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Theologische Sicht und rechtliche Stellung
des Christentums 1m Islam

Hermeneutische Neuansétze
am Beispiel von Farid Esack und ‘Abdullaht An-Na‘im

von Andreas Renz

Im folgenden Beitrag geht es um die héufig erorterte Frage, ob und mit welchen Me-
thoden die religidsen Quellen des Islam, Koran und Sunna, muslimischerseits ausge-
legt werden konnen. Die Frage wird konkretisiert anhand der theologischen Verhalt-
nisbestimmung des Islam zum Christentum und der damit verbundenen rechtlichen
Stellung der Christen in einem islamischen Staats- und Gesellschaftswesen. Vorge-
stellt werden zwei gegenwirtige Reformansitze, die einen im weiteren Sinn ,,befrei-
ungstheologischen® Hintergrund besitzen und eine historisch- sowie ideologiekriti-
sche Auslegung und Anwendung der islamischen Quellen fordern und betreiben.

Als nachchristliche Religion nimmt der Islam bereits in seinen religidsen Hauptquellen
Koran und Sunna (Prophetentradition) in expliziter Weise auf Christen und ihre Religion
in Lehre und Praxis Bezug. Im allgemeinen muslimischen Verstindnis gelten diese Quel-
len bis heute als unverfilschte Zeugnisse der gottlichen Offenbarung (Koran) und pro-
phetischen Inspiration (Sunna) und deshalb als iiberzeitlich normativ. Bei ndherem Hin-
sehen jedoch zeigt sich auch in diesen Quellen ein durchaus differenziertes Bild der theo-
logischen Verhiltnisbestimmung sowie der rechtlichen Regelungen, die keineswegs
leicht auf einen Nenner zu bringen sind und folglich in der islamischen Theologie und
Rechtsgeschichte zu unterschiedlichen Schlussfolgerungen gefiihrt haben.! Dennoch sind
die Spielriume der Auslegung nach den traditionellen Methoden eng und lassen einen
Dialog sowie das praktische Zusammenleben zwischen Christen und Muslimen bald an
dadurch gesetzte Grenzen stoBen. So sehen Christen in der Regel ihren Glauben in Koran
und Sunna nur sehr unzureichend, zum Teil sogar falsch dargestellt und bewertet.
Schwerwiegendere Konsequenzen ergeben sich fir die Christen im Hinblick auf ihre
Rechtsstellung im klassischen islamischen Recht, der Scharia, die zwar in threm ganzen
Umfang nicht einmal mehr in der Mehrheit der islamischen Lander Grundlage des Rechts
ist, vielfach aber doch noch wirksam und vor allem immer wieder Mittel der politischen
Auseinandersetzung (z.B. Sudan, Nigeria, Pakistan) ist.

Vor diesem Hintergrund stelit sich die Frage, ob und in welchem Mafle neue herme-
neutische Ansétze im [slam denkbar und méglich sind, welche eine theologische Neube-
wertung des Christentums sowie eine Reform des islamischen Rechts hin zu einer Gleich-
berechtigung von Christen und Nichtmuslimen generell zur Folge haben wiirden. Beide
Fragestellungen, die religionstheologische wie die rechtliche, sind im Islam sowohl in-

' Vgl. u.a. Ridgeon 2001.
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haltlich wie methodisch und hermeneutisch aufs Engste miteinander verkniipft. Im Fol-
genden sollen exemplarisch zwei hermeneutische Neuansitze islamischer Gelehrter vor-
gestellt werden, die in dieser Hinsicht erfolgversprechend und weiterfithrend sein kénn-
ten: Farid Esack und ‘Abdullah An-Na“im. Es sind weder die einzigen Reformdenker im
gegenwirtigen Islam? noch stellen sie innerhalb dieser Reformbewegung, geschweige
denn innerhalb des Islam insgesamt, eine dominierende Richtung dar. Vielmehr sind es
zwel Stimmen im vielgestaltigen und vielfach dissonanten Chor des gegenwirtigen Is-
lam, die nach Ansicht des Autors jedoch nicht zuletzt angesichts ihrer eigenen Leidens-
geschichte Beachtung verdienen.

1. Theologische Neubewertung des Christentums
im befreiungstheologischen Ansatz von Farid Esack

1.1 Zur Person

Farid Esack ist Muslim siidafrikanischer Herkunft, 1957 in Kapstadt geboren und in ei-
nem Township fiir Farbige wihrend der Apartheid aufgewachsen. Mittelpunkt seiner Ju-
gend war die Moschee, und er schloss sich zunidchst einer sehr konservativen und poli-
tisch aktiven islamischen Missionsbewegung (Tabligi Gama“‘at) an. 1974 ging er zum Is-
lamstudium nach Pakistan (Karatschi), kehrte sich dann aber von der Tabligi Gama‘at ab
und griindete nach seiner Riickkehr nach Siidafrika 1984 mit anderen die religios-
politische Bewegung Call of Islam, die die Uberwindung des Apartheidsystems, die
Gleichberechtigung aller Menschen und die Anerkennung des religidsen Pluralismus zum
Ziel hatte. Zwischen 1994 und 1995 war er Research Feliow an der Philosophisch-
Theologischen. Hochschule in St. Georgen in Frankfurt a. M. Fiir weitere Studien und sei-
ne Promotion in Koranhermeneutik 1996 ging er an die Universitit Birmingham. Seitdem
hat er Gastprofessuren in den verschiedenen Teilen und Lindern der Welt inne.

Esack sicht sich als ein muslimischer Befreiungstheologe, der nicht nur erfolgreich in
einer islamischen Befreiungsbewegung gegen die Apartheid in Stdafrika kdmpfte, son-
dern generell im Einsatz fiir Gerechtigkeit und Frieden in der gegenwirtigen islamischen
Welt eine der fithrenden Persdnlichkeiten darstellt und sich selbst den sog. ,,Progressive
Muslims* zurechnet (vgl. Esack 2002, 10).* Die eigenen Erfahrungen von Unrecht, Un-
terdriickung und Armut, die zum Teil auch religids legitimiert worden sind, prigen seine
ganze Person und Theologie. Sein koranhermeneutischer Ansatz, der im Dienst seiner
originellen Befreiungstheologie steht, fuhrt zu einer ganzen Rethe von neuen theologi-
schen und ethischen Einsichten und Positionen, die von grundlegender und weitreichen-
der Natur sind. Dies trifft auch auf die religionstheologische Fragestellung, besonders auf
die Verhiltnisbestimmung des Islam zum Christentum zu.

