamm f-t-y tritt im Koran noch an acht weiteren Stellen auf: 5:26, 18:22,
27:32, 37:11 und 149. Frithere Propheten wie Josef sollen den Begriff ebenfalls ver-
wendet haben; siehe Koran 12:41. Vgl. weiterfithrend dazu ad-Dahil: al-Fatwa, S. 80;
Ibrahim: al-Fatwa, S. 1071.

208 Koran z. B. 4:127, 176; 12:43.
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Entscheidungen eigenstindig oder im Austausch mit seinen Gefdhrten
traf.20

Ein Beispiel hierfiir bietet die Schlacht von Badr. Nach diesem Ereig-
nis soll der Prophet mehreren Uberlieferungen zufolge seine Gefihrten
konsultiert haben, um iiber das weitere Vorgehen im Umgang mit den
Kriegsgefangenen zu beraten. Einige Gefahrten empfahlen, sie gegen
Losegeld freizulassen. Dies hitte der Gemeinde finanziellen Nutzen ge-
bracht und moglicherweise dazu fithren konnen, dass die Gefangenen
Reue zeigen und zum Islam iibertreten.?® Andere Gefdhrten hingegen
pladierten dafiir, die Gefangenen hinzurichten, da sie befiirchteten, die-
se konnten sich nach ihrer Freilassung erneut der gegnerischen Seite
anschlieflen. Der Prophet entschied sich schliefilich fiir den ersten Vor-
schlag - eine Entscheidung, die sich als Fehlurteil erwies: ,Kein Prophet
darf Kriegsgefangene haben (und sie gegen Losegeld freigeben), solange
er nicht (die Gegner iiberall) im Land vollstandig niedergekdmpft hat
[...] 20

Dieses Beispiel wirft folgende Fragen auf: (a) War Muhammad als
religiose Autoritdt per Definition fehlerfrei? (b) Wie hat er auf neue
Situationen reagiert und Losungen fiir erstmalig aufgetretene Fille ge-
funden? (c) Gelten die von ihm hinterlassenen Entscheidungen und
Anweisungen dann als ahistorisch und somit als ewig giiltige Quelle
fir die Normenfindung? Da die genannten Fragen in der einschlagigen
Forschung bereits umfassend abgehandelt wurden,?? beschrénkt sich die
folgende Darstellung auf eine skizzenhafte Konturierung:

(a) Unter Verweis auf das eben angefiihrte Beispiel sowie viele weitere
Vorfille argumentieren einige Gelehrte, dass Muhammad bei seinen au-
tonomen Entscheidungen nicht immer gegen Fehler gefeit gewesen sei:
Nur Sachverhalte, die er mithilfe gottlicher Eingebung (wahy) geklart
habe, seien fehlerfrei gewesen. Andere Auskiinfte, die aus seinem eigenen
igtihad hervorgegangen seien, seien hingegen, so bemerken bspw. Abu

209 S0 heifit es z. B. in Sure 2, Vers 215: ,Man fragt dich [oh Muhammad], was man
spenden soll. Sag: Was immer ihr spendet an Gutem, das soll den Eltern, den néchs-
ten Verwandten, den Waisen, den Armen und dem, der unterwegs ist, zukommen.*
Dazu auch Masud et al.: Muftis, S. 5f.

210 Vgl. z. B. Ibn Katir: Tafsir Ibn Katir, Bd. 1, S.798%.; siehe fiir weitere Beispiele
al-Umari: Igtihad, S. 56ff., 127-137; Abt Zahra: Tarih, S. 249-252.

211 Koran 8:67-68. Ibn Katir: Tafsir Ibn Katir, Bd. 1, S. 798f.

212 Vgl. z. B. as-Sayis: Nasat al-figh, S.14ff.; al-‘Umari: Igtihad, S. 40ff.; Awass: Fatwa,
S. 20ff.; El-Wereny: Thr Glaubigen!; Krawietz: Hierarchie, S. 21ff.; dies.: Der Prophet
Muhammad als Mufti; Kurnaz: Der Prophet; Brown: Rethinking Tradition, passim.
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Zahra und al-‘Umari, der normalen menschlichen Neigung, Fehler zu
machen, ausgesetzt gewesen.?3

Die Mehrheitsmeinung hingegen postuliert, dass der Prophet stets
stellvertretend fiir Gott gehandelt habe. Demzufolge soll er in allen
Auflerungen und Handlungen gottlichen Schutz genossen haben, d. h.
entweder Bestitigung oder - bei fehlerhaften Entscheidungen - Korrek-
tur erfahren. Seine Aussagen und Handlungen (die Sunna),?* so die
Argumentation, stellen somit fiir nachfolgende Generationen eine ver-
bindliche Normquelle dar. Waren Muhammads Entscheidungen nicht
fehlerfrei gewesen, hitte Gott den Gldubigen keinen unbedingten Ge-
horsam ihm gegeniiber auferlegt.?>

(b) In seiner aktiven Rolle als mugtahid soll der Prophet laut zahl-
reicher Berichte neu auftretende Fragen, zu denen die Offenbarung
keine Auskunft gab, methodisch wie folgt bearbeitet haben: Entweder
tibertrug er gottliche Anordnungen vorangegangener Fille auf analoge,
neu entstandene Sachverhalte (giyas), oder er konsultierte seine engsten
Gefédhrten, wie im obigen Beispiel. In seinem igtihad soll er stets die
Interessen der Ratsuchenden und ihre sozialen und ortlichen Gegeben-
heiten beriicksichtigt haben.?’® Ein exemplarischer Bericht beschreibt,
wie er zundchst den Handel mit nicht vorhandener oder noch nicht
fertiggestellter Ware (bay al-ma‘diim) verbot. In Medina erkannte er
jedoch die Verbreitung solcher Terminkaufvertrdge (bay* as-salam) und
hob sein Verbot unter bestimmten Bedingungen auf.?” Diese Meinungs-
dnderung erfolgte nach dem Ortswechsel und diente der Wahrung der
menschlichen Interessen (maslaha). 28

213 Vgl. Abu Zahra: Tarih, S.250ff; al-Umarl: Igtihad, S.127-137; ahnlich u.a. al-

Qattan: Tarih, S.95-102. Weiterfithrend zum Begriff igtihad siehe z. B. Krawietz:

Hierarchie, v. a. S. 353ff.; Hallaq: The Origins, S. 54.

Zur Bedeutung der Sunna als Rechtsquelle siehe z. B. Krawietz: Hierarchie, S. 115ff;

Motzki: Hadith, passim.

In diesem Kontext werden weitere Koranstellen wie etwa 59:7 herangezogen. Hier

heifit es: ,Und was euch der Gesandte gibt, das nehmt an; und was er euch

untersagt, dessen enthaltet euch. Weiterfithrend dazu al-Amidi: al-Ihkam, Bd. 4,

S.26; Saraf ad-Din: Tarih, S.50f; al-Umarl: Igtihad, S.144-146; El-Wereny: Ihr

Glaubigen!, S. 124ff.

216 vgl, dazu statt vieler Aba Zahra: Tarih, S.249f; az-Zuhaili: Usal, Bd. 1, S. 622ff.;
at-Tafi: Sarh muhtasar, Bd. 3, S. 593ff.

217" Al-Buhari: Sahih, Hadith-Nr. 2240, S. 401. Fiir Niheres dazu siehe statt vieler Ober-

auer: Islamisches Wirtschafts- und Vertragsrecht, S. 55ff.

Einschlagige Beispiele werden von muslimischen Rechtsgelehrten als Argument

fur die spater entwickelte maslaha-Methode (Wohl bzw. Interesse der Menschen)

herangezogen - eine Methode der Normenfindung, die bis heute weit verbreitet ist,

aber auch nicht unumstritten bleibt. Vgl. z. B. Bilagl: Tatawwur, S.24f.; ad-Dahil:

al-Fatwa, S.93ff.; Krawietz: Hierarchie, S.22. Zum maslaha-Konzept siehe u.a.

Opwis: Maslaha, passim; El-Wereny: Das Konzept der maslaha, S. 75ff.
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(c) Die Frage nach der Giiltigkeit der tradierten Aussagen und Hand-
lungen Muhammads - also seiner Sunna - reflektiert die zentrale Bedeu-
tung des Propheten als religiose Autoritdt. Diese Kontroverse ist keines-
wegs neu, sondern reicht in die konstitutive Phase des Islam zuriick.
Kern der Debatte bildet der Stellenwert der Sunna als normgebende
Quelle: Zunéchst diente sie primér der koranischen Exegese; erst im
9.Jh. avancierte sie zur zweiten Rechtsquelle nach dem Koran.?

Im zeitgendssischen innerislamischen Diskurs, der fiir unseren Kon-
text von Relevanz ist, lassen sich im Grof$en und Ganzen drei Positionen
nachzeichnen, die in der vorliegenden Arbeit als Traditionalismus, Li-
beralismus und Neo-Traditionalismus bezeichnet werden:??* Die erste
Position attestiert Muhammad uneingeschriankte Autoritdt und erkennt
der Sunna den Status einer autonomen Normgquelle zu. Seine Fatwas
und Urteile werden als gottlich sanktionierte Normen betrachtet, die
- analog zum Koran - absolute Fehlerfreiheit und zeitlose Giiltigkeit
aufweisen. Gerechtfertigt wird diese Position mit zahlreichen Belegen
aus dem Koran und der Sunna selbst.??!

Die zweite Denkrichtung wird ,Leute des Koran® (ahl al-qurian) ge-
nannt und stellt die absolute Autoritit Muhammads infrage. Sie erkennt
lediglich seine Funktion als Sprachrohr Gottes an. Ankniipfend an die
Tradition der mutazila akzeptieren die Fiirsprecher:innen dieser Posi-
tion die Entscheidungen Muhammads nur, insofern sie sich auf den
Koran zuriickfiihren lassen oder zumindest nicht im Widerspruch zu
dessen Prinzipien stehen.??? Im Gegensatz zu den Traditionalist:innen
argumentieren sie, dass nicht alle prophetischen Erkenntnisse gottlichen
Ursprungs waren, sondern in vielen Fillen zeit- und ortsspezifisch durch
igtihad ermittelt wurden. Demnach wird zwischen dem ewig giiltigen
Vorbild des Gottgesandten (rastil), das mit dem Koran identifiziert wird,

219 Die Etablierung der Sunna als Rechtsquelle wird hiufig auf a3-Safi (gest. 820)
zuriickgefiihrt. Dieser hat in seiner Systematisierung der usil al-figh als Erster
den Stellenwert der Sunna, genauer definiert. Seitdem wird sie vom Mainstream
der muslimischen Gelehrten als zweitwichtigste materielle Quelle des islamischen
Rechts angesehen. Siehe bspw. Brown: Rethinking Tradition, v. a. S. 81ff.; El-Were-
ny: Thr Glaubigen!, S.133f.; Hamdeh: Salafism and Traditionalism, S. 157f.; Jokisch:
Islamisches Recht, S.112. Zur islamwissenschaftlichen Debatte um die Bedeutung
der Hadithe als Rechtssquelle siehe statt vieler Juynboll: Muslim Tradition, passim;
Motzki: Hadith, passim. Fiir einen Uberblick: Schulze: Der Koran, S. 536f.; Motzki:
Wie glaubwiirdig sind die Hadithe?, S. 9ff.

220 7ur Begrifflichkeit siehe Kap. IIT, 3.

221 Siehe statt vieler El-Wereny: Thr Gliubigen!, S.123-131; Hamdeh: Salafism and

Traditionalism, S. 157ff.; Brown: Rethinking Tradition, v. a. S. 81ff.

Vgl. z. B. gahrﬁr: as-Sunna; Abu Zaid: al-Imam a§-§dﬁ‘z’, passim; Brown: Rethinking

Tradition, S. 108ff.
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und dem zeitlich bedingten Handeln des Propheten (nabi) unterschie-
den, dessen Anweisungen lediglich fiir sein historisches Umfeld verbind-
lich waren und fiir die Gegenwart keine normative Kraft besitzen.??3

Die dritte Position beansprucht fiir sich einen ,Weg der Mitte“ und
nimmt eine Differenzierung zwischen temporaren und iiberzeitlich giil-
tigen Propheteniiberlieferungen vor. Sie betont die Notwendigkeit, das
gesamte Sunna-Material im Lichte des Korans sowie unter Berticksich-
tigung der Lebensumstinde und Ziele der Scharia neu zu bewerten.
Zwar werden dadurch einzelne Inhalte historisch kontextualisiert und
relativiert, doch stellen die Vertreter:innen damit nicht grundsitzlich
Muhammads Autoritdt infrage. Diese wird unabhidngig vom Koran als
Normquelle anerkannt, womit sie sich im Grunde auf der gleichen Ebe-
ne wie der Traditionalismus bewegen.?2*

Kurzum: Die charismatische Autoritit Muhammads schopft ihre Le-
gitimitdt — neben den ihm von Gott verliehenen iibernatiirlichen Eigen-
schaften — primir aus der gottlichen Offenbarung. Der Prophet genoss
nicht nur Kontakt zum ,,Himmel“ und gottlichen Schutz in Auﬁerungen
und Taten, sondern der Koran fordert die Gldaubigen an zahlreichen
Stellen explizit zum Gehorsam gegeniiber dem Gesandten auf. Der Glau-
be an die gottliche Botschaft bildet dabei die conditio sine qua non fiir
die Anerkennung seiner Autoritdt und somit fiir die Entstehung einer
Autorititsbeziehung. Schulze merkt zur Bedeutung des Glaubens an,
dass er hier nicht allein bedeute, die Prophetie Muhammads fiir wahr
zu halten (tasdiq), sondern vielmehr einen inneren ,Seelenzustand“ dar-
stelle, aus dem sich ,die Gewissheit (yagin)“ tiber die Wahrheit seiner
Botschaft ergebe. Dieser yaqin fithre zur selbstbewussten Geborgenheit
und freiwilligen Unterwerfung.?*

Auch wenn die facettenreiche Autoritit Muhammads - als Prophet,
Richter, Politiker und Mufti — unter muslimischen Gelehrten umstritten
bleibt, so beruht sie nach der Mehrheitsmeinung auf gottlicher Inspirati-
on und ist als Deutungshoheit zu verstehen. Dieser géttliche Charakter
seiner Autoritdt erklart, warum die Kenntnis prophetischer Aussagen
und Handlungen zu den grundlegenden Kriterien der Autoritdtsaner-
kennung fiir Muftis z&hlt, wie in den folgenden Abschnitten néher erldu-
tert wird.

223 Zusammenfassend dargestellt in Sahrar: Nahwa usiil gadida, S.163f,; Siehe auch

al-Banna: Nahwa fiqh gadid, S.171ff. Fir Naheres dazu Kurnaz: Der Prophet, S.128;
Twardella: Zur Soziologie der Hadithe, S.200f.

224 Giche statt vieler El-Wereny: Thr Glaubigen!, S. 129ff.

225 Weiterfithrend dazu siehe Schulze: Der Koran, v. a. S. 480f., 518.
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3.2. Die Veralltiglichung des Charismas

Wie oben dargestellt, vereinte sich in der Person Muhammads weltlich-
politische und religios-geistliche Autoritit. Johansen betont diese histo-
rische Konstellation, in der prophetische Fithrungsrollen untrennbar
verflochten waren, und konstatiert, dass eine koharente Einheit der um-
ma lediglich in der Frithphase des Islam postuliert werden kann: Staat,
Recht und Religion konstituierten sich durch prophetische Autoritdt und
gottliche Offenbarung als monadische Einheit.??¢

Zwar gestattete Muhammad gemdfl sunnitischer Rechtsliteratur den
Korankenner:innen unter seinen Gefahrt:innen, Fatwas zu erlassen und
Fragen eigenstindig zu klaren, doch duflerte er sich nicht dazu, wer
nach seinem Tod seine Doppelfunktion als religioser und politischer
Fithrer iibernehmen solle. Im Zuge der Suche nach einer Losung fiir
diese Nachfolgefrage kristallisierten sich zwei grundlegende Positionen
heraus, welche schliellich zur historisch folgenschwersten Spaltung der
islamischen Gemeinschaft fithrten.??” In aller Kiirze: Eine Minderheit -
heute Schia genannt - behauptete, Muhammad habe seinen Schwieger-
sohn und Vetter, ‘Al1 b. Ab1 Talib (gest. 661), zu seinem Nachfolger und
zum gottlich gewollten Oberhaupt designiert.??8

Die Mehrheit — heute als Sunnit:innen bekannt - bestritt, dass
Muhammad eine solche Verfiigung getroffen habe, und ernannte Aba
Bakr as-Siddiq (gest. 634), Schwiegervater und Freund Muhammads,
per Akklamation zum Nachfolger (halifa, Kalif). Sunnitischen Quellen
zufolge erfolgte diese Entscheidung - neben besonderen Fahigkeiten als
Voraussetzung - geméfS dem genealogischen Prinzip. Aba Bakr stammte,
wie Muhammad, aus dem Stamm der Quraisch.??® Aba Bakr designierte

226 ygl. Johansen: Contingency, S. 282.

In diesem Streit, der hier aufgrund der anderweitigen Schwerpunktsetzung der
vorliegenden Arbeit nicht ausfithrlich thematisiert werden kann, liegt auch der
Ursprung fiir die Entstehung weiterer Gruppen wie z. B. die al-Hawarig und ihre
Untergruppen. Die Schia spaltete sich ebenfalls in mehrere Gruppen auf. Damit
gingen unterschiedliche Differenzen auf verschiedenen Gebieten (wie Theologie,
Recht und Autoritatsstruktur) einher. Ausfiihrlich dazu z. B. Watt/Marmura: Der
Islam II; Buchta: Schiiten; Crone: Medieval Islamic Political Thought; Madelung:
The Succession to Muhammad, passim; Berkey: The Formation, S. 70-75.

228 Vgl. bspw. al-Hudar1: Tarih, S. 69f.; al-Qattan: Tarih, S.228f.; Amirpur: Der schiiti-
sche Islam, S.20-28; Arjomand: The Shadow of God, S.32ff; Halm: Die Schia,
S.6ff.; Madelung: The Succession to Muhammad, S.141ff.; Brunner: Die Schia,
S. 316.

Der Kalif wird auch als amir al-muminin (First der Glaubigen) oder imam (Fiih-
rer/Vorbeter) bezeichnet. Der zweite Nachfolger Muhammads, ‘Umar b. al-Hattab,
bevorzugte den Titel amir al-mu'minin, da der Titel halifat rasiil Allah (Nachfolger
des Gesandten Gottes) sich nur auf Aba Bakr als direkten Nachfolger des Propheten

229
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vor seinem Tod ‘Umar b. al-Hattab (gest. 644) als seinen Nachfolger.
Nach dessen Tod wurde ‘Utman b. ‘Affan (gest. 656) durch ein zu
‘Umars Lebzeiten einberufenes Wahlgremium als nachfolgender Kalif
gewahlt.230

Wihrend ‘Utmans Amtszeit nahmen die innenpolitischen Unruhen
jedoch zu - man warf ihm u.a. Nepotismus vor. Die Unruhen weite-
ten sich zu einer Rebellion gegen ‘Utman aus, die nicht nur zum Tod
des Kalifen fiihrte, sondern auch die innerislamischen Spannungen um
das Kalifenamt sichtbarer machte. ‘Ali wurde von den Aufriihrer:innen
zum neuen Kalifen ausgerufen, was jedoch erneut zu groflem Unmut
fithrte. Die darauthin entstandenen blutigen Auseinandersetzungen in
der islamischen Gemeinde entluden sich ab dem Jahr 656 im ersten
innermuslimischen Biirgerkrieg (656-661).23

Trotz der vielen innerislamischen Konflikte in dieser Zeit wird diese
dreifligjahrige Ara (632-661) in sunnitischer, arabischsprachiger Litera-
tur als Epoche der ,rechtgeleiteten Kalifen® bezeichnet.?3> Getragen von
der Uberzeugung, die Kalifen wiirden wie Muhammad eine Quelle reli-
gioser Rechtleitung darstellen, verstehen viele muslimische Theolog:in-
nen diese Epoche als Fortsetzung der prophetischen Zeit. Sie verkldren
sie zur ,goldenen Friihzeit“ und schreiben den Kalifen damit zugleich
eine normative Autoritat zu. Dies erklart auch das Streben islamistischer
Gruppen nach der Wiedererrichtung eines islamischen Kalifats.?*

bezog. Siehe dazu z. B. at-Tabar1: Tarih, Bd. 3, S.224ft.; al-‘ASmawi: al-Hilafa, v. a.
S.97ff,; Hallaq: The Origins, S.29f; Madelung: The Succession to Muhammad,
S. 28ff.

230 vgl, at-Tabart: Tarih, Bd. 3, S. 428-431; al-Hudari: Tarih, S. 69f. Berkey: The Forma-
tion, S.71f.; Madelung: The Succession to Muhammad, S. 68f. Schiitischer Auffas-
sung zufolge hat ‘Ali b. Abi Talib gegen die Wahl ‘Utmans nicht opponiert und
seinem Kalifat zugestimmt, weil er die Einheit der islamischen Gemeinde bewahren
wollte. Vgl. Amirpur: Der schiitische Islam, S.21; Madelung: The Succession to
Muhammad, S. 78ff.

21 ygl, statt vieler at-Tabari: Tarih, Bd. 4, S.367-370. Schiitischer Auffassung zufolge
ist das Kalifat eigens fiir Muhammads Vetter und Schwiegersohn ‘All geschaffen
worden. ‘All sei aber zugunsten der ersten drei Kalifen {ibergangen worden. Fiir
Naheres dazu Yasin: as-Sulta fi l-islam, S.201ff.; Amirpur: Der schiitische Islam,
S.20ff,; Busse: Grundziige, S. 28f.; Halm: Die Schiiten, S. 12ff.

232 Arab. al-hulafa’ ar-rasidin (wortl.: rechtleitende Kalifen). Nach diesen Vorstell-
ungen ist der Kalif eine Quelle religioser Rechtleitung und Rechtglaubigkeit, dem
es zu folgen gelte. Fiir Naheres dazu vgl. z. B. at-Tabari: Tarih, Bd. 5, S.10ff;
Berkey: The Formation, S.70f; Kramer: Geschichte des Islam, S.27ff.; Amirpur:
Der schiitische Islam, S.20-28; Halm: Die Schia, S. 6ff. Fiir einen Uberblick siehe
Tibi: Der wahre Imam, v. a. S. 59-82.

233 Vgl. Aba Zahra: Tarih, S.259f; Ibrahim: al-Fatwa, S.116ff.; Masud et al.: Muftis,
S.7f.
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Dass die Berufung zum Kalifen nach dem genealogischen Prinzip
erfolgte — alle vier Kalifen stammten aus dem Stamm Muhammads,
den Quraisch -, spricht dafiir, dass es sich bei der Legitimierung der
Autoritatszuschreibung geméafS Webers Definition um Erbcharisma han-
delt. Versteht man das Kalifenamt als Institution, kann es auch als
Amtscharisma definiert werden.* Als Trager des Erbcharismas besa-
Ben die Kalifen, im Unterschied zu Muhammad, keine tibernatiirlichen
Fahigkeiten und mussten daher ihren Autoritatsanspruch legitimieren.
In diesem Sinne hat Muhammad nach sunnitischem Selbstverstindnis
nicht nur auf seine Nachfolger:innen abgestrahlt, sondern forderte seine
Anhéngerschaft auch ausdriicklich dazu auf, ,,der Sunna [Anordnungen
und Handlungen] der rechtgeleiteten Kalifen® Folge zu leisten.?*> Diese
Verpflichtung hat die Bedeutung und die Kontinuitit der prophetischen
Lehren und Praktiken zu wahren, indem die Autoritat der Kalifen als
rechtmiflige und von Gott geleitete Fithrer anerkannt wird, welche die
politischen und religiosen Belange der Gemeinde verantworten.

Dariiber hinaus wird die oben angefiihrte Koranstelle 4:59 so inter-
pretiert, dass Gldubige sowohl Gott und seinen Gesandten als auch
jenen, die unter ihnen Befehlsgewalt besitzen — also den Herrschenden
-, zu gehorchen haben.?** Dazu kommt, dass die Kalifen als ,,Stellvertre-
ter des Gesandten Gottes” und ,Hiiter der Religion® die Aufgabe der
Rechtsfortbildung sowie der Klarung religioser Fragen weitgehend tiber-
nommen hatten. Da die Religion fiir muslimische Gldubige obersten
Stellenwert hat, verschafften diese Funktionen den Kalifen Autoritat
und Anerkennung. ‘Abd ar-Raziq beschreibt diesen Zusammenhang wie
folgt:

»Die Religion ist fir die Muslime das Wertvollste, was sie in dieser Welt kennen.
Wer die Verantwortung fiir die Religion tibernimmt, ist fiir das Wertvollste und
das Ehrenhafteste im Leben verantwortlich. Die Muslime miissen auf ihn horen

234 Die Schiiten beharrten auf einer blutmifligen Abstammung aus der Familie
Muhammads als Voraussetzung fiir die Ubernahme der Leitung des islamischen
Gemeinwesens. Demnach legitimierte sich ‘Ali auch durch ,Erbcharisma® Ausfiihr-
lich dazu Dabashi: Authority in Islam, S. 95ff.; Madelung: The succession to Mu-
hammad, S. 141ff.

235 Siehe u.a. Sunnan abi Dawiid, Bd. 7, Hadith-Nr. 4607, S.16; fiir Niheres dazu

Berkey: The Formation, S. 70f.

Dies erklart, warum die Kalifen in der sunnitischen Fachliteratur nicht nur als

»Stellvertreter des Gesandten Gottes®; sondern auch - zumindest von einigen Au-

tor:innen - als Vertreter Gottes bezeichnet werden. Al-Maududi zufolge gilt jeder,

der die Herrschaft auf Erden nach den Regeln der Scharia ausrichtet, als Vertreter

Gottes. Eine erste Theorie des Kalifats bietet al-Mawardi (gest. 1058) in seinem

Werk al-Ahkam as-sultaniya (Die Regeln der Herrschaft). Fiir einen Uberblick iiber

das Werk siehe z. B. Gibb: Al-Mawardr's Theory; Hefny: Herrschaft, S. 79-89.

236

81



https://doi.org/10.5771%2F9783987402487-53
https://www.inlibra.com/de/agb
https://creativecommons.org/licenses/by/4.0/

und ihm sowohl im Handeln als auch gedanklich gehorchen. Denn gegeniiber den

Imamen [Kalifen] gehorsam zu sein, bedeutet Gehorsam gegeniiber Gott; ihnen

ungehorsam zu sein, ist gleichbedeutend mit Ungehorsam gegeniiber Gott:2%

Demnach ist der Gehorsam gegeniiber den Kalifen nicht nur im Koran
und in der Sunna als religiose Pflicht verankert, sondern kann auch
mit dem Gehorsam gegeniiber Gott und dem Gesandten gleichgesetzt
werden. Ohne diese religiose Legitimitatsgrundlage hitten also besagte
Kalifen nicht diesen Gehorsam sowie die ihnen bis heute von vielen
Muslim:innen zugewiesene Anerkennung erfahren.?3

Die Doppelfunktion der Kalifen als religiose und politische Autoritat
lasst sich weder im Koran noch in der Sunna finden. Thre Aufgabenbe-
reiche lieflen sich am besten bestimmen, wenn wir das Wirken des jewei-
ligen Kalifen in den unterschiedlichen Bereichen (Gesellschaft, Militar,
Recht, Finanzen usw.) genauer betrachten wiirden - dies kann jedoch im
Rahmen dieser Arbeit nicht geleistet werden. Schulze legt in diesem Zu-
sammenhang plausibel dar, dass das politische Handeln der Herrscher
»nicht als islamisch in dem Sinne apostrophiert werden [kann], als es
durch den Islam konstituiert gewesen wire. Vielmehr erfolgte das Herr-
schaftshandeln des sozialen Verbandes im Konsens oder im Dissens mit
den Normen und Regeln, die die Kulturgemeinschaft konstituierten.>*
In seiner Auseinandersetzung mit dem Verhaltnis von Religion und Poli-
tik im Islam kommt er, dhnlich wie Bauer und Johansen, zu folgendem
Schluss:

»Das Idealbild einer durch Theologie definierten Triade von Recht, Herrscher und
Polis ist also auf den Islam nicht anwendbar, da das islamische Traditionsgefiige

weder immanente Herrschaft noch die Ordnung einer Polis definiert hat und schon

gar nicht als Recht einer Gemeinde wirkte 240

Es kann demnach angenommen werden, dass die Kalifen Religion und
Politik im Namen Gottes betrieben und sich dabei am Koran und an
der Vorgehensweise Muhammads orientierten, wiahrend ihre politischen
Interessen keinen unmittelbaren Bezug zur Offenbarung hatten.?*! Folge-

237 Abd ar-Raziq: Der Islam, S. 33.

238 Bis heute spielt das Gehorsamsprinzip eine wichtige Rolle bei islamischen Bewe-
gungen. Auch gilt es als Teil der Glaubensinhalte der ahl as-sunna wa-l-gama‘a
(Leute der Sunna und der Gemeinschaft). Vgl. z. B. as-Sayyid: al-Gamaa, S.253f,,
390; Hefny: Herrschaft, S. 96.

239 gchulze: Der Koran, S. 530, 551; so auch Yasin: as-Sulta fi l-islam, S. 195ft.

240 Schulze: Der Koran, S.531; siehe auch Johansen: Contingency, S. 267, 281f.; Bauer:
Die Kultur der Ambiguitit, v. a. S. 323f.

241 Vgl. statt vieler z. B. Johansen: Contingency, S. 267, 281f.; Masud et al.: Mulftis, S. 7f.;
az-Zuhaili: Usal, Bd. 1, S. 525ff., Bd. 2, S. 850.

82



https://doi.org/10.5771%2F9783987402487-53
https://www.inlibra.com/de/agb
https://creativecommons.org/licenses/by/4.0/

richtig kann also nicht von einer engen Verkniipfung beider Sphéren,
wie Muhammad sie fiir sich beanspruchte, die Rede sein.

Zu Beginn der Kalifenzeit wurde dennoch - wie in islamischer Fach-
literatur mehrfach berichtet wird - versucht, den von Muhammad vor-
gegebenen Rahmen der Normenfindung aufrechtzuerhalten und keine
neuen Bestimmungen einzufiihren. Doch warf das Leben neue Fragen
auf, die neue Regelungen erforderten. Es geniigt an dieser Stelle, auf die
Ausweitung des islamischen Reiches zu Regierungszeit ‘Umars hinzuwei-
sen. Diese Ausweitung fithrte zu Begegnungen und Auseinandersetzun-
gen mit anderen Vo6lkern und Lebensbedingungen, was eine vollig neue
Dimension rechtlicher Desiderate eroffnete.?4?

Die Bemiithungen der Kalifen, diese Desiderate zu erfiillen und neue
Vorfille entsprechend den ortlichen Gegebenheiten zu behandeln, diir-
fen nicht als unabhéngige Gesetzgebung gedeutet werden. Thre Entschei-
dungen - seien sie politischer oder religioser Art — stiitzten sich ndmlich
stets auf die Vorgaben des Korans oder die rechtsrelevante Praxis des
Propheten Muhammad oder standen zumindest nicht in Konkurrenz
zu ihnen. Letzteres wire auch undenkbar gewesen, da — wie oben ausge-
fithrt — ihr Autoritatsanspruch dadurch legitimiert wurde, dass sie stell-
vertretend fiir Gott und seinen Gesandten agierten. Sie hatten somit eine
Mittlerfunktion zwischen Gott bzw. Muhammad und den Menschen.

Folgt man der Darstellung arabischsprachiger Fachliteratur, erfolgte
die Begutachtung von neuen Fragen oft in gegenseitiger Beratung zwi-
schen den gelehrten bzw. erfahrenen Prophetengefdhrten. Medina war
zu Beginn der Kalifenzeit noch der Ort der zentralen Instanz fiir ver-
bindliche Quellentextauslegung. Dieses Beratungsgremium stellt die Ba-
sis fiir die Herausbildung des igma“ (Konsens) dar, das spater — nach
Koran und Sunna - zur dritten Quelle des sunnitischen Normensystems
deklariert wurde.3

Berichten zufolge konnte auf diese Weise in vielen neu aufgetretenen
Problemen Einigkeit erzielt werden. In Anlehnung an einschligige Aus-
sagen des Propheten wie ,Meine umma einigt sich nicht auf einen
Irrtum® werden diese Entscheidungen von vielen muslimischen Rechts-

242 Giehe ausfiihrlich dazu Aba Zahra: Tarih, S.254ff.; az-Zuhaili: Usil, Bd. 2, S. 850;
Awass: Fatwa, S. 29ff.; Berkey: The Formation, S. 72-75; Masud et al.: Muftis, S. 7f.
Zu den zahlreichen, bis heute umstrittenen Detailfragen des Konsensus gehéren
u. a. der Personenkreis, der an solchen Beratungen beteiligt war, und der Zeitraum,
innerhalb dessen ein igma“zu erzielen war. Ausfiihrlich dazu z. B. Abu Zahra: Tarih,
S.273f; al-Hudari: Tarih, S.76; al-Qattan: Tarih, S.160f; as-Sayis: Nasat al-figh,
S.36ff.; Bernand: Idjma; S.1023-1026; Jokisch: Islamisches Recht, S.143-146; Ha-
san: The doctrine of ijma; S. 245; Krawietz: Hierarchie, S. 182-203; Zeineddine: Die
Methodik, S. 306ft.
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gelehrten als unfehlbar erachtet.?** Allerdings hatte dieses konsensuale
Beratungsverfahren nicht lange Bestand, da die Geféhrt:innen nicht
in Medina verblieben, sondern in die Garnisonsstadte des islamischen
Reiches ziehen mussten. Ahnlich wie Muhammad pflegten die Kalifen
religiés erfahrene Anhénger:innen in neu eroberte Gebiete zu senden,
um den Neukonvertierten die Lehren des Islam ndherzubringen oder
aber auch um Menschen zum Islam aufzurufen.?4>

Da die Kalifen aufgrund der Ausbreitung des Islam nicht iiberall zur
Stelle sein konnten, iibernahmen andere Prophetengefahrt:innen die
Aufgabe, religiose Fragen der Glaubigen zu beantworten. Sie fungierten
somit neben den Kalifen als religidse Autorititen.2% Laut einer Uber-
lieferung hat Muhammad bspw. dem Gefihrten ‘Amr b. al-‘Ass (gest.
664) nicht nur die Erlaubnis erteilt, in seiner Gegenwart igtihad zu
betreiben, sondern ihm auch jenseitige Belohnung fiir seine Erkenntnis-
bemiithungen versprochen.?*” Diese eingerdumte Moglichkeit lasst sich
als ,Veralltdglichung® der charismatischen Autoritdit Muhammads inter-
pretieren — als Versuch, die religios-charismatische Fithrungsfigur in den
gesellschaftlichen Alltag zu integrieren.

Die erste Anlaufstelle fiir die Selbstvergewisserung tiber religiose Fra-
gen war die Moschee. Zur Zeit der sog. rechtgeleiteten Kalifen soll sie
nicht mehr nur ein Ort fiir religiose Rituale oder fiir die Lehre islami-
schen Wissens gewesen, sondern auch als Beratungsstelle, Gerichtshof,
Parlament und Verwaltungsort genutzt worden sein.?*® Die Einrichtung
von Amtern und Behérden war ein langwieriger Prozess, der zwar schon
zu Lebzeiten von ‘Umar begonnen, sich aber erst spiter fortentwickelt
haben soll.?#°

e Vgl. al-Gazali: al-Mustasfa, Bd. 1, S.175-176; az-Zuhaili: Usil al-figh, Bd. 1, S. 4891f.
245 vpgl, al-Umari: [§tihad, S.171f.; ad-Dahil: al-Fatwa, S. 97-102.

246 Uber die Tatigkeit der Prophetengefihrten als individuelle Muftis berichten zahlrei-
che Uberlieferungen, auf die hier nicht niher eingegangen werden soll. Siehe fiir
Beispiele Malik: Muwatta’, Bd. 2. S.107; Motzki: Religiose Ratgebung, S. 13f.

In jener Uberlieferung heifit es: ;Wenn der Richter sein Urteil im Wege der freien
Normenfindung (igtihad) fallt und dabei die Wahrheit trifft, so steht ihm doppelter
Lohn zu. Verfehlt sein Urteil die Wahrheit, so steht ihm der einfache Lohn zu. Das
Standardbeispiel, das zur Bestatigung dieser Annahme herangezogen wird, ist der
Bericht iiber Muad b. Gabal (gest. 639), dem zufolge Muhammad ihn als Richter
in den Jemen entsandte und ihn anwies, den igtihad auszuiiben, wenn fragliche
Sachverhalte weder im Koran noch in der Sunna geregelt waren. Vgl. statt vieler
al-Umari, Igtihad, S.173f.; ad-Dahil: al-Fatwa, S. 97-102.

Die Wissensvermittlung fand auf personlicher Initiative in den Moscheen oder auch
in Privathdusern statt. In dieser Phase war die madrasa noch Teil der Moschee. Fiir
Naheres dazu statt vieler Makdisi/Pedersen: Madrasa; Masud et al.: Muftis, S. 6;
Hallaq: The Origins, S. 64f.; van Ess: Theologie, passim, z. B. Bd. I, S. 4, 7f. 12, 17.

249 Vgl. z. B. Motzki: Religiose Ratgebung, S. 13f,; Hallaq: The Origins, S. 29ff.
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Die Erteilung von Fatwas soll zu dieser Zeit noch eine weitgehend
private Angelegenheit gewesen sein, die nicht an eine formale Instanz
oder Institution gebunden war. Einschldgige Studien legen dar, dass die
Glaubigen sich mit ihren Alltagsfragen an Personen wandten, die entwe-
der durch Nahe zum Propheten hervorgetreten waren oder mit Koran
und prophetischer Lebenspraxis vertraut galten.?”® Wenn keine Erkla-
rung zum fraglichen Sachverhalt in den Quellentexten vorlag, bedienten
sich die Muftis laut Hallaf und Abt Zahra des selbststindigen igtihad
und griffen dabei auf unterschiedliche Methoden der Normenfindung
zuriick: die Analogiebildung (giyas), die rechtliche Praferenz (istihsan)
und die Beriicksichtigung des Allgemeinwohls der Menschen.?! Das me-
thodische Verfahren der Prophetengefdhrt:innen legte also den Baustein
des islamischen Rechts- und Normensystems, dessen theoretische Rah-
menbedingungen zu jener Zeit allerdings noch nicht definiert waren.

Auch die Frage nach der Professionalisierung religioser Raterteilung,
d.h. nach den konkreten Voraussetzungen, die eine Person erfiillen
musste, um den Status einer religiésen Autoritat zu erlangen, war zu
diesem Zeitpunkt noch nicht Gegenstand der Diskussionen. Der Gelehr-
tenstand hatte sich noch nicht als Berufsgruppe herausgebildet. Dies
geschah dann am Ende des 8. Jhs. n. Chr,, d. h. in der Generation der
tabi‘ tabitn (Nachfolger:innen der Prophetengefihrt:innen).?> Die nun
entfachte Diskussion iiber die Kriterien der Autoritdtswerdung soll im
néchsten Abschnitt ndher beschrieben werden.

Nichtsdestoweniger kdnnen wir von zwei zentralen Kriterien ausge-
hen, die zur Zeit der Prophetengefdhrt:innen die Grundlage zur An-
erkennung einer religiosen Autoritdt bildeten: die Kenntnis der Quel-
lentexte des Islam - womit die Beherrschung der arabischen Sprache
einherging - und die Frommigkeit bzw. Rechtschaffenheit. Ibn Qaiyim
formuliert diese Giitekriterien wie folgt:

»Es sind die Prophetengefahrten, [...] die nach ihm [Muhammad] die Aufgabe der
Fatwa-Erteilung ibernommen haben. Sie sind diejenigen, die in der muslimischen

250 7Zu diesem Personenkreis zihlen z. B. einige Witwen Muhammads wie ‘A’iSa (gest.
678) und Umm Salama (gest. 680) sowie einige seiner Gefahrten wie etwa Zaid b.
Tabit (gest. 665), Muad b. Gabal und ‘Abdallah b. Mas‘d. Siehe fiir Fallbeispiele
al-Hudari: Tarih, S. 77ft.; Malik: Muwatta’, Bd. 2. S.107ff.; Masud et al.: Mulftis, S. 7.

251 Vgl. weiterfithrend dazu u.a. Aba Zahra, Tarih, S.233ff; Hallaf: Hulasat, S.33-
40; Saraf ad-Din: Tarih, S.65ff. Wihrend Koran und Sunna als Primarquellen
der Normenfindung gelten und den héchsten Rechtsquellenrang genieflen, stellen
igmas, qiyas, isihsan etc. Sekunddrquellen dar. Hierzu Krawietz: Hierarchie, passim;
Zeineddine: Die Methodik, passim, z. B. S. 332ff., 372ff.

252 Vgl. Motzki: Religiose Ratgebung, S. 12.
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Gemeinschaft am meisten versiertes umfassendes Wissen hatten, rechtglaubig, gut-

herzig, bodenstindig und sprachgewandt waren und nah zu Gott standen:2>3

Von dieser Uberzeugung getragen, werden die Fatwas der Propheten-
gefahrt:innen, besonders jene, die durch Muhammad bestitigt oder
stillschweigend akzeptiert wurden, von fritheren wie zeitgendssischen
Rechtsgelehrten als sunna tagririya und somit als normgebende Rechts-
quelle erachtet. Selbst die Aussagen der Gefdhrt:innen, die auf ihrem
eigenen igtihad basierten und von Muhammad weder gebilligt noch
zuriickgewiesen wurden, werden unter der Bezeichnung qaul as-sahabi
(Aussage der Prophetengefihrt:innen) zu den autoritativen Quellen des
islamischen Rechts gezahlt.?>

Zusammenfassend betrachtet stellt die Ubertragung des Charismas
Muhammads auf die ersten vier Kalifen sowie auf andere fithrende Ge-
fahrt:innen der Anfangsphase des Islam eine — mit Webers Worten -
erste Stufe der ,Versachlichung des Charismas® dar. Diese Nachfolgebe-
stimmung erfolgte durch Designation durch den Propheten selbst (schii-
tische Auffassung) oder durch die engere Fithrungselite der Gemeinde
(sunnitische Perspektive). Da es sich dabei um einen Personenkreis han-
delte, der Verwandtschaft mit bzw. Nahe zu dem Propheten aufwies und
sich durch vorbildliches Handeln auszeichnete, kann die Autoritat die-
ser Menschen als charismatisch bezeichnet werden. Das bedeutet aber
nicht, dass die Fatwa-Erteilung der Prophetengefdhrt:innen ausschlief3-
lich mithilfe charismatischer Fahigkeiten vollzogen wurde. Vielmehr
stiitzte sie sich auf die Quellentexte, weshalb ihre Autoritét zugleich tra-
ditioneller Art war. Parallel zu der spiter erfolgten Institutionalisierung
der religios-charismatischen Autoritdt (Amtscharisma) gewann auch die
Tradition (Koran und Sunna) als Legitimitatsgrundlage religioser und
politischer Entscheidungen immer mehr an Bedeutung, wie im Folgen-
den nidher beschrieben wird.

253 Ibn Qaiyim: ITam, Bd. 2, S.17f, Bd. 6, S.546ff. Sowohl die religiose Autoritat
Muhammads als auch die seiner Gefdhrt:innen finden in arabisch-islamischer
Fachliteratur, vor allem in der sog. adab al-mufti-Literatur, grofie Beachtung. Vgl.
z. B. Ibn Qaiyim: Fatawa rasili llah; Tbn Hazm: Ashab al-futiya; weiterfithrend
dazu Krawietz: Der Prophet, S. 63.

254 Vgl. bspw. al-Gazali: al-Mustagfa, Bd. 2, S. 451; al-Amidi: al-Thkam, Bd. 4, S.182f.;
az-Zuhaili: Usil al-figh, Bd. 2, S.850; Abu Zahra: Usul al-figh, S.212; El-Wereny:
Mit Tradition, S. 156ft.; Zeineddine: Die Methodik, S. 429ff.
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3.3. Religidose Autoritit am Scheideweg

Obwohl der vierte Kalif ‘Ali iiber eine erbcharismatische Autoritét ver-
fiigte, wurde seine Herrschaft nicht von der gesamten muslimischen
Gemeinschaft anerkannt. Mu‘awiya b. Abi Sufyan (gest. 680), ein Cousin
des dritten Kalifen ‘Utman und seit iiber einem Jahrzehnt Statthalter von
Syrien, verweigerte ihm den Gehorsam. Im Jahr 661 liefS sich Mu‘awiya
in Damaskus zum Gegenkalifen ausrufen. Mit diesem Schritt wurde die
Spaltung der umma nachhaltig manifestiert.

Nach umfangreichen Verhandlungen, die schliefllich im Mord an ‘Ali
gipfelten, gelang es Mu‘awiya, seine Herrschaftsautoritdt auf das gesamte
muslimische Herrschaftsgebiet auszudehnen und damit die Umayyaden-
Dynastie (661-750) zu begriinden. Von der Gefolgschaft ‘Alis, den sog.
Schiiten, wurde er jedoch, dhnlich den ersten drei Kalifen, nicht als
legitimer Herrscher anerkannt.?> Da ihre Unterordnung vornehmlich
aus Furcht vor repressiven Mafinahmen erfolgte, wie es in einschlagi-
ger Fachliteratur mehrfach dokumentiert ist,?>¢ ist das Verhdltnis zwi-
schen Herrschern und Beherrschten in diesem historischen Kontext eine
machtbasierte Beziehung, die Webers Theorie legitimer Herrschaft nicht
erfiillt.

Wie seine Vorganger verstand es auch Mu‘awiya, seine Position als re-
ligiose und politische Autoritit zu festigen: Zum einen berief er sich auf
gottliche Rechtleitung und erhob sich dariiber hinaus zum ,Stellvertreter
Gottes® (halifat Allah), womit er sich von den ersten vier Kalifen unter-
schied, die sich lediglich als ,Nachfolger des Gottesgesandten® (halifat
rasil Allah) titulierten. Zum anderen konsolidierte er seine Macht durch
die strategische Besetzung zentraler Machtpositionen mit Vertrauten
aus seinem engsten Kreis und forderte zugleich die Weiterentwicklung
staatlicher Institutionen, wodurch er die administrative und politische
Struktur des Kalifats nachhaltig ausbaute.?”

255 Vgl. weiterfithrend dazu at-Tabari: Tarih, Bd. 5, S.48ft., 143f; al-Hudarl: Tarih,
S.87f.; Berkey: The Formation, S.76-82; Kramer: Geschichte des Islam, S.38ff;
Halm: Die Schiiten, S. 14f.; Aslan: Kein Gott aufler Gott, S. 157f.

Vgl. statt vieler Amirpur: Der schiitische Islam, S.13-34; Brunner: Die Schia,

S.314f.; T. Nagel: Geschichte, S.124f.

%57 Vegl. z. B. Krimer: Geschichte des Islam, S.43f. Berichten zufolge hat Aba Bakr
den Titel halifat Allah zuriickgewiesen und sich stattdessen fiir den Titel halifat
rasiil Allah entschieden. ‘Utman soll sich im Unterschied zu Aba Bakr halifat Allah
(Vertreter Gottes) genannt haben; er sah sich als denjenigen, den Gott mit der
Beherrschung und der Verwaltung der Welt beauftragt habe. Vgl. z. B. Berkey: The
Formation, S.79f. Van Ess zufolge nahm die umayyadische Obrigkeit fiir sich in
Anspruch, ,Gott auf ihrer Seite zu haben; der Kalif war auch und gerade in diesem
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Crone und Hinds zufolge beanspruchten die Kalifen der Umayyaden
tiir sich die Stellvertretung Gottes auf Erden und legten grofien Wert
darauf, auch als solche anerkannt zu werden.?8 In ihrer Funktion als
politische Autoritat hatten sie nach der Darstellung von Kramer et al. die
Religion zu schiitzen, indem sie die Grenzen des Islam nach auflen ver-
teidigten und durch militdrische Eroberungen ausweiteten. Als religiose
Instanzen verstanden sie sich zugleich als Quelle der Heilung und als
Rettungsanker der Gemeinschaft, wobei sie sich verpflichtet fiihlten, die
innere Ordnung aufrechtzuerhalten und zu diesem Zweck verbindliche
Gesetze zu erlassen.?

Um dieses Ziel zu erreichen, haben die Kalifen oftmals die Recht-
sprechung, sprich das Kadi-Amt, parallel zu ihrer politischen Rolle
tibernommen oder an ihre regionalen Vertreter iibertragen. Auch der
Mufti-Posten gehorte zum Amt des Kalifen bzw. zu dessen Vertretern.2¢°
Hallaq fasst diese Situation wie folgt zusammen: ,We have seen that
the caliphs not only promulgated laws and regulations enforceable in
both the capital and the provinces, but also presented themselves as a
(mediating) source of law for the proto-qadis as well as for the judges of
the turn of the century.?¢! Folgerichtig leitet T. Nagel ab, dass fiir diese
Zeit tatsiachlich kein Ansatz zur Aufteilung der Macht des Kalifen auf
unterschiedliche Gewalten vorliegt.?¢?

Zu den bedeutendsten Herrschern bzw. Gouverneuren, die neben
ihrer politischen Macht auch die religiose Autoritit fiir sich in Anspruch
nahmen und in diesem Sinne die Rechtsprechung durch die Beklei-
dung des Kadi-Amts {ibernahmen, zéhlen insbesondere Mu‘awiya b. Abi
Sufiyyan, ‘Abd al-Malik b. Marwan (gest. 705), ‘Umar b. ‘Abd al-‘Aziz
(gest. 720) und Yazid b. ‘Abd al-Malik (gest. 724). Thren Rechtsentschei-
dungen wurde laut Crone und Hinds vielfach der Status von ,sacred

Sinne ,Stellvertreter Gottes™. Van Ess: Theologie, Bd. I, S.24. Weiterfithrend zum

Begriff halifa statt vieler Hefny: Herrschaft, S. 79-89.

Vgl. Crone/Hinds: God’s Caliph, S.45-48; sieche auch Johansen: Contingency,

S.267.

Dies wird vor allem auf die innenpolitischen Spannungen mit der Schia zuriickge-

fithrt, die mit Mu‘awiyas Ernennung seines Sohnes Yazid zu seinem Nachfolger

einhergingen. Diese Entscheidung etablierte das dynastische Prinzip und lieff die

Hoffnung der Schia auf die Herrschaft zerbrechen. Siehe dazu u.a. Krimer: Ge-

schichte des Islam, S. 43f.; Crone/Hinds: God’s Caliph, S. 45ff.

260 vgl. Kriiger: Fetwa, S.42f; Ebert/Heilen: Islamisches Recht, S.87; Berkey: The
Formation, S. 79.

261 Hallaq: The Origins, S. 68; dhnlich Berkey: The Formation, S. 79.

262 ygl, T. Nagel: Das islamische Recht, S. 112f.
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law* zugesprochen, wodurch sie zugleich politische und religiose Legiti-
mitdt manifestierten.?63

Dennoch ist es aus historischen und praktischen Griinden nicht
plausibel, dass die Kalifen in der Realitit jede einzelne religiose Ange-
legenheit personlich bearbeiteten und folglich als umfassende religiose
Autoritdt agierten. Hallaq konstatiert hierzu treffend: ,The legal role of
the caliph was one of occasional legislative intervention, coming into
play when called for or when special needs arose. The caliphal legislative
role was thus minimal, even failing to match their role as sunnaic exem-
plars. 264 Es erscheint naheliegend, dass die Kalifen zwar die iibergeord-
nete Verantwortung fiir die Etablierung und Aufrechterhaltung religioser
Institutionen im islamischen Reich iibernahmen, jedoch die konkrete
Rechtsprechung und Behandlung spezifisch religioser Fragen an dafiir
eingerichtete Stellen delegierten.?6>

Auch wenn sich durchaus belegen lasst, dass einzelne Kalifen bestrebt
waren, die Doppelfunktion als politische und religiése Autoritiat wahrzu-
nehmen, so ist dennoch anzunehmen, dass sie auf die Unterstiitzung ein-
schlagiger Institutionen angewiesen waren. Die Anforderungen, die aus
der gleichzeitigen Ausiibung beider Herrschaftsfunktionen resultierten,
dirften die Kapazititen und Ressourcen eines einzelnen Individuums
bei Weitem iiberstiegen haben.26¢

Die Aufgaben des Kalifen wurden durch institutionalisierte Arbeitstei-
lung ausgeiibt, wobei zentrale Amter wie Heerfihrer, Verwalter, Kadi
und Mufti etabliert oder ausgebaut wurden. Diese Amter wurden zwar
durch die kalifale Administration iiberwacht, operierten jedoch weit-
gehend eigenstandig innerhalb eines hierarchisch strukturierten Herr-
schaftssystems. Motzki zufolge entstand auch das Mufti-Amt infolge
dieser Entwicklungen etwa zu Beginn des 8. Jhs.2¢” In diesem Sinne fiihrt

263 Sje erachteten beide Amter als zusammengehérig und rechtfertigten ihre Position

mit dem Koran. Vgl. weiterfiihrend dazu Crone/Hinds: God’s Caliph, S. 43; Hallaq:
The Origins, S. 57£., 63; Motzki: Religiose Ratgebung, S. 13.

264 Hallaq: The Origins, S. 179, Herv. i. O.

265 piir Naheres dazu ebd., S. 178ff.; Oberauer: Religiése Verpflichtung, S. 52; Zubaida:

Law and Power, S. 40ff.

Dazu schreibt Motzki: ,Die Kalifen waren angesichts der enormen Ausbreitung

ihres Herrschaftsgebietes und in zunehmendem Maf3 auch mangels eigener Kom-

petenz bald nicht mehr in der Lage, alle die Funktionen auszuiiben, die sie vom

Propheten geerbt hatten.“ Motzki: Religiése Ratgebung, S.13f.; dhnlich Hallaq: The

Origins, S. 79f., 178f.

267 Vgl Motzki: Die Anfinge, S. 221, 235, 257; ders.: Religidse Ratgebung, S. 13f. Masud
et al. legen auch nahe, dass das Fatwa-Amt im 8. Jh. bestand: , Already in Umayyad
times [...] muftis served as legal consultants for qadis and issued fatwas at the
request of provincial governors.“ Masud et al.: Mulftis, S. 9. Die Institution des Kadi-

266
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Tyan die Rolle des Staates bei der Ernennung von Muftis auf das 7. Jh.
zuriick:

,From the Ist/7th century, the State itself undertook the designation of jurists
qualified to act as muftis in order to influence the choice made by private individu-

als. Later, official posts of futyd were created, and it thus became a public office,

ranking, like the judicial magistracy, in the category of religious functions.263

Demgegeniiber datieren T. Nagel und Dallal die Entstehung des Fat-
wa-Amts erst auf das 11. Jh.2®® Folgen wir Lapidus’ Definition von der
Institutionalisierung des Islam, so bestand das ifta~Amt - zumindest als
soziale Institution, die von einer Elite (dem Propheten und einigen sei-
ner Gefdhrt:innen) getragen war, das Handeln der Menschen bestimmte
und ihnen Orientierung verschaffte — bereits zu Lebzeiten Muhammads.
Lapidus versteht die Institutionalisierung in diesem Sinne als ,Prozef,
durch den die von bestimmten Eliten reprasentierte religiose Vision
die religiosen Glaubensinhalte, die kommunale Organisation, die politi-
schen Regimes — bis hin zur Identitdt von Gesellschaften - gestaltet. >0
Differenziert man wiederum zwischen einer partiellen und einer umfas-
senden Institutionalisierung in verwaltungstechnischer Hinsicht, so ist
die Ansicht vertretbar, dass das Fatwa-Amt erst seit dem 8. Jh. besteht,
jedoch bei Weitem nicht so flichendeckend wie etwa im Osmanischen
Reich.”!

Jenseits der kontroversen Debatte um die frithe Genese des Fatwa-
Amts gestatten die iiberlieferten Quellen die Annahme einer signifikan-
ten Expansion der Funktion des Muftis unter der Umayyaden-Herr-
schaft: Mulftis erlieffen nicht mehr lediglich private Fatwas fiir einfache
Glaubige, sondern stellten Fatwas auch im Auftrag lokaler Herrscher
aus. Diese dienten einerseits der Unterstiitzung und Legitimierung poli-
tischer Entscheidungen besagter Herrscher, andererseits wurden sie von
Richtern als Grundlage fiir deren Urteilsfindung herangezogen.?”? Diese
Entwicklung markiert einen institutionellen Wandel, der den Muftis eine
zentrale Rolle innerhalb der politischen und juristischen Ordnung des

Amts bestand hingegen bereits im 7. Jh.; vgl. z. B. Dannhauer: Untersuchungen zur

frithen Geschichte, S. 13ff.; van Ess: Theologie, Bd. I, S. 145-148.

Tyan: Fatwa, S. 866. Siche auch Skovgaard-Petersen: Defining Islam, S. 8; Samour:

Judge and Jurisconsult, S. 466f.

T. Nagel betont, dass sich bis in die mittlere Umayyaden-Zeit nur sparliche Hinwei-

se auf die Anfinge einer spezialisierten Rechtspflege des Islam finden lassen; vgl.

T. Nagel: Das islamische Recht, S. 133f.; Dallal: Fatwa, S. 239.

Lapidus: Die Institutionalisierung, S. 126.

271 Fiir einen Uberblick Samour: Judge and Jurisconsult, z. B. S. 305ft., 366f. Weiterfiih-
rend zum ifta-Amt im Osmanischen Reich siehe Abschn. 3.10 dieses Kapitels.

272 Vgl. Masud et al.: Muftis, S. 8ff.; Zubaida: Law and Power, S. 40ff.
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frithen islamischen Staates zuwies und somit sowohl die religiose als
auch die weltliche Dimension ihrer Autoritdt manifestierte.

Das bedeutet, dass das Fatwa-Wesen zu jener Zeit nicht mehr nur
eine informelle private Angelegenheit zwischen einer ratsuchenden und
einer Rat erteilenden Person war, sondern auch eine formelle Gestalt an-
genommen hatte. Diese Zweiteilung in formelle und informelle Beratung
blieb bis in die Gegenwart erhalten. Thre Integration in die gesellschaft-
liche und politische Ordnung nahm sukzessive zu, indem nach und
nach institutionelle Strukturen dafiir geschaffen wurden. Demnach kann
hier von einer initialen Institutionalisierung charismatischer Autoritit
(Amtscharisma) gesprochen werden, die entsteht, wenn fiir die charis-
matische Autoritdt staatliche Institutionen eingefiihrt werden, an die das
Charisma unabhéngig von der konkreten Person gebunden wird.

Obgleich das Erlangen charismatischer Autoritdt in diesem Kontext
nicht an die individuelle Person gebunden ist, zeichnen sich die Inha-
ber:innen dieser Autoritat durch spezifische Qualifikationen und Eigen-
schaften aus. Dies wirft die grundlegende Frage auf, welche Kriterien in
der damaligen Gemeinschaft zur Anerkennung einer religiosen Autoritit
fithrten. Zugespitzt formuliert: Welche Merkmale und Voraussetzungen
qualifizierten bestimmte Nachfolger:innen der Prophetengefahrt:innen
zum Status einer religiosen Autoritét, sodass sie von der Gemeinschaft
als solche legitimiert und akzeptiert wurden?

Aus dieser Zeit liegen keine theoretischen Abhandlungen vor, die die-
se Frage systematisch beantworten.?””? Neuere Forschungen ermdglichen
jedoch eine Rekonstruktion jener Qualifikationen, welche den damals
tatigen Gelehrten die Befugnis verliehen, im Namen des Islam zu spre-
chen und als religiose Autoritét breite gesellschaftliche Anerkennung zu
erfahren. Zu den entscheidenden Merkmalen zéhlen ein profundes reli-
gioses Fachwissen, das umfassende Kenntnisse des Koran, der Hadithe
Muhammads sowie der arabischen Sprache einschlieft, die konsequente
Umsetzung dieses Wissens in praktizierte Frommigkeit und Rechtschaf-
fenheit, die zeitliche Nédhe zum Propheten und zu seinen Geféhrt:innen
sowie das Studium bei etablierten und als verldsslich anerkannten Ge-
lehrten.?*

273 Fiir den Zweck der Rekonstruktion dieser Qualifikationen wurden die Werke von
Personen analysiert, die in dieser Ara als Mufti, Kadi oder Rechtsgelehrte (fagih)
gewirkt haben. Vgl. z. B. U¢an: Die Bildung von religioser Autoritat; Raddatz: Die
Bedeutung und Stellung des Sufyan at-Tawri.

274 7Zusammenfassend dargestellt in Ugan: Die Bildung von religidser Autoritit, S. 408-
414.
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Ibn Qaiyim und Ibn Hazm zdhlen mehrere Gelehrte des spéten 7. und
des frithen 8. Jhs. zu den wichtigsten Mutftis dieser Ara, so z. B. ‘Uriiwa b.
az-Zubair (gest. 712), Sa‘id b. al-Musaib in Medina (gest. 715), ‘Ata’ b. Abi
Rabah in Mekka (gest. 732), Habib b. Tabit in Kufa (gest. 737) und Yazid
b. Abi Habib in Agypten (gest. 745).25 Es existierten demnach mehrere
Autoritdtsinstanzen zur gleichen Zeit. Die Meinungsvielfalt kann daher
als Markenzeichen dieser Ara gezihlt werden, insbesondere weil es nun
nicht mehr méglich war, sich gegenseitig in konsensfahiger Form zu
beraten und einen igma‘ zu erzielen.® Da viele Rechtsexpert:innen
und Textkenner:innen ihren Lebensmittelpunkt in den neuen Garni-
sonsstadten hatten, erstellten sie ihre Fatwas entsprechend den jeweili-
gen oOrtlichen Gegebenheiten. Diese fielen — wie man annehmen kann -
aufgrund der variierenden Bedingungen auch unterschiedlich aus.?””

Diese Gelehrten sollen dabei methodisch dem ifta-Verfahren der
Prophetengefahrt:innen gefolgt sein. Das heif3t, sie beriefen sich auf
den Koran, die prophetische Tradition sowie die von den Prophetenge-
fahrt:innen hinterlassenen Konsensfille. Dariiber hinaus praktizierten
sie eigenstdndigen igtihad, sofern die genannten Quellen keine klare
Antwort auf die zu kldrenden Sachverhalte lieferten.?” Das bedeutet, es
handelte sich bei diesen Gelehrten weitgehend um traditionelle Autorita-
ten. Betrachtet man die Theorie, die eine Institutionalisierung des ifta’
in dieser frithen Phase annimmt, lasst sich von einer engen Verzahnung
zwischen traditioneller und amtscharismatischer Autoritdt sprechen. In
der darauffolgenden Epoche gewann die traditionelle, staatsunabhdngige

275 Vgl. Ibn Qaiyim: Ilam, Bd. 1, S.22f; Ibn Hazm: Ashab al-futiya, S.118-223; al-

ASqar: Tarih, S.77; as-Sayis: Nasat al-figh, S. 88.

Unter diesen Umstanden bildeten sich zwei zentrale Denkschulen heraus, die unter-

schiedliche Methoden der Normenfindung einsetzten: ahl al-hadit (Anhdnger:in-

nen der prophetischen Traditionen), die sich auf tberlieferte Normenaussagen

Muhammads und seiner Gefahrt:innen beschrinkten, sowie ahl al-ra’y (Verfech-

ter:innen der Ratio), die von der eigenstindigen Normenfindung eingehend Ge-

brauch machten und die Erweiterung des islamischen Rechtsdenkens anstrebten.

Vgl. al-Qattan: Tarih, S.246-250; as-Sayis: Nasat, S.88; al-Hudarl: Tarih, S.94f;

Berkey: The Formation, S. 127, 147f.; Zeineddine: Die Methodik, S. 42-47.

277 Vgl. at-Taalbi: al-Fikr as-sami, Bd. 2, S.110f.; Hallaf: Hulasat, S.71f.; al-Umart:
Igtihad, S.320f; Hallaq: The Origins, S.74f. Zwar kann der Beginn der Nieder-
schrift von Fatwas bereits auf die Zeit des Propheten zuriickdatiert werden, doch
entwickelte sich eine systematische Niederschrift von Fatwa-Traktaten (rasail), die
die Grundlagen fiir die spiter entstandenen Rechtswerke (figh) bildeten, erst im
8. Jh. Vgl. as-Sayis: Nasat al-figh, S.88; at-Taalbi: al-Fikr as-sami, Bd. 1, S.155f;
Sezgin: Geschichte des arabischen Schrifttums, Bd. I, S. 3-7; Ugan: Die Bildung von
religidser Autoritat, S. 54£.

278 Vgl. z. B. Hallaf: Hulasat, S. 65; al-Hudari: Tarih, S. 93; Samour: Islamische Richter-
und Rechtsprechungskulturen, S. 16.

276

92



https://doi.org/10.5771%2F9783987402487-53
https://www.inlibra.com/de/agb
https://creativecommons.org/licenses/by/4.0/

Autoritdt zunehmend an Bedeutung, wie im Folgenden ndher erlautert
wird.

3.4. Religidse Autorititen im ,goldenen Zeitalter”

Die Abbasiden (750-1258) tibernahmen nach Unruhen im Umayyaden-
Reich die Macht iiber das islamische Gebiet. Dafiir nutzten sie zum
einen die in weiten Teilen des umayyadischen Kalifats spiirbare Unzu-
friedenheit und zum andern die Hoffnung der Schia aus, die Fithrung
des Kalifats zu {ibernehmen. Nach Halms Darstellung hatten die Schiiten
im Irak den Umsturz nicht nur begriifit, sondern auch selbst mit vorbe-
reitet. Entgegen ihren Erwartungen ging jedoch das Kalifenamt nach
dem Sturz an die Familie der Abbasiden, Nachkommen des ‘Abbas b.
‘Abd al-Muttalib, eines Onkels des Propheten.?”

