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Vorwort

Fundamentalismus steht heute auf der Sicherheitsagenda westlicher Staaten
ganz oben. Flr manch einen ist es die Bedrohung im beginnenden 21. Jahr-
hundert. Diese Publikation widmet sich dieser Problematik und macht mit
Zusammenhdngen und Hintergriinden vertraut. Dabei geht es nicht darum, ein
in der Welt umhergehendes Gespenst zu beschreien, sondern um eine sachliche
Auseinandersetzung mit einer ernstzunehmenden gesellschaftlichen und poli-
tischen Erscheinung.

Seit den 70er Jahren des 20. Jahrhunderts treten politische Bewegungen
mit fundamentalistischen religiosen Ideologien verstarkt in Erscheinung. Spétes-
tens seit der Islamischen Revolution im Iran 1979 und der Wahl Ronald Rea-
gans zum US-amerikanischen Prasidenten 1980, bei der die christliche Organi-
sation Moral Majority eine sehr bedeutsame Rolle gespielt hat, sind sie ein
ernstzunehmender Faktor in der Internationalen Politik. Die Iranische Revolu-
tion bewirkte einen erheblichen Aufschwung des islamischen Fundamentalis-
mus im gesamten islamischen Raum von Marokko bis Indonesien und den
Philippinen. Das wahhabitische Saudi-Arabien unterstitzte im Rahmen der von
ihr initiierten panislamischen Bewegung strengglaubige Muslime in der ganzen
Welt und insbesondere den afghanischen Widerstand. Diese Entwicklungen
gipfelten in den fundamentalistischen Machtergreifungen im Sudan (1989) und
in Afghanistan (1996), der Ermordung des dgyptischen Prasidenten Sadat
(1981), dem Biirgerkrieg in Algerien und der Terrorwelle in Agypten in den 90er
Jahren sowie der Entstehung des Terrornetzwerkes Al-Kaida mit seinen welt-
weiten Anschldgen. Oft sind fundamentalistische Gruppen direkt auf beiden
Seiten internationaler Konflikte zu finden, wo sie mit ihren Aktionen zu einer
Verscharfung der Konfrontation beitragen. Beste Beispiele dafir sind der isra-
elisch-paléstinensische und der indisch-pakistanische Konflikt.

Mit dem Wahlsieg der von der hindufundamentalistischen BJP gefuihrten
Koalition (1996) in Indien Gbernahmen Fundamentalisten auf demokratischem
Wege die Regierung im nach der Bevolkerungszahl zweitgroRten Land der
Erde. Hier und auch am Beispiel der zwei fundamentalistischen Regierungen der
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Turkei wird aber auch deutlich, dass fundamentalistische Parteien durchaus
erfolgreich in der Lage sind, einen pragmatischen Kurs zu verfolgen und nicht
rein dogmatisch religiése Regeln umzusetzen. Aber auch in den USA - wo die
ersten fundamentalistischen Gruppen Anfang des vergangenen Jahrhunderts
entstanden - ist die Unterstiitzung der fundamentalistischen religiésen Rech-
ten firr die Regierung von George W. Bush ein offene Geheimnis. AuBerungen
vom , Kampf des Guten gegen das Bése” konfrontierten aber auch schon den
Prasidenten selbst mit Fundamentalismus-Vorwdrfen.

Wie viele dieser Beispiele zeigen, ist Fundamentalismus mehr als
Terrorakte militanter extremistischer Gruppen, denen die Medien stets viel
Aufmerksamkeit widmen. Fundamentalismus ist eine gesellschaftliche Erschei-
nung, die vielféltige Ursachen hat. Dazu gehoren die soziale Verelendung gan-
zer Bevolkerungsschichten und enttduschte Aufstiegserwartungen bei Eliten,
der Wegfall gesellschaftlicher und politischer Orientierungen, eine sich rasch
vollziehende Globalisierung, die kulturelle Werte und Traditionen in Frage stellt
und nicht zuletzt fehlende politische Mitsprachemdglichkeiten. Fundamentalis-
mus ist auch nicht nur ein Phdnomen von Entwicklungslandern, wie die christ-
liche Rechte in den USA beweist.

Die Beitrdge dieser Publikationen stammen zum wesentlichen Teil aus dem
Frihjahrs-Heft 2001 der Zeitschrift WeltTrends fir internationale Politik und
vergleichende Studien, andere Artikel wurden neu geschrieben oder aktuali-
siert. Im Interesse einer guten Lesbarkeit wurde auf einen wissenschaftlichen
Apparat verzichtet und dafiir an die Beitrdge eine Auswahlbibliografie zum je-
weiligen Thema eingefuigt. Auf die Diskussion des Begriffs des Fundamentalis-
mus und der Ursachen seiner Entstehung von Martin Riesebrodt folgen Analy-
sen zur religidsen Rechten in den USA von Katja Mertin, zum judischen Fun-
damentalismus in Israel von Norton Mezvinsky und Israel Shahak sowie zum
Hindu-Fundamentalismus in Indien von Andreas Schworck. In einem weiteren
Beitrag werden die Internetseiten einiger bedeutender fundamentalistischen
Organisationen - von den Taleban in Afghanistan bis zur Christian Coalition in
den USA - vorgestellt und ihre Inhalte kritisch betrachtet. Dem islamischen
Fundamentalismus — der vor allem durch seine unterschiedlichen Erschei-
nungsformen, die besondere Militanz einiger seiner Gruppen und seine Ver-
breitung in vielen Landern fast tdglich in den Medien présent ist — werden drei
Artikel gewidmet. Christiane Stuff diskutiert den islamischen Fundamentalis-
mus in Deutschland, Hala Kindelberger zeigt die Leiden von Frauen unter dem
Fundamentalismus am Beispiel einer konkreten Lebensgeschichte auf und Udo
Steinbach analysiert Wandlungsprozesse im islamischen Fundamentalismus.
Dabei stellt Steinbach die interessante Frage, ob dieser eine ,kopernikanische”
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Wende vollziehe, weg von der totalen Ablehnung westlicher Werte hin zur Ver-
bindung einer eigenen, wesentlich aus dem Islam schopfenden Identitat mit der
Integration in eine globalisierte Welt. Ein solcher Weg — und das gilt fur alle reli-
gidsen Fundamentalismen - der Einbeziehung spezifischer religiéser Identitdten
in eine demokratische ,Eine Welt" ist vielleicht die einzige realistische Alternati-
ve zu fundamentalistischen diktatorischen Regimen, militdrischer Konfronta-
tion, Selbstmordanschldagen und , Krieg gegen Terror".

Potsdam, den 1. Dezember 2003 Kilian Kindelberger



1. Der Begriff des Fundamentalismus

Martin Riesebrodt

Die fundamentalistische Ermeuerung der Religionen

Zur groBen Uberraschung der meisten Experten haben seit den 70er Jahren des 20.
Jahrhunderts religiose Bewegungen auf oftmals dramatische Weise wieder die
Weltbiihne betreten. Kaum jemand hatte mit einer solchen Erneuerung der Reli-
gionen gerechnet, denn der westliche Modernisierungsmythos hatte uns einen un-
umkehrbaren Trend zur Sdkularisierung und Privatisierung von Religion erwarten
lassen. Die Zukunft der Religion bot mehrere Moglichkeiten, aber weder ihre Er-
neuerung als politische Kraft und Kennzeichen sozialer Identitit noch ihre Fa-
higkeit, Menschen nach ihrem eigenen Ethos zu formen, befanden sich darunter.

Westlich geschulte Intellektuelle irritierte es besonders, dass es sich bei diesen
religiosen Bewegungen nicht um , progressive” Kréafte handelte, wie etwa die
lateinamerikanische Befreiungstheologie mit ihrer Synthese aus Christentum und
Marxismus. Im Gegenteil, die meisten dieser Bewegungen waren entweder
aggressiv nationalistisch oder ,fundamentalistisch” mit starker Betonung
patriarchalischer Autoritdt und Moral, oder reprasentierten eine Synthese von
ethnischem Nationalismus und Fundamentalismus. Auch die Mitwirkung von
Angehorigen unterer Schichten und von Frauen an diesen Bewegungen kam als
Schock. Denn entgegen den Erwartungen wandten sich die unteren Schichten
nicht der Revolution zu, sondern der Religion, und Frauen kdmpften nicht gegen
patriarchalische Strukturen an, sondern unterwarfen sich ihnen oder wirkten
sogar an ihrer Restauration aktiv mit.

Angesichts dieser Ereignisse mussten Sozialwissenschaftler erst einmal ihre
eigene kognitive Dissonanz bewdltigen, wobei drei Strategien besonders typisch
waren. Einige Autoren haben einfach daran festgehalten, dass ihre Erwartung
andauernder Modernisierung und Sékularisierung im Wesentlichen zutrifft.
Indem sie sich auf die religiose Erneuerung in ,Entwicklungslandern”
konzentrierten, konnten sie sich einreden, dass die Riickkehr der Religionen
immer noch Teil eines anhaltenden Modernisierungsprozesses sei. Nicht
Uberraschend haben sie sich darauf konzentriert, in diesen Bewegungen einen
~puritanischen Geist” oder eine ,innerweltliche Askese” zu identifizieren.
Obgleich solche Beobachtungen keineswegs falsch sein missen, engen sie unsere
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Wahrnehmung jedoch unzuldssig auf solche Aspekte ein, die unseren
Modernisierungserwartungen entsprechen, blenden hingegen andere Trends aus,
die das Bild komplizieren. Obendrein (bersieht eine solche Perspektive die
Erneuerung der Religion als 6ffentliche Kraft im Westen.

Andere Autoren haben den entgegengesetzten Weg einer spontanen
Konversion beschritten und leugnen nunmehr jeglichen Trend zur Sakularisierung
selbst innerhalb des Westens. Speziell die Vertreter des ,,neuen Paradigmas”,
einer Allianz von ,rational choice” — Theoretikern und ihren zumeist
funktionalistischen Mitlaufern, legen dabei ein recht enges Verstandnis und eine
simplistische Erklarung von Sakularisierungsprozessen an den Tag. Max Weber
hat einst Sakularisierung als einen komplexen Prozess der Entzauberung wie auch
sozialer und ethischer Differenzierung beschrieben. Die Herausbildung relativ
autonomer wirtschaftlicher, politischer und rechtlicher Institutionen im Westen
macht es demnach sozialen Akteuren schwer, voll an der ,Welt" teilzunehmen,
ohne eine konsistent auf religitser Ethik beruhende Lebensfiihrung aufzugeben
oder diese zumindest in die Privatsphére zu relegieren. Die Anhédnger des , neuen
Paradigma" ignorieren dieses komplexe Verstandnis der Sakularisierung und
reduzieren diese stattdessen auf quantifizierbare Faktoren, wie die Mitgliederzahl
religiéser Vereinigungen, Kirchenbesuche und die Verwendung religidser
Rhetorik. Aus dieser verkirzten Sicht erklaren sie Sakularisierung als einen Effekt
monopolistischer religidser Marktkonstellationen, die ein speziell europdisches
Phanomen darstellten.

Eine dritte Reaktion auf die Herausforderung des Wiederauflebens religioser
Bewegungen kommt von Samuel Huntington und seiner Radikalisierung des von
Talcott Parsons entwickelten Religionsverstandnisses. Aus dieser Sicht beinhaltet
der Bedeutungsverlust religioser Formen keineswegs, dass moderne Gesellschaf-
ten sich sédkularisiert hatten; vielmehr seien sie von religiésen Werten, Normen
und Attittden durchdrungen. So représentierten etwa die Vereinigten Staaten die
christlichste Gesellschaft, die je existiert habe. Huntington verallgemeinert diese
Sichtweise und behauptet, dass die neu entstehende Weltordnung auf
Zivilisationen basieren werde. Diese grindeten ihrerseits auf den letzten Werten
ehrwurdiger religioser Traditionen. Damit folgt Huntington nicht nur der Parson-
schen Theorietradition, sondern unterstiitzt eine verdinglichte Sichtweise von reli-
gidsen Traditionen, Kulturen und Zivilisationen, wie sie ansonsten nur in der Rhe-
torik fundamentalistischer Gruppen zu finden ist.

Alle drei Reaktionen auf die globale, zumeist fundamentalistische, Riickkehr
der Religionen scheinen mir keine befriedigende Antwort auf die Frage zu geben,
wie eine solche Renaissance moglich war, warum sie zu diesem Zeitpunkt
stattgefunden hat und worin ihre Bedeutung fur die Zukunft liegen mag. Um
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grolRere Klarheit Gber die Rickkehr der Religionen im allgemeinen und ihre fun-
damentalistische Form im besonderen zu schaffen, sind zwei Aufgaben zu l6sen.
Zum einen sollten wir unser Religionsverstandnis kritisch berpriifen und eine
Religionstheorie formulieren, die die Gleichzeitigkeit und den Zusammenhang
zwischen Prozessen der Sakularisierung einerseits und der Erneuerung der Religio-
nen andererseits erklaren kann. Zum anderen bedarf es préziserer Konzeptiona-
lisierungen religiéser Erneuerungsbewegungen und speziell fundamentalistischer
Bewegungen, um zu einem besseren Verstdndnis der Rolle der Religion in der
modernen Welt zu gelangen.

Ich will deshalb im Folgenden nicht so sehr konkrete fundamentalistische
Bewegungen untersuchen, sondern einige Grundziige solcher Bewegungen jen-
seits spezifischer religidser Traditionen aus soziologischer Perspektive skizzieren.
Ein solcher Versuch ist natirlich in seinen Ambitionen begrenzt. Er bleibt stets
vorldufig und unzureichend flir ein angemessenes Verstandnis jeglicher konkreten
Bewegung. Sein Zweck beschrankt sich ganz bewusst darauf, konzeptionelle Vor-
arbeiten zu leisten und theorieorientierte Fragestellungen fur die vergleichende
Erforschung fundamentalistischer Bewegungen und die Bedeutung religidser
Bewegungen in der modernen Welt zu formulieren.

Fundamentalismus als sozialwissenschaftlicher Begriff

Der Fundamentalismusbegriff hat verschiedentlich Kritik erfahren und es ist in der
Tat legitim zu fragen, worauf er sich bezieht. Wie allgemein bekannt, entstand er
zur Bezeichnung einer religiosen Bewegung innerhalb des amerikanischen
Protestantismus des frithen 20. Jahrhunderts. Diese Bewegung, die zum Teil den
Fundamentalismusbegriff als Selbstbezeichnung tibernahm, bekdmpfte eine Rei-
he moderner Phdnomene, wie etwa die Bibelkritik, den Evolutionismus, die Philo-
sophie Friedrich Nietzsches, die Frauenemanzipation, den Sozialismus und gene-
rell die Kultur moderner GroBstadte. Dagegen vertrat sie einen biblischen Litera-
lismus sowie strikte patriarchalische Moral und Autoritat, generelles Verbot von
Alkoholkonsum, Wettspiel und Prostitution.

Heute wird der Fundamentalismusbegriff als Fremdbezeichnung auch auf
Bewegungen auBerhalb der protestantischen Tradition angewandt, wie etwa
Gruppen innerhalb des Islam und Judentums, des Buddhismus, Hinduismus und
selbst des Konfuzianismus. Obendrein hat sich der Fundamentalismus zu einem
politischen Schlagwort entwickelt, das haufig zur Deligitimierung und Stigmatisie-
rung religioser Gruppen und Bewegungen eingesetzt wird. Diese empirische Aus-
weitung und politische Instrumentalisierung des Begriffs gibt Anlass zu Fragen
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und Bedenken. Als Reaktion auf diesen Missbrauch wollen einige Autoren den
Begriff auf Gruppen innerhalb des Protestantismus oder zumindest des Christen-
tums beschrénken, wobei sie argumentieren, dass es sich um ein traditionsspezi-
fisches Phdnomen handelt. Andere Autoren sind bereit, den Begriff auf Bewegun-
gen innerhalb der abrahamischen Traditionen des Judentums, Christentums und
Islam zu verwenden, lehnen aber eine Ubertragung dartiber hinaus ab. Ich selbst
habe an anderer Stelle einen Vorschlag unterbreitet, wie man den Begriff in eine
soziologische Kategorie mit potentiell universaler Anwendbarkeit umformen
kann. All diese Sichtweisen driicken unterschiedliche Einstellungen zur Bedeutung
religioser Traditionen, zur Legitimitat traditionstibergreifender Vergleiche sowie
zur Moglichkeit von Generalisierung oder gar Theoriebildung aus.

Eine solche Perspektivenvielfalt ist weder tiberraschend noch illegitim. Natur-
lich kommen in allen fundamentalistischen Bewegungen Zlige zum Ausdruck, die
in besonderem MaRe von der jeweiligen religiosen Tradition geprdgt sind. Doch
fur den Sozialwissenschaftler ist die Uberraschende Tatsache, dass diese Bewe-
gungen trotz ihrer unterschiedlichen religidsen Herkunft so viele gemeinsame Zi-
ge aufweisen, das zunéchst einmal interessantere Problem. Denn dies deutet da-
rauf hin, dass sich solche Bewegungen als Reaktion auf vergleichbare soziale
Wandlungsprozesse formieren. Deshalb bin ich auch nicht von den Argumenten
derjenigen Uberzeugt, die den Fundamentalismusbegriff auf den Protestantismus,
das Christentum oder die abrahamischen Traditionen beschranken wollen. Da alle
Begriffe in partikularistischen historischen und linguistischen Kontexten entstehen
und aus diesen abstrahiert werden, ist auch der Fundamentalismusbegriff nicht
notwendigerweise von seiner protestantischen Herkunft geprdgt oder mit ihr
unaufléslich verbunden. Will man ihn in ein universal anwendbares soziologisches
Konzept transformieren, muss man sich freilich der Muhe unterziehen, ihn von
protestantischen oder christlichen Besonderheiten zu befreien.

Da sich der Fundamentalismusbegriff umgangssprachlich eingeblirgert hat,
macht es aus meiner Sicht mehr Sinn, ihn wissenschaftlich zu prézisieren, anstatt
ihn krampfhaft zu vermeiden und durch andere Begriffe zu ersetzen, die keiner
versteht. Denn so vergibt man jegliche Chance, versachlichend auf die Fundamen-
talismus-Debatte einzuwirken. Ich will deshalb zunéchst einmal den Versuch un-
ternehmen, einen universal brauchbaren Fundamentalismusbegriff zu entwickeln.

Typologie religidser Erneuerungsbewegungen

Im Alltagsverstdandnis wird Fundamentalismus in der Regel mit religitser
Orthodoxie, wortlicher Interpretation heiliger Texte, einem rigiden Moralismus
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speziell in Fragen der Sexualmoral und Geschlechterbeziehungen, mit Intoleranz,
Antipluralismus und Antimodernismus sowie oftmals auch mit Gewaltanwendung
und Terrorismus verbunden. Diese Charakterisierung driickt zum Teil Klischees
aus, bietet aber auch Anknlipfungspunkte fiir eine wissenschaftliche Konzeptio-
nalisierung.

Zum ersten handelt es sich beim Fundamentalismus um ein primér religioses
Phanomen. Selbst wenn er sakulare Verwandte haben mag, handelt es sich beim
Fundamentalismus nicht einfach um Faschismus oder Populismus in religioser
Verkleidung. Vielmehr spielt die Religion in ihm einen wesentlichen Part, indem
sie die Selektionskriterien fur flihrende Positionen, die Ideologie, das Ethos, die
Ziele sowie die Beziehungen zu anderen sozialen Gruppen wesentlich pragt. Zum
zweiten handelt es sich bei Fundamentalisten nicht einfach um Traditionalisten,
sondern um Menschen, die ihre religiése Tradition unter dem Einfluss einer dra-
matisch empfundenen Krise in Auseinandersetzung mit Aspekten der westlichen
Moderne neu definieren. Und schlieBlich stellt der Fundamentalismus eine
defensive Reaktion auf solche Veranderungen dar, die auf die Bewahrung oder
Wiederherstellung einer idealisierten oder imaginierten friiheren Sozialordnung
auf strikt patriarchalischer Grundlage abzielen.

Diese Grundzlige thematisieren sowohl Unterschiede wie auch Gemeinsam-
keiten zwischen restaurativ-fundamentalistischen und reformistischen oder sozial-
revolutiondren Bewegungen. Beide Typen religidser Bewegung werden durch eine
Krisenerfahrung mobilisiert und versuchen, die Krise durch Rlckkehr zu einer
authentischen idealen Ordnung der Vergangenheit zu bewdltigen, zumeist
verbunden mit der Stifterzeit der Religion. Jedoch verlduft diese Suche nach
Authentizitdt in den beiden Typen religioser Bewegung unterschiedlich. Die
Reformer wollen die Gesellschaft renovieren, um den ,Geist” der Urgemeinde zu
verwirklichen. lhr Ansatz ist , utopisch”, innovativ und zukunftsorientiert. Sie sind
primér Gesinnungsethiker. Die Fundamentalisten hingegen wollen die Gesellschaft
restaurieren, indem sie die Urgemeinde und die Gebote ihres Stifters wortwortlich
verwirklichen. Aufgrund der Konkretheit ihrer rechtlichen Regelungen neigen sie
dabei zu einer relativ rigiden Gesetzesethik. lhr Denken kann als ,, mythisch”
charakterisiert werden, im Sinne des Glaubens an eine konkrete, unwandelbare
ewige Wahrheit. Ihr Geschichtsbild ist oftmals eschatologisch und chiliastisch, d.h.
von Endzeiterwartungen, dem Anbrechen einer neuen Weltordnung und Erret-
tung aus der Krise durch gottliche Intervention gepragt. Diese eschatologischen
Erwartungen kénnen zur Motivation und Legitimation von Gewaltanwendung
fuhren, doch stellt dies eher die Ausnahme als die Regel dar.

Auf der Grundlage dieser Definition des Fundamentalismus schlage ich
weiterhin vor, zwischen einem legalistisch-literalistischen und einem charisma-

14



tischen Fundamentalismus zu unterscheiden. Beide Typen teilen eine strikte Re-
gulierung des Alltagslebens auf der Grundlage religiéser Prinzipien und ritueller
Verpflichtungen. Der charismatische Fundamentalismus geht jedoch dartiber hin-
aus, indem er zusatzlich die auleralltédgliche, oft ekstatische Gnadenerfahrung
zum zentralen Kriterium religiosen Heils erhebt. Dies gibt ihm eine starker emo-
tionale Religiositdit. Wéhrend der eher niichterne Rechtsgelehrte oder
Moralprediger typisch fiir den legalistisch-literalistischen Fundamentalismus ist,
wird der charismatische Fundamentalismus eher vom Wundertdter, Ekstatiker
oder chiliastischen Propheten reprédsentiert. Beide Typen treten gelegentlich in
Mischformen auf (siehe Abbildung).

Typen religioser Erneuerungsbewegungen

rapider sozialer Wandel

{

Krisenbewusstsein

{

Reinterpretation der Vergangenheit als Versuch der Krisenbewdltigung;
Suche nach authentischen sozialen Ordnungsprinzipien in einem ,,Goldenen

+ Zeitalter” +

utopische Deutung der Vergangenheit mythische Deutung der Vergangenheit

Authentizitat des Geistes Authentizitdt des Buchstabens
+ Gnadengaben

legalistisch- charismatischer
literalistischer Fundamentalismus
Fundamentalismus

Y V

historisch-evolutionistisches Denken eschatologisches Denken
sozialer Fortschritt sozialer Niedergang
soziale Reform/Revolution soziale Restauration
Gesinnungsethik Gesetzesethik
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Wahrend der legalistisch-literalistische Fundamentalismus starker mit den Idealen
stadtischer Mittelschichten korrespondiert, zeigt der charismatische eine starkere
Affinitdt zu den magischen und ekstatischen Bedlrfnissen unterer Schichten.
Natirlich handelt es sich keineswegs bei allen charismatischen Bewegungen um
Fundamentalisten. Nur solange die ekstatischen Praktiken einen zusitzlichen
Versuch der Erlangung religidsen Heilsbesitzes darstellen, ohne dass die strenge
gesetzesethische Regulierung der Lebensfiihrung Ubertreten wird, handelt es sich
im eigentlichen Sinne um Fundamentalisten. Wenn die charismatische Erfahrung
aber zum eigentlichen Ziel und Selbstzweck wird oder die Heilserfahrung als
Legitimation der Ubertretung gesetzesethischer und ritueller Normen wird, dann
stehen solche Bewegungen eher der Mystik nahe.

Typologie des Fundamentalismus

Diese Typologie religioser Erneuerungsbewegungen beruht auf einer Unter-
scheidung spezifischer Reaktionen auf eine als dramatisch empfundene Krise, in
deren Folge die religiose Tradition, Geschichte und Gesellschaft neu interpretiert
werden. Auf dieser Grundlage haben wir mythisch-fundamentalistische und uto-
pisch-reformerische Bewegungen voneinander unterschieden. Dennoch bleibt
unsere bisherige Definition des Fundamentalismus so allgemein, dass ganz ver-
schiedene Gruppen und Bewegungen darunter fallen, die alle mit dem Anspruch
auftreten, die ,authentische” Sozialordnung zu restaurieren. Um eine sinnvolle
Grundlage fir eine Soziologie des Fundamentalismus zu schaffen, die zwischen
Pazifisten und Terroristen, GroRorganisationen und kleine Gemeinschaften zu
unterscheiden vermag, missen wir deshalb weitere Differenzierungen vornehmen.

Hier erweist sich Max Webers Typologie der Haltungen gegeniber der
«Welt" als hilfreich, wie etwa seine GegenUlberstellung von Affirmation und Ab-
lehnung einerseits, Beherrschung, Anpassung und Flucht andererseits. Funda-
mentalisten lehnen eindeutig die , Welt" ab, denn ihre Mobilisierung beruht ja auf
einer dramatischen Krisenerfahrung. Jedoch mag diese Ablehnung sowohl zu
einer inneren Einstellung der Weltbeherrschung wie auch der Weltflucht fuhren,
die wiederum beide in einer Vielfalt von Organisationsformen realisiert werden
kénnen. Rickzug von der Welt kann etwa als symbolische Trennung in Form
einer Subkultur oder als rdumliche Trennung in Gestalt einer Kommune praktiziert
werden. Weltbeherrschung kann etwa als soziale Bewegung, als Geheimgesell-
schaft oder als Partei Ausdruck finden (siehe Abbildung 2). Hinzu kommt noch,
dass fundamentalistische Gruppen ihre Einstellung und Organisationsform im
Verlaufe der Zeit auch dndern kénnen. Quietismus kann in Aktivismus umschla-
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gen, eine religidse Bewegung sich zu einer Partei entwickeln, oder eine Kommune
zu einer Subkultur werden. Die hier vorgeschlagene Typologie erlaubt uns, solche
Entwicklungen mit einiger Prézision zu benennen.

Typologie des legalistisch-literalistischen Fundamentalismus

/ /

Weltflucht Weltbeherrschung

symbolische  rdumliche religiése soziale/Protest- Geheim- politische
Trennung Trennung Bewegung Bewegung gesellschaft  Partei
Subkultur Kommune

Die bisher vorgeschlagene Definition und Typologie des Fundamentalismus zieht
keine historischen Grenzen. Insofern ist die Frage, ob es sich beim Fundamenta-
lismus um ein ausschlieBlich modernes Phanomen handelt, bisher offen geblie-
ben. Bruce Lawrence vertritt die Ansicht, dass der Fundamentalismus als Gegen-
spieler des Modernismus ein Produkt der Moderne darstellt, weshalb es Vorfor-
men des Fundamentalismus in friheren Epochen gebe, aber keine echten Vor-
géanger. Meine Typologie des Fundamentalismus schlieBt keineswegs aus, den Be-
griff auch auBerhalb der westlichen Moderne im historischen und kulturellen Sin-
ne anzuwenden. Dennoch stimme ich Lawrence zu, dass man fundamentalis-
tische Bewegungen des 20. Jahrhunderts nur im spezifischen Kontext der west-
lichen Moderne angemessen verstehen und erkldren kann.

Alle Vergleiche oszillieren zwischen extremer Generalisierung und extremer
Partikularisierung. Welches Abstraktionsniveau und welche Konzeptionen man
fur die Analyse wahlt, hdngt deshalb primér von der Fragestellung ab. Diese ist
ihrerseits von Kriterien der historischen Relevanz, theoretischen Konsistenz und
empirischen Validitat bestimmt. Aus soziologischer Sicht ist es von besonderem
Interesse, dass sich eine Vielzahl fundamentalistischer Bewegungen als Reaktion
auf durchaus vergleichbare Prozesse sozialen Wandels und in Opposition zu &hn-
lichen modernistischen Ideologien und Formen der Lebensfiihrung herausgebil-
det haben. Da diese Prozesse vergleichbare Generationen von Fundamentalisten
in unterschiedlichen Gesellschaften und Kulturen geformt haben, bieten sie einen
Bezugsrahmen, in dem theoretisch und kulturell interessante, generalisierende
wie auch partikularisierende Vergleiche erfolgen kdnnen.

Ich verzichte hier auf eine Analyse der offenkundigen historischen und
kulturellen Unterschiede und Besonderheiten fundamentalistischer Bewegungen,
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die in der hier erforderlichen Kiirze auch gar nicht moéglich wére, und beschranke
mich auf eine kurze Skizze grundlegender Gemeinsamkeiten.

Ohne Anspruch auf Vollstandigkeit und universale Gultigkeit identifiziere ich
vier Grundzlge, die zumindest einer Vielzahl fundamentalistischer Bewegungen
in verschiedenen religiosen Traditionen zu eigen sind: ein radikaler Traditionalis-
mus, ein radikaler Patriarchalismus, eine Vergemeinschaftung auf primdr sozial-
moralischer Grundlage sowie eine Mobilisierung religiéser Laien.

Fundamentalismus als radikaler Traditionalismus

Fundamentalismus ist nicht gleichbedeutend mit Traditionalismus, sondern repré-
sentiert einen Prozess historischer Erneuerung von Tradition. Diese Innovation er-
wdchst aus dem Spannungsverhéltnis zwischen Tradition und Moderne und inkor-
poriert Aspekte beider. Auf dem Gebiet der Ideologie stellt der Fundamentalismus
einen Reflexionsprozess dar, in dem die Tradition reinterpretiert und neu geformt
wird. Indem hier eine Synthese zwischen selektiven Elementen von Tradition und
Moderne erstellt wird, wird der Traditionalismus nicht nur reformiert, sondern
hdufig auch radikalisiert, manchmal sogar revolutioniert. Die idealisierte oder
imaginierte Sozialordnung des ,Goldenen Zeitalters” représentiert demzufolge
keine ,Ruickkehr ins Mittelalter”, sondern eine eigenartige Mischung von Tradition
und Moderne, von erfundener Vergangenheit und imaginierter Zukunft, von
selektiver Akzeptanz und Zurlickweisung moderner Institutionen und Ideologien.

Fundamentalismus stellt keine beliebige ideologische Position dar, sondern
entsteht aus der Dynamik neuer Gruppenbildung im Kontext sozialer Restruktu-
rierung, hervorgerufen durch Prozesse wie Industrialisierung, Urbanisierung, Biro-
kratisierung und Sékularisierung. Diese dramatischen Verdnderungen stellen die
Tradition in Zweifel und gestatten es Traditionalisten nicht langer, sie einfach fir
gegeben zu nehmen. Wer sich nicht einfach an verdnderte Verhaltnisse anpassen
will, ist gezwungen die Tradition zu verteidigen. Dazu muss man sich diese aber
zuvor bewusst neu aneignen, was zu einer selektiven Betonung solcher Aspekte
fuhrt, die als zentral und bedroht empfunden werden. Dabei werden auch
schmerzhafte Verdnderungen der Gegenwart, die nichts mit der Tradition zu tun
haben, als Verletzung traditionaler Rechte oder Moral gedeutet. Durch diese Pro-
zesse der Reflexion und Reinterpretation in Auseinandersetzung mit anderen so-
zialen Gruppen wird Tradition in eine Ideologie transformiert im Sinne eines rela-
tiv umfassenden Systems der Erkldrung und Agitation, das eine Gesellschaftskritik,
den Entwurf einer idealen Sozialordnung sowie eine heilsgeschichtliche Dramati-
sierung der Gegenwart enthdlt. Damit geht oft ein radikaler Wandel im Ge-
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schichtsbild und im , Zeitgeist” einher, indem brach liegende eschatologische und
chiliastische Lehren im Prozess fundamentalistischer Mobilisierung wieder aktiviert
und dramatisiert werden. Freilich gehen fundamentalistische Ideologien auch tber
die Tradition hinaus und inkorporieren Elemente der Moderne, die nie zur
Tradition gehort haben, wie etwa technische Innovationen und technologisches
Wissen, und sie nehmen auch Anleihen bei anderen Ideologien vor, mit denen sie
in Konkurrenz stehen, wie Nationalismus, Liberalismus und Marxismus.

Fundamentalismus als Kulturmilieu

Die innovativen Aspekte des Fundamentalismus beschrdnken sich jedoch nicht
auf die Ideologie. Auch als soziales Phdnomen erweist er sich als Neuerung, in-
dem er Menschen von unterschiedlicher sozialer Herkunft und aus verschiedenen
Klassensegmenten in neue Gemeinschaften und Bewegungen auf der Grundlage
kultureller Ideale und Praktiken integriert. Obgleich fundamentalistische Fiihrer
auch politische und wirtschaftliche Programme ansprechen, sind diese in ihrer
Bedeutung sozialmoralischen und speziell sexualmoralischen Fragen weitgehend
untergeordnet. Fundamentalistische Bewegungen verstehen sich selbst nicht als
Klassenbewegungen, sondern als religiés-kulturelle Bewegungen, oder, wie ich es
anderweitig benannt habe, sie reprdsentieren nicht Klassenkulturen sondern
Kulturmilieus.

Ich spreche von Kulturmilieus, wenn die Gruppenidentitat und die Sicht eines
geteilten Schicksals primér auf geteilten Idealen einer sozialmoralischen Ordnung
und anderen auferdkonomischen Kriterien beruhen. Das impliziert keineswegs,
dass solche Bewegungen sozial heterogen zusammengesetzt sein mdissen.
Wiéhrend die meisten charismatischen Gruppen sozial homogen sind, handelt es
sich beim legalistisch-literalistischen Typ, mit dem wir uns hier primar befassen, in
der Regel um sozial heterogene Bewegungen. Jedoch gilt fir beide, dass sie sich
selbst nicht auf der Grundlage eines geteilten Klasseninteresses oder wirtschaft-
lichen Schicksals, sondern sozialmoralischer Ideale verstehen.

Obgleich die traditionalistische Mittelschicht oft das organisatorische Rick-
grat zumindest der ersten Generation des legalistisch-literalistischen Fundamenta-
lismus darstellt, kommen die Mitglieder aus recht verschiedenen Klassenlagen
und besitzen unterschiedliche wirtschaftliche Interessen. Jedoch handelt es sich
beim fehlenden Klassenbewusstsein des Fundamentalismus keineswegs nur um
einen Effekt sozialer Heterogenitdt, sondern um eine oft ganz bewusste, pro-
grammatische Zurtickweisung der ,,unbrtiderlichen” utilitaristischen und materia-
listischen modernen Marktgesellschaft. Die Fundamentalisten versuchen
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Klassenkonflikte zu tiberwinden und propagieren als Gegenmodell zur individua-
listischen Ellenbogengesellschaft die soziale Harmonie einer auf geteilten religio-
sen und sozialmoralischen Idealen und Lebensfuhrung griindenden Gemeinschaft.

Die fundamentalistische Lebensfiihrung ist haufig durch einen gewissen
asketischen Zug gekennzeichnet. Sie weist die moderne Konsumkultur zurtick
und betont stattdessen Niichternheit und MaRigung. Freizeit wird in der Familie
und in religidsen Vereinigungen verbracht. Zudem beschrankt die strikte Befol-
gung religiéser Vorschriften den sozialen Verkehr mit AuBenstehenden. All dies
trennt die Fundamentalisten vom Rest der Gesellschaft und verstarkt ihre partiku-
laristische Identitdt, die hdufig in speziellen Speisevorschriften, Kleidung und
Haartracht symbolischen Ausdruck findet. In vielen Féllen schafft sich der Funda-
mentalismus auch seine eigene Infrastruktur, wie Kindergarten, Schulen, Sozial-
einrichtungen, Restaurants und Laden. Dies gibt ihm groRere Unabhéngigkeit
von der weiteren Gesellschaft und erhoht somit seine Chancen, seine Ideologie
und Lebensfiihrung an die nachste Generation erfolgreich weiterzuvermitteln.