2 Vgl. dazu Kurzman 1998; Safi 2003; Amirpur/Amman 2006.
3 Zur Abgrenzung der ,,progressiven Muslime* vom , liberalen Islam® vgl. Esack 2003, 84.
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1.2 Der befreiungstheologische Ansatz

Der biographische Impuls fiir Esacks Befreiungstheologie kam durch seine personlichen
Erfahrungen im stdafrikanischen Apartheidsystem, dass die einen Christen sich auf die
Heilige Schrift stiitzten, um das ungerechte System zu legitimieren, und anderc Christen
eben im Namen derselben Heiligen Schrift dieses System als unmenschlich und unchrist-
lich kritisierten (vgl. Esack 1998, 6f.). Vergleichbares musste er auf muslimischer Seite
in Pakistan und in Stdafrika erleben. AuBlerdem spielte die Erkenntnis eine groBe Rolle,
dass die Erfahrung von Unterdriickung und der Kampf dagegen Menschen reli-
gionsiibergreifend solidarisierte: Nicht Religionsgrenzen, sondern die sozialen Grenzen
zwischen den Unterdriickern und den Unterdriickten trennte die Menschen voneinander
und definterte diec Zugehorigkeit.

Esack nimmt daher den Zusammenhang von Text und Auslegung in einem bestimmten
gesellschaftlichen und politischen Kontext ernst und iibertrdgt diesen auf die Koranausle-
gung, wobei er sich sehr wohl von christlichen Befreiungstheologen wie Gutierrez, den
Briidern Boff oder Paul F. Knitter, aber auch muslimischen Reformern wie Fazlur Rah-
man, Mohammed Arkoun oder ‘AbdullahT An-Na“im inspirieren lédsst.

Seine hermeneutische Methode nennt er ,,Rezeptionshermeneutik*: Demnach hat ein
Text keine vom Rezipienten unabhingige Bedeutung, vielmehr liegt der Ort der Bedeu-
tung eines Textes in konkreten menschlichen Personen (vgl. Esack 1993, 122f.; 1998,
63). Deshalb gibt es fir Esack auch keinen neutralen oder objektiven, kontextunab-
hiangigen hermeneutischen Stand- oder Ausgangspunkt: ,,people bring their indispensable
baggage of race, class, gender and personal history along when they engage the qur’anic
text” (Esack 1998, 10; vgl. ebd., 12£.75f.). Die menschliche Person selbst wird also zum
hermeneutischen Schliissel.

Von der Zeit- und Raumgebundenheit sowohl des Korantextes als auch des Interpreten
auszugehen heiflt aber nicht, in einem Subjektivismus und Relativismus zu enden, was
Gegner ihm vorwerfen. Im Koran ndmtlich gibt es sehr wohl iiberzeitlich giltige religiése
und ethische Prinzipien, die gleichsam Schliissel und Kriterien fiir die richtige Auslegung
bereit stellen (zum Folgenden Esack 1998, 86-110): (1) Das Bewusstsein von der stindi-
gen Gegenwart Gottes (fagwa) stellt den Menschen mit seinem Handeln in die individuel-
le Verantwortung vor Gott und den Menschen. (2) Die Einheit Gottes (fauhid) soll sich in
der Einheit der Menschheit widerspiegeln. (3) Die Heiligkeit des Menschen als Statthalter
Gottes auf Erden (khalifa), der Gottes Geist in sich trigt, woraus die Wiirde und Gleich-
heit aller Menschen resultiert (vgl. auch Esack 2002, 166.174.176f.). (4) Die Identifikati-
on und Option Gottes und seiner Propheten mit den ,,Schwachen* und ,,Unterdriickten
der Erde* sind Mafistab fiir das Handeln der Menschen (vgl. Esack 1991, 87ff.). Die Un-
terdriickten sind ,,hermeneutisch privilegiert* (Esack 1998, 156): ihre Leiderfahrung ist —
unabhingig von ihrem Glauben — oberste Autoritidt bei der Interpretation von Heiligen
Texten. (5) Gerechtigkeit (“adl, gist) im sozio-6konomischen und politisch-rechtlichen
Bereich wie auch im Verhéltnis der Geschlechter und der Religionen ist die Basis der na-
tirlichen Ordnung (vgl. auch Esack 2002, 177f.). (6) SchlieBlich der gihad, verstanden
als Umformung des Selbst und der Gesellschaft, als aktiver Einsatz fir Wahrheit, Freiheit
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und Gerechtigkeit, als aktiver Widerstand gegen Leiden und Entmenschlichung (vgl.
auch Esack 2002, 178).

Aus diesen aus dem Koran abgeleiteten Prinzipien folgt fir Esack: ,.Islam can only be
truly experienced as the liberative praxis of solidarity.” (Esack 1998, 110) Ziel einer
Schriftauslegung muss die Transformation einer ungerechten Gesellschaftsordnung hin
zu Freiheit und Gerechtigkeit sein (vgl. Esack 1998, 156).