Zur Legitimation ihres Anspruchs auf das Kalifat und die ,Vertre-
tung des Gottesgesandten® beriefen sich die Abbasiden-Kalifen dem-
nach nicht nur auf die religiosen Quellentexte, sondern auch auf ihr
Verwandtschaftsverhaltnis zum Propheten.?® Um den Anspruch auf ab-
soluten Gehorsam und die Fithrung der islamischen Gemeinde auf poli-
tischer wie religioser Ebene zu sichern, kontrollierten sie zentrale Aufga-
benbereiche des Staates. Dazu gehorten die Gesetzgebung, die innere
Sicherheit, die Auflenpolitik im Sinne des Jihad und der militarischen
Expansion sowie die materiellen Ressourcen (Finanzen) und die Forde-
rung der islamischen Wissenschaften.?8! Kramer bringt dieses Verhaltnis
wie folgt auf den Punkt: ,Der Kalif verstand sich als Garant von Recht
und Ordnung, dem die Grenzziehung und Grenzwache nach innen und
auflen oblag.“28?

279 Die Schiiten gingen somit nicht nur leer aus, sondern wurden von den Abbassi-
den auch beiseitegedringt und blieben somit in der Opposition. Des Weiteren
konnte die ummayyadische Herrschaft in Spanien fortbestehen, nachdem Abd ar-
Rahman I. dem Sturz der Umayyaden entkommen war und 756 das Emirat von
Cérdoba griindete. Das Abbasiden-Reich umfasste demnach seit seiner Entstehung
nicht das gesamte Territorium des Islam. Vgl. weiterfithrend dazu al-Hudari: Tarih,
S.112ff.; Berkey: The Formation, S.102-109, 125f; Kramer: Geschichte des Islam,
S. 69ff.; Halm: Die Schiiten, S. 26f.; T. Nagel: Das Kalifat der Abbasiden.

In diesem Sinne begriindete bspw. der erste Kalif Abt al-‘Abbas (gest. 754) das
Recht der Abbasiden auf das Kalifat mit der Abstammung aus der Familie des
Propheten und zitierte zur Begriindung verschiedene Koranverse (wie 33:33, 42:23,
26:214 und 59:7). Vgl. Tabari: Tarih ar-rusul, Bd. 7, S. 426; Kramer: Geschichte des
Islam, S. 69ft.; Aslan: Kein Gott aufSer Gott, S.163f.

281 Vgl. al-Hudari: Tarih, S. 113f.; Busse: Grundziige, S. 34; Kramer: Geschichte, S. 98ft.;

Noth: Friher Islam, S. 80.
282 Krimer: Geschichte des Islam, S. 99; siehe auch Aslan: Kein Gott auler Gott, S. 163.
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Diese Aufgabenverteilung hatte zur Folge, dass in der Abbasiden-Ara
der Streit um die religidse Autoritdt erneut entbrannte, nachdem er in
der Umayyaden-Zeit mehr oder weniger beigelegt worden war. Kalifen
wie bspw. al-Mansir (gest. 775) und al-Ma'min (gest. 833) erwarteten
absoluten Gehorsam der Gldubigen. Sie sahen sich nicht nur als politi-
sche Fiihrer, sondern auch als Inhaber der religiosen Deutungshoheit. In
einer Ansprache soll al-Manstr bspw. gesagt haben: ,Ihr Menschen! Ich
bin Gottes Macht (sultan Allah) auf seiner Erde. Ich fithre euch durch
seine Kraft, seinen Beistand und seine Unterstiitzung. %

Von der Uberzeugung getragen, Gottes Kalif auf Erden zu sein, wid-
mete sich al-Ma’min intensiv dem Studium der islamisch-theologischen
Wissenschaften und forderte zugleich das Studium der Gelehrten. Zu
diesem Zweck erweiterte er das von seinem Vater Hartin ar-Rasid (gest.
809) in Bagdad gegriindete Dar al-Hikma (Haus der Weisheit), ein
bedeutendes Zentrum der Gelehrsamkeit und des wissenschaftlichen
Austauschs.?$* Trotz der Tendenz einiger Kalifen, sich von ,Stellvertre-
tern des Gesandten Gottes® zu ,Stellvertretern Gottes“ aufwerten zu
wollen, sind sie nach Noths Darstellung niemals als derartige ,Herren
des Rechts“ anerkannt worden.?%

Crone und Hinds duflern sich in diesem Zusammenhang erstaunt
dariiber, dass einige Zeitgenossen, wie etwa Ibn al-Mugqaffa® - ein Ver-
waltungsbeamter aus der spaten Banii Umayya- und frithen Bana al-
‘Abbas-Periode (gest. 759) - die Autonomiebestrebungen mancher Ge-
lehrter sowie deren kritische Haltung gegeniiber der Staatspolitik scharf
kritisierten.?®® Aslan spekuliert, wie sich die Geschichte entwickelt hitte,
wenn die Versuche der Abbasiden-Kalifen, Einfluss auf die Religion zu
nehmen, von Erfolg gekront gewesen wiren: ,Der Islam wére heute eine
vollkommen andere Religion. Das Kalifat wire eine Art Papsttum, die
religiése Autoritdt zentralistisch im Staat organisiert, und es géibe eine
orthodoxe muslimische Kirche.28

Eines der Beispiele, die dieses Spannungsverhiltnis von Politik und
Religion zu jener Zeit und zugleich die Einflussnahme der Abbasiden-
Kalifen auf die religiése Sphare verdeutlichen, ist die bekannte Kontro-

283 Tbn ‘Abd Rabbih: al-Aqd al-farid, Bd. 4, S.186. Al-Mangir gilt als der eigentliche
Grinder des abbasidischen Kalifats, obwohl er nach Abu al-‘Abbas der zweite abba-
sidische Kalif war. Siehe auch Berkey: The Formation, S. 124f.

284 Vgl. z. B. Rekaya: Al-Ma'min, S.331-339; Krdmer: Geschichte des Islam, S.98.
Weiterfuhrend dazu al-Khalili: Im Haus der Weisheit, v. a. S. 123-141.

285 ygl, Noth: Friiher Islam, S. 84.

286 Gjehe weiterfithrend dazu Crone/Hinds: God’s Caliph, S. 85f;; T. Nagel: Geschichte,
S. 99ff.

287 Aglan: Kein Gott aufler Gott, S. 164.
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verse iiber die Erschaffenheit des Koran. Obwohl unter den Gldubigen
die Auffassung der Unerschaffenheit des Koran weitverbreitet war — was
bis heute der Fall ist —, erklarte al-Ma’min, der sich mit Theologen der
rationalistischen mu‘tazilitischen Denkrichtung umgab, die Lehre von
der Erschaffenheit des Koran zur Staatsdoktrin. Er verpflichtete insbe-
sondere die Gelehrten, welche 6ffentliche Amter bekleideten, zur vorbe-
haltlosen Anerkennung dieser Lehre. Jeglicher Widerspruch wurde mit
Inhaftierung, Folter und der Androhung der Todesstrafe sanktioniert.2s

Diese Zeit ging als mihna (Prifung, Heimsuchung) in die islamische
Geschichte ein und wird als ein regelrechter ,Showdown® im Konflikt
um die religiose Autoritdt zwischen Kalifen und Gelehrten interpretiert.
Unter der Herrschaft al-Mutawakkils (gest. 861), der sich im Gegensatz
zu seinen Vorgdngern auf die Seite der Traditionalist:innen stellte, fand
die mihna ihr Ende. Er widerrief nicht nur die Lehre von der Erschaf-
fenheit des Korans, sondern setzte sich auch dafiir ein, dass der Kalif
sich nicht mehr derart explizit in religiose Angelegenheiten einmischen
konnte. Aus diesem Grund gilt die mihna zu Recht als ein entscheiden-
der Wendepunkt im Ringen zwischen Gelehrten und Kalifen um die
religiose Autoritdt.2

Von staatlicher Einflussnahme weitgehend befreit, iibten die Gelehr-
ten nunmehr sukzessive die religiose Hoheit aus. Ebenso wie die politi-
schen und weltlichen Aufgaben des Kalifen mehr und mehr an Gouver-
neure, Staatsminister und Wesire abgegeben wurden, wurde nun auch
seine Funktion als religiose Deutungsmacht an Religions- und Rechtsge-
lehrte iibertragen. Zwar wurde ihnen das religiose Feld weitestgehend
tiberlassen, der einschldgige Diskurs wurde dennoch durch indirekte
Mafinahmen, etwa durch finanzielle Unterstiitzung oder die Anbindung
an eine staatliche Institution, kontrolliert. Mit Berkeys Worten: ,Even
after the collapse of the mihna, the ‘Abbasid caliphs performed essential
functions within the religious sphere, for example through the patronage

288 Der als Griinder der hanbalitischen Rechtsschule bekannte Ahmad Ibn Hanbal hielt
mit anderen Gelehrten am Dogma der Unerschaffenheit des Koran fest, worauf er
und andere in Ketten gelegt wurden. Vgl. Ibn al-Gauzi: Mandqib, S. 206f.; Bozkurt:
The caliph Ma’mun, S.101-112; Krdmer: Geschichte des Islam, S.100f.; Aslan: Kein
Gott aufler Gott, S.164. Ausfiithrlich zum frithen Rationalismus im Islam T. Nagel:
Geschichte, S. 95-123. Die zwei Sammelbande Rationalitdat in der Islamischen Theo-
logie, hrsg. v. Maha El Kaisy-Friemuth et al., liefern wertvolle Einblicke in die
Rationalitdt im Islam in Geschichte und Gegenwart.

289 Vgl. Ibn al-Gauzi: Managqib, S.206-209; Kramer: Geschichte des Islam, S.100f;
Aslan: Kein Gott aufler Gott, S.164; Oberauer: Wahrheitssuche, S.147; T. Nagel:
Das Kalifat, S.101-165; ders.: Die Festung des Glaubens, S.109. Fiir Néheres zur
mihna-Situation siehe Berkey: The Formation, S.126-129; Cooperson: Classical
Arabic Biography, S. 34f.
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of scholars and some limited encouragement of the collection and prop-
agation of religious knowledge (film).>° Zugleich gab es trotzdem stets
Gelehrte, die eine kritische Distanz zum Kalifat wahrten und die eigene
institutionelle Einbindung in Form eines offiziellen Amts ablehnten.
Dieses Nebeneinander von religiosen Akteur:innen forderte mafgeblich
die Pluralisierung der islamischen Normenbildung.?

Die Aufgaben eines Muftis wurden oftmals auch von Kadis iibernom-
men und umgekehrt. Die Rechtsgelehrten, die diese beiden Rollen
ausiibten, hatten haufig nebenher noch Schreibtitigkeiten, wie Hallaq
beschreibt: ,These roles rarely stood independently of each other, for a
jurist may combine two, three, or the entire set of roles (qadi, the mufti,
the author-jurist,), let alone other subsidiary ones:>? Und wenn ein
Rechtsgelehrter ausschliefilich die Tatigkeiten eines Kadis tibernahm,
wurde ihm dennoch geraten, bei neuen Fillen die Ansichten der Muftis
zu erfragen. Nach van Ess’ Darstellung kamen sich Kadis und Muftis
iber weite Bereiche gar nicht in die Quere.?”> Muftis waren und sind
in einigen islamisch gepragten Landern bis heute diejenigen Personen,
die bei Unklarheiten oder Meinungsverschiedenheiten das letzte Wort
haben und Widerspriiche ausrdaumen sollen.?*

Unter den Bedingungen dieser breit gefacherten Rechtsprechung ent-
wickelte sich der igtihad zum Riickgrat des islamischen Normensystems.
Die Multifunktion der Muftis und das Aufkommen neuer, komplexer
Fragen fithrten zu einer verstirkten Nutzung des absoluten igtihad
(igtihad mutlaq). Igtihad-qualifizierte Gelehrte gewannen zunehmend
an Bedeutung, besonders unter denjenigen Schiilern, die sich speziell fiir

290 Berkey: The Formation, S.128. In diesem Sinne fithrte Haran ar-Ras$id (gest. 809)
bspw. das Aufsichtsamt Qadr I-qudat (Leiter des Kadi-Amts) ein, eine Art ,Ober-
richter, dessen Aufgabe hauptsichlich in der Ernennung, Unterstiitzung und Uber-
wachung der Richter in den Provinzstidten lag. Siehe Tyan: Kadi, S. 373f.; Gilbert:
Institutionalization of Muslim Scholarship, S. 127f.

291 Vgl. Bauer: Die Kultur der Ambiguitit, v. a. S.159ff,, 324f.; Berkey: The Formation,
S.115. Arabischsprachige Literatur nennt in diesem Zusammenhang zwei Revolu-
tionen, die, als taurat al-fuqaha’ (Revolution der Rechtsgelehrten) bezeichnet, als
Reaktion auf die Missstinde in der Umayyden-Zeit zwischen 683 und 693 in Mek-
ka und Medina und zwischen 700 und 703 in Kufa und Basra ausbrachen. Vgl.
ausfithrlich dazu ‘Atwan: al-Fugqahd’, passim, v.a. S.63f; Ibn Hutlin: al-Fuqaha’
wa-l-hulafa’, passim.

292 Hallaq: Authority, S. 167.

293 Vgl. van Ess: Theologie, Bd. 11, S.145; siehe auch Hallaq: Authority, S.173; Masud
et al.: Muftis, S. 11; Samour: Judge and Jurisconsult, z. B. S. 63ff.

294 Vgl. Hallaq: Authority, S. 173. Ahnlich wie Hallaq schreibt T. Nagel: ,,Die Muftis sind
es, die Gewahr leisten konnen und miissen, dass der Daseinszweck des islamischen
Gemeinwesens und des Machtapparats der ,besten Gemeinschaft erreicht wird und
gewahrt bleibt.“ T. Nagel: Kann es einen sdkularisierten Islam geben?, S. 16.
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das islamische Recht interessierten. Vor allem in stadtischen Zentren wie
Medina, Kufa und Basra formierten sich um einzelne Lehrmeister infor-
melle Zirkel, aus denen schlieflich ein eigenstidndiges Rechtsschulwesen
(madhab) hervorging.?*>

Bildeten sich in dieser formativen Phase des islamischen Rechts zahl-
reiche Autoritdten heraus, konnten nur wenige von ihnen das Fortbeste-
hen ihrer Schulen in einer systematischeren Form sichern: Abia Hanifa
(gest. 767), Malik b. Anas (gest. 795), as-SafiT (gest. 820) und Ahmad
b. Hanbal (gest. 855). Sie gelten als die Griinder der gleichermafien aner-
kannten und bis heute nebeneinander bestehenden sunnitischen Rechts-
schulen.??® Zu den juristischen Autorititen der damaligen Zeit, die im
Laufe der Jahrhunderte unter- oder in die fortbestehenden Schulen tiber-
gegangen sind, zdhlen bspw. al-AwzaT (gest. 774), Sufyan at-Taurl und
al-Layt b. Sa‘d (gest. 791), Abu Taur (gest. 854) und Dawiad b. Halaf
(gest. 883), Griinder der zahiritischen Rechtsschule.?®”

Die frithe Entwicklung der Rechtsschulen ist in der westlichen Is-
lamwissenschaft nicht unumstritten geblieben. So beschreibt Schacht
ihre Entstehung als eine Transformation weitgehend regionaler ,ancient
schools of law® in strukturierte ,personal schools of law“?*® Melchert
schliefit sich dieser Sichtweise an und spricht ebenfalls von der Existenz
von Regionalschulen, die dann zu ,personal schools“ entwickelt worden
seien.?”? Hallaq bestreitet hingegen, dass es vor a3-Safifs Zeit regionale
oder personale Rechtsschulen gab. Seiner Auffassung nach vollzog sich
die Entstehung der sunnitischen Rechtsschulen vielmehr als ein gradu-
eller Prozess, in dem sich die Rechtsmeinungen einzelner Autorititen

295 Vgl. Hallaq: A History, S. 16; Watt et al.: Der Islam I, S. 240.

2% Diese sind die hanafitische, die malikitische, die schafiitische und die hanbalitische
Rechtsschule. Sie verbreiteten sich in unterschiedlichen Regionen - freilich bis
heute ohne strikte Trennung. Neben diesen sunnitischen Rechtsschulen sind auch
schiitische Rechtsschulen entstanden, wie die Zaiditen, die Ga‘fariya und die Ismai-
liten. Sie gelten als eigenstandige Rechtsschulen. Siehe fiir einen Uberblick Hallaq:
The Origins, v.a. S.153-158; Melchert: The Formation, S.32-47, 87-115, 137-55;
Zeineddine: Die Methodik, S.49ff.; Weiss: The Madhhab. Der von Peri Bearman
herausgegebene Sammelband The Islamic School of Law: Evolution, Devolution, and
Progress, in dem der letztgenannte Beitrag erschienen ist, liefert wertvolle Einblicke
in die Entwicklung der unterschiedlichen Rechtsschulen. Fiir einen Uberblick Sez-
gin: Geschichte des arabischen Schrifttums, Bd. I, S. 408-516.

297 Piir Naheres dazu z. B. al-Hudari: Tarih, S.164ff; Saraf ad-Din: Tarih, S.186-203;
Melchert: The Formation, S.32, 40; Hallaq: A History, S.16f.; ders.: The Origins,
v.a. S.167f.; Sezgin: Geschichte des arabischen Schrifttums, Bd. I, S. 516-524.

298 Schacht: Introduction to Islamic Law, S. 28, 57f.

299 Vegl. Melchert: The Formation, S. 32-47.
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zu einem Konglomerat von Lehren gleichgesinnter Rechtsgelehrter ver-
dichteten.30

Ungeachtet dieser Kontroverse ldsst sich angesichts der vorliegenden
Entwicklungen feststellen, dass der ,Markt® individueller Lebensbera-
tung und der Erteilung von Fatwas in dieser Phase durch eine dynami-
sche Vielfalt und intensive Konkurrenz geprigt war.3"! Autoritét erlangte
man vornehmlich durch fachliche Kompetenz und die Fahigkeit, unbe-
schrankten igtihad zu praktizieren. So schreibt Makdisi: ,The criterion
of leadership was universal acceptance of the one with the greatest
knowledge of Islamic law:*?? In diesem Zusammenhang weist Berkey
zu Recht darauf hin, dass nicht allein die fachliche Expertise fiir An-
sehen und Anerkennung ausschlaggebend war. Vielmehr handelte es
sich primdr um einen Sozialisationsprozess, in dessen Rahmen Schiiler
enge Beziehungen zu élteren Gelehrten entwickelten: ,It was, first and
foremost, a process of socialization, in which students developed close
relationships with older scholars who served as mentors as well as teach-
ers, and so developed those ‘social contacts necessary for a successful
career. 303

Dass die o.g. Personen iiberregionale Popularitit erlangt haben und
sich als religiose Autorititen etablieren konnten, lasst sich am Fortbeste-
hen der vier Rechtsschulen in islamisch geprigten Gesellschaften nach-
weisen. Dazu soll beigetragen haben, dass ihre Rechtsmeinungen nicht
nur zur Klarung privater Fragen dienten, sondern auch in der Recht-
sprechung sowie von politischen Machthabern iibernommen wurden.3*4
Dariiber hinaus wére die kanonische Etablierung der vier Rechtsschulen
ohne das Wirken ihrer Anhanger:innen nicht vorstellbar, wie im folgen-
den Abschnitt ndher vorgestellt wird.>%%

Was die Frage betrifft, ob der Gehorsam gegeniiber jenen Autoritts-
personen stets aus freien Stiicken oder teilweise aus Furcht vor Sank-
tionen erfolgte, ist generell anzunehmen, dass die Selbstbindung bzw.
Fiigungsbereitschaft der Glaubigen individueller Natur war, solange es
sich um eine private religiése Beratung handelte. Schliefllich sind Fat-
was grundsatzlich nicht rechtsférmig. Autoritatsabhéngige Ratsuchende
leisteten den Anweisungen der Autorititspersonen Folge, weil sie der
Uberzeugung gewesen sein diirften, dass Fatwas entweder dem eigenen

300 Vgl. Hallaq: From Regional to Personal Schools, S. 2f; fiir einen Uberblick Jokisch:

Recht und Rechtsschule, S. 242-252.
301 yWeiterfithrend dazu statt vieler Bauer: Die Kultur der Ambiguitdt, v. a. S. 159ff.
302" Makdisi: The Significance, S. 6; dhnlich bei Hallag: The Origins, S. 163f., 168f.
303 Berkey: The Formation, S.224.
304 Giehe hierzu: Hallaq: From Fatwas, S. 29-65; Peters: What Does it Mean, S. 147-158.
305 vgl, Krawietz: Hierarchie, S. 55ff.; Hallaf: Huldsat, S. 58.
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Wohlergehen im Diesseits dienen oder sie ins jenseitige Paradies fithren
wiirden. Zudem diirfte die Religion im Alltag als forderliche Ressource
zur Bewiltigung von Lebens- und Krisensituationen gewirkt haben.30¢

In diesem Sinne lobt die arabischsprachige Fachliteratur in hochsten
Tonen die Generation der tabi% t-tabiin - d.h. jene Muslim:innen, die
nach der Generation der Prophetengefiahrt:innen und deren Nachfol-
ger:innen gelebt haben - aufgrund ihrer angeblichen Frommigkeit und
umfassenden Achtung religiéser Vorschriften.’*” SchliefSlich beanspruch-
ten die Autoritaten der Rechtsschulen fiir sich, wie Jokisch zutreffend
argumentiert, ,der Tradition zu folgen und dementsprechend Kontinui-
tat der traditionsbasierten Lehre zu gewéhrleisten. 08

Aus Furcht vor einer Strafe im Diesseits erfolgte der Gehorsam gegen-
tiber religiosen Autoritdten mit aller Wahrscheinlichkeit nur dann, wenn
eine Fatwa ein Bestandteil einer Gerichtsentscheidung war. Ibn Qaiyim
beschreibt diesen Unterschied zwischen der Autoritét eines Muftis und
eines Richters wie folgt: ,Ein Mufti befindet sich nicht in der heiklen
Lage eines Kadis. Seine Fatwa ist nicht bindend, sondern kann ange-
nommen oder verworfen werden. Kadis-Urteile hingegen miissen umge-
setzt werden.3* Denn die Obrigkeit sorgt dafiir, dass die Rechtsfolgen
auch tatsachlich eintreten.’® Diese institutionelle Differenz markiert den
Ubergang von freiwilliger Befolgung zu rechtlicher Verpflichtung und
verdeutlicht die Mehrschichtigkeit islamischer Normproduktion im vor-
modernen Kontext.

Muftis und Rechtsgelehrte dieser Epoche verfiigten — im Unterschied
zu fritheren Generationen - nicht nur iiber zunehmend ausgefeilte me-
thodische Instrumente zur Rechtsfindung, die sie im Laufe der Zeit
systematisch ausarbeiteten; exemplarisch sei hier die Entstehung der

306 Dies hebt Berkey wie folgt hervor: ,[R]eligious concerns permeated daily life and

religious hopes provided the first line of defense against crisis. No doubt, individu-
als sincerely turned to God for help in times of trouble, but of greater interest were
the public manifestations of pious expectations which reflect a society in which
religion constituted the central organizational principle” Berkey: The Formation,
S.248.

307 Vgl. z. B. al-Buhari: Sahih, Hadith-Nr. 3650, S. 676; al-Basa: Suwar min hayat at-
tabiin, z. B. S. 9ff; siehe auch Berkey: The Formation, S. 248ff.

308 jokisch: Recht und Rechtsschule, S. 250.

309 Ibn Qaiyim: Ilam, Bd. 2, S. 67. Fiir Naheres dazu Masud et al.: Muftis, S. 18-20.

Mit Johansens Worten: ,Die ,rechtliche Bindung® zwischen Obrigkeit und Untertan

hat zur Folge, dass die Obrigkeit verpflichtet ist, ihre Mittel zum Schutz von Leib,

Leben und Eigentum ihrer Untertanen einzusetzen.“ Johansen: Contingency, S. 245.

Siehe auch Berkey: The Formation, S.216; Messick: The Calligraphic State, v.a.

S.167ff.; Samour: Judge and Jurisconsult, S. 469f.
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usiil al-figh-Literatur genannt.! Dariiber hinaus richteten sie ihre Auf-
merksamkeit auf die Eigenschaften und Qualifikationen, welche ein:e
Kandidat:in als potenzielle religiose Autoritatsfigur vorweisen musste.
So fithrt a$-Safig, ahnlich wie Ahmad b. Hanbal, folgende Voraussetzun-
gen fir die Autoritatsbefahigung an: umfassende Kenntnis des Korans
- einschliefSlich der Offenbarungsorte und -anlésse, der ein- und mehr-
deutigen Verse sowie der Abrogationslehre — ebenso wie der Sunna des
Propheten, der arabischen Sprache, der divergierenden Rechtsmeinun-
gen unter den Gelehrten, des Konsenses (igma’), der Methode der Ana-
logiebildung (giyas) und der Gerechtigkeit.?’> Dazu kommt der Besitz
von qariha, also der intellektuellen Fihigkeit und Begabung, die eigene
Meinung eindeutig und argumentativ iiberzeugend darzulegen - was
in diesem Zusammenhang mit ,,Charisma“ oder ,Talent” umschrieben
werden kann. ,Erfiillt man diese Kriterien, hat man das Recht, Fatwas
zu erteilen und zu bestimmen, was religios erlaubt bzw. verboten ist;
andernfalls ist dies nicht gestattet. !

Demnach definierten die Rechtsschulautoritaten nicht nur das juristi-
sche Fachwissen, sondern auch die Prisenz und die Uberzeugungskraft
eines potenziellen Muftis als Bedingung seiner Autorititswerdung. Mit
diesen Zugangsvoraussetzungen zum ifta’ bzw. zum igtihad wollten sie
betonen, dass die Aufgabe der Fatwa-Erteilung und somit die Beschifti-
gung mit den Quellentexten des Islam nicht allen Menschen ohne Weite-
res moglich sei. Vielmehr sei sie bestimmten Akteur:innen vorbehalten,
die sich professionelle Kenntnisse iiber eine langjdhrige Ausbildung hin-
weg angeeignet haben. Es kann also von einer umfassenden Professiona-
lisierung der Erteilung religioser Auskiinfte gesprochen werden.

Trotz ihrer fachlichen Expertise, ihrer ausgeprigten Fahigkeit zur
normativen Deduktion und ihrer gesellschaftlichen Anerkennung zeig-
ten die fithrenden Personlichkeiten der verschiedenen Rechtsschulen
- ebenso wie einige Gefidhrten des Propheten und deren Nachfolger
- in einzelnen Fillen eine ,fromme Scheu® vor der Erteilung von Fat-

31 In diesem Zusammenhang sei bspw. auf ar-Risala von a3-Safid verwiesen. Er wird
als der eigentliche Begriinder der usil al-figh (Rechtsmethodologie) angesehen.
Dem hanafitischen Rechtsgelehrten Abi Yisuf sowie Muhammad as-Saibani (gest.
805), einem Schiiler von Aba Hanifa und Aba Yasuf, wird zugeschrieben, ebenfalls
zum Thema usiil al-figh einschldgige Schriften verfasst zu haben. Diese sind jedoch
nicht erhalten geblieben. Vgl. Bilagi: Tatawwur, S. 54f., 61-74; Makdisi: The juridical
theology, S.5-47.

312 vgl, a3-Safit: ar-Risala, z. B. Bd. 1, S. 43-46, 138f,, 269f.; ders.: al-Umm, Bd. 1, v.a.
S.227-234; siehe auch Ibn Qaiym: I7am, Bd. 2, S. 87; al-Bagdadi: al-Faqih, Bd. 2,
S.330-334.

313 Zitiert nach al-Bagdadi: al-Fagih, Bd. 2, S. 332.
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was. Dies trat insbesondere dann hervor, wenn sie nicht mit absoluter
Gewissheit garantieren konnten, dass die erlassenen Fatwas dem norma-
tiven Willen Gottes entsprachen.’* An-Nawawi beschreibt, dass sie die
Erteilung religioser Auskiinfte als eine gewichtige Verantwortung gegen-
tiber Gott und der Gemeinschaft erachteten und aus Furcht um das eige-
ne Seelenheil bei der Abgabe eines unzutreffenden Urteils zuriickhaltend
waren. In diesem Kontext soll Aba Hanifa, ahnlich wie andere Griinder
der Rechtsschulen, oftmals mit dem Ausdruck ,la adri“ (Ich weifd es
nicht) auf Fragen reagiert haben, fiir die er keine sicheren Antworten zu
geben vermochte.?”

Angesichts dieser Entwicklungen wird die Ara der Abbasiden-Dynas-
tie als ,,Bliitezeit der islamischen Jurisprudenz® bezeichnet.’® Die Exis-
tenz mehrerer Autorititen und das Fortbestehen der vier Rechtsschulen
belegen durchaus den Reichtum der islamischen Rechtstradition und die
Vielfalt der islamischen Theologie. Doch in der darauffolgenden Epoche
erlitt dieser Reichtum eine Erschiitterung, indem es zu einer Einengung
des islamischen Rechtsdenkens kam, wie im Folgenden dargestellt wird.

3.5. Zwischen Stillstand und Professionalisierung

Zwar bemiihten sich die abbasidischen Kalifen weiterhin um die Aus-
tibung religioser Fiithrerschaft, doch fehlten ihnen zunehmend die Ka-
pazitdten, sich eigenstindig mit den religiosen Anliegen ihrer Unterta-
nen auseinanderzusetzen. Vielmehr wurden sie durch die politischen
Herausforderungen eines sich zersplitternden Reiches beansprucht. Die
Folge war eine gravierende Dezentralisierung von Macht und Einfluss,
die den einstigen wissenschaftlichen Aufschwung der islamischen Welt
erheblich beeintrichtigte.’”” Besonders tangiert hiervon waren die isla-

314 Dieser Themenkomplex findet sich in der arabischsprachigen Fachliteratur unter
dem Stichwort tahayyub as-salaf li-lI-fatwa, d.h. Furcht bzw. fromme Scheu der
Altvorderen vor [der Erteilung von] Auskiinften, oder tawarru‘ as-salaf ‘an al-fu-
tya. Siehe weiterfithrend dazu statt vieler Krawietz: Frevelfurcht; Oberauer: Wahr-
heitssuche, S.141ff. Dass Gelehrte jemals aus Angst vor jenseitigen Konsequenzen
»geschwiegen® hitten, stellt Oberauer infrage. Siehe ausfithrlich dazu Oberauer:
Wahrheitssuche, S. 271f.

315 Vgl. an-Nawaw1: Adab al-fatwa, S.14£.; siehe auch Ibn Qaiyim: I'lam, Bd. 2, S. 63ft,;
Ibn as-Salah: Adab al-mufti, S. 79.

316 Siche statt vieler al-Qattan: Tarih, S.100; Hallaf: Huldsat, S.58. Fiir Naheres dazu

al-Hudari: Tarih, S.143ft.; Krawietz: Hierarchie, S. 55ff.

Im Reichszentrum bildeten sich infolge interner Auseinandersetzungen Teilstaaten

bzw. Gegenkalifate heraus, wie z. B. die Dynastien der Tuluniden (868-905), der Fa-

timiden (909-1171) und der Ayyubiden (1171-1252). Weiterfithrend dazu al-Hudari:

Tarth, S.223ff.; Halm: Die Fatimiden; ders.: Die Ayyubiden. Zwischenzeitlich war

317
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mische Rechtswissenschaft sowie die Rolle und Autoritéit der religiosen
Gelehrten (‘ulama’).

Es kristallisierte sich zunehmend eine Tendenz zum taqlid (Nachah-
mung) - als Gegenpol zu igtihad - heraus. Die Menschen folgten meist
einer der Rechtsschulautoritdten, ohne deren Aussagen zu priifen oder
nach religidsen Grundlagen zu fragen. Saraf ad-Din zufolge gewannen
die o.g. vier Rechtsschulen allméhlich zahlreiche Anhédnger:innen, die
ihnen fanatisch Folge leisteten.'® Der taqlid nahm derart zu, dass sich
auch die Muftis dieser Ara damit begniigten, lediglich die tradierten
Rechtsentscheidungen ihrer Lehrer zu iibernehmen und an Ratsuchende
weiterzugeben 3

Das hatte wiederum laut al-Farfar zur Folge, dass die Lehrmeinungen
vergangener Autorititen zu Quellen der Normenfindung aufgewertet
und gleichzeitig die Originalquellen der Scharia vernachléssigt wurden:
»Die Schriften der Rechtsschulimame und ihre Ansichten wurden zur
Scharia 320 As-Subki, ein schafiitischer Gelehrter und Kadi in Damaskus
(gest. 1370), kritisiert diesen Rechtsschulfanatismus wie folgt:

»Ich habe erlebt, wie Angehérige verschiedener Rechtsschulen aufgrund ihrer fana-
tischen Haltung [gegeniiber ihrer religiosen Autoritit] so weit gegangen sind, dass
sie es ablehnten, mit den Anhéngern anderer Rechtsschulen gemeinsam zu beten
[...]. Sag zu diesen Fanatikern: Wehe euch! Lasst ab von diesem Fanatismus und
verteidigt die Religion Gottes!*“3%!

Demnach zeichnet sich dieser Abschnitt der Geschichte durch blinde
Autoritatsglaubigkeit und unproduktive Dispute aus. Gegenstand der
Diskussionen waren haufig die Verteidigung der eigenen Rechtsschule
und die Demonstration von deren Uberlegenheit gegeniiber anderen
Schulen. Diese rechtsschulgebundene Haltung reproduzierte nicht nur
starre Autoritdtsverhdltnisse zwischen den Glaubigen und den religio-

das abbasidische Kalifat dariiber hinaus unter die Vorherrschaft der Buyiden (946-
1055) und der Seldschuken (1055-1157) geraten. Die Rolle des Kalifen war infolge-
dessen mehr und mehr auf eine reprisentative Funktion reduziert worden. Mit
der Ubernahme Bagdads durch die Buyiden, die erste schiitische Dynastie (reg.
945-1055), ging die Macht der Abbasiden allméhlich zuriick. Vgl. al-Hudari: Tarih:
S. 195ff.; weiterfithrend dazu T. Nagel: Das Kalifat, S.101-165; Amirpur: Der schiiti-
sche Islam, S. 33f.

318 Vgl. Saraf ad-Din: Tarih, S.241f. Weiterfithrend dazu Hallaq: Authority, S. 86ft.;
Ibrahim: Rethinking the Taqlid, S. 285-330; Peters: Idjtihad, S.131-145; Nyazee: The
Scope of Taqlid, S.1-29; Fadel: The Social Logic of Taglid, S.193-233.

319 Vgl, Hallaf: Hulasat, S. 98f.; al-Qattan: Tarih, S. 279f. Fiir Niheres dazu Berkey: The
Formation, S.220f.; Fadel: The Social Logic of Taglid, S.193-233.

320 S0 bspw. al-Farfir: Tarih al-figh, S.131; ahnlich bei al-Asqar: Tarih al-figh, S.146f.;
weiterfuhrend dazu Krawietz: Hierarchie, S. 70ff.

21 As-Subki: Muid an-ni‘am, S. 74f.
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sen Autoritdtstragern, sondern fiihrte in der Konsequenz auch zum
(voriibergehenden) ,Stillstand“ der Fortentwicklung des islamischen
Rechtssystems.???

Der damalige Rechtsschulfanatismus wird u. a. damit erklart, dass die
Anhinger:innen der einzelnen Schulen der Uberzeugung waren, dass
nach den berithmten Griindern der Schulen niemand mehr in der Lage
gewesen sei, den absoluten igtihad zu erreichen. Dariiber hinaus sahen
sie auch keinen Bedarf darin, selbststindig igtihad auszuiiben, denn die
fritheren Rechtsschulautorititen hatten dank ihrer auflerordentlichen
Gelehrsamkeit keine Fragen offengelassen. Das reiche Erbe an Lehrmei-
nungen, das sie hinterlassen hatten, decke samtliche Bereiche des Lebens
ab - so argumentiert einschldgige Rechtsliteratur.3*

Neben dem Verweis auf die politischen Umwilzungen in dieser Ara,
mit denen die Forderung der Wissenschaft zuriickging, fithrt Hallaf
ferner an, dass immer mehr Personen religiose Autoritdt fiir sich be-
anspruchten, ohne iiber die erforderlichen Kompetenzen zu verfiigen.
Angesichts dessen verspiirten die Rechtsgelehrten zunehmend die Not-
wendigkeit, ,die Schliefung des Tores des igtihad“ zu verkiinden und
somit an den bereits tradierten Fatwas der alten Rechtsschulautorititen
festzuhalten.32*

Unter muslimischen wie westlichen Autor:innen bleibt die Frage je-
doch umstritten, ob es jemals zu einer solchen Schlieffung bzw. zum Er-
liegen der individuellen Normenfindung gekommen ist. Hallaq zufolge
gab es immer wieder Gelehrte, die den taglid aufs Scharfste kritisierten
und sich fiir den Fortbestand des autonomen igtihad einsetzten, so etwa
al-Hatib al-Bagdadi (gest. 1071), Ibn ‘Abd al-Barr (gest. 1071) und Ibn
Rusd (gest. 1198).32

Al-Bagdadi bspw. greift die von a3-Safii sowie anderen Autorititen
aufgestellten Bedingungen der Autorititswerdung auf und erweitert sie

322 Vgl. Saraf ad-Din: Tarih, S.241f.; al-Hudari: Tarih, S.205f,; zur Kritik am Narrativ
des Stillstands des islamischen Rechtsdenkens siehe z. B. Hallaq: Was the Gate of
Ijtihad Closed?; Krawietz: Hierarchie, S. 70ff.; Watt: The Closing, S. 675-678; Fadel:
The Social Logic of Taglid, S.193-233.

323 vgl. Saraf ad-Din: Tarih, S.204; al-Hudari: Tarih, S. 210f.

324 In arabischsprachiger Literatur wird die Zeit als ,Epoche der Schlieffung des

igtihad-Tores" (‘asr sadd bab al-igtihad) bezeichnet. Vgl. Hallaf: Hulasat, S. 98. Siehe

auch Saraf ad-Din: Tarih, S.175f., 242f.; at-Tarifi: Tarih al-figh, S.169.

In der westlichen Islamforschung herrschte fiir lange Zeit die Meinung, dass in der

islamischen Welt ab ca. dem 10. Jh. eine Phase des taglid bzw. des Stillstands des

islamischen Rechtsdenkens eingetreten war. Diese habe bis ins 19. Jh. angedauert.

Siehe ausfiithrlich dazu Hallaq: Was the Gate of Ijtihad Closed?; ders.: Authority,

S. 86ff.; Schacht: An Introduction, S. 69ff.; Watt: The Closing, S. 675-678; at-Tarif1:

Tarih, S.172.

325
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um hauptsichlich soziale und moralische Eigenschaften - etwa Men-
schenkenntnis, Scharfsinnigkeit, Rechtschaffenheit, Integritét, Eloquenz,
Geduld, Verantwortungsbewusstsein und dergleichen.?¢ Das bedeutet,
der Autoritatsbefahigung liegt das komplette Bild der Person zugrunde:
Wissen, Verhalten, Erfahrung und personliche Eigenschaften. In allen
Aspekten soll die Person den Autorititsgldubigen grundsatzlich iiberle-
gen sein. Erst diese Uberlegenheit bringt ihr das entsprechende Prestige
ein und verschafft ihr Autoritit — oder mit Bourdieus Worten: symboli-
sches Kapital.

Diese Art, die Qualitdt und die Voraussetzungen der Autoritdtswer-
dung zu bestimmen, mag zwar seit den Anfdngen des Islam eine wichti-
ge Rolle gespielt haben, doch eine entsprechende Professionalisierung
hat erst ab dem 10. Jh. an Bedeutung gewonnen. Dies manifestiert sich
vor allem im Ausbau der Lern- und Studienzirkel in Moscheen und
Privathausern sowie in der Einrichtung von staatlichen Bildungsinstitu-
tionen (madaris, Sg. madrasa):

Der Prozess der Wissensvermittlung und der Erteilung von Fatwas
fand auf Initiative seitens der Ratsuchenden und Ratgebenden hin zu-
nachst in Moscheen oder Privathdusern statt. Ab etwa dem 10. Jh.
wurden dann Bildungsinstitutionen gegriindet, die diese Aufgaben weit-
gehend tibernahmen.??”” Anders als die Moschee-Schulen boten die staat-
lichen Lehreinrichtungen den Gelehrten ein sicheres Einkommen und
Prestige.’® Zudem umfasste der Lehrplan nicht nur religiose Bereiche
(wie Koran, Hadith, Jurisprudenz und Exegese), sondern auch sprach-
wissenschaftliche (wie Syntax und Rhetorik) und naturwissenschaftliche
Felder (wie Medizin, Astronomie usw.).>* Diese curriculare Erweiterung
und Festlegung der Lehrinhalte an den madaris hatte einen erheblichen

326 Vgl. al-Bagdadi: al-Fagih, Bd. 2, S.333. In diesem Zusammenhang verweist er im
Unterschied zu a3-Safi darauf, dass die erforderlichen Eigenschaften durch eine
spezifische Schulung oder Ausbildung erwerbbar seien: , All diese [Eigenschaften]
kann man erwerben, und zwar durch den regelmifligen Umgang mit den Men-
schen, die Zusammenkunft mit und Lernen von Gelehrten unterschiedlicher Denk-
richtungen, das intensive Studieren ihrer unterschiedlichen Lehrmeinungen, das
Diskutieren mit ihnen {iber ihre Theorien, die Sammlung von Fachliteratur und die
regelmaflige sorgfaltige Lektiire dieser.” al-Bagdadi: al-Faqih, Bd. 2, S. 334.

327 Die Schule Nizamiya, die von dem Seldschuken-Wesir Nizam al-Mulk (gest. 1092)
in Bagdad gegriindet wurde, und ihr spéterer Ausbau verdeutlichen diesen Prozess.
Sie gilt als die grofite und berithmteste religiose Hochschule sunnitischer Prigung.
Als Gegenpol galt die Universitat der Azhar fiir den schiitischen Islam. Fiir Naheres
dazu z. B. Berkey: The Transmission, S.44ft.; Makdisi: The Rise of the College,
S.27f., 754t.

328 vqgl. Berger: Islamische Theologie, S. 22; Berkey: The Formation, S. 220f.

329 Vgl. Dodge: Muslim Education, S.19ff.; Glinther: Bildung, S.215f.; Gharaibeh: Zur
theologischen Identitat, S. 60-77.
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Qualititsanstieg der Wissensvermittlung zur Folge. Uber einen dieser
Bildungswege — privat oder institutionell - konnte man die theologische
und sprachliche Kompetenz erlangen, zu religionsbezogenen Fragen
kompetent Auskunft zu geben.

Das sich in dieser Phase entwickelte und bis heute in der islami-
schen Gelehrsamkeit gebrauchliche Konzept der Autorititszuweisung
aufgrund bestimmter Qualifikationen wird als igaza (Autorisierung,
Zertifikat) bezeichnet. Diese Autorisation bedeutete zundchst eine Be-
vollmichtigung zur Uberlieferung von Hadithen des Propheten, hat sich
aber spiter auf den Gesamtbereich der islamischen Theologie erstreckt.
Dies formuliert Berkey wie folgt: ,The i¢dza may have originated as
a device for securing the accurate transmission of hadith, but quickly
became the standard means by which all Muslim learning was passed on,
from teacher to pupil, and from one generation to another.33°

Zwar kann demnach angenommen werden, dass der Besitz einer
igaza, also einer formellen Befugnis zur Erteilung von Auskiinften zu
religionsbezogenen Fragen, sich allmadhlich verbreitete, jedoch stellte sie
nie eine notwendige Voraussetzung zur Erstellung von Fatwas dar. Dafiir
spricht auch, dass die madaris nicht als Ersatz fiir die Moschee-Schu-
len gedacht waren, sondern lediglich als Weiterentwicklung des Schul-
bzw. Bildungssystems verstanden wurden.?* Dariiber hinaus definieren
auch die Rechtswerke, sowohl die usil- als auch die adab al-mufti-Li-
teratur, die igdza nicht als Voraussetzung der Autorititswerdung, wie
im Folgenden nédher dargelegt wird. In diesem Sinne beschreibt Bakker
die igaza zutreffend als eine Art Zertifikat, das ,rituell-symbolisch dazu
bevollmiéchtigt, die Inhalte, fiir die man so autorisiert wurde, zu zitieren,
als Argumente anzufiihren, zu interpretieren und in einer der giiltigen
Formen andere dafiir zu autorisieren [...].332

Dass man eine Ausbildung an einer Rechtsschule oder an einer
madrasa durchlaufen musste, um die igtihad-Qualifikation zu erwer-
ben und somit dann als Mufti titig zu werden, fithrte dazu, dass
die Aufteilung der Gesellschaft in Gelehrte bzw. ,Erkenntnissuchende®
(mugtahidin) und ,Nachahmer:innen® (mugallidiin) eine neue Intensi-
tat erreichte. Nun wurden ndmlich nicht nur die einfachen Glaubigen,
sondern auch die politischen Fiithrer von der Rechtsprechung und der
Fatwa-Erteilung weitgehend ausgeschlossen. Die religiose Deutungsho-
heit lag folglich hauptsachlich in den Handen der Gelehrten, nicht in de-
nen der Regierenden. Diese Teilung wurde zwar in Theorie erst im 11. Jh.

330 Berkey: The Transmission, S. 31; ders.: The Formation, S. 114f,, 225-228.
331 Vgl. z. B. Bakker: Normative Grundstrukturen, z. B. S. 502f.
332 Bakker: Normative Grundstrukturen, S. 359f,, Herv. i. O.
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ausgearbeitet, war aber in der Praxis schon deutlich frither vorhanden,
wie im Abschnitt 3.8 ndher erlautert wird.

3.6. Die Autoritdtsinstanzen der Rechtsschulen

Die oben dargestellte Phase des sog. ,Zeitalters der Nachahmung und
der Starre“ (‘asr at-taqlid wa-l-gumiid) setzte sich laut al-ASqar und
al-Hudar et al. fort.3® Uber ihre Dauer sind muslimische Autor:innen
geteilter Meinung. Wiahrend sie fiir manche lediglich bis zum Ende
des 16. Jhs. geht, sehen andere sie bis ins 19. Jh. reichen.** Wiederum
andere stellen es, wie oben dargelegt, grundsitzlich infrage, dass es
jemals zum Stillstand des islamischen Rechtsdenkens bzw. zum ,Schlie-
Ben des igtihad-Tores“ gekommen sei. Al-Hudarl merkt dazu an, dass
es zwar immer namhafte Gelehrte gegeben habe, die igtihad-tahig gewe-
sen seien, doch hitten sie sich in der Urteilsfindung weitgehend auf
die Weitergabe der Ansichten ihrer jeweiligen Rechtsschulautoritdten be-
schrankt oder lediglich rechtsschulinternen igtihad betrieben. Sie erfiill-
ten somit nach al-Hudaris Verstandnis nicht die Voraussetzungen eines
absoluten mugtahid*> Der Meinungsverschiedenheit iiber die Dauer
des taqlid-Zeitalters liegen demnach, wie auch Berkey argumentiert, die
unterschiedlichen Verstindnisse von igtihad und Reform zugrunde.’3
Krawietz fasst die diesbeziigliche innerislamische Debatte wie folgt zu-
sammen:

»Ob, und wenn ja, wann genau die Phase des taglid in modernen Zeiten abgeschlos-
sen wurde bzw. Schiibe der Erneuerung auftraten, wird gewohnlich nicht prazise
ausgefithrt und, wie es scheint, zum Teil sogar vorsitzlich offengelassen. Gerade
die Behandlung dieser Frage erfordert im Grunde genommen eine persénliche,

33 Vgl. al-Asqar: Tarih, S.115; al-Hudart: Tarih, S.195f, 225ff.; al-Qattan: Tarih, S. 334,
339.
34 Vgl. al-Qattan: Tarih, S.334; al-Hudari: Tarih, S.195f, 225ff; al-Asqar: Tarih,
S.115ff; Hallaf: Hulasat, S.98. Siehe auch Saraf ad-Din: Tarih, S.175f, 206; at-
Tarift: Tarih al-figh, S.169; at-Talabi: al-Fikr as-sami, Bd. 4, S. 6ft. Fiir einen Uber-
blick Krawietz: Hierarchie, S. 70-79.
Als beispielhafte Namen dafiir nennt al-HudarT u. a. al-Tzz b. ‘Abd as-Salam (gest.
1262), Ibn Dagiq al-Td (gest. 1302), Ibn Taymiya (gest. 1327), Kamal b. al-Humam
(gest. 1457) und Galal ad-Din as-Suyiti (gest. 1505). Diese seien herausragende Ge-
lehrte gewesen, hitten sich aber einer bestimmten Rechtsschule zugehorig gefiihlt.
Vgl. al-Hudart: Tarih, S. 226. Die Frage, ob und inwieweit diese Autorititen die Stufe
des igthad mutlaq erreicht haben, bedarf weiterfithrender Forschung. Einschlagig zu
Ibn Taimiya siehe Jokisch: Islamisches Recht, passim. Zur Frage der igtihad-Teilbar-
keit siehe z. B. Aba Zahra: Tarih, S. 343f.; Wiederhold: Spezialisierung und geteilte
Kompetenz, S.153-169.
336 ygl, Berkey: The Formation, S.220.
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rechtsideologisch begriindete Stellungnahme, die Darlegung einer optimistischen

oder pessimistischen Betrachtungsweise und eine Beurteilung der verschiedenen

Reformansitze 337

Einig sind sich muslimische Gelehrte hingegen dariiber, dass der Fall
von Bagdad an die Mongolen im Jahr 1258 ein einschneidendes Ereignis
fiir die Entwicklung des islamischen Rechts war und einen mafigebli-
chen Grund fiir die Dominanz des taqlid darstellt.>*® Fiir unseren Kon-
text bedeutet dies, dass die Erteilung von Fatwas auch durch den taqglid
und die Befolgung einer bestimmten Rechtsschule stark geprigt war.
Zwar blieb die Ratgebung durch unabhingige Muftis weitgehend eine
private Angelegenheit, die Kalifen und Sultane in den unterschiedlichen
Nachfolgestaaten des islamischen Gebiets sollen aber ebenfalls Muftis
ernannt und an den Staatsapparat gebunden haben, um ihre Politik zu
unterstiitzen. So schreiben Masud et al. bspw. in Bezug auf das ifta’
unter der Herrschaft der Mamluken (1250-1517), die sich gegen die
Mongolen behaupten konnte: ,Under the Mamliks, futya was largely a
private activity that was performed independently of state control [...].
The Mamluk sultans also seem to have employed a small number of
muftis who advised them on matters of policy 3

Geht man davon aus, dass in diesem Zeitalter den fritheren Rechts-
schulautoritéten taqlid bzw. Gehorsam entgegengebracht wurde, so stellt
sich die Frage, nach welchen Kriterien den Lehrmeistern der jeweiligen
Rechtsschule Autoritit zugeschrieben wurde. Verschiedene Gelehrte ha-
ben hierzu Antwortversuche hervorgebracht, die an dieser Stelle aller-
dings nur skizzenhaft vorgestellt werden kénnen:34

Maliks Nachahmer:innen argumentieren fiir die Prdvalenz ihrer
Rechtsschule, indem sie auf eine prophetische Uberlieferung verweisen,
in der Muhammad Folgendes vorausgesagt haben soll: Ein Gelehrter
unter den Bewohnern Medinas werde sich durch seine soliden Kennt-
nisse des Islam auszeichnen und als Quelle des Wissens fungieren. An
ihn werden sich Ratsuchende aus allen Gegenden des islamischen Rei-
ches wenden. In diesem Sinne wurde Malik von den Muslim:innen, die

337 Krawietz: Hierarchie, S. 71.

338 Die Eroberung Bagdads 1258 durch die Mongolen unter Hiilegii bedeutete das Ende
des Abbasiden-Kalifats. Vgl. al-Hudarl: Tarih, S.195f., 225ff.; Hallaf: Hulasat, S. 98.
Siehe auch Saraf ad-Din: Taril, S. 175f., 206; at-Tarift: Tarth al-figh, S.169.

339 Masud et al.: Muftis, S.11; dhnlich bei Skovgaard-Petersen: Defining Islam, S.9.
Weiterfithrend zur Geschichte der Mamlukenherrschaft siehe z. B. Busse: Grundzii-
ge, S. 37-45; Haarmann: Der arabische Osten, S. 217-263.

340 Gjehe ausfiihrlich dazu u. a. Bakar: Conflict of Law, S. 92ff.; Makhlouf: Targih, S:
13-37; Krawietz: The Weighing, S. 71-74. Fiir einen Uberblick iiber den Forschungs-
stand zur targih-Frage siehe Rebstock: Abwiégen als Entscheidungshilfe, S. 111f.
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ihm zu jener Zeit Autoritit zuwiesen, als Erfiillung dieser Prophezeiung
angesehen und somit gegeniiber den anderen Rechtsschulgriindern als
tiberlegen betrachtet. Zugute kam ihm auch, dass er in Medina lebte.
Dies verschaffte ihm den Vorzug direkter Auseinandersetzung mit den
prophetischen Uberlieferungen. Seine Anhinger:innen sahen in ihm da-
her einen Gelehrten mit fundiertem Fachwissen im Rechtsbereich sowie
besonderen Kenntnissen der Sunna.3*!

Die Anhingerschaft as-Safiis begriindet dessen Autorititsiiberlegen-
heit mit seiner Abstammungslinie und der fachlichen Kompetenz: Es
wird argumentiert, a$-SafiT stamme aus der Familie der Quraisch. So-
mit erfiille er Muhammads Prophezeiung, laut der ein Gelehrter aus
Quraisch kommen werde und sein Wissen iiberall verbreite. Auflerdem
verfiigte er iiber umfangreiche Kenntnisse der Quellentexte (Koran und
Sunna), der arabischen Sprache und der Rechtsmethodologie. Dazu
kommt, dass a$-Safi1 zeitlich auf Malik und Aba Hanifa folgte. Fir
seine Gefolgsleute bedeutete dies, dass er im Unterschied zu den ande-
ren Rechtsschulgriindern die Moglichkeit hatte, die Rechtsmeinungen
der beiden Vorgdanger zu tiberpriifen, aufzuarbeiten und gegeneinander
abzuwidgen.>#

Die Angehorigen der hanafitischen und hanbalitischen Rechtsschulen
verweisen als Legitimitatsgrundlage fiir die Zuweisung der Autoritit auf
die fachliche Kompetenz ihrer Griinder im Bereich des Koran, der Sun-
na und der Rechtsmethodologie. Dass Aba Hanifa wéhrend der ersten
drei als vorbildlich beachteten Generationen des Friihislam lebte, gilt
als weiterer Grund fiir die Autoritdtszuweisung. Ibn Hanbal wiederum
konnte, wie seine Schiiler betonen, die Fatwas und Rechtsentscheidun-
gen der Griinder der drei dlteren Rechtsschulen vergleichend analysie-
ren und kritisch bewerten.343

In diesem Zusammenhang wiirdigten Rechtsgelehrte wie at-Tafl
und ar-Razi das Verfahren des Abwigens zwischen den verschiedenen
Rechtsschulen (targih) als methodischen Ansatz zur Bestimmung recht-
licher Uberlegenheit. Durch dieses Vorgehen wurden die unterschiedli-

341 ygl, Tbn Masa: Tartib al-madarik, Bd. 1, S. 13ff.; Zum Imam Malik siehe Abai Zahra:
Tarih, S. 388-430; Dutton: Early Islam in Medina, S. 9ff.

342 Vgl. al-Guwaini: Mugit al-halg, S.18-46f.; al-Gazali: al-Manhil, S. 495ff.; as-Suyiti:
Gazil al-mawahib, S.45-50. Zu Person und Werk a-Safifs Vgl Abu Zahra: Tarih,
S. 430-475; Wiistenfeld: Der Imam el-Schafiq, S. Iff.

A$-Safi soll bspw. gesagt haben: ,Die Leute sind im figh-Bereich auf Abi Hanifa
angewiesen® (an-nds ‘iyal"" fi I-figh ‘ala Abi Hanifa). Zu Abil Hanifa siehe z. B. Ibn
al-Gauzi: al-Intisar, S. 6ff.; Aba Zahra: Tarih, S.349-388. Zu Ibn Hanbal siehe z. B.
Ibn al-Gauzi: Managqib, passim; Ibn Hamdan: Kitab Sifat al-fatwa, S.74-80; Abu
Zahra: Tarih, S. 475-533.

343
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chen Ansichten und Rechtsmethoden konkurrierender Autoritaten sys-
tematisch einander gegeniibergestellt. Aus den hieraus resultierenden
Diskussionen und Disputationen entwickelte sich eine Reihe von targih-
Schriften, deren zentrales Anliegen in der Verteidigung der eigenen
Rechtsschule lag.344

Neben den o.g. Griinden fiir die angenommene Uberlegenheit beto-
nen die Anhédnger:innen zudem die vorbildliche Moral des jeweiligen
Rechtsschulgriinders als ein weiteres Kriterium fiir die Zuweisung von
Autoritat. Diese Gewichtung lasst sich exemplarisch an der managqib-
Literatur ablesen, die von spiteren Angehorigen der jeweiligen Rechts-
schule verfasst wurde, um die Vorbildlichkeit und die besonderen Ver-
dienste ihrer Imame hervorzuheben.?*> Berkey fiihrt die zentrale Bedeu-
tung religiéser Autorititen in dieser Epoche darauf zuriick, dass das
islamische Recht, ,both as a general ideal and as a body of concrete
guidelines for social behavior, functioned as a powerful ‘glue’ in the
Islamic societies [...] 346

Die Analyse der genannten Merkmale und Kriterien zeigt, dass die
Person des jeweiligen Rechtsschulgriinders stets im Zentrum der Auto-
ritdtskonstruktion steht. Die Zuschreibung von Autoritdt beruht dabei
nicht allein auf fachlicher Exzellenz und moralischer Integritit, sondern
wird durch prophetische Uberlieferungen zusitzlich legitimiert, wie dies
exemplarisch an den Fillen von Malik und a$-Safii erkennbar ist. Im
Anschluss an Max Webers Typologie lasst sich dieses Phianomen als
Ausdruck sowohl traditioneller als auch charismatischer Formen von
Autoritatsglaubigkeit deuten. Weber selbst spricht in diesem Zusammen-
hang von einer ,charismatischen rechtsprophetischen Kraft“34

Obwohl diese Epoche - wie etwa al-Hudari hervorhebt - durch
Nachahmung und einen ausgeprégten ,Rechtsschulfanatismus® (ta‘ssub
madhabi) gekennzeichnet war, wird sie in der Forschung dennoch
vielfach positiv bewertet. In dieser Zeit entstanden zahlreiche schriftli-
che Auseinandersetzungen mit den Lehrmeinungen der Rechtsschulen,
die maf3geblich zur Konsolidierung der islamisch-rechtlichen Tradition
beitrugen und die Grundlage fiir die Verschriftlichung (tadwin) des

344 Vgl. at-Taft: §arh muhtasar, Bd. 3, S. 682ff.; ar-Razi: Managib, S.371; al-Guwaini:
Mugit al-halg, passim. Ob sich das targih-Verfahren nur auf die rechtspraktischen
Fragen (furii‘ al-figh) beschrankt oder auch auf die Methoden der jeweiligen Rechts-
schule (usil) erstreckt, ist unter muslimischen Gelehrten umstritten. Hierzu Hallag:
Authority, v.a. S.127ff.; Krawietz: The Weighing, S.71ff.; Bakar: Conflict of Law,
S. 142fF.

345 vgl. 7. B. ar-Razi: Mandqib; al-Makki: Manaqib, passim.

346 Berkey: The Formation, S. 216.

347 Zitiert nach Peters: Islamischer Fundamentalismus, S. 222.
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islamischen Rechts bildeten.3*8 Jokisch beschreibt diese Phase als Zeit
der ,Institutionalisierung und Stabilisierung des Rechts und halt die
Etablierung der Rechtsschulen sowie die Griindung von Hochschulen
tiir ,,besonders ausschlaggebend” fiir die Dynamisierung der islamischen
Rechtsentwicklung.?** Wie im folgenden Abschnitt gezeigt wird, widme-
ten sich die Schiiler:innen der Rechtsschulgriinder der Sammlung von
Fatwas und Lehrmeinungen ihrer Lehrer und hinterlieflen zahlreiche,
teils mehrbandige Fatwa-Kompendien, die heute in gedruckter Form
vorliegen 3>

3.7. Kriterien religioser Autoritdtswerdung

Aus diesen Schreibtitigkeiten sind nicht nur Fatwa-Sammlungen, son-
dern auch andere Rechtswerke entstanden, wie etwa die usil al-figh-,
adab al-qadi- und adab al-mufti-Literatur. Diese Werke ermdglichen
historische, rechtstheoretische und soziologische Einblicke in die Fragen
und Probleme der damaligen Gesellschaft, wurden bislang aber nur
wenig untersucht.®! Von besonderer Relevanz im Kontext der vorliegen-
den Studie ist die Literaturgattung ,Etikette des Ratgebers und des Rat-
suchenden® (adab al-mufti wa-I-mustafti). Sie definiert nicht nur die
Funktion eines Muftis und die Voraussetzungen, die er erfiillen muss,
sondern auch die Rahmenbedingungen der Fatwa-Erteilung sowie die
Verhaltensregeln fiir die Beteiligten des Beratungsprozesses.’>

348 Fiir Niheres dazu z. B. Fadel: The Social Logic of Taglid; Hallag: The Origins,
S.150-178.

349 Vgl. Jokisch: Recht und Rechtsschule, S. 252.

350 7u diesen Sammlungen zdhlen u.a. Fatawa Ibn as-Salah (frihes 13. Jh.), Magmu
Fatawa Ibn Taimiya (Mitte 14. Jh.) und al-Fatawa Haditiya (Mitte 16. Jhd.) von
dem Schafiiten Ibn Hagar Haitimi (gest. 1567). Vgl. weiterfithrend dazu Skovgaard-
Petersen: Defining Islam, S. 5; Hallaf: Hulasat, S. 98. Zu Niederschrift und Schreib-
tatigkeiten jener Gelehrten siehe Hallaq: Authority, S.174ff. Er hebt in diesem
Zusammenhang die Bedeutung von Fatwas als Mittel der Verbindung zwischen
der Lebensrealitit und der Theorie des islamischen Rechts hervor. ,,[I]t was through
the medium of fatwas that law maintained contact with social reality, and developed
and changed in light of that reality. Ebd., S.194f. Masud et al. zufolge begann die
Sammlung von Fatwas bereits seit der zweiten Halfte des 10. Jhs. Vgl. dazu ebd.:
Mulftis, S. 9f.

351 Vgl. 7. B. Masud: The Significance of Istifta’; Powers: Fatwas; Hoffmann: Zu aktuel-
len sozialen Dimensionen; Moazzeni et al.: Der historiografische Wert von Texten;
Samour: Judge and Jurisconsult, S. 99ff.

352 Vgl. weiterfithrend dazu Motzki: Religiose Ratgebung, S.16f.; Krawietz: Der Mufti,
S.161-180. Die ifta-Regeln iiberschneiden sich an vielen Stellen mit denen des
Gerichtsverfahrens; vgl. dazu u.a. Samour: Judge and Jurisconsult, S. 99ff.
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Zu den damals entstandenen Schriften, die heute noch haufig zitiert
werden, zdhlen al-Faqih wa-l-mutafaqqih von al-Bagdadi, Adab al-mufti
wa-l-mustafti von Ibn as-Salah as-Sahraziiri (gest. 1245), Adab al-fatwa
wa-l-mufti wa-l-mustafti von Yahya b. Saraf al-Nawawi (gest. 1277), Sifat
al-fatwa wa-lI-mufti wa-lI-mustafti von Ahmad b. Hamdan (gest. 1295),
Ilam al-muwaqqiin von Ibn Qaiyim (gest. 1350) und Adab al-futya von
Galal ad-Din al-Suyati (gest. 1505).33 Dass sich ein ganzes Rechtsgenre
dem Thema der religiosen Beratung widmet und detailliert beschreibt,
wie der Prozess der Fatwa-Erstellung ablaufen soll, unterstreicht die
herausragende Rolle der Muftis als zentrale religiose Autoritaten.

Laut Ibn as-Salah und Ibn Qaiyim3>* muss die Rat gebende Person ein
frommer Muslim sein, erwachsen, gesund, geistig wachsam, charakter-
stark, vertrauenswiirdig, gottesfiirchtig und iiber die erforderlichen fach-
lichen Kompetenzen verfiigen. Diese umfassen die tiefgehende Kenntnis
der islamischen Quellentexte in all ihren Facetten, die vollkommene
Beherrschung der arabischen Sprache, die rationale Anwendung der
Jurisprudenz, die fundierte Auseinandersetzung mit den divergierenden
Meinungen der Rechtsgelehrten sowie ein umfassendes Verstindnis der
konkreten Lebenswirklichkeit der Menschen. Bemerkenswert ist, dass
das Amt des Muftis nicht an den Status eines freien Mannes gebunden
ist. Auch Frauen, Sklaven oder Menschen mit Behinderungen kénnen als
solche tétig sein, solange sie in der Lage sind, fachgerecht zu kommuni-
zieren und Fatwas zu erstellen.?>

Diese Zugangsvoraussetzungen entsprechen im Wesentlichen je-
nen Kriterien, die bereits von fritheren Gelehrten wie a3-SafiT und
al-Bagdadi formuliert wurden, und finden sich - in unterschiedlicher
Auspragung - auch in der modernen islamrechtlichen Fachliteratur wie-
der.*¢ Dass die Autoritdtspersonen den Autoritdtsgldubigen in all diesen

353 Vgl. z. B. Tbn as-Salah: Adab al-mufti; al-Bagdadi: al-Faqih, S.383ff.; Ibn Hamdan:
Kitab sifat al-fatwa. Fir Néheres zur adab al-mufti-Literatur sieche Krawietz: Der
Mufti, S.170f.; Masud: The Significance of Istifta, S.341ff6; Caeiro: The Shifting,
S. 663ft.

Die oben erwihnten Schriften zur adab al-mufti-Literatur tiberschneiden sich an
vielen Stellen. Im Folgenden werden der Praktikabilitat halber vor allem Ibn al-
Salahs und Ibn Qaiyims Werke zitiert.

