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Sufiweisheit

Der Bagdader Mystiker Schibli starb 945. Nach seinem Tod sah ihn ei-
ner seiner Freunde im Traum und fragte: ,Wie hat Gott dich behan-
delt?“. Er sagte: ,,Er hat mich vor Sich gestellt und gefragt: ,Abu Bakr,
weilt du, weshalb Ich dir vergeben habe?’ Ich sagte: ,\Wegen meiner gu-
ten Werke.” Er sagte: ,Nein.” Ich sagte: ,Weil ich in meiner Anbetung
aufrichtig war.” Er sagte: ,Nein.” Ich sagte: ,Wegen meiner Pilgerfahrt
und meines Fastens und meiner Pflichtgebete.” Er sagte: ,Nein, nicht
deswegen habe Ich dir vergeben.” Ich sagte: ,Wegen meiner Reisen, um
Wissen zu erwerben, und weil ich zu den Frommen ausgewandert bin?’
Er sagte: ,Nein.” Ich sagte ,O Herr, dies sind die Werke, die zur Rettung
fiihren, die habe ich Uber alles gestellt, und bei denen habe ich gedacht,
dall Du mir ihretwegen vergeben wirdest!” Er sprach: ,Doch nicht um all
dieser Dinge willen habe Ich dir verziehen!” Ich sagte: ,O0 Herr, weshalb
denn?” Er sprach: Erinnerst du dich, wie du durch die Gassen von Bag-
dad gingest und ein Kéatzchen fandest, das vor Kélte ganz schwach ge-
worden war und von Mauer zu Mauer lief, um Schutz vor der schneiden-
den Kalte und vor dem Schnee zu suchen, und du hast es aus Mitleid
aufgehoben und in den Pelz gesteckt den du trugst, und hast es so vor der
Qual der Kélte geschitzt?’ Ich sagte: ,Ja, ich erinnere mich.” Er sprach:
,Weil du mit dieser Katze Erbarmen hattest, darum habe Ich Mich deiner
erbarmt.”

Annemarie Schimmel (Hrsg.): Die orientalische Katze, Kéln 1984



Vorwort

Ein Imam predigt in der Moschee:

,,Gott ist ohne Anfang und ohne Ende,

er ist nicht geboren und gebiert nicht,

er Bt nicht, er trinkt nicht, er spricht nicht,
ist nicht mit Hinden zu fassen,

ist nicht mit den Augen zu sehen.*

Ein Sufi, der ihm zuhorte, liel sich vernehmen:

»Du willst sagen, Gott ist nichts,
doch bringst du’s irgendwie nicht iiber die Lippen.*

Die Studie zur staatlichen Religionspolitik in Nordafrika/Nahost ist das
erste Arbeitsergebnis des tibergreifenden Forschungsprojekts ,,Strategien
zur langfristigen Stabilisierung der euromediterranen Partnerstaaten in
Nordafrika/Nahost: Innenpolitische, regionale und internationale Vor-
aussetzungen®, kurz in Anlehnung an den Sprachgebrauch der Européi-
schen Union zur geographischen Verortung der Untersuchungsstaaten
,MENA-Stabilisierung”' genannt. Das von Privatdozentin Dr. Sigrid
Faath koordinierte Forschungsprojekt besteht aus vier in sich abge-
schlossenen Teilstudien und wird seit 2007 am Institut fiir Nahost-Stu-
dien/Institute of Middle East Studies (IMES) des German Institute of
Global and Area Studies (GIGA) in Hamburg durchgefiihrt.

Ziel des Forschungsprojekts” ist es, MaBnahmen und Strategien der
Anpassung von Staat, Wirtschaft und Gesellschaft an die globalen Ent-
wicklungen herauszuarbeiten, die eine langfristige Stabilisierung der in
den euromediterranen Kooperationsprozel3 eingebundenen nordafrikani-
schen und nahostlichen Staaten ermdglichen und die gegebenenfalls
durch externe Hilfe unterstiitzt werden konnen.

' MENA: Middle East and North Aftica.
2 Details unter: www.giga-hamburg.de/projects/menastabilisierung.
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Zwei Studien des Forschungsprojekts analysieren akute Destabilisie-
rungspotentiale; zwei weitere stellen staatliche Maflnahmen und ihre
Auswirkungen auf die zukiinftige Entwicklungsorientierung bzw. ihren
Beitrag zur Stabilisierung des Staates in den Mittelpunkt. Zu diesen
letztgenannten Studien z&hlt die Studie zur staatlichen Religionspolitik.
Die Linderanalysen konzentrieren sich auf den Beitrag religionspoliti-
scher Reformen des Staates zur Forderung (oder Behinderung) eines li-
beralen Religionsverstiandnisses, das Gewalt als Mittel des Konfliktaus-
trags diskreditiert, die Abkehr von holistischen Konzepten beinhaltet und
die Akzeptanz von Pluralismus und Differenz zum Ziel hat.

Die Studie zur staatlichen Religionspolitik ist eine empirische Studie,
die auf der Auswertung von Dokumenten und auf umfangreichen leitfa-
dengestiitzten Interviews mit hohen Verantwortlichen des Religionssek-
tors im ersten Halbjahr 2007 beruht. Die Auswahl der Landerfallbei-
spiele folgte dabei dem feststellbaren staatlichen Aktivismus im Bereich
Religionspolitik: Den Maghrebstaaten, in denen es hohe Reformeingriffe
gibt und die folglich auch den Kern der Studie bilden, stehen die Staaten
des Nahen Ostens gegeniiber, in denen modernistisch-reformerische
Eingriffe in den Religionssektor nur schwach ausgeprégt sind.

Die Umschrift arabischer Begriffe in den einzelnen Beitrédgen folgt
der im Englischen gebrauchlichen Form, d.h. sie verzichtet auf Langen
und Sonderzeichen. Namensbezeichnungen richten sich nach den iibli-
cherweise in den untersuchten Staaten fiir die lateinische Schreibweise
verwendeten Varianten (z.B. K6nig Mohammed statt Muhammad).

Es soll an dieser Stelle ausdriicklich hervorgehoben werden, daf3 die
Beitridge die Meinung der Autoren zum Ausdruck bringen und nicht die
Meinung ihres jeweiligen Arbeitgebers oder des GIGA wiedergeben.

Das Forschungsprojekt wurde dankenswerter Weise vom Referat 626
des Auswiértigen Amtes in Berlin gefordert.

Hamburg, September 2007

Dr. Hanspeter Mattes
Stellv. Direktor GIGA-IMES



Im Aufwartstrend: Religion als Instrument fiir
unterschiedlichste Interessen

Sigrid Faath

Seit den 1970er Jahren treten Religionen in ihren unterschiedlichen
Auslegungen und Varianten als Glaube an Transzendentes, als mora-
lisch-sittliche Handlungsanleitungen, als Normsetzerinnen fiir ein gesell-
schaftliches oder sogar ein politisches Ordnungssystem in ihrer funda-
mentalistischen' Variante weltweit offensiver und aggressiver auf. Reli-
gion manifestiert sich als eine Folge dieser Entwicklung selbst in sdkula-
risierten Staaten wieder starker in der Offentlichkeit.” Begriffe wie
»Ruckkehr zur Religion oder ,,Zuflucht” zur Religion fallen in diesem
Zusammenhang, um den ProzeR der Resakralisierung eines bereits pro-
fanisierten gesellschaftlichen Umfeldes oder einer sich profanisierenden
Gesellschaft zu beschreiben. Das nicht leugbare Phédnomen verleitete
einige Beobachter Anfang der 1970er Jahre dazu, die ,,Wiedereroberung
der Welt durch Christen, Juden und Muslime* vorherzusagen.3 Wenn-
gleich dies eine medienwirksame plakative Verklirzung war, so verweist
sie auf einen religidsen Trend, der bis 2007 ungebrochen anhalt.

In islamisch gepréagten Staaten erhielt der religiése Fundamentalismus
in seiner politisierten Variante der islamistischen Bewegung” einen ganz

! Der Begriff Fundamentalismus wird heute zur Bezeichnung einer streng wortlichen

Interpretation der jeweiligen heiligen Schriften einer Religion verwendet. Diese
»Ruckkehr zu den Fundamenten“ der ,origindren Botschaft ist gekoppelt an die
Ablehnung theologischer Hermeneutik.

Vgl. hierzu den Uberblick bei Mayer, Jean-Frangois: Religions, spiritualités et
sociétés au XXI° siécle: Perspectives pour la sécurité a I’horizon 2025, Mai 2002, 27
S., unter: www.religioscope.com.

So der Untertitel einer Publikation des franzdsischen Politik- und Islamwissenschaft-
lers Gilles Kepel (Revanche de Dieu. Chrétiens, juifs et musulmans a la reconquéte
du monde, Paris 1991).

Fundamentalistische Bewegungen treten in allen Religionen auf. Im Islam wird die
explizit politische Anspriiche erhebende fundamentalistische Variante, wie sie seit
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besonderen Aufschwung und einen zusatzlichen Politisierungsschub
durch die islamistische Machtiibernahme in Iran 1979 und die erfolgrei-
che Umsetzung der ,,islamischen Revolution®.

Der sich ausdehnende Einfluf3 islamistischer Gruppen und die Zu-
nahme von Konflikten und Gewaltexzessen, in denen religids-legiti-
mierte Feindbilder — vor allem auch gegen ,,den Westen* — eine konflikt-
scharfende Rolle spielen und mobilisierend wirken, weckt seit den
1980er Jahren in ,westlichen* Staaten Angste vor den ,,dunklen Seiten“
der Religionen im allgemeinen und dem Islam in seiner islamistischen
Variante im besonderen. Gerade die européische und nordamerikanische
moderne, entsakralisierte Welt ist sich aufgrund ihrer eigenen Erfahrun-
gen mit Religion dieser ,,dunklen* Seiten bewuft. Denn wenn auch diese
Staaten den Typus des areligiosen Menschen hervorbrachten und sie die
Welt demystifizierten, so ist doch nachweislich der Mensch dieser Mo-
derne in den seltensten Féllen vollends vom Religiésen und seinem Ein-
fluR befreit. Die Nachfahren des ,,homo religiosus* sehen wegen ihrer
Wurzeln bzw. dem Erbe, das sie in sich tragen, so der Religionswissen-
schaftler Mircea Eliade, um so klarer die Gefahren einer ,Wiederbele-
bung“ dieses Erbes in seiner ,,dunklen* Variante.?

Ein Ausdruck dieses Unbehagens mit Religionen und ihrem Potential
zur politischen Instrumentalisierung und Radikalisierung ist die wissen-
schaftliche Auseinandersetzung mit den konflikt- und friedensférdernden
Eigenschaften von Religionen. Die von der Neuen Zlrcher Zeitung an
Theologen und Wissenschaftler sowie Publizisten unterschiedlicher Dis-
ziplinen gestellte Frage: ,,Was ist eine gute Religion?“® spiegelt eine Fa-

den 1970er Jahren an EinfluR gewann, als ,,Islamismus* bzw. mit dem Adjektiv ,,is-
lamistisch“ umschrieben. Unter den zahlreichen Varianten islamistischer Gruppen
kann grob nach dem zu einem bestimmten Zeitpunkt eingeschlagenen Verhalten bzw.
den Aktionsmodi unterschieden werden in solche, die tber legale politische und ge-
sellschaftliche Aktion die Macht erringen wollen, und jene, die den Einsatz von Ge-
walt als Mittel zum Ziel aktiv betreiben oder einen Gewaltdiskurs propagieren, um
damit ihrer Gegnerschaft zum bestehenden System und seinen Vertretern Ausdruck
zu verleihen. Wichtig ist in diesem Zusammenhang festzuhalten, daf3 die einzelnen
Positionen zu legaler Aktion oder zum Gewalteinsatz im Zeitablauf variieren kénnen.
Vgl. Eliade, Mircea: Le sacré et le profane, Paris 1965 (Das Heilige und das Profane.
VVom Wesen des Religitsen, Frankfurt/Main 1985).

Am 23. Mérz 2006 startete diese Serie von Beitrdgen im Feuilleton der Zeitung. Die
gesammelten Artikel sind in Buchform von Ulrich Justus Wenzel unter dem Titel
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cette des Unbehagens mit dem destruktiven Potential von Religionen
wider. Wegen der Virulenz gewaltsamer Konflikte, in denen Religion
von den am Konflikt Beteiligten aus den unterschiedlichsten Griinden
und Interessen heraus zur Aufrechterhaltung oder Verschérfung einge-
setzt wird, sind Uberlegungen

- zum konflikt- und friedensférdernden Potential von Religion sowie

- zu den Chancen und konkreten Mdoglichkeiten und Ansatzpunkten,
die friedensfordernden und konfliktdeeskalisierenden Potentiale von
Religion frei zu setzen und zu starken,

aktueller und notwendiger denn je.

1. Religion im 21. Jahrhundert: Konflikt- oder friedensférdernd?

Mit der erfolgreichen ,,islamischen Revolution* in Iran 1979 stieg die
Hoffnung islamistischer Gruppen in islamisch gepréagten Staaten, ahnlich
erfolgreiche Machtlibernahmen inszenieren zu kénnen. Wenn auch mit
Ausnahme des Sudan 1989 und Afghanistans 1996-2001 (Taliban-Herr-
schaft) in keinem Land Nordafrikas und des Nahen und Mittleren Ostens
eine islamistische Machtubernahme stattfand, so ist die ,,Riickkehr des
Religidsen in die Politik*’ mit dem ,,Vorwartsdrangen des politischen Is-
lam“® in den Regionen Nordafrika/Nahost eine Tatsache. Die Militanz
einiger islamistischer Gruppen, die bewaffneten Konflikte zwischen Is-
lamisten und staatlichen Sicherheitsorganen, die z.B. in Algerien in den
1990er Jahren in eine blrgerkriegsédhnliche Situation miindeten, erregten
schlieflich internationale Medienaufmerksamkeit und pragten in westli-
chen und nicht dominant islamischen Staaten noch vor den Anschlégen
des 11. September 2001 in New York und Washington das Bild des Is-
lam als konflikt- und gewaltférdernde Religion.

»Was ist eine gute Religion? 20 Antworten“ herausgegeben und bei C.H. Beck in
Minchen 2007 verlegt worden.

,»Le retour du religieux en politique* war 1987 Inhalt des Themenhefts der Revue
Politique et Parlementaire (Paris, Marz/April 1987).

Vgl. den Beitrag von Alain Chenal: L’islam politique en mouvement, in: Revue Poli-
tique et Parlementaire, Paris, Marz/April 1987, S. 11-14.
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Militantes Verhalten christlicher und judischer Fundamentalisten ha-
ben ihrerseits dazu beigetragen, daR Themen wie ,,Religion und Gewalt*
und die Attraktivitat von militanten Fundamentalismen® — nicht nur des
islamischen Fundamentalismus — sich als dauerhafte Themen etablierten.
Nachdem sich die gesteigerte Religiositat und Resakralisierung™ welt-
weit so anhaltend manifestierten, wandten sich auch die Sozialwissen-
schaften dem Ph&nomen des Religidsen intensiv zu. Die Beobachtungen
einer Resakralisierung leiteten schlieflich einen Paradigmenwechsel in
den Sozialwissenschaften westlicher Staaten ein: Die bisher mehrheitlich
vertretene Auffassung, dal3 ,,der Einfluss der Religion(en) bzw. religioser
Phénomene auf politisches und soziales Handeln von Personen, gesell-
schaftlichen Organisationen und staatlich-politischen Einheiten im Rah-
men eines welthistorischen Prozesses in zunehmendem Malie marginali-
siert werden“** und somit auch Forschung iiber Religion und religidse
Phanomene an Bedeutung verliert, wurde durch die Empirie nicht mehr
gestutzt. Die Sozialwissenschaften gehen heute von einem anhaltenden
EinfluB der Religionen aus; einige Wissenschaftler schlielen die sukzes-
sive , Entsakularisierung der Welt“*? nicht langer aus.

Die Zukunftsfahigkeit des religiosen Faktors betonte auch der An-
thropologe Clifford Geertz und knupfte daran gleich sein Pladoyer flr
mehr Forschung zu den Religionen unter sozialwissenschaftlichen Ge-
sichtspunkten. Wéhrend zahlreiche Analysen die Konfliktfédhigkeit von

® vgl. beispielhaft u.a. Marty, Martin E./Appleby, R. Scott (Hrsg.): Fundamentalisms

observed, Chicago 1991; Marty, Martin E./Appleby, R. Scott: Herausforderung Fun-
damentalismus. Radikale Christen, Moslems und Juden im Kampf gegen die Mo-
derne, Frankfurt/Main 1996; Juergensmeyer, Mark: The new cold war? Religious na-
tionalism confronts the secular state, Berkeley u.a. 1993; derselbe: Terror in the mind
of God. The global rise of religious violence, Berkeley u.a. 2000; Mayer 2002, a.a.0.
(Anm. 2); Hildebrandt, Mathias/Brocker, Manfred (Hrsg.): Unfriedliche Religionen?
Das politische Gewalt- und Konfliktpotenzial von Religionen, Wiesbhaden 2005.
0 wvgl. hierzu Hildebrandt, Mathias/Brocker, Manfred/Behr, Hartmut (Hrsg.):
Sakularisierung und Resakralisierung in westlichen Gesellschaften. Ideengeschichtli-
che und theoretische Perspektiven, Wiesbaden 2001; Riesebrodt, Martin: Die Rick-
kehr der Religionen. Fundamentalismus und der ,,Kampf der Kulturen®, Minchen
2000;
Hildebrandt, Mathias: Einleitung: Unfriedliche Religionen?, in: Hildebrandt/Brocker
2005, a.a.0. (Anm. 9), S. 9.
So der Religionssoziologe Peter L. Berger Ende der 1990er Jahre. Vgl. Berger, Peter
L. (Hrsg.): The desecularization of the world: Resurgent religion and world politics,
Washington D.C./Grand Rapids 1999.

11

12
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Religionen insbesondere in ihren fundamentalistischen Ausprdgungen
behandeln, plédiert Geertz fur eine Untersuchung des mdglichen Bei-
trags von Religionen zum sozialen Wandel, d.h. zur Nutzung ihrer posi-
tiven Wirkkrafte.'®

Es ist somit durchaus ,,zeitgemaR“, wenn im Februar 2007 das fran-
zosische Verteidigungsministerium ein Seminar zu den internationalen
Perspektiven des Zusammenlebens bis 2030 veranstaltete und in diesem
Seminar eine der zentralen Fragen lautete: ,,Inwiefern kann von einer
Riickkehr des Religidsen und einer wachsenden Rolle des Glaubens ge-
sprochen werden und inwiefern kénnen die Fundamentalismen als Ursa-
che fiir unausweichliche Konflikte gelten?*

Unter dem Gesichtspunkt der ,,friedensférdernden” Kapazitaten von
Religion wurden in den 1990er Jahren bereits einige Studien durchge-
fiihrt, die sich mit der Rolle von Religion als ,,Friedenskraft” in akuten
gewaltsamen Konflikten und bei MalRnahmen zur Konfliktpravention
auseinandersetzten.”® Die friedensstiftende Wirkung von Religionen in
gewaltsamen Konflikten oder ihr mdglicher Beitrag zur Konfliktpraven-
tion und die jeweiligen Bedingungen, unter denen friedensstiftendes Po-
tential ausgeschopft werden kann, ist bislang allerdings noch nicht zu-
friedenstellend gekldrt. Einig ist sich die Forschung in einem Punkt: Alle
Religionen — besonders deutlich ist dies jedoch bei den monotheistischen
Religionen zu beobachten — zeichnen sich durch Ambivalenz aus. Sie

13

" Vgl. Geertz, Clifford: La religion, sujet d’avenir, in: Le Monde, Paris, 5.5.2006.

2030: Convergence ou conflit de civilisations? 3° séminaire de prospective organisé
par La Délégation aux Affaires Stratégiques, Ministére de la Défense en coopération
avec le Groupe Futuribles, 7 février 2007, Paris, Ecole militaire.

Vgl. u.a. UNESCO: Proceedings of the second UNESCO-sponsored conference on
“The contribution of religions to the culture of peace”, Barcelone, 13.-18.4.1993,
Paris: UNESCO 1994; vgl. als weitere Beispiele Gopin, Marc: Between Eden and
Armageddon: The future of world religions, violence, and peacemaking, New
York/Oxford 2000; vgl. derselbe: Holy war, holy peace: How religion can bring
peace to the Middle East, New York/Oxford 2002; Alger, Chadwick F.: Religion as a
peace tool, in: The Global Review of Ethnopolitics, London, Band 1, Nr. 4, 2002, S.
94-109; Johnston, Douglas (Hrsg.): Faith-based diplomacy: Trumping real-politik,
Oxford 2003. Vgl. auch die Bibliographie in: Deutsche Stiftung Friedensforschung:
Die Rolle von Religion in Gewaltkonflikten und Friedensprozessen. 2. interdiszipli-
narer Workshop von DSF, EAD und FEST zur Einrichtung eines multidisziplinaren
Forschungsvorhabens Religion und Konflikt am 12. und 13. Mai 2006 in Loccum.
Tagungsbericht & Fachbibliographie, Osnabriick (Arbeitspapiere DSF. 2), 40 S.

15
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koénnen deswegen in beide Richtungen Wirkung entfalten. Je nachdem
wer Religion wie einsetzt kdnnen sie konfliktférdernd, konfliktradikali-
sierend oder konfliktdeeskalierend, verséhnend und friedensstiftend wir-
ken.'® Dieser ambivalente Charakter macht Religionen multifunktional,
wodurch ihr Nutzen fir die unterschiedlichsten politischen und gesell-
schaftlichen Akteure steigt.

In Bezug auf den Islamismus und die Gewaltbereitschaft islamisti-
scher Gruppen hob die Forschung — aus den betroffenen Landern wie aus
Europa und den USA - in der Regel soziale, sozio6konomische und (in-
terne und externe) politische Bedingungen als ursachlich fiir Konflikte
und den Einsatz von Gewalt hervor, wéhrend der Religion (dem Islam)
meistens eine sekundére Rolle als ,,Instrument”, als ,,Mittel“ zur Um-
und Durchsetzung (macht-)politischer und sozio6konomischer sowie so-
zialer Anliegen zugewiesen wird. Fiir Thomas Butko z.B. ist der Islam in
den Handen der (islamistischen) Opposition lediglich ein Instrument zur
Durchsetzung politischer Veranderungen.!” Religiése Differenzen als
solche werden nicht als Ursache, zumindest nicht als alleinige Ursache
fir Konflikte eingestuft; ihnen wird jedoch — wie u.a. von Andreas Ha-
senclever und Volker Rittberger'® — eine eskalierende oder konfliktradi-
kalisierende Rolle nicht abgesprochen. Diese Beobachtungen halten der
Empirie durchaus stand: So sind in den Konflikten seit den 1970er Jah-
ren religidse Differenzen in der Tat nicht als alleinige Ursache oder als
alleiniger Ausltser zu identifizieren. Dennoch kommt dem religidsen
Faktor in den Konflikten mit islamistischen Gruppen eine eigenstandi-
gere Rolle zu, weswegen auch die Nachordnung des religiosen Faktors in
der Hierarchie der Konflikt begiinstigenden Faktoren nicht gerechtfertigt
ist. Die normative, verhaltenssteuernde und politische wie gesellschaftli-
che Ordnungsvorstellungen prédgende Kraft von Religionen ebenso wie

6 vgl. Appleby, R. Scott: The ambivalence of the sacred. Religion, violence, and

reconciliation, Lanham u.a. 2000.

Butko, Thomas: Unity through opposition: Islam as an instrument of radical political
change, in: MERIA, Herzliya, Band 8, Nr. 4, Dezember 2004, 15 S., unter: http://me
ria.idc.ac.il/journal/2004.

Vgl. hierzu die Ausfilhrungen von Hasenclever, Andreas/Rittberger, Volker: The
impact of faith: Does religion make a difference in political conflict?, in: Tibinger
Avrbeitspapiere zur Internationalen Politik und Friedensforschung, Tiibingen, Nr. 35,
1999, 16 S. unter: www.uni-tuebingen.de/uni/spi/ab2menue.htm.

17

18



Religion im Aufwartstrend 15

die mobilisierende und radikalisierende Wirkung, die sie in Konflikten
haben kann, wird verschleiert, wenn sie lediglich als nachgeordneter
Faktor Berlicksichtigung findet.

Der ambivalente Charakter der Religionen legt nahe, das religitse
Verstandnis der am Konflikt Beteiligten, ihre Interpretation der religio-
sen Lehre und ihre normative Pragung durch die von ihnen vertretene
Variante des Glaubens zu untersuchen. Mit anderen Worten: Selbst wenn
bei der Untersuchung zahlreicher Konflikte die Konfliktanalysen erga-
ben, dal in den meisten Féllen Religion nicht ursachlich war, so ist des-
halb nicht automatisch die Wirkung religiéser Inhalte und Normen, spe-
zifischer Interpretationen der Religion und religios-kulturelle Aspekte
auf die am Konflikt Beteiligten gering zu veranschlagen. Am Beispiel
von Konflikten, in die islamistische Gruppen involviert sind, wird dies
besonders deutlich: Die religidsen Vorstellungen und das spezifische
Religionsverstandnis ihrer Fihrer pragt die Zielsetzungen Uber rein
machtpolitische und 6konomische Interessen hinaus. Ihre ordnungspoli-
tischen Ziele verbinden den Wunsch nach einer verstarkten Sakralisie-
rung von Staat und Gesellschaft mit dem Monopolanspruch ihrer jewei-
ligen Interpretation der religidsen Texte; es reicht deswegen nicht aus,
wenn der religise Faktor in islamisch geprégten Staaten lediglich als In-
strument (Oliver McTernan spricht von ,proxy“)* fiir politische
Ambitionen, die Beseitigung von sozialen und sozio6konomischen Mif3-
stdnden, Ressourcenumverteilung usw. angesehen wird. Die Zielvorstel-
lungen beinhalten in letzter Konsequenz eine ,,revolutionare” Umgestal-
tung der Ordnung nach religios-legitimierten Vorstellungen der jeweili-
gen Konfliktparteien.

Religion sollte deswegen, gerade wenn es um ihre fundamentalisti-
sche Variante oder das Verhéltnis von Religion und Gewalt und um Re-
ligion und Feindbilder geht, als Gegenstand der Analyse — wie Volker
von Prittwitz?° iiberzeugend argumentiert — nicht ausgeklammert werden.

¥ vgl. McTernan, Oliver: Violence in God’s name: Religion in an age of conflict,
Maryknoll NY 2003.

»Wer religitsen Fundamentalismus tiefer verstehen will, als es die an politischer Op-
portunitdt oder theologischen Bekehrungsmotiven orientierte Fundamentalismus-
Diskussion zulésst, muss sich allerdings auch der Beziehung zwischen Religion und
Fundamentalismus stellen. Erst auf Grundlage dieser Analyse lasst sich die eigen-
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Der &dgyptische Arabist und Theologe Nasir Hamid Abu Zaid unter-
streicht die Notwendigkeit eines solchen Vorgehens, wenn er explizit
darauf hinweist, daB z.B. die religios begrindete Gewalt nicht durch den
MiRbrauch der Religion alleine zustande kommt, sondern die religitsen
Texte durchaus Gewalt propagieren, so daR z.B. eine Verurteilung des
Terrorismus mit den klassischen Mitteln der Koraninterpretation nicht
maoglich sei.?! Die Problematik, die sich daraus fiir die nordafrikanischen
und nahostlichen Gesellschaften und ihre Staatsfiihrungen fur das Ver-
halten in Konfliktsituationen ergibt, ist offenkundig.

Soll soziale und politische Interaktion von Gewalt® befreit und das
Ansehen von Gewalt als Mittel des Konfliktaustrags diskreditiert wer-
den, reicht es nicht aus, repressiv gegen die Gewalt umsetzenden Kon-
fliktbeteiligten vorzugehen; es reicht jedoch ebenfalls nicht aus, wenn
einzelne politische, soziale oder soziotkonomische MaRnahmen ergrif-
fen werden, um die mdglichen Unzufriedenheitsherde und Konflikt be-
gunstigenden Bedingungen zu reduzieren. Zur nachhaltigen Reduzierung
von Gewalt in der politischen und sozialen Interaktion bedarf es parallel
neben den entsprechenden sektoralen Policies einer kritischen Reflexion
iiber Religion, einer Anpassung der Religion?® an die Erfordernisse sich
modernisierender Gesellschaften und einer Neupositionierung der Mehr-

stdndige Handlungsperspektive der pluralistischen Zivilgesellschaft begriinden, in
der Religion frei ausgelbt werden kann, aber keine Herrschaftsinstanz darstellt.”
Prittwitz, Volker von: Zivile oder herrschaftliche Religion? Fundamentalismus, Reli-
gionsfreiheit und die Verantwortung des Staates, in: Aus Politik und Zeitgeschichte,
Bonn, B18, 2002, S. 33-38, hier: S. 33.

Vgl. hierzu Abu Zaid, Nasir Hamid: Brutalitdt und Zivilisation — Gewalt und
Terrorismus?, in: Hippler, Jochen: Krieg, Repression, Terrorismus. Politische Gewalt
und Zivilisation in westlichen und muslimischen Gesellschaften, Stuttgart 2006, S.
123-154, hier: S. 153.

Vgl. Rezaie, Hassan: Violent conflict and Sulh in Middle Eastern societies. A critical
discourse perspective, in: Albrecht, Hans-J6rg u.a. (Hrsg.): Conflicts and conflict
resolution in Middle Eastern societies — between tradition and modernity, Berlin
2006, S. 645-648.

Vgl. hierzu Michael Foessel in seiner Einfiihrung zu dem von ihm herausgegebenen
kommentierten Textband ,,La religion“ (Paris 2000): ,,Plutdt que d’édifier une société
conforme au cadre religieux dans lequel elle s’inscrit, il s’agit aujourd’hui d’adapter
nos croyances aux nouvelles formes du capitalisme technologique. Le triomphe de ce
que les sociologues appellent les «religions analogiques» (des quasi-religions com-
patibles avec les nouvelles exigences sociales marque I’entrée du religieux dans une
logique d’adaptation* (S. 11-12).
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heitsgesellschaft in ihrem Verhaltnis zu Religion und ihren unterschiedli-
chen Deutungsmaglichkeiten

2. Staatliche Religionspolitik als Untersuchungsobjekt

Es ist zwar noch lange nicht erschépfend untersucht worden, unter wel-
chen Bedingungen und in welcher Form religidse Referenzen in Kon-
flikten mit unterschiedlicher Ursache und Interessenlage von den Kon-
fliktparteien eingesetzt werden oder welchen EinfluR und welche Aus-
wirkungen religiose Referenzen in den einzelnen Konfliktphasen haben.
In konstruktivistischer Sicht wird sozialen Normen, die religiose Werte
und Vorstellungen mit beinhalten, ein eigenstandiger Einflu auf Kon-
flikte und Konfliktablaufe zugewiesen.?* Die Ergebnisse einzelner
Fallstudien legen nahe, Religion dementsprechend als intervenierende
Variable zu betrachten, deren Instrumentalisierung in einem akuten Kon-
fliktzusammenhang, aber auch im Rahmen von prakonfliktuellen gesell-
schaftlichen Situationen, in denen politische, wirtschaftliche, soziale
oder aulRenpolitische Handlungsentscheidungen anstehen, richtungswei-
senden EinfluR ausibt.

Die offentliche Rolle, die bis heute die islamische Religion in Nord-
afrika/Nahost inne hat, und das Festhalten vieler Religionsgelehrten und
Glaubigen an dem traditionellen Anspruch der Religion, in Politik und
Gesellschaft zugleich orientierend und bestimmend hineinzuwirken,
wurde in den postkolonialen Staatswesen in nicht geringem MaRe durch
die Staatsfihrungen unterstiitzt oder zumindest diese EinfluBnahme auf
viele Bereiche geduldet. SchlieBlich griffen die Staatsflhrungen selbst,
auch wenn sie sich formal eine sékulare Struktur und ldeologie gaben,
auf einen religidsen Diskurs und religiése Symbole zurlick, um die stark
religids gepragte und religiosen Traditionen verbundene Bevdlkerung
besser fiir sakulare Staatsziele mobilisieren zu kénnen und die eigene
Legitimitat zu erhdhen. Eine Begleiterscheinung dieser Strategie war der
zunehmende EinfluR der religidsen Traditionalisten und schlieRlich der
fundamentalistischen Bewegung. Die emotionale Kraft der Religion und

2+ vgl. Hasenclever/Rittberger 1999, a.a.0. (Anm. 18).
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religioés unterlegter Begrindungen fir politisches Handeln verallgemei-
nerte sich auf diese Art und Weise unabhéngig von der institutionellen
Auspragung des politischen Systems und der ideologischen Verortung
der Staatsfuhrung.

Systemunabhéngig erstarkte in den nordafrikanischen und nahdstli-
chen Staaten in den 1970er/1980er Jahren die islamistische Opposition,
deren Fihrungspersénlichkeiten mit religiosen Argumenten ihren gesell-
schaftlichen Einflu ausbauten, ihre politischen Ambitionen im Sinne
der Wiederherstellung des religiosen Einflusses auf die Politik rechtfer-
tigten und — um diese Ambitionen zu realisieren — zur Opposition gegen
die Staatsfuhrungen aufriefen sowie der Opposition einen organisatori-
schen Rahmen gaben. Ein Teil dieser Gruppen rechtfertigt mit Verwei-
sen auf den Koran und andere religiose Texte den Einsatz von Gewalt
nicht nur gegen den Staat und seine Reprasentanten, sondern auch gegen
alle Mitglieder der Gesellschaft, die nicht den ,,wahren Glauben* leben,
und gegen die ,,Unglaubigen (Nichtmuslime); sie werben Mitglieder zur
Durchfiihrung solcher Gewaltakte und schulen sie gezielt fir diese Auf-
gaben. Diese gegen die eigene Gesellschaft gerichtete Gewalt islamisti-
scher bewaffneter Gruppen ldste in einigen Staaten — vor allem nachdem
die Zahl der zivilen Opfer durch Selbstmordanschldge seit 2003/04 stieg
— eine in den Medien gefihrte ¢ffentliche Debatte aus, in der sich die
Stimmen derer mehren, die zumindest diese Form der Gewalt gegen
Zivilisten verurteilen und ablehnen.”® In diesem Zusammenhang wird
auch — und dies ist ein Novum — in einigen Gesellschaften Nordafrikas
und des Nahen Ostens die Rolle der Religion bei der Forderung von Ge-
walt und die méglichen Ursachen fir die Empfanglichkeit der Diskurse
militanter islamistischer Gruppen diskutiert. Externe Faktoren wie die

% vgl. Faath, Sigrid: Protest und Gewalt in Nordafrika/Nahost. Zum Gegenstand des
Forschungsprojekts ,,Menastabilisierung”, Hamburg 2007, hier Kapitel Il (Protest
und Gewalt: Ein Problem und seine Wahrnehmung in Nordafrika/Nahost), Abschnitt
1.2. (www.giga-hamburg.de/projects/menastabilisierung). An der Rechtfertigung von
paléstinensischen Selbstmordanschldgen hélt jedoch z.B. der durch seine Fernseh-
auftritte und eigenen Fernsehprogramme prominente, aus Agypten stammende Predi-
ger Qaradawi nach wie vor fest; am 16.7.2007 verbreitete der Sender al-Jazira diese
Positionen einmal mehr (vgl. MEMRI, Washington D.C., Special Dispatch, Nr. 1672,
2.8.2007: Hamas Leader Khaled Mash’al praises Sheikh Yousef Al-Qaradhawi for
his support of suicide operations).
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Prasenz auslandischer Truppen im Irak oder in Afghanistan, die Politik
der USA und lIsraels, die nach Meinung grof3er Teile der Bevolkerung in
Nordafrika/Nahost eine gerechte Lésung des Paldstinaproblems verhin-
dern, werden zwar weiterhin als Gewalt fordernde Faktoren angefihrt,
der selbstkritische Blick auf eigene kulturell-religidse und politische Be-
dingungen, Verhaltensweisen und gangige Uberzeugungen, die Gewalt
als Instrument des Konfliktaustrags fordern, flieBt jedoch zunehmend in
entsprechend offentliche Diskurse um eine ,,Reform der Religion* ein.
Der syrische Publizist Muhammad Shahrour erachtet sogar die ,,Reform
der Religion* fiir wichtiger als politische Reformen.?

Zahlreiche Eingriffe in den staatlichen religidsen Bereich belegen,
dal die Zunahme gewaltsamer Konflikte mit militanten islamistischen
Gruppen — bei gleichzeitig anhaltender oder sogar wachsendem gesell-
schaftlichem und politischem Einfluf von islamistischen Organisationen,
die sich zu gewaltfreier Aktion innerhalb der bestehenden Systemstruk-
turen bekennen — einige Staatsfuhrungen veranlalte, die unterstlitzende
Rolle der Religion in diesem Konflikt mit Islamisten neu zu Uberdenken.
Die Frage, wie die Instrumentalisierung der Religion gegen die offiziell
propagierten Ordnungsvorstellungen fiir Staat und Gesellschaft unter-
bunden werden kdnnen, steht dabei im Mittelpunkt. Alle Staatsfiihrun-
gen, auch diejenigen, die sakularen Konzepten verpflichtet sind, setzen
deswegen wiederum selbst Religion zu politischen Zwecken ein. Die
bisherigen staatlichen MaBnahmen?’ waren jedoch in Konflikten mit isla-
mistischer Opposition nur begrenzt erfolgreich: Die islamistische Ausle-
gung der Religion und die islamistische, religiés unterlegte politische
Argumentation sind somit auch 2007 weiterhin mobilisierungsfahig. Die
Reaktionen auf die islamistische Bewegung und der Umgang der Staats-
fihrungen mit dem Islamismus haben sich jedoch seit den 1970er Jahren
ausdifferenziert, so daR die ,alten”, Gberwiegend von sicherheitspoliti-
schen Maltnahmen dominierten Reaktionen in einigen Staaten wie bei-
spielsweise Marokko und Tunesien erweitert wurden. Neben Malnah-

% vgl. das Interview mit Muhammad Shahrour unter: www.gantara.de, 14.9.2004
(,Wir brauchen dringend eine religitse Reform®).

21 v/gl. zu den MaRnahmen in den 1980er/1990er Jahren als Uberblick Mattes, Hanspe-
ter: Der antiislamistische Kurs der Staatsfilhrungen, in: Nahost-Jahrbuch 1992, Opla-
den 1993, S. 212-217.
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men zur verbesserten Kontrolle der islamistischen Opposition, sozialen
und soziotkonomischen Projekten zur Armutsbekdmpfung und Forde-
rung der Jugendintegration, um damit jene Umfeldbedingungen zu be-
k&mpfen, die islamistische Gruppen, ihre Konzepte und Forderungen fiir
diese Zielgruppe der marginalisierten Jugendlichen attraktiv machen,
wurde schlieBlich auch die Kontrolle des religiésen Bereichs verscharft.
Es kam jedoch nicht nur zu personellen Eingriffen; vielmehr werden
auch inhaltliche Fragen angesprochen, die sich auf die gesellschaftliche
und politische Rolle der Religion beziehen und das Verhaltnis der Reli-
gion zur Gewalt und ihr Beitrag zum friedlichen Zusammenleben the-
matisieren.

Religiose Referenzen haben — und das macht staatliche MaRnahmen
und die Gegenmobilisierung der Bevolkerung um so dringlicher — ihre
zentrale Rolle bei der Begrindung und Rechtfertigung gewaltsamer Ak-
tionen behalten. DaR sie diese Wirkung weiterhin entfalten, hat mit gro-
Rer Wahrscheinlichkeit auch mit der — erst in Ansétzen aufbrechenden —
Weigerung zu tun, das Verhaltnis von Religion und Gewalt kritisch, of-
fen und oOffentlich zum Diskussionsthema zu machen und als Kernpro-
blem anzuerkennen. Die ,,Schnittstelle zwischen Ideologie und Gewalt*
bzw. das Bemiihen, Religion und Gewalt nicht l&nger ,,weich zu zeich-
nen“,® um im Vorfeld des Ausbruchs von Gewalt Ansatzpunkte fiir Pra-
ventionsmafnahmen zu finden, waren fir Staat und Gesellschaft in
Nordafrika und Nahost ein ,,Muf3“. Ob die forcierten neuen MaRnahmen
z.B. in Tunesien und Marokko diesbeziiglich erfolgreich sein werden,
wird von mehreren Umfeldfaktoren abhdngen. Sollen jedoch Mdglich-
keiten zur Beilegung und vor allem auch zur Vermeidung von gewaltsa-
men Konflikten ausgelotet werden, ist die Untersuchung der religions-
politischen MalRnahmen und ihrer Auswirkungen von Bedeutung, wobei
der innen- und aulenpolitische Kontext bei der Einschdtzung der Er-
folgschancen berticksichtigt werden muR.

Weil bei der Mehrzahl der Staatsfiihrungen inzwischen als Tatsache
anerkannt wird, daR nicht nur externe Faktoren, sondern auch innenpoli-

% Wertheimer, Jiirgen: Am Ende der neuen Ideen stehen die alten Mittel. Uber die
Friherkennung von Kulturkonflikten, in: Frankfurter Rundschau, Frankfurt/Main,
19.2.2000.
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tische Bedingungen (wie Armut, Unterentwicklung, soziale Ungleichheit
usw.) zu gewaltsamen Konflikten beitragen und die Attraktivitét islami-
stischer Organisationen durch schwierige soziodkonomische Bedingun-
gen und Unzufriedenheit erhoht wird, kommt der Entwicklungsforde-
rung in den Regierungsprogrammen und im staatlichen Diskurs ein —
zumindest formal — zentraler Stellenwert zu, wobei Entwicklung und in-
nenpolitische Sicherheit und Stabilitat eng korreliert werden. Vor diesem
Hintergrund gewinnt die Frage nach dem Beitrag der staatlichen Religi-
onspolitik zur ,,Versachlichung der Probleme des taglichen Zusammen-
lebens*“?® und der Werteorientierung erst recht an Brisanz.

4. Das Design der Studie

Der enge, durch Erfahrungswerte der internationalen Entwicklungszu-
sammenarbeit gestiitzte Zusammenhang von (wirtschaftlicher, sozialer,
politischer) Entwicklung, Sicherheit und Stabilitit bestimmte den Fokus
des Ubergeordneten Interesses der Studie. Die Studie konzentriert sich
auf die MaRnahmen, die von relativ ,stabilen“® Staaten in Nordafrika
und Nahost ergriffen wurden oder seit 2007 eingeleitet werden, um auch
fir die Zukunft ,,Stabilitat” zu sichern und Entwicklungen, die Stabilitét
geféhrden kdnnen — wie z.B. die Zunahme gewaltsamer Konflikte bei
gleichzeitig drastischer Verschlechterung der Lebensbedingungen — un-
ter Kontrolle zu halten. Es soll versucht werden, die Nachhaltigkeit der
ergriffenen Mallnahmen einzuschatzen.

Die Studie zum religionspolitischen Ansatz ausgewahlter nordafrika-
nischer und nahdstlicher Staatsfiihrungen ist Teil des aus mehreren in
sich abgeschlossenen Einzelstudien bestehenden Forschungsprojekts
nStrategien zur langfristigen Stabilisierung der euromediterranen Part-

2 Der Volkerrechtler Daniel Thirer definierte diese Aufgaben des Rechtsstaates

(Werteorientierung in ,,grolen“ Fragen, Versachlichung der Probleme in ,kleinen*
Fragen des Alltags) im Zusammenhang mit der Regelung des Zusammenlebens mul-
tikultureller Gesellschaften. Vgl. Thurer, Daniel: Rassismus als Gift — Reaktion
durch das Recht. Grundsétzliche Werte und spezifische Lésungen, in: Neue Zircher
Zeitung, Zirich, 14.2.2007, S. 41.

Als stabile Staaten gelten solche, deren Staatstétigkeit nicht eingeschrankt ist und die
dementsprechend nicht von Staatszerfall bedroht sind.
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nerstaaten in Nordafrika/Nahost“.** Mit der staatlichen Religionspolitik
stellt sie einen Untersuchungsbereich in den Mittelpunkt, dessen Beitrag
zur Sicherung von Stabilitat wegen der emotionalen und mobilisierenden
Kraft der Religion zentral ist: Weil Religion sowohl friedens- als auch
konfliktfordernd wirken kann, d.h. sowohl zum Zweck der Kon-
fliktpravention und Konfliktbeilegung wie auch zur Beglinstigung von
Gewalt und Konflikteskalation dienstbar gemacht werden kann, muf} da-
von ausgegangen werden, daR die Auslegung der religiésen Botschaft,
deren Verbreitung staatlicherseits gefordert wird, und die Zustimmung
der Mehrheitsgesellschaft zu dieser Auslegung die kiinftige soziale und
politische Interaktion mafigeblich beeinflussen.