1.3 Kontextualitdt und Diversitdt koranischer Aussagen iiber Christen und ihren Glauben

Eine auf dem Koran basierende islamische Sicht der anderen Religionen hat nach Esack
zuerst festzustellen und anzuerkennen, dass die koranischen Aussagen diesbeziiglich so-
wohl einer Entwicklung unterlagen als auch kontextuell bedingt sind: ,,Offenbarung ist
immer ein Kommentar zu einer bestimmten Gesellschaft“ (Esack 1998, 53; vgl. 1993,
119f.), und der Koran spiegelt die gottliche Antwort auf konkrete Umstéinde in Ort und
Zeit wider (vgl. Esack 2002, 30.33ff.). Ohne diese Annahme kénnen die verschiedenen
koranischen Aussagen {iber die Christen und ihren Glauben nur als verwirrend und ein-
ander widersprechend aufgefasst werden. Die einzigen Moglichkeiten bestanden fiir die
traditionelle islamische Koranexegese darin, den Koran entweder selektiv oder bestimmte
Stellen gegen ihren offenbaren Sinn zu lesen, damit sie mit anderen Stellen kompatibel
erschienen, oder aber bestimmte Verse durch andere Verse als abrogiert zu behaupten.

Kontextualisierung dagegen bedeutet nach Esack, dass man mit Berufung auf den Ko-
ran keine generellen und letztgiiltigen Aussagen etwa iliber die ,,Leute der Schrift* (akl
al-kitab) formulieren kann. Dies wird schon an den vielen einschrinkenden oder diffe-
renzierenden Aussagen des Koran selbst deutlich, wenn es z.B. heiflt: ,,manche von ih-
nen* (z. B. 3,75), ,,viele von ihnen* (2,109), ,,die meisten von ihnen® (2,105), ,ein Teil
von ithnen* (2,146), ,.eine Gruppe unter ihnen* (3,78), ,,sie sind nicht alle gleich* (3,113).
Auffallig ist auBerdem, dass der koranische Sprachgebrauch in der Regel ziemlich klar
zwischen den ,,Leuten der Schrift“, also den Juden und Christen einerseits und den mus-
rikiin (Beigesellern), munafikin (Heuchlern) und kafiran (Ungliaubigen) andererseits un-
terscheidet (vgl. Esack 1998, 149).5 Dazu kommen philologische Schwierigkeiten: Zum
cinen sind diese koranischen Fachtermini mit ihren verschiedenen Konnotationen in den
europiischen Sprachen kaum exakt wiederzugeben: Kdfir zum Beispiel ist weniger der
,Ungldubige*, wie es meist in den Ubersetzungen wiedergegeben wird, als vielmehr der
,.Undankbare*. Die Haltung der Undankbarkeit gegeniiber Gott aber ist wiederum durch-
aus auch bei glaubigen Muslimen anzutreffen (vgl. 93,7); umgekehrt ist die Haltung von
tman und islam auch bei den Christen oder Schriftbesitzern zu finden (vgl. Esack 2006,
).

4 Diese Sicht ist der traditionellen islamischen Exegese keineswegs unbekannt: mit der Unterscheidung von
mekkanischen und medinensischen Suren sowie mit den Begriffen der ,,Offenbarungsanlasse (asbab an-nuzil)
und der ,,Abrogation* von fritheren durch spitere Offenbarungen war durchaus das Bewusstsein geschichtlicher
Entwicklung von Offenbarung vorhanden, wobei sich letztere beiden Termini allerdings nur auf bestimmte
Textpassagen bezogen. Vgl. dazu Esack, 1993, 137f.; 2002, 126f.

5 Auch wenn Juden und Christen an bestimmten Stellen §irk (Beigesellung) vorgeworfen wird, vgl. 9,30f,, so
werden sie doch nirgendwo pauschal den musrikiin zugeordnet, vgl. Esack 1998, 154.
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Die konkrete Beurteilung der Juden und Christen im Koran hing offensichtlich von be-
stimmten Begegnungen und gesellschaftspolitischen Umstinden Muhammads und der
frithen islamischen Gemeinde ab: Daraus folgt fiir Esack, dass der Koran sich mit seinen
Aussagen beziiglich Glaube und Verhalten der ,,Schriftbesitzer™ nur auf jene konkrete
Personen und Gruppen bezieht, mit denen die frithe muslimische Gemeinde in sozialem
Kontakt stand. Das heift: diesbeziigliche Aussagen des Korans wollen keine tiber diese
Zeit und diesen sozialen Kontext hinausgehende generelle Beurteilung von Juden und
Christen und ihrer Religion geben (vgl. Esack 1998, 152). Eine Identifikation des korani-
schen Begriffs ahl al-kitab mit den heutigen Religionsgemeinschaften der Christen und
Juden verbietet sich daher nach Esack und ist zudem — und an diesem Punkt kommt wie-
der deutlich der sozial-ethische Gesamtansatz Esacks zum Tragen — angesichts der der-
zeitigen politischen und technischen Uberlegenheit der jiidisch-christlichen Welt ver-
héngnisvoll, da sie zu falschen Grenzziehungen und Blockbildungen statt zu gruppen-
iberschreitender Solidarisierung mit den Unterdriickten und Marginalisierten fiihrt.

1.4 Theologische Neubewertung des Christentums und der religiésen Pluralitiit

Eben dieser sozial-ethische und befreiungstheologische Impuls stellt fiir Esack zusammen
mit dem monotheistischen Bekenntnis das entscheidende koranische Kriterium zur Beur-
teilung nicht nur anderer Religionen, sondern von wahrer Religion iiberhaupt dar: Ortho-
doxie und Orthopraxie (vgl. Esack 1998, 114-145) gehoren unaufldslich zusammen, die
Theologte muss der Praxis dienen, und zwar einer befreienden Praxis: ,.Der Koran macht
ganz deutlich, dass die Zuriickweisung und Unkenntnis von tauhid zu der sozialen und
wirtschaftlichen Unterdriickung in der mekkanischen Gesellschaft gefiihrt hat* (155, vgl.
Sure 83,1-11; 104; 107). Umgekehrt driickt sich wahrer Glaube an den einen Gott in so-
zialem und barmherzigem Handeln gegeniiber dem Nichsten und Notleidenden aus (vgl.
Sure 90,13-16). Diese Kriterien werden eben im Koran auch auf die konkreten Gruppen
von Juden und Christen der Zeit und des Umfelds angewandt (z. B. 9,31-35), wobei eini-
ge oder auch viele von ihnen auf Grund ihres (Un-)Glaubens und Verhaltens (Betrug,
Liige, Habsucht) kritisiert werden, aber eben keineswegs alle. Besonders verurteilt der
Koran den Exklusivititsanspruch bestimmter Juden und Christen (vgl. 5,18; 2,111-113),
aber er lehnt nicht pauschal die jiidische oder christliche Religion ab.

