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Jamal Malik

Muslimische Gesellschaften in Siidasien

In der jungeren Vergangenheit sind die Muslime Sildasiens in die inter-
nationalen Schlagzeilen geraten, und das, obwohl sie mehrheitlich von
hinduistischen Einflissen gepragt sind; zugleich waren die Kulturen des
Subkontinentes mit einer frlhen kolonialen Durchdringung konfrontiert.
Beides, die kulturelle Vielheit und der EinfluB des Kolonialismus fuhrten
tatsadchlich dazu, daB gerade dort nachhaltige politische Ideen fur die
Gestaltung eines islamischen Staatswesens und einer islamischen Gesell-
schaftsordnung entwickelt wurden. Heute leben in Pakistan und Indien,
die beide 1997 ihre 50jahrige politische Unabhéangigkeit feierten, und in
Bangladesch, das sich 1971 von Pakistan abspaltete, sowie in Sri Lanka
etwa 350 Millionen Muslime. Sie stellen in jeder Hinsicht eine weitgefécher-
te islamische Offentlichkeit dar - ob intellektuell, wirtschaftlich, politisch,
ethnisch, sprachlich oder kulturell. Und gerade wegen dieser Vielféltigkeit
haben die Muslime Sudasiens die islamische Welt maBgeblich beeinfluBt.
Der folgende Beitrag versucht den ProzeB der Herausbildung des poli-
tischen Islam kurz vor der Unabhéngigkeit Pakistans und Indiens von der
britischen Kolonialmacht 1947 bis in die Gegenwart zu umreiBen. Dabei
wird besonderes Augenmerk auf den Islamismus gelegt, der eine der zahl-
reichen muslimischen Identitaten auf dem Subkontinent darstelit.

Waren nach der Niederschlagung des Sepoy-Aufstandes von 1857 zahl-
reiche muslimische Gruppierungen entstanden, wie etwa die noch gegen-
wartig einfluBreichen Deobandis, Barelwis, Ahl-e Hadith, Aligarhis' und
Schiiten, sowie zahlreiche lokale und volksreligiose Stromungen, die alle-
samt verschiedene gesellschaftliche Gruppen und geographische Regio-
nen ansprachen, so etablierte sich kurz vor der Unabhé&ngigkeit eine Reihe
neuer, ganz verschiedener Vereinigungen — chiliastische, quietistische,
faschistoide, sdkularistische, traditionalistische und modernistische.2 All

1 vgl. zu diesen Bewegungen B.D. Metcalf: Islamic Revival in British India:
Deoband, 1860-1900, Princeton: PUP 1982.

2 Siehe den Uberblick in Jamal Malik: ,islam in Siidasien*, in: Der islamische Orient
- Grundziige seiner Geschichte, hrsg. v. A. Noth/J. Paul, Wirzburg: Ergon Verlag
1997, S. 505ff.
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diese muslimischen Selbstkonzepte gingen ebenso aus einem wechsel-
seitigen ProzeB hervor wie der Islamismus. Er geht auf die Herausbildung
einer ,islamischen ldeologie“ zuriick, die etwa in den 30er Jahren unseres
Jahrhunderts entwickelt wurde und aus dem Zwang zur Abgrenzung und
Distinktion vom politisch dominanten kolonialen Sektor entstand, gegen-
Uber dem Hilflosigkeit und Ohnmacht empfunden wurde.

Einer der ersten, die den Islam ideologisierten, war Abdl A'la Maud(di (gest.
1979) aus Aurangabad im Dekkan/Indien, dessen staatspolitische Ideen
bald groBen EinfluB auch auf die arabische Welt austibten und z.B. von den
Muslimbriidern in Agypten und Syrien rezipiert wurden. Maud(di war wie
viele Islamisten seiner Zeit, wie etwa Hasan al-Banna (ermordet 1949) und
S. Muhammad Qutb (hingerichtet 1966), weniger ein ausgebildeter Gelehr-
ter, als vielmehr Autodidakt. Anfanglich als Journalist bei der Zeitschrift der
deobandischen ,Vereinigung der Gelehrten Indiens” (Jami'at-e ‘Ulama’-ye
Hind, gegr. 1919)3 tétig, distanzierte er sich von ihr und griindete 1932
seine eigene Urdu-Zeitschrift. Ahnlich wie die ,Vereinigung* lehnte auch
Maud(di die Idee des Dichter-Philosophen Muhammad Iqbal (1873-1938)*
aus dem Jahre 1930 von einem ,,consolidated North Western Muslim State*"
ab. Noch kurz vor seinem Tode 1938 hatte Igbal in einer Debatte mit einem
fuhrenden Deobandi den territorialen Nationalismus fir Muslime verfoch-
ten. Der Deobandi bestand dagegen auf einem ,vereinigten Nationalis-
mus*“, d.h. Muslime wirden in einem Territorium eine religidse Vereinigung
unter mehreren konstituieren. Dies entsprach dem géngigen millat-Kon-
zept. Maudidi seinerseits begann statt dessen, den politischen Diskurs der
muslimischen Nationalisten zu islamisieren: Muslime stellten keine Nation
dar, sondern die Partei Gottes, die als dessen Agent auf Erden wirken
sollte. Voraussetzung dafir sei eine weitreichende Katharsis und eine Ver-
breitung des ,wahren” Islam - in diesem Punkt entsprach er durchaus
pietistischen Postulaten aus dem 18. Jahrhundert. Ende der dreiBiger Jahre
war er Uberzeugt von der Idee, daB die Verfechter der Schaffung eines
Staates fur Muslime - wie ihn Igbal vorsichtig formuliert hatte und wie ihn in
den vierziger Jahren die 1906 gegriindete Muslim League unter Leitung von

8 Zu dieser wichtigen Organisation siehe Yohanan Friedmann: ,The attitude of the
Jam'iyyat al-'Ulama’-i Hind to the Indian national movement and the establish-
ment of Pakistan®, in: African and Asian Studies 7 (1971), S. 157-180, und ders.:
»The Jam'iyyat al--Ulama’-i Hind in the Wake of Partition®, in: African and Asian
Studies 11 (1976), S. 181-211.