355 Vgl. Ibn Qaiym: Ilam, Bd. 2, S.82-86; Ibn as-Salah: Adab al-mufti, S. 86f., 107f.;
an-Nawawi: Adab al-fatwa, S.19f. Weiterfithrend Krawietz: Der Mutfti, S. 170f.; Ma-
sud: Adab al-mufti, S.124-151. Zur Funktion von Frauen als gadiya und muftiya
siehe Decker: Wandel weiblicher religidser Autoritit, S.1-40; Degand: Geschlech-
terrollen, v. a. S. 65-67.

Zeitgendssische Gelehrte subsumieren diese Eigenschaften unter ilm und ‘adala.
Laut az-Zuhaili fordert die breite Masse der Gelehrten sunnitischer wie schiitischer
Pragung das Vorliegen von igtihad und ‘adala als Grundvoraussetzungen der reli-

354
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Eigenschaften tiberlegen sein sollten, legt nahe, dass die Vorbildlichkeit
der Muftis ebenfalls als Voraussetzung fiir die Autorititsanerkennung
durch die Glaubigen erachtet wird.* Die Menschen versprechen sich
namlich in der Regel Erfolg, wenn sie dem Rat einer vorbildhaften, er-
folgreichen Person folgen. Die iiber die fachliche Kompetenz hinausge-
henden Eigenschaften sollen dabei Vertrauen in die beratende Autoritét
schaffen.

Innerhalb des Diskurses tiber die Eignungsqualifikationen von Mulftis
herrscht Uneinigkeit dariiber, ob potenzielle Kandidat:innen zwingend
die igtihad-Stufe erreichen miissen. Vormoderne usil-Gelehrte wie z. B.
al-Gazali und al-Amidi (gest. 1233) setzen ifta’ und igtihad weitgehend
gleich und fordern daher von jedem Mufti, die fachlichen Kompetenzen
eines mugtahid zu besitzen. Nach ihrer Auffassung ist es fiir den Mufti
unabdingbar, diesen Rang zu erlangen, um eigenstandig Urteile aus den
Quellentexten ableiten und dadurch giiltige sowie sachangemessene Fat-
was erteilen zu konnen.?>

Diese Gleichsetzung von Mufti und mugtahid unterstreicht erneut
den herausgehobenen Stellenwert, den diese Gelehrten der Figur des
Muftis als Trager religioser Autoritdt beimafien. Damit sollte sicherge-
stellt werden, dass keine den Prinzipien der Scharia widersprechenden
Rechtsentscheidungen ergehen. Diese Forderung gewann besondere Be-
deutung, da die Gutachten der Muftis entweder als Grundlage richterli-
cher Urteile herangezogen wurden oder - im Fall eines zugleich als Kadi
tatigen Muftis — unmittelbar rechtsverbindlichen Charakter hatten.>

Spatere Gelehrte wie Ibn as-Salah und Ibn Nugaym plddieren hinge-
gen fiir eine Herabsetzung der Anforderungen an die Qualifikation von
Muftis. Nach ihrem Verstdndnis muss ein Mufti nicht notwendigerweise
die Stufe des igtihad in samtlichen Bereichen der religiosen Wissenschat-
ten erreichen. Es geniige, wenn er sich auf einen bestimmten Teilbereich

giosen Ratgebung; vgl. z. B. az-Zuhaili: Usil, Bd. 2, S. 1162-1167; dhnlich Absi Zahra:
Tarih, v.a. S. 333, 348.

In diesem Sinne schreibt an-Nawawi bspw.: ,Der Mufti muss [...] vertrauenswiirdig,
zuverldssig, treu sein und keine Eigenschaften aufweisen, die sein Charakterideal
infrage stellen An-Nawawi: Adab al-fatwa, S.19.

Al-Gazili spricht von folgenden Wissenschaftsdisziplinen als Zugangsvoraussetzung
zur igtihad-Befahigung: die Wissenschaft des Hadith (ilm al-hadit), der arabischen
Sprache (ilm al-luga) und der Jurisprudenz (ilm al-figh). Die Person miisse dariiber
hinaus mukallaf (Rechten und Pflichten unterworfen, Normadressat), schuldfahig,
‘adl (rechtgliubig) und vertrauenswiirdig sein. Vgl. z. B. al-Gazali: al-Mustasfa,
Bd. 4, S.139f,; dhnlich bei al-Amidi: al-Thkam, Bd. 4, z. B. S. 1971, 270f.; Ibn Hazm:
al-Thkam, Bd. 8, S.133ff; as-Saukani: Iriad al-fuhil, Bd. 2, S.755f; siehe auch
Hallaq: Ifta’, S. 35; Caeiro: The Shifting Moral, S. 663ff.

359 Vgl. Hallaq: Ifta’ S. 33-43; El-Wereny: Mit Tradition, S. 98f.

357
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des islamischen Rechts spezialisiere oder iiber umfassende Kenntnisse
der Lehrmeinungen der etablierten Rechtsschulen verfiige.3¢°

In der Diskussion um die Teilbarkeit des igtihad (tagziat al-igtihad)
wurden unterschiedliche Kompetenz- und Qualifikationsstufen heraus-
gearbeitet.’®! Dabei wird im Grofien und Ganzen zwischen zwei Oberka-
tegorien von Muftis unterschieden: denen, die iiber die absolute juristi-
sche Kompetenz verfiigen, unabhingig igtihad auszuiiben und Fatwas
zu erstellen — mufti mustaqill -, und denen, die zwar auch die igtihad-
Qualifikationen aufweisen, sich aber bei der Erteilung von Ratschlagen
an den Fatwas und Rechtsmethoden fritherer Autorititen orientieren
- mufti muntasab bzw. muqayad. Gibt ein Mufti lediglich Auskiinfte
und Ratschlige, die sich an der eigenen Rechtsschule orientieren, ist
er mufti muqallid. Ist ein Mufti imstande, die diversen Fatwas und
Lehrmeinungen anderer Gelehrter komparativ zu bewerten und ohne
Bindung an eine bestimmte Rechtsschule eine passende Auskunft zu
geben, ist er mufti fi I-madhab. Bildet er sich dariiber hinaus ein eigenes
Urteil jenseits der Entscheidungen der fritheren Rechtsschulautoritdten,
ist er mufti mutlaq.>¢>

Ein Mufti, der ausschliefilich faglid oder nur in einem bestimmten
figh-Bereich igtihad ausiibt, muss demnach nicht alle igtihad-Anforde-
rungen erfiillen. Mit Blick auf den Schwerpunkt der vorliegenden Studie
stellt sich hier also die Frage, ob diese Differenzierung im Alltag von
muslimischen Glaubigen in Deutschland iiberhaupt von Bedeutung ist
und ob sie sich als Anhédnger:innen einer bestimmten Rechtsschule ver-
stehen. Dies wird im empirischen Teil dieser Arbeit untersucht.3¢?

Im Folgenden richtet sich nun der Blick darauf, wie die Autoritits-
glaubigen bzw. die Rezipient:innen von Fatwas gemaf3 muslimischer Ge-
lehrsamkeit und islamischer Rechtsliteratur mit den Handlungsanwei-
sungen ihrer Autorititspersonen umzugehen haben. Konkret gefragt: Ist
ein Mustafti verpflichtet, den Anweisungen der Autoritétsperson Folge

360 Vgl. z. B. Ibn as-Salah: Adab al-mufti, Bd. 1, S. 28f.; Ibn Nugaim: al-Bahr ar-rd@iig,

Bd. 6, S. 292ff.; weiterfithrend dazu Hallaq: Ifta) v. a. S. 36-41.

Die unterschiedlichen Modelle der igtihad-Teilbarkeit und die damit einhergehende

Einteilung in verschiedene mugtahid-Stufen sollen hier nicht weiter dargelegt wer-

den. Siehe ausfiihrlich dazu Abu Zahra: Tarih, S.334-343; at-Tafi: Sarh muhtasar,

Bd. 3, S.587-589; Hallaq: Ifta, S.33-45.; Poya: Anerkennung des Igtihad, S.69;

Wiederhold: Spezialisierung und geteilte Kompetenz, S. 153-169.

362 Siche weiterfithrend dazu Ibn as-Salah: Adab al-mufti, S. 87-98; an-Nawawi: Adab
al-fatwa, S.22-31; Abu Zahra: Tarih, S.343f; Hallaq: Ifta, S.36f; Awass: Fatwa,
S.121ff.; Masud: Adab al-mufti, 124-151; Peters: Idjtihad, S.136f.; az-Zuhaili: Usil,
Bd. 2, S.1079-1084.

363 Siehe hierzu Kap. VIII, 1.2.
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zu leisten? Besteht fiir sie:ihn die Pflicht, die Meinungen anderer zu
tibernehmen und ohne kritische Priifung umzusetzen?

3.8. Delegation und Bindungswirkung der Fatwas

Die Zweiteilung der Gesellschaft in Muftis und Mustaftis, also in Fach-
leute (mugtahidin) und religionsrechtliche Lai:innen (mugqallidin), ist,
wie oben bereits dargelegt, so alt wie der Islam selbst. Eine systemati-
sche Theoretisierung dieser sozialen Differenzierung sowie der daraus
abgeleiteten Verpflichtung der Gldaubigen zur Gefolgschaft gegeniiber
religiosen Autoritatsfiguren lasst sich jedoch erst ab dem 11. Jh. nachwei-
sen. Sowohl in der adab al-mufti-Literatur als auch in den klassischen
Werken der islamischen Methodenlehre (usil al-figh) wird die Frage,
ob die Glaubigen verpflichtet seien, sich in religiosen Fragen an Spezia-
list:innen zu wenden, viel diskutiert. Damit verkniipft ist zugleich die
Diskussion um die Verbindlichkeit von Fatwas und die Unterordnung
der Lai:innen unter die Autoritit der Muftis.>*

In einschldgigen Debatten wird vielfach die Meinung vertreten, dass
einfache Glaubige in religionsbezogenen Fragen verpflichtet seien, sich
an Muftis zu wenden. Al-Gazali bringt es bspw. wie folgt auf den Punkt:
»Ein Laie ist verpflichtet, Fatwas bei den Spezialisten zu suchen und
ihnen Folge zu leisten.*®> Die logische Konsequenz dieser Delegation
der Erkenntnispflicht fiir die Glaubigen ist — wie das Zitat nahelegt -,
dass sie den Gelehrten gehorchen und in Sachen Religion gemaf3 deren
Anweisungen zu handeln haben. Hieriiber, so heifit es, bestehe Konsens
unter den muslimischen Gelehrten. Wer die Anweisungen missachte
oder erteilte Fatwas nicht befolge, begehe demnach eine Siinde.>*® Die-
se Verpflichtung griindet in dem Glauben, dass die Handlungen des
Menschen im Diesseits ausschlaggebend fiir sein Schicksal am Tag des
Jingsten Gerichts sind - also dariiber entscheiden, ob er ins Paradies
eingeht oder der Holle verfillt. Indem Lai:innen ihre Erkenntnispflicht

364 Diese Frage wird in usil-Werken in Kapiteln zum igtihad, taqlid und ifta’ disku-

tiert. Vgl. z. B. al-Gazali: al-Mustasfd, Bd. 4, S.147-153; al-Amidi: al-Thkam, Bd. 4,
S.279ff.; ahnlich a$-Sirazi: al-Luma® S.295ff,; Ibn as-Salah: Adab al-mufti, S.157-
171. Siehe auch Krawietz: Hierarchie, S. 386f., 409ff.; Oberauer: Religiose Verpflich-
tung, S. 280ff.

365 Vgl. al-Gazali: al-Mustasfa, Bd. 4, S.147; ders.: al-Manhiil, S. 488, 493.

366 Vgl. Ibn Qaiyim: I'lam, Bd. 6, S.206, Bd. 3, S. 452f; al-Gazali: al-Mustasfa, Bd. 4,
S.147-153; dhnlich a3-Sirazi: al-Luma;, S. 295ff.; Ibn as-Salah: Adab al-mufti, S. 166f.
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an einen Mufti delegieren, erhoffen sie sich, Gottes Wohlwollen sowohl
im Dies- als auch im Jenseits zu erlangen.>¢”

Auch wenn die religiosen Autoritaten durch diese Delegation an Pres-
tige — oder, mit Bourdieus Worten, an symbolischem und kulturellem
Kapital — gewinnen mogen, ist die Ubertragung der Erkenntnispflicht
nicht ausschliefilich als Privileg anzusehen. Wie Oberauer zu Recht an-
merkt, wilzt der Mustafti mit der Erkenntnis zugleich die Verantwortung
fiir mogliche Fehler auf den Mufti ab. Diese Abwalzung der Verantwor-
tung gilt als Privileg fiir den Mustafti: Bei fehlerhaften Fatwas haftet
nicht er vor Gott, sondern der Mufti.3¢8

Die Delegierbarkeit der Erkenntnispflicht griindet auf der Annahme,
dass Gottes Gebote an alle Menschen gerichtet seien und jede:r Norm-
adressat:in zundchst eigenverantwortlich fiir die Erkenntnis ihrer:seiner
religiosen Pflichten Sorge tragen miisse. Gleichwohl ist es nicht jedem
Individuum moglich, die umfangreiche Qualifikationsanforderung zur
Ableitung normativer Vorschriften zu erfiillen. Folgerichtig wird die De-
legation der Erkenntnispflicht an Fachgelehrte als unerlésslich erachtet,
um den Lai:innen die Befreiung von dieser anspruchsvollen Verpflich-
tung zu ermoglichen.

Hierzu ldsst sich bspw. bei al-Gazali und al-Amidi nachlesen, dass es
dem Menschen nicht moglich sei, ein:e Expert:in in allen Wissenschaf-
ten zu sein. Wiirde sich jede:r Muslim:in ausschliellich der Religion
bzw. der Spezialisierung auf ihre Rechtskenntnisse widmen und somit
andere lebenswichtige wissenschaftliche Bereiche wie Okonomie, Land-
wirtschaft, Medizin usw. aufler Acht lassen, wiirde dies unweigerlich
zum ,Ruin der Welt“ (harab ad-duniya) fihren. Eine Aufteilung der Spe-
zialisierung in den unterschiedlichen Bereichen des Wissens garantiere
hingegen den Erhalt der notwendigen Lebensgrundlagen. Gleiches gelte
auch fiir den Bereich der Religion im Speziellen: Die Religionsgelehrten
seien fiir die Interpretation islamischer Quellen und die Deduktion von
Normen verantwortlich, wahrend die Lai:innen ihnen Folge zu leisten
hatten.3¢

37 Vgl. al-Gazali: al-Mustasfa, Bd. 4, S.147; siehe auch Oberauer: Wahrheitssuche,
S.149f.

368 Giehe weiterfithrend dazu Oberauer: Wahrheitssuche, S. 149.

3% Die Spezialisierung im Bereich der religiosen Konsultation, sprich die Erfiillung
der igtihad-Voraussetzungen, wird wie der Erwerb von Kenntnissen in anderen
Wissensbereichen auch nicht als individuelle, sondern als kollektive Pflicht (fard
kifaya) interpretiert, d.h., sie obliegt nur einer speziellen Gruppe und nicht allen
Muslim:innen. Vgl. al-Gazali: al-Mustasfa, Bd. 4, S.147-153; al-Amidi: al-Thkam,
Bd. 4, S.279; a$-Sirazi: al-Luma;, S. 295ff. Weiterfithrend dazu Oberauer: Religiose
Verpflichtung, S. 279-306.
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Die Delegation religioser Erkenntnis bedeutet nach diesem Verstind-
nis jedoch nicht, beliebigen Personen Autorititskompetenz zuzuschrei-
ben und sich ihrer Expertise unreflektiert zu unterwerfen. Vielmehr ist
der Mustafti dazu verpflichtet, ausschliefllich Gelehrte zu konsultieren,
die zur Beurteilung rechtlicher Fragen befugt sind - Personlichkeiten,
die aufgrund ihrer Gelehrsamkeit, Integritdt und Frommigkeit bekannt
sind und innerhalb der Gemeinschaft als anerkannte Autoritdten gel-
ten. 0 Mit al-Gazalis Worten: ,Jeder, der die Aussagen eines anderen
akzeptiert, ist verpflichtet, sich iiber dessen Zustand [im Hinblick auf
Wissen und Rechtschaffenheit] zu informieren.”! Gebe es mehrere Au-
toritatspersonen vor Ort, so stehe der Mustafti in der Pflicht, sich im
Rahmen seiner Moglichkeiten an die kundigste, frommste und vertrau-
enswiirdigste unter ihnen zu wenden. Thm wird demnach auferlegt, sich
nach bestem Wissen und Gewissen iiber die fachliche Kompetenz und
die Rechtschaffenheit der betreffenden Gelehrten zu vergewissern. Um
die erforderlichen Informationen zu erlangen, konne er sich auf das
Zeugnis anderer verlassen, z. B. durch Nachfragen bei rechtschaffenen
Menschen. Auch ein guter Ruf der Autorititsperson gelte als hinreichen-
de Bestitigung; ebenso geniige die Selbstauskunft eines Mulftis {iber
seine Tatigkeit und Qualifikation. Der Verpflichtung, sich an den best-
geeigneten Mufti zu wenden, liegt die Annahme zugrunde, dass der
Kundigere bei der Fatwa-Erteilung weniger Irrtiimern unterliegt.’”?

Nach Meinung einzelner Gelehrter entféllt die Pflicht zur Konsulta-
tion von Fachgelehrten und zur Befolgung ihrer Anweisungen, wenn
Vertrauen oder Herzensruhe gegeniiber der Autoritdtsperson oder ihren
Fatwas fehlt. Ibn Qaiyim sowie einige zeitgendssische Gelehrte wie
etwa al-Qaradawl sprechen in diesem Zusammenhang von der Gewis-
sens-7 bzw. Herzberuhigung (rahat ad-damir) als Voraussetzung der

370 Vgl. al-Bagdadi: al-Faqih, S.375f; Ibn Qaiyim: I'lam, Bd. 6, S.206; al-Gazali: al-
Mustasfa, Bd. 4, S.147-153; Ibn as-Salah, Adab al-mufti, S.167; a§-Sirazi: al-Luma,
S.295-301; Hifnawy: Tabsirat, S. 297, 349; al-Amidi: al-Ihkam, Bd. 4, S. 282f.

371 Vgl. al-Gazali: al-Mustasfa, Bd. 4, S.150.

372 Vgl. al-Bagdadi: al-Faqih, S.375ff.; Ibn as-Salah: Adab al-mufti, S.158; a$-Sirazi:

al-Luma, S.298ft.; al-Amidi: al-Ihkam, Bd. 4, 2871. Zu weiteren Moglichkeiten, die

Autoritatsfahigkeit einer Person herauszufinden, vgl. ebd. und Krawietz: Hierarchie,

S. 412-414.

Schulze merkt in diesem Zusammenhang an, dass es sich beim Begriff ,Gewissen®

um einen neuzeitlichen Terminus handele. Die Frage, ob er durch nicht-christliche

Religionen ausformuliert worden sei, bleibt in der Forschung, so Schulze, bislang

unbeantwortet. Vgl. Schulze: Der Koran, S.561. Van Ess zufolge ,tritt der Begriff

,Gewissen’ im Christentum erst mit den Pietisten und Aufklarern des 18. Jhs, d. h.

dem Individualisierungsschub, zu dem es damals kam, in den Vordergrund.“ Van

Ess: Theologie, Bd. IV, S. 574.

116



https://doi.org/10.5771%2F9783987402487-53
https://www.inlibra.com/de/agb
https://creativecommons.org/licenses/by/4.0/

Folgepflicht: Nur wenn ein Mustafti innerlich von der Richtigkeit der
Fatwa liberzeugt ist, gilt sie demnach als bindend. ,Befrage dein Herz!*
lautet ein Prophetenspruch, den die Vertreter:innen dieser Auffassung
anfithren, um die Bedeutung des Gewissens (damir) bzw. des Herzens
(qalb) als letzte Entscheidungsinstanz in zweifelhaften Féllen hervorzu-
heben.”* Badawia definiert das Gewissen in Anlehnung an den Koran
als die ,,Stimme Gottes im Menschen® Als innere Bejahung des Glaubens
versteht er es als ausschlaggebendes Argument gegen das verbreitete
Narrativ vom blinden Gehorsam gegeniiber Muftis. Religiose Entschei-
dungen der Gldubigen, die das Gewissen beruhigen, ,setzen - so be-
trachtet — Verantwortungsbewusstsein, Freiheit und die Bereitwilligkeit
voraus, so dass eine moralische Entscheidung verantwortungsbewusst,
frei und als Ausdruck eigenen Willens getroffen wird.*”>

Ibn Qaiyim weist hierzu darauf hin, dass bei mangelndem Vertrauen
gegeniiber einem Mufti zunéchst ein zweiter und dritter zu konsultie-
ren sei. Erst wenn auch gegeniiber diesen das erforderliche Vertrauen
ausbleibe und somit keine vertrauenswiirdige Beratungsquelle vorliege,
konne die Entscheidungsgewalt auf das eigene Herz iibertragen wer-
den.’’¢ In der Frage, wie sich der Mustafti verhalten soll, wenn er zwei
gleich kompetenten Mulftis dieselbe Frage vorlegt und kontrire Fatwas
erhélt, sind muslimische Gelehrte geteilter Meinung: Wahrend einige
Vorsichtswahrung durch Befolgung der restriktiveren Fatwa fordern,
erlauben andere im Gegensatz dazu die Wahl der weniger einschranken-
den Losung nach dem Erleichterungsprinzip. Wiederum andere empfeh-
len dem Mustafti, in dieser Situation eigenen igtihad zu iiben und auf
Basis einer selbstandigen Abwiagung der divergierenden Ansichten zu
entscheiden.””” Ibn as-Salah betont in dieser Frage die Autonomie der
einfachen Gldaubigen: Den Ratsuchenden ist es erlaubt, dem Mufti ihrer
Wahl zu folgen.?8

Selbst wenn den Gladubigen bei Ungewissheit die Konsultation wei-
terer Muftis auferlegt wird, bleibt letztlich das eigene Gewissen - als
Maf3stab fiir das Wohlbefinden und die innere Gewissheit - die ent-

374 In einschligigen Diskussionen werden die Begriffe ,Gewissen® (damir), ,Herz"

(galb) und ,Gefiihl“ (wigdan) synonym verwendet; wobei die Gewissensberuhi-

gung die Frage betrifft, ob man die Konsequenzen eigenstindiger Entscheidungen

tragen kann. Vgl. Ibn Qaiyim: Ilam, Bd. 6, S.192f, 206; al-Qaradawi: al-Fatwa,

S. 53f.; Krawietz: Hierarchie, S. 387ff.

Badawia: Konturen, S. 78.

376 ygl. Tbn Qaiyim: I1am, Bd. 6, S. 192f,, 206.

377 Vgl. z. B. as-Sirazi: al-Luma’, S.301; Ibn as-Salah: Adab al-mufti, S.1591,, 164f;
Hifnawy: Tabsirat, S. 303-305; al-Amidi: al-Thkam, Bd. 4, S. 287f.

378 Vgl. Tbn as-Salah: Adab al-muft, S. 159f.
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scheidende Instanz zur Annahme oder Ablehnung der vorliegenden Fat-
was. Dieser Prozess belegt nicht nur, dass Lai:innen Fatwas nicht blind
befolgen sollen, sondern unterstreicht zugleich die Bedeutung ihres ei-
genverantwortlichen Urteilsvermdgens.

Diese Schlussfolgerung bestitigt einmal mehr die fortwahrende Kon-
troverse um den faqlid, die klassische und zeitgendssische usiil-Litera-
tur gleichermaflen durchzieht.”® Zentral steht dabei die Frage, ob den
Ratsuchenden die unreflektierte Annahme von Handlungsanweisungen
einer Autoritdtsperson ohne Kenntnis der zugrunde liegenden Beweis-
lage gestattet sei. Dies wiirde implizieren, dass sie die textuellen und
hermeneutischen Grundlagen der Fatwas nicht zu kennen brauchten.38

Anders als viele andere Gelehrte, die den taglid - den absoluten Ge-
horsam - befiirworten, schlagen Ibn Qaiyim und al-Amidi hierfiir das
Konzept des ittiba“ vor. Sie verstehen darunter, dass die Mustaftis den
Beweisen folgen und - in Abgrenzung zum taqlid - nicht den Ansichten
der Autoritdtsperson. Den Ratsuchenden wird demnach nahegelegt, stets
nach den Belegen zu fragen, die einer Fatwa zugrunde liegen. Dies
erfordert den Einsatz des eigenen Urteilsvermogens: Es handelt sich also
um bedingten Gehorsam. Uberzeugen die Beweise, sind die Gliubigen
zur Befolgung verpflichtet; andernfalls entféllt die Verbindlichkeit, und
weitere Konsultationen sind zuldssig.®!

379 In der usil-Literatur wird der Begriff taglid definiert als ,das Handeln nach der

Aussage eines Gelehrten ohne Beweis.” Demnach ist die Befolgung von géttlichen

und prophetischen Aussagen nicht als taqlid zu verstehen, da sie selbst autoritative

Belege darstellen. Siehe weiterfithrend dazu z. B. Peters: Idjtihad; Nyazee: The

Scope of Taglid; Lazarus-Yafeh: Some Notes; Krawietz: Hierarchie, S.390ff.; Mes-

sick: The Calligraphic State, S.152-157.

Wihrend eine Vielzahl von Gelehrten den taqlid fiir erforderlich erachtet und die

Aufteilung der Gesellschaft in mugtahid und mugqallid unterstreicht, verpflichtet

eine Minderheit hingegen jede:n Muslim:in zur selbststindigen Normenfindung.

Vgl. z. B. al-Gazal: al-Mustasfa, Bd. 4, S.147-153; al-Amidi: al-Thkam, Bd. 4,

S.271ff.; az-Zuhayli: Usal, S. 1122; al-Hifnawi: Tabsir, S. 1991t.

381 vgl. Ibn Qaiyim: I7am, Bd. 3, S. 450f., 464f,, 569f., Bd. 6, S.192f; dhnlich al-Amidi:
al-Thkam, Bd. 4, S.269, 278f. Siehe auch Saraf ad-Din: Tarih, S.209ff. Wahrend
Vertreter:innen dieser Position den ittiba“als eine Stufe zwischen igtihad und taqlid
verstehen und dadurch vom taqlid als negativ konnotierten Begriff wegkommen
wollen, erachten andere Autor:innen diese Differenzierung als eine Art Wortspiel
und messen ihr keine Bedeutung bei. Sie fragen hierbei, wie ein:e Lai:in die Authen-
tizitdt und Normativititskraft der Fatwa-Beweise priifen solle. Vgl. statt vieler Kra-
wietz: Hierarchie, S.396f. In der Debatte um den taglid wird wiederum zwischen
dogmatischen Fragen, bei denen der taqlid grundsatzlich verboten sei (wie bei
Fragen des Glaubens an Gott, die Engel etc.), und praxisbezogenen Anliegen, bei
den der taqlid bzw. ittiba erlaubt sei. Vgl. statt vieler at-Tafi: Sarh muhtasar, Bd. 3,
S. 652ff.; Zeineddine: Die Methodik, S. 472ff.
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Zeitgendssische Gelehrte wie al-Qaradawi und az-Zuhaili (gest. 2015),
die sich der Differenzierung zwischen taglid und ittiba“ anschlieflen,
betonen, dass es sich dabei nicht bloff um einen linguistischen, sondern
auch um einen juristisch substanziellen Unterschied handele. Ihnen
zufolge tibernimmt man im Rahmen des ittiba‘ die Ansichten anderer
nicht, ohne die Urteilsgrundlagen zu tberpriifen. Fiir die Bewertung
der Belege wird vorgeschlagen, dass der Mustafti sie selbst priife oder
sie einem anderen Mufti vortrage - ggf. auch auflerhalb der eigenen
Rechtsschule.?® Die Rechtsschulbefreiung (tahrrur madhabi), also die
Méoglichkeit, mehrere Muftis unterschiedlicher Rechtsschulen zu konsul-
tieren, wird demzufolge als Weg definiert, den ittiba' umzusetzen und
den taqlid aufzugeben. Es stellt sich an dieser Stelle die Frage, inwieweit
Muslim:innen in Deutschland zu diesem Zweck vom Internet Gebrauch
machen und wie sie ggf. mit der Vielfalt an religiosen Angeboten im
Netz umgehen — mehr dazu in Kapitel VII.

Anhand der bisherigen Ausfithrungen lédsst sich erkennen, wie viel
Aufwand ein Mustafti aufbringen muss, um einen geeigneten Mufti
zu finden und die Qualitdt eingeholter Fatwas zu iiberpriifen. Dieser
Aufwand ldsst sich damit erklaren, dass die ratsuchende Person mit der
Delegation der Pflicht, sich um die Ermittlung der gottlichen Gebote zu
bemiihen, ihre religiosen Fragen in die Hinde einer anderen Person legt.
Die eigenen Handlungen sind wiederum entscheidend fiir das Leben
nach dem Tod. Die ,richtige” religiése Autoritatsperson zu wiahlen, ist
vor diesem Hintergrund von zentraler Bedeutung. So gesehen liegt es
im eigenen Interesse der Ratsuchenden, Fatwas bei einer qualifizierten
Person einzuholen. Die Gelehrsamkeit und Rechtschaffenheit des Muftis
sind dabei untrennbar miteinander verbunden, denn nur zusammen
bilden sie die Legitimitdtsgrundlage, die Autoritdt einer Person anzuer-
kennen und ihre Entscheidungen zu akzeptieren.

Inkludiert man das Gewissen als letzte Entscheidungsinstanz bei den
unterschiedlichen Wahlméglichkeiten, ist es letztlich das Individuum,
das sich autonom fiir oder gegen die Befolgung von Anweisungen eines
Muftis entscheidet. Folgerichtig relativiert sich die Rolle der Autoritits-
person als Biirdentréger:in, die im Falle einer Fehlentscheidung vor Gott
dafiir haftet. Wenn der Mustafti von den Anweisungen einer Autoritts-
person abweicht, iibernimmt er die Verantwortung fiir seine Handlun-
gen. Wihrend einige Gelehrte in diesem sog. ,,Zeitalter des tagqlid*>® die
Abweichung von bzw. den Ungehorsam gegeniiber religiosen Autoritaten

382 Vgl. al-Qaradawi: Kaifa nata‘amal, S.72, 91; ders.: al-Fatwa, S.52-55; az-Zuhaili:
Usul, Bd. 2, S. 1120f.; Ibn as-Salah: Adab al-mufti, S. 161f.
383 Fiir Ndheres dazu statt vieler Krawietz: Hierarchie, S. 70ff.
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als ,Siinde® erachteten, setzten ihn die Muftis im Osmanischen Reich
mit ,Unglauben® gleich, wie im néchsten Abschnitt naher dargelegt wird.

3.9. Die Institutionalisierung religioser Autoritdit

Die Herrschaft der Osmanen (1517-1922) verianderte das Fatwa-Wesen
maf3geblich: Nachdem das ifta’ vor dem Aufstieg der osmanischen Dy-
nastie hauptséachlich eine private Angelegenheit war, gab der Staat nun,
wie Walsh und Masud et al. ausfithren, eine klare Hierarchie fur die
Erteilung von Fatwas vor.3%* Dazu wurde in jeder Provinz ein Mufti
eingesetzt, der in der Regel durch den Obersten Staatsmufti, den sog.
»Scheich des Islam® (Saih al-islam), ernannt wurde. Dieser ehrende Bei-
name war schon lange vor der Zeit der Osmanen geldufig: Etwa seit dem
10. Jh. schmiickte er bedeutende Rechtsgelehrte.38>

Der $aih al-islam wurde unmittelbar durch den Sultan berufen und
verkorperte von seinem Sitz in der Hauptstadt (ab 1453 Istanbul) aus die
hochste religiose Autoritit innerhalb des Staates. Im Laufe des 18. Jhs.
wurde eine ifta-Behorde, die sog. Fetvahane, gegriindet. Eine zentrale
Figur innerhalb der Fetvahane war neben dem Saih al-islam der Fetva
emini, der als sein Vertrauter oder Assistent fungierte. Seine Aufgabe lag
insbesondere darin, die Fragen der Glaubigen zu abstrahieren, sie dem
Mufti zur Beantwortung vorzulegen und die Antworten anschliefSend
den Ratsuchenden zu iibergeben.3%¢

Die Bedeutung des saih al-islam manifestiert sich darin, dass er das
politische Handeln des Herrschers wesentlich beeinflusste. Politische
Entscheidungen und neu erlassene Gesetze wurden erst durch die Fat-
was des Saih al-islam legitimiert.’®” Er erlangte, wie Kriiger treffend for-

384 Vgl. Walsh: Fatwa, S.867; dhnlich Masud et al.: Muftis, S.11. Weiterfiihrend zum
Osmanischen und Safavidischen Reich siehe z. B. Kramer: Der Vordere Orient,
passim.

385 Weiterfithrend dazu Repp: The Miifti of Istanbul, S.73ff; ‘Abd al-Magid: al-Ifta’

wa-l-muftin, S. 181f.

Erstellte Fatwas wurden niedergeschrieben und oft in Buchform festgehalten, wo-

durch detaillierte Mitschriften des Fatwa-Wesens dieser Zeit bestehen. Vgl. Masud

et al.: Muftis, S.12f; Kriiger: Fetwa, S.46; al-Huwari: al-Ifta’ wa-l-muftin, S.2f;

Repp: The Miifti of Istanbul, S. 73f., 125ff.; Walsh: Fatwa, S. 867.

Im 16. Jh. wurde der $aih al-islam zum Obersten Leiter der hierarchisch gegliederten

Korperschaft der Gelehrten, d. h. all der Amtspersonen, die juristische oder religiose

Funktionen zu erfiillen hatten. Vor allem seit der Herrschaft Silleymans I. wurde

der Saih al-islam dem Rang eines Grofiwesirs gleichgestellt und spielte somit sowohl

in religiosen als auch in politischen Entscheidungen eine bedeutende Rolle. Vgl.

Kriiger: Fetwa, S.44-48. Fir Naheres dazu z. B. Repp: The Miifti of Istanbul,

S. 1971t
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muliert, einen ,erheblichen Einfluss auf die Gestaltung der osmanischen
Politik. [...]. Macht und Einfluss des Seyh iil-islam waren vom 16. bis in
das 19. Jh. so erheblich, dass er im europiischen Schrifttum hdufig mit
dem Papst verglichen wurde. %8

In den meisten Fillen soll der saih al-islam nicht allein seine Gutach-
ten erstellt haben. Oft traf er seine Entscheidungen in Zusammenarbeit
mit anderen Gelehrten der Hauptstadt. Sie orientierten sich dabei an
der hanafitischen Rechtsschultradition.?® Die hanafitische Rechtsschule
wurde namlich ab dem 16. Jh. zur Staatsrechtsschule erhoben. In der Fol-
ge wurde nahezu alles in Staat und Gesellschaft auf die Lehrmeinungen
dieser Rechtslehre abgestimmt. Burak spricht in diesem Zusammenhang
von einem ,official state madhhab® und verweist dabei auf die enge
Beziehung zwischen dem Herrscherhaus und den Rechtsgelehrten.>°

Auch die Muftis waren verpflichtet, den Meinungen und Fatwas der
hanafitischen Rechtsschule zu folgen und selbst in diesem Rahmen zu
urteilen. Daher spricht al-Hudari in seiner Beschreibung dieser Ara von
einer Fortsetzung der blinden Befolgung vergangener Rechtsautorita-
ten.! Der saih al-islam hatte zwar einen gewissen Spielraum, selbststdn-
dig igtihad auszuiiben und angepasste Regelungen fiir neu auftretende
Félle zu kreieren, doch blieb er dabei dennoch hiufig im Bereich der
eigenen Rechtsschule. Diese Tendenz lésst sich beispielhaft an den ersten
Versuchen der Kodifizierung des islamischen Rechts erkennen, die eine
starke Orientierung an der hanafitischen Rechtsdoktrin aufweisen.

Die Institutionalisierung des Fatwa-Amts hatte einen politischen Hin-
tergrund: Seit dem 18. Jh. trugen die osmanischen Herrscher neben
dem Sultanstitel auch den Kalifentitel — als Nachfolger des Propheten,
eine Zuschreibung ohne genealogische oder religiése Grundlage. Sie be-
anspruchten damit, wie frithere Kalifen, neben politischer auch religiose
Autoritdt und strebten an, ihren Status als religiose Oberhdupter aller

388 Kriiger: Fetwa, S. 45. In diesem Sinne schreiben Masud et al.: ,Sensitive to the legit-

imizing function of a fatva, the Ottoman Sultans customarily would not proceed
with any important decision relating to either foreign or domestic policy without
first securing a legal opinion from the shaykh ul-islam.“ Masud et al.: S. 12.
389 Weiterfiihrend dazu Kriiger: Fetwa, S. 53f.; Imber: Eleven Fetvas, S. 141-150.
390 Vgl. Burak: The Second Formation of Islamic Law, S.17ff; fiir einen Uberblick
Walsh: Fatwa, S. 867.
391 Vgl. al-Hudari: Tarih, S. 226f; siche auch Walsh: Fatwa, S. 867; Masud et al.: Muftis,
S 1L
Die erste Kodifizierung des islamischen Rechts erfolgte im Osmanischen Reich
im 19. Jh. mit der Mecelle-i Ahkam-1 ‘Adliye, einem Zivilgesetzbuch mit vermogens-
rechtlichen Bestimmungen des islamischen Rechts nach hanafitischer Tradition.
Weiterfithrend dazu Findley: Medjelle, S. 972; Plagemann: Von Allahs Gesetz, S. 55;
Kriiger: Fetwa, S. 53f.
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Muslim:innen zu legitimieren, insbesondere gegeniiber Sunnit:innen au-
Berhalb ihrer Herrschaftsgebiete.>

Der Sultan-Kalif bestimmte also nicht nur Organisation, Richtlinien
und Abldufe innerhalb des Verwaltungsapparats des Reiches, sondern er-
nannte auch die politischen und religiosen Eliten, die dort arbeiten durf-
ten. Dadurch wurde das Fatwa-Wesen flachendeckend institutionalisiert.
Auch die Muftis, die im Privaten titig waren, wurden weitestgehend
durch die politische Zentralisierung in die kollektive Administration
eingebunden.®* Die Institutionalisierung des Fatwa-Amts diente nach T.
Nagel und Plagemann dazu, unabhingige Rechtsgelehrte in staatliche
Positionen zu integrieren und ihre Loyalitit gegeniiber dem Herrscher
zu sichern. Dadurch behielt der Herrscher Kontrolle {iber Rechtsent-
scheidungen und Gesetzgebung.>

Angesichts dieser institutionellen Einbindung entwickelten Muftis
eine erweiterte Selbstwahrnehmung als Hiiter der Religion, die iiber
blofle Beratung hinausging. Sie setzten Fatwas mit Nachdruck durch,
einschliellich des takfir als ultima ratio, um religiose Integritat zu wah-
ren. Kriiger hebt diesen Mechanismus normativer Durchsetzung wie
folgt hervor: ,Ihr wichtigstes Mittel zum Erreichen dieses Ziels ist die
Ausstoflung desjenigen aus der Gemeinschaft der Glaubigen (Muslime),
der nicht bereit ist, einem ,fetva’ zu folgen. Dies hatte fiir die Betroffene
empfindliche Folgen straf-, privat- und offentlichrechtlicher Art%% In
diesem Sinne soll der bekannte saih al-islam Ali Efendi (im Amt von
1674-1686) bspw. mehrere Fatwas erteilt haben, die besagen, dass Glau-
bige, die seine Fatwas nicht befolgten, ein neues Glaubensbekenntnis
abzulegen und ihre Eheschlieffung zu wiederholen hatten. Verweigerten
sie dies, wurden sie fiir ,unglaubig® erklart. Selbst Richter wurden aufge-

393 Die Wiederaufnahme des Titels erfolgte aus rein auffenpolitischen Griinden. Neben

dem Osmanischen Reich bildeten sich um 1500 zwei andere Grofireiche heraus: das
Safawidenreich im Iran (1501-1722) und das Grofimogulreich auf dem indischen
Subkontinent (1526-1858). Durch die Titelfithrung sollten sich sunnitische Glaubige
unter einem rechtmafligen Stellvertreter des Propheten vereinigt fiihlen. Die Kalifen
fungierten somit auch als Schutzherren der heiligen Stitten in Mekka und Medina
und organisierten die Wallfahrten dorthin, so wie es frither die Kalifen getan hatten.
Vgl. Kramer: Geschichte des Islam, S.203; Kellner-Heinkele: Der arabische Osten,
S.323-364; Halm: Der Islam, S. 53.

394 Vgl. Kriiger: Fetwa, S. 44-48; Masud et al.: Muftis, S. 11f.

395 Vgl. T. Nagel: Das islamische Recht, S. 134; Plagemann: Von Allahs Gesetz, S. 58-62.

39 Vgl. Kriiger: Fetwa, S. 56; Debus: Die islamisch-rechtlichen Auskiinfte, S. 7.
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fordert, die Entscheidungen des saih al-islam in ihrer Rechtsprechung zu
berticksichtigen; andernfalls drohte ihnen die Absetzung.>”

Insofern handelte es sich im Osmanischen Reich um eine institutiona-
lisierte bzw. — um es mit Webers Worten zu sagen — eine legale Form
religioser Autoritdt. Diese war stark an den Staat gebunden und pragte
die Gesetzgebung und die Gesellschaft. Die Grundlage der Legitimitit
ihrer Entscheidungen und somit ihrer Autoritit bildete die islamische, in
der Regel hanafitische Tradition. Durch die eindeutig formulierte Pflicht
zur Befolgung der Fatwas erhielten die Rechtsmeinungen der Muftis
normativen Charakter.

Debus zufolge nahmen sich die einfachen Glaubigen die Religionsge-
lehrten zum Vorbild. Sie werteten deren Empfehlungen zu Anordnun-
gen auf und leisteten ihnen widerspruchslos Folge.3*® Diese Meinung er-
scheint plausibel vor dem Hintergrund, dass die Gemeinschaft der Glau-
bigen infolge der Institutionalisierung des Fatwa-Amts weitgehend in
bereits bestehende Autoritatsbeziehungen hineinwuchs, die gesellschaft-
lich langst verankert waren. Folglich fand die Autoritét in der Regel Ge-
horsam. Hallaq und Berkey gehen in diesem Zusammenhang ebenfalls
von einer umfassenden Scharia-Konformitiat vormoderner muslimischer
Gesellschaften aus, in denen Religion, Politik, Wirtschaft und Recht ,by
and large“ schariakonform geregelt gewesen seien.’*

Die enge Verbindung von Religion, Politik und Gesellschaft lasst sich
an vielen Beispielen erkennen, etwa an der Debatte um das Tabakver-
bot*? oder an der Fatwa zum Druckverbot. In Bezug auf Letzteres, um
ein Beispiel zu geben, rieten die Mulftis jener Zeit dem Sultan Bayezid II.
(reg. 1481-1512) von der Einfithrung des Buchdrucks ab: Laut Qaddara
erachteten sie die arabische Sprache namlich als die ,heilige® Schrift
des Koran und sahen im maschinellen Druck und der Auslieferung
auf den Marktplitzen eine Art Entwertung der Sprache - und damit

397 Vgl. ‘Imara: ad-Daula, S. 26f. Fiir Naheres dazu Antov: Conversion, Apostasy, S. 32—

48; Kriiger: Fetwa, S. 54-56; Debus: Die islamisch-rechtlichen Auskiinfte, S.7; Ger-
ber: State, S. 81-83.
398 Vgl. Debus: Die islamisch-rechtlichen Auskiinfte, S. 6.
39 Hierzu schreibt Hallaq: ,In the practical sphere, economic life, however messy, was
regulated not only by technical Sharf rules but also by a pervasive Shar ethic.
The economic domain was Shari minded because society, the subject, object, and
predicate of Sharia, was Sharl. And political governance, while being less organic
to the social than the economic domain, was constrained by a culture and society
that by and large knew and accepted nothing other than the Sharia and its paradig-
matic ethical stature’ Hallaq: The Impossible State, S.10ff.; siehe auch Berkey: The
Formation, S. 248f., 262f.
Fur Naheres zu Tabakfatwas siehe Debus: Die islamisch-rechtlichen Auskiinfte,
S. 65ft.; fiir weitere Beispiele Imber: Eleven Fetvas, S. 141ff.
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der Religion.**! Folglich wurde ein Dekret auf der Basis einer Fatwa
erlassen, das den Buchdruck generell untersagte und fiir Verstofle sogar
die Todesstrafe vorsah.#0?

Dieses generelle Dekret, das von Sultan Selim I. (reg. 1512-1520)
nochmals bestdtigt wurde, wurde erst im Jahr 1727 durch eine Fatwa
des damaligen Saih al-islam unter Sultan Ahmed IIL (reg. 1703-1730)
aufgehoben.**® Dieses Beispiel veranschaulicht nicht nur das enge Ver-
héltnis von Religion, Politik und Gesellschaft, sondern legt auch nahe,
dass die professionelle Kenntnis der Religion und die Beherrschung der
Sprache weiterhin nur einem kleinen Kreis von Gelehrten vorbehalten
blieben. Dies gibt Anlass zur Vermutung, dass die damaligen Gelehrten
und Machthaber nicht nur die religiosen Texte vor Verfdlschung oder
Entweihung schiitzen wollten, sondern auch, wenn nicht sogar haupt-
sachlich, um den Verlust ihrer Autoritdt besorgt waren. Eine Kontrolle
der Schreibtitigkeiten und der Vervielfaltigung von Schriften ware mit
der Einfiihrung des Buchdrucks nicht mdoglich gewesen. Dies hitte einen
sozialen Wandel zur Folge gehabt: religiose Individualisierung und Pri-
vatisierung unter den Lai:innen auf der einen Seite und Kontrollverlust
und Deinstitutionalisierung der religiosen Autorititen auf der anderen
Seite, wie in Kap. IV noch nédher dargelegt wird. Fiir diese These spricht
die von Knoblauch im christlichen Kontext vertretene Theorie, nach der
seit dem Ubergang von der Handschrift zur Druckschrift und der da-
mit verbundenen Entwicklung einer Druckindustrie auch die christlich-
religiésen Institutionen, insbesondere die romisch-katholische Kirche,
einen Bedeutungsverlust erlitten haben.*04

401 Vgl. Qaddura: Bidayat at-tiba‘a, S.133ff.; sieche auch Koopmans: Das verfallene
Haus, S.160-162. Diese Theorie blieb aber nicht unumstritten. Siehe dazu statt
vieler Schwartz: Did Ottoman Sultans Ban Print? S.1-39.

402 Vgl. Sabat: Tarih at-tiba‘a, S. 23-27; Qaddara: Bidayat at-tibaa, S. 133ff.; Koopmans:

Das verfallene Haus, S. 160ff.; Messick: The Calligraphic State, S. 115f.

Das heif3t aber nicht, dass es zu jener Zeit noch keine Druckpressen mit arabischen

Lettern gab. Diese wurden bereits ab 1514 in Venedig und spater auch in Hamburg

eingerichtet. Dort wurden zundchst Gebetsbiicher fiir syrische Christ:innen und

spiter der Koran gedruckt. Vgl. weiterfithrend dazu Qaddara: Bidayat at-tibaa,

S.133ff. Nicht betroffen war dadurch der Druck jiidischer und christlicher Gemein-

den in ihren eigenen Alphabeten und Schriften. Vgl. Atiyeh: The Book, S.233-253;

Grif: Die Geschichte, S. 26; Skovgaard-Petersen: Fatwas in Print, S. 73ff.; Robinson:

Technology, S.229-251.

Vgl. Knoblauch: Populdre Religion, S.212. Dass der Buchdruck in der islamischen

Welt seine Bliite erst im 18. Jh. erlebte, wihrend dies in Europa bereits im 15. Jh. der

Fall war, ist einer der Grunde dafiir, dass der islamischen Zivilisation ,,Riickstand*

und eine ,Krise“ nachgesagt wird. Vgl. z. B. Blume: Islam in der Krise, S.59;

Koopmans: Das verfallene Haus, S. 160-162.

403

404

124



https://doi.org/10.5771%2F9783987402487-53
https://www.inlibra.com/de/agb
https://creativecommons.org/licenses/by/4.0/

1924 wurde das Amt des saih al-islam infolge der Abschaffung des
Kalifats und der Griindung der tiirkischen Republik aufgelost und
durch eine Abteilung fiir religiose Angelegenheiten ersetzt, die heute
der tiirkischen Regierung unterstellt ist. Die arabischen Provinzen des
Osmanischen Reiches wurden in britische und franzdsische Mandatsge-
biete aufgeteilt, wodurch die europdische Kolonialherrschaft ihren Ho-
hepunkt iiber die islamische Welt erreichte.**> Mit der Kolonialisierung
wurden europdische Formen der Rechtspflege in den betreffenden Ge-
bieten eingefithrt. Dadurch verlor die islamische Rechtsschultradition
zwar an Bedeutung, doch wurden die Prozesse der Kodifikation des
islamischen Rechts immer noch mithilfe religioser Autorititen durchge-
fithrt.4® Denn Neuerungen finden in islamisch geprigten Gesellschaften
in der Regel nur dann Anerkennung, wenn sie durch Fatwas legitimiert
werden; somit riickten die Muftis und Rechtsgelehrten wieder mehr in
den Mittelpunkt von Politik und Gesellschaft. Als religiése Autoritaten
spielten sie seither eine Schliisselrolle bei der Reform und Integration
islamischen Rechts in nationalstaatliche Ordnungen.0”

Das Fatwa-Wesen wurde in den einzelnen Nationalstaaten durch eine
Reihe von Reformen institutionalisiert und durchlief dabei unterschied-
liche Phasen. Ahnlich wie im Osmanischen Reich gibt es in vielen
modernen islamischen Staaten einen durch die Regierung berufenen
Staatsmufti und ein scheinbar unabhingiges Fatwa-Amt, das Anweisun-
gen und Fatwas an Glaubige ausgibt und Justizbehorden sowie den Staat
in religiosen Angelegenheiten berit.**8 Parallel dazu sind Privatmuftis
auflerhalb der staatlichen Kontrolle wieder stark vertreten. Sie publizie-
ren ihre Fatwas tiber unterschiedliche Medien wie Biicher, Zeitungen
und Zeitschriften oder auch im Radio, Fernsehen und Internet, wie in
Kapitel IV thematisiert wird.

405 Vgl. Walsh: Fatwa, S.867; Masud et al.: Muftis, S. 1L Siehe ausfithrlich dazu z. B.
Halm: Geschichte, S. 55f.; Kramer: Der Vordere Orient, S. 453-475.

Auch nachdem die islamisch geprégten Lander ihre Unabhéngigkeit von der Ko-
lonialherrschaft erreicht hatten, behielten die meisten von ihnen viele der nach
europdischem Vorbild erstellten Gesetze. Fiir Naheres dazu z. B. Dilger: Die Ent-
wicklung des islamischen Rechts, S. 66ff.; Ebert: Das Personalstatut; Layish: The
Transformation, S. 85ff.

407 Weiterfithrend dazu Awass: Fatwa, S.218ff.; Ebert: Islam und saria, 3-21; Elwan:
Gesetzgebung, S.221-255; El-Wereny: Scharia-Normen im Wandel, S.101-121; Lay-
ish: The Transformation, S. 85-113.

Vgl. z. B. das Fatwa-Amt Agyptens, gegr. 1895 (http://www.dar-alifta.org/), jenes
im Libanon, gegr. 1955 (https://www.darelfatwa.gov.lb/), und das in Saudi-Arabi-
en, gegr. 1953 (https://www.alifta.gov.sa). Vgl. weiterfithrend dazu Awass: Fatwa,
S.227ff;; Masud et al.: Muftis, S.27; T. Nagel: Das islamische Recht, S.134, 140f.
Zum &gyptischen Fatwa-Amt Skovgaard-Petersen: Defining Islam for the Egyptian
State.
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3.10. Zwischenfazit

Zusammenfassend lasst sich feststellen, dass religiose Autoritétsstruktu-
ren seit den Anféngen des Islam fest im Alltag der Glaubigen verankert
sind. Autoritdt wird dabei bewusst zugewiesen, und die Glaubigen rich-
ten ihr Handeln nach den Vorgaben der Personen oder Institutionen
aus, denen sie diese Autoritdt zusprechen. Dieses Gehorsamsverhiltnis
erfolgt jedoch nicht automatisch, sondern setzt eine legitime Grundlage
voraus. Im Einklang mit Webers Autorititsdefinition basieren die Zu-
weisung und Anerkennung von Autoritdt im Islam vor allem auf charis-
matischen Merkmalen, der verbindlichen Giiltigkeit religioser Schriften
sowie auf amtlichen Anordnungen.

Muhammads Autoritdt als Gesandter Gottes war géttlich begriindet
und ldsst sich dem charismatischen Autoritatstyp zuordnen. Ihre Le-
gitimitdt griindete sich auf die géttliche Offenbarung, erhielt jedoch
zugleich ihre kontextuelle Einbettung durch die Integration ortlicher
Traditionen. Insbesondere in Medina konnte Muhammad diese Autori-
tat nachhaltig etablieren und auf diverse Lebensbereiche ausdehnen.
Diese Ausweitung wire ohne die enge Verbindung von religioser und
politischer Macht sowie ohne die Bildung einer Gemeinschaft nicht zu
realisieren gewesen.

Muhammads Autoritit manifestierte sich nicht nur in seinen charis-
matischen Qualitaten, sondern beruhte auch auf rational-instrumentel-
len Prinzipien. Sie stiitzte sich gleichermafien auf VerheifSungen heil-
bringender Zukunftsperspektiven und auf die Androhung von Sanktio-
nen sowie auf Gebote des Gehorsams - sei es aus Liebe zu Gott oder
aus Dankbarkeit fiir seine Wohltaten. Diese duale Legitimationsbasis
bildet bis heute das Fundament fiir die Autoritatsverhdltnisse zwischen
Muftis und Mustaftis und ist fest verankert in den Texten von Koran und
Sunna.

Das Charisma des Gottesgesandten wurde durch die Ubertragung auf
die Kalifen umgewandelt bzw. ,veralltdglicht®. Dies geschah jeweils durch
die Bestimmung des Nachfolgers aus den Reihen der Qualifizierten,
sprich der Gefdhrten Muhammads. So wandelte sich die charismatische
Autoritit Muhammads durch die Etablierung eines Kalifats in ein Erb-
bzw. Amtscharisma um. Das urspriingliche Charisma wurde von der Per-
son des Propheten entkoppelt und in eine dauerhafte Institution {iber-
tithrt. Die Bemiihungen der Kalifen, nach dem Vorbild Muhammads die
religios-geistliche und die weltlich-politische Fithrung in einer Person
zu vereinen, wurden nach kurzer Zeit ad acta gelegt. Die territoriale
Ausdehnung des damaligen islamischen Reiches und die Einbindung
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der Kalifen in militdrische wie politische Aufgaben machten die Erfiil-
lung der Doppelfunktion unmdoglich. Daher erfolgte eine weitreichende
Arbeitsteilung durch die Schaffung spezialisierter administrativer Struk-
turen.

Auch wenn die Kalifen zu umayyadischer und abbasidischer Zeit
nicht stets unmittelbar in religiose Angelegenheiten eingriffen, behielten
sie doch in der Regel die Kontrolle iiber die Rechtsprechung. Es wire
unzutreffend zu behaupten, die Zentralgewalt hitte nicht wiederholt
Bestrebungen unternommen, einem Bedeutungsverlust ihrer religiosen
Autoritdtsposition entgegenzuwirken oder diese zumindest zur Legiti-
mierung politischer Entscheidungen zu instrumentalisieren. Durch die
Einbindung der Religionsgelehrten in religiose Institutionen, etwa iiber
die Amter der Kadis und Mutftis, die Akademisierung der theologischen
Ausbildung sowie den Aufbau administrativer Strukturen blieb die
Rechtsprechung direkt oder indirekt als verlingerter Arm der Kalifen
erhalten.

Durch jene Gelehrten, die sich den staatlichen Institutionalisierungs-
bestrebungen widersetzten und weiterhin als unabhéngige, private Muf-
tis wirkten, entstand ein traditioneller Typus religioser Autoritit, der
neben der erb- bzw. amtscharismatischen Legitimation fortbestand. Das
sog. mihna-Ereignis verdeutlicht eindriicklich das fortgesetzte Ringen
zwischen politischer Fithrung und Religionsgelehrten um die Vorherr-
schaft iiber die religiose Auslegungshoheit. Die Frage, ob und inwiefern
von einer Trennung zwischen religioser und politischer Autoritit ge-
sprochen werden kann, sollte fiir jeden historischen und geografischen
Raum gesondert beantwortet werden. Einige Untersuchungen, die in
diese Richtung gehen, liegen bereits vor.#®® Im Allgemeinen kann in
diesem Kontext der Argumentation von Masud et al. gefolgt werden:

»Fatwas have continued to figure at key historical junctures as appropriate vehicles
for expressing sharia views of major political events. When issued at the behest

of governments, fatwas have served as the ultimate statements of shari‘a principle,

defining or supporting general policies. 4!

Ein engeres Verhiltnis zwischen religiéser und weltlicher Obrigkeit ma-
nifestierte sich im Osmanischen Reich: Richter und Muftis wurden
durch die weitreichende Institutionalisierung aufgrund lokaler wie zen-
traler Machtinteressen aneinandergebunden. Vor dem Hintergrund die-

409 Vgl. z. B. Crone/Hinds: God’s Caliph; Gilbert: Institutionalization of Muslim Scho-
larship, S.105-134; T. Nagel: Das Kalifat, S.101-165; Kuru: Islam, Authoritarianism,
z. B. S. 671t., 164ft.; Hafiz: al-Fatwa wa-I-hadata, passim; Zubaida: Law and Power,
S. 74ff.

410 Masud et al.: Muftis, S. 28f.
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ser Abhingigkeitsverhdltnisse ist anzunehmen, dass Fatwas und religiose
Textauslegungen vorrangig den Interessen jener dienten, die den Ge-
lehrten ihre privilegierte Stellung und Machtbefugnisse gewiahrten. Im
Osmanischen Reich kann infolge der flichendeckenden Institutionalisie-
rung des Amts der Fatwas von einer dominanten institutionellen Autori-
tat gesprochen werden.

Obwohl sich iiber die islamische Geschichte hinweg ein Ineinander-
greifen von religiéser und politischer Fiihrerschaft beobachten lésst, das
das Verhiltnis zwischen den beiden pragte, erstaunt es nicht, dass das
Fatwa-Wesen neben der institutionalisierten Form stets auch privat fort-
bestand. Diese private Ausiibung lag in den Héanden von Gelehrten, die
dem staatlichen Einfluss haufig mit einer gewissen Distanz begegneten.
Sowohl in privater als auch in offizieller Funktion orientierten sich die
religiosen Autorititen an den konkreten Bediirfnissen der Glaubigen
und stellten ihnen die notwendigen islamischen Handlungsleitlinien fiir
ihren Alltag zur Verfiigung.!

Sowohl bei den privaten als auch den institutionell gebundenen Muf-
tis basiert die Beziehung zwischen den Gldaubigen und der beratenden
Instanz auf Zuschreibung und Anerkennung von Autoritit. Die Autori-
tat des Mulftis entfaltet ihre Wirksamkeit ausschliefllich insofern, als
sie ihm von einzelnen Personen oder Gemeinschaften zugesprochen
und anerkannt wird. Diese Anerkennung griindet sich mitunter auf
der Wertschatzung personlicher Eigenschaften und Kompetenzen der
Autoritdtsperson, die sie zugleich von anderen abheben. Daraus folgt,
dass weder allein fachliche Expertise noch lediglich charismatische Aus-
strahlung im Weber’schen Sinne als hinreichende Voraussetzung fiir
die Autoritatszuweisung gelten konnen. Vielmehr ist die Bewertung die-
ser Merkmale durch die Ratsuchenden maf3geblich - Autoritét stellt
demnach ein relationales Beziehungsgeflecht dar, dessen Legitimitdt von
sozial konstruierten Zuschreibungen und Kontextualisierungen abhéngt.
Vor diesem Hintergrund erachten muslimische Rechtsgelehrte es als ver-
pflichtend, dass sich die Glaubigen ausschliefllich an Fachleute wenden,
deren Kompetenz, Rechtschaffenheit und Vertrauenswiirdigkeit sie aner-
kennen, da erst aus einer solchen Autorititszuweisung die Verpflichtung
zum Gehorsam erwichst.

411 In diesem Zusammenhang vertritt Oberauer die Ansicht, dass die islamische
Rechtslehre ,,nicht in den Handen des ,Staates® heranwuchs, sondern in den Handen
privater Gelehrter [...]. Die Entwicklung des islamischen Rechts bedeutete insofern
eine Auflehnung gegen die herrschende politische Ordnung, und diese Auflehnung
begann mit dem schlichten Gedanken, dass islamische Identitdt iiber islamisches
Handeln definiert werden miisse. Oberauer: Religiose Verpflichtung, S. 55.
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In der innerislamischen Debatte um Gehorsam und Autoritdt bzw.
um die Konzepte taqlid und igtihad befiirworten zahlreiche Gelehrte
die Nachahmung (taqlid) als legitimen und natiirlichen Ausdruck der
Delegation der Pflicht zur Erkenntnisgewinnung. Demgegeniiber verlan-
gen andere von den Lai:innen, nicht nur die Qualifikation des Mulftis,
sondern auch die Evidenz seiner vorgelegten Begriindungen méglichst
sorgfaltig zu priifen - ein Prinzip, das eher dem ittiba“ als dem blinden
taqlid entspricht. In diesem Zusammenhang wird es den Gldaubigen auch
gestattet, sich gegebenenfalls an einen Mufti einer anderen Rechtsschule
zu wenden, wobei vorausgesetzt wird, dass ein derartiger Wechsel nicht
willkiirlich erfolgt oder eigenniitzigen Motiven dient.

Im Falle von Unsicherheiten sollen die Ratsuchenden nach bestem
Wissen und Gewissen eigenverantwortlich eine Handlungsentscheidung
treffen — jedoch erst nachdem mehrere Beratungsversuche ohne Erfolg
geblieben sind. Dass das Gewissen der Gldaubigen als letztinstanzliches
Entscheidungskriterium bei der Auswahl zwischen zwei oder mehre-
ren gleichwertigen Fatwas gilt, unterstreicht die grundsatzliche Autono-
mie und Verantwortungsfiahigkeit muslimischer Individuen. Drohungen
oder Versprechungen diirfen folglich die freiwillige Anerkennung und
damit die Autonomie des Gehorsams weder beeintrachtigen noch authe-
ben.

Dies stellt nicht nur die zuvor diskutierte Annahme der (blinden) Fol-
gepflicht gegentiber religiosen Autorititen infrage, sondern untermauert
zugleich auch meine formulierte These: Die religiose Beratungspraxis
unter Muslim:innen in Deutschland zeichnet sich nicht durch unbe-
griindete Gefolgschaft gegeniiber den Mulftis aus. Vielmehr griindet ihr
Gehorsam auf einer moralischen Selbstverpflichtung sowie der bewuss-
ten, individuellen Bereitschaft zur Unterordnung. Diese Bindung wird
erst wirksam, wenn definierte Voraussetzungen erfiillt sind. Angesichts
der diasporischen Lebenswelt und des medialen Wandels manifestieren
sich in der Rezeption von Fatwas deutliche Tendenzen zu religioser
Individualisierung und Relativierung — wie anhand von Fallbeispielen
in Kapitel IX erldutert wird. Um diese Verschiebungen in der Autori-
tatsbeziehung adaquat zu erfassen, werden im Folgenden verschiedene
religionssoziologische Ansétze vorgestellt, die sich mit Modernisierungs-
prozessen sowie deren Auswirkungen auf Religion und religiose Institu-
tionen auseinandersetzen.
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I1I. Religion in der Moderne -
Religionssoziologische Ansatze

Modernisierungsprozesse wirken nicht nur auf Kultur, Wirtschaft und
Politik ein, sondern entfalten auch weitreichende Auswirkungen auf das
private Leben und die religiose Lebenspraxis der Individuen. Im Kon-
text religioser Lebensgestaltung analysieren Religions- und Sozialwissen-
schaftler:innen intensiv, ob und wie diese Modernisierungsdynamiken
einen Bedeutungswandel religioser Autorititen bewirken und wie sich
die Stellung der Religion im individuellen Alltag sowie in gesellschaftli-
chen Strukturen transformiert. Dabei werden unterschiedliche Muster
und Formen religiosen Wandels in den Blick genommen, die vielfaltige
Facetten der Adaptation, Persistenz und Transformation religioser Auto-
ritat illustrieren.*?

Dieses Kapitel eroffnet mit einer kurzen Einfithrung in den Begriff
der Moderne, um den gesellschaftstheoretischen Bezugsrahmen fiir die
Analyse der empirisch-qualitativen Befunde abzustecken. Im anschlie-
lenden Unterkapitel werde ich auf die religionssoziologische Debatte
zum Verhaltnis von Religion und Moderne rekurrieren und dabei ausge-
wihlte zentrale Konzepte des religiosen Wandels erortern, die fiir die
Fragestellung der vorliegenden Studie von besonderer Bedeutung sind.
Ein eigenes Unterkapitel widmet sich explizit dem innerislamischen
Diskurs iiber die Wechselwirkungen zwischen Islam und Moderne, in
dessen Verlauf drei charakteristische islamische Reaktionsmuster auf die
Herausforderungen der Moderne herausgearbeitet werden.

1. Anndherung an den Begriff der Moderne

Der Begrift der Moderne ist vielfach konturiert und Gegenstand intensi-
ver theoretischer Debatten.*® Als historische Epoche wird die Moderne

412 Diese Frage ist in der Religionssoziologie, vermehrt sei den 1960er-Jahren, Grundla-
ge fiir eine lange Kontroverse. Vgl. z. B. Pollack: Sakularisierung, S. 303ff.