Das Projekt ,,Menastabilisierung* geht von der Annahme aus, dafi
Stabilitdt nur erreicht werden kann, wenn Staat und Gesellschaft willens
und féhig sind, Anpassungen an das verénderte und sich laufend veran-
dernde nationale wie regionale und internationale Umfeld zu leisten. In
autoritaren Staaten, deren Bevolkerungsmehrheit in patriarchalischen,
ausgepragt hierarchischen Traditionen verankert ist, ist die F&higkeit
(und Kapazitat) staatlicher Institutionen sowohl Anpassungsleistungen
konzeptionell zu gestalten als auch durchzusetzen und dadurch Eingriffe
in den Status-quo vorzunehmen, eine wichtige — wenn nicht gar die
wichtigste — Voraussetzung fiir die Sicherung von Staatlichkeit®® und
folglich Stabilitat. Die entscheidende Funktion, die dem staatlichen Ak-
teur in autoritdr-zentralistischen Systemen bei der Politikgestaltung zu-
fallt, legt deswegen einen akteurstheoretischen Ansatz zur Untersuchung
des Themas nahe.

Anhand ausgewahlter Fallbeispiele wird untersucht, ob, in welcher
Art und Weise und mit welchen Erfolgsaussichten der staatliche Akteur

% vgl. das Schaubild zum Forschungsprojekt und die Kurzbeschreibungen der

Einzelstudien unter: www.giga-hamburg.de/projects/menastabilisierung; dort schlie-
Ren sich den Erliuterungen des Gesamtprojekts einige — als Uberblick konzipierte —
Ausfiihrungen zum Thema ,,Protest und Gewalt in Nordafrika/Nahost“ an (a.a.O.,
Anm. 25).

Staatlichkeit bedeutet, daf? das staatliche Gewaltmonopol auf dem Gesamtterritorium
gesichert ist, die staatlichen Institutionen handlungsfahig sind, staatliches Handeln
effizient ist und die Legitimitét der staatlichen Institutionen von der Bevolkerungs-
mehrheit anerkannt wird.
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in Nordafrika/Nahost Anpassungsleistungen im religiésen Bereich er-
bringt oder erbringen kann, die

- einen modernisierenden Wandel von Staat und Gesellschaft
unterstitzen und

- sich auf das Verhalten in Konflikten entscharfend und Gewalt
vermeidend bzw. Gewalt reduzierend auswirken kdnnen.

Mit diesem Ansatz, der den staatlichen Akteur und seine religionspoliti-
schen MaRnahmen ins Zentrum stellt, unterscheidet sich die Studie von
anderen Forschungsprojekten zum Thema ,,Religion und Gewalt” oder
»Religion und Konflikt“. Viele Studien konzentrieren sich auf die Ursa-
chen von gewaltsamen Konflikten und widmen sich in diesem Zusam-
menhang dem Faktor Religion als ein konfliktbeeinflussender Faktor®®
oder sie konzentrieren sich seit den islamistischen Anschldgen vom 11.
September 2001 speziell auf Fragen des islamistischen Terrorismus.

Im Unterschied dazu untersucht die vorliegende Studie, ausgehend
von der zentralen Untersuchungseinheit des staatlichen Akteurs, dessen
Entscheidungstréger, die mit ihren exekutiven Beschllssen das religiose
Umfeld und damit auch die gesellschaftlichen Teilspharen beeinflussen.
Zusétzliche Untersuchungskomplexe sind die institutionellen, personel-
len und materiellen Aspekte der Religionspolitik** und die inhaltliche
Ausrichtung dieser Politik. Es wird ferner auf die flankierenden ent-
wicklungspolitischen (modernisierenden) Malinahmen der Staatsfiihrun-
gen in den Bereichen Frauenpolitik und Frauengleichstellung, Bildungs-
und Jugendpolitik eingegangen. Bei der Evaluierung staatlicher Politik
werden ferner die MalRnahmen zur Férderung innergesellschaftlicher
Verséhnung und Toleranz sowie interreligidser Toleranz berucksichtigt.

3 Diesem Ziel ist auch der ,,Call for Papers* zum PVS-Sonderheft 2009 verpflichtet,
der im Sommer 2007 versendet wurde. Geplant ist ein Heft zum Thema ,,Identitét,
Institutionen und Okonomie: Ursachen innenpolitischer Gewalt“, wo ein Teilaspekt
auf die ,,Relevanz ethnischer und religiéser Merkmale fiir den Ausbruch bewaffneter
Auseinandersetzungen* eingehen soll. Ein Projekt der Deutschen Stiftung Friedens-
forschung zur Ambivalenz von Religion und Gewaltkonflikten im subsaharischen
Afrika versucht den EinfluR der Religion auf Konflikte zu messen.

Diese Aspekte umfassen u.a. die religidsen Institutionen, das Fatwawesen, die
Personalrekrutierung und Ausbildung, die Kontrolle der Predigtinhalte, die staatliche
Kontrolle der Moscheen.
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Die Untersuchungen von R. Scott Appleby*® ergaben, daB die Quali-
tat und Art der ,,spirituell-moralischen Prdgung* durch Religion als ,,sin-
gle most important internal condition“ schlieBlich dariiber entscheidet,
ob im Konfliktfall religiose Gemeinschaften Gewalt einsetzen oder von
Gewalt Abstand nehmen. Staatliche Religionspolitik, die religiése Bil-
dungs- und Ausbildungsaspekte mit einschlieft, ist von daher zumindest
formal-institutionell ein Faktor, der gesamtgesellschaftliche Wirkung
entfaltet, auf die Wahrnehmung des Einzelnen einwirken und je nach in-
haltlicher Ausrichtung u.a. auch das Verhalten in Konflikten verschérfen
oder entschérfen bzw. das Verhéltnis zu Gewalt beeinflussen kann.

Die staatliche Religionspolitik wird in den jeweiligen innen- und au-
Renpolitischen Kontext gestellt. Es werden (interne und externe) Fakto-
ren bestimmt, die staatliche Religionspolitik beeinflussen und daraus
SchluR¥folgerungen fiur eventuelle Chancen und Ansatzpunkte externer
Unterstutzungsmalinahmen gezogen.

Die Studie stellt wie die anderen im Rahmen Forschungsprojekts
»Menastabilisierung” durchgefiihrten Studien staatliche MalRnahmen in
den Mittelpunkt, die den Kontroll-, Lenkungs- und EinfluBverlust des
Staates verhindern sollen, aber ihrerseits Veranderungen des Status quo
auslosen. Wenngleich die bestehende politische Ordnung durch die
staatlichen Eingriffe nicht direkt angetastet wird, so sind diese Malinah-
men doch Ausdruck und Folge gesellschaftlicher Umbriiche und Um-
feldverdnderungen, die ein nicht vorhersehbares bzw. nicht kalkulierba-
res Element an Eigendynamik bergen.*

Die Analyse der staatlichen Religionspolitik stellt somit einen Beitrag
zur Transformationsforschung autoritdrer Staaten in Nordafrika/Nahost
dar. Einen Beitrag zur Konfliktforschung leistet die Studie insofern, als
die Untersuchung staatlicher Malinahmen im Hinblick auf ihr konflikt-
und gewaltminderndes, konfliktversachlichendes Potential erfolgt. Spe-
ziell wird der Frage nachgegangen, ob der staatliche Akteur eine neue
Werteorientierung vermittelt und durchsetzt bzw. durchsetzen kann, die

% vgl. Appleby 2000, a.a.0. (Anm. 16), S. 284.
% vgl. diesbeziigliche Erlauterungen zum Gesamtprojekt Kapitel | der einfiihrenden
Studie: Faath 2007, a.a.0. (Anm. 25).
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auf eine Diskreditierung von Gewalt als Mittel des Konfliktaustrags und
auf die Respektierung von Pluralitét abzielt.

Fir die Landerstudien wurden Staaten ausgewahlt, die unterschiedli-
che religionspolitische Ansatze verfolgen:*’ Drei Staaten, Tunesien (seit
1956; nochmals verstérkt seit 1987), Libyen (seit 1969) und Marokko
(seit 2004) verfolgen einen dezidiert modernisierenden religionspoliti-
schen Ansatz. Die dgyptische und algerische Staatsfuhrung hielten bis-
lang am Status quo fest und setzten keine einschneidenden Reformen
um, wenngleich in Algerien 2006/2007 ein Umdenken zu erkennen ist.
In beiden Staaten ist die Religionspolitik von starken Riicksichten auf
die islamistische Bewegung geprégt.

Mit Saudi-Arabien wurde ein religiés-fundamentalistischer Staat auf-
genommen, an dem die Problematik und Schwierigkeit der politischen
inhaltlichen EinfluRnahme, die sich nicht mit den Zielen der einflufrei-

37 Der Irak, der seine Staatlichkeit seit 2003 einbiite, erwies sich als Fallbeispiel fiir

die Themenstellung dieser Studie als ungeeignet. Er ist allerdings ein Beispiel fur die
konfliktscharfende Rolle, die Religion in (macht-)politischen Konflikten zukommen
kann. Der Libanon wiederum nimmt eine Ausnahmestellung ein, die sich bereits in-
stitutionell niederschlégt, weil es kein Religionsministerium gibt. Die Religionsviel-
falt des Libanon und die Politik des Ausgleichs (Proporzes) zwischen den religidsen
Gemeinschaften flhrt zu einer staatlichen Zuriickhaltung was die EinfluBnahme auf
die Kulte anbelangt. Der Libanon ist insofern ein atypisches Beispiel. In Jordanien
wird der religitse Bereich vom Ministerium fir Awqaf, islamische Angelegenheiten
und heilige Statten (www.awgaf.gov.jo) verwaltet. RegelmaRig und intensiver seit
2005 fordert der Religionsminister dazu auf, einen ,,modernen” Islam, der sich den
heutigen Gegebenheiten ,,auf der Grundlage der Scharia“ anpafit, zu predigen. Konig
Abdallah hebt in seinen Reden auf die Pflicht der Muslime zur M&Rigung und Ver-
gebung hin und fordert zur Verbreitung des ,,wahren Islam* der M&Rigung und Tole-
ranz auf. Eine dhnliche Zielsetzung vertritt das 1994 gegriindete Royal Institute of
Inter-Faith Studies unter der Leitung von Prinz Hassan Ibn Talal, das mit seinen
Konferenzen die interreligiose Toleranz fordern will (www.riifs.org). Uber diese
Forderungen hinaus wurden in Jordanien keine auBergewdhnlichen Eingriffe zur
Neuorientierung des religiésen Bereichs oder zum Einwirken auf den religiésen Dis-
kurs vorgenommen: Das Gesetz fiir Predigt und geistige Fihrung, das u.a. verbietet,
ohne Genehmigung des Religionsministeriums zu predigen (nur in 60 % der rund
4.000 Moscheen des Landes ist das Personal vom Ministerium eingesetzt), wurde
stets nur selektiv angewendet; gegen eine geplante Verschérfung des Gesetzes agi-
tierten im Herbst 2006 die islamistischen Parlamentarier, die schlieRlich eine Abmil-
derung der Bestimmungen durchsetzten. Die Opposition der Islamisten gegen eine
staatliche Kontrolle der Moscheen und ihres Personals erschwert die Umsetzung der
2005 ausgearbeiteten Plane zur ,,Schulung“ von Imamen und Predigern in den ,,mé-
Rigenden und toleranten Prinzipien* der Religion.
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chen Religionsgelehrten deckt, besonders deutlich wird. Das syrische
Beispiel steht fur die religidse Inklusionspolitik einer sékular nationali-
stisch orientierten Staatsfiihrung in einem religioés pluralen Staat. Die
selbst eine religiése Minderheit représentierende syrische Staatsfiihrung
gibt sich offen und kooperativ gegeniiber den religidsen Gemeinschaften,
sofern diese keinen EinfluR auf die politische Orientierung und Ent-
scheidungsfindung nehmen wollen wie dies bei der Muslimbruderschaft
der Fall war.

Die Landeranalysen verbinden einen akteurs- und handlungszentrier-
ten Ansatz mit einer diskursanalytischen Herangehensweise, um religi-
onspolitisches Handeln und diesbeziiglichen Wandel zu erfassen. Aus-
gewertet wurden neben offiziellen Dokumenten des staatlichen Akteurs
(Gesetze, Reden, sonstige offizielle Publikationen) diverse Stellungnah-
men und Kommentare von Religionsgelehrten und unterschiedlichen ge-
sellschaftlichen Reprasentanten. Die Fallbeispiele aus den Maghrebstaa-
ten beziehen zudem zahlreiche leitfadengestiitzte, problemzentrierte In-
terviews mit Reprasentanten der Regierung und der staatlichen religiésen
Institutionen sowie mit Vertretern politischer Parteien und Wissen-
schaftlern vom Friihjahr und Sommer 2007 in die Analyse mit ein.



Der Mufti, der Scheich und der Religionsminister

Agyptische Religionspolitik zwischen Verstaatlichung,
Toleranzrhetorik und Repression

Johanna Pink

It may be a unique opportunity that
the religious institution in Egypt

is now joining forces [sic].

Ali Gomaa, Grofmufti Agyptens'

Das Gebiet der Religionspolitik ist in hohem Mafle symbolisch aufgela-
den und emotional befrachtet. Es beriihrt Fragen der Deutungshoheit
iiber Wahrheit und Irrtum, iiber richtiges und falsches Handeln; die Be-
antwortung dieser Fragen entscheidet mit iiber die Legitimitit staatlicher
Herrschaft. Das hat zur Folge, da3 MaBBnahmen der Religionspolitik hdu-
fig nicht nur auf gesellschaftlicher Ebene in Konflikte miinden, sondern
auch innerhalb des politischen Systems zu Auseinandersetzungen fiithren
und dafl vermeintlich unbedeutende Sachverhalte eine starke Aufwertung
in der oOffentlichen Wahrnehmung erfahren kénnen — umso mehr in
einem Land wie Agypten, das auf jahrzehntelange, oft blutige Auseinan-
dersetzungen {iber die Rolle des Islam im Staatswesen zuriickblickt.

Die folgenden Ausfithrungen zur gegenwartigen dgyptischen Religi-
onspolitik orientieren sich an den zentralen handlungsleitenden Interes-
sen des Regimes von Staatsprisident Hosni Mubarak und sind dement-
sprechend in vier Themenbereiche gegliedert. Zunéchst soll untersucht
werden, welche Rolle die islamistische Opposition fiir das staatliche
Handeln im Bereich der Religionspolitik spielt. In einem zweiten Schritt
soll auf die Frage eingegangen werden, auf welche Weise das Regime

' Asharq Alawsat (English), London, 14.7.2007 (Q & A with the Grand Mufti of
Egypt).
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versucht, seine Kontrolle iiber den religiosen Sektor auszuweiten. Ein
dritter Abschnitt setzt sich mit den Versuchen des Regimes auseinander,
den religiosen Diskurs zu reformieren und den Islam als eine Religion
der Toleranz und des Friedens zu definieren. SchlieBlich soll die Politik
gegeniiber religidsen Minderheiten in Agypten als Indikator dafiir heran-
gezogen werden, inwieweit der Toleranzdiskurs das tatsdchliche Han-
deln des Staates bestimmt.

1. Religionspolitik als Reaktion aufislamistischen Einflufs

Die dgyptische Religionspolitik der vergangenen Jahrzehnte ist wesent-
lich durch Bestrebungen motiviert, den Einflu3 der Islamisten so weit als
moglich einzuddmmen. Sowohl gewaltbereite als auch gemiBigte Isla-
misten stellen eine Herausforderung fiir das Regime dar, auf die es in
unterschiedlicher Weise reagiert.’

1.1. Das Regime und militante Islamisten

In den spiten 1980er und friithen 1990er Jahren wurde Agypten von einer
Welle islamistischer Gewalt heimgesucht. Die Terroranschldge der bei-
den wichtigsten Gruppen, al-Jama‘a al-Islamiya und al-Jihad, richteten
sich gegen touristische Ziele, aber auch gegen Politiker, Diplomaten und
sdkularistische Intellektuelle. Insgesamt sollen zwischen 1991 und 1997
um 1.400 Personen durch die Konfrontation zwischen dem Regime und
militanten Islamisten sowie durch islamistische Terroranschlige ums
Leben gekommen sein. Die Regierung reagierte nach anfianglichem Z6-
gern mit massiver Repression, die letztlich zum Erfolg fithrte. 1997 kam
es zum letzten bedeutenden Vorfall islamistischer Gewalt; die Leitfigu-
ren der militanten Gruppen sallen damals entweder bereits im Gefangnis,
waren getotet worden oder geflohen. Die Gruppe al-Jihad stellte 1995
ihre Titigkeit in Agypten ein; die in Agypten inhaftierten Fiihrer der
Jama“a Islamiya riefen 1997 einen Waffenstillstand aus. Ab 2002 kam es

2 Auf die Geschichte des politischen Islamismus in Agypten kann hier nicht eingegan-

gen werden. Vgl. dazu Kepel, Gilles: Der Prophet und der Pharao. Das Beispiel
Agypten: Die Entwicklung des muslimischen Extremismus, Miinchen 1995.
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zur Veroffentlichung einer ,,Revision der Konzepte™, die den fritheren
gewaltbejahenden Prinzipien eine Absage erteilte und die Basis fiir die
Freilassung vieler Mitglieder der Jama‘a bildete.?

Bei den Anschldgen der Jahre 2004 bis 2006, die sich auf den Sinai
konzentrierten, sind die Hintergriinde bislang unklar. Zum Teil ist um-
stritten, ob sie iiberhaupt, wie vom dgyptischen Regime postuliert, pri-
mir eine islamistische Motivation hatten. In jedem Fall haben sie das aus
den 1990er Jahren nachwirkende Gefiihl der Bedrohung neu belebt. Die
Gewalttaten dienten der Regierung aulerdem zur Rechtfertigung fiir ihre
anhaltende Weigerung, den Ausnahmezustand aufzuheben, der seit der
Ermordung Président Anwar al-Sadats durch militante Islamisten im Jahr
1981 herrscht und der Regierung weitreichende Handlungsvollmachten
bei der Terrorbekdmpfung einrdumt. Im Friithjahr 2007 schuf zwar die
Neufassung des Artikels 179 der Verfassung die Voraussetzungen fiir
eine Aufhebung des Ausnahmezustands, erweiterte aber gleichzeitig die
Freirdume der Regierung und Strafverfolgungsbehérden im Umgang mit
Terrorverdichtigen erheblich und erhob die damit einhergehenden Ein-
schrinkungen der Biirgerrechte in Verfassungsrang.! Die Vorfille des
11. September 2001 und der ,,War on Terror stellen eine willkommene
zusétzliche Legitimation fiir die AuBerkraftsetzung rechtsstaatlicher
Prinzipien dar.

1.2. Das Regime und die Muslimbruderschaft

Das Vorgehen der Regierung richtet sich keineswegs nur gegen solche
islamistischen Gruppen, die sich durch gewalttéitiges Verhalten aufler-
halb der gesellschaftlichen Ordnung stellen. Sie trachtet mindestens in
gleichem Mafle danach, denjenigen Islamisten, die sich um politische
Partizipation bemiihen, die Teilhabe am politischen System unmdglich

3 Vgl. Kepel, Gilles: Das Schwarzbuch des Jihad. Aufstieg und Niedergang des

Islamismus, Miinchen 2002, S. 332-355; vgl. auch al-Arabiya, Dubai, 12.4.2006
(Qada ba‘duhum 25 ‘amman fi 1-sujun); vgl. The rise and fall of Egypt’s militant Is-
lamist groups, 10.7.2007, unter: http://in.news.yahoo.com/070710/43/6hvkS5.html
(13.7.2007).

Vgl. hierzu Fiirtig, Henner: Verfassungsreferendum in Agypten: Meilenstein oder
Mogelpackung?, GIGA Focus, Hamburg, Nr. 3, 2007.
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zu machen. Dies betrifft in erster Linie die Muslimbruderschaft und Ver-
suche ihrer Anhénger, Parteien zu griinden.

Die Muslimbruderschaft hat in Agypten eine starke Basis und stellt
damit eine weitaus stirkere Bedrohung fiir Prdsident Mubaraks An-
spruch auf legitime Herrschaft dar als die militanten islamistischen
Gruppen, die sich spitestens seit ihren Angriffen auf Touristen bei einem
Grofiteil der dgyptischen Bevdlkerung desavouiert hatten. Den Muslim-
briidern hingegen gelang es, glaubwiirdig gegen Korruption, Demokra-
tiedefizite, soziale Ungleichheit und Menschenrechtsverletzungen ein-
zutreten und sich im sozialen Bereich als Konkurrenz zur Regierung zu
etablieren. Das hervorstechendste Beispiel dafiir ist das Erdbeben in
Oberigypten von 1992, bei dem die Muslimbruderschaft schnelle und ef-
fiziente Hilfe leistete, wihrend die staatlichen Helfer erst mit tagelanger
Verzogerung und unzureichender Ausstattung zur Stelle waren.’

Die dgyptische Staatsfilhrung hat in der Auseinandersetzung mit den
Muslimbriidern unterschiedliche Strategien verfolgt. Wéhrend sie in den
1980er Jahren der Muslimbruderschaft grolen Spielraum lie3, was der
Organisation Erfolge bei Parlamentswahlen und grofen EinfluB} in Be-
rufsverbanden verschaffte, ging das Regime zu Beginn der 1990er Jahre
zu einer Strategie der Repression iiber. Dies schlo3 Verhaftungen und
Verurteilungen, verstirkte Kontrolle iiber die Berufsverbiande wie auch
massive Eingriffe in Wahlen ein.® Das Resultat war eine voriibergehende
Schwéchung der Muslimbruderschaft, die zunehmend mit inneren Spal-
tungen zu kdmpfen hatte. 1996 griindeten einige ihrer prominenteren
Mitglieder zusammen mit mehreren Kopten eine neue Partei, die Zen-
trumspartei (Hizb al-Wasat), die jedoch trotz mehrfacher Antrége auf
Zulassung durch das von der Regierung gesteuerte Parteienkomitee nicht
anerkannt wurde.’

Vgl. Al-Awadi, Hesham: In pursuit of legitimacy. The Muslim Brothers and Muba-
rak, 1982-2000, London/New York 2004, S. 149-153.

Vgl. Wickham, Carrie Rosefsky: Mobilizing Islam: Religion, activism and political
change in Egypt, New York 2002, S. 18, 178-199, 200-202, 208-210, 214-216, 226.
Vgl. Norton, Augustus R.: Thwarted politics: The case of Hizb al-Wasat. in: Hefner,
Robert W. (Hrsg.): Remaking Muslim politics: Pluralism, contestation, democratiza-
tion, Princeton NJ 2005, S. 133-160.
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In den vergangenen Jahren haben sich die Muslimbriider zunehmend
als Verfechter einer umfassenden Demokratisierung positioniert® und er-
zielten trotz starker Behinderungen mit ihren unabhingigen Kandidaten
bei den Parlamentswahlen 2005 einen groBen Erfolg: Sie errangen rund
20 % der Sitze.’” Die Staatsfiihrung reagierte, indem sie in die im Friih-
jahr 2007 hastig durchgesetzten Verfassungsinderungen das Verbot von
Parteien mit religiosem Bezugsrahmen (marja‘iya) integrierte, was deut-
lich iiber ein bloBes Verbot religidser Parteien hinausgeht und im Ex-
tremfall auch Parteien, die ein mit den europdischen Christdemokraten
vergleichbares Selbstverstindnis haben, einschlosse. Die Verfassungsén-
derung erdffnete auBerdem die Moglichkeit, ein Wahlrecht einzufiihren,
das die Bedeutung unabhéngiger Kandidaten zugunsten von Parteilisten
stark einschriankt. Dies wiirde sicherstellen, daf3 Islamisten in Zukunft
nur noch eine geringe Zahl von Parlamentssitzen gewinnen konnen.'
Neben den Verfassungsdnderungen reagierte das Regime mit massiver
Repression auf die Erfolge der Muslimbruderschaft, verhaftete sowohl
prominente als auch junge Mitglieder und schrinkte die Bewegungsfrei-
heit ihrer Fiithrer ein. Die Mdglichkeiten der Muslimbruderschaft, poli-
tisch zu agieren, sind daher derzeit sehr begrenzt. "'

Die Existenz der Muslimbruderschaft stellt das Regime Mubaraks vor
ein Dilemma. Jede Offnung und Demokratisierung der Gesellschaft ver-
schafft dem Regime zwar Legitimitit, vergroBert aber gleichzeitig den
EinfluB und Handlungsspielraum seiner Konkurrenz. Repressive Mal3-
nahmen gegen diese Konkurrenz wiederum kosten das Regime Glaub-
wiirdigkeit und Legitimitét. Eine Losung des Dilemmas ist nur durch ein
echtes Bekenntnis zu Demokratie und Pluralismus denkbar, das aber

Vgl. International Crisis Group: Islamism in North Africa II: Egypt's Opportunity,
Kairo/Briissel, 20.4.2004, unter: www.crisisgroup.org/home/index.cfm?id=2619&I1=1
(15.7.2007); Al-Ahram Weekly, Kairo, 12.5.2005 (Fighting for turf).

Vgl. Al-Ahram Weekly, Kairo, 24.11.2007 (Who’s afraid of the Brotherhood).

Vgl. z.B. Brown, Nathan J./Dunne, Michele/Hamzawy, Amr: Egypt’s controversial
constitutional amendments, Washington D.C. (Carnegie Endowment for International
Peace), 23.3.2007, unter: www.carnegieendowment.org/files/egypt constitution web
commentary01.pdf (15.7.2007).

""" Vgl. Human Rights News, 30.5.2007 (Egypt: Muslim Brothers arrested ahead of
elections).



32 Staatliche Religionspolitik in Nordafrika/Nahost

einen potentiellen Verzicht auf eigene Herrschaftsanspriiche beinhalten
wiirde."?

1.3. Die Regierung als Hiiterin des Islam

Eines der augenfilligsten Resultate der Aktivitdten der islamistischen
Gruppen seit den 1970er Jahren war die stetige Islamisierung der Gesell-
schaft, die schlieBlich das Regime gezwungen hat, sich den Islam bis zu
einem gewissen Grad anzueignen und Teile der islamistischen Agenda
zu vereinnahmen, um den rivalisierenden Legitimitdtsanspriichen der
Muslimbruderschaft zu begegnen. Dies ging zwar unter Priasident Muba-
rak nicht so weit wie zur Zeit Prasident Sadats, als diverse Komitees Ge-
setzesentwiirfe fiir ein islamisches Strafrecht debattierten, doch hat das
geistige Klima des Landes die Staatsfithrung im religionspolitischen Be-
reich erkennbar dazu getrieben, sich als Verteidigerin islamischer Moral
zu positionieren — dies um so mehr, als das offiziell sikulare Regime
iiber keine inhérente religiose Autoritét verfligt.

Im Folgenden konnen die zahlreichen Verhaftungen, Verurteilungen,
Beschlagnahmungen und Zensurmafinahmen, die eine solche Positionie-
rung unterstiitzt haben, nur ansatzweise und anhand weniger Beispiele
dargestellt werden.

Besondere nationale und internationale Aufmerksamkeit erregte der
Fall des Azhar-Studenten Abd al-Karim Nabil Sulaiman, der in seinem
Blog die derzeit vorherrschende Interpretation des Islam, insbesondere
die der Azhar, als intolerant, gewalttdtig und abstoBend gebrandmarkt
und sich auBerdem negativ iiber den Prisidenten und das politische Sy-
stem Agyptens geduBert hatte; fiir beides wurde er Anfang 2007 zu vier
Jahren Haft verurteilt."

Im Mai und Juni 2007 verhaftete die Staatssicherheit fiinf Mitglieder
des Qur’aniyun-Netzwerks, das der ehemalige Azhar-Theologe Ahmad
Subhi Mansur in den spéten 1980er Jahren gegriindet hatte; er war dar-
aufthin der Azhar verwiesen worden und lebt mittlerweile im Asyl in den
USA. Die Qur’aniyun beflirworten eine Version des Islam, die sich aus-

2" vgl. Al-Awadi 2004, a.a.0. (Anm. 5), S. 195-197.
3 Vgl Spiegel Online, Hamburg, 12.3.2007, unter: www.spiegel.de/netzwelt/web/
0,1518,471274,00.html (15.7.2007); vgl. auch www.freekareem.org (15.7.2007).
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schlieBlich auf den Koran stiitzt und die muslimische Tradition ein-
schlieflich der Sunna verwirft. Sie vertreten eine gewaltfreie und mo-
dernistische Auslegung des Islam."*

Weitere religios-moralisch begriindete Verhaftungen der vergangenen
Jahre betrafen unter anderem heterodoxe Gruppen aus dem Umfeld der
islamischen Mystik, schiitische Muslime, Homosexuelle und Atheisten. "

Seit den 1990er Jahren iiben sowohl das Kultusministerium als auch
die Islamische Forschungsakademie der Azhar verstirkt Zensur iiber
schriftliche Publikationen, audiovisuelle Medien und kiinstlerische Er-
zeugnisse aus. Ein Gutachten des Staatsrats, der Teil der Judikative ist,
stellte 1994 fest, dal der Islamischen Forschungsakademie der Azhar
Prioritdt vor der Exekutive in Entscheidungen iiber Zensurfragen, die
den Islam betreffen, zustehe; damit kann eine muslimische theologische
Institution eigenstdndig als staatliche Zensurbehorde auftreten. Seit 2004
hat sie sogar das Recht, beanstandete Erzeugnisse direkt zu konfiszie-
ren.'®

Zu den betroffenen Publikationen gehorten mehrere Biicher, die die
American University in Cairo aus ihrem Lehrplan, ihrer Bibliothek oder
ithrem Verlagsprogramm entfernen mufte, unter anderem wegen des
Vorwurfs der Pornographie und der Fehldarstellung des Islam. Das
Kultusministerium zog im Jahr 2000 nach heftigen 6ffentlichen Prote-
sten den von ihm selbst herausgegebenen Roman ,,Walima li-a‘shab al-
bahr (,,Ein Bankett fiir die Algen*) des syrischen Schriftstellers Haidar
Haidar zuriick; die Kritik bezog sich auf AuBerungen einer Romanfigur,
die sich zum Atheismus bekannte.'” Doch nicht nur in Agypten ge-
druckte oder verbreitete Publikationen unterliegen der Kontrolle der Az-
har, sondern auch Medien, die per Post in Einzelexemplaren ins Land
gelangen, selbst wenn sie in Fremdsprachen verfafit sind. Das Gedan-
kengut der von den meisten sunnitischen Muslimen als héretisch be-

" Vgl. Weekly Standard, Washington D.C., 9.7.2007 (Endangered Salman).

Vgl. dazu die International Religious Freedom Reports des US-AuBenministeriums
iiber Agypten unter: www.state.gov/g/drl/rls/irf.

Vgl. ebenda, Bericht zu Agypten von 2006 (US Department of State: International
Religious Freedom Report 2006 — Egypt, Washington D.C. 2006).

Vgl. Najjar, Fauzi M.: Book banning in contemporary Egypt, in: Muslim World,
Hartford CT, Band 91, 2001, S. 399-424.
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trachteten Ahmadiya-Bewegung etwa soll nach Bekunden der Azhar-
Zensurbehorde keinen Einzug in Agypten halten.'®

1.4. ... und als Kdmpferin gegen den Islamismus

Wihrend die Regierung einerseits Offentlichkeitswirksam gegen ver-
meintliche Gegner des Islam vorgeht, weist andererseits ihr Handeln ge-
gen Facetten des Islam, die ihr als islamistisch oder extremistisch er-
scheinen, nicht weniger repressive Ziige auf. Eine Mafinahme, die in die-
sem Kontext zu verstehen ist, ist die Zensur des Buches ,,Wahhabi Is-
lam“ von Natana De Long-Bas, das die in Saudi-Arabien beheimatete
Ideologie der Wahhabiya in ein positives Licht riickt."

Besonders stark bemiiht sich die Regierung derzeit darum, den Ge-
sichtsschleier, Nigab, aus der Offentlichkeit zu verbannen, da er als Zei-
chen islamischen Extremismus und im {ibrigen als sicherheitsrelevant
gilt. Die staatliche Presse fithrt eine Kampagne gegen den Nigab und
lehnt die Beschiftigung von voll verschleierten Frauen im Staatsdienst
ab. Der Minister fiir religiose Stiftungen, Hamdi Zaqzoug, ist ein beson-
ders vehementer Gegner des Gesichtsschleiers. Voll verschleierte Frauen
kommen seiner Auffassung nach nicht fiir den Moscheedienst in Frage,
wo sie die ,,Kultur des Nigab* verbreiten konnten.” Je nach Kontext
trifft das Vorgehen der Regierung aber auch schon das Kopftuch, Hijab;
so im Fall zweier Moderatorinnen des staatlichen Fernsehens, die sich
2002 zum Tragen des Kopftuchs entschieden, darauthin entlassen und
trotz zweier Gerichtsurteile zu ihren Gunsten nicht wieder eingestellt
wurden.”!

Im Bildungswesen ist die Frage der weiblichen Kopfbedeckungen be-
sonders umkampft, denn die Regierung hat es sich zum Anliegen ge-
macht, die Bildungsinstitutionen, die einst die islamistischen Bewegun-

8 Vgl. Siiddeutsche Zeitung, Miinchen, 4.11.1998, S. 9 (Blickwechsel: Zensur in
Agypten).

Vgl. International Religious Freedom Report 2006 — Egypt, a.a.0. (Anm. 15).
Einzelheiten zum Streit um den Nigab bei Angestellten des Religionsministeriums
s.u.

Vgl. BBC News, London, 17.4.2007 (Egyptian anchorwomen battle for hijab), unter:
http://news.bbc.co.uk/1/hi/world/middle_east/6565145.stm (15.7.2007).



Agypten 35

gen hervorgebracht haben, wieder fest in die Hand des sdkularen Staates
zu iiberfithren. Das Kopftuch und der Nigab dienen dafiir als Symbole.

1993 verbot ein Erlal des Bildungsministeriums den Nigab an allen
Universititen. Die Familien mehrerer Studentinnen klagten erfolglos da-
gegen.” Der ErlaB scheint allerdings nicht flichendeckend umgesetzt
worden zu sein. Im Oktober 2006 erregte die Universitdt Helwan Aufse-
hen, als ihr Prisident drohte, Studentinnen mit Nigab keine Wohnheim-
plitze mehr zu geben.® Die private American University in Kairo setzte
sich vor Gericht jedoch nicht mit einem Verbot des Gesichtsschleiers
durch.*

1994 versuchte das Bildungsministerium, das Kopftuch weitgehend
aus den Schulen des Landes zu verbannen; es sollte nur noch auf aus-
driicklichen Wunsch der Eltern Bestandteil der Schuluniform sein. Hef-
tige Proteste, unter anderem von der Azhar, sowie ein Verwaltungsge-
richtsurteil, das den ErlaB fiir nicht verfassungskonform erklarte, fithrten
schlieBlich 1996 zu einer leichten Abmilderung des Erlasses; nun sollten
die Schulen lediglich die Eltern informieren, falls ihre Tochter das
Kopftuch triigen, was vielen Eltern insofern entgegenkam, als sie Angst
hatten, das Optieren fiir das Kopftuch konne sie als Islamisten brand-
marken. Im Grundschulbereich war und blieb das Kopftuch verboten.”

Auch jenseits von Bekleidungsfragen war kein gesellschaftlicher Be-
reich so von der De-Islamisierungspolitik des Regimes betroffen wie das
Bildungswesen. Der als Verfechter einer sékularistischen, neoliberalen
Agenda geltende Bildungsminister Kamal Baha el-Din, der von 1992 bis
2004 amtierte, versetzte in den 1990er Jahren wegen des Vorwurfs isla-
mistischer Neigungen mindestens 20.000 Lehrer oder zog sie ganz aus
dem Schuldienst ab. Zehntausende Biicher und andere Medien mit isla-
mischen, angeblich extremistischen Inhalten wurden aus den Schulbi-
bliotheken entfernt und zerstort. Zudem flossen in hohem Malle Gelder

22 Vgl. Cook, Bradley J.: Political culture and educational control in Egyptian public

policy, in: Middle East Affairs Journal, Annandale VA, Band 6, Nr. 3-4, 2000, S. 31-
52, hier: S. 37f..

2 Vgl. Al-Ahram Weekly, Kairo, 12.10.2006 (Out in the open).

** vgl. Middle East Times, Nikosia, 11.6.2007 (Egypt university loses fight to ban
veiled student).

2 Vgl. Cook 2000, a.a.0. (Anm. 22), S. 38-40.
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ausliandischer Geber, allen voran USAID, ins Bildungswesen und setzten
es dem Vorwurf aus, auf Kosten des Islam imperialistischen Interessen
zu dienen.*

Kritiker des dgyptischen Bildungswesens monieren aulerdem den ge-
ringen Anteil des Religionsunterrichts (drei Wochenstunden im Grund-
und zwei im Mittel- und Oberschulbereich), der nicht einmal priifungs-
relevant ist. Stellungnahmen von Vertretern des Bildungsministeriums
signalisieren allerdings deutlich, daf} sie dem Religionsunterricht keine
privilegierte Rolle im Féacherkanon zugestehen wollen und daf} sie den
technisch-naturwissenschaftlichen Féchern sowie Fremdsprachen weit-
aus mehr Bedeutung beimessen. Als Resultat wurde das Bildungsmini-
sterium unter Baha el-Din von weiten Teilen der Bevdlkerung als antiis-
lamisch und der Bildungsminister selbst als Teil einer verwestlichten
Elite ohne jeden Bezug zu den Interessen der muslimischen Agypter be-
trachtet.”’ Dies diirfte auf seinen Nachfolger, einen Rechts- und
Finanzwissenschaftler mit einem franzosischen Doktortitel, und den seit
2005 amtierenden Bildungsminister Yousry Saber Hussein al-Gamal, der
Informatiker ist und in den USA promoviert hat, ebenso zutreffen.

Neben den reguldren Schulen, die {iberwiegend sdkulare Facher un-
terrichten, gibt es in Agypten rund 6.300 Grund-, Mittel und Sekundar-
schulen, die der Azhar unterstellt sind.*® Sie bieten eine erheblich stirker
islamisch orientierte Ausbildung als die regulidren Schulen an und sollen
vor allem auf ein theologisches Studium vorbereiten. Die Azhar verwen-
det einen groBen Teil ihrer Mittel flir die Ausweitung ihres theologischen
Bildungszweiges, sowohl auf Schul- als auch auf Universititsebene. In
den vergangenen Jahren hat sie dabei allerdings zunehmend Gegenwind
zu spiiren bekommen. So legte das Kabinett dem Prisidenten der Azhar-
Universitit in einem Schreiben von 2003 nahe, keine neuen theologi-
schen Fakultiten in den verschiedenen Zweigstellen der Azhar mehr zu
eroffnen; und 2004 beschlossen die Gouverneure der Provinzen, 6.000
Azhar-Schulen in reguldre Schulen umzuwandeln, wobei unklar blieb,

26 ygl. Cook 2000, a.a.0. (Anm. 22).

77 Vgl. Cook, Bradley James, Egypt’s national education debate, in: Comparative
Education, London, Band 36, Nr. 4, 2000, S. 477-490, hier: S. 481-483, 485.

2 Die Zahlen stammen aus dem Jahr 2005. Vgl. Al-Ahram Weekly, Kairo, 1.9.2005 (A
government mouthpiece).
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ob dies in ihrem Kompetenzbereich lag; auf eine Umsetzung des Vorha-
bens gibt es keine Hinweise. AuBlerdem bekundeten sie die Absicht,
keine neuen Azhar-Schulen mehr zuzulassen, wozu sie die Befugnis ha-
ben.”

Ende Juni 2007 streikten die Lehrer der Azhar-Schulen, weil ein
neues Gesetz, das die Gehalter aller Lehrer um 50 % erhohen sollte, auf
sie nicht angewandt werden sollte.”® Der Prisident griff nach dreitigigem
Streik ein und erhohte die Gehilter der Azhar-Lehrer per Dekret.”!

Agyptische Kritiker sehen in diesen Vorfillen Anhaltspunkte fiir eine
Strategie der systematischen Marginalisierung religiéser Bildung. Sie
mutmalen, das Motiv der Regierung bestehe darin, US-amerikanische
Interessen zu erfiillen, da die USA — insbesondere nach dem 11. Septem-
ber 2001 — islamische Bildung als potentiell gefahrlich betrachteten und
sich um eine Stirkung sékularer Ausbildungsginge bemiihten. Befiir-
worter der MafBnahmen verweisen hingegen auf die vergleichsweise
schlechte Qualitit der Ausbildung an Einrichtungen der Azhar.”

2. Sicherung der Kontrolle iiber religiose Institutionen

In dem die gesamte Religionspolitik durchziehenden Bemiihen des Re-
gimes, die religiose Deutungshoheit von den Islamisten zuriickzuerlan-
gen, ist die Regierung auf die Kooperation religidser Institutionen ange-
wiesen.

2.1. Die Azhar

Besonderes Interesse hat das Regime dabei an der Azhar,* die auf eine
mehr als tausendjdhrige Geschichte zuriickblickt und die wichtigste reli-
giose Institution Agyptens darstellt; als renommierteste Lehrstitte des

29

“ Vgl. Al-Ahram Weekly, Kairo, 19.8.2004 (Re-engineering religious education).

Vgl. Daily Star, Kairo, 28.6.2007 (Al-Azhar teachers protest, demand implementa-

tion of new law).

31" Vgl. Daily Star, Kairo, 3.7.2007 (Presidential decree ends Al-Azhar teachers’ three-
day strike).

32 ygl. Al-Ahram Weekly, a.a.0. (Anm. 29); Daily Star, a.a.0. (Anm. 30).

3 Vgl. auch die Webseiten www.alazhar.org und www.azhar.edu.eg.
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sunnitischen Islam genieBt sie bei traditionell eingestellten Sunniten
auBerhalb Agyptens Ansehen. Thre urspriinglich dezentrale Struktur war
bereits in Reformen der Jahre 1896, 1911 und 1930 komplett
transformiert worden; eine zentrale Verwaltung und eine gestérkte Rolle
des Rektors der Azhar (Shaikh al-Azhar) erhohten die Transparenz,
hierarchisierten die Strukturen und verschufen dem Staat damit gréBeren
EinfluBB. Die groBte Umwélzung stellte jedoch die Reorganisation der
Azhar unter Priasident Nasser im Jahr 1961 dar, die in ihren Grundziigen
bis heute wirksam ist. Die Azhar wurde damals dem Ministerium fiir
religidse Stiftungen unterstellt, und ihre Finanzen wurden fortan durch
die Regierung verwaltet. Der dgyptische Prasident und der Minister fiir
religiose Stiftungen sind seitdem fiir die Besetzung zentraler Posten,
insbesondere die des Shaikh al-Azhar, des Pridsidenten der Universitét
und der Mitglieder der Islamischen Forschungsakademie, zustindig.
Regierungsmitglieder erhielten Sitze im Obersten Verwaltungsrat der
Azhar**

Die von der Azhar angebotenen Ausbildungsgéinge wurden ebenfalls
grundlegend umstrukturiert. Die Azhar erhielt zusdtzlich zu ihrem theo-
logischen Bildungsangebot Fakultiten fiir nichtreligiose Facher; die Ko-
ranschulen wurden neu organisiert und boten nun unter dem Dach der
Azhar eine Schulbildung an, die religioses und weltliches Wissen kom-
binierte. Das Budget der Azhar wurde im Zuge der Reform massiv er-
hoht.