4 Zu Muhammad Iqgbal siehe A. Ahmad / G.E. v. Grunebaum (Hrsg.): Muslim Self-
Statement in India and Pakistan 1857-1968, Wiesbaden 1970.
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Muhammad "Ali Jinndh (1876-1948) forderte — nicht den Idealen eines
guten Muslim entsprachen und daher auch keinen islamischen Staat her-
stellen kénnten. Zur Umsetzung seiner Ideen griindete Maudidi im August
1941 folgerichtig die ,Islamische Gemeinschaft* (Jama at-e Isldmi) — und
zwar in Konkurrenz zu bestehenden politischen Parteien, wie Muslim
League und Indian National Congress. Ab 1942 postulierte er dann die Idee
von der Souveranitat Gottes (hakimiyat-e illahi) auf Erden in einer univer-
salen, ideologisch-islamischen Nation. Diese imaginierte Nation® versuchte
er ab 1947 in Pakistan verfassungsmaBig durchzusetzen (s.u.), wohin er
und der GroBteil seiner Gemeinschaft nach der Teilung Indiens schlieBlich
auswanderten. Seither hat seine ,,Gemeinschaft® an EinfluB gewonnen,
hauptsachlich unter jungen Intellektuellen und in der Mittelschicht.

Die Trager des neuen Staates Pakistan, i.e. Militér, Verwaltung und Indu-
strie, setzten ihrerseits die koloniale Tradition der Abschottung und Appro-
priation in dem abgegrenzten Territorium fort, ein IntegrationsprozeB erwies
sich in einer vornehmilich landlichen Region unter diesen Gesichtspunkten
als muhselig, ja unmdoglich.® Zudem war der GroBteil der Muslime im neuen
unabhangigen Indien zuriickgeblieben, da seine wirtschaftliche Grundlage
in der einen oder anderen Form an Landbesitz gebunden war — entweder
als Landarbeiter oder als Landbesitzer. Kennzeichnend waren Indifferenz
gegeniiber der Teilung oder Postulate eines multi-religiésen, sakularen
Indien (z.B. milla), wofiir sich die meisten Islamgelehrten ausgesprochen
hatten, da sie traditionsgemaB noch lber Landereien verfiigten, die ihre
Vorfahren von den Mogulkaisern erhalten hatten.

In den Verfassungsdebatten in Pakistan wurden die Gegensétze zwischen
Muslim League und kulturellen Nationalismen, zwischen Sakularisten und Isla-
misten, zwischen staatlicher Ideologie, i.e. den urbanen Eliten, und sozialer
Basis, i.e. Agrargesellschaft, zwischen Stadt und Land, nur allzu deutlich.
M.A. Jinnah, selbst ein Sékularist, der die Pakistan-Bewegung mit dem
Islam legitimiert hatte, verlangte nun eine eindeutige Trennung zwischen
Religion und Politik. Dies brachte die Verfassungsvéter in Legitimations-
probleme, hatten sie den pakistanischen Staat doch weniger fiir den Islam

5 Imaginiert im Sinne von Benedict Anderson: Die Erfindung der Nation: Zur Karrie-
re eines folgenreichen Konzepts, Frankfurt/M. 1993(2).

6 vgl. R. Jahan: Pakistan: Failure in National Integration, New York 1972; H. Frey:
Der Indisch-Pakistanische Konflikt in den Jahren 1958-1968, Wiesbaden 1978;
K.B. Sayeed: Politics in Pakistan, New York 1980.
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als fir die Muslime geschaffen; die Auseinandersetzungen zwischen jenen,
die streng das koloniale Erbe fortsetzen, und jenen, die islamischen Richt-
linien mehr Raum zubilligen woliten, nahmen noch zu Lebenszeiten Jinnahs
ihren Anfang. Die Polarisierung zwischen traditionellen und kolonialen
Gesellschaftsbereichen konnte deutlicher nicht zutage treten. Die Islami-
sten traten nun in dieses Spannungsfeld, indem sie einen islamischen Staat
forderten, ohne dabei koloniale Neuerungen auszuschlieBen. Der Islam
diente dabei als Reservoir gesellschaftlicher oder kultureller Erfahrungen
und als gemeinsame BezugsgroBe.