413 Neben dem Epochenbegriff der Moderne finden sich andere Konzepte wie die
reflexive Moderne (gepragt von Ulrich Beck), die Moderne als unvollendetes Pro-
jekt (geprigt von Jiirgen Habermas, geb. 1929), die Postmoderne (gepréagt von Jean-
Frangois Lyotards, gest. 1998), Multiple Modernities (gepragt von Shmuel N. Eisen-
stadt, gest. 2010) und nicht zuletzt das Medien- und Informationszeitalter (Hiither
1997). Eine detaillierte Auseinandersetzung mit dieser Debatte kann hier - aufgrund
der anderweitigen Schwerpunktsetzung der Studie — nicht erfolgen. Fiir Néaheres da-
zu siehe z. B. Schnidelbach: Zum Begriff der Moderne, S. 69; Gumbrecht: Modern,
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zeitlich unterschiedlich verortet, hiufig jedoch anhand der europaischen
Industrialisierung, der Aufklarung, der Franzdsischen Revolution (1789-
1850) und der damit einhergehenden sozialen, wirtschaftlichen und
kulturellen Transformationsprozesse definiert.## Zur Beschreibung die-
ser vielschichtigen prozesshaften Transformationsvorginge hat sich ab
den 1960er-Jahren der Begrift der Modernisierung als neutraler Sammel-
begriff etabliert.#®> Modernisierung wird allgemein verstanden als der
Ubergang von einfachen, agrarisch geprigten Gesellschaften zu komple-
xen, funktional differenzierten und wirtschaftlich prosperierenden In-
dustriegesellschaften, die auf innergesellschaftlicher wie transnationaler
Ebene iiber ein ausgepragtes MafS an Selbststeuerungsfihigkeit verfiigen.
Die Herausbildung demokratischer und pluralistischer Strukturen inner-
halb dieser Industriegesellschaften ist dabei eng gekoppelt mit umfang-
reichen Wandlungsprozessen in den Bereichen der Okonomie, Politik,
Kultur und Gesellschaft.*

Heute wird der Begriff der Moderne bzw. Modernisierung oftmals
mit normativen Leitideen wie Religionsfreiheit, Fortschritt, Aufklarung,
Demokratisierung, Rationalisierung der Lebensfithrung, Sékularisierung
der Religion sowie ausgepragter Individualitit assoziiert. In Bezug auf
die Religiositdt der Menschen tritt nicht langer Gott oder die Religion als
zentraler Bezugsrahmen in den Vordergrund, sondern das Individuum
mit seinen spezifischen, subjektiven Bediirfnissen. Die Prozesse der Sub-
jektivierung und Rationalisierung von Weltbildern und Lebensformen
werden vielfach als Kennzeichen moderner Gesellschaften verstanden.
Sowohl auf institutioneller als auch auf individueller Ebene manifestiert
sich dabei eine zunehmende Autonomie des Einzelnen hinsichtlich der
Gestaltung seiner religiosen Praxis und Lebensfithrung.4”

S.93-131; Eisenstadt: Multiple Modernities, v.a. S.1ff.; ders.: Multiple Modernen,
S. 237ff.

Vor allem die Geschichts- und Sozialwissenschaften lassen die Moderne um 1830
beginnen. Andere Autor:innen setzen die Anfiange der Moderne wesentlich frither
an. Als Ansatzpunkt werden dabei die Krisenerfahrungen des Mittelalters angefiihrt,
die durch die Pest im 14. Jh. und das abendldndische Schisma ausgel6st wurden. Vgl.
Konemann: Ich wiinschte, S. 23; Degele/Dries: Modernisierungstheorie, S. 15f.
Diese neutrale und differenzierende Begriffsverwendung unterscheidet sich klar von
eher wertgeladenen Termini wie ,Europdisierung’, ,Amerikanisierung“ oder ,,Zivi-
lisierung’, deren Assoziationen mit Diskriminierungen und eurozentristischen Be-
wertungen insbesondere im Kontext entwicklungspolitischer Diskussionen kritisch
betrachtet werden. Vgl. Degele/Dries: Modernisierungstheorie, S.10; Mergel: Geht
es weiterhin voran?, S. 205; Uhl: Modernisierungstheorie, S.10; Zapf: Entwicklung,
S.238.

Vgl. Mansilla: Entwicklung, S. 6; Degele/Dries: Modernisierungstheorie, S. 16f.
Auch wenn die Moderne als eine neue Epoche der Geschichte oder als eine neue
Stufe der Entwicklung des gesellschaftlichen Bewusstseins verstanden wird, die eine

414

415

416
417
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Ulrich Beck bewertet den traditionellen Modernebegrift als analytisch
unzureichend, um die komplexen gesellschaftlichen und kulturellen Ent-
wicklungen der Gegenwart zu erfassen. Er pragt daher den Terminus
der ,reflexiven Modernisierung’, die nach seinem Verstindnis mit der
Nachkriegszeit einsetzt. In diesem Prozess verarbeiten Individuen und
gesellschaftliche Gruppen die Folgen der Modernisierung in ihren Insti-
tutionen und Organisationen auf reflektierte und kritische Weise. Beck
differenziert zwischen einer ersten, einfachen Modernisierung und einer
zweiten, reflexiven Modernisierung. Letztere manifestiert sich in einer
»Radikalisierung® der grundlegenden Prinzipien der ersten Moderne,
wozu insbesondere die Autonomie des Individuums sowie die Ratio-
nalisierung sozialer Ordnungen zdhlen, die in einer zunehmend plura-
lisierten, komplexen und risikobewussten Gesellschaft zum Ausdruck
kommen.#® Diese Theorie unterstreicht die doppelte Dynamik von Kon-
tinuitdt und Wandel in der Moderne, indem grundlegende Strukturen
weiterbestehen, zugleich jedoch deren institutionelle Auspragungen und
gesellschaftliche Bedingungen tiefgreifend transformiert werden.

Nach Eisenstadts Auffassung stellt die Moderne eine im Westen ent-
standene Zivilisationsform dar, deren globale Ausbreitung weltweit viel-
faltige, kulturell spezifische Reaktionen sowie multiple Modernititen
hervorbrachte. Er betont, infolge der Auseinandersetzung mit modernen
Lebensanforderungen sowie den damit einhergehenden Transformati-
onsprozessen entstiinden in den betroffenen Gesellschaften tiefgreifen-
de innere Spannungen und Widerspriiche. Diese dufSern sich seiner
Theorie zufolge in Dichotomien wie Vernunft versus Offenbarung, Ge-
horsam versus Autonomie sowie totalisierenden versus pluralistischen
Ordnungsmodellen fiir Dasein und Gesellschaft.*® Aus den vielfaltigen
Versuchen, den Herausforderungen der Moderne gerecht zu werden und
die zivilisatorischen Potenziale nutzbar zu machen, entwickelten sich in
den verschiedenen Regionen der Welt heterogene Zivilisationen. Eisen-
stadt fasst diese Vielzahl divergenter gesellschaftlicher Entwicklungen
unter dem Begriff der ,Multiple Modernities” zusammen. Dieses Kon-
zept betont, dass Modernitét nicht als einheitliches, westlich geprégtes
Modell zu verstehen ist, sondern sich in unterschiedlichen kulturellen

Distanzierung von Traditionen bzw. Altem impliziert, bedeutet das nicht zwangs-
laufig, dass sie als besser oder aufgeklirter erlebt wird als das vorhergegangene
Zeitalter, oder dass ein vollstindiger Bruch mit der Tradition erfolgt. Vgl. dazu
Gumbrecht: Modern, S. 93ff.

418 Vgl. Beck: Risikogesellschaft, S.17f., 25f.; Zapf: Modernisierung, S. 493.

419 Vgl. Eisenstadt: Multiple Modernen, S. 39.
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Kontexten je eigenstindig herausbildet und somit vielfaltige, kulturell
spezifische Ausdrucksformen moderner Gesellschaften hervorbringt.*2

Andere Autor:innen entwickeln alternative Modelle, darunter die
»Postmoderne“#?! Diese wird meist auf das 20. Jh. datiert, wobei die
verbreitete Auffassung, sie 16se die Moderne ab, als Fehldeutung gilt.*??
Bauman beschreibt die Postmoderne treffend als ,einen kithlen und
kritischen Blick auf die Moderne®#?3 Die Postmoderne wird als eine Pha-
se verstanden, die analog zur reflexiven Moderne eine Radikalisierung
sowie eine kritische Reflexion der Errungenschaften und Entwicklungs-
prozesse der Moderne anstrebt. Im Unterschied zur Moderne postuliert
sie jedoch eine umfassende Pluralitdt und Heterogenitit, die zwar bereits
im modernen Denken angelegt war, sich in der Postmoderne jedoch
als fundamentales und universelles Prinzip etabliert. Somit stellt die
Postmoderne keine Ablosung, sondern vielmehr eine konsequente Fort-
entwicklung der Moderne dar, die Vielfalt, Fragmentierung und Diffe-
renzierung als normative Kategorien anerkennt.*2*

Die Postmoderne zeichnet sich dariiber hinaus durch die Konstitution
multipler, realer Wissensordnungen, vielfaltiger Lebensentwiirfe und he-
terogener Handlungsmuster aus. Im Unterschied zur reflexiven Moderne
geht sie zudem mit einer fortschreitenden Erosion tradierter Normen
und Werte einher sowie mit zunehmender Ungewissheit hinsichtlich
okonomischer und gesellschaftlicher Perspektiven. Infolgedessen verliert
das postmoderne Subjekt die Gewissheit einer festen, wesentlichen oder
dauerhaften Identitdt. Vielmehr wird Identitdt zu einem ,beweglichen
Fest®, das die Vielfalt der Lebensformen innerhalb postmoderner Gesell-
schaften maf3geblich bestimmt und gestaltet.*?*

Die Postmoderne erhebt keine Klage tiber den Verlust iiberlieferter
Traditionen und normativer Deutungsmuster, sondern begreift diesen
Bruch als Zuwachs an autonomer Selbstbestimmung. Das Individuum
wird zum souverdnen Zentrum seines Handelns und eigenverantwortli-
chen Entscheider, der sich von fremden Autorititen unabhéngig macht:
»[E]s macht sich zum Zentrum der Sprache, der Erkenntnis des Seins

420 ygl, ebd., S.37.

421 Lyotards, ein franzosischer Philosoph (gest. 1998), spricht bspw. von einer ,,Postmo-
derne® und einer ,postindustriellen” Gesellschaft. Die Verwendung des schillernden
Begriffs der Postmoderne ist auch wie die des Begriffs der Moderne nicht unproble-
matisch. Weiterfithrend dazu Bauman: Fliichtige Moderne, S. 25ff.; ders.: Moderne,
S. 364ff.

422 ygl. Wendel: Postmoderne Theologie?, S. 194.

423 Vgl. Bauman: Moderne, S. 333.

424 Vgl. Wendel: Postmoderne Theologie?, S.194.

425 ygl, Hall: Rassismus, S. 182f,
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schlechthin.*2¢ Zugleich verlangt die Postmoderne von jedem Individu-
um die Herstellung seiner eigenen, autonomen Subjektivitit, weshalb
Baudrillard restimiert, dass ,niemand mehr in der Lage [ist], sich zum
Subjekt der Macht, des Wissens oder der Geschichte zu machen.*4?
Der damit einhergehende Autoritatsverlust gilt als ein charakteristisches
Merkmal der postmodernen Gesellschaft.

Die vorliegende Untersuchung stiitzt sich auf das Modell der reflexi-
ven Moderne als tragfahiges Verortungs- und Erklarungstheorem, um
subjektive Deutungsmuster von Religion und religidser Autoritit im
Islam zu analysieren. Ausgegangen wird namlich von der These eines
dialektischen Spannungsverhiltnisses zwischen religioser Autoritit und
individueller Autonomie. Demnach vollzieht sich die Gestaltung religio-
ser Lebenspraxis im Spannungsfeld eines diskursiven Aushandelns zwi-
schen tiberlieferten religiosen Traditionen und den spezifischen Lebens-
welten der Gldubigen. Fiir diese Annahme spricht die Einbettung des
Untersuchungsgegenstands in eine als modern definierte Gesellschaft,
deren sdkulare Dynamiken nachhaltigen Einfluss auf die Konstitutions-
weise des Islam sowie auf die religiose Lebensfiihrung der Muslim:innen
ausiiben - exemplarisch verdeutlicht in Kapitel IX.

Das postmoderne Paradigma erweist sich demgegeniiber als theore-
tisch nicht tragfdhig, da es von einer radikalen Heterogenitit und un-
eingeschrankten Vielfalt ausgeht und dabei die vollstindige Autonomie
sowie Selbstbestimmung des Individuums postuliert. Diese Grundan-
nahmen lassen sich jedoch weder im traditionellen islamischen Denken
noch in den islamisch gepragten Gesellschaften, aus denen die Mehrzahl
der Studienteilnehmer:innen stammt, in vergleichbarer Form verorten.
Vielmehr manifestieren sich dort persistente autoritare Strukturen und
kollektive Bezugssysteme, die eine derartige Form individueller Autono-
mie und Unabhingigkeit deutlich restringieren.

2. Muster religioser Transformation in der Moderne

Zur Erfassung der mit der Moderne einhergehenden Veranderungen von
Religion und religiosen Autoritatsinstanzen verwendet die Religionsso-
ziologie haufig Prozessbegriffe wie Sakularisierung, Privatisierung, Indi-
vidualisierung, Intensivierung und Relativierung. Diese Auspragungen
des religiosen Wandels, die im Folgenden nur kurz vorgestellt werden,

426 yg], Wendel: Postmoderne Theologie?, S. 196f.

427 . T . K . . s
Baudrillard: Die fatalen Strategien, S.140; Bruder: Das postmoderne Subjekt, in:
www.fu-berlin.de (abg. am 04.08.2021).
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verstehen sich — ergédnzend zu Webers Autorititstypologie — als konzep-
tionelle Uberlegungen fiir den empirischen Teil der vorliegenden Studie.
Sie bieten einen analytischen Rahmen, um die unterschiedlichen Posi-
tionen der Studienteilnehmer:innen im Umgang mit den Normen der
Scharia und den Anweisungen der religiosen Autorititen unter den Be-
dingungen des Medienwandels und der Diasporasituation zu ermitteln.

2.1. Sdkularisierung

Prigend fiir die wissenschaftliche Auseinandersetzung mit Religionen
in modernen Gesellschaften und fiir den theoretischen Bezugsrahmen
der vorliegenden Studie ist die Debatte um die Sakularisierung.#?® Die
Sakularisierungstheorie beschreibt allgemeinhin einen Wandel und Ver-
anderungsprozesse von Religionen und ihrer Rolle in der Gesellschaft.
Konzeptuell geht die besagte Theorie im Wesentlichen von einem Be-
deutungsriickgang von Religion und Religiositdt in modernen Gesell-
schaften aus: Religion habe frither eine bedeutende Rolle in Staat und
Gesellschaft sowie im Privatleben gespielt — ihre quantitative Manifesta-
tion sei also hoch gewesen. Zuletzt sei ihre Bedeutung aber im Vergleich
zu fritheren Epochen zuriickgegangen. Dabei unterliegt der Sdkularisie-
rungsbegriff hochst unterschiedlichen Interpretationen und Deutungs-
versuchen, auf die hier nur im Uberblick eingegangen werden kann.*?

In der Debatte um die Sékularisierung lassen sich im Grofien und
Ganzen drei Denkrichtungen ausmachen: Die eine behalt ein Verstdnd-
nis von Sékularisierung in ihrer strikten Form bei. Thr zufolge haben
Religionen und religiose Autoritaten auf institutioneller und individuel-
ler Ebene an Bedeutung verloren. Das heif$t, die Religion sei aufgrund
gesellschaftlicher, politischer und wirtschaftlicher Verinderungen und
wegen einer mit ihr korrelierenden Rationalisierung unter Druck gera-
ten und habe an Einfluss verloren.+3

428 Etymologisch impliziert das Wort ,Sikularisierung den Ubergang vom Religidsen
zum Weltlichen. Es bezeichnete in der Reformationszeit die Uberfithrung kirchli-
chen Eigentums in weltliches Eigentum. Auch wenn sich der Begriff inzwischen
von seinem kirchlichen Bedeutungsgehalt gelost hat, bleibt die Unterscheidung
zwischen einer weltlichen und einer religiésen bzw. gottlichen Sphére ein markantes
Kennzeichen. Vgl. Pollack: Sékularisierung, S. 308f.

429 Vgl. weiterfithrend ebd., S. 305-309; Wilke: Sékularisierung, S. 32.

430 1n den vergangenen zwei Jahrzehnten hat diese Denkrichtung einen rapiden Plausi-
bilitatsverlust erlitten, dennoch hat sie nach wie vor starke Befiirworter:innen. Fiir
Naheres dazu z.B. Pollack: Sakularisierung, S.310f.; Koschorke: Sékularisierung,
S.237-261. Pollack: Zur neueren religionssoziologischen Diskussion, S. 114-121.
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Die zweite Denkschule stellt den Gegenpol zur ersten dar. Sie lehnt
die Sakularisierungsthese komplett ab und geht davon aus, dass die
oben vorgestellte These grundsitzlich falsch sei bzw. keine Aussagekraft
hinsichtlich einer allgemeinen historischen Entwicklung habe. Vielmehr
konne sich Religion an neue Entwicklungen jeglicher Art anpassen und
werde durch soziale und politische Verdnderungen an Bedeutung gewin-
nen. Vertreter:innen dieser Position pladieren daher fiir die Herstellung
eines Gleichgewichts zwischen Religion und Weltlichem. Sie gehen von
einer De-Séakularisierung, einer Re-Sakralisierung bzw. einer postsikula-
ren Gesellschaft aus.*3!

Die dritte Denkrichtung, die im Vergleich zu den eben erwihnten
ausdifferenzierter ist, erachtet die Sakularisierungsthese nicht zur Gianze
als falsch, ihre Uberarbeitung jedoch als unabdingbar. Ahnlich wie bei
der zweiten Denkrichtung heif3t es hier u. a., dass durch die Modernisie-
rungsprozesse ein Anpassungsdruck auf die Religionen entstehe. Daraus
resultierten Bemithungen, entsprechende anspruchsvolle Antworten auf
neu aufgetretene Fragen zu finden und eine Balance zwischen Religion
und Gesellschaft herzustellen. Religion werde dadurch wieder verstarkt
in die unterschiedlichen Lebensbereiche eingebracht, und ihre Chancen,
wieder an Einfluss zu gewinnen, wiirden sich erhohen. Vertreter:innen
dieser Position gehen also von einer Transformation anstelle eines Be-
deutungsriickgangs der Religionen aus.*®

Andere Ansidtze unterscheiden zwischen zwei Ebenen von Sakularisie-
rung. Auf der Makroebene konstatieren sie einen Relevanzverlust des
Religiosen in politischen, wirtschaftlichen und gesellschaftlichen Institu-
tionen. Auf der Mikroebene - also im privaten oder familidren Bereich -
konne die Religion hingegen immer noch grofle Geltung fiir sich rekla-
mieren. Sie werde so zu einer individuellen und privaten Angelegenheit,
zu einer Option, die freiwillig und ganz nach eigenem Gusto umgesetzt
werden konne. Auf keiner der beiden Ebenen zeige sich ein vollstdndi-
ges Verschwinden der Religion, wie Kritiker:innen der Sékularisierung
befiirchten.*

Casanova ergdnzt diese Sdkularisierungsebenen - Verlagerung der
Religion in die Privatsphdre und institutionelle Trennung von Staat und
Religion — um einen weiteren Punkt: Sakularisierung als Verschwinden

41 Fiir Niheres dazu u. a. Schulze: Islam und Sékularisierung, S. 2f.; Lehman: Sdkulari-

sierung, v. a. S. 57-69.

Vgl. statt vieler Lehman: Sakularisierung, S. 57-69.

In Anlehnung an Berger: Zur Dialektik von Religion, S.124-128; Casanova: Public
Religions, S.11ff.; Krdmer: Zum Verhiltnis von Religion, Recht und Politik, S.130f.;
Pickel: Religion, S. 959.
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individueller religioser Uberzeugungen und Praktiken. Der Bedeutungs-
verlust von Religion fiir die individuelle Weltordnung und Lebensfiih-
rung fithre hierbei nicht nur zur Relativierung oder Privatisierung von
Religion, sondern in letzter Konsequenz zum Atheismus. Mit diesem
Teilaspekt begriindet Kramer die Angst von Islamist:innen vor Sakulari-
sierung, wie im folgenden Unterkapitel weiter ausgefiihrt wird.*3

Mit Blick auf die vorliegende Studie stellt sich an dieser Stelle die
Frage, ob und in welchem Mafle Muslim:innen in der Diaspora bereit
sind, sich dem Sakularisierungsdruck zu beugen und die Tradition -
insbesondere im Hinblick auf ihre Beziehung zur religidsen Autoritat
- aufzugeben. Eine wichtige Annahme dieser Untersuchung lautet: Es
gibt unter Muslim:innen in Deutschland, besonders unter den Neuzu-
gewanderten, eine Minderheit, die aufgrund ihrer Sozialisation oder
ihrer sentimentalen Bindung an die Religion bemiiht ist, ihre religiose
Tradition zu bewahren und aufrechtzuerhalten. Fiir sie stellt die religio-
se Autoritdt in ihrer traditionellen Form eine Wahrheitserfahrung dar,
die alle Fragen des Lebens nach den Vorschriften der Scharia regelt.
Diese Minderheit tendiert zur Intensivierung der Religiositét, d. h. zur
intensiveren Beschiftigung mit der Religion im Alltag und zur Aufrecht-
erhaltung von Tradition.*3> Andere bejahen hingegen das Leben in einem
sakularen Rechtssaat und losen sich folglich teilweise oder vollstandig
von religiosen Traditionen ab, wie in Kapitel IX anhand von Fallbeispie-
len ndher erdrtert wird.

2.2. Individualisierung

Nachdem die Sékularisierungsthese den wissenschaftlichen Diskurs um
die Rolle von Religion und religiosen Ordnungen in modernen Ge-
sellschaften iiber lange Zeit hinweg dominierte, steht heute das Indivi-
dualisierungstheorem im Mittelpunkt zahlreicher religionssoziologischer
Diskussionen.*3¢ Definitorisch beschreibt der Individualisierungsbegriff
den Prozess zunehmender Selbstbestimmung des Individuums und die
Erweiterung seiner Entscheidungsmoglichkeiten.*” Beck, einer der pro-

434 Vgl. Casanova: Public Religions, S.20ff.; Kramer: Zum Verhiltnis von Religion,

Recht und Politik, S. 130f. Hierzu Kap. IIL, 3.

Einschlagig in A.-K. Nagel: Intensivierung, S. 551f.; Pirner: Religion, S. 167.

Die ersten Ansitze zur religiosen Individualisierung wurden bereits in Webers Werk

mehrfach festgestellt. Siehe dazu Riipke et al.: Religiose Individualisierung, S.8;

Kippele: Was heifSt Individualisierung?, S. 105ff.

437 Vgl. Abels: Identitét, S.45f.; Dinzelbacher: Individuum, S.34f., 49. Besonders seit
den 1980er-Jahren findet die Individualisierungstheorie grofiere Beachtung; siehe
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minentesten Vertreter der Individualisierungstheorie, versteht den ,Indi-
vidualisierungsschub“ in der Moderne in dem Sinne, ,daf} die Biogra-
phie des Menschen aus vorgegebenen Fixierungen herausgelost, offen,
entscheidungsabhédngig und als Aufgabe in das Handeln jedes Einzelnen
gelegt wird. "3

Mit Blick auf Religion verdichtet sich zunehmend die Einsicht, dass
moderne Informations- und Kommunikationstechnologien neue Mog-
lichkeitsrdume erdffnen, in denen sich das Verhiltnis von Individua-
litat und religioser Autoritat neu bestimmt. Die Lebensfithrung der
Einzelnen 16st sich, so Knoblauch, aus der traditionellen Verpflichtung
gegeniiber bestimmten Werten und hierarchischen Autorititsstrukturen
heraus. Sie konnen nun aus dem sich immer weiter ausdifferenzierenden
Angebot religioser Optionen auswiahlen. Diese Entscheidung wird auf
der Basis der eigenen Vernunft und der individuellen Situation getrof-
fen. Die Entscheidungsautonomie des Individuums gewinnt folglich an
Bedeutung, und es entsteht eine Entwicklung weg von Muss-Normen
und hin zu (mehr) Kann-Normen. Daraus erwéchst eine Lockerung
der kollektiven Verpflichtungen und des normativen Gefiiges der Gesell-
schaft.%

Individuelle Entscheidungen ermdglichen es den Glaubigen, ein Le-
ben in Anpassung an die Erfordernisse der Zeit zu fiihren, und sie
konnen iiber die Annahme bzw. Ablehnung der in einer Gesellschaft
geteilten Werte und Normen selbstreflexiv entscheiden. ,Das Individu-
um ist nun die ,lebensweltliche Reproduktionseinheit des Sozialen:“44
Diese Freiheiten bringen aber auch Unsicherheit und Instabilitit mit
sich. Nach Knoblauch bedeuten viele Wahlmdglichkeiten eine grofe
Verantwortung. Dem Individuum falle damit die Verantwortung fiir die

z. B. Knoblauch: Individualisierung, S. 329-345. Im Folgenden beziehe ich mich vor
allem auf seine Ausfithrungen im ebengenannten Beitrag. Weiterfithrend dazu z. B.
Luckmann: Privatisierung, S.17-28; Schroer: Individualisierung, S. 139f.

438 Beck: Risikogesellschaft, S. 216. Ahnlich definiert Knoblauch den Begriff als Prozess,
»in dem sich die Lebensfiihrung des Einzelnen aus den vorgegebenen gesellschaftli-
chen Fixierungen herauslost. Knoblauch: Individualisierung, S. 333.

439 Hier statt vieler Knoblauch: Individualisierung, S.329-345; Kippele: Was heifit In-
dividualisierung?, S.200ff.; Junge: Subjektivierung, S.51f. Luckmann vertritt eben-
falls die Ansicht, dass die Religionen durch den langfristigen Bedeutungsverlust
institutionell verfasster Religiositat ,mehr und mehr in eine ,subjektive’ und ,private’
Wirklichkeit verwandelt” werden. Die Lebensfithrung nach religiésen Werten und
Traditionen wird demgeméfl zum Gegenstand individueller Wahl und selbststéndi-
ger Entscheidung. Siehe dazu Luckmann: Die unsichtbare Religion, S.127; ders.:
Privatisierung, S.17-28.; Neumaier: Religion, Offentlichkeit, S. 837; Renn: Unsicht-
bare Religion, 123-145.

440 Knoblauch: Individualisierung, S. 333; dhnlich Beck: Die Erfindung, S. 63.
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eigenen Verpflichtungen und Entscheidungskonsequenzen zu.**! Beck
zufolge begreift sich jede:r Einzelne dabei ,als Handlungszentrum, als
Planungsbiiro in Bezug auf seinen eigenen Lebenslauf, seine Fahigkeiten,
Orientierungen, Partnerschaften usw. [...]“44?

Ahnlich restiimieren Berger et al., dass der Mensch in modernen Ge-
sellschaften sein Leben wie ein selbst konzipiertes Projekt verstehe, wo-
bei es seine stindige Aufgabe sei, dessen Gestaltung ,offen", ,subjektiv®
und ,reflexiv® zu begegnen.*** Um die notwendigen Entscheidungen fiir
seine Lebensgestaltung zu treffen, stehe es ihm frei, auf Hilfsmittel sei-
ner Wahl zuriickzugreifen.*44 Berger spricht in diesem Zusammenhang
von drei idealtypischen Optionen religiosen Denkens unter den Bedin-
gungen der Moderne: die deduktive, die reduktive und die induktive.
Diese drei Variationen religioser Individualisierung dienen als theoreti-
sche Klammer fiir die Analyse der empirischen Daten der vorliegenden
Untersuchung und werden daher an dieser Stelle kurz vorgestellt.

Die deduktive Option besteht darin, ,die Autoritit einer Religions-
tradition angesichts der modernen Sékularitdt zu bekraftigen.4> Das
geschieht, indem sich die:der Gldubige der Tradition und der religiosen
Autoritdt unterwirft. Sie:er bleibt somit in Sachen Religion auf die Hil-
feleistung und die religiosen Anweisungen der Deutungshoheiten ange-
wiesen. Das bedeutet, dass die Moglichkeiten des Individuums fiir eigen-
standige Entscheidungen in Fragen der Religion schrumpfen bzw. sehr
begrenzt bleiben; ein Beispiel hierfiir ist die Auswahl zwischen unter-
schiedlichen Meinungen religioser Autorititen. Mit der Delegation der
Verantwortung und der Erkenntnispflicht geht folglich eine Betonung
der Erhabenheit der Autoritétsinstanz einher, die sich aus den Worten
Gottes bzw. der Tradition ableiten ldsst.

Die reduktive Ausdrucksform ist gepragt durch eine Uminterpretation
der Tradition im Sinne der modernen, sakularisierten Gesellschaft. Die
Orientierungssuchenden bedienen sich zwar der Tradition, erachten sie
aber nicht als bindend, sondern orientieren sich primér an ihrem eigen-
stindigen Urteilsvermdgen. Wenn im Folgenden von Autonomie der
Glaubigen gesprochen wird, so ist damit ihr Entscheidungs- und Hand-
lungsspielraum gemeint, ihr Leben in Anpassung an die Erfordernisse
des Umfelds selbstbestimmt zu gestalten, ggf. auch iiber die Anweisun-
gen religioser Autoritdten hinaus. Folge dieser reduktiven Form religio-

441 Vgl. ebd., S. 333; dhnlich Beck: Die Erfindung, S. 63.

42 Beck: Risikogesellschatft, S. 31.

443 vgl. Berger et al.: Das Unbehagen, S. 31.

444 giche weiterfithrend dazu Klinkhammer: Moderne Formen, S. 33.
445 Berger: Der Zwang zur Haresie, S. 80f.
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ser Individualisierung ist laut Berger der Riickgang bzw. die vollstandige
Auflésung von religioser Tradition.*4¢

Die induktive Option impliziert, dass die eigene Erfahrung Grund-
lage aller religiosen Uberlegungen ist. Die Suche nach der religidsen
Wahrheit und nach Losungen fiir Alltagsfragen erfolgt demnach ohne
Berufung auf religiose Autorititen. Hier findet also eine Art ,Selbstthe-
matisierung” statt, die sich an der Abwédgung von Nutzen und Schaden
orientiert - nach Webers Terminologie zweckrationales Handeln.*” Folg-
lich tragen die Glaubigen selbst die Verantwortung fiir ihre religiosen
Entscheidungen. Diese Form erkldrt den Titel des hier zitierten Buches
von Berger: Der Zwang zur Hdresie. ]hm zufolge ist es die moderne,
materielle Gesellschaft, gepaart mit dem Charakter des Menschen als
reflexives Individuum, die diese Form des Verhiltnisses von religioser
Tradition und Autonomie hervorruft bzw. die das Individuum in die
Haresie zwingt. 48

Mit Blick auf das Erkenntnisinteresse der vorliegenden Studie - die
Autoritatsbeziehung zwischen Mufti und Mustafti — konnte dies bedeu-
ten, dass muslimische Glaubige sich dank der Nutzung Neuer Medien
aus den traditionellen religiésen Bindungen herauslésen und Entschei-
dungsautonomie erlangen. Dabei zeigt das empirische Material die
gesamte Bandbreite an Ausdrucksformen religioser Individualisierung
(siehe Kap. IX), wobei eine klare Tendenz dahin geht, prinzipiell die
Anweisungen der Autoritidten zu beachten, ihnen jedoch nicht die voll-
stindige Erkenntnispflicht zu iibertragen und somit auch keinen blinden
Gehorsam zu leisten. Die Glaubigen sind vielmehr bestrebt, zumindest
die innere Logik und Schliissigkeit der Argumentation der Autorititsin-
stanz nachzuvollziehen. Zu erwarten ist dariiber hinaus, dass die person-
liche Situation (etwa als Muslim:in in einem nichtislamischen Land zu
sein) zu einem wichtigen Priifstein im Umgang mit den Unterweisungen
der Ratgeber:innen wird.

Eng verbunden mit dem bisher Dargestellten ist die Frage, inwieweit
Individualisierungstendenzen die Einbindung der Gléubigen in religiose
Sozialformen wie etwa Moscheegemeinden beeinflussen. Diesen Aspekt,
also das Verhiltnis zwischen dem Individuum und seiner religisen
Gemeinschaft, kann die vorliegende Studie jedoch nicht eingehend the-

446 ygl, ebd., S. 75f., 114.

447 Weiterfithrend dazu Knoblauch: Individualisierung, S. 332f.

448 Vgl. Berger: Der Zwang zur Hiresie, S.74-76f. Siehe weiterfithrend zur Bergers
Theorie z. B. Kantzenbach: Héresie oder Methodenzwang?, S. 56.
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matisieren, da ihr Schwerpunkt anders gelagert ist.*4° Allgemein ist anzu-
nehmen, dass individualisierte Religiositdt besonders durch die Nutzung
Neuer Medien befordert wird und Distanz zu religiosen Vergemeinschaf-
tungen mit sich bringt. Die Beziehung zur (hier: Moschee-)Gemein-
schaft wird also fragil oder komplett durch neue Kontakte in der Online-
Welt ersetzt. Diese Kontakte bieten ebenfalls ein Zugehorigkeitsgefiihl
und Unterstiitzung bei religiosen Anliegen — dies bedarf allerdings noch
empirischer Forschung.**°

2.3. Privatisierung

Eine weitere Auspragung religiosen Wandels quer zu den oben ange-
tithrten Sakularisierungs- und Individualisierungstheorien, die im engen
Zusammenhang mit der Internetnutzung steht, ist die religiése Privati-
sierung.*! Nach Knoblauch ist damit eine De-Institutionalisierung des
religiosen Lebens im Sinne einer Abkehr ,von den grofien formalen und
biirokratischen Organisationen® und eine Hinwendung zu dezentralen,
kleinrdumigen und potenziell egalitidreren Sozialformen gemeint.*? Das
heif3t, die Religion wird zunehmend auf die Privatsphére beschrankt und
nicht mehr von offentlichen Institutionen bzw. amtlichen Autorititen
getragen.** Luckmann spricht in diesem Zusammenhang von ,Unsicht-
barkeit“ der Religion als Folge der Verschiebung und Veranderung der
Funktion und Relevanz der Religion.***

In Abgrenzung zum Individualisierungstheorem steht im Zentrum
der Privatisierungsthese nicht das Individuum, sondern die Religion.
Hierbei verlieren oder gewinnen religiose Orientierungen nicht per se an
Bedeutung, sondern werden lediglich in den privaten Raum verlagert.
Nach A.-K. Nagel kann sich diese Verlagerung bspw. darin ausdriicken,
dass religiose Rituale im Alltag zwar weiter praktiziert werden, diesen
aber nicht mehr strukturieren. Damit geht sowohl eine Betonung der
personlichen Beziehung zwischen Mensch und Gott einher als auch eine

449 Neumaier geht auf diese Frage in Bezug auf christliche Gliubige ein. Siehe dazu
Neumaier: religion@home?, S. 31ff.

Zu einschlidgigen Ergebnissen kommt Neumaier im Hinblick auf die Religiositat
christlicher Glaubiger. Siche Neumaier: religion@home?, S. 29f.

»Privat’, also ,fiir sich stehend, einzeln’, ist etymologisch gesehen das Gegenteil von
»offentlich® und steht seit dem 19. Jh. in Verbindung mit Begriffen wie ,Privateigen-
tum’, Ubertragung von staatlichem Eigentum auf ,Privatpersonen® oder Riickzug
ins ,,Privatleben® Vgl. statt vieler Knoblauch: Privatreligion/Privatisierung.

452 ygl, Knoblauch: Individualisierung, S. 336.

453 Vgl. ebd., S. 335f.; Weyers: Zwischen Selbstbestimmung, S.107.

454 Vgl, Luckmann: Die unsichtbare Religion, v. a. S. 87ff.
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kritische Reflexion der etablierten religiosen Traditionen und Institutio-
nen.*%

Doch wie konnen oder sollen die Glaubigen nunmehr zur Klarung
religioser Fragen bzw. zur Selbstvergewisserung gelangen, wenn die Reli-
gion auf die Privatsphidre eingeengt wird? Die Privatsphére schlieft hier
nicht die Einmischung anderer Individuen und Dienstleister:innen aus,
wie Knoblauch treffend betont, sondern stellt einen Raum der Nichtein-
mischung gesellschaftlicher, religioser oder politischer Institutionen dar.
Mit anderen Worten: Die Verlagerung der Religion in die Privatspha-
re kann andere soziale Instanzen, wie etwa die Familie, Partner:innen
oder gar gewisse technische Medien, mit einbeziehen. So werden bspw.
gottesdienstliche Handlungen, wie etwa die Verrichtung des rituellen
Gebets, mit der Familie vollzogen oder religiose Fragen im sozialen
Umfeld oder im Internet geklart.>

Somit bedeutet die Ablosung von religiosen Institutionen und Autori-
tatsinstanzen durch Privatpersonen nicht, dass dem Individuum unein-
geschriankte Freiheit bei seiner religiosen Lebensfithrung gewahrt wird.
Als Trager und Vermittler von religiosen Inhalten konnen Personen aus
dem sozialen Umfeld dienen, aber auch Online-Foren oder virtuelle
Beratungsstellen.*”” Im Kontext der Diaspora konnte dies bedeuten, dass
man seine religiose Orientierung zwar nicht aufgibt, aber durch die Pri-
vatisierung des Religiosen die Reibungsflichen mit der Mehrheitsgesell-
schaft reduziert. In diesem Sinne versteht A.-K. Nagel Privatisierung ,.als
logische Antwort auf die Zumutungen religioser Selbstvergewisserung,
sozialer Deprivation oder Gefahrdungsdiskurse [...].*458

Der Privatisierungsbegriff ist also nicht in erster Linie als Gegenstiick
zur Offentlichkeit zu verstehen. Er unterstreicht vielmehr die individuel-
len Handlungsoptionen des Menschen, die seine Autonomie zur Entfal-
tung bringen. Die selbststindigen subjektiven Erfahrungen, die damit
einhergehen, konnen die Relativierung des Religiésen begiinstigen oder
aber dessen Intensivierung beférdern. Diese einander entgegengesetzten,
aber jeweils moglichen Auspragungen stehen im engen Zusammenhang
mit der religiosen Individualisierung und Privatisierung und werden
daher im Folgenden néher erldutert.

455 Vgl. A.-K. Nagel: Intensivierung, S. 551f.

456 yg], Knoblauch: Individualisierung, S. 335.

457 Vgl. Knoblauch: Die Verfliichtigung der Religion, S.28; Neumaier: Religion, Offent-
lichkeit, S. 836f.

A.-K. Nagel: Intensivierung, S. 552.
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2.4. Relativierung des Religidsen

Eine Folge der Privatisierung und Individualisierung der Religion ist
laut Knoblauch die Pluralisierung religioser Sinnangebote: Einzelne Au-
toritatsinstanzen sowie Institutionen mit religiéser Funktion treten in
Konkurrenz zueinander und bilden somit einen ,religiosen Markt®. Auf
diesem Markt kdmpfen religiése Sinnanbieter:innen um ihre Existenz
und um Marktanteile. Sie sind dabei bemiiht, den religiosen Bediirfnis-
sen der Sinnsuchenden gerecht zu werden. Fiir Letztere wiederum be-
deutet das, eine grofle Auswahl an Angeboten zur Verfiigung zu haben,
aus denen sie sich passende Sinnkonstruktionen aussuchen konnen.**

Infolgedessen konnen sich die Rationalitdtspotenziale der Ratsuchen-
den entfalten. Knoblauch unterstreicht in diesem Zusammenhang insbe-
sondere ,die subjektivierende Rolle der elektronischen Medien, durch
welche die Gldubigen selbststindig und unmittelbar auf religioses Wis-
sen zugreifen konnen. Somit haben sie ,nicht mehr nur die Méglichkeit,
aus dem auszuwihlen, was die auf Religion spezialisierten Institutionen
anbieten; das religiose Wissen ist weitgehend unbegrenzt zuginglich,
so dass auch die Grenzen des Religidsen leicht iiberschritten werden
kénnen. 460

Die Suche nach religioser Wahrheit fordert unter diesen Bedingungen
die Entscheidungsautonomie des Individuums und verstirkt die Ten-
denz zur Rationalisierung.*¢! Das bedeutet, dass der religiose Alltag nicht
mehr von der blinden Befolgung der Orientierungsangebote geprigt
wird, sondern vielmehr durch rational nachvollziehbare Begriindungen
und Erwigungen. Die wesentliche Folge der Rationalisierung ist nach
Weber ,der Ersatz der inneren Einfiigung in eingelebte Sitte durch die
planmaflige Anpassung an Interessenlagen.“¢> Diese Anpassung bringt
eine Aktualisierung religiéser Inhalte mit sich - oder aber auch deren
Relativierung.

Im Hinblick auf die Fragestellung der vorliegenden Arbeit bedeutet
dies, dass einige Normen der Scharia im Interesse der Anpassung an die

459 Vgl. Knoblauch: Individualisierung, S. 335f.; Luckmann: Privatisierung, S.24f. Aus-

fithrlich zum Konzept des religiésen Markts siehe Hero: Religioser Markt, S.567-
589.

460 Beide Zitate in Knoblauch: Individualisierung, S. 338f.

461 Sejwert zufolge stellt die Rationalisierung des Denkens die Voraussetzung fiir das
rationale Handeln sowie fiir die Entstehung moderner Bewusstseinsstrukturen dar.
Vgl. Seiwert: Religion in der Geschichte, S. 93.

462 Weber: Wirtschaft und Gesellschaft, S.15. Weber liefert keine einheitliche Defini-
tion flir den Begriff ,Rationalisierung® und spricht von Termini wie ,Rationalitat®
und ,Rationalismus®. Siehe weiterfithrend dazu statt vieler Kippele: Was heif3t Indi-
vidualisierung?, S. 116ff.
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neue Lebenssituation in der Diaspora relativiert werden kénnten. Die
Relativierung als Erscheinungsform religioser Individualisierung heif3t
in unserem Kontext aber nicht, dass die Glaubigen vollstandig auf reli-
giose Orientierungen und Identifikationen auf Gedeih und Verderb ver-
zichten, sondern lediglich, dass sie manche Normen unter bestimmten
Bedingungen aufer Kraft setzen oder in den Hintergrund riicken. Wie
anhand von Fallbeispielen in Kapitel IX aufgezeigt wird, stellen hierbei
gesellschaftliche Erwartungshaltungen oder 6ffentliche Gefdhrdungsdis-
kurse, wie etwa die Islamfeindlichkeit, haufig die Griinde fiir den Wan-
del religioser Positionierungen dar.*®*> Nicht minder wichtig sind auch
logistische Herausforderungen — etwa der Mangel an ortsnahen oder
muttersprachlichen Gemeinden.*6*

Wird hingegen ginzlich auf die religiose Orientierung verzichtet oder
diese stark abgeschwicht, handelt es sich um religiose Indifferenz. In
religionssoziologischen Debatten bezeichnet religiose Indifferenz ,eine
Haltung der Unentschiedenheit und Gleichgiiltigkeit gegentiber der Got-
tesfrage und religiosen Fragen im Allgemeinen.“4%> Im Anschluss an Pol-
lack et al. unterscheide ich angesichts der Zielsetzung der vorliegenden
Untersuchung zwischen einer existenziellen und einer kognitiven Einstel-
lung religioser Indifferenz. Wichtige Kriterien fiir religiose Indifferenz
in existenzieller Hinsicht sind ein allgemeines Desinteresse gegeniiber
religiosen Themen sowie ein Verzicht auf religiose Anweisungen, Beta-
tigungen oder Reflexion - kurzum: ein umfassender Relevanzverlust
von Fatwas und Muftis. Die religiose Indifferenz kognitiver Auspragung
meint dagegen die Bedeutungslosigkeit von Religion im Allgemeinen.
Der Religion und religiésen Praxis im Alltag wird keine Relevanz bei-
gemessen; die Betroffenen konnen dariiber hinaus nicht entscheiden,
was sie an der Religion fiir wahr und was fiir unwahr halten. Selbst
theologische Fragen wie die zum Leben nach dem Tod bleiben oft un-
beantwortet fiir sie (siehe fiir Fallbeispiele Kapitel IX, v. a. 1.3.). Diese
Einstellung der kognitiven Indifferenz kann nach Pollack et al. in letzter

463 Negative bzw. muslimfeindliche Einstellungen gegeniiber muslimischen Zugewan-
derten sowie deren aktive Diskriminierung kénnen, wie in einschligigen Studien
beobachtet wird, problematische Auswirkungen auf deren Wohlbefinden und Inte-
grationswilligkeit haben. Mehrere Studien belegen eine muslimfeindliche Haltung
eines betrachtlichen Teils der deutschen Bevélkerung, die verstirkt bei Médnnern,
Alteren, geringer Gebildeten und Ostdeutschen zu beobachten ist. Siehe ausfiihrlich
dazu Pirner: Religion, S.173; SVR-Migration: Viele Gétter, S.70; Cakir: Islamfeind-
lichkeit, passim; Pickel/Pickel: Der ,Fliichtling“ als Muslim, S.279-324. Shooman:
Islamfeindlichkeit, S. 69ff.

Fiir Naheres dazu A.-K. Nagel: Intensivierung, S. 551f.; ders.: Bedeutung und Wan-
del von Religion, S. 21-23.

465 Pollack et al.: Atheismus, S. 12f.
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Konsequenz zum Atheismus fithren.*¢ Durch die Pluralisierung religio-
ser Orientierungsangebote auf dem modernen Religionsmarkt verlieren
nicht nur religiose Traditionen an Bindungskraft (Relativierung); dieser
Relevanzverlust kann sich vielmehr auf die Religion im Allgemeinen
erstrecken (religiose Indifferenz).

Der Gegenpol zur Relativierung bzw. Indifferenz ist die Intensivierung
religioser Praxis — eine weitere Erscheinungsform religioser Individuali-
sierung. In Anlehnung an A.-K. Nagel verstehe ich Intensivierung als
eine Verstairkung der religiosen Lebensorientierung. Diese zeigt sich
bspw. in der regen Beteiligung an religiosen Aktivititen der Gemeinde
oder in der verstirkten Auseinandersetzung der Individuen mit theolo-
gischen Inhalten.*¢” Eine extreme Ausdrucksform der Intensivierung ist
die religiose Radikalisierung: Dies ist der Fall, wenn sich Gldubige an
fundamentalistischen Lesarten der Religion orientieren und eine strikte
religiose Lebenseinstellung annehmen - hierbei durchdringen also die
iberkommenen traditionellen Normen alle Lebensbereiche direktiv und
bilden den Mafstab fiir die Lebensfithrung.68

Als Antriebskraft fiir die Intensivierung der religiosen Orientierung in
der Diaspora wird in der Literatur oft auf die Bedeutung der Religion
als Quelle von Identitdt, Unterstiitzung und Halt in einer neuen Gesell-
schaft verwiesen. Besonders Erfahrungen der Fremdheit, Ausgrenzung
und Diskriminierung in einer Diasporasituation wiirden dazu fiihren,
dass man in der Religion verstarkt nach Orientierung und Hilfe sucht.
Die Religion werde zu einem zentralen Anker der individuellen und kol-
lektiven Identitdtsbildung. Dariiber hinaus kénnten die neu gewonnene
Religionsfreiheit (durch die Auswanderung bspw. nach Europa) und der
damit verbundene Wegfall politischer und sozialer Sanktionen zu einer
Art nachholender Intensivierung religioser Praxis fithren.4¢

Zusammenfassend zeichnen sich die Muster religiosen Wandels un-
ter den Bedingungen der Sdkularisierung und der religios-weltanschauli-
chen Neutralitdt des Staates durch die Herauslosung des Individuums
aus der Tradition und aus den herkémmlichen sozialen Zusammenhin-
gen (Individualisierung) aus. Die Religion und das dazugehorige reli-
giose Deutungssystem mit seinem hohen Autoritdts- und Verbindlich-
keitsgrad verlagern sich in den personlichen Bereich (Privatisierung).

466 ygl, ebd., S.13.

467 ygl. A.-K. Nagel: Intensivierung, S. 550f.

468 Vgl. El-Wereny: Radikalisierung im Cyberspace, S.133f; A.-K. Nagel: Intensivie-
rung, S. 550f.

Vgl. z. B. A.-K. Nagel: Intensivierung, S.551; Baumann: Religion und ihre Bedeu-
tung fiir Migranten, S.19-31; Pirner: Religion, S.153-180; Surzykiewicz/Maier: Spi-
rituelle Bediirfnisse, S. 45-76.
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Um die Sinnsuchenden zu erreichen, agieren die Religionsvertreter:in-
nen mit einer Vielzahl an Angeboten auf dem Markt der Religionen
(Pluralisierung). Die breite Auswahl an Orientierungsangeboten und
Handlungsanweisungen, auf welche die Ratsuchenden dank der Neuen
Medien einfach und individuell zuriickgreifen kénnen, kann eine Star-
kung der kognitiven Auseinandersetzung mit religiosen Haltungen und
der eigenen Religion im Allgemeinen bewirken (Rationalisierung). Eine
individuelle, rational gepragte Beschaftigung mit dem Religiosen kann in
letzter Konsequenz entweder in eine Form der Intensivierung religioser
Orientierung, in eine Relativierung bestimmter Normen oder auch in
religiose Indifferenz miinden. Dabei sind die Uberginge zwischen diesen
unterschiedlichen Auspragungen der religiésen Transformation flieflend.

Vor dem Hintergrund der pluralen gesellschaftlichen Konstellation
und der damit einhergehenden Individualisierungsprozesse geht die em-
pirische Analyse der vorliegenden Studie davon aus, dass die Vielzahl
religioser Medienangebote im digitalen Raum als wesentliche Grund-
lage fiir die zunehmende Individualisierung von Religion wirkt. Die
allgemeine Verbindlichkeit religioser Normen und Traditionen erfdhrt
dadurch eine Abschwichung oder unterliegt zumindest dynamischen
Wandlungsprozessen. Insbesondere im sunnitischen Islam, wo keine
zentrale Autoritatsinstanz existiert, fordern die Neuen Medien die Ablo-
sung von tradierten religiosen Bindungen und sozialstrukturellen Zwén-
gen. Diese Tendenz ergibt sich aus der pluralisierten und tendenziell
offenen gesellschaftlichen Situation im Migrationskontext, die neue Fra-
gestellungen und Herausforderungen fiir die Glaubigen hervorruft. In
Anlehnung an Beck avanciert das Individuum dabei zunehmend zum
»Planungsbiiro“ seiner eigenen religiosen Lebensfithrung, das seine reli-
giose Existenz eigenverantwortlich konstituiert und gestaltet.

Insofern liegt der vorliegenden empirischen Untersuchung primar die
Individualisierungstheorie zugrunde, wobei insbesondere auf die Typo-
logie von Berger - deduktiv, reduktiv und induktiv - zuriickgegriffen
wird. Wie in Kapitel IX naher ausgefiithrt wird, stellt das Individualisie-
rungstheorem gegeniiber der Sikularisierungsthese einen erweiterten
theoretischen Rahmen bereit, um die Bedeutung und die treibenden
Krifte des Wandels religioser Autoritét im digitalen Zeitalter adaquat zu
analysieren. Dabei konnen die unterschiedlichen religiésen Deutungs-
muster herausgearbeitet werden, mit denen Muslim:innen unter den
spezifischen Bedingungen der Diasporasituation sowie im Kontext der
reflexiven Moderne ihre religiose Lebenspraxis konzeptualisieren und
bewiltigen.
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Im Folgenden wird zunéchst der innerislamische Diskurs zu Islam
und Moderne skizziert, wobei die unterschiedlichen Reaktionsmuster
muslimischer Akteur:innen auf die Moderne herausgearbeitet werden.
Diese Darstellung dient der fundierten Einordnung der verschiedenen
Positionen und Lebensorientierungen der Studienteilnehmer:innen, die
im empirischen Teil der Studie naher untersucht werden.

3. Muslimische Reaktionsmuster auf die Moderne

Muslimische Gesellschaften sind seit jeher tiefgreifend durch westlichen
Kolonialismus sowie vielfaltige Globalisierungsprozesse in das globale
Geschehen eingebunden und bilden somit einen integralen Bestandteil
der Modernisierungsdynamiken. Bereits im 17. Jh. manifestierte sich die
Préasenz europdischer Kolonialméchte in islamisch geprigten Regionen
und weitete sich im Verlauf des 18. und 19. Jhs. signifikant aus. Im Ergeb-
nis formierten sich insbesondere gegen Ende des 19. Jhs. in nahezu allen
islamisch dominierten Gebieten breit angelegte Reformbewegungen in-
nerhalb der einheimischen Bevolkerung. Diese Bewegungen verfolgten
das Ziel, adiquate Losungsstrategien gegeniiber der als problematisch
empfundenen Verwestlichung sowie den daraus resultierenden Heraus-
forderungen zu entwickeln. Im Mittelpunkt stand die Ambition, den
Islam gegen die westliche Hegemonie zu behaupten und ihn mit den
Herausforderungen und Errungenschaften der Moderne in Einklang zu
bringen.*7°

Die aus den politischen und sozialen Umbriichen im Kontext der
westlichen Kolonialherrschaft hervorgegangenen Modernisierungs- bzw.
Erneuerungsansitze in der islamischen Welt befinden sich bis in die Ge-
genwart in einem kontinuierlichen und vielschichtigen Aushandlungs-
prozess. Die anhaltende Persistenz von Spannungen und Kontroversen
hat wiederholt zur Herausbildung pluraler islamischer Erneuerungsbe-
wegungen gefiihrt, die als reflexive Reaktionen auf die - um Eisenstadts
Ansatz aufzugreifen — ,Multiple Modernities“4”! verstanden werden kon-

470 Vgl. ausfiihrlich dazu z. B. Sharabi: Arab Intellectuals, S.12ff.; Benzine: Islam und
Moderne, passim; Haddad: Muslim Reformism, S.15ff.; Amirpur: Den Islam neu
denken, v.a. S. 18-40; Steinbach: Flucht in die Geschichte? S. 74-93.

471 Vgl. Eisenstadt: Multiple Modernities, S. 1; ders.: Multiple Modernen, S. 41; vgl. auch
Kap. III, 1 der vorliegenden Studie. Wie im Folgenden dargestellt wird, gibt es isla-
mische Denkschulen, die jeglicher Form der Erneuerung bzw. Reform ablehnend
gegeniiberstehen. Weiterfithrend zu ,,Multiple Modernities“ im Hinblick auf musli-
mische Gesellschaften sieche z. B. Jung: Muslim Subjectivities, S.339-359; ders.:
Islamic Modernities, passim.
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nen. Diese Stromungen weisen eine grof3e Vielfalt und unterschiedliche
Bezeichnungen auf. Nicht allein zeitgendssische liberale, sondern auch
konservative Stimmen widmen sich der Frage der Vereinbarkeit von
Jslam® und ,Moderne’ Dabei fungieren beide Begriffe in ihrer wechsel-
seitigen Bezugnahme nicht blof3 als deskriptive Kategorien zur Charak-
terisierung ,islamischer oder ,moderner* Sachverhalte, sondern vielmehr
als Werturteile bzw. ,dichte Begriffe¥? in denen deskriptiver Gehalt
und normativer Anspruch miteinander verschmelzen. Einzelne Diskurs-
teilnehmende setzen diese Begriffe dabei in eine widerspriichliche Ge-
geniiberstellung, wie im Folgenden eingehender erlautert wird.

Im islamwissenschaftlichen Diskurs werden islamische bzw. islamis-
tische Reformbewegungen anhand ihrer Erscheinungsformen und ideo-
logischen Merkmale differenziert klassifiziert. Dabei wird zumeist zwi-
schen zwei zentralen Denktraditionen unterschieden: Die eine wird als
progressiv, liberal oder modernistisch charakterisiert, die andere als tra-
ditionalistisch, salafistisch, neo-traditionell oder haufig als fundamenta-
listisch. Jenseits der unterschiedlichen Bezeichnungen eint sie alle die
langanhaltende ,Traditionsfrage“ (qadiyat at-turat), in deren Rahmen
der Umgang mit dem geistig-religiosen Erbe des Islam als Ressource
oder Hindernis fiir die Verséhnung von Islam und Moderne thematisiert
wird. Die Mehrheit der muslimischen Akteur:innen im Diskurs strebt
dabei einen Ausgleich zwischen Tradition und Moderne an, wobei in
der arabischsprachigen Diskussion bevorzugt der Begrift ,Erneuerung®
(tagdid) anstelle der Begriffe ,Modernisierung® (tahdith) oder ,Reform®
(islah) verwendet wird.*”

Eine umfassende Darstellung der islamischen Reformbewegungen
und der dazugehorigen Diskussionen in der Islamwissenschaft kann
hier aufgrund der anderweitigen Schwerpunktsetzung der vorliegenden
Arbeit nicht geleistet werden. Um einen moglichst breiten Einblick in
diesen Diskurs zu geben, gehe ich — mit Fokus auf der innerislamischen
Debatte im 20./21 Jh. — von drei Reaktionsmustern aus. Diese nenne ich
im Folgenden Traditionalismus, Liberalismus und Neo-Traditionalismus
und stelle ihre Denkmerkmale in Grundziigen vor. Dabei handelt es sich
um Idealtypen; in Wirklichkeit sind diese Gruppen nicht starr definiert

472 Schulze: Der Koran, S. 15ff.; ders.: Islamischer Internationalismus, z. B. S. 33ff.

473 Vgl. z. B. Sharabi: Moderne; Duderija: Islamic Groups; Berger: Islamische Theolo-
gie, S.120f,; Sedgwick: The Modernity; Meier: Der politische Auftrag des Islam,
passim; Nakissa: The Anthropology of Islamic Law, S.257-275; Hamdeh: Salafism
and Traditionalism, S.7ff.; Quisay: Neo-Traditionalism, passim; Tibi: Der wahre
Imam, v. a. S. 333f.
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- die Uberginge, insbesondere zwischen Traditionalismus und Neo-Tra-
ditionalismus, sind flieffend.

3.1. Traditionalismus

Traditionalismus wird im allgemeinen Sprachgebrauch als eine Weltan-
schauung verstanden, die religiose, politische und gesellschaftliche Le-
bensbereiche durch ein ausgepriagtes Augenmerk auf die Bewahrung so-
wie Wiederbelebung tiberlieferter Traditionen mafigeblich pragt. Kenn-
zeichnend fiir den Traditionalismus ist eine eher zuriickhaltende oder
sogar ablehnende Haltung gegeniiber den Errungenschaften der Moder-
ne. Mannheim definiert Traditionalismus in dem Sinne als ,eine allge-
meine menschliche seelische Veranlagung, die sich darin duflert, daf}
wir am Althergebrachten zih festhalten und nur ungern auf Neuerungen
eingehen.“* Damit beschreibt Traditionalismus weniger ein klar umris-
senes ideologisches Programm als vielmehr eine umfassende Grundhal-
tung, die in religiosen, kulturellen wie auch sozialen Kontexten auftreten
kann.

Fiir die vorliegende Studie erweist sich der Begriff ,Iraditionalismus®
als besonders geeignet, da er einen offenen und vielschichtigen Zugang
zur Thematik ermdglicht. Im Gegensatz zu stark vorbelasteten Begriffen
wie ,Fundamentalismus®, ,Salafismus® oder ,Extremismus® steht beim
Traditionalismus nicht primar die Radikalitdt, Abgrenzung oder ein
dogmatischer Wahrheitsanspruch im Vordergrund. Vielmehr verweist er
auf das Bemiihen, uberlieferte Traditionen zu bewahren, weiterzufithren
und gegebenenfalls neu zu beleben. Dabei ist die Ablehnung moderner
Neuerungen keineswegs absolut, sondern von einer abwigenden und
haufig kritischen Beschaftigung mit gesellschaftlichem Wandel geprigt.
Gerade mit Blick auf islamische und islamistische Phdnomene zeigt sich
der Wert des Traditionalismusbegriffs: Er tragt der Heterogenitdt und
Vielschichtigkeit dieser Erscheinungsformen Rechnung und berticksich-
tigt dabei die unterschiedlichen Motivationen und kulturellen Praktiken.
Traditionelle Stromungen im Islam kénnen somit konservativ und be-
wahrend sowie an tradierten Auslegungen orientiert sein, ohne zwangs-
laufig einen Absolutheitsanspruch zu erheben oder ideologisierend zu
wirken - wie es etwa beim Fundamentalismus, Salafismus oder Extre-
mismus hdufig zu beobachten ist.

474 Mannheim: Konservatismus, S. 93.
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In Bezug auf den Islam definiert Conermann den Traditionalismus
in Anlehnung an Steppat als ,intellektuelle Richtung in muslim. Lén-
dern, die ,das Ergebnis der histor. Entwicklung des islam. Mittelalters
so weit wie moglich zu bewahren® sucht und damit ,der unreflektierten
Islam-Verbundenheit der breiten Volksschichten sehr nahe® steht.“4”> In
diesem Sinne wird Traditionalismus in der vorliegenden Arbeit als eine
mittlerweile globale Stromung innerhalb des Islam verstanden, die sich
weitgehend fiir eine skripturalistische Interpretation der islamischen
Quellentexte einsetzt und zum Frihislam zuriickkehren will, wie er
von Muhammad und den sog. ,rechtschaffenen Altvorderen® (as-salaf
as-salih) gelebt wurde. Traditionalist:innen streben eine — wohl fiktive
- Kontinuitit des geistig-religiosen Erbes des ,reinen® Islam an, die das
Ergebnis der historischen Entwicklung des Islam in seiner Anfangszeit
weitestgehend bewahrt und zur Richtschnur individueller Lebensfiih-
rung und gesellschaftlicher Ordnung macht.*7¢

Aus dem traditionalistischen Kreis lassen sich Namen wie z. B. Aba
Ishaq al-Huwaini (geb. 1956) und Muhammad Hassan (geb. 1962) aus
Agypten, Muhammad Nasir ad-Din al-Albani (gest. 1999) aus Albanien
sowie ‘Abd al-‘Aziz Ibn Baz (gest. 1999), Muhammad b. al-‘Utaimin
(gest. 2001), Salih b. Fauzan al-Fauzan (geb. 1935) und Muhammad
al-Munaggid (geb. 1961) aus Saudi-Arabien nennen.*”” Diese Personlich-
keiten gelten zugleich als mafigebliche Autorititen des zeitgenossischen
Salafismus. Der Begriff geht auf das arabische Wort salaf zuriick und
wird im politischen Diskurs hdufig als Oberbegriff fiir die politische
Agenda des gegenwirtigen Traditionalismus verwendet, weshalb eine
terminologische Scharfung schwierig bleibt.

Der Salafismus - eine Spielart des Islamismus - ist eine Sammel-
bezeichnung fiir strikt konservative Stromungen innerhalb des sunniti-
schen Islam, die eine buchstabengetreue, kompromisslose Lesart der
islamischen Grundlagentexte fordern und folglich spezifische Herausfor-
derungen fiir Demokratie und freie Gesellschaften mit sich bringen.
Einschldgigen Studien zufolge tritt der Salafismus entweder als reine
apolitische (bei den sog. Quietist:innen bzw. Purist:innen), als theolo-
gisch-politische (bei den sog. Politiker:innen) oder auch als gewaltbereite
Richtung (bei den sog. Jihadist:innen) auf. Diese Fraktionen teilen die-

475 Conermann: Traditionalismus, S.320f.; Steppat: Die politische Rolle des Islam,
S.24.

476 Vgl. Steppat: Die politische Rolle des Islam, S.24; Fiick: Die Rolle des Traditio-
nalismus, S.1-32; Conermann: Traditionalismus, S.320f; Hamdeh: Salafism and
Traditionalism, 9ff.; Kramer: Kritik und Selbstkritik, S. 210f.

477 Siehe auch Abou El Fadl: Speaking in God’s Name, passim; Hamdeh: Salafism and
Traditionalism, passim z. B. 39ff.
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selben ideologischen Grundiiberzeugungen und verfolgen dasselbe Ziel:
die Errichtung einer islamischen Herrschaftsordnung mit einem Kalifen
als politischer und religioser Autoritit an der Spitze. Sie unterscheiden
sich jedoch in ihren Handlungsweisen bzw. in der Frage, auf welchem
Wege der notwendige Umbau der Gesellschaft zu einer islamischen Ord-
nung verwirklicht werden kann. Wahrend die Jihadist:innen zur Gewalt
als Mittel zum Zweck greifen, setzen die Purist:innen auf die Missionie-
rung und personliche Frommigkeit und die Politiker:innen auf religiose
Erziehung, Bildung und politisches Engagement.*’8

Historisch betrachtet haben einige muslimische Personlichkeiten und
Gruppen den gegenwiartigen Traditionalismus gepragt. Zu nennen sind
hier bspw. Ahmad Ibn Hanbal und der Anhidnger seiner Lehre Ibn
Taimiya (gest. 1328).97° Mafigeblich ist der Salafismus jedoch, so Stein-
berg und Tibi, von der Wahhabiyya-Bewegung beeinflusst worden. Die
im 18. Jh. auf der Arabischen Halbinsel aufgetretene Wahhabiyya geht
auf das Wirken des saudischen Predigers Muhammad b. ‘Abd al-Wahhab
(gest. 1792) zuriick und stellt eine Reformbewegung im sunnitischen
Islam dar, welche die Religion nach einem puristisch-traditionalistischen
Verstindnis umformen wollte.*80

Ankniipfend an die Tradition des Wahhabismus verstehen traditiona-
listische Gelehrte die Modernisierung bzw. ,Erneuerung® (tagdid) als
eine ,Reinigung der Muslime von allen Formen des Schirk [Beigesellung
Gottes], der im Laufe ihres Lebens sich an ihnen angehaftet hat” Sie
wollen zum ,reinen Islam“ der ,frommen Altvorderen® zuriickkehren
und bestehen deshalb auf einer wortlichen Lesart der Uberlieferungen
iber die Lebenspraxis der salaf: ,Wir wollen die islamisch wissenschaft-
liche Lehre wieder ins Leben erwecken, die authentisch ist und die sich

478 Vgl. statt vieler Abti Zaid: Fundamentalismus, S.163f.; Amghar: Quietisten, S. 385ft.;
Ceylan/Kiefer: Salafismus, S.82-86; El-Wereny: Radikalisierung im Cyberspace,
S.29ff; Tinnes: Internetnutzung, S.44ff.; Wagemakers: Salafistische Strémungen,
S. 60ft.