Durch die Reform unterwarf das Regime also einerseits die Azhar
seiner Kontrolle; andererseits nahm ihre Bedeutung zu, und sie erhielt
ein Vielfaches an Ressourcen. Das Ergebnis war eine Institution, die
nicht mehr unabhingige Richter und Gelehrte, sondern Staatsbeamte
produzierte: Lehrer, Imame, Prediger, Theologieprofessoren. Im Aus-
tausch dafiir erhielt sie nahezu ein Monopol auf die Ausiibung legitimer
religioser Autoritidt. Die Funktion der derart transformierten Azhar be-
stand nun mehr denn je in der Legitimierung des Regimes, sowohl durch
Fatwas, die dessen Politik bestétigten, als auch durch ihre blofe Existenz

3 Vgl. Moustafa, Tamir: Conflict and cooperation between the state and religious

institutions in contemporary Egypt, in: International Journal of Middle East Studies,
New York/Cambridge, Band 32, 2000, S. 3-22, hier: S. 5f.
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als islamische Institution, die der eigenen Bevolkerung und anderen is-
lamisch geprigten Landern signalisierte, dal} das dgyptische Regime den
Islam respektierte und forderte.*

Diese Funktion gewann im Zusammenhang mit der oben geschilder-
ten Herausforderung durch die Islamisten stark an Bedeutung. Die Azhar
nutzte in der ersten Hélfte der 1990er Jahre, als die islamistische Gewalt
einen Hohepunkt erreichte, unter ihrem Rektor Jad al-Haqq Ali Jad al-
Haqq die Tatsache aus, daB sie fiir die Regierung zu einem unverzichtba-
ren Faktor in dem Bemiihen um die Diskreditierung der Islamisten ge-
worden war, um einen zunehmend unabhéngigen Standpunkt einzuneh-
men und eine eigene konservative Agenda gegen die Regierung durchzu-
setzen, etwa in der Frage der Madchenbeschneidung, die von der Regie-
rung abgelehnt, von Jad al-Haqq aber zur Pflicht erkliart wurde. Damit
gewann sie gegeniiber der Bevolkerung, die die Azhar zuvor als ein blo-
Bes Werkzeug staatlicher Interessen betrachtet hatte, an Glaubwiirdig-
keit, was ihren Stellungnahmen beziiglich der Zuriickweisung islamisti-
scher Gewalt stirkeres Gewicht verlieh, aber gleichzeitig die Islamisie-
rung der dgyptischen Gesellschaft mit vorantrieb. Die Regierung konnte
unter den damaligen Bedingungen die Azhar nicht angreifen, ohne damit
ihre eigene Position in der Konfrontation mit den Islamisten zu geféhr-
den.*

Mit dem Tod Jad al-Haqqgs im Mérz 1996 ergab sich fiir Priasident
Mubarak die Gelegenheit, die Azhar wieder stirker auf die Linie der Re-
gierung zu verpflichten. Er ernannte den bisherigen GroBmufti, Mu-
hammad Tantawi, zum Rektor der Azhar; dieser amtiert bis heute. Tan-
tawi war flir seine vergleichsweise liberalen, pragmatischen und regie-
rungsnahen Positionen bekannt. Seine Ernennung rief die Opposition
konservativer Azhargelehrter hervor, die sie — vermutlich zu Recht — als
Versuch der Regierung betrachteten, mehr Einfluf} {iber die Azhar zu er-
langen. In seinen ersten Amtsjahren widmete sich Tantawi der Ent-
machtung dieser Azhar-internen Opposition. Seine Amtsfithrung sicherte

3 Vgl. Zeghal, Malika: Religion and politics in Egypt: The ulema of al-Azhar, radical

Islam, and the state (1952-94), in: International Journal of Middle East Studies, New
York/Cambridge, Band 31, 1999, S. 371-399, hier: S. 374-378; Moustafa 2000,
a.a.0. (Anm. 34), S. 5-7.

36 ygl. Moustafa 2000, a.a.0. (Anm. 34), S. 11-16.
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der Regierung zwar eine moderate Positionierung der Azhar, verringerte
jedoch auch gleichzeitig ihre Glaubwiirdigkeit gegeniiber der Bevolke-
rung und den Islamisten, die die Manipulation der Religion zu politi-
schen Zwecken kritisierten.”” Anhaltspunkte fiir solche Kritik gab es ge-
nug — etwa eine Fatwa Tantawis, die den Boykott von Wahlen und Ab-
stimmungen fiir unislamisch erklérte, nachdem die gesamte Opposition
im Mai 2005 zum Boykott eines Referendums iiber eine Verfassungsén-
derung aufgerufen hatte. Nach der amerikanischen Besetzung des Irak
2003 widerrief Tantawi eine Fatwa, in der ein hochrangiger Azharge-
lehrter zehn Tage zuvor unter dem offiziellen Siegel der Azhar den Boy-
kott des irakischen Regierungsrats fiir geboten erklért hatte; besondere
Emporung rief die Tatsache hervor, dafl dieser Widerruf direkt nach ei-
nem Treffen mit dem US-amerikanischen Botschafter ausgesprochen
wurde.”® Moglicherweise glaubte die Regierung zu einem Zeitpunkt, zu
dem der bewaffnete islamistische Kampf weitgehend zum Erliegen ge-
kommen war, solche Legitimitéitseinbuflen in Kauf nehmen zu kdnnen.
Auch der Stellvertreter Tantawis, der seit 2003 amtierende Prisident
der Azhar-Universitdt Ahmed El-Tayeb, ist als ehemaliger Staatsmufti
streng auf Regierungskurs. Unter den zahlreichen Einrichtungen und In-
situtionen im Rahmen der Azhar sind vor allem die Islamische For-
schungsakademie und das Fatwakomitee zu nennen, das Unterorganisa-
tionen in den Provinzen unterhdlt. Die Azhar-Universitit hat mehr als
300.000 Studierende in 60 Fakultdten, von denen siebzehn nur Frauen
und die iibrigen nur Méannern offenstehen; hinzu kommen die 6.300 Az-
har-Institute, die von 1,5 Millionen Schiilern besucht werden.*’

2.2. Das Ministerium fiir religiose Stiftungen, Moscheen und Imame

In fritheren Jahrhunderten hatten sich die Moscheen iiberwiegend durch
religidse Stiftungen (Awqaf) finanziert, also durch zu einem frommen
Zweck gestifteten Grundbesitz. Nach dem Staatsstreich der Freien Offi-
ziere 1952 wurden die privaten und koniglichen Awqaf aufgeldst und die

7" Vgl. Moustafa 2000, a.a.0. (Anm. 34), S. 16 f.

3 ygl. Al-Ahram Weekly, a.a.0. (Anm. 28).

¥ Vgl. Al-Ahram-Weekly, a.a.0. (Anm.28); vgl. Details auch auf der Webseite der Az-
har unter: www.azhar.edu.eg/about.html.
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gemeinniitzigen Awqaf der Kontrolle des Ministeriums fiir religidse
Stiftungen unterstellt.*’ Dies sicherte dem Staat die Oberhoheit iiber ei-
nen Grofiteil der Moscheen.

Das Ministerium fiir religiose Stiftungen*' wird seit Januar 1996 von
dem Azhargelehrten Mahmud Hamdi Zaqzouq geleitet, der enge person-
liche Bindungen an Deutschland hat.* Er hat entschieden und erfolg-
reich das Ziel fritherer Regierungen weiter verfolgt, die Moscheen,
Imame und Predigtinhalte unter staatliche Kontrolle zu bringen.

Das rapide Absinken des Anteils unabhéngiger Moscheen in seiner
Amtszeit verdeutlicht dies drastisch. 1981, als Mubarak das Présidenten-
amt libernahm, wurden rund 19 % der knapp 33.000 dgyptischen Mo-
scheen vom Staat kontrolliert; 1994, kurz vor Zaqzouqs Amtsantritt, wa-
ren es bereits 71 % von mittlerweile um 70.000 Moscheen.* 2006 teilte
das Ministerium mit, alle bestehenden Moscheen — deren Anzahl sich auf
92.500 belaufe — unter Kontrolle zu haben, einschliellich derer in Pri-
vathéusern, allerdings bei der Annexion neuer Moscheen mit der gro3en
Zahl der Moscheeneubauten nicht ganz Schritt halten zu kénnen. Im Fe-
bruar 2004 wurde die Befugnis, Moscheeneubauten zu erlauben, den
Provinzgouverneuren entzogen und dem Ministerium iibertragen.* Von
der Antiterrorgesetzgebung, die derzeit in Folge der Verfassungsidnde-
rungen des Friithjahrs 2007 erarbeitet wird, wird erwartet, daf} sie den
Bau von Moscheen ohne vorherige Zustimmung des Religionsministeri-
ums unter Strafe stellt.*’ Seit 1999 sind auch die sozialen Aktivititen in
den Moscheen — zuvor eine wichtige Mobilisierungsbasis der Islamisten
— vollstindig unter der Kontrolle des Ministeriums.*®

40 ygl. Kogelmann, Franz: Der Wandel des islamischen Stiftungswesens im 20.

Jahrhundert am Beispiel von Marokko, Algerien und Agypten, in: Nahost-Jahrbuch,

2000, Opladen 2001, S. 219-224, hier: S. 220.

Vgl. die Webseite des Ministeriums unter: www.awkaf.org.

42 Vgl. Al-Ahram Weekly, Kairo, 11.9.2003 (The reasoning of reform).

3 ygl. Moustafa 2000, a.a.0. (Anm. 34), S. 8.

* ygl. International Religious Freedom Report 2006 — Egypt, a.a.0. (Anm. 15).

4 ygl. Al-Ahram Weekly, Kairo, 5.4.2007 (Hurdles ahead).

#  Vgl. Liibben, Ivesa: Die Angst der Azhar vor der Moderne. Méglichkeiten und Gren-
zen der Modernisierung des religiésen Diskurses, in: Faath, Sigrid (Hrsg.), Politische
und gesellschaftliche Debatten in Nordafrika, Nah- und Mittelost. Inhalte, Trager,
Perspektiven, Hamburg 2004, S. 193-220, hier: S. 215f.
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Ein weiteres Beispiel fiir das zunehmende Kontrollstreben des Mini-
steriums fiir religiose Angelegenheiten wihrend der Amtszeit Zaqzouqs
ist die aktuelle Debatte um die Vereinheitlichung des Gebetsrufs. Das
Ministerium fiir religiose Stiftungen arbeitet seit 2004 an deren Ver-
wirklichung mit der Begriindung, dafl untrainierte Gebetsrufer in Kom-
bination mit schlechten Lautsprechern eine unertrigliche Kakophonie
hervorriefen, die das Bild des Islam im In- und Ausland beschidige.
Wihrend das Religionskomitee des Parlaments das Vorhaben im Juni
2007 ablehnte, plant das Ministerium mit Unterstiitzung der Azhar und
des GroBmuftis, es weiter zu verfolgen.*” Umstritten scheint das Thema
vor allem deswegen zu sein, weil es als Symbol der stetigen Ausweitung
staatlicher Kontrolle iiber die Moscheen betrachtet wird.

Mit der Verstaatlichung der Moscheen wurde auch die Entlohnung
der Prediger zur staatlichen Aufgabe, so dafl unbotméBigen Predigern
der Verlust des Einkommens droht. Zusétzlich etablierte die Regierung
in den 1970er Jahren ein System der Lizensierung von Predigern, das zur
Voraussetzung fiir die Tétigkeit an staatlichen, in jlingerer Zeit auch an
den wenigen verbliebenen privaten Moscheen wurde. Bewerber mit is-
lamistischen Neigungen erhalten keine Zulassung. Die zertifizierten
Prediger diirfen nur an einer konkreten, ihnen zugewiesenen Moschee
tatig werden.”® Hamdi Zaqzouq beschrinkte auBerdem im April 1996,
wenige Monate nach seinem Amtsantritt, den Kreis der Predigtberech-
tigten auf Absolventen der Azhar und stellte so sicher, daf3 die Prediger
einen staatlichen Ausbildungsgang durchlaufen hatten.*” Dies betraf auch
die mehr als 30.000 ehrenamtlichen Prediger, die nicht im Dienst des
Ministeriums stehen.”® In diesem Punkt wird von der neuen Antiterrorge-
setzgebung ebenfalls eine weitere Verscharfung der Vorschriften erwar-
tet.”!

47 Vgl. Al-Ahram Weekly, Kairo, 21.6.2007 (A sweeter sound?); Middle East Times,
Nikosia, 11.3.2007 (Egypt to cure prayer calls’ cacophony).

48 Vgl. Moustafa 2000, a.a.0. (Anm. 34), S. 8.

4 Vgl. Zeghal 1999, a.a.0. (Anm. 35), S. 391.

0 ygl. Majallat al-mujtama‘, Kairo, 6.9.2003 (Amrika tas’i li-,tagnin khutbat al-
jum‘a).

31 vgl. Al-Ahram Weekly, a.a.0. (Anm. 45).
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Das grofite Gefahrdungspotential fiir die Regierung im Zusammen-
hang mit den Moscheepredigern geht von der Freitagspredigt aus, die
seit jeher insbesondere fiir die islamistische Opposition ein hohes politi-
sches Mobilisierungspotential hat. AuBerdem haben immer wieder
Imame die Freitagspredigt genutzt, um gegen den FriedensschluB3 mit Is-
rael und die Politik der USA anzugehen, was den Interessen des Regimes
zuwiderlauft. Folglich muf es der Regierung als erstrebenswert erschei-
nen, die Inhalte der Freitagspredigten moglichst genau zu kontrollieren.

Mindestens seit 1994 — zu einer Zeit, als islamistische Terrorakte an
der Tagesordnung waren — gibt ein mit Staatsfunktiondren und staatsna-
hen Theologen besetztes Gremium vierteljéhrlich akzeptable Themen fiir
die Freitagspredigt vor; Imame, die sich zu weit von diesen Vorgaben
wegbewegen, konnen aus dem Predigtdienst entfernt werden.>

Im Zusammenhang mit dem Irakkrieg im Jahr 2003 griffen dennoch
sowohl in staatlichen als auch in nichtstaatlichen Moscheen Prediger das
Vorgehen der USA sowie die Haltung der dgyptischen Regierung zu ih-
rem wichtigsten Geldgeber an. In der Folge teilte ein anonymer Infor-
mant aus dem Ministerium fiir religiose Stiftungen der Agentur AFP mit,
das Ministerium plane, wochentlich das Thema der Freitagspredigt fest-
zulegen, um extremistischen HaBpredigten vorzubeugen. Nachdem die
Opposition und die oppositionellen Medien dieses Vorhaben als ,,Knie-
fall vor dem Amerikanern® brandmarkten, distanzierte sich Zaqzouq
umgehend. Jeder Imam sei selbstverstindlich in der Wahl seines Themas
frei; die Predigt miisse dem Ort und der Zuhorerschaft angepalit wer-
den.”

Die nasseristische Oppositionszeitung al-Arabi verdffentlichte dar-
authin eine regierungsinterne Liste von 144 Predigern, die derzeit Pre-
digtverbot hitten. Dieses sei zum Teil auf ihre Weigerung, mit der
Staatssicherheitsbehorde zusammenzuarbeiten, zuriickzufiihren, und zum
Teil auf Predigten gegen befreundete Staaten, insbesondere die USA und
Israel. Einem groBen Teil dieser Prediger sei eine vorgefertigte Predigt
vorgegeben worden, die zu halten sie sich geweigert hitten. Neuerdings

52 ygl. Moustafa 2000, a.a.0. (Anm. 34), S. 8.

33 Vgl. Majallat al-mujtama‘, a.a.0. (Anm. 50); vgl. auch Misr: al-a’imma ahrar fi
ikhtiyar khutbat al-jum‘a, unter: www.islamonline.net/arabic/news/2003-08/06/arti
clel8. shtml (27.6.2007).
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hitten die Sicherheitsbehorden damit begonnen, alle groBen Moscheen
mit Videoiiberwachungsanlagen auszustatten, um die Kontrollméglich-
keiten zu erhohen. Moscheemitarbeiter seien unter Androhung der Ent-
lassung gegeniiber der Staatssicherheitsbehdrde zur Denunziation ver-
pflichtet; alle Prediger miifiten dieser Behorde wdchentliche Berichte
abliefern.>

Im Sommer 2007 wurde das Thema noch einmal durch einen Pro-
vinzgouverneur in die Diskussion gebracht, der eine Vereinheitlichung
der Freitagspredigt auf Provinzebene forderte.”® Zaqzouq wies diesen
Vorschlag als vollig aus der Luft gegriffen zuriick. Er erklirte allerdings,
zwar verteile er ,.keine ausformulierten Predigten an die Imame; es sei
aber moglich, dal} es feste Vorgaben dahingehend gebe, dal} iiber einen
[bestimmten] Fall oder eine Angelegenheit oder die Erdrterung eines ge-
sellschaftlichen Problems gesprochen werden solle. Jeder Prediger sei

vollig frei, dieses Thema so zu besprechen, wie er wolle*.*®

2.3. Das Dar al-ifta’

Die dem Justizministerium unterstellte staatliche Fatwabehorde (Dar al-
ifta’)57 unter threm GroBmufti Ali Gomaa, der 2003 sein Amt antrat, ist
ein weiterer Baustein in der Strategie des dgyptischen Regimes, religidse
Institutionen mit moglichst regierungstreuen Personlichkeiten zu beset-
zen.

Allerdings ist im Fall der Fatwabehorde die Tatsache besonders au-
genfillig, daB3 die Staatsndhe der Institution und die Regierungstreue des
Amtsinhabers deren Ansehen und Glaubwiirdigkeit bei der Bevolkerung
nicht zutréglich sind.

Gomaa hat in jlingster Zeit durch kontroverse Fatwas fiir zusétzliche
negative Schlagzeilen gesorgt. Anfang 2007 erregte er Aufsehen, als er

54

. Vgl. al-Arabi, Kairo, 9.7.2003 (Asma’ al-mamnu’in min al-khitaba fi-l-masajid).

Vgl. Iqtirah tauhid khutbat al-jum‘a yuthir al-ingisam bi-Misr, unter: http:// chan-
nels.aarabiah.net/2007/06/01/22134.html (27.6.2007).

Misr: Tauhid khutbat al-jum‘a mustahil, unter: http://channels.aarabiah.net/2007/
06/21/23024.html, 27.6.2007 (auf Arabisch; Ubersetzung durch die Autorin).

Auf die Geschichte des Dar al-Ifta’ kann hier nicht eingegangen werden. Vgl. dazu
Skovgaard-Petersen, Jakob: Defining Islam for the Egyptian state. Muftis and fatwas
of the Dar al-Ifta’, Leiden 1997. Die Webseite der Fatwabehorde (www.dar-
alifta.org) ist derzeit geschlossen (Juli 2007).
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zundchst in einer Fatwa Frauen als ungeeignet fiir das Amt des Staats-
oberhaupts erklérte, nach Protesten jedoch umschwenkte und behauptete,
dies beziehe sich nur auf das klassische Kalifat, nicht aber auf einen mo-
dernen Nationalstaat, in dem Frauen sehr wohl Staatsoberhaupt sein
diirften.”® Kurz danach geriet er mit einer Fatwa zur Erlaubtheit der Hy-
menrekonstruktion’® erneut in die Diskussion.

Als wenige Monate spiter publik wurde, dal er in einem seiner Bii-
cher erklért hatte, die Prophetengenossen hétten den Urin des Propheten
getrunken und dies sei segensreich gewesen, brachte er selbst die Azhar
und das Ministerium fiir religiose Stiftungen gegen sich auf, die die
Fatwa als peinlich, unangemessen und schédlich fiir den Ruf des Islam
kritisierten.® Kurz darauf wurde er allerdings von dem Azhar-Professor
Izzat Atiya, Leiter der Hadith-Abteilung in der Theologischen Fakultit,
iiberboten, der verkiindete, mannliche und weibliche Kollegen kdnnten
das Verbot, allein miteinander im selben Raum zu arbeiten, dadurch um-
gehen, dal die Frau den Mann fiinfmal stille und ihn so zum Milchver-
wandten mache.

Diese Entgleisung fiihrte nicht nur zur Entlassung Atiyas, sondern
gab Gomaa auch die Gelegenheit, einheitliche Standards bei der Ertei-
lung von Fatwas zu fordern und etwas spéter sogar die Einrichtung einer
Uberwachungsbehérde, an deren Aufbau das Dar al-ifta’ sich gern betei-
lige. Vertreter der Azhar sowie der Religionsminister signalisierten Zu-
stimmung zu dieser Idee.”'

Es bleibt abzuwarten, ob die Regierung die aktuelle Diskussion um
das Fatwawesen zum Anlall nimmt, diesen Bereich — in dem sich neben
der Azhar und dem Dar al-ifta’ bisher jeder Muslim betdtigen darf —
stiarker unter Kontrolle zu bringen.

8 Vgl. Middle East Times, Nikosia, 5.2.2007 (Egypt mufti says women presidents OK

under Islam).

Vgl. Daily Star, Kairo, 20.2.2007 (Mufti’s hymen fatwa causes shock waves among

scholars).

80 ygl. Egypt Today, Kairo, Juli 2007 (Fatwa fights).

1 vgl. u.a. Daily Star, Kairo, 27.5.2007 (Mufti Ali Gomaa calls for restrictions on issu-
ing fatwas); al-Jumhuriya, Kairo, 19.6.2007 (Igtirah ijabi lil-mufti), S. 1; Mideast-
wire.com, 26.6.2007 (Egypt’s mufti calls for establishing of an institution to monitor
fatwas); Zaqzouq: Fatawa al-fida’iyat tijara la tamutt bi-d-din, unter: http:chan
nels.aarabiah.net/print.php?id=23050/2007/06/22/23050.html (15.7.2007).
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3. Modernisierungs-, Menschenrechts- und Toleranzdiskurs

Das Regime vertritt seit langerer Zeit das Ziel, eine moderate, gegeniiber
anderen Religionen versohnliche und ,,moderne” Version des Islam zu
propagieren. Diese Strategie soll mehrere Zwecke verfolgen: Sie soll zu-
allererst der Bekdmpfung des islamischen Extremismus dienen, sie soll
den FriedensschluB mit Israel legitimieren, sie soll zur Befriedung des
Verhiltnisses zwischen Muslimen und Kopten fiithren und sie soll das
agyptische Regime, das offensichtliche Defizite mit Bezug auf Demo-
kratie und Menschenrechte aufweist, gegeniiber dem Ausland in ein po-
sitives Licht riicken. Zwei Faktoren scheinen zu einer erheblichen Inten-
sivierung dieses Diskurses in den vergangenen Jahren gefiihrt zu haben:
Zum einen die Ernennung Muhammad Tantawis zum Rektor der Azhar
im Jahr 1996 als Nachfolger Jad al-Haqqs und zum anderen die Erei-
gnisse des 11. September 2001, in deren Folge das dgyptische Regime
grofes Interesse daran gezeigt hat, sich als verldBlicher Partner der USA
im Kampf gegen den islamischen Extremismus zu prisentieren.

So begann das dgyptische Parlament im Herbst 2001, eine Moderni-
sierung des religiosen Diskurses zu untersuchen mit dem Ziel, die Ideen
der Toleranz, Aufgeklartheit, Rationalitit, Offenheit und der Achtung
der Menschenrechte zu fordern. Im Frithjahr 2003 legte es einen entspre-
chenden Bericht vor; die anschlieBende Parlamentsdebatte verwies unter
anderem auf die Notwendigkeit einer besseren Ausbildung und Selektion
der Imame und der Trennung von Religion und Politik in den Mo-
scheen.”® Staatsprisident Mubarak betont routinemiBig, daB der Islam
fiir friedliches Zusammenleben der Religionen stehe und dafl ihm Ex-
tremismus und Militanz fremd seien.”> Der Minister fiir religiose Stiftun-
gen lafBt keine Gelegenheit aus, um zu betonen, dafl der Islam Gewalt
ablehne, fir Friedfertigkeit, Toleranz und MéBigung stehe und dal3 Poli-

62 Vgl. Liibben 2004 , a.a.0. (Anm. 46), S. 209-213; al-Hayat, Beirut, 3.1.2002 (Misr:
Al-barlaman yunagqish ,,al-khitab al-dini*); Al-Ahram Weekly, Kairo, 8.5.2003 (Par-
liament slams anti-Semitism).

8 vgl. BBC Monitoring Global Newsline, Middle East Political, London, 17.4.2005,
20.4.2005, 19.10.2006; vgl. den Text der Rede Priasident Mubaraks auch unter:
www.sis.gov.eg/En/Politics/Presidency/President/Speeches.
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tik nicht in die Moscheen gehdre.®* Anfang 2004 kiindigte der
Ministerprésident die Einrichtung von Réten an, die das Ministerium fiir
religiose Stiftungen bei der Verbreitung eines toleranten Islam in den
Provinzen unterstiitzen sollten.®

Die religidosen Institutionen pflegen dieselbe Rhetorik, sei es der
Rektor der Azhar, der Prasident der Azhar-Universitit oder der Grof3-
mufti. Den von dgyptischen Kritikern regelméfig erhobenen Vorwurf,
der Toleranzdiskurs sei in erster Linie ausldndischem, vor allem US-
amerikanischem Druck geschuldet, weisen sie entschieden zuriick.®
Moglicherweise entspricht diese Haltung durchaus ihren Uberzeugun-
gen; doch stimmen ihre Positionen so offensichtlich mit den Interessen
der Regierung iiberein, daB sie von vielen Agyptern, ob zu Recht oder
Unrecht, lediglich als Opportunisten und Marionetten des Staatsapparats
und seiner auslédndischen Geldgeber angesehen werden. Diese massiven
Glaubwiirdigkeitsprobleme resultieren unter anderem aus dem Schwei-
gen der religiosen Institutionen zu Menschenrechtsverletzungen, sozialen
Problemen und dem diktatorischen Charakter des dgyptischen Regimes.
Aus Sicht weiter Teile der dgyptischen Offentlichkeit straft dies die offi-
ziell vertretene menschenrechtsorientierte Islaminterpretation Liigen.”’

Auch das Regime ist sich dariiber im klaren, da3 die Propagierung ei-
nes toleranten und friedfertigen Islam nur dann erfolgversprechend ist,
wenn sie durch entsprechende MaBnahmen im religions-, gesellschafts-
und bildungspolitischen Bereich unterstiitzt wird.

Dazu zihlte die unerwartete und — moglicherweise als Reaktion auf
den 11. September 2001 — {iberstiirzte Einfiihrung eines Ethikunterrichts
(al-qiyam wal-akhlaq) fiir dgyptische Grundschiiler der ersten drei
Schuljahre zum Schuljahr 2002/03. Das neue Fach sollte religionsiiber-

8 vgl. zB. Ruz al-yusuf, Kairo, 27.5.2005 (Al-masajid lil-‘ibada wa-laisat lil-siyasa
wal-muzaharat), S. 31f.; Al-Ahram Weekly, a.a.0. (Anm. 42); Zaqzouq: Egypt sup-
ports moderate Islamic mind, 16.8.2004, unter: www.arabicnews.com/ansub/
Daily/Day/040816/2004081627.html (26.8.2004); vgl. auch Zaqzouq: New plan for
Islamic call, 26.7.2005, unter: www.arabicnews.com/ansub/Daily/Day/050726/200
5072619.html (28.7.2005).

65 Al-Hayat, Beirut, 9.2.2004 (Misr: Lijan li-tajdid al-khitab ad-dini).

6 Vgl. al-Hayat, Beirut, 22.9.2002 (Ra’is jami‘at al-Azhar yad‘u ila tahdith al-khitab
al-dini); Asharq Alawsat (English), a.a.0. (Anm. 1); Al-Ahram Weekly, a.a.O.
(Anm. 42); Al-Ahram Weekly, a.a.0. (Anm. 28).

7 vgl. Al-Ahram Weekly, a.a.0. (Anm. 28).
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greifend sein und den Schiilern eine Werteordnung vermitteln, die von
den Lehren der einzelnen Glaubensgemeinschaften abstrahiert. Fiir das
Ministerium bot sich so erstmals die Gelegenheit, eine eigene ethische
Agenda einzufiihren, ohne auf die religiosen Institutionen Riicksicht
nehmen zu miissen. Eine Analyse der entsprechenden Lehrbiicher zeigt,
daB3 die Biicher die Werte des Patriotismus und der Einheit des dgypti-
schen Volkes — insbesondere des friedlichen Zusammenlebens von Mus-
limen und Christen — stark betonen. Sie zeichnen ein Entwicklungsideal,
das sich an einem westlichen Lebensstil orientiert; so tragen z.B. wenige
der abgebildeten Frauen Kopftiicher, und die Familien haben in der Re-
gel zwei oder drei Kinder. Verweise auf religidse Inhalte sind fast immer
allgemein gehalten; sie beziehen sich etwa auf den Schopfergott oder auf
die Friedfertigkeit aller Religionen. Insgesamt entsteht der Eindruck, da3
Religion lediglich als Vehikel genutzt wird, um eine bestimmte Bot-
schaft zu vermitteln, wobei in der Werteordnung der Patriotismus deut-
lich hoher rangiert als die Religion.®®

In jiingerer Zeit versuchte die Regierung, ihre Modernitit durch
MalBnahmen unter Beweis zu stellen, die der traditionellen, gemeinhin
mit dem Islam begriindeten Geschlechterordnung zuwiderliefen. So
wurden im Friihjahr 2007 erstmals Frauen zu Richterinnen ernannt; al-
lerdings scheint es sich um handverlesene, regimetreue Kandidatinnen
gehandelt zu haben, und es war nicht unmittelbar klar, ob die Frauen
auch Strafgerichten zugewiesen wiirden, wogegen es unter konservativen
Muslimen und Islamisten besonders starke Vorbehalte gibt. Scheich
Tantawi und Mufti Ali Gomaa segneten die Entscheidung der Regierung
ab.%

Schwieriger gestaltete sich die Ernennung von Frauen zu ,,Murshi-
dat” (wortlich: Fiihrerinnen), die in den Moscheen eingesetzt werden
und vor allem Frauen geistlichen Beistand bieten sollten. Das Projekt, in
dessen Rahmen ab Ende 2006 zunédchst 50 Azhar-Absolventinnen ihren

%8 Diese Zusammenfassung stiitzt sich auf eine Analyse aller staatlichen Ethiklehrbii-

cher des Schuljahres 2002/03 fiir die Klassen 1-3.

% Vgl. Neue Ziircher Zeitung, Ziirich, 5.4.2007 (Richterinnen als Alibi); Associated
Press, 14.3.2007 (Egypt names first female judges); vgl. auch: Egypt: Female judge
appointments stir controversy, unter: www.ipsnews.net/news.asp?idnews=37358
(19.7.2007.)
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Dienst antraten, sorgte schnell fiir Auseinandersetzungen, weil ein Teil
der Frauen auf dem Tragen des Gesichtsschleiers bestand und es in den
Moscheen Widerstinde gegen die Anordnung des Ministeriums gab, sol-
che Frauen in den Verwaltungsdienst zu versetzen. Im Mérz 2007 wurde
bekannt, dal Zaqzouq zunichst auf die Einstellung weiterer Murshidat
verzichten wolle, um der Verbreitung des Gesichtsschleiers nicht Vor-
schub zu leisten. ™

Die Episode um die Murshidat ist ein Beispiel dafiir, wie der Moder-
nisierungsdiskurs der Regierung mit ihrem Ziel der Extremismusbe-
kdmpfung kollidieren kann und wie ein staatliches Vorhaben dadurch an
seinen eigenen inneren Widerspriichen scheitern kann.

4. Politik gegeniiber religiosen Minderheiten

Die Rhetorik der Toleranz und des interreligiosen Dialogs muf} an ihrer
Umsetzung in die Praxis gemessen werden. Kein Thema eignet sich da-
fiir besser als die Situation der religiosen Minderheiten. Umkampft ist in
Agypten vor allem die Stellung der Kopten und seit 2006 vermehrt auch
die der Baha’i-Gemeinde.

Die christliche Minderheit stellte gemd3 dem offiziellen Zensus im
Jahr 1986 5,9 % der Bevdlkerung, was von Statistikern als grundsétzlich
glaubwiirdig, von Seiten der Kopten hingegen als zu niedrig gegriffen
betrachtet wird.”" Die groBe Mehrheit von ihnen gehért der koptisch-
orthodoxen Kirche an. Die dgyptischen Kopten beklagen trotz offizieller
rechtlicher Gleichstellung zahlreiche Benachteiligungen z.B. im Bil-
dungswesen und in der Ausbildung und Entlohnung der Geistlichen. Die
Frage der Kirchenneubauten, -erweiterungen und -reparaturen ist seit
langem ein besonders umstrittenes Thema.”

" Vgl. al-Jumhuriya, Kairo, 16.1.2007 (Wazir al-awqaf al-Misri yujaddid rafdahu lil-
niqab); Sunday Telegraph, London, 27.1.2007 (Egypt’s minister of religion rejects
the veil); al-Masry al-Youm, Kairo, 15.3.2007 (Zaqzouq yulghi musabagqat ta’yin ,,al-
murshidat” khaufan min intishar al-nigab).

Vgl. Courbage, Yousef/Fargues, Philippe: Christians and Jews under Islam, New
York/London 1997, S. 174-209.

Vgl. International Religious Freedom Report 2006 — Egypt, a.a.0. (Anm. 15); vgl.
International Religious Freedom Report 2003 — Egypt, a.a.0. (Anm. 15).
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Als noch schwerwiegender betrachten viele Kopten die Allgegenwart
islamischer Rhetorik und ostentativer muslimischer Religiositét, auch
und gerade bei Regierungsvertretern, und die geringe Repridsentanz von
Kopten in der politischen Fiithrung. Artikel 2 der Verfassung, der die
Prinzipien der Scharia zur Hauptquelle der Gesetzgebung und den Islam
zur Staatsreligion erklért, stellt aus ihrer Sicht eine zusétzliche Diskrimi-
nierung dar. "’

Die Regierung zeigt sich darum bemiiht, das Thema in den Hinter-
grund zu spielen und moglichst wenige Anldsse zu muslimisch-kopti-
schen Konflikten zu bieten. Sie zeigt den Kopten ein gewisses Entge-
genkommen, das aber moglichst nicht so weit reichen soll, dafl muslimi-
sche Empfindlichkeiten verletzt werden.”* Eine offene Auseinanderset-
zung mit dem Verhiltnis zwischen Muslimen und Kopten wird dadurch
behindert, daf} in der offiziellen Rhetorik die Existenz von Minderheiten,
insbesondere einer christlichen Minderheit, stets bestritten und demge-
geniiber die nationale Einheit beschworen wird. Die Annahme, das
agyptische Volk bestehe aus unterschiedlichen Interessengruppen, steht
im Verdacht, die Agypter gegeneinander ausspielen zu wollen und das
Bild Agyptens in der westlichen Welt zu beschidigen.”

In den Jahren 2005 und 2006 geriet die Debatte jedoch in Bewegung.
Ein wichtiger Ausloser war die Parlamentswahl vom Dezember 2005,
bei der die regierende Nationaldemokratische Partei trotz ihres An-
spruchs, eine Partei der nationalen Einheit zu sein, nur zwei Kopten (ent-
sprechend 0,45 % der Listenplétze) als Kandidaten aufstellte, von denen
einer verlor. Die gleichzeitigen Gewinne der Muslimbruderschaft alar-
mierten die koptische Gemeinschaft. Auf politischer Ebene erhohten
koptische Organisationen in den USA ihren Druck auf das dgyptische

73

5 Vgl. International Religious Freedom Report 2006 — Egypt, a.a.0. (Anm. 15).

Vgl. Ayalon, Amir: Egypt’s Coptic pandora box, in: Bengio, Ofra/Ben-Dor, Gabriel
(Hrsg.): Minorities and the state in the Arab world, Boulder/London 1999, S. 53-71,
hier: S. 62f.

Diese Argumentation wird nicht nur von der Regierung, sondern auch von der kop-
tisch-orthodoxen Kirche einschlieBlich ihres Patriarchen vertreten. Vgl. Smith,
Charles D.: The Egyptian Copts: Nationalism, ethnicity and definition of identity for
a religious minority, in: Shatzmiller, Maya (Hrsg.): Nationalism and minority identi-
ties in Islamic societies, Montreal u.a. 2005, S. 58-84, hier: S. 61.
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Regime. Hinzu kamen einige Vorfille, die heftige Debatten iiber die re-
ligiose Neutralitit des Staates und seiner Organe auslosten.”®

In der Folge nahm die Regierung erkennbar mehr Riicksicht auf kop-
tische Forderungen. So wurde Anfang 2006 zum ersten Mal seit mehr als
30 Jahren ein Kopte zum Gouverneur einer der 26 Provinzen ernannt. Im
Herbst 2005 erhielt eine Koptin eine Stellung als Dozentin fiir arabische
Sprache und Literatur an einer dgyptischen Universitdt, was jahrzehnte-
lang als unmoglich gegolten hatte mit der Begriindung, daf3 die arabische
Literatur wesentlich das Studium des Korans beinhalte. Der Film ,,Der
Da Vinci Code* durfte, wohl mit Riicksicht auf christliche Empfindlich-
keiten, in Agypten weder aufgefiihrt noch vertrieben werden.”’ Ein prisi-
dentieller Erlal hat Ende 2005 deutliche Vereinfachungen fiir Kirchen-
reparaturen gebracht und sie an das fiir Moscheen {iibliche Verfahren an-
geglichen; derzeit wird diskutiert, die Neuerrichtung von Sakralbauten
religionsiibergreifend einheitlich zu regeln.

Die wachsende Bedeutung unabhéngiger Zeitungen und Fernsehsen-
der hat in jiingster Zeit dazu gefiihrt, da3 Konflikte offener ausgetragen
und Probleme deutlicher benannt werden als zuvor. Wihrend Regie-
rungsvertreter nach wie vor dazu neigen, die nationale Einheit zu beto-
nen, erheben dgyptische Kopten und Menschenrechtsaktivisten unver-
hohlen politische Forderungen. Debattiert wird aktuell insbesondere die
Streichung der Angabe der Religionszugehorigkeit in Personalauswei-
sen’® — ein Thema, das auch im Zusammenhang mit der Situation der
Baha’is seit 2006 in die Diskussion geraten ist.

Generell stellt der Umgang mit den Baha’is — den Anhingern einer
nachkoranischen Religion, die in Agypten zum groBen Teil ehemals
muslimischen Familien entstammen — das Regime vor ein Problem. Die
Baha’i-Religion genieBt derzeit nicht nur keine staatliche Anerkennung,
sondern es gilt auch nach wie vor ein présidentieller Erlafl aus dem Jahr
1960, der die Gemeinden der Baha’is aufloste, ihr Eigentum konfiszierte
und die Fortfilhrung der Gemeindeaktivititen unter Strafe stellte. Die

" Vgl. El Amrani, Issandr: The emergence of a ,,Coptic Question® in Egypt, in: Middle

East Report Online, Washington D.C., 28.4.2006, unter: www.merip.org/mero/
mero042806.html (10.7.2007).

Vgl. International Religious Freedom Report 2006 — Egypt, a.a.0. (Anm. 15).

" Vgl. El Amrani, a.a.0. (Anm. 76).
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agyptische Rechtsprechung hat in der Folge bestétigt, dal der Einzelne
zwar das Recht habe, Baha’i zu sein, aber keinen Anspruch darauf erhe-
ben konne, diese Religion zu praktizieren, da die von der Verfassung ga-
rantierte Freiheit der Religionsausiibung wie auch das Verbot religioser
Diskriminierung nur fiir die Anhénger der vom Islam anerkannten Reli-
gionen — das sind neben dem Islam das Judentum und das Christentum —
gelte.”

Fiir eine Beurteilung der dgyptischen Religionspolitik ist die aktuelle
Situation der kleinen Baha’i-Gemeinde von groBer Bedeutung.® Die Re-
gierung ist ndmlich mit Bezug auf die Baha’is, die nach Auffassung der
iiberwiltigenden Mehrheit muslimischer Theologen keiner legitimen
Religion angehoren und, soweit sie muslimischer Herkunft sind, als
Apostaten ohne jeglichen Rechtsstatus gelten miissen, auBerstande, ihr
Bekenntnis zu Toleranz und Menschenrechten mit ihrem Interesse an ei-
ner Positionierung als Wahrerin islamischer Interessen zu vereinbaren.
Wihrend sich im Hinblick auf die Christen argumentieren 148t, dafl de-
ren Religion durch den Koran und das islamische Recht grundsétzlich
anerkannt wird, ist dies im Fall der Baha’is nicht moéglich. Folglich steht
das Regime vor einem Dilemma; Zwischenldsungen, Kompromisse und
rhetorisches Taktieren sind hier keine moglichen Strategien. In dieser
Lage hat sich das dgyptische Regime bisher klar gegen eine Menschen-
rechtsorientierung und fiir eine islamisch begriindete Politik der Repres-
sion entschieden. Dies zeigt sich auch an der aktuellen Kontroverse um
das Recht der Baha’is, ihre Religionszugehorigkeit in staatliche Doku-
mente, insbesondere den Personalausweis, eintragen zu lassen. Der Hin-
tergrund des Streits ist die Einfithrung maschinenlesbarer Personalaus-
weise zum 1. Januar 2006. Jeder Biirger ist unter Strafandrohung gehal-
ten, einen solchen Ausweis stindig bei sich zu fiihren; ohne ihn kann
keine Funktion des 6ffentlichen Lebens wahrgenommen werden, von der
Auszahlung eines Gehalts oder einer Rente iiber die Inanspruchnahme
staatlicher Gesundheitsfiirsorge oder Bildung bis zur Eréffnung eines

" Vgl. Pink, Johanna: Neue Religionsgemeinschaften in Agypten. Minderheiten im

Spannungsfeld von Glaubensfreiheit, 6ffentlicher Ordnung und Islam, Wiirzburg
2003, S. 179 £.

Offizielle Zahlen zur Mitgliedschaft gibt es nicht; dgyptische Baha’is gehen von 500,
maximal 1.000 Baha’is im Land aus.
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Kontos oder dem Abschluf} eines Mobiltelefonvertrags. Der Fragebogen,
der die Daten fiir den Personalausweis erfafit, sieht ein Feld ,,Religions-
zugehorigkeit® vor, das lediglich die Moglichkeit bietet, zwischen Islam,
Judentum und Christentum zu wéhlen. Das Computerprogramm, das die
Daten verarbeitet, erlaubt nicht, dieses Feld freizulassen. Die Baha’is
haben also nur die Wahl zwischen einem Leben ohne Personalausweis
oder einer Verleugnung ihrer Religion, die zudem geméal den Instruktio-
nen auf dem Fragebogen eine strafbare Handlung darstellen wiirde.

Versuche der Baha’is, im Vorfeld der Einfilhrung der neuen Aus-
weise eine Ubereinkunft mit der Regierung zu erzielen, haben sich als
erfolglos erwiesen. Die Regierung wies die Vorschldge, ein Feld ,an-
dere* hinzuzufiigen oder das entsprechende Feld freilassen zu konnen —
von der weiter gehenden Forderung nach einer Entfernung der Angabe
der Religionszugehdrigkeit aus den Personalausweisen ganz zu schwei-
gen — zuriick. Verschiedene dgyptische Baha’is klagten daher gegen die
Regierung auf die Ausstellung eines Personalausweises. Nachdem ein
erstinstanzliches Urteil eines Verwaltungsgerichts im April 2006 einem
Kligerehepaar Recht gab,®' kam es zu massiven Protesten von Seiten
muslimischer Theologen wie auch von Vertretern der Muslimbriider im
Parlament. Das Innenministerium legte daraufhin Berufung gegen das
Urteil ein; das zweitinstanzliche Gericht, der Staatsrat, erkldrte schlief3-
lich im Dezember 2006 das Verhalten der Regierung fiir rechtmiBig.*
Das Urteil des Staatsrats ist argumentativ ausgesprochen schwach und
erweckt deutlich den Eindruck, politischem Willen zu folgen. Weitere
Verfahren zu diesem Themenkomplex laufen noch.*

Bemerkenswert ist an der aktuellen Auseinandersetzung um die Si-
tuation der Baha’is die Tatsache, daB3 sich erstmals seit 1960 dgyptische

81 Vgl. Majlis al-daula: Mahkama al-qada’ al-idari, Urteil vom 4.4.2006 in der Klage
Nr. 24044 des Gerichtsjahrs 58.

Vgl. Majlis al-daula: al-Mahkama al-idariya al-ulya, Urteil vom 16.12.2006 in der
Berufung Nr. 16834 sowie 18971 des Gerichtsjahrs 52.

Zu den aktuellen Auseinandersetzungen um die dgyptischen Baha’is liegt eine Fiille
von Primérquellen vor, jedoch bisher noch kein Gesamtiiberblick. Ein vom Stand-
punkt der Baha’is geprégtes Blog dokumentiert die Ereignisse und Debattenbeitrage
kontinuierlich: http://bahai-egypt.blogspot.com. Die Pressestelle der deutschen
Baha’igemeinde bietet eine Zusammenfassung der Lage unter: www.bahai.de/
presse/aecgypten. Vgl. zur Thematik auch den International Religious Freedom Report
2006 — Egypt, a.a.0. (Anm. 15).
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Menschenrechtsorganisationen und Aktivisten fiir die Rechte von Ange-
horigen dieser Minderheit einsetzen. Dies beinhaltete insbesondere die
Forderung nach einer volligen Abschaffung der Angabe der Religions-
zugehorigkeit in staatlichen Dokumenten — ein Anliegen, das viele Kop-
ten teilen. Im August 2006 hielt der Nationale Rat fiir Menschenrechte —
ein beratendes Gremium ohne Entscheidungsbefugnis — ein Symposium
ab, auf dem Regierungsvertreter, Parlamentsabgeordnete, Menschen-
rechtsaktivisten und Baha’is iiber dieses Thema debattierten.** Boutros
Boutros Ghali, der Vorsitzende des Rats, verficht seit geraumer Weile
die Abschaffung der Angabe der Religionszugehorigkeit, konnte sich
damit bisher aber nicht durchsetzen.®

Ein Aspekt, der den Debatten iiber den Status der Kopten und den der
Baha’is gemeinsam ist, ist auf Seiten von Regierungsvertretern, Journali-
sten staatsnaher Zeitungen, muslimischer Theologen und Islamisten die
heftige und reflexhafte Ablehnung ausldndischer Einmischung oder all
dessen, was als solche empfunden wird. Dies betrifft allgemein groBe
Teile des Menschenrechtsdiskurses und erschwert das Engagement au-
Berdgyptischer Akteure fiir eine Verbesserung der dgyptischen Men-
schenrechtslage erheblich.