Die fuhrenden Islamisten, wie z. B. Maud(di, entstammten ja genau diesem
Spannungsfeld zwischen ,traditionalen* und ,modernen“ Bereichen: Es
handelt sich sozusagen um Grenzganger zwischen den Milieus oder gesell-
schaftliche Ubergénge, Vertreter der mittleren Riange der Administration
und des Militars, Facharbeiter und Studenten, Rechtsanwilte, Arzte, Inge-
nieure, Journalisten, gewissermaBen neue professionals, kurz und gut
Berufssparten, die in das (post-) koloniale System eingebunden sind.” Es
handelt sich also um gesellschaftlich verhaltnisméBig hoch anzusetzende
stédtische Bevolkerungsschichten. Wegen ihrer Eingebundenheit in das
post-koloniale System — und dies gilt nicht nur fur die Islamisten in Sid-
asien — uUbernehmen sie wesentliche Begriffe dieses zugleich politisch
Uberlegenen Sektors und anerkennen diese Begriffe als Teil ihrer eigenen
Entwicklungsgeschichte und Biographie, wie etwa aus zahlreichen Neo-
logismen hervorgeht. Islamische Begriffe wie sunna, dastdr, shdra etc.
werden aus ihrem religidsen Kontext gelést und erhalten einen neuen ideo-
logischen Stellenwert, wie etwa Parlament, Verfassung, ohne dabei auf ihre
islamische ldentitéat verzichten zu missen. Parteiwesen, Nationalstaat und
Verfassung werden als schon immer islamisch interpretiert. Mit dieser nor-
mativen Riickverlagerung gelingt es, althergebrachte Traditionen zu Gber-
winden: Sie setzen sich fir die Selbstbefreiung von unmittelbarer Auto-
ritdtsbindung und fir eine eigenméchtige Rekonstruktion der islamischen
Gemeinde (ijtihad) ein, die im Gegensatz steht zur traditionellen Autoritats-
bindung (taqlid). Dabei beziehen sie sich natirlich auf salafitische Denker —
wobei der Begriff salafi durchaus auch spétere Traditionalisten umfassen
kann. Die Tradition wird gewissermaBen wiedergefunden.8 So gelingt es

7 Zur sozialen Basis der Islamisten siehe M. Riesebrodt: Fundamentalismus als
patriarchalische Bewegung: Amerikanische Protestanten (1910-28) und iranische
Schiiten (1961-79) im Vergleich, Tlbingen 1990; R. Schulze: ,Islamische Kultur
und soziale Bewegung"“, in: Peripherie 18/19 (1985); C.A.O. van Nieuwenhuijze:
JIslamism — A Defiant Utopianism*, in: Die Welt des Islams 35/1 (1995), S. 1-36.
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ihnen, innerhalb der islamischen Semiotik moderne Errungenschaften zu
legitimieren, ihre eigene damit verbundene gesellschaftliche Position zu
stabilisieren und ihren EinfluB auszuweiten.

Allerdings verfligen diese neu aufstrebenden Eliten, zu denen die Funk-
tiondre der Jama'at-e Islami zahlen, aufgrund ihrer sozialen Zugehérigkeit
Uber keine Massenbasis. Um die notwendige Breitenwirkung zu erreichen,
nutzen Islamisten mitunter das code- oder identity-switching — gewisser-
maBen die wechselseitige Ubersetzbarkeit der Symbole und Begriffe. Dies
ermdéglicht ein Agieren auf verschiedenen gesellschaftlichen Ebenen. Und
es ist genau dieses Netzwerkverhalten, welches dem politischen Islam
seine besondere Dynamik verleiht:® Z.B. argumentieren Islamisten gegen-
liber der post-kolonialen Offentlichkeit eher ideologisch, wobei sie islami-
sche Symbole auf das Unverzichtbare — das Skripturalistische — reduzieren.
Gegenlber der traditionalen Gesellschaft verfolgen sie eine theologische
Argumentation. Auch wird der islamische Kultus unterstitzt und an theo-
logischen Debatten teilgenommen, die jedoch selten hohen theologischen
Gehalt haben. Folglich werden Vertreter dieses Islam von Anhdngern der
Jami "at-e ‘Ulama’-ye Pakistan und Jami "at-e ‘Ulama’-ye Islam aus den
Jahren 1946/47, beides religiés-politische Parteien der Barelwis resp.
Deobandis, kaum als gleichwertige Disputanten im Bereich religiéser Stu-
dien angesehen.

Dieser Ablehnung zum Trotz begreifen sich die Vertreter der Jam3a'at-e
Islami als Avantgarde, die sich zunehmend in Gegeniiberstellung zu den

8 Vgl. dazu allgemein Eric J. Hobsbawm / Terence Ranger (Hrsg.): The Invention of
Tradition, Cambridge: Cambridge University Press 1983. Fiur den islamischen
Kontext siehe Dale F. Eickeiman /James Piscatori: Muslim Politics, Princeton,
N.J.: PUP 1996, S. 22ff.

9 Womédglich ist man aufgrund der Loslésung von sozialen Bindungen und wegen
fehlender Méglichkeit zum internen Arrangement vermehrt auf Netzwerke sozia-
ler Beziehungen angewiesen. Denn Netzwerkverhaiten scheint bei in Institutionen
fest eingebundenen Normalburgern und auch Mitgliedern ,einfacher’ Gesell-
schaften wenig verbreitet zu sein. Es |1aBt sich folglich der Satz formulieren: Je
losgeltster von sozialen Bindungen (i.e. sozial nicht koharent; Grenzganger),
desto groBer ist das Bemuhen um Beliebtheit und EinfluB und damit um Her-
stellung von Beziehungen und Netzwerken. Siehe B. Streck: ,Netzwerk: Der
transaktionale Einspruch gegen das Paradigma der struktural-funktionalen
Ethnologie“, in: Anthropos 80 (1985); auch R. Loimeier / S. Reichmuth: ,,Zur Dyna-
mik religits-politischer Netzwerke in muslimischen Gesellschaften“, in: Die Welt
des Islams 36 (1996).
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Machtbehauptungen nationaler Eliten sieht, die sie als verwestlicht, korrupt
und als sich selbst bevorrechtigende Staatsklassen bezeichnet. Der Zu-
gang zu Elitepositionen ist den Islamisten verwehrt; ihr gemeinsames Motiv
- die Unzufriedenheit mit der gegenwartigen Situation - wird in einer ge-
meinsamen Sprache und Symbolik ausgedriickt und verallgemeinert.
Zweck ist es, ein verbindliches Einvernehmen fur die ganze imaginierte
muslimische Gemeinde herzustellen, die eigene kulturelle Selbstverge-
wisserung gegeniiber anderen zu erhéhen und mobilisierend zu wirken.
Naturlich bedarf dieses Konzept von sich selbst kollektiver Feindbilder; die
Palette reicht von Anhdngern des Volksislam, Orthodoxie und Modernis-
mus bis hin zum westlichen Ausland.