Vgl. u. a. Kozali: Zur Bedeutung von salaf, S. 41; Steinberg: Wer sind die Salafisten?,

S.5; ders: Saudi-Arabien, S.265-297; Tibi: Der wahre Imam, S.120-122; Krawietz:

Ibn Taymiyya, Vater des islamischen Fundamentalismus?, S. 39-62.

80 Tbn ‘Abd al-Wahhab, der sich an Ahmad b. Hanbal, dem Begriinder der hanbali-
tischen Schule, orientierte, forderte eine Reinigung des Islam von allen ,unislami-
schen Neuerungen® (bid‘a) und erachtete den seinerzeit weitverbreiteten Gréber-
kult, die Heiligenverehrung sowie die Feier des Prophetengeburtstags als ,Beige-
sellung Gottes“ (Sirk) — das Gegenteil von tauhid. Vgl. Steinberg: Wer sind die
Salafisten? S.5; Tibi: Der wahre Imam, S.306f., 323f.; Abou El Fadl: The Great
Theft, S. 44.
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im Lichte des Quran und der Sunnah nach der Methodik der Salaf
dieser Gemeinschaft (Ummah) bewegt.“48!

Der Traditionalismus lehnt demnach Modernisierungen in zahlrei-
chen Lebensbereichen ab und klassifiziert sie als bida (unerlaubte Neu-
erung). Neue Entwicklungen werden stets durch traditionelle Denkmus-
ter gefiltert und bewertet, wodurch ihre Akzeptanz schnell an Grenzen
stof3t. Den Herausforderungen der Moderne begegnen Traditionalist:in-
nen folglich vornehmlich durch eine konsequente Riickbesinnung auf
tiber Jahrhunderte etablierte Normen und Werte sowie die ungebroche-
ne Fortfithrung der tiberlieferten gesellschaftlichen Ordnung.

Modernisierungs- und Sékularisierungsansitze progressiver muslimi-
scher Intellektueller werden aus traditionalistischer Perspektive als gra-
vierende Bedrohung wahrgenommen und bisweilen gar als ein ,Virus®
bezeichnet, das den Islam von innen zu demoralisieren und auszuhdhlen
drohe.*®?> Die Vorbehalte gegeniiber den Bestrebungen der Sikularisie-
rung werden damit begriindet, dass es sich dabei um ein europdisches,
folglich fremdes Prinzip handele, das Antworten auf spezifisch christli-
che Fragen gebe. Demgegeniiber zeichne sich der Islam durch andere
Strukturen aus und enthalte im Unterschied zum Christentum bereits
eigenstindige Losungen fiir samtliche Fragen des Lebens. Vertreter:in-
nen einer Synthese von Islam und Moderne werden dabei mitunter
scharf verurteilt und beschuldigt, ,ihre Seelen dem Teufel verkauft” zu
haben.*$3 Thnen wird vorgeworfen, die muslimischen Werte nicht zu
kennen und vom Westen ferngesteuert zu sein:

»Das Ziel der Modernisten ist es, die Scharia, die Tradition und alles, was alt ist, zu
verwerfen und im Gegenzug alles Neue vom Westen oder vom Osten zu adoptieren

und zu verbreiten. Sie wollen, dass die muslimische Gesellschaft unbedingt frei

wird, damit die Menschen machen und lassen, was sie wollen.“484

Der ablehnenden Haltung der Traditionalist:innen gegeniiber dem Sa-
kularismus liegt folglich die Befiirchtung zugrunde, die Scharia konnte
an Finfluss verlieren. Sie furchten, dass der Islam eine ahnliche Entwick-
lung wie das Christentum durchlaufen und dadurch seine Bedeutung
in Politik und Gesellschaft einbiifien konnte. Stattdessen setzen die Tra-
ditionalist:innen auf eine vollstindige und integrale Anwendung der

Beide Zitate in Abu Yunus: Dies ist unsere Da‘wah, in: www.basseera.de (abg. am
14.11.19); weiterfithrend dazu El-Wereny: Islam und Reform, S.59f., Peters: Islami-
scher Fundamentalismus, S. 220-224.

82 yol. Ceylan: Die Prediger des Islam, S. 152; Wiedl: Zeitgenossische Rufe, S. 335.

483 Ausfiihrlich dazu Liiders: Islamistischer Kulturkampf, S.130-143; Duderija: Islamic
Groups, S. 341-363; Tibi: Der wahre Imam, S. 42, 323-326.

484 S0 7. B. Ibn Baz: Ma hagqiqat al-hadata, in: www.binbaz.org, (abg. am 07.08.2021).
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Scharia als umfassende Rechts- und Werteordnung innerhalb von Staat
und Gesellschatft.

Der Kern dieser Haltung griindet auf der Uberzeugung von der ,allei-
nigen Herrschaft Gottes® (hakimiyat Allah), wonach die von Gott offen-
barte Ordnung als einzig legitime Rechtsquelle zu gelten und verbindlich
durchzusetzen sei. Conemann et al. zufolge verlangen die Traditiona-
list:innen eine konsequente Ausrichtung samtlicher gesellschaftlicher
Verhiltnisse - einschlieSlich der Ausiibung von Herrschaft — an der
Scharia.#8> Dabei wollen sie die Scharia als holistisches, unveranderliches
Gebilde in ihrer reinen Form verstanden wissen. Daher erscheint ihnen
die Moderne als schrittweise Regression der Religion im alltdglichen
Leben sowie als grundlegende Veranderung des Wesens des Islam. Fol-
gerichtig wird der Sékularismus mit Atheismus (ilhad) bzw. Anti-Religio-
sitdt (la-diniya) gleichgesetzt.48¢

Um nach der Ordnung der Scharia zu leben, bedarf es nach traditio-
nalistischem Verstandnis einer religiosen Autoritdt. Diese umfasst Per-
sonen oder Institutionen, die die Verantwortung fiir die Bewahrung
des iiberlieferten Wissens sowie fiir die Exegese der normativen Texte
tragen. Als legitime Instanzen werden jedoch ausschliellich die ,,Befehls-
haber® bzw. Herrschenden (wulat al-amr) sowie die Religionsgelehrten
anerkannt. Nur ihnen ist es gestattet, {iber die infolge verdnderter Le-
bensverhiltnisse aufgeworfenen Fragen rechtsverbindliche Entscheidun-
gen zu treffen.*%

Auch wenn die Traditionalist:innen stets betonen, dass der Islam kein
Priestertum kenne, unterstreichen sie gleichzeitig die eminente Stellung
der Gelehrten als alleinige Bewahrer des islamischen Wissens mit unan-
gefochtenem Anspruch auf Deutungshoheit. In den Worten des saudi-
schen Gelehrten al-Fauzan heifit es demgemaf3:

»Den Gelehrten Gehorsam zu leisten, ist zweifelsohne eine religiose Pflicht. Sie
haben diesen Stellenwert in der Gemeinschaft (umma), weil sie die Erben des

485 Vgl. Conermann: Traditionalismus, S.320f.; siche auch Peters: Islamischer Funda-
mentalismus, S. 230f.; Tibi: Der wahre Imam, v. a. S. 355-359.

Fir Naheres dazu al-‘Utaimin: Mana al-bid‘a, in: www.binothaimeen.net; siche
auch El-Wereny: Islam und Reform, S.47-81. Die Begriffe ,Islam“ und ,Scharia®
werden von Salafist:innen wie Neo-Traditionalist:innen haufig synonym verwendet.
Zum Konzept der ,Gottesherrschaft siehe statt vieler Damir-Geilsdorf: Herrschaft
und Gesellschaft, S. 61ff.; Kramer: Gottes Staat, S. 90ff.; Zaman: The Sovereignty of
God, S. 5ff.

Vgl. Ibn Baz: Magmii‘ fatawa, Bd. 7, S.115f.; al-Fauzan: Wagibund, in: www.alfawza
n.af.org (abg. am 07.06.2022). Ausfiithrlich dazu as-Sayyid: al-Gamaa, v. a. S. 244ft.;
Conermann: Traditionalismus, S. 320f., Duderija: Islamic Groups, S. 341-363.
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Propheten sind. Sie sind diejenigen, die den Menschen seine Gebote vermitteln und

ihn in der Verkiindigung der gottlichen Botschaft vertreten 488

Zur Legitimierung dieser Monopolisierung religioser Autoritiat bezie-
hen sich Traditionalist:innen primér auf den Koran sowie die Sunna
und unterziehen einschlagige Textstellen einer buchstabengetreuen Aus-
legung.*®® Dieses Verstdndnis von Autoritdt geht unweigerlich mit einer
Bevormundung der muslimischen Glaubigen einher, denen das Recht
auf Individualisierung, Selbstbestimmung und autonome Gestaltung
ihres religiosen Lebens abgesprochen wird. Konzepte wie religiose Frei-
heit, Autonomie und Privatisierung, die bereits als typische Ausdrucks-
formen religiosen Wandels in der Moderne thematisiert wurden, werden
dabei als problematisch wahrgenommen und grundsitzlich nicht zur
Debatte gestellt. Die von den Gelehrten verwaltete, auf der Scharia basie-
rende Gesellschaftsordnung gilt unter den Traditionalist:innen als die
einzig legitime Moglichkeit, gemaf3 den ,richtigen® Lehren des Islam
zu leben und sich vor einem Werte-, Moral- und Identitatsverlust zu
schiitzen.

Der Traditionalismus, der in mehrheitlich muslimisch gepragten Ge-
sellschaften vorherrscht und dort die religiose Lebensorientierung zahl-
reicher Muslim:innen prégt — eine These, die in einschlagigen Studien*°
vertreten wird und durch personliche Beobachtungen gestiitzt werden
kann, jedoch weiterer empirischer Forschung bedarf —, ist auch im
deutschsprachigen Raum préasent. Mafigeblich triagt dazu die Dominanz
seiner religiosen Angebote in den modernen Medien bei. Schon seit
jeher bedienen sich traditionalistische Prediger und Aktivist:innen der

488 al-Fauzan: Wagibuna, in: www.alfawzan.af.org; dhnlich: Ibn Baz: Magma' fatawa,

Bd. 7, S.115f;; Ibn ‘Utaimin: ad-Diya’ al-lami;, S.322; (abg. am 07.06.2022). Fiir Na-
heres dazu as-Sayyid: al-Gama'a, S.254ff; Hamdeh: Salafism and Traditionalism,
S. 69f1f.

Zur in diesem Zusammenhang zitierten Koranstelle siehe Kap. I, 2.1. In einer Uber-

lieferung soll Muhammad gesagt haben: ,Wahrlich, die Gelehrten sind die Erben

der Propheten. Sie haben weder Gold/Dinar noch Silber/Dirham vererbt, sondern

Wissen. Wer sich dessen annimmt, hat wahrlich nach Wertvollem gegriffen Diese

Aussage wurde in den Hadith-Werken von Abt Dawid, at-Tirmidi und Ibn Maga

{iberliefert. Vgl. statt vieler at-Tirmidi: al-Gami‘ al-kabir, Bd. 4, S.414; Ibn Baz:

Wugub taat, https://binbaz.org.sa/ (abg. am 01.09.2023).

490 Dazu schreibt Abou El Fadl: »[...] Wahhabis had become the most influential pu-
ritan movements throughout most of the Muslim world, and also had the mostfar-
reaching impact upon the contemporary theology of puritan Islam. Abou EI Fadl:
The Great Theft, S.44; sieche auch Conermann: Traditionalismus, S.321; Kramer:
Von Normen und Werten, S.172; Schulze: Islam und Herrschatft, S. 117ff.
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neuen Technologien und stellen vielfiltige religionsbezogene Dienste
online zur Verfligung, wie in Kapitel IV, 4, ausfiihrlich dargestellt wird.*!

Dass Vertreter:innen des Traditionalismus - trotz ihrer im Grunde
ablehnenden Haltung gegeniiber der Moderne sowie ihrer Neigung
zur optischen wie intellektuellen Nachahmung der Lebenspraxis des
Propheten und seiner Geféhrt:innen — neue Informations- und Kommu-
nikationstechnologien fiir ihre Zwecke nutzen, ist auf die Bedeutung
zuriickzufiihren, die sie dem ,Ruf zum Islam® also der dawa-Arbeit
und der Verbreitung ihrer Ideologie beimessen. Die Relevanz der da'wa
bringt das folgende Zitat von Ibn Baz auf den Punkt:

»The aim of dawah is to bring the people out of the darkness and into the light,
and to guide them to the truth until they hold on to it and are saved from the Fire
and the Anger of Allah. To take the disbeliever out of the darkness of disbelief into

the light and guidance, [...] and to take the disobedient out from the darkness of

disobedience into the light of obedience:“4%2

Zur Legitimation der Nutzung von Massenmedien wurden von salafis-
tischen Autorititen entsprechende Fatwas erlassen.*?® Wie im weiteren
Verlauf der Arbeit aufgezeigt wird, dient das Internet dabei als zentrales
Medium der Verbreitung ihrer Ideologie. Die Frage, ob und inwieweit
die Fatwas bzw. die Online-Angebote dieser Denkschule von Muslim:in-
nen in Deutschland rezipiert werden, wird im empirischen Teil der
vorliegenden Untersuchung diskutiert — siehe v. a. Kap. VIL

3.2. Liberalismus

Zahlreiche Ansétze muslimischer Intellektueller bieten eine islamische
Legitimation des Liberalismus und beziehen sich dabei auf die islami-
sche Tradition als Ausgangspunkt fiir eine ,islamische Genealogie des
Liberalismus“** Obwohl Hourani die Epoche von 1798 bis 1939 als
»Liberal Age“4*> bezeichnet, sind nach Schulzes Darstellung explizite Be-
mithungen um eine systematische Zusammenfiithrung liberaler Ansétze
in Form eines ,affirmativ ausgestalteten Liberalismus® erst seit der Mitte

1 Fiir Niheres dazu statt vieler El-Wereny: Radikalisierung im Cyberspace, v.a.

S. 99ff., 220f.
492 Ibn Baz: Words of Advice, S. 22f.
Vgl. bspw. al-Internet wasila, in: www.islamweb.net (abg. am 07.06.2022). Siehe
weiterfithrend dazu z. B. Al-Kandaria/Dashti: Fatwa and the internet, S. 127-144.
494 gchulze: Liberalitit im Islam, S. 262, 267.
495 Hourani: Arabic Thought in the Liberal Age; fiir Naheres dazu Kramer: Der Vorde-
re Orient, S. 479-487.
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des 19. Jhs. eindeutig nachweisbar.#¢ In diesem Zusammenhang werden
héufig die Protagonisten der Reformbewegung der sog. Salafiya, wie
Gamal ad-Din al-Afgani (gest. 1897), Muhammad ‘Abduh (gest. 1905)
und Muhammad Rasid Rida (gest. 1935), als Reprdsentanten eines ,,libe-
ralen Islam“ bezeichnet.¥” In ihrem Bestreben, Tradition und Moderne
miteinander zu vers6hnen, erkannten sie keinen Widerspruch zwischen
den wissenschaftlichen und technischen Errungenschaften des Westens
und einer Riickbesinnung auf die fundamentalen Quellentexte des Is-
lam. Die hierfiir erforderliche Neubewertung der islamischen Quellen
verstand man als Fortfithrung einer frithislamischen Praxis der ,from-
men Altvorderen® (as-salaf as-salil), wovon sich auch die Bezeichnung
Salafiya ableitet.*

In unserem Kontext stellt Liberalismus - bzw. ,Modernismus®
(hadata) oder ,Sakularismus® (‘almaniya), wie er in arabischsprachiger
Literatur haufig polemisch genannt wird - eine Stromung innerhalb
dieser islamischen Reformbewegungen dar, die ein moderates Islamver-
stindnis in Anpassung an die Erfordernisse der Zeit vertritt und fiir
diesen Zweck die religiosen Texte des Islam neu interpretiert. Im Ge-
gensatz zu den Traditionalist:innen adaptieren die Liberalist:innen die
Grundprinzipien der Moderne, wie Demokratie und Menschenrechte,
und setzen sich fiir die Implementierung westlicher Modernisierungs-
prozesse in samtlichen gesellschaftlichen Bereichen des Islam ein.*

Dieser Denkrichtung folgen heute mehrheitlich westlich ausgebildete
Intellektuelle, die aus unterschiedlichen Lagern wie dem Neomarxismus,
Dekonstruktivismus oder Feminismus stammen. Ab den 1970er-Jahren
gewann sie in islamisch gepragten Gesellschaften an Boden. Als Prot-
agonist:innen gelten u.a. der Marokkaner Muhammad ‘Abid al-Gabirt
(gest. 2010), der Algerier Mohammad Arkoun (gest. 2010), der Syrer
Muhammad Sahrir (gest. 2019) und die Agypter Nasr Hamid Abd Zaid
(gest. 2010) und Hasan Hanafl (gest. 2021). Feministinnen, wie z. B.

496 v, Schulze: Liberalitit im Islam, S. 262, 267.

497 Vgl. ebd., S.278; Kurzman: Liberal Islam, S. 89-96; Schulze: Islamischer Internatio-
nalismus, S. 47ff.; Kramer: Gottes Staat, S. 181ff.

Die Bewegung des modernistischen Reformislam war und ist noch zum Teil in
vielen islamischen Landern von Indonesien bis zum Maghreb vertreten. Vgl. z. B.
Peters: Erneuerungsbewegungen, S.96; Ende et al.: Salafiyya, S.900-909; Merad
et al.: Islah, S. 141ff.; Schulze: Islamischer Internationalismus, S. 47ff.; Tibi: Die fun-
damentalistische Herausforderung, S.25f., 46f.; Rosiny: Der Islam ist die Losung,
S. 61-76.

Vgl. z. B. Sahriir: Dirdsat islamiya, S.141ff. Im arabischsprachigen Diskurs werden
sie hdufig ,Modernist:innen® (hadatiyiin) genannt. Vgl. z. B. ‘Abd Allah: al-Hadata,
passim. Fiir einen Uberblick iiber liberale Bewegungen im Islam siehe Schulze:
Liberalitdt im Islam, S. 257-290.
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die pakistanische Politik- und Islamwissenschaftlerin Asma Barlas (geb.
1950), die amerikanische Islamtheologin Amina Wadud (geb. 1952) und
die marokkanische Anthropologin Fatima Mernisse (gest. 2015), konnen
ebenfalls zu dieser Gruppe gezahlt werden.>0

Diese liberalen Stimmen des Islam eint das Anliegen, wie bspw. Amir-
pur und Schulze darlegen, nicht nur islamistischen bzw. traditionalisti-
schen Bewegungen und patriarchalen Regimen entgegenzutreten, son-
dern auch den Islam mit der Moderne und der europdischen Zivilisation
zu versohnen. Dabei steht die Verhiltnisbestimmung von Tradition und
Moderne im Mittelpunkt: Moderne bedeutet fiir die Liberalist:innen
nicht zwangsldufig, einen Neuentwurf des Islam anzustreben und mit
der Tradition vollstindig zu brechen. Vielmehr streben sie eine eigene
Meinungsbildung und eine freie, den Lebensumstinden angemessene
Auslegung der Quellentexte an.>!

Obgleich der Begriff ,Tradition® (turdt) in einschligigen Debatten
kritisch diskutiert wird, wollen Vertreter:innen dieser Denkschule nicht,
dass die Tradition vollstandig verworfen wird, sondern pladieren viel-
mehr dafiir, sie hinsichtlich ihrer Tauglichkeit und Anwendbarkeit in
der Moderne sorgfaltig zu tiberpriifen. Vor diesem Hintergrund setzen
sie sich fiir eine Loslosung von einem als stagnierend und entwicklungs-
hemmend wahrgenommenen Islamverstandnis ein, das sie als unreflek-
tierte Wiederholung traditioneller Praktiken deuten. Eine zeitgemifle
Bewiltigung der Herausforderungen der Moderne ist ihnen zufolge nur
durch eine Neubewertung der islamischen Quellen sowie durch eine
kritische Reflexion der iiberlieferten Traditionen méoglich.>0?

500 7u dieser Denkrichtung zihlen auch Fazlur Rahman (gest. 1988), Seyyed Hossein
Nasr (geb. 1933) und Abdolkarim Soroush (geb. 1945). Vgl. statt vieler Arkoun:
al-Fikr al-islami; Haddad: Muslim Revivalist, S.143-167; Amirpur/Ammann: Der
Islam, passim; Hildebrandt: Neo-Mu'‘tazilismus?, S.13ff.; Sharabi: Moderne, S. 47-
62; Tibi: Der wahre Imam, S. 42, 225ff. Weiterfithrend zu modernen Reformansatze
vgl. z. B. Abou El Fadl: The Great Theft, S.37ff.; Benzine: Islam und Moderne;
Amirpur: Den Islam neu denken; Siri: Islamic Feminism, passim.

501 Vgl. Amirpur: Den Islam neu denken, z. B. S.57ff,, 91ff;; Schulze: Liberalitit im

Islam, S. 282ff.

Die Tradition wird in diesem Zusammenhang als kulturelles, historisches Produkt

definiert, das Muslim:innen heute durch die ehemalige muslimische Gesellschaft

uberliefert wurde. Dies reduziert sich nicht auf hinterlassene Biicher, Handschriften
etc., vielmehr sei es auch inkorporierter Art, d. h. z. B. Traditionen, Verhaltenswei-
sen, Ideen und Kulturtechniken, die sich innerhalb von Gesellschaften etablieren
und Identititen erzeugen. Sie wirken sich auf Gefiihle, Vorstellungen und Lebens-
fithrung der Menschen aus. Weiterfithrend dazu Hanafi: at-Turat, S. 20ff; al-Gabiri:

Nahnu wa-t-turat; ders.: at-Turat wa-I-hadata. Fir Néheres dazu Amirpur/Am-

mann: Der Islam, passim; Hildebrandt: Neo-Mu‘tazilismus?, S. 90ff.
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Die Rekonstruktion und Analyse der Tradition sollen nach modernis-
tischer Auffassung unter besonderer Beriicksichtigung der historischen
Rahmenbedingungen, in denen sie entstanden ist, erfolgen. Kénnen
bei der Analyse der Gegenwart angemessene Ansitze und Antworten
auf Fragen der Moderne gefunden werden, sollten sie in Betracht gezo-
gen werden. Stiinden {iberkommene Normen jedoch im Widerspruch
zu Prinzipien der modernen Gesellschaft, miissten sie relativiert oder
ersetzt werden. Den Maf3stab bilde dabei, wie bspw. Hanaf1 betont, der
»Geist der Zeit®; es gelte also, den Erfordernissen der Gegenwart gerecht
zu werden.>%

Im Gegensatz zur traditionalistischen Position sind Représentant:in-
nen der islamischen Moderne gegeniiber westlichen geistigen und tech-
nologischen Entwicklungen aufgeschlossen. Sie erkennen den techni-
schen und wissenschaftlichen Vorsprung des Westens und das damit
zusammenhéngende Potenzial, als Weltmacht zu fungieren, an. Dies be-
statigt sich nicht nur durch ihre Beschaftigung mit westlichen Ideologien
wie Marxismus, Liberalismus und Nationalismus, sondern auch durch
das Studieren an europiischen oder amerikanischen Universititen sowie
durch ihren Rekurs auf Theorien und Ansitze westlicher Intellektuel-
ler.504

In der Tradition ‘Abd ar-Raziqs®® setzen zeitgendssische Liberalist:in-
nen unterschiedliche Akzente in ihrem Verstdndnis von Sékularisierung
und sind dabei bemiiht, die Trennung von Staat und Religion auf die
Frithzeit des Islam zuriickzufiihren. Die Sakralisierung staatlicher Insti-
tutionen fithrt ihrer Auffassung nach zu Despotie und Immunisierung
politischer Fiihrer:innen gegen Kritik und Opposition. Dariiber hinaus
wiirden weder der Koran noch die Sunna klare Anweisungen zur Ge-
staltung demokratischer politischer Ordnungen enthalten; die Quellen
wiirden demnach keine verbindliche Staatstheorie beglinstigen.>%¢

Somit werden die religiosen Texte, die nach islamistischer Deutung
von hakimiyat Allah sprechen und von Traditionalist:innen als Rechtfer-

503 Vgl. Hanafi: at-Turat, S. 21.

504 5o stiitzte sich bspw. Arkoun, der an der Pariser Sorbonne studierte und spiter
an derselben lehrte, in seiner angestrebten Neuinterpretation des Koran auf die
strukturelle Linguistik Saussures. Vgl. weiterfithrend dazu u.a. Sharabi: Moderne,
S. 52f.

In seiner 1925 erschienenen Schrift Der Islam und die Grundlagen des Regierens
(al-Islam wa-usil al-hukm) unterscheidet ‘Abd ar-Raziq zwischen Religion, Gesell-
schaft und Politik. Diese Unterscheidung ist seiner Auffassung nach auf die Friihzeit
des Islam zurtickzufiihren. Statt vieler ‘Abd ar-Raziq: Der Islam, S. 33ff.

Vgl. z. B. §ahr1’1r: Dirasat islamiya, S. 179ff.; al-ASmawi: as-Saria; ders.: al-Islam as-
siyasi. Siehe auch Flores: Sdkularismus und Islam, S.73ff.; Bielefeldt: Muslimische
Minderheiten, S. 33f.; Hefny: Herrschatt, S. 187-190.

505
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tigung fiir die alleinige Herrschaft Gottes herangezogen werden, relati-
viert oder auf ihren historischen Entstehungskontext beschrankt. Auf
dieser Grundlage — der Historisierung religioser Texte — wird nicht
nur die vermeintliche Gottesherrschaft auf Lebzeiten des Propheten
Muhammad limitiert, sondern auch andere Aussagen des Koran und
der Sunna z. B. zur Apostasie oder zur Stellung der Frau werden relati-
viert.>?7

Abu Zaid, dessen Popularitat tiber die Grenzen der arabischen Welt
hinausreicht, setzt sich bspw. fiir eine historisch-kritische Lesart des
Koran ein und ist bekannt fiir seine sédkular-reformorientierten Theori-
en. Er kritisiert den vorherrschenden islamischen Diskurs in Bezug auf
die Sakularisierung. Diese werde von Traditionalist:innen missverstand-
licherweise mit Apostasie gleichgesetzt und als Aquivalent zu Atheismus
diskreditiert. Die Sakularisierung richte sich aber ,nicht gegen die Reli-
gion, sondern gegen die Herrschaft der Religion iiber alle Bereiche.>8

Die Forderung von Liberalist:innen, den Einfluss der Religion in
der Gesellschaft zu reduzieren, kann nicht mit einer Verbannung der
Religion aus der Offentlichkeit in die Privatsphire gleichgesetzt werden.
Vielmehr streben sie an, die politische Macht herrschender Regime
einzuschranken und somit den Gefahren entgegenzuwirken, die sich
daraus ergeben, dass bestimmte Menschen dariiber entscheiden, welche
Normen als von Gott gegeben gelten. Nach Bielefeldt wollen sdkulare
Denker:innen also ,den religiosen Diskurs aus dem Klammergrift politi-
scher Institutionen und Ideologien befreien und damit iiberhaupt erst als
einen freien Diskurs etablieren.*%

Ein weiteres Missverstandnis sieht Abui Zaid in der von islamisti-
schen Stromungen vertretenen Annahme, dass die Existenz einer islami-
schen Staats- und Gesellschaftsordnung eine umfassende Durchsetzung
der Scharia voraussetze.” Im innerislamischen Diskurs um den Bedeu-
tungswandel des Islam in der Gegenwart wird die Frage nach der Um-
setzung der Scharia besonders kontrovers gefiihrt. Schiffauer beschreibt
hierzu ein ,Diskursfeld’, in dem diverse Akteur:innen konkurrierende

507 Vgl. z. B. Abi Zaid: Gottes Menschenwort; siehe auch Hanafi: at-Turat; Sahriir:

Nahwa usiil gadida.

508 Abg Zaid: Islam und Politik, S. 26f., 45f., 207. Aufgrund seiner Theorien wurde Aba
Zaid von einem dgyptischen Gericht im Jahr 1995 zum Apostaten erklart und von
seiner Frau zwangsgeschieden. Zu seiner Biografie statt vieler Amirpur: Den Islam
neu denken, S. 571f.

09 Bielefeldt: Muslimische Minderheiten, S.33. Weiterfiihrend dazu Abu Zaid: Islam
und Politik, S. 207; Barakat: Glaube und Herrschaft, S.126f.; Hefny: Herrschaft, v.a.
S. 174t

>10° vgl. Abu Zaid: Fundamentalismus, S. 164ff.
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Islambilder in der Offentlichkeit konstruieren und aushandeln, um nor-
mative Positionen zu legitimieren und partikulare Interessen durchzu-
setzen.”!! Wéhrend die Traditionalist:innen um eine vollumfangliche
Anwendung der Scharia ringen und den Fortschritt islamischer Gesell-
schaften von einer umfassenden Wiedereinfithrung der Scharia in allen
Lebensbereichen abhédngig machen, setzen sich Vertreter:innen des Li-
beralismus stark fiir einen sdkularen Rechtsstaat ein. Dabei betonen sie,
dass die Religion eine individuelle Angelegenheit darstelle und nicht zu
einer des Staates gemacht werden diirfe. Auch bediirfe die Scharia keiner
politischen oder religiosen Fiihrung, um Anwendung in der Gesellschaft
zu finden.>?

Liberalist:innen streben demnach religiose Individualisierung und
Subjektivierung im Sinne einer bewussten Emanzipation von politischen
und religiosen Autorititen an und gehen dabei von einer prinzipiellen
Ubereinstimmung dieser Ansitze mit dem Islam aus. Sie ermutigen
somit Muslim:innen zu autonomem Denken und stirken das Selbstbe-
wusstsein, sich ein eignes Verstindnis von islamischen Quellen anzueig-
nen - fernab der Gehorsamspflicht gegeniiber Personen, die Anspruch
auf Autoritit erheben

Der Diskurs um die Bestimmung der Deutungsmacht in der islamisch
gepragten Welt ist insbesondere deshalb so heftig, ,weil die Religion
auch heute noch die doktrindre Basis muslimischer Gesellschaften ist
[...]."" Im Ringen um die Deutungshoheit kritisieren liberale Stimmen
wie Sahrﬁr, Aba Zaid und al-Gabiri die in der islamischen Welt domi-
nante Rolle der religiosen Gelehrten und ihrer traditionell engen Ver-
zahnung mit der politischen Macht. Thre Kritik miindet in der klaren
Forderung nach einem sékularen Staat, in dem durch die Trennung von
Religion und Politik die Manifestation einer lebensfahigen Diskurskultur
erfolgt und das Individuum an Autonomie und Entscheidungsfreiheit
gewinnen soll.>”

Von dieser sakularen Rechtsordnung versprechen sich die Libera-
list:innen einen Staat, in dem Religionsfreiheit und weltanschauliche

11 vgl. Schiffauer: Ausbau von Partizipationschancen, hier v. a. S. 419. Siehe weiterfiih-

rend dazu Halm: Der Islam als Diskursfeld, v. a. S. 191f.

512 Vgl. z. B. Sahrﬁr: Dirasat islamiya, S.179f.; ders.: ad-Din wa-s-sulta, S. 240ft., 372ff.
Ausfuhrlich dazu Flores: Sakularismus und Islam, S.73ff.; Hefny: Herrschaft, v. a.
S.181ff.; Amirpur: Den Islam neu denken, S.85f; Schulze: Islam und Herrschaft,
S. 1171f.

313 Siehe Sahrar: ad-Din wa-s-sulta, S. 234ff., 376fF.

14 al-Azm: Der Kampf, in: Qantara.de (abg. am 25.05.2022).

515 Vgl. Al-Jabri: Kritik der arabischen Vernunft, S. 45ff.; Tibi: Transplantat ohne Wur-
zeln, S. 3191T.
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Neutralitdt herrschen. Hiervon erhoffen sie sich, eine fiir moderne Ge-
sellschaften charakteristische Pluralisierung religiéser Orientierungen zu
erreichen. Durch den Wegfall sakraler bzw. theologisch begriindeter Au-
toritatsfiguren sollen autonome Individuen mit praktischer Urteilskraft
entstehen. Die Religion gilt dabei weiterhin als eine sinngebende Res-
source, die in offentlich-religiosen Normdiskursen Gehor findet, sie sei
aber keine Instanz einer allgemeinen Geltung beanspruchenden, mit
staatlicher Gewalt erzwingbaren Rechtsordnung mehr.5'6

Auch wenn sich dieses sikulare Verstindnis von Religion in der is-
lamisch gepragten Welt bisher nicht durchsetzen konnte, wie al-Azm
darlegt,” ist das Phdanomen der Sdkularisierung heute dennoch in vie-
len islamisch gepragten Gesellschaften zu beobachten. Schulze zufolge
hat sich der Sékularismus auf der Makroebene durchaus etabliert, was
man heute vor allem am Aufbau einiger Staaten sehen konne. Auf der
Mikroebene habe ein Grofiteil der Muslim:innen ein Weltbild, in dem
zwischen Religiosem und Weltlichem unterschieden werde: Nicht nur
in Staaten wie Agypten, Tunesien und Marokko, sondern auch im Iran
oder in Saudi-Arabien lasse sich heute eine Bandbreite an Sdkularisie-
rungsprozessen feststellen, wenngleich rigide gesetzliche Vorgaben (vor
allem zur Religionsfreiheit) derzeit einen radikalen oder offentlich de-
monstrierten Individualismus konterkarierten.'

Demgegeniiber vertritt T. Nagel die Ansicht, dass Sakularisierungs-
und Individualisierungstendenzen in islamisch ausgerichteten Gesell-
schaften umgedeutet, aufgelost und abgelehnt werden. Der Islam werde
von vielen seiner Anhdnger:innen als ein Prinzip angesehen, das Staat
und Religion nur als Einheit verstehe. Die Freiheit des Individuums
verwirkliche sich nach dieser Uberzeugung allein im Islam und in der
Zugehorigkeit zur umma, die auf die Errichtung einer islamischen Ge-
meinschaft hinarbeite.”® T. Nagel geht demnach von einer weitreichen-
den kollektiven Identitdt unter Muslim:innen aus und streitet Tendenzen
zur religiosen Privatisierung und Individualisierung ab.

Beide Autoren - T. Nagel und al-Azm - bleiben einen entsprechenden
Nachweis fiir ihre Thesen schuldig. Um herauszufinden, ob und inwie-
weit Sdkularismus auf staatlicher und/oder privater Ebene akzeptiert

516 Siehe zur Beziehung von Religion und Recht in modernen Gesellschaften z. B.

Konig: Religion und Recht, S.741-762; Schluchter: Religion und Lebensfithrung,
S.223.

317 vagl. al-Azm: Der Kampf, in: Qantara.de (abg. am 25.05.2022).

518 vgl. Schulze: Islam und Sikularisierung, S. 3f.; siehe auch Wielandt: Zeitgendssische
agyptische Stimmen; Uphoff: Islam: Individualisierung, S.137; Follmer: Individua-
lisierung; Loimeier: Soziale Kontrolle.

519 Vgl T. Nagel: Kann es einen sikularisierten Islam geben?, S.17.
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und somit die Autonomie des Individuums gestérkt ist, bedarf es empi-
rischer Forschungen. Wir kénnen nur am Anschluss an Schulze von
der Annahme ausgehen, dass es vielerorts in der islamischen Welt - ins-
besondere in stadtischen, wohlhabenderen und gebildeten Gesellschafts-
schichten - zunehmende Sékularisierungs- und Individualisierungsten-
denzen gibt. Es fehlen jedoch bislang umfassende empirische Studien
hierzu.>20

Unter den Muslim:innen in Deutschland befiirwortet nach den Er-
kenntnissen einschldgiger Forschung die Mehrheit das Leben im sékula-
ren Rechtsstaat.®? So kommt die 2020 vom Bundesamt fiir Migration
und Fliichtlinge herausgegebene Studie Muslimisches Leben in Deutsch-
land bspw. zu dem Ergebnis, dass viele Muslim:innen die Vorstellung
grundsitzlich ablehnen, dass die Religion die Politik beherrschen solle.
Seitens muslimischer Migrant:innen gebe es weniger Vorbehalte gegen-
tiber dem Rechtsstaat, als oft wahrgenommen werde.’?? Eine ablehnende
Haltung gegeniiber dem sdkularen Staat kann nach Rohes und Weyers’
Einschdtzung unter Muslim:innen in Deutschland nur bei einer kleinen
Gruppe islamistischer Pragung beobachtet werden. Dieser islamistische
Anteil sei keineswegs mafigebend fiir die muslimische Gemeinschaft im
Westen.52

Als Folge der Sakularisierungsprozesse unter Muslim:innen der Dia-
spora konstatieren Tietze und Hennig bspw., dass junge Migrant:innen
in Deutschland wie in Frankreich nach personlicher Autonomie streben.
Dies betreffe nicht nur die religiose Lebensfithrung, sondern auch jeg-
liche anderen Bereiche des Lebens. Jedoch sei die Umsetzung dieser
Emanzipationsbestrebungen aufgrund von 6konomischer Abhangigkeit
von der Familie, Diskriminierungserfahrungen oder einem niedrigen
Ausbildungsgrad nicht immer méglich. Das heif3t, die Privatsphire und
die erforderliche Eigenstdndigkeit, um Entscheidungen autonom treffen
zu konnen, sind nicht immer gewéhrleistet.>2*

520 Fiir Naheres dazu Uphoff: Islam: Individualisierung, S. 132f.

521 Ausfiihrlich dazu Bielefeldt: Muslimische Minderheiten, S.30f.; Heitmeyer et al.:
Verlockender Fundamentalismus, S. 103, 123.

522y, Pfiindel et al.: Muslimisches Leben, S. 64f., 84-86.

523 Vgl. Rohe: Scharia und deutsches Recht; Weyers: Zwischen Selbstbestimmung,

S. 162ff.

Dies formuliert Tietze wie folgt: ,,Diskriminierungserfahrungen oder eine Stigma-

tisierung aufgrund des Wohnorts, der von der Mehrheitsbevolkerung mit Alkoho-

lismus, Drogenkriminalitdt oder einer hohen Dichte von Sozialhilfeabhidngigkeit

und Immigrantenfamilien verbunden wird, [lassen] individuelle Unabhingigkeit

unerreichbar erscheinen Tietze: Individualisierung, S.226; siehe auch Hennig:

Lebensfithrung, S. 383ff.; Weyers: Zwischen Selbstbestimmung; Karadzhova-Beyer:

Virtuosen, S. 187, 198, 241.
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Roy geht ebenfalls von einem religiosen Wandel in Richtung Indivi-
dualisierung und Privatisierung der Religion unter Muslim:innen in
der Diaspora aus. Dies fiihrt er vor allem darauf zuriick, dass in nich-
tislamischen Mehrheitsgesellschaften keine ,gesellschaftliche Autoritat*
existiert, d. h. kein kulturell und sozial bedingter duflerer Druck, der die
Menschen zur Einhaltung religioser Pflichten zwinge. Auch scheide hier
das islamische Recht als Grundlage einer forcierten Gesellschafts- und
Staatsordnung schlichtweg aus.>?

Sind die sozialen Erfahrungen und kulturellen Bedingungen demnach
tir die Individualisierung religioser Wertorientierung ausschlaggebend?
Oder entwickeln sich diese Tendenzen eher durch das permanente Aus-
handeln und Auswiéhlen zwischen unterschiedlichen Optionen der Ori-
entierungsangebote, welche die Neuen Medien zur Verfiigung stellen?
Ich vertrete in der vorliegenden Arbeit die These, dass beide Aspekte
ineinandergreifen. Die Diasporasituation erfordert die Anpassung an
gesellschaftliche Erwartungen, und das Angebot im Internet bietet, auch
wenn nicht immer, eine Moglichkeit, entsprechende Losungen zu fin-
den, die diesen Herausforderungen gerecht werden. Es ist demnach
nicht allein die Nutzung des Internets, die fiir die Verschiebungen im
Verhiltnis von Ratsuchenden und Autoritédtspersonen verantwortlich ist.
Vielmehr spielt die neue Umgebung bzw. die Migrationssituation dabei
eine wesentliche Rolle. Diese These soll im empirischen Teil (siehe v. a.
Kap. IX) néher erortert und anhand von Fallbeispielen diskutiert wer-
den.

3.3. Neo-Traditionalismus — eine Position der ,, Mitte“?

Der Neo-Traditionalismus beansprucht fiir sich, einen Kompromiss zwi-
schen dem Liberalismus und dem Traditionalismus zu schaffen - er
nennt sich daher ,Weg der Mitte“ (wasatiya). Die wasatiya-Denkstro-
mung, als deren ,spiritueller Vater“>?¢ al-Qaradawi gilt, hat laut Salva-
tore ,successfully situated itself at a crucial juncture between modern
electronic media and informal transnational networking among scholars
and activists.*?” Diese Schule bedient sich zwar wie die obigen Denk-
muster auch der Traditionen der muslimischen Frithgemeinde, will je-
doch nicht wie der Traditionalismus die Denk- und Lebensweisen des

525 Vgl. Roy: Der islamische Weg, S. 153f.

526 Eiir Niheres dazu Grif: Medien-Fatwas, S.135ff.; Quisay: Neo-Traditionalism,
S. 1871f.

327 Slavator: Qaradawi’s Maslaha, S. 244.
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7. Jhs. imitieren. Vielmehr erhofft sie sich durch die Re-Interpretation
einzelner problematischer Normentexte des Islam sowie durch die Ak-
zeptanz ausgewdhlter Errungenschaften des Westens die nétige Flexibili-
tat, um Islam und Moderne in Einklang zu bringen.>?® Verglichen mit
dem Liberalismus bleibt der neo-traditionalistische Ansatz in seinen
Charakterziigen weitgehend traditionalistisch, wie im Folgenden ndher
erlautert wird.

»Neo“ bezeichne ich diese Denkrichtung deshalb, weil sie in ihrem
Verstindnis des Islam den traditionalistischen Diskurs infrage stellt
und - wenn auch nur in ausgewihlten Bereichen - eine Reform des
Islam anstrebt. Zudem werden ihr kontroverse Denker:innen wie Hasan
at-Turabi (gest. 2016) und Rasid al-Ganndisi (geb. 1940) zugerechnet,
die weitgehende Unterstiitzung fiir die Stellung der Frau zeigen und zu-
gleich die Einfiihrung eines konstitutionellen, parlamentarischen Regie-
rungssystems befiirworten.’® Quisay zahlt zu dieser Denkschule, die sie
ebenfalls ,Neo-Traditionalism® nennt, aber auch prominente im Westen
wirkende Gelehrte wie Hamza Yusuf (geb. 1958), Abdal Hakim Murad
(geb. 1960) und Umar Faruq Abd-Allah (geb. 1948).53

Im politischen Diskurs werden die Vertreter:innen dieser Denkrich-
tung dem Islamismus zugerechnet. Dieser stellt eine Sammelbezeich-
nung fiir alle religios begriindeten politischen Weltanschauungen und
Handlungen von Muslim:innen dar, die auf unterschiedlichem Weg Ein-
fluss auf das politische System einer Gesellschaft nehmen mit dem Ziel,
es durch ein schariakonformes Ordnungsmodell zu ersetzen — als Ober-
begriff umfasst er u. a. auch den Salafismus.>*! Einschlédgige Studien teilen
den Islamismus in zwei Gruppen auf: Die erste ist die sog. legalistische
bzw. institutionelle Gruppe, die sich gegen eine gewaltsame Machtiiber-
nahme ausspricht und eine reformorientierte Textinterpretation befiir-
wortet. Sie strebt durch eine Islamisierung bzw. Re-Islamisierung der
Gesellschaft an, einen islamischen Staat zu errichten. Die zweite ist die
jihadistische Gruppe, die den revolutiondren Umsturz ,unislamischer®

528 Vgl. al-Qaradawi: as-Sahwa, S. 48; ders.: Tagdid ad-din, S.25; Sedgwick: The Mo-
dernity, S.121-146. Fiir Naheres zur wasatiya-Methode siehe z. B. Grif: The Con-
cept of wasatiya, S. 213-238.

529 Vgl. z. B. Barakat: Glaube und Herrschaft, S. 110-128.

330" ygl. Quisay: Neo-Traditionalism, passim.

331 vgl. Pfahl-Traughber: Islamismus, in: www.bpb.de (abg.am 25.05.2022). Diese Stro-
mung wird von einigen Autor:innen auch ,Fundamentalismus® bzw. ,Neo-Funda-
mentalismus“ genannt. Vgl. z. B. Riexinger: Islamismus und Fundamentalismus, in:
www.bpb.de (abg. am 10.06.2022); Roy: Der islamische Weg, S.229f.; Tibi: Die
fundamentalistische Herausforderung, S.25f,, 46f.; Kramer: Gottes Staat, S.181ff;
Rosiny: Der Islam ist die Losung, S. 61-76.
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Regime zugunsten der Wiedererrichtung eines islamischen Staates zum
Ziel hat und hierfiir den Einsatz von Gewalt als gerechtfertigt ansieht.>
Wenn im Folgenden von Islamismus bzw. Neo-Traditionalismus die Re-
de ist, so ist damit lediglich die erste Gruppe adressiert.

Thre Vertreter:innen wie etwa Muhammad al-Gazali (gest. 1996),
Zainab al-Gazali (gest. 2005), al-Qaradawi und Muhammad Tmara
(gest. 2020) versuchen, Losungen fiir die infolge der Moderne aufgetre-
tenen Herausforderungen zu finden, indem sie die neuen gesamtgesell-
schaftlichen Entwicklungen mit traditionellen Denkmustern bewerten.
Da sie auf diesem Wege schnell an die Grenzen der Loésungsfindung
stofien, verfolgen sie im Umgang mit Fragen der Moderne zwei zu un-
terscheidende Strategien: Entweder suchen sie passende Losungsansitze
aus der Tradition - igtihad targihi (selektive Normenfindung) -, oder sie
entwickeln auf Grundlage des sog. igtihad ibda7 (innovative Normenfin-
dung) neue Losungsansitze, die den ,heiligen Texten entspringen oder
ihren Prinzipien zumindest nicht widersprechen.>*

Sie fordern also — ebenso wie die Traditionalist:innen - die Riickbe-
sinnung auf die Quellen des Islam der Friihzeit als Richtschnur fiir die
Bewiltigung moderner Fragen, sehen zugleich aber die Notwendigkeit
einer gegenwartsorientierten Interpretation dieser Texte und der iiber-
kommenen Traditionen. Die neo-traditionalistische Denkrichtung ist
demnach der islamischen Reformbewegung der sog. Salafiya zuzuord-
nen, die um die Wende zum 20. Jh. entstanden ist und deren Ideologie
von der Muslimbruderschaft (gegr. in Agypten 1928) iilbernommen wur-
de. Vertreter des Neo-Traditionalismus wie etwa al-Qaradawi sehen sich
selbst in der Tradition der Salafiya. In diesem Sinne schreibt er: ,Wir
sollen unsere Zeit, unsere Umgebung, unsere Gewohnheiten, unsere
Umstande beriicksichtigen, wenn wir Fatwas abgeben, Urteile ausspre-
chen, forschen oder mit uns selbst oder mit den anderen handeln, so,
wie die Altvorderen (salaf) dies alles berticksichtigten [...] 5

532 Als Haupttheoretiker dieser gewaltorientierten Ideologie gilt Sayyid Qutb (gest.
1966), ein Mitglied der agyptischen Muslimbruderschaft. Seiner Auffassung nach
stehen die muslimischen Gesellschaften unter der Knechtschaft autokratischer Re-
gime und konnten die Erlésung nur durch die Herrschaft Gottes erlangen, indem
sie ihr Leben nach goéttlicher Ordnung ausrichten. Siehe statt vieler Damir-Geils-
dorf: Herrschaft und Gesellschaft, S. 61ff., 117f.; Hasche: Quo vadis, S. 212ff., 281ff.;
Kramer: Gottes Staat, S. 211-233.

533 Vgl. z. B. al-Qaradawt: al-Igtihad, S.116ff; Hefny: Herrschaft, S.126f; El-Wereny:
Reichweite, S. 65-100. W; weiterfithrend Hasche: Quo vadis, S. 212ff.

534 Al-Qaradawi: at-Taqafa al-arabiya, S.58f.; dhnlich ders.: as-Sahwa, S. 43f.; weiter-
fithrend dazu El-Wereny: Mit Tradition, S. 65f.
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Der Rekurs auf die islamische Tradition impliziert jedoch weder die
blindgldubige Ubernahme ihrer iiberlieferten Ansichten und Lehrmei-
nungen noch die Nachahmung ihres Lebensstils. Angestrebt sei vielmehr
die Anwendung ihrer Methoden im Umgang mit den Ressourcen der
Scharia: Auf die Art und Weise, wie die Altvorderen die Quellentexte
entsprechend den damaligen Gegebenheiten ausgelegt und die zu jener
Zeit neu aufgetretenen Fragen in Anpassung an ihre Lebensumstinde
behandelt haben, sollten Muslim:innen auch heute verfahren.>*

Wie fiir den Traditionalismus ist das kulturelle islamische Erbe (turat)
also auch fiir den Neo-Traditionalismus nicht nur Vergangenheit, son-
dern zugleich Gegenwart und Zukunft. Beide Denkschulen verstehen
das turat, im Unterschied zum Liberalismus, als Grundlage fiir die Er-
richtung bzw. die Wiedererrichtung einer weltumspannenden Glaubens-
gemeinschaft (umma). Nach dieser Uberzeugung verfiigt der Islam iiber
alle intellektuellen und kulturellen Ressourcen, die zur Ausgestaltung
einer modernen Gesellschaft nétig sind. Ideologien wie Nationalismus,
Sozialismus und Sakularismus werden als fremde Doktrinen abgestem-
pelt und vehement zuriickgewiesen.>3

Sékularismus wird, wie im Traditionalismus auch, mit Irreligiositat
(al-la-diniya) gleichgesetzt und als Weg in die ,Vernichtung® des Islam
angesehen. Das Motto der Islamist:innen ,,Der Islam ist Staat und Reli-
gion® (al-islam din wa-daula) formuliert eine klare Absage an die Saku-
larisierung.>” Fiir islamistische wie traditionalistische Akteur:innen ist
die Scharia, wie auch Kramer und Tibi darstellen, Einheit von Staat,
Religion, Recht und Politik, die ein geschlossenes, allumfassendes und
ganzheitliches Gefiige von Normen beinhaltet. Dieses Normengefiige
bestimmt nach ihrer Auffassung nicht nur iiber alle Lebensbereiche -
vom personlichen Bereich iiber die Familie bis hin zum Leben in Staat
und Gesellschaft —, sondern bindet auch alle Individuen in die Gemein-
schaft ein und fordert deren Unterordnung sowie deren Orientierung
am Kollektiv.>

535 Vgl. statt vieler Conermann: Reformislam, S.271-273; Kurzman: Liberal Islam,

passim.
536 Vgl. al-Qaradawi: al-Figh al-islami, S.25ft.; ders.: Tagdid ad-din, S.22-28. Weiter-
fiihrend dazu Hasche: Quo vadis, v. a. S.202-208, 224-228; Kramer: Der Vordere
Orient, S. 533-541.
Vgl. al-Qaradawt: al-Islam wa-I-‘almaniya, S. 66f.; weiterfithrend dazu Kramer: Zum
Verhiltnis von Religion, Recht und Politik, S.128f,; Tibi: Der wahre Imam, v.a.
S.391-398; Zaman: The Sovereignty of God, S. 5.
Vgl. al-Qaradawi z.B.: Sartat al-islam; ders.: Madhal li-dirasat as-Saria. Mehr dazu
Kramer: Gottes Staat, v. a. S. 49-67; Schulze: Islam und Herrschaft, S. 94-130; Tibi:
Der wahre Imam, v. a. S. 303-310.
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Das neo-traditionalistische Verstindnis der individuellen Identitit
zeichnet sich demnach genauso wie das traditionalistische dadurch aus,
dass Individuen als Teil der umma zu verstehen sind. Weicht die:der
Glaubige vom Kollektiv der umma ab und unterwirft sich nicht den
gottlichen Geboten, verfillt sie:er dem ,,Chaos”. Jedes Individuum wird
also als verlangerter rechter Arm Gottes auf Erden verstanden und so-
mit verpflichtet, die Weisungen der Scharia auf privater, gesellschaftli-
cher und politischer Ebene auszufithren. Durch diese pflichtbewusste
Ausfiihrung wird das Individuum Teil der den Islamist:innen vorschwe-
benden umma. Die Scharia wird dieser Uberzeugung nach nimlich
als die von Gott fiir alle Zeiten und Orte festgelegte Rechts- und Werte-
ordnung angesehen, von deren Umsetzung der Fortschritt islamischer
Gesellschaften abhingt.>®

Die Angst islamistischer Akteur:innen vor Sakularisierung zeigt sich
nicht nur auf der Makroebene, also in ihrer expliziten Ablehnung einer
Trennung von Religion und Staat, sondern ebenso auf der Mikroebene,
wo sie jeder sdkularen Begrenzung der Scharia als umfassendem Ori-
entierungsrahmen fiir individuelles und offentliches Leben entgegentre-
ten. Folgerichtig stellen Islamwissenschaftler:innen wie etwa Wick und
Kramer fest, dass islamistische und salafistische Akteur:innen in der
Sakularisierung ,ein Komplott gegen den Islam und seine Glaubigen“34
sehen, das den Islam in seiner Einheit von Recht, Politik, Gesellschaft
und Moral zerstéren wolle.>*!

In der Auseinandersetzung der Neo-Traditionalist:innen mit den Sa-
kularist:innen um die Anwendung der Scharia geht es weniger um die
Frage, ob die Scharia generell giiltig sei, sondern vielmehr um den Um-
fang ihrer Anwendungsbereiche und ihre Anpassungsfiahigkeit an die
Erfordernisse der Zeit. Besonders kontrovers wird dabei die Frage disku-

53 Vgl. al-Qaradawi: al-Islam wa-l-almaniya, S. 66f.; ders.: SarTat al-islam, S.38. Fir
Naheres dazu Kramer: Zum Verhdltnis von Religion, Recht und Politik, S.129;
Schulze: Islam und Herrschatft, S. 113ff.; Rosiny: Der Islam ist die Lésung, S. 61-76.
Wick: Islam und Verfassungsstaat, S.115; Kramer: Zum Verhiltnis von Religion,
Recht und Politik, S. 130ff.

Weiterfithrend dazu Wick: Islam und Verfassungsstaat, S.114f.; Kramer: Zum Ver-
hiltnis von Religion, Recht und Politik, S. 130f. Dies konstatierte Wielandt bereits in
ihrem 1984 erschienen Beitrag: Threr Darstellung zufolge wurden in weiten Teilen
der islamischen Welt keine Versuche unternommen, wie die in der christlichen
Theologie, das Phanomen der Sakularisierung positiv in die islamische Theologie
aufzunehmen. Vgl. Wielandt: Zeitgendssische agyptische Stimmen, S.121f. Mittler-
weile gibt es eine Reihe von Publikationen, die dieses Thema behandelt und auf
seine Integration in die islamische Theologie hinarbeitet. Vgl. z. B. Sahriir: Dirasat
islamiya. Zu sdkularistischen Positionen in der arabischen Welt vgl. am Beispiel
Agyptens Steppat: Sikularisten und Islamisten, S.699-704; Flores: Secularism,
S.32-38.
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tiert, welche Normen der Scharia zu den gottlichen, also unveranderba-
ren, und welche zu den menschengemachten, also wandelbaren gehoren:
Wihrend die Traditionalist:innen eine Absolutsetzung der iberlieferten
Scharia-Normen anstreben, lehnen die Liberalisten:innen hingegen die
Scharia als ganzheitliches Gesetzesgefiige ab. Sie fordern stattdessen eine
umfassende Modernisierung in allen Teilbereichen der Gesellschaft und
ziehen dafiir eine Enttraditionalisierung in Erwagung. Die Neo-Tradi-
tionalist:innen beanspruchen, gestiitzt auf die wasatiya-Methode, einen
Ausgleich zwischen diesen beiden aus ihrer Sicht extremen Polen.>#?

In diesem Sinne zeigen sie sich der Moderne gegeniiber aufgeschlos-
sen, differenzieren dabei aber zugleich zwischen islamkompatiblen Er-
rungenschaften der Moderne, die mit den Wertvorstellungen des Islam
tibereinstimmen und daher adoptiert werden diirfen, und islamwidrigen,
die den Prinzipien der Scharia widersprechen und folglich zuriickgewie-
sen werden miissten. Fiir die Apologet:innen des Neo-Traditionalismus
ist ,die wahre Erneuerung eine solche, die auf den Prinzipien des Islam
aufbaut, mit seinen Wurzeln in Verbindung bleibt, sich vom kulturellen
Erbe (turat) inspirieren ldsst [...] und gleichzeitig alles Neue gutheifit,
was nutzbar und islamkonform ist.*>4?

Demnach wird die Ubernahme westlicher Errungenschaften befiir-
wortet, sofern sie der islamischen Lehre nicht widersprechen. Entschei-
dungskriterium bilden dabei die religiosen Texte, auf denen die Scharia-
Normen fuflen: Einerseits weisen koranische und prophetische Aussa-
gen vielschichtige, interpretierbare Bedeutungsebenen auf, die moderne
Entwicklungen ermdglichen; andererseits umfasst die Scharia zugleich
ewige, unverdanderliche Werte und Normen, die nach islamistischer Vor-
stellung als Riickgrat der Religion gelten. Zu diesen unverdanderbaren
Normen werden nicht nur theologische, moralische und gottesdienstli-
che Handlungen gezihlt, sondern auch andere Bereiche der Scharia wie
das Familien- und Erbrecht.>

Aufgrund dieser Grenzziehung zwischen den vermeintlich wandel-
baren und nicht wandelbaren Scharia-Normen bleibt der Modernisie-
rungsversuch der Neo-Traditionalist:innen eher begrenzt — wie Peters zu
Recht feststellt, bieten sie trotz ihres Anspruchs auf igtihad ,keine radi-
kal neuartigen Interpretationen der sharia:>*> Ihre Reaktionen auf The-

%42 Sjehe fiir Naheres dazu El-Wereny: Scharia-Normen im Wandel, S. 112ff.

543 Al-Qaradawt: Figh al-wasatiy, S. 185.

544 Vgl. z. B. al-Qaradawi: Sartat al-islam, S.105f,; Abt Zahra: Usul, S. 94ft. Fiir Nahe-
res dazu Kramer: Gottes Staat, S.51ff.; Wick: Islam und Verfassungsstaat, S.171ff;
El-Wereny: Scharia-Normen im Wandel, S. 101-121.

Peters: Islamischer Fundamentalismus, S.230; weiterfihrend Tibi: Der wahre
Imam, S. 337-344.
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menkomplexe wie etwa die Erbteilung zwischen Mann und Frau bleiben
traditionalistisch gepragt und verstoflen somit gegen Grundprinzipien
der Moderne wie die Menschenrechte oder die Gleichberechtigung.>46

Fir Muslim:innen in Minderheitensituationen wird hingegen eine
andere Interpretation der Quellentexte angeboten: Im Unterschied zu
Traditionalist:innen befiirworten die Neo-Traditionalist:innen die Dau-
erprasenz von Muslim:innen in der Diaspora und sind in diesem Sinne
bemiiht, die islamischen Normquellen kontextabhédngig auszulegen, um
ihnen addquate Losungen fiir ihre Alltagsprobleme zu liefern. So spricht
al-Qaradawi bspw., dhnlich wie Taha Gabir al-‘Alwani (gest. 2016), von
einer ,speziellen Normenlehre, dem sog. figh al-aqalliyat al-muslima,
die die Veranderungen der Zeit, des Ortes und der Umstdnde von Mus-
lim:innen in nichtmuslimischen Mehrheitsgesellschaften beriicksichti-
gen solle. Ausgangspunkt ist dabei die Uberzeugung, dass die Scharia
universell sei und zugleich auf das Wohlergehen der Menschen abziele.
Um eine Balance zwischen westlichem und islamischem Recht zu schaf-
fen und es jenen Muslim:innen zu ermdglichen, ein schariakonformes
Leben zu fiihren, ohne in Schwierigkeiten mit bestehenden Rechtssyste-
men zu geraten, sei also die Entwicklung einer eigenen Rechtsauslegung,
die diese Umstdnde beriicksichtige, unumganglich.>#

Der Akzent dieser Normenlehre liegt dabei aber nicht primér auf der
Forderung eines Zusammenlebens zwischen Muslim:innen und Nicht-
muslim:innen oder einer aktiven Zusammenarbeit an der Zukunft jener
Aufnahmegesellschaft. Vielmehr zielt sie darauf ab, die muslimische Pra-
senz in der Diaspora zu stirken und ein Gemeinschaftsgefiihl im Sinne
der Errichtung einer weltumspannenden Gemeinschaft zu schaffen. Da-
her ordnen Autor:innen wie Albrecht und March dieses Konzept zu
Recht der Vision einer globalen umma zu, wie sie von islamistischen
Bewegungen vertreten wird.>$

Fiir die Schaffung der umma wird den Religionsgelehrten eine beson-
dere Bedeutung beigemessen. Die ihnen eingerdaumte Rolle wird damit
begriindet, dass sie diejenigen seien, die die Aufgabe der Findung von
Normen fiir religiose und weltliche Angelegenheiten erfiillen und den Is-

546 Vgl. z. B. El-Wereny: Reichweite, S. 75ff.; Wick: Islam und Verfassungsstaat, S. 113ff.,
173ft.

47 Vgl. al-Qaradawi: Fi figh al-aqalliyat, S. 5, 11ff, 30; al-“Alwani: Fi figh al-aqalliyat,
passim.

548 Vgl. bspw. Albrecht: Islamisches Minderheitenrecht, S.98ff.; March: Sources of
Moral Obligation, S.39f.; Wiedl: Dawa, S.169f.; Grif: Medien-Fatwas, z. B. S. 329,
382; El-Wereny: Normenlehre des Zusammenlebens, S. 16f., 257.
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lam vor der Gefahr der Sdkularisierung schiitzen wiirden.>* Muslim:in-
nen sind nach dieser Vorstellung an die Autoritdt der Gelehrten gebun-
den und koénnen keine eigenstandigen Entscheidungen treffen. Auch hier
wird von der in der islamischen Tradition verankerten zweiteiligen Klas-
sifikation der Menschen ausgegangen, die weiter oben dargestellt wurde
(vgl. Kap. II, 3.8). Die Aufgabe der Erteilung von Fatwas wird vor diesem
Hintergrund auf einen Kreis besonders hoch qualifizierter Gelehrter
beschrankt. Al-Qaradawi, der selbst als ,Global Mufti“ angesehen wird,
erachtet das Mufti-Amt folgerichtig als ,.eine sehr einflussreiche Position,
die von sehr weitreichender Gefahr ist“>>° Dabei argumentiert er dhnlich
wie Ibn Qaiyim: Ein Mufti geniefle als religiose Autoritat haufig grofles
Ansehen. Seine Aussagen konnten durch die unterschiedlichen Medien
rasch Verbreitung finden. Seien sie fehlerhaft, fithre der Mufti die Men-
schen in die Irre und verursache Chaos.>!

Neo-traditionalistische bzw. islamistische Stimmen sind neben den
salafistischen die lautesten und auffélligsten Sprecher:innen fiir den Is-
lam in der islamisch gepragten Welt. Nach Kramer geben sie in jeder
Diskussion den Ton an und beeinflussen in nicht wenigen Staaten der
islamischen Region auch das gesellschaftliche Leben und die Rechts-
und Verfassungsordnung.’? Ein entscheidender Grund fiir ihre Domi-
nanz ist neben der politischen Unterstiitzung in einigen Landern ihre
aktive Mediennutzung. Aufgrund der Nutzung samtlicher ihnen zur
Verfligung stehender Kommunikationswege und ihrer regen Aktivititen
auf unterschiedlichen Ebenen sind islamistisch und salafistisch geprég-
te Islamverstdndnisse nicht nur in islamischen Mehrheitsgesellschaften
stark prasent, sondern auch unter im Westen lebenden Muslim:innen
vertreten. Dies soll im folgenden Kapitel weiter ausgefiihrt werden.

% Vgl. al-Qaradawt: al-Islam wa-l-almaniya, S.55. Fiir Niheres dazu Zaman: The

Ulama, z. B. S.100ff.
550 Al-Qaradawi: Mazalig, S. 14.
31 Vgl. Ibn Qaiyim: Ilam, Bd. 2, S.72f; al-Qaradawi: Mazalig, S.14. Weiterfithrend
dazu El-Wereny: Reichweite.
Vgl. Kramer: Von Normen und Werten, S. 172. Siehe auch Steppat: Sakularisten und
Islamisten; Flores: Secularism.
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IV. Islam und Neue Medien

Die Tatsache, dass Menschen ihr Wissen iiber Religion, neben Pragun-
gen aus Familie und Bekanntenkreis, {iber Massenmedien oder Neue
Medien beziehen, belegen viele Studien. Die Nutzung digitaler Medien
birgt das Potenzial, herkdmmliche, z. B. durch Wissensakkumulationen
hergestellte Autoritdtsbeziehungen zu hinterfragen oder den Wirkungs-
grad neuer und etablierter Autorititen zu stirken.”>> Wihrend sich im
englischsprachigen Raum ein eigenstdndiges Forschungsfeld zu Medien
und Religion bereits etabliert hat,>* befindet sich die Forschung im
deutschsprachigen Raum vergleichsweise noch in der Konsolidierungs-
phase, wie Karis in seiner 2013 erschienenen Publikation Mediendiskurs
Islam feststellt.>

Im vergangenen Jahrzehnt ist dennoch ein zunehmendes Interesse
an der Thematik zu verzeichnen. Es lassen sich mittlerweile zahlreiche
deutschsprachige Publikationen und Forschungsprojekte finden, die sich
dem Thema Religion und Medien widmen. So liegen einige Untersu-
chungen zur Religion im Fernsehen, Radio und Film vor. Auch finden
sich Studien, die sich mit Religion und Neuen Medien, also dem Internet
allgemein oder sozialen Netzwerken wie z. B. Facebook, Twitter (seit
2023 K), YouTube usw. beschiftigen. Forschungsschwerpunkte sind da-
bei nicht nur die Représentation von Religion und religiosen Inhalten
in Medien, sondern etwa auch der Umgang einzelner Religionen und
Individuen mit der rezenten Medienvielfalt oder die Transformation
religioser Vergemeinschaftungs- und Autoritatsstrukturen.>

Um den Stellenwert des Internets und die Konsequenzen seiner religi-
onsbezogenen Nutzung durch Muslim:innen besser erschliefSen zu kon-

553 Vgl. z. B. Pollack/Miiller: Religionsmonitor, S. 38f.; Riipke: Religion medial; Camp-
bell et al. (Hrsg.): Digital Religion, z. B. S.87ff,, 150ff.;; Hickethier: Medien und
Religion, S. 63; Kriiger: Die mediale Religion, passim; Neumaier: religion@home?,
passim.