Die Geschichte des Fundamentalismus im 20. Jahrhundert weist interessante
Wandlungsprozesse innerhalb seiner sozialen Zusammensetzung auf. Die erste
Generation der Fundamentalisten entstammt zumeist dem traditionalistischen
Milieu und ist weitgehend um die traditionalistische Mittelschicht sowie Teile der
neuen Mittelschicht, die noch starke Bindungen an das traditionalistische Milieu
besalen, zentriert. Jedoch bilden sich im Laufe der Zeit neue Generationen von
Fundamentalisten heraus und es verschiebt sich der Schwerpunkt hin zur neuen
Mittelschicht, wobei der Sitz oft moderne Massenuniversitdten sind. Einerseits
finden wir hier die Grenzgénger zwischen modernistischem und traditionalis-
tischem Milieu, die zwischen traditionalistischem Elternhaus und moderner Bil-
dung und Lebensfiihrung hin- und hergerissen sind, zum anderen aber auch Neu-
bekehrte, Tochter und Sohne oftmals sdkularer Eltern, die sich dem Fundamen-
talismus als einer Ideologie der Opposition gegen den sékularen Staat und das
sdkulare Elternhaus zuwenden. Fur diese Generation représentiert der Funda-
mentalismus eine Alternative zu sozialistischen und sédkularen nationalistischen
Bewegungen als Protestideologie und Entwurf einer gerechten und harmonischen
Sozialordnung. Was jedoch die verschiedenen Generationen gemein haben, ist ihr
radikaler Patriarchalismus.

Fundamentalismus als radikaler Patriarchalismus

Obgleich die Lebensfiihrung und Ideologie verschiedener fundamentalistischer
Gruppen und Bewegungen groRe Variationen aufweisen, tendieren alle zur
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Propagierung und Idealisierung patriarchalischer Autoritat und Moral. Sie stim-
men alle in der Beflirwortung eines Geschlechterdualismus Uberein, nach dem
Maénner und Frauen von Natur aus unterschiedlich seien, weil sie fireinander
geschaffen wurden. Die Familie wird als eine , heilige Institution” angesehen, die
dieses flreinander Bestimmtsein zum Ausdruck bringe. Die gottgegebene Auf-
gabe der Frau sei demnach das Gebéaren und Aufziehen von Kindern, ihre , nattir-
liche" Sphére die hdusliche. Die vorherbestimmte Rolle des Mannes sei das Zeu-
gen von Kindern sowie der Unterhalt und Schutz der Familie, seine , natirliche”
Sphére die auBerhausliche. Der weibliche Korper musse zlchtig bedeckt sein,
damit er nicht die ménnlichen Leidenschaften errege. In einem islamischen
Kontext bezieht sich dies auf die , Verschleierung” der Frau, wahrend in einem
christlichen Kontext etwa die Rocklange oder der Ausschnitt des Kleides zur
Debatte steht. Doch, was immer die kulturelle Form sein mag, patriarchalische
Sozial- und Sexualmoral, Autoritit und Sicht der Geschlechterdifferenz sind zen-
trale Bestandteile fundamentalistischer Ideologie und Identitat. Und Fundamen-
talisten nahezu aller Schattierungen und Traditionen teilen den Glauben, dass
man nur durch die Riickkehr zu solchen Prinzipien die Krise der Gegenwart tber-
winden koénne.

Obgleich der Fundamentalismus eine strikte patriarchalische Ideologie und
die Unterwerfung der Frau unter patriarchalische Autoritdt propagiert, motiviert
er doch Frauen zugleich, die religiése Tradition auch selbst zu tGberdenken und
neue soziale Rollenvorstellungen zu entwickeln. Im Zusammenspiel mit der
zunehmenden Einbeziehung von Frauen ins hohere Bildungswesen und in den
Arbeitsmarkt hat dies zu einer Neuverhandlung der Geschlechterbeziehungen
auch innerhalb fundamentalistischer Milieus geftihrt. In einigen Féllen haben sich
daraus nicht nur weniger rigide praktische Regelungen patriarchalischer Auto-
ritdtsbeziehungen entwickelt, sondern zuweilen sogar als unbeabsichtigte
Konsequenz ein autochtoner religidser Feminismus.

Die grundlegenden patriarchalischen Ordnungsprinzipien gelten auch fur
Wirtschaft und Politik. Die wirtschaftlichen Ideale der ersten Generation des
Fundamentalismus bestehen wesentlich in einem traditionalistischen und perso-
nalistischen kleinbtirgerlichen Kapitalismus, der sich am Familienmodell orientiert.
Er ist eher in lokalen und regionalen als in nationalen, internationalen oder gar
globalen Wirtschaftsbeziehungen zu Hause. Fundamentalisten der ersten Gene-
ration wollen in der Regel nur sehr begrenzte wirtschaftliche und politische Ein-
griffe des Staates in lokale und regionale Angelegenheiten. Sie sehen die Rolle des
Staates primdr als Wéchter der sozialmoralischen Ordnung und als Beschiitzer
gegenliber Konkurrenz und der organisierten Arbeiterschaft, sind aber generell
burokratiefeindlich. Die Forderung nach starkerer und umfassenderer Interven-
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tion eines theokratischen Staates ins Gesellschaftsleben treten eher bei radikalen
kleinen Gruppen und bei spateren Generationen des Fundamentalismus in den
Vordergrund.

Fundamentalismus als Mobilisierung religibser Laien

In ihrem Bemdihen, die ideale Ordnung der Urgemeinde wiederherzustellen,
erweisen sich Fundamentalisten als Reformatoren religioser Praktiken und Auto-
ritdtsstrukturen. Gestiitzt auf eine bemerkenswerte Mobilisierung religidser Laien
bildet sich eine neue Schicht von Predigern und Geistlichen heraus. Dieser neue
Typ religidser Intellektueller artikuliert die speziellen Beschwerden und Forde-
rungen sozialer Gruppen und Personenkategorien, die bisher weitgehend von der
Teilnahme am o&ffentlichen Leben ausgeschlossen waren, und so betreten sie
gemeinsam die politische Arena. Trotz der fundamentalistischen Ideologie, die
besagt, dass Frauen nicht in die Offentlichkeit gehéren, sind auch Frauen in diese
Mobilisierung in bedeutendem MaRe mit einbezogen. All dies transformiert tradi-
tionelle religidse und politische Herrschaftsstrukturen in bedeutendem MafRe.

Jedoch geht es beim Fundamentalismus keineswegs ausschlieBlich oder auch
nur vorherrschend um politische Mobilisierung und Einfluss, sondern in vielen
Fallen weit starker um die Formung der Person durch fromme Lebensfiihrung und
die Kultivierung eines spezifischen religiésen Ethos. Mit anderen Worten, funda-
mentalistische Religiositat dient nicht unbedingt primar auBerreligiosen Zielen,
wie wirtschaftlicher Besserstellung oder politischer Macht, sondern definiert vor
allem selbst Ziele, die aufgrund des Glaubens an ihren Eigenwert verfolgt werden,
wie etwa moralisch gut, fromm und tugendhaft zu sein.

Durch seine Formulierung religioser Ziele und Lebensfiihrung stimuliert der
Fundamentalismus ein gewaltiges Anwachsen eines religiésen Laienrationalismus.
Der Fundamentalismus mobilisiert religidse Laien, motiviert sie dazu, heilige Texte
selbst zu lesen und zu interpretieren sowie ihr eigenes Leben bewusst nach
ethischen und rituellen Vorschriften auszurichten. Diese Uberwindung religiésen
Analphabetentums, Formung eines spezifischen Ethos und Bestarkung einer ak-
tiven Gestaltung der Lebensfiihrung wird auch unter Personengruppen verbreitet,
die davon zuvor ausgeschlossen waren und eher Praktiken der ,, Volksfrommig-
keit" zuneigten. Auch hier ist wiederum die Einbeziehung von Frauen von beson-
derer Bedeutung. Denn dadurch wird dieses neue Ethos nicht nur innerhalb
weiter Kreise gegenwadrtiger Generationen verbreitet, sondern formt aufgrund
der zentralen Rolle von Frauen im Sozialisationsprozess auch kiinftige Generatio-
nen. Max Weber hat einst den religiésen Laienrationalismus als ein zentrales Ele-
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ment in Prozessen ethischer Rationalisierung identifiziert. Wenn er Recht hat,
dann konnte die Mobilisierung religioser Laien den interessantesten und auf Dau-
er kulturell folgenschwersten Aspekt der fundamentalistischen Erneuerung der
Religionen darstellen.

Ursachen der fundamentalistischen Erneuerung der Religionen

Bisher habe ich eine Definition und Typologie des Fundamentalismus
vorgeschlagen sowie einige grundlegende Charakteristiken benannt, die in einer
Vielzahl fundamentalistischer Bewegungen verschiedener religiéser Traditionen
anzutreffen sind. AbschlieBend will ich mich nun der Frage nach den Ursachen
der fundamentalistischen Erneuerung der Religionen zuwenden. Nattrlich kann
man auf dieser allgemeinen Ebene keine hinreichende Kausalerklarung geben,
sondern lediglich einige zentrale Aspekte der fundamentalistischen Mobilisierung
benennen. Dabei konzentriere ich mich auf die folgenden Fragen: Welche
sozialen Gruppen und Personenkategorien werden primér durch fundamentalis-
tische Ideologien, Praktiken und Gemeinschaften angezogen und aus welchen
Griinden? Warum spielen Probleme der Geschlechterbeziehung und Sexualmoral
eine so zentrale Rolle in der fundamentalistischen Ideologie und Praxis? Und wel-
chen Einfluss mag die Entwicklung fundamentalistischer Bewegungen auf die sich
neu entwickelnde Weltordnung haben?

Generell kann man sagen, dass die tiberragende Mehrheit der Tragerschaft
des Fundamentalismus sich aus sozialen Klassen rekrutiert, die sich entweder in
besonderem MafRe von sozialem Abstieg bedroht fiihlen oder deren Erwartungen
sozialen Aufstiegs besonders drastisch enttauscht wurden. Wéhrend die Abstiegs-
dngste eher in der ersten Generation des Fundamentalismus - der traditionalis-
tischen Mittelschicht und Arbeiterschaft - vorherrschen, tragen in der zweiten
Generation - aufstiegsorientierten, in sdkularen Bildungsinstitutionen erzogenen
Kindern aus traditionalistischen Haushalten sowie neuen Konvertiten aus sékula-
ren modernen Mittelschichtsfamilien - eher enttduschte Aufstiegserwartungen
zur Mobilisierung bei.

Die erste Generation von Fundamentalisten fthlt sich bedroht und entfrem-
det durch zunehmende kulturelle und wirtschaftliche Marginalisierung und poli-
tische Entmiindigung. Die Zentralisierung und Sékularisierung des Staates distan-
ziert sie von politischen Entscheidungsprozessen, interveniert in lokale Autonomie
und burokratisiert (und sékularisiert) das Erziehungs- und Rechtsprechungssys-
tem. Moderne Parteien sind oft primédr mit den aufsteigenden sozialen Klassen
verbunden und deshalb nicht in der Lage oder interessiert, groRere Segmente der
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traditionalistischen Klassen zu integrieren und ihre spezifischen wirtschaftlichen
und Status-Interessen anzusprechen.

Die traditionalistischen Gruppen erfahren diese wirtschaftlichen, politischen
und sozialen Wandlungen nicht nur als abstrakte oder anonyme Prozesse. Viel-
mehr geht ihr tatsdchlicher oder beflirchteter sozialer Abstieg einher mit dem Auf-
streben einer neuen, modernen Mittelschicht und Arbeiterschaft, deren Einstel-
lungen, Ethos, Lebensfiihrung und Moralvorstellungen oft in starkem Kontrast zu
denen der traditionalistischen Klassen stehen. Nachdem sie noch vor kurzem eine
moralische Lebensfiihrung verkorperten, werden die Traditionalisten auf einmal
als rtickstandig angesehen. Sie haben ihre kulturelle Dominanz verloren und die
Chancen, ihre Ideale an die ndchste Generation weiterzugeben, sind erheblich
beeintrachtigt. Sie flhlen sich an den Rand gedrangt, missachtet und von mora-
lischem Niedergang bedroht.

In der Mobilisierung der zweiten Generation von Fundamentalisten, den
oben erwédhnten ,,Grenzgangern” und Neubekehrten, dominieren hingegen ent-
tauschte Aufstiegserwartungen. Vielfach sind die Erwartungen dieser Gruppen
hinsichtlich ihrer Berufsperspektiven, wirtschaftlichen Wohlstandes, sozialen Auf-
stiegs und Prestiges an der Realitdt aufgeblahter Staatsapparate und verkrusteter
Wirtschaftsstrukturen gescheitert. Als Reaktion darauf wenden sie sich oft gegen
den Staat und projizieren ihre Aspirationen in eine imaginierte gerechte Sozialord-
nung einer vergangenen Ara, die es zu restaurieren gelte. Fir alle, die von solch
dramatischen Wandlungsprozessen negativ betroffen sind, die Probleme mit den
sich wandelnden Normen und Strukturen sozialer Beziehungen haben oder die
glauben, einen zu hohen Preis flr den neu erworbenen Status gezahlt zu haben,
stellt die Zurtickweisung der gegenwdrtigen Ordnung und ihrer Reprasentanten
eine Uberaus plausible Reaktion dar. Doch warum organisieren sich diese Gruppen
nicht auf der Grundlage ihrer Wirtschaftsinteressen, sondern geteilter religiéser
und sozialmoralischer Ideale?

Generell machen solche Perioden dramatischen Wandels in Form sozialen
Auf- und Abstiegs, horizontaler und demographischer Mobilitat die Definition
nicht nur sozialer Identitdit und Zugehorigkeit, sondern auch wirtschaftlicher
Interessenlagen extrem schwierig. Auch die scheinbar einfache Definition
materieller Interessen hangt von der Einbettung in soziale Beziehungen ab. Man
muss erst einmal wissen, wer man ist, zu wem man gehort und wie die Zukunft
aussieht, um seine Interessen artikulieren zu konnen. Wenn alte Bindungen und
Identitdten nicht mehr stark genug sind und neue sich noch nicht hinreichend
entwickelt haben, tberwindet eine Weltanschauung wie die fundamentalistische
die herrschende Konfusion. Sie bietet eine umfassende Vision (eine Sozialkritik,
Ideale einer gerechten Ordnung und ein Geschichtsbild), die die historischen
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Umbruchserfahrungen der verschiedenen Tragergruppen anspricht und in einen
geordneten Erklarungszusammenhang bringt.

Aufgrund der komplexen sozialen Zusammensetzung wie auch der sozialen
Identitdt fundamentalistischer Gemeinschaften kénnten dabei materielle Interes-
sen, selbst wenn sie klar wéren, kaum anders als in der abstrakten Kategorie der
.Gerechtigkeit” benannt werden. Hinzu kommt, dass vor allem die traditionalis-
tische Mittelschicht sich selbst nicht primar auf der Grundlage geteilter materieller
Interessen definiert, sondern eher durch die , Standesehre” einer vorbildlichen
Lebensfiihrung. Dies hat zumindest in der ersten Generation eine religios-
kulturelle Artikulation des Protestes begtinstigt. Fiir diese Schicht steht ihre ge-
samte Lebensfiihrung auf dem Spiel, nicht nur deren 6konomische Grundlage. All
dies macht die Botschaft einer Riickkehr zu einer gerechten, frommen und mora-
lischen Ordnung auf der Grundlage patriarchalischer Autoritét fir ganz vielfaltige
soziale Gruppen attraktiv. Der modernistischen Utopie unaufhaltsamen Fort-
schritts und individueller Chancen setzten sie das dramatische Szenario einer ver-
fallenden Gesellschaft entgegen, in der nicht Gegensétze zwischen Klassen be-
stehen, sondern zwischen Gut und Bose, der Partei Gottes und der Partei Satans.

Worin besteht die Bedeutung der starken Betonung patriarchalischer Autori-
tat und Moral? Warum spielen Fragen der Geschlechterbeziehungen und der
Sexualmoral eine so bedeutende Rolle in der fundamentalistischen Ideologie und
Praxis? Aus meiner Sicht dominieren Fragen patriarchalischer Autoritdt und Moral
zunéchst einmal, weil Wandlungen in der Familie und den Geschlechterbezieh-
ungen am direktesten und dramatischsten erfahren werden. Wenn intime Bezieh-
ungen sich verschlechtern, Kinder die Autoritat ihrer Eltern nicht langer akzeptie-
ren und neue Regelungen dieser Beziehungen entweder fehlen oder nicht akzep-
tiert werden, finden wir eine klassische , anomische” Krise im Sinne Durkheims
vor. Eine solche Krise mag subjektiv schlimmer als wirtschaftliche Not erfahren
werden, denn sie untergrabt das Vertrauen in die grundlegendsten, persénlich-
sten und empfindlichsten sozialen Beziehungen. Warum passen sich die Leute
nicht einfach an neue Lebensstile und Sozialbeziehungen an? Viele tun es. Aber
viele fihlen sich auch gleichermaRen ernsthaft patriarchalischen Werten und Nor-
men verpflichtet, wie dies bei Modernisten etwa bezliglich der Menschenrechte
der Fall ist. Gewisse Werte sind so eng mit personlicher Identitat verflochten, dass
sie nicht zur Verhandlung stehen.

Obendrein haben Fragen der Geschlechterbeziehungen und Sexualmoral
einen zentralen symbolischen Stellenwert im Konflikt zwischen Modernisten und
Fundamentalisten angenommen. Da alle Symptome des Niederganges in der fun-
damentalistischen Ideologie durch den Abfall vom Glauben erklart werden, der
wiederum sehr eng an patriarchalische Ordnungsvorstellungen und Moral
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geknipft ist, werden selbst politische und 6konomische Konflikte als , Kultur-
kampf" zwischen Sakularisten und dem Staat einerseits und den Frommen und
ihrem Gott andererseits verstanden und ausagiert.

Warum wenden sich die Leute religidsen anstatt sédkularen Ideologien zu?
Bietet die Religion etwas, was sdkularen Ideologien fehlt? Naturlich schlieBen sich
viele Menschen in vergleichbarer Situation auch sdkularen oder pseudo-religidsen
Bewegungen an, speziell dann, wenn religidse Institutionen eng mit dem moder-
nisierenden Staat verbunden sind. Fir Menschen, die sich einer religiosen Tradi-
tion verpflichtet flhlen, ist eine religiose Artikulation von Protest hingegen nahe
liegend. Hinzu treten jedoch oftmals strukturelle Griinde. So begtinstigt etwa die
Unterdriickung heterodoxer Religionen die Herausbildung sdkularen Protestes,
wie umgekehrt die Unterdriickung politischer Vereinigungen den Protest in die
Bahnen religioser Vereinigungen lenkt. Zudem spielt die Konfliktkonstellation eine
bedeutende Rolle. Wenn etwa das modernistische Milieu mit einem militanten
Sakularismus assoziiert wird, erhdht das die Wahrscheinlichkeit, dass die Oppo-
sition sich zur Artikulation ihres Protestes religiéser Sprache, Symbole und Argu-
mente bedient. Religion bietet zudem eine exzellente Grundlage zur Legitimation
des Kampfes gegen das modernistische Milieu und seine Lebensfuhrung. Religion
gibt dem Kampf eine héhere Weihe und erlaubt es den Fundamentalisten, sich als
Helden in einem apokalyptischen Kampf zu verstehen. Sie erlaubt breite Koalitio-
nen, indem sie die Opposition jenseits von Klasseninteressen und -grenzen in eine
Gemeinschaft der Gerechten und Partei Gottes transformiert.

Aber Religion bietet mehr als eine Kritik anderer und eine passende Rhetorik,
ndmlich eine Infrastruktur. So verfligen religiése Traditionen Uber eine lebensstruk-
turierende und gemeinschaftsbildende Routine religioser Praktiken. Es bestehen
Feiertage, die spezifische Erinnerungen und Symbole pflegen, die auf die jeweilige
aktuelle Situation angewendet werden kénnen. Und Religionen verfligen in der
Regel Uber Intellektuelle, die in der Lage sind, Ideologien zu artikulieren und Grup-
pen zu organisieren. Zudem sprechen Religionen den Menschen tendenziell um-
fassender an als sakulare Ideologien. Von der Geburt bis zum Tod, von den intim-
sten zu den o6ffentlichsten Seiten der menschlichen Existenz haben Religionen Ide-
ologien und Praktiken parat, die dem einzelnen in Krisensituationen zur Verfligung
stehen und die aufgrund ihrer Tradition und Sakralitdt oft einen Vertrauensvor-
sprung vor allen sdkularen Alternativen geniefen. Fundamentalistische Milieus
sind nicht zuletzt aus diesen Griinden oftmals erfolgreich darin, die Lebenswelt
ihrer Anhdnger kognitiv, emotional und praktisch neu zu ordnen, ihnen eine neue
soziale Identitdt zu verleihen und dabei zu helfen, Wiirde und Selbstachtung
wiederzuerlangen. Gegenuiber sdkularen oder pseudo-religiosen Bewegungen
besitzen hier die Religionen also eine Reihe bedeutender strategischer Vorteile.
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Was ist schlieBlich die Beziehung zwischen fundamentalistischer Mobilisierung
und der neu entstehenden Weltordnung? Nach Huntington wird die Welt in Zu-
kunft durch Konflikte zwischen Zivilisationen gekennzeichnet sein, welche auf
unterschiedlichen letzten religidsen Werten basieren. Aufgrund der Analyse fun-
damentalistischer Bewegungen komme ich zu einem anderen Schluss. Obgleich
religiose Traditionen die Grundlage fir soziale Identitat und Solidaritat bilden
konnen, sind in der gegenwadrtigen Welt alle Traditionen in eine Vielzahl kulturel-
ler Milieus fragmentiert, die unterschiedliche Haltungen gegentiber wesentlichen
Zugen des modernen Lebens vertreten. Vergleichbare Milieus in verschiedenen
Traditionen zeigen deshalb eine Vielzahl von Gemeinsamkeiten und &hneln ein-
ander oft mehr als ihren Gegenmilieus innerhalb derselben Religion. Insofern
muss ein realistisches Szenario méglicher Beziehungen der Solidaritdt und des
Konflikts weitaus komplexer und mobiler sein als das von Huntington vorgeschla-
gene. Da sich Sékularismus und Fundamentalismus ideologisch wie auch sozial
wechselseitig konstituieren, reprasentiert der Fundamentalismus weder den zeit-
losen religidsen Kern einer ,Zivilisation” noch eine tempordre Verirrung vom
pradestinierten Pfad zum Sakularismus, sondern ein sich stets erneuerndes
soziales Phdnomen innerhalb der modernen Welt.
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2. Fundamentalismus im Vergleich

Katja Mertin

Die Religitse Rechte in den USA

Als der Prediger Jerry Falwell im Herbst 1979 eine Organisation mit dem
Namen Moral Majority griindete und angesichts der 1980 bevorstehenden
Prasidentschaftswahlen mit aufwendigen Kampagnen versuchte, das breite
fundamentalistische Waéhlermilieu Amerikas zugunsten Ronald Reagans zu
mobilisieren, war die amerikanische Offentlichkeit von dieser Entwicklung voll-
kommen tiberrascht. Zur Sensation geriet schlieBlich der Erdrutschsieg Reagans,
der von der Presse in erheblichem MaBe den Aktivititen von Moral Majority
und weiteren neuentstandenen, fundamentalistischen Organisationen zuge-
schrieben wurde. Wenn auch der tatsachliche Einfluss der so genannten Neuen
Christlichen Rechten auf das Wahlergebnis umstritten blieb , schien der Auftritt
religios-fundamentalistischer Gruppen auf der politischen Biihne des modernen
Amerika in eklatantem Widerspruch zu den sékularisierungstheoretischen Para-
digmen der Privatisierung oder gar des Schwindens der Religion in der Moderne
zu stehen. Zwar |6sten sich beinahe alle Organisationen der Religiosen Rechten
innerhalb einer Dekade wieder auf, was die Unvereinbarkeit von Religion und
moderner Politik zu bestdtigen schien. An die Stelle der alten Gruppen traten
jedoch innerhalb kiirzester Zeit neue, die auf ihre Weise demokratische Teilhabe
fordern. In den Aktivitaten von Christian Coalition, Family Research Council
und Concerned Women For America kommt gegenwadrtig die ungebrochene
Vitalitat der Religiosen Rechten zum Ausdruck.

Ziel der nachfolgenden Abschnitte ist eine komprimierte Einfiihrung in das
Phanomen der Religiésen Rechten bzw. des protestantischen Fundamentalis-
mus, in dem sie ihren Ursprung hat. In Ansatzen wird dabei die Frage behan-
delt, wie sich die Bewegung zur so genannten Moderne verhdlt. Es wird deut-
lich werden, dass der protestantische Fundamentalismus und mit ihm die Reli-
gitse Rechte ein Produkt gesellschaftlicher Modernisierungsprozesse gewesen
ist, und dass die Bewegung gleichzeitig Modernismus im Sinne einer Bejahung
eines bestimmten Modernekonzepts bekdmpft. In dieser Auseinandersetzung
kann sich die Religiose Rechte bestandig ihrer selbst vergewissern und reprodu-
zieren. Offen bleibt schlieBlich die Frage, wie das moderne Umfeld der
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Religiosen Rechten gleichermaBen latent auf sie zuriickwirkt und sie verandert
- besonders innerhalb der Arena der Politik.

Historische Wurzeln der Religiésen Rechten

Die Bezeichnung , Christliche Rechte” oder , Religiose Rechte” steht fur eine
soziale Bewegung nationaler GroBenordnung, die sich flir eine moralische
Erneuerung der amerikanischen Gesellschaft einsetzt und hierfiir unter anderem
politische Mittel nutzt. Aus der Mitte der Bewegung sind bis heute immer
wieder Gruppen entstanden, die sich ausschlieBlich auf die Beeinflussung der
Politik konzentrieren. Im Mittelpunkt steht dabei neben allgemeiner Lobbyar-
beit die gezielte Mobilisierung von Wahlern. Diese Social Movement Orga-
nizations (SMO) sind wichtige Exponenten der Religidésen Rechten, aber nicht
mit ihr identisch.

Den weitreichendsten Integrations- und Mobilisierungseffekt innerhalb der
Religiosen Rechten besitzen die Abtreibungsproblematik und Themen, die sich
um die Rolle von Religion in den 6ffentlichen Schulen des Landes gruppieren.
Seit der Oberste Gerichtshof der USA 1973 in seinem Urteil zum Fall Roe vs.
Wade Schwangerschaftsabbriiche wéhrend der ersten drei Monate grund-
sdtzlich zum alleinigen Entscheidungsgegenstand der betroffenen Frau erklarte,
versucht die Religiose Rechte mit verschiedenen Mitteln auf eine Revision des
Urteils hinzuwirken oder doch wenigstens seine Auswirkungen so weit wie
moglich zu begrenzen. Eine wichtige Rolle spielt in diesem Zusammenhang die
Ernennung der hoéchsten Richter durch den Présidenten der USA. Durch die
Unterstlitzung eines Prasidentschaftskandidaten, in dessen Legislaturperiode
die Besetzung von Amtern des Supreme Court fillt (wie z.B. bei George W.
Bush), kann die Religiése Rechte in der Abtreibungsfrage potentiell indirekten
Einfluss nehmen.

In den 6ffentlichen Schulen der USA ist jede religitse Betdtigung und Sym-
bolik verfassungsgerichtlich untersagt. Hierzu zéhlen nicht nur Religionsunter-
richt, allgemeine Bibellekttire und Gebete, sondern auch das Mitfihren von
Postkarten mit religidsen Motiven etc. Diesen gesetzlichen Regelungen, die das
verfassungsrechtliche Gebot staatlicher Neutralitdt in religiosen Angelegenhei-
ten relativ weitreichend auslegen, setzt die Religiose Rechte ihre Forderung
nach einer Reintegration von Religion in die 6ffentliche Erziehung entgegen.
Neben Themen aus dem unmittelbar soziomoralischen Spektrum (zu denen ne-
ben den genannten auch die Diskussion um gesetzliche Gleichstellungspro-
gramme fur Frauen und Homosexuelle gehort) haben die politischen Organisa-
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tio nen der Religitsen Rechten immer wieder auch zu Fragen der Haushalts-
und Steuerpolitik, der AuBenpolitik und zu verschiedenen innenpolitischen
Fragen Stellung bezogen.

Neben allen Kontroversen beztiglich der Deutung und Beurteilung des US-
amerikanischen Fundamentalismus herrscht in der Forschung weitgehende
Einigkeit in der Auffassung, dass die neuere ,Religiose Rechte” oder ,Neue
Christliche Rechte” der 80er und 90er Jahre nur vor dem Hintergrund einer dlte-
ren, einer ,, Old Christian Right"”, verstandlich wird. Bei allen Verdnderungen, die
mit den Ubergdngen von ,alt” zu ,neu” verbunden gewesen sein mégen,
stehen die Bewegungen in eindeutiger Kontinuitat zueinander. Zwischen 1910
und 1920 entstand in den USA die erste Bewegung der Welt, die sich selbst als
fundamentalistisch bezeichnete. Aus ihr ging die Religitse Rechte als ihr politisch
aktiver , Flugel” hervor. Da die Urspriinge und die Entstehung der Bewegung
hinsichtlich ihrer grundlegenden Wesensmerkmale und ihres Verhaltnisses zur
+Moderne" aufschlussreich sind, werden sie nachfolgend kurz skizziert.

Der protestantische Fundamentalismus, und mit ihm die Religiése Rechte,
hat seine theologischen und ideologischen Wurzeln in der evangelikalen Bewe-
gung des 18. und 19. Jahrhunderts. Ein protestantischer Fundamentalist in den
USA ist immer ein Evangelikaler, wobei es innerhalb des evangelikalen Protes-
tantismus wiederum etliche Unterstromungen gibt. Der Evangelikalismus (aus
dem Griechischen fur ,Botschaft” / , Lehre") steht fur eine Praxis der religiosen
Erweckung, die die Erfahrung Gottes durch das Individuum selbst in den Mittel-
punkt stellt und sich damit gegen jede Form religiéser Hierarchie richtet. Im
Unterschied zu konfessionellen (lat. ,, bekennenden™) Kirchen betont die evan-
gelikale Lehre die unabdingbare Notwendigkeit eines personlichen Bekeh-
rungserlebnisses, d.h. einer individuellen Gotteserfahrung, fir die Erlangung
der Heilsgewissheit. Dieses Ereignis wird auch religiése Wiedergeburt genannt.
Aus diesem Zusammenhang ergibt sich die hdufige Bezeichnung amerika-
nischer Evangelikaler und Fundamentalisten als , Born-Again Christians”.

Erweckungsveranstaltungen, die in der ersten Hélfte des 19. Jahrhunderts
Uberall in den USA stattfanden, boten hierfiir einen besonderen Rahmen. Kom-
plizierte theologische Fragen traten gegentiber der religidsen Praxis in den
Hintergrund. Man glaubte an die Unfehlbarkeit der Heiligen Schrift und an die
buchstédbliche Wahrheit des Lebensweges Christi, ohne dass dies jedoch zur
formalen Doktrin erhoben worden ware.

Der Evangelikalismus trug den Charakter einer Zivilreligion, die der neuen
amerikanischen Nation ein starkes Identitdtsmoment bot. Im festen Glauben
daran, ein von Gott auserwéhltes Volk zu sein, versuchte man, die Gesellschaft
und ihre Institutionen gemaB gottlichem Willen zu gestalten. Jeder Einzelne
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bemduhte sich, durch einen gottgefalligen Lebenswandel zum Wohl der gesam-
ten Gesellschaft beizutragen. In dieser optimistisch geprdgten Zeit schien der
Traum von einem christlichen Amerika, zu dem Jesus schlieBlich leibhaftig
zurlickkehren wiirde, um dort ein tausendjéhriges Konigreich (Millennium) zu
errichten, nahe an der Verwirklichung zu sein. Die herausragenden Merkmale
des Evangelikalismus lagen also in einer untrennbaren Verkniipfung von Reli-
gion und Gesellschaft sowie privater und 6ffentlicher Moral und in einem ty-
pisch amerikanischen Individualismus und Antielitismus.

Als diese Ordnung nach dem Biirgerkrieg und verstarkt nach dem Ersten
Weltkrieg im Zuge vielschichtiger soziokultureller Transformationsprozesse in
Frage gestellt wurde, trat der Fundamentalismus zu ihrer Verteidigung auf. Riesi-
ge Einwanderungswellen aus nicht-protestantischen Landern stellten das ameri-
kanische Bekenntnis zur Religionsfreiheit in dieser Zeit vor neue Herausfor-
derungen - religiésen Pluralismus hatte es bislang nahezu ausschlieBlich
innerhalb des Protestantismus gegeben. Der Norden und der Mittlere Westen
der USA durchliefen rapide Industrialisierungs- und Urbanisierungsprozesse,
wahrend der Stden relativ unbertihrt blieb. Dazu verdnderte sich der Charakter
der Stadte selbst durch enormen Zuzug und die verstarkte Anhdufung von
Kapital und Produktionsmitteln. Es entstand eine neue stadtische Mittelschicht,
die die alten Eliten zu verdrangen begann. Die strukturellen Transformationspro-
zesse hatten kulturelle Konsequenzen: Wachsende Anonymitdt in den neuen
GroRstadten, eine fehlende Vernetzung protestantischer Gemeinden, vor allem
aber eine neue Freizeit- und Vergntigungsindustrie schwéchten die traditionelle
Kirchenbindung und den Wirkungsgrad evangelikaler Ordnungs- und
Moralvorstellungen. Die Dominanz der traditionellen Mittelschichten und damit
der wichtigsten Trager der alten Ordnung wurde von neuen, aufstrebenden
Kraften und ihren alternativen kulturellen Deutungsmustern durchbrochen.

Die grofte intellektuelle Herausforderung fiir die evangelikal-protestan-
tischen Kirchen und ihre Glaubigen bildeten jedoch neue wissenschaftliche und
moralphilosophische Ideen, die, aus Europa stammend, in die gebildeten Kreise
der USA eindrangen: Charles Darwins Werk ,, The Origin of the Species”, die
Schule der Hoheren Bibelkritik und Immanuel Kants Kritik der reinen und der
praktischen Vernunft. Die Evolutionstheorie Darwins bedeutete einen radikalen
Gegenentwurf zur evangelikalen, bibelgeleiteten Menschheitskonzeption. Sie
erkldrte nicht nur die biblische Schopfungslehre fur unrichtig, sondern wider-
sprach damit gleichzeitig der Erldserrolle und dem Lebensweg Christi: Ohne
den Siindenfall wurde die gesamte Christologie obsolet. Die Philosophie der
Hoheren Bibelkritik entkleidete die Heilige Schrift ihrer Unfehlbarkeit und er-
klarte sie zum schieren historischen Produkt. Kants Kritik der reinen und der
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praktischen Vernunft schlieBlich machte die Vernunft des menschlichen Sub-
jekts gleichermalen zu Ursprung und Grenze jedes Wissens und jeder Moral
und verneinte eine erfahrbare (objektive) gottliche Ordnung.

Die Konsequenzen gesellschaftlichen Wandels

Innerhalb der protestantischen Bekenntnisse entwickelten sich in den Jahren
zwischen den Kriegen heftige Debatten um die ,richtige” Reaktion der Kirche
auf die neuen sozialen und intellektuellen Herausforderungen. Aus diesen Kon-
troversen ging der Fundamentalismus als eine von mehreren Positionen hervor.
Er existierte zundchst als rein religiose Bewegung innerhalb der protestantischen
Bekenntnisse, wo sich seine Vertreter im Wesentlichen gegen eine Integration
der neuen naturwissenschaftlichen und philosophischen Erkenntnisse in die
traditionelle evangelikale Lehre und gegen eine Ubernahme neuer, vor allem
sozialer, Aufgaben durch die Kirche wandten. Seine Gegner waren hier verschie-
dene neue, liberale Stromungen innerhalb des Protestantismus. Um dem Willen
zur Verteidigung der traditionellen Glaubensfundamente Ausdruck zu verleihen,
wurde eine Schriftenreihe mit dem Titel ,, The Fundamentals: A Testimony to the
Truth” herausgegeben; diese Sammlung lieferte schlieRlich den Namen fur die
Bewegung in ihrer spateren, radikalisierten und politisierten Phase.