Fir die Mobilisierung wichtig ist vor allem das Selbstversténdnis: Im
Gegensatz zu politisch und ethnisch aufgebauten Identititen beanspru-
chen religidse — zumal islamistische - Vergemeinschaftungsformen ein
Uberhéhtes SendungsbewuBtsein, denn sie versprechen eine gerechtere
Gesellschaft im Hier und Jetzt mittels Katharsis, also eine Umformung von
Korruption zur Reinheit, vom Unglauben zum Glauben, von Gottlosigkeit
zum Islam. Diese Wiedergeburt oder Ermneuerung (ihyad’ oder tajdid) und der
zuruickgerichtete Blick auf das Goldene Zeitalter sowie die Ablehnung der
urspriinglichen Traditionskette beinhalten einen klaren Bruch mit der alt-
bekannten Vergangenheit bzw. mit den mannigfaltigen Gruppierungen,
welche die heterogene islamische Offentlichkeit und Tradition konstituiert
(etwa Deobandis, Barelwis etc.). Aber je nach politischen Erfordernissen
kénnen Koalitionen eingegangen werden. Wenn also die Jama at-e Islami
Allianzen mit der Pakistan Peoples Party, der Jami "at-e ‘Ulama’-ye Pakistan
oder der Jami "at-e ‘Ulama’-ye Islam eingeht, so ist dies nichts anderes als
ein Teil des Versuches, politische Macht auszuhandeln.

Der genannte Traditionsbruch und folglich Wiedergeburt kann nur mit der
imitatio muhammadi, d.h. mit dem Ruckgriff auf den sogenannten Ur-Islam
legitimiert werden. Eine neue Vergangenheit und Zukunft wird rekonstruiert.
Und wegen dieser Geschichtsungebundenheit oder ,Erfindung der Tradi-
tion“ kénnen sich Islamisten als Avantgarde ihrer imaginierten Beitritts-
gemeinde begreifen und sich dadurch von gewdéhnlichen Muslimen und
auch von weltlichen Politikern absetzen und auf diese Weise ihre Beson-
derheit unter Beweis stellen.

Zudem verlangt das Konzept der Erneuerung (tajdid) oder Wiedergeburt
(ihyd’) nach einem spezifischen GeschichtsbewuBtsein: der stete Verfall der
islamischen Gemeinde. Dabei rezipieren viele Islamisten in ihrer Zivilisa-
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tionskritik die koloniale Kritik am ,traditionalen® Orient des 19. Jahrhun-
derts'® mit der Abfolge ,Goldenes Zeitalter, Verfall und Wiedergeburt”.
Infolgedessen kommt es teils zur Selbstexotisierung, d.h. die eigene Kultur
wird stilisiert, wie aus zahlreichen Selbstzeugnisse der Islamisten hervor-
geht, teils wird der Westen als Kollektiv angeprangert. Diese Antiwelt — der
moderne Zustand der ,Unwissenheit* oder Jahiliya (das vor-muhamma-
danische Heidentum, das Gegenstiick zum Islam) — ist aus der Sicht nicht
nur pakistanischer Islamisten durch staatliche Modernisierungspolitik ent-
standen. Infolge des Abweichens vom rechten Pfade und der Vernachlas-
sigung der religidsen Pflichten sei es zum Verlust religiéser und kultureller
Identitdt gekommen. Entsprechend begreift Maud(di den geschichtlichen
ProzeB als einen steten VerfallsprozeB (s.u.).

Diese Kritikpunkte werden in einen heilsgeschichtlichen Zusammenhang
gestellt und zu einem integristischen Plan ausgestaltet. Ein solches Vor-
gehen hat jedoch eindeutig integrationistische Ziige: Dem Slogan islamiser
la modernité zum Trotz wird die eigene, islamische Tradition modernisiert,
denn die vorgestellte islamische Gemeinschaft soll mit westlichen Errun-
genschaften - im technischen und im ideologischen Bereich — konkurrieren
und Ubereinstimmen. Diese ideale islamische Ordnung wiederum sei nur in
einem zentralistisch gesteuerten islamischen Staat mdéglich, den die Isla-
misten als die Makler der Herrschaft Gottes auf Erden - als hizbulléh (Par-
tei Gottes) oder als jamaat-e isldmi (islamische Gesellschaft) — steuern
wollen. Es geht ihnen um die Herstellung der Souveranitédt Gottes in einer
universellen ideologischen islamischen Nation. Dabei sollen Koran und
Prophetentradition als Grundlage flir eine gesetzesethische Einheitslehre
dienen. Realiter 148t die Interpretation der Scharia aber genligend frucht-
baren Raum fir vielseitige Kritik. Denn wenn es auch um die Schaffung
wabhrer ,islamischer” Individuen, d.h. um eine Besonderheitsidentitit geht,
so werden islamische Prinzipien — wie alle anderen religidsen Traditionen
auch — doch im Lichte der gesellschaftlichen Dynamik stets reinterpretiert.
So bewegen sich die Postulate eines solchen Diskurses innerhalb eines
demokratischen Referenzrahmens — man spricht beispielsweise von islami-
schen Menschenrechten und islamischer Demokratie. Nicht nur code-swit-