Vgl. z. B. Hoover: Religion in the Media Age; Campbell: When Religion meets New
Media. Fiir einen guten Uberblick zur religionswissenschaftlichen Forschung zum
Themenkomplex Religion und Medien siehe Kriiger: Die mediale Religion, S. v.a.
32-42.

Vgl. Karis: Mediendiskurs Islam, S.17. Siehe auch Kriiger: Die mediale Religion,
S.32f.

Zum religionswissenschaftlichen Diskurs {iber die Verflechtung von Religion, Me-
dien und Gesellschaft siehe statt vieler Neumaier: Religion, Offentlichkeit, S. 833
862; dies.: religion@home?, v.a. S.85-151. An der LMU befasst sich u. a. eine For-
schungsgruppe mit den medialen Entwicklungen in der arabischen Region und
ihren (trans-)regionalen Netzkulturen. Ausfiihrlich dazu unter: http://www.naher-o
sten.lmu.de/medien (abg. am 20.03.2024).
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nen, steht die Prisenz des Islam in Neuen Medien im Mittelpunkt dieses
Kapitels. Dies erfolgt in vier Abschnitten: Zunéchst werden die Begriffe
Medien und Neue Medien ndher bestimmt. Anschlieflend wird die me-
diale Entwicklung islamisch-religiéser Autoritdten in den traditionellen
Massenmedien kurz skizziert. Sodann wird der Fokus auf das Internet
als Raum fiir die Bereitstellung religioser Inhalte tiber den Islam gerich-
tet. Hierbei werden zu Beginn einige medientheoretische Charakteristika
des Internets und der Neuen Medien dargelegt, die fiir die Analyse der
erhobenen Daten im empirischen Teil bedeutsam erscheinen. Darauf
folgt ein Einblick in die Welt des Islam im Cyberspace.

1. Neue Medien — Begriffsbestimmung

Der Ausdruck Neue Medien ist heute in aller Munde, wobei damit un-
terschiedliche Kommunikationsmittel und Konzepte konnotiert werden.
Selbst der Begriff Medien wird im Alltag, im wissenschaftlichen Diskurs
und in der Medienpraxis unterschiedlich verwendet. Bevor wir den Blick
auf das Neue der digitalen Medien richten, soll zunéchst die Frage ge-
klart werden: Was genau sind Medien?

Es gibt unzéhlige Definitionsversuche mit unterschiedlichen Bezugs-
rahmen und Schwerpunkten. Ende der 1960er-Jahre etablierte sich
der Begriff ,Medien’ als Sammelbezeichnung fiir die damals neu ent-
wickelten technischen Medien wie Radio, Fernsehen und Computer.>’
Nach Winkler sind Medien apparative Mittel der gesellschaftlichen Ver-
netzung, die Zeit und Raum {iberwinden und deren Nutzung heute
weitgehend in die Mechanismen der Normbildung und Normalisierung
eingespannt sind. Sie bilden damit - vor allem bei umstrittenen normati-
ven Vorgaben - ,ein Forum, auf dem die Grenzen des Normalen und die
Dialektik zwischen Norm und Abweichung immer aufs Neue ausgehan-
delt werden.*58

Im Grofien und Ganzen wird zwischen zwei Arten von Medien un-
terschieden: informellen Medien, die sich bspw. in Mimik, Gestik oder
Sprache ausdriicken und ohne manifeste Institutionalisierung auskom-
men, und formellen Medien, die Informationen zu ihrer Vermittlung ma-

357 Medienwissenschaftler:innen wie Hickethier und Faulstich definieren Medien als
~gesellschaftlich institutionalisierte Kommunikationseinrichtungen’, die als Mittel
der personenbezogenen und gesellschaftlichen Kommunikation dienen. Hickethier:
Einfithrung in die Medienwissenschaft, S.20; Faulstich: Mediengeschichte, S. 8.
Siehe auch Schorb: Stichwort ,Medienpadagogik®, S. 8ff.

558 Winkler: Mediendefinition, S. 26.
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terialisieren. Letztere sind in gesellschaftlichen Institutionen eingebettet,
wie z. B. Briefpost, Presse, Telefon, Radio, Fernsehen und Computer,
und bediirfen technischer und organisatorischer Mafinahmen.

Nach Pross sind informelle Medien primdre Medien, d. h., sie beno-
tigen keine technischen Hilfsmittel, um Informationen zu vermitteln
bzw. zu empfangen. Formelle Medien teilt er dagegen in sekunddre und
tertidre Medien ein: Sekunddre Medien zeichnen sich dadurch aus, dass
sie technische Gerdte auf der Sender:innenseite erfordern, nicht aber
auf der Empfanger:innenseite — bspw. Biicher oder Zeitungen. Tertidire
Medien verlangen indessen technische Gerdte auf beiden Seiten des
Kommunikationsvorgangs; sowohl die:der Sender:in als auch die:der
Empfinger:in verwenden ein Geridt. Dies trifft auf Film, Radio, Fern-
sehen, Computer oder Internetkommunikation zu. Produktion und Re-
zeption der zu vermittelnden Inhalte sind dementsprechend nur mithilfe
von Gerdten moglich.5

Medien sind demnach nicht nur technische Geratschaften, sondern
auch Vermittlungsinstanzen, die Kommunikation ermdglichen und die
menschlichen Interaktions- und Wahrnehmungsmaoglichkeiten erwei-
tern. Sie bestehen entweder als natiirliche Mittel oder in Form institu-
tionalisierter Systeme von Technik und Gesellschaft. Hieraus entstehen
Wechselwirkungen zwischen den Medien und der Gesellschaft bzw. in
unserem Fall zwischen den Medien und der Religion, wie im Laufe der
vorliegenden Untersuchung néher gezeigt werden soll.

Zu der im Mittelpunkt dieses Abschnitts stehenden Frage — was macht
Neue Medien aus? — gibt es im wissenschaftlichen Diskurs eine Vielzahl
von Erklirungen. Als Fachbegriff ist die Bezeichnung erstmals in den
1970er-Jahren aufgekommen. Zu dieser Zeit wurde sie als Oberbegriff
fir alle neuen Medientechniken benutzt, die in dieser Art bis dahin
nicht vorhanden waren. Dies umfasste erweiterte Technologien im Be-
reich des Kabel- oder Satellitenfernsehens, des Bildschirmtextes oder der
Videografie.**! Der Terminus Neue Medien ist demnach zeitbezogen und
relativ zu verstehen.

Auch wenn dies keine explizite, allgemeingiiltige Definition ist, folgen
klare Hinweise, was unter dem Ausdruck heutzutage verstanden wird.
Zur Jetztzeit und fiir die vorliegende Studie steht der Begriff Neue Medi-
en als Sammelbezeichnung fiir digitale Medien wie PCs, Smartphones
und Tablets, die im Gegensatz zu analogen Medientechnologien auf

539 Vgl. statt vieler Hickethier: Einfithrung in die Medienwissenschaft, S. 20.

560 Vgl. Pross: Medienforschung, S.128; Hoflich: Der Mensch und seine Medien, S. 40f.

%61 vgl. Hiither: Neue Medien, S.345. Zur Mediengeschichte siche z. B. Faulstich:
Mediengeschichte, passim.
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computertechnischer Basis funktionieren, Zugang zum Internet erfor-
dern und eine interaktive Verarbeitung von Informationen ermdglichen.
Andere Medien, die auf Bild und Ton oder beidem basieren, wie Radio
und Fernsehen, zahlen also im Gegensatz zu frither nicht mehr zu den
Neuen Medien, sondern konnen, so wie z. B. Printmedien, auch als
traditionelle bzw. klassische Massenmedien verstanden werden.

Fiir die Religion des Islam waren — wie fiir andere Religionen auch>®
— informelle wie formelle Medien ein unverzichtbares Mittel fiir ihren
Fortbestand, wie im Folgenden naher dargestellt wird. Hierbei wird der
Fokus auf die formellen bzw. tertidren Medien gerichtet.

2. Medialisierung und Transformation religidser Autoritdit

Die religiose Kommunikation in der Frithphase des Islam war mafigeb-
lich durch Miindlichkeit gepragt. Der Koran wurde nach islamischer
Tradition dem Propheten Muhammad miindlich offenbart und von ihm
wiederum miindlich an seine Zeitgenossen weitergegeben. Auch die
Uberlieferungen der Worte und Taten des Propheten Muhammad erfolg-
ten anfangs ausschliefSlich miindlich und dienten der Normsetzung im
religiosen und sozialen Leben der frithen muslimischen Gemeinschaft.
Die Schliisselrolle der gesprochenen Sprache im Prozess der Vermittlung
religiéser Inhalte und der Wissensweitergabe durch Auswendiglernen
und Rezitation korrespondiert vornehmlich mit den soziohistorischen
Gegebenheiten der Epoche, insbesondere mit der damals vorherrschen-
den hohen Analphabetismusrate. So erwies sich die Miindlichkeit als
entscheidender Mechanismus in der Bewahrung und Weitergabe der
islamischen Norm- und Wissenskultur.563

Der Ubergang von der miindlichen Uberlieferung zur schriftlichen
Fixierung eroffnete die Moglichkeit, das zuvor Gesprochene nicht nur
auditiv, sondern auch visuell zugénglich und somit dauerhaft verfiigbar
zu machen.>** Diese Entwicklung markiert die Entstehung eines schrift-
lichen Kanons, der die miindliche Tradition ergénzte und stabilisierte.
Trotz der zunehmenden Bedeutung der Schriftlichkeit in der formativen

%62 Briunlein und Riipke sprechen in diesem Zusammenhang von der ,Religions-

geschichte als Mediengeschichte®. Siehe ausfiihrlich dazu Braunlein: Religionsge-
schichte, S. 325-329; Riipke: Religion medial, S. 21f.
563 Vgl. statt vieler Schulze: Der Koran, v. a. S. 211-221; Paret: Mohammed, v. a. S. 47-52.
564 Zur Bedeutung der Schrift schreibt Selmani bspw.: ,Die Institutionalisierung des
Islam wird mittels Schrift realisiert, der die urspriingliche Miindlichkeit des Korans
in den Hintergrund stellt. Mit dem mushaf werden die Muslime fortan legitime
,Schriftbesitzer: Selmani: Der Koran, S. 251f.
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Phase des Islam, deren zeitliche Einordnung weiterhin Gegenstand wis-
senschaftlicher Debatten ist,’> blieb der Zugang zu Schriftmaterialien
und damit zum ifta’ bis ins 19. Jh. auf eine kleine, privilegierte Gruppe
islamischer Gelehrter beschrankt. Masud et al. betonen, dass nur eine
exklusive Riege von Fachgelehrten - darunter Rechtsgelehrte, Mulftis,
Richter, Lehrer, Imame, Philosophen und Schreiber - das Monopol auf
die Erzeugung und Verbreitung von religiosem Wissen innehatte. Fiir die
allgemeine Bevolkerung bedeutete dies, dass sie fiir religionsbezogene
Fragestellungen auf die Autoritét dieser Gelehrten angewiesen war.>6

Die Einfiihrung des Druckwesens bildete eine wesentliche Grundlage
fiir den individuellen Zugang zum Islam und forderte damit signifikante
Individualisierungstendenzen innerhalb der Gesellschaft. Zwar konnte
sich die Drucktechnik unter osmanischer Herrschaft bis zum frithen
19. Jh. noch nicht durchsetzen, wie bereits (Kap. II, 3.9) erldutert wurde.
Dennoch konnten erste Druckerfahrungen durch die Einfliisse des fran-
zOsischen und britischen Kolonialismus gesammelt werden. So brach-
ten bspw. die Truppen Napoleon Bonapartes, die Agypten zwischen
1798 und 1801 besetzten, mehrere Druckerpressen ins Land. Inspiriert
durch europdische Vorbilder griindete Muhammad ‘Ali, Gouverneur
von Agypten von 1805 bis 1848, die erste dgyptische Druckerei - die
Biilag-Presse, auch bekannt als al-Amiriya-Presse — und veroffentlichte
im Jahr 1828 die erste Zeitung. Mit der Privatisierung der Druckereien
und Verlagshduser in den 1860er-Jahren wurde die Publikation arabisch-
sprachiger Biicher, sowohl religioser als auch weltlicher Art, mafgeblich
vorangetrieben.>

Die ersten bedeutenden Fatwa-Sammlungen wurden im spiten 19. Jh.
in Kairo gedruckt, wenngleich die handschriftliche Verbreitung von Fat-
was bereits vor der Einfiihrung des Druckwesens weit verbreitet war.

%65 Die Frage, wann die Quellentexte des Islam schriftlich fixiert und zusammengestellt
wurden, wird unter muslimischen wie nichtmuslimischen Wissenschaftler:innen
bis in die Gegenwart kontrovers diskutiert. Auf diese Kontroverse kann aufgrund
der anderweitigen Schwerpunktsetzung der vorliegenden Arbeit nicht eingegangen
werden. Siehe dazu z. B. Burton: The Collection, S.117ff.; Fir einen Uberblick
Motzki: The Collection, S.1-34; Schulze: Der Koran, S. 218-221; zur Debatte um die
Niederschrift der Sunna siehe Schoeler: Miindliche Thora und Hadit, S.213-251;
ders.: Die Frage, S.201-230; Sezgin: Geschichte des arabischen Schrifttums, Bd. I,
S.53ff.; zum arabischsprachigen Diskurs ‘Abd Allah: al-Hadata, passim; Sahrar:
al-Kitab, S. 5651t.; dhnlich al-Banna: Nahwa figh gadid, S. 22ff.

566 Vgl. Masud et al.: Muftis; Gréaf: Medien-Fatwas, S. 44. Siehe zu einschldgigen Thesen
den Forschungsstand der vorliegenden Arbeit (Kap. I, 2.1.).

%67 Vgl. z. B. Atiyeh: The Book, S.245; Skovgaard-Petersen et al.: The Introduction
of Printing, S. 75; Graf: Medien-Fatwas, S. 186f.; dies.: Die Geschichte, S. 25f.; Man-
sour: The Bulaq Press, S. 287ff.
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So erschien 1883 die Sammlung des malikitischen Muftis Muhammad
‘Ulayi$ (gest. 1882) und 1887 die des hanafitischen Muftis Muhammad
al-‘Abbasi al-Mahdi (gest. 1897).58 Graf datiert die Transformation des
Fatwa-Wesens durch Printmedien folgerichtig ins spate 19. Jh.: Religiose
Ratschldge und Fatwas erschienen nicht nur in Fachzeitschriften, son-
dern auch in Rubriken staatlicher Zeitungen. Zudem beteiligten sich
islamische Bildungszeitschriften wie das 1892 gegriindete Kairoer Ustad
sowie spdter privat finanzierte Publikationen wie al-Madina in Saudi-
Arabien (seit 1937) und ar-Rdya in Katar (seit 1979) an diesem Trend der
Offentlichkeitsarbeit.’® Robinson beschreibt diese Entwicklungen wie
folgt:

»From the beginnings of reform in the nineteenth century they [the ulama’] began

both to use print and to translate the Quran, the Hadith and the texts of classical

scholarship from Arabic in the vernacular languages. Thus, they themselves began

to destroy the ‘closed shop” which gave them the monopoly over transmission and

interpretation of knowledge.>7°

Die Versuche religioser Autoritdtsinstanzen, sich aktiv an den Wandel
der medialen Landschaft anzupassen, fithrten zur Aufldsung des vormals
geschlossenen Deutungsmonopols. Ein kategorisches Ignorieren des sich
vollziehenden Medienwandels hitte mit hoher Wahrscheinlichkeit einen
wesentlich stirkeren Verlust ihrer Deutungshoheit zur Folge gehabt. So-
mit ist die mediale Anpassung der Gelehrten nicht als Ursache fiir den
Riickgang ihrer dominierenden Stellung zu verstehen, wie es Robinson
postuliert, sondern vielmehr als strategischer Versuch, dieser Erosion
entgegenzuwirken und ihre Autoritét zu bewahren.

Salvator zufolge markiert die Entstehung dieser modernen Massen-
kommunikation ,den historisch bedeutendsten Bruch in der Tradier-
barkeit und Kommunizierbarkeit der islamischen Diskurstradition.>”
Dementsprechend erblickten Reformdenker wie ‘Abduh und Rida in
der Presse ein Mittel, die islamische Tradition von der selbstauferlegten
Bindung an Doktrinen und Problemldsungen fritherer Gelehrter zu be-
freien — insbesondere durch Kommunikationsformen, die Lai:innen bei
rechtlichen oder ethischen Fragen zuvor nicht zugdnglich waren.>”?

%8 Zuvor waren andere religiose Texte wie der Koran (1865), Sahih al-Buhari (1862)

und Thiy@ ulim ad-din von al-Gazali (1869) gedruckt worden. Vgl. Messick: The
Mulfti, S. 113fF.; Graf: Die Geschichte, S. 26; Masud et al.: Muftis, S. 9f.

569 Vgl. z. B. Graf: Medien-Fatwas, S. 53, 185, 196; Skovgaard-Petersen: Fatwas in Print,
S. 82; Atiyeh: The Book, S. 245.

570 Robinson: Crisis of Authority, S. 348; dhnlich ders.: Technology, S. 2291f.

571 Galvator: Religiose Diskurstradition, S. 315f.

572 Vgl. ebd.
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In diesem Sinne raumte Rida in der von ihm gegriindeten und heraus-
gegebenen Zeitschrift al-Manar der Erteilung von Fatwas einen zentra-
len Stellenwert ein. Bereits ab der ersten Ausgabe im Jahr 1898 etablierte
sich die Fatwa-Rubrik sukzessive als fester Bestandteil der Publikation.
Aus dieser kontinuierlichen Praxis erwuchs spater die mehrbandige Fat-
wa-Sammlung, bekannt als Fatawa al-manar. Innerhalb dieser Rubrik
wurden religiose Fragestellungen der Leserschaft sowohl vom Herausge-
ber selbst als auch von weiteren Gelehrten beantwortet. Die Intention
der Zeitschrift lag darin, den muslimischen Adressat:innen nicht nur
eine religios-praktische Orientierung in Glaubens- und Lebensfragen zu
bieten, sondern sie auch mit argumentativen Ressourcen zur Abwehr
islaminkompatibler Praktiken auszustatten.””?

Bis in die 1970er-Jahre dominierten Agypten und der Libanon das ara-
bischsprachige Printmediengeschehen. Mit dem Aufstieg Saudi-Arabiens
begann eine Konkurrenz zwischen diesen Nationen um die mediale
Vorherrschaft. Die Etablierung einer neuen Buch- und Druckkultur in-
itiierte eine deutliche Dynamik, die unter anderem den Weg fiir die Her-
ausbildung einer neuen islamischen Deutungselite ebnete, die ich oben
als Liberalismus bezeichnet habe. Diese Elite widmete sich einer zeitge-
miflen und progressiven Interpretation islamischer Quellentexte, was
in weiten Kreisen fiir Aufsehen sorgte. Gleichzeitig sah sich diese Bewe-
gung erheblichen Gegenreaktionen und scharfer Kritik seitens traditio-
neller Autoritaten ausgesetzt, die sich gegen die Neuerungen verwahrten
und die Kontinuitét orthodoxer Interpretationsmuster verteidigten.””

Jingere Beispiele fiir diese Entwicklungen zeichnen sich exemplarisch
an den Publikationen von Sahriir, Hanafi und Aba Zaid ab. Zwar un-
ternahmen politische Machthaber und religiose Autorititen wiederholt
Versuche, diese und ahnliche nicht-traditionellen Stimmen durch Zen-
surmafinahmen zu unterdriicken, doch sie waren damit nur bedingt
erfolgreich. Das Druckwesen etablierte sich zunehmend als effizientes
Medium fiir die Verbreitung divergierender Ansichten, was es liberalen
Denker:innen ermoglichte, ihre Manuskripte trotz staatlicher Restriktio-

573 Skovgaard-Petersen schreibt dazu: ,The reader of Al-Manar is provided with handy
ammunition against vulgar Sufism, popular practices and taqlid and perhaps some
encouragement to make use of it. For another attraction of the fictional setting is
the possibilities it offers for the reader to identify himself with the reformer, and
a much more complete construction of the intellectual as the model Muslim.“ Skov-
gaard-Petersen: Portrait of the Intellectual, S.103. Siehe auch Graf: Die Geschichte,
S.25f.; Rida: Fatawa, 6 Bde.; Ende: Rashid Rid, S. 446ff.

574 Vgl. Schiffauer: Medienrevolution, S.544; weiterfithrend Abou El Fadl: The Great
Theft, S. 40f., 88ff.; Schulze: Islamischer Internationalismus, S. 33f.; Hagmann: Me-
dienkontrolle, S.109; Robinson: Crisis of Authority, S. 351
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nen privat oder im Ausland zu verdffentlichen. Schiffauer et al. weisen
darauf hin, dass Zensurversuche eher einen regen Handel mit verbote-
nen Biichern begiinstigten und zugleich die 6ffentliche Resonanz fiir
die betreffenden Autor:innen verstarkten. Zudem spielte die miindliche
Weitergabe von Informationen eine signifikante Rolle bei der Verbrei-
tung neuer Theorien und der Popularisierung ihrer Urheber:innen.>”

Die Etablierung des Buchdrucks fiihrte einerseits dazu, dass religiose
Texte breiter zugénglich wurden und nicht mehr ausschliefllich im Rah-
men sozialer Zusammenkiinfte zirkulierten. Andererseits erhielten auch
liberale Gelehrte die Moglichkeit, ihre Werke einer grofleren Leserschaft
zuganglich zu machen und somit mit ihren reformorientierten Interpre-
tationen eine wirkungsvolle Alternative zu den Deutungen traditionalis-
tischer Autoritaten zu prasentieren. Infolgedessen lésst sich konstatieren,
dass jene Autorititen seit Einfithrung der Druckerpresse sukzessive an
Einfluss verloren haben. Die Gldubigen waren fortan nicht mehr zwin-
gend auf deren direkte Expertise angewiesen, da sie sich das Wissen
zunehmend eigenstdndig aneignen konnten und somit eine wachsende
Unabhingigkeit in der religiosen Orientierung erlangten.”® In diesem
Sinne schreibt Graf:

»Im Zuge der Nutzung von Medien breitet sich das Fatwa-Genre iiber das islam-
rechtliche Feld hinaus aus, die Interpretationsmacht der Muftis hingegen scheint
sich zu verringern. Die Titigkeit des ifta’ stellte noch vor kurzem ein Monopol
der Rechtsgelehrten dar. [...]. Thr Interpretationsmonopol ist jedoch durch die ver-

schiedenen journalistischen Verfahrenstechniken wenn nicht gebrochen, so doch

beschnitten .77

Mit dem Aufkommen von Aufzeichnungstechniken sowie den Medien
Radio und Fernsehen vollzog sich eine tiefgreifende Veranderung in
der Praxis der Fatwa-Erteilung. Wéhrend gedruckte Texte aufgrund
der erforderlichen Lese- und Schreibkompetenz nur einer begrenzten
Leserschaft zuginglich sind, erdffnen audiovisuelle Medien breiten Be-
volkerungsschichten direkten Zugang zu religiosen Informationen. Diese
Technologien ermdglichen nicht nur die Uberwindung geografischer

375 Vgl. Schiffauer: Medienrevolution, S.544; Robinson: Crisis of Authority, S.35f.
Eine Folge dieser Entwicklungen war, dass die Religion zunehmend in die Offent-
lichkeit trat, was Casanovas These entspricht: ,Religion in the 1980s ‘went public’ in
a dual sense. It entered the ‘public sphere’ and gained, thereby, ‘publicity’. Various
‘publics’ - the mass media, social scientists, professional politicians, and the ‘public
at large’ — suddenly began to pay attention to religion.” Casanova: Public Religions,
S.3.

Vgl. Inan: Islam goes Internet, S.29; Anderson: The Internet, S. 45-61; Tartoussieh:
Virtual citizenship, S. 201.

377 Grif: Medien-Fatwas, S. 179.

576
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Distanz zwischen Gelehrten und der Laienbevolkerung, sondern bieten
auch eine vielfiltige Palette religioser Inhalte, die die individuelle Su-
che nach spiritueller Orientierung wesentlich bereichern. Infolgedessen
hat sich der islamische Medienmarkt fiir religiose Beratung deutlich
ausgeweitet, sodass neben traditionellen Druckerzeugnissen nun auch
Horfunk, Audiokassetten und Fernsehformate als bedeutende Kommu-
nikationsmittel fungieren. Die spezielle Eigenschaft dieser Kanile liegt
in ihrer weiten Reichweite, die es erlaubt, identische Botschaften einem
stetig wachsenden Publikum zuganglich zu machen und damit die Ver-
breitung religioser Diskurse nachhaltig zu transformieren.>’

Seit den 1920er-Jahren wurde das Radio als Medium zunehmend ge-
nutzt, um in einfacher und hiufig in den jeweiligen lokalen Dialekten
kommunizierender Sprache mit der Horerschaft zu interagieren. Speziell
seit den 1960er-Jahren gibt es Rundfunkprogramme mit ausschliefllich
religiosem Inhalt. Ein exemplarisches Beispiel stellt die dgyptische Ra-
diosendung al-Quran al-karim dar, die seit 1964 ausgestrahlt wird und
neben Nachrichten und Bildungsinhalten auch die Erteilung von Fatwas
umfasst. In der Golfregion war die Sendung Niir wa-hidaya (Licht und
Rechtleitung) die erste ihrer Art, die Fatwas via Radio verbreitete. In
diesen Programmen haben Zuhoérer:innen die Mdoglichkeit, religiose
Fragestellungen einzureichen, die tiblicherweise vorab schriftlich oder
telefonisch an die Redaktion iibermittelt werden, um anschliefend of-
fentlich beantwortet zu werden. Diese Form der Fatwa-Erteilung ermog-
lichte eine direkte und breit zugéngliche Beratung, die insbesondere
Personen ohne Zugang zu traditionellen Gelehrtenkreisen erreichte und
somit die religiose Kommunikation demokratisierte.””® Seitdem wird
das Radio in der arabischen Welt intensiv fiir die Vermittlung und
Verbreitung sowohl religioser Inhalte als auch politischer Botschaften
eingesetzt. Nach Richter war dem Rundfunk die Funktion zugedacht,
»staatliche Modernisierungspolitik unters Volk zu bringen, erzieherisch
durch Bildungsprogramme zu wirken und zugleich ein Instrument der
politischen Mobilisierung zu sein**° Der Rundfunk fungierte in dieser
Funktion vornehmlich als offizielles Verkiindigungsorgan des Staates,

578 Vgl. Masud et al.: Muftis, S. 29.

579 Fiir Niheres dazu Masud et al.: Mulftis, S.29; Messick: Media Mulftis, S.311; Graf:
Medien-Fatwas, S. 53f., 201f.

Richter: Live-Fatwas, S.6l. Ein tagliches in der arabischen Welt ausgestrahltes
Radioprogramm bietet in der Regel Nachrichten, Regierungsankiindigungen, Bil-
dungsprogramme und Musik. In den 1950er- und 1960er-Jahren wurde das Radio
intensiv fiir die Verbreitung von panarabischen und panislamischen Ideen genutzt,
wie etwa durch ‘Abd al-Nasir in Agypten. Fiir Niheres dazu u.a. Messick: Media
Muftis, insb. S. 311; Gréf: Medien-Fatwas, S. 53f., 201f.; Masud et al.: Muftis, S. 29.
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das die staatlichen Programme und politischen Positionen flichende-
ckend verbreitete, wihrend es nur begrenzten Raum fiir oppositionelle
oder kritische Stimmen bot.

Zeitgleich erlangten Audiokassetten als weit verbreitetes Medium zur
Vermittlung religidser Uberzeugungen, hiufig in Form von Predigten,
herausragende Bedeutung. Die weitreichende Verbreitung dieses Medi-
ums ist dabei nicht allein auf die Praxis der illegalen Vervielfiltigung
zurilickzufiihren, sondern auch auf die Moglichkeit, solche Kassetten
auszuleihen, wodurch eine breitere Zuganglichkeit erzielt wurde. Da-
riiber hinaus zeichneten Glaubige eigeninitiativ Freitagspredigten oder
Vortrage bei religiosen Veranstaltungen auf, um sie lokal oder regional
weiterzugeben. Viele der auf Kassetten festgehaltenen Inhalte zeichneten
sich durch eine kritische Haltung gegeniiber politischen Regimen aus
und pragten somit maf3geblich die ethisch-normative sowie politische
Meinungsbildung breiter Bevolkerungsschichten. Schiffauer hebt in sei-
ner Analyse den entscheidenden Beitrag dieser Kassetten hervor, indem
er ihre ,zentrale Rolle fiir die Konstitution von Gegenoffentlichkeiten®
betont, die alternative Diskurse ermdglichten und einen Gegenpol zu
den etablierten, oftmals staatlich kontrollierten Medien bildeten.>!

Die beschriebenen medialen Transformationen fiihrten zu einem
grundlegenden Paradigmenwechsel in der Praxis der Fatwa-Erteilung.
Fir die Glaubigen erweiterte sich das Spektrum der Zugangsweisen
zu Fatwas und der damit verbundenen Wissensaneignung deutlich. Sie
verfligten nunmehr {iber die Moglichkeit, sich autonom und individuell
mittels einschlagiger Printmedien oder Audiokassetten zu informieren
oder sich durch schriftliche oder telefonische Beteiligung in religionsbe-
zogenen Radiosendungen einzubringen. Letztere stellten einen offentli-
chen Diskurs dar, der sich von der traditionellen, personalisierten Bera-
tung zwischen Mustafti und Mufti substanziell unterschied. Die erteilten
Fatwas richteten sich an ein breiteres Publikum, wodurch zahlreiche
Zuhorer:innen in den Kommunikationsprozess involviert wurden und
sich angesprochen fiihlten.

Als exemplarisches Beispiel sei hier die Fatwa des damaligen politi-
schen und religiosen Oberhaupts Irans, Ajatollah Khomeini (gest. 1989),
gegen den britisch-indischen Schriftsteller Salman Rushdie genannt.

581 Diese ,zentrale Rolle“ im politischen Kontext sieht man am Beispiel der iranischen
Revolution, die auch als ,Kassettenrevolution bezeichnet wird, da die Reden und
Predigten Khomeinis besonders auf Kompaktkassetten weite Kreise in der irani-
schen Bevolkerung ziehen konnten. Siehe weiterfithrend dazu Schiffauer: Medien-
revolution, S.544f.; Sreberny-Mohammadi: Small Media, v.a. S. 95f.,, 105f.; Robin-
son: Crisis of Authority, S. 352.
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Diese wurde im Jahr 1989 zuerst im Radio Teherans verkiindet und
daraufhin von weiteren Medien verbreitet. Die nachhaltige Brisanz die-
ser Fatwa zeigt sich bis heute, wie der Messerangriff auf Rushdie im
August 2022 verdeutlicht. Der Autor wurde in der Fatwa zum Tode
verurteilt und ein Kopfgeld auf ihn ausgesetzt. Ihm wird vorgeworfen,
den Propheten Muhammad sowie die Religion des Islam beleidigt zu ha-
ben. Durch die breite mediale Berichterstattung tiber Radio, Presse und
spater auch Fernsehen erlangte diese Fatwa weltweite Aufmerksambkeit.
Infolgedessen lebt Rushdie seitdem unter besonderen Sicherheitsvorkeh-
rungen.>8?

Diese Fatwa gilt seit jeher als das wohl prominenteste Beispiel fiir
die offentliche Wahrnehmung islamrechtlicher Rechtsgutachten. In vie-
len mehrheitlich nichtmuslimischen Gesellschaften wird der Terminus
,Fatwa’ hdufig mit einem Todesurteil gleichgesetzt und als Ausdruck Le-
gitimitat beanspruchender Gewalt angesehen.’®> Ob dieses Verstindnis
des Begriffs innerhalb muslimischer Gemeinschaften geteilt wird, wird
im empirischen Abschnitt der Arbeit erdrtert.

Mit der Etablierung des Fernsehens seit Mitte der 1950er-Jahre und
besonders des Satellitenfernsehens seit den 1980er-Jahren erlebte das
religiose Feld einen enormen Aufschwung. In nahezu allen Teilen der
islamischen Welt finden sich religiése Programme, die staatlich oder pri-
vat finanziert werden und in denen herausragende islamische Gelehrte
Vortrage halten, Beratungen anbieten oder aktuelle Fragen diskutieren.
Insbesondere die Satellitenfernsehsendungen erdffnen den Gelehrten
durch ihre enorme Reichweite und die Unabhingigkeit von geografi-
schen Zentren neue Kommunikationskorridore, die ihnen erlauben,
ein deutlich erweitertes Publikum zu erreichen und so ihre religiosen
Botschaften weit {iber traditionelle Grenzen hinaus zu verbreiten. An-
ders als gedruckte Medien oder Radio, die eine gewisse Interaktion
erlauben, bieten aktuelle Fernsehformate nicht selten sogenannte Live-
Fatwa-Shows an, in denen Anrufer:innen in Echtzeit religiose Fragen

82 Dass Khomeinis Fatwa trotz der im schiitischen Islam vorherrschenden Meinung
tiber das Verbot der Nachahmung eines Toten weiterhin Gehér findet, kann auf die
ihm zugeschriebene charismatische Autoritat zuriickfithrt werden. Zudem wurde
das Kopfgeld fiir den Tod Rushdies um 4 Millionen Dollar seitens iranischer Hard-
liner erhoht, wenngleich sich andere religidse Institutionen wie die Azhar in Agyp-
ten von dieser Fatwa distanzierten. Vgl. bspw. Vogel-Sedlmayr: Blasphemie, passim;
Mudhoon: Anschlag auf Salman Rushdie, in: Qantara.de (abg. am 10.10.2022); Grif:
Medien-Fatwas, S.56-58. Weiterfithrend zur Frage der Nachahmung eines Toten
u. a. al-Ansart: at-Taqlid, S. 34ff.; Halm: Die Schia, S. 89. Zu Khomeinis Person und
Wirken statt vieler Amirpur: Khomeinis, passim, v. a. S. 95ft., 163ft., 253ft.

Fiir Néaheres dazu z. B. Mozaffari: Fatwa: Violence and Discourtesy; al-Azm: Is
the ‘Fatwa’ a Fatwa?, S. 27; Kramer: Der grofie Irrtum, S. 112-115.
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stellen und unmittelbar eine Antwort erhalten konnen. Diese Formate
ermoglichen eine unmittelbare und breite Ansprache von Millionen von
Rezipient:innen und tragen dadurch zur Demokratisierung und Popula-
risierung islamischer Normativitat bei.>

Der dgyptische Prediger und Korankommentator Muhammad Mit-
walli as-Sa‘rawi (gest. 1998) zihlt bspw. zu den ersten Gelehrten, die
bereits im terrestrischen Fernsehen auftraten und dort Fatwas live erteil-
ten. Regelmaflig war er in diversen staatlichen Fernsehsendungen zu
Gast, darunter Niur ‘ala nar (Licht tiber Licht), wo er neben ausfiihrli-
cher Koranexegese auch praktische religiose Fragestellungen behandelte.
In Sendungen wie Liga’ al-iman (Versammlung des Glaubens) lag der
Fokus verstdrkt auf religioser Beratung und der Erteilung von Fatwas.
Besonders bekannt wurde er durch die freitdgliche Sendung Liga’ ma‘a
a-$-Saih as-Sa‘rawi, die von 1980 bis kurz vor seinem Tod ausgestrahlt
wurde und ihm iiber die Grenzen Agyptens hinaus grofle Popularitit
verschaffte. Mit seiner medienwirksamen Présenz pragte er mafigeblich
die Entwicklung der offentlichen religiosen Kommunikation in der ara-
bischen Welt.>$>

Am Golf gilt der dgyptischstimmige al-Qaradawi, der seit den 1960er-
Jahren bis zu seinem Tod in Katar residierte, als Pionier der Fatwa-Ertei-
lung via Fernsehen. Bereits mit der Einfithrung des Fernsehens in Katar
im Jahr 1970 initiierte er eine wochentliche Sendung, Hady al-islam (Die
Rechtleitung des Islam), in der er religionsbezogene Anfragen beantwor-
tete, die per Post oder Fax an die Redaktion eingingen. Durch diese me-
diale Prasenz eréffnete al-Qaradawi neue Zugangswege zu islamischem
Recht und trug maf3geblich zur Popularisierung und Demokratisierung
religioser Gutachten bei.>8¢

Durch die Einfithrung des Satellitenfernsehens erfuhr die islamische
Medienlandschaft eine tiefgreifende Expansion zahlreicher Fatwa-Sen-

84 Der erste Satellit wurde 1985 in Betrieb genommen, um Bilder der Pilgerfahrt zu
den Heiligen Stidten von Mekka und Medina in Saudi-Arabien international zu
iibermitteln; vgl. Richter/El Difraoui: Transnationales Satellitenfernsehen, S.40f.
Heute I6sten sich viele Sender von der Monopolmacht des Staates ab, wobei dies
von Staat zu Staat unterschiedlich gehandhabt wird; vgl. Schiffauer: Medienrevolu-
tion, S.544f.; Sreberny-Mohammadi: Small Media, v.a. S.105ff. Die Ubermittlung
bzw. die Erteilung von Fatwas und religiosen Normen findet nicht nur im Rahmen
religidser Fernsehprogramme statt, sondern auch auf indirekten Wegen, etwa in
Fernsehdramen und Filmen. Vgl. hierzu Skovgaard-Petersen: Featuring Figh, S.1-
12.

Ausfiihrlich zu a3-Sa‘rawis Medienprisenz siehe http://www.elsharawy.com/ (abg.
am 01.12.2021); zu Biografie und Werk vgl. Lazarus-Yafeh: Muhammad Mutawalli,
S.281-297; Brinton: Preaching, v. a. S. 41ff., 180ff.

586 Siehe ausfithrlich dazu Grif: Medien-Fatwas, v. a. S. 205ft.
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dungen, deren Aufschwung insbesondere mit der Griindung des katari-
schen Senders Al-Jazeera im Jahr 1996 einherging. Die wochentliche
Talkshow as-Sarta wa-I-hayat (Scharia und Leben), in der al-Qaradawi
vom Beginn der Sendungen bis 2013 regelmiaflig auftrat, gehort zu den
ersten religiosen Formaten des arabischen Satellitenfernsehens und zog
ein Millionenpublikum an, das weit {iber die Golfregion hinausreich-
te.’8” Insbesondere durch seine regelméafiigen Auftritte in dieser Sendung
erlangte al-Qaradawi weltweite Bekanntheit und wird seither oft als
~Fernseh-Mufti“ sowie ,Medienstar bezeichnet.”®® Wahrend der etwa
45-miniitigen Livesendung diskutiert der Moderator mit einem Gast
(heute Gelehrte unterschiedlicher Herkunftsldnder) zunachst ein religio-
ses, soziales, rechtliches oder politisches Thema. Anschlieffend werden
Fragen der Zuschauer:innen beantwortet, die entweder live gestellt oder
vorher per Fax, E-Mail oder Telefon eingereicht werden. Heute wird die
Sendung nur noch im Fastenmonat Ramadan ausgestrahlt.5s

Seit Mitte der 1990er-Jahre nahm die Konkurrenz fiir as-Saria wa-I-
hayat im Speziellen und auf dem religiosen Markt im Allgemeinen stark
zu, da weitere Satellitenfernsehsendungen etabliert wurden, wie die emi-
ratische Sendung as-Sariga (ab 1996), die saudischen Sendungen Igra’
(ab 1998), al-Magd (ab 2002) und ar-Risala (ab 2006) sowie dgyptische
Formate wie z. B. an-Nas (ab 2006) und an-Nada (ab 2013). In diesen
Landern erfreuten sich Fatwa-Programme ebenfalls grofSer Popularitit.
Erteilte Fatwas waren auflerdem durch diesen Trend nicht mehr nur
noch an muslimische Gldubige in islamisch geprigten Gesellschaften
gerichtet, sondern erreichten seitdem auch Muslim:innen in nichtmusli-
mischen Mehrheitsgesellschaften. Zu den bekanntesten Predigern und
Gelehrten, die dort regelmiafig auftraten bzw. dort heute noch auftreten
und die Funktion einer religiosen Autoritdt einnehmen, zéhlen ‘Umar
‘Abd al-Kafi (geb. 1951), Muhammad Hassan und Amr Khaled (geb.
1967) aus Agypten, ‘Aid al-Qarani (geb. 1959) und Muhammad al-‘Araifi
(geb. 1970) aus Saudi-Arabien sowie Muhammad Ratib an-Nabulsi (geb.

587 Vgl. El-Nawawy/Iskandar: Al-Jazeera, S.34. Fiir Ndheres zu al-Qaradawis Medien-
prisenz siehe statt vieler Graf: Medien-Fatwas; El-Wereny: Mit Tradition, S. 40ff.

588 Vgl. Krawietz: Die Hurma, S.41f,; Grif: Medien-Fatwas, S.24; dies.: Der Fernseh-
Mufti, in: www.taz.de (abg. am 06.12.2021). Fir umfangreiche Einblicke in sein
Werk und Wirken siehe statt vieler Graf/Skovgaard-Petersen: The Global Mufti,
passim.

589 Vgl. Graf: Medien-Fatwas, S.193, 218ff,, 286. Zu den Gelehrten, die in der Sendung
im Ramadan zu Gast eingeladen werden, zéhlen u.a. der Syrer Muhammad Ratib
an-Nabulsi, der Tunesier ‘Abd al-Fattah Mara (geb. 1948) und der Sudanese Isam
al-Basir (geb. 1956). Zum Inhalt der Sendung siehe www.aljazeera.net (abg. am
01.12.2021).
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1938) und Muhammad al-Munaggid (geb. 1961) aus Syrien. Das sind
Akteure, die in erster Linie dem Traditionalismus zuzuordnen sind und
deren Fatwas auch von Muslim:innen in Deutschland rezipiert werden,
wie in Kapitel VII ndher dargelegt wird.>°

Durch diese Massenmedien entstand ein Fatwa-Markt, auf dem die
Orientierungsanbieter:innen miteinander um ,,Kund:innen“ konkurrier-
ten. Dadurch wurden traditionalistische Institutionen und Autorititen
zu einer Gruppe von Anbieter:innen unter vielen und haben deshalb
konsequenterweise zunehmend an Bedeutung verloren. Die Vielfalt an
einfach zuganglichen religiosen Angeboten fordert die selbststindige Be-
schiftigung mit der Religion. Die Art und Weise, wie und wann sich die
Glaubigen an diesem Markt beteiligen mochten, ist ihnen freigestellt und
somit fiir sie weitestgehend frei wihlbar. Thre Partizipation ist nicht an
eine:n Anbieter:in gebunden und kann sowohl im institutionellen also
auch im privaten Rahmen erfolgen. Aufgrund der starken Konkurrenz
ist jede:r Anbieter:in bemiiht, ihre:seine ,Handelsware® (die Fatwas) at-
traktiver zu gestalten. Die Konsument:innen haben nunmehr auf einem
solchen pluralistischen Markt eine grofSe Auswahl und konnen fiir sich
passende, individuelle Sinnbausteine zusammenbasteln.

Diesem Fatwa-Markt, insbesondere den oben genannten Fernsehsen-
dungen, wird vorgeworfen, vornehmlich investitionsorientiert zu sein.
Er sei zumeist abhdngig von finanzieller Unterstiitzung u. a. durch Grof3-
industrielle, die in erster Linie ihre Werbeeinnahmen erhohen wollten.
Um dem gerecht zu werden, wiirden sie recht sonderbare Fatwas ertei-
len, welche ,die Sensationslust wecken, um die Zuschauerquoten zu
erhohen und damit auch die Zahl der Anrufe und der SMS:**! Fiir diese
These spricht z. B. auch die Tatsache, dass Igra’ zum ART (Arab Radio
and Television Network) des saudischen Unternehmers Salih Kamil und
ar-Risala zur Sendergruppe Rotana des saudischen Prinzen Walid b.
Talal gehoren.>”

Es wird dariiber hinaus kritisiert, dass keine Kontrolle {iber solche
Live-Fatwas gewdhrleistet werden konne: Richter et al. zufolge werden
manche Sender zum Sprachrohr einer bestimmten politischen Denk-
richtung, was man heute an der islamistischen Ideologie sehen kann, die
auf dem religiosen Markt auf dem Vormarsch ist. Ein solcher politisierter

590 Vgl. statt vieler https://ar.islamway.net/scholars?country=EG&view=popularity

(abg. am 02.12.2021).

Youssef: Islamische Satellitensender, in: Qantara.de (abg. am 02.12.2021).

592 Vgl. ebd.; siehe auch Bunt: Hashtage Islam, S. 80f. Weiterfithrend zu Besonderheiten
des ifta’ in arabischen Medien und zum Zusammenspiel von Religion und Politik
siehe Richter: Fernsehprediger, S. 99-128; dies.: Live-Fatwas, S. 59-72.
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Mediengebrauch erfolgte bereits auch von staatlicher Seite. Die Spuren
staatlicher Bemiithungen, die religiose Sphére durch die Massenmedien
zu monopolisieren und Einfluss auf religiose Institutionen zu nehmen,
sind bis heute erkennbar: Presse, Radio und Fernsehen unterliegen in
vielen islamisch gepragten Landern in unterschiedlichem Ausmafd der
staatlichen Kontrolle. Einige Machthaber erhoffen sich, durch entspre-
chende Medienangebote ihre Macht zu stabilisieren.>*?

Parallel zum rasanten Aufstieg religiéser Rundfunk- und Fernsehsen-
dungen begannen muslimische Akteur:innen verstarkt, das Internet als
neues und wirkungsvolles Kommunikationsmedium zu nutzen, wie im
Folgenden detailliert erlautert wird.

3. Das Internet und die Eigenlogik Neuer Medien

Eine prizise und einheitliche Definition des Internets ldsst sich in der
Fachliteratur kaum finden. Fiir eine begriffliche Anndherung erweist
sich die von Hoflich gewdhlte, relativ eng gefasste Definition als beson-
ders geeignet: Das Internet bezeichnet demnach ,eine Infrastruktur auf
der Grundlage technischer Standards, die technische Artefakte wie den
Computer erst zu einem Medium machen.>** Es handelt sich folglich
um ein Mittel, das Endgerdte wie Computer, Tablets und Smartphones
in Kommunikationsmedien transformiert und den Nutzer:innen Zu-
gang zu globalen Netzwerken verschafft. In konsequenter Fortfithrung
wird das Internet als ,,Grundpfeiler” zahlreicher medialer Entwicklungen
von heute betrachtet. Die Nutzung des Internets hat eine grundlegende
Transformation zahlreicher Lebensbereiche ausgelost. Dies betriftt auch
die Religion sowie die religiose und religionsbezogene Kommunikation,
wie nachfolgend ndher ausgefiihrt wird.>

Das Internet hat unterschiedliche Entwicklungsphasen durchlaufen,
auf die in der vorliegenden Arbeit nicht ndher eingegangen werden

593 Siehe weiterfithrend dazu u. a. Richter: Live-Fatwas, S. 61f.; dies./El Difraoui: Trans-
nationales Satellitenfernsehen, S.39-50; Youssef: Islamische Satellitensender, in:
Qantara.de (abg. am 02.12.2021). Angesichts der gegenwiértigen Entwicklungen in
islamisch gepréagten Landern besteht im Hinblick auf das Verhaltnis von politischer
Macht und religioser Autoritdt noch grofier Forschungsbedarf.

594 Hsflich: Der Mensch und seine Medien, S. 116.

95 Vgl. ebd., S.115. Siehe allgemein zum Verhiltnis von Religion und Medien z. B. die
Sammelbénde von Jorg Riipke et al.: Religion und Medien, und von Campbell et al.:
Digital Religion, z. B. S.150ff., 167ff.; vgl. zudem Kriiger: Die mediale Religion, v. a.
S. 166ff., 373ft.
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soll.*¢ Einen wesentlichen Meilenstein markiert das Entstehen der ers-
ten Suchmaschinen, darunter Lycos und Yahoo, die im Jahr 1994 ihren
Dienst aufnahmen. Mit der rasanten Verbreitung des World Wide Web
folgten weitere Anbieter wie AltaVista (1995) und Google (1998), die
sukzessive den Markt préagten. Diese Suchmaschinen offerieren den Nut-
zer:innen eine breite Palette kostenfreier Dienstleistungen. Heute domi-
niert Google den Bereich der Internetsuche weltweit und behauptet sich
gegen die Konkurrenz insbesondere durch Geschwindigkeit und prazise,
relevante Suchergebnisse.””

In der Frithphase des Internets, die riickblickend als Web 1.0 bezeich-
net wird, blieb die Publikation von Online-Inhalten einem vergleichs-
weise kleinen Kreis technikaffiner Expert:innen sowie institutionellen
und organisatorischen Akteuren vorbehalten. Die Rezipient:innen nah-
men {iberwiegend eine passive Rolle ein; ihnen war es im Wesentlichen
moglich, von Fachleuten bereitgestellte Informationen zu konsumieren,
bestimmte Webseiten aufzurufen oder Waren online zu bestellen. Inter-
aktive Partizipationsmoglichkeiten bestanden indes nicht, sodass diese
Phase des Internets oftmals als statisch charakterisiert wird: Die Inhalte
waren weitgehend unveranderlich, die Kommunikation zwischen Anbie-
tenden und Nutzenden einseitig und die technische Architektur auf die
einseitige Bereitstellung von Informationen ausgerichtet.>$

Mit der Etablierung innovativer Anwendungen wie Wikis, Weblogs
und Podcasts erdffnete sich den Nutzer:innen des Internets seit etwa
2004 die Moglichkeit, nicht linger ausschliefdlich auf die Inhalte pro-
fessioneller Websitebetreiber:innen zuzugreifen, sondern vielmehr aktiv
eigene Beitrage zu generieren und bestehende Informationen zu bearbei-
ten. Dieser Paradigmenwechsel, der in der wissenschaftlichen Diskussi-
on als Web 2.0 bezeichnet wird, reflektiert weniger tiefgreifende tech-
nische Neuerungen als vielmehr die Entwicklung interaktiver Dienste
und kollaborativer Plattformen. Die breitenwirksame Partizipation 19ste
die zuvor vorherrschende Einbahnkommunikation ab und ermdglichte

% Die Anfinge des Internets gehen auf die 1950er-Jahre zuriick: Computer wurden
zundchst im Auftrag des US-Verteidigungsministeriums iiber ihre Funktion als
blofe elektronische Datenverarbeitungsanlage hinaus als Kommunikationsmedium
weiterentwickelt. In den 1970er-Jahren wurde das Internet technisch und geogra-
fisch international ausgebaut. Erst in den 1990er-Jahren wurde es nicht nur fiir
Forschungszwecke, sondern auch fiir kommerzielle Interessen nutzbar gemacht.
Vgl. statt vieler Kriiger: Die mediale Religion, S. 374; Héflich: Der Mensch und seine
Medien, S.181f.

Vgl. z. B. Joerges: Drei Griinde fiir den Erfolg, in: www.zdnet.de; Linden: Warum ist
Google so erfolgreich, in: www.bold-ventures.de (abg. am 21.08.2021).

598 Vgl. Buchner: Web 2.0 und Social Media, S. 6.
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es der Masse der Nutzer:innen, aktive Gestalter:innen des Internets
zu werden — im Gegensatz zur rein passiven Rezeptionshaltung der
Web-1.0-Ara.5?

Das Web 2.0 erlangte in bemerkenswert kurzer Zeit grofie Bedeutung,
vor allem durch die Dienste, die neuartige Formen der Kommunikation,
Beziehungspflege und Informationsbeschaffung ermdglichen. Dies wird
beispielhaft sichtbar an den erheblichen Mitgliederzahlen, der Populari-
tat sowie der Nutzungsintensitdt von Blogs, Wikis und sozialen Netzwer-
ken wie Facebook (seit 2004), YouTube (seit 2005) oder Twitter (seit
2006). Diese Dienste kennzeichnen eine grundlegend verdnderte Medi-
enlandschaft, in der die Nutzer:innen nicht mehr nur Konsument:innen,
sondern zugleich aktive Gestalter:innen von Inhalten und sozialen Inter-
aktionen sind.®

Die Informationsquellen und Kommunikationsorte Neuer Medien
zeichnen sich gegeniiber traditionellen Medien durch spezifische Cha-
rakteristika aus, die in der medienwissenschaftlichen Diskussion diffe-
renziert betrachtet werden. Gane und Beer etwa identifizieren sechs
eng miteinander verkniipfte Schliisselkonzepte Neuer Medien: network,
information, interface, archive, interactivity und simulation.®® Vergleich-
bare Merkmale benennt Hiither, darunter Interaktivitat, Digitalitat, Glo-
balitdt, Mobilitat, Konvergenz und Vernetzung.®® In Anlehnung an die
Uberlegungen Hiithers werden im Folgenden jene Kennzeichen digitaler
Medien herausgegriffen, die fiir die vorliegende Untersuchung von be-
sonderer Bedeutung sind und als analytische Grundlage dienen, um das
Internet als Ort des Suchens, Erteilens und Findens von Fatwas zu ver-
stehen und dessen Relevanz fiir die Adressat:innen religioser Beratung
zu kontextualisieren.

99 Vgl. statt vieler Alby: Web 2.0.; Cyganski: Soziale Netzwerke, S. 305-324.

600 Es gibt ebenfalls keine einheitliche Definition des Begriffs Social Media. Die Fach-

gruppe ,Social Media“ des Bundesverbands Digitale Wirtschaft (BVDW) schlagt

folgende weitaus detaillierte Definition vor: ,Social Media sind eine Vielfalt digi-

taler Medien und Technologien, die es Nutzern ermdglichen, sich untereinander

auszutauschen und mediale Inhalte einzeln oder in Gemeinschaft zu gestalten. [...].

Die Grenze zwischen Produzent und Konsument verschwimmt.“ Bundesverband

Digitale Wirtschaft: Social Media Kompass, in: www. https://www.bvdw.org (abg.

am 22.9.2021), S. 152.

Vgl. Gane/Beer: New Media, passim.

602 Vgl. Hiither: Neue Medien, S.3471f; dhnlich bei Holly: Was sind Neue Medien,
S. 87f. Im sozialwissenschaftlichen Mediendiskurs werden dhnliche Merkmale her-
vorgehoben; vgl. z. B. Holly: Neue Medien im Alltag, passim, z. B. S. 87£,, 116£., 121.
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3.1. Digitalitit und Mobilitit

Ein zentrales Kennzeichen Neuer Medien ist die Digitalitdt, verstanden
als digitales kommunikatives Handeln. Durch den Prozess der Digitali-
sierung werden Daten binar kodiert, d. h., sie werden in ein einheitliches
Zeichensystem iiberfiithrt und gespeichert. Diese digital codierten Daten
sind in nahezu unendlicher Vielfalt transportier- und verarbeitbar, was
eine Vielzahl von Anschlussmoglichkeiten an externe, global agierende
Datennetze erdffnet. In rdumlicher Hinsicht bewirkt die Digitalisierung
eine gesteigerte Mobilitit: Die Nutzer:innen haben die Moglichkeit, un-
abhdngig von ihrem Aufenthaltsort Informationen abzurufen oder zu
ubermitteln, verschiedene Online-Dienste zu nutzen und sich mit Kom-
munikationspartner:innen sowohl in unmittelbarer Néahe als auch iiber
weite Entfernungen hinweg zu vernetzen.®%

In Bezug auf die Verarbeitungsmoglichkeiten digitalisierter Daten
impliziert Mobilitdt nicht nur die raumliche Unabhéngigkeit von Nut-
zenden, sondern umfasst zugleich bedeutende technische Entwicklun-
gen wie die Komprimierung grofSer Datenvolumina. Durch diese Kom-
primierung verringert sich der erforderliche Speicherplatz erheblich,
was eine schnellere Ubertragungsrate ermoglicht und den ansonsten
kapazitatsintensiven und ressourcenaufwendigen Transport von Daten
innerhalb globaler Netzwerke erst in akzeptabler Zeitspanne realisierbar
macht.®** Diese digitale Transformation von Informationen erleichtert
dariiber hinaus das effiziente Speichern — bspw. durch eine systemati-
sche und langfristige Archivierung — und schafft Kapazititen, welche
den Umfang gedruckter Biicherbestdnde mehrerer Bibliotheken bei wei-
tem ibersteigen konnen. Archivierte Daten sind dabei je nach Bedarf
jederzeit abrufbar, was die Kommunikation und Vernetzung zwischen
Individuen erheblich vereinfacht und fordert.®0>

Digitalitit manifestiert sich demnach als ein tiefgreifender Wandel,
der ,unsere Alltagswelt auf nahezu allen Ebenen préagt und neue Hand-
lungsroutinen, Kommunikationsnormen, soziale Strukturen, Identitats-
modelle, Raumvorstellungen etc. hervorbringt sowie politische, wirt-
schaftliche und kulturelle Effekte der Digitalisierung umfasst.®® Dem-
nach handelt es sich bei der Nutzung digitaler Medien nicht lediglich
um neue Formen der digital-analogen Vernetzung, sondern vielmehr um

603 g, Hiither: Neue Medien, S. 345-351.

604 ygl. ebd., S.348.

605 Giche weiterfithrend dazu Balfanz: Realitit der Neuen Medien, S. 9ff,
606 Vgl. Hennig et al.: Smarte Diktatur, v. a. S. 14.
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Prozesse, die substanzielle Verdnderungen der soziopolitischen Rahmen-
bedingungen von Handlungssystemen und Lebenswelten bewirken.

3.2. Konvergenz: Big Data und Algorithmen

Im Zuge der fortschreitenden Digitalisierung und der damit einherge-
henden elektronischen Datenverarbeitung verschwimmen die Grenzen
zwischen traditionellen Medienformaten wie Fernsehen und Radio zu-
nehmend. Diese Medien transformieren sich zunehmend zu internet-
basierten Plattformen, was in einer Vielzahl hybrider und neuartiger
Kombinationen von klassischen sowie modernen Medienangeboten re-
sultiert. So wird bspw. die traditionelle Presse zur ,Presse im Netz
und etablierte Massenmedien wie das Fernsehen sind mittlerweile in
Teilen iiber das Internet verfiigbar. Infolgedessen erscheinen klassische
Medienformate in einem neuen digitalisierten Gewand und erweitern
ihre Reichweite im virtuellen Raum.®”” Im Kontext dieses komplexen
Prozesses des Zusammenwachsens einzelner Mediengattungen fungiert
das Internet nicht lediglich als Ubertragungsmedium fiir traditionelle In-
halte. Vielmehr avanciert es zum ,,Meta-Medium®, das unterschiedlichste
Medienformen integriert und zugleich als interaktiver Riickkanal zwi-
schen Produzent:innen und Konsument:innen fungiert, wodurch neue
Formen der Mediennutzung und -interaktion entstehen.®0

Dieser Medienwandel wird in medientheoretischen Diskussionen un-
ter dem Begriff Medienkonvergenz beschrieben.®® Diese Konvergenz-
prozesse fundieren die mannigfaltigen Erscheinungsformen des Fatwa-
Markts im digitalen Raum und tragen entscheidend zu dessen Attraktivi-
tat fiir die Rezipient:innen bei. Religiose Inhalte, die zuvor primir in
klassischen Medienformaten publiziert wurden, finden sich gegenwirtig
auch in den Neuen Medien wieder, wobei der Zugang zu diesen Inhalten
ohne das Internet undenkbar wire. Erst der Anschluss von Endgerdten
wie Computer, Tablet oder Smartphone an das Internet transformiert
diese von bloflen Werkzeugen der Zeichenerstellung zu integralen Be-
standteilen des globalen Kommunikationsnetzwerks.

Die (technische) Vernetzung durch das Internet hat zu einem tiefgrei-
fenden Wandel der Kommunikation und des Informationsaustauschs
gefithrt. Traditionelle Formen der Korrespondenz, wie die Briefpost,
wurden weitestgehend durch elektronische Varianten wie E-Mails, Live-

607 Vgl. Hafez: Die Macht der Medien, S.1, 6.
608 Vgl. Dollhausen: Neue Medien und Kommunikation, v. a. S. 116f.
699 Vgl. Hiither: Neue Medien, S. 349.
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Chats oder Videokonferenzen substituiert. Digitale Informationen sind
zudem jederzeit und von nahezu jedem Ort aus abrufbar, wodurch
die zeitliche und rdumliche Bindung an den Zugriff auf Informationen
aufgehoben ist. Automatisierte Suchmechanismen ermoglichen es, spezi-
fische Informationen in Bruchteilen der Zeit zu finden, die zuvor fur
deren Beschaffung erforderlich war, wodurch sowohl der Aufwand als
auch die Kosten erheblich reduziert werden.®!°

Die mediale Konvergenz und die umfassende Vernetzung bewirken,
dass Angebote Neuer Medien kontinuierlich aktualisiert werden konnen.
Im Gegensatz dazu zeichnen sich traditionelle Medien wie Fernsehen
und Radio durch einen festgelegten, zeitlich gebundenen Programmbe-
trieb aus. Somit verwandelt das Internet das Endgerit zu einem interak-
tiven Terminal, tiber das Texte oder Videos von Nutzer:innen nicht nur
konsumiert, sondern auch heruntergeladen und weiterverbreitet werden
koénnen.o!

Bei einer derartig wachsenden Datenmenge, der sog. ,,Big Data’, kom-
men algorithmische Verfahren zum Einsatz, um Inhalte zu strukturieren
und individuell an die Konsument:innen entsprechend deren digitalem
Profil anzupassen. Dabei analysieren die Algorithmen die verfiigbaren
Daten nach Mustern und Zusammenhéingen und werten diese in Bezug
auf die Online-Identitdt der Nutzer:innen aus, um personalisierte Ergeb-
nispriorisierungen zu generieren. Ein Beispiel:

Gibt man einen Begriff in eine giangige Suchmaschine wie Google ein,
so erfolgt die Ergebnisanzeige unter anderem iiber den sog. PageRank-
Algorithmus. Dieser bewertet die Webseiten anhand verschiedener Kri-
terien wie Informationsdichte, Besucher:innenzahl, Verlinkungsstruktur
und Relevanz fiir die jeweilige Suchanfrage. Auf dieser Grundlage wer-
den die Resultate vorsortiert und in einer Reihenfolge prasentiert, die
der:dem Nutzer:in angezeigt wird. Auch soziale Medien analysieren und
bewerten die Inhalte, welche die Nutzer:innen posten, teilen oder liken.
Mithilfe algorithmischer Verfahren erzeugen sie automatische Empfeh-

610 vgl. z. B. Hickethier: Einfithrung in die Medienwissenschaft, S.165; Balfanz: Reali-
tat der Neuen Medien, S. 9ff.

Krotz beschreibt die Internetwelt wie folgt: ,Wer sich ins Internet begibt, kann
,dort‘ bekanntlich ganz unterschiedliche Dinge tun. Von Website zu Website surfen,
gezielt Informationen suchen, mit anderen chatten oder E-Mails verschicken, sich
Daten, Bilder oder Software herunterladen, telefonieren oder Musik horen, Fern-
sehsendungen oder Videos ansehen, eine eigene Homepage aufbauen, eine Pizza
bestellen, mit dem Computer oder mit richtigen ,Gegnern' spielen oder in MUDs
bzw. anderen Netz-,Spielen’ ganz unterschiedliche Identititen tibernehmen.* Krotz:
Mediatisierung, S. 97.
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lungen, die auf das Online-Verhalten sowie die Interessen der User:in-
nen zugeschnitten sind.*"

Zwar bestimmt der Suchalgorithmus folgerichtig, welche Inhalte den
Nutzer:innen angezeigt werden; doch bleibt es stets deren individuelle
Entscheidung, auf die vorgeschlagenen Angebote zuzugreifen oder eine
alternative Suche durchzufiihren. Vor dem Hintergrund des Forschungs-
schwerpunkts dieser Studie stellt sich somit die Frage nach der Rolle
von Algorithmen bei der Sortierung und Priorisierung von Suchergeb-
nissen im Kontext religiéser Beratung und Selbstvergewisserung. Diese
technische Dimension scheint in diesem Zusammenhang von Relevanz
zu sein, wie in Kapitel VII, 5.2 ndher dargelegt wird.

3.3. Interaktivitat und Virtualitdt

Das charakteristische Merkmal der Interaktivitit besteht darin, dass
das bisherige dualistische Kommunikationsmodell von Sender:in und
Empfénger:in durch eine reziproke Kommunikationsbeziehung abgelost
wird. Die Kommunikationsteilnehmenden sind befdhigt, unmittelbar
und wechselseitig aufeinander zu reagieren. Dank der Virtualitit verliert
die raumliche Distanz ihre isolierende Wirkung und stellt somit keine
Barriere mehr fiir den Kommunikationsprozess dar.®?