Vielmehr akzeptiert der Koran explizit den religidsen Pluralismus, und zwar nicht nur
in rechtlicher und gesellschaftlicher Hinsicht in Form des Dhimma-Status fiir die Schrift-
besitzer (Respektierung ihrer Gesetze, sozialen Normen, religidsen Praktiken, Kultge-
biude), sondern auch auf theologischer Ebene: Der Koran namlich anerkennt eine Plura-
litdat von Offenbarungsreligionen, die auf den untversalen Heilswillen Gottes zuriick zu
fiihren ist (vgl. Esack 1998, 159). Die Leute der Schrift gehoren als Empféanger gottlicher
Offenbarung zur einen Umma, einer einzigen Gemeinschaft mit verschiedenen religiésen
Auspridgungen (vgl. Esack 1998, 160; 2004, 13f)). Dies kommt nach Esack auch dadurch
zum Ausdruck, dass das Essen der Schriftbesitzer fiir Muslime als erlaubt gilt, ebenso die
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Heirat jidischer oder christlicher Frauen.® Fiir Esack ist dem Koran klar zu entnehmen
(vgl. 4,113), dass auch Menschen anderen Glaubens, darunter eben auch Angehérige der
Schriftreligionen (vgl. 3,113f.198; 2,62; 4,123f), Gott aufrichtig erkennen und ihm die-
nen und deshalb zum Heil gelangen konnen (vgl. Esack 1998, 161).

Die koranischen Begriffe fur ,,Glaube* (7man und islam) dirfen deshalb nicht mit einer
bestimmten sozialen Gruppe (Umma) und einer institutionalisierten Religion (/slam)
identifiziert, sondern miissen als individuelle Grundhaltungen interpretiert werden, die re-
ligionsiibergreifend moglich sind (vgl. Esack 1998, 114£f.124).” Ebenso kann ,,Unglaube*
(kufr) nicht mit ganzen Gruppen identifiziert werden, sondern mit einer individuellen
Haltung der Undankbarkeit gegeniiber Gott und einem daraus resultierenden arroganten
und unterdriickerischen Verhalten gegeniiber den Mitmenschen (vgl. Esack 1998, 134{f.).

Anstelle dieser offensichtlichen inklusivistischen Position des Korans hat sich in der
traditionellen islamischen Theologie jedoch eher eine exklusivistische Substitutionstheo-
rie als dominierende Lesart durchgesetzt, wonach mit Muhammad und dem Koran alle
fritheren Offenbarungsreligionen ersetzt worden seien. Verse wie 2,62 wurden nach die-
ser Lesart durch Verse wie 3,85 abrogiert. Doch selbst 3,85 ist nach Esack inklusivistisch
zu interpretieren, indem ,Islam™ hier nicht mit der konkreten Religionsgemeinschaft zu
identifizieren, sondern im Sinne des religiosen Aktes, der Gotteshingabe zu verstehen sei
(vgl. Esack 1998, 163).% Dies alles steht im Einklang mit Aussagen, die von unterschied-
lichen, von Gott gewollten religiésen Wegen sprechen und zum Wettbewerb zwischen
diesen religiosen Wegen in guten Taten aufrufen (vgl. 5,48; 2,148; 22,67). Das Monopol
einer bestimmten Glaubensgemeinschaft auf den wahren Glauben ist damit zuriickgewie-
sen und das Ergebnis, wie der Wettbewerb ausgehen wird, bleibt offen.’

Die traditionelle Abrogations- und Substitutionstheorie ist demnach laut Esack wider-
legt (vgl. Esack 1998, 167ff)). Auch die traditionelle Theorie der Verfilschung der Of-
fenbarungsschriften der Juden und Christen hat laut Esack im Koran selbst keinen An-
haltspunkt. Vielmehr werden Tora und Evangelium in 5,46f. sowie an anderen Stellen
uneingeschrinkt als Rechtleitung und Licht bezeichnet und gewiirdigt, an welche sich die
Juden und Christen halten sollen. Fiir Esack folgt aus all dem, dass eine islamische Aner-
kennung anderer Religionen nicht die Annahme der konkreten Religion Islam (,,reified
Islam“) und Muhammads als Propheten mit all ihren Implikationen voraussetzt (vgl.
Esack 1998, 173f.). Diese inklusivistische Position erdffnet Koexistenz, Freiheit und
Gleichheit fur alle Menschen.

% Die Beschrinkung dieser Erlaubnis auf das Heiraten von Frauen ist nach Esack wiederum von gesellschaftii-
chen Umstanden und Faktoren der friihen islamischen Gemeinde geschuldet und keineswegs iiberzeitlich giiltig
(vgl. ebd.).

7 Hier greift Esack explizit auf Wilfred Cantwell Smiths Islaminterpretation zuriick; vgl. dazu Renz 2002, bes.
89-102.

8 Eine solche inklusivistische Interpretation deckt sich laut Esack nicht nur mit fiiihesten Korankommentaren
wie Tbn "Abbas, sondern auch mit modernen Koranauslegern wie Rasid RiAA oder al-OabaOaba’t (vgl. ebd.,
163, 165).