Fazit

Das édgyptische Regime bewegt sich auf dem Gebiet der Religionspolitik
in einem komplexen Geflecht von Interessen und Anforderungen. Es
strebt nach Maximierung seines Handlungsspielraums und Ausweitung
seiner Kontrolle, sieht sich dabei jedoch islamistischem Druck von innen
und Reformdruck von auflen ausgesetzt. Die Aufgabe, einerseits den
spatestens seit dem 11. September 2001 international geforderten gema-
Bigten Islam zu propagieren, andererseits die islamistische Opposition
durch Aneignung ihres Diskurses zu schwichen, dabei groBtmogliche
Kontrolle iiber den religidsen Sektor zu wahren, aber gleichzeitig weder
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. Vgl. al-Jumhuriya, Kairo, 9.8.2006 (Fi warshat huquq al-insan).

Vgl. al-Musawwar, Kairo, 6.7.2007, zitiert nach: http://bahai-egypt.blogspot.com/
2007/07/boutros-ghali-concerned-with-egypts.html.
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die regimenahen muslimischen Geistlichen noch den bekennend musli-
mischen Teil der Bevdlkerung gegen sich aufzubringen, kommt einem
Drahtseilakt gleich. Sie erfordert es, immer wieder neu die zur Verfii-
gung stehenden Handlungsspielrdume auszuloten und eine prekire Ba-
lance zwischen divergierenden Interessen zu wahren.*

Der Staatsfithrung ist es seit Mitte der 1990er Jahre gelungen, unter
dem Deckmantel des Kampfes gegen den islamistischen Terror, der in
den frithen 1990er Jahren ein gravierendes innenpolitisches Problem dar-
stellte, ihre Kontrolle {iber den religiosen Sektor entscheidend auszu-
weiten und gleichzeitig durch religionspolitische Malnahmen den
Handlungsspielraum ihrer politischen Konkurrenz deutlich einzuschrén-
ken. Seit 1996 sind die wichtigsten Positionen im Bereich der Religions-
politik, ndmlich die des Shaikh al-Azhar, des GroBmuftis und des Mini-
sters flir religiose Stiftungen, mit Personen besetzt, die sowohl das Kon-
trollstreben als auch die religiose Reformrhetorik der Regierung voll
unterstiitzen. Der 11. September 2001 hat dem Regime sowohl mit Hin-
blick auf den Toleranzdiskurs als auch mit Bezug auf die Bekdmpfung
des Islamismus zusétzlichen auBBenpolitischen Aufwind verschafft.

Die Vereinnahmung der religiosen Institutionen durch den Staat — mit
einem Ergebnis, das in seiner Organisationsstruktur zunehmend dem
Staatsislam der Tiirkei dhnelt — vollzog sich allerdings um den Preis der
Glaubwiirdigkeit dieser Institutionen bei der Bevolkerung. Je mehr sie
als bloBe Sprachrohre der Staatsfiihrung in Erscheinung treten, desto
weniger wird ihre Botschaft als aufrichtige und legitime Auslegung der
islamischen Quellen wahrgenommen, was wiederum die Deutungshoheit
der Islamisten iiber den Islam stérkt.

Das Legitimationsdefizit der Staatsfiihrung hat sich durch die voran-
schreitende Versohnung mit den militanten Islamisten noch vergrdBert.
Seit neuerdings auch die Theoretiker des dgyptischen Jihad eine offizi-
elle Abkehr von der Gewalt verkiinden,®” wird um so deutlicher, daB sich
die repressiven MafBinahmen der Staatsfiihrung kaum noch gegen den ge-
walttitigen Islamismus, sondern vielmehr vorrangig gegen die Muslim-

% Beziiglich der Strategien und Ziele des Regimes im Hinblick auf die kurzfristige

Stabilisierung seiner Macht vgl. Fiirtig 2007, a.a.0. (Anm. 4).
87 Vgl. The Star, Toronto, 17.7.2007 (Revising Jihad’s extremes).
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bruderschaft richten, die zwar keine unmittelbare Gefahr fiir die innere
Sicherheit ist, aber die stirkste Konkurrenz des Regimes darstellt.

Die Religionspolitik des Regimes versucht, unterschiedlichste Inter-
essen zu bedienen, und verstrickt sich dadurch in Widerspriiche. Auf der
einen Seite steht die offizielle Toleranzrhetorik, auf der anderen die
Miflachtung der Rechte dgyptischer Baha’is; auf der einen Seite der in-
terreligiose Dialog, auf der anderen Seite die Marginalisierung von
Kopten in den Reihen der regierenden Nationaldemokratischen Partei;
auf der einen Seite die Wahrung islamischer Moral, auf der anderen das
Miftrauen gegeniiber islamischen Symbolen oder dem islamischen Reli-
gionsunterricht in Schulen. In einer Zeit, in der die Offentlichkeit sich
iiber dokumentierte Fille von Folter in Polizeigewahrsam emport, pro-
pagieren Vertreter der Regierung und des religiosen Establishments den
Islam als Religion, die zur Gewaltfreiheit und Wahrung der Menschen-
rechte aufrufe. Dazu kommt, dall die auBenpolitischen Interessen des
Regimes oft im Gegensatz zur Stimmung in der Bevdlkerung stehen, in
allererster Linie mit Bezug auf die USA und Israel. In Konfliktsituatio-
nen haben es Religionsvertreter schwer, die Interessen beider Seiten zu
bedienen. So wurde Scheich Tantawi heftig fiir seine laxe Reaktion auf
die dénischen Muhammad-Karikaturen kritisiert, die erstens spét kam
und zweitens lediglich in der allgemeinen Feststellung bestand, es sei
verboten, Tote, insbesondere verstorbene Propheten, zu beleidigen.88

Die Wurzel des Problems diirfte darin bestehen, dafl das vorrangige
und wesentliche Ziel des Regimes der eigene Machterhalt ist. An Demo-
kratisierung, Pluralisierung und der Einhaltung international anerkannter
Menschenrechtsstandards kann es kein Interesse haben, da dies die
Wahrscheinlichkeit eines Regimewechsels zugunsten der Muslimbruder-
schaft stark erhohen wiirde. Unter diesen Voraussetzungen kann staatli-
che Religionspolitik lediglich ein Mittel zur Ausdehnung der Einflu3-
sphére der Staatsfilhrung und zur Schwichung der politischen Konkur-
renz sein. Diese Funktion hat die dgyptische Religionspolitik im vergan-
genen Jahrzehnt trotz ihrer Glaubwiirdigkeitsdefizite und inneren Wider-
spriiche allerdings erfolgreich erfiillt.

8 Vgl. Al-Ahram Weekly, Kairo, 2.2.2006 (Cartoon battle turns uglier).



Die staatliche Religionspolitik in Algerien im Umbruch
VVom Lavieren zur profilierten Steuerung

Hanspeter Mattes

Le laxisme dans les mosquées a été
a I’origine des dérives qui secouent I’ Algérie.
Religionsminister Ghoulamallah, 16. Oktober 2000

Die Religionspolitik der algerischen Staatsfiihrungen seit 1962 war reak-
tiv. Sie wurde diktiert von politischem Pragmatismus der im Prinzip sa-
kular orientierten politischen und militarischen Fiihrungselite. Die kolo-
niale Vergangenheit als franzésische Siedlungskolonie, die in allen Le-
bensbereichen franzdsisiert werden sollte, starkte die emotionalen Be-
zlge der algerischen Bevélkerung zum Islam als identitatsbildendes und
einigendes Element zur Mobilisierung furr ein gemeinsames Ziel, die na-
tionale Unabhangigkeit. Die Nationale Befreiungsarmee (ALN) wie die
Nationale Befreiungsfront (FLN), die Algeriens Unabhéangigkeit erkdmp-
fen wollten, waren seit Beginn des algerischen Befreiungskampfes gegen
die Kolonialmacht Frankreich 1954 stets Sammelbecken fur Vertreter
der unterschiedlichsten religiosen, politischen und ideologischen Rich-
tungen, die von islamisch-konservativ und islamisch-reformistisch (der
religiésen Erneuerungs-/Reformbewegung der Salafiya um Scheich
Abdelhamid Ben Badis verbunden) bis arabisch-nationalistisch, soziali-
stisch und kommunistisch reichten. Nach der Unabhéangigkeit 1962
setzten sich diese Fraktionen innerhalb des FLN politisch auseinander,
wobei es der sakular, sozialistisch orientierten Fraktion nicht gelang,
ohne Zugestandnisse an die religids Konservativen und die flir eine star-
kere politische und gesellschaftliche Rolle des Islam eintretenden Frak-
tionen ihre sozialistischen Entwicklungs- und Modernisierungsvorstel-
lungen durchzusetzen. Bereits in den 1960er Jahren zeichnete sich bei
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der damaligen Staatsfiihrung jene Strategie ab, die bis heute die inner-
staatlichen Beziehungsstrukturen und das staatliche Verhalten zur Reli-
gion und ihren islamisch-konservativen und islamistischen Vertretern
beeinfluBt. Die jeweilige Staatsfiihrung und die eng mit ihr verwobene
Militarfihrung sowie (bis 1989 die Fuhrung der Einheitspartei FLN) in-
strumentalisierte jeweils sowohl die links-orientierten Fraktionen des
FLN als auch die islamisch-konservativ und den Islamisten nahestehen-
den Fraktionen zur Unterstitzung ihrer Politik: Dies bedeutete, dal? alle
Fraktionen durch Zugestandnisse zur Kooperation bewegt werden soll-
ten. Das religios-konservative und islamistische Element der algerischen
Gesellschaft wurde durch diese Politik gestarkt, wéahrend die Staatsfiih-
rung den Islam als gesellschaftlich einfluRreichen Faktor zwar aner-
kannte, jedoch eine zu starke Einmischung der Religion in die Politik
ablehnte; dies schloR indes nicht aus, daf die Religion zur Unterstiitzung
ihrer Entwicklungsziele eingesetzt werden sollte.*

1. Das Verhaltnis von Staat und Religion seit der Unabhéngigkeit 1962

Die Verfassungen Algeriens und die programmatischen Texte (wie die
Nationale Charta von 1976 und die erweiterte Nationale Charta von
1986) spiegeln die Bemiihung der Staatsfiihrung wider, eine Art formaler
Harmonie zwischen den unterschiedlichen Positionen zur Rolle der
Religion in Staat und Politik herzustellen. Bereits die erste Verfassung
von 1963 verankerte den Islam als Staatsreligion und Arabisch als natio-
nale und offizielle Sprache; die Bestimmung, dal der Staatsprasident
Muslim sein muB, wurde gleichfalls seither in allen Verfassungen festge-
schrieben. Die Verfassung von 1979, die sich an der Nationalen Charta
von 1976 orientierte, mit der von Prasident Boumedienne (1965-1978)
die zweite Phase der ,,sozialistischen Revolution“ in Algerien eingeleitet
werden sollte, formulierte zudem in Artikel 3, daR der Staat den Auftrag
habe, die arabische Sprache im offiziellen Bereich zu verallgemeinern;

1 Wobei spatestens in den 1980er Jahren die ergriffenen MaBnahmen der Zielsetzung

widersprachen, insofern einem Vertreter der &gyptischen Muslimbruderschaft in
Algerien sogar eine offizielle Funktion im Religionsbereich tibertragen wurde.
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dies war eine Geste, die sich an die religiés Konservativen, Islamisten
und Arabo-Nationalisten richtete. Trotz der verfassungsméBigen Gleich-
stellung der Frau und der Verankerung der Pflicht, die Frauen in den so-
zialistischen Aufbau und die nationale Entwicklung zu integrieren (Arti-
kel 81/1976), blieben entsprechende Malinahmen aus.

Nach Président Boumediennes Tod am 27. Dezember 1978 kam es
unter seinem Nachfolger Prasident Chadli Bendjedid (Wahl am 7. Fe-
bruar 1979; erzwungener Rucktritt am 11. Januar 1992) zu weiteren,
substantiellen Zugestédndnissen an religiés Konservative, wovon das
1984 verabschiedete Personalstatut Zeugnis ablegt, das die Gleichstel-
lung der Frauen nicht — wie von liberalen Frauenorganisationen erhofft —
vorantrieb. Die 1986 verabschiedete ,,angereicherte Nationale Charta“,
als neue politisch-ideologische Handlungsanleitung flir die Staats- und
FLN-Parteifihrung gedacht, erkannte erstmals offiziell die berberischen
Sprachen und die berberische Kultur (Amazighité) als ,,Komponente der
algerischen Gesellschaft“ an, verurteilte explizit die islamistische Islam-
version und forderte einen ,,progressiven”, entwicklungsférdernden Is-
lam, der soziale Gerechtigkeit (,,Sozialismus*) umsetzt. Entsprechende
gesellschafts- und religionspolitische MalRnahmen folgten diesen Postu-
laten aber nicht nach. SchlieRlich kam es nach den Unruhen vom Okto-
ber 1988, die von der islamistischen Bewegung zur Demonstration ihrer
Mobilisierungskraft instrumentalisiert wurden, und nach der Verabschie-
dung einer neuen Verfassung im Februar 1989, mit der ein Mehrpartei-
ensystem eingefiihrt wurde, zu weitreichenden Zugestandnissen an die
islamistische Bewegung: Obwohl das am 5. Juli 1989 verabschiedete
.Gesetz zu politischen Vereinigungen“ (Parteiengesetz)® u.a. die Zulas-
sung von Parteien auf konfessioneller Basis ausschloB, wurde als erste
islamistische Partei am 6. September 1989 die Islamische Heilsfront
(FIS) legalisiert; weitere Zulassungen islamistischer Parteien folgten.
Die Verfassung von 1989 wie auch die zur Zeit geltende, modifizierte
Variante von 1996 schreiben wie ihre Vorganger fest, dall der Islam
Staatsreligion ist und der Staatsprasident Muslim sein muR. Artikel 9 be-

2 vgl. als Uberblick zu Ursachen, Verlauf und ersten Folgen die Ausfilhrungen in:

Faath, Sigrid: Algerien. Gesellschaftliche Strukturen und politische Reformen zu Be-
ginn der neunziger Jahre, Hamburg 1990, S. 289-394.
% vgl. den Text in: ebenda, S. 578-581.
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stimmt ferner, daft die Institutionen des Landes u.a. solche Praktiken zu
unterlassen haben, die ,,der islamischen Moral und den Werten der Re-
volution vom November“* widersprechen. Artikel 49 erlaubt die Einrich-
tung religidser Stiftungen und Schenkungen; Artikel 171 begriindet den
Hohen Islamischen Rat. Weitere Beziige zur Religion gibt es in der gel-
tenden Verfassung jedoch nicht.

Am stérksten von religidsen Vorschriften geprégt ist nach wie vor das
Personenstandsgesetz/Personalstatut. Das Justizwesen ist dagegen dem
franzosischen Modell angeglichen; es gibt somit keine Schariatsgerichte.
Das Zivilgesetz erlaubt allerdings, dal3 die Prinzipien des islamischen
Rechts zu einer Hilfsquelle des Rechts in allen Fragen, die vom Gesetz
nicht geregelt werden, herangezogen werden kénnen. Das algerische
Strafgesetz kennt keine koranischen Hadd-Strafen und weist nur einen
Artikel mit Bezug zum religiésen Kult auf: Artikel 160 des Strafgesetzes
stellt die bewulSte und o6ffentliche Zerstérung, die Profanierung des Hei-
ligen Buches, des Koran, sowie die Beschadigung, Zerstérung und Pro-
fanierung von Kultplatzen (nicht nur des Islam, sondern auch der ande-
ren anerkannten ,,Buchreligionen®) unter Strafe. Flr Staatsangestellte
wie auch das Militar gibt es ebenfalls keine speziellen Vorschriften mit
religiosem Bezug. Von der Organisation her betrachtet, ist der algerische
Staatsapparat sékular konzipiert.

Die innenpolitischen Entwicklungen nach Zulassung des Mehrpartei-
ensystems 1989 haben die gesellschaftliche Verankerung der islamisti-
schen Bewegung erkennen lassen. Der Faktor Islamismus wird von der
Staatsfllhrung seither im religionspolitischen Bereich beriicksichtigt,
wenngleich zundchst hauptsdchlich mit repressiven Mitteln eine Riick-
drangung versucht wurde (was auch die Entlassung von islamistischen
Imamen einschloB). Ab Mitte der 1990er Jahre wurden parallel zur Re-
pression und zu Reintegrationsangeboten fir Mitglieder bewaffneter
Gruppen Vertreter islamistischer Parteien in die Regierung einbezogen.

Gemeint ist 1954, der Beginn des kolonialen Befreiungskampfes. Die ,Werte der
Revolution vom 1. November®, bis heute zentrale Referenz der Politiker, sind: die
Wiedererrichtung des souveranen, demokratischen und sozialen Staates im Rahmen
islamischer Prinzipien; Respektierung der Grundrechte ohne Unterschied der Rasse
und Religion. Text der Proklamation von 1954, in: ebenda, S. 516-519.
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Der Wabhlsieg des FIS bei den Kommunalwahlen 1990, das sehr gute
Abschneiden des FIS in der ersten Runde der Legislativwahlen im De-
zember 1991 und der zu erwartende Uberwaltigende Sieg in der fur 16.
Januar 1992 terminierten zweiten Runde der Legislativwahlen, weckte
bei sdkular und nichtislamistisch orientierten Organisationen wie der
Militarfihrung und dem einfluBreichen Gewerkschaftsverband UGTA,
aber auch sikular orientierten Parteien und Frauenorganisationen Angste
um die zukiinftige staatliche und gesellschaftliche Organisation und ih-
ren relativ sakularen Charakter; Forderungen, die Wahl abzubrechen,
waren die logische Folge. Als sich Président Chadli Bendjedid willens
zeigte, sich auch mit einem FIS-dominierten Parlament und einer FIS-
Regierung zu arrangieren und aus den Reihen des FIS bereits in der Ge-
wilSheit, den Wahlsieg davon zu tragen, eine Verfassungsanderung und
die Einfihrung der Scharia angekiindigt wurde, zwang die Militarfih-
rung den Présidenten am 11. Januar 1992, seinen Rucktritt zu erkléren.
Bereits am 29. Februar 1992, also noch vor dem Verbot des FIS (4. Mérz
1992), kam es zu ersten Gewaltaktionen gegen staatliche Ziele; sie leite-
ten das ,,schwarze Jahrzehnt* in Algerien ein; Zahlreiche Islamisten und
Sympathisanten gingen in den bewaffneten Untergrund, der allerdings
bereits seit 1991 aufgebaut worden war, um fir das Ziel eines islami-
schen Staates, der auf legalem Weg verwehrt worden war, zu kdmpfen.”
Die massive staatliche Repression einerseits und die Brutalitit der An-
schldge auf Zivilisten anderseits, die das Unterstlitzungspotential fur die
Untergrundgruppen schwinden lief und zur Gegenmobilisierung akti-
vierte, haben den islamistischen Terrorismus zwar im Vergleich zu den
Aktivitaten Mitte der 1990er Jahre eindammen, aber nicht beenden kon-
nen. Die staatliche Repressionspolitik war insofern aber erfolgreich, als
groRe Teile der bewaffneten Gruppen, darunter der bewaffnete Arm des
verbotenen FIS, die Islamische Armee des Heils (AlIS) mit rund 7.000
Mitgliedern, am 1. Oktober 1997 einen einseitigen Waffenstillstand aus-
riefen und die Bereitschaft zur Reintegration in die Gesellschaft signali-
sierten. Nach dem Amtsantritt Président Bouteflikas (1999) wurde ihnen

®  Zu den Gruppen, ihren Anschlagszielen, den staatlichen Reaktionen und den Geriich-

ten Uber Manipulationen bewaffneter Gruppen durch staatliche Sicherheitsorgane
vgl. Martinez, Luis: La guerre civile en Algérie 1990-1998, Paris 1998.
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im Januar 2000 eine Generalamnestie gewahrt. Mitgliedern anderer be-
waffneter Gruppen bot Prasident Bouteflika mit dem Gesetz zur Wieder-
herstellung der nationalen Eintracht (am 13. Juli 1999 verabschiedet) die
Mdoglichkeit zur Wiedereingliederung in die Gesellschaft nach einem
Abschworen der Gewalt an: Bis Herbst 2001 sollen nach offiziellen An-
gaben 5.000 bis 7.000 Personen davon Gebrauch gemacht haben. Eine
vollstandige Beendigung des Terrorismus war damit aber noch nicht er-
reicht, so dal3 eine weitere Aktion zur Férderung der nationalen Versoh-
nung folgte: Die Charta zur nationalen Verséhnung, im Herbst 2005° per
Referendum angenommen, sollte sowohl Opfer des Terrorismus als auch
Tater ,,versdbhnen* und entsprechende Entschadigungen bzw. Malnah-
men zur gesellschaftlichen Reintegration anbieten. Die Annahme dieses
Vorschlags per Referendum driickte zwar den breiten gesellschaftlichen
Willen aus, endlich den Kreislauf der Gewalt zu durchbrechen und zur
Normalitéat zurlickzukehren, wurde aber gleichzeitig von den Opfern ter-
roristischer Gewalt zwiespéltig aufgenommen, weil mit dieser Regelung
in der Praxis auch solche Personen reintegriert werden, die fiir An-
schldage, Morde und Vergewaltigungen verantwortlich zeichnen. Im
Marz/April 2006 wurden im Zusammenhang mit den Bestimmungen der
Charta 2.200 (verurteilte) Islamisten aus der Haft entlassen. Es kommt
seit Verabschiedung der Charta zwar immer wieder zu Waffenniederle-
gungen durch Mitglieder terroristischer Gruppen; die anhaltenden An-
schldge und Selbstmordattentate 2006 und 2007 belegen jedoch, daf? der
Untergrund noch nicht ausgetrocknet werden konnte.’

Weiterhin aktiv ist die aus zahlreichen Kleinsteinheiten bestehende
terroristische Organisation GSPC (Salafitische Gruppe fir Predigt und
Kampf), die sich im Januar 2006 in al-Qaida des islamischen Maghreb
umbenannte, womit sie sich zur Unterstiitzung der Qaida-Ziele Ibn La-
dins bekannte und gleichzeitig indirekt ihre Schwéche eingestand, mit
nationalen politischen Zielen in Algerien weiterhin Unterstiitzung und
personellen Nachschub zu mobilisieren. Die GSPC/al-Qaida des islami-

®  Auf das Referendum zur ,.Charta pour la paix et la réconciliation nationale“ am

29.9.2005 folgten die Durchfuhrungsverordnungen erst im Februar 2006; vgl.
Ordonnanz 27.2.2006 und Dekrete vom 28.2.2006, in: JORA, Nr. 11, 28.2.2006.
Angaben des Innenministeriums zu den noch aktiven Mitgliedern islamistischer
bewaffneter Gruppen sind mit Vorsicht zu geniel}en (2006/07 angeblich 300).

7
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schen Maghreb mutierte zudem zu einer Gruppe, die ihren Terrorismus
politisch-religiés rechtfertigt und gleichzeitig ihr Uberleben in zuneh-
mendem Male durch kriminelle Aktivitaten oder Kooperation mit kri-
minellen Organisationen bestreitet (vor allem in Stidalgerien). Die insbe-
sondere vor den Legislativwahlen im Mai 2007 lauter gewordenen For-
derungen vor allem aus den Reihen der ehemaligen FIS- und AIS-Fih-
rungsmitglieder, die Erlaubnis zu einer Parteigriindung zu erhalten, wur-
den — um die prekére innenpolitische Verséhnung nicht zu geféhrden —
von der Staatsfiihrung bislang kategorisch abgelehnt. Um sein Ziel der
nationalen Versdhnung voranzutreiben, stellt Staatsprésident Bouteflika
in seinen Reden selbst deutlich mehr Beziige zur Religion her.

Konstant kooperativ ist allerdings das Verhaltnis der Staatsfiihrung zu
all jenen islamistischen Parteien und zu der ihnen nahestehenden FLN-
Fraktion um Premierminister Belkhadem geblieben, die sich in den
Rahmen der Legalitdt einordneten; damit tragt die Staatsfihrung der is-
lamistischen Komponente der algerischen Gesellschaft Rechnung, be-
schneidet damit aber zugleich ihren Handlungsspielraum in Bezug auf
eine gesellschaftliche Modernisierung. Da innerhalb des FLN, dessen
Ehrenvorsitzender Staatsprasident Bouteflika ist, die Fraktion der isla-
misch Konservativen und islamistisch Orientierten einfluf3reich ist, und
der FLN seit den Legislativwahlen vom Mai 2007 Uber die meisten Sitze
in der ersten Kammer des Parlaments verfiigt (136), ist die Handlungs-
marge flr modernisierende gesellschaftliche Reformen und eine Redu-
zierung des Einflusses der Religion auf Staat und Gesellschaft begrenzt.
Der MSP (Bewegung der Gesellschaft fir den Frieden)® als islamisti-

8  Der MSP (auch ,Hamas“ genannt, nach: Harakat al-mujtama‘ lil-silm) wurde als

Harakat al-mujtama‘ al-islami (Hamas; Bewegung der islamischen Gesellschaft) im
Dezember 1990 von Scheich Mahfoud Nahnah, der den Muslimbriidern nahestand,
gegriindet und als Gegenpol zum FIS im April 1991 legalisiert. Die Umbenennung in
MSP erfolgte 1997 zur Anpassung an das modifizierte Parteiengesetz (Prasidialde-
kret Nr. 97-09, 6.3.1997), das Parteien auf religidser Basis verbot und entsprechende
Namensanderungen sowie Programmumformulierungen vorsah, wollten Parteien le-
galisiert bleiben oder legalisiert werden; diese ,,Kosmetik* &nderte nichts an der Tat-
sache, dall nach wie vor Parteien auf religitser Basis existieren. Der MSP ist seit
25.6.1997 an der Regierung beteiligt.



64 Staatliche Religionspolitik in Nordafrika/Nahost

scher Partner in der Koalitionsregierung wirkt zudem bremsend.® Das is-
lamistische politische Betétigungsfeld ist — ausgenommen die Fuh-
rungskader des ehemaligen FIS und seines bewaffneten Arms — fiir alle
offen, die sich von Gewalt als politischem Mittel distanzieren und formal
die Verfassung anerkennen. Innerhalb dieses legalen Rahmens werden
sie nicht behindert; dasselbe gilt flr islamistische Vereinigungen mit
(Uberwiegend) sozialem Charakter.

In Algerien streiten sich — wie bereits innerhalb der nationalen Bewe-
gung wahrend der Kolonialzeit, wéahrend des Befreiungskampfes und
unmittelbar nach der Unabhdngigkeit 1962 — drei Haupttendenzen um
die Definitionshoheit Uber die staatliche und gesellschaftliche Organisa-
tion. Seit der politischen Liberalisierung 1989, mit der die Etablierung
eines Mehrparteiensystems und die Zulassung islamistischer Parteien
einherging, sind diese Polarisierungen im Hinblick auf das Religionsver-
stdndnis zum Politikum geworden. Das Parteiengesetz, das Parteien auf
religioser, ethnischer, rassicher Basis verbietet, ist nie umgesetzt worden
und somit wirkungslos als Instrument, um den Einflul der Religion auf
die Politik zu reduzieren und eine politische Instrumentalisierung der
Religion durch einzelne Parteien zu unterbinden.

Die gegenwadrtig eklatantesten Differenzen im Religionsverstandnis
treten in Algerien somit zwischen drei Hauptrichtungen auf: Erstens den
Beflirwortern eines modernen, liberalen Islam und sakularen Staates,
zweitens den Vertretern eines konservativen mit patriarchalischen Wer-
ten und Vorstellungen eng verkniipften Islam, die zum Teil ausgepragte
Affinitdten zum islamistischen Religionsverstandnis aufweisen, und
drittens den Beflirwortern eines islamistischen Islamverstandnisses, die
sich wiederum in ihrem Verhéltnis zur Gewalt als Mittel der Konflikt-
austragung, ihrer Bereitschaft zur Integration in den legalen politischen
Rahmen und bei den Verhaltens- und Kleidungsvorschriften sowie in ih-
rer Haltung zu Frauen und weiblichen Aktivitaten im 6ffentlichen Raum
unterscheiden. Fir alle Islamisten in Algerien gilt aber, dal§ sie das Ziel
verfolgen, die Scharia als Rechtsquelle des Staates einzufiihren. Diese

®  Der MSP ist mit 52 Sitzen die stirkste im Parlament vertretene islamistische Partei;

die islamistischen Parteien MN (Mouvement Nahda) und MRN (Mouvement du Re-
nouveau National) sind nur mit fiinf bzw. drei Sitzen vertreten.
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Polarisierungen im Islamverstandnis fiihrten wegen der Dominanz isla-
misch-konservativer und islamistischer Ansichten in der Bevdlkerung
und wegen der Militanz islamistischer Gruppen zu einer ,,Bedienung*
dieser Ansichten durch die Staatsfihrung, um weitere Ansatzpunkte flr
Konflikte abzubauen. Diese Konzessionspolitik geht auf Kosten einer
Trennung von Politik und Religion und der Verfechter eines liberalen
Religionsverstandnisses.

2. Die staatlichen religionspolitischen Einrichtungen

Zur Umsetzung ihrer religionspolitischen Konzeption greift die algeri-
sche Regierung seit der Unabhangigkeit auf mehrere spezifische Ein-
richtungen zuruck; diese Einrichtungen haben unterschiedliche Aufga-
benstellungen, unterschiedliche Budgets und unterschiedliche Personal-
starken, so daR sich leicht eine Hierarchisierung nach Maligabe ihres
Einflusses vornehmen laBt. Zentralstes und wichtigstes Organ zur Steue-
rung und Kontrolle des religitsen Sektors ist zweifellos das Ministerium
fiir religiose Angelegenheiten, das als staatliches Exekutivorgan sowohl
flr die gesamte materielle Infrastruktur (Verwaltung der Kultgebéude, in
erster Linie der Moscheen) und deren Kontrolle als auch die personelle
Infrastruktur (Rekrutierung und Fortbildung der Imame) zustdndig ist
sowie den Bereich des privaten religiosen Bildungswesens (Koranschu-
len) beaufsichtigt. Deutlich nachgeordnet sind der Hohe Islamische Rat,
auch wenn er Verfassungsorgan ist, und das Islamische Kulturzentrum in
Algier, seinerseits Zentrale fir 30 landesweit operierende islamische
Kulturzentren.

Das Ministerium fur religiose Angelegenheiten und islamische Stiftungen

Das Ministerium fur religiose Angelegenheiten und islamische Stiftun-
gen® (im folgenden kurz: Religionsministerium) hat im Zeitablauf unter-

1 Die offizielle franzosische Bezeichnung lautet zwar ,,Ministere des Affaires Religieu-

ses et des Habous*, vielfach wird jedoch anstatt des im Maghreb haufig verwendeten
Begriffs ,,Habous* fiir islamische Stiftungen in franzésischen Texten der Begriff
»Awgaf* oder ,,Wakfs“ benutzt.
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schiedliche Kompetenzen ausgeubt und mehrfach organisatorische Um-
strukturierungen erlebt. Das Ministerium wurde erstmals am 4. Marz
1963 mit Dekret Nr. 63-80 als ,,Ministére des Habous* gegrlindet; das
Teilressort religiése Angelegenheiten wurde hingegen erst mit Dekret
Nr. 71-299 am 31. Dezember 1971 geschaffen und zu jener Zeit dem
Bildungsministerium zugeschlagen. Am 23. April 1977 wurde das Teil-
ressort zu einem vollstandigen (beim Préasidialamt angesiedelten) Mini-
sterium aufgewertet und die Zustandigkeit fr die islamischen Stiftungen
ubernommen, ohne dal? letzteres im Namen sichtbar wurde. Diese Praxis
galt bis zum 24. Dezember 1999, als das Ministerium mit Dekret Nr. 99-
300 in Ministére des Affaires Religieuses et des Habous (Wizarat al-
shu’un diniya wal-awqgaf) umbenannt wurde; die interne und bis heute
glltige Organisation erfolgte mit Dekret Nr. 2000-146 vom 28. Juni
2000. Seit 25. Juni 1997 steht Bouabdallah Ghoulamallah** dem Ministe-
rium vor.

Das Religionsministerium ist entsprechend der ihm zugeordneten
Aufgaben geméalR Dekret Nr. 2000-146 in fiinf Abteilungen (Direktionen)
mit entsprechenden Unterabteilungen gegliedert:

Die Abteilung far religiése Orientierung und Koranunterricht. Diese
Abteilung ist die grofite und wichtigste und umfalit die Unterabteilungen
fur religiose Orientierung und Moscheeaktivitaten; fir religitse Riten;
fur Koranschulunterricht.

Die Abteilung fir Awgaf und Pilgerfahrt mit Unterabteilungen u.a. zur
Erfassung der Awgaf und zur Organisation der Pilgerfahrt (Hajj und
Umra; Aushandlung der Quote mit Saudi-Arabien; Verteilung der Quote
auf die algerischen Stadte/Gemeinden).

Die Abteilung fir islamische Kultur. Zielsetzung dieser Abteilung ist

»die Verankerung bzw. Verbreitung der islamischen Kultur”; hinzu
kommt die Aufgabe der Konservierung islamischer Handschriften, die

1 Dies ist eine Besonderheit, denn seine Vorganger wechselten im Jahresrhythmus:
Ghoulamallah (teilweise auch: Ghalamallah) ist am 14.2.1934 in Rélizane geboren,
studierte u.a. an der Zaituna in Tunis sowie Sozialwissenschaften in Damaskus. Er
war langjahriger Mitarbeiter im Bildungsministerium. Ghoulamallah ist fiihrendes
Mitglied der Association des Zaouias, Scheich der Zaouia Sidi Aida (Tiaret) und seit
April 1998 Parteimitglied des RND.
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Zustandigkeit fur das Centre Culturel Islamique (Algier und Zweigstel-
len in anderen Stédten), die Organisation der Seminare zum islamischen
Denken sowie die Kontrolle des Marktes (islamischer) Blicher. Diese
Unterabteilung ist insbesondere zusténdig fiir die Herausgabe des ,,Bul-

letin du Ministére des Affaires Religieuses et Wakfs*.*?

Die Abteilung fir Aus- und Fortbildung.

Die Abteilung fur Personal- und Finanzfragen. Sie ist mit dem Personal-
entwicklungsplan und der Budgetverwaltung befal3t. Der Haushalt des
Ministeriums selbst ist mit 8,112 Mrd. AD (2006) deutlich gréRer als
z.B. jener fir Industrie (394 Mio. AD), fur Tourismus (818 Mio. AD),
Klein- und Mittelbetriebe (912 Mio. AD), aber um ein vielfaches kleiner
als die Ressorthaushalte fur Verteidigung (225 Mrd. AD), Bildung (222
Mrd. AD), Inneres und Lokalverwaltung (173 Mrd. AD) und des Mini-
steriums fir ehemalige ,,Moudjahidine” des algerischen Befreiungs-
kriegs und deren Nachfahren (110 Mrd. AD).

Die skizzierten Aufgaben des Religionsministeriums, die sich ansatz-
weise auch auf der seit 2004 geschalteten Webseite des Ministeriums™
finden, sind seit dem von Prasident Bouteflika forcierten nationalen Ver-
s6hnungskurs ab 1999 deutlich inhaltlich neu ausgerichtet worden, wo-
bei nach Angaben aus dem Ministerium mit zahlreichen signifikanten
Anderungen noch bis 2009/2010 zu rechnen ist.** Zielten die inhaltlichen
Anderungen zunachst darauf ab, fiir die nationale Verséhnung durch ent-
sprechende Predigten in den Moscheen zu werben™ sowie generell in
Ausbildungseinrichtungen und Moscheen ein positives Bild des Islam zu
vermitteln, so zielen die derzeit umgesetzten und geplanten Restrukturie-
rungsschritte darauf ab, den vom Ministerium starker akzentuierten mo-
deraten Religionsdiskurs offensiv zu verbreiten. Dies impliziert die for-

2 Dieses Bulletin wurde mit RegierungsbeschluR (Arrété interministériel) vom

14.5.2000 eingefuhrt. Angesichts der Bedeutung des religidsen Sektors und des ho-
hen Kommunikationsbedarfs ist das Bulletin das Kommunikationsorgan des Ministe-
riums mit allen nachgeordneten nationalen, regionalen und lokalen Arbeitseinheiten,
und informiert tiber neue Regelungen und personelle VVerdnderungen.

Vgl. www.marwakf-dz.org (es existiert nur eine Version in arabischer Sprache).
Mitarbeiter des Religionsministeriums nannten denn auch im Juli 2007 die algerische
Religionspolitik derzeit ein ,,atelier de rénovation“, eine ,,Renovierungswerkstatt* .
Vgl. z.B. die Rede Bouteflikas vom 13.8.1999 mit dem entsprechenden Auftrag.
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cierte — und keinesfalls konfliktfreie — Umsetzung von sieben Hand-
lungsstrangen:

- die Kontrolle der Moscheen,

- die Kontrolle der Imame, insbesondere der von ihnen gehaltenen
(Freitags-)Predigten,
- die Reform der Imamrekrutierung und Imamaus- und fortbildung,

- die Reform der religiosen Unterweisung und Kontrolle der Koran-
schulen,

- die Kontrolle des Fatwawesens,
- die Kontrolle des Zakatwesens und

- den generellen Kampf gegen extremistisches religioses Gedankengut
mit allen dem Ministerium zur Verfligung stehenden Mitteln.

Diese Neuausrichtung des religionspolitischen Kurses geht auf verschie-
dene Defizite zuriick, die sowohl von der Offentlichkeit als auch Religi-
onsminister Ghoulamallah selbst konstatiert werden. Jingstes Beispiel:
Die brutale Ermordung des flinfjahrigen Yacine wie auch die Entfuhrung
von fast 2000 Jungen und Madchen seit 2006 haben das Komitee der
Moschee Emir Abdelkader in Constantine unter seinem Prasidenten Ben-
abderrahmane Ahmed im Juni 2007 zu einer ganzseitigen aufruttelnden
Stellungnahme in der Presse veranlaRt,*® in der der Verfall der Sitten
angeprangert wurde. Als ursachlich fur diesen Sittenverfall wurde er-
stens das Budget des Religionsministeriums genannt, das sich seit 1962
durch ,,Bescheidenheit* auszeichne; zweitens die Tatsache, daff mehr als
50 % aller Moscheen keine Imame hétten und folglich die Glaubigen
keine direkte religiése Betreuung;'’ drittens wurde darauf hingewiesen,
daB die Imame einen so miserablen Lohn (,,salaire de misere*) erhalten
wirden, dal zwangslaufig keine Personen mit groen Kenntnissen in
Religionswissenschaft, Sozialwissenschaften und Sprachen den Beruf
des Imam wahlen wirden, was viertens dazu fihre, daR an den Mo-

16 vgl. Au nom de Dieu! Réflexion sur une inquiétante dérive des moeurs en Algérie,

in: El Watan, Algier, 28.6.2007, S. 6 (arabisch), S. 7 (franz6sisch).
Das Religionsministerium beziffert die Anzahl der Moscheebesucher beim
Freitagsgebet auf landesweit rund 14 Mio. Glaubige.

17



Algerien 69

scheen Personen tatig seien, ,,deren Kenntnisse in Koranangelegenheiten
praktisch null sind“.

Religionsminister Ghoulamallah seinerseits monierte bereits kurz
nach seinem Amtsantritt — abgesehen von seiner Ablehnung der starren
Ubernahme traditioneller Lehrinhalte und seinem Pladoyer fiir eine
»zeitgemaRe Neuinterpretation“*® des Islam — den ,,laxisme* an den Mo-
scheen, sprich: die fehlende staatliche Aufsicht, die schlechte Ausbil-
dung der Imame und die Defizite im Bereich religioser Unterweisung
und machte diese Defizite fir die ,,schwarzen Jahre* (1992-1999) mit-
verantwortlich. Andererseits pladierte er fir Geduld: Wenn alle unféhi-
gen Imame entlassen wirden, blieben nur wenige ubrig. Dies sei keine
Losung.™® Ghoulamallah optierte deshalb fiir Dialog und beharrliche Re-
formen, wobei diese langsam greifen und 2007 bis 2010 weitere Reform-
schritte, sozusagen eine zweite Etappe erlauben. Die gegenwartig umge-
setzten ministeriellen Reformschritte bzw. Handlungsstrange umfassen
im Detail die im folgenden aufgefiihrten Einzelmalinahmen:

Moscheekontrolle

Die Aufgabe der Kontrolle der Moscheen hat ein quantitatives und qua-
litatives Element. Das quantitative umfalit die Verwaltung der bestehen-
den Moscheen, deren auch bauliche Unterhaltung, den Neubau von Mo-
scheen parallel zur Bevélkerungszunahme und die Uberflihrung privater
Moscheen in staatliche Aufsicht. Als Kontrollgremien (allerdings auch
fur qualitative Aspekte) sollen dabei die Nidharat des Affaires Religieu-
ses (Aufsichtsbehodrden fur religiose Angelegenheiten) fungieren, die mit
Dekret Nr. 91-83 vom 23. Méarz 1991 explizit hierfur in jedem Wilaya
als ministerielle Zweigstelle geschaffen wurden.

Die Anzahl der Moscheen — geméR Gesetz als ,,Haus Gottes* (Mai-
son d’Allah) bezeichnet — ist seit der Unabhangigkeit kontinuierlich von
4.100 (darunter 183 in Moscheen umgewandelte Kirchen) auf 14.000
(2001) angestiegen; das Religionsministerium bezifferte im Juni 2007

8 L’Islam doit s’adopter a la société.”

% vgl. das ganzseitige Interview mit dem Religionsminister in: El Watan, Algier,
4.6.2000 (,,Sur 10.000 terroristes, 10 connaissent le Coran®).
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den Bestand auf rund 15.000,%° obwohl die Webseite des Ministeriums
nur die Zahl von 10.107 ausweist.* GroRtes und spektakularstes Baupro-
jekt ist gegenwaértig der anstehende Bau der neuen Hauptmoschee in Al-
gier-Mohammadia, die mit 40.000 Gebetsplatzen im Innern die dritt-
grofRte Moschee der Welt werden soll mit dem hdchsten bislang gebau-
ten Minarett (300 Meter).?? Der Bau von Moscheen — sowohl 1988 als
auch 1991 ansatzweise geregelt®® — ist nach den Jahren des unkontrollier-
ten ,,Wildwuchses” und ihrem MilRbrauch durch Mitglieder islamisti-
scher Gruppen® in den 1990er Jahren mit ministeriellem ErlaR vom 10.
April 1999 nunmehr genau geregelt worden. Jede Moschee wird nach
Grole und Ausstattung in eine von vier Kategorien (Mosquée nationale
centrale; nationale; locale collective; locale) eingruppiert und entspre-
chend der Kategorie mit Personal bestiickt. Die Nutzung baulich unferti-
ger Moscheen ist untersagt, einige wurden auch wegen zu gravierender
Verstdlle gegen die Bauordnung zerstort. Zugleich erlie das Ministe-
rium neue Nutzungsregeln fur Moscheen; so sind sie auBerhalb der Ge-
betszeiten geschlossen und diirfen zusatzlich zu den Gebetszeiten nur fiir
anerkannte Aktivitaten (z.B. Koranschulunterricht) gedffnet werden.
Nach Angaben von Religionsminister Ghoulamallah vom November
2006 wurden seit dem Jahr 2000 keine Moscheen mehr wegen Unregel-
maRigkeiten geschlossen. Die KontrolimaBnahmen des Staates flihrten
auch dazu, daB in den letzten Jahren nur noch wenige Gebetsraume an
Schulen, in Behérden und Krankenhausern zweckentfremdet wurden
(der ehemalige Religionsminister Lamouri: ,,echte Nester der Extremi-
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Im November 2006 waren 3.500 neue Moscheen im Bau.

Vgl. www.marwakf-dz.org/statistiques/masajeed.php. Diese Zahl bezieht sich auf
den Stand 1997; der damalige Religionsminister Merani sprach im Januar 1997
gleichzeitig davon, dak mangels Personal (Imamen) an 2.600 staatlichen Moscheen
keine staatlichen Religionsbediensteten tatig seien, was islamistischen Predigern
Freirdume schuf. Vgl. Radio Algier, 13.1.1997, zitiert nach: BBC, London (Religious
affairs minister says mosques must be kept under control).