Die politische Mobilisierung des fundamentalistischen Milieus geschah zur
Zeit des Eintritts der USA in den Ersten Weltkrieg. Als Ursache hierfiir kbnnen im
Wesentlichen zwei Faktoren angenommen werden: Zum einen ein verstarktes
Empfinden allgemeinen moralischen Verfalls in der amerikanischen Gesellschaft,
verbunden mit der Erfahrung eines radikalen Bedeutungsverlustes der eigenen
Wert- und Ordnungsvorstellungen. Dieses Krisenempfinden verband sich mit
wachsenden Schwierigkeiten, das eigene, traditionalistische Milieu zu erhalten:
Die Familien als Hort christlicher Sozialisation schienen durch zunehmende
Frauenerwerbstatigkeit und eine neue sexuelle Freizligigkeit gefahrdet; die
Kirchen drohten unter die Kontrolle liberaler Geistlicher zu geraten; die Politik
betrieb eine Auflésung der traditionellen Verschmelzung von Religion mit den
offentlichen Institutionen des Landes, um dem neuen Bekenntnispluralismus
Rechnung zu tragen. Letzteres resultierte unter anderem in einem Verbot der
Bibellektlre in den 6ffentlichen Schulen und zeigte sich ebenfalls in heftigen Aus-
einandersetzungen um die Evolutionslehre, welche schlieBlich zum bekanntesten
Ziel fundamentalistischer Attacken wurde. Der Krieg mit Deutschland verlieh dem
Krisenempfinden der Fundamentalisten zusétzliche Dramatik. ,German Kultur”
symbolisierte fir sie all das in Vollendung, was sich im Inneren der USA ebenfalls
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auszubreiten drohte: Modernismus, Gottlosigkeit und daraus resultierender
Verfall. Innerhalb der fundamentalistischen Kreise entwickelte sich in diesem
Zusammenhang ein starker religioser Nationalismus. Nach innen wie nach aufen
kdmpfte man nun um den Erhalt einer christlichen amerikanischen Zivilisation.

Fundamentalismus entstand also dort, wo Tradition bedroht war. Er ist des-
halb, wie Martin Riesebrodt so treffend dargelegt hat, nicht gleichbedeutend
mit reinem Traditionalismus, sondern beinhaltet einen durch Infragestellung
reflexiv gewordenen, mobilisierten Traditionalismus. In vergleichbarer Weise
wie Riesebrodt wendet sich Nancy Ammerman gegen Deutungen des
religiosen Fundamentalismus als Orthodoxie oder reine Erweckungsbewegung;
der zentrale Unterschied wird auch hier im bewussten und organisierten
Widerstand gegen die Zerstérung von Tradition und orthodoxem Glauben
gesehen. Fundamentalismus tritt nicht als schierer Bewahrer auf; er steht fir
kampferische Verteidigung angesichts von Bedrohung. Daher erklart sich auch
der Umstand, dass die fundamentalistische Bewegung der 20er Jahre in den
nordlichen Stddten der USA entstand und lange - mit Ausnahme einer
kurzfristigen Kooperation zwischen nérdlichen und stdlichen Kirchen im Kampf
gegen die Evolutionslehre - auf diese Regionen beschrankt blieb. Hier waren
die gesellschaftlichen Wandlungsprozesse und ihre Folgen am starksten splrbar
und damit die Bedrohung, die aus evangelikalem Traditionalismus
Fundamentalismus werden lieRB. Der Stden der USA blieb von den neuen
Entwicklungen noch langere Zeit verschont und konnte bis in die 50er Jahre
hinein ,unbefragt” traditionalistisch bleiben. Altere Identifizierungen des
amerikanischen Fundamentalismus mit dem landlichen, , hinterwaéldlerischen”
Stden sind nicht zutreffend.

Offentliches Aufsehen erregte die , Old Religious Right” der 20er Jahre vor
allem durch ihren Kampf um die Vorherrschaft in den protestantischen Kirchen
und mit ihren Kampagnen gegen die Lehre der Evolutionstheorie an den 6ffent-
lichen Schulen der USA. Zu Beginn des Jahres 1925 befand sie sich auf dem Ho-
hepunkt ihrer Popularitat: lhre Opposition gegeniiber der liberalen Theologie
wurde in der Offentlichkeit durchaus ernst genommen und die Aussichten auf
gesetzliche Regelungen, die einer Liberalisierung der 6ffentlichen Schulen Ein-
halt gebieten sollten, schienen gut. Im Sommer desselben Jahres fand dann je-
doch ein Aufsehen erregender Gerichtsprozess gegen den Biologielehrer Alan
Scopes in Dayton (Tennessee) statt, der gegen ein bundesstaatliches Verbot der
Evolutionslehre im Biologieunterricht verstoRen hatte. Der so genannte , Affen-
prozess" wurde zwar juristisch gewonnen, geriet aber in seinem Verlauf fir die
Fundamentalisten zu einem ungeheuren Debakel, das ihnen schlieflich gren-
zenlose Verachtung seitens der amerikanischen Offentlichkeit einbrachte. Der
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Scopes-ProzeB markierte im Wesentlichen das Ende der ersten politischen Mo-
bilisierungsperiode des Fundamentalismus. Kurze Zeit spéter trat die Bewegung
in eine Phase des Riickzugs ein, die vor allem durch den Aufbau eigener funda-
mentalistischer Institutionen gekennzeichnet war.

Erst 1979 sahen sich einige fundamentalistische Pfarrer erneut zur Initiie-
rung einer breiten, politisch aktiven Bewegung veranlasst. Auch hier muss die
Ursache im Zusammenwirken mehrerer Faktoren gesehen werden: Neue so-
ziale Bewegungen (Burgerrechtsbewegung, Frauenbewegung) und eine um-
strittene AuBenpolitik (Vietnamkrieg) hatten heftige Konflikte um gesellschaft-
liche Deutungsmuster sowie Wert- und Verhaltensnormen ausgeldst. Der Si-
den der USA befand sich seit den 60er Jahren in einer radikalen soziokulturellen
Umbruchsituation. Die Konsequenzen aus Industrialisierung und Stadtewachs-
tum, die der Norden bereits zu Beginn des Jahrhunderts erlebt hatte, stellten
nun auch ,Dixie" in Frage, d.h. die Ordnung und die Ideale des alten Stidens.
Das um sich greifende Geflihl eines gesellschaftlichen Auseinanderbrechens
wurde begleitet von einer wachsenden Zentralisierung staatlicher Burokratie,
die sich zur Bedrohung fiir die kulturellen Nischen der Fundamentalisten ent-
wickelte. Diese hatten wéahrend der vergangenen Jahrzehnte ein weit verzweig-
tes Netz eigener Kirchen, Schulen, Colleges und Fernsehstationen aufgebaut,
um ihre Ordnungsideale moglichst unbeeinflusst leben und erhalten zu kénnen.
Vor allem die Schulen gerieten in den 60er und 70er Jahren zunehmend unter
den Einfluss staatlicher Regulierung: Das nun bundesweite Verbot von Schul-
gebeten und der Bibellektlire machten eine christliche Kindererziehung in den
offentlichen Schulen unméglich. Doch der Staat intervenierte auch in den fun-
damentalistischen Privatschulen und ordnete ihre ethnische Desegregierung
und die Einhaltung curricularer Mindeststandards an. Die prinzipielle Legalisie-
rung von Schwangerschaftsabbriichen im Urteil Roe vs. Wade und Bestrebun-
gen, die Gleichberechtigung von Frauen in der Verfassung festzuschreiben
(Equal Rights Amendment) erschienen den Fundamentalisten als Bedrohung
der Familie als Kernstéatte der eigenen Milieureproduktion.

Zu sozialen Umbrlchen und einem wachsenden Zugriff staatlicher Biiro-
kratie auf die fundamentalistischen Institutionen kam ein dritter Mobilisierungs-
faktor hinzu: Eine gestiegene Popularitdt evangelikaler Ordnungsvorstellungen
in der amerikanischen Offentlichkeit. Der beschriebene Konflikt um die kultu-
relle Selbstdeutung Amerikas fuhrte bei vielen Beteiligten zu einem Gefiihl der
moralischen Desorientierung, was den evangelikal-fundamentalistischen
Kirchen bereits Ende der 60er Jahre einen enormen Zulauf bescherte. Letztlich
war es jedoch die Watergate-Affare, die eine neue Diskussion um das Verhéltnis
von Moral und Nation ausloste; das Verhalten Richard Nixons schien auf dra-
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matische Weise den Zusammenhang zwischen privater Moral und kollektivem
Wohl zu verdeutlichen, den die Evangelikalen immer betont hatten. Als 1976
der bekennende ,wiedergeborene” Christ Jimmy Carter zum Présidenten der
USA gewdhlt wurde, deklarierte die Presse das Jahr zum , year of the evange-
lical”. Die Politik Carters wurde jedoch von den Fundamentalisten wie von
weiten Teilen der tibrigen Bevolkerung als Enttdauschung empfunden. Wirt-
schaftspolitische Misserfolge und ein vermeintlich schwaches auBenpolitisches
Krisenmanagement verliehen Carter in der Offentlichkeit das Image eines Ver-
lierers. Die Fundamentalisten fuihlten sich von ihm betrogen, da er nicht nur ihre
Interessen in keiner Weise forderte, sondern Uberdies die wachsende Interven-
tion des Staates in die offentlichen und privaten Bildungsinstitutionen zumin-
dest duldete. Frustriert von den jiingsten Entwicklungen und gestérkt von dem
gestiegenen offentlichen Ansehen des evangelikalen Glaubens, konnte sich
innerhalb bestimmter fundamentalistischer Kreise der Eindruck eines berechtig-
ten Anspruchs auf politische Teilhabe entwickeln, dessen Einldsung angesichts
einer scheinbaren allgemeinen Misere dringlich schien. Das Bild einer mora-
lischen Mehrheit in der amerikanischen Bevolkerung, die nun, betrogen von der
nationalen Politik und Justiz, endlich ihr Schweigen brechen sollte, spiegelte
sich schlieBlich im Namen der einflussreichsten politischen Organisation der
Religiésen Rechten wahrend der 80er Jahre wider: Moral Majority.

Die Bezeichnung ,Religidse Rechte” steht - dies sei noch einmal hervorge-
hoben - firr die politisch aktiven Kreise des fundamentalistischen Milieus, aus
denen sich wiederum die Unterstltzung politischer Organisationen wie Moral
Majority oder Christian Coalition rekrutierte bzw. rekrutiert. Ein politischer Akti-
vismus innerhalb des fundamentalistischen Milieus entwickelte sich bislang in
zwei Wellen (um 1920 und um 1980), von denen die zweite bis heute anhilt.
AuBerhalb der Religiosen Rechten existieren breite fundamentalistische Stro-
mungen, die ein politisches Engagement strikt ablehnen.

In welchem Verhéltnis steht nun diese Religitse Rechte - bzw. der religiése Fun-
damentalismus, in dem sie ihren Ursprung hat - zur gesellschaftlichen Modermne?

Religiése Rechte und ,, Moderne”

Es ist gezeigt worden, dass der Fundamentalismus um 1910 in Reaktion auf
soziokulturelle Transformationsprozesse (Industrialisierung, Urbanisierung,
Massenimmigration, Verbreitung sékularer Ideen) entstanden ist. Rechnet man
diese Prozesse gesellschaftlicher Modernisierung zu, so erscheint der Funda-
mentalismus zundchst als ihr Produkt und als Bestandteil von ,, Moderne" als
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ihrem Resultat. Gleichzeitig kann die Bewegung in bestimmter Hinsicht als
antimodernistisch bezeichnet werden; hierbei ist jedoch Vorsicht geboten.

Die Religiose Rechte (alt wie neu) deutet die amerikanische gesellschaft-
liche Gegenwart grundsatzlich als Krise, die auf einen umfassenden Bedeu-
tungsverlust religids (d.h. biblisch) begriindeter Moral zuriickgeftihrt wird. Mit
dem Liberalismus und dem ,sékularen Humanismus" bekdmpft sie Lehren, die
jede Moral vermeintlich ausschlieBlich an die Erfahrung und die Situation des
einzelnen Menschen koppeln. Folglich richtet sie sich gegen alle politischen und
juristischen Entscheidungen, die eine Entlassung individuellen Handelns und ge-
sellschaftlicher Institutionen aus dem Geltungsbereich allgemein verbindlicher,
religioser Moral fordern. In Kontinuitat zu ihren evangelikalen Urspriingen
strebt die Bewegung nach einer Integration von Religion und Gesellschaft, die
in ihrer Perspektive keineswegs im Widerspruch zur formalen Trennung von Kir-
che und Staat steht. Mit diesem Streben steht die Religiose Rechte im Wider-
spruch zur sékularisierungstheoretischen Dimension des Modernekonzepts Max
Webers. Sie kann als antimodernistisch insoweit gelten, als sie Modernismus im
Sinne einer ideologischen Bejahung genau dieses theoretischen Konzepts
bekdmpft. Den amerikanischen Fundamentalismus aber als Negation der
Moderne insgesamt zu bezeichnen, ist schon allein deswegen problematisch,
weil es die Moderne nicht gibt. Mit einer derartigen Etikettierung der Religitsen
Rechten wird ein empirisches Phdnomen als VerstoR gegen ein bestimmtes,
theoretisch begriindetes Paradigma gewertet, welches Uberdies hinsichtlich
seines Geltungsanspruchs umstritten ist - und zwar insbesondere mit Verweis
auf die religiose Vitalitit des modernen Amerika. Es scheint fruchtbarer, sich
den Idealen und der Gesellschaftskritik der Fundamentalisten im Einzelnen zu
ndhern und dabei der Versuchung zu widerstehen, sie gegentliber dem General-
konzept ,Moderne” zu positionieren.

Zutreffend ist, dass sich die Religiose Rechte gegen alles richtet, was im ver-
meintlichen Widerspruch zu biblisch manifestierten Moralprinzipien steht oder ihren
Bedeutungsverlust in der Gesellschaft fordert bzw. zum Ausdruck bringt. Religion ist
das, was dem eigenen Leben und der Gesamtgesellschaft Kohdrenz verleihen soll;
religionsfreie Sphdren gibt es in der fundamentalistischen Ideologie nicht. In der
Auseinandersetzung mit denjenigen Kréften, die solche Sphéren beftirworten und
sich an ihrer Schaffung beteiligen, kann sich der religiose Fundamentalismus
bestindig neu reproduzieren. Er ist kein im Schwinden begriffenes Uberbleibsel aus
vormoderner Zeit, sondern elementarer Bestandteil gegenwartiger Gesellschaften,
in denen der Religion gesamtgesellschaftliche Ordnungsmacht abgesprochen wird
- sei es im Namen des Liberalismus, des Modernismus oder des Sdkularismus.

Seit 20 Jahren vertritt die Religidse Rechte ungebrochen ihre Interessen in der
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politischen Offentlichkeit, wobei Organisationen wie Moral Majority (in den 80er
Jahren) oder Christian Coalition (gegenwartig) den engsten Kontakt zur Arena der
Politik haben. Es ist vielfach untersucht worden, welche Auswirkungen die Kam-
pagnen der Religidsen Rechten auf die amerikanische Politik bislang gehabt haben,
wobei die Ergebnisse recht widerspriichlich sind. Umgekehrt bliebe jedoch zu fra-
gen, wie sich das jahrzehntelange politische Engagement auf die Religiése Rechte
selbst ausgewirkt hat. In dem Augenblick, in dem sich eine religits-fundamentalis-
tische Bewegung bzw. ihre Organisationen in die Arena der 6ffentlichen Politik be-
geben, geraten sie in ein Spannungsfeld: Die normativen Vorgaben ihrer Religion
treffen auf die Gestaltungsnormen demokratischer Politik, die Rationalitét religio-
ser Doktrin auf die Rationalitdt des 6ffentlichen Diskurses, die eine gottliche Wahr-
heit auf eine Vielféltigkeit von Interessen und Meinungen, die hier nicht ignoriert
werden konnen. Es stellt sich die Frage, wie sich die verschiedenen Organisationen
der Religiosen Rechten durch die Jahrzehnte in diesem Spannungsfeld bewegt ha-
ben und welche Veranderungen dabei aufgetreten sind. Was geschieht mit einer
urspriinglich religiés-fundamentalistischen Bewegung in der modernen Politik?
Findet so etwas wie ein Lernprozess statt? Was ist das Ergebnis? Was ldsst sich
heute Uiber das Verhéltnis von Religion und Politik sagen? Hier liegen die Fragen
an die kiinftige sozialwissenschaftliche Forschung zu fundamentalistischen Bewe-
gungen in modernen Gesellschaften.
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Norton Mezvinsky / Israel Shahak

Judischer Fundamentalismus in Israel: Gegenwart und Zukunft *

Obwohl die internationalen Medien dem Staat Israel eine bemerkenswerte Auf-
merksamkeit zuwenden, werden in den Berichten Uber den jldischen Staat
regelméaBig wesentliche Fakten nicht genannt, fehlen ausfiihrliche Analysen und
wird zu oft ein irrefihrendes Bild vermittelt. Die Mehrheit der israelischen Juden
nimmt dies zur Kenntnis und ist dadurch beunruhigt. Es existieren mehrere Grin-
de fur das Versagen der Medien, addquat Uber Israel zu berichten. Wir werden
in diesem Artikel nur zwei dieser Griinde kurz aufzeigen, wobei beide in Zusam-
menhang mit unserem Hauptargument stehen. Der erste Grund ist die bedauer-
liche Tatsache, dass die internationalen Medien die meisten Informationen Uiber
Israel und die zionistische Bewegung, deren Bemiihungen in der Schaffung des
Staates resultierten und deren Ideologie diesen immer noch dominiert, von der
Seite erhalt, die gemeinhin als linker Teil des politischen Spektrums angesehen
wird. Die Arbeitspartei (Avodah) und Meretz bilden neben einigen wesentlich
kleineren und extremeren linken Gruppierungen lIsraels linken Block. Der Zu-
sammenhalt dieses Blocks, der gemeinsam mit Israels arabischen Parteien als
»Oslo-Koalition" definiert werden kann, brachte Rabins Regierung an die Macht
und ermoglichte ihr die beharrliche Fortfihrung ihrer Politik bis zu ihrer Nieder-
lage bei den Wahlen 1996. Informationen, die auBerhalb Israels tber die ,,ande-
re Seite” des politischen Spektrums in Israel verdffentlicht werden, rithren groR-
tenteils von Seiten derjenigen (politischen) Feinde, die dazu neigen, verleum-
derisch zu sein. Die israelisch-jidischen Fundamentalisten sind ein wesentlicher
Bestandteil dieser ,anderen Seite”. Die dargestellte Sicht dieser Fundamentalis-
ten, wenn sie denn in den internationalen Medien verbreitet wurde, kam fast im-
mer von ihren Gegnern.

Der zweite Grund fr die Informationsknappheit tiber den jidischen Funda-
mentalismus ist der, dass zu viele Menschen auBerhalb des Staates Israel Angst
haben, negative Kritik am Judentum und/oder frommen Rabbinern zu tiben, da-
mit sie nicht beschuldigt werden kénnen, antisemitisch zu sein. Die Situation

*Ubersetzung aus dem Englischen von Eva Grammel
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innerhalb Israels ist anders. Nicht nur, dass negative Kritik am Judentum in der
israelischen hebrdischen Presse reichlich vorhanden ist, sondern vieles von dem,
was regelmalig in dieser Presse verdffentlicht wird, wiirde hochstwahrscheinlich
als Antisemitismus eingestuft werden, wenn es Ubersetzt aullerhalb von Israel
publiziert wirde. Ein Artikel vom 5. Mai 2000 in Ha'aretz, der seridsesten und
angesehensten hebrdischsprachigen Tageszeitung, zitierte zum Beispiel eine
Schédtzung der israelischen Polizei, dass 90% der Juden, die beim Goldschmuggel
nach lIsrael gefasst wurden, ultraorthodoxe (Haredi) Juden waren. Andere
hebrdischsprachige Zeitungen veroffentlichten viele schlimmere Geschichten
Uber illegale Aktivitdten der ultraorthodoxen Juden wie zum Beispiel Drogen-
schmuggel und Geldwdsche, sowohl in Israel als auch in anderen Ldndern,
besonders in den USA. Diese hebréischen Zeitungen publizierten auch eine Viel-
zahl von Geschichten (iber Sexskandale, in die einige der ultraorthodoxesten
Rabbiner involviert waren. Ausléndische Korrespondenten, die in Israel akkredi-
tiert sind, haben - bis auf einige wenige Ausnahmen - keine solcher Berichte
verdffentlicht. Die israelisch-hebrdische Presse berichtet tberdies tiber mehr
Skandale, in die New Yorker Juden verwickelt sind, als die New Yorker Presse.
Die Erklarung fur diesen Unterschied ist einfach: Im Staat Israel sind Enthllun-
gen Uber Skandale, in die Rabbiner oder andere fundamentalistische Juden in-
volviert sind, Teil des andauernden Kampfes zwischen jidischem Fundamenta-
lismus und der Moderne. Die Verdffentlichung dieser Skandale hat zumindest
teilweise die Absicht, die wichtige Behauptung, die viele Fundamentalisten aller
Religionen erheben, ndmlich dass ein Abfall von der Bindung an eine Religion
einen Abfall von der Moral bewirkt, zu widerlegen, indem aufgezeigt wird, dass
Juden, die am stdrksten mit der Religion verbunden sind, mindestens genauso
unmoralisch sind wie andere Juden. (Die gleiche Argumentation wurde wahrend
des europdischen Religionskampfes im 19. Jahrhundert verwendet.)

Die oben genannten Griinde helfen zu erkldren, warum unser Artikel, der
ausschlieBlich auf israelischen Quellen basiert, in mancher Hinsicht der Fille von
Informationen, die in der internationalen Presse vorhanden sind, widerspricht.
Der religidse Streit unter Juden ist das am hdufigsten diskutierte Thema im israe-
lischen Staat; der GroRteil dieser Diskussion konzentriert sich auf den judischen
Fundamentalismus. Es gab mehr israelische Regierungskrisen und -stiirze infolge
des religitsen Streits als durch jede andere Streitfrage, selbst der Frage Uber Krieg
und Frieden. Das Folgende ist nur ein jlingeres Beispiel fiir das leidenschaftliche
Interesse der israelischen Juden: Im September 1999 mussten funf riesige Turbi-
nen, die zur Produktion von Elektrizitit dienen, aus Nordisrael zu ihrem Platz in
den Stiden transportiert werden. Der Transport dieser Turbinen machte es nétig,
die HauptverkehrsstraRe fir einige Stunden fir den anderen Verkehr zu sperren.
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Verkehrsexperten und die Polizei entschieden, die Turbinen eine nach der ande-
ren zu transportieren, wenn der Verkehr am ruhigsten ist, wahrend der Sabbat-
nacht zwischen Freitag und Samstag. Die drei fundamentalistischen politischen
Parteien protestierten, dass dies die Entweihung des Sabbats durch eine jlidische
Regierung bedeuten wiirde. Eine dieser Parteien, Yahadut Hathora, verlieB auf
Grund dessen die Regierungskoalition und somit wurde Premierminister Barak
geschwdcht. Viele Demonstrationen, sowohl von der religidsen als auch von der
antireligiosen Seite, fanden statt, als der Transport die Tel Aviver Gegend passier-
te. Funf Wochen lang berichteten die Medien ausgiebig Uber die Proteste, Ge-
genproteste und Demonstrationen, als ob dies eine hochst wichtige Angelegen-
heit darstellen wiirde.

Zwei Strémungen

In den letzten 15 Jahren haben zwei soziale Tendenzen, groRtenteils unabhéngig
voneinander, eine tiefe Verdnderung in der israelisch-jidischen Gesellschaft
verursacht. Eine soziale Verdnderung geht normalerweise einher mit einem
Ruckschlag. Einige Leute, die eine Veranderung in ihrer Gesellschaft sehen, die
ihnen missféllt, nehmen eine noch extremere Haltung an, als sie hatten, bevor
die Veranderung auftrat. Daraus folgt, dass sich die Gesellschaft zunehmend
polarisiert. Die erste Tendenz ist - obwohl wir glauben falschlicherweise - der
auRerhalb Israels gut bekannte hdufig beschriebene Wunsch vieler Israelis nach
einem andauernden Frieden mit der Bevélkerung und den Regierungen der
arabischen Lander und den Paldstinensern. Der wahre Wunsch ist es, Zuge-
standnisse zu machen, um nicht unbedingt einen absoluten Frieden, jedoch eine
Situation ohne Krieg zu erreichen.

Solch einen Zustand erreichte man 2000 mit der Unterstlitzung einer unge-
heuren Mehrheit der israelischen Juden, als die israelische Regierung ihre Trup-
pen aus dem Libanon abzog. Eine dhnliche Lage ergab sich vordem im Zusam-
menhang mit dem Osloprozess, als Israel sich aus Teilen der seit 1967 besetzten
Gebiete zurtickzog. Dem Riickzug aus den besetzten Gebieten folgte, dass sich
die frihere Gegnerschaft des Riickzuges bis zu dem Punkt herablieR, die Palds-
tinensische Autonomieverwaltung und die Notwendigkeit eines wie auch immer
gearteten paldstinensischen Staates anzuerkennen. Die GroRe und Schnelligkeit
dieser Verdnderungen kann man erkennen, wenn man die 1985 bestehende
Situation bedenkt. Zu diesem Zeitpunkt hielten israelische Truppen, deren Stell-
ungen nahe Beirut waren, fast ein Drittel des Libanon besetzt. Dies war drei
Jahre vor dem Ausbruch der Intifada und zu einer Zeit, da die Siedlungsbewe-
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gung in der Westbank auf einem Héhepunkt angelangt war. Die meisten israe-
lischen Juden glaubten und hofften damals, dass die Besetzung in ihrer beste-
henden Form fiir lange Zeit ohne Anderungen andauern kénnte, hatte sie doch
trotz allem seit 18 Jahren weitgehend unvermindert fortbestanden. Viele
israelische Juden sind Chauvinisten - in vieler Hinsicht dhnlich den Chauvinisten
anderer Volker -, die Stolz Uber diese zur Schau gestellte ,jidische Macht”
empfinden und diese als Ausgleich fiir die jahrhundertelange Demitigung der
Juden betrachten. Diese judischen Chauvinisten empfanden und empfinden
immer noch, dass die in den letzten 15 Jahren aufgetretenen Verdnderungen
eine schreckliche nationale Demdtigung darstellen. Die religiésen Eiferer unter
diesen Chauvinisten betrachten diese Verdnderungen sogar als Beleidigung
Gottes. Wie es mit anderen Menschen in anderen Nationen unter dhnlichen
Umsténden geschehen ist, richtete und richtet sich der Arger der Chauvinisten
und Eiferer nicht nur gegen die arabischen Feinde, sondern auch gegen die
judischen ,Verrater". Die hier gemachte zweifache Annahme ist, dass eine
«geeinte Nation" nicht geschlagen werden kann und dass eine nationale
Niederlage nur dann auftritt, wenn Verrdter den nationalen Willen schwéchen.
Solche chauvinistischen Geflihle gehorten zu den Faktoren, die Yigal Amir dazu
veranlassten, das Attentat auf Premierminister Yitzchak Rabin zu vertiben und
Baruch Goldstein, das Massaker unter paldstinensischen Einwohnern in Hebron
anzurichten.

Diese gut bekannten Geschehnisse sind nur zwei der Ereignisse, die die
wachsende Spannung illustrieren, die zwischen denjenigen Juden, die die
Zugestandnisse, die sie als nationale - und wichtiger noch - religidse Demi-
tigung der letzten 15 Jahre ansehen, zutiefst ablehnen und den anderen Juden,
die die gleichen Entwicklungen als n6tig und oft als moralisch motivierte Veran-
derung zum Besseren empfinden. Diejenigen Israelis, die wissen, dass ihre poli-
tische Situation nicht statisch ist, verstehen, dass - sofern die heutige weltpoli-
tische Lage und die derzeitige Politik der USA im Nahen Osten anhélt - Israel
zusdtzliche Zugestandnisse eingehen muss. Somit wird die Tendenz der Polari-
sierung zwischen denen, die weitere Zugestdndnisse begriiBen und denen, die
sie bekdmpfen, hochstwahrscheinlich andauern. Vergleicht man die Ergebnisse
der Wahlen zur Knesseth, zeigen diese, dass der Anteil der israelischen Juden, die
weitere bedeutende Zugestédndnisse ablehnen, in der letzten Dekade des 20.
Jahrhunderts zugenommen hat. Bei der Wahl 1992 unterstiitzten 61 Abge-
ordnete der Knesseth den Oslo-Prozess; die Zahl sank auf 46 bei den Wahlen
1999 trotz Baraks Sieg Uiber Netanjahu in der separaten Wahl zum Premierminis-
ter. In Israel haben die Knesseth und ihre Ausschisse die dominierende politische
Macht inne. Barak musste somit Kompromisse eingehen und Abkommen mit
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einer oder mehreren Parteien des rechten Flligels schmieden. Zwei fundamenta-
listische Parteien gingen leichte Kompromisse in auBenpolitischen Fragen ein,
um daflr ihnen genehme Zugestandnisse in religiosen Angelegenheiten zu errei-
chen. Diese beiden Parteien in Israel, ,Haredi” genannt, sind Shass mit 17 und
Yahadut Hathora mit 5 von insgesamt 120 Knesseth-Abgeordneten. Shass und
Yahadut Hathora sind normalerweise einzig an religidsen Fragen interessiert und
vorausgesetzt, dass auf ihre Wiinsche in religidsen Fragen eingegangen wird,
werden sie fast jede AuRen- und/oder Wirtschaftspolitik akzeptieren. Die mit 6
Knesseth-Abgeordneten dritte fundamentalistische Partei, die National Religiose
Partei (NRP), stellt die AuBenpolitik, besonders die Unterstlitzung der religiésen
Siedler in der Westbank, tiber alles. Wie auch immer, diese Politik fiihrte nach
einigen Jahren zu einem Riickschlag: Israel hat nun eine Partei namens ,, Shinui”
(Wechsel), die mit 6 Abgeordneten in der Knesseth vertreten ist und deren fast
einziges Interesse darin besteht, die Haredim-Parteien zu bekdmpfen. Shinui
wird sehr wahrscheinlich groBer werden und somit die Polarisierung in der israe-
lischen Gesellschaft intensivieren.

Die zweite Tendenz steht im Zusammenhang mit der zunehmenden Moder-
nisierung der israelisch-jiidischen Gesellschaft. Wéhrend der letzten 15 Jahre des
20. Jahrhunderts wuchs der Reichtum im Land Israel. Dies war zum groften Teil
das Ergebnis der Anwendung moderner Computer-Technologien im Land. West-
europdischer und amerikanischer Lebensstil wurde vermehrt angenommen,
besonders bei den Reichen. Zahlreiche Israelis wurden auch durch den ostasia-
tischen Lebensstil beeinflusst, besonders durch den aus Indien und Thailand. Seit
einigen Jahren ist es fUr junge Leute modern, nachdem sie ihren Militardienst,
der flr Manner mit 21 und fiir Frauen mit 20 endet, in eines oder beide dieser
Lander zu reisen und dort eine sehr lange Zeit, oft bis zu einem Jahr, zu bleiben.
In diesem Alter finden oft starke Eindrticke statt. Das Ergebnis beinhaltet sowohl
die Ubernahme neuer Kleidungs- und Musikstile als auch Verdnderungen der
sexuellen Gewohnheiten bei einem der Teil der jlidischen, jedoch nicht beim ara-
bischen Teil der israelischen Bevolkerung. Das Auftreten von Homosexuellen und
lesbischen Gemeinschaften als gut organisierte Gruppen, die politischen Druck
austiben und Massenevents organisieren und die in den Medien eine breite
Berichterstattung erfahren, ist nur ein Symptom dieser Veranderung. Ein anderes
Symptom ist die wachsende Zahl der israelischen Juden, die sich weigerte und
immer noch weigert, durch einen Rabbiner, sogar nicht einmal durch einen
Reformrabbiner, getraut zu werden; 1985 war die Zahl derjenigen, die sich
weigerten, zu vernachldssigen; 1998 erreichte der Prozentsatz aller israelisch
judischen Paare, die eine solche Trauung ablehnten, 20 %; bis zum Jahr 2000
stieg der Prozentsatz sogar noch an. Alle dieser Verdnderungen der Lebensstile,
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besonders solcher, die sexuelle Gewohnheiten einschlieBen, wurden und werden
immer noch erbittert und laut durch die Rabbiner bekdampft, die diese Verande-
rungen als der judischen Religion entgegengesetzt betrachten. Diejenigen, die
einen neuen Lebensstil angenommen haben, sind bewusst sékularer und oft
antireligiés geworden. Eines der besten Zeichen fiir das Ansteigen der antireligio-
sen Haltung ist das Erscheinen und die Leistungen der Shinui-Partei, deren
Hauptprogrammpunkt die nachdriickliche Betonung der Bekdmpfung der
Haredi (judischen Parteien) im Allgemeinen und ihrer Rabbiner im Besonderen
ist. Bei der Wahl 1999, nur wenige Wochen nach ihrer Griindung und ohne
Unterstitzung durch bekannte Personlichkeiten, gewann Shinui 6 von insge-
samt 120 Knessethsitzen.

Angetrieben durch viele Predigten der populdren Rabbiner weigerten sich
die d&rmeren Klassen und viele traditionell religidse Juden nicht nur, diese augen-
scheinlichen Verdnderungen anzunehmen oder an ihnen teilzuhaben, sondern
reagierten auf sie mit heftiger Ablehnung. Der ausgebrochene wiitende soziale
Konflikt trat typischerweise bei scheinbar geringfiigigen Angelegenheiten
genauso auf wie bei Zwischenfillen, die prinzipielle Fragen beinhalteten. Uber
die folgenden beiden Beispiele fiir einen solchen Konflikt wurde in den israe-
lischen Medien ausfuhrlich berichtet:

Die wachsende 6ffentliche Anerkennung der homosexuellen und lesbischen
Gemeinschaften wurde gekront durch einen Empfang fir ihre Delegierten, der
von einem Knesseth-Komitee veranstaltet wurde. Fundamentalistische Mitglie-
der der Knesseth boykottierten diesen Empfang nicht nur, sondern gaben auch
beleidigende Aussagen und drohende Erkldrungen von sich, in denen sie Homo-
sexuelle und Lesben mit Tieren verglichen. Diese fundamentalistischen Knesseth-
mitglieder gelobten, dass ,wenn sie an der Macht sind", sie eine zwangsweise
psychiatrische Behandlung fiir Homosexuelle und Lesben anordnen wiirden.
Diejenigen, die auf diese Weise angegriffen wurden, reagierten in dhnlicher Art.
Ihre Ubliche Erwiderung ist und bleibt: , Wir leben noch nicht im Iran."”