9 Esack vergleicht den Unterschied zwischen theologischem Inklusivismus und Exklusivismus sogar mit dem
zwischen Demokratie und Faschismus, vgl. Esack 2006, 19.
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Der befreiungstheologische Ansatz hat noch eine weitere Konsequenz fiir das Verhilt-
nis zwischen den Religionen: Der religidés Andere kann zu cinem Verblndeten und zu ei-
nem Mitstreiter im Kampf gegen Unrecht werden (vgl. Esack 1998, 1791f.). So wie Gott
sich im Exodus mit den unterdriickten Israeliten solidarisiert hat, sollen die gldubigen
Menschen sich religionsiibergreifend mit den Marginalisierten solidarisieren, gleich ob
sie Muslime, Christen oder Ungldubige sind (vgl. Esack 1991). Denn sozio-politische
Fretheit und Gerechtigkeit sind zwar nicht identisch mit Heil, aber notwendige Aspekte
von Glauben und Heil (vgl. Esack 1998, 199). Solidaritdt heifit auch mehr als blofie
Néchstenliebe in Form von Almosen und &hnlichen systemerhaltenden Einrichtungen,
sondern aktive Verdnderung der Verhiltnisse.'" Die befreiende Praxis iiberschreitet damit
nicht nur doktrinale Grenzen zwischen den Religionen, sondern stellt ein gemeinsames
und zugleich universales ethisches Fundament dar.

2. Die Stellung der Christen im islamischen Rechtssystem:
Der hermeneutische Neuansatz von ‘Abdullaht Ahmad An-Na‘im

2.1 Zur Problematik

Die theologische Beurteilung von Juden und Christen im Koran als ah/ al-kitab (Schrift-
besitzer) hatte eine entsprechende rechtliche Stellung dieser Personen im islamischen
Herrschaftsgebiet zur Folge. Konnte der Koran, die Sunna und die islamische Theologie
in Juden und Christen weder Glaubige im Sinne des Islam noch Ungldubige im Sinne der
Polytheisten sehen, so konnten diese auch rechtlich weder den glaubigen Muslimen
gleich gestellt noch wie die Ungldubigen ginzlich ohne Rechte bleiben, sondern erhielten
eine Sonderstellung als sogenannte DhimmT (Schutzbefohlene) der islamischen Gemein-
schaft. Wie dieser rechtliche Status der Schutzbiirger in den einzelnen Rechtsschulen the-
oretisch formuliert und im Laufe der Geschichte praktisch zur Anwendung kam, soll hier
nicht weiter referiert werden (vgl. dazu z.B. Khoury 2000, 266-275). Entscheidend fiir
die an dieser Stelle zu erdrternde Fragestellung ist, dass trotz einer relativen Freiheit der
Schriftbesitzer in der Ausiibung ihrer Religion diese keine véllige Freiheit und Gleichbe-
rechtigung im Vergleich zu den muslimischen Biirgern im islamischen Staat besitzen.
Auf Konversion vom Islam zum Christentum oder einer anderen Religion kann auflerdem
die Todesstrafe verhdngt werden.

Grundlage fiir diese rechtlichen Bestimmungen sind einige Verse des Koran, zu einem
groferen Teil jedoch Propheteniiberlieferungen sowie die Praxis der ersten rechtgeleite-
ten Kalifen. Auf der Grundlage dieser priméren Rechtsquellen haben die verschiedenen
Rechtsschulen mit Hilfe bestimmter Methoden wie Konsens der Gelehrten, Analogie-
schluss und selbststandige Urteilsbildung (igfihad) das Dhimmarecht formuliert und etab-
liert, wie es dann Jahrhunderte lang in Geltung und Praxis war. Letztere Methode jedoch,

10 Damit erweist sich Esacks befreiungstheologischer Ansatz zugleich als kritische Korrektur traditioneller mus-
limischer Deutungen von Leid als Strafe, Priifung. Lauterung usw., die nicht selten auch fiir die Legitimation
bestehender Unrechtsverhiltnisse missbraucht wurden.
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welche eine Flexibilitdt des Rechtssystems ermdglicht, wurde etwa ab dem 10. Jahrhun-
dert nicht oder kaum mehr praktiziert. Erst Ende des 19. Jh. beginnen islamische Refor-
mer wie Muhammad ‘Abduh und andere die Wiedereinfihrung des igtihad zu fordemn
und zu praktizieren. /gtihad jedoch ist traditionell nur dann erlaubt, wenn in Bezug auf
eine Rechtsfrage weder im Koran noch in der Sunna eine explizite Anweisung zu finden
ist und kein Konsens der Rechtsgelehrten besteht.

Gerade aber hinsichtlich der Rechtsstellung von Nichtmuslimen (oder auch der Frau)
sind in den Primirquellen des Islam eine Vielzahl rechtlicher Vorgaben enthalten, die mit
den traditionellen Methoden der Schrift- und Rechtsauslegung nicht, aufgrund der ge-
nannten Einschrinkungen auch nicht mit der Methode des igrihad, in Richtung auf ein
modernes Menschenrechtsverstdndnis hin ausgelegt werden kdnnen (vgl. An-Na‘im
1988, 12f.). Bestitigt sich damit also die prinzipielle Unvereinbarkeit, ja Widerspriich-
lichkeit von modernem Menschenrechtsethos und islamischer Scharia, wie vielfach be-
hauptet wird? Bleibt damit nur die Alternative oder der Konflikt zwischen islamischer
Scharia und sikularer Rechtsstaatlichkeit?

2.2 Zur Person

Im Folgenden soll ein Ansatz eines islamischen Reformdenkers vorgestellt werden, der
diese Alternative ablehnt und sich fiir eine vollig neue Methodik der Koran- und Rechts-
auslegung ausspricht: Der aus dem Sudan stammende islamische Rechtsgelehrte
‘Abdullaht Ahmed An-Na‘im. Sein hermeneutischer Ansatz wiederum ist nicht zu ver-
stehen ohne den seines Lehrers Mahmid Muhammad Taha (1909-1985). Auch Taha war
sudanesischer islamischer Rechtsgelehrter, der bereits frith auch politisch titig war in der
von ihm mit gegriindeten Partei der Republikanischen Briider und sich fiir die Unabhén-
gigkeit und einen reformierten Islam gegen die Muslimbriider einsetzte (vgl. Taha 1987,
1-19). Immer wieder politisch verfolgt und eingesperrt, entwickelte er ab den 50er Jahren
seine hermeneutische Methode, die er schlieBlich in dem Buch ,,The Second Message of
[slam*!"! darlegte. 1983 jedoch implementierte die Regierung Numairl die traditionelle
Scharia und Taha wurde im Zuge eines politischen Prozesses verhaftet und 1985 hinge-
richtet. Sein Schiiler "Abdullaht An-Na'im, der heute in den USA lehrt, sieht sich seitdem
verpflichtet, Tahas intellcktuelles Erbe und ,reformatorisches” Anliegen fortzufiihren
und zu verbreiten.