0 Dazu siehe etwa die Arbeiten von Thierry Hentsch: Imagining the Middle East,
Ubersetzt von Fred A. Reed, Montréal, New York 1992; C.A. Bayly: Indian Society
and the Making of the British Empire, Cambridge 1990; Wilheim Halbfass: Indien
und Europa: Perspektiven ihrer geistigen Begegnung, Basel/Stuttgart: Schwabe
& Co AG Verlag 1981.
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ching erméglicht das Bestehen in einer solchen pluralisierten Gesellschaft.
Fundamentalistische Forderungen wie die der Jamé&'at-e Islami werden
auch stets vom Territorialstaat aus erhoben, so daB die gesellschaftliche
Rekonstruktion der Wirklichkeit nur innerhalb einer Nation gedacht wird.
Die Nation bleibt weiterhin unangetastet als primarer Orientierungspunkt,
sie ist und bleibt nicht nur ein wichtiges Merkmal fir kulturelle Eigenstén-
digkeit, sondern bietet gleichsam Raum fir umfassende kulturelle Identitat,
welche die partikularen und regionalen Einheiten zusammenfihren kann.
Eine wie auch immer definierte muslimische Identitdt und Einheit finden
spétestens dort ihre Grenzen.

Der Islamismus predigt also einen Solidaritatstraditionalismus,!' der vor-
nehmlich diesseitsorientiert ist und auch Reformgedanken aufweist, so z.B.
die staatsapologetische Haltung und Fortschrittsglaubigkeit. Seine Postu-
late stellen jedoch bei genauer Betrachtung eher Prophezeiungen, Beleh-
rungen, Drohungen und allgemeine Wunschvorstellungen dar. Und wegen
seiner Reformabsichten, die er nur in einem islamischen Staat umsetzen
kénne, werden seine Trager nach und nach zur politischen Munition auto-
ritdrer Bewegungen; sie sind in der Lage, sich den jeweiligen politischen
Forderungen anzupassen, wie auch die verschiedenen Islamisierungs-
bestrebungen deutlich machen. In diesem Sinne bedeutet Fundamentalis-
mus und Islamisierung nicht zwangsléaufig Entwestlichung, sondern vor-
rangig die Durchsetzung staatlicher Interessen.

Der politische Islam bietet also den Referenzrahmen fiir die Vorstellung
einer gesellschaftlichen Realisierung und Rekonstruktion innerhalb eines
Nationalstaates. Dies trifft besonders zu auf die postmoderne Zeit, da der
Islamismus seine Versprechen nicht hat einlésen kénnen. Entsprechend
sind neue alternative Ideen erwacht — sie spiegeln die Interaktion zwischen
verschiedenen gesellschaftlichen Realitdten und kulturellen Identitédten in
einem pluralisierten Umfeld wider. Dabei stellen die Islamisten eine Gruppe
dar, die ihre Ideen einer mythischen Wiederkehr des Islams nutzen missen,
um ihre gesellschaftlichen Rdume gegeniber anderen Akteuren abzugren-
zen."?

In der gegenwartigen Phase der Globalisierung, aber insbesondere seit
Mitte der 80er Jahre scheint es einen Umschwung innerhalb des islamisti-

1 Siehe dazu D. Rothermund: , Der Traditionalismus als Forschungsgegenstand fir
Historiker und Orientalisten®, in: Saecutum 40/2 (1989), S. 142-148.
2 Eickelman/Piscatori: Muslim Politics, S. 22ff.
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schen Diskurses hin zum Pluralismus (al-ta'addudiya) zu geben, in dem die
eigenen durchaus flexiblen Positionen stetig neu ausgehandelt werden.?
In Indien ist dies schon lange der Fall gewesen. Man hat den Eindruck,
daB Islamisten verschiedenster Couleur aus der indischen Erfahrung ge-
lehrt haben. Im sékularen Indien hat selbst die ,Islamische Gemeinschaft
Indiens” (Jama at-e Islami Hind), das indische Pendant zur pakistanischen
Jama at-e Islami, — gezwungenermaBen — einen quietistischen und plura-
listischen Weg eingeschlagen. In diesem Zusammenhang drangt sich die
Stellungnahme eines filhrenden indischen muslimischen Denkers auf: Ab(l-
Hasan "Ali Nadwi (geb. 1913), seit 1961 Leiter der 1893 gegriindeten, inter-
national bekannten Theologenschulen Nadwat al-'Ulama’ in Lucknow'# und
Integrationsfigur fur viele muslimische Inder. Als Vertreter des traditionellen
Gelehrtentums und flihrendes Mitglied zahlreicher muslimischer Organisa-
tionen — auch im arabischen Raum - vertritt er im Gegensatz zu Intellektu-
ellen wie Maudidi und Igbal ein ganz anderes politisches Denkens. Und
seine positive Einstellung zur Mystik erlaubt es ihm, die unabhangige Stel-
lung der Islamgelehrten neu zu bestimmen. Hier bietet sich die Gelegenheit,
auf diesen international bekannten Mann, der u.a. Autor des bekannten
Werkes ist: Madha khasira al-'alam bi inhihat al-muslimin (vor 1947) (Eng-
lisch: Islam and The World), etwas néher einzugehen.

Seine Replik auf Maudddis islamistische Vorstellungen ist in diesem Zu-
sammenhang besonders aufschluBreich. Im Gegensatz zu dessen defa-
tistischen Uberlegungen stellt Nadwi fest, daB der dynamische WeltprozeB,
welcher mit dem - ebenso dynamischen - islamischen Gesetz - der Scha-
ria — in Einklang gebracht werden miisse, im hochsten Grade natiirlich
sei.'s ,Es ist ndmlich wahr, daB das Leben eine kontinuierliche Bewegung
ist und daB in ihm Wechsel und Verdnderungen stattfinden. Dies ist kein
Defekt, sondern eine Qualitat, es ist nichts Unnatirliches, sondern im hoch-
sten Grade natdrlich ...“'® Die islamische Geschichte offenbart sich ihm

13 YY. Haddad: , Islamicist Depictions of Christianity in the Twentieth Century: the
pluralism debate and the depiction of the other”, in: Islam and Christian-Muslim
Relations, 7/1 (1996), S. 75-89; A. Kian: ,Women and Politics in Post-Islamist
Iran: the Gender Conscious Drive to Change*, in: British Journal of Middle East
Studies 24/1 (1997), S. 75-96.