Der internationale Ausschreibungswettbewerb lauft; geplante Fertigstellung der Mo-
schee: 20009.

2 Exekutivdekret Nr. 91-81, 23.3.1991 beziiglich Bau und Organisation der Moschee.
2+ Insbesondere dann, wenn die Moscheen offiziell noch nicht aus baufertig deklariert
waren, aber bereits benutzt wurden, konnte das Religionsministerium die Einsetzung
der Imame und die Kontrolle der Predigten nicht gewéhrleisten, denn in Exekutivde-
kret Nr. 91-81 vom 23.3.1991 heif3t es in Artikel 9 explizit: ,,La Mosquée et ses
dépendances sont intégrées aux bien wakfs publics et ce des la fin des travaux.*
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sten*);® vorausgegangen war allerdings seit Mitte der 1990er Jahre eine
rigide Uberwachungspolitik, die zur SchlieBung von rund 40.000 Ge-
betsraumen, ,,die ihrer Zielsetzung entfremdet wurden®, gefiihrt hatte.?®

Der qualitative Kontrollaspekt ist angesichts dieser Fakten erkennbar
eng mit dem quantitativen verbunden. Die noch im Jahr 2000 anhal-
tende’” Auseinandersetzung Uber die Diskurshoheit in den Moscheen
zwischen staatlichen Predigern auf der einen Seite (auch wenn sich dar-
unter zahlreiche konservative Imame befinden) und Predigern eines is-
lamistischen Diskurses insbesondere in jenen Moscheen, in denen sich
die Kontrolle des Religionsministeriums angesichts fehlenden Personals
weniger deutlich manifestierte, auf der anderen Seite, hat seither zu
einem neuen Kontrollsystem gefiihrt.?? Im Mittelpunkt dieses Systems
stehen die Kontrolle der Predigten und die Imame, die es im Sinne des
staatlichen Religionsdiskurses zu schulen und fortzubilden gilt. Ziel der
MaRnahmen ist es, der Moschee wieder ihre urspriingliche soziale Rolle
zuriickzugeben. Religionsminister Ghoulamallah: ,,Im heutigen Kontext
ist die Moschee eine Einrichtung mit sozialem und erzieherischem
Charakter im Dienste der Gesellschaft und eine Tribline im Kampf gegen
soziale MiRsténde, die vor allem die Jugend bedrohen.**°

Die Moschee soll deshalb nicht nur tber eine Bibliothek verfligen,
Ort der sozialen Aktion gegen Aids* oder Umweltvergehen sein, son-
dern auch eine aktive Rolle bei der Kollekte der Almosensteuer fiir die
Beduirftigen unter den Glaubigen spielen. Der Moschee komme folglich
Bedeutung bei der Entwicklung eines solidarischen Geistes unter der
Bevolkerung und der Verankerung moralischer Werte zu, eine Auffas-
sung, die Uber das Religionsministerium hinaus auch in den Medien ge-
teilt wird, solange damit keine neue Instrumentalisierung der Glaubigen

% Dije Operation stand unter dem 1992 von Minister Sassi Lamouri angekindigten

Kampf gegen den ,,Fitna* (Kampf der Glaubigen gegeneinander) in den Moscheen.

% vgl. Le Quotidien d’Oran, 8.11.2006 (En dix ans: 40.000 lieux de culte fermés).

2T \/gl. El Watan, Algier, 16.8.2000 (Islamisme. La guerre des mosgquées se poursuit).

% Al-Hayat, London, 11.8.2000 (al-Jaza’ir tushaddid al-ragaba ala al-masajid).

2 E] Moudjahid, Algier, 1.6.1999 (La mission de la mosquée).

% Erstmals wurden im Sommer 2006 die Moscheen in die Anti-Aids-Kampagne
einbezogen; es gab entsprechende Predigten der Imame und weiblichen Predigerin-
nen (mourchidates). Eine zweite landesweite Kampagne folgte im November 2006.
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einhergeht.®* Instrumentalisierungsversuche hat es namlich durchaus
auch in den letzten Jahren gegeben, wobei der Religionsminister selbst
keine ganz klare Linie gefahren ist. So meinte Minister Ghoulamallah
1999: ,,.Die Moschee ist zwar nicht politisch neutral, aber sie mu3 ge-
geniiber den politischen Parteien neutral sein.“*

In Zusammenhang mit der von Président Bouteflika verfolgten
Verséhnungspolitik gegeniber islamistischen Gruppen hat auch der Re-
ligionsminister den Moscheen (bzw. den Imamen) eine zentrale Rolle
zugewiesen, indem er in verschiedenen Reden und Interviews duRerte,
dal? ,,die Moschee ihre Rolle gut ausfiillt, wenn sie zur Verséhnung, zur
Eintracht und zum Vergeben aufruft“.*® Diese Einbeziehung in imminent
wichtige innenpolitische Angelegenheiten war indes nicht durchgéngig,
denn bereits im Sommer 2005 hat der Religionsminister anléBlich eines
Treffens der Nédharat mit den Abteilungsleitern des Ministeriums An-
weisung gegeben, ,,to keep mosques away from getting involved in poli-
tics“.®** Die Nédharat sollen diese Anweisung strikt umsetzen, d.h. dafiir
Sorge tragen, dal? die Predigten der Imame penibel Gberwacht werden.

Kontrolle der Imame und ihrer Predigten

Die Kontrolle der Aktivitaten der Imame, insbesondere ihrer Predigtta-
tigkeit, ist fir den Staat, der einen bestimmten religidsen Kurs verfolgt,
eine Notwendigkeit. Diese resultiert aus dem Sachverhalt, dal3 der Staat
in den ihm unterstehenden Moscheen keine Predigtinhalte zulassen kann,
die dem offiziellen Diskurs widersprechen. Angesichts der bedeutenden
Rolle der Religionsgelehrten (Ulama) und Imame in der religios konser-
vativen algerischen Gesellschaft ist dies umso bedeutender. Die Mission
und die Aufgabenfelder der Imame, die derzeit laut Religionsminister
noch nicht durch Gesetz definiert sind,*® wird zwar gemeinhin als ,,mis-
sion noble* bezeichnet, aber ansonsten je nach Quelle divergierend be-

3L vgl. hierzu den Beitrag: Quel rdle pour les médias et les mosquées (2006), unter:

www.lesdebats.com/rubriques/dossier.htm.
2 E| Moudjahid, Algier, 1.6.1999 (Ghlamallah).
*  vgl. das Interview Ghoulamallahs in: EI Moudjahid, Algier, 18.2.2005, S. 14-15.
* Radio Algier, zitiert nach BBC, London, 3.7.2005 (Religious minister calls for keep-
ing mosques away from politics).
Vgl. zu Uberlegungen, einen entsprechenden Gesetzentwurf zu formulieren El Wa-
tan, Algier, 21.3.2006 (Quelle mission pour I’Imam?).
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schrieben. Offensichtlich sei jedoch, so der Religionsminister, dal die
Imame die Bande der Einheit und der Briderlichkeit zu stdrken héatten
und folglich gegen jegliche Form des religiésen Extremismus vorzuge-
hen hétten, der nur den Birgerkrieg (fitna) begunstige. Der Imam, der
durch seine Predigten die islamischen Wissenschaften und durch sein
personliches Verhalten die Glaubigen beeinflusse, habe zwar in seinen
Predigten das Recht zur Kritik, doch habe diese in ,,weiser Form, ohne
subversiven Charakter* zu erfolgen. Die ,,Kritik muB sich an den Werten
der Gesellschaft inspirieren“.*® Der Religionsminister duRerte sich auch
zur Anwendung des ljtihad-Prinzips, liel dabei den Imamen aber nur
wenig Spielraum. ljtihad sei zuléssig, die so gewonnenen Erkenntnisse
und ,,Ideen* durften aber nur dann weiterverbreitet werden, wenn sie die
vorherige Zustimmung der Ulama gefunden hétten. Dies vermeide
Zwietracht zwischen den Glaubigen.

Wenngleich die Imame auf den ersten Blick Uber groRe Freiheit bei
der Ausgestaltung der Predigten zu verfuigen scheinen, weil anders als in
Marokko oder Tunesien vom Religionsministerium keine verbindliche
Anleitung bzw. keine Standardpredigten als Textbausteine vorgegeben
werden,?’so ist doch im Endeffekt die Kontrolle massiv:

Zum einen wird den Imamen vom Ministerium auch religidses Unter-
richtsmaterial zur Verfiigung gestellt. Eine zentrale Rolle spielt hier die
seit Juli 2003 vom Religionsministerium herausgegebene monatliche
arabischsprachige Zeitschrift Risalat al-masjid (Die Botschaft der Mo-
schee).®® Die Zeitschrift wendet sich laut Editorial hauptsachlich an die
Freitagsprediger und Imame, darlber hinaus aber an alle Beschéftigten

% Aus den Reden von Religionsminister Ghoulamallah; vgl. EI Moudjahid, Algier,

5.7.2001 (Le réle de I’imam); ebenda, 24.7.2001 (Non a I’extrémisme religieux).
Laut Auskunft des Religionsministeriums vom Juni 2007 gab es Ende der 1970er
Jahre einen detaillierten Fuhrer mit religiésen Grundsatzinhalten (Wizarat al-shu’un
al-diniya: Dalil al-khutab al-minbariya, Algier, ohne Jahr (1978), 672 S., um den da-
mals wenig theologisch geschulten Imamen fundierte Islamkenntnisse zur Verfiigung
zu stellen; inzwischen seien die meisten Imame aber Absolventen der Islamischen
(Ausbildungs-)Institute und von daher ein Fuhrer berflissig.

Die Zeitschrift erscheint im Din-a-5-Format mit einem Umfang von 95 Seiten; der
Vertrieb erfolgt Uber das Ministerium und seine regionalen Zweigstellen. Verant-
wortlicher Herausgeber ist der Leiter der Direktion fiir religiése Orientierung und
Koranunterricht innerhalb des Ministeriums, Dr. Muhammad Issa; im elfkdpfigen
Beratungsgremium sitzen die Direktoren der religiésen Bildungseinrichtungen.
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im ,,Bereich religioser Orientierung* (Hagl al-tawjih al-dini); die Auto-
ren der Beitrdge sind in erster Linie Imame und Religionsgelehrte, die
sich Uber bestimmte Themen auslassen und zu einer Debatte beitragen.
In vielen Ausgaben steht ein Teil der Beitrdge unter einem Leitthema
(zuletzt z.B. Islam und Entwicklung; Islam und Bildung; Zakat und der
Kampf gegen Armut). Die Intention des Religionsministeriums zur Mo-
dernisierung des religidsen Diskurses zeigt sich bei der Auswahl der
»Predigt des Monats“ (Khutba al-adad), die in jeder Ausgabe enthalten
ist. Die dominierenden Themen sind aber nicht Fragen des ljtihad, der
Pluralisierung von Meinungen, der Reform des Personalstatuts, sondern
eher Aspekte wie: Freundschaft und gegenseitige Besuche als Mittel zur
Starkung des gesellschaftlichen Zusammenlebens; die Bildungsfunktion
der Pilgerfahrt oder die Gottgefalligkeit der Zakat. Weiteres Material zur
religiésen Orientierung wird vom Religionsministerium in Form von
»Prospekten zur Verfiigung gestellt. Hierbei handelt es sich in erster Li-
nie um Materialien zum Einsatz bei Predigten mit Hintergrundinforma-
tionen zum Kampf gegen Aids, zur Alphabetisierung, zum Kampf gegen
Drogen- und Tabakkonsum, zur Vorsicht bei Infektionskrankheiten usw.
Dieses Material kommt individuell aufbereitet insbesondere bei landes-
weiten Aktionstagen in den Moscheen zum Einsatz. Kein Spielraum ha-
ben die Imame, wenn sie — wie nach den Bombenanschldgen vom 11.
April 2007 in Algier — am darauffolgenden Freitag (13. April 2007) vom
Ministerium dazu verpflichtet werden, landesweit in ihrer Predigt zum
Kampf gegen den Terrorismus aufzurufen.®* Die Webseite des
Religionsministeriums* wurde zwar von Dr. Issa als wichtiges Instru-
ment zur Orientierung der Imame und als Ausdruck der ,,maghrebini-
schen Religiositat” bezeichnet, gleichzeitig aber eingestanden, daB die
Seite veraltet sei und sie derzeit die ihr zugedachte Rolle nicht effektiv
wahrnehmen kdnne.

Zum anderen wurde in den letzten Jahren — und dies ist die eigentli-
che Kontrollaktion im Kampf gegen das vom Ministerium als ,,extremi-

¥ AFP, 14.4.2007 (Algérie: Les imams appellent & faire échec au terrorisme). In der

Predigt wurde der Islam als Religion des Friedens und der Toleranz dargestellt und
der Anschlag als ,rein krimineller* Anschlag bezeichnet. Die Selbstmordattentater
hatten die Lehren des Islam ignoriert.

40 vgl. www.marwakf-dz.org.
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stisch* bezeichnete Gedankengut — die ,,Contrdle post—préche“,41 also die

im Anschlul? an die Predigt einsetzende Kontrolle, flachendeckend auf-
gebaut. Dieses Uberwachungssystem laRt zwar den Imamen Spielraum
bei der Auswahl der Predigtthemen und der inhaltlichen Aufbereitung,
soll aber dafiir sorgen, dal3 ein bestimmter Korridor inhaltlich tolerierter
Aussagen nicht verlassen wird. Die Freitagspredigt eines Imam wird
(theoretisch) in vier Stufen kontrolliert:

- durch die &ffentliche Ubertragung per Lautsprecher;*

- durch die Glaubigen selbst, die aufgerufen sind, kein extremistisches
Gedankengut zu tolerieren; hierbei spielen die Moscheevereinigun-
gen, die die Moscheen unterstltzen, eine wichtige Rolle.

- durch die Inspekteure des Religionsministeriums, die die Freitagspre-
digten/Moscheen besuchen und ,,Abweichungen vom akzeptierten
Intervall“ melden sollen.*®

- durch die Vertreter der Sicherheitsbehtrden (des Innenministeriums),
die die Moscheen (iberwachen.

Ein Imam, der durch nichtkonforme Inhalte seiner Predigten auffallt, soll
dem Religionsministerium gemeldet werden, das ihn dann zur ,,Uberpri-
fung* einbestellt und gegebenenfalls zu den vom Religionsministerium
veranstalteten Fortbildungsseminaren verpflichtet. Halten VerstéRe des
Imam an, kommt die Angelegenheit vor den Disziplinarausschul? des
Religionsministeriums und kann im Extremfall zur Entlassung fiihren.*

2

- So der Ausdruck von Dr. Muhammad Issa, Direktor im Religionsministerium.

Auch dieser Aspekt wurde vom Religionsministerium im September 2006 strikt
reglementiert; mehrstindige Koranrezitationen (,,akustische Terrorisierung der Be-
volkerung®) sind inzwischen untersagt; abgesehen von den Gebetsrufen ist nur noch
die Ubertragung der Freitagspredigten erlaubt. Allerdings berét derzeit noch eine
wissenschaftliche Kommission (ber die akzeptable Lautstarke (Dezibelhdhe); Li-
berté, Algier, 27.9.2006 (Respect de I’adhan).

Die Berichte der Inspekteure der regionalen Nédharat wurden vom Generalinspekteur
des Religionsministeriums, Mohamed Salah-Eddine Kacimi, 2005 kritisiert; sie seien
zu allgemein gehalten; gebraucht wiirden detaillierte Berichte (iber das, was wirklich
an den Moscheen passiert (vgl. Le Quotidien d’Oran, 3.7.2005: Les mosquées qui
échappent au contrdle de I’état).

In den 1990er Jahren wurden rund 500 Imame vom Religionsministerium entlassen;
im Rahmen der ,,Charta fur den Frieden und die nationale Verséhnung“ wurden im
Oktober 2006 nach Zustimmung der ,services d’habilitation” des Ministeriums die
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Die Praxis zeigt, daB das Kontrollsystem zwar im grofRen und ganzen fl&-
chendeckend funktioniert, dennoch aber eine nicht naher zu bestim-
mende Anzahl an Imamen sich dem offiziellen Kurs widersetzt. Aktuel-
les Beispiel ist ,,Cheikh Amine®, der in der Moschee des Wohnviertels
Appreval (Kouba, Algier) trotz Beschwerden aus der Bevolkerung offen
fir den Jihad predigt, die GSPC/al-Qaida des islamischen Maghreb un-
terstitzt und auch den Selbstmordattentdter vom 9. September 2007
(Anschlag in Dellys) indoktrinierte.*> Dies fiihrte dazu, daR im Juli 2007
vom Religionsministerium nach vorausgegangener Revision des Statuts
des oOffentlichen Dienstes eine 38kdpfige Kommission eingesetzt wurde,
die das Statut der Imame vom April 1991 modifizieren, d.h. weiter
verscharfen soll. Insbesondere soll nunmehr auch die Kleidung der
Imame reglementiert werden:

»Gegenwaértig finden wir an den Moscheen Imame, die wie Afghanen gekleidet
sind, andere wie Saudis. Wir sind aber in Algerien und folglich ist algerische
Kleidung zu tragen. Wir sind ein souverdnes Land mit eigenen Traditionen und
die Imame sollen sich daher an de Kleidung unserer GrofRvater und Vorfahren
orientieren.“°

Das Ziel der Revision ist ein Ubergeordnetes: Der Imam der Gegenwart
soll ein toleranter, kultivierter Mensch mit moderater Glaubensauffas-
sung sein, ,,kein Scharlatan mit extremistischer Ausrichtung“, von denen
es in den 1990er Jahren zu viele gegeben habe.

Imamrekrutierung und Kontrolle der Imamfortbildung

Die Imame sind die zentralen religidsen Akteure vor Ort. Haushaltsbe-
schrénkungen verhinderten allerdings, dafl die vom Religionsministe-
rium als notwendig bezifferte Anzahl von 75.000 (staatlich finanzierten)
Imamen®’ rekrutiert werden konnten. Offiziell sind derzeit in Algerien

meisten Imame wieder in den Dienst tUbernommen; vgl. EI Watan, Algier,
16.10.2006 (500 anciens imams ,,licenciés* réintégres).

Vgl. El Watan, Algier, 12.9.2007 (L’imam Amine, précheur pour kamikazes: il offi-
cie depuis des années a la mosquée Appreval).

Liberté, Algier, 4.7.2007 (Ce qui va changer dans les mosquées algériennes).

Die an den Moscheen tatigen Imame, Freitagsprediger, Mourchidates usw. sind
Staatsangestellte; sie unterliegen dem Statut der ,,Arbeiter des Sektors fir religiose
Angelegenheiten”, das mit Exekutivdekret Nr. 91-114 am 27.4.1991 verabschiedet
wurde (vgl. JORA, Nr. 20, 1.5.1991, S. 548-554). Ihre Angelegenheiten werden
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im religiosen Sektor (Personal des Religionsministeriums; Moscheeper-
sonal)*® insgesamt 26.000 Personen titig, davon rund 18.000 als
Imame/Prediger; 300 Personen als ,,Mourchidates“/weibliche Seelsorge-
rinnen).49 Hinzu kommen rund 10.000 Koranschullehrer, darunter eine
geringe Anzahl von Frauen. Die Haushaltslage 18Rt laut offizieller Erkl&-
rung™ keinen ziigigen Aushau des Personalstocks zu. Die 500 jahrlich
neu zu besetzenden Imamstellen dienen dazu, die aus Altersgriinden aus-
scheidenden Imame zu ersetzen. Unter diesen Bedingungen ist selbst die
Ausstattung der neu gebauten Moscheen mit religidsem Personal schwie-
rig. Insofern ist hier — angesichts der Bedeutung des religiosen Sektors
flr die Modernisierung des Landes — ein Defizit erkennbar, dessen Bri-
sanz von der Regierung entweder nicht erkannt wurde oder aus anderen
Grunden ignoriert wird. Dem geringen Spielraum bei der (Neu-)Rekru-
tierung von Imamen stehen um so intensivere Aktivitdten im Bereich
Schulung und Fortbildung nicht nur der Inspektoren des Ministeriums,
sondern auch der Imame und Mourchidates gegeniiber.

Insbesondere die Schulung der Imame hat zwei Zielsetzungen: Ers-
tens die Vereinheitlichung des religidsen Diskurses in den Predigten,™
damit landesweit derselbe Tenor dominiert, und zweitens die weitere

durch Runderlasse des Ministeriums geregelt. Ein Runderlal, der den Imamen die
Zugehdrigkeit zu einer politischen Partei verbietet, ist im Sommer 2007 in Vorbe-
reitung. Er greift Art. 3 des Statuts fur den 6ffentlichen Dienst auf. Hingegen hat Re-
ligionsminister Ghoulamallah im Marz 2007 erstmals angedeutet, dafl die Imame
eine eigene Berufsvertretung griinden diirfen, um ihre Rechte zu verteidigen. Quoti-
dien d’Oran, 20.3.2007 (Algérie: Les imams peuvent créer un syndicat).

Mitteilung des Religionsministeriums; vgl. auch Risalat al-masjid, Algier, Oktober
2006, S. 93.

Die Mourchidates, in Algerien allesamt Hochschulabsolventinnen, leiten keine
Predigten, sind also keine weiblichen Imame, sondern laut Religionsministerium ,,so-
ziale Assistentinnen®, die sich besonders im Kampf gegen Aids und bei der Alpha-
betisierung von Frauen engagieren. Sie sind zudem Seelsorgerinnen und religidse
Ratgeberinnen fiir die Zielgruppe der Frauen und Kinder.

So der Kommunikationsberater des Ministers, Abdallah Tamine; Président Boute-
flika wies zwar den Finanzminister an, den religiésen Sektor adaquat zu versorgen,
aber das Geld gehe uberwiegend in die Infrastruktur, nicht in das Personal. Nur die
wenigsten Moscheen verfiigen tber das Personal, das laut Statut vorgeschrieben ist.
Vgl. die Ausflihrungen von Tamine, in: www.brtv.fr, 25.9.2006 (L’Algérie face au
nouvel islamisme. Formation, recrutement et missions des imams).

Dieses Ziel hat seit 2000 Prioritat; vgl. die Pressekonferenz von Religionsminister
Ghoulammallah vom 25.11.2000; Details in: EI Moudjahid, Algier, 26.11.2000 (Uni-
fication du discours religieux dans les mosquées).
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Anhebung des Niveaus der Imame durch gezielte Fortbildung im Bereich
Theologie, aber auch in Fragen des praxisbezogenen Einsatzes der Reli-
gion wie im Falle der Aids-Bekdmpfung. Die Fortbildung zielt weniger
auf die jungeren, in den letzten Jahren eingestellten Imame und Prediger,
sondern auf jene, die noch vor Griindung der Islamischen Ausbildungs-
institute ab Beginn der 1980er Jahre rekrutiert wurden. Seit dieser Zeit
kann sich nur derjenige auf die Stellenausschreibungen des Religionsmi-
nisteriums fir neu zu besetzende Imam-/Predigerposten bewerben, der
zuvor an einem der finf universitaren Zentren® studiert hat. Der letzte
groRe Einstellungswettbewerb fand Anfang September 2006 in Dar al-
Imam in Algier statt; auf die 122 Posten (u.a. 55 Imame; 18 Mourchi-
dates, acht Inspekteure, vier Verwaltungsbeamte fuir Waqf) hatten sich
805 Personen beworben, von denen 704 zur Prufung zugelassen wur-
den.®® Einmal akzeptiert, durchlaufen die neu eingestellten Kader eine
spezifische Zusatzausbildung an einem der sieben zu diesem Zweck ein-
gerichteten Islamischen Institute, deren Griindung mit Dekret Nr. 81-102
vom 23. Mai 1981 durch das Religionsministerium grundsatzlich gere-
gelt wurde; zu den jeweils mit einem eigenen Dekret gegriindeten Insti-
tuten gehdren neben dem zentralen Institut in Saida® u.a. das Institut
Islamique pour la Formation des Cadres de Culte in In Salah in Wilaya
Tamanrasset (gegrlindet Juni 1981), das Institut Sidi Okba im Wilaya
Biskra (gegrundet Juni 1981), das Sidi Abderrahmane EI Yelouli-Institut
in Tizi-Ouzou (gegrindet Marz 1983), das Institut Téleghma im Wilaya
Mila (gegriindet April 1986), das Institut Bendaoud im Wilaya Relizane
(gegriindet August 2002) und das Institut al-Qira’at im Wilaya Algier.”
Die laufende Fortbildung der Angestellten des Religionsministeriums
erfolgt, haufig in Anwesenheit des Ministers, im Ausbildungszentrum

2 Hierzu zahlt an erster Stelle die Universitit der Islamischen Wissenschaften Emir

Abdelkader in Constantine sowie die Islamische Fakultat der Universitat Algier, die
Islamischen Ausbildungszweige in Oran, Batna und Adrar. Zur Université des Scien-
ces Islamiques Emir Abdelkader (www.univ-emir.dz) vgl. das entsprechende Griin-
dungsdekret Nr. 84-192 vom 4.8.1984 (JORA, Nr. 32, 7.8.1984, S. 815 ff.)

Vgl. EI-Moudjahid, Algier, 12.9.2006 (Concours de recrutement de cadres religieux).
Ecole Nationale de Formation des Cadres de Culte; gegriindet mit Dekret vom
22.9.1971; Einweihung des Instituts 16.1.1976; Sitz war bis September 1986 Meftah.
Laut Angaben des Religionsministeriums waren Anfang 2005 dort insgesamt 984
Imame in Ausbildung. VVgl. Tabelle unter www.marwakf-dz.org.
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Dar al-Imam in Algier-Mohammedia. Die oft zwei- bis fuinftdgigen Fort-
bildungsseminare wenden sich sowohl an die Mitarbeiter in den ministe-
riellen Zweigstellen in den einzelnen Gouvernoraten (Nédharat), wo es
um allgemeine Strategien zur Verbesserung der Moscheeinfrastruktur
und ihrer Kontrolle oder das religiése Informationswesen geht,*® als auch
an Imame und Mourchidates:

- Die Imame werden in den Seminaren sowohl in theologischen Fragen
mit Zielrichtung ,,Bek&mpfung von Strdmungen, die unserer Gesell-
schaft fremd sind“>’ als auch in technischen Aspekten (z.B. Umset-
zung der Alphabetisierungskampagnen in den Moscheen) unterwie-
sen. 2007 stand insbesondere der Umgang mit Fatwas von ,,Pseudo-
Imamen®, die Uber das Satellitenfernsehen der Golfstaaten verbreitet
werden, im Mittelpunkt mehrerer regionaler Seminare.*®

- Die Mourchidates, die seit 2001 zu einem jahrlichen nationalen
Kolloguium zusammenkommen, werden gemdf ihrer Funktion als
»S0ziale Assistentinnen* in Fragen Alphabetisierung, Rolle der Frau
in der Gesellschaft, Heirat, Kampf gegen Armut usw. geschult.>

Kontrolle der religidsen Unterweisung/Koranschulen

Das Koranschulwesen hat in Algerien eine lange Tradition, was mitver-
antwortlich fiir die Vielfalt an Unterrichtstragern, Orten und Lehrinhal-
ten ist. Derzeit findet der Koranschulunterricht an 270 Zaouias, 2.344
Koranschulen und 1.111 Schulen, die an Moscheen angebunden sind,
statt;*° die Lehrkrafte teilen sich auf in 1.729 Imame, 597 Muezzine und
969 Freiwillige, was nach Aussage des Sprechers des Religionsministe-
riums Abdallah Temime bereits auf den prekaren Charakter dieser Ein-

% Im September 2004 fand das erste Fortbildungsseminar fiir Kader des

Religionsministeriums statt (EI Moudjahid, Algier, 3.9.2004: Affaires religieuses).
" vgl. beispielhaft EI Moudjahid, Algier, 18.7.2007 (Ghlamallah: Les imams doivent
faire face & toutes les atteintes au message de paix de I’Islam).
Vgl. L’Expression, Algier, 21.6.2007 (Affaires religieuses. Vrais contre faux imams).
Vgl. EI Moudjahid, Algier, 5.10.2004 (4° colloque des mourchidates: L’action sociale
au menu).
Nach Angaben des Religionsministeriums wird 2007 die Anzahl der Koranschulen
mit 6.000 beziffert; die Statistik auf der Webseite des Ministeriums (www.marwakf-
dz.org/statistiques/madquran.php) weist 3.445 Klassen mit 155.415 Schilern nach. In
der Presse wird 2007 die Zahl der Koranschiiler mit 500.000 angegeben.
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richtung hinweist, die es im Sinne staatlicher Kontrollaustibung dringend
zu strukturieren und zu kanalisieren gelte. Dies umsomehr, als das Un-
terrichtspersonal in den 1990er Jahren weitgehend dem islamistischen
Lager angehorte und die jugendlichen Koranschiler entsprechend im
Geist des Jihad unterwiesen wurden; nicht selten hétten diese dann den
direkten Weg in den bewaffneten Untergrund genommen, um fur die Er-
richtung eines islamischen Staates zu kdmpfen.”! Die ersten Versuche
zur Reglementierung der Koranschulen vom Dezember 1994% blieben
de facto weitgehend folgenlos, weil sich selbst heute noch immer unter
den Lehrkréaften Anhénger der islamistischen Bewegung befinden. An-
fang 2007 wurde vom Religionsministerium deshalb wvon einer
28kodpfigen Kommission ein Arbeitspapier mit weitreichenden Orientie-
rungsrichtlinien erstellt, die bis Ende 2007 in Gesetzesform gegossen
werden sollen und sowohl die Organisation des Koranschulwesens als
auch die Lehrinhalte neu strukturieren und vereinheitlichen sollen. Fest-
geschrieben werden sollen vor allem die Lehrinhalte fur jede Klasse, das
Profil der neu einzustellenden Koranschullehrer, die Ausstattung der
Klassenzimmer und das fur einen ordentlichen Unterricht notwendige
Budget.®® Hauptanliegen dieser MaRnahmen ist es, die Jugendlichen dem
EinfluR islamistischen Gedankenguts®* zu entziehen. Die Weichen fiir
eine Immunisierung, vor allem gegeniber dem wahhabitischen und
schiitischen Gedankengut, sollen damit gestellt werden.

Kontrolle des Fatwawesens

Ein weiterer Bereich, in dem der Staat starker kontrollierend aktiv wer-
den will, ist das Fatwawesen, das Religionsminister Ghoulamallah im
Juni 2007 als ,,anarchisch* beschrieb.®® Diese Situation ist Resultat der
Tatsache, dal3 sowohl staatlich autorisierte als auch unautorisierte Fatwas
im Umlauf sind, wobei letztere vor allem auf entsprechende Fatwasen-
dungen im ausléndischen Satellitenfernsehen zuriickzufiihren sind. Aber

61 AP, 11.4.2007 (L’Algérie va réglementer I’enseignement du Coran).

62 v/gl. Exekutivdekret Nr. 94-432 vom 10.12.1994.

8 El Watan, Algier, 7.3.2007 (Enseignement dans les écoles coraniques)

8 El Watan, Algier, 11.4.2007 (Le ministre des affaires religieuses va présenter des tex-
tes législatifs: L’enseignement coranique sort des mains aventureuses).

% Le Quotidien d’Oran, 21.6.2007 (Mettre fin & I’anarchie des fetwas).
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auch im Inland gibt es zahlreiche Fatwas (vor allem aus den 1990er Jah-
ren, deren Urheber islamistische Prediger sind), die keine offizielle Be-
statigung haben. Religionsminister Ghoulamallah meinte allerdings
selbstkritisch, dafl die Anarchie des Fatwawesens staatlich mitverursacht
sei, weil zu wenige fatwaberechtigte Imame an den Moscheen Dienst
tun, um dem hohen religiésen Absicherungsbedirfnis seitens der Glau-
bigen gerecht werden zu kénnen; dies habe ,,ein freies Feld fir alle Sor-
ten selbstverfalter Fatwas inkompetenter Personen* geschaffen.
Fatwaberechtigt sind in Algerien derzeit nur drei Instanzen:

- erstens die Imame (mit der hochsten Rangstufe) der grolien zentralen
Moscheen. Dieses Verfahren soll 2007/08 weiter optimiert werden,
indem in jedem Wilaya ausgewahlte Moscheen (,,mosquées poles de
wilaya®) geschaffen werden, deren Imame fiir die Fatwas zustandig
sind. Die Fatwas selbst sind dann allerdings noch von der jeweilig zu-
stdndigen wissenschaftliche Kommission des Wilaya fur Fatwas
(Commission Scientifique de Wilaya pour les Fatwas) mit Stempel
und Unterschrift zu autorisieren. Diese Kommissionen wurden ab
Sommer 2004 vom Religionsministerium eingerichtet, um den Wild-
wuchs des Fatwawesens zu bekdmpfen. Auf nationaler Ebene wurden
bislang Fatwas zu grundsatzlichen Problemen von einem eigenstandi-
gen Biro innerhalb des Religionsministeriums autorisiert. Seit 2003
wird jedoch eine Neustrukturierung einer Fatwabehérde (Einrichtung
eines Dar al-ifta’; Ernennung eines Mufti) diskutiert.®® Nach Angaben
des Religionsministeriums vom Juli 2007 geht die Tendenz jedoch
eher in Richtung eines Fatwarats (Conseil de Fetwa), in dem neben
Religionsgelehrten auch Psychologen, Mediziner und Juristen sitzen.
Der Vizeprasident der Regierungskoalitionspartei MSP, Abd al-Majid
Menasra, hingegen pléadiert fir eine vom Staat vollkommen unabhén-
gige Fatwainstitution (Fatwakommission; hai’a jama‘iya); diese sollte
wie die Zentralbanken in Europa ,,autonom* sein, nur in Uberein-
stimmung mit den Lehren des Islam agieren und kein Instrument der
Regierung sein.®’

6 E] Watan, Algier, 4.2.2003 (Un organe pour des fetwas socio-politiques).
87 So Menasra im Gespréach mit dem Verfasser im Juni 2007.
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zweitens das Ministerium fir religiose Angelegenheiten. Das
Ministerium, selbst Empfanger von rund 300 schriftlichen Anfragen
pro Woche, richtete inzwischen ein elektronisches Anfragesystem fir
Rechtsgutachten ein. Die Antworten zu Gebetsfragen, der Pilgerfahrt,
Personalstandsangelegenheiten, Fastenaspekten usw. sind in einer
Fatwadatenbank gespeichert® und fiir jeden Glaubigen konsultierbar.

drittens der Haut Conseil Islamique (s.u.). Der Prasident des Conseil
Supérieur Islamique als Vorlaufer des Hohen Islamischen Rats fun-
gierte in der Periode, als der Rat noch Teil des Religionsministeriums
war (1966-1989), informell als Mufti der Republik bzw. der Rat als
Dar al-ifta’ (staatliche Fatwainstitution). Seit der Verselbstandigung
des Rats als Verfassungsorgan (1989) entfallt diese Funktion. Nach
wie vor ist jedoch der Rat eine Einrichtung, die vom Présidenten der
Republik bei spezifischen Fragen (z.B. Zulassigkeit von Abtreibun-
gen bei Vergewaltigungen durch Terroristen; Zulassigkeit von Klon-
versuchen; Aspekte der Organtransplantation) um ein religiéses Gut-
achten ersucht wird. Hierzu wurde im August 2001 innerhalb des
Rats eine eigenstandige Kommission fur Fatwas, (Commission des
Fetwas, de I’Orientation et de la Prédication) eingerichtet.”®

Offensichtlich ist das Bemihen des Religionsministeriums, das Fatwa-
wesen unter Kontrolle zu bringen und mit in Auftrag gegebenen Fatwas
auf soziale MiRbrduche einzuwirken. Jingstes Beispiel ist die Anord-
nung des Religionsministers an die Imame, mit einem Fatwa die illegale
Migration (die Algeriens Image im Ausland beschadige) zu verurteilen.”

Kontrolle des Zakatwesens

Das Almosengeben, eine der fiinf Pflichten jeden Muslims, flihrte in den
islamischen Staaten zum Aufbau eigenstdndiger Behérden, deren Auf-
gabe die kontrollierte Einnahme der Zakat und ihre Verteilung an Be-
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Vgl. www.marwakf-dz.org/fatwa-banque/fatwa.php.

Vgl. El Watan, Algier, 11.2.2001 (Des fetwas favorables); Prasident Bouteflika for-
derte den Présidenten des Hohen Islamischen Rats im Sommer 2006 auf, den Kampf
der libanesischen Hizbollah gegen Israel zu unterstiitzen und saudi-arabische wahha-
bitische Fatwas gegen die schiitische Hizbollah zuriickzuweisen.

Courier International, Brissel, 5.2.2007 (Une fetwa pour condamner les candidats a
I’émigration clandestine).
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durftige bzw. die Verwendung fur wohltatige Zwecke ist. In Algerien ist
die damit befaBBte Einrichtung die innerhalb des Religionsministeriums
angesiedelte Almosenkasse (Sunduq al-zakat),”* in die seit 2005 die de-
zentral von den Moscheen gesammelten Almosen transferiert werden,
sofern sie nicht direkt von den Glaubigen auf eines der eingerichteten
Postgirokonten der Kasse eingezahlt werden (20 % des Aufkommens).
Die gesammelten Almosen speisen den Zakatfonds, aus dem die Sozial-
aktionen finanziert werden. Allerdings werden viele Spenden immer
noch von hierzu nicht befugten Personen gesammelt bzw. gesammelte
Spenden nicht oder nicht vollstandig an die Almosenkasse abgefuhrt. Bei
der Zakat handelt es sich zwar um eine vom Religionsministerium in der
Hohe festgelegte , freiwillige Kleinspende,’ die von jedem Glaubigen
bei unterschiedlichen Anléssen (Ashura, Aid al-Fitr usw.) zu entrichten
ist; wahrend des Ramadan ist sie z.B. bis zur Mitte des Monats abzufih-
ren, damit rechtzeitig zum Aid al-Fitr die Bedirftigen (erfalit von der
Almosenkasse) bezuschulst werden kénnen. Durch die groRe Anzahl der
Spender handelt es sich allerdings um beachtliche Summen, auf die der
Staat einen Kontrollanspruch erhebt.”® So wurde seit 2003 die starkere
staatliche Kontrolle der Zakatkollekte innerhalb des Ministeriums disku-
tiert und ab 2004/05 umgesetzt. Ziel war zum einen, die illegale Samm-
lung und Verwendung durch Bettel-Imame zu unterbinden,” und zwei-
tens noch gréRere Betrdge in den Dienst von Sozialmallnahmen stellen
zu konnen, werden doch von den Geldern des Zakatfonds nicht nur be-
durftige Familien, Witwen, Mdtter ohne Einkommen unterstiitzt, sondern

™ vgl. www.marwakf-dz.org/caisse-zakat/zakat.php zur Zakat, Zakatkollekte und

Verwendung.

2. 2004 wurde die Zakat zum Fest des Aid al-Fitr pro Person auf 70 AD (Aquivalent
des Preises fiir 2 kg Mehl) festgelegt; dieser Betrag ist als Mindestabgabe zu verste-
hen; héhere Betrége gelten als ,,gottgefallig”. EI Moudjahid, Algier, 28.10.2004 (La
Zakat El Fitr fixée a 70 DA).

™ S0 beliefen sich allein die Achoura-Spenden 2005 auf 110 Mio. AD (El Watan, Al-

gier, 9.2006: Fonds de la Zakat); die gesamten Zakateinnahmen wurden von Religi-

onsminister Ghoulamallah fir 2004 mit 110 Mio. AD, fiir 2005 mit 400 Mio. AD

(4,25 Mio. Euro) angegeben; das Zakataufkommen soll allerdings bis auf 3 Mrd. AD

gesteigert werden; vgl. Libération, Algier, 7.3.2005 (Les autorités algériennes

veulent contréler le pactole de la zakat).

Vgl. L’Expression, Algier, 18.10.2006 (Des ,,imams bénévolés* sillonnent les quar-

tiers); die Angst ist groR, dal Spendenanteile islamistischen Gruppen zuflie3en.
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auch Mikrokredite an junge Arbeitslose zur Existenzgriindung vergeben.
Offenkundig ist in jedem Fall die Ambition des Staates, aufRerhalb seines
Gestaltungsradius keine religiésen Aktivitaten zu dulden.

Kampf gegen extremistisches religidses Gedankengut

Der inshesondere vom Religionsministerium, aber auch von Staatsprasi-
dent Bouteflika und anderen Einrichtungen gefiihrte Kampf gegen ex-
tremistisches religioses Gedankengut hat zwei Aspekte. Auf der Hand-
lungsebene umfalite er neben der rhetorischen Aktion im Sinne einschld-
giger thematischer Reden des Staatsprasidenten oder des Religionsmini-
sters die oben ausgefuhrten (Kontroll-)MalRnahmen des Religionsmini-
steriums. Hinzu kommen weitere EinzelmalRnahmen von der Kontrolle
des religidsen Buchmarktes (z.B. Importverbot fur Biicher mit ,hareti-
schen Doktrinen; Kampf gegen islamistische Literatur mit verfalschten
Hadith-Zitaten)”® bis hin zu umfassend in den Medien présentierten
religibsen Veranstaltungen, in erster Linie die seit 2000 vom Religions-
ministerium organisierte Nationale Koranwoche (Semaine Nationale du
Coran) sowie Koranrezitationswettbewerbe, die das ostentative Engage-
ment des Staates auf religidsem Gebiet demonstrieren sollen.” Vor allem
die nationale Koranwoche’” wird in der Regel von Prasident Bouteflika
benutzt, um — in die ,,Rolle eines GroRmufti der Republik schliipfend*’
— seine Auffassung vom Islam und seiner Rolle in Staat und Gesellschaft
zu artikulieren. Diese Positionsbestimmungen leiten zur Ebene der
inhaltlichen Auseinandersetzung mit extremistischen Strémungen ber.
Staatsprasident Bouteflika versteht es in blumigen Worten und oftmals
mit Koranversen operierend, die Algerier als gute und friedfertige

™ Le Jour d’Algérie, Algier, 22.4.2007 (lIs utilisent de faux hadiths); vgl. auch die seit
2007 deutlich signifikantere Verbotspolitik des Religionsministeriums hinsichtlich
miBliebiger religidser Literatur mit Propaganda fiir Gewalt und Jihad; al-Hayat, Lon-
don, 9.11.2006 (al-Jaza’ir jamna“ 500 kutub); al-Jazira TV, Qatar, 7.3.2007 (Algeria
to impose licences on imported religious material).
Zur zweiten nationalen Koranwoche 2001 stiftete Président Bouteflika einen Preis
(Prix algérien de récitation du coran et de revivification du patrimoine musulman).
Die erste Koranwoche fand vom 10.-15.6.2000 statt; zuletzt wurde die achte
Koranwoche vom 10.-16.4.2007 in Algier, Dar al-lmam durchgefiihrt.
5o der Kommentar in El Watan, Algier, 11.4.2006 (Dar EI Imam. Bouteflika, le Co-
ran et la Charte): ,,Dans une posture de grand mufti de la République ...*.
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Muslime zu charakterisieren ,,mit Ausnahme jener, die von Ignoranz,
HaR und Niedertracht verblendet sind*“:

,Wir sind Muslime, eine Nation des Koran. Wir erziehen unsere Kinder nach

den Prinzipien des Koran, eines Koran, der Stillstand, Extremismus, Gewalt,

Fanatismus, Marginalisierung, Ausschlu@, mystisches Denken bekampft.”

Auch in den Reden der nachfolgenden Koranwochen wies Bouteflika auf
die fortschrittlichen Inhalte des Koran (,,Le Coran véhicule le concept de
renouveau dans tous les domaines de la vie*) hin und sagte jeglichen ter-
roristischen Versuchen zur Unterminierung des Islam in Algerien und
dem falschen Verstandnis von Jihad den Kampf an. Bereitete Bouteflika
auf diese Weise mit seinen Reden den Boden, tberlegt die Direktion fiir
religiése Orientierung innerhalb des Religionsministeriums wie durch
ihre Arbeit von den Extremisten (als Synonym fiir gewaltbereite Islami-
sten gebraucht) ,, Terrain zuriickgewonnen* und wie die Bevolkerung, die
wahhabitischer und schiitischer Beeinflussung ausgesetzt ist,® immuni-
siert werden kann. Zentrale Ansatzpunkte fur diese Arbeit sind die Mo-
scheen und die Imame, deren Reorganisation/Restrukturierung lauft, al-
lerdings erst mittelfristig Wirkung zeigen wird.

Der Hohe Islamische Rat

Der Haut Conseil Islamique (HCI) — der in Form des Conseil Supérieur
Islamique® tber eine Vorgangerinstitution verfiigt — wurde mit der
Verfassung vom Februar 1989 als konsultatives Verfassungsorgan ge-

™ 50 Bouteflika auf der ersten Koranwoche 2000; vgl. EI Moudjahid, Algier, 15.6.2000
(L astre de I’humanité).