Das zweite Beispiel erwuchs aus der Forderung der judischen Fundamenta-
listen, dass alle StraRen, in denen viele von ihnen leben und in denen Synagogen
stehen, am Sabbat fur den Verkehr gesperrt werden sollten. Aus politischen
Griinden und wegen der potentiellen gewaltsamen Ausschreitungen der Haredi
akzeptieren stidtische und staatliche Behérden des Ofteren solche Forderungen.
Diese Akzeptanz verursachte einen sékularen Ruckschlag. In vielen ihrer Nach-
barschaften widersetzen sich sékulare Juden jetzt erfolgreich dem Bau von Syna-
gogen oder religidsen judischen Einrichtungen, damit es ihnen weiterhin moéglich
ist, ihre Autos am Sabbat zu fahren. Interessanterweise wiirde die Bekdmpfung
eines Synagogenbaus in einer Nachbarschaft auRerhalb Israels als antisemitisch
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betrachtet, wobei in Israel solch eine Bekdmpfung nicht nur als normal, sondern
als lobenswert angesehen wird. Solche Kdampfe unterstreichen die wachsende
Ghettoisierung der sékularen und religidsen Gruppen in Israel. Gegenwartig wei-
gern sich sakulare Juden oft in einer Umgebung zu leben, in der fundamentalis-
tische Juden ansdssig sind. Fundamentalistische Juden sind hdufig extremer; oft-
mals schikanieren und schlagen sie sdkulare Juden, die es wagen, in ihrer Nach-
barschaft eine Wohnung zu mieten und/oder diejenigen, die in der Nachbar-
schaft verbleiben, in der diese Fundamentalisten zur Mehrheit geworden sind.
Somit verursacht der Zustrom von Fundamentalisten in eine Nachbarschaft oft
eine Flucht der sdkularen Juden und einen Fall der Grundstlickspreise. Die
Medien haben nachdrticklich betont, dass dieser fundamentalistische Terror hdu-
fig gegen é&ltere und drmere sékulare Juden angewandt wird, die sich weigern,
die Lebensart der Fundamentalisten fiir sich anzunehmen, welche ein totales
Fernsehverbot mit einschlieBt, und die auch nicht beabsichtigen, sich eine an-
dere Wohnung zu suchen. Ein sich entwickelndes und ironisches Ergebnis dieser
zunehmend gewalttdtigen Auseinandersetzung ist, dass der ,judische Staat” zu
einem Mosaik aus jidischen Ghettos wird.

In dem Kampf zwischen dem Trend zur Moderne und dem sich wider-
setzenden Ruickschritt, haben die Fundamentalisten, zumindest in diesem Punkt,
einen wichtigen Vorteil gegentiber ihren Widersachern: Sie sind vereint und ste-
hen zu den gleichen Prinzipien, wéhrend ihre Gegner geteilt sind und verschie-
dene Ansichten haben. Einige sdkulare Juden folgen der letzten New Yorker
Mode und nehmen sie flr sich an; andere eignen sich variierende Lebensstile an,
die auf vermutetem oder echtem hinduistischen oder buddhistischen Einfluss be-
grindet sind, ,Zurlick-zur-Natur”-Modelle oder andere Einflisse. Eine macht-
volle Gruppe von nichtfundamentalistischen Juden tendiert dazu, die fundamen-
talistische Forderungen zu unterstitzen, entweder aus ihrer Ehrfurcht vor der
judischen Vergangenheit oder weil der Friedensprozess nur mit Hilfe der Funda-
mentalisten fortgesetzt werden kann. Wie schon erwéhnt, existiert zurzeit keine
Knessethmehrheit fur die Kontinuitét des Friedensprozesses. Zwei jiidisch-funda-
mentalistische Parteien, Shass mit 17 Knessethmitgliedern und Yahadut Hathora
mit 5, sind normalerweise bereit, jede AuRen- oder Wirtschaftspolitik als Gegen-
leistung fur religiose Zugestdndnisse bereitwillig zu akzeptieren, solche wie die
Sperrung einiger StraBen am Sabbat. Viele Sékulare wenden ein, dass ,um des
Friedens Willen" auf fundamentalistisch-religiose Forderungen eingegangen
werden sollte. Nur die fundamentalistische NRP, die in ihrer Mitgliedschaft die
extremeren Siedler vereint, bekdmpft aus Prinzip Zugestdndnisse an Araber. Wie
auch immer, wahrend die Zeit verging und die Forderungen der Haredi wuchsen,
verlor dieses Thema an Einfluss. Nach der letzten Shass-Krise im Juni 2000 wurde
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Barak des ,Verkaufes des Staates um des Friedens Willen" beschuldigt, das
heiBt, der Opferung der Grundsdtze der Demokratie und Gerechtigkeit, um den
Frieden zu erreichen. Eine wachsende Zahl der israelischen Juden erhob in letzter
Zeit Zweifel an solch einem Ziel.

Trotz der Komplexitat und Kompliziertheit ist die wichtigste Folgerung, die
hinsichtlich jeglicher Voraussage fur lIsraels zuklnftige Entwicklung gezogen
werden kann, die, dass die Zahl derjenigen, die Verdnderungen im Lebensstil
annehmen oder tolerieren, und derjenigen, die sich tber sie drgern und sie be-
kdmpfen, wachsen wird. Somit werden zwischen den beiden Gruppen die Span-
nungen zunehmen. Das weiterfiihrende Ergebnis ist eine Polarisierung der Ge-
sellschaft, verscharft durch den Fakt, dass diejenigen, die Veranderungen will-
kommen heiRen, ein durchschnittlich hoheres Einkommen haben als diejenigen,
die diese Ubel nehmen.

Komplikationen

Obwohl wir erkennen mussen, dass die zwei oben diskutierten Tendenzen die
wichtigsten Merkmale der Verdnderungen sind, die in der israelisch-jidischen Ge-
sellschaft seit 1985 auftraten, mlssen wir uns aber auch mit anderen Aspekten
der Gesellschaft beschaftigen, die zu einer weiteren Komplizierung der Situation
fuhren kdénnen. Einige der folgenden haben zu einer Verstarkung und einige zu
einem gegenteiligen Effekt auf den judischen Fundamentalismus beigetragen:
Israel hat sich seit 1985 wirtschaftlich stark entwickelt, aber im gleichen Zeitraum
wurde der Graben zwischen den Reichen und den Armen immer groBer. Die
Arbeitslosigkeit stieg ebenfalls an. Unter den reicheren Landern der Welt steht
Israel nach den USA an zweiter Stelle, was das unterschiedliche Einkommen von
Reichen und Armen anbetrifft. Der Arger der &rmeren Juden Uber diese Situation
und die Tatsache, dass die meisten reichen Juden sikular sind, halfen der Forde-
rung des Fundamentalismus unter den drmeren Juden. Im allgemeinen glaubt
man in Israel, dass von einem Frieden mit den arabischen Landern hauptsachlich
die Reichen und zu einem geringeren Anteil die Bezieher mittlerer Einkommen
wirtschaftlich profitieren werden und dies dazu fiihren werde, dass die Armen so-
gar noch drmer wiirden. Ein Grund ist, dass das Mindestgehalt in Israel von 1.000
Dollar im Monat noch wesentlich hoher ist als das Durchschnittsgehalt in den
meisten arabischen Landern. Dieser Gehaltsunterschied hat israelische Firmen
veranlasst, viele ihrer Fabriken in den drmeren israelischen Stadten zu schliefen
und neue in Jordanien, wo das Durchschnittsgehalt 120 Dollar im Monat betragt
oder, zu einem geringeren Anteil in Agypten, zu eréffnen, wo das Durchschnitts-
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gehalt bei 65 Dollar im Monat liegt. Der Frieden mit Agypten und Jordanien hat
schon zu einer weiteren Verarmung der Armen geflhrt. Die Opposition gegen
den Friedensprozess ist daher verstandlicherweise unter den drmeren israelischen
Juden viel groRer als unter den reichen. Zahlreiche israelische Rabbiner fiihrten
und fithren immer noch den Friedensprozess auf den Verlust des Glaubens an die
judische Religion unter den Reichen zurtick und haben auf diese Weise Anhénger
unter den Armen fiir den jlidischen Fundamentalismus gewonnen.

Die meisten Untersttitzer des Friedensprozesses betonen immer wieder, dass
er eine einzigartige Bedeutung fur die Losung aller existierenden Probleme be-
sitzt. GroBtenteils hat diese Position einen ungiinstigen Effekt, weil eine solche
Beharrlichkeit zu oft einhergeht mit der Leugnung oder Unterdriickung wichtiger
Fakten: Ein Beispiel ist die Existenz des islamischen Fundamentalismus und des-
sen Vorstellungen von Palédstina. Der syrische Gelehrte Sadiq J. Al-Azm be-
schreibt dies in seinem Aufsatz , The View from Damascus” (New York Review
of Books, 15.06.2000) am besten, in dem er auf den folgenden islamischen fun-
damentalistischen Glauben hinweist: ,Paldstina ist ein waqf - ein gottlich ge-
weihter Platz fur religiose Zwecke -, den der Allméchtige fir die moslemische
Umma, die religiose Gemeinschaft, dauerhaft vorbehalten hat. Nach dieser Lo-
gik, in anderen Worten, ist Paldstina eine durch Gott der moslemischen Umma
gegebene Stiftung und darf nicht Gbertragen oder verschwendet werden von
irgendeiner Person, Regierung oder Generation.” Dieser Glaube entspricht dem
der judischen Fundamentalisten Uiber das Land Israel. Diejenigen, die die popu-
laren hebréischen Zeitungen lesen, wissen, dass dies eine weit verbreitete Sicht
unter den Palastinensern ist, die die paldstinensische Autonomiebehérde und
Arafat beeinflusst. Diese und andere solcher Sichtweisen legitimieren die Ver-
breitung von Fundamentalismus unter den Juden. Die Ausbreitung von ju-
dischem und islamischem Fundamentalismus kann nur durch eine entschlossene
Opposition von Juden, Moslems und geistesverwandten AuRenseitern beider
Formen des Fundamentalismus aufgehalten werden.

Die Spaltung des jidischen Fundamentalismus in drei Gruppen, jede mit
ihrer eigenen (politischen) Partei und, noch wichtiger, mit ihren eigenen
Rabbinern, ist signifikant. Der Streit zwischen den Rabbinern und den Parteien,
der normalerweise erbitterter ist als die Streitigkeiten zwischen nichtreligiosen
Juden, bringt den judischen Fundamentalismus in Verruf. Ein sich darauf
beziehender Faktor ist die Korruption der religitsen Politiker, die toleriert und oft
durch Rabbiner geférdert wird. Diese Korruption, die gewohnlich groRer ist als
beim israelischen Durchschnitt, verstarkt die Verachtung fiir die judische Religion
im Allgemeinen unter der Mehrheit der israelischen Juden und verlangsamt das
Wachstum des jiidischen Fundamentalismus.
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Fundamentalismus gedeiht am besten, wenn es keine Meinungsfreiheit gibt. Seit
Mitte der 1980er bis heute hat sich die Meinungsfreiheit in Israel erheblich
ausgeweitet. Die hebrdische Presse Ubt in Israel, im Gegensatz zu Westeuropa
und den USA, mehr Einfluss aus als das Fernsehen. Israelische Juden sind gierige
Zeitungsleser. Jeden Freitag werden ungeféhr 5 Millionen Exemplare hebra-
ischsprachiger Zeitungen verkauft und die russischsprachige Presse floriert
ebenso. Viele der 5 Millionen israelischer Juden kaufen am Freitag zwei Zeitun-
gen, eine nationale und eine lokale. Nur ungeféhr ein Prozent der verkauften
Zeitungen ist spezifisch religios; der Rest ist sékular. Verleger sakularer Zeitungen
entdeckten vor einiger Zeit, dass das Attackieren des jiudischen Fundamentalis-
mus und die Veroffentlichung skandalser Artikel Uber Rabbiner die Verkaufs-
zahlen erhohen. Der harte Kern der Fundamentalisten weigert sich, sékulare
Zeitungen zu kaufen und zu lesen; ihre Zahl jedoch ist gering. Die meisten
Fundamentalisten, wenn sie auBerhalb ihrer Ghettos sind, kdnnen nicht wider-
stehen, sdkulare Zeitungen zu lesen oder zumindest auf die Schlagzeilen zu
schauen. Die hebrdische Presse beeinflusst stark potentielle Konvertiten zum
Fundamentalismus, die oft abgeschreckt werden durch Artikel, die zum Beispiel
zeigen, dass viel von dem Geld, das die religidsen Parteien erhalten, tatsachlich
an die Fuihrer und/oder die Rabbiner und deren Familien flieBt, so dass nur ein
relativ geringer Anteil benutzt wird, drmeren religiésen Juden zu helfen und dass
die erbitterten Kdmpfe zwischen den Rabbinern sich hauptséachlich um Prestige
und/oder Geld drehen. Es ist hinldnglich bekannt, dass spirituelle fundamenta-
listische Fuhrer ihren Anhdngern befehlen, sdkulare hebréische Zeitungen nicht
mehr zu lesen, da sie Juden in die Hoélle fihren kdnnten.

Die Popularitdt von Sport, besonders FuRball, unter der Jugend in Israel, ein-
geschlossen vieler Jungen aus fundamentalistischen Familien, ist ein weiterer
einflussreicher Faktor. Die Haredim, die aus Prinzip gegen jeden Sport sind, sind
besonders beunruhigt, dass FuBballspiele in Israel am Sabbat stattfinden. Nicht
nur die Spieler, sondern auch alle Juden, die mit dem Auto fahren, um dem Spiel
beizuwohnen, begehen laut der judischen Orthodoxie eine Todslinde. Haredl-
Prediger erzdhlen ihrer Gemeinde wiederholt, dass diese Juden, es sei denn sie
bereuen, in der Holle brennen werden. Dieser Typ der fundamentalistischen
Verdammung und Anprangerung tritt auch in Bezug auf andere Aktivitaten auf,
zum Beispiel das Tragen moderner Kleidung, wie es selbst bei jungen frommen
Frauen populdr wird. Jedoch halten derartige fundamentalistischen Predigten
viele israelischen Juden nicht ab, solche Aktivititen weiter auszuliben, auch
wenn ihnen eingeredet wird, dass sie stindigen.

Es gibt natirlich weitere Faktoren, die den judischen Fundamentalismus in
Israel férdern und/oder behindern. Die Beispiele, die in diesem Artikel diskutiert
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wurden, genligen nichtsdestoweniger zu illustrieren, dass signifikante Anteile an
Komplexitat und Widerspriichen daran beteiligt sind. Diese Beispiele zeigen
auch, wie der Kampf in Israel um den jiidischen Fundamentalismus dhnlichen
Kampfen in europdischen Landern im 19. Jahrhundert und in mancher Hinsicht
den Kdmpfen zwischen der Kirche und sdkularen Autorititen im Mittelalter
gleicht. Mit Ausnahme der Turkei ist die Situation in islamischen Landern, in
denen der Fundamentalismus gedeiht, anders. Dies ist hauptsdchlich in der
israelischen Meinungsfreiheit begriindet. In Israel sind die Rabbiner hdufig das
Ziel offentlicher Attacken und die judische Religion, besonders die Orthodoxie,
wird nicht geschont. Solche Kritik vermisst man groBtenteils in islamischen
Landern.

Aussichten

Wir gehen davon aus, dass der judische Fundamentalismus weiterhin eine starke
Kraft in der israelischen Politik, aber eine abnehmende Kraft in der Gesellschaft
sein wird. Er wuchs von 1985 bis heute, aber er hat wahrscheinlich die Grenzen
seiner Stérke erreicht. Seine Erfolge haben einen Rickschlag bewirkt, der einzig
und allein dem Kampf gegen ihn zu verdanken ist. Zu einem hohen MaR héngt
unsere Einschdtzung von dem Schaden ab, der dem Fundamentalismus durch
Streitigkeiten zwischen seinen Anfiihrern zugefiigt wird.

Das Auftreten charismatischer religioser Personlichkeiten, die fahig sind, alle
Fundamentalisten zu beeinflussen, kénnte unsere Einschatzung verandern. Der
Effekt solcher Personlichkeiten kénnte dem Auftauchen Khomeinis im Iran
dhneln. Ein Slogan, von vielen Israelis geduRert, besagt: ,, Wir sind noch nicht von
Khomeini beherrscht.” Gegenwartig ist eine solche Person nicht in Sicht und
auch sein Auftauchen wiirde eher eine potentielle als eine unbedingte Gewalt
darstellen. Andererseits wird die ansteigende Spannung zwischen Fundamenta-
listen und denjenigen, die sie bekdmpfen, sehr wahrscheinlich in einer ernsthaf-
ten Krise enden, die vielleicht intensiver sein wird als jede inldndische Krise in der
Geschichte des Staates. Der wichtigste Faktor, der bis heute das Ausbrechen
dieser Krise verhindert hat, ist die fehlende friedliche Losung der israelisch-
arabische Situation. Die meisten Israelis betrachten aber die gegenwartige Lage
nach dem Rickzug aus dem Libanon als ertraglich. Ohne eine ernsthafte
Verschlechterung der israelisch-arabischen Situation wird eine schwere jidische
religiése Krise wahrscheinlich in den kommenden Jahren ausbrechen.

48



Auswahlbibliographie:

- Klaus Kienzler: Fundamentalismus im Judentum, in: ders.: Der religiése
Fundamentalismus: Christentum, Judentum, Islam. Miinchen 1996.

- lan Lustick: For the Land and the Lord. Jewish Fundamentalism in
Israel. New York 1988.

- Israel Shahak / Norton Mezvinsky: Jewish Fundamentalism in Israel.
Pluto Press 1999.

49




Andreas Schworck

Hindu-Fundamentalismus in Indien

In Indien hat sich spdtestens seit 1996 ein schleichender, aber nachhaltiger
parlamentarischer Machtwechsel vollzogen. Erstmals wurde bei den Wahlen im
Frihjahr 1996 eine neue radikale Partei dominierende Kraft in Indien: Die
Bharatya Janata Partei (BJP). Bei den Wahlen 1999 hat sich dieser Trend hin zu
einem neuen Parteiensystem zumindest stabilisiert, auch wenn die Partei
angesichts der prozentualen Stimmenanzahl bei dieser Wahl keine weiteren
origindren Zugewinne erzielen, sondern ihre Machtbasis nur im Rahmen der
derzeit bestehenden Koalition mit kleineren Parteien ausbauen konnte (rund 50
Sitze). Im Hinblick auf die bislang herrschende Kongresspartei (CP) hingegen
scheint der Trend anzuhalten, dass die CP auch langerfristig zu einer politisch
zweitrangigen Kraft werden konnte.

Eingebettet ist diese politische Kréfteverschiebung in ein generelles und
kontinuierlich verlaufendes Anwachsen hindu-fundamentalistischer Gruppie-
rungen in Indien, die effektiv auch unterhalb der politisch-parlamentarischen
Ebene agieren. Auch die BJP selbst durchlduft unter latenter Verscharfung
innerparteilicher Konflikte seit der Ubernahme politischer Verantwortung suk-
zessiv einen Prozess der ,Pragmatisierung”, wenngleich dieser Paradigmen-
wechsel hin zur Realpolitik in der politischen Rhetorik und Ideologie der Partei
noch keinen eindeutigen Niederschlag findet.

Ursachen dieses Anwachsens hindu-radikaler Gruppierungen sind eine rasan-
te 6konomische und kulturelle Modernisierungsdynamik vor dem Hintergrund
einer dramatisch zunehmenden Massenarmut. Der mit der primér von aufen in-
duzierten Modernisierungsdynamik (Stichwort: Globalisierung) einhergehende
soziale, 6konomische und kulturelle Wandel einer weitgehend statischen Gesell-
schaft unterminiert nun nachhaltig die ,,inneren Fundamente"” eines hinsichtlich
seiner Integrationskraft ,, schwachen Staates" wie Indien. Eine eskalierende Land-
Stadt-Migration in bereits tGberfiillte GroRstadte durch , neo-urbane Armutsklas-
sen” verstdrkt dabei den Wettbewerb um knappe Ressourcen und beschleunigt
so die politische Radikalisierung unter Bedingungen zunehmender kultureller Ent-
fremdung aufstiegsorientierter Individuen. Die ebenfalls unter diesen Bedingun-
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gen geradezu zwangslaufig eintretende massenhafte Frustration von Konsum-
und Status-Erwartungen dieser gleichsam ,,schockartig urbanisierten” Migranten
generiert insofern ein stetig wachsendes politisches Protestpotential.

Diese in ihren Kausalbezligen allerdings durchaus komplexe soziale, kultu-
relle und politische Dynamik ereignet sich jedoch vor dem historischen Hinter-
grund, dass es sich beim Hinduismus bereits seit Ende des 19. Jahrhundert auch
um eine tendenziell politisierte Religion handelt (,Neohinduismus"). Er begibt
sich heute in diesem Sinne religionspolitisch und ideologisch in eine zunehmend
offene Frontstellung gegenlber den indischen Moslems und bewirkt solcher-
mafen auch eine Verfestigung der auBenpolitischen Konfliktlinien gegentber
Pakistan. Eine allzu starke Forcierung des innenpolitischen Konflikts zwischen
indischen Hindus und Moslems hétte allerdings zweifellos eine Verstarkung der
territorialen Zentrifugaltendenzen zur Folge, was nicht im Interesse der BJP ist.
Insofern wird sie zwar immer wieder radikale nationale und religionspolitische
Hindu-Themen aufgreifen, aber stets darauf achten, dass das Drohen mit der
Fackel sich nicht zu jenem politischen Flachenbrand ausweitet, der letztendlich
auch das eigene Haus mit abbrennen lieRe.

Auswirkungen des weltpolitischen Wandels

Der weltpolitische Transformationsprozess der letzten zehn Jahre hat auch fir
Indien zahlreiche tief greifende politische Verdnderungen mit sich gebracht. Im
Hinblick auf die Wirtschaftspolitik wurde Ende der 80er Jahre ein weit-
reichender Liberalisierungsprozess eingeleitet, der fir einen groBen Teil der
indischen Bevolkerung — hier vor allem auch fur die unteren Mittelklassen —
neue Probleme mit sich brachte. Wirtschaftspolitisch d&uBern sie sich in den
wirtschaftlichen Reformen, die seit 1991 unter dem fritheren Premierminister,
Narasimha Rao, und seinem Wirtschaftsminister, Manhoman Singh, eingeleitet,
mittlerweile aber teilweise wieder zurlickgenommen wurden.

Auch im Hinblick auf das auBenpolitische Selbstverstdndnis haben sich Rol-
le und Bedeutung Indiens gewandelt: Statt einer fihrenden Rolle innerhalb der
bedeutungslos gewordenen , Bewegung der Blockfreien" spielt das Land heute
eine zunehmend selbstbewusste Hegemonialrolle innerhalb des stidasiatischen
Raums. Militarpolitisch konkretisiert sich dies in einer ungebremsten militarisch-
en Aufriistung, wobei vor allem die maritime Aufriistung ins Auge sticht. Vor
allem gegentiber Pakistan birgt diese bereits 1987 erstmals im Hinblick auf den
Burgerkrieg in Sri Lanka angewandte ,Stdasiendoktrin” eine auch weiterhin
nicht zu unterschatzende Sprengkraft, die auch aus dem Umstand herrthrt,

51



dass beide Staaten 1998 Atomsprengsatze getestet haben. Der damit de facto
vollzogene militdrpolitische Paradigmenwechsel einer gegenseitigen atomaren
Abschreckung durfte voraussichtlich die Gefahr eines erneuten Krieges mini-
mieren und die traditionelle Konfliktlinie Indien / Pakistan paradoxerweise so-
gar stabilisieren.

Innenpolitisch &ufern sich diese Verdnderungen auch durch einen starker
aufbrechenden ethnisch-religiosen Gegensatz zwischen indischen Moslems und
den Hindus, der sich vor allem an der umstrittenen Frage der Babri-Moschee in
Ayodhya entziindete. Die im Zuge der 1992 erfolgten Zerstorung der Moschee
durch militante Hindus aufbrechenden Auseinandersetzungen hatten vielerorts
buirgerkriegsahnliche Unruhen zur Folge, bei denen mehrere tausend Todesop-
fer zu beklagen waren: Wieder einmal wurde einer besorgten Weltoffentlichkeit
so die potenziell instabile innenpolitische Situation Indiens vor Augen gefiihrt.

Fur die allgemeine politische Situation in Indien ist eine strukturelle Dyna-
mik kennzeichnend, die von einer brisanten Wechselwirkung von aufenpoli-
tischen und innenpolitischen Konflikten ausgeht. So definiert sich Pakistan
schon von seinem historischen Ursprung her stets als , natirlicher” Sachwalter
der Interessen der rund 130 Millionen in Indien lebenden Moslems.

Eine weitere innenpolitische Dauerkrise des Landes resultiert aus der
Tatsache der extremen religiésen und ethnischen Segmentierung der indischen
Gesellschaft, die zunehmend korreliert mit einer Konjunktur subnationaler
Autonomiebestrebungen verschiedener politischer Gruppierungen und
Bewegungen. Diese die staatliche Integritdt Indiens potenziell gefdhrdenden
Zentrifugaltendenzen konkretisieren sich dabei nicht nur in den bekannten
Konfliktregionen von Kaschmir, Punjab und den nordostlichen Territorien
(Assam, Mizoram, Nagaland), sondern auch in Madyha Pradesh, wo die
maoistisch orientierten ,Naxaliten” bereits seit den 70er Jahren einen blutigen
Guerillakrieg gegen Delhi fihren. Dennoch wird die innenpolitische Stabilitat
des Landes weniger von diesen etablierten Konfliktlinien bertihrt, als vielmehr
von einer sich in den GroRstddten explosionsartig ausbreitenden organisierten
Kriminalitat, die sich auch in den immer wiederkehrenden Korruptionsskanda-
len der politischen Elite widerspiegelt. Es ist vor allem diese nachhaltige Veréan-
derung der politischen Kultur vor dem Hintergrund einer Verscharfung des
wirtschaftlichen Wettbewerbs, die der aus BJP, RSS, VHP und der Shiv Sena
bestehenden sozialen Protestbewegung der sangh parivar den Boden bereitet.
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Die wichtigsten hindu-fundamentalistischen Organisationen

Fur eine erste Einteilung aktuell bedeutsamer hindu-fundamentalistischer
Organisationen und Parteien lassen sich grundsatzlich zwei verschiedene Arten
unterscheiden: Einerseits von ihrem Selbstverstandnis her explizit als ,unpo-
litisch” sich definierende Interessenverbinde wie der RSS und der VHP, ande-
rerseits die politisch radikalen Parteien wie die bundesweit agierende BJP oder
die Regionalpartei Shiv Sena in Bombay.

Die édlteste und bedeutsamste Organisation des hinduistischen Fundamen-
talismus ist seit jeher der RSS (Rashtria Svayamsevak Sangh = Nationaler
Freiwilligenverband). Er wurde 1925 von K.B. Hedgewar in Nagpur gegriindet.
Der RSS kann gegeniiber allen anderen politischen und semi-politischen Orga-
nisationen der sangh parivar (so viel wie: ,nationale Gemeinschaft der Hindus")
in Indien als Mutterorganisation bezeichnet werden: Bei ihr laufen sowohl
organisatorisch wie ideologisch alle wichtigen Faden zusammen. Der RSS
versteht sich dabei als Vorreiter eines politisch erneuerten und kulturell offen-
siven Hindutums (Hindutva), das sich scharf abgrenzt gegentiber den nicht-
hinduistischen Minderheiten des Landes (vor allem gegeniber den indischen
Moslems und den indischen Christen). Beim RSS handelt es sich jedoch nicht
um eine Partei, sondern um eine paramilitarisch ausgerichtete und hierarchisch
straff strukturierte Organisation, die ihre schatzungsweise 4 bis 5 Mill. Anhan-
ger in landesweit 25.000 so genannten Trainingslagern (Shakhas) zu Kémpfern
eines neuen , Hindustan" ausbildet.

Die eigentliche religionspolitische Speerspitze des Hindu-Fundamentalismus
ist der 1964 in Bombay gegriindete VHP (Vishwa Hindu Parishad = Weltrat der
Hindus). Als bedeutendste Nebenorganisation des RSS versteht er sich als Kultur-
und religionspolitisches Sprachrohr fiir alle wichtigen Belange der Hindus. Der
VHP unterhdlt ein breit angelegtes Netz sozialkaritativer, religiéser und
publizistischer Infrastruktur nicht nur in Indien selbst, sondern auch weltweit.
Eines seiner wichtigsten religionspolitischen Ziele ist dabei die Verhinderung einer
Konvertierung von Hindus zum Islam bzw. zum Christentum. Bei der ideellen
Vorbereitung der Zerstorung der umstrittenen Moschee in Ayodhya spielte der
VHP durch die Organisation groB angelegter religioser Massendemonstrationen
(kar sevaks) eine Hauptrolle, wobei seine militante Jugendorganisation Bajarang
Dal nach Medienberichten direkt in die Zerstorung verwickelt war.

Der im Rahmen der hindu-fundamentalistischen Krafte mittlerweile inter-
national bekannteste politische Akteur ist jedoch zweifellos die BJP (Bharatya
Janata Partei = Allindische Volkspartei). Sie wurde 1980 als Nachfolgerin der
Jana Sangh-Partei vom ehemaligen indischen AuBenminister A.B. Vajpayee
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gegriindet und verstand sich von Anfang an als nationale Organisationsplatt-
form fur hindu-patriotisch denkende Wahler. Die politischen Ziele der BJP
richten sich in erster Linie gegen einen behaupteten , Pseudo-Sakuralismus”
von Seiten der Kongresspartei und gegen eine behauptete politische Bevorzu-
gung indischer Moslems. Die BJP versteht sich auch explizit als Sachverwalterin
des groBRen historischen hinduistischen Erbes Indiens.

Das aktuelle Erscheinungsbild der BJP ist dadurch gekennzeichnet, dass
offenbar mindestens drei Parteifligel um die innerparteiliche Vorherrschaft
ringen: Die ,Pragmatiker”, die unter Flihrung von Ministerprasident Vajpayee
einen eher realpolitischen Kurs verfolgen, die ,Moderaten” um den ehemaligen
Fraktionsvorsitzenden Advani sowie die Fraktion der ,Militanten” um die
Politiker Joshi und Scindia. Aufgrund dieser hier nur angedeuteten innerpartei-
lichen Ausdifferenzierung kann die BJP denn auch nur bedingt als fundamen-
talistische Partei angesehen werden. Erst recht sind Bezeichnungen der BJP als
rechtsradikale oder faschistische Partei so sicher unzutreffend. Am ehesten lasst
sich die BJP deshalb als populistische Protestpartei kategorisieren, die mit ihrer
programmatischen Konzentration auf religiose und ethnisch-nationale Themen
die Unzufriedenheit marginalisierter und unzufriedener Bevolkerungsgruppen
erfolgreich fur sich zu instrumentalisieren vermag.

Im Hinblick auf ihre zuktinftige innerparteiliche Entwicklung steckt die BJP
in einem Dilemma: Einerseits kdnnte sich tiber die notwendige Beriicksichtigung
einer neuen radikalen urbanen Wéhlerklientel (neo-urbane Armutsklassen) eine
weitere schleichende Radikalisierung hinsichtlich der Parteiprogrammatik erge-
ben, der auf der Ebene der politischen Funktionseliten eine zunehmend prag-
matisch ausgerichtete Politik gegenlbersteht. Bei diesem Spagat ist unter
Berticksichtigung parteiensoziologischer Befunde davon auszugehen, dass mit
der weiteren Ubernahme politischer Verantwortung auf Bundes- und Landes-
ebene die pragmatisch-moderat ausgerichteten Teile der Partei ungleich starker
an Einfluss gewinnen werden, als der , fundamentalistische" Fltigel der Partei.

Als regional begrenzter, aber einflussreicher Sonderfall des Hindu-
Fundamentalismus kann die Shiv Sena (,Armee Shivas") in Bombay gelten.
1966 von ihrem heute noch amtierenden Fiihrer Bal Thackeray gegriindet, ver-
steht sich diese Regionalpartei als konsequente Flrsprecherin fur ein radikales
Hindutum. Seit 1968 kann die Shiv Sena - als sie erstmals den Blrgermeister der
12-Millionen-Stadt stellte - durchgehend als politisch einflussreichste Kraft in
Bombay gelten, was gerade vor dem Hintergrund der immensen gesamtwirt-
schaftlichen Bedeutung Bombays fiir Indien eine ganz besondere Brisanz
gewinnt. Die Shiv Sena erscheint aufgrund ihrer spezifischen Geschichte, der
auf dem Fihrerprinzip beruhenden Organisationsstruktur und ihrer eigenstan-
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digen Relevanz als Regionalpartei als vom RSS vergleichsweise unabhéngige
Kraft, doch korreliert diese Eigenstandigkeit andererseits mit einer extrem
populistischen Ausrichtung, die sie zu einer eindeutig radikaleren Partei macht
als die (mit ihr in Maharasthra seit 1995 koalierende) BJP. Viele indische Medien
werfen der Shiv Sena Uberdies eine enge Verstrickung mit dem organisierten
Verbrechen in Bombay vor.

Entscheidend im Hinblick auf die Bewertung der an dieser Stelle nur kurz
vorgestellten einzelnen Organisationen und Parteien ist dabei nicht nur ihre
relativ gestiegene Bedeutung als einzelne Akteure, sondern vielmehr die Tat-
sache, dass es diesen gelungen ist, die im Rahmen der indischen Geschichte
beinahe schon notorische Zersplitterung des hindu-nationalen Lagers erstmals
zu Uberwinden und die BJP bzw. die Shiv Sena als wéhlbare politische Alterna-
tive zur Kongresspartei zu entwickeln.

Ursachen fir die Genese eines Hindu-Fundamentalismus

Was sind nun die Hintergriinde fir die Erstarkung dieses radikalen politischen
Hinduismus in Indien? Zweifellos wurzeln viele der Ursachen der gegenwar-
tigen innenpolitischen Konflikte des Landes in seiner bewegten Vergangenheit.
So war der Hinduismus - flur viele Beobachter hierzulande falschlicherweise
noch immer der Inbegriff eines weltabgewandten, ,toleranten” Religions-
systems - bereits Ende des 19. Jahrhunderts einem Prozess , radikaler Politisie-
rung” unterworfen. Andererseits liegen diese Ursachen in der Uberaus
komplexen Sozialstruktur des Landes, die sich neben einem hohen MaR an
religioser, ethnisch-kultureller und sprachlicher Segmentierung durch das Vor-
handensein extremer &konomischer und sozialer Gegensédtze (Kasten) aus-
zeichnet: Knapp 50 Prozent der indischen Bevélkerung miissen nach dem inter-
nationalen Standard der WHO als absolut arm gelten.

Die flr ein Anwachsen eines radikalen Hindu-Fundamentalismus verant-
wortlichen Konfliktpotenziale lassen sich im vorliegenden Publikationskontext
natrlich nur ansatzweise erkldren. Es versteht sich jedoch fast von selbst, dass
fur ein solch komplexes und vielschichtiges Phdnomen monokausale Erkla-
rungsversuche wenig tauglich sind. Der Hindu-Fundamentalismus ldsst sich
zundchst einmal definieren als das Resultat eines soziokulturellen wie
politischen Protests, der auf die kulturellen Zumutungen und 6konomischen
Risiken von Modernisierung mit einer militanten Hervorhebung kultureller
Authentizitdt reagiert. Dieser Protest ist ein Reflex auf einen rapiden und
konfligierend verlaufenden sozialen Wandel in einer transitionalen Gesellschaft,
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innerhalb derer die verschiedenen politischen, 6konomischen und kulturellen
Akteure dieser Gesellschaftsbereiche nicht in der Lage sind, Art und Tempo
dieses Wandels ausreichend zu bewdltigen. In der politikwissenschaftlichen
Analyse lassen sich nun sechs verschiedene Faktorenbiindel auch fur die
Entstehung eines Hindu-Fundamentalismus ausmachen: Das politische Umfeld,
die Besonderheiten der Sozialstruktur, die Rolle der Okonomie, der Kultur, der
Religion sowie sozialpsychologische Faktoren.