2.3. Zwei Botschafien des Korans

Kerngedanke dieser von beiden vertretenen Methodik ist folgender: Die mekkanische Of-
fenbarungsperiode enthélt wesentliche Aussagen, die von der Gleichberechtigung von
Mann und Frau, von Muslimen und Nichtmuslimen ausgehen, die Freiheit, Frieden und
Gerechtigkeit im Verhalten der Muslime einfordern (vgl. Taha 1987 137-145). Es war
die Phase, in der Muhammad und seine Gemeinde selbst verfolgt und zur Flucht gezwun-
gen waren. In Medina jedoch wechselten die sozio-politischen Bedingungen und damit

! Die arabische Ausgabe erschien 1967, die von An-Na‘im ins Englische iibersetzte und eingeleitete Ausgabe
1987.
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auch manche Inhalte der Offenbarung. Jetzt musste sich die islamische Gemeinschaft ei-
ne politische und rechtliche Verfassung geben, sich gegen andere verteidigen, auch im
aktiven Kampf. Die Offenbarung (Koran) wie das Verhalten des Propheten (Sunna) nah-
men auf diese neue Situation Bezug. Rechtliche Regelungen wurden hiufiger, zum Teil
verdndert gegeniiber der mekkanischen Phase, zum Teil auch rigider und abgrenzender
etwa im Verhdltnis zu Juden und Christen. Nach An-Na‘im war ,.dies nicht nur ein Wan-
del vom Allgemeinen zum Spezifischen, vom Religidsen und Moralischen zum Politi-
schen und Rechtlichen, sondern auch ein Wandel in der Bedeutung und in den Implikati-
onen von Koran und Sunna.” (An-Na‘im 1996, 13) An-Na“im geht sogar noch weiter, in-
dem er davon ausgeht, dass die medinensischen Aussagen von Koran und Sunna ,,nicht
immer die genauen Bedeutungen und Implikationen der in Mekka geoffenbarten Bot-
schaft reflektieren* (ebd.).?

Der Koran enthilt also gleichsam zwei Botschaften fiir zwei verschiedene historische
Kontexte. Das Problem ist nun, dass nach allgemeiner Uberzeugung der islamischen Ge-
lehrten durch die Jahrhunderte die fritheren mekkanischen Aussagen von den spiteren
medinensischen Aussagen abrogiert, d.h. aufgehoben, annulliert worden seien.'* Grund-
lage fiir das islamische Recht wurden damit eben jene ab- und ausgrenzenden Aussagen
der medinensischen Periode (vgl. An-Na‘im 1996, 21). Mit der bisherigen Methodik der
Koran-, Hadith- und Rechtswissenschaft jedoch konnte man selbst beim besten Willen
nicht an diesen Stellen vorbei und musste jeder Versuch einer rechtlichen Gleichstellung
von Nichtmuslimen scheitern. Dies zeigt sich nach An-Na‘im bis heute in den islami-
schen Lindern: Obwohl die meisten von ihnen die UN-Menschenrechtserklarung von
1948 unterschrieben haben, gibt es dort ein massives Menschenrechtsproblem. Am Bei-
spiel Agypten weist An-Na'im nach, wie sehr das traditionelle islamische Recht die mo-
derne Gesetzgebung und das Verhalten der muslimischen Mehrheitsbevolkerung gegen-
liber den christlichen und anderen religidsen Minderheiten pragt (vgl. An-Na‘im 1986).
Eine blole Kritik und Reform der islamischen Jurisprudenz (figh) fithrt in diesem Fall
nicht weiter, solange nicht die Grundlagen selbst gepriift werden.

2.4 Kontextualitdt der Quellen

Genau an diesem Punkt setzt die revolutiondre Kritik Taha s und im Gefolge dessen An-
Na‘ims an: Aus threr Sicht ist naskh (Abrogation) nicht im Sinne einer endgiiltigen Auf-
hebung der fritheren durch die spéteren Offenbarungen und Hadithe zu verstehen, son-
dern vielmehr als eine zeitweilige Aussetzung, die den konkreten zeitgeschichtlich be-
dingten Umstdnden geschuldet war (vgl. Taha 1987 21.40). Die Perpetuierung und An-
wendung eines auf den sozio-politischen Verhiltnissen und Erfordernissen einer ara-

12 Natiirlich weiff An-Na‘im, dass die Ubergéinge zwischen mekkanischer und medinensicher Periode flieend
sind; so wird Vers 2,256, wonach es ,.keinen Zwang in der Religion* gibt, der frithen medinensischen Phase zu-
geordnet, vgl. An-Na'im 1996, 55.

'3 Man unterscheidet dabei zwei Formen von .Abrogation*: Abrogation der Geltung ciner im Korantext ver-
bliebenen Aussage und Abrogation durch Eliminierung einer urspriinglichen Offenbarung aus dem Kanon (vgl.
An-Na‘'im 1996, 57). Im Folgenden geht es nur um den ersten Fall.
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bischen Stammesgesellschaft im 7. Jh. basierenden Rechtssystems in einer modernen Ge-
sellschaft des 20. oder 21. Jh. jedoch ist fiir beide Denker ein Anachronismus und gegen
die Intention Gottes und des Propheten.