Die Beeinflussung vollzieht sich vor allem durch das Satellitenfernsehen; da zahlrei-
che westliche Satellitenprogramme in Algerien kostenpflichtig sind, tragt der algeri-
sche Staat aber selbst mit dazu bei, daR die Algerier die kostenfreien, aber ,,ideolo-
gisch kontaminierten“ Satellitenfernsehsender des Mashriq sehen. Das wahhabitische
Gedankengut (von Mitarbeitern des Religionsministeriums als ,,frankensteinisch be-
zeichnet) wird daruber hinaus auch stark wahrend der Pilgerfahrt nach Mekka mis-
sioniert. Dies betrifft nicht nur die kollektiv anreisenden, vom algerischen Staat be-
treuten Hajj-Pilger (jahrlich 36.000), sondern vor allem die iber das Jahr hinweg zur
kleinen Pilgerfahrt individuell anreisenden rund 100.000 Omra-Pilger, die ausgiebig
mit einschl&giger wahhabitischer Literatur, DVDs, CDs eingedeckt werden.

8 vgl. Dekret Nr. 66-45, 18.2.1966; der Conseil Supérieur Islamique war dem Ministe-

rium fur Habous bzw. dem Religionsministerium zugeordnet.
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schaffen,®? aber erst am 2. Januar 1998 von Staatsprésident Zeroual

eingesetzt. Zum Présidenten ernannte der Staatsprasident Prof. Dr. Abd-
elmajid Méziane.®* GemaR Verfassung vom 28. November 1996 hat der
Rat die Aufgabe, erstens den Ijtihad zu unterstiitzen und zweitens fir den
Staatsprasidenten auf Anfrage religiése Gutachten zu erstellen. Diese
Aufgaben wurden mit Prasidialdekret Nr. 98-33 vom 24. Januar 1998
prazisiert. Der HCI hat demnach als ,,nationale Referenzinstitution in
Sachen Religion“ den Islam aus politischen Rivalititen herauszuhalten,
die universelle Mission des Islam zu betonen und dabei die Prinzipien
des Ijtihad anzuwenden und zu férdern. Konkret soll sich der HCI

- an der Ausarbeitung der religidsen Lehrprogramme fir die Schulen
beteiligen;

- an der Fortbildung der Imame und Religionslehrer mitwirken;

- Fortbildungsseminare fir Inspekteure des Religionsministeriums
organisieren;

- Fihrer und Informationsbroschiiren zum islamischen Recht erstellen;

- Konferenzen und Workshops auf nationaler und internationaler
Ebene zum islamischen Denken durchfiihren;

- den Kontakt mit dem Ausland in Religionsfragen pflegen und sich
im Dialog der Religionen engagieren; sowie

- eine Zeitschrift zum islamischen Denken und zum ljtihad herausge-
ben.

Der HCI entwickelte entsprechend den Aufgabenfeldern seit 1998 viel-
faltige Aktivitaten, Uber die die Webseite des HCI (www.hci.dz) detail-
liert Auskunft gibt.* Uber den realen inneralgerischen EinfluR des HCI

8 In der Verfassung vom Februar 1989 war der HCI in Artikel 161 geregelt (elf

Mitglieder, die aus ihren Reihen den Présidenten des Rats wéhlen).

Méziane (1926 geboren; am 15.1.2001 gestorben) war lange Jahre Professor an der
Universitat Algier, Rektor und Kulturminister (1982-1986). Sein Nachfolger als Pré-
sident des HCI wurde am 2.6.2001 Dr. Bouamrane Chikh (geboren 1924), langjahri-
ger Professor fur Philosophie an der Universitét Algier (1965-1981).

So veranstaltet der HCI seit 1998 jahrlich internationale Konferenzen, u.a. zum Bild
des Islam in den Weltmedien (1998), zum ,,algerischen“ Philosophen Augustinus
(2001), zum Denken des algerischen Reformers Malik Bennabi (2003) oder zum
Thema islamische Werte und Marktwirtschaft (2006). Die Publikationen sind Konfe-
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gibt es divergierende Meinungen. AuBerte der ehemalige Handelsmini-
ster Boukrouh im Gesprach 2005 die Auffassung, daR ,I’impact est
zéro“, gehen HCI-Mitarbeiter selbst von einem hohen Einfluf® aus und
verweisen auf die Einbeziehung in die Imamschulung® oder die Schulre-
form und die Uberpriifung der religivsen Curricula und Lehrbiicher.?
Allerdings handelte es sich bei diesen Aktionen bislang um einmalige
Malnahmen und im Hintergrund gibt es von Seiten des Religionsmini-
steriums Einwénde gegen diese Kompetenzausiibung.

In den Medien ist der HCI denn auch eher durch seine internationalen
Konferenzen und seine Bemiihungen im Bereich Dialog der Religionen
sowie seine offentlichen Stellungnahmen gegen Fanatismus und Extre-
mismus®’ bzw. die Verurteilung von Terroranschlagen® wahrgenommen
worden als durch massive interne Propagierung eines Reformislam;®
dies sei zudem ,.eine Sisyphusarbeit“.*® Das Zégern und eine Ambiva-
lenz der Reformagenda spiegelt sich in der Person des HCI-Prasidenten
Prof. Chikh wider; so wird einerseits durchaus in den Gutachten fir den
Staatsprasidenten® der ljtihad gepflegt, auf der anderen Seite aber von
Prof. Chikh die Ansicht vertreten, dal das Verbot der Polygamie einem
»Verlassen des Islam* bzw. einem ,,Entfernen vom Islam* gleichkdme.

renzbénde oder eigenstdndige Sonderpublikationen wie z.B.: ,,Introduction a I’étude
de I’Islam* oder ,,La médecine arabe dans I’Espagne musulmane®; die Zeitschrift des
HCI (arabische Ausgabe: Dirasat islamiya; franzdsische Ausgabe: Les Etudes Isla-
miques) erscheint seit Juni 2002 (mit ein bis zwei Ausgaben pro Jahr).
Vgl. z.B. die Dokumentation des HCI: Kurasat al-majlis fi yawmain dirasiyin li-tak-
win al-a’ima wal-murshidat, 14/15 janayir 2002, al-Jaza’ir Nufimbir 2002, 111 S.
Vgl. die Dokumentation des HCI: Yawm dirasi fi waqi‘ al-tarbiya al-islamiya fi al-
madrasa al-jaza’iriya wa afaquha. 31 janayir 2001, al-Jaza’ir, disimbir 2002, 116 S.
8 vgl. als Beginn einer Reihe &hnlicher AuRerungen El Moudjahid, Algier, 9.12.1999
(Dr. Méziane, Président du HCI: Les idéologies du fanatisme ont mutilé I’islam).
Vgl. La Tribune, Algier, 14.4.2007 (Le HCI condamne vigoureusement les attentats
du 11 avril. L’islam bannit la violence et la barbarie).
Der HCI hat zwar einen Mitverdienst an der Verbreitung des Werkes des algerischen
Reformdenkers Malik Bennabi, aber dies sind isolierte Aktivititen. Zu Bennabi vgl.
Faath, Sigrid: Malek Bennabi. Politischer Schriftsteller, Gesellschaftskritiker, Visio-
nar einer ,islamischen Zivilisation“ im kolonisierten und unabhéangigen Algerien, in:
Wuq@f, Hamburg, Band 6, 1992, S. 133-152; Boukrouh, Nour-Eddine: L’islam sans
I’islamisme. Vie et pensée de Malek Bennabi, Algier: Samar 2006, 552 S.
% 50 Prof. Chikh im Gesprach mit dem Verfasser im Juli 2007.
%1 7.B. bei der Beflirwortung der Legalisierung von Abtreibungen bei Vergewaltigun-
gen durch islamistische Terroristen (legal seit April 1998).
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Das Centre Culturel Islamique

Das Centre Culturel Islamique in Algier wurde mit Ordonnanz Nr. 72-7
vom 21. Mérz 1972 gegriindet und stand unter der Aufsicht des damali-
gen Ministeriums fir Bildung und religiose Angelegenheiten, heute des
Religionsministeriums. Es war bzw. ist zustandig fur die Wiederbele-
bung (,,renaissance), Verankerung und Verbreitung der islamischen
Kultur. Das Zentrum in Algier, das als Zentrale fur die 30 sukzessive in
anderen Stadten gegriundete Zweigstellen fungiert, soll die Ubertragene
Aufgabe durch den Aufbau von Bibliotheken, Veranstaltung von Buch-
messen, Vortrdgen und die Erstellung von Studien umsetzen. Die — al-
lerdings durch das niedrige Budget mitverursachte — geringe Effizienz
der Zentren, in den 1990er Jahren oft genug zudem in den Orbit islami-
stischer Gruppen geraten, fiuhrte dazu, dal im Zuge er Profilierung der
Arbeit des Religionsministeriums das Islamische Kulturzentrum in Al-
gier restrukturiert wurde. Mit Exekutivdekret Nr. 01-316 vom 16. Okto-
ber 2001 wurde das Zentrum viel deutlicher als vorher an das Religi-
onsministerium angebunden® und seine Arbeit in das Arbeitsprogramm
des Ministeriums integriert; Hauptzielsetzung ist seither die Zurtickdran-
gung des Islamismus und Extremismus vor allem durch Forderung offe-
ner Veranstaltungen (Diskussionsrunden)® und modernerer Themen. Zu-
gleich wurde mit Dr. Mohamed Hamdaoui 2002 erstmals ein Soziologe
als Direktor des Zentrums berufen, der fiir das neue Ziel weitaus qualifi-
zierter scheint als seine Vorgénger mit theologischem Hintergrund oder
starker religioser Prdgung. Hamdaoui wirde sogar das ,,islamisch” im
Namen streichen, weil dies irrefiihrend sei; es stelle eine Korrelation zur
Religion her, wahrend es nach seiner Auffassung darum gehen, die isla-
mische Kultur im weitesten Sinne zu verbreiten. Zugleich ist er tiber den
Wirkungsgrad der islamischen Zentren skeptisch; zwar sei in den letzten
finf Jahren vieles an Reformen und neuen Inhalten auf den Weg ge-
bracht worden, aber um richtige und breitenwirksame Erfolge zu erzielen
sei das vom Religionsministerium bereitgestellte Budget viel zu gering.

%2 Le Soir, Algier, 9.12.2001 kommentierte dies: ,L’état compte se réapproprier
I’exclusivité de I’utilisation de I’islam a des fins politiques®.

% 7.B. zu den Themen ,,La spécificité culturelle de I’Islam face & la globalisation® (Juli
2004); ,,Lumiére sur la culture islamique* (2006).
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Nichtstaatliche Akteure

Jenseits der Parteien mit starker religidser Pragung (vgl. Abschnitt 1)*
sind in Algerien derzeit zwei religionspolitische Organisationen aktiv.
Diese sind potentielle Ansprech- und Kooperationspartner des Staates
(Religionsministeriums), wenn es um religidse Angelegenheiten, in er-
ster Linie die Bekd&mpfung des Extremismus, geht.

Die erste Organisation ist die Association des Ouléma Musulmans
Algériens, die am 5. Mai 1931 gegrlindet wurde und unter dem Motto
»Arabisch ist meine Sprache, Algerien ist mein Vaterland und der Islam
ist meine Religion* gegen die franzdsische Kolonialmacht in Algerien
kampfte. Geprégt von ihren Fihrern Scheich Abdelhamid Ben Badis und
Bachir El Ibrahimi war die reformorientierte Vereinigung eine der
zentralen Sdulen der nationalistischen Bewegung, ehe sie sich ab 1964
mit der Regierungspartei FLN Uber deren Sozialismuskurs berwarf und
verboten wurde. Mit der politischen Liberalisierung ab Februar 1989 re-
aktivierte sich die Vereinigung; unter ihrem derzeitigen Prasidenten
Abderrahmane Chibane (88 Jahre alt) erdffnete sie in allen Wilayaten
wieder Biros und legte die historische Zeitschrift EI Bassair (al-
basa’ir/Einblicke) wieder auf. Seit 2000 erlebt die Vereinigung einen
deutlichen Aufschwung; ihre Mitglieder, die die Reformarbeit von
Scheich Ben Badis fortsetzen wollen, sind sehr aktiv und ,,rekrutieren
sich aus den Reihen der moderaten Glaubigen“.* Von daher ist die
Vereinigung im Kampf gegen Extremismus und rigiden Islamismus ein
vom Religionsministerium akzeptierter Biindnispartner; sie unterstitzt
aber auch andere Reformbemiihungen (wie z.B. die Revision des Perso-
nalstatuts).*®

% Die in den 1990er Jahren aktiven und von islamistischen Gruppen gegriindeten

islamischen Gewerkschaften und Berufsverbédnde wurden mit Erlal des Arbeits- und
Sozialministers Soltani Bouguerra am 25.4.2000 verboten.

% |*Expression, Algier, 16.2.2006 (Abderrahmane Chibane).

% e Jeune Indépendant, Algier, 15.7.2004 (L association des oulémas ne s’oppose pas
au changement prévu dans le code de la famille); die Vereinigung besteht z.B. nicht
vorbehaltlos auf einem ménnlichen Vormund fiir die Frau bei einer Heirat.
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Die zweite Organisation ist die Association Nationale des Zaouias Al-
gériennes.®” Die derzeit mehr als 60.000 Mitglieder umfassenden, histo-
risch tief in der Geschichte verwurzelten Bruderschaften/Zaouias® spie-
len seit den 1990er Jahren vor allem wegen ihrer direkten Mensch-Gott-
Beziehung und ihrer positiven Grundeinstellung zur Toleranz eine zu-
nehmend wichtigere Rolle im Kampf gegen religidsen Extremismus und
Islamismus. Im Unterschied zu den 1970er Jahren, wo zahlreiche Zaou-
Tas wegen der Verstaatlichung der Landereien und des Immobilienbesit-
zes schlieen muften, weil ihnen die Einklinfte zum Unterhalt der
Zaouias fehlten, werden heute die Zaoutas wegen ihrer Stabilisierungs-
funktion und der Ubernommenen Aufgaben (Koranschulunterricht;
Konferenzen zum Sufitum und toleranter Religionsauspragung) vom
Staat bzw. vom Religionsministerium unterstiitzt. In ihrer Rolle als
intermedidre Instanz fir die Umsetzung der staatlichen Religionspolitik
wurden sie nicht nur in die offizielle Webseite inkorporiert, sondern
offiziell als Instrument gegen den Islamismus und zur Unterstltzung der
gesellschaftlichen  Modernisierung und der Bewdltigung des
Globalisierungsdrucks eingesetzt. Zugleich hofft die Staatsfihrung,
durch die starkere Einbindung der Zaouias ihre soziale Basis zu
verbreitern, die durch das schlechte Image des Staates und der
Regierungspartei FLN insbesondere bei den Jugendlichen in den letzten
Jahren deutlich geschmalert wurde.*®

o7 Eigentlich bezeichnet ,,Zaouia* nur den Ort, an dem sich die Mitglieder einer religio-

sen Sufi-Bruderschaft zum Gebet, Tanz, aber auch zum Koranunterricht treffen; der
Begriff wird jedoch oft synonym fir ,,Sufi-Bruderschaft” verwendet.

Die Zaouias konzentrieren sich in Uber 20 algerischen Wilayaten, sind aber in allen
48 Wilaya mit einem Biro prasent. Die Biros entsenden Vertreter in den Hochsten
Rat (Conseil Supérieur) der Vereinigung, das kollektive Filhrungsgremium. Prasident
des Hochsten Rats ist Cheikh Nasr Eddine Chouadli. Zu den gréften Bruderschaften
zdhlen die Tidjaniya, Qadiriya, Rahmaniya, Shadhiliya, Issaouia, Derduriya und die
Alaouiya; vgl. El Moudjahid, Algier, 3.5.2000 (Voyage a I’intérieur des zaouias).
Vgl. www.markaf-dz.org/statistiques/zaouaya.php zur Statistik Uber die Verteilung
der 257 Zaouias in Algerien und den dort stattfindenden Koranschulunterricht. Laut
Religionsminister Ghoulamallah waren 1998 47.000 Kinder in Zaouias eingeschult.
Vgl. Interview in: EI Moudjahid, Algier, 18.5.1998 (Entretien).

Vgl. Benguerba, Madmar: L’Algérie en péril, Paris 2006, besonders S. 71 ff. (Le
nouveau role dévolu des zaouias); www.ufal-org, 5.3.2007 (Algérie: De I’utilisation
des zaouias a des fins politiques).
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Die Zaourtas, die nach der Restituierung ihres Besitzes in den 1990er
Jahren heute wieder Uber mehr Spielraum verfligen, versuchen durch
Unterstitzung Prasident Bouteflikas in den Wahlkampfen 1999 und
2004 und dessen Kurs der nationalen Versdhnung ihre Existenz
abzusichern.'® Auf Initiative der Akademie der algerischen Zivilge-
sellschaft wurde deshalb auch am 16. Dezember 2004 ein Observatoire
National des Zaouias et du Patrimoine (ONZP) geschaffen mit dem Ziel,
ihre Stellung zu konsolidieren: ,,Die Zaouias spielen in der Gesellschaft
eine wichtige Rolle — auf geistiger, kultureller und zivilisatorischer
Ebene. Dies gilt es zu erhalten.* (Cheikh Nasr Eddine Chouadli)*®

3. Die Kluft zwischen Modernisierungsanspruch und religionspolitischen
Inhalten

Ob die staatliche algerische Religionspolitik inhaltlich mit dem propa-
gierten Modernisierungskurs kompatibel ist, zeigt sich bei der Analyse
einzelner thematischer Untersuchungseinheiten. Flr Algerien sind hier-
bei das Personalstatut, die Bildungsreform/Arabisierungsdebatte, die
Diskussion um das sogenannte universelle Wochenende und der Grad an
religidser Freiheit, der anderen Religionsgemeinschaften gewahrt wird,
signifikante Testbeispiele.

Personalstatut und Frauengleichstellung

Die algerischen Frauen sind in allen seit der Unabh&ngigkeit gultigen
Verfassungen grundsatzlich den Méannern gleichgestellt worden. Diskri-
minierung aufgrund des Geschlechts ist untersagt. Obwohl keine Verfas-
sung in ihrem Text auf das religidse Recht als eine oder die Grundlage
des Staates bzw. der Rechtssprechung verweist, wird in der Praxis durch
die geltenden Bestimmungen des Personenstandsgesetzes, die in Wider-
spruch zur Verfassung und den unterzeichneten internationalen Abkom-
men stehen, religidses Recht wirksam und diskriminiert Frauen.

101 v/gl. El Moudjahid, Algier, 17.9.1999 (Les puissantes confréries islamiques tradition-
nelles courtisent le pouvoir).
102 E| Watan, 7.12.2004 (Un observatoire des zaouias).
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Nachdem am 5. Juli 1973 Président Boumedienne mit Dekret Nr. 73-
29 die Regelung vom 31. Dezember 1962 (Gesetz Nr. 62-157) aulRer
Kraft setzte, mit der die Ubernahme der giiltigen Gesetze aus der franzo-
sischen Kolonialzeit bestétigt worden war, verlor auch die Regelung der
Personenstandsangelegenheiten aus der Kolonialzeit ihre Giltigkeit. Bis
zur Verabschiedung eines neuen Personalstatuts 1984 waren Gerichte
gehalten, gemaR Artikel 1 des Zivilgesetzes nach den Bestimmungen der
Scharia und unter Berlicksichtigung der bislang geltenden Normen zu
entscheiden. Das Personalstatut von 1984 riickte indes nicht von schari-
atsrechtlichen Bestimmungen ab und stellt insofern eine Konzession an
die religios Konservativen und Islamisten dar, die seit der iranischen Re-
volution von 1979 auch in Algerien militanter auftraten. Das nach hefti-
gen Debatten 1984 verabschiedete Personenstandsgesetz wies Frauen
den Status von Unmundigen zu, indem es ungeachtet dessen, ob eine
Frau volljahrig ist oder nicht, dem Vater und schlieflich dem Ehemann
die Vormundschaft tibertrug.’® Die Frauenorganisationen und auch si-
kulare Parteien traten zwar seither fiir eine Revision des Gesetzes ein,
hatten aber nur minimalen Erfolg, denn die am 18. August 2004 vom
Ministerrat verabschiedete und nach Beratungen im Parlament am 27.
Februar 2005 unterzeichnete Ordonnanz'® zur Revision des Gesetzes
brachte nicht die erhoffte Gleichstellung. Weder die islamistischen Par-
teien — vor allem der an der Regierung beteiligte MSP — noch Religi-
onsminister Ghoulamallah waren bereit gewesen, den Rahmen der Scha-
ria zu verlassen, so dal sowohl die von den Frauenorganisationen am
scharfsten kritisierte Vormundschaftsregelung erhalten blieb als auch die
Gehorsamspflicht gegenliber dem Ehemann und die aus ihrer Sicht ver-
fassungsfeindlichen Benachteiligungen im Erbrecht. Es gab nur wenige
Verbesserungen u.a. in Bezug auf das Scheidungsrecht oder die Zustim-
mungspflicht der Erstfrau im Fall der Polygamie; die Frauenorganisatio-

nen sprachen deswegen vom ,,Elefanten, der eine Maus geboren hat*.*®

13 Gesetz Nr. 1984-11, 9.6.1984 (Qanun al-usra/Code de la Famille). Details der
Diskriminierung bei Mahieddin, Nahas M.: L’évolution du droit de la famille en
Algérie, in: Annuaire de I’ Afrique du Nord 2005-2006, Paris 2007, S. 97-138.

1% Ordonnanz Nr. 05-02 vom 27.2.2005, in: JORA, Nr. 15, 27.2.2005, S. 17-20.

195 v/gl. http://20ansbarakat.free.fr; www.journaldela-femme.com/jdfalgerie.htm zu den
kritischen Stimmen.
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Die Diskussion um das Personalstatut zeigt, wie schwer es derzeit ist,
moderne Inhalte gegen die religids-konservative und islamistische Be-
wegung durchzusetzen. Die Blockadepolitik zeigt sich im Ubrigen auch
bei der Geburtenplanung, die zwar von der Staatsfiihrung begrit wird,
aber hinsichtlich aktiver Malinahmen von den Islamisten ausgebremst
wird. In der Schleierfrage findet sich dieselbe Konstellation. Wahrend
selbst Prasident Bouteflika 2006 am Frauentag, dem 8. Marz, den islami-
schen Schleier (Hijab) als ,,Kleidungsstiick, das unalgerisch ist“* ab-
lehnte, wird er von den religiés Konservativen und Islamisten als isla-
misch korrekte Bekleidung propagiert mit dem Ergebnis, daf sich in den
letzten Jahren die Verbreitung des Hijab verstarkte.'®’

Schulreform, Arabisierung

Das algerische Schulwesen hat zwei Komponenten, die seit der Unab-
héngigkeit immer wieder fur Diskussionen sorgten: Erstens der Umfang
des Religionsunterrichts in den Schulen sowie zweitens die Arabisierung
des Unterrichts (wie generell des gesamten 6¢ffentlichen Lebens). In bei-
den Segmenten gab es unter dem Stichwort ,,Kontrolle und Vermeidung
destabilisierender Effekte* in den letzten Jahren'® staatliche Eingriffe
und Neuregelungen. Hinsichtlich des Religionsunterrichts im staatlichen
algerischen Bildungswesen stand dabei nicht so sehr der Religionsunter-
richt an sich im Mittelpunkt,'® der sowohl an Grund- wie Sekundarschu-

106 v/gl. seine Rede zum 8.3.2006 in: L’Expression, Algier, 9.3.2006 (Bouteflika: ,,Le
hidjab n’est pas algérien®).

El Watan, Algier, 19.10.2006 (Le phénomene du port du voile prend de I’ampleur).
Ausgangspunkt war die Wahl von Président Bouteflika zum algerischen Staatsprasi-
denten am 15.4.1999 und seine angestrebte nationale Versohnungspolitik; diese
fuhrte im Mai 2000 zur Einsetzung einer Nationalen Kommission zur Reform des
Bildungssystems (CNRSE; Présidialdekret Nr. 2000-101 vom 9.5.2000). Ziel der
vom Ministerrat am 30.4.2002 beschlossenen Reform (144 neue Programme; 104
neue Lehrbiicher) war ein Schulsystem, das weder politisch noch religis indoktrinie-
ren sollte. Insbesondere gegen die sich abzeichnende Marginalisierung religitser
Lehrinhalte liefen ,,Islamisten und Konservative* Sturm; vgl. EI Watan, Algier,
19.5.2000 (Réforme de I’école: Islamistes et conservateurs serrent les rangs).
Allerdings wurden 2001/02 in Kooperation von Religionsministerium und Hohem
Islamischem Rat neue Religionslehrbiicher fiir die Grundschule erstellt, in denen
Texte entscharft und zeitgemaBer gestaltet wurden; vgl. EI Moudjahid, Algier,
1.10.2001 (Nouveaux programmes d’éducation religieuse); ElI Watan, Algier,
1.2.2002 (Education islamique: Les programmes revus et corrigés).
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len auf wenige Stunden pro Woche begrenzt ist, als vielmehr der ,,Scha-
ria-Schulzweig®, der nicht zum ,,Bac* (Abitur) fuhrt, sondern Uber das
LAbitur in islamischen Wissenschaften” nur die Zugangsberechtigung
fir Islamstudien an den einschldgigen Universitatsfakultaten eroffnet.

Im Mérz 2001 stellte die Nationale Kommission zur Reform des Bil-
dungssystems die islamischen Schulzweige in Frage und sprach sich zu-
gunsten einer Starkung der ,,staatsbiirgerlichen, moralischen und religio-
sen Erziehung“**° aus. Allerdings mufite der amtierende Premierminister
Ouyahia mehrmals offentlich betonen, daR nicht die gesamten islami-
schen Wissenschaften von der Abschaffung bedroht sind, sondern nur
die islamischen Zweige (filieres islamiques) des Sekundarschulwesens:
Kein Mensch, so Premierminister Ouyahia, denke daran, die sechs gro-
RBen Institute und Einrichtungen, die auf islamische Wissenschaften spe-
zialisiert sind, zu schlielRen; dies gelte auch fur die wichtigen Einrichtun-
gen zur Ausbildung der Imame und die Zaouias.'** Wegen der politi-
schen Opposition, vor allem aus den Reihen des islamistischen, in der
Regierung vertretenen MSP und der Islamisten im allgemeinen sowie
des Widerstands der rund 40.000 betroffenen Schiler, Lehrer und der
sich solidarisierenden Studenten der islamischen Fakultiten'*? dauerte es
bis Herbst 2005, bis die vom Ministerrat am 26. Juni 2005 beschlossene
Reform — von Bildungsminister Benbouzid als ,,irreversibel* bezeichnet
— umgesetzt werden konnte. Ziel der inzwischen durchgefihrten Struk-
turreform war — geleitet von Président Bouteflikas Votum fur ein ,,welt-
offenes Erziehungssystem* — die Trennung von Religion und Schulwe-
sen bzw. die Auslagerung von religiésen Lehrinhalten an die daflr spe-
zialisierten (universitdren) Bildungseinrichtungen; indirektes Ziel war
die Ausdinnung der hohen Abiturientenzahl, die nur zum Studium an
den Islamischen Fakultaten berechtigt ist und den Bedarf Ubersteigt.

Parallel zur Reform des islamischen Sekundarschulwesens liefen
MaRnahmen, die die Stellung der arabischen Sprache stérkten, so dafl

10 v/gl. EI Watan, Algier, 16.3.2001 (Education religieuse: nouvelle formule).

11 E['Watan, Algier, 26.5.2005 (Sciences islamiques: Les précisions d’Ouyahia).

112 Dije Proteste (Schuljahr 2005/06) verstarkten sich mit dem Naherriicken des
SchlieRtermins. Besonders massiv waren die Solidaritatsstreiks der Studenten der
Islamischen Universitat in Constantine im Mai/Juni 2005; vgl. El Watan, 16.6.2005
(2700 étudiants adoptent la stratégie de la tension).
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Kritiker von einer Beschwichtigungsmalinahme sprachen. Zum Hinter-
grund: Die religits Konservativen und Islamisten forderten seit der Un-
abhangigkeit die Arabisierung des Schulsystems, der Verwaltung und
des gesamten offentlichen Lebens. Mehrfach eingeleitet, wurde die Ara-
bisierung trotzdem von der Staatsfiihrung nie forciert. Dies gilt auch fiir
die letzte Arabisierungskampagne, die mit Verabschiedung des Gesetzes
Nr. 91-05 vom 16. Januar 1991 eingeleitet, spéter ausgesetzt und erst
nach Modifikationen des Gesetzes, die am 22. Dezember 1996 verab-
schiedet wurden, offiziell am 5. Juli 1998 in Kraft trat. Dennoch war
damit das Arabisierungsproblem nicht geldst, zum einen weil Prasident
Bouteflika™® und auch Religionsminister Ghoulamallah fir eine prag-
matische Haltung gegeniiber Fremdsprachen eintreten, die Nationale
Kommission zur Reform des Bildungssystems eher von ,laizistischen
Frankophonen“** dominiert war als von Befiirwortern einer rigiden
Arabisierung, und zum anderen, weil es trotz Arabisierungsgesetz noch
erhebliche Enklaven franzdsischer Schulbildung in Algerien gab, ndm-
lich den ganzen Bereich frankophoner Privatschulen, die vor allem seit
der Offnungspolitik 1988/89 in den groRen Stadten entstanden sind und
mehr als 25.000 Schiiler z&hlen. Diese (rund 100) Privatschulen gerieten
ab 2004 in die Kritik (Vorwurf: VerstoR gegen die Vorschrift, dal Ara-
bisch die ausschliefliche Unterrichtssprache ist). Im April 2005 - also
zur Zeit, als die SchlieBung der islamischen Unterrichtszweige an den
Gymnasien beschlossen wurde — kiindigte Président Bouteflika an, dal
alle Privatschulen, die Arabisch nicht als Unterrichtssprache verwenden,
die SchlieBung riskieren; 42 Privatschulen, die sich nicht beugten, wur-
den deshalb am 25. Februar 2006 geschlossen.'”® Zugleich wurde
Franzésisch, das noch im September 2004 als erste Fremdsprache ab
dem zweiten Primarschuljahr beschlossen wurde, auf das dritte Schuljahr
verschoben. Beide MalRnahmen wurden als ,,technische Umstellung® be-

3 prasident Bouteflika nahm sogar im Oktober 2002 als Gast am 9. Frankophoniegipfel
in Beirut teil.

14 50 der damalige Président des islamistischen Mouvement de le Réforme Nationale,
Djaballah; die Kommission nannte er ,,ein Komplott gegen die Arabisierung* .

15 vgl. Le Figaro, Paris, 28.2.2006 (Bouteflika ferme les écoles francophones); Le
Monde, Paris, 2.3.2006 (Alger ferme 42 écoles pour refus d’arabisation).
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griindet, waren aber eindeutig eine Konzession an die religios-konserva-
tive und islamistische Strémung und sollten Wogen gléatten.

Alkoholverbot

Das religits begriindete Verbot des Alkoholkonsums ist einer jener Be-
reiche, der die ambivalente Haltung der Staatsfuhrung offenlegt, weil es
unter dem Druck der religios Konservativen und Islamisten teilweise zu
Entscheidungen (VerbotsmalRnahmen) kam, die keinen Bestand hatten.
So wurde zwar mit Dekret Nr. 62-147 vom 28. Dezember 1962 der Kon-
sum alkoholischer Getranke durch ,Algerier muslimischen Glaubens®
verboten,™® um bereits — angesichts des lukrativen Wirtschaftszweiges —
1965 wieder aufgehoben zu werden, als mit Dekret Nr. 65-252 vom 14.
Dezember 1965 die Vergabe von Verkaufs- und Vertriebslizenzen an
ehemalige Kémpfer im kolonialen Befreiungskrieg (Moudjahidin) zur
Lebensunterhaltssicherung vergeben wurden. Im Jahr 1986 forderte der
damalige Minister fir Moudjahidin, Djeghaba, in einer Mitteilung an die
Provinzgouverneure jene auf, diese ,,dem Bild eines Moudjahid abtragli-
che Gunstgewahrung* einzustellen; seither werden Vertriebslizenzen an-
derweitig vergeben. Ein Fatwa des Hohen Islamischen Rats von 1980,
das den Bierkonsum (unabhangig vom Alkoholgehalt) verbot, wurde von
der algerischen Gesellschaft hingegen nicht beachtet. Dies war der An-
laB, daf mit dem hohen Alkoholkonsum in der Gesellschaft unzufriedene
Mitglieder des algerischen Parlaments Mitte November 2003 einen Ge-
setzentwurf vorlegten und zur Verabschiedung brachten (Zustimmung
des Senats am 19. November 2003), der zumindest den Import alkoholi-
scher Getrénke ab Januar 2004 verbot.'” Dieses Verbot, das mit Stim-
men des FLN zustandekam, sollte vor allem vor den anstehenden Prasi-
dentschaftswahlen Stimmen aus dem islamistischen Lager fur Prasident
Bouteflika sichern. Im Sommer 2004 hob allerdings der algerische Ver-
fassungsrat nicht zuletzt unter dem Druck der frankophonen Medien und
der algerischen Hotelwirtschaft das Gesetz als verfassungswidrig auf,

116 Vgl. Artikel 1 des Dekrets: ,,La consommation d’alcool ou des boissons alcoolisées
est interdite aux Algériens de confession musulmane sur tout le territoire algérien®.

7 e Monde, Paris, 21.11.2003 (Algérie: Les sénateurs ratifient Iinterdiction sur
I’alcool).
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weil es gegen internationale Abkommen verstoRe. Die Islamisten gaben
aber nicht nach. Islamistische Parlamentarier stellten im November 2005
im Parlament den Antrag, die Brauereien zu verbieten; dies wurde indes
mit groRer Mehrheit im Parlament abgelehnt.**® Trotz dieser Niederlage
will insbesondere die in der Regierungskoalition aktive MSP das Alko-
holverbot forcieren und sowohl ein Importverbot als auch ein Verbot der
lokalen Alkoholproduktion erreichen; ein entsprechender Anfang 2007
ins Parlament eingebrachter Gesetzentwurf scheiterte.**®

Disput um das islamische Wochenende

In Algerien wurde der seit der Kolonialzeit giltige gregorianische Ka-
lender auch nach der Unabhéngigkeit 1962 beibehalten, gleichzeitig je-
doch auf den offiziellen Dokumenten um den islamischen Hijra-Kalen-
der erganzt.™® Der Wochenruhetag war zunéchst weiterhin der Sonntag,
bevor im Vorfeld der Diskussion der Nationalen Charta mit Ordonnanz
Nr. 76-77 vom 11. August 1976 ab 27. August 1976 (dem 1. Ramadan
des Jahres 1396 Hijra) das islamische Wochenende (halber Donnerstag;
Freitag) eingefiihrt wurde, um den islamischen Charakter des Staates zu
unterstreichen. Seither gab es wegen der finanziellen Verluste, die diese
Regelung mit sich bringt,*** immer wieder Diskussionen iiber die Auf-
gabe des ,,islamischen Wochenendes®“ zugunsten des ,,universellen Wo-
chenendes*.*?? Im Kontext der marktwirtschaftlichen Reformen seit Be-
ginn der 1990er Jahre waren es besonders Unternehmer und Gewerk-
schafter, die geméaR dem Motto ,,A I’heure de I’économie du marché, le
temps est I’or fir die Revision eintraten. Besonders heftig tobt die Po-
lemik zwischen Gegnern und Beflrwortern des ,,week-end universel*
seit 2005. Trotz der Beflirwortung u.a. durch Premierminister Belkha-
dem, die sakularen Parteien und die Unternehmerverbande ist die Um-
stellung bislang an der Haltung der religiés Konservativen und Islami-
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Vgl. www.arabicnews.com, 17.11.2005 (Algerian parliament rejects ban on alcohol).
AP, 1.12.2006 (Un parti veut interdire les boissons alcoolisées en Algérie).

Auf dem Staatsanzeiger allerdings erst ab 1. September 1993.

Die Kommunikation mit den Staaten bzw. internationalen Unternehmen, die Sams-
tag/Sonntag zum Ruhetag haben, ist fur Algerier nur von Montag bis Donnerstag friih
moglich; die Kosten des Kommunikationsdefizits wurden in der algerischen Presse
(El Watan, Algier, 1.8.1999) auf 500 Mio. US-Dollar pro Jahr beziffert.

12250 im Oktober 1991, 1996, Juli/August 1999, Januar 2001.
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sten gescheitet. Einziges Zugestandnis war in jlingster Zeit die Zusage zu
einer Wochenendregelung, die Freitag und Samstag umfalit. Die Auf-
gabe des Freitag als Wochenruhetag sei aber auszuschlieRen: ,,Wir ak-
zeptieren jeden Vorschlag, vorausgesetzt er beriihrt nicht den Freitag. Er
hat heiligen Charakter.“*?* Vorreiter einer solchen Regelung ist seit Juni
2007 die Stahlfabrik Mittal Steel, die auch eine entsprechende Arbeits-
zeitvereinbarung mit ihrer Belegschaft geschlossen hat. In der Offent-
lichkeit wurde dieser Schritt positiv aufgenommen.**

Umgang mit anderen Religionsgemeinschaften und religidse Toleranz

Die Analyse des Umgangs des algerischen Staates mit anderen Religi-
onsgemeinschaften beschrénkt sich im wesentlichen auf die christlichen
Kirchen und die Minderheit der algerischen Ibaditen, da andere religidse
Gemeinschaften wie die jiidische’®® derzeit keine Rolle mehr spielen
oder wie die schiitische’”® noch zu keinem Faktor geworden sind, der
groRere Aufmerksamkeit erregt.

Christliche Kirchen

Die Prasenz von Christen in Algerien ist nach der Ausreise der meisten
Algerienfranzosen im Sommer 1962 nur noch eine marginale, wobei sich
die christliche Gemeinde seither in zwei Gruppen aufgliedert: In die we-
nigen christlichen autochthonen Algerier, die vor allem in der Kabylei
leben, und die Gruppe der Christen, die auslandischer Herkunft ist (Bot-
schaftspersonal, Vertreter der Wirtschaft usw.) oder als Reprasentant der
katholischen Kirche'®” in Algerien lebt. Die christliche Gemeinde,

12 AP, 14.6.2007 (Pressions pour un retour au week-end universel); so auch der Tenor
von Abderrahmane Said, Chef der MSP-Parlamentariergruppe, und MSP-Vizeprési-
dent Menasra im Gespréch im Juli 2007.

Liberté, Algier, 27.6.2007 (Le ministre du travail juge la décision de Mittal steel 1é-
gale).

Die noch wahrend der franzosischen Kolonialzeit beachtliche jldische Gemeinde
(1956: 132.010) ist nach der Unabh&ngigkeit durch Auswanderung schnell ge-
schrumpft und umfafte 1970 nur noch 1.000 Personen.

Das vom algerischen Religionsministerium festgestellte ,,forcing chiite” in Algerien
hat sich noch in keiner umfangreichen Presseberichterstattung niedergeschlagen.

Von allen Maghrebstaaten lebt in Algerien die hochste Anzahl katholischer Ménche
und Nonnen.

124

125

126

127



Algerien 99

derzeit mit 10-11.000 Mitgliedern die kleinste aller nordafrikanischen
Gemeinden, gehdrt hauptsachlich der rémisch-katholischen Kirche
(8.000) an; rund 2.500 Personen zahlen zur protestantischen Kirche, die
sich in drei Gemeinden aufteilt. Die rémisch-katholische Kirche ist in
eine Erzdidzese (Algier) und drei Didzesen (Oran, Constantine,
Laghouat) gegliedert.’® Trotz des zuriickhaltenden Erscheinungsbildes
der Christen wurden diese in den 1990er Jahren zunehmend Zielscheibe
terroristischer Anschldge islamistischer Gruppen, wobei der FIS mit
seinen seit 1990 erhobenen falschen VVorwiirfen, die Priester wiirden eine
»Evangelisierungskampagne* betreiben, den Boden fiur die Eskalation
der Gewalt bereitete. Insgesamt wurden — beginnend am 8. Mai 1994 —
19 christliche Priester, Mdnche und Nonnen ermordet, darunter bei zwei
spektakuldren Anschlagen 1996 sieben franzdsische Trappistenmdnche
und der Bischof von Oran, Monsignore Pierre Claverie, ermordet. Der
staatliche Aktionsraum der nach dem Vereinsgesetz zugelassenen
christlichen Kirchen ist trotz der Gewahrung der Religionsfreiheit in
allen Verfassungen (Verfassung von 1996: Art. 85 und 125) und der
staatlichen Anerkennung der Kirchen'® seit 1976 stark eingeschrankt
worden. Die Kultausibung - aller nichtmuslimischen Religi-
onsgemeinschaften — wurde im Zuge der zunehmenden staatlichen Kon-
trolle Uber den religidsen Sektor mit Ordonnanz Nr. 06-03 vom 28. Fe-
bruar 2006 erstmals detailliert geregelt, wobei neuerliche VVorwiirfe mas-
siver Missionstatigkeit christlicher Kirchen** den Ausschlag fiir die ge-
setzliche Regelung abgaben und auch die Zielrichtung der Ordonnanz
bestimmten. Denn mit Artikel 9 wurde nicht nur beim Religionsministe-
rium eine nationale Kommission eingerichtet, die tber die Einhaltung
der Freiheit des Kults wachen soll (sprich daruber, dafi3 religiése Veran-
staltungen nur noch in den dazu genehmigten R&umlichkeiten stattfin-

128 Hachster katholischer Wiirdentrager ist derzeit Monsignore Henri Teissier (im Amt
seit 1988).

129 |m Marz 1972 wurden diplomatische Beziehungen zum Vatikan aufgenommen.

130 Die Nationalisierungsdekrete von 1976 entzogen vor allem der katholischen Kirche
ihre Schulen, Krankenhauser und Sozialzentren und unterbanden damit eigenstandige
religids-soziale Aktivitaten.

131 Anders als Anfang der 1990er Jahre hatten die Vorwiirfe diesmal einen realen Hinter-
grund, denn in den letzten Jahren missionierten vor allem in der Kabylei US-
amerikanische protestantische Kirchen (insbesondere Methodisten).
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den), sondern auch die Strafen fiir VerstoRe festgeschrieben. Ist Artikel
10 (Gefangnisstrafe von ein bis drei Jahren, fiir denjenigen, der innerhalb
des Kultgebdudes zum Widerstand gegen den Staat aufruft) noch an alle
Religionsgemeinschaften gerichtet, verbietet Artikel 11 jegliche Missi-
onstatigkeit unter Muslimen. Mit Haft zwischen zwei und fiinf Jahren
sowie mit GeldbulRen zwischen 500.000 AD und 1 Mio. AD (5-10.000
Euro) wird bestraft, ,,wer einen Muslim anstiftet, zwingt oder dazu ver-
fiihrt, zu einer anderen Religion Uberzutreten” (Art. 11,1) oder ,,Doku-
mente und audiovisuelles Material herstellt, lagert oder verteilt, das dazu
dient, den Glauben eines Muslim zu untergraben® (Art. 11,2). Dieses vor
allem gegen christliche Missionstatigkeit gerichtete Verbot wird strikt
umgesetzt™*? und stellt genauso wie Artikel 31 des Personenstandsgeset-
zes von 1984, der die Heirat einer Muslimin mit einem Nichtmuslim
verbietet, einen eklatanten VerstoR gegen das postulierte Prinzip der Re-
ligionsfreiheit dar und entlarvt das Engagement des Hohen Islamischen
Rats im Bereich ,interreligioser Dialog” (primér: Christen-Muslime) als
Farce. Unter dem Druck der Islamisten ist es schlie3lich im Mai 2007 zu
einer weiteren Verscharfung der Kontrolle gekommen, insofern seither
mit Exekutivdekret Nr. 07-135 vom 19. Mai 2007 alle religidsen Veran-
staltungen nichtmuslimischer Kulte dem Wali fiinf Tage vorher ange-
zeigt werden missen. Nach offentlichen Protesten der Kirchen wollte
das Religionsministerium diese schikandse Auflage nur fir ,,aulerge-
wohnliche Veranstaltungen angewendet wissen.

Ibaditen

Die Mehrheit der berberischen Ibaditen, eine Untergruppe der Khariji-
ten,™** deren Hauptsiedlungsgebiet im siidalgerischen Wadi M’zab (mit
Zentrum Ghardaia) liegt, wird von der sunnitischen Bevélkerungsmehr-
heit toleriert. Spannungen zwischen Ibaditen und algerischer Verwaltung
haben keine direkt religiose Ursache; sie héngen vielmehr mit der

32 Juingste Beispiele sind die Verurteilung von fiinf Algeriern wegen Missionsaktivité-
ten (El-Khabar, Algier, 4.9.2007) sowie die Konfiskation von Material zum Leben
von Jesus Christus (El-Khabar, 29.7.2007).