Politische Faktoren flir die Entstehung einer fundamentalistischen Protest-
bewegung sind: Der Institutionalisierungsgrad des politischen Systems, die Art
der Elitenzirkulation (offen oder geschlossen), die subjektive Wahrnehmung
einer innen- oder aufenpolitischen Bedrohung, die Artikulationsmdoglichkeiten
sozialen Protests und ein mogliches Legitimitdtsdefizit etablierter politischer
Eliten. Im Hinblick auf die sozialstrukturellen Voraussetzungen von Fundamen-
talismus spielen ferner der Urbanisierungs- und Bildungsgrad, das Ausmaf der
Land-Stadt-Migration, die ethnische und religiose Segmentierung und die
demographische Entwicklung einer Gesellschaft eine wichtige Rolle. Bei den
6konomischen Faktoren sind zu nennen: Der Grad der urbanen Arbeitslosigkeit,
hier besonders von Akademikern, der Riickgang des staatlichen Beschaftigungs-
sektors und das Vorhandensein einer aufstiegsorientierten Wirtschaftsethik.
Kulturelle Faktoren fir Fundamentalismus sind: Die koloniale Vergangenheit der
Gesellschaft, die Auswirkungen der Verbreitung der Massenmedien und die
traditionellen Macht- und Autoritdtsvorstellungen in der Gesellschaft. Als
religiose Faktoren sind zu erwdhnen: Die Bedeutung ,heiliger" Texte, die Rolle
der religidsen Eliten wie auch der Grad der bereits erreichten Sakularisierung. Als
sozialpsychologische Faktoren sind auszumachen: Der Grad der bereits
erreichten sozialen Anomie, das AusmaR der ,relativen Deprivation” (Frustration
von Konsumerwartungen) sowie eine historisch bereits etablierte Frontstellung
sozialer Gruppen innerhalb der Gesellschaft (hier: Hindus versus Moslems).

Konkret lassen sich diese Faktoren im Kontext Indiens folgendermafen
beschreiben. Die liberstlirzte wirtschaftliche Teil-Liberalisierung in den 80er Jah-
ren fuhrte zu einem verschérften individuellen Wettbewerb um knapper wer-
dende Ressourcen vor allem in den Stadten, was eine konfligierende Beschleu-
nigung des sozialen Wandels mit sich brachte. Die massenhafte Migration in die
Stadte bei gleichzeitiger Entwurzelung und Enttduschung von Konsum- und
Statuserwartungen implizierte ein eskalierendes Legitimationsdefizit der alten
politischen Eliten, die dann zunehmend auf nationale Hindu-Themen setzten,
um diesem Verfall entgegenzuwirken. Hinzu kam die wachsende Bedeutung
eines islamischen ,, Gegen-Fundamentalismus” innerhalb Indiens selbst sowie
im Rahmen neuer aufbrechender weltpolitischer Konfliktlinien im Kontext eines
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weltweiten islamischen Fundamentalismus. Insofern unterliegt der Hinduismus
bereits seit den 80er Jahren einem uniibersehbaren Prozess radikaler religions-
politischer Aufladung.

Aus diesem Grund handelt es sich bei der - gerade von indologischer Seite
oft vorgebrachten - These, innerhalb des Hinduismus kénne es gar keinen
Fundamentalismus geben, um eine krasse perspektivische Fehleinschdtzung:
Die ideologischen Grundlagen eines hinduistischen Fundamentalismus wurden
erwiesenermalen bereits im 19. Jahrhundert gelegt, so dass der Hinduismus
heute dhnlich wie der Islam jenseits seiner rituellen Alltagspraxis und Exegese
als eine tendenziell politisierte Religion gelten muss.

Das Dilemma sédkularer Politik

Die vielfaltigen politischen, wirtschaftlichen und sozialen Herausforderungen,
die Indien in den ndchsten Jahren zu bewaéltigen hat, wird aller Voraussicht nach
das seit 1947 vorherrschende Prinzip des Sakularismus - die Trennung von
Politik und Religion - weiter aushohlen. Dieser Trend zur Aufhebung der
Separation von Politik und Hinduismus ist dabei kein neues ideologisches Pro-
dukt des Hindu-Fundamentalismus, sondern wurde bereits unter der britischen
Kolonialmacht eingeleitet, als diese den indischen Moslems vorgeblich aus
Griinden des Minderheitenschutzes separate Wahlerschaften gewéhrte. Selbst
die Kongresspartei konnte wahrend ihrer Geschichte dieses auf der Theorie des
modernen Nationalstaates beruhende religidse Neutralititsprinzip nie
durchgehend realisieren, weil auch sie sich in dem Dilemma befand, einerseits
einen auf gemeinsamen hinduistischen Kulturwerten beruhenden indischen
Nationalstaat zu erschaffen (wodurch sich insgesamt auch die Bestrebungen
des Neo-Hinduismus aus dieser Zeit definieren lassen), ohne andererseits die
zahlreichen Minderheiten im Land nicht in eine kulturelle Defensive zu treiben.

Gerade Indien muss vor dem Hintergrund seiner groBen geographischen
Ausdehnung und aufgrund seiner extrem hohen sprachlichen, ethnischen,
religidsen und sozialen Segmentierung strukturell als ,schwacher Staat” gelten,
der vor der existentiellen Notwendigkeit steht, durch eine dominante Integra-
tionsideologie so etwas wie eine relativ einheitliche , Nationalkultur” als trag-
fahige Basis fUr einen modernen Staat erst zu erschaffen. Diese nationale poli-
tische Kultur definierte sich bislang vorrangig durch den anti-kolonialen Befrei-
ungskampf und das Ideal eines sékularen ,indischen Sozialismus”. Nachdem
diese politisch-programmatischen Ziele obsolet wurden, entstand auch in In-
dien ein Vakuum, das die Ausbreitung eines neuen radikalen politischen Hindu-
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ismus geradezu provoziert hat: Denn nach wie vor steht der indische Staat noch
immer strukturell vor der Notwendigkeit, die politische Vergesellschaftung im
Sinne eines nation-building von ,oben" her zu bewerkstelligen. Ein damit ein-
hergehendes Bestreben, exklusiv auf ein hinduistisches Nationalgefiihl zu rekur-
rieren, kann sich jedoch weder auf die Definitionskriterien einer einheitlichen
Sprache, Geschichte oder Kultur berufen. Allein die Bezugnahme auf die weit-
gespannte religiose Systematik des Hinduismus bietet sich deshalb als Konden-
sationspunkt furr die anzustrebende politische Integration an, wobei gerade die
heterogene religiése und rituelle Praxis des Hinduismus eine solche beabsich-
tigte Integration mehr erleichtert als erschwert. Der starker gewordene Rekurs
politischer Eliten auf religiose Symbole des Hinduismus dient aber nicht nur
dazu, hindu-nationale Wéhlerschichten an sich zu binden, sondern das ideolo-
gische Projekt des Hindutva zielt ausdriicklich weiter: Es intendiert, die indische
Staatsnation exklusiv aus dem Geist des Hinduismus neu zu definieren.

Dass sich die zahlreichen religidsen und ethnischen Minderheiten des
Landes (vor allem jedoch die indischen Moslems) in einem solchen Projekt nicht
wiederfinden konnen und im Gegenzug wiederum ihre politisch-kulturelle
Eigendefinition forcieren, liegt dabei auf der Hand. Im Rahmen dieser Eskala-
tionsdynamik ist derzeit keine politische Instanz zu erkennen, die diese zuneh-
mende politische Polarisierung entlang religioser Definitionslinien soweit neu-
tralisieren kodnnte, dass die innenpolitische Stabilitdt des Landes nicht weiter
gefdhrdet wird. Vor diesem Hintergrund ist durchaus denkbar, dass eine mittel-
fristig wirksame Entideologisierung der politischen Konfliktkultur Indiens Gber-
haupt nur dadurch moglich wére, wenn innerhalb kurzer Zeit ein groRer Teil der
bislang marginalisierten urbanen Bevélkerungsschichten des Landes nennens-
wert von der neuen liberalen Wirtschaftsdynamik profitieren konnte. Gerade
damit ist jedoch aus verschiedenen Griinden nicht zu rechnen, so dass sich diese
massenhaft frustrierten Konsumerwartungen in einer hindu-fundamentalis-
tischen Politikoption niederschlagen.

Ausblick

Hinsichtlich der moglichen zukiinftigen Entwicklungsdynamik und politischen
Erfolgschancen eines Hindu-Fundamentalismus in Indien erscheinen insgesamt
drei Szenarien denkbar, von denen aber nur zwei als wahrscheinlich gelten
konnen. Die erste, aber derzeit am unwahrscheinlichsten politische Dynamik
wadre jene, dass sich die Kongresspartei von ihrem kontinuierlich verlaufenden
politisch-parlamentarischen Bedeutungsverlust wieder so weit erholt, dass sie
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zumindest wieder zu einer dauerhaften und stabilen Koalitionsregierung fahig
wdre. Da die Partei unter einem nachhaltigen Imageverlust leidet (Korruption,
Vetternwirtschaft, politische Fihrungsschwéche), sich programmatisch in der
Defensive befindet und mit der in Italien geborenen Parteivorsitzenden Sonja
Gandhi auch keine unumstrittene Integrationsfigur in ihren Reihen hat, scheint
diese Entwicklung wenig wahrscheinlich. Stattdessen spricht derzeit viel dafur,
dass sich der parlamentarische Bedeutungsverlust der Kongresspartei sogar
noch fortsetzen wird.

Die zweite und wahrscheinlichere Variante geht von einem zwar
langsamen, aber kontinuierlich verlaufenden politischen Bedeutungszuwachs
der BJP aus, der durchaus auch Stagnationsphasen beinhalten kann. Die Posi-
tion als starkste politische Kraft bedeutet aber nicht zwangslaufig die mittelfris-
tige Wahrscheinlichkeit einer BJP-Alleinregierung. Eine solche Entwicklung ist
schon deshalb wenig wahrscheinlich, da das auf dem Mehrheitswahlrecht
basierende spezifische indische Parteiensystem eine solche Maoglichkeit doch
sehr erschwert. Das dritte Szenario, ndmlich verldssliche Koalitionen auf Bun-
desebene haben im neuen indischen Parteiensystem noch keine ausreichend
lange Tradition, um hier stabilisierend wirken zu kénnen. Um ihren noch jungen
politischen Status als starkste politische Kraft weiter zu stabilisieren, wird die BJP
deshalb voraussichtlich immer wieder polarisierend auf ,nationale” Themen
setzen, um sich so den Hindu-Wéhlern als ,,Wahrer und Retter der indischen
Nation" présentieren zu kénnen.
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Kilian Kindelberger

Fundamentalisten im Internet

Afghanistan im Januar 2001: Die Menschen beteten fiir Regen. Drei Tage lang,
so hatte es das damalige Staatsoberhaupt Muhammad Omar angeordnet. Das
Wunder" traf ein. SchlieBlich hatte eine Drei-Tage-Wettervorhersage im
Internet mit grofRer Sicherheit Regen vorausgesagt. Wahrend der Bevolkerung
die Benutzung von Fernsehen, Internet und anderen elektronischen Medien
untersagt war, wusste die Taleban-Fiihrung sich des World-Wide-Webs zu be-
dienen; im Blro von Mullah Omar gab es den einzigen erlaubten Internet-Zu-
gang des Landes.

Im Folgenden werden die Webseiten von fundamentalistischen Organisa-
tionen aus den USA, Afghanistan, Libanon, Israel und Indien kritisch be-
sprochen. Es wird gezeigt, wie sich diese Organisationen prdsentieren, welches
Gedankengut sie verbreiten und wo ihre politischen Schwerpunkte liegen.
Dabei ist es nicht méglich (schon allein aus Platzgriinden), sich mit allen Prasen-
tationen inhaltlich auseinanderzusetzen. Der Beitrag will den interessierten
Leser besser befdhigen, die Internet-Seiten solcher Organisationen auszuwer-
ten. Es sind Selbstdarstellungen der einzelnen Organisationen, und sie stellen
deren Sicht Uber ihre Ziele, ihre Geschichte, ihre Denkweisen dar. Die nétige
Distanz beim Surfen durch solche Seiten ist wichtig und mit der nachfolgenden
kritischen Analyse soll dazu ein Beitrag geleistet werden. Alle Angaben von
Internet-Adressen und Inhalten entsprechen dem Stand vom November 2003.

Kampf im Internet - die Webseiten der Taleban

Keine politisch relevante fundamentalistische Bewegung der letzten Jahre wird
so sehr (und zu Recht) mit dem Etikett , antimodernistisch” versehen wie die
afghanischen Taleban. Trotzdem waren auch die Taleban im Netz zu finden. Ab
Dezember 1998 unterhielt Abdul Hakeem Mujahid, von den Taleban als stén-
diger Vertreter Afghanistans bei der UNO nach New York entsandt, wo aber die
Taleban-Regierung nie anerkannt wurde, unter www.taleban.com eine
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Webseite. Zudem existierte die offizielle Seite des Islamischen Emirates Afgha-
nistan unter www.afghan-ie.com.

Auf beiden Seiten befanden sich Informationen tiber Land und Leute, eine
Fotogalerie und Zeitungsartikel aus der afghanischen Presse und sogar eine
Liste von Firmen in Kabul und anderen Stidten des Landes, fiir die Investoren
gesucht wurden. Die umfangreichen Texte zur Geschichte der Taleban auf den
beiden Webseiten vermittelten das Bild einer heroischen, selbstlosen, das Land
rettenden Bewegung, die ein vorbildliches Gemeinwesen aufbauen wollte und
dabei véllig unverstandlich von den Nachbarstaaten wie der gesamten Welt-
offentlichkeit nicht nur nicht unterstitzt, sondern sogar massiv behindert wur-
de. Die Realititen in Afghanistan - so versuchte man den Nutzer zu
Uberzeugen - seien vollig anders, als in den meisten Medien dargestellt wurde.
Bei diesen Berichten handele es sich um eine ,Kampagne der Staaten, die
geopolitische Interessen in Afghanistan haben, um das junge islamische Emirat
international zu isolieren und ihre Marionetten erneut in Kabul an die Macht zu
bringen". Namentlich werden Iran, Russland, Usbekistan und Indien genannt,
die eine offene oder verdeckte Intervention gegen Afghanistan fiihren wiirden
(die USA werden nicht erwahnt). Schon in der ersten Phase des islamischen
Jihad von 1978 bis 1992 gegen das ,kommunistische Regime"” und die
Sowjetunion seien es die Religionsschiler (Taleban) gewesen, die zu den
Waffen griffen und fir die ,Freiheit Afghanistans” kampften. 1992, nach dem
Sturz der Regierung Najibullah (dessen Name auf den Seiten nicht genannt wird
- die Rede ist nur von der , Marionettenregierung"), gingen sie wieder in ihre
Schulen zuriick. Angesichts der , diabolischen Qualen”, die das Land nach 1992
durch die Fraktionskdmpfe der Fiihrer der Mudschaheddin durchlebte, hatten
.die Menschen" gefragt: , Warum tun unsere religiésen Lehrer und Studenten,
die uns Frieden und Gerechtigkeit predigen, nicht etwas, um uns von Krieg und
Ungerechtigkeit zu retten?” Einer solchen , Bitte" hatten sich die Taleban - eine
»authentische basisorientierte Bewegung", die ihre Kraft und Unterstitzung
von den Massen der afghanischen Menschen erhélt - nicht entziehen kénnen
und griffen deshalb erneut zu den Waffen. Das von ihnen errichtete Islamische
Emirat Afghanistan habe dem Land Frieden und Sicherheit gebracht. Die Mili-
zen wurden entwaffnet, die Ordnung wiederhergestellt, der Drogenhandel ver-
boten (1).Was habe man z.B. nicht alles fiir die afghanischen Frauen getan?
Zum Schutz der Ehre, Wiirde und personlichen Sicherheit , durften” diese nun
wieder den traditionellen afghanischen Schleier tragen, der auch das Gesicht
bedeckt. Wahrend sie wahrend der kommunistischen Herrschaft nur zum sexu-
ellen Amisement der Manner in irgendwelchen Biiros herumsitzen mussten,
befreiten die Taleban die Frauen von diesem unwurdigen Zustand, bezahlten
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ihnen ihre Gehélter weiter und ermoglichten es ihnen, Zuhause zu bleiben und
sich um ihre Familien und Kinder zu kimmern. Sobald es Sicherheit und finan-
zielle Lage erlauben, wiirde das Emirat selbstverstandlich auch wieder Bildungs-
moglichkeiten und Arbeitsplatze fur Frauen schaffen.

Anfang Juli 2001 waren beide Seiten verschwunden, daftir war das Isla-
mische Emirat Afghanistan dann kurzzeitig unter www.shariatonline.net wieder
prasent. Am 25. September 2001 erfolgte hier die letzte Aktualisierung der
Seite, auf der dann nur noch einige propagandistische Mitteilungen - aber keine
Kampfesaufrufe o. 4. , wie das Datum vielleicht vermuten lieBe - in Arabisch zu
finden waren (bis dahin waren die Seiten ausschlieBlich auf Englisch gehalten).
Unter www.taleban.com fand sich im Sommer 2001 dafir eine Seite unter der
Uberschrift ,Owned by Ry Den", auf der die Taleban, Usama Bin Laden und
alle tschetschenischen Terroristen verflucht wurden. Mit einem Foto von Usama
Bin Laden und der Unterschrift: ,Wanted Dead or Alive" wurde aufgerufen,
Interpol oder das FBI (Adressen angegeben) zu kontaktieren, wenn man seinen
Aufenthaltsort kenne. Offensichtlich hatte hier ein Computerexperte (mit
russischer Mail-Adresse) die Taleban-Seite tiberschrieben. Alle diese Seiten sind
heute nicht mehr im Netz, verschiedene Versionen kénnen aber Gber die Inter-
net-Bibliothek www.archive.org unter Eingabe der jeweiligen Adresse aufgeru-
fen werden.

Auch andere islamistische Organisationen sind im Internet prasent, so z.B.
die libanesische schiitische Hisbollah unter www.hizbollah.org. Uber den Kon-
turen der libanesischen Karte prangt neben dem Symbol der Hisbollah zweimal
der Spruch ,Sie (die Kampfer fur Gott) sind die Sieger". Die Mendiseite - in
Englisch als auch in Arabisch aufrufbar - zeigt Bilder vom 25. Mai 2001, dem
Tag der ,Niederlage Israels im Libanon". Komplexes Material wird auf den
Seiten der Organisation geboten, die sich eher als Befreiungskampfer fur die
arabische Sache, denn als islamische Fundamentalisten prasentieren: Politische
Deklarationen der Hisbollah, eine umfangreiche Sammlung von Reden des
Generalsekretdrs der Hisbollah, Sayyed Hassan Nasrallah, und Verlautbarungen
der , Islamic Resistance", die Israel auf den umstrittenen und besetzten Shebaa-
Farmen attackiert (Die Zugehorigkeit dieser Farmen zum Libanon oder zu
Syrien ist umstritten. Israel halt diese Farmen nach wie vor besetzt). Sogar ca.
80 Videos (mit Bildern israelischer Zerstérungen und vom Widerstand — auch
der Paléastinenser in den besetzten Gebieten) und eine groRere Zahl von Audio-
dateien sind zum download angeboten. Die Linksseite verweist an erster Stelle
auf die Homepage des Biiros des ,, Grand Spiritual Leader” Ayatollah Khamenei,
des konservativen schiitischen geistlichen Oberhauptes des Iran, in der ira-
nischen Stadt Qom (www.wilayah.org).
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Weitere Internet-Adressen und Informationen von teilweise militanten
islamistischen Gruppen findet man auf der Webseite des Informations-
projektes , Militante religiose und politische Gruppierungen in der
islamischen Welt" des Orientalischen Instituts Leipzig unter der Adresse
http://www.stura.uni-leipzig.de/~farao/gruppen.html

Religiése Rechte im Netz

Auch die Organisationen der religiosen Rechten der USA sind umfangreich im
Internet vertreten, so z.B. Christian Coalition (http://cc.org) und Family Re-
search Council (www.frc.org). Schon beim kurzen Betrachten wird deutlich,
worum es diesen Organisationen vor allem geht: die Beeinflussung der poli-
tischen Entscheidungstrager in Washington und die Arbeit mit den eigenen
Anhingern via Internet. So erscheint beim Offnen beider Seiten sofort ein
zusétzliches Fenster, in dem man sich in eine Mailliste eintragen kann, um
regelmédfige Nachrichten tber die politischen Entwicklungen in Washington zu
bekommen und Uber Aktionen der Organisationen informiert zu werden.
Neben kurzen Selbstdarstellungen und einigen aktuellen Pressemitteilungen der
Organisationen bieten die Webseiten umfangreiche Informationen tber die
Arbeit des Kongresses: Die Terminplanung der beiden Hauser und verschie-
dener Ausschiisse fir den jeweiligen Tag, Informationen zu Gesetzesvorhaben,
Erklarungen zum legislativen Ablauf von Gesetzesinitiativen und immer wieder
Links zum Kongress selbst, zu den Senatoren und Abgeordneten aus dem
jeweiligen Heimatbezirk bzw. -staat. Dazu die klare Aufforderung, diese zu
kontaktieren und Forderungen zu stellen.

Beherrschendes Thema im Herbst 2003 ist die anstehende Kongress-
Debatte tber die von Prasident Bush nominierten Kandidaten fiir das Oberste
Bundesgericht. Die Ernennung neuer konservativer Richter bietet die Moglich-
keit die bestehende Rechtssprechung in fiir die religiose Rechte wichtigen
Punkten zu verandern (z.B. in der Abtreibungsfrage oder bei der Trennung von
Schule und Religion). Die Christian Coalition hat dazu eine Kampagne unter
dem Titel , Let's Take Amerika Back"” gestartet — die Unterschriftenliste kann
natdrlich direkt aus dem Internet heruntergeladen werden.
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Let's Take Amerika Back

.Wir, die Unterzeichnenden, unterstitzen die Anstrengungen der
Kongressabgeordneten die juristische Tyrannei in Amerika zu stoppen. Seit
Uber 50 Jahren haben es die vergangenen Kongresse abgelehnt, ihre
verfassungsgebende Autoritdt von der aus dem Ruder laufenden liberalen
Bundesjustiz zurlickzunehmen ... Unsere Griindungsvater hatten niemals
beabsichtigt, die Bundesjustiz in die Lage zu versetzen, solche tyrannischen
Urteile zu erlassen, dhnlich wie es die Edikte der britischen Verwaltung vor
der Amerikanischen Revolution waren ... In den letzten 50 Jahren haben sich
unsere Bundesrichter rilicksichtslos tiber den Willen der Amerikanischen
Blrger hinweggesetzt und Gesetze von der Richterbank erlassen: die
Entfernung der Gebete aus den Schulen (1962), die Entscheidung im Fall
.Roe vs. Wade", dass Abtreibung auf Verlangen legal ist (1973), die
Entfernung des Treuegelbnisses aus den Schulen wegen der Worte , Unter
Gott" (2003), die Entfernung der 10 Gebote aus dem offentlichen Raum
(2003) und die Entfernung Gottes von allen &ffentlichen Platzen in Amerika
durch hunderte tyrannischer Entscheidungen.,,

(Auszug aus der Erklarung zur Kampagne)

Natdrlich fehlt auf der Webseite der Christian Coalition auch nicht eine
spezielle Seite, die dazu auffordert, das Gebet fiir die amerikanischen Truppen
im Irak nicht zu vergessen. An mehreren Stellen wird auch dazu aufgefordert,
Lieutenant General William G. Boykin zu untersttzen, der derzeit unter starker
Kritik steht, weil er den Krieg gegen den Terrorismus als , Krieg zwischen Gut
und Bose" bezeichnete. Natirlich gibt es auch die Moglichkeit, direkt Giber die
Webseite per Kreditkarte die Organisation mit Spenden zu unterstiitzen.

Beim Family Research Council finden sich umfangreiche Seiten mit Mate-
rialien zu politischen Themen. Die Themenliste umfasst Sexuality (z.B. AIDS,
Homosexualitat, sexuelle Abstinenz), Bildung (z.B. Kreationismus, religitse Frei-
heit in der Schule, Schulgebet), Gerichte, Okonomie und Steuern, Religion und
Kultur, Regierung, Menschliches Leben (vor allem Abtreibungsproblematik),
Heirat und Familie sowie ,,andere Themen", unter denen sich auch einige weni-
ge internationale Fragen befinden. Zu den internationalen Themen gehéren der
Krieg gegen die christliche Minderheit im Sudan, das Familienplanungspro-
gramm in China und die Vereinten Nationen, denen vorgeworfen wird, sich zu
einer ,Lobby fur liberale Angelegenheiten wie Gleichstellung von Homosexu-
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ellen, Abtreibung und Euthanasie” entwickelt zuhaben. Ein spezieller Artikel
befasst sich mit der Frage des UN-Beitritts der Schweiz und endet mit den Rat
an die Schweizer: , Schitzt eure Souverdnitit, behaltet euren Beobachterstatuts
und vermeidet die UN-Mitgliedschaft.”

Judische Fundamentalisten in Israel

Auch eine Reihe judischer Organisationen sind im Internet zu finden. Als Bei-
spiel mag hier die Seite der Kahane-Bewegung dienen (http://kahane.org), die
ihre Webseite nicht nur in hebréischer und englischer Sprache, sondern auch in
Russisch anbietet, um so auch Anhédngerschaft unter den tber eine Million rus-
sischen Einwanderern in Israel zu gewinnen. Auf der Startseite féllt die Unter-
Uberschrift , kahane.org — eine als terroristisch bezeichnete Webseite" auf, was
kritisch auf die entsprechende Einstufung der Organisation durch die USA
verweisen soll und wie folgt kommentiert wird: |, Die klrzliche Bezeichnung von
Kahane.org und anderen Kahane-Seiten als auslédndische terroristische Organi-
sationen durch das U.S. State Department ist ein weiterer einseitiger,
antijudischer Beschluss des offensichtlich anti-israelischen State Department”.

Gleich beim Offnen der Seite 6ffnet sich automatisch ein weiteres Fenster,
das mit folgendem Text zu Spenden fiir die Kahane-Organisation aufruft: , Isra-
el braucht dich mehr denn je. Unterstiitze Kahane.org, die einzige Organisa-
tion, die ein Programm hat, das Israel schiitzen kann. Helfe uns, die Ansichten
von Kahane in Israel zu legalisieren. Nur eine Antwort - keine Mauern und kein
Oslo. Alle feindlichen Araber, die Israel zerstéren wollen, missen aus Israel ent-
fernt werden.”

Die Webseite der Kahane enthélt aktuelle Statements zu politischen Ereig-
nissen, eine Vielzahl von Texten des Begriinders der Bewegung des Rabbi
Kahane, politische Karikaturen und Witze, Fotos und Videos u.a. von paldsti-
nensischen Terroranschlagen und vom Holocaust, eine Vielzahl von Links zu an-
deren Seiten, auch einen Kahane-Chat und mehrere Moglichkeiten zur poli-
tischen MeinungsduRerung. So wird zum Beispiel die Frage gestellt, ob Israel
die Roadmap (den Nahost-Friedensplan) der USA ablehnen sollte, was derzeit
Uber 65 % der Abstimmenden bejahen. Eine weitere Unterseite zeigt Bilder von
der Zerstorung eines illegalen SiedlungsauRenpostens bei Hebron durch die
israelische Armee. Besonderheit im Vergleich zu den anderen besprochenen
Seiten ist ein Online-Souvenirshop, in dem T-Shirts mit dem Symbol der
Organisation, Audio und Video-Kassetten, Blcher und andere Materialien
erworben werden kénnen. Besonders perfide aber sind die angebotenen On-
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line-Spiele, die sich unter www.kahane.org/games/barakula finden. So kann
man im Spiel ,, Ausbruch der Oslo-Verbrecher” ganz im Stile des Moorhuhn-
Schiessens nach Herzenslust auf die Politiker der Arbeitspartei Peres, Barak und
Beilin zielen...

Von Juni 2001 bis September 2003 war auch die Organisation Kach im
Internet prasent (www.newkach.org - nur noch unter www.archive.org
einsehbar), deren Prasentation der von Kahane inhaltlich dhnlich war. Unter
dem Menupunkt ,In Memorium" findet sich z.B. auch Baruch Goldstein, der
Attentdter von Hebron 1994. Ihm wird auf einer speziellen Seite unter der
Uberschrift , Er wurde am Purimfest im Jahre 5754 getétet, als er die jidische
Gemeinschaft von Hebron verteidigte” gedacht. Seit dem kurzlichen Wechsel
des Besitzers der Doméne endete die Prasenz von Kach. Nun gibt es auf der
Seite ein Informationsforum und den Hinweis des neuen Administrators: ,,Ich
kaufte diese Site vor einem Monat, ... ich war iberrascht zu entdecken, dass ich
hiermit ein Viertel der offiziellen terroristischen Webseiten in den USA gekauft
hatte. ... Ich unterstlitze mit Sicherheit keine rechten Juden, die sogar denken,
dass der Kriegsverbrecher Sharon ein Liberaler sei.”

Indische Hindu-Fundamentalisten

~Computer-Inder” sind in Deutschland inzwischen ja schon sprichwértlich und
natdrlich fehlen auch die Organisationen des indischen Hindu-Fundamentalis-
mus nicht im Internet. Waren die meisten dieser Seiten vor zwei bis drei Jahren
technisch noch ziemlich unausgereift, so sind sie heute auch, wie die meisten
der anderen beschriebenen Webseiten auf einem modernen Stand der Com-
putertechnik, mit Chat-Angeboten, aktuellen Nachrichten, Foto- und Videoga-
lerien, Online-Abstimmungen usw.

Die Mutterorganisation des Hindufundamentalismus Rashtriya Swayam-
sevak Sangh (RSS) ist unter der Adresse www.rss.org ausschlieBlich in eng-
lischer Sprache prasent. Hier erkldrt der RSS sein Selbstverstidndnis: ,Der RSS
steht fur die Ausbreitung der hinduistischen Kultur. Unter Kultur versteht man
ein Wertesystem. Der RSS will ein bestimmtes Wertesystem errichten, das im
historischen Prozess hinduistisches Wertesystem genannt wird, aber tatséchlich
ein menschliches Wertesystem ist... Die Mission des RSS ist es, unsere Nation
auf der gesunden Grundlage des Dharma zu vereinen. Diese Mission kann
durch eine starke und vereinte Hindu-Gesellschaft erreicht werden. Deshalb hat
sich der RSS der Aufgabe angenommen, die Hindus zu vereinen. Die Verjlin-
gung der Hindu-Nation ist im Interesse der gesamten Menschheit.”
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Neben dem Begriinder des RSS, Dr. Hedgewar, zéhlt Guruji M. S. Golwalkar als
Ideologe zu den Leitbildern der Organisation. Unter der Rubrik , History"
finden sich Informationen zu beiden sowie ein ausfihrlicher Text zur Geschichte
des RSS. Auf einer weiteren Seite war (inzwischen nicht mehr zu finden) das
Gebet des RSS zu lesen, dessen erster Teil lautet: , Flir immer verneige ich mich
vor Dir, Oh geliebtes Mutterland! Oh Mutterland von uns Hindus. Du hast mich
in Glick erzogen. Mdge mein Leben, Du groRes und gesegnetes Heiliges Land,
geopfert werden fur Deine Sache. Ich verneige mich vor Dir, wieder und wieder.
SIEG FUR MUTTER INDIEN".

Mit umfangreichem Material présentiert sich auch der Vishwa Hindu
Parishad (www.vhp.org), der Weltrat der Hindus, im Internet. Die VHP war bis
2002 die einzige der hier besprochenen hindu-fundamentalistischen
Organisationen, die ihre Webseiten parallel in Hindu und Englisch anbot,
inzwischen sind die Seiten ausschlieBlich in Englisch. Die veroffentlichten Texte
beinhalten vor allem die Geschichte der Partei und ihre Sichtweise der
hinduistischen Religion. Ziel des Weltrates ist es nach eigenen Worten: , die
globale Gemeinschaft der Hindus zu konsolidieren, zu starken und unbesiegbar
zu machen, indem die ewig und universellen auf dem Sanatan Dharma
beruhenden Lebenswerte befolgt werden und flir das totale Wohlergehen der
Menschheit auf der Grundlage des einzigartigen kulturellen Ethos des
Bharatvarsha gearbeitet wird."” Wie die Bezeichnung ,, Weltrat” schon ausdriickt,
bezieht sich der VHP im Gegensatz zu allen anderen hindu-fundamentalistischen
Organisationen in Indien auf die globale Gemeinschaft der glaubigen Hindus.
Spezielle Kampagnen der VHP sind u.a. dem Schutz der heiligen Kiihe und der
Offentlichkeitsarbeit gegen Konversionen von Hindus zum Islam gewidmet.

Ganz staatsmannisch gibt sich dagegen die Regierungspartei BJP. Auf ihrer
Internet-Seite www.bjp.org wird man mit den Bildern von Ministerprasident
Vajpayee, seinen Stellvertreter Admani und Parteichef Naidu begriift. Eine tag-
lich aktualisierte Liste verweist auf aktuelle Pressemeldungen oder Statements
des Premierministers, der Regierung oder der Parteifiihrung. Es folgt eine an-
klickbare Liste aller Minister der BJP, die Parteihymne als Download, Informa-
tionen zur Wahl 1999 und eine lange Liste mit den Initiativen und Errungen-
schaften der Partei im Jahre 2002, die keine explizit fundamentalistischen Inhal-
te haben, sondern eher staats- und wirtschaftspolitische Ergebnisse darstellen:
z.B. eine Initiative zum Ausbau der Indischen Eisenbahnen, umfangreiche mili-
tarische Aufristung (u.a. mit dem Bau neuer Raketen des Typs Agni), ein Pilot-
projekt zur Einfihrung des computerlesbaren Personalausweises und die Fort-
fuhrung des Elektrifizierungsprogramms der Dorfer. AuBerdem présentiert die BJP
eine Reihe von Erklarungen und Presseinformationen der Partei. Die Seiten
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enthalten weiterhin umfangreiches Material Uber die Geschichte der Partei, die
bezeichnenderweise mit der des RSS in den 20er Jahren beginnt, tiber , Integral
Humanism”, die Leitphilosophie der Bharatiya Janata Party, und tber die Hin-
dutva, den kulturellen Hindu-Nationalismus, als Konzeption der Partei zur
Entwicklung der indischen Nation. Im Folgenden werden Statut und Organisa-
tionsstruktur der Partei, die Tatigkeit der Partei im indischen Parlament sowie die
Mitglieder der Parteifihrung durch Kurzbiographien vorgestellt. Spezielle Seiten
stellen dem Betrachter den ,,Poeten” Vajpayee vor. Dazu gibt es einzelne Seiten
zu den politischen Standpunkten der Partei bezliglich der vier Themen nationale
Sicherheit und Verteidigung, Frauen, 6konomische Reformen sowie AuBenpolitik,
auBerdem die WahImanifeste der Partei zu den Wahlen von 1998 und 1999.

Die Shiv Sena (www.shivsena.org) tiberrascht durch eine fast vollstandig in
Hindu gehaltene Startseite; allerdings sind alle weiteren Seiten dann ausschlieB-
lich in Englisch. Auf diesen informiert die Regionalpartei knapp Uber Profil, Poli-
tik, Ziele, ihre sozialen Netzwerke, ihre Minister in der indischen Bundesregie-
rung und die Abgeordneten im Parlament sowie ihre Struktur und die Anschrif-
ten ihrer Organisationen. Die deklarierten Ziele ihrer Arbeit sind dabei durchaus
nationalistisch, aber nicht offen hinduistisch formuliert. Dabei sind hindu-
fundamentalistische Inhalte durchaus prédsent. Die Forderung etwa nach der
Einfihrung eines einheitlichen Familien- und Zivilrechts fiir ganz Indien (nicht
mehr abhédngig nach Religionszugehorigkeit) meint schlieRlich nichts anderes
als die Einfuhrung eines hinduistischen Rechts. Gleiches gilt, wenn Shiv Sena
eine ,starke, aufrechte und kultivierte Jugend” entwickeln will, die sich ihrer
«Verantwortung und Pflichten gegentiber ihrem Mutterland und der Gesell-
schaft” bewuBt ist und , gewillt ist, jedes Opfer fiir das Mutterland” zu bringen
- das hinduistische Mutterland nattrlich. Vor allem auf diesen Seiten fallt die
hierzulande noch weitgehend unbekannte Umbenennungskampagne indischer
Stadte durch die Hindu-Fundamentalisten auf. Dass Bombay nicht mehr seinen
englischen Namen tragt, sondern mit dem indischen ,Mombai" bezeichnet
wird, mag unproblematisch sein. Die geplante Umbenennung der nach dem
muslimischen Allah (Gott) genannten Stadt Allahabad in eine indische Bezeich-
nung (gleiches ist fir Ahmedabad geplant) ist jedoch ein direkter Angriff auf
den Religionsfrieden in Indien. Auch die Shiv Sena féllt durch die Vermengung
von Fundamentalismus und Nationalismus auf. In einer Selbstdarstellung heift
es: ,Wir sind alle Hindustanis und deshalb ist der Hinduismus der Glaube unse-
rer Partei. Wir lieben Hindustan mehr als uns selbst.”