14 Zur Sozialgeschichte dieser Schule vgl. Jamal Malik: islamische Gelehrtentra-
dition in Nordindien, Leiden: E.J. Brill 1997.

15 Zu folgendem vgl. Abll-Hasan "Ali Nadwi: "Asr-e hadir men din ki tafhim o
tashrih, Lakhna’a: Lakhna’d Publishing House 1980.

6 Nadwi: ‘Asr-e hadir, S. 13.
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daher als etwas sehr Positives: ,,Das Land, welches die Muslime eroberten,
wurde wirklich wiedergeboren, mit erneutem Eifer und frischer Kraft, in
einer neuen und helleren Welt.“'7, denn die Geschichte Indiens sei vor dem
Eintritt des Islam stagnant, passiv und dekadent gewesen.'® Hier scheint
Nadwi allerdings die géngigen essentialistischen Aussagen européischer
Historiographie des 19. Jahrhunderts zu Ubernehmen, wie er auch in ande-
ren Zusammenhdngen christliche Autoren und westliche Philosophen
neben islamischen Mystikern gerne als Paten seiner Ideen zitiert.

Nadwis Schriften sind durchsetzt von der Idee einer axiomatischen Vor-
machtstellung der Muslime in Indien, eine Ansicht, die er sogar in dem
Vorwort eines von ihm in den 70er Jahren aus dem Arabischen ins Urdu
Ubersetzten Werkes seines Vaters Sayyid 'Abd al-Hayy (gest. 1923) wieder-
holt. Darin kommentiert Nadwi die spezifischen Erfahrungen des indischen
Islam sowohl gegeniber nicht-indischen Muslimen als auch gegentber
Hindu-Kommunalisten und hebt die muslimische Gegenwart in Indien unter
dem Aspekt der Entwicklungsprozesse vom britischen Kolonialismus ab.
Der Islam habe jedes eroberte Territorium zu den Héhen der Zivilisation
gefiihrt, weil Muslime das Land nicht ausgebeutet héitten, wie etwa die
Européer, sondern es kultivierten und férderten.

Folglich hatten anti-kolonialistische Islamgelehrte des 19. Jahrhunderts
GroBles geleistet, wédhrend viele Muslime des 20. Jahrhunderts trotz bester
Vorsétze westlichen Ideen auf dem Leim gegangen seien und damit mittel-
fristig dem Islam schadeten, wie z. B. Maud(di. Dessen Interpretation von
Islam habe zu einer neuen Art der Koranexegese gefuhrt, die politisch
gefarbt sei und die um die Konzepte ,Souverédnitat Gottes" (hakimiyat-e
illdhi) und ,Herrschaft Gottes" (sultani-ye rabb) kreise. Dadurch wiirde der
Offenbarungszweck des Koran und die islamische Mission allein auf die
Instandsetzung einer Regierung Gottes (hukidmat-e illahi) reduziert. Das
Fehlen einer spirituellen Verbindung zu Gott wirde aber die Menschen
allein auf sich selber zuriickwerfen.

Maudddis Verfallstheorie identifiziert er folglich als eine , Technik und
Strategie irregeleiteter Gruppen, die auf den Trimmern der islamischen
Geschichte und des islamischen Denkens ihr eigenes Gebaude aufbauen

17 Nadwi in: S. Abdul Hai: India during Muslim Rule, Lucknow 1977, S. 3.
18 Nadwi in: M.S. Agwani: Islamic Fundamentalism in India, Chandigarh: Twenty-
First Century India Society 1986, S. 35.
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wollen ... Maudddi hat diese Technik zwar nicht bewuBt angewandt ... aber
die Konsequenz seiner Darstellung ist unvermeidbar ... Seine Koranexe-
gese ist in einer reinen politischen Sprache und Interpretation gehalten ...“
Tatsachlich aber sei die Beziehung zwischen Gott und Mensch nicht wie
die der eines Herrschers und eines Beherrschten. ,Dies ist nur ein Teil ...
Seiner Beziehung mit Seinen Kreaturen. In Wahrheit ist die Beziehung
zwischen Erschaffer und Geschaffenem, zwischen dem Angebetenen und
Anbetendem viel umfangreicher, vielféltiger und tiefer und bei weitem sub-
tiler und zarter als die zwischen Herrscher und Beherrschtem, Kénig und
Subjekt, Heerflihrer und Heer ... (Die Beziehung) ist unendlich weiter, tiefer
und umfassender und in diesem Sinne schiieBt sie Gnosis (ma'rifat), Reue
(indbat), Liebe (muhabbat), Aufrichtigkeit (ikhlds) und ewige Vergegen-
wartigung (dhikr) ein, obwohl doch gegeniiber einem Herrscher nur Unter-
wirfigkeit (khudu’), Selbsterniedrigung (tadhallul), Gehorsam (itd'at) und
Unterwerfung (inqiydd) ausreichen.*'®