Nicht nur die heiligen Texte sind in bestimmten und verschiedenen geschichtlichen und
gesellschaftlichen Kontexten entstanden, sondern auch jede Auslegung und Anwendung
dieser Texte ist kontextgebunden, erfahrungsabhéngig und interessengeleitet und somit
kontingent* (vgl. An-Na‘im 1995, 233; 1996, 48). Die Offenbarung ist zwar abgeschlos-
sen, aber die Interpretation durch den Menschen ist prinzipiell unabschlie8bar (vgl. Taha
1987, 147). An-Na“im nennt dies eine ,,anthropologische Zugangsweise” (vgl. An-Na‘im
1995, 236). Die Herausbildung eines Interpretationsrahmens mit bestimmten Regeln, Me-
thoden und Voraussetzungen fiihrte in der Geschichte aber zu einer unhinterfragten ver-
bindlichen Auslegung durch bestimmte Autorititen. Der Kontext moderner Gesellschaf-
ten erfordert nun nach Ansicht von An-Na‘im eine Veridnderung dieses Interpretations-
rahmens, ohne dabei die Quellen selbst in ihrer Génze in Frage zu stellen (vgl. An-Na‘im
1996, 49). Vielmehr geht es um die entscheidende Frage, welche Inhalte der Quellen auf-
grund ihres spezifischen Kontextes der Entstehung im gegenwértigen Kontext mehr und
welche weniger relevant oder handlungsleitend sein missten, es geht also gleichsam um
einen ,,Kanon im Kanon*.

2.5 Die mekkanische Offenbarungsperiode als Fundament

An-Na‘im schligt im Gefolge von Taha vor, die koranischen Texte aus der sekundéren
medinensischen Periode, die in der Vergangenheit fir die Ausbildung der Scharia norma-
tiv wurden, zugunsten der grundlegenderen mekkanischen Periode zu abrogieren (vgl.
An-Na'im 1988, 15; Taha 1987, 161)."* Auf dieser ersten Stufe der Offenbarung nédmlich
implementiert der Islam bleibend giiltige ethische Prinzipien wie Gerechtigkeit, Freiheit,
Gleichheit und Wiirde aller Menschen (vgl. An-Na‘im 1996, 521f.164), oder — in diesem
Fall in der Sunna - die Goldene Regel (vgl. An-Na“im 1996, 162f.). Auf der Grundlage
dieser allgemein formulierten ethischen Normen ldsst sich die Gleichberechtigung der
Menschen unabhingig von Geschlecht, Religionszugehdrigkeit oder Ethnie islamisch be-
griinden. Damit ist fur An-Na“im die Alternative zwischen klassischer Scharia und siku-
larem Recht iiberstiegen hin auf cin reformiertes islamisches Recht, das islamische
Grundlagen mit modernen Menschenrechtsstandards, die nicht ausschlieBlich mit dem
Westen identifiziert werden diirfen, versdhnt. An-Na‘im nennt dies eine ,,islamische
Hermeneutik fiir Menschenrechte* (An-Na‘im 1995, 231).

Muslime missten also keineswegs ihre religidsen Quellen in Génze suspendieren, son-
dern konnten sogar mit Berufung auf diese Quellen die universalen Menschenrechte be-
grinden. Es geht nicht um die Universalisierung eines bestimmten kulturellen (westli-
chen) oder religiésen (christlichen) Modells, sondern um einen ,,cross-cultural approach”
(vgl. An-Na‘im 1992) zur Begriindung und Implementierung eines iibergreifenden ethi-
schen Grundkonsenses. Dies setzt allerdings eine klare Unterscheidung von Islam und

14 Nach Taha gilt diese Abrogation grundsitzlich nicht fir die Bereiche der Scharia, die die gottesdienstlichen
Vorschriften (‘ibadat) betreffen, vgl. Taha 1987, 167f.
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Scharia voraus: der Islam als Religion ist von seinem Ursprung her gottlich, von seinem
Anspruch her universal; die Scharia als Rechtssystem jedoch ist zeitlich, kontingent und
auch fehlbar, weil Produkt menschlicher Interpretation (vgl. An-Na‘im 1988, 2; 1995,
238-241; 1996, 11ff.185). Hier liegt die grofite und folgenrcichste Neuerung im herme-
neutischen Ansatz von An-Na‘im, betrachtet doch die grole Mehrheit der Muslime bis
heute die Scharia als unantastbares, gottliches Gesetz.

Dieser hermeneutische Reformprozess setzt daher die Kritik und Bestreitung des Inter-
pretationsmonopols der traditionellen Religionsgelehrten voraus (vgl. An-Na'im 2002, 8)
und wird somit zu einer machtpolitischen Auseinandersetzung, die — wie das Beispiel
Taha zeigt — fur Kritiker und Reformer lebensgefahrlich ist. Doch auch diese intendierte
,,Demokratisierung™ der Interpretation lasst sich koranisch begriinden, insofern der Koran
sich an alle Menschen richtet und jeden Einzelnen dazu auffordert nachzudenken (vgl.
z.B. Sure 2,219; 12,2). Damit steht jedem Muslim das Recht auf igtihad, d.h. auf eine
selbstindige Interpretation zu (vgl. An-Na‘im 1988, 8), selbst in Bezug auf Fragen, die
von den Quellen Koran und Sunna bereits eindeutig beantwortet wurden. Bedingung da-
fir ist allerdings, dass ,,das Ergebnis cines solchen igtihad konsistent mit der wesentli-
chen Botschaft des Islam ist“ (An-Na‘im 1996, 29).'

An-Na‘im hilt seinen hermeneutischen Ansatz keineswegs fiir den einzig richtigen,
wohl aber das Ziel, ndmlich die Vereinbarkeit von Islam und den modernen Freiheits-
und Gleichheitsrechten.

Fazit

(1) Die theologische Sicht und Bewertung des Christentums im Islam hatte in der Ge-
schichte und hat zum Teil bis heute Auswirkungen auf die rechtliche und gesellschaftli-
che Stellung von Christen in islamischen Lindern und umgekehrt. Obwohl die religidsen
Quellen Koran und Sunna keineswegs einheitliche Aussagen tiber Christen und ihren
Glauben enthalten, hat sich mit der Entwicklung und Etablierung des islamischen Rechts-
systems eine doch relativ einheitliche Sicht und Praxis entwickelt, die weithin normativ
geworden ist: Demnach werden die Christen theologisch und rechtlich weder den Musli-
men noch den Unglaubigen zugeordnet, was eine Ungleichbehandiung der verschiedenen
Gruppen zur Folge hat.