Dieter Nohlens Politikworterbuch definiert Fundamentalismus als Bezeich-
nung fur ,theoretische Grundlegungen und praktische Organisationsformen
eines umfassenden oder selektiven Anti-Modernismus”. Doch wie umfassend
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der Anti-Modernismus einzelner fundamentalistischer Gruppen, die politisch
aktiv sind, auch sein mag, er findet immer seine Grenzen. Und das nicht nur bei
Waffen (Welche militante fundamentalistische Gruppe hatte je verlangt, man
solle mit den Waffen aus der Zeit ihres jeweiligen Propheten/Religionsstifters
kdampfen?). Nicht nur bei der Stinger-Rakete, sondern auch beim Internet hort
der Anti-Modernismus auf. Denn die Rolle des Internets als bedeutsames Mittel
der Kommunikation, Information und Propaganda hat man auch in fundamen-
talistischen Kreisen langst erkannt. So ist - wie gezeigt - denn auch eine Vielzahl
der fundamentalistischen Organisationen der verschiedenen Religionen mit
eigenen Internet-Seiten prasent. Dabei ist es eine vollig andere Frage, was man
seinen eigenen Anhdngern beziiglich des Internets vorschreibt. Wahrend die
christlichen Rechten in den USA das Internet auch in die Arbeit mit ihrer Anhan-
gerschaft integriert haben, lehnen vor allem islamische Fundamentalisten dieses
Medium ab. Die Tatsache, dass die meisten Seiten ausschlieflich oder zumin-
dest groBtenteils in Englisch sind, ist ein weiteres Kennzeichen dafur, dass die
Internet-Seiten vor allem der AuBendarstellung dienen und es weniger beab-
sichtigt ist, damit auch die eigenen Anhanger bzw. die Bevolkerung des eigenen
Landes zu informieren. Wohl auch weil man sich flrchtet, die Menschen
konnten die gebotene Informationsfreiheit nutzen und sich auBerhalb der von
den Fundamentalisten verbreiteten dogmatischen Ansichten informieren.
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3. Islamischer Fundamentalismus

Christiane Stuff

Islamischer Fundamentalismus in Deutschland

Betrachtet man die islamische Welt, stellt man schnell fest, dass der einheitliche
Weltislam nicht existiert. Zu groB sind die Unterschiede in den Glaubensvorstel-
lungen und den religiésen Praktiken in den unterschiedlichen Regionen der
Welt. Diese Verschiedenartigkeit der islamischen Welt spiegelt sich in Europa
(vorrangig Westeuropa) auf ganz besondere Art und Weise wider. Die hier
lebenden Muslime kommen aus den unterschiedlichsten islamischen Regionen
und Staaten, was der Tatsache geschuldet ist, dass sie auf keine langer zurlick-
reichenden historischen Wurzeln in Europa zurtickblicken kénnen.

Islamische Migration nach Europa

Im Laufe der letzten 50 Jahre hat jeder westeuropdische Staat muslimische Ein-
wanderungswellen erlebt. Dabei ist festzustellen, dass die Situation dieser Im-
migranten in Europa auch davon abhéngt, welche Rolle das entsprechende Ein-
wanderungsland im Rahmen der europdischen Kolonialpolitik gespielt hat.
Besonders herauszuheben sind an dieser Stelle Frankreich und GroBbritannien,
deren Kolonialreiche sich in Gebiete erstreckten, in denen der Islam eine domi-
nierende Rolle spielte. Beide waren von Anfang an zu einem intensiven Kontakt
mit der islamischen Gesellschaft gezwungen, was aber auch zur Konsequenz
hatte, daB der Umgang mit im ,Mutterland" lebenden Muslimen von einer
groBeren Professionalitdt gekennzeichnet war, als beispielsweise in Deutsch-
land, dessen Kolonialpolitik sich auf Gebiete beschréankte, in denen der Islam
eine untergeordnete Rolle spielte. Auch die offizielle Sichtweise, mit der der Is-
lam in Kolonialstaaten wie Frankreich und GroBbritannien gesehen wird, zeugt
von einer grundsétzlichen Kenntnis der islamischen Religion. Die Praxisbezo-
genheit islamwissenschaftlicher Studien spielte in diesen Landern schon immer
eine groBere Rolle als in Deutschland. Auch ist die Zahl der Studenten dieses
Faches groBer. Der universitare Lehrbetrieb darf allerdings nicht dartiber hin-
weg tauschen, daB der Umgang mit Muslimen auch in Frankreich und GroRbri-
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tannien nicht immer konfliktfrei verlaufen ist und viele Probleme gel6st werden
mussten.

Konfliktstoff bietet sich in den Einwanderungsgesellschaften vor allem dort,
wo ein Spannungsfeld zwischen religiés ausgerichteten Gemeinschaften und
dem modernen laizistischen Staat entsteht. Prinzipiell verhdlt es sich zwar so,
dass allen Religionsgemeinschaften das Recht auf freie Praktizierung ihres reli-
gidsen Glaubens eingerdumt wird, gleichzeitig aber unliebsamen (z. B. neueren
religiosen Bewegungen) oder als Bedrohung empfundenen Religionsgemein-
schaften, wie beispielsweise muslimischen Fundamentalisten, das Recht auf
Religionsfreiheit zumindest stark beschrankt wird. Strenggldubigen Muslimen
fallt es jedoch oft schwer, das Primat eines a-religidsen Staates Uber die Reli-
gionsgemeinschaften zu akzeptieren. Dieses Spannungsfeld fiihrte auch in
Frankreich und GroRbritannien in der Vergangenheit hdufig zu Konflikten - wie
etwa Streitféllen tiber das Tragen des Kopftuches, die man inzwischen ebenfalls
aus Deutschland kennt. Es bleibt dabei nicht aus, dass derlei Konflikte von Fun-
damentalisten gleichsam wie von Nationalisten bewuBt ausgenutzt und ange-
heizt werden.

Beste Beispiele fiir derlei hochgespielte Konflikte bieten der , Pariser
Kopftuchstreit” aus dem November 1989 oder ein weiterer , Kopftuchstreit” in
Manchester im Jahre 1990. In beiden Féllen ging es um die Frage, ob musli-
mische Mddchen das Recht haben, an staatlichen Schulen ihren Hegab, das
traditionelle Kopftuch (die arabische Bezeichnung fiir das Kopftuch ist Hegab
oder Hidshab, im Iran wird es Tschador genannt), das muslimische Frauen in
strenggldubigen islamischen Familien vom spaten Kindesalter an tragen, aufzu-
behalten. Im Pariser Streitfall hatten sich drei Madchen nordafrikanischer
Herkunft geweigert, das Kopftuch abzulegen, woraufhin sie vom Rektor der
Schule verwiesen wurden. Es dauerte nicht lange und dieser eher lokale Streit
artete zu einer Auseinandersetzung von nationaler Bedeutung aus. Hinzu kam
noch, dass zur gleichen Zeit dhnlich gelagerte Falle in Avignon, Marseille, Lille
und Noyou auftraten. Wéhrend der damalige franzosische Bildungsminister
Lionel Jospin feststellte, dass an staatlichen, nicht-konfessionsgebundenen
Schulen Platz sein musse fur alle Kinder, schlugen selbst Parteikollegen des
Ministers aus der Sozialistischen Partei warnende Téne an und stellten sich
damit auf die Seite der rechtsextremen Front National, die mit Spriichen wie
.Gegen Tschador und Moschee” bei Deputiertennachwahlen erstaunlich viele
Stimmen erhielt. Man sieht hieran, dass unabhdngig vom politischen Lager
berall Angste, wenn sicherlich auch unbegriindet, vorhanden sind und
geschiirt werden. So ermunterten der ehemalige rechtsbiirgerliche Innenminis-
ter Charles Pasqua genauso wie der sozialistische Abgeordnete Henri Emanuelli
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den Schulrektor in Paris zu einer harten Haltung gegentiber den muslimischen
Mdadchen, obwohl das oberste Verwaltungsgericht Frankreichs gerade festge-
stellt hatte, dass die Schulerinnen mit dem Tragen des Kopftuches prinzipiell
nicht gegen das Verfassungsgebot der Konfessionsneutralitidt verstoBen. Der
Konflikt wurde zu allem UberfluB auch noch von den Medien durch absurde
Schlagzeilen wie , Libanisierung Frankreichs"” oder ,Islamische Republik Frank-
reich” verstarkt.

Hinter diesem Streit um eine einzelne Sache lassen sich aber Konflikte er-
kennen, die von grundsétzlicherer Natur sind und nicht nur Frankreich sondern
auch alle anderen westeuropdischen Staaten mit muslimischen Einwanderern
betreffen, in denen ebenfalls dhnlich gelagerte Falle in den letzten 15 Jahren
auftraten. So steckt hinter den Reaktionen auf das Tragen von Kopfttichern die
Angst, die viele vor den muslimischen Einwanderern haben und damit verbun-
den der gleichzeitige, langsam voranschreitende Identitatsverlust, den viele
Westeuropder versplren. Rassistisch vorgepragte Bilder und Vorurteile haben
eine weite Verbreitung und sind im téglichen Leben der muslimischen Einwan-
derer unangenehm sprbar. In einer Umfrage, die von der franzdsischen Tages-
zeitung ,Le Monde" durchgefuihrt wurde, hielten 2/3 der Befragten den Islam
fur , gewalttatig”, ,rackschrittlich” und ,fanatisch”. Dieses Urteil Uber den Is-
lam trat vor allen dort zu Tage, wo niedriges Bildungsniveau, hohe Arbeitslosig-
keit und ein hoher Ausldnderanteil zusammenfielen.

Die Angst vieler Westeuropéer vor dem Islam kommt, kann man zusam-
menfassend sagen, durch eine latent vorhandene anti-islamische Grundstim-
mung zum Ausdruck, die weit Uber die Grenzen Frankreichs und die Grenzen
eines engstirnigen Christentums hinausgeht. So ist die muslimische Bevolkerung
im tédglichen Leben meist nicht unbedingt den groBen Anfeindungen, sondern
viel mehr den kleinen, versteckten Diskriminierungen und subtilen Ablehnun-
gen ausgesetzt. Aber gerade diese durchlebten Diskriminierungen in Schul-,
Wohn- und Arbeitswelt treiben die nachkommende Generation der Einwande-
rerkinder in die Arme islamisch-fundamentalistischer Organisationen, wie der
franzdsischen , Stimme des Islam” oder der ,, Association islamique en France”,
die nicht nur eine ,Riickkehr zum Islam" propagieren, sondern gleichzeitig fur
viele muslimische Immigranten zu einem wichtigen Element fur die kulturell-
religiose Wiederfindung ihrer Identitdt werden. Wie aus der Migrationsfor-
schung zu entnehmen ist, ist das jahrelange Hin- und Hergerissensein zwischen
Herkunfts- und Einwanderungsland gerade fiir Kinder von Einwanderern zum
Teil auch mit gesundheitlichen und psychischen Problemen verbunden. Hinzu
kommen noch, wie schon erwadhnt, die Enttduschungen im tdglichen Leben
durch Diskriminierungserfahrungen; vielleicht sogar das Gefthl, im Land nicht
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erwilinscht zu sein. All diese Faktoren tragen dazu bei, die Missionsarbeit von
fundamentalistischen muslimischen Organisationen zu erleichtern. In Extrem-
fallen gelingt es fundamentalistischen Terroristen sogar, derart entwurzelte
Immigranten anzuwerben, wie im Falle des Tunesiers und Hizbollah-Anhéngers
Fouad Ali Saleh, der in den 1980er Jahren an mehreren Attentatswellen betei-
ligt war. Positiv muB man aber noch erwdhnen, dass nicht nur fundamentalis-
tische sondern genauso auch ,moderate” islamische Organisationen an Ein-
fluss bei vielen muslimischen Immigranten gewinnen und auf kultureller Ebene
eine wertvolle Arbeit leisten.

Islamischer Fundamentalismus in Deutschland

Im Verhéltnis zu anderen europdischen Landern avancierte die Bundesrepublik
in den letzten 20 Jahren zum wichtigsten Einwanderungsland Europas sogar
noch vor Frankreich. So wahlten 2/3 aller Zuwanderer nach Westeuropa als
Zielland die Bundesrepublik. Im Jahre 1995 lebten insgesamt sieben Millionen
Ausldnder in Deutschland. Unter diesen sieben Millionen waren 1,2 Millionen
im Inland geborene Kinder mit einem ausldndischen Pass. 18 % der Auslander
in Deutschland besitzen einen tirkischen Pass, weitere 18 % kommen aus ei-
nem der Nachfolgestaaten Jugoslawiens. Weiterhin ist zu konstatieren, dass
mehr als drei Millionen Aussiedler deutscher Abstammung in Deutschland le-
ben, die sich in einer dhnlich sozialen Situation wie der Rest der Einwanderer
befinden, obwohl sie automatisch einen deutschen Pass erhalten.

Wie bereits beschrieben werden die Einwanderer auch in Deutschland oft
nicht mit offenen Armen empfangen. Sie haben mit einer Rechtsordnung und
einer sozialen Mentalitdt des Einwanderungslandes zu kdmpfen, die die soziale
Integration erheblich erschweren, desintegrativ wirken und eine Identitatsbil-
dung im fundamentalistischen Sinne sogar fordern. So hélt man in Deutschland
bisher grundsatzlich am Gaststatus der Zugewanderten sowie am Prinzip der
ethnisch homogenen Gemeinschaft der Deutschen fest.

Wéhrend historisch betrachtet der europdische Kontinent im 19. Jahrhun-
dert wohl eher ein Auswanderungskontinent gewesen ist, hat sich im 20. Jahr-
hundert diese Rolle umgekehrt. Europa wurde zu einem Einwanderungsgebiet,
in dem die Ausldnder keine homogene Gemeinschaft bilden, sondern im
Gegenteil ethnisch und sozial sehr unterschiedliche Gruppen darstellen. Dabei
lassen sich fiinf Kategorien von Zuwanderern differenzieren: Zur ersten Katego-
rie gehoren alle Einwanderer aus den ehemaligen Kolonialgebieten der europé-
ischen kolonialen GroBmachte wie Frankreich, GroRbritannien oder die Nieder-
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lande. Diese Einwanderer sind zum Teil mit der Staatsblrgerschaft des Aufnah-
melandes ausgestattet und machen einen wesentlichen Teil der Zuwanderung
nach Westeuropa aus. Zur zweiten Kategorie gehéren die sogenannten , eth-
nischen Wanderer". Sie besitzen die gleiche Volkszugehorigkeit wie die Auf-
nahmeldnder und verlassen ihre Herkunftslinder in der Regel aus wirt-
schaftlichen oder politischen Griinden. Beispiele hierfiir sind die jlidischen und
deutschen Emigranten, die aus den Nachfolgestaaten der ehemaligen Sowjet-
union nach Deutschland kommen. Zur dritten Kategorie z&hlt man die soge-
nannten , Gastarbeiter”. Sie sind Arbeitsmigranten aus Stid- und Stdosteuro-
pa, die in den 1960er Jahren aufgrund von Arbeitskraftemangel von den west-
europdischen Industriestaaten angeworben wurden. Zur vierten Kategorie ge-
hoéren alle Fliichtlingsmigranten, die aus politischen Krisen- und Kriegsgebieten
zuwandern und zur finften Kategorie alle sonstigen Zuwanderer.

Um dem historisch gesehen neuartigen Phdnomen des islamischen Funda-
mentalismus in Deutschland ndher zu kommen, liegt der Focus auf den rund 2,5
Millionen in der Bundesrepublik lebenden Muslimen und dort im besonderen auf
der groBten Migrantengruppe, den Tirken, die zur schon beschriebenen dritten
Kategorie der Arbeitsmigranten aus Sud- und Sidosteuropa zdhlen. Diese
Gruppe der Zuwanderer begann mit dem Beginn der tlrkischen Arbeitsmigration
ins Bundesgebiet mit der Griindung einer Reihe von lokalen Arbeiter- und
Freizeitvereinen, die anfangs nichts mit islamischem Fundamentalismus zu tun
hatten. In ihnen schloss sich die homogene Zuwanderergruppe junger ttirkischer
Maénner zum Freizeitvertreib und zur Pflege der Geselligkeit zusammen. Nach
auBen waren diese Vereine Kaffeehduser, in denen Brettspiele und Karten ge-
spielt werden konnten und die zum Teil auch tber kleine Bibliotheken verfiigten.

Seit den 1970er Jahren ist allerdings eine grundsatzliche Umorientierung
dieser Vereine zu beobachten. Sie entwickelten sich zu religids orientierten Ver-
einen, die sich den Bau von Moscheen zur zentralen Aufgabe gemacht hatten
und nach dem Zusammenschluss zu Dachverbédnden eine Politisierung erlebten,
die den politischen Islam in den Mittelpunkt riickten, was nicht zuletzt den da-
maligen burgerkriegsahnlichen Zustanden in der Turkei zu schulden war.

Anfang der 1980er Jahre begann dann eine zunehmende Radikalisierung
dieser tirkischen Vereine und eine starker werdende Hinwendung zu einer isla-
misch-fundamentalistischen Ideologie. Interessant ist in diesem Zusammen-
hang die Entwicklung der Zahl der eingeschriebenen Mitglieder. Wahrend 1981
noch 15.000 Mitglieder in religids-orientierten Vereinen organisiert waren, wa-
ren es Ende 1988 bereits 88.000. Das heifit, daB 1988 jeder siebte erwachsene
maénnliche tlrkische Arbeiter in einem religiosen Verein eingeschrieben war,
gegeniber 1981, als es noch jeder 43. war.
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Zu den wichtigsten turkischen Dachverbdnden zédhlen die Foderation der tiir-
kisch-demokratischen Idealistenvereine Europas (ADUTDF), die Vereinigung
der neuen Weltsicht in Europa (AMGT), die tiirkisch-islamische Union der An-
stalt fiir Religion (DITIB), der Verband der islamischen Kulturzentren Europas
(IKZ) und die Union der turkisch-islamischen Vereine (TIKDB). Besonders
interessant an der Ideologie dieser Verbande ist die Haltung zur Tirkei und zur
deutschen Gesellschaft. So fordern sie mit zunehmender Hartnackigkeit eine
Islamisierung der Tiirkei. Die ADUTDF AuBerte sich hierzu folgendermaBen:
»Als tirkisch-islamische Idealisten richten wir unser Leben nach dem Koran, der
Tradition des Propheten, dem Konsens der Gelehrten und dem Analogieschluss.
Reform und Modernisierung des Glaubens lehnen wir ab. Wir werden weiter-
kdmpfen, bis eine gottliche Ordnung errichtet ist.”

Die Haltung gegentiber der deutschen Gesellschaft ist von Distanz gepragt,
vom Fernhalten von den , Ungldubigen”. Diese Einstellung wird letztendlich mit
dem Koran begriindet, in dem es in Sure 5, Vers 51 heift: , lhr Glaubigen! Nehmt
nicht die Juden und Christen zu Freunden! Sie sind untereinander Freunde (aber
nicht mit euch). Wenn einer von euch sich ihnen anschlieBt, gehort er zu ihnen
(und nicht mehr zur Gemeinschaft der Glaubigen)." Dieses normative Verbot des
Sich-AnschlieBens duBert sich in der Verweigerung jeglicher &uReren Anpassung
an europdische Lebensart und jeder Form von Integration. Die ADUTDF kom-
mentiert dies so: ,Als Tirken wollen wir weitere Zugestdndnisse an unsere Le-
bensart, Wiirde und Identitat erreichen. Das verstehen wir unter Integration.” Die
Distanzierung zur deutschen Gastgesellschaft wird aber noch mit zwei weiteren
Koranversen begriindet. Zum einen heift es: ,Die Juden und Christen werden
nicht mit dir zufrieden sein, solange du nicht ihrem Bekenntnis folgst.” (Sure 2,
Vers 120) und zum anderen: , Ihr Glaubigen! Nehmt euch nicht Leute zu Vertrau-
ten, die auBerhalb eurer Gemeinschaft stehen. Sie werden nicht mide, Verwir-
rung unter euch anzurichten, und mochten gern, daf ihr in Bedrdngnis kommt.
Aus ihren AuBerungen ist schon genug Hass kundgeworden. Aber was sie an HaR
und Bosheit insgeheim in ihrem Innern hegen, ist noch schlimmer.” (Sure 3, Vers
118). Mit diesen beiden Versen werden zwei Dinge hervorgehoben, die prinzi-
pielle Missionsabsicht des Christentums und der allgemeine Hass, den Christen
gegen Muslime hegen. Beide Aspekte haben Eingang in die Ideologie, die von
diesen Verbanden verbreitet wird, gefunden und haben zu regelrechten Ver-
schworungstheorien gefiihrt, die vom DITIB folgendermaBen beschrieben wer-
den: , Die Missionare streben danach, die Herzen der Menschen in ihrem Umkreis
zu gewinnen; deshalb beschenken sie sie und gewéhren ihnen Gastfreundschaft.
[...] So wollen sie die nicht-christlichen Arbeiter zum Christentum verfiihren. Die
christliche Welt ist seit jeher der unerbittliche Verfolger des Islam gewesen."
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Diese Distanz zur deutschen Gesellschaft spiegelt sich auch in den Vereinsakti-

vitdten wider, die so umfangreich sind, daf sie nahezu alle Lebensbereiche ab-

decken und vor allem Jugendliche und junge Erwachsene in ihre vielfaltigen

sozialen Infrastrukturen einbeziehen. Man kann die Angebote als praktische Le-

benshilfe sehen, die in Konkurrenz zu deutschen Angeboten stehen. So bieten

turkische Vereine u.a. die folgenden Service-Leistungen:

« eigene Kindergérten (Jungen und Madchen getrennt, ohne Kontakt zu
deutschen Kindern),

« eigene Jugendorganisationen mit Gruppenstunden, Zeltlagern und
ideologischer Schulung,

« eigene Sportvereine mit auffallig vielen Angeboten zu Kampfsportarten
wie Kung-Fu und Tae-Kwon-Do,

« eigene Studentenverbédnde,

« Frauenvereine und Selbsterfahrungsgruppen,

e Rechts- und Sozialberatung,

« Vereinseigene Buros fir den Lohsteuerjahresausgleich sowie Berufsbil-
dungskurse.

AbschlieBend bleibt zu sagen, daB neben der Diskriminierung und Ablehnung,
die die Einwanderer in den westeuropdischen Ladndern seitens der Gastgesell-
schaften erleben, sich die Zugewanderten aber auch, wie im Falle der tir-
kischen Vereinsmitglieder in Deutschland, eine Art selbstverordnete Isolation
auferlegen. Derlei Dinge sind einer erfolgreichen sozialen Integration nur hin-
derlich. Gleichzeitig ist es aber auch an den Einwanderungsgesellschaften
selbst, durch bspw. die schrittweise Gewdhrung des kommunalen und nationa-
len Wahlrechts die Gesellschaft fur die Immigranten zu 6ffnen und so ihnen
auch zu signalisieren, dass man an einem friedlichen und partnerschaftlichen
Zusammenleben interessiert ist. In Deutschland sind mit der Gesetzesinitiative
des Zuwanderungsgesetzes oder den Regelungen des neuen Staatsangehorig-
keitsrechts erste Schritte in die richtige Richtung gemacht worden. Nur so kann
dem islamischen Fundamentalismus der Boden fiir eine erfolgreiche Missio-
nierung in Europa entzogen werden, denn der Anschluss gerade vieler junger
Menschen an derartige Gruppierungen spiegelt eigentlich soziale Konflikte
sowie politische und gesellschaftliche Ausgrenzung wider. An dieser Stelle kann
Europa sicherlich einiges von den USA lernen, in dem es ndmlich endlich
erkennt, dass Zuwanderung nicht nur Risiken fir etwaige Besitzstdnde mit sich
bringt, sondern dass Einwanderer auch viel wertvolles mitbringen und eine
Chance fur die Gastgesellschaft sein konnen, reicher und bunter zu werden.
Solange den Menschen durch die Medien aber nur Bilder Gber gewaltbereite,
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fanatische, religiés-verblendete, islamische Extremisten vermittelt wird, die
nichts als Terrorismus im Kopf haben, werden Angste und Vorurteile gegeniiber
Muslimen  weiter geschiirt, ohne tiefgrindigere Ursachen von
fundamentalistischen Erscheinungen oder sogar tragischen Terroranschldgen,
wie die vom 11. September 2001 in den USA, zu ergriinden.
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Hala Kindelberger

Frauen im Islamismus - ein dgyptisches Fallbeispiel

Der Fundamentalismus als Ideologie wird als Gegenbewegung zur Moderne und
ihren wichtigsten Grundsdtzen definiert: Menschenrechte, Pluralismus und
Demokratie. Er richtet sich aus diesem Grunde auch immer gegen die neue Rolle
der Frauen, die diese — wenn auch auf unterschiedlichem Niveau - im Verlaufe
des 20. Jahrhunderts in vielen Gesellschaften eingenommen haben. Die Propa-
gierung und Idealisierung patriarchalischer Autoritdt und Moral gehért zu den
Kennzeichen aller fundamentalistischen Bewegungen. Aufbauend auf ihren reli-
giosen Schriften und Traditionen fordern alle mehr oder weniger die Riickkehr zu
einer Familie mit traditionellen Geschlechterrollen: der Mann als Ernahrer und
Erzeuger und die Frau als Mutter und Hausfrau. Eine patriarchalische Sozial- und
Sexualmoral und eine entsprechende Sicht auf die Rolle der Frau in der Gesell-
schaft gehoren in der entsprechenden kulturellen Form zu jeder fundamenta-
listischen Ideologie.

Far den islamischen Fundamentalismus ist die Unterdriickung der Frauen be-
sonders charakteristisch, da er sich auf patriarchalische Sitten und Traditionen und
eine sehr strenge Auslegung des Islam beruft. Dabei gibt es aber auch regionale
Unterschiede. Deutlich wird dies beispielsweise an den Bekleidungsvorschriften.
Wéhrend die Taleban in Afghanistan die traditionelle Burkha vorschrieben, bei der
kein Stlick des Korpers zu sehen ist, ,begniigen” sich viele islamische
Fundamentalisten mit der Forderung der kompletten Bedeckung der Haare und
.erlauben” ein offenes Gesicht. Uberhaupt ist die Kopfbekleidung offensichtlich
zum Symbol des islamischen Fundamentalismus geworden. Sowohl in vielen
islamischen Staaten als auch in Europa nimmt ,das Kopftuch" eine zentrale Stelle
in der Islamismus-Debatte ein. In der Tat wéchst die Gberwéltigende Mehrheit der
Musliminnen mit der Uberzeugung auf, dass das Bedecken ihrer Haare ihre Pflicht
ist und sie sich ab einem bestimmten Zeitpunkt in ihrem Leben entsprechend
kleiden werden. Nur unter wenigen aufgeklarten Muslimen wird tber die Frage
diskutiert, inwieweit das Tragen des Kopftuches wirklich zu den religiésen
Pflichten einer Muslimin gehort. Verschiedenen Arten von Kopfbedeckungen sind
auch aus einer Reihe vorislamischer Gesellschaften bekannt und finden sich noch

78



heute unter Nicht-Muslimen im Mittelmeerraum. Im Koran selbst findet sich
keine explizite Verpflichtung zum Tragen eines Kopftuchs oder gar einer Burkha.
In der betreffenden Sure heift es lediglich: ,,Und sprich zu den glaubigen Frauen
... dass sie ihre Reize nicht zur Schau tragen sollen, bis auf das, was davon sichtbar
sein muss, und dass sie ihre Ticher Uber ihre Busen ziehen sollen ..." (Sure 24,
Vers 32). Alles andere ist eine Interpretationsfrage, die Religionsgelehrten und
letztlich der Glaubigen selbst obliegt.

Doch das Leben nach fundamentalistischen Vorschriften umfasst mehr als
nur Bekleidungsvorschriften. Um dies zu verdeutlichen, wird im Folgenden der
authentische und erschiitternde Bericht einer dgyptischen Frau in Ausziigen
wiedergegeben, der als Leserbrief unter dem Titel , Agyptische Frauen erleben
schlimmere Tyrannei als ihre afghanischen Schwestern” in der dgyptischen Zei-
tung Ahbar El-Jom (29.12.2001) und in der englischsprachigen Middle East
Times (19.-25. Januar 2002) veroffentlicht wurde und fur viele Diskussionen in
der dgyptischen Offentlichkeit sorgte. Der dargestellte Fall ist leider kein Einzel-
fall in der dgyptischen Gesellschaft. Zwei Besonderheiten sind dabei hervorzuhe-
ben. Erstens wurde die beschriebene Heirat Mitte der 70er Jahre geschlossen, als
der islamische Fundamentalismus nach dem Ende der Ara Nasser gerade erst be-
gann, sich in der Bevolkerung auszubreiten und eine groRere Offenheit in der
agyptischen Gesellschaft vorherrschte als heute. Auch gab es nur wenige Frau-
en, die strenge Bekleidungsvorschriften einhielten - selbst das Tragen von Kopf-
tichern war wenig verbreitet, erst in den 90er Jahren hat sich dies gedndert, so
dass das Kopftuch heute von den meisten dgyptischen Musliminnen in der
Offentlichkeit getragen wird.

Zweitens — und dies ist sicher die Kernfrage, die sich dem Leser stellt - lieR
sich die Frau auf die damals relativ ungewohnlichen Forderungen ihres Mannes
ein und akzeptierte ein solches Leben. Warum? Dazu ist eine kurze Betrachtung
von Heiratsgriinden notwendig. Noch heute ist es in der dgyptischen Gesell-
schaft so, dass Liebesheiraten verpont sind und die Entscheidung der Eltern fiir
oder gegen die Heirat eine entscheidende Rolle spielt. Nach wie vor wird ein
groRer Prozentsatz der Ehen in Agypten nach Vermittlung von Eltern oder
Verwandten geschlossen. Kinder werden erzogen, den Eltern zu gehorchen, ins-
besondere auch in der Frage der Partnerwahl. Bei einer von mir 2001 durch-
gefuhrten Befragung von Studentinnen der privaten Sadat-Akademie in Kairo
nannten nur 12 % Liebe als entscheidenden Grund zur Partnerwahl, davor
rangierten Verstdndnis (46 %), Religiositdt des Mannes und Einverstdndnis der
Eltern (je 21 %). 79 % wirden einen Geliebten aufgeben, wenn die Eltern nicht
mit ihm einverstanden wéren. 76 % nannten die Rolle der Eltern bei der Part-
nerwahl wichtig, weitere 12 % entscheidend. So war es fur die junge Frau im
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anschlieBend geschilderten Fall vollig normal, den Heiratsantrag eines ihr bis
dahin unbekannten Mannes, den ihre Eltern flr gut befunden hatten, zu akzep-
tieren. Als sie von seinen Forderungen entsetzt war, kehrte sie — wie in solchen
Fallen tiblich - ins Haus der Eltern zurtick. Deren Aufgabe war es nun, im Ehe-
streit zu vermitteln. Ihre Empfehlung war fir die junge Frau entscheidend - fur
oder wider den Fortbestand der Ehe. Aus der dargestellten Rolle der Eltern folgt
nattrlich auch eine wichtige Verantwortung der Eltern bei der Partnerwahl ihrer
Kinder, die sie im vorliegenden Falle nicht im Interesse ihrer Tochter wahrnah-
men. Hatten sie Stellung zu Gunsten ihrer Tochter bezogen und ihr die Schei-
dung nahe gelegt, waren dieser die 25 Jahre Tyrannei erspart geblieben. Vermut-
lich war ihnen aber das Ansehen der Familie wichtiger - im Falle einer Scheidung
gerade wegen religidser Forderungen des Mannes hdtte die Familie sicher in
schlechtem Ruf gestanden - als die Leiden der eigenen Tochter. So begann die
Leidensgeschichte einer dgyptischen Frau, die sie im Folgenden selbst wiedergibt
(gekurzte Originalfassung):

Ich hatte ein normales Leben und eine gliickliche Kindheit in einer einfachen
religiésen Familie, die die Gebote unserer toleranten Religion befolgte. Das
Schicksal hat mich nicht mit Schénheit gesegnet, aber ich war nicht unglticklich
und beneidete nie meine hiibscheren Freundinnen in der Schule oder der Uni-
versitit. Meine Familie ermutigte mich, einen meiner Ausbildung entsprechen-
den Job anzunehmen. Meine Familie unterscheidet nicht zwischen Jungen und
Mddchen, besonders nicht hinsichtlich des Rechts auf Arbeit.

Ein junger Mann hielt um meine Hand an. Ich war bezaubert von der Stérke
seiner Persénlichkeit und von seinem Anstand. Er war religids, aber nicht fana-
tisch. Er hatte nichts dagegen, dass ich weiter meinem bescheidenen Job in ei-
ner privaten Firma nachging, neben Dutzenden von Ménnern.

Doch noch bevor die Flitterwochen zu Ende waren, musste ich zu meinem
Erstaunen entdecken, dass er ein anderer Mann wurde als der, den ich kennen
gelernt hatte. Das Lacheln, das niemals von seinen Lippen verschwunden war,
wurde selten. Seine Toleranz, die mich wéhrend der Monate unserer Verlobung
so anzog, wandelte sich iiber Nacht in Strenge, Dominanz und Tyrannei. Eine
Woche nach unserer Hochzeit bat er mich, mich zu ihm zu setzen und seine
Instruktionen zu héren:

«Erstens musst Du jeden Kontakt mit deiner Arbeit abbrechen. Du musst
nicht kiindigen, geh einfach nicht zur Arbeit, ohne Entschuldigung. Nach 15 Ta-
gen werden sie Dich kiindigen, entsprechend dem Gesetz, ohne Dir irgendwel-
che Rechte zu geben. Du brauchst sie nicht.
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Zweitens. Offensichtlich bist Du nicht schén, und Du musst zugeben, dass kiinstli-
ches Makeup Dein Gesicht nicht so verbessert, wie Du Dir vorstellst. Sei zufrieden,
dass ich einverstanden war, Dich zu akzeptieren wie Du bist, mit Deinem Gesicht
und Deinem Gewicht. Das ist genug fiir Dich. Du musst sofort alle diese Siinden
[das Makeup] aufgeben. Ich méchte Dich wie Allah Dich geschaffen hat, mit keiner
kiinstlichen, falschen Verschénerung. Ich habe Dich trotz Deiner Hésslichkeit und
trotz des Aussehens Deines Kérpers akzeptiert. Als Gegenleistung erwarte ich, dass
du meinen Richtlinien genau folgst und dankbar bist, dass ich dich akzeptiert habe.
Ich hétte Dich zurtickweisen kénnen - wie all die anderen Ménner.

Drittens. Ich weil3, dass Dein Gesicht nicht attraktiv fiir Mdnner ist, aber es
gibt immer die Mdéglichkeit, dass es Médnner gibt, die hungrig auf jede Frau sind,
sauber oder schmutzig, schén oder hésslich, schlank oder fett, religiés oder
sdkular, jung oder alt. Dieser Typ von Mann verbreitet sich leider immer mehr
in unserer gottlosen dgyptischen Gesellschaft ... und es ist Dir verboten, den
Appetit solcher Ménner zu erregen. Der einzige Weg dies zu tun ist Kleidung zu
tragen, die Dich vor ihren ehebrecherischen Blicken verdeckt und Dich vor
ihrem bestialischen Appetit schiitzt.