Die Merkmale der Interaktivitdt und Virtualitdt bewirken eine grund-
legende Transformation kommunikativer Prozesse: Die klassische Face-
to-Face-Kommunikation verliert an langfristiger Verbindlichkeit und
Kontinuitat, wahrend das Interface von Mensch und Maschine an
Bedeutung gewinnt und zunehmend vertieft wird. Dialogische Kom-
munikationsakte vollziehen sich nicht ldnger ausschliefilich zwischen
menschlichen Partner:innen, sondern werden zunehmend in und mit
elektronischen Medien realisiert. Die Maschine fungiert in diesem Kon-
text als ein ,intelligenter Partner’, der auf der Basis der Verhaltensmuster
der Interaktionspartner:innen eigenstandige Schlussfolgerungen zieht

612 Der Begriff Algorithmus beschreibt eine prizise Abfolge von Rechenschritten zur
Losung eines Problems. Wahrend sein Ursprung in der Mathematik liegt — benannt
nach dem Gelehrten al-Hwarizmi (latinisiert: Algorismi) -, fungiert er in der digita-
len Kommunikation primir als selektives Steuerungsinstrument. Anstatt lediglich
Daten zu verarbeiten, wirken Algorithmen (wie PageRank oder TrustRank) als
automatisierte Gatekeeper: Sie filtern, gewichten und hierarchisieren Informationen
nach spezifischen Relevanzkriterien. Damit bestimmen sie mafigeblich die Sichtbar-
keit religiéser Inhalte und konstituieren eine neue, technisierte Form der Deutungs-
macht, die traditionelle Gelehrtenhierarchien herausfordert. Vgl. z. B. Mayer-Schon-
berger: Big Data, S. 788ff.; Drosser: Total berechenbar?, v. a. S. 21ff.; 43ff.

613 Vg, Hiither: Neue Medien, S. 345-351; Hoflich: Der Mensch und seine Medien, S. 9.
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und diese zur stetigen Anpassung eigener Verhaltens- und Funktionswei-
sen nutzt.t"

Die Interaktivitdit Neuer Medien erlaubt es den Konsument:innen
dariiber hinaus nicht nur, die Zusammensetzung und Darstellung von
digitalisierten Inhalten zu verdndern, sondern ermdglicht auch die ei-
genstindige Bereitstellung von Informationen. Bei klassischen Medien
wie Biichern oder Zeitungen konnen die Leser:innen dagegen weder auf
den Inhalt noch auf die Art der Prasentation der Informationen Einfluss
nehmen. Die Angebote digitaler Medien werden folglich durch die ak-
tive Partizipation der Nutzendenden (mit-)bestimmt. Nach Knoblauch
verdandern solche neuen Kommunikationsmedien die Art der Rezeption:
Die Konsument:innen rezipieren nicht nur die Medieninhalte, sondern
werden auch selbst Ansprechpartner:innen und Mitproduzent:innen.®

Solch eine Online-Kommunikation schafft ein virtuelles Environment
— eine durch den Computer selbst generierte Welt, die moglichst alle
Ein- und Ausginge des Wahrnehmens und Verhaltens der Nutzenden
erfasst und sie so in eine kiinstliche Umgebung versetzt.®® Diese virtuelle
Welt ist zwar nicht von der realen Welt zu trennen, wird jedoch zugleich
auch als eine Art paralleles Universum verstanden,®” mit Hoflichs Wor-
ten:

»Das Internet erdffnet neue Welten und Wege der Kommunikation. Diese Welten
und Kommunikationswege [...] sind eng miteinander verflochten: Online und Off-

line sind keine distinkten Bereiche, sie bedingen sich gegenseitig. Das eine kann

nicht ohne das andere verstanden werden“¢!8

In dieser kiinstlichen Umgebung, auch Cyberspace genannt,®® konnen
die Nutzer:innen sich weitgehend frei in Raum und Zeit bewegen, ohne
ihre wirkliche Identitdt preiszugeben.®?® Die im Cyberspace scheinbar
gewiahrleistete Anonymitét erzeugt ein Gefiihl von Privatsphire, wie im
Folgenden néher beschrieben wird.

614 Siehe weiterfithrend dazu Esposito: Interaktion, S.227; Dollhausen: Neue Medien,

S. 118f.

615 g1, Knoblauch: Populire Religion, S. 215.

616 Vgl. Hickethier: Einfiihrung in die Medienwissenschaft, S. 319.

617 Vgl. Dollhausen: Neue Medien, S. 119f.

618 Hoflich: Der Mensch und seine Medien, S. 9.

19 Trotz unterschiedlicher Bemithungen um eine Differenzierung zwischen den Be-
griffen Cyberspace und virtuelle Welt sind die Grenzen weitgehend unklar. Auch
einschldgige Debatten bleiben vage und schwer nachvollziehbar. In der vorliegenden
Arbeit werden beide Begriffe synonym zum Begriff Internet verwendet. Fiir Naheres
dazu u.a. Thiedeke: Wir Kosmopoliten, S.15ff.; Biihl: Die virtuelle Gesellschaft,
S. 30.

620 vgl. Esposito: Interaktion, S. 226; Dollhausen: Neue Medien, S. 119f.
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3.4. Anonymitat

Dem Konzept der Anonymitét zufolge besteht fiir die Nutzer:innen der
meisten Internetdienstanbieter:innen keine Verpflichtung, personenbe-
zogene Daten preiszugeben. Dieses Prinzip schafft eine Form der Pri-
vatsphire, die es erméglicht, Handlungen und Interaktionen in einem
relativ geschiitzten Rahmen durchzufiihren.®? Das daraus resultierende
Empfinden von Anonymitit erleichtert die Auseinandersetzung mit ta-
buisierten Themen und erdffnet den Raum, spezifischen Bediirfnissen
nachzugehen, etwa der Beschiftigung mit sexbezogenen Themen oder
der Suche nach Partner:innen. Die Nutzer:innen gehen dabei davon aus,
im virtuellen Raum nicht von Personen aus ihrem privaten oder berufli-
chen Offline-Umfeld beobachtet zu werden. Diese Annahme erstreckt
sich auch auf religiose und religionsbezogene Fragestellungen, wie weiter
unten in Kapitel VII, 5.1. ndher ausgefiihrt wird.

Ein weiterer wesentlicher Vorteil der Anonymitit liegt darin, dass die
Konsument:innen im Unterschied zur Face-to-Face-Kommunikation die
uneingeschriankte Kontrolle iiber ihre Reaktionen behalten. Sie sind je-
derzeit befugt, den Online-Austausch zu unterbrechen, ohne hierfiir Re-
chenschaft ablegen zu miissen. Krotz hebt hervor, dass es den Internet-
nutzer:innen angesichts dieser medialen Eigenschaften erheblich leichter
falle, entspannt, selbstbewusst und unverkrampft zu wirken sowie in
eine Rolle zu schliipfen, die sie im realen sozialen Leben moglicherweise
nicht einnehmen kénnten oder fiir deren Erprobung ihnen sonst keine
Gelegenheit geboten wiirde.52?

Die Anonymitét eroffnet folglich die Moglichkeit eines freien und
entspannten Austauschs selbst {iber sensible oder tabuierte Themen,
der in der Face-to-Face-Kommunikation hédufig nicht realisierbar wire.
Gleichwohl besteht die Problematik darin, dass diese Anonymitit gegen-
tiber Dritten nicht durchgingig oder nur selten gewihrleistet werden
kann. Matzner weist darauf hin, dass personenbezogene Daten, die zur
Identifikation von Individuen herangezogen werden konnen, bei unter-
schiedlichen Mittler:innen, bspw. Betreiber:innen von Webseiten, sowie
bei interessierten Dritten wie Geheimdiensten oder Polizeibehorden ge-
speichert und ausgewertet werden. Auf der Basis dieser Daten ist eine
Nachverfolgung der Nutzer:innen im physischen Umfeld im Ernstfall
moglich.6%3

621 ygl, Matzner: Anonymitit, S. 248-255.
622 Vgl. Krotz: Mediatisierung, S. 199.
623 Vgl. Matzner: Anonymitit, S. 248.
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Ferner ist zu bedenken, dass den Nutzenden oftmals die Identitit
ihrer Kommunikationspartner:innen und der Betreiber:innen der aufge-
rufenen Webseiten unbekannt bleibt. Jede:r kann sich dabei als beliebige
Person oder Institution ausgeben, was ein erhebliches Glaubwiirdigkeits-
problem nach sich zieht. Krotz konstatiert hierzu, ,dass aus den veran-
derten Kommunikationsbedingungen im Internet ganz neue Problemla-
gen und Konsequenzen im Hinblick auf die Bedeutung von Anonymitt
und Glaubwiirdigkeit entstehen.“62*

Im Hinblick auf die Fragestellung der vorliegenden Studie werden
die genannten Merkmale als untrennbar miteinander verkniipft und
wechselseitig beeinflussend begriffen. Sie bedingen einander in wechsel-
seitiger Kausalitdt und sind nicht als isolierte Komponenten der Neuen
Medien zu verstehen. So wire bspw. die Vielzahl der verfiigbaren Fat-
wa-Angebote ohne die Digitalisierung, die Medienkonvergenz sowie die
umfassende Vernetzung der Medienlandschaft undenkbar.

Besonders die Anonymitdt spielt — so eine These der vorliegenden
Studie - eine mafigebliche Rolle bei der Rezeption von Online-Fatwas.
Damit ist jedoch, wie zuvor dargelegt, auch das Problem der Glaubwiir-
digkeit der Online-Inhalte verkniipft: Einerseits ermdglicht die Anony-
mitdt den Konsument:innen im Cyberspace, Fragen zu thematisieren,
die sie in ihrem Offline-Sozialleben aufgrund zwischenmenschlicher
Normen und Gepflogenheiten nicht adressieren wiirden. Andererseits
auflert sich haufig Skepsis gegeniiber den Online-Angeboten, da die
Urheber:innen der Fatwas nicht immer oder nur schwer identifizierbar
sind. Vor diesem Hintergrund bildet die Untersuchung der Glaubwiir-
digkeitskriterien von Online-Fatwas eine zentrale Frage dieser Studie.

Die vorgenannten Charakteristika digitaler Medien haben mafigeblich
zur Entgrenzung des Fatwa-Markts beigetragen. Nicht nur die Themen-
vielfalt und die formale Gestaltung des Marketings religiéser Inhalte
haben sich signifikant gewandelt, sondern auch die Kommunikations-
modalitidten zwischen denjenigen, die Orientierungsangebote machen,
und den Ratsuchenden.®” Als zentrales Riickgrat Neuer Medien er6ffnet
das Internet den Fatwa-Anbieter:innen vollig neuartige Moglichkeiten
der Vernetzung, Selbstdarstellung, Interaktion und Kommunikation mit
sowie unter den Ratsuchenden.

624 Krotz: Anonymitit, S. 125ff.; ders.: Mediatisierung, S. 104f.

625 In Bezug auf das Christentum stellt Knoblauch fest, dass die Medien aufgrund ihrer
inhaltlichen Indifferenz die Entwicklung einer ,populdren Religion“ beférdern.
Knoblauch: Populire Religion, S.197-201. Siehe auch Kriiger: Die mediale Religion,
v. a. S. 166ff., 373ff.
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An diesem Markt beteiligen sich mittlerweile Sinnanbieter:innen aus
aller Welt. Hinzu kommt, dass die Angebote traditioneller Medien durch
den Prozess der Medienkonvergenz zunehmend ins Internet integriert
werden. Viele der bisher vorherrschenden Text-, Bild- und audiovisu-
ellen Formate sind heute auch im digitalen Raum, insbesondere in so-
zialen Netzwerken, prasent. Das Fatwa-Angebot hat sich folglich nicht
grundlegend transformiert, sondern ist vielmehr in Breite und Vielfalt
gewachsen. Fiir die Rezipient:innen wurde der Zugang zu diesem Markt
erheblich erleichtert und ist nun nahezu unabhingig von zeitlichen
und raumlichen Beschrankungen. Mit wenigen Klicks und in Sekunden-
schnelle befinden sie sich auf einem globalen Online-Markt religioser
Inhalte und konnen aus einer Vielzahl unterschiedlicher Angebote das
situativ und individuell Passende auswéhlen.®2¢

Demzufolge tummeln sich im Internet aber auch alle moglichen
Spielarten der islamischen Interpretation. Unterschiedliche Glaubensge-
meinschaften, Ideologien, Organisationen, Vereine sowie unabhingige
Akteur:innen agieren im Cyberspace und offerieren dort jenseits staatli-
cher Zensur ihre jeweiligen Lesarten des Islam, wie im Folgenden néher
dargelegt wird.

4. Islam online - Islamwissenschaftliche Internetforschung

Betritt man die virtuelle Welt des Islam, eroffnen sich einem eine Viel-
zahl und Varietit von Websites und Online-Diensten mit unterschied-
lichen religiosen Inhalten und Schwerpunktsetzungen, die sich nicht
nur an muslimische Glaubige aller Altersstufen richten, sondern auch
an potenzielle Konvertit:innen und allgemein Interessierte. Bei diesen
Angeboten kann es sich um Fatwas handeln, aber auch um islamische
Lebensberatung, Gebetsanleitungen, Koranexegesen, Online-Kurse zum
Erlernen des Arabischen oder zur Verbesserung religiéser Praxis, Nach-
richten aus der islamischen Welt und von muslimischen Minderheiten,
muslimische Heiratsagenturen sowie islamische Einkaufsmarkte fiir is-
lamkonforme Lebensmittel oder Mode fiir Frauen und Minner. Nicht
zuletzt lassen sich auch detaillierte Anleitungen und Videos zur Missio-
nierung (dawa) finden, ebenso wie Spendenaufrufe und Videos islamis-
tischer Hetzprediger etc. Anderson fasst die Rolle des Internets fiir den
Islam wie folgt zusammen:

626 vgl. weiterfithrend dazu das Folgende Teilkapitel; zu empirischen Erkenntnissen
siehe Kap. VI.
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»The Internet and its associated technologies have played various and changing
roles in the emerging public sphere of contemporary Islam. It has been companion,
arena, tool and shapes as well as channels expression, fosters identities in a globaliz-
ing world, providing both opportunities and alternatives for a networking among
Muslims and of Muslims with others. It has expanded participation and the public

sphere of contemporary Islam, with new interpreters and new thinking that is not

itself new or unique.4*’

Der Islam im Internet zeigt sich demnach in mannigfaltiger Gestalt und
unterschiedlichen Lesarten, die nicht selten widerspriichlich erscheinen:
So kann man bspw. Texte oder Videos finden, welche die Gewalt ver-
herrlichen und dies mit Belegen aus dem Koran bzw. der Sunna rechtfer-
tigen. Mit zwei weiteren Mausklicks entdeckt man wiederum Positionen,
die die Anwendung von Gewalt kategorisch ablehnen und hierfiir Belege
aus denselben Quellen anfithren. Gleiches gilt fiir die innerislamische
Kopftuchdebatte, bei der sich sowohl Stimmen vernehmen lassen, die
das Kopftuchtragen zur Pflicht machen, als auch solche, die es als
freiwillige Handlung betrachten.®?® Diese breite digitale Prasenz macht
deutlich, dass das Internet ein zentraler Schauplatz fiir die religiose
Kommunikation und Praxis im zeitgenossischen Islam ist, der neue
Partizipationsformen und Identitatsangebote schatfft.

Trotz der heterogenen Inhalte, der vielfaltigen methodischen Zugénge
und der unterschiedlich ausgepragten Priasenzformate eint die islami-
schen Online-Dienste der Anspruch, den ,wahren® Islam zu vermitteln
und zugleich umfassende Leitlinien fiir eine islamkonforme Lebensfiih-
rung zugdnglich zu machen oder zumindest relevante Impulse hierzu
zu setzen. Diese innerislamischen Diskurse und Reprisentationen im
digitalen Raum bewirken, wie auch Bunt herausarbeitet, einen tiefgrei-
fenden Wandel in der religiosen Identitdtsbildung und in der Konfigu-
ration muslimischer Gemeinschaftsstrukturen. Dieser Transformations-
prozess dufSert sich in neuartigen Formen religiéser Zugehorigkeit sowie
verdichteter sozialer Vernetzung, die sich insbesondere innerhalb der
muslimischen Diaspora, aber auch dariiber hinaus, herausbilden.®?

Hinter der vielfaltigen Internetprasenz des Islam agieren unterschied-
liche Akteur:innen und Institutionen. Zur Systematisierung dieser Ak-
teure schldgt Lohlker, dhnlich wie Anderson und Gonzales-Quijano,
folgende Kategorien vor: Netzwerke (z. B. die Muslim Students Associa-
tion in North America), islamische Bildungseinrichtungen (z. B. die

627 Anderson: Muslim Networks, S. 1; dhnlich ders.: The Internet, S. 41ff.

628 gl statt vieler Lohlker: Cybermuslim; ders.: Cybermoschee; El-Wereny: Fatwas.

629 Vgl. Bunt: The Digital Umma, S.291f; dhnlich Hepp: Medienkommunikation,
S. 140.
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Azhar-Universitit in Kairo), Regierungen, die sich selbst als ,islamisch®
bezeichnen, muslimische Minderheiten (z. B. die Sufistromung), politi-
sche Bewegungen und Organisationen unterschiedlichster Couleur (z. B.
Salafismus, Islamismus), Einzelpersonen islamistischer oder liberaler
Prigung (z. B. al-Qaradawi oder Sahriir), lokal angesiedelte islamische
Zentren und Vereine, islamische Medien (z. B. die deutschsprachige
Islamische Zeitung) oder Forschungsinstitutionen, die sich mit der isla-
mischen Welt auseinandersetzen.®*® Erganzend sind wirtschaftliche Un-
ternehmen zu nennen, die islamkonforme Produkte und Dienstleistun-
gen anbieten, etwa im Bereich Islamic Banking oder halal-konformer
Lebensmittel.%

Es liegt bereits eine Vielzahl an Uberblicksstudien und wissenschaft-
lichen Untersuchungen vor, die den Online-Islam in lokalen wie trans-
nationalen Perspektiven eingehend analysieren. Der einschlagige islam-
wissenschaftliche Diskurs lasst sich dabei grundsatzlich in drei Entwick-
lungsphasen gliedern: Die erste Phase, von 1995 bis 2004, markiert die
Anfangszeit der Islampriasenz im digitalen Raum und beleuchtet die
damit einhergehenden inhaltlichen sowie strukturellen Veranderungen
auf religioser und gesellschaftlicher Ebene. Die zweite Phase, von 2005
bis 2011, fokussiert die fortschreitende Globalisierung der Kommunikati-
onstechnologien sowie die Auswirkungen interaktiver Internetnutzung,
insbesondere sozialer Netzwerke, fiir politische und missionarische Akti-
vitaten. Im zweiten Jahrzehnt, zwischen 2012 und 2022, und damit in der
dritten Phase liegt der Schwerpunkt vor allem auf der Rolle des Internets
im Kontext der revolutiondren Umbriiche in den arabischen Staaten
sowie auf der digitalen Propaganda jihadistischer Gruppierungen und
weiterer islamistischer Bewegungen.

Diese periodisierte Gliederung erlaubt es, die komplexen Transfor-
mationsprozesse im Online-Islam zu erfassen und die mannigfaltigen
Dimensionen seiner medialen Prisenz systematisch zu analysieren. Eine
erschopfende Darstellung der islamischen bzw. islamistischen Online-
Prasenz erscheint jedoch angesichts der schieren Uniiberschaubarkeit
der digitalen Sphare als unmdoglich. Selbst die Prasenz des Islam im
deutschsprachigen Internet iiberschreitet mittlerweile die Grenzen einer
umfassenden Ubersicht. Um dennoch einen Einblick in den Cyber-Is-

630 vgl. Lohlker: Islam im Internet, S. 7f. Vgl. auch Anderson/Gonzalez-Quijano: Tech-
nological Mediation, S. 53ft.; ahnlich bei Azzi: Islam in Cyberspace, S. 103ff.

Im unternehmerischen Bereich spielt das Internet auch eine wichtige Rolle, was
man am Beispiel der islamischen Online-Heiratsagenturen und -Einkaufsfithrer zu
islamischen Produkten sehen kann. Weiterfithrend dazu Lohlker/Ziegler: Islam im
Internet, in: http://sciencevl.orf.at/science/news/134525 (abg. am 17.09.2021);
Polanz: Islam im Internet, z. B. S. 110ff.
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lam zu gewidhren, stiitze ich mich einerseits auf die bereits etablierte
islamwissenschaftliche Forschungsarbeit zur Internetprisenz des Islam
und prisentiere andererseits ausgewahlte Websites sowie Cybermulftis,
die fiir die Kontextualisierung und Einordnung der empirischen Befun-
de dieser Untersuchung von besonderer Relevanz sind. Die Darstellung
erfolgt dabei in drei thematischen Blocken: Zundchst beleuchtet die
Darstellung die Anfénge sowie die sukzessive Evolution der islamischen
Prasenz im digitalen Raum und illustriert exemplarisch anhand der
Praktiken der Fatwa-Erteilung, der Cyber-dawa sowie der politischen
Kommunikation, in welcher Weise das Internet von diversen Akteur:in-
nen und Institutionen utilitaristisch fiir unterschiedliche Zielsetzungen
instrumentalisiert wird. Der zweite Abschnitt widmet sich den translo-
kalen Vernetzungen mit Schwerpunkt auf dem Islamismus, der das In-
ternet zur Verfolgung religioser und politischer Zielsetzungen in variie-
renden Auspragungen nutzt. Im dritten Abschnitt erfolgt eine Bestands-
aufnahme der islamischen Prasenz im deutschsprachigen Internetraum,
wobei der Fokus primér auf den Angeboten und Autorititen der salafisti-
schen Szene liegt, deren Inhalte den Online-Markt fiir religiose Ressour-
cen maf’geblich dominieren.

4.1. Globalisierung des Islam
4.1.1. Fatwas in translokaler Reichweite

Die Anfange der Forschung zur Prisenz des Islam im Internet datieren
zurilick in die spaten 1990er-Jahre, eine Periode, in der die Nutzung
digitaler Medien in der islamischen Welt und der Diaspora zunehmend
Aufmerksamkeit fand. Die meisten der frithen Studien sind vornehm-
lich deskriptiver Natur und fokussieren sich darauf, die mit der Inter-
netnutzung verbundenen Veranderungen in Form und Inhalt religioser
Praxis nachzuvollziehen.®® Dabei lag das Augenmerk insbesondere auf
der Untersuchung der Homepages religioser Institutionen, unabhangiger
Organisationen sowie einzelner Religionsgelehrter, wobei deren Funk-
tionen, Ziele und die inhaltliche Ausgestaltung im Zentrum standen. So
versteht etwa Bunt seine Studie Virtually Islamic als einen ,introductory
snapshot* der einen ersten Uberblick iiber die islamische Online-Pri-
senz bietet. In diesen frithen Arbeiten manifestiert sich das Bestreben,

632 Vgl. z. B. Lohlker: Cybermuslim; ders.: Cybermoschee, S.205-218; ders.: Cyberpoli-
tik, S.195-209; Azzi: Islam in Cyberspace, S.103-117; Briickner: Der Ayatollah im
Netz, S. 537-558.
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die Transformation religioser Kommunikations- und Rezeptionsformen
zu erfassen und die Dimensionen digital vermittelter Religiositdt zu er-
schlieffen.%%

Die Genese des Cyber-Islam ldsst sich bis in die frithen 1980er-Jah-
re zuriickverfolgen, als der Koran und die Sunna als erste zentrale
Textkorpora den Weg in die digitale Verfiigbarkeit fanden und somit
eine neue Ara der Tradierbarkeit einleiteten. In der Folgezeit erfuhr
die digitale Prasenz durch die Online-Bereitstellung mafigeblicher recht-
licher Schriften — beispielhaft sei Figh as-sunnah von Sayyid Sabiq (gest.
2000) genannt — eine signifikante Erweiterung. Uber die Textrezeption
hinaus etablierten Plattformen wie IslamiCity und Mosque of the Internet
innovative Formen der rituellen Teilhabe: Die Moglichkeit, Koranrezita-
tionen via Audiostreaming oder Download zu rezipieren, konstituierte
eine neue, multimediale Zugangsebene zu den Primirquellen. Diese
Entwicklung unterstreicht die frithe Adaption digitaler Infrastrukturen
zur Distribution und Aneignung islamischer Wissensbestande.%3*

Zu den ersten Bildungsinstitutionen, die eine Online-Prisenz ent-
wickelten und bis heute ein breites Spektrum an Veroffentlichungen zum
Thema Islam bereitstellen, zéhlt das International Institute of Islamic
Thought (I1IT), gegriindet 1981 in Herndon, Virginia. Das IIIT versteht
sich als Stimme der muslimischen intellektuellen Tradition im Westen
und als Forderer wissenschaftlicher Exzellenz, Wissensvermittlung und
Bildung in muslimischen Gesellschaften weltweit.®*> Heute unterhalt
es ein globales Netzwerk mit Zweigstellen unter anderem in England,
Frankreich, Marokko, Agypten, Indien, Saudi-Arabien und Malaysia.
Das gemeinsame Ziel des Instituts ist es, einen multidimensionalen
intellektuellen und kulturellen Zugang zu den Herausforderungen der
zeitgenossischen muslimischen Welt zu fordern und so die Integration
von islamischem Wissen mit modernen wissenschaftlichen Ansdtzen
voranzutreiben.5%

633 Siehe ausfiihrlich dazu Bunt: Islam in Cyberspace, S. 3-13; ders.: Decision-Making,

S.103-113; Bunt: Virtually Islamic, S.143; Blake: Teaching Islamic Civilization, in:
www.albany.edu (abg. am 30.10.2022).

634 Vgl. Lohlker: Cyberqur'an; weiterfiihrend Lawrence: Allah On-Line, S.242ff.; Ma-
riani: Hadith On-Line, S.24; Bunt: Rip, S.123f.; Blake: Teaching Islamic Civiliza-
tion, in: www.albany.edu (abg. am 30.10.2022). Zum Koran im Lichte des Medien-
wandels siehe z. B. Pink: Muslim Qur'anic Interpretation; dies.: Koraninterpretati-
on heute, S. 9-14.

635 Vgl. https://iiit.org/en/about-us/ (abg. am 29.03.2023).

636 Dazu schreibt Lawrence: Allah On-Line, S.243: ,The collective goal is to project a
multidimensional intellectual and cultural approach to issues underlying the plight
of the Contemporary Muslim world.*
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Anderson zufolge ging die erste Welle der islamischen Internetpra-
senz maf3geblich von muslimischen Studierenden sowie studentischen
Vereinigungen in der Diaspora aus, wie der Muslim Student Association
(MSA) in Nordamerika und der Association of Muslim Social Scientists
(AMSS) im Vereinigten Konigreich. Diese Organisationen profitierten
von einem frithzeitigen Zugang zu den technischen Entwicklungen des
Internets, da westliche Lander der islamisch gepragten Welt darin voraus
waren. Thr Hauptanliegen bestand darin, muslimische Studierende in
einer nichtislamischen Umwelt auf spiritueller, religioser und sozialer
Ebene zu unterstiitzen und untereinander zu vernetzen.®” Vermutet
wird, dass diese Vereinigungen in ihren Anfangen teilweise finanzielle
Unterstiitzung aus Saudi-Arabien erhielten, was auch kontrovers disku-
tiert wird.o3

Mit dem Einzug des Internets in die arabische Welt, der sich etwa
seit Mitte der 1990er-Jahre vollzog - in Landern wie Tunesien und
dem Libanon bereits zu Beginn der 1990er-Jahre -, entstanden bald die
ersten digitalen Plattformen religioser Institutionen. Zu den Pionieren in
diesem Bereich zahlen Online-Fatwa-Portale wie Islam QA (gegriindet
1997) und Islamweb.net (gegriindet 1998). Diese Plattformen zéhlen zu
den frithesten umfassenden Online-Diensten, die Informationen zum Is-
lam bereitstellen und eine breite Palette von Fatwas publizieren. Bemer-
kenswert ist die Mehrsprachigkeit der Angebote, die Inhalte in Arabisch,
Englisch, Deutsch, Franzosisch und Spanisch verfiigbar machen. Beide
Plattformen sind dem traditionalistischen bzw. salafistischen Spektrum
zuzurechnen und werden bis heute von Staaten der Golfregion finanziell
unterstiitzt — Islam Qe¢»A durch Katar und Islamweb.net durch Saudi-
Arabien. Diese staatlichen Forderungen tragen wesentlich zur Reichwei-
te und inhaltlichen Ausgestaltung dieser Webseiten bei und spiegeln
die geopolitische Dimension der islamischen Online-Kommunikation
wider.6%

Zahlreiche Fatwa-Institutionen und -Amter in der islamisch geprigten
Welt bieten ihre Fatwas mittlerweile in mehreren Sprachen an und be-
dienen sich dabei eines crossmedialen Kommunikationsansatzes. Dies
bedeutet, dass Fatwas nicht nur tiber traditionelle, redaktionell betreute
Webseiten zuganglich gemacht werden, sondern auch iiber verschiedene

37 https://www.msanational.org/about (abg. am 30.03.2023); Anderson: The Internet,
v.a. S. 5Iff.

638 Piir Niaheres dazu Anderson: The Internet, v.a. S.51; dhnlich ders.: New Media,
S. 894f.; Lawrence: Allah On-Line, S. 243.

39 Vgl. https://islamqa.info/en; https://www.islamweb.net/en/ (abg. am 09.05.2020);
Bunt: Islam in the Digital, S.207; ders.: Islam Interactive, S.159ff.; El-Wereny:
Radikalisierung im Cyberspace, S. 991f.
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verbundene digitale Kanile verbreitet werden. Dies umfasst Suchfunk-
tionen, die den Nutzer:innen eine gezielte und benutzerfreundliche Su-
che ermdglichen, sowie die Prasenz auf diversen Social-Media-Plattfor-
men, wodurch eine breite Offentlichkeit erreicht wird. Dartiber hinaus
bieten interaktive Formate wie Chat-Funktionen und Fatwa-Hotlines
die Moglichkeit, direkt und in Echtzeit mit qualifizierten Muftis in
Dialog zu treten, um individuelle religiose Fragen zu kldren.® Diese
multimedialen und mehrsprachigen Angebote reflektieren eine neuartige
Qualitat digitaler islamischer Rechtskommunikation, die traditionelle
Grenzen sprengt und den Zugang zu religiosem Wissen erheblich er-
leichtert.

Exemplarisch fiir diese Entwicklung steht das 1895 gegriindete agyp-
tische Fatwa-Amt (Dar al-ifta’ al-misriya), das neben der al-Azhar®4
als zentrale religiose Instanz des Landes fungiert und bereits Ende der
1990er-Jahre eine digitale Priasenz etablierte. Mittlerweile zeichnet sich
die Webprasenz durch eine konsequente Internationalisierungsstrategie
aus, im Zuge derer Inhalte in sieben Sprachen distribuiert werden. Die-
ser digitale Auftritt zielt darauf ab, zeitgemafle religiose Orientierung zu
bieten und eine heterogene muslimische Offentlichkeit iiber nationale
Grenzen hinweg anzusprechen.®*?

Auf institutioneller Ebene lésst sich allgemein beobachten, dass viele
Fatwa-Institutionen ihr funktionales Spektrum signifikant erweitert ha-
ben: Thr Selbstverstandnis erschopft sich nicht mehr in der klassischen
religiosen Einzelfallberatung, der Ausstellung anlassbezogener Gutach-
ten (etwa zum Beginn des Ramadans) oder der Unterstiitzung staatlicher
Justizbehorden in strafrechtlichen Verfahren. Vielmehr nehmen sie einen
umfassenden padagogischen und gesellschaftspolitischen Auftrag wahr,
der darauf ausgerichtet ist, der breiten Offentlichkeit ein fundiertes
Verstindnis des Islam sowie der Scharia zu vermitteln. Diese Transfor-

640" Siehe z. B. https://www.alifta.gov.sa/Ar/Pages/default.aspx; https://www.dar-alifta.o
rg/en. Fiir Ndheres zu diesen sog. Live-Fatwas siche Graf: Medien-Fatwas, S. 287f.
Die Azhar ist gemeinhin als Universitdt bekannt. Es wiére jedoch préziser, sie als ein
weitreichendes Netzwerk von staatlichen Bildungseinrichtungen und mehreren Or-
ganisationen mit religioser Funktion zu verstehen. So umfasst sie heute neben der
Azhar-Moschee, dem Komitee fiir Fatwas (Lagnat al-fatwa) und der islamischen
Forschungsakademie (Magma“ al-buhiit al-islamiya) ein religiéses Bildungssystem,
das nicht nur in ganz Agypten, sondern auch weltweit vertreten ist. Dariiber hinaus
verfiigt die Azhar iiber ein Internationales Zentrum fiir elektronische Fatwa-Ertei-
Iung, dessen Fatwas in vier Sprachen angeboten werden. Siehe hierzu https://www.a
zhar.eg/fatwacenter (abg. am 16.05.2023). Ausfiihrlich zur Azhar statt vieler Nakissa:
The Anthropology of Islamic Law, v. a. S. 77-91; as$-Sinnawi: al-Azhar gami’, passim.
642 vgl. https://www.dar-alifta.org/en/about/history-of-dar-alifta (abg. am 02.04.2023).
Fiir Ndheres zum Dar al-ifta’ siehe Skovgaard-Petersen: Defining Islam, passim.
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mation umfasst sowohl die aktive Ausiibung der da'wa als auch das
Bestreben, das islamische Recht im Sinne einer zeitgendssischen Herme-
neutik an die Erfordernisse moderner Lebenswirklichkeiten anzupassen.
Entsprechend spiegeln die Inhalte der einschlagigen Fatwa-Portale ein
facettenreiches Themenspektrum wider, das religiose Praxis und Theolo-
gie, Koranstudien und Sunna-Wissenschaften, islamische Bildung und
Erziehung, Kunst sowie finanz- und familienrechtliche Fragen umfasst.
Nicht zuletzt sind auf vielen dieser Plattformen gesonderte Rubriken fiir
Fatwas eingerichtet, die sich spezifisch an muslimische Gemeinschaften
in der Diaspora wenden.®4?

Empirische Studien zur Relevanz von Fatwa-Institutionen fiir Mus-
lim:innen sowohl in islamisch gepragten Landern als auch im Migrati-
onskontext stehen nach wie vor weitgehend aus. In einem wegweisen-
den Aufsatz betont Agrama die ethische Dimension von Fatwas und
argumentiert, dass jene des agyptischen Dar al-ifta’ eine fundamentale
Rolle im Alltag muslimischer Glaubiger in Agypten einnehmen. Trotz
der rechtlichen Unverbindlichkeit zeigen sich die Adressat:innen dieser
Gutachten dem Autor zufolge bestrebt, ihnen zu folgen, selbst wenn
dies mit erheblichen Schwierigkeiten oder Unannehmlichkeiten einher-
geht.%4* Dabei versteht er die Entscheidungen der Menschen, die Anwei-
sungen religioser Autorititen zu befolgen - @hnlich wie Saba Mahmood
-, als ,an expression of one’s ethical agency, a demonstration of one’s
continued ethical potential. Ethical agency, in this case, would not be
opposed to authority but, rather, an expression of it.“¢#°

Neben den zuvor erwdhnten traditionalistischen Fatwa-Portalen ha-
ben sich zahlreiche Gelehrte, insbesondere aus dem salafistischen und
islamistischen Spektrum, frithzeitig des Internets als eines integralen
Bestandteils ihrer Kommunikationsstrategien bedient. Prominente Ver-
treter wie ‘Abd al-‘Aziz b. Baz, langjdhriger GrofSmufti Saudi-Arabiens
(1992-1999), sowie al-Qaradawi nutzten die neuen Informations- und
Kommunikationsmedien, um ihre religiosen Theorien und ideologi-
schen Standpunkte weitreichend zu verbreiten und das Verstindnis des
islamischen Rechts zu popularisieren. Trotz ihrer unterschiedlichen ge-
sellschaftlichen und politischen Positionen eint sie das Ziel, das Internet
als Werkzeug der Wissensvermittlung zu nutzen. Al-Qaradawi bezeich-
nete die aktive Nutzung dieser Netzwerke gar als ,the jihad of our era®

643 Vgl. z. B. Agypten: https://www.dar-alifta.org/ar; Kuweit: https://eftaa.awqaf.gov.k

w/ar; Libyen: https://ifta.ly/about/; Saudi-Arabien: https://www.alifta.gov.sa/Ar/Pa
ges/AboutUS.aspx (abg. am 02.04.2023).

044 Vgl. Agrama: Ethics, S. 4.

645 Ebd., S.14; Mahmood: Politics of Piety, S. 15, 22.
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und betonte die Notwendigkeit, diese Plattformen zu verwenden, um
ein positives und aufgekldrtes Bild des Islam zu vermitteln.®*¢ In dem
Sinne gilt er als einer der ersten Gelehrten der arabischen Welt, die
tiber eine eigene Website mit religiosen Inhalten verfiigen, namentlich
al-qaradawi.ne, die 1997 gegriindet wurde. Dariiber hinaus zéhlt er zu
den Mitbegriinder:innen der 1998 lancierten Plattform IslamOnline.net,
die sich als bedeutendes Forum fiir islamisches Wissen und islamische
Rechtsethik etabliert hat.*4”

Die Website IslamOnline.net definiert ihr Ziel wie folgt: ,To create
a unique, global Islamic web portal that provides services to Muslims
and non-Muslims. To become a reference for everything that deals with
Islam, its sciences, civilization and nation“¢*8 Ahnlich wie Islam QA
und Islamweb.net treten hier vorwiegend salafistische Gelehrte aus der
Golfregion als religiose Autorititen auf. Diese sehen sich in der Verant-
wortung, eine weltumspannende islamische Gemeinschaft, die umma,
zu formen. In ihrem Verstindnis stellt die Scharia ein umfassendes,
universelles und ewig giiltiges System fiir Staat und Gesellschaft dar.
Aufbauend auf dieser Grundlage finden sich im Internet detaillierte Re-
gelwerke zu allen Fragen des Dies- und Jenseits: angefangen bei Theolo-
gie und Ethik bis hin zu Politik, Wirtschaft, Gesellschaft sowie Bildung,
Erziehung und Missionierung.®*

Auch religiose Autorititen des schiitischen Islam bedienen sich des
Internets als mafigebliches Medium fiir Selbstdarstellung und Anhén-
gerkommunikation, vergleichbar mit sunnitischen Instanzen. Die mehr-
sprachigen fatwabasierten Webplattformen wie bayynat.org, sistani.org,
ahlalbaitorg und al-shia.de signalisieren eine Zielsetzung, die nicht
allein missionarischer Natur ist, sondern auch darauf abzielt, das Wis-
sen um das schiitische Recht zu verbreiten und die Verbindung zu
Diaspora-Muslim:innen auf globaler Ebene zu festigen. Diese digital
gestiitzten MafSnahmen sind Ausdruck eines umfassenden Kommunika-
tionskonzepts, das die religiose Lehre weltweit vermittels differenzierter

646 ygl, Grif: IslamOnline, in: www.arabmediasociety.com (abg. am 22.06.2022); Bunt:

Islam in the Digital Age, S. 115f,; Richter: Fernsehprediger, S. 99-128.

Als religiose Autoritdten traten auf IslamOnline neben al-Qaradawi Gelehrte wie
Ibn Baz und al-‘Utaimin auf. Fir Niheres dazu Graf: Medien-Fatwas, S.250ff.;
El-Wereny: Mit Tradition, S. 42f.

648 https://islamonline.net/en/about-us/ (abg. am 29.03.2023). Fiir Niheres dazu Grif:
Medien-Fatwas, S. 250ff.

https://islamonline.net/en/home/; dhnlich https://www.islamweb.net/de/index.ph
p?page=aboutus (abg. am 29.03.2023). Weiterfithrend dazu El-Wereny: Radikalisie-
rung im Cyberspace, S. 99ff.

647

649

205



https://www.arabmediasociety.com
https://islamonline.net/en/about-us/
https://islamonline.net/en/home/
https://www.islamweb.net/de/index.php?page=aboutus
https://doi.org/10.5771%2F9783987402487-53
https://www.inlibra.com/de/agb
https://creativecommons.org/licenses/by/4.0/
https://www.arabmediasociety.com
https://islamonline.net/en/about-us/
https://islamonline.net/en/home/
https://www.islamweb.net/de/index.php?page=aboutus

sprachlicher und medialer Kanile zugdnglich macht und die Identitdt
der schiitischen Gemeinschaft in transnationalen Kontexten starkt.6>°

In der islamwissenschaftlichen Forschung erfahrt die Webprisenz
schiitischer Gemeinschaften zunehmende Beachtung, wenngleich ihr
Forschungsanteil im Vergleich zum sunnitischen Cyber-Islam noch rela-
tiv gering ist.*! So kommt Schlatmann in ihrer Studie zu schiitischen
Jugendlichen in den Niederlanden zu dem Ergebnis, dass schiitische re-
ligiose Autoritdten intensive Anstrengungen unternehmen, ihre Anhan-
ger:innen in der Diaspora tiber diverse Kommunikationskanale zu errei-
chen, wobei das Internet eine zentrale Rolle spielt. Indes spiegeln die
auf diesen Plattformen verdffentlichten Fatwas nicht immer die tatsachli-
chen Lebensrealititen muslimischer Jugendlicher im Migrationskontext
wider. Analog zu sunnitischen Rechtsgelehrten fokussieren schiitische
Autoritétsinstanzen primar auf die Starkung der muslimischen Gemein-
schaft in der Fremde und die Bewahrung islamischer Identitat. Dieses
Spannungsfeld fiihrt Schlatmann zufolge dazu, dass viele Jugendliche
traditionelle Hierarchien dekonstruieren und sich zunehmend von nor-
mativen Vorgaben zugunsten einer individuellen religiosen Urteilsbil-
dung distanzieren.®>

Autor:innen wie Eickelman, Andersons und Mandaville sprechen in
diesem Zusammenhang von der Entstehung einer ,virtuellen Gemein-
schaft“>* Das Internet ermdgliche Muslim:innen in der Diaspora, Kon-
takt zu Gemeinschaften in der islamischen Welt oder in einer dhnlichen
Situation (z. B. andere Diaspora) herzustellen. So wiirden sie sich als
Teil einer {ibergeordneten Gemeinde fiihlen.5** Nach Lohlkers Diagno-
se war es zu erwarten, dass ,die islamische Internetreprisentanz bzw.
die Reprasentanz von Muslim:innen im Internet zu Verdnderungen der
Struktur der islamischen umma fiihren kann, zur Bildung ,elektroni-

650" Siehe https://www.sistani.org/english/; http://english.bayynat.org.lb/ (abg. am

28.06.2022). Fiir Naheres dazu Briickner: Der Ayatollah im Netz; ders.: Schiitische
Gemeinschaften.

Vgl. z. B. zur Schia-Webprisenz Rosiny: The Twelver Shia Online; Valibeigi: Mani-
festation of Religious Authority, passim; Briickner: Schiitische Gemeinschaften.

Vgl. Schlatmann: Shii1 Muslim youth, v.a. S.96f,, 311f; siehe auch Tajri: Assessing
Perceptions of Islamic Authority; Bhojani/Clarke: Religious Authority.

Vgl. Bunt: Virtually Islamic, S.108; Mandaville: Transnational Muslim, passim;
Eickelman/Anderson: Redefining Muslim Publics, S. 9.

Dazu schreibt Mandaville: ,More than anything else, the Internet and other infor-
mation technologies provide spaces where diasporic Muslims can go in order to find
others ‘like them’. It is in this sense that we can speak of the Internet as allowing
Muslims to create a new form of imagined community, or a reimagined umma.
Mandaville: Digital Islam, S. 23.
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scher Gemeinschaften; die auch transnational agieren.**>> Baumann und
A.-K. Nagel heben in diesem Zusammenhang die Bedeutung des Fatwa-
Wesens als Grundlage einer gemeinsamen translokalen Sinnorientierung
hervor, die durch den Einsatz unterschiedlicher moderner Kommunika-
tionstechnologien vermittelt werde und ein Gefiihl der Verbundenheit
unter Muslim:innen weltweit trotz raumlicher Trennung herstelle.5>

Die Griinde, weshalb Fatwas in der Online-Welt des Islam so einen
zentralen Platz einnehmen, fasst Graf zutreffend wie folgt zusammen:

,Sie sind [vermeintlich] authentisch islamisch, direkt angebunden an Koran und
Sunna [...]. Sie sind interaktiv angelegt und laden zur Teilnahme an medialer Kom-

munikation ein. Damit schaffen sie nicht nur eine Vermittlung normativen Wissens,

sondern auch eine Inklusion des Lesers, Zuhorers und Zuschauers: 657

Das urspriinglich an Zeit, Ort und Person gebundene Fatwa-Wesen
hat sich zwar bereits mit der Einfithrung der Druckpresse und anderer
Massenmedien sukzessive entgrenzt. Durch den Siegeszug des Internets
sind jedoch neue Dynamiken hinzugekommen: Charakteristische Eigen-
schaften wie Interaktivitdit und Optionalitdt ermoglichen nicht nur die
unkomplizierte Verbreitung, sondern auch die potenzielle Uberarbei-
tung und Wiederverwendung von Fatwas. Dies birgt die Gefahr, dass die
Nachvollziehbarkeit eines religiosen Gutachtens bis zum ausstellenden
Mulfti fiir die Gldubigen nahezu unmdglich wird. Besonders auffallig ist
diese Entwicklung im salafistischen Milieu, wo sich die Wiederverwen-
dung von Fatwas als gingige Praxis etabliert hat, wie in Abschnitt 4.3 am
Beispiel der Salafist:innen in Deutschland naher erlautert wird.

4.1.2. Digital Divide

Wie oben bereits ausgefiihrt, diente das Internet bereits seit seinen
Anfangen in den 1980er-Jahren als Ausdrucksform des Islam. Im Zu-
ge der Weiterentwicklung zum interaktiven Web 2.0 haben sich dann
die Moglichkeiten der Online-Préasenz, der Verbreitung von Inhalten,
der Recherche, der Kommunikation und der Interaktivitat erheblich
ausgeweitet. Diese Entwicklung hatte zur Folge, dass die Zahl von Web-
sites, Blogs und Online-Diensten mit islamischen Angeboten um ein

655 Lohlker: Cyberquran, S. 26. Siehe auch El-Nawamy/Khamis: Islam Dot Com, S. 56.
Hepp spricht in diesem Zusammenhang von der Herausbildung ,deterritorialer
Vergemeinschaftung“ als Folge der Diasporasituation und des Medienwandels. Wei-
terfithrend hierzu Hepp: Medienkommunikation, S. 132-148.

65 Vgl. Baumann/A.-K. Nagel: Religion und Migration, S.197.

657 Graf: Medien-Fatwas, S. 31.
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Vielfaches anstieg. Das geschah auch in der arabisch-islamischen Welt,
insbesondere nachdem die Infrastruktur dort weitgehend verbessert und
das Internet kostengiinstig zuganglich wurde. Diese Veranderungen sind
anhand der gestiegenen Zahlen von Internetnutzer:innen im Zeitraum
von 2001 bis 2007 erkennbar, wie man am Beispiel von Agypten (2001:
0,85 %, 2007: 16,9 %) oder Saudi-Arabien (2001: 2,5 %, 2007: 17,0 %)
sehen kann.®%

Einschlagige Untersuchungen verfolgen die gesellschaftlichen und po-
litischen Veranderungsprozesse, die mit der Nutzung neuer Massenme-
dien (hier v. a. Satellitenfernsehen und Internet) in der islamisch geprag-
ten Welt einhergehen, und fragen nach dem Demokratisierungspotenzial
dieser Medien. Eine wiederkehrende These besagt, dass die Hegemo-
nie traditioneller politischer wie religiser Autorititen aufgrund dieser
neuen Informations- und Kommunikationsnetzwerke haufig infrage ge-
stellt wird. Durch Neue Medien werden nidmlich neue Zugénge zu plu-
ralistischen Wissensquellen ermoglicht, wodurch sich Bildungschancen,
Wertvorstellungen, Ideale etc. veraindern. Hofheinz zufolge befordert das
Internet durch die angebotene Vielfalt das Gefiihl der Befreiung von
traditionellen Bindungen an religiése und politische Machtstrukturen.5>

Entgegen der weitverbreiteten Annahme, dass digitale Medien grund-
satzlich demokratisch seien, weisen andere Studien auf die digitale Spal-
tung (digital divide) hin. Sie beschreibt die ungleichen Mdglichkeiten in
der Welt, Zugang zum Internet zu erhalten. Dieses Ungleichverhiltnis
lief} sich u. a. auch zwischen der westlichen und der arabischen Welt
beobachten, wo die Zahl der Internetnutzenden verglichen mit anderen
Regionen der Erde bis Anfang des 21. Jhs. noch eine signifikante Dis-
krepanz aufwies. Zwar wurde auch hier die Entwicklung des Internets
angestrebt, doch konnte sie in den Anfangsjahren aufgrund des Mangels
an Hardware und technischer Infrastruktur in Privathaushalten haufig
nicht vollzogen werden. Deshalb entstanden {iberall in den arabischen
Stadten Internetcafés, die in der Entwicklungsphase des Internets popu-
lar und beliebt waren. Sie entwickelten sich zu einem offentlichen Treff-
punkt fiir junge Leute - Ménner wie Frauen. Durch das Aufkommen

658 Vgl. dazu Middle East Internet Usage and Population Statistic, unter: https://ww
w.internetworldstats.com/stats.htm (abg. am 10.09.2021); Wheeler: The Internet,
S.33f.; Harms: Cyberda‘wa, S. 106.

659 Giche z. B. Hofheinz: Das Internet; Braune: Aneignungen des Globalen, passim;
Alterman: New Media, S. v.a. 35ff.
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von Smartphones ist der Bestand heute allerdings riicklaufig, da immer
mehr Personen dadurch ihren eigenen Internetzugang haben.6¢

Eine Zeitlang blieb die Internetnutzung in Landern mit mehrheitlich
muslimischer Bevolkerung aber weitgehend einer Elite vorbehalten. Das
bedeutet, der Zugang zu Wissen und Bildungsangeboten war nicht allen
moglich, wie Azzi in seinem 1999 erschienen Artikel darlegt:

»The cyber community in the Muslim world is an elite audience composed of engi-
neers, academicians, students and officials. This technology requires PC availability,

electronic data and telecommunication infrastructure. The PC penetration in most

parts of the Muslim world is quite low:¢°!

Dieser Unterschied im Zugang zur digitalen Kommunikationsinfrastruk-
tur ist vor allem zwischen Industrielindern und Entwicklungsldindern
(bzw. hier: westlicher und islamischer Welt) zu sehen. Diese Dispari-
tat erzeugt einen knowledge gap, eine Wissens- und Informationskluft
zwischen den Landern, zu der die Nutzung von digitalen Medien im
Alltag mehr beitrégt, als dass sie sie zu verringern vermag. Besonders in
Bezug auf die Entwicklungslander der arabischen Welt wird diese These
mehrfach aufgegriffen und als Argument fiir einen Nachholbedarf bei
der Internettechnologie angefiihrt.56?

Auch wenn die Zugangsméglichkeiten zu Kommunikations- und In-
formationsnetzen in der islamischen Welt bis zum Ende des 20. Jhs.
quantitativ noch beschriankt waren, profitierten Frauen auch damals
schon in besonderem Mafle von dem rasanten Wandel der Medienland-
schaft. Durch das Internet lernten sie andere soziale und politische
Normen kennen, die ihre Haltung zu religiosen Autorititen und somit
ihr Verstindnis von Geschlechterrollen infrage stellten. Anders als die
klassischen Kommunikationsmittel, die familiengebunden sind (z. B. das
Festnetztelefon), bot ihnen das Internet erstmals individuellen Zugang
zu Wissen und freie Interaktionsmoglichkeiten. Das Internet erleichtert
es Frauen, ,die traditionellen sozialen Kontrollméglichkeiten zu umge-
hen. Sie konnen das Medium allein und auferhalb der Kontrolle der
Familie nutzen, sie konnen dabei anonym bleiben, was sie zu individuel-
ler, freier Interaktion befdahigt.“*®> Dadurch verdnderten sich die sozialen

660 Vgl. z. B. Braune: Aneignungen des Globalen, S.46f,, 166f.; Shteiwi: Arabische
Frauen, in: Qantara.de (abg. am 07.09.2021); El-Nawawy/Khamis: Islam Dot Com,
S. 82f.; Bunt: Islam Interactive, S. 1591f.

661 Az7i: Islam in Cyberspace, S. 112.

662 Vgl. Chawki: Islam in the Digital Age, S. 165-180; Braune: Aneignungen des Globa-
len, S. 46-54; Rudolph: Digitale Medien, S.109-172.

663 Shteiwi: Arabische Frauen, in: Qantara.de (abg. am 07.09.2021). Siehe weiterfithrend
dazu Khamis: Revisiting Digital Islamic Feminism, S.100-114; Mazrui: The Digital
Revolution, S. 52-55; Shavarini: Wearing the Veil, S.193; Eickelman/Anderson: Re-
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Beziehungen, die insbesondere die Unterordnung der Frauen unter die
Minner in nahezu allen Lebensbereichen bedeuteten. Fiir die vorliegen-
de Studie ergibt sich hieraus die Frage, wie Frauen heutzutage und in
der Diasporasituation mit religioser Beratung umgehen - siehe hierzu
insbes. Kap. VII, 5.1.

4.1.3. Die Pluralisierung des religiosen Markts

Die deutliche Zunahme islamischer und islamistischer Internetaktivita-
ten forderte eine Vielzahl von religiosen Weltdeutungen und weltan-
schaulicher Pluralitdt in der Online-Welt zutage. Fiir religiose Autorita-
ten und Institutionen zieht diese Entwicklung in mehrfacher Hinsicht
zentrale Umbriiche nach sich, die bereits mit der Einfiihrung des Buch-
drucks eingetreten waren. Mit der zunehmenden Pluralisierung des reli-
giosen Online-Markts begannen Forscher:innen, sich mit der Prasenz
des Islam im Internet intensiv zu befassen. Ein besonderer Fokus der
Forschung liegt dabei auf jihadistischer bzw. islamistischer Internetpro-
paganda - insbesondere aufgrund ihrer Relevanz fiir das politische
Handlungsfeld der Sicherheit und der Radikalisierungspravention. Ein-
schlagige Studien nehmen die Ziele, Strukturen, Inhalte und Zielgruppen
der Online-Propaganda islamistischer Bewegungen wie al-Qaida, Hamas
und Hizb ut-Tahrir unter die Lupe.®*

Bunt umschreibt diese weitreichenden Entwicklungen der Islampra-
senz im Internet mit dem Begrift Cyber-Islamic Environment und zeich-
net dabei die Veranderungen nach, die durch die Interaktion zwischen
dem Islam und dem Web 2.0 aufgetreten sind. Thm zufolge hat sich
die Prisenz innerislamischer pluralistischer Inhalte intensiviert: Sunni-
tische, schiitische, sufische und islamistische Verstindnisse des Islam
sind im Cyberspace in all ihrer Verschiedenheit stirker vertreten. Auch
jihadistische Stromungen haben die Relevanz des Internets schon frith
erkannt und setzen es bis heute als grundlegendes Element der Verbrei-

defining Muslim Publics, S. XI, 11; dhnlich bei Sakr: Women and Media, passim;
Wheeler: Blessings and Curses; Ali: Cyberspace, S.338. Andere Studien wiederum
sprechen von einem gender digital divide und gehen von der Annahme aus, dass vie-
le Frauen der islamisch geprigten Welt in den Anfangsjahren der Internetnutzung
noch keinen oder nur einen eingeschriankten Zugang hatten; vgl. z. B. Bunt: Islam
Interactive, S.175.

664 Vgl. z. B. Lohlker: Cyberjihad; Miiller: Tradition und Moderne; Tsafti/Weimann:
www.terrorism.com; Thomas: Al-Qaeda and the Internet; Richter: Medienstrategi-
en,v.a. S. 95-142.

210



https://www.terrorism.com
https://doi.org/10.5771%2F9783987402487-53
https://www.inlibra.com/de/agb
https://creativecommons.org/licenses/by/4.0/
https://www.terrorism.com

tung ihrer Botschaften ein.®®> Solche Akteur:innen machen sich das
Internet nicht nur zunutze, um fiir ihre religiésen und politischen Po-
sitionen zu werben, neue Mitglieder und freiwillige Kdmpfer:innen fiir
den ,Heiligen Krieg“ zu rekrutieren oder zu Spendenaktionen aufzuru-
fen, sondern auch, um auf diesem Wege eine global vernetzte muslimi-
sche Gemeinschaft (umma) zu schaffen.66¢

In diesem Zusammenhang entstanden diverse Ansitze zur Erklarung
dieses sog. ,Digital Jihad®, ,E-Jihad®, ,Smartphone Jihad“ sowie - in
Bezug auf die Internetprésenz islamistischer Bewegungen in Paldstina
— der ,Cyberintifada”. Wahrend einige Forschungsarbeiten die Online-
Propaganda radikaler Islamist:innen in den Fokus nehmen, widmen sich
andere den Reaktionen eher moderater Websites auf die Anwendung
von Gewalt im Namen des Islam.%” So fithrt Bunt bspw. diverse On-
line-Beitrage von Websites wie etwa IslamOnline und Al-Islam.org sowie
von einflussreichen Gelehrten wie al-Qaradawi und Hasan at-Turabi
(gest. 2016) an und beschreibt ihren Einsatz als ,,Jihad for peace®. Deren
Statements zu den Anschlagen vom 11. September 2001 bspw. zielen nach
Bunts Darstellung darauf ab, dem Islam zugeschriebene Terrorakte aufs
Schirfste zu verurteilen und den Islam als Religion der Toleranz und
des Friedens zu présentieren.®®® Auch der ECFR und sein Ableger Fatwa-
Ausschuss in Deutschland mit Sitz in Frankfurt am Main verfolgen nicht
nur das Ziel, Muslim:innen in nichtmuslimischen Mehrheitsgesellschaf-
ten religiose Lebensberatung anzubieten, sondern streben auch danach,
ein positives Image des Islam zu vermitteln und jede angetragene Ver-
bindung von Islam und Terrorismus zu korrigieren - auch durch ihre
Online-Prasenz.®®

Andere Studien analysieren die Verbreitung professioneller dawa-
Websites sunnitischer und schiitischer Provenienz. Harms etwa unter-
sucht globale Formen und Strategien islamischer Missionierung im In-
ternet und zeigt die strukturellen Transformationen auf, die mit der

665 Vgl. z. B. Bunt: iMuslims, S.1ff., 45ff., 240ff.; ders.: The Digital Umma; ders.: To-
wards an Islamic Information; siehe auch Campbell: Who's got the power?; Turner:
Religious authority.

666 Vgl. z. B. Lohlker: Cyberjihad; Miller: Tradition und Moderne.

667 Vgl. bspw. Kirchner: Martyrer und Propaganda, S.126-135; ders.: Cyberintifada?
S.263-275; Bunt: Hashtag Islam, S.99, 104; Rogan: Abu Reuter and the E-Ji-
had; Ramsay: Conceptualising Online Terrorism, S.3-10; Tinnes: Internetnutzung,
S. 1651t

668 vgl. Bunt: Islam in the Digital Age, S. 112ff.

669 Zur Website des ECFR: https://www.e-cfr.org/blog/2018/12/16/european-council
-fatwa-research/; zu jener des Fatwa-Ausschusses in Deutschland: https://www.fat
warat.de/. Weiterfithrend zum ECFR Rohe: Ifta’ in Europa; Graf: Medien-Fatwas,
S. 251
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Digitalisierung einhergehen. Thm zufolge nutzten islamische und isla-
mistische Gruppen wie Einzelpersonen die neuen Moglichkeiten fiir
Korankurse, virtuelle Seminare und Online-Videos — woraus sich eine
uniiberschaubar gewachsene Zahl von Cyber-da'wa-Diensten ergibt.
Harms erklart dies mit dem Bedeutungsverlust traditioneller religioser
Institutionen sowie den medialen Entwicklungen, die Gruppen und
Individuen eine unkomplizierte, eigenstindige Mitgestaltung der dawa
nach ihrem Islamsverstandnis ermdglichen.”°

Liberale Muslim:innen und Reformbefiirworter:innen greifen eben-
falls auf das Internet zuriick, um ihren Thesen mehr Gehor zu ver-
schaffen. Auch sie bereichern den religiosen Markt, indem sie moderne
Lesarten der islamischen Quellentexte entwickeln und darauf basierend
eine Vielzahl religioser Weltdeutungen online prasentieren. So unterhielt
Sahriir bspw. bis zu seinem Tod 2019 eine eigene Internetseite, wenn
auch nur in arabischer Sprache. Dort machte er nicht nur die Ansétze
seines anvisierten Reformprojekts sichtbar, sondern bot den Nutzenden
zugleich die Moglichkeit an, ihn tiber ein Eingabeformular zu kontaktie-
ren. Auf diese Weise beantwortete er politische, gesellschaftliche, medizi-
nische und auch theologische Fragen und {ibernahm somit die Funktion
eines Ratgebers.®”!

Die Online-Présenz von reformorientierten Gelehrten befordert nicht
nur die Pluralisierung des religiosen Online-Markts, sondern stellt zu-
gleich fiir traditionalistische und neo-traditionalistische Autoritéiten eine
Konkurrenz dar. Diese Entwicklung umschreibt Richter als ,Demokra-
tisierung des religiosen Diskurses” und ,Méfligung des Islam“72 Eben-
so wie Roy vertritt sie die Ansicht, dass muslimische Gesellschaften
zunehmend Tendenzen zu religioser Individualisierung und spiritueller
Aufgeschlossenheit aufweisen. Die neuen religiosen Formate im Internet
und Fernsehen entziehen nach Richter den traditionellen Autorititen
das Monopol der Verbreitung und Vermittlung religioser Inhalte und
ermoglichen Individuen eine autonome Entscheidung fiir oder gegen die
in den neuen Medien vertretenen Positionen.®”3

670 Ausfithrlich dazu Harms: Der Prophet, S. 169-213; ders.: Cyberda‘wa, passim; Bunt:

iMuslims, passim; Behrens: Konstruktion des Islam im Internet, S. 11; Wiedl: Da‘wa,
passim, hier v. a. S. 203ff.

71 Vgl. https://shahrour.org/ (abg. am 04.04.2023). Ausfiithrlich dazu El-Wereny:
Radikalisierung im Cyberspace, S.130f. Fiir umfassende Einblicke in Sahrirs Werk
und Wirken siehe Christmann: 73 Proofs of Dilettantism; Amberg: Auf dem Weg,
passim; El-Wereny: Fatwas, S. 61.

672 Richter: Live-Fatwas, S. 71f.

673 Vgl. ebd., S. 70f. Zu ihnlichen Ergebnissen kommt Sisler in Bezug auf die britischen
Muslim:innen; siehe hierzu Sisler: Cyber Counsellors, S. 1136-1159.
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Einschldgige Analysen zum Cyber-Islam verdeutlichen, wie religiose
Autorititen ihre Online-Prasenz sowie die Mechanismen der Fatwa-Er-
teilung in den letzten zwei Jahrzehnten an den technologischen Wandel
angepasst haben. Das Phanomen der religiosen Raterteilung beschrankt
sich heute nicht mehr auf statische Webportale; vielmehr hat es sich
im Zuge zunehmender Konnektivitit und Interaktivitit sowie einer ab-
nehmenden digitalen Kluft auf soziale Medien wie Facebook, Instagram
und YouTube ausgeweitet. Damit korrespondiert ein fortschreitender
Bedeutungsverlust etablierter religioser Institutionen und traditioneller
Autoritatsstrukturen.®7

Dass Neue Medien auf religiose Autoritétsstrukturen eine nachhaltige
Wirkung haben, ist zwar mittlerweile unumstritten. Es stellt sich an
dieser Stelle dennoch die Frage, welche Bedeutung den sozialen Netz-
werken konkret als Orten religioser Selbstvergewisserung und zur Kla-
rung religionsbezogener Fragen zukommt und welche Rolle sie bei der
Verschiebung religioser Autorititsbeziehungen spielen. Diese Frage wird
im empirischen Teil der vorliegenden Arbeit diskutiert.®”>

Zwar konnten Stimmen aus dem reformistischen Lager an Bedeu-
tung gewinnen und ihre Prasenz im Cyberspace stirken, doch bleiben
sie bis heute quantitativ und qualitativ hinter den salafistischen bzw.
islamistischen zuriick: Im Unterschied zur islamistischen Webprasenz
stecken die Internetauftritte moderater Islamdenker:innen noch in den
Kinderschuhen. Wihrend Salafist:innen und Islamist:innen im Cyber-
space sehr stark vertreten sind und ihre Inhalte in mehreren Sprachen
und in unterschiedlichen technischen Formaten zur Verfiigung stellen,
sind die Portale der reformorientierten Denker:innen, sofern tiberhaupt
vorhanden, zumeist nur in der Sprache des jeweiligen Herkunftslandes
verfiigbar und erreichen somit nur ein begrenztes Publikum.®7°

Vor diesem Hintergrund vertrete ich die These, dass salafistisch bzw.
islamistisch gepragte Internetangebote zu den Online-Inhalten zdhlen,
die unter Muslim:innen in der Diaspora am meisten rezipiert werden.
Dies setzt selbstverstidndlich voraus, dass sie das Internet fiir die religiose
Selbstvergewisserung und die Kldrung religioser Fragen nutzen, wie im
empirischen Teil der vorliegenden Studie aufgezeigt wird.

674 Vgl. Bunt: Hashtag Islam, S. 35t., 63ff., 143f.; EI-Wereny: Radikalisierung im Cyber-
space, S. v.a. 116ff., 126ff. Zum Koran im Lichte des Medienwandels siehe z. B. Pink:
Muslim Qur’anic Interpretation; dies.: Koraninterpretation heute, S. 9-14.