(2) In den letzten Jahrzehnten haben reformorientierte muslimische Gelehrte immer
wieder versucht, das traditionelle islamische Recht mit dem modernen Menschenrechts-
ethos in Einklang zu bringen. Selbst die Wiedererdffnung des Tors des igtihad jedoch
kommt diesbeziiglich sehr bald an uniiberwindbare Grenzen, sodass in der islamischen
Welt die Stimmen lauter werden, die einen grundsitzlichen Neuansatz in der Hermeneu-
tik der religiosen Quellen fordern. Farid Esack und “Abdullahi An-Na“im sind zwei Bei-
spiele fiir dieses Bemiihen.

13 An-Na‘im beruft sich in diesem Punkt auf den zweiten Kalifen Umar, der ebenfalls igtihad in Angelegenhei-
ten praktiziert habe, die eigentlich durch Koran und Sunna klar geregelt waren (vgl. An-Na‘im 1996, 28).
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(3) Beide sind glaubige Muslime und ausgebildete Religionsgelehrte, die zwar aus un-
terschicdlichen Kontexten stammen, aber cines gemeinsam haben: die persénliche Erfah-
rung von Ungerechtigkeit, Unterdriickung und Unfreiheit durch staatliche und gesell-
schaftliche Strukturen, die zum Teil religios legitimiert wurden. Es besteht in diesen Fil-
len somit ein vergleichbarer Entdeckungszusammenhang wie im Falle der europdischen
Entwicklung und Durchsetzung der Menschenrechte, die letztlich Antwort auf massive
Unrechtserfahrungen waren (vgl. Bielefeld 2002, 47).

(4) Beide reformhermeneutischen Ansitze stimmen in ihrer Unterschiedlichkeit darin
liberein, dass sie mit einer explizit historisch-kritischen Methode der Auslegung religio-
ser Quellen arbeiten: Sie beriicksichtigen die Historizitat und Kontextualitit der Offenba-
rung wie auch der Auslegung der Offenbarung. Sie wissen auch um den verdnderten
Kontext zwischen dem 7. und dem 21. Jahrhundert. Gleichzeitig gehen sie von Gberzeitli-
chen, universalen theologischen und ethischen Werten und Prinzipien aus, die sie in den
religiosen Quellen finden und als Kriterien zur Beurteilung anderer Aussagen heranzie-
hen. Die ethischen Werte und Prinzipien orientieren sich an der Wiirde und Freiheit der
menschlichen Person sowie der Gerechtigkeit, die jeweils theologisch begriindet werden.

(5) Ob und inwieweit diese und vergleichbare Ansétze (vgl. auch Kérner 2005) fiir den
gegenwirtigen oder zukiinftigen Islam rezeptionsfahig sind, kann an dieser Stelle nicht
beurteilt werden. Vor allem An-Na‘ims radikal erscheinende Methode, so klar und wer-
tend sic zwischen mekkanischer und medinensischer Offenbarung unterscheidet, diirfte
wenig Chancen auf Rezeption haben (vgl. auch Zirker 1999, 68f.): zum einen aus theolo-
gischen Griinden, weil sich eine theologische Abwertung der medinensischen Offenba-
rung gegeniber der mekkanischen aus den Quellen selbst nicht begriinden ldsst; zum an-
deren aber auch aus exegetischer Sicht, da sich eine eindeutige Zuordnung und Quellen-
scheidung im Detail in vielen Fillen als schwicrig erweist; schlief3lich enthalten auch die
Surenverse aus medinensischer Zeit sinn- und wertvolle Aussagen wie etwa folgende:
Es gibt keinen Zwang in der Religion™ (Sure 2,256). Um zu einer Unterscheidung von
unwandelbaren theologischen und ethischen Prinzipien und Kriterien einerseits und zeit-
und kontextbedingten Aussagen und Regelungen andererseits zu kommen, scheint diese
radikale Methode An-Na‘ims jedoch nicht unbedingt notwendig zu sein, wic der Ansatz
Esacks (und anderer) zcigt.

(6) Kritisch miisste aber auch der Ansatz Esacks angefragt werden, ob und inwiefern
nicht auch unwandelbare theologische Aussagen und ethische Prinzipien grundsétzlich
und unausweichlich in kontextuell bedingtem Gewand auftreten. Auch die Erkenntnis,
dass selbst im Namen der Gerechtigkeit, Freiheit usw. auch Ungerechtigkeit und Leid le-
gitimiert oder erzeugt wurden, erfordert eine stindige ideologiekritische Hinterfragung
solcher Prinzipien und Ideale (vgl. auch Kiing 2004, 637).

(7) Eine historisch-kritische Auslegung und Anwendung der religidsen Quellen im Is-
lam hétte ohne Zweifel eine vollig neue Basis der theologischen und gesellschaftlichen
Verhiltnisbestimmung zwischen Christentum und Islam zur Folge: Sie ermdéglicht einen
kritischen und selbstkritischen Umgang, einen offenen und dynamischen Dialog und
letztlich die theologische und gesellschaftlich-rechtliche Akzeptanz religidser Pluralitit
und Diversitit. Christliche Theologie und westliche Gesellschaft konnen diese Entwick-
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lung nicht erzwingen, sehr wohl aber fordern, indem man die reformbereiten Kréfte im
Islam wahrnimmt und zu Wort kommen ldsst und sie vor fundamentalistischer Bedro-
hung jeglicher Provenienz schiitzt.
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The present paper deals with the frequently discussed issue, if, and in which meth-
odological way, the religious sources of Islam, i.e. Koran and Sunna, are to be inter-
preted in Muslim view. The problem is illustrated with respect to the theological cor-
relation between Islam and Christianity including the juridical position of Christians
in an Islamic state and society. Two reform-oriented approaches are presented, both
of which revealing a “theology of liberation” background and postulating a historico-
critical and ideology-critical interpretation and application of the Islamic sources.