Viertens. Wéhrend Deiner Kindheit und Jugend hast Du Dein Gesicht und
Dein Haar unbedeckt gelassen. Das ist eine schwere Stinde, fiir die sich Deine
Eltern und Briider vor Allah verantworten werden. Allah ist gnddig und vergibt
seinen Dienern und zum Gliick fiir Dich hat Allah Dir die Chance Deines Lebens
gegeben ... meine Bitte, Dich zu heiraten. So kann ich Dich von den Qualen der
Hélle befreien, in die Du sehr wahrscheinlich verdammt worden wérest, wenn Du
einen anderen Mann geheiratet héttest, der nicht so gldubig ist wie ich. Von
diesem Moment an musst Du alle Deine Kleider zerreiSen und Deine seidenen
Gewdnder verbrennen. Eine Néaherin wird kommen, sie wird Dir die einzige
Kleidung fiir eine muslimische Frau ndhen, egal ob inner- oder auBerhalb des
Hauses. Es gibt einen Konsens liber die Charakteristik islamischer Kleidung -
schon seit der Zeit des Propheten. Dieses Gewand (arab. Nigab) bedeckt den
Kérper einer Frau von Kopf bis FuB. Ich bin nicht mit einem Kopftuch
einverstanden, das mehr Impulse erweckt, als dass es die Frau schiitzt; ich werde
keine farbigen Kleider akzeptieren - nur schwarze. Ich werde keine ungeschiitzten
Hénde erlauben. Die islamische Kleidung erlaubt nur ... die Offnung fiir die
Augen, die Dir erlaubt zu sehen und verhindert, gegen Dinge zu laufen."

Ich wies diese ,Instruktionen" zurlick. Ich kehrte zu meiner Familie zuriick
und beschwerte mich bei ihnen (iber die erschreckenden Dinge, die ich gehdrt
hatte. Meine Familie war schockiert ... und meine Eltern waren wiitend. Mein Va-
ter und mein édltester Bruder trafen sich mit meinem Mann und sagten ihm, was
ich nicht gewagt hétte zu sagen.
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Als sie zuriickkamen, sagte mir mein Vater, dass mein Mann von ihren Be-
schwerden (iberrascht gewesen wdre. Seine Reaktion war mild und er sagte ih-
nen, dass der einzige Grund fiir seine vier Forderungen sei, mich und meinen
Glauben zu schiitzen, nicht mehr und nicht weniger.

Nachdem ich in sein Haus zuriickgekehrt war, akzeptierte ich all seine
Forderungen. Ohne Begriindung ging ich nicht mehr zur Arbeit. Ich beantwor-
tete die Telefongespréche nicht und reagierte nicht auf die Briefe, die mir die Fir-
menleitung schickte, die mich bis zuletzt als verantwortungsbewusste Mitar-
beiterin kannte. Letztlich erhielt ich einen Kiindigungsbrief, der meinen Mann
sehr erfreute. Ich warf all mein Makeup in den Miilleimer und tat niemals mehr
als mein Gesicht fiinfmal am Tag vor dem Gebet zu waschen. Ich gab alle meine
Kleidung zu den Bediirftigen. Mein Mann brachte mir eine Néherin in einem
Nigab, deren Gesicht ich niemals gesehen habe, obwohl sie zu mir seit iiber 20
Jahren kommt und meine einzige Quelle fiir ,religiése" Gewénder ist, die in
Ubereinstimmung mit der Scharia stehen, wie mir mein Mann gesagt hat.

Ich habe mit meinem Mann nun fast ein Vierteljahrhundert zusammenge-
lebt und ich schwére, dass ich in all dieser Zeit nicht mehr als eine gliickliche
Woche erlebt habe. Ich bin Mutter von sechs Kindern, zwei Jungs und vier
Meédchen, die alle zur Schule gehen. Mein Mann denkt, der einzige Grund fiir
Heirat ist, die Geburtsrate der Nation Mohammeds zu steigern. Wenn ich nicht
schon 55 Jahre alt wére, hdtte er sich nicht mit sechs Kindern begniigt, wenn er
kénnte, hétte er die Zahl der Kinder um ein Vielfaches gesteigert.

Nach den Flitterwochen gab mein Mann - Allah mége ihm vergeben - eine
neue Direktive heraus: Lachen war ab sofort in unserer Wohnung verboten.
Lachen, so sagte er mir, sei ein Merkmal des Teufels, der ausschlielSlich be-
zweckt, gldubige Muslime zu korrumpieren! Als die Flitterwochen zu Ende wa-
ren, verschwand das Lachen von meinem Gesicht und von dem meines Man-
nes. Ebenso traute sich keiner unserer Gdste zu lachen oder wenigstens zu
ldcheln, um nicht aus der Wohnung geworfen zu werden. Man stelle sich vor,
ein Haus voll mit Kindern, die nicht lachen und nicht spielen diirfen.

Ich war geschockt, als er forderte, dass ich das Haar meiner Téchter im Alter
von vier Jahren bedecken und ihnen im Alter von sieben Jahren den Nigab
anziehen sollte. Er ordnete an, dass ich - um ein persénliches Beispiel fiir meine
Tochter zu geben - im Haus einen weilSen Nigab tragen solle und ihn auch wéh-
rend der Hausarbeit nicht ausziehen solle, um die Mddchen nicht zu motivieren,
den Nigab abzulegen, wenn sie auBer Haus sind, weit weg von seinen Augen.

Unser Haus hat kein Fernsehen und kein Radio, weil diese Dinge vom Islam
verboten sind und weil sie die Kinder durcheinander bringen und von dem
einzigen Zweck, zu dem sie geschaffen wurden, ablenken.
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Eines Tages sagte mir mein Mann als er kam: ,,Ich habe Deine Nachbarin in ihrer
Ttir gesehen, halbnackt, wie sie mit einem Mann gesprochen hat. Gehe morgen
zu ihr, wenn Du sicher bist, dass ihr Mann und ihre Kinder nicht zuhause sind
und versuche alles, was Du kannst, um sie auf den richtigen Weg zu bringen
und zu schiitzen." Den ndchsten Tag schickte ich meine Tochter, um meine
Nachbarin zu fragen, ob ich sie ein paar Minuten sprechen kénne. Nachdem ich
die Erlaubnis erhalten hatte und mich versichert hatte, dass ihr Mann nicht
zuhause war, safS ich bei meiner Nachbarin. Ich war (iberrascht, dass sie ein
normales respektables Kleid trug, das gleiche Kleid, das sie am Tage zuvor
getragen hatte, als sie die Ttir 6ffnete und dem Angestellten des Energieminis-
teriums ihre Stromrechnung bezahlt hatte. Ich sah auf meine Nachbarin und
suchte die ,Nacktheit", die meinen Mann so beunruhigt hatte. Er hatte ja ge-
sagt, dass sie vor einem fremden Mann halbnackt gewesen sei. Aber ich fand
keinen Teil ihres Kérpers nackt, nur ihre Hdnde und ihr Gesicht. Ich fragte meine
Nachbarin: ,Warum trdgst Du keinen Nigab?" Sie war (iberrascht von dieser
ungewdhnlichen Frage. Anstelle einer Antwort beeilte sie sich zu fragen:
«Warum sollte ich einen Nigab tragen? Nenne mir einen Koran-Vers oder
Hadith (Anm.: Ausspruch des Propheten), der von einer gldubigen Muslimin,
die die Scharia achtet, verlangt, ihn zu tragen!" Meine Nachbarin hérte nicht
auf: ,Ich habe oft geweint fiir Dich und Deine Téchter und Séhne. Alle hier im
Haus sind erstaunt (iber die Qualen, die Dir Dein Mann auferlegt. Wir haben
liber diese Tragddie oft gesprochen. Mein Mann fragte mich mit Verwunderung:
, Warum ist Deine Nachbarin einverstanden, mit diesem Mann zu leben?
Warum verldsst sie ihn nicht und geht zuriick ins Haus ihrer Eltern oder
woanders hin. Egal wie schlecht es ihr dort geht, es wird besser sein als in
seinem Appartement.' Persénlich verstehe ich nicht, wie Du das tolerieren
kannst. Ich weils nicht, wie Du erlauben kannst, dass Deine Kinder ihrer
grundlegenden Rechte beraubt werden, wie dem Recht zu lachen und mit
anderen Kindern zu spielen. Vielleicht glaubst Du das nicht, aber ich, mein
Mann, meine Kinder und alle Mieter des Hauses sprechen mit Wut iiber Dei-
nen Mann und zeigen Sympathie fiir Deine Kinder. Gleichzeitig sind wir wiitend
tber Dich, dass Du akzeptiert hast, auch nur einen Tag mit dieser Kreatur zu
leben, die direkt in eine vorhistorische Hbhle gehért.”

Ich war von den Worten meiner Nachbarin nicht verdrgert... Sie, die unge-
rechterweise von meinem Mann beschuldigt worden war, ein Leben in Siinde
zu fiihren, weil sie keinen Nigab trug und ihr Gesicht und ihre Hénde vor einem
Vertreter des Energieministeriums entbl63te. Im Gegenteil, sie war (berrascht,
dass ich ihr zustimmte und sogar ihre Wut auf meinen schwachen Charakter
teilte. Ich sagte zu ihr: ,Sei nicht bése mit mir. Ich bin mir meiner Situation be-
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wusst und meine Selbstkritik ist strenger als Deine Kritik. Ich anerkenne, dass
wenn ich nicht eingewilligt hdtte, wenn ich nicht hilflos und schwach gewesen
wdre, wdre mein Mann nicht so grausam zu uns gewesen. Ich alleine bin verant-
wortlich fiir das was geschehen ist, flir mein zerstértes Leben und fiir das
Erreichen eines Punktes, an dem ich lieber sterben wiirde als weiter ein Leben
zu leben, das eine normale Frau niemals akzeptieren wiirde. Mein Mann hat
seine eigene private Religion erfunden und Bedingungen gesetzt, die von A bis
Z der Religion, in der ich erzogen wurde, widersprechen... Ich bin eine gldubige
muslimische Frau, aber trotzdem akzeptierte ich den Unsinn dieses ignoranten
Mannes, an den mich das Schicksal band und von dem ich sechs Kinder gebar."

Nach diesem Besuch multiplizierte sich meine Wut auf mich selbst und der
Hass auf das Leben. Ich beschloss, zu tun, wortiber ich schon vielmals nachge-
dacht hatte, aber immer den Zorn Allahs flirchtete, was mich davon abhielt, das
Verbrechen zu begehen. Mehr als 20 Mal hatte ich beschlossen, Selbstmord zu
begehen und dieses Leben zu verlassen. Das 21. Mal, nachdem ich die Woh-
nung meiner Nachbarin verlassen hatte, hatte ich das tiefe Gefiihl, dass Allah
mir vergeben wiirde, wenn ich meinen Beschluss realisieren und mein Leben
beenden wiirde. Es kam mir nicht in den Sinn, dass die Qualen, die ich wihrend
all der Jahre meiner Ehe mit meinem Peiniger durchlitten hatte, viel harmloser
waren, als die, die mich im Leben nach dem Tode fiir meinen Selbstmord - den
Allah der Vergebende seinen Dienern verboten hat - erwarten wiirden.

Ich nutzte die Gelegenheit, als mein Mann und die Kinder in die nahe ge-
legene kleine Moschee beten gegangen waren. Ich ging in die Kiiche und ver-
schloss die Tiir hinter mir. Ich nahm ein scharfes Messer und schnitt mir die Adern
an meinen Handgelenken auf. Ich setzte mich auf einen kleinen Holzstuhl und
beobachtete mit einem Gefiihl von Erleichterung, dass ich fir ein Viertel-
jahrhundert nicht gekannt hatte, wie das Blut floss. Ich begann leise Gebete fiir
Allahs Vergebung zu murmeln. Aber Allah wollte, dass ich mein Leben fortsetze,
obwohl ich endlich gedacht hatte, es hinter mich gebracht zu haben. Meine Kin-
der und Verwandte versammelten sich um mein Bett, ihre Gesichter zeigten die
Freude, dass ich zu ihnen zuriickgekehrt war. Im Gegensatz dazu war das Gesicht
meines Peinigers wie immer kalt, drgerlich und wiitend. Ich hérte von ihm kein
einziges Wort der Unterstiitzung, nicht einmal ,Gott sei Dank, du bist gesund."

Das grof3te Problem habe ich mit meinen beiden Séhnen. Sie sind Kopien
ihres Vaters geworden, glauben an seine Ideen. Mein Sohn ist an der Univer-
sitdt sogar noch fanatischer als sein Vater. Im Gegensatz zu seinem Vater, der
sich mit Worten begniigt, glaubt mein Sohn, dass diese Ideen nicht alleine auf
dem Wege der Uberzeugung verbreitet werden, sondern es der Anwendung von
Gewalt bedarf. Ich weinte stundenlang, als mein Sohn aus der Universitdt kam
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und die Anschldge vom 11. September in New York pries. Ich weinte nicht nur
wegen der tausenden unschuldigen durch die Terroroperation getéteten Mens-
chen, sondern viel mehr wegen der Gewalt, des Hasses und der Feindschaft, die
sich im Denken meines Sohnes verwurzelt haben.

Mein Haus ist in guter Nachbarschaft. Mein Mann ist, nachdem er seine
Torturen zu einer Kunstform entwickelt hat, ausschlieBlich daran interessiert,
méglichst viel Geld aus seinen Ldden zu horten. Dieser Mann - religi6s, zuver-
ldssig und anstdndig, wie sein langer Bart, das islamische Gewand und der im-
mer in seiner Hand befindliche islamische Rosenkranz beweisen — zahlt trotz
seiner groBen Gewinne keine Steuern und fédlscht seine Dokumente, um zu
beweisen, dass er Verluste erlitten hat und praktisch Bankrott ist. Meine Kinder
besuchen die Schule und die Universitdt, und sie erwarten, von ihrem Vater
eine groBe Summe Geld zu erben, so dass sie schnell heiraten und Kinder pro-
duzieren kdnnen, in deren Herzen und Hirnen sie die gewalttatigsten Ideen, die
ihnen ihr Vater beigebracht hat, weiterverbreiten kénnen.

Das Phdnomen der Peiniger dgyptischer Frauen hat sich in Agypten ver-
breitet, und meiner Meinung nach zerstért diese Verbreitung des ,Virus" irreli-
gibéser Gewalt (als Religion verkleidet) die Gemiiter und Herzen unserer jungen
Menschen. Dies geschah, nachdem man den Predigern erlaubte, ihre Ideen zu
verbreiten und nachdem man die Zeitungen, Blicher, Mikrophone, Schulen,
Moscheen und Wohnungen 6ffnete, damit sie unseren Jungen und Mddchen
die Gehirne waschen konnten. Der Schaden an mir und meinen Kindern ist das
nattirliche Ergebnis dessen, was in unserem Land passiert, unmittelbar vor den
Augen all der Verteidiger der Menschenrechte.
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Udo Steinbach

Der islamische Fundamentalismus heute - Strategiewechsel oder
kopernikanische Wende?

Nur noch wenige Beobachter der vom Islam geprdagten Welt wollen sich des
Begriffs ,,Fundamentalismus"” bedienen. Und wo es geschieht, riskieren die
Autoren zunehmend eine doppelte Isolierung: in der wissenschaftlichen Ge-
meinschaft wie gegenliber der weitaus lberwiegenden Zahl der Muslime.
Wiéhrend eine Mehrheit in jener feststellt, dass sich das einst - auch seinerzeit
schon unzuldnglich - als ,Fundamentalismus” bezeichnete Phdnomen fortent-
wickelt und differenziert hat, haben letztere stets geargwohnt, bei dem Begriff
handele es sich um ein Kampfinstrument, mit dem letztlich intendiert sei, den
Islam insgesamt zu diskreditieren.

Die Alternativen waren freilich auch nicht vollig tGberzeugend. ,, Islamis-
mus”, , Integrismus”, ,politischer Islam” etc. waren nur Umschreibungen der
Tatsache, dass der Islam selbst eine politische und gesellschaftliche Dimension
in sich tragt. Diese ist zu unterschiedlichen Zeiten, in unterschiedlichen geogra-
phischen Rdumen, in unterschiedlichem kulturellen Umfeld, angesichts unter-
schiedlicher politischer, gesellschaftlicher und wirtschaftlicher Rahmenbedin-
gungen auf unterschiedliche Weise zum Ausdruck gebracht worden. Die Domi-
nanz des Strebens nach politischer Verdnderung aus den Parametern des Islam
in Verbindung mit hoher Gewaltbereitschaft mag dem Begriff ,, Fundamentalis-
mus” eine gewisse Legitimation gegeben haben. Von Anfang an aber hatte er
allenfalls fur eine kleine Zahl unter den Muslimen seine Berechtigung. Ange-
sichts des spektakuldren Charakters ihrer Aktionen sowie der Tatsache, dass die
Fundamentalisten fiir ,den Islam” zu handeln vorgaben, hat sich die Wahrneh-
mung verbreitet, ,, Fundamentalismus” und , Islam” in enger N&he zu sehen. Es
ist das Anliegen dieses Beitrags, darauf aufmerksam zu machen, dass eine
wachsende Zahl praktizierender Muslime - darunter auch ,Fundamentalisten”
- einen Weg sucht, sich zwar politisch einzubringen, dabei zugleich aber
universale Wertvorstellungen wie Demokratie und Pluralitat zu respektieren.
Dabei geht es nicht mehr vorrangig um die Einflihrung islamischer Ordnungen
- gegebenenfalls a tout prix - als Voraussetzung eines Lebens nach ,dem
Islam", sondern darum, am politischen Prozess teilzunehmen und auf diese
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Weise die Moderne mit dem Islam zu verséhnen. So werden die Begriffe Fund-
amentalismus bzw. Islamismus im Folgenden noch benutzt, um deutlich zu
machen, worin die Z&sur liegt, die als , kopernikanische Wende" herausgearbei-
tet werden soll.

Geschichte eines Scheiterns

Insbesondere die Entwicklungen in der Islamischen Republik Iran geben Anlass,
das als Fundamentalismus bezeichnete Phanomen tief greifend zu Gberdenken.
Sein Kern lag in dem Bestreben, den Islam zu einer Kraft der gesellschaftlichen
und politischen Umgestaltung der Ordnungen zwischen Nordafrika und Pakis-
tan zu machen. Obwohl in unterschiedlicher Auspragung und StoRkraft auftre-
tend, war der ,,Fundamentalismus" durch eine ablehnende Haltung gegeniiber
den etablierten Machthabern und eine ausgeprégt antiwestliche Einstellung ge-
kennzeichnet. Die Wiedereinfihrung des islamischen Gesetzes in allen Be-
reichen der Gesellschaft, das Streben nach so genannten auf dem Islam beru-
henden authentischen Werten (das symbolisch u.a. auf die , islamische” Klei-
derordnung der Frau gerichtet war) und eine militante Feindschaft gegen die
USA (und Israel) waren konkrete politische Erscheinungsformen. Ziel des Fun-
damentalismus war es, den Rickstand an materieller Entwicklung, die wahrge-
nommene zivilisatorische Rickstdndigkeit gegentiber ,,dem Westen"” und den
Verlust an politischer Geltung im internationalen Raum durch die Riickkehr zu
einer wahren islamischen Ordnung und die Rickbesinnung auf die glorreiche
islamische Frihgeschichte aufzuheben.

Mit der islamischen Revolution in Iran 1979 schien fur einen Augenblick
tatsachlich eine geschichtliche Wende eingeleitet. In einem der dem Westen am
néchsten stehenden Lander des Nahen Ostens hatten die Fundamentalisten die
Macht tbernommen. Das Regime des Schahs erschien geradezu als Gegenord-
nung zu ihrer Weltsicht: Politisch hatte er eine wichtige Rolle bei der Eingren-
zung der Sowjetunion im Nahen Osten durch die NATO (CENTO) gespielt;
wirtschaftlich betrieben Zehntausende europdischer und amerikanischer Exper-
ten die Modermisierung des Landes; und gesellschafts- wie kulturpolitisch
suchte der Schah eine enge Anlehnung an westliche Paradigmen. Die Zurick-
dréangung von Religion und Geistlichkeit aus Politik und Gesellschaft des Landes
war ein signifikantes Element seiner Politik.

Mit der Revolution in Iran setzte eine radikale Umwandlung durch die Wie-
dereinfuhrung des islamischen Gesetzes der zwolferschiitischen Richtung ein.
Der Umsturz in Teheran gab der fundamentalistischen Bewegung in mehrfacher
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Weise neue Impulse. Der im Oktober 1980 begonnene ,aufgezwungene
Krieg" mit dem Irak, der erst im August 1988 mit einem Waffenstillstand been-
det wurde, trug zeitweise den Charakter eines Exports der islamischen Revolu-
tion mit militarischen Mitteln (Khomeini: ,Der Weg nach Jerusalem flhrt Gber
Kerbela"). Im Libanon wurde Anfang der 80er Jahre mit der Grindung der
schiitischen Hisbollah eine zweite Front er6ffnet; ihr doppeltes strategisches Ziel
waren die Umwandlung des Landes in eine weitere Islamische Republik und der
Kampf gegen das benachbarte Israel. Geiselnahme (nicht zuletzt auch europa-
ischer und amerikanischer Biirger) und namentlich Terror waren Formen der
«Kriegfhrung”, die bis an das Ende des Jahrhunderts kennzeichnend fiir einige
der als ,fundamentalistisch” bezeichneten extremistisch-islamischen Gruppen
werden sollten.

Der Erfolg der Revolution im Iran inspirierte die fundamentalistische Bewe-
gung in anderen Teilen des Mittleren Ostens und Nordafrika. Er schien anzuzei-
gen, dass die Ziele der Bewegung erreichbar sein wiirden, wo ein Regime im
Namen , des Islam” herausgefordert wére. Mangelnder Legitimitat, die sich aus
der Erfolglosigkeit bei der Bewdltigung der inneren Entwicklungsprobleme und
aus der , Kollaboration" mit den USA (gegebenenfalls auch mit Israel) zu erge-
ben schien, wurde der authentische Islam gegeniibergestellt, der mit der Uber-
nahme der Macht durch die fundamentalistische Avantgarde und die Wieder-
einfuhrung der Scharia zu umfassender Unabhéngigkeit zu fiihren und alle Pro-
bleme zu 16sen verhieR.

Zur Machttibernahme durch einen radikalen Fundamentalismus ist es au-
Berhalb Irans nur im Sudan 1989 und in Afghanistan 1996 gekommen. Beide
Lander stellen Sonderentwicklungen dar, die mit der Revolution in Iran kaum
verglichen werden konnen. Im Sudan vollzog sich die Machtlibernahme im
Zusammenhang mit dem Putsch einer fundamentalistischen Militdrjunta; in
Afghanistan konnte das durch den zehnjéhrigen Kampf gegen die sowjetische
Invasion geschwdchte und von den Fraktionskdmpfen der Mudschahedin
zerrissene Land von einer radikalen Truppe erobert werden, die ihren Zusam-
menbhalt und ihre Durchschlagskraft aus einer Verbindung von paschtunischem
Tribalismus und fundamentalistischem Islamverstandnis nordindischer Proven-
ienz (in Verbindung mit auswartiger Hilfestellung) erhielt.

In weiten Teilen des Mittleren Ostens und Nordafrikas degenerierte der revolu-
tiondre Optimismus in diffuse und teilweise duferst brutale Gewaltanwendung
von Seiten radikaler Organisationen, die fur sich - nicht unghnlich der marxis-
tisch-leninistischen Kommunistischen Partei - den Charakter einer Avantgarde
in Anspruch nahmen. Grundlegende Rechtfertigung dafiir gab ihnen Sayyid
Qutb, der 1966 in Agypten hingerichtete radikale Theoretiker der Muslim-
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brider; die Erkldrung, dass sich die islamische Welt wieder — wie vor der Pro-
phetie Muhammads - in der ,Heidenzeit" (dschahiliyya) befinde, in Verbin-
dung mit der Verdammung der Machthaber zu Ungléubigen (takfir), legitimier-
te die Gewaltanwendung mit dem Ziel, die dschahiliyya zu Gberwinden und das
islamische Gesetz erneut zur Grundlage von Staat und Gesellschaft zu machen.

Eine Revolution nach iranischem Vorbild wollte sich bis heute nirgendwo
einstellen. Es zeigte sich, dass diese untrennbar mit den Eigenttimlichkeiten des
schiitischen Islam und mit dem spezifischen Verhéltnis von Islam und Herrschaft
in der iranischen Schia verbunden war. Die Theoretiker und Anfuhrer extremis-
tischer Gruppen, in zahlreicheren Féllen Nicht-Theologen als Theologen, ver-
mochten es nicht, breitere Massen zu mobilisieren. Die Mehrheit der Theologen
in den Moscheen blieb - im Sinne der sunnitischen Tradition - eher der
Regierung verbunden; dies gilt in besonders aufflligem MaBe fir Agypten. Der
brutale Terror, der zugleich darauf gerichtet war, die Massen einzuschlchtern,
die Regierungen als unfahig zu entlarven, den Biirger zu schiitzen, und diesen
in die Arme der ,Kédmpfer” zu treiben, verfehlte seine Wirkung weitgehend.
Der muslimische Burger, betroffen von der Gewalttatigkeit, tendierte eher dazu,
sich hinter den Machthabern zu scharen, um von diesen, auch wenn er ihnen
mit Vorbehalt gegeniiberstand, Schutz und Sicherheit zu erhalten. In Agypten,
wo sich der Terror auch gegen die Touristen wandte, war das Ausbleiben der-
selben ein wirtschaftlicher Schaden fiir alle, die aus dem Tourismus ihren Le-
bensunterhalt bezogen.

Der Abstieg von der revolutiondren Utopie zur blinden Gewalttétigkeit war
neben dem Libanon in Algerien, Agypten und - unter den besonderen Bedin-
gungen der Auseinandersetzung mit Israel - in Paldstina besonders ausgeprégt.
Ideologie und Strategie militant-extremistischer Gruppen standen im Span-
nungsfeld zwischen fundamentalistischem Universalismus auf der einen und
einer jeweils von Staat zu Staat unterschiedlichen politischen Agenda und
unterschiedlichen politischen wie gesellschaftlichen Rahmenbedingungen auf
der anderen Seite. Der Ausgangspunkt des Handelns wurde zwar als weithin in
der islamischen Welt identisch wahrgenommen: Der Status quo war aus der
Perspektive , des Islam" inakzeptabel. Vom ideologischen Standpunkt aus galt
es, die Probleme durch die Einfuhrung einer , islamischen Ordnung" zu I6sen.
Daraus ergab sich mithin eine theoretische Interdependenz, d.h. ein fundamen-
talistischer Internationalismus, der wechselseitige Unterstitzung implizierte.
Auf der Ebene realen Handelns dagegen war die Ausgangslage in Algerien von
der in Agypten bzw. in Paldstina in einer Weise verschieden, dass sich nur weni-
ge Anhaltspunkte fiir wechselseitige Interaktion ergaben. Der khomeinistische
Iran tat sein ,Bestes”, seiner eigenen Revolution durch die Unterstiitzung mili-
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tanter Gruppen eine zusétzliche Legitimation zu verleihen; mit dem Sudan
unter Juntachef Omar al-Baschir und dem islamistischen Vordenker Hassan al-
Turabi ergaben sich zeitweise Ansatzpunkte einer islamistischen Waffenbruder-
schaft. Zur Entwicklung einer alle fundamentalistischen Bewegungen und Regi-
me umfassenden , Internationale” kam es nicht. Abgesehen vielleicht vom
Libanon (Hisbollah), war die Unterstitzung der Fundamentalisten untereinan-
der weder systematisch oder flichendeckend noch entscheidend fiir die Inten-
sitdt und den Ausgang des Kampfes der extremistischen Gruppen gegen ihre
jeweiligen Systeme. Die Tatsache, dass etwa die Regierungen in Agypten und
Algerien die diplomatischen Beziehungen mit Iran abbrachen, sollte nicht zu
Ubertriebenen Riickschliissen hinsichtlich des Beitrags Irans zu den Gewalttatig-
keiten dort verleiten. Am Ende kdmpfte jede Gruppe ihren eigenen Kampf.

Dabei waren sie nirgendwo im Sinne der Erreichung ihrer Ziele erfolgreich.
Die betroffenen Regierungen schlugen mit Harte zuriick; oder - wie etwa in
Agypten - suchten mit religiésen Konzessionen den Militanten Wind aus den
Segeln zu nehmen. Mit anhaltender Stagnation des Kampfes begannen sich
auch Risse zwischen den und innerhalb der die Regierung bekdmpfenden Grup-
pen aufzutun, was zu ihrer Schwichung beitrug. In Algerien stieg die Armée
Islamique du Salut (AlS), der bewaffnete Arm des Front Islamique du Salut
(FIS), im Oktober 1997 aus und nahm ein Amnestieangebot der Regierung an.
In Agypten brachen innerhalb der Gama'at Auseinandersetzungen Uber eine
Beendigung des mit terroristischen Mitteln gefihrten Kampfes gegen das Sys-
tem aus; und tatsdchlich scheint die Gruppe von weiteren Aktionen Abstand
genommen zu haben. Demgegeniber hilt die Dschihad-Organisation noch an
der bewaffneten Strategie fest.

Khatami und der Ausweg aus der Sackgasse

Insgesamt kann bilanziert werden, dass der Versuch, die Probleme weiter Teile
der vom Islam gepragten Welt angesichts der Moderne - abgekiirzt: westlicher
politischer, wirtschaftlicher, zivilisatorischer und kultureller Dominanz - durch
die Einfihrung von auf riickwartsgewandter Interpretation der islamischen
Quellen beruhenden , islamischen” Ordnungen fehlgeschlagen ist. Signifikan-
testes Symptom dafir ist das Ringen innerhalb der politischen Klasse Irans, aus
der islamisch-revolutiondren Sackgasse herauszukommen. Zu Recht richten sich
heute die Augen aller, die die Entwicklungen in der islamischen Welt beobach-
ten, auf das Land. SchlieBlich war hier der weitestreichende Versuch gemacht
worden, Uber eine alternative islamische Ordnung einen neuen Platz in der
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internationalen politischen und kulturellen Ordnung zu suchen. Und wenn
fundamentalistische Bewegungen in anderen Landern, die ihre Inspiration und
Motivation aus der islamischen Revolution gewannen, so deutlich geschwécht
erscheinen, dann nicht, weil ihnen die materielle Unterstlitzung aus Teheran
fehlen wiirde; vielmehr beginnt ihnen klar zu werden, dass eine neue Auseinan-
dersetzung mit der Wirklichkeit und ein Nachdenken iiber Strategien geboten
sind. Und dies unter politischen und wirtschaftlichen Bedingungen, die die
Erfolgsaussichten fur eine islamische Bewegung, mit den konkreten Herausfor-
derungen fertig zu werden, eher noch geringer erscheinen lassen. Die Bevolke-
rungsexplosion in allen Ldndern des Mittleren Ostens und Nordafrikas hat zu
einer Situation gefuhrt, in der etwa 60 % der Bevolkerung im Alter von unter
25 Jahren ist. Die wirtschaftlichen Rahmenbedingungen machen es wenig
wabhrscheinlich, diese in absehbarer Zeit in den Arbeitsmarkt zu integrieren. Die
Entwicklung insbesondere der elektronischen Medien vermittelt demgegentiber
in der Jugend eine Erwartungshaltung, die nur schwer zu erfillen sein wird.
Dies um so weniger, als der Staat in abnehmendem MaRe in der Lage ist, Motor
der wirtschaftlichen Entwicklung zu sein, und die tief greifenden Strukturveran-
derungen in Richtung auf Marktwirtschaft und Offnung bis auf weiteres eher
mit Rationalisierungsschritten und damit abnehmender Absorptionsfahigkeit
des Arbeitsmarktes verbunden sind. Alles in allem sind die vergangenen zwei
Jahrzehnte fir die islamisch geprégten Staaten und Gesellschaften des Mittle-
ren Ostens und Afrikas mit Blick auf das Ziel der islamischen Bewegung, zum
Westen aufzuholen, verlorene Jahrzehnte gewesen: Die politischen Ordnungen
haben sich nicht verdndert und die islamische Ordnung Irans hat die mit ihr
verbundenen Erwartungen nicht erfullen konnen. Die Abhangigkeitsverhéltnis-
se zwischen der islamischen Welt und dem Westen haben sich eher noch ver-
tieft. Wirtschaftlich ist die Kluft zwischen weiten Teilen der islamischen Welt
und dem Westen tiefer geworden.

Wiederum ist es Iran, wo sich die Wandlungen im politischen, gesellschaft-
lichen und kulturellen Verstdndnis innerhalb der islamischen Bewegungen am
deutlichsten manifestieren. Wandlungen, die sich unter anderem auch in der
Turkei und im arabischen Raum erkennen lassen. lhr Kern liegt in der Ablosung
des totalitiren Anspruchs durch die Bereitschaft, sich im Rahmen demokra-
tischer Strukturen zu artikulieren. Moderne Grundwerte, unter ihnen vor allem
die Menschenrechte und Demokratie, werden als global geltend akzeptiert;
daraus erwéchst die Notwendigkeit, die Quellen des Islam im Lichte der Gege-
benheiten der Zeit neu zu verstehen. Strategisch geht es nicht mehr um die Isla-
misierung der Gesellschaft durch die gegebenenfalls auch gewalttatige Einfiih-
rung des traditionellen islamischen Gesetzes, sondern darum, demokratische
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Pluralitdt zu akzeptieren. Angesichts einer untibersehbar pluralistischen Struktur
der Gesellschaft soll der Islam als personliche Religion wie als gesellschaftliche
Kraft und als Faktor politischer Erneuerung mit Blick auf globale Werte der Mo-
derne eingebracht werden.

Im Iran hat sich der tief greifende Wandlungsprozess, der mit der Wahl von
Muhammad Khatami zum Staatsprésidenten im Mai 1997 einen politischen
Durchbruch und mit den Parlamentswahlen von Februar 2000 einen ersten
Hohepunkt erfuhr, lange angedeutet. Auf akademischer Ebene wurde ihm in
Diskussionen der Weg geebnet, die in intellektuellen Zeitschriften, so etwa
Kiyan, publiziert wurden. Denker wie Modschtahid Schabestari leiteten aus
islamischen Koordinaten einen Menschenrechtsbegriff ab, dessen politische
Tragweite hinter dem westlichen Menschenrechtsbegriff in nichts zuriickstand.
Abdolkarim Sorusch postulierte einen Wandel des Islamverstandnisses im Lichte
der sich wandelnden politischen und gesellschaftlichen Rahmenbedingungen.
Wenn auch Gott ein Absolutes sei, so kdnne das Erkennen und Verstehen durch
den Menschen nur relativ sein. Der Strang dieser Argumentation zieht sich
durch die Islamdebatte iranischer Erneuerer bis zu den Auslassungen von
Staatsprasident Muhammad Khatami. Eine Reihe der Teilnehmer an diesen
Erérterungen war in dem Gesprachskreis Menschenrechte involviert, der im
Rahmen des deutsch-iranischen , kritischen Dialogs" zwischen 1990 und 1994
vom Deutschen Orient-Institut organisiert worden ist.

NaturgemdR dauerte es im politischen Raum ladnger, bis sich der Wandel
des Verhdltnisses zwischen Islam und politischem und gesellschaftlichem Sys-
tem bemerkbar zu machen begann. Man wird argumentieren kénnen, dass be-
reits in der Verfassung - in Gestalt des Parlaments mit signifikanten Handlungs-
spielrdumen - ein Rahmen demokratischer Pluralitdt gegeben war. In der Rea-
litat freilich dominierte Revolutionsfihrer Ayatollah Khomeini bis zu seinem
Ableben im Juni 1989 das System mit seinem konservativen Verstdndnis des
islamischen Gesetzes als der Grundlage von Staat und Gesellschaft. Mit der
Anderung der Verfassung unmittelbar nach dessen Tod, durch die u.a. auch die
Macht der Regierung (vor allem des Prasidenten) klarer definiert wurde, trat der
sdkulare Raum starker als der Ort hervor, der - bei Wahrung des Prinzips der
«Herrschaft des anerkannten Gottesgelehrten" (vilayat-e fagih) - nicht in
jedem Falle und zu jeder Zeit ausschlieRlich religiosen Regeln unterliegen wiir-
de. Im Parlament konnten sich nunmehr unterschiedliche Auffassungen zum
Verhéltnis von Religion und Gesellschaft deutlicher abheben und deren Ausein-
andersetzungen untereinander innen- und zunehmend auch auBenpolitisch
relevant werden. Die unterschiedlichen Konzepte schlugen sich zugleich in einer
nach und nach differenzierenden Entwicklung der Printmedien nieder. Zu einem
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wirklichen Durchbruch kam es angesichts des Zauderns und Taktierens von
Staatsprasident Haschemi Rafsandschani bis 1997 aber nicht. Im Juni 1992
musste Muhammad Khatami als Minister fur Kultur und islamische Fihrung
zurlicktreten. Er wurde von der konservativen Mehrheit im Parlament beschul-
digt, zu liberal zu sein und prowestliche Tendenzen zu zeigen. Immerhin gehor-
te Rafsandschani zu jener Gruppe, die im Januar 1996 mit Blick auf die Parla-
mentswahlen vom Mérz / April 1996 die Gruppe der Diener des Wiederaufbaus
(kargozaran-e sazandegi) griindete. Zu ihr gehorte auch der Birgermeister von
Teheran, der nicht nur selbst eine an den Entwicklungsbedtirfnissen der Haupt-
stadt ausgerichtete Politik betrieb, sondern mit der von ihm gegriindeten Zei-
tung Hamschahri eine ideologiefreie Berichterstattung einzufiihren suchte.