Wahrend Maudddi den wahren Zweck der Gebetsakte (‘ibadat) in der Her-
stellung einer Theokratie sah, betrachtet Nadwi im Heiligen Kampf (jihad: es
geht hier wohl in sufischer Manier um den Kampf gegen die eigene
Triebseele) und im politischen System lediglich Mittel und Stitzen, die
Gebete herzustellen (agamat-e salat). Die Sdulen der Religion hatten jedoch
eine grundsatzliche Bedeutung in der ganzen Struktur der Religion. Die
restlichen Dinge wie die Herstellung eines Konigreiches Gottes, die Ent-
wicklung menschlicher Kultur etc. seien nur Mittel zum Zweck und hatten
fur die Religion nur sekundaren Wert. ,,Sie im Sinne Maudidis zu inter-
pretieren, kann niemals die Zuneigung der Herzen wahrend des Gebetes
generieren, keine Demut und Unterwirfigkeit, Unterwerfung und Selbst-
erniedrigung, Kontemplation und Konzentration, stete Erinnerung und
Aufrichtigkeit, Glauben und Selbstachtung.“?° Nadwi sieht also vor allem in
der Reinigung der Seele (tazkiya o ihsan) den einzigen Weg, die Probleme
der Muslime im s&kularen Indien zu bewaltigen. Dies kdnne nur die Mystik
leisten. Denn ,,... es ist eine lange menschliche Erfahrung, daB Wissen
allein, Forschung, nackte Gesetze und Regeln, Ordnung und Disziplin zum
Leben ... nicht ausreichen. Es bedarf groBerer Motivation, einer starken
Hingabe, einer spirituellen Ambition und der GewiBheit nicht-materieller
Gewinne.“?' Und nochmals greift er Maud(idi an: ,Die ganze Geschichte

19 Nadwi: "Asr-e hadir, S. 73.
20 Nadwi: "Asr-e hadir, S. 98.
21 Nadwi: "Asr-e hadir, S. 105.
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des Islam liegt vor uns, auch vor Mauddi ... Kann irgend jemand auch nur
eine einzige religiése Bewegung aufzeigen, die nicht von den ,Bakterien“
der Mystik ,verseucht" ist?2 und die nicht von Mannern mit purem Scharf-
sinn, Studien und Reflektionsgabe inspiriert war und gefuhrt wurde und die
sich von der Gegenwart spiritueller Meister (rnihani suhbat) und von inneren
Ubungen (bétini tarbiyat) fernhielt? Im Gegenteil, wir sehen zumindest seit
Beginn des 19. Jahrhunderts bis zur Mitte des 20. Jahrhunderts, daB jene
Menschen, welche den imperialistischen Kraften die Stirn boten, den
Boden fir Jihad vorbereiteten. ... Sie schlugen die starksten westlichen
Méchte auseinander (auch wenn sie nur wenige Mitstreiter hatten und
schlecht ausgerustet waren ...) und sorgten jahrelang dafir, daB ihre
Lander nicht von westlichen Machten geschluckt wurden. Sie alle waren in
der einen oder anderen Weise an mystische Orden (silsilah-ye tasawwuf)
gebunden, hatten bei spirituellen Gelehrten und Meistern gelernt und kann-
ten den Weg der spirituellen Vollkommenheit (ihsan; d.h. Gott anzubeten,
als ob man ihn séhe; J.M.) und der Erkenntnis. Ja, litten diese Menschen
etwa an Stagnation und Tragheit, waren sie Defétisten und Flichtende
vor dem Feind, oder waren sie bereit, Kompromisse mit bdsen Kraften ein-
zugehen? Waren sie etwa Entsager von dieser ,falschen Welt* und Flich-
tende in das ,Heiligtum der absoluten Wahrheit* (khilwatgah-ye haqq),
verbrachten sie ihre Lebensabende gar auf Gebetsmatten und Teppichen
spiritueller Vorganger (sajjadah)?*

Folgerichtig spricht Nadwi im Gegensatz zu Maudidi nicht von einer
Jama'at-e Islami, einer islamischen Gemeinschaft, sondern von einer Ge-
meinschaft von Muslimen (jamaat-e muslimin), die zwar die Oberhoheit der
Religion (din-e haqq ka ghalbah) und ihre Grundpfeiler herstellen soll. Die
Ant, den Islam an die Macht zu bringen, sei allerdings héchst flexibel ...
~wWenn Islamgelehrte ... statt einer oppositionellen Haltung eine einver-
nehmliche und reformfreudige Position einnehmen (tafhim o isldh awr mash-
wara o saldh), so kann man nicht sagen, sie hétten ihre Pflicht versaumt, die
Prinzipien der Religion herzustellen (agdmat-e din) ... Stets versuchten sie,
die Gesellschaft zu reformieren ... dabei unterhielten sie Kontakte zur zen-
tralen Staatsgewalt und zum Regierungssitz, erarbeiteten umfangreiche
Rechtskompendien fur die Regierung, damit diese gemaB der Scharia

22 Wie viele Islamisten identifizierte Maudidi Mystik und Volksreligion mit bos-
artigen Viren, welche die Religion verseuchten und fir den moralischen Verfall
verantwortlich seien; vgl. A.A. Maudidi, Towards Understanding islam, Lahore,
s.t., S. 146f.
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regieren und entscheiden, die Administration und die Ordnung kontrollieren
und die Steuern eintreiben konnte. ... Ihnen gelang es, durch die Regenten
die Scharia umzusetzen ... Daher missen wir die Islamgelehrten als die
Fahnentrager im Kampf fir die Einfuhrung des rechten Glaubens be-
trachten ... Wir kénnen sie nicht aus der Liste herausragender Muslime
streichen, weil es ihnen nicht gelang, eine ideale Herrschaft Gottes zu
etablieren (ma’iyari hukimat-e illahiya). Selbst Maududi erkennt dies an.“?3