33 Die Kharijiten sind neben Sunniten und Schiiten die dritte groBe Strémung innerhalb
des Islam. Vgl. Faath, Sigrid: Die Ban Mizab. Eine religidse Minderheit in Algerien
zwischen Isolation und Integration, Scheessel 1985, 291 S.
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wirtschaftlichen  Entwicklung der  Siedlungsregion und dem
wirtschaftlich bedingten als zu massiv empfundenen Zuzug arabophoner
Algerier zusammen. In der Vergangenheit waren Ibaditen in
prominenten staatlichen Funktionen tatig, zuletzt von Dezember 1999 bis
August 2000 Ahmed Benbitour als Regierungschef.

Fazit und Perspektiven

Die algerische Regierung betreibt eine hauptséchlich lber das Religi-
onsministerium umgesetzte Religionspolitik, deren Hauptzielsetzung die
Bekampfung von ,,Extremismus* ist, das heifit von militantem Islamis-
mus und den ihn propagierenden und umsetzenden Personen und Grup-
pen. Seit der Wahl von Abdelaziz Bouteflika zum Staatsprésidenten und
dem Beginn der von ihm propagierten ,,nationalen Verséhnungspolitik*
ist ein ProzeR festzustellen, dessen Kern die Ausdehnung oder Einrich-
tung staatlicher bzw. ministerieller Kontrolle Uber sensible religitse
Teilbereiche wie die Moscheen, die Imame, die Fatwas, die Zakatkol-
lekte oder die religidse Ausbildung ist. Wenngleich es hier zahlreiche
gesetzliche Regelungen und MaRnahmen gegeben hat und noch weitere
bis 2009/10 geben wird, dem Zeitpunkt, zu dem die Umstrukturierung
des religidsen Sektors laut Plan des Religionsministeriums abgeschlos-
sen sein soll, so treten gegenwértig die Defizite im Kontrollsystem deut-
lich hervor. Speziell im Bereich Imam- und Moscheekontrolle weicht die
Praxis mangels Personal und einer dezidierten Umsetzung der Kontroll-
politik vom propagierten Wunschbild effektiver Kontrolle noch deutlich
ab. Dennoch ist die aktuelle staatliche Religionspolitik unter dem Ge-
sichtspunkt einer — bei konsequenter Umsetzung und Fortfiihrung — mit-
telfristig sich verstarkenden Stabilisierungsleistung zu wirdigen. Diese
Stabilisierungspolitik sei, so die Auffassung im Religionsministerium,
auch im Interesse Europas; die erfolgreiche Stabilisierungspolitik Alge-
riens setze andererseits ein hohes Augenmerk auf die religiose Entwick-
lung im sidlichen Sahelraum voraus, wo sich in den letzten Jahren der
religidse islamische Extremismus, in erster Linie der saudi-arabische
Wahhabismus, signifikant ausbreitete und bis nach Algerien aus-
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strahle.™® Aus diesem Grund habe das Religionsministerium in
Tamanrasset ein Zentrum zur Ausbildung von Imamen aus den subsaha-
rischen Anrainerstaaten*®* gegriindet, das Ende 2007 den Unterricht auf-
nehmen und subsaharische Imame gegen den Wahhabismus und ,,Ge-
dankengut der al-Qaida“ immunisieren soll.**®

Die Zielsetzung der staatlichen algerischen Religionspolitik ist hinge-
gen nur bedingt auf die Modernisierung des religiésen Diskurses an sich,
die Starkung des Toleranzgedankens, die grofRere Akzeptanz auch reli-
gioser Pluralitit oder die zielgerichtete Herstellung von Kompatibilitat
zwischen Modernisierungskurs und (reformierten) religidsen Inhalten
ausgerichtet. Dieser mangelnde Nachdruck ist Resultat der sich im Zeit-
ablauf verandernden innenpolitischen Kraftelage zwischen der jeweils in
sich noch fraktionierten sakularistischen Stromung auf der einen und der
religioés konservativen und islamistisch-fundamentalistischen auf der an-
deren Seite. Sowohl die starke politische Reprasentanz der religiés Kon-
servativen und Islamisten im Parlament und der Regierung (islamistische
Regierungspartei MSP) mit ihrem fundamentalistischen Islamverstandnis
und ihrer dementsprechenden Ausrichtung an der Scharia als auch die
Présenz von Vertretern der konservativen und islamistischen Strémung
im ministeriellen Apparat sorgen dafur, dal sikulare und modernisie-
rende Politikkonzepte verzdgert, verhindert oder zumindest verwassert
werden. Folge des Gegensatzes ist aber auch, dal} es keine staatliche pro-
filierte Unterstlitzung eines modernisierenden religiésen Kurses und sei-
ner Vertreter gibt. Dieser Gegensatz, der seit der Unabhangigkeit die po-
litische Entwicklung Algeriens pragt und durch die Eliten, Institutionen
und die Gesellschaft geht, wird auch mittelfristig kaum Uberwunden
werden. Fur die Religionspolitik bedeutet dies die Unfahigkeit, inhaltlich
modernisierende Reformen entwickeln und umsetzen zu kodnnen, die
langfristig die innergesellschaftlichen Feindbildkonstruktionen aufbre-
chen und neue Muster des pluralen Zusammenlebens und der gewalt-
freien Konfliktaustragung fordern.

34 Dr. Issa vom Religionsministerium sprach von der Stabilitat und Sicherheit Algeri-
ens, die eng mit der Stabilitat und Sicherheit im Sahelraum zusammenhéngt.

135 Centre de Formation des Imams du Sahel.

%8 Der algerische Staat stellt hierfir jahrlich 24 Stipendien zur Verfiigung, deren Lauf-
zeit je nach Ausbildungsziel (Imam enseignant, Imam professeur usw.) variiert.



Libyen — Staatliche Religionspolitik im Dienste
der Septemberrevolution

Hanspeter Mattes

Der vom Bund der Freien Offiziere unter Fithrung von Mu‘ammar al-
Qaddafi am 1. September 1969 herbeigefiihrte Sturz der Sanusimonar-
chie und die Proklamation der ,,Septemberrevolution” (thawrat al-fatih)
stand im Zeichen von zwei postulierten Hauptaufgaben:

- Erstens der ,,Wiedereinsetzung des libyschen Volkes in seine
Rechte®, was insbesondere auf die R&umung der auslédndischen Mi-
litdrbasen und die Verstaatlichung des Erddlsektors abzielte, und

- zweitens der umfassenden soziodkonomischen Entwicklung und
Modernisierung Libyens.

Qaddafi betonte in vielen Reden die Korrelation von Revolution und Ar-
beit' und wies immer wieder auf die zentrale Rolle von Wissen und Wis-
senschaft fiir die Modernisierung hin. So ist es heute in Libyen politisch
internalisierter Standard, Entwicklung und Modernisierung einzufordern,
ob von Seiten Qaddafis, seines politisch aktiven Sohnes Saif al-Islam”
oder anderer Entscheidungstriager wie z.B. des libyschen Aullenministers
Shalgam.” Diese von Qaddafi und der Revolutionsfithrung® verfolgte
Zielvorgabe ,.Entwicklung und Modernisierung der libyschen Gesell-

Vgl. z.B. bereits den ersten gesammelten Redezyklus: Thawrat al-sha‘b al-arabi al-
libi, Tripolis 1972/73, 4 Béande.

2 Vgl. z.B. al-Quds al-arabi, London, 29.8.2006 (Sayf al-Islam al-Qadhafi and the
statement on modernization of Libya; libersetzt in: BBC, London, 29.8.2006).
Shalgam betonte z.B. vor der Organisation Islamische Konferenz die zentrale Verant-
wortung Libyens fiir ,,economic development, advancement of scientific research,
liberating Muslim women, and facing sectarianism* (The Tripoli Post, Tripolis,
20.5.2007: Libya).

1969-1977 der Revolutiondre Kommandorat, seit 1979 die Revolutionsfithrung
(qiyada thawriya) mit jeweils Qaddafi an der Spitze (als Vorsitzender des Revolutio-
ndren Kommandorats bzw. als Revolutionsfiihrer/qa’id al-thawra).
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schaft” stand und steht dabei in einem komplizierten Kontext, in dem
sich die historische Erfahrung mit iiber 400 Jahren Fremdherrschaft, die
arabisch-islamische Identitdt, objektive Hemmnisse bei der Zielumset-
zung,” aber auch Aspekte der Machtsicherung niederschlugen. Dieses
Konglomerat an Einfliissen determinierte die jeweils in Angriff genom-
menen politischen Mallnahmen, insbesondere was ihre Reichweite und
das Tempo anbelangt. Dies gilt auch fiir die vom Revolutiondren Kom-
mandorat bzw. der Revolutionsfiihrung betriebene staatliche Religions-
politik.

1. Staatliche Religionspolitik 1969-2007 im Uberblick

Die staatliche Religionspolitik zeichnet sich seit Beginn der September-
revolution durch drei Hauptcharakteristika aus:

Erstens waren die von Qaddafi eingeleiteten religionspolitischen Mal3-
nahmen vielféltig und massiv, auch wenn sie letztendlich nur drei strate-
gischen Zielen zuzuordnen sind:

- der Wiederherstellung der arabisch-islamischen Identitdt und der
Ausmerzung von religionspolitischen Defiziten, die eine Folge des
Kolonialismus und der Phase der Verwestlichung unter der Sanusi-
monarchie (1951-1969) waren. Die Septemberrevolution verstand
sich deshalb immer auch als ,,islamische Revolution* (thawrat al-fatih
— thawra islamiya).

- der Herstellung von Kompatibilitdt zwischen der von Qaddafi ent-
wic??kelten Ideologie und islamischen Prinzipien, die mit der 1975
proklamierten religiosen Revolution (thawra diniya) vollzogen wurde,
deren Zielscheibe insbesondere die religiosen Autorititen (Imame,
Prediger, Ulama) waren.

Hierzu z&hlt z.B. der Faktor ,,mangelndes qualifiziertes Personal® (1951 verfiigte Li-
byen nur iiber 14 Hochschulabsolventen), die sich mit der Erddlforderung schnell
herausbildende Rentenmentalitit und die Tatsache, daf3 in der libyschen quasi vorin-
dustriellen Gesellschaft kein Versténdnis fiir Prozeabldufe vorhanden war (und ist).
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- der Kompatibilitit zwischen religionspolitischen MaBnahmen und
Modernisierungsdiskurs; dieser Aspekt trat erstmals im Kontext der
Militirausbildung fiir Frauen 1974 in den Vordergrund, war aber den
ersten beiden strategischen Zielen nachgeordnet.

Zweitens generierte die qaddafische Religionspolitik und die religiose
Revolution religios motivierte Opposition (vgl. Abschnitt 3), auf die die
Revolutionsfithrung auch mit religionspolitischen Maflnahmen reagierte,
darunter befand sich als signifikanteste Mainahme die Teilislamisierung
einiger Gesetze 1994.

Drittens lassen sich vor diesem Hintergrund deutlich fiinf verschiedene
Phasen der staatlichen Religionspolitik abgrenzen, die im Folgenden
kurz skizziert werden sollen.

Die Phasen der libyschen Religionspolitik seit 1969

Phase 1: 1969/1970

Die Prisentation der Septemberrevolution als islamische Revolution war
eine Reaktion auf die Verwestlichungstendenzen der Sanusiperiode, de-
nen Qaddafi bzw. der Revolutiondre Kommandorat mit einem Rekurs
auf den Islam und entsprechenden religios begriindeten gesetzlichen
Mafnahmen entgegentrat. Hierzu zéhlten abgesehen vom Verbot des
Gliicksspiels und des Wuchers die auf die Stiarkung der arabisch-islami-
schen Identitét abzielenden gesetzlichen Regelungen

- zum Alkoholverbot;’

- zur obligatorischen Einfiihrung der islamischen Almosensteuer (Za-
kat);’

Dekret des Revolutiondren Kommandorats vom September 1969; gesetzliche Rege-
lung durch Gesetz Nr. 89 vom 20.11.1974 (Verbot des Konsums, Erwerbs und der
Herstellung alkoholischer Getrénke); Bestitigung des Gesetzes mit Gesetz Nr. 4 vom
29.1.1994 (leichte Strafschérfung fiir Libyer und Ausldnder, unabhéngig von der Re-
ligionszugehdrigkeit); erneute Bekréftigung des Alkoholverbots als schariakonfor-
mes Verbot mit Dekret des Allgemeinen Volkskomitees Nr. 2/1426 (21.1.1997).
Regelung der Details zur Umsetzung des Zakatgesetzes von 1970 mit Dekret vom
15.2.1972; Dekret vom 1.2.1975 regelt die Verteilung der Zakateinnahmen an die
Armen.
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- zur SchlieBung von Kirchen und ihrer Umwandlung in Moscheen
(prominentestes Beispiel war die Umwandlung der Kathedrale vom
Heiligen Herzen Jesu am Jaza’ir-Platz in Tripolis in die Jamal-Abd-
al-Nasir-Moschee);"

- zur Forderung der Pilgerfahrt (Libyen entsandte vor der Konfronta-
tion mit Saudi-Arabien ab 1978 eine gemessen an der Einwohnerzahl
iiberproportionale Anzahl von Pilgern);

- zum obligatorischen und offiziell verbindlichen Gebrauch des allge-
mein in islamischen Staaten neben dem gregorianischen Kalender ge-
briuchlichen Hijra-Kalender.’

Das am 5. Mai 1970 vom Revolutiondren Kommandorat erlassene ,,Ge-
setz zum Schutz der (nach islamischen Vorstellungen geprigten) Moral
auf offentlichen Plitzen* — de jure bis heute in Kraft — unterwarf alle 6f-
fentlichen Auffithrungen vorheriger Genehmigungspflicht und zielte vor
allem auf die Unterbindung von ,,unmoralischem Verhalten* und Pro-
stitution. Auf der Basis dieses Gesetzes kam es zur SchlieBung aller
Nachtlokale.

Diese MafBinahmen bedeuteten indes keine Aufwertung des Islam als
politikbestimmendes Element, sondern waren wie auch die noch im
September 1969 per Dekret angeordnete Arabisierungspolitik (Verbot
der lateinischen Schrift in der Verwaltung und im 6ffentlichen Leben)
Versuche, zu einer nationalen Identitit zu finden, und den auslédndischen,
als ,,neokolonial bezeichneten Zugriff auf das Land, der unter der Sanu-
simonarchie drastisch zugenommen hatte, zu erschweren.

8 Die De-facto-Dominanz der Revolutionssphire iiber die islamische zeigt sich spite-

stens 1976 beim Abrifl der Hammuda-Moschee vor dem Roten Kastell in Tripolis,
um Platz fiir die Anlage des Griinen Platzes (Massenaufmérsche) zu schaffen.

Dekret des Revolutiondren Kommandorats vom September 1969, al-Jarida al-ras-
miya, Tripolis, 24.9.1969. Diese Anordnung war nur die erste innerhalb einer Reihe
von kalendarischen Eingriffen, die Libyen nicht nur von der in anderen islamischen
Landern iblichen Hijra-Zeitrechnung entfernten, sondern auch erheblicher Kritik
aussetzten, ohne daf} diese Kritik allerdings die Riickkehr zum Hijra-Kalender nach
sich gezogen hitte. Revolutionsfiihrer Qaddafi hat im Rahmen seiner Islampolitik im
Dezember 1978 die Flucht des Propheten Muhammad von Mekka nach Medina als
Ausgangspunkt der islamischen Zeitrechnung verworfen zugunsten des Todestages
des Propheten (wifat rusul allah; abgekiirzt: w.r.), weil damit das Ende jeglicher Pro-
phetie eingetreten sei. Dem Jahr 1977 n.Chr. (milad franji) entspricht damit das Hij-
rajahr 1397/98 h. bzw. das um zehn Jahre abweichende Kalenderjahr 1386/87 w.r.
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Phase 2: Dezember 1970 — Mai 1975

Das Verhiltnis von Staat und Religion war kein Verhéltnis, das sich nur
auf der Ebene der AuBerlichkeiten manifestierte, sondern sich weiter-
entwickelte und ab Ende 1970 eine politikbestimmende Orientierung
nahm. Ausgangspunkt war — nach dem Tode des dgyptischen Prisiden-
ten Nasser und damit verbunden dem Verlust seines arabisch-sozialisti-
schen Einflusses — die von Qaddafi im Dezember 1970 einberufene erste
Islamkonferenz (mit internationaler Beteiligung) in Tripolis, auf der
nicht nur eine Aufwertung des Islam als Bezugsgrof3e fiir die anstehen-
den politischen ReformmalBnahmen festgelegt, sondern auch die welt-
weite Mission des Islam durch Griindung einer eigenstéindigen libyschen
Missionsorganisation, der spiteren Jam‘iyat al-da‘wa al-islamiya, be-
schlossen wurde. Die konkrete Umsetzung des ersten Beschlusses er-
folgte nach vorausgehenden Debatten zur moglichen Einfithrung der
Scharia im Oktober 1971, als ein eigens dazu vom Revolutiondren
Kommandorat berufenes Komitee die Revision der positiven Gesetzge-
bung ,,im Lichte der Scharia® vornehmen sollte.

Die Arbeit des Komitees flihrte 1972/73 u.a. zur Einflihrung der Al-
mosensteuer und zur Verabschiedung verschiedener Islamisierungsge-
setze (Gesetz bzgl. Diebstahls vom 11. Dezember 1972; Gesetz bzgl.
Ehebruchs vom 20. Oktober 1973); diese Gesetze orientierten sich an
den im Koran fiir solche Delikte vorgesehenen Strafen (Auspeitschung,
Amputationen) und waren mitverantwortlich dafiir, da3 Libyen sich
nicht nur in der europdischen Presse den Ruf eines ,,fundamentalisti-
schen Staates* erwarb. Die Arbeit des Komitees konfligierte indes bald
mit den eigentlichen Intentionen Qaddafis. Dieser wollte keinen Staat, in
dem Religionsgelehrte der Gesellschaft riickwértsgewandte Sichtweisen
verordneten und unflexibel an Traditionen festhielten. Qaddafi wollte
vielmehr den Anspruch der Revolution (Entwicklungsrevolution, Indu-
strialisierung, Volkspartizipation usw.) einlosen, ohne dabei auf die kon-
servativen Religionsgelehrten und auf die einengenden Vorschriften der
Scharia Riicksicht nehmen zu miissen. Konflikte waren folglich vorpro-
grammiert.

Der erste Konflikt zwischen Qaddafi und den religiosen Autorititen
brach Ende 1974 aus. AnlaB3 dafiir war das Wehrdienstgesetz vom 19.
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Dezember 1974, das festlegte, dall in die angeordnete allgemeine Mili-
téarausbildung (ab 1. Januar 1975) auch die weiblichen Staatsbediensteten
und die Studentinnen einbezogen werden sollen. Gegen diese Absicht
protestierte GroBmufti al-Zawi.

Die Einmischung des GroBmufti war zwar nicht die erste Stellung-
nahme einer religiosen Autoritdt zu aktuellen Angelegenheiten, doch
hatte sich der politische Kontext gedndert. Qaddafi bereitete entspre-
chend der von ihm seit 1972/73 entwickelten Dritten Universalen Theo-
rie das System der direkten Demokratie vor, das personliche bzw. grup-
penspezifische AuBerungen zur politischen und soziodkonomischen
Entwicklung nur noch in den Basisvolkskonferenzen bzw. den Berufs-
verbdnden vorsah. Dieser Kontextwandel leitete zur ,,religiosen Revolu-
tion“ iiber, die Qaddafi in seiner Rede vom 2. Mai 1975 ankiindigte.

Phase 3: Mai 1975 — Ende 1978

Erste Mallnahme der ,religiosen Revolution* (thawra diniya) war das
von Qaddafi verhidngte Redeverbot zu politischen Angelegenheiten fiir
Religionsgelehrte und Imame. Indem Qaddafi den Rechtsgelehrten und
Imamen das Recht absprach, iiber alle den staatlichen Bereich betreffen-
den Angelegenheiten zu sprechen, reduzierte er die religidsen Autorité-
ten zu Exegeten des Koran ohne direkten Bezug zu den Ereignissen der
Gegenwart. Durch die Aufhebung der Mittlerfunktion der Religionsge-
lehrten zwischen Mensch und Gott entzog er die Bevolkerung der direk-
ten Beeinflussung durch iiberwiegend konservative Imame und erleich-
terte der revolutiondren Fithrung die Instruktion (Indoktrinierung) der
»Volksmassen (jamahir) — ein zentraler Begriff der qaddafischen Ideo-
logie.

Der Konflikt mit den Religionsgelehrten war damit aber noch nicht
erschopft. Als Qaddafi zunehmend den Koran (nicht jedoch die Scharia)
in den Vordergrund der religiosen Legitimierung staatlichen Handelns
schob und einzig den Koran als Gesetz der Gesellschaft anerkannt wis-
sen wollte, auf dessen Basis die Mitglieder der Volkskonferenzen mittels
des Ijtihad (eigene Geistesanstrengung) selbstindig Neuregelungen aller
gesellschaftlichen Belange vornehmen sollen, war eine weitere Eskala-
tion der Konfrontation vorprogrammiert.
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Die Verschirfung des Konflikts zwischen Qaddafi und den Religions-
gelehrten erfolgte 1978. In einer Predigt in der Mulay-Muhammad-Mo-
schee in Tripolis aus Anlal des Geburtstags des Propheten (19. Februar
1978) und erneut am 3. Juli 1978 anliBlich einer Versammlung von reli-
gidsen Wiirdentrdgern in derselben Moschee attackierte Qaddafi nicht
nur die Imame personlich (,,Der Koran ist in arabischer Sprache, wir
konnen ihn folglich alle verstehen, ohne daB3 wir einen Imam brauchen,
der ihn uns erldutert.”), sondern griff durchaus mit stichhaltigen Argu-
menten massiv das Dar al-ifta’ (Fatwainstitution) und das gesamte Ge-
biude sunnitischer Lehre und Rechtssprechung an.'’ Einzig der Koran
sei, so Qaddafi, kein positives Recht und nur durch die zeitgeméfBe Neu-
interpretation dieses gottlichen Textes konne auf die Fragen der Gegen-
wart eine Antwort gegeben und die Spaltung der Muslime sowie die Exi-
stenz verschiedener Rechtsschulen iiberwunden werden.

Damit der Neuerungen aber nicht genug. In der Rede vom Februar
1978 diffamierte Qaddafi auch die praktizierte Heiligenverehrung und
das Pilgern zu den Marabutgrébern als ,,prdislamischen Brauch“. Zudem
stellte er erstmals einen expliziten Bezug zwischen dem Jamahiriya-
Staatsmodell und dem Islam her, indem er auf die Koransure 42, Vers 38
(,,wa amruhum shura bainahum‘/,,und ihre Angelegenheiten in Beratung
untereinander erledigen*) verwies und betonte, dal das Griine Buch
(Teil I) mit seinem Pladoyer fiir direktdemokratische Basisvolkskonfe-
renzen (Legislative) und Volkskomitees (Exekutive) den Weg zur staats-
rechtlichen Umsetzung des Koran aufzeige.!' Im Dezember 1978

10 Vgl. Details bei Mattes, Hanspeter: Islam und Staatsaufbau. Das theoretische Kon-

zept und das Beispiel der Sozialistischen Libyschen Arabischen Volksgamahiriyya,
Heidelberg: Forschungsstitte der Evangelischen Studiengemeinschaft (FEST), Reihe
B, Nr. 2, 1982, S. 66-99.

" Qaddafi diesbeziiglich am 19.2.1978 im Wortlaut: ,,Das Griine Buch beabsichtigt in
Wirklichkeit die Erlduterung nur eines einzigen Koranverses, ndmlich die Sure: Die
Beratung (42/38): ,,wa ’amruhum shura baynahum® (*und ihre Angelegenheiten in
Beratung untereinander erledigen®) [...]. Es gibt keine andere Deutung dieses Koran-
verses auller der Etablierung von Basisvolkskonferenzen, Volkskomitees, Berufsver-
binden, damit diese Umma ihre Angelegenheiten miteinander berdt und ihre Angele-
genheiten tatsdchlich durch Beratung regeln [...]. Nur diesen einzigen Koranvers will
dieses Buch erkldren. Qaddafi bezog damit — die politische und soziokonomische
Ideologie vom Islam trennend (Griines Buch fiir weltliche — Koran fiir religidse Fra-
gen) — eine zunchmend sékuldre Position. Allerdings bedeutet Sékularismus fiir ihn
nicht gleichzeitig auch die Duldung und Respektierung von Areligiositdt (la-diniya).
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schlieBlich veranlaBBte Qaddafi, daB3 der in muslimischen Landern iibliche
Hijra-Kalender in Libyen durch den auf den Todestag des Propheten be-
zogenen Kalender ersetzt wurde, sei dieser Tag wegen des damit einher-
gehenden Endes jeglicher Prophetie doch ungleich wichtiger als die
Hijra des Propheten von Mekka nach Medina.

Phase 4: 1979 — Anfang 1990er Jahre

Mit dieser letzten Anordnung 1978 fand die Ausgestaltung der Islampo-
litik, des ,,wahren Islam der Volksmassen“,l einen vorldufigen Ab-
schluB. Neuerungen gab es erst wieder 1993, wobei diese eine Reaktion
auf oppositionelle Entwicklungen waren. Insgesamt ist diese vierte Phase
stark vom reaktiven Handeln gepriagt. War bis 1978 Qaddafi der ,,islam-
politische Neuerer*, der ,,mujaddid“ des 20. Jahrhunderts (so seine
Apologeten, denn in der islamischen Welt war Qaddafi nie in dieser
Rolle des Erneuerers anerkannt), der offensiv im nationalen Rahmen
seine Islamkonzeption durchsetzte, so sind die 1980er und 1990er Jahre
von der Auseinandersetzung mit jener internen und externen Opposition
gepragt (s.u.), die Qaddafis Islampolitik ihrerseits als héretisch und ket-
zerisch zurlickwies und dabei auf sicherer orthodoxer theologischer
Grundlage stand.

Phase 5: 1993 bis heute

Die fiinfte Phase begann 1993, als Qaddafi am 2. April in einer Rede vor
Vertretern der Basisvolkskonferenzen den Wunsch nach ,strikter An-
wendung der koranischen Strafen” formulierte und die baldige Verab-
schiedung entsprechender Gesetz ,,anregte”. Hintergrund fiir dieses An-
liegen war ein doppeltes: Zum einen gab es in der Tat sich hdufende
Fille von Gewaltkriminalitdt und eine exzessiv zunehmende Korruption,
die mit neuen gesetzgeberischen Maflnahmen bekédmpft werden sollte
und 1994 sogar die Griindung von speziellen Antikorruptionskomitees

Dies hat Qaddafi u.a. in seiner Rede vom 2.2.1976 anldBlich des Christlich-Islami-
schen Dialogs in Tripolis formuliert: ,,Es ist klar, dal die Menschheit die Religion
braucht; wir brauchen sie als Quelle, um unsere Rechte und Pflichten zu erfahren, um
das Richtige und Falsche, das Gute und Bose zu unterscheiden.*

Von den Revolutionskomitees wie zuletzt auf ihrer Jahrestagung im Mérz 2007 als
,Jamabhiri-Islam* bezeichnet.
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(,,Reinigungskomitees*’/,,lajnat tathir*) nach sich zog, zum anderen sollte
mit einem Riickgriff auf koranische Strafelemente der eskalierenden
Auseinandersetzung mit den aus Afghanistan zuriickkehrenden libyschen
Kampfern und ihrem an Qaddafi gerichteten Vorwurf der Ketzerei der
Boden entzogen werden. Die Teilislamisierung einiger Gesetze im Feb-
ruar 1994 sowie die in den letzten Jahren zu beobachtende verstérkte
Aktivitidt im Bereich Koranrezitationswettbewerbe wie auch die Bewer-
bung von Tripolis als ,,islamische Kulturhauptstadt™ (2007) sind Teile
einer Strategie, das eigene islamische Profil im Kampf gegen den Isla-
mismus zu schirfen. DaB3 einige gesellschaftliche Gruppen diese Strate-
gie nicht wie Qaddafi als Oberflichenphénomen begreifen, sondern als
reale Ermutigung zur islamkonformen Umgestaltung der Gesellschaft,
zeigt das im Mérz 2007 vom Allgemeinen Volkskomitee erlassene Ver-
bot fiir Auslandsreisen von Frauen unter 40 Jahren, solange kein méinnli-
cher Begleiter vorhanden ist. Das vom islamisch-konservativen Fliigel
verabschiedete Dekret wurde aber nach umgehender Kritik in der Presse,
die den BeschluB3, der ,,die Rechte der Frauen mit Fiilen trete als ,,idio-
tisch® und als ein Zeichen von ,,Riickstéindigkeit“13 bewertete, wieder
riickgingig gemacht.*

2. Religionspolitische Hauptakteure der Gegenwart

Die religionspolitischen Akteure Libyens handeln im Unterschied zu den
Nachbarstaaten in einem gesetzlich nicht geregelten Raum. Weder sind
die zentralen Akteure in einer Verfassung genannt noch ihre Aufgaben in
Gesetzestexten oder Dekreten kodifiziert. Die Proklamation der Volks-
herrschaft vom 2. Miarz 1977, die als zentrales Referenzdokument bis
heute quasi die konstitutionelle Ordnung des politischen Systems Liby-
ens definiert, geht nur an zwei Stellen auf die Religion ein: In der ersten
Stelle wird Gott um Hilfe gebeten und der Koran als einzige Quelle der
Fiihrung bezeichnet. In der zweiten Stelle wird im Rahmen der vier
Hauptproklamationspunkte des Dokuments postuliert, dal3 (Punkt 2)

3 So die Zeitung al-Jamahiriya (Tripolis) vom 7.3.2007.
4" Vgl. en.libc.net, 10.3.2007 (Libya. Travelling of women).
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,Der heilige Koran das Gesetz [im Sinne von Referenzpunkt fiir
anstehende politische und juristische Entscheidungen] der Gesellschaft
in der Sozialistischen Libyschen Arabischen Volksjamahiriya® sei.

Viel wichtiger als religiése Beziige ist in der Proklamation der Volks-
herrschaft der Verweis auf die Dritte Universale Theorie bzw. das Griine
Buch, das mit Aufnahme in den Staatsanzeiger (Nr. 1, 15. Méirz 1977)
Gesetzeskraft erhielt, seinerseits aber in seinem Text keinerlei direkten
Bezug zum Islam herstellt.

Die zentralen religionspolitischen Akteure, die in einer hierarchischen
Ordnung zueinander stehen, wobei Qaddafi in seiner Funktion als Vor-
sitzender des Revolutiondren Kommandorats bzw. als Revolutionsfiihrer
die dominante Position einnimmt, sind gegenwirtig neben Qaddafi die
Islamische Missionsgesellschaft und die Waqf-/Zakatbehorde.

Revolutionsfiihrer Qaddafi

Die religidse Richtungskompetenz sprach sich Qaddafi seit der Uber-
nahme des Vorsitzes im Revolutiondren Kommandorat 1969 selbst zu,
auch wenn anfangs noch das Dar al-ifta’ mit dem vom Revolutionéren
Kommandorat ernannten Mufti an der Spitze existierte, bis es im August
1984 mit dem Riicktritt von Mufti al-Zawi (gest. August 1985) als Ak-
teur von der Bildfliche verschwand."” Qaddafi ist oberste Instanz in Fra-
gen der Religionspolitik und in dieser Position in unterschiedlicher
Weise den Staatsbiirgern bzw. den Glaubigen gegeniiber getreten: In sei-
ner Funktion als Vorsitzender des Revolutiondren Kommandorats rief er
z.B. 1971 das Oberste Komitee zur Revision der positiven Gesetzgebung
ins Leben, verhidngte im April 1975 das Redeverbot flir Freitagsprediger,
Imame und den Mufti zu politischen Angelegenheiten'®oder versuchte
als Revolutionsfiihrer in den 1990er Jahren die Bevolkerung fiir die Si-
cherheitsbedrohung der bewaffneten islamistischen Gruppen zu sensibi-

15 Das Dar al-ifta’ bzw. das religitse Fatwawesen war in keiner Verordnung geregelt;

die tiblicherweise vom Mufti wahrgenommene Aufgabe der Festlegung des Beginns
des Fastenmonats bzw. des Fastenbrechens (Aid al-fitr) wird in Libyen vom General-
sekretariat des Allgemeinen Volkskomitees vorgenommen (Jana, 31.10.2005).
Qaddafi am 27.4.1975: ,,Jedesmal, wenn wir in die Moschee gehen, horen wir den
Imam iber Wohnung, Krediterleichterungen, Banken und die Verwaltung reden.
Solche Reden diirfen ab jetzt nicht mehr in den Moscheen gehalten werden.*



Libyen 113

lisieren. In der Funktion als Imam ist er sowohl im Inland als auch im
Ausland bei verschiedenen Anldssen aufgetreten. Im nationalen Rahmen
z.B. bei den Dialoggespriachen mit libyschen Religionsgelehrten 1978,
im internationalen Rahmen anlésslich des Geburtstags des Propheten
Muhammad (Mawlud) in Timbuktu am 10. April 2006 (Leitung des
Freitagsgebets)'’ bzw. in Agadez am 30. Marz 2007 (Leitung des Frei-
tagsgebets; Aufruf zur Griindung eines zweiten Fatimidenreichs in
Nordafrika).'"® Als Mufti ist Qaddafi bislang indes erst einmal im Kon-
text der Islamistenbekdmpfung aufgetreten, als er — unterschrieben mit
,»The Muslim Imam M. Qaddafi“ — im Winter 1991 ein ,,Judgement of
Islam on the Heresy of Al-Takfir wa Al-Hijra“" verdffentlichte. Am
haufigsten war indes die Botschaft gemischt und nicht genau zu bestim-
men, ob Qaddafi in seiner Rolle als De-facto-Staatschef oder als oberster
Imam spricht, so z.B. anldBlich der Proklamation der Volksrevolution
am 15. April 1973 oder anldBlich der Predigt am Aid al-fitr im April
1992 (Kritik am Kreuzzug des Westens gegen den Islam als Reaktion auf
die Verhédngung von UN-Sanktionen gegen Libyen).

Zur Unterstiitzung der internationalen religiosen Fiihrungs- und
Imamfunktion Qaddafis und zur ,politischen Fithrung der Muslime
weltweit” wurde von ihm selbst anldBlich eines internationalen Islamfe-
stivals zum Geburtstag des Propheten Muhammad (25.-26. September
1989 im ostlibyschen al-Baida) das World Islamic People’s Leadership
(WIPL; al-Qiyada al-sha‘biya al-islamiya al-alamiya) mit Qaddafi als
Generalsekretir an der Spitze gegriindet® Das 35-kdpfige WIPL-

Vgl. den Text der Rede/Predigt, die wegen des Aufrufs zur Vereinigung der Sahara-
stimme zu diplomatischen Querelen u.a. mit Algerien fiihrte, die personliche Web-
seite Qaddafis www.algathafi.org/en/tombokto_en.htm.

Vgl. den Text der hier nicht weiter kommentierten Rede/Predigt unter: www.al-
gathafi.org/en/agades_en.htm. Qaddafi stand aber auch bei anderen Staatsbesuchen
hiufig Freitagsgebeten vor und nutzte diese zu politischen Botschaften (vgl. z.B. sein
Besuch in Banjul/Gambia am 30.6.2006: The Leader leads the collective prayers of
mess of worshippers in M. al-Gathafi Manara (brighthouse) mosque in the Gambian
capital on Friday prayers today, Text: Jana, 30.6.2006).

Vgl. Text abgedruckt in: Mattes, Hanspeter: Qaddafi und die islamistische Opposi-
tion in Libyen, Hamburg 1995, S. 127-132.

Hierzu hieB3 es in der verbreiteten libyschen Pressemitteilung: ,,Continuing his lead-
ing role of guiding the contemporary world’s Islamic awakening, and his untiring
work of arousing Muslims to assume their duty of confronting the schemes of chris-

20
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Generalsekretariat wird von der alle fiinf Jahre tagenden Konferenz’'
islamischer (Volksmassen-)Organisationen gewdhlt, die auch das Akti-
onsprogramm vorgibt;** dazu zihlen die Aufgaben: Stirkung des Islam
weltweit; Kampf gegen die Verfilschung des Islambildes im Westen;
Kritik an der ,,zionistischen Penetration Afrikas®; Kampf gegen Evange-
lisation der christlichen Kirchen in Afrika.

Die Islamische Missionsgesellschaft (JDI/Jam ‘iya al-da ‘wa al-islamiya;
WICS/World Islamic Call Society)”

Die Islamische Missionsgesellschaft ging aus der ersten internationalen
Islamkonferenz hervor, die auf Initiative Qaddafis im Dezember 1970 in
Tripolis stattfand und neben einer internen Beratungsfunktion fiir Qad-
dafi vor allem das von Qaddafi verfolgte Ziel der weltweiten Mission des
Islam umsetzen sollte. Insbesondere unter dem seit Juni 1978 amtieren-
den Generalsekretir Dr. Muhammad Ahmad al-Sharif,* einem bis heute
engen Berater Qaddafis, entwickelte die Missionsgesellschaft umfas-
sende Aktivititen in Asien, Schwarzafrika, Lateinamerika und Europa.25
Hauptaufgabe ist auf operativer Ebene die Organisation von Muslimen in
Regionalverbénden, ihre Indoktrinierung mit den Inhalten der qaddafi-
schen Islampolitik und der Bau von islamischen Zentren.*® Hinzu kommt
die Ausbildung ausléndischer Studenten zu Korangelehrten, Imamen und
Predigern, wobei diese Aufgabe an die der Missionsgesellschaft nachge-

tianisation, alienation and corruption of the Islamic identity, the leader addressed the

Islamic festival.*

Das WIPL verfiigt gegenwartig iiber keine aktive Webseite; die frithere Domain

www.wipl.org ist ,temporarily offline” (Juli 2007). Der 1. (Griindungs-)Kongref3

fand in al-Baida statt (25.-26.9.1989); der 2. KongreB auf Zypern, 16.-19.11.1995;
der 3. KongreB in der tschadischen Hauptstadt N’Djamena, 4.-6.2.2000; der 4. Kon-
gref in Tripolis, 26.-30.11.2005.

2 Details vgl. Mattes 1995, a.a.0. (Anm. 19), S. 60 ff.

2 Vgl. Details bei Mattes, Hanspeter: Die innere und duBere islamische Mission Liby-
ens. Historisch-politischer Kontext, innere Struktur, regionale Ausprigung am Bei-
spiel Afrikas, Mainz/Miinchen 1986, 404 S.

" Generalsekretir 1970-1978 war Scheich Subhi.

2 Dokumentiert in der von der JDI/WICS herausgegebenen Zeitung Jarida al-da‘wa al-

islamiya sowie der Monatsschrift al-Risala (1982-1994).

Zuletzt Bau des Gathafi Islamic Manara in Kano/Nigeria; Grundsteinlegung am

21.9.2005.
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ordnete, 1974 begriindete Fakultit fiir Islamische Mission in Tripolis®’
mit Zweigstellen in Damaskus und Beirut abgegeben wurde. Dekan ist
derzeit Dr. Muhammad al-Ziyadi; die Anzahl der aus iiber 40 Nationen
stammenden Studenten in Tripolis belduft sich auf 350-400.

Die Missionsgesellschaft, deren Arbeit inzwischen alle fiinf Jahre von
einem Kongre*® beraten und angeleitet wird, integriert sich in die religi-
onspolitischen Vorgaben Qaddafis, darunter die besonders seit 2005 pro-
pagierte Kooperation mit Sufiorden als den ,,lokalen Bollwerken* gegen
religiosen (islamistischen) Extremismus. Thren globalen Fiihrungsan-
spruch untermauerte die Missionsgesellschaft auf ihrem 3. Kongre3
1986, dem Jahr der militdrischen Konfrontation mit den USA, indem sie
sich offiziell in World Islamic Call Society (WICS) umbenannte und Re-
gionalvertreter in ihr Exekutivkomitee berief.”

Die Wagqf- und Zakatbehorde

Die Zustandigkeit fiir die Moscheen und die Verwaltung der Imame lag
nach der Septemberrevolution mangels einer eigenstindigen Behorde
zunéchst beim Ministerium fiir soziale Angelegenheiten, Abteilung Mo-
scheen (Idarat al-masajid); in den 1980er Jahren zur Hochzeit revolutio-
ndrer Militanz und des , Kampfes gegen Obskurantismus“ in den Mo-
scheen wurde die Zustidndigkeit sogar zeitweise dem von den Revoluti-
onskomitees kontrollierten Sekretariat (Ministerium) fiir Massenmobili-
sierung und revolutiondre Orientierung zugeschlagen. Die daraus resul-
tierende Vernachldssigung des religiosen Bereichs hatte allerdings mit
der Zeit zunehmend deutlicher werdende negative Auswirkungen® auf
den Bestand der Wagqf, die Moscheeinfrastruktur, die Qualitit des Ko-

2T Vgl. Mattes 1986, a.a.0. (Anm. 23), S. 124 ff.

% Griindungskongref im Dezember 1970 in Tripolis; 2. Kongreff 1982; 3. KongreB
1986; 4. KongreB3 24.-28.9.1990, Tripolis; 5. Kongrefl 21.-24.9.1995, Tripolis; 6.
Kongref} 18.-21.9.2000, Jakarta/Indonesien; 7. Kongref3 26.-29.11.2004, Tripolis. Die
WICS verfligt derzeit liber keine aktive Webseite; www.islamic-call.org ist ,,tempo-
rarily offline* (Juli 2007).

Das Exekutivkomitee umfaft seit 8.8.2005 unter Leitung von Dr. Sharif seinen Stell-
vertreter Dr. Ibrahim al-Ghuwil sowie je einen Regionalvertreter fiir Asien, Afrika,
die arabische Welt, die ,,beiden Amerika“ und Europa (Jana, 8.8.2005).

Vgl. den rekapitulierenden kritischen Bericht in al-Fajr al-jadid, Tripolis, 31.8.1992
(al-Hai’a al-amma lil-awqaf).
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ranunterrichts und die interne Missionsarbeit sowie generell die religiose
Unterweisung (al-tawjih al-dini) an der Basis, so dal das Allgemeine
Volkskomitee (Regierung) zur Einleitung von Gegenmalnahmen ge-
zwungen war.”' Mit Dekret 703/1989 wurde zum einen ein Staatsunter-
nehmen zur baulichen Sanierung bestehender Moscheen und des Waqf-
besitzes sowie zum Bau neuer Moscheen beschlossen und zum anderen
mit Dekret 1128 vom 27. November 1990 die Waqf- und Zakatbehorde
(al-Hai’a al-amma lil-awqaf wa shu’un al-zakat; General Authority for
Religious Endowment and Alms Affairs)** geschaffen, die mit umfassen-
den Aufgaben ausgestattet wurde:

Aufsicht tiber den Waqfbesitz und Sicherung des Bestands (darunter
befinden sich auch einige wenige Moscheen);

Aufsicht liber die bestehenden Moscheen (1991: 2.802, davon 300 hi-
storische, 500 renovierungsbediirftig) und Aufgabe des Moscheeneu-
baus;*

Aufsicht liber den Koranunterricht, die Koranrezitation (einschlief3-
lich Organisation der nationalen und internationalen Koranrezitati-
onswettbewerbe; s.u.);

Verankerung des ,koranischen Einflusses in der Gesellschaft®, u.a.
durch Versorgung der Moscheen und der ihnen angeschlossenen Ko-
ranlehrerzentren® und Koranschulen mit religiéser Literatur und Ko-
ranausgaben;

Sicherstellung der piinktlichen Erscheinungsweise der Zeitschrift ,,al-
Minbar*;
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Kontext war das Erstarken der islamistischen Bewegung und der Beginn der bewaft-
neten Aktionen islamistischer Gruppen Ende der 1980er Jahre.

Die Behdrde ist mit Dekret 111 vom 5.3.2007 dem Allgemeinen Volkskomitee
(Ministerium) fiir soziale Angelegenheiten zugeordnet worden und verfiigt zur Er-
fiillung ihrer Aufgaben in allen Sha‘biyat (Verwaltungsbezirken) iiber Zweigstellen;
vgl. zu den Aufgaben Jana, 16.2.2007 (General Board of Endowment).

Der Bestand liegt 2007 bei rund 3.200 Moscheen, von denen sich iiber ein Drittel im
Grofraum Tripolis befinden.