Es ist bemerkenswert, dass in dem Land, in dem als einzigem die islamische
Bewegung eine Ablésung eines ,westlichen” Regimes durch eine Revolution
von unten zustande brachte, es wiederum eine Bewegung von unten ist, die
das von Khomeini etablierte und tber ein Jahrzehnt erstarrte System aufbricht.
Und wie sich die Islamische Republik an dem Ayatollah festmachte, so konkre-
tisieren sich die Hoffnungen und Erwartungen mit Blick auf einen innenpoli-
tischen Wandel in der Gestalt von Muhammad Khatami. Dabei ist sein Pro-
gramm keineswegs auf einen fundamentalen Wandel des Systems gerichtet.
Seine Kernforderungen betreffen vielmehr die richtige Ausgestaltung dessel-
ben: VerfassungsmaBigkeit und Rechtsstaatlichkeit stehen im Mittelpunkt der
Forderungen, mit denen sich dann in Khatamis Argumentation Blrgerrechte
und Pluralitdt verbinden. Dass sich dieser Wandlungsprozess nur langsam und
nicht ohne Riickschlage vollzieht, ist verstandlich: Nicht nur bedeuten sie fiir die
herrschenden Kreise einen einschneidenden Verlust politischer und wirtschaft-
licher Macht; viele Konservative fiirchten zudem nicht zu Unrecht einen Verlust
an mit der Revolution gegen den Westen wiedergewonnener Identitdt und an
Legitimation, gegenlber der islamischen Bewegung als die islamische Alterna-
tive zu ,,westlichen"” Systemen aufzutreten.

Die politischen Entwicklungen, die ihren Ursprung in der Tatsache haben,
dass sich das khomeinistische System in eine Sackgasse mandvriert hatte, haben
eine geistige Entsprechung - dies war schon angedeutet worden - in einem
Modernisierungsdiskurs, der von der fundamentalistischen Dimension der
Reaktion auf die Realitdten der Moderne wegzukommen sucht. So wendet sich
Khatami gegen die Verabsolutierung des religiosen Diskurses. Es schade nicht,
wenn sich die Sicht des Menschen auf die Religion verdndere. Der Schaden
entstehe erst dort, wo der Mensch seine Wahrnehmungen der Religion fur die
Religion an sich halte. Auf diese Weise weist er auf eine zweifach neue
Aufgabenstellung mit Blick auf die Religion: die Erneuerung nach innen und
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den Dialog der Religionen und Kulturen nach aufen. Hatte Khatami in bereits
zitiertem Beitrag mit Blick auf die Wissenschaften, aber unter Bezug zugleich
auf die Religion festgestellt, dass es darauf ankomme, zu einer Theorie zu
gelangen, , die solange aufrecht zu erhalten ist, wie sie die Fragen beantworten
und die Bedirfnisse befriedigen kann"”, und die Forderung erhoben, sich den
Quellen der Religion aus einer neuen Perspektive zuzuwenden, so versuchte
sein theologischer Kollege, Hodschat ol-Islam Hassan Yusefi Eschkevari, in einer
Konferenz in Berlin am 8. April 2000 hier konkreter zu werden.

Auch bei ihm ist die Rickstandigkeit weiter Teile der islamisch geprégten
Welt der Ausgangspunkt der Reflexion, in der er sich in die Reihe islamischer
Erneuerer im 19. Jahrhundert stellt. Grundsétzlich misse akzeptiert werden,
dass es Wertvorstellungen gebe, die sich universal etabliert hatten und eine
zwangsldufige Gegebenheit unserer Zeit seien: So etwa Freiheit, Gerechtigkeit,
Demokratie und birgerliche Rechte. Die Anhdnger eines jeden Glaubens, und
somit auch die Muslime, missten ihr Verhaltnis zu diesen Werten kldren. Wenn
diese bisher die Auseinandersetzung nur halbherzig gefiihrt hatten, so misse
jetzt das religiose Denken von Grund auf erneuert werden. ,Ich bin der
Meinung, dass man den Glauben neu und in Ubereinstimmung mit unserer Zeit
begreifen und interpretieren muss, um die Moderne in den Kontext der Religion
einbetten zu kénnen". Die Reformation musse sich auf jene gesellschaftlichen
Gebiete beziehen, die grundsatzlich den zeitlichen und rdumlichen Verdnderun-
gen unterldgen. So seien die gesellschaftlichen Gebote des Propheten Muham-
mad - hervorzuheben ist: es geht nicht um grundsatzliche theologische Aussa-
gen - durch die historische Tatsache bestimmt, dass er sie in Medina ausge-
sprochen habe. Hétte er in Rom, Athen oder Ktesiphon gelebt, waren sie in vie-
len Punkten anders ausgefallen. Deshalb mussten Geistliche und Wissenschaft-
ler zu jeder Zeit und an jedem Ort den Gegenstand eines jeden Gebots erfor-
schen. Als Anwendungsfeld nennt er schlieRlich die mit dem Familienrecht so-
wie den Rechten der Frau zusammenhédngenden Gebote: Erbrecht, Sorgerecht,
Berufstatigkeit und Staatsfunktionen; auch die Bekleidungsvorschriften werden
nicht ausgenommen.

In seiner bemerkenswerten Rede anlésslich seines Besuchs in Weimar am
12. Juli 2000 hat Préasident Khatami auf das , Experiment” der Islamischen
Republik hingewiesen, Moderne und Tradition (Religion) zu verséhnen: ,,Refor-
men in Iran sind Bestrebungen nach Verwirklichung der Freiheit, Gerechtigkeit
und Volksherrschaft im Einklang mit der Religion".

Der inneren Dimension dieser , kopernikanischen Wende" des Fundamen-
talismus entspricht eine externe Dimension. Sie liegt in der Wendung von der
Abgrenzung, ja von dem Konflikt mit dem Westen hin zum Dialog mit diesem.
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Wenn der Mensch sich dem Absoluten nur in der Relativitat seines Erkenntnis-
und Verstandnisvermodgens zu nahern vermag, dann ist der Wahrheitsanspruch
von Religionen gleichfalls nur relativ. Der Respekt der einen vor der anderen
und die Achtung der Ebenburtigkeit zwischen ihnen werden Grundhaltungen
einer dialogischen Attitlide, in der sich Religionen und Kulturen der gottlichen
Wahrheit immer nur anndhern kénnen. Dabei sollen die Unterschiede zwischen
den Kulturen nicht verwischt oder aufgehoben werden: ,West und Ost sind
nicht nur geographische Gebiete, sie sind auch Weltanschauungen und Seins-
weisen"”, sagte Khatami in seiner Weimarer Rede. Aber Selbsterkenntnis und
die Erkenntnis des anderen sind vor dem Hintergrund der gleichen spirituellen
Erfahrung untrennbar auf einander bezogene Prozesse: ,Die Erkenntnis des
Anderen macht uns bewusster tber uns selbst, und die Selbsterkenntnis
verstarkt wiederum unsere Erkenntnis Uber das Andere, denn in der Welt der
Menschen gibt es im Gegensatz zur Welt der Dinge kein absolutes Anderssein”.

Sékularisierung der Scharia

Noch ist es verfriiht, die Entwicklung in Iran als einen Hauptstrom der
~fundamentalistischen” Bewegung zu betrachten. Dies um so weniger, als sich
die Gedanken dort, wo sie zu politischen ,Dingen” werden, hart im Raum
stoBen. Was sich in Iran Bahn gebrochen hat, hat Vorldufer in Stidostasien, wo
ohnehin - aus Grlinden, auf die an dieser Stelle nicht eingegangen werden
kann - der Fundamentalismus mitteldstlicher Pragung nur ansatzweise Eingang
gefunden hat. Abdurrahman Wahid, seit 1999 indonesischer Staatsprésident,
hat jahrzehntelang als Vorsitzender der Nahdlatul Ulama, der groBten Mus-
limorganisation Sidostasiens, einen Islam vertreten, der mit der kulturellen Tra-
dition der Muslime Sudostasiens in Einklang stand, sich im Rahmen der
pancasila, d.h. der sakularen Grundlage der indonesischen Verfassung, bewegte
und sich ausdriicklich als mit Demokratie und Menschenrechten vereinbar
erklarte. In Malaysia hat Ministerprasident Mahathir - die fragwiirdige poli-
tische Wende zum autokratischen Herrschaftsstil der letzten Jahre sei hier auBer
Acht gelassen - immer wieder darauf hingewiesen, dass der Islam nicht eine fur
alle Zeiten in der Scharia fixierte Ordnung bedeute. Vielmehr solle der Muslim
ihn als Inspiration verstehen, sich als solcher selbstbewusst und gleichberechtigt
in global vernetztes Handeln und Wirtschaften einzubringen.

Diskussionen Uber tief greifende Verdnderungen im Verhéltnis der islamis-
tischen Bewegungen zu Staat und Gesellschaft und Gber die Strategien, sich in
ihnen zu artikulieren, werden auch im arabischen Raum, namentlich in Agyp-
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ten, gefuihrt. Die Tatsache freilich, dass sich die Islamisten nicht nur nicht an der
Macht, sondern in zum Teil militanter Opposition zum Regime befinden, lasst
ihren Diskurs akademischer, ja abstrakter erscheinen als in Iran, wo Theorie und
politische Praxis naturgemaR enger beieinander liegen. Prominentes Forum der
Diskussion ist die Zeitschrift al-manar al-dschadid.

Ausgangspunkt der Neubesinnung ist die Einsicht, dass der bewaffnete
Kampf gegen das System die islamische Bewegung in die Sackgasse gefthrt
hat. Nicht nur ist es nicht gelungen, das Regime nachhaltig zu treffen; vielmehr
hat dieses mit Gewalt geantwortet und schlieBlich die militanten Gruppen so-
weit zerschlagen, dass sie gegenwartig keine wirklich ernsthafte Bedrohung
mehr darstellen. Zugleich hat sich die Mehrheit der Bevolkerung, die von den
Gewalttaten betroffen war, von ihnen distanziert. Vor dem Hintergrund des
Gewaltdilemmas riefen bereits im Juli 1997 sieben der historischen Fuhrer der
gama'at al-islamiyya, die in den letzten Jahren immer wieder durch spektaku-
lare blutige Attentate von sich Reden gemacht hatten, aus dem Geféangnis zu
einem einseitigen Waffenstillstand auf.

Der konzeptionelle Neubeginn ist mit Bemiihungen verbunden, politische
Parteien mit islamisch gepragten Programmen einzufiihren. Markante Person-
lichkeiten in diesem Zusammenhang sind Gamal Sultan, Chefredakteur der
Zeitschrift al-manar al-dschadid, Kamal Habib, Journalist und in den 80er Jah-
ren fuhrende Personlichkeit der agyptischen Dschihad-Gruppe, und Husham
Dscha'far, Mitglied der agyptischen Muslimbruderschaft. Wie bei den ira-
nischen Reformern geht es auch in Agypten darum, eine neue realititsbezoge-
ne Kompromissformel zwischen den zentralen Fundamenten der Bewahrung
und der Reform zu finden. Weder die Gewalt noch die umfassende Ablehnung
moderner Gesellschaftsstrukturen werden mehr als wirklichkeitsnahe und
realistische Alternativen gesehen. Damit tritt fUr einen Teil der arabischen
Islamisten vor allem die Demokratie als Rahmen eines Lebens- und Politikent-
wurfs neben anderen in das Blickfeld - die Demokratie, die man als , west-
liches" Gegenstlick einer ,islamischen” Ordnung bis dahin verworfen hatte. Es
geht nicht mehr darum, durch die Einfiihrung einer mehr oder minder subjek-
tiven Auswahl der Scharia die Wirklichkeit in Richtung auf eine ,,islamische Ord-
nung" zu verdndern, sondern zunéchst die Wirklichkeit zu akzeptieren und den
Islam als eine realistische Form der Existenz in ihr zu erweisen. Dazu sind der
Rickblick auf seine Quellen und deren Neuinterpretation im Lichte der Wirk-
lichkeit notwendig. Man néhert sich also einem pragmatischen Politikbegriff.
«Ich glaube, die Realitdt selber ist eine der Quellen der Ideologie, eine der Quel-
len des idschtihad, die Autoritit besitzt, Prazedenzfille zu schaffen”, stellt
Kamal Habib fest. Diese Uberlegungen fiihren ihn zu einem neuen Paradigma,
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das er das figh al-wagi', als eine islamische Rechtslehre der Realitédt, bezeichnet.

Aus dem skizzierten Paradigmenwechsel ergeben sich wichtige Konse-
quenzen: Zum einen die Anerkennung der Tatsache, dass der Konflikt mit dem
Staat ein politischer Konflikt, ein Konflikt um Interessen, und kein Glaubens-
konflikt ist, der mit politischen Mitteln ausgetragen werden muss. Zum anderen
die Anerkennung, dass der Staat selber der Austragungsort politischer Ausein-
andersetzungen ist und dass man tber die Beteiligung an staatlichen Prozessen
Spielrdume ausdehnen bzw. politische Krafteverhéltnisse verandern kann. Zum
dritten die Anerkennung des Prinzips des politischen Pluralismus und des demo-
kratischen Machtwechsels sowie von Freiheiten wie der Meinungs- und Orga-
nisationsfreiheit. Zum vierten die Anerkennung des Nationalstaates als poli-
tischer Realitdt und als Handlungsrahmen der islamischen Bewegung bei gleich-
zeitiger Anerkennung gleicher ziviler Rechte fir die nicht-muslimische Bevélke-
rung. Und zum flinften schlieBlich die Aufgabe der ablehnenden Position ge-
genlber dem Parteiengesetz, das die Griindung von Parteien auf religioser
Grundlage verbietet. Die geforderte Anerkennung der dgyptischen Verfassung,
die wiederum die Scharia als Hauptquelle anerkennt, sei Garant dafir, dass die
Scharia als Referenzrahmen jeden politischen Handelns von allen politischen
Kraften respektiert wére.

Das Spannungsverhdltnis zwischen graduellen und radikalen Wandlungs-
vorstellungen im islamistischen Politik- und Gesellschaftsverstandnis sowie
seine Auswirkungen im Wort wie in der Tat versucht der dgyptische Politologe
Husham Dscha'far anhand der entgegengesetzten Formeln der ,Religiosisie-
rung der Politik” und der , Politisierung der Religion" aufzuschliisseln. Das isla-
mistische Engagement fuit nach seiner Auffassung auf dem Versuch, religidse
Visionen in die Politik zu Ubertragen und dadurch ihre Strukturen und Inhalte
moralisch zu pragen. Aufgrund der unterschiedlichen Charakteristika der Politik
und der Religion birgt dies jedoch ein Konfliktpotential in sich. Denn wahrend
die islamischen Bestimmungen absolut sind, verkorpert die Politik die Sphére
des Historischen, des Verdnderlichen, des Pragmatischen, des Pluralen. Eine
Religidsisierung der Politik, welche den stdndigen Transformationen im poli-
tischen Bereich Rechnung tragt, ist insofern unter dem Vorzeichen der Relativi-
tat hinsichtlich der Implementierung religidser Ideale und der Toleranz gegen-
Uber anderen Auffassungen moglich. Im Gegensatz dazu gerdt die Politisierung
der Religion, vor allem bei den radikalen Bewegungen, zu einer verharteten
Dogmatisierung religiéser Inhalte. Politik ist in diesem Kontext nicht mehr die
Kunst des Machbaren und der Kompromissfindung, sondern ein Ausdruck der
Durchsetzung einer bestimmten Deutung der religiosen Botschaft, die kraft
eines propagierten Wahrheitsmonopols fur unfehlbar deklariert wird.
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Das Pladoyer fir eine zeitgeméaBe Riickkehr zur Gradualitat der Reformtradition
und zu den ethisch-moralischen Anfdngen des modernen Islamismus beweist in
der Tat einen Bruch mit den in den letzten Jahrzehnten dominanten Gedan-
kengebduden von Sayyid Qutb und seinen Epigonen; sie werden seitens der
Modernisierer als fehlgeschlagen, a-historisch und inaddquat erachtet. Der
Wende zugrunde liegt ein flexibler, dynamischer Begriff der Scharia. Man ist
sich im Klaren, ,, dass die Aufgabe des Gesetzgebers in einem Staat wie Agypten
darin besteht, die Scharia auf zeitgemadBe Weise umzusetzen. Das bedeutet
nicht nur, die Vorschriften der Scharia in eine neue Sprache zu Ubersetzen. Es
geht vor allem darum, diejenigen Vorschriften auszuwéhlen, die die Entwick-
lung der Gesellschaft nicht zu Idhmen drohen".

Nicht Gesellschaft und Geschichte werden der Scharia unterworfen, sondern
umgekehrt, die Scharia wird einer sich dynamisch entwickelnden Gesellschaft
angepasst. Sie wird quasi sakularisiert. Damit wird der Weg frei fur die Hinwen-
dung zu echter Demokratie und zu parlamentarischen Wahlen; sind doch weder
die Merkmale des islamischen Staates noch die Mittel, tiber die er errichtet wer-
den soll, im gottlichen Gesetz fixiert. Daher haben die Gelehrten jeder histo-
rischen Epoche die Aufgabe inne, ihre Vorstellungen diesbezlglich orientiert an
den ganzheitlichen Zielen des Islam und ihrer gelebten Realitdt zu entwickeln.
Hierbei wiegen die Ideale, die sich in der Utopie des islamischen Staates nieder-
schlagen, stérker als das Festhalten an essentialisierten Erfahrungen oder rigiden
Formen. Insofern sieht Kamal Habib in der bei mehreren islamistischen Bewegun-
gen zu beobachtenden Akzeptanz der pluralistischen Prinzipien moderner
Demokratien und ihrer zunehmenden Bereitschaft, sich an parlamentarischen
Wabhlen als Mittel der Durchsetzung gesetzlicher und politischer Reformen im
Sinne des Islam zu beteiligen, eine zeitgendssische Strategie zur Verwirklichung
einiger jener Ideale. Die religidse Legitimierung einer solchen Vision ist, soweit
ihre Vertreter sie als eine potentiell fehlbare Form des idschtihad begreifen, im
Rahmen der interpretativen Freiheit der religios orientierten Politik verankert.

Die daraus abgeleiteten programmatischen Handlungsanweisungen fr
das Agieren islamistischer Bewegungen sind: unbeirrbarer Gewaltverzicht,
unabhéngig von der Haltung des jeweiligen Staates oder den Anfeindungen
anderer politischer Krafte; Legitimierung der Bildung islamistischer politischer
Parteien als Medien der toleranten, zeit- und kontextgebundenen Ubertragung
religidser Ideale in die Politik; Beendigung der Instrumentalisierung der Glau-
bensfragen in politischen und intellektuellen Auseinandersetzungen; sowie ak-
tive und den Pluralismus achtende Beteiligung an der Zivilgesellschaft/Burger-
gesellschaft beruhend auf der Uberzeugung, dass sie die weitestreichende
Verwirklichungsstrategie gradueller Reformen im Sinne des Islam darstellt.
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Ein Islam in europdischer Erscheinung

Wie in Iran die Auseinandersetzung zwischen ,Modernisierern” und ,, Traditio-
nalisten” noch unentschieden ist, so steht auch das Ergebnis des Tests eines
demokratischen Islamismus noch aus. Dies gilt insbesondere fiir Agypten, wo
die Bemihungen um die Griindung islamisch geprédgter Parteien bis in die
Gegenwart auf den Widerstand der Staatsfiihrung gestofRen sind. Ein anderes
Beispiel fur einen sich andeutenden Politikwandel der Islamisten im Nahen
Osten bietet die Turkei. Dabei muss zunéchst festgehalten werden, dass die
Ausgangssituation in diesem Land einerseits und in Iran bzw. arabischen Lan-
dern andererseits wiederum durchaus unterschiedlich ist: Der Islamismus ist
dort allenfalls an insignifikanten Randern gewalttétig geworden. Seit den 70er
Jahren war er vielmehr in der einen oder anderen Weise Teil des politischen
Systems; und 1996/97 war der Spiritus rector der Bewegung, Necmettin
Erbakan, sogar tiirkischer Ministerprasident. Anders als die islamistischen Theo-
retiker im arabischen Raum, die insbesondere aus der Bewegung der Muslim-
brider kommen, sind die Entwdrfe einer Islamisierung von Gesellschaft und
Staat, verklausuliert als ,gerechte Ordnung” (adil dizen), verschwommen
geblieben. In der Praxis aber lassen tber die Jahre zahlreiche Indizien den Ver-
such erkennen, islamische Werte und Praktiken in die Gesellschaft zu tragen.
Sie reichen von der Betonung des Kopftuchs bis zum Ausbau eines islamischen
Unterrichtswesens. In breiten Teilen der tirkischen Bevolkerung stoRen die
Aktivitdten der islamistischen Partei auf Misstrauen. Und die dem Konzept des
Laizismus verschworene Armee betrachtet die Islamisten nach den kurdischen
Separatisten als Staatsfeind Nummer zwei. Auf ihr Betreiben hin wurde u.a.
Erbakan als Ministerprasident entlassen (Mitte 1997), die Grundschulausbil-
dung per Gesetz vom August 1997 auf acht Jahre verlangert (um den isla-
mischen Predigerschulen das Wasser abzugraben) und die Wobhlfahrtspartei
(Refah Partisi) verboten (Januar 1998).

In der Tirkei vollzieht sich der Wandel weniger im theoretischen als im
politischen Raum. Die alte islamistische Garde wird durch eine jlingere Gene-
ration herausgefordert. Diese verlangt die Demokratisierung der Parteistruktu-
ren, was zugleich eine Ablésung vom ideologisch-politischen Ubervater Erba-
kan bedeutet. Zwar ist dieser aufgrund eines gerichtlichen Politikverbots nicht
mehr in vorderster Linie sichtbar; aber Giber den amtierenden Vorsitzenden der
Tugendpartei (Fazilet Partisi), Recai Kutan, leitet er weiterhin deren Geschicke.
Jingere Politiker - ihr Sprecher ist gegenwadrtig insbesondere Abdallah Gul -
fordern mehr wirtschaftliche Effizienz als islamische Ideologie. In wirklicher
Demokratie erkennen sie Chancen, der anhaltenden Konfrontation mit und
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Dominanz seitens der verkrusteten kemalistischen Elite, vor allem der Militars
zu entkommen. Einer Mitgliedschaft der Turkei in der Europédischen Union
schlieBlich stehen sie offen gegentiber. Gelegentlich wird die Frage gestellt, ob
in einer Partei der Demokratischen Union ein | fur ,islamisch” nicht den glei-
chen Stellenwert haben konnte wie ein C fiir , christlich”. Damit wiirde die
Sakularitdt des politischen Raumes akzeptiert und die Scharia zu einer
Richtschnur individuellen Handelns, solange sie die bestehende Ordnung nicht
verletzt. Dass die ideologische und politische Neuorientierung von einem wach-
senden Segment in der Partei mitgetragen wird, hat der Parteitag am 15. Mai
2000 gezeigt. Bei der Wahl zum Vorsitzenden erhielt Gul 42 % der Delegierten-
stimmen und nur 112 weniger als der von Erbakan unterstitzte Kutan. In den
Wahlen vom 3. November 2002 ist der gemaRigte Flligel der Islamisten als
«Partei fir Gerechtigkeit und Entwicklung” mit einer Zwei-Drittel-Mehrheit an
die Macht gekommen.

Die Auswirkungen dieser Politik einer Ausrichtung der islamistischen Bewe-
gung an den gegebenen politischen, gesellschaftlichen und kulturellen Bedin-
gungen zeigt auch in Deutschland Auswirkungen. Unter den vielféltigen
Verbanden, die unterschiedliche Varianten und Erscheinungsformen des Islam
reprasentieren, steht hierzulande die Islamische Gemeinde Milli Goriis (IGMG)
fur den , fundamentalistischen” Islam. Lange galt sie — nicht zu Unrecht - als
der verldngerte Arm der tirkischen Islamisten in Deutschland und Europa. thr
Generalsekretdr, Mehmet Erbakan, ist der Neffe des ehemaligen tirrkischen
Ministerprasidenten. Nicht nur wurde ihr der Vorwurf gemacht, von Deutsch-
land aus mit erheblichen Geldmitteln aus Spenden der Mitglieder die Islamisten
in der Turkei zu unterstlitzen, um dort die Ablésung der laizistischen Ordnung
und die Einflhrung der Scharia zu betreiben. Vielmehr versuche die Organisa-
tion auch, ihre Mitglieder zu einer antiwestlichen Einstellung zu indoktrinieren
und arbeite somit einer Integration entgegen. Vor diesem Hintergrund wird die
IGMG seit Jahren vom deutschen Verfassungsschutz beobachtet.

Beobachtungen lassen erkennen, dass auch unter den aus der Turkei stam-
menden ,Fundamentalisten” in Deutschland eine Neubestimmung des religio-
sen und politischen Standorts vorgenommen wird. Ausgangspunkt ist die Ent-
scheidung, sich in Deutschland (Europa) dauerhaft zu etablieren. Ausdricklich
wird die sdkulare Ordnung akzeptiert. Damit verbindet sich freilich das Anlie-
gen, im Rahmen dieser Ordnung eine durch den Islam geprédgte Existenz leben
zu kdnnen. So wuchs in den 80er und 90er Jahren die Einsicht in die
Notwendigkeit einer Erneuerung des islamischen Denkens innerhalb Europas.
Die jungen Muslime, die langst Europder sind, stellen direkt oder indirekt
Fragen, die deutliche Antworten erfordern. Kann man Uberhaupt als Muslim in
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Europa leben? Wenn ja, wie soll man sich gegenlber den nationalen Gesetzen
verhalten? Darf ein junger Muslim eine europdische Staatsangehorigkeit
annehmen und sich in vollem Umfang als Staatsbiirger betétigen? Die Diskus-
sionen haben fir die islamische Rechtsprechung wichtige Ergebnisse erbracht.
Dabei zeichnen sich fiinf Grundsétze ab, Uber die heute unter den Gelehrten
wie auch innerhalb der islamischen Gemeinden in Europa ein weitgehender
Konsens besteht: Zum einen soll sich ein Muslim als Bewohner oder Staatsbiir-
ger wie durch einen moralisch-gesellschaftlichen Vertrag mit seinem Aufent-
haltsland verbunden fiihlen und dessen Gesetze respektieren. Zum anderen
erlauben die europdischen Rechtsordnungen (also faktisch der sdkulare Rah-
men) den Muslimen die Austbung ihrer Religion. Drittens: Die alten Beziehun-
gen dar al-harb* und dar al-islam** — die im Koran nicht vorkommen und auch
nicht Teil der Uberlieferung des Propheten sind - gelten als Oberholt.
Stattdessen werden andere Konzepte vorgeschlagen, um die islamische Prasenz
in Europa positiv umzusetzen. Viertens: Die Muslime sollen sich voll als
Staatsblrger betrachten und unter Achtung der eigenen Wege am
gesellschaftlichen, kulturellen, wirtschaftlichen und politischen Leben des
Aufenthaltslandes teilnehmen. Flnftens: Im Rahmen der europdischen
Rechtsordnungen ist ein Muslim in keiner Weise gehindert, seine Entscheidun-
gen wie jeder andere Staatsbiirger gemaR den Erfordernissen seines Glaubens
zu treffen. In diesem Sinne haben der Zentralrat der Muslime in Deutschland
und andere Vereinigungen von Muslimen ihre Anhanger zur Beteiligung an der
Bundestagswahl 1998 aufgerufen. Wéhlbar fir Muslime seien alle Parteien, die
den Gottesbezug in der Praambel des Grundgesetzes befurworten.

Ein letztes Indiz fir den momentan stattfindenden tief greifenden Wandel
sind die klnstlerischen und kulturellen Beitrage der muslimischen Bevolkerung.
In GroBbritannien, Spanien, Frankreich oder Deutschland existieren mittlerweile
zahlreiche Gruppen, die eine echte ,europdisch-islamische Kultur” kreieren
wollen. Sie 16sen sich allmahlich von der arabischen, tirkischen oder indisch-

*  dar al-harb - Das ,, Gebiet des Krieges” - Dabei handelt es sich um das Gebiet, in dem der
Islam nicht vorherrschend ist oder in dem die Muslime kein Heimatrecht besitzen und keine
Méglichkeit haben, ihren Glauben zu bezeugen und ihr Gesetz zu befolgen.

** dar al-islam - Das , Gebiet des Islam” — Die islamische Gemeinschaft hat die Pflicht, sich zu
bemiihen, das islamische Gebiet gegen die Angriffe der Feinde zu schiitzen und zu
verteidigen. Uber den passiven Widerstand und die Verteidigungspflicht hinaus muss nach
der Lehre der Rechtsgelehrten der Islam zum Angriff tibergehen, um dem Gesetz des Islam
zum Siege zu verhelfen und die Ungldubigen wie die Andersgliubigen (,Das Gebiet des
Krieges") der Herrschaft des Islam zu unterwerfen.
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pakistanischen Kultur, wobei sie zugleich versuchen, in ihren klnstlerischen
Ausdrucksformen die islamischen Werte zu achten und ihre nationalen Sitten
und Vorlieben zu berlcksichtigen. Ihre Werke werden in Zukunft noch mehr an
Originalitdt gewinnen, als Ausdruck einer europdischen islamischen Identitét,
die zunehmend akzeptiert wird.

Die ,, kopernikanische Wende" hat ihre Gegner

~Kopernikanisch” ist die Wende des Islamismus insofern, als nicht mehr die
Gesellschaft um einen Islam kreist, der durch sein Gravitationsfeld, die Scharia,
der Gesellschaft und ihrer Entwicklung die Bahn bestimmt. Vielmehr sucht der
Islam seinen Bezug in der Gesellschaft; von ihren Kraftfeldern ist die Auslegung
der Religion bestimmt. Aus den angedeuteten Neuerungen ergeben sich nach
30 Jahren der Spannungen, des Konflikts, ja der Konfrontation, die Beobachter
das Paradigma des ZusammenstoRes der Kulturen haben formulieren lassen,
neue Formen der Interaktion zwischen der islamisch gepragten Welt und dem
Westen, dessen ,Moderne” noch immer Wegmarken der weltweiten poli-
tischen, gesellschaftlichen, wirtschaftlichen und kulturellen Veranderungen vor-
gibt. Islam und Islamismus sind dabei zu verschmelzen, indem ersterer ohne
eine sichtbare gesellschaftliche Dimension nicht mehr gedacht und gelebt wer-
den kann; und letzterer erhélt die Dimension individueller Glaubigkeit, die sich
im Rahmen der vorgegebenen Ordnungen ausdriickt, die sie akzeptiert, ohne
jedoch darauf zu verzichten, Anstrengungen zu unternehmen, sie im Rahmen
demokratischer Pluralitit dem lIdeal so weit anzundhern, wie nun einmal
menschliche Ordnungen einem Ideal angendhert werden kénnen.

Es wére freilich blaudugig zu behaupten, die neue Wende des Islamismus
[6se die Entwicklungs- und Stabilitdtsprobleme jener Lander der islamischen
Welt, in denen fundamentalistische Kréfte in den vergangenen Jahrzehnten
deren Losung nur in der - auch gewaltsamen - Einfllhrung von durch die
Scharia geprégten , islamischen” Ordnungen gesehen haben. Die Griinde dafr
sind zahlreich und kénnen an dieser Stelle nicht erértert werden. Sie reichen
von anhaltenden wirtschaftlichen und gesellschaftlichen Spannungen bis hin zu
ungeldsten Konflikten, insbesondere in Paldstina. Auch ist anzunehmen, dass
der Prozess der Integration der Islamisten in das System gleichwohl Randgrup-
pen hervorbringen wird, die noch immer der Militanz den Vorzug geben, eine
islamische Ordnung nach ihren Vorstellungen einzufithren. Zu einer
Wetterecke, in der ein militanter Fundamentalismus an der Tagesordnung ist,
hat sich Afghanistan und sein stid- und zentralasiatisches Umfeld entwickelt.
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Die fundamentalistischen Geister, die mit der Invasion der Sowjetunion in
Afghanistan gerufen wurden, haben sich nach deren Ende nicht einfach wieder
in die Flasche bannen lassen. In Afghanistan, Tadschikistan und den angrenzen-
den Gebieten haben sie neue Betdtigungsfelder gefunden. In ersterem ist die
politische Ordnung weitgehend zerfallen; in letzterem konnte sie sich nur lang-
sam konsolidieren. Pakistan hat sich im Wechselbad ziviler und militérischer
Ordnungen zu einer Gesellschaft entwickelt, in der es islamisch-konservative
Krafte zunehmend vermocht haben, den Geltungsbereich der Scharia zu
verbreitern und vertiefen. Das ungeldste Problem in Kaschmir bildet einen
Brennpunkt, auf den sich militant-fundamentalistische Krafte mit dem Ziel der
Befreiung eines der dar al-islam zugehorig reklamierten Landes konzentrieren.
(Am 11. September 2001 haben sich die hier getroffenen Bemerkungen mit
dem aus Afghanistan heraus koordinierten blutigen Terrorangriff in New York
und Washington dramatisch bestétigt.)

Ein Land, das in der Entwicklung des Fundamentalismus tber Jahrzehnte
eine Schlusselrolle gespielt hat und noch immer spielt, darf in diesem
Zusammenhang und abschlieBend nicht unerwéhnt bleiben: das januskopfige
Saudi-Arabien mit seinen ,Ablegern” vor allem in anderen Teilen der Arabisch-
en Halbinsel. Auf der einen Seite blickt seine Elite nach Westen, ist weithin dort
ausgebildet und in die Weltwirtschaft integriert. Auf der anderen Seite haben
Saudis - offiziell und inoffiziell - seit Ende der 60er Jahre fundamentalistische
Bewegungen, die die Wandlung der politischen Systeme in ihren jeweiligen
Landern in Richtung auf die Scharia betrieben, unterstiitzt. Diese Unterstiitzung
war ein Teil einer Strategie, dem fundamentalistischen System in Saudi-Arabien
selbst eine Rechtfertigung zu verleihen. Auch wenn die ,Wahhabiten" dort
behutsamer sein mlssen, wo sich ihre Klientel gegen die USA und deren domi-
nierende Rolle in der Welt und am Golf wendet, spielt das Land bei der
Unterstiitzung fundamentalistischer Bewegungen auch militanter Natur eine
zweifelhafte Rolle. Die Taleban in Afghanistan haben davon ebenso profitiert
wie die tschetschenischen Rebellen oder die von Pakistan aus operierenden
~Freiheitskampfer” in Kaschmir.

Diese Erinnerung soll aber nicht den Blick daftr verstellen, dass fur die
Zukunft Raum fur Optimismus gegeben ist. Nach der forcierten Verwestli-
chung, die in der Nachahmung aus dem Westen kommender Ideologien und
Entwicklungskonzepte ihren gesellschaftlichen und politischen Ausdruck fand,
und nach einer , fundamentalistischen” Reaktion, die in der forcierten Einfiih-
rung von auf der Scharia griindenden ,islamischen” Ordnungen die islamische
Welt zu einer neuen Grandeur fihren sollte, sind in der Gegenwart Be-
muUhungen erkennbar, eine eigene, wesentlich aus dem Islam schépfende Iden-
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titdt mit der Integration in eine Welt zu verbinden, die noch immer in hohem
MaBe vom Westen gepragt ist und die globale Herausforderungen und Wirk-

lichkeiten zeitigt, der sich auch der Muslim im 21. Jahrhundert nicht entziehen
kann.
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