675 Siehe hierzu v. a. Kap. VIL, 4.

676 Vgl. 7. B. die Website von Sahrar: https://shahrour.org/, oder jene von Gamal
al-Banna (gest. 2013): https://www.islamiccall.info/index.php/ar/ (abg. am
31.03.2023). Namhafte Reformdenker wie Hasan Hanafi, al-Gabri und Aba Zaid
verfiigen hingegen tiber keine eigene Website.
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4.14. ,Social-Media-Revolution®

Zahlreiche wissenschaftliche Publikationen und journalistische Beitréige
befassen sich mit der Serie von Aufstinden und Revolutionen in der ara-
bischen Welt, die Ende 2010 begann. Einige von ihnen wenden sich der
Bedeutung zu, die der Nutzung des Internets und der sozialen Medien
in diesem sog. Arabischen Friihling zukommt, und sprechen dabei von
einer ,Facebook-“ bzw. ,Social-Media-Revolution®.¢”7 Besonders infolge
dieser politischen Umbriiche ist der Anteil der Internetnutzer:innen
im arabischen Raum generell gestiegen. In Agypten ist er bspw. von
15,9 Prozent im Jahr 2009 auf 36,6 Prozent im Jahr 2012 gestiegen. Auch
verzeichneten soziale Medien wie etwa Facebook und YouTube eine
grofle Zuwachsrate.*”8

Die sozialen Netzwerke stellten fiir die Menschen wihrend des ,,Ara-
bischen Friihlings“ (auch Arabellion genannt) alternative Kommunika-
tionskandle zu den traditionellen, grofitenteils staatlich kontrollierten
Medien dar.”® Sie veranderten aufierdem die Wege der Nachrichtenbe-
schaffung und -vermittlung. Nach El Difraoui kénnen Neue Medien
~eine Art dialektischen Prozess der Selbsterméchtigung und Ermachti-
gung fordern®. Sie sind vielen Menschen zugédnglich und ermdglichen
Individuen globale Prisenz. Menschen mit gleichen Interessen konnen
soziale Gruppen bilden, sich im virtuellen Raum unkompliziert zusam-
menfinden, Proteste organisieren usw. ,Das Zusammenspiel verschiede-
ner Medien und vor allem die Wechselwirkung zwischen virtuellem
und realem Raum konnen dann zur tatsichlichen Erméchtigung und zu
realem Wandel fithren. ¢80

Zwar wird der Nutzung Neuer Medien, vor allem sozialer Netzwerke
wie Twitter (X) und Facebook, aber auch Blogs und YouTube, eine grofie
Bedeutung in den Protestwellen gegen die autoritiren Regimes in der
arabischen Welt beigemessen — doch werden sie nicht als der Ausloser
der revolutiondren Prozesse verstanden. Vielmehr waren nach Hotheinz’
Darstellung einerseits die Frustration iiber die sozialen, wirtschaftlichen

677 Vgl. u. a. Kappes: Die ,,Facebook-Revolution’, in: www.carta.info/die; Richter: My-

thos und Wirklichkeit; Penke: Like and Strike, hier v.a. S.11f; Faris: Dissent and

Revolution; Eaton: Internet activism.

Vgl. https://www.internetworldstats.com/africa.htm#eg (abg. am 31.03.2023);

Richter: Saudi-Arabien, S.271f. Der von Richter et al. herausgegebene Sammelband

liefert wertvolle Einblicke in die Medienlandschaft und Mediensysteme der arabi-

schen Region.

Fir Néheres dazu Richter: The revolution still needs to be televised, S.259-275;

dies.: Mythos und Wirklichkeit.

680 Beide Zitate El Difraoui: Die Rolle der neuen Medien, in: bpb (abg. am 20.09.2021);
weiterfithrend dazu ders./Abel: Revolution ohne Revolutionére? S. 264-277.
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und politischen Missstinde und andererseits die Wut iiber die verbrei-
tete Polizeigewalt die priméren Ausloser der Revolution.®®! Das Zusam-
menspiel verschiedener Faktoren fiihrte letztendlich zum Sturz der Re-
gierungen in Tunesien und spiter in Agypten, Libyen und im Jemen.
Dies war dann die Initialziindung zu Protesten in anderen Landern der
arabischen Welt. Auch bei Demonstrationen z. B. in Saudi-Arabien, Ma-
rokko und Algerien waren Neue Medien ein Mittel der Kommunikation,
der Organisation von Kundgebungen und der Verbreitung politischer
Botschaften. Durch harte MafSnahmen oder die Ankiindigung von poli-
tischen und wirtschaftlichen Reformen konnten die Massenproteste in
einigen Landern aber dennoch im Keim erstickt werden.5?

In Syrien hingegen eskalierten die friedlichen Proteste schnell zu
einem bewaffneten Konflikt. Mit der Eskalation des syrischen Biirger-
krieges vollzog sich der Aufstieg jihadistischer Organisationen wie der
zur al-Qaida gerechneten Gabhat al-Nusra®s3 und des sog. Islamischen
Staats (IS). Seitdem beschiftigen sich nunmehr viele Studien und For-
schungsprojekte mit diesen Unruhen und den damit einhergehenden
Herausforderungen fiir europdische bzw. westliche Gesellschaften, die
nicht zuletzt durch die Aufnahme einer Vielzahl von Gefliichteten ent-
standen sind. Einen Forschungsschwerpunkt stellt dabei die Rolle me-
dialer Dienste im jihadistischen Kontext dar.%* Besonders die vom IS
produzierte Online-Propaganda hat weitaus die grofite Aufmerksamkeit
erregt, wie im Folgenden néher dargelegt wird.

4.2. Islamismus im digitalen Raum

In Studien zum Online-Islamismus werden einerseits die Historie, die
Theologie und die unterschiedliche Typologie islamistischer bzw. salafis-
tischer Bewegungen nachgezeichnet und andererseits einschlagige On-
line-Angebote auf ihr Radikalisierungspotenzial hin untersucht. Diese
Publikationen konnen grob in zwei Kategorien eingeteilt werden: solche,
die sich der Ideologie und den Online-Formaten des sog. institutionellen
Islamismus sowie seiner Rolle bei Radikalisierungsprozessen widmen,

81 ygl, Hofheinz: Soziale Medien, S. 118.

682 Vgl. z. B. Penke: Like and Strike, v.a. S.11f.; Eaton: Internet activism; Poot: Impact

of social media; Schindler: Die Rolle der neuen Medien, S. 371f.

Gabhat al-Nusra (Unterstiitzungsfront) ist heute als Gabhat Fath as-Sam (Front fiir

die Eroberung der Levante) bekannt.

684 Vgl. z. B. Atwan: Das digitale Kalifat, v. a. S. 208ff.; Ghrer: Social Media; Harkin: Is
it Possible, S. 3-25.
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und solche, die ihren Fokus auf die jihadistische Online-Propaganda
richten.

4.2.1. Institutioneller Islamismus online

Das Internet hat auf die Aktivitaten und Strukturen des Islamismus ein-
gewirkt; die Anhédngerschaft und die Sympathisant:innen islamistischer
Gruppen konnen sich virtuell treffen, kennenlernen und zusammen-
schliefSen. Weltweit entstehen immer wieder neue Gruppenkonstellatio-
nen iiber geografische Grenzen hinweg. Durch diese globale Vernetzung
begreifen sich Menschen mit islamistischer Gesinnung als Teil einer
groflen Bewegung. Das Internet fungiert verstarkt seit 2004 als ein
solcher ,kollektiver Organisator®, wie es Lohlker beschreibt,’s> und als
Medium der Propaganda, der Kommunikation und der Rekrutierung.
Zuvor war seine Nutzung aufgrund von Kostenfaktoren, infrastruktu-
rellen Zugangsbarrieren sowie defizitarer technologischer Anwendungs-
kompetenzen beschréinkt.o8¢

Die besondere Bedeutung des Internets fiir islamistische Organisa-
tionen kann auflerdem darauf zuriickgefithrt werden, dass sie kaum
Zugang zu staatlichen Massenmedien haben. Die offiziellen, staatlich
kontrollierten Kandle bleiben ihnen bis heute auch in einigen islamisch
geprigten Lindern wie z. B. Agypten verwehrt, da die Islamist:innen als
Konkurrenz bzw. als Gefahr fiir die autoritér strukturierten Herrschafts-
systeme vieler arabischer Staaten angesehen werden. Die Machthaber
in diesen Landern versuchen seit der Entstehung moderner Massenme-
dien, durch deren Kontrolle sowohl den politischen als auch den religio-
sen Diskurs zu monopolisieren.®s’

Im Mittelpunkt der Webprasenz gemafligter islamistischer Gruppen
steht nicht nur die Erteilung von Fatwas zu Alltagsfragen, sondern
auch die Verbreitung eines bestimmten Islamverstdndnisses, das spezi-
tische politische Ansichten beinhaltet. Dariiber hinaus verdffentlichen
sie Diskussionen politischer Natur, bspw. tiber die Vereinbarkeit von
Islam, Demokratie und Menschenrechten. In diesem Sinne lehnt das
sog. institutionelle Lager des Islamismus die Anwendung von Gewalt
vehement ab und unterstreicht die Notwendigkeit der Reformierung

685 Vgl. Lohlker: Eine ,Bibliothek des Dschihad; S. 155.

686 Vgl. Kutscher: Online-Fatwas, S.135-155; Lohlker: Eine ,Bibliothek des Dschihad;
S.155; ders: New Approaches, passim.

687 Vgl. Richter: Live-Fatwas, S.59-72; dies.: Media Strategies, S. 85-104; Nakissa: The
Anthropology of Islamic Law, v. a. S. 75-77; Whine: Cyberspace, S. 231-256.
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des islamischen Rechts, um den Erfordernissen der Gegenwart gerecht
zu werden.®®® Durch crossmediale Strategien und eine verstirkte lebens-
weltnahe Prisenz in sozialen Netzwerken sorgen Islamist:innen fiir eine
weltweite Verbreitung ihrer Ideologie und tragen so zur Radikalisierung
vorwiegend junger Muslim:innen bei.®%

Einige Studien befassen sich in diesem Zusammenhang mit dem In-
ternet als Schliisselelement der Radikalisierung und der Rekrutierung
neuer Mitglieder. Dabei wird es als Mittel der Kommunikation und
Interaktion verstanden, das Islamist:innen miteinander verbindet und
den Weg zu realweltlichen Beziehungen mit Gleichgesinnten ebnet. Mit
Blick auf die Radikalisierungsabldufe wird von einem wechselseitigen
Verhiltnis von Online- und Offline-Faktoren gesprochen.®® Beide Spha-
ren bedingen sich gegenseitig, wobei das Internet fiir den ersten Kontakt
oft von hoher Relevanz ist. Spiter fiihrt dieser dann zu einem realweltli-
chen Kontakt. Sold und Gaspar schreiben dazu:

»Radikalisierung ist ein vielschichtiger Prozess und alle Personen - somit auch
Radikalisierte — besitzen ein soziales Umfeld in der Realwelt und agieren in beiden
Sphidren. Online-Aktivititen spielen insbesondere beim Erstkontakt, der Mobilisie-

rung und der Kommunikation eine wichtige Rolle. Soziale Kontakte in der Realwelt

hingegen sind vor allem fiir die Verfestigung der Ideologie von Relevanz:“6%!

Dies erklart, warum Jugendliche eine der grofiten Zielgruppen islamis-
tischer Radikalisierungsbestrebungen darstellen. Studien belegen, dass
junge Menschen grundsitzlich anfalliger fiir Radikalisierung sind als
Erwachsene. Zum einen seien sie oft auf der Suche nach Orientierung
und Identitdt, zum anderen wiirden sie sich haufig des Internets als
Informationsquelle bedienen. Des Weiteren seien Social-Media-Plattfor-
men, auf denen islamistische Gruppen stark vertreten sind, besonders
bei Kindern und Jugendlichen beliebt.**?

688 Siehe z. B. die personliche Website von Rasid al-Ganniisi: http://ar.rachedelghan

nouchi.com/, al-Qaradawi: https://www.al-qaradawi.net/, und ‘Ali Muhammad al-

Salabi: https://www.alsallabi.com/ (abg. am 05.04.2023); Richter: Medienstrategien,

S.95-142.

Fir Naheres zur islamistischen Online-Prasenz vgl. Richter: Live-Fatwas, S.66;

dies.: Medienstrategien, S. 95-142; Kutscher: Online-Fatwas, S. 135-155.

690 Vgl. z. B. Musharbash: Die neue Al-Qaida, S.107ff, 148f; Gerlach: Zwischen

Pop und Dschihad; Kaddor: Zum Toten bereit, S.180; Tinnes: Internetnutzung,

v.a. S. 22f,, 184ft.; EI-Wereny: Radikalisierung im Cyberspace, S.117f.; Stevens/Neu-

mann: Countering Online Radicalisation, S. 11ff.

Sold/Gaspar: Online- oder Offline-Radikalisierung, in: https://blog.prif.org/ (abg.

am 05.04.2023).

692 Vgl. Miiller: Tradition und Moderne, S.291-316; Piilz: Jung — Gebildet — Radikal?,
S.36f., 571f.; Inan: Jugendliche als Zielgruppe, S. 103-117.
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Die Auswirkungen islamistischer Radikalisierungsversuche sind zwar
in erster Linie kognitiver Natur, sie enden aber nicht immer bei der
Ubernahme einer von der Gesellschaft als extrem bewerteten Ideologie.
Sie konnen in letzter Konsequenz zur Befiirwortung von Gewalt bzw.
zur Beteiligung an Gewaltaktionen fiihren, also zu einer sog. verhaltens-
bezogenen Radikalisierung. Das bedeutet, dass die Uberginge zwischen
institutioneller (kognitiver) und jihadistischer (gewaltbereiter) Radikali-
sierung flieflend und teilweise miteinander verflochten sind.®* Genauso
wie das institutionelle Lager macht das jihadistische ebenfalls intensiv
vom Internet Gebrauch, wie im Folgenden dargelegt wird.

4.2.2. Jihadistische Propaganda im Netz

Die Betrachtung des Internets als Kommunikations-, Rekrutierungs-
und Verbreitungsmedium des Jihadismus intensivierte sich infolge isla-
mistischer Terroranschldge (z. B. 2001 in New York, 2004 in Madrid,
2005 in London). Neben der Erforschung theologischer Fragen steht
dabei die Bedeutung des Internets fiir jihadistische Gruppen im Mit-
telpunkt, insbesondere in Bezug auf die Frage nach moglichen Préaven-
tionsmafSnahmen.®** Mit zunehmender Popularitit des Internets stieg
auch die Entstehung neuer Jihad-Webseiten, die mehrsprachig und mul-
timedial ausgestattet sind. El Difraoui und Steinberg zufolge wurden
im Verlauf des Irakkriegs im Jahr 2003 Dutzende interaktiver Foren
eingefiihrt, die sich vor allem durch ein rasantes Anwachsen der Sprach-
vielfalt auszeichneten.®%

Die verstarkte Webpréasenz des Jihadismus und des Islamismus im
Allgemeinen hat sich seit 2008 auch auf die sozialen Netzwerke ausge-
weitet.5% Besonders infolge der staatlichen Uberwachung islamistischer

93 Vgl. 2. B. El-Wereny: Radikalisierung im Cyberspace, S.117f; Stevens/Neumann:

Countering Online Radicalisation, S. 11ff.

094 Vgl. z. B. Holtmann: Die Nutzung des Internet, S.55-80. Zur historischen Ent-
wicklung der jihadistischen Online-Propaganda siehe z. B. Weimann: Terror on
the Internet; ders.: Virtual Disputes, S.623-639; Prucha: Die Stimme des Jihad;
Soriano: Jihadist Propaganda, S.1-3; Brooke: The Preacher, S.52-66; Sageman:
Understanding Terror Networks; ders.: Leaderless Jihad.

9 Vgl. El Difraoui: jihad.de, S.10ff.; ders.: Web 2.0, S.67-75; Steinberg: Jihadismus

und Internet, S.13. Siehe auch Lohlker/Prucha: Dschihadismus im Internet, S. 4-11.

Siehe auch Neumann/Winter u.a.: Die Rolle des Internets, S.11f.; Phillips: The

Islamic State’s Strategy, S. 731-757.

Fiir Naheres dazu Steinberg: Jihadismus und Internet, S. 14. Siehe fiir einen histori-

schen Abriss der jihadistischen Propaganda statt vieler Zabel: Vom Analogen ins

Digitale.
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Webprésenzen nahm der Wechsel auf Messenger-Plattformen wie Tele-
gram und WhatsApp zu, die fiir Sicherheitsbehdrden nicht oder nur
schwer zu iiberwachen sind.®” Diese cloudbasierten, verschliisselten
Instant-Messaging-Dienste ermdglichen interaktiven Austausch unter er-
hohten Datenschutzstandards. Clifford et al. stellen fest, dass Telegram
aus diesen Griinden bevorzugt verwendet wird.*®

Ebenso attraktiv erweist sich der Microblogging-Dienst Twitter (K),
der von islamistischen Akteuren wie al-Qaida und dem IS gezielt genutzt
wird, um ideologische Inhalte und Nachrichten mit hoher Reichweite
und Geschwindigkeit zu verbreiten. Uber Hashtags konnen Diskurse
zu aktuellen Themen sichtbar gemacht und virtuelle Gemeinschaften
in einem dynamischen, weitgehend spontanen Prozess konstituiert wer-
den, ohne dass hierfiir zunéchst stabile organisatorische Strukturen er-
forderlich wéren. Zudem erlaubt der Twitter-Feed eine wechselseitige
Verkniipfung mit anderen Plattformen - etwa durch das Verlinken eines
neuen YouTube-Videos oder einer Facebook-Seite — und fungiert damit
als zentrales Element einer crossmedialen Kommunikations- und Ver-
breitungsstrategie.**

Im Zuge dieses medialen Wandels entstehen kommunikativ konstitu-
ierte virtuelle soziale Raume, die potenziell sowohl individuelle als auch
kollektive Identitdtsbildungsprozesse beeinflussen und transformieren
konnen.”* E] Difraoui zufolge erzeugen die multimedialen Formate und
Interaktionsangebote bei den Nutzer:innen das Gefiihl, Teil einer trans-
nationalen Gemeinschaft oder gar einer jihadistischen Subkultur zu sein,
die in den neuen medialen Offentlichkeiten scheinbar gleichberechtigt
neben anderen kulturellen und sozialen Formationen existiert.”!

Die Etablierung der Neuen Medien fiihrte zu einem tiefgreifen-
den strukturellen Wandel jihadistischer Organisationsformen. Im Unter-
schied zur Zeit vor ihrer Verbreitung sind die hierarchischen Strukturen

697 Vgl. Sponick: Dann bist du aus dem Islam raus, S. 114ff.; Kiefer et al.: ,Lasset uns in

sha’a Allah ein Plan machen®; Kiefer: Religion in der Radikalisierung, S.15-34.

Vgl. Clifford et al.: Encrypted Extremism, S. 5.

699 Vgl. Fisher/Prucha: Tweeting for the Caliphate, S.19-23; Berger/Morgan: The ISIS
Twitter, S.1-68; Roder-Tzellos: Facebook, Twitter, S.63-75; fiir einen Uberblick
Giinther/Pfeifer: Jihadi Audiovisuality, S.1-27. Steinberg: Jihadismus und Internet,
S. 14, schreibt dazu: ,Diese neuen Medien erlaubten es den Jihadisten einerseits,
Propagandamaterial sehr viel weiter zu verbreiten und groflere Zielgruppen zu
erreichen als bisher. AufSerdem bietet die Interaktivitat dieser Medien den Jihadis-
ten die Moglichkeit, Individuen und Gruppen im Netz gezielt anzusprechen, statt
darauf zu warten, dass Internetnutzer auf ihre Webseiten zugreifen.

700 Vgl. z. B. Bunt: The Digital Umma, S.308; Kort: Dar al-Cyber Islam, S.363-383;
weiterfithrend Behrens: Konstruktion des Islam im Internet, passim.

701 vgl. El Difraoui: Islamistische Medien, S. 126.
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nun starker nivelliert, wihrend die Strategien zur ideologischen Disse-
mination deutlich flexibler und anpassungsfahiger geworden sind.”®> Be-
wegungen wie al-Qaida und der IS konnten trotz verstarkter staatlicher
Verfolgung und repressiver Mafinahmen ihr Netzwerk konsolidieren,
transnational erweitern und ihre Online-Propaganda erheblich intensi-
vieren. In diesem Kontext entstanden zahlreiche Ableger, die sowohl im
digitalen Raum als auch physisch vor Ort - etwa im Irak, im Jemen
oder in Algerien - agierten und teilweise weiterhin bestehen. Zwar nut-
zen jihadistische Akteure das Internet seit seinen frithen Phasen zur
Kommunikation und Mobilisierung, doch erst mit der Entwicklung des
Web 2.0 wurde es zu einer ,offenen Universitat fiir Jihadstudien®, die
interaktive Partizipation und kontinuierliche ideologische Reproduktion
ermoglichte.”®

Besonders die vom IS produzierte Propaganda hat bei Weitem die
meiste Aufmerksambkeit auf sich gezogen.”** Eine in diesem Zusammen-
hang vieldiskutierte Frage betrifft die Motive junger Européer:innen,
sich nach Syrien zu begeben und sich am Biirgerkrieg auf Seiten islamis-
tischer Gruppierungen zu beteiligen. Wahrend eine These primar religi-
os-ideologische Uberzeugungen postuliert, identifizieren andere Studien
profundere Motive sowie heterogenere Determinanten: Die propagierte
Kalifatserrichtung erweckte das Gefiihl globaler umma-Zugehorigkeit,
an deren Verteidigung und Aufbau sie partizipieren wollten — vermittelt
vornehmlich durch soziale Netzwerke.”0>

Beobachter:innen der islamistischen Radikalisierungsszene im
deutschsprachigen Raum sprechen hierbei von einer ,Selbstradikalisie-
rung“ iber das Internet, die mehrstufig sei und innerhalb weniger Wo-
chen oder Monate stattfinden konne.””® Dem Internet wird dabei eine

702 Vgl. Jenkins: Would-Be Warriors; El Difraoui: Web 2.0, S. 67-75; Tinnes: Internet-
nutzung, v. a. S. 308ff.

703 Vgl. Lohlker: Eine ,Bibliothek des Dschihad; S.155; Holtmann: Die Nutzung des

Internet, S. 57; ders.: Virtual Leadership.

Vgl. Lohlker: Jihadism; ders.: Fundamentalism and the Internet, S.56-74; ders.:

Performativitit des Religiosen, S.131-148; Giinther/Pfeifer (Hrsg.): Jihadi Audiovi-

suality, passim; Giinther: Al-Dawla al-nabawiyya, S. 448-475. Auch der von Bernd

Zywietz herausgegebene Sammelband Propaganda des ,Islamischen Staats* liefert

gute Einblick in die jihadistische Propaganda des IS.

Vgl. z. B. El Difraoui: jihad.de, S.13; Senatsverwaltung fiir Inneres und Sport

(Hrsg.): Ausreisen von Personen, S.4, 13f; Strunk: WWW-Salafismus, S. 67-102;

Braun: Von Satire-Kalifaten, S. 81-94.Glaser: Junge Menschen, in: bpb.de (abg. am

29.09.2021); Kaddor: Zum Téten bereit, passim.

706 Vgl. Kaddor: Zum Toten bereit, S. 58f; Mandel: Radicalization, S.101-114; Gaspar
et al.: Zum Verhdltnis von Online- und Offline-Radikalisierung, S.26-38; Zick/
Bockler: Radikalisierung als Inszenierung, S. 6-16; Malthaner/Hummel: Islamisti-
scher Terrorismus, S. 245-278.
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immens ,wichtige Rolle“ als Informations- und Kommunikationsmedi-
um nachgesagt, da der Kontakt zur islamistischen Szene ,schnell, kos-
tenglinstig und zundchst anonym [...] aufgebaut werden [kann].“ ,Gera-
de fiir junge Menschen - ungeachtet ihrer Herkunft - ist die Nutzung
dieser Medien heute eine Selbstverstindlichkeit und tritt gleichberech-
tigt neben die Kommunikation in der realen Welt.707

In diesem Kontext wird hdufig ein Spannungsverhiltnis von Konti-
nuitit und Wandel in der Online-Propaganda islamistischer Gruppie-
rungen postuliert. Somit verfolgen islamistische Bewegungen mit ihrer
intensivierten Internetnutzung nach wie vor die oben genannten Ziele:
Offentlichkeitsarbeit, Propaganda, Kommunikation, Rekrutierung und
Mobilisierung.”®® Gewandelt haben sich jedoch die Formate ihrer Pra-
sentation sowie die Mdoglichkeiten der Interaktion.”®® Dieses Verhéltnis
von Kontinuitat und Wandel zeigt sich analog in der salafistischen Szene
in Deutschland, wie im Folgenden erértert wird.

4.3. Salafismus im deutschsprachigen Web

Im deutschsprachigen Cyberspace haben sich mittlerweile zahlreiche
islamische Webangebote herausgebildet, deren inhaltliche Palette sich
durch eine bemerkenswerte Dynamik und Vielgestaltigkeit auszeichnet.
Die Betreiberstrukturen lassen sich im Wesentlichen in vier Kategorien
gliedern: erstens grofSe Dachverbande und deren lokale Tochtergemein-
den, zweitens islamistische bzw. salafistische Gruppierungen, drittens
Diskussionsforen sowie viertens Forschungsinstitutionen und Vereini-
gungen, die von muslimischen wie nichtmuslimischen Akteur:innen ge-
tragen werden. Diese Vielschichtigkeit spiegelt die Diversitat islamischer
Diskurslandschaften im deutschsprachigen digitalen Raum wider.
Wissenschaftliche Publikationen zur Online-Prasenz des Islam im
deutschsprachigen Raum fokussieren bislang vornehmlich auf die We-
baktivititen grofler islamischer Dachorganisationen sowie auf die Ana-
lyse salafistischer, islamistischer und jihadistischer Internetpropaganda.
Bis dato mangelt es jedoch, wie zuvor dargelegt, an empirischen Unter-

707 Niedersichsisches Ministerium fiir Inneres und Sport (Hrsg.): Salafismus, S.20;

dhnlich Frankenberger: Radikalisierungsfaktor Internet? S.57-68; Logvinov: Sala-
fismus, S. 85ff.; El Difraoui: Web 2.0, S. 67-75.

708 ygl. z. B. Kudlacek et al.: Radikalisierung im digitalen Zeitalter, S.23-32.

709 Vgl. Kahl: Was wir {iber Radikalisierung im Internet wissen, S.15; Wagner: Tele-
gram und WhatsApp, S. 35ff.
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suchungen zur Aneignung und Resonanzerzeugung solcher vielfaltigen
Online-Inhalte innerhalb der muslimischen Gemeinschaft.

4.3.1. Cyber-Moscheen in Deutschland

Im deutschsprachigen Raum verfiigen nahezu alle Moscheegemeinden
iber eine Website. Diese Cyber-Moscheen bieten primar grundlegende
Informationen zum Islam, Gebets- und Fastenzeiten sowie Hinweise
zu Dienstleistungen wie EheschliefSungen oder Bestattungshilfe. Einige
Gemeinden ergidnzen dies durch crossmediale Strategien und Prisenz
auf diversen Social-Media-Plattformen, um ihre Reichweite auszudehnen
und jiingere Zielgruppen anzusprechen.”!

Grofle islamische Dachverbiande wie die Tiirkisch-Islamische Union
der Anstalt fiir Religion e. V. (DiTiB), die Islamische Gemeinschaft Milli
Goriis (IGMG) sowie der Zentralrat der Muslime in Deutschland (ZMD)
nutzen das Internet bereits seit Ende der 1990er-Jahre fur Selbstdarstel-
lung und Vermittlung religiéser Inhalte.”"! Vorher waren muslimische
Eingewanderte in Deutschland auf fremdsprachige Printmedien sowie
Videofilme und Audiokassetten angewiesen. Insbesondere tiirkisch- und
arabischsprachige Massenmedien, wie Satellitenfernsehen, pragen seit
Jahrzehnten mafigeblich die religiosen und kulturellen Uberzeugungen
von Muslim:innen in Deutschland.”?

Obwohl seit der Jahrtausendwende inhaltliche und gestalterische
Transformationen eingetreten sind und die Erteilung von Fatwas zu-
nehmend den deutschsprachigen Cyberspace durchdringt, fehlen junge
Muslim:innen nach wie vor gezielte digitale Angebote, die ihren spe-
zifischen Bediirfnissen und Lebenswelten addquat Rechnung tragen.
Nordbruch und Inan kritisieren zu Recht, dass sich die Online-Inhal-
te zahlreicher Dachverbdnde tiberwiegend auf die Selbstprasentation
gegeniiber der nichtmuslimischen Offentlichkeit und auf allgemeine In-
formationen zum Islam beschranken.””® Dies hat zur Folge, dass sich

710 vagl. 7. B. https://altaqwa.de/service/; https://asslam.de/; https://eliman-harburg
.de/; https://mawagit.net/de/tawba; https://www.vikz.de/de/ (abg. am 31.03.2023).

711 Zur Entwicklung muslimischer Dachorganisationen in Deutschland siehe u.a.
Schiffauer: Muslimische Organisationen, S.143-154; Halm: Das offentliche Bild,
S.293-323; ders.: Der Islam als Diskursfeld, S. 85-95. Zur Online-Prisenz sunniti-
scher Gemeinschaften siehe Inan: Islam goes Internet, S.109ff.; zur schiitischen
Webprisenz Briickner: Schiitische Gemeinschaften.

712 Weiterfiihrend dazu Aumiiller: Tiirkische Fernsehmedien, S.21-42; Nordbruch:
Islam 2.0, 142ff.

713 Vgl. z. B. die Website von DiTiB: https://www.ditib.de/default.php?id=1&lang
=de; IGMG: https://www.igmg.org/; ZMD: https://www.zentralrat.de/ (abg. am
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viele muslimische Glaubige vermehrt an ,,Sheikh Google® wenden: ,Der
Waunsch nach Informationen iiber den Islam, der durch das weitgehende
Fehlen kompetenter Angebote [...] oft unbefriedigt bleibt, duf3ert sich in-
sofern in der wachsenden Bedeutung von ,Sheikh Google*7* Der Begriff
beschreibt, wie viele muslimische Glaubige zunehmend das Internet als
erste Anlaufstelle fiir religiose Informationen nutzen. Es fungiert dabei
nicht nur als alternative Quelle der religiosen Orientierung, sondern
wird auch als ,neue Moschee® verstanden - ein virtueller Raum der
Begegnung und des Austauschs unter Muslim:innen.”"

Malik und Sisler konstatieren eine Dezentralisierung islamischer Dis-
kurse als Folge medialer Innovationen, wodurch nicht nur das traditio-
nelle autoritire Verstindnis religioser Autorititen unter muslimischen
Diasporagemeinschaften fundamental dekonstruiert wird, sondern auch
die Idee einer monolithischen, globalen umma. Digitale Medien er-
schliefen vielféltige Wissensressourcen und kultivieren dadurch Plurali-
tat, diskursiven Charakter sowie interpretative Autonomie. Sie avancie-
ren zunehmend zu zentralen Sozialisationsinstanzen der religiésen Iden-
titatsbildung und initiieren mafigebliche Prozesse religiosen Wandels'¢
— eine These, die im empirischen Teil dieser Studie weiterfithrend disku-
tiert wird. Es stellt sich dabei v.a. die Frage, ob das Internet die Rolle
eines Imams in der Offline-Moschee als Ratgeber tatsachlich ersetzt und
somit als Ursache der Entfremdung von traditionellen religiosen Autori-
taten definiert werden kann. Raufs Studie zu Imamen in Deutschland
legt nahe, dass es eine Diskrepanz zwischen den vor Ort von Imamen er-
teilten Fatwas und den lebensweltlich relevanten Fragestellungen junger
Muslim:innen besteht, weshalb Letztere vermehrt auf das Internet zur
religiosen Selbstvergewisserung zuriickgreifen.”””

4.3.2. Die virtuelle Welt des Salafismus

Wie oben dargelegt, nimmt das Internet seit den 1990er-Jahren eine be-
deutende Rolle fiir den Traditionalismus (Salafismus) und den Neo-Tra-
ditionalismus (Islamismus) ein. Seither wird es zur Vermittlung religio-

05.04.2023). Fiir Naheres dazu Inan: Islam goes Internet, S.109f., 184ff.; dies.: Die
»neuen® Interpreten, S.75-95; Nordbruch: Islam 2.0, S. 142ff.
714 Nordbruch: Islam 2.0, S. 142.
715 Vgl. ebd., S.143f; dhnlich: Al-Tahawy: The Internet is the New Mosque, 11-19.
716 ygl. Malik: Religion in den Medien, S.50f, 57; Sisler: Cyber Counsellors,
S. 1136-1159; siehe auch Riipke: Religion medial, S. 21ff.
Vgl. Ceylan: Die Prediger des Islam, S.67ff. Zu den empirischen Befunden siehe
Kap. VIL
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ser Inhalte, zur spirituellen Anleitung, Kommunikation und Vernetzung
der Glaubigen sowie zur Présentation gegeniiber der nichtmuslimischen
Offentlichkeit genutzt. Die innovativen Angebote sind inzwischen multi-
medial, vielfach mehrsprachig und grafisch aufwendig gestaltet.”’s

Wihrend die Websites der islamischen Dachverbiande in Deutschland
sowohl inhaltlich als auch strukturell hdufig wenig ansprechend gestaltet
sind, hat die virtuelle Sphére des Salafismus den fortschreitenden Me-
dienwandel erfolgreich adaptiert. Die salafistische und islamistische On-
line-Présenz zeichnet sich durch professionell aufbereitete, anspruchs-
volle Inhalte aus und verbreitet ihre Aktivititen intensiv {iber soziale
Netzwerke. So ist der Anteil entsprechender Accounts und Kanile auf
Plattformen wie Facebook, YouTube und X in den letzten Jahren stark
gestiegen.” Auch in diesem Kontext greift man auf das Konzept der
Crossmedialitdt zuriick: Verschiedene Kommunikationskanile werden
genutzt, um religiose Botschaften zur da‘'wa, Mobilisierung und Starkung
eines kollektiven Gemeinschaftsgefiihls in unterschiedlichen Formaten
zu verbreiten und miteinander zu verkniipfen.’?

Im deutschsprachigen Diskurs zur Rolle des Internets bei islamisti-
scher Radikalisierung riickt neben der IS-Propaganda vornehmlich der
Salafismus in den Fokus. Diese als Spielart des Islamismus verstande-
ne Stromung ist sowohl online als auch offline durch weitverzweigte
Netzwerke prasent und verfolgt das Ziel einer tiefgreifenden Neuord-
nung von Gesellschaft und Staatswesen auf der Basis der Scharia.”?!
Baehr hebt hervor, dass das Spektrum salafistischer Propaganda im Netz
von puristisch-traditionalistischen Auspragungen bis hin zu radikalmili-
tanten Agitationen reicht.”?> Aus Sicherheitsgriinden wurden daher ver-
schiedene Vereine und ihre Internetauftritte, bspw. Einladung zum Para-

718 Mit Blick auf den Salafismus schreibt Holtmann: ,Virtuelle Netzwerke sind fiir

Salafisten von grofiter Bedeutung. Sie haben nicht nur eine pro-pagandistische, an
duflere Empféanger gerichtete Funktion. Die stetige Wiederholung von ge-meinsa-
men Mythen der Gemeinschaft, Feindschaft und Erlésung wirkt identitétsstiftend
und handlungsleitend.“ Holtmann: salafismus.de, S. 254.
719 Fiir Naheres dazu Logvinov: Salafismus, S.80f.; El Difraoui: Web 2.0, S.67-75;
Steinberg: Jihadismus und Internet, S. 14.
Vgl. Holtmann: salafismus.de, S.254; Nordbruch et al.: Salafismus als Ausweg,
S.364f.; Neumann et al.: Die Rolle des Internets, passim.
Vgl. z. B. Logvinov: Salafismus, S. 85ff.; Bundesamt fiir Verfassungsschutz (Hrsg.):
Islamismus, S. 27; Toprak/Weitzel: Warum Salafismus, S. 47; Dantschke: Attraktivi-
tat, S. 61-77. Zum Unterschied zwischen Islamismus und Salafismus siehe Kap. III,
3.
722 Vgl. Baehr: Salafistische Propaganda, S.269; ders.: Dschihadistischer Salafismus,
S. 231ff.
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dies (2006-2011), Millatu Ibrahim (2011-2012) und Die Wahre Religion
(DWR, 2005-2016), verboten.”?

Infolgedessen haben salafistische Akteur:innen ihre Prasenz mafigeb-
lich auf soziale Medien verlagert und dort ihre Aktivititen expansiv
ausdifferenziert: Diese Plattformen ermoglichen den Nutzer:innen eine
unkomplizierte Annidherung und den Aufbau eines ersten personlichen
Kontakts sowie einen interaktiven Austausch in privaten oder kollekti-
ven Chatrdumen. Die Beliebtheit sozialer Netzwerke beruht dabei nicht
zuletzt auf der Moglichkeit, Videoclips kostenfrei zu konsumieren, her-
unter- oder hochzuladen sowie zu bewerten und zu kommentieren. Im
Gegensatz zu Seiten mit salafistisch-islamistischem Inhalt, die oftmals
als ,bedenklich® eingestuft und von Sicherheitsbehdrden tiberwacht wer-
den, entfillt bei der Nutzung rechtlich unbedenklicher Plattformen wie
YouTube die Hemmschwelle, was deren Reichweite und Akzeptanz zu-
satzlich begiinstigt.”>* In diesem Sinne wird YouTube als ,die wichtigste
Neuerung“ und Facebook als ,the biggest social network in the world®
beschrieben, die einen Zugang zu audiovisueller Propaganda ermogli-
chen und die Verbreitung salafistischer bzw. islamistischer Videos for-
dern.’?

Einer der bekanntesten Wanderprediger der salafistischen Szene in
Deutschland, der bis heute zu den aktivsten Islam-Cybermissionar:in-
nen zahlt und auf zahlreichen sozialen Online-Plattformen wie YouTube,
Facebook und TikTok présent ist, ist der deutsche Konvertit Pierre Vo-
gel. Seine grofie Anziehungskraft auf vor allem jugendliche Zielgruppen
resultiert aus seiner einfachen, alltagsnahen Sprache sowie seiner konse-
quenten und hartnackigen Webprésenz. Vogel spricht sein Publikum
auf Augenhohe an und geht gezielt auf deren Lebensrealititen und
Fragestellungen ein, was ihm eine breite Resonanz insbesondere unter

723 Vgl. u.a. Bundesamt fiir Verfassungsschutz (Hrsg.): Salafistische Bestrebungen in
Deutschland, S.12f.; Beucker/Schmidt: Salafistenvereine verboten, in: www.taz.de
(abg. am 17.09.21). Im Unterschied zu anderen Websites gewann die Plattform DWR
eine breite 6ffentliche Aufmerksamkeit, besonders durch ihre Konranverteilungsak-
tion ,Lies! in den Fufigingerzonen deutscher Innenstidte. Ibrahim Abou-Nagie,
ein Kolner mit paldstinensischer Herkunft, organisierte diese Aktion und wurde
quasi zum Gesicht von ,,Lies!* Siehe Fuchs: Salafismus, S. 5-38.

724 Vgl. z. B. Kimmel et al.: Salafismus Online, S.30ff; Kaddor: Zum Téten be-

reit, S.180; El-Wereny: Radikalisierung im Cyberspace, S.117f; Al-Rawi: Islam

on YouTube; Stadlbauer: Salafist Third Spaces, S.13-29; Hartwig: Der Islam auf

YouTube, S.110-123.

Siehe z. B. Schanzer/Miller: Facebook Fatwa; Weimann: Terrorist Facebook, S. 19—

29.; Bashar: The facebook jihad, S. If.
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Jugendlichen sichert.”? Durch seine Auftritte im Fernsehen sowie in
privat organisierten Veranstaltungen in verschiedenen arabischen Lén-
dern gewann Vogel auch unter arabischen Muslim:innen eine nicht zu
unterschitzende Popularitit. Von seinen Bewunder:innen in der arabi-
schen Welt wird er als der ,Eroberer Deutschlands® (fatih almaniya) be-
zeichnet. Seine intensive mobile da‘'wa-Tatigkeit hat in den vergangenen
Jahren, insbesondere nach der Abschaltung seiner Website Einladung
zum Paradies, nochmals an Dynamik gewonnen und seine Reichweite
deutlich erhoht.”?

Neben anderen Autoritdtsfiguren innerhalb des salafistischen Spek-
trums in Deutschland wie Marcel Krass und Abul Baraa (geb. 1973)
werden Pierre Vogel und Sven Lau (geb. 1980)7?¢ als charismatische Pre-
diger besonders hervorgehoben, da ihre Ansprachen unter Jugendlichen
viel Aufmerksamkeit erzielen. Warum salafistische Prediger fiir junge
Menschen attraktiv sein konnen, wurde in diversen Studien thematisiert:
So reden sie bspw. in einer Sprache, die sie fiir junge Menschen nah-
barer macht, und unterstreichen in ihren Ansprachen ein Gefiihl der
Zusammengehorigkeit durch Formeln wie ,meine Geschwister” oder
»meine Briider und meine Schwestern. Zudem dominieren ihre Inhalte
eindeutig das deutschsprachige Informationsangebot tiber den Islam.”?
Deshalb zdhlen YouTube-Kanale salafistischer Prediger, wie die von Abul
Baraa (82.000 Abos) und Pierre Vogel (61.200 Abos), auch zu den salafis-
tischen Online-Angeboten mit den hochsten Zuwachsraten.”? Weitere
YouTube-Kanile, die Verbindungen zum Islamismus, jedoch weniger
zum Salafismus aufweisen und ebenfalls grofie Abonnent:innenzahlen

726 Vgl. z. B. Kraetzer: Salafisten, S.133-162; Damir-Geilsdorf et al.: Salafistische Kon-
troversen, S.3-33. Unter dem Label www.pierrevogel.de verbirgt sich ein Online-
Netzwerk, das sich mehrerer Kanéle bedient. Zu diesem Netzwerk zéhlen ein Blog
(http://pierrevogelde.blogspot.de/), zwei YouTube-Kanile (PierreVogelDe und pier-
revogelDEL), das Facebook-Profil (PierreVogelOffiziell) sowie ein Twitter-Konto
(PierreVogel: https://twitter.com/pierrevogel?lang=de) (abg. am 22.09.2022).

727 Vgl. z. B. Croitoru: Salafistische Propaganda, in: Qantara.de (abg. am 31.10.2022);

Inan: Jugendliche als Zielgruppe, S. 1054t.

Im Jahre 2019 soll sich Lau vom Salafismus distanziert und an einem Aussteiger:in-

nenprogramm teilgenommen haben. Vgl. z. B. Voogt: Ehemaliger Islamist, in:

www.ksta.de (abg. am 17.11.2022). Zur Person Krass sieche Klevesath et al.: Radikal-
islamische YouTube-Propaganda, S.45f. Zu anderen Predigern des Salafismus vgl.

Wiedl/Becker: Populdre Prediger, S.187-217; Wiedl: Zeitgendssische Rufe, passim;

Lohlker: Salafismus, S. 293-306.

729 Vgl. Reddig/Leimbrink: Pierre Vogel, S.12. Weiterfithrend zu Griinden der Attrakti-

vitdt des Salafismus, besonders fiir Jugendliche, siehe z. B. Nordbruch: Salafismus

als Ausweg, S.363ff.; Toprak/Weitzel: Warum Salafismus, S. 47; Dantschke: Attrak-

tivitat, S. 61-77.

Vgl. https://www.youtube.com/@PierreVogeloffiziell; https://www.youtube.com/@

abulbaraatubel927 (abg. am 05.04.2023).
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verzeichnen, sind bspw. die Botschaft des Islam (230.000 Abos), die
Generation Islam (230.000 Abos) und Macht’s Klick? (157.000 Abos). Thr
Erfolgsrezept ist auch hier die crossmediale Vermarktung ihrer Angebo-
te.731

Ein zentraler Schwerpunkt der Online-Propaganda des Salafismus
liegt in der Produktion und Verbreitung von Fatwas. Grif hebt in diesem
Zusammenhang hervor, dass diese Medien-Fatwas Ratsuchenden ein
breites Spektrum an Identifikationsmoglichkeiten erdffnen, unabhéngig
von ihrem Aufenthaltsort:

»Die emotionale Teilhabe, die Moglichkeit zur Interaktion und zur Teilnahme an
dem Wissen und den Alltagsproblemen anderer Muslime und damit die Identifika-
tion mit denen, die ahnliche Bediirfnisse haben, mindet im besten Fall in eine

gelungene Inklusion der Fatwa-Rezipienten in einen breit angelegten islamistischen

Diskurs, bzw. in das Projekt der dawa’ 732

Die Cyberfatwas dienen demnach neben ihrer Funktion als Wegweiser
fiir ein islamkonformes Leben auch als Mittel der dawa und der Ver-
breitung salafistischer Ideologien. Sie bieten einen anpassungsfihigen
Kommunikationskanal, der auf die unterschiedlichen Bediirfnisse und
Lebenssituationen der Adressat:innen eingeht und damit eine zentrale
Rolle in der salafistischen Propagandastrategie einnimmt. Dabei treten
vorwiegend salafistische Gelehrte saudischer Herkunft als religiose Au-
torititen auf. Thre Fatwas bzw. Lehrmeinungen werden direkt von sa-
lafistischen Webseiten iibernommen und aus dem Arabischen in unter-
schiedliche Sprachen tibersetzt.”* So lésst sich eine Vielzahl der Fatwas
von Ibn Baz und al-‘Utaimin auf deutschsprachigen Fatwa-Diensten wie
Islamfatwa.de, Islamweb-Deutsch sowie englischsprachigen Portalen wie
Fatwaislam.com finden.”** Die zunehmende Prisenz von salafistischen
Cyberfatwas, die sich in diesem Zusammenhang durch ihre Crossme-
dialitdt und Wiederverwendbarkeit auszeichnen, versteht Rudolph als
»eine neue Kommunikationsstrategie, die das missionarische Ziel der

731 Vgl. Hartwig: Der Islam auf YouTube, S. 110-123; fiir Ndheres dazu Baaken/Hartwig:
Die Peripherie, S. 3. Zu ihren YouTube-Kanalen siehe https://www.youtube.com/c/I
slambotschaft; https://www.youtube.com/c/Islambotschaft; https://www.youtube.c
om/c/MachtsKlick (abg. am 31.10.22).

732 Grif: Medien-Fatwas, S. 383.

733 Vgl. El-Wereny: Radikalisierung im Cyberspace, S.126ff.; Rudolph: Salafistische

Propaganda, S. 489; Frauenrath: Der Einfluss des Sheikh, v. a. S. 84ff.

Vgl. z. B. https://www.fatwaislam.com/fis/index.cfm?scn=search_sch&sch=1;

https://islamfatwa.de; https://www.islamweb.net/de/ (abg. am 31.03.2023). Weiter-

fithrend dazu Frauenrath: Der Einfluss des Sheikh, v. a. S. 78ft.; El-Wereny: Fatwas,

S. 64ff.
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Verbreitung salafistischer Ideologie insbesondere unter Jugendlichen mit
den Bediirfnissen der modernen Mediengesellschaft verbindet. 3

Die vom Salafismus im Internet verbreiteten Inhalte basieren, so die
Ergebnisse meiner Studie Radikalisierung im Cyberspace, auf rigiden
religios begriindenden Vorgaben, die religiose Miindigkeit und Autono-
mie der Rezipient:innen ersetzen. Die Fihigkeit, selbstbestimmt und
selbstverantwortlich eigenstdndige Entscheidungen zu treffen, werden in
den Hintergrund gedréngt.”> Badawia zufolge dient das Diktum ,abso-
luter Gehorsam® den Salafist:innen als Leitidee einer an Gottesfurcht
orientierten und erfolgversprechenden Lebensfithrung, wenngleich die-
se ,religiose Ideologie® die Grundlage des Verantwortungsbewusstseins
und der Gewissensbildung ,faktisch® zerstore.””” Die salafistische Ideolo-
gie wird vielmehr als Nahrboden fiir eine Radikalisierung zum jihadis-
tischen Salafismus bewertet — bis hin zur Rekrutierung fiir den militan-
ten Jihad.”?® Zwar sind der politische und der puristische Salafismus
nicht militanter Natur, konnen jedoch zu jihadistischer Radikalisierung
fithren. Schliefllich sind die Uberginge zwischen den unterschiedlichen
Gruppierungen des islamistischen Spektrums flieflend.”

Dass deutsche Jugendliche aus dem salafistischen Milieu in den Krieg
nach Syrien oder in den Irak gezogen sind, {iberrascht vor diesem
Hintergrund kaum. Zugleich erklért dies, weshalb die salafistische Be-
wegung zunehmend in den Fokus zahlreicher wissenschaftlicher Unter-
suchungen geriickt ist. Forschungsarbeiten zu salafistischen Mobilisie-
rungsstrategien im Internet verdeutlichen, dass salafistische Propaganda
nicht nur auf Fatwas, Predigten und Vortrdge mit religiosen Inhalten
zuriickgreift, sondern ebenso auf Musik setzt, um ihre Botschaften zu
verbreiten und insbesondere junge Menschen anzusprechen.’’ In Form

735 Rudolph, Salafistische Propaganda, S.49; siehe auch Wiedl: Zeitgendssische Rufe,

S.21f.

Vgl. El-Wereny: Radikalisierung im Cyberspace, passim, z. B. S.139ff., 156ft.; siehe

auch Nordbruch: Ausdifferenzierung der islamistischen Szene, S. 10.

737 Vgl. Badawia: Konturen, v. a. S.79-82.

738 Vgl. u.a. Bundesamt fiir Verfassungsschutz (Hrsg.): Salafistische Bestrebungen in

Deutschland, S. 10.

In diesem Sinne schreibt Baehr z. B.: ,Fiir die meisten Jugendlichen sind die

verschiedenen Gruppierungen in den seltensten Fillen zu unterscheiden, weil die

Grenzen zwischen den salafistischen Stromungen flieflend sind. Es gibt nur wenige

Anbhaltspunkte, um zu registrieren, welche Strémung militant und welche gewaltfrei

agiert. Dadurch konnen junge Menschen in die militante Szene hineinrutschen.

Baehr: Salafistische Propaganda im Internet, S. 269.

740 Vgl. z. B. Friedemann/Hoffmann: Musik, S.371-393; Farschid: Salafistische Hym-
nen, S.85-99; Garbert: Allahs fehlgeleitete Sohne, S.261-278; Said: Hymnen des
Jihads, passim.
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von Naschids (religiose Lieder, hdufig ohne instrumentale Begleitung)”!
wird die Musik zu einem elementaren Anziehungsinstrument, besonders
fiir Jugendliche. Fiir eben diese als bevorzugte Zielgruppe der salafis-
tischen Cyber-da'wa werden die klassischen Inhalte durch Elemente
der westlichen Pop-Kultur (Outfits, Musikstil, Grafiken usw.) attraktiver
gemacht. Nach Inan werden diese ,jugendspezifischen Charakteristika
systematisch genutzt, um bei Jugendlichen Neugier zu wecken und sie
schliefllich dauerhaft an die salafistische Weltsicht bzw. Lebensweise zu
binden. 742

Neuere Forschungsarbeiten zur Radikalisierungspravention betonen,
dass Jugendliche und Heranwachsende im Internet einem breiten Spek-
trum an Informationsangeboten ausgesetzt sind, deren Einordnung fiir
sie oftmals herausfordernd ist. Radikale Gruppierungen instrumentali-
sieren gezielt die epistemische Unsicherheit der religiésen Lai:innen,
um ideologisch-dogmatische Inhalte zu verbreiten und somit wirksame
Ankniipfungspunkte zu schaffen. Da bislang alternative Diskursangebo-
te, die in ihrer Attraktivitat mit den salafistischen Narrativen konkur-
rieren konnten, kaum entwickelt wurden, ist die Wahrscheinlichkeit
hoch, dass derartige Online-Inhalte rezipiert werden. Inans empirische
Analyse hebt hervor, dass Verbotsforderungen gegeniiber salafistischen
Kanilen wenig Erfolg versprechen, da der virtuelle Raum vielféltige
Umgehungsmoglichkeiten bereithalt.”*3 Es wird daher wiederholt ange-
mahnt, moderat-kontrastierende Angebote zu entwickeln, die - im Sinne
Thomas Bauers Konzept der Ambiguitétstoleranz — die inhdrente Mehr-
deutigkeit und Vielfalt islamischer Deutungspraktiken herausstellen. Sol-
che Interventionen zielen darauf ab, der von fundamentalistischen Ak-
teur:innen propagierten Simplifikation und der ,Vereindeutigung der
Welt“ wirksam entgegenzutreten und die Rezipient:innen zu beféhigen,

7l Apasid, Sg. nasid, sind islamisch-religiose Lieder, die gesanglich, héufig a cappella,
von Minnern oder Kindern vorgetragen werden und religiose Inhalte wie die Lob-
preisung Gottes und des Propheten Muhammad beinhalten. Zu anasid im jihadisti-
schen Kontext sieche z. B. Weinrich: ‘Nashid’ between Islamic Chanting and Jihadi
Hymns, S. 249-273; Dick/Fuhrmann: Contested Chants, S. 294-319.

Inan: Jugendliche als Zielgruppe, S.116; siehe auch Dantschke: Attraktivitat, S.74;
Liibcke et al.: Jugend, Jugendkultur, S. 70.

Vgl. weiterfiihrend dazu Klevesath et al.: Radikalislamische YouTube-Propaganda,
S. 219f;; Reinke de Buitrago: Radikalisierungsnarrative online, S. 49-74.

Die effektivste Moglichkeit zur Pravention liege auf der Empfanger:innenseite:
Jugendliche sollten befahigt werden, das Weltbild der Salafist:innen kritisch zu
hinterfragen. Siehe weiterfithrend dazu Inan: Jugendliche als Zielgruppe, S.103-117.
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salafistische Weltbilder kritisch zu reflektieren und differenziert zu hin-
terfragen.”+

Aufgrund der bisher fehlenden empirischen Erkenntnisse lassen sich
keine belastbaren Aussagen zur Rezeption und zu den Wirkungen isla-
mistischer bzw. salafistischer Online-Propaganda treffen. Der empirische
Teil dieser Studie legt jedoch nahe, dass salafistische Online-Angebote
sowohl von Muslim:innen mit als auch von solchen ohne Migrations-
hintergrund rezipiert werden. Insbesondere bei Jugendlichen der zwei-
ten Einwanderungsgeneration ist die Aufnahme dieser Inhalte hdufig
auf eine zeitlich begrenzte Phase innerhalb ihrer Jugendbiografie be-
schrankt. Unterschiedliche individuelle Erfahrungen und biografische
Entwicklungen fithren im weiteren Verlauf dazu, dass sie sich zuneh-
mend von islamistischer bzw. salafistischer Online-Propaganda distan-
zieren.*®

5. Bilanz und Fragestellungen

Am Ende dieses theoretischen Kapitels zum Verhidltnis von Medien
und Islam werden die erarbeiteten Ergebnisse in verdichteter Form resii-
miert. Diese Synthese schirft das analytische Profil der Untersuchung
und bereitet den Ubergang zur nachfolgenden Empirie vor:

Medien, sowohl informeller als auch formeller Art, durchdringen in
grundlegender Weise samtliche gesellschaftlichen Spharen und umfas-
sen damit auch den Bereich der Religion bzw. der religiosen Kommu-
nikation. Seit den Anfangen des Islam erfolgte die Vermittlung seiner
Botschaft in vielféltiger Form stets iiber mediale Prozesse und Tréger.
Auch religiose Autorititen im Islam blieben von den je unterschiedli-
chen Entwicklungsdynamiken der Medien nicht unberiihrt. Wahrend
die Gldubigen urspriinglich in hohem Mafle auf die Expertise der Religi-
onsgelehrten angewiesen waren, hat der mediale Wandel die Beziehung
zwischen Ratsuchenden und Ratgeber:innen nachhaltig transformiert.
Vor allem mit dem Aufkommen und der breiten Nutzung moderner
Massenmedien biifite die institutionalisierte Autoritit — wie sie etwa
im Osmanischen Reich iiber lange Zeit wirksam war - zunehmend an
Einfluss ein. Dies fithrte nicht nur zu einer Erosion fest etablierter Struk-
turen politisch-religioser Macht, sondern zugleich zu einer Relativierung

744 Vgl. Bauer: Die Vereindeutigung der Welt, v. a. S. 31ff.; ders.: Die Kultur der Ambi-
guitit, S. 41ff., 143ff.; Nordbruch: Praventionsarbeit, S. 274-287; EI-Wereny: Radika-
lisierung im Cyberspace, S. 221f.

745 Siehe fiir Niheres dazu Kap. VII, 2.2.
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der hegemonialen Deutungsanspriiche jener Gelehrtenelite, die zuvor
den exklusiven Anspruch auf Interpretation religiéser Texte erhob.

Im Gegenzug intensivierte sich das Ringen um religiose Deutungsho-
heit: Akteur:innen mit unterschiedlichsten biografischen und institutio-
nellen Hintergriinden traten zunehmend in das religiése Feld ein und
beanspruchten fiir sich, den ,authentischen® Islam zu verkérpern. Um
Zugang zu den Orientierungssuchenden - gleichsam den ,, Kund:innen®
des religiosen Markts — zu finden, bedienten und bedienen sie sich
seither der jeweils verfiigbaren medialen Formate und Plattformen, von
klassischen Printpublikationen bis hin zu elektronischen und digitalen
Kommunikationsraumen.

Damit setzte ein Prozess der Pluralisierung, Demokratisierung und
Liberalisierung des religiosen Feldes ein. Religioses Wissen, das frither
ausschliefSlich von einem exklusiven Kreis autorisierter Gelehrter erar-
beitet und vermittelt wurde, ist heute in einem beispiellosen Ausmaf3
zugdnglich. Die ehemals monopolistische Interpretationsmacht der Ge-
lehrten wurde dadurch nicht nur relativiert, sondern selbst zu einem Ge-
genstand kontroverser Auseinandersetzungen. Massenmediale Formate
trugen in diesem Zusammenhang mafigeblich dazu bei, eigenstindige
Reflexionsprozesse unter den Glaubigen anzuregen und damit Tenden-
zen religioser Individualisierung und Privatisierung nachhaltig zu befor-
dern.

Die Einfithrung des Internets und die damit einhergehende Heraus-
bildung eines religiésen Online-Markts haben die zuvor skizzierten Ten-
denzen in erheblichem Maf3e intensiviert. Mit der Etablierung digitaler
Vernetzung hat das religiose Feld eine Dynamik entfaltet, die wesentlich
auf die spezifischen medialen Eigenschaften des Internets zuriickzufiih-
ren ist. Durch die Konvergenz traditioneller textbasierter und neuer au-
diovisueller Ausdrucksformen eroffnet es ein breites Spektrum an Kom-
munikationsméglichkeiten, das sich zudem durch Interaktivitit, Anony-
mitdt und Mobilitdt auszeichnet. Diese charakteristischen Dimensionen
begiinstigen nicht nur die bereits bestehenden Individualisierungsten-
denzen, sondern fithren zugleich zu einer wachsenden Selbstreferenzia-
litdit: Die Nutzenden konsumieren nicht mehr nur online verfiigbare
Inhalte, sondern bearbeiten, modifizieren und generieren selbst Beitrage,
wodurch sie in zunehmendem Mafle als Produzent:innen religioser Be-
deutungen auftreten.

Seit der breiten Zugdnglichkeit des Internets wird dieses von unter-
schiedlichen Stromungen innerhalb des Islam als zentrales Medium
genutzt, um religiose Praktiken zu kommunizieren und politische Bot-
schaften zu verbreiten. In der Anfangsphase war die Online-Prasenz
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vor allem durch Aufklarungsbemiihungen, die Bereitstellung von Fatwas
zu alltagspraktischen Fragen sowie durch missionarische Aktivititen
gepragt. Bald darauf etablierten sich jedoch zunehmend Webangebote
islamistischer bzw. salafistischer Orientierung, die bis hin zu militant-ex-
tremistischen Positionen reichen. Die durch die Neuen Medien ermdog-
lichte Vervielfaltigung religioser Inhalte fiihrte somit zu einer deutlichen
Ausweitung der Sichtbarkeit islamistisch und salafistisch gepréagter Posi-
tionen, die bis in die Gegenwart weite Teile des Online-Angebots zum
Islam dominieren. Verstarkt wird diese Dominanz dadurch, dass bislang
nur in begrenztem Mafle moderne, theologisch oder padagogisch fun-
dierte Alternativangebote existieren, die der massiven Prasenz islamisti-
scher Online-Medien konkurrenzfahig entgegentreten konnten.

Insbesondere soziale Netzwerke fungieren fiir islamistische und sa-
lafistische Gruppierungen als zentrale Instrumente religidser wie politi-
scher Propaganda, als Rdéume der Kommunikation, als Infrastrukturen
der Vernetzung sowie als Mittel zur Mobilisierung von Anhdnger:innen.
Fur diese Akteur:innen erscheint das Internet damit als ein Medium,
das innerhalb muslimischer Gemeinschaften identitdtsstiftende, gemein-
schaftsbildende und handlungsleitende Funktionen entfalten kann -
oder aus ihrer Perspektive gar entfalten soll.

Als Wegweiser fiir eine islamkonforme Lebensfiihrung haben Fatwas
seit jeher einen herausragenden Stellenwert fiir Muslim:innen besessen
und nehmen folglich auch in der digitalen Sphire einen zentralen Platz
ein. Mit der Pluralisierung religioser Orientierungsangebote wurde der
Markt fiir Online-Fatwas nicht nur deutlich ausgeweitet, sondern ist
zugleich einem erheblichen Konkurrenzdruck ausgesetzt: Religiose Au-
toritdten sehen sich nun verstirkt gezwungen, um Anerkennung zu
ringen und ihre Gutachten moglichst passgenau an den Erwartungen
und Bediirfnissen der Ratsuchenden auszurichten. Das Internet er6ffnet
Glaubigen dadurch nicht allein den Zugang zu einer bisher unerreich-
ten Vielfalt religioser Informationsquellen, sondern ermdglicht ihnen
zugleich, iiber ihre eigenen Uberzeugungen kritisch zu reflektieren. Da-
riiber hinaus schafft es fiir sie die Méglichkeit, ihre religiosen Anliegen
jeglicher Art anonym zu artikulieren und selbstbestimmt {iber die An-
nahme oder Zuriickweisung der angebotenen Losungen zu entscheiden.

Aufgrund der spezifischen Voraussetzungen der Neuen Medien sowie
des pluralen Angebots religioser Orientierungsressourcen im Online-
wie im Offline-Bereich verstirkt sich die Tendenz zum sog. ,Fatwa-
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Shopping“7#¢ Muslimische Glaubige konnen heute mit vergleichsweise
geringem Aufwand auf unterschiedliche digitale Dienste zuriickgreifen
und zu einem bestimmten Thema mehrere Fatwas konsultieren, anstatt
eine einzige Auskunft beim Ortlichen Mufti oder Imam einzuholen.
Damit wéchst die Neigung zu einer marktformig strukturierten Orien-
tierung im religiosen Feld. Diese beinahe grenzenlose Verfiigbarkeit reli-
gioser Deutungsangebote fiihrt jedoch nicht nur zu einer Bereicherung
individueller Wahlmdoglichkeiten, sondern birgt auch die Gefahr von
Verwirrung und Verunsicherung - insbesondere dort, wo eine zentrale
Instanz zur Qualitatssicherung fehlt.

Innerhalb der Neuen Medien fiithrt die wachsende Vielfalt religioser
Orientierungsangebote — trotz der anhaltenden Dominanz salafistischer
Kandle - zu einer Ausdifferenzierung des religiosen Feldes und zu
tiefgreifenden Verschiebungen in den Strukturen religioser Autoritit.
Diese in der einschldgigen Forschung weithin verbreitete, gleichwohl
bisher kaum systematisch hinterfragte Annahme eines medieninduzier-
ten Wandels religioser Autoritat wirft im Hinblick auf die Zielstellung
der vorliegenden Studie mehrere weiterfithrende Fragenkomplexe auf:

1. In welcher Weise und in welchem Ausmafl prigen mediale Eigen-
schaften wie Mobilitét, Interaktivitit sowie Anonymitét die religions-
bezogene Nutzung des Internets? Sind diese spezifischen Merkmale
tatsdchlich die primaren Motive dafiir, dass Glaubige verstarkt online
religiésen Rat suchen, oder resultiert das Online-Verhalten vielmehr
aus institutionellen und sozialen Defiziten klassischer Beratungsstruk-
turen, wie sie etwa durch Muftis oder Imame vor Ort reprasentiert
werden?

2. Inwieweit trdgt die Vielfalt des religiosen Online-Markts dazu bei,
dass sich Glaubige von traditionellen religiosen Autoritdtsinstanzen
abwenden? Lasst sich angesichts des umfassenden und fragmentierten
Angebots digitaler Informationsquellen von einer signifikanten Ero-
sion oder Verschiebung traditioneller religioser Autoritdt sprechen?
Diese Fragestellung kniipft an die aktuelle Debatte um religiése Indi-
vidualisierung und Subjektivierung an, innerhalb derer eine grundle-
gende Transformation des Religidsen diagnostiziert wird.

3. Eng verkniipft mit der Fiille verfiigbarer Cyberfatwas ist die Fragestel-
lung, ob diese religiose Vielfalt moglicherweise zu einem arbitrdren
Umgang mit den Normen der Scharia fithrt - etwa durch die Auswahl
solcher Fatwas, die sich am bequemsten praktizieren lassen — oder ob

746 7um sog. ,Fatwa-Shopping“ siehe z. B. Hosen: Online Fatwa, S.159-173; Zaman:
From Imam to Cyber-Mufti, S. 465-474.
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sie vielmehr Verunsicherung und Uberforderung der Gliubigen mit
Blick auf eine normkonforme Lebensgestaltung im Islam bewirkt.

4. Vor dem Hintergrund der beobachteten Dominanz salafistischer und
islamistischer Angebote im deutschsprachigen Internet stellt sich die
Frage, in welchem Umfang sie tatsdchlich rezipiert werden und wel-
che Faktoren zu diesem ,Erfolg“ beitragen. Insbesondere gilt es zu
hinterfragen, wie es salafistischen Akteur:innen gelingt, moderatere
und differenziertere Positionen zuriickzudrangen und als mafigeb-
liche Autorititsinstanz zu fungieren.

5. Aus der engen Verzahnung zwischen Mediennutzung und dem Wan-
del religioser Autoritatsformen ergibt sich die Frage nach den konsti-
tutiven Kriterien, die das Gehorsamsverhalten gegeniiber einer ratge-
benden religiosen Instanz leiten. Welche normativen, sozialen oder
medial vermittelten Faktoren bestimmen, ob die von einer Autoritits-
instanz gegebenen Anweisungen befolgt oder ignoriert werden?

Diese Fragen werden im Laufe der empirischen Ergebnisprasentation
beantwortet.
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