Auch wenn Nadwi stets zu harmonisierenden Postulaten bereit ist und auf
die Wichtigkeit nationaler Integration hinweist, so sind seine Ausfihrungen
doch geprégt von der Idee einer islamischen Vormachtstellung. Interes-
santerweise sah Nadwi auch die Islamisierungspolitik Zia al-Haqqgs (gest.
1989), welche die Jama at-e Isldmi tatkraftig unterstiitzte, als ,gegenwértige
Revolution“ und eine hoffnungsvolle und anzuerkennende Entwicklung. Er
machte auch keinen Hehl aus seinen Sympathien fur den pakistanischen
Diktator, dessen omindsen Tod er ein Martyrium (shahdda) nannte und als
einen groBen Rickschlag fur die muslimische Gemeinde deutete.?¢

Dies zeigt, daB quietistische Positionen nicht von allen indischen Muslims
konsequent durchgehalten werden konnten. Dies wurde etwa 1986 deut-
lich, als der Oberste Gerichtshof das muslimische Personenrecht &ndern
wollte, um einer geschiedenen Muslima Unterhaltszahlungen zu garantie-
ren. Die ,Vereinigung der Gelehrten Indiens" (Jami ‘at-e ‘Ulama -ye Hind)
und andere muslimische Krafte wie die des All-India Muslim Personal Law
Board, dem Nadwi vorsitzt, traten erfolgreich als islamische Interessen-
vertreter auf, mit der Begriindung, der Islam wirde andernfalls staatlicher
Willkiir zum Opfer fallen.

Gerade diese scheinbar widersprichlichen Meinungen, die sicherlich je
nach Offentlichkeit variieren, spiegeln einen vielfiltigen islamischen Diskurs
wider und verhindern damit auch, daB sich eine einheitliche, lander- und
regionentibergreifende verschworene ,islamistische” Gemeinschaft tiber-
haupt bilden kann. Denn die Muslime Sidasiens und vor allem Indiens
reprasentieren eine Vielzahl sozialer Identitaten, die oftmals wichtiger sind
als ihre religidsen Affinitdten. Die gegenseitige Assimilation von Hindus und

23 Nadwi: ‘Asr-e hadir, S. 123f.
24 Ab(l Hasan "Ali Nadwi: Purane Chiragh, I-l, Karachi: Majlis-e Nashariyat-e Islam
1981(2), I, S. 312.
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Muslimen?® hat aber — wie aus den jingsten Ausschreitungen in Indien her-
vorgeht — ihre Grenzen. Der militante Hinduismus, und dabei ist die Rolle
des legendaren Marathenfiihrers Shivaji (gest. 1680), der dem Mogulkaiser
Aurangzeb (gest. 1707) eine Zeitlang die Stim geboten hatte, einzigartig,
und die Postulate der Religionspolitiker, die auf Wahlerfang aus sind, dran-
gen die in jeder Hinsicht heterogene muslimisch-indische Gemeinschaft
politisch zusammen, so daB man geneigt sein kénnte, von einem mono-
lithischen indischen Islam zu sprechen: Traditionellerweise haben Muslims
in gesamtindischen Wahlen nahezu en bloc fir die sdkulare KongreBpartei
gestimmt; dies wandelte sich jedoch wédhrend der Affare um die Babri
Moschee in Ayodhya, bei der Rajiv Gandhi eine zwiespaltige Position ein-
nahm. Seine Wahlniederlage ging u.a. auf das Wahlverhalten briskierter
Muslims zurlick.?® Hier wie auch anderswo geht es weniger um Religion,
das Sakrale, sondern um profane Interessen, die islamisch artikuliert wer-
den. DaB zuséatzlich die den indischen Muslims nachgesagte exterritoriale
Loyalitat gegeniiber muslimischen Staaten, allen voran Pakistan, Wirkung
zeigt, kann nicht erstaunen.

Auch wenn in Siidasien gegenwartig sakular-politische Parteien den 6ffent-
lichen Diskurs dominieren, ist doch der Zulauf religids-politischer Vereini-
gungen unverkennbar. In einer Region, in der die liberwéltigende Mehrheit
der Menschen unter der Armutsgrenze lebt, haben utopistische Erklarun-
gen Konjunktur; sie wirken solidaritatsstiftend und aufwiegelnd, die ,,Revo-
lution der steigenden Erwartungen® kann dann nur kurzfristig durch radikale
MaBnahmen zerschlagen werden. Félle wie Salman Rushdie und Taslima
Nasrin sowie die zunehmende Zahl konfessioneller Ausschreitungen und
die Zerstérung der Babri Moschee in Ayodhya sind lediglich Ausdruck
zunehmender innergesellschaftlicher Konflikte, die religids (islamisch bzw.
hinduistisch) artikuliert werden. DaB die Gewalttatigkeiten nicht vor den
eigenen Grenzen Halt machen und sogar von Hegemonialinteressen frem-
der Regime beeinfluBt werden, zeigen die Auseinandersetzungen zwischen
Schiiten und Sunniten in Pakistan.

25 Vgl. die Arbeiten von |. Ahmad (Hrsg.): Caste and Social Stratification among the
Muslims, New Delhi 1973; ders. (Hrsg.): Family, Kinship and Marriage among
Muslims in India, New Delhi 1976; ders. (Hrsg.): Ritual and Religion among
Muslims of the Sub-continent, (Nachdruck) Lahore 1985; ders. (Hrsg.): Modern-
ization and Social Change among Muslims in India, New Delhi 1983. Im Suden
des Subkontinentes ist der Grad der Assimilation interessanterweiser wesentlich
hdéher als im Norden.

26 vgl. V. Graff: ,Le désarroi des musulmans indiens. Chronique d’une crise annon-
cée", Hérodote 71 (1993), S. 116-139.
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