In Libyen gibt es — angebunden an die Moscheen — rund 900 (1992: 787) Zentren fiir
den Koranunterricht (marakiz ta‘lim al-qur’an al-karim) mit etwa 1.800 (1992: 1.660)
Koranschullehrerstellen. Davon waren 1992 680 vakant; vgl. al-Fajr al-jadid, Tripo-
lis, 31.8.1992.
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Durchfithrung von (Unterweisungs-)Veranstaltungen an religiosen
Feiertagen;

Kooperation mit dem staatlichen Koransender ,,Idha’a al-qur’an al-
karim*‘; die Sendezeit umfaflt tdglich 17 Stunden.

Immer stérker traten dabei zwei Aufgaben in den Vordergrund:

Erstens die Kontrolle der (rdumlichen) Nutzung der Moscheen in Ko-
operation mit der 1990 gegriindeten Volkswache (al-Haras al-sha‘bi)
und die Kontrolle der Freitagspredigten im Sinne des von Qaddafi
vorgegebenen religidsen Diskurses; die Inhalte der Freitagspredigten
sollten dabei durch Herausgabe eines Fiihrers (Dalil khutba al-jum‘a)
»angeleitet” sprich kontrolliert werden.

Zweitens die Zustindigkeit fiir die Einstellung und die Fortbildung
der Imame,” Prediger und Koranlehrer. So sollten die qualitativen
Einstellungskriterien fiir Imame und Koranlehrer angehoben und die
Imame und Prediger in einem eigenen Verband organisiert werden
mit dem Ziel, ihre ,,intellektuelle Schulung® in Kooperation mit dem
Informationsbiiro der Islamischen Missionsgesellschaft oder auch
dem Griinen-Buch-Zentrum®® besser organisieren zu kénnen.

Alle diese MaBnahmen erfolgten im Rahmen der Bekdmpfung von ,,zan-
daqa“ (Héresie)’” im Innern der Moscheen.

Die Generalverwaltung fiir Sufizentren

Im Zusammenhang mit der staatlichen Bekdmpfung des islamistischen
Extremismus reaktivierte Qaddafi Mitte der 1990er Jahre die bis dahin
verbotenen Sufibruderschaften, weil sie nun wegen ihrer Propagierung
eines direkten Mensch-Gott-Verhéltnisses als Bollwerk gegen den Isla-
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Als Mangel wurde von offizieller Seite auch die ungeniigende Zahl von Imamen
angegeben. Nach zahlreichen ,,Reinigungskampagnen® waren 1991 von 4.116 Posten
1.379 ,,unbesetzt”, d.h. ein Drittel aller Moscheen war ohne Freitagsprediger und
damit ohne ,,religiose Unterweisung der Glaubigen*.

Vgl. Mattes Hanspeter: Das Griine Buch-Zentrum/Tripolis: Trigerinstitution der
internen und externen Diffusion der Ideologie Mu“ammar al-Qadhdhafis, in: Wuquf,
Scheessel, Band 1, 1986, S. 83-147.

Der Begriff bezieht sich auf die islamistischen Gruppen, die nach offizieller Ansicht
vom revolutionéren (,,wahren®) Islam Qaddafis abgewichen sind.
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mismus eingestuft wurden. Die wiedereréftneten Sufizentren (Zawiyas)
wurden Ende der 1990er Jahre administrativ erfa3t und fiir ihre Verwal-
tung (Aufsicht) die General Administration of the Sufi Centres (al-Idara
al-amma lil-marakiz al-sufiya) geschaffen, der im Februar 2007 auch die
Zusténdigkeit fiir das Religious Tourism Office (inklusive Organisation
der Hajj)*® iibertragen wurde.

Das Forum der Imame, Prediger und Koranlehrer

Das Forum der Imame, Prediger und Koranlehrer (Muntada al-a’imma
wal-khutaba’ wal-wa‘azz wa mudarrasi al-qur’an) ist der berufliche Zu-
sammenschluB des staatlichen Religionspersonals und sowohl An-
sprechpartner Qaddafis als auch der Waqf-/Zakatbehdrde, wenn es um
ideologische oder religionspolitische Unterweisung, FortbildungsmaB-
nahmen oder die Durchfiihrung spezifischer Aktivititen (wie den Einsatz
von Imamen und weiblichem Religionspersonal im Kampf gegen Aids)*
geht. Die religiose Grundsatzorientierung gegeniiber dem religidsen Per-
sonal geht stets von Qaddafi aus; dominierten {iber viele Jahre hinweg
allgemeine Reden, so gab es am 2. August 2006 insofern eine Premiere,
als sich Qaddafi im Rahmen eines Zyklus von Reden erstmals auch an
die in Sirt versammelten Mitglieder des Forums direkt wandte. In seiner
Rede kritisierte Qaddafi nicht nur die ,,6ffentliche Beleidigung der Mus-
lime durch den Westen* (Karikaturenstreit) und falsche Koraninterpreta-
tionen, sondern vermittelte auch drei Hauptbotschaften:

- Qaddafi kritisierte die traditionellen, ,,im Mittelalter verharrenden
Religionsgelehrten, die regelméBig in arabischen Satelliten-Fernseh-
sendern Fatwas erteilen und ,,Unsinn® erzdhlen wiirden.

- Er kritisierte den religiosen Diskurs, der im allgemeinen ,.kaum ent-

wickelt, falsch, oberflachlich und wenig iiberzeugend* sei; Qaddafi
forderte hier groBere (Fort-)Bildungsanstrengungen.

3 Nach Verhingung der UN-Sanktionen muBte die Hajj eingestellt werden. Im Mirz

1998 erzwangen libysche Pilger die Wiederaufnahme der Hajjpilgerfliige; seither
stellen die Libyer jahrlich 6.000 Pilger.

Hierzu gab es fiir Imame und fiir ,,Women religious leaderships* Ende Mai 2006
zwei getrennte Veranstaltungen, beide von der von Qaddafis Tochter Aisha geleiteten
Watassimo-Stiftung organisiert.
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Ferner kritisierte er die arabischen Afghanistankdmpfer, die nach ih-
rer Riickkehr aus Afghanistan bis heute ihre Viter und Miitter als
,ungldubige, die getotet gehoren™ bekdmpfen wiirden. Er stufte die
»arabischen Afghanen® selbst als Unglaubige ein und rief zu ihrer Li-
quidierung auf (,,Brecht ihnen das Genick*).*

Qaddafi instrumentalisiert in seiner Eigenschaft als oberster Imam und
Generalsekretir des World Islamic People’s Leadership zudem das Fo-
rum fiir gezielte thematische Kampagnen im Sinne landesweit inhaltlich
vorstrukturierter Predigten. Zu den thematisch vorgegebenen Themen fiir
Freitagspredigten zdhlte z.B.

die Kritik am Westen wegen antiislamischer Kampagnen am 21. Juni
2002;

das ,koranische Verbot der Freundschaft mit Kreuzziiglern und
Zionisten“ am 28. Februar 2003;

die Kritik an den italienischen Karikaturenprovokationen am 10. Fe-
bruar 2006 (die zum Sturm des italienischen Konsulats in Banghazi
fiihrten).*!

Die Fortbildung der libyschen Freitagsprediger, Imame und Prediger ein-
schlieBlich einer kleineren Anzahl von ,,women religious leadership*
(der libysche Ausdruck fiir weibliche Prediger, die ,,murshidat) akzen-
tuierte sich in den letzten Jahren deutlich:

Im Rahmen ihrer Fortbildungsmafinahmen baute die World Islamic
Call Society generell ihre Schulungsangebote fiir Imame und Prediger
aus.

Im April 2004 fand das erste achttdgige Treffen des Forums mit Dis-
kussionen zum Thema ,,Die Einzigartigkeit des Islam und die Mo-
derne* statt.

Von Februar bis Mérz 2005 organisierte die Waqf-/Zakatbehorde
mehrtigige Regionaltreffen der Forumsmitglieder mit Vortrdgen und
Diskussionen zu Themen wie ,,Das islamische Konzept der Tole-
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Vgl. den Text der Rede in: al-Zahf al-akhdar, Tripolis, 4.8.2006 (al-akh qa’id al-
thawra yaltaqi bil-a’imma).
Vgl. z.B. Jana, 10.2.2006 (Friday prayer sermons).
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ranz®, ,,Aufruf zur Weisheit durch gute Predigten®, , Kampf gegen
Extremismus und Ubertreibung®, , Fiir einen moderaten religidsen
Diskurs*.**

- Im Mai 2005 fand der erste nationale Trainingskurs fiir 200 Imame
und Prediger ,,to build a strong cultural and religious base established
on the correct identity of Islam and dissemination of its genuine con-
cept and work for the immunization of youth from extremism, fanati-
cism and bad habits* statt.*

Die Islamische Universitdt al-Asmariya

Die Asmariya-Universitdt fiir islamische Wissenschaften (al-Jami‘a al-
asmariya lil-ulum al-islamiya) im westlibyschen Zlitin ist eine der jiing-
sten Universititsgriindungen Libyens und geht auf das Defizit an geeig-
netem Personal flir den religiésen Sektor zuriick, das seit Ende der
1980er Jahre immer spiirbarer wurde, zumal die von den Revolutions-
komitees in Schnellkursen ausgebildeten ,,revolutiondren Imame* zwar
im qaddafischen Diskurs geschult waren, aber keinerlei theologische
Grundbildung besalien.

Die 1993 gegriindete und nach dem Religionsgelehrten Sidi Abd al-
Salam al-Asmar benannte Universitit* ist in vier Fakultiten gegliedert
(Scharia/Recht; Grundlagen des Islam; Arabische Sprache/Islamische
Studien; Fakultdt fiir Mission, Imamausbildung und Predigt). Sie hatte
2003/2004 1.117 Studenten,45 die fiir eine ,,Licence® eingeschrieben wa-
ren, und 39 Studenten im Masterstudiengang. Die Anzahl der Absolven-
ten seit Griindung belief sich 2005 auf 563.%

Neben der Asmariya-Universitit besteht seit 2000 mit Einzugsgebiet
Cyrenaika in der traditionsreichen Sanusistadt al-Baida ein Hoheres In-
stitut fiir Scharia-Studien (al-Ma‘had al-ali lil-ulum al-shar‘iya), an dem
gleichfalls Personal fiir den religidsen Sektor ausgebildet wird. Uber die
Einstellung der Absolventen als Imame, Prediger oder Koranlehrer in
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- Vgl. Jana, 10.5.2005 (Libyan clerics call for society free of ,,extremism*).

Jana, 22.5.2006 (Conclusion of qualify course for imams, orators and preachers).

44 Vgl. definitives Griindungsdekret Nr. 257 vom 27.8.1425 (1996) abgedruckt in: Ja-
rida al-Rasmiya, Tripolis, Nr. 22, 3.11.1425/1996, S. 695-699.

Davon waren 336 Studentinnen.

Details: www.higheredu.gov.ly/universities_and academies/asmarya.htm.
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den Staatsdienst” entscheiden entsprechende Ausschreibungen und Aus-
wahlverfahren der Wagqf-/Zakatbehorde. Revolutionsfiihrer Qaddafi
selbst sprach sich im Februar 2005 fiir weitere Anstrengungen im Be-
reich religioser Studien an wissenschaftlichen Einrichtungen aus. Qad-
dafi zufolge besteht die Notwendigkeit ,,that religion be studied scientifi-
cally in academies.“ ** Nur so lasse sich verhindern, daf8 mit der Religion
Mifbrauch getrieben werde und Fehlinformationen verbreitet werden.

3. Religionspolitik und Opposition

Die Religionspolitik Qaddafis provozierte in den vergangenen Jahr-
zehnten in zwei Bevolkerungsgruppen religios motivierte Opposition:

Kritik formulierten erstens jene Libyer, die als einfache Glidubige
oder als religiose Wiirdentrager (Imame, Prediger, Rechtsgelehrte) die
qaddafische ,.religiose Revolution® ablehn(t)en und — sofern diese Ab-
lehnung in eine offentliche Kritik miindete — Opfer staatlicher Gegen-
mafBnahmen wurde.

Die Konfrontation der religiosen Autoritidten mit dem Revolutionédren
Kommandorat/Qaddafi resultierte aus zwei divergierenden Positionen.
Insofern es fiir die Imame — der klassischen Auffassung folgend — im Is-
lam keine Trennung von Sakralem und Weltlichem gibt, lehnten sie das
von Qaddafi geplante Basisvolkskonferenzen-Volkskomiteesystem und
seine Monopolisierung aller weltlichen Angelegenheiten ab. Die in Mo-
scheen geduBerte Kritik des GroBmuftis von Tripolis und von Imamen
am Militdrgesetz (Ende 1974), das auch weibliche Staatsbedienstete in
die Allgemeine Militdrausbildung einbeziehen sollte, fiihrte schnell zum
direkten Konflikt mit Qaddafi als oberstem Befehlshaber der bewaffne-
ten Streitkréfte, der in seiner Funktion als politischer Fiihrer diese Her-
ausforderung mit der Verhdngung eines Redeverbots fiir Imame beant-
worte. Die Hauptherausforderung fiir die religiosen Autoritdten war je-
doch Qaddafis Zuriickweisung von Sunna und Hadith als Rechtsquellen.

*7In Libyen sind die Imame staatliche Angestellte.
8 vgl. die Rede in: Jana, 17.12.2005 (The leader Muammar al-Gathafi: Revolution is
sciences and academies, correct religion).
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Dem in den Moscheen artikulierten Protest des GroBmuftis und der
Imame trat die Staatsfithrung mit ,,Sduberungsaktionen“ und Verhaftun-
gen entgegen. Bis Mitte der 1980er Jahre kennzeichneten sogenannte
Kampagnen zur Reinigung der Gotteshduser die Konfrontation zwischen
Revolutionsfiihrung und religiésen Autoritdten, wobei der Riicktritt des
GroBmuftis, Scheich al-Tahir al-Zawi, Anfang August 1984 aus Protest
gegen die ,,nicht mit den Prinzipien des Islam iibereinstimmende Poli-
tik*, womit auch die zu jener Zeit von Qaddafi betriebene emanzipatori-
sche Frauenpolitik gemeint war, der sichtbarste Ausdruck dieses Wider-
stands war. Die Opposition dieser Berufsgruppe ist wegen der repressi-
ven MafBinahmen (zahlreiche Hinrichtungen von oppositionellen Imamen,
darunter so prominente wie Scheich al-Bishti)* seit Mitte der 1980er
Jahren ausgeschaltet. Wie es scheint, haben damit Imame den hdchsten
Blutzoll erbracht.

Die zweite Gruppe, die Kritik dullerte, war die islamistische Bewe-
gung, die sich vor allem seit Ende der 1980er Jahre formierte. Sie verur-
teilte die Religionspolitik Qaddafis als Héresie und Ketzerei und befiir-
wortete den bewaffneten Kampf gegen das Regime, um den ,,wahren Is-
lam* wiederherzustellen und die Scharia umzusetzen.

Es war insbesondere die militante Opposition der verschiedenen is-
lamistischen Gruppen,”® die zu einer ausdifferenzierten Gegenstrategie
des Staates fiihrte. Diese Gegenstrategie beinhaltete

- das klassische Repressionsinstrument (Einsatz der Sicherheitsorgane
und Revolutionskomitees). Dieses Instrument war insofern erfolg-
reich, als es in den letzten Jahren keine bewaffneten Aktivitdten der
islamistischen Opposition mehr gibt.”’

49 vagl. Bleuchot, Hervé: La Libye religieuse: I’alternative fondamentale et les options

libyennes, in: Annuaire de I’ Afrique du Nord, Paris 1994, S. 437-464, bes. S. 451 ff.
Am wichtigsten waren die Jama‘a al-islamiya al-libiya, die Jama‘a al-islamiya al-mu-
qatila und die Jama‘a al-shuhada’ al-libiya.

Islamistische Opposition ist allerdings — wenngleich eher nur sporadisch — aus dem
Ausland zu vernehmen; so duflerte sich z.B. zuletzt am 2.2.2007 das libysche al-
Qa‘ida-Fiihrungsmitglied Abu Yahia al-Libi mit Bezug auf die libysche Fiihrung: ,,It
is time for people to recognize these hateful infidels for what they are and not be
fooled by their slogans.“ (Libya news, 2.2.2007: Libyan leadership hateful infidels).
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das Instrument der Moscheenkontrolle. Sympathisanten der islamisti-
schen Bewegung unter Glaubigen und Imamen wurden gezielt durch
Revolutionskomiteemitglieder und Volkswachen aufgespiirt und ein-
geschiichtert. Die letzte ,,Kampagne zur Reinigung der Moscheen von
ketzerischen Meinungen und Extremismus® fand laut Angabe des li-
byschen Sekretirs fiir Justiz und innere Sicherheit al-Misrati im Juli
2002 statt.”

die rhetorische Gegenoffensive Qaddafis,” der ab Mirz 1989, gehiuft
in der ersten Hilfte der 1990er Jahre und seither nachlassend, das
Problem des ,,politischen Islam* (al-islam al-siyasi) aufgriff. Qaddafi
bezeichnete die ,,religidse Tendenz zur Vereinnahmung der Politik*
als geféhrliche Entwicklung und Desaster und brandmarkte die Isla-
misten als ,,religiose Abweichler®, ,religiose Mafia“, ,,Scharlatane®,
als ,,gefdhrlicher als Aids* und billigte schlieBlich ihre physische Li-
quidierung wie zuletzt in seiner Rede vom 2. August 2007.

die Strategie der Teilislamisierung einiger Gesetze. Diese MaB-
nahme, die zweite ihrer Art seit 1969, sollte anders als die erste Mal3-
nahme 1973/74, die identitdtsstirkend wirken sollte, den Islamisten
argumentativen Boden entziehen und die Ansatzpunkte fiir islamisti-
sche Kritik mindern. Die durch Teilislamisierung (Anordnung von
Schariastrafen fiir spezifische Delikte) vermittelte Botschaft zielte auf
die formale Entkriaftung der Hauptforderung der Islamisten, die Ein-
filhrung der Scharia. Die von der Teilislamisierung betroffenen und
von Qaddafi in mehreren Reden 1993 kommentierten sieben, am 17.
Februar 1994 in Kraft getretenen Gesetze™* waren:

(1) das Gesetz zur ,,Reinigung des Staatsapparats® (Antikorrupti-
onsgesetz) (Gesetz Nr. 10/1994);
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Vgl. al-Hayat, London, 25.7.2002 (Libiya).

Vgl. Mattes 1995, a.a.0. (Anm. 19), S. 41 f.; im Gefolge der Reden Qaddafis gab es
eine ganze Reihe von Publikationen, die seinen Duktus aufgriffen; vgl. z.B. die Stu-
dien von Wahba al-Zuhayli: L’Islam. Religion de lutte, non d’hostilité, Tripolis 2002
und Moderation in Religion, Tripolis 2005.

Vgl. zu inhaltlichen Details Mattes 1995, a.a.0. (Anm. 19), S. 51-56; vgl. auch Bilz,
Kilian: Die ,,Islamisierung® des Rechts in Agypten und Libyen. Islamische Rechtset-
zung im Nationalstaat, in: Rabels Zeitschrift fiir Ausldndisches und Internationales
Privatrecht, Berlin, Band 62, Nr. 3, 1998, S. 437-463.
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(2) das Gesetz iiber Vergeltung und Blutgeld® (Gesetz Nr. 6/1994);
(3) das Gesetz zur Regelung des Testaments (Gesetz Nr. 7/1994);
(4) das Gesetz zum Alkoholverbot (Gesetz Nr. 4/1994);

(5) das Gesetz zur Modifikation des Gesetzes hinsichtlich Diebstahl
und Gewaltakte (Gesetz Nr. 5/1994);

(6) das Gesetz zum ,,Schutz der Gesellschaft vor Dingen, die im Ko-
ran verboten sind* (Gesetz Nr. 8/1994);

(7) das Gesetz zur Modifikation des Gesetzes hinsichtlich Heirat und
Scheidung (Gesetz Nr. 9/1994).

Die Anwendung der in den Gesetzen festgelegten koranischen Hadd-
Strafen ist bislang allerdings nur in Einzelfillen®® nachgewiesen.
Diese sehr selektive und restriktive Anwendung hat zwei Ursachen:
Zum einen besteht kein politischer Wille, die Strafen wirksam anzu-
wenden und damit gegen das in der GroBen Griinen Menschenrechts-
charta vom 11. Juni 1988 (Art. 2) bzw. im Gesetz Nr. 20 vom 1.
September 1991 {ber die ,,Festigung der Freiheit* (Art. 6) festgelegte
Prinzip der korperlichen Unversehrtheit des Menschen zu verstof3en,
so jedenfalls im Gesprach ein libyscher Staatsanwalt. Zum anderen
wurden die Strafbestimmungen so ausgestaltet, da} sie nur fiir einen
kleinen Prozentsatz von Straftaten {iberhaupt verhdngt werden kon-
nen. Speziell das Gesetz Nr. 148/1972 bzw. Gesetz Nr. 5/1994 hin-
sichtlich Diebstahl und Gewaltakten wurde durch Gesetz Nr. 13 vom
13. Februar 1996 relativiert, das genau definiert, wann Hadd-Strafen
zu verhéngen sind, dabei aber sehr milde MaBstébe anlegt und auf die
GroBe Griine Menschenrechtscharta verweist. Obligatorisch ist zu-
dem vor Ausfithrung einer Amputation eine neuerliche Priifung des
Urteils durch das Oberste Gericht.
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In Anlehnung an dieses Gesetz, das bei Zahlung von Blutgeld den Verzicht auf die
Todesstrafe vorsieht, wurde im Sommer 2007 die Haftentlassung der in Libyen an-
geklagten bulgarischen Krankenschwestern mdglich; Die Welt, Berlin, 15.7.2007
(Libyen: Familien der erkrankten Kinder verzichten auf Hinrichtung und akzeptieren
Entschidigung).

Vgl. z.B. die Meldung von Radio Libyen vom 4.7.2002 {iber die Ausfithrung von vier
Amputationen am Vortag (,,Libya: Limps of four people amputated); Anlal waren
Waftendelikte.
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Im Zusammenhang mit der Verabschiedung der Gesetz wurde im iib-
rigen ein weiterer BeschluB3 bekannt gegeben. So wurde die seit Mitte
der 1970er Jahre praktizierte ablehnende Politik gegeniiber dem Dar
al-ifta’ teilweise eingestellt, da die Imame jeweils fiir den Bezirk ihrer
Moschee wieder ermichtigt wurden, Fatwas zu erlassen. Das Amt
eines Mufti wurde allerdings nichts wieder eingefiihrt.

die Strategie der Wiederzulassung von Sufibruderschaften bzw. der
Wiederero6ffnung ihrer Zawiyas. Diese Strategie wird in Libyen seit
1995 verfolgt; war das Sufitum bislang als ,,unislamisch verpont und
marginalisiert worden, wird es seither im eskalierenden Konflikt mit
islamistischen Gruppen als Mittel zur Bekdmpfung des Islamismus
gesehen, weil das Sufitum eine direkte Mensch-Gott-Beziehung pro-
pagiert und ohne politische Reformambitionen auftritt. Ausgangs-
punkt fiir die Férderung der libyschen Sufibewegung war der Todes-
tag des zum ,,Sufi* umgedeuteten libyschen Freiheitskampfers gegen
die italienische Kolonialmacht, Umar al-Mukhtar, der Anlal} fiir ein
internationales Sufitreffen mit zahlreichen Teilnehmern aus nordafti-
kanischen Sufibruderschaften in Tripolis vom 16.-20. September
1995 war. Die Rede Qaddafis’’ aus diesem AnlaB wiirdigte die Rolle
der Bruderschaften im Kampf gegen den ,,grassierenden Obskuran-
tismus® (Islamismus). Seit diesem Zeitpunkt konnen Sufis in zahlrei-
chen Zawiyas in Libyen wieder ihre Sitzungen abhalten. Allerdings
stehen ihre Aktivitidten unter der Kontrolle der qaddafiloyalen sozia-
len Volksfiihrerschaftskomitees und zahlreiche Loyalitdtsadressen an
Qaddafi zeugen von ihrer Unterordnung im politischen Kriftespiel.”®
Die jeweiligen Zawiyaverwalter (Sufi Zawiya Coordinators) treffen
sich seit 1996 jahrlich und werden dort inhaltlich angeleitet.

die Strategie der Fortbildung und Schulung der Imame (Strategie seit
2004; s.0.).

die Strategie einer Schulbuchreform. Wie in anderen Maghrebstaaten
auch wurde in Libyen — wenngleich erst sehr spit — die Notwendig-
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Vgl. Jaridat al-da‘wa al-islamiya (Zeitung der Islamischen Missionsgesellschaft) vom
20.9.199s.
Vgl. z.B. Jana, 7.6.2006 (Cable to the Leader).
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keit einer Schulbuchreform erkannt.” Mit Dekret vom 22. November
2005 wurden alle miBverstindlichen Texte® und Module aus den Pri-
marschulcurricula entfernt und im Religionsunterricht nicht mehr auf
dem Auswendiglernen von Koranversen bestanden, sondern ihr
Kommentar in den Vordergrund gestellt.

die Strategie einer Stirkung religioser Veranstaltungen (religidser
Prasenz) im offentlichen Leben. Diese Strategie zielt primar auf die
offentlichkeitswirksame Durchfithrung von Koranrezitationswettbe-
werben ab. Diese haben einen hohen Stellenwert, gilt doch nach all-
gemeiner Auffassung: ,,Memorization is very important to the Islamic
tradition.“®! Nachdem bereits 1990 ein nationaler Wettbewerb ins Le-
ben gerufen wurde,** folgte im September 2004 erstmals eine von der
Wagqf-/Zakatbehorde organisierte ,,World al-Fatih Quran Competi-
tion* (4. Wettbewerb 22.-25. September 2007) mit lukrativen Preis-
geldern. Im gleichen Jahr (Oktober 2004) fand zudem — gemeinsam
veranstaltet von der Watassimo-Stiftung Aisha Qaddafis und der
Wagqf-/Zakatbehorde — in Tripolis die ,,First National Women Com-
petition for Reciting and Memorization of the Holy Quran® statt.”
Diesem Wettbewerb folgte am 2005 zusdtzlich eine internationale
Version. Liangere Teile der Wettbewerbe werden jeweils im staatli-
chen Fernsehen iibertragen.

Diese Strategie der Teilislamisierung einiger Gesetze und der Stirkung
religioser Symbolik darf allerdings iiber einen Grundsachverhalt nicht
hinwegtiduschen: Der ,,islamische” Charakter des libyschen Staates ist
nur ein formaler und dient anderweitigen innenpolitischen Stabilitéts-
und Sicherungszielen. Dies bedeutet, dall die Revolutionsfithrung weder
die Funktionsweise des Sicherheitsapparats (Militdr und Sicherheits-
krafte) noch des administrativen Apparats durch Vorschriften und Ge-
setze ,,islamischer” Ausrichtung definiert, einengt oder behindert.
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Vgl. Jeune Afrique, Paris, 22.1.2006 (Libye. Contre-révolution pédagogique).

Wie z.B. ,,Der Jihad und seine Rolle bei der Verteidigung des Glaubens®).

Jana, 13.4.2007.

Der 18. Wettbewerb fand von Februar-April 2007 statt; vgl. zu den Siegern und
Preisgeldern 2007 Jana, 13.4.2007 (18" Quran Tajweed Competition).

Der zweite Wettbewerb wurde im Oktober 2005, der dritte von 6.-8. Oktober 2006
veranstaltet.
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Die Teilislamisierung, von Maghreb Confidential am 11. Juli 2002
als ,,dérapage islamiste pour des raisons tactiques® bezeichnet, kann aber
langfristig auch kontraproduktive Auswirkungen haben, da sie den Bo-
den fiir eine orthodoxe oder islamistische Interpretation stirkt.

4. Modernisierungsziel und Religionspolitik

Die von der Revolutionsfithrung propagierte Modernisierung von Staat,
Wirtschaft und Gesellschaft erfolgte wegen des dominanten Stellenwerts
der von Qaddafi formulierten Dritten Universalen Theorie entlang den
ideologischen Vorgaben. Religiose/islamische Dogmen waren diesen
untergeordnet oder fanden nur Anerkennung, wenn damit revolutionéres
Handeln legitimiert werden konnte.** Am offensichtlichsten ist dieser
Sachverhalt im Bereich Frauenpolitik.

Geprigt von der beduinischen Praxis einer starken Integration von
Frauen in das okonomische Wirken der Stdmme und ihrer Rolle im
Kampf gegen den italienischen Kolonialismus verfolgte die libysche Re-
volutionsfithrung stets eine die politische und gesellschaftliche Rolle der
Frauen fordernde Politik, die auch Konfrontationen mit konservativen
Religionsgelehrten, die gegen diese Politik opponierten, und gesell-
schaftliche Tabubriiche (wie die Militdrakademie fiir Frauen) mit ein-
schloB. Die islamistischen Gruppen lehnen ihrerseits die offizielle Frau-
enpolitik als ,,islamischen Werten widersprechend” ab. Die libysche
Frauenpolitik zahlt neben der tunesischen zur (im europdischen Ver-
standnis) fortschrittlichsten in Nordafrika/Nahost. Das schlieB3t nicht aus,
daB3 die Rolle der Frauen — so die libysche Frauenrechtlerin Farida al-
Laghi — immer noch problematisch ist, weil die Traditionen nachwirken,
die kulturell (paternalistisch) gepriagten gesellschaftlichen Verhaltens-
muster sich nur zéh verdndern und ldngst nicht alle Libyerinnen die Of-

% Genau dies warfen Oppositionelle aus dem islamistischen Lager Qaddafi vor; vgl.

z.B. das Pamphlet von Dr. Abd al-Hakim al-Fituri: Makhatir al-tawzif al-siyasi lil-
khitab al-dini, in: Libya: News and views, 21.1.2007.
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ferten der Revolutionsfiihrung ergreifen.®” Insbesondere in fiinf Berei-
chen lassen sich seit Qaddafis Machtiibernahme 1969 jedoch beachtliche
quantitative und qualitative Verdnderungen feststellen:

Stdrkung der Rechte der Frauen und ihre soziale Absicherung.
Hierzu zdhlt Gesetz Nr. 9 vom 29. Januar 1994, das die im Koran er-
laubte Vielehe nahezu unmoglich macht. Ein von konservativen Mit-
gliedern der Volkskonferenzen 1999 eingebrachter Gesetzentwurf,
der die Vielehe wieder erleichtern sollte, wurde von Qaddafi person-
lich am 24. Februar 1999 unter heftiger Kritik an den Frauenorgani-
sationen, weil diese das Zustandekommen des Entwurfs nicht verhin-
dert hatten, zerrissen.

Prisenz von Frauen in der Politik. Die wichtigste Entscheidung war
hier bereits 1975 gefallen, insofern alle Libyerinnen ab 18 Jahre in
den Basisvolkskonferenzen stimmberechtigt sind und fiir alle Amter
kandidieren konnen; seither erhohte sich der Anteil der Frauen auf
Regierungsposten deutlich.

Frauen und Bildung. Dank vielfdltiger Bildungsanstrengungen sind
alle Méadchen heute schulpflichtig erfallit und stellen gegenwértig
selbst an den Universitdten rund 50 % der Studenten (1969/70 waren
dies lediglich 11 %). In einigen Bereichen — wie in der Rechtswissen-
schaft und der Medizin — iibersteigt ihr Anteil sogar 50 %.

Frauen und Berufstitigkeit. Im Unterschied z.B. zu den konservati-
ven arabischen Golfstaaten und der dort propagierten Frauenrolle gab
die Revolutionsfithrung bereits mit (Arbeits-)Gesetz Nr. 58 von 1970
den Rahmen fiir die gesetzlich gleichberechtigte Beschéftigung von
Frauen vor und erlie} etliche SozialmaBnahmen (wie z.B. 50 Tage
Mutterschaftsurlaub). Mit Gesetz Nr. 8 vom 9. Mérz 1989 wurde
Frauen gegen die religios untermauerte Kritik konservativer Richter
(Argument der eingeschriankten Zeugentestierfahigkeit usw.) die Ta-
tigkeit im gesamten Justizbereich einschlieBlich des Richteramts frei-
gestellt.
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Wegen bestehender Defizite rief Qaddafi in seiner Rede zum Revolutionsfeiertag am
1. September 2003 das 34. Revolutionsjahr 2003/04 zum ,,Jahr der Frauen und der
Stirkung der Frauengleichstellung® aus.
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- Frauen und Militdr. Die Revolutionsfilhrung legte bereits 1974 im
neuen Wehrdienstgesetz fest, dal entsprechend den ideologischen
Vorgaben (,,Jeder Libyer und jede Libyerin ist fiir die Verteidigung
des Vaterlandes verantwortlich®) auch weibliche Staatsbedienstete
und Studentinnen in die Allgemeine Militdrausbildung ab 1. Januar
1975 einbezogen werden. Gegen diesen Schritt protestierten zahlrei-
che Religionsgelehrte, angefiihrt von GroBmufti al-Zawi. Die Revo-
lutionsfilhrung nahm darauf allerdings keine Riicksicht und offnete
libyschen Frauen mit der Einrichtung einer eigenen Militdrakademie
1979 weitere bisher bestehende Tabubereiche. Die Militirakademie
wurde schnell zum Symbol fiir neue weibliche Eliten, die durch Qad-
dafi personlich gefordert und protegiert werden. Ahnlich wie in Tu-
nesien konnen auch in Libyen die FrauenfordermaBBnahmen der Re-
volutionsfiihrung als Handlungsoption angesehen werden, um den
Islamismus einzuschrinken, da die Frauen unter einem erfolgreichen
islamistischen Gesellschaftsprojekt am meisten unter Rechtsein-
schrinkungen zu leiden hitten.

Der religiose Einflul auf das Wirtschaftsgeschehen in Libyen ist als mi-
nimal einzustufen; dominierend waren hier ab 1978 die ideologischen
Richtlinien des Griinen Buchs (Teil II). Die wirtschaftliche Entwicklung
Libyens wurde nur in Ausnahmefillen religiés motivierten oder legiti-
mierten MalBnahmen unterworfen. Hierzu zéhlte z.B. die mit Gesetz Nr.
44 vom 26. Marz 1970 eingefiihrte Jihad-Steuer auf Lohne, Gehélter und
sonstige Einnahmen, das Verbot von Wucher (Gesetz Nr. 74 vom 9. Juni
1972) sowie das Verkaufs-/Vermarktungsverbot fiir alkoholische Ge-
trinke. Der traditionelle Wochenfeiertag Freitag (bzw. das Wochenende
Donnerstag/Freitag) wurde aus wirtschaftlichen Motiven heraus in den
letzten Jahren diskutiert®” und fiir den Ubergang zum ,,universalen Wo-
chenende Samstag/Sonntag pladiert. Die libyschen Wirtschaftsvertreter
konnten sich damit aber nicht durchsetzen; immerhin wurde am 2. Januar
2006 per Dekret des Allgemeinen Volkskomitees das libysche Wochen-

5 Fiinfzig Absolventinnen des ersten Lehrgangs verlich Oberst Qaddafi am 31.8.2003

den Dienstgrad ,,Aqid“ (Oberst).
Hauptargument ist, daB ein Wochenende Donnerstag/Freitag nur von Montag bis
Mittwoch Zeit fiir die internationale Kommunikation lasse.
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ende auf Freitag/Samstag gelegt; Schulen und Staatsunternehmen sind
davon ausgenommen (fiir sie gilt Donnerstag/Freitag bzw. nur Freitag als
Wochenende).

Qaddafi und religiose Minderheiten

Abschlielend ist auf die Haltung Qaddafis zu den religiésen Minderhei-
ten in Libyen bzw. den Umgang mit den anderen Weltreligionen hinzu-
weisen.

Libyen hat zwar keine Verfassung und damit keine explizite Kodifi-
zierung der religiosen Freiheiten, doch widmet sich in der Groflen Grii-
nen Menschenrechtscharta vom 12. Juni 1988% und dem Gesetz zur
Stirkung der Freiheiten® vom 1. September 1991 je ein Artikel religio-
sen Aspekten. Aus ihnen 148t sich die Ablehnung einer islamistischen
Religionsauspragung ableiten.

Hinsichtlich des staatlichen Verhéltnisses zu anderen Religionsge-
meinschaften besteht mit Ausnahme des generellen Missionsverbotes fiir
andere Religionsgemeinschaften kein einheitliches Verhalten. Prinzipiell
werden Buchreligionen” gegeniiber anderen Religionsgemeinschaften
wie Baha’i, Buddhisten oder Mitgliedern afrikanischer Naturreligionen
bessergestellt. Auch wenn die Staatsfithrung den christlichen Kirchen die
Anzahl der Kirchengebdude vorschreibt, so ist doch die Ausiibung des

8 vagl. Artikel 10: ,,The members of Jamahiriya Society (...) proclaim that religion is

absolute faith in the Divinity, and that it is a sacred spiritual value. Religion is per-
sonal to each one and common to all. It is a direct relationship with the Creator,
without any intermediary. Jamahiriya Society proscribes the monopoly of religion as
well as its exploitation for purposes of subversion, fanaticism, sectarianism, partisan
spirit and fractricidal wars.*

Vgl. Artikel 5: Religion ist eine direkte Beziehung zum Schopfer ohne Mittler; die
Anmafung eines Religionsmonopols oder der Milbrauch der Religion fiir dritte
Zwecke ist verboten.

Die Haltung gegeniiber dem Judentum ist indes stark vom Kampf gegen Zionismus
und der Ablehnung des Staates Israel beeinflult. Die Anzahl der Juden in Libyen, zu
Anfang des 20. Jahrhunderts mit rund 40.000 noch betréchtlich, ist nach den antijiidi-
schen Pogromen 1948, 1956 und 1967 im Kontext der arabisch-israclischen Kriege
durch Emigration nach Israel und Europa (allein zwischen 1948 und 1951 30.972 Ju-
den) auf wenige Dutzend geschrumpft; nach der Revolution wurde aller jiidische Be-
sitz verstaatlicht; 1974 wurden noch 20 Juden gezdhlt. Vgl. De Felice, Renzo: Jews
in an Arab land: Libya, 1835-1970. Austin 1985; vgl. den zusammenfassenden Arti-
kel unter: http://en.wikipedia.org/wiki/History _of the Jews_in Libya.
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christlichen Glaubens frei und die staatlichen Beziehungen zu den
christlichen Konfessionen”' gut (u.a. Aufnahme diplomatischer
Beziehungen zum Vatikan im Mairz 1987); Mitglieder der christlichen
Kirchen gelten auch nicht als ,,Ungldaubige®. Institutionell manifestiert
sich das offene Verhiltnis insbesondere zum Christentum in dem seit
1976 befiirworteten christlich-islamischen Dialog mit einer Vielfalt von
entsprechenden — von der World Islamic Call Society unter dem Motto
,Li-ta’arafu” (,,To know one another*) organisierten — Konferenzen und
Symposien,* aber auch in Treffen Qaddafis mit christlichen Kirchenfiih-
rern wie zuletzt am 30. Dezember 2006.” Der Dialog hat aber auch eine
Verschleierungsfunktion, denn im Kern ist Qaddafi von der Superioritét
des Islam iiberzeugt. So duflerte er in einer Rede am 10. April 2006:

»Some people believe that Muhammad is the prophet of the Arabs or Muslims
alone. This is a mistake. Muhammad is the Prophet of all people. He superseded
all previous religions. If Jesus were alive when Muhammad was sent, he would
have followed him. All people must be Muslims.*"

Noch einseitiger dulerte er sich am 30. Mérz 2007 in seiner Maulud-
Predigt in Agadez, wo er zum einen meinte, daB} ,,all those believers who
do not follow Islam are losers®, und zum anderen die Ansicht vertrat,
daB das Christentum nicht der addquate Glaube fiir die Volker Asiens,
Afrikas, Amerikas und Europas sei:

It is a mistake that another religion exists alongside Islam. There is only one
religion which is Islam after Muhammad.*”

Der Dialog darf zudem iiber faktische Diskriminierungspraktiken an der
Basis in Libyen nicht hinwegtiuschen, ist doch die Heirat eines Nicht-

" Vgl. Details im International Religious Freedom Report 2006: Libya, Washington

D.C., unter: www.state.gov/g/drl/rls/irf/2006/71427 htm.

Z.B. im Mirz 2002 in Tripolis die Konferenz zum Thema ,,Ways and means to

strengthen dialogue®; in Rom 2004 die Konferenz zum Thema ,,Role of imams and

priests in society®; im Juli 2005 in Tripolis ein Seminar zum Thema ,,Interfaith dia-

logue — Islamic and Christian culture®.

 Vgl. die entsprechende Rede Qaddafis (,,The meeting of the Brother leader with the
heads of churches ...”), unter: www.algathafi.org/en/alknaes_en.htm.

" Ubertragung durch al-Jazira TV, 10.4.2006.

" Vgl. www.jihadwatch.org/archives/015868.php.
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muslim mit einer (muslimischen) Libyerin nur dann moglich, wenn der
zukiinftige Ehemann vorher konvertiert.

Eine fehlende Toleranz ist zwangslaufig auch gegeniiber den Mitglie-
dern anderer, nichtchristlicher Religionsgemeinschaften feststellbar, de-
nen die Ausiibung ihres Glaubens durch die Verwehrung von Ver-
sammlungsstétten erschwert wird. Dies gilt auch fiir Anhédnger des
Schiitentums; diese sind zwar in Libyen nicht sehr zahlreich und in der
Regel Arbeitsmigranten, haben aber im homogenen sunnitischen Umfeld
malikitischer Pragung nur die Moglichkeit der Unterordnung und Anpas-
sung; eine schiitische Moschee ist nicht denkbar. Die Minderheit der li-
byschen Ibaditen, deren Siedlungsgebiet der Jabal Nafusa ist, ist gedul-
det und findet im offiziellen Religionsdiskurs nur sporadisch Erwéh-
nung, nidmlich dann, wenn Qaddafi zur Uberwindung der Spaltung der
islamischen Umma durch Vereinheitlichung der herrschenden Rechts-
schulen (einschlieBlich der ibaditischen) aufruft.

Perspektiven

Die Ausfithrungen zeigen, daf3 die staatliche libysche Religionspolitik ei-
nerseits ein hohes Profil aufweist, andererseits durch verschiedene Wi-
derspriiche gekennzeichnet ist und deshalb einen ambivalenten Charakter
hat. Zu diesen Widerspriichen, die auch Einfluf3 auf die zukiinftige Ent-
wicklung nehmen werden, zdhlen:

- die ideologisch motivierte Ablehnung von Religionsgelehrten/Imame
als Mittler zwischen Gott und Mensch, wihrend sie vor Ort fiir den
Bereich der religiosen Orientierung dringend gebraucht werden; die
Praxis folgt jedoch nicht der Ideologie, sondern dem Bedarf, so daf3
Imame und Prediger entsprechend rekrutiert, ausgebildet und einge-
setzt werden.

- die Darstellung des Islam als Religion des Friedens und der Toleranz,
wiéhrend Qaddafi in vielen von ihm angefiihrten Freitagspredigten im
Kampf gegen Islamisten fiir gewaltsame Losungen plédiert (,,Brecht
ihnen das Genick!*). Diese auf Gewalt und Repression setzende Ge-
genstrategie geht auf Kosten einer inhaltlichen Auseinandersetzung,
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die allein langfristig den Konflikt mindern kann. Dies gilt auch fiir
die Praxis der Teilislamisierung von Gesetzen, die kurzfristig stabili-
titssichernde Effekte haben kann, langfristig aber kontraproduktiv ist,
weil sie Verhéltnisse zementiert, die mehr Pluralitit und Offenheit
verhindern. Hinzu kommen die engen Grenzen, die Qaddafi bei der
inneren Erneuerung der Religion setzt. Sein SendungsbewuBtsein,
seine Uberzeugung, daB nur der Islam iiberhaupt die richtige Religion
ist und er die ,,wahre® Interpretation des Islam verkdrpert, ist intole-
rant. Die Haltung gegeniiber Atheisten ist folglich gleichfalls eine ne-
gative.

- die von Qaddafi propagierte Trennung von Staat und Religion (Politik
sei Sache der Basisvolkskonferenzen; Religion sei ein Thema fiir die
Moscheen) fiihrte 1975 zur Einleitung der ,religidsen Revolution®
und dem politischen Redeverbot fiir Imame; auf der anderen Seite je-
doch handelt Qaddafi selbst gegen diese Trennung und tritt in Dop-
pelfunktion je nach Anlal} als De-facto-Staatschef oder als Imam auf.

- die Einrichtung von Institutionen wie der Islamischen Missionsgesell-
schaft oder der Waqf-/Zakatbehorde, deren Aufgabe aber kein eigen-
stindiges religionspolitisches Handeln ist; sie sind als reine Propa-
ganda- und Kontrollinstrumente eingesetzt, deren Handlungsspiel-
raum dementsprechend eng von Qaddafi vorgegeben wird.

Einzig bei der Frauenpolitik ist eine religiose Neuinterpretation in Rich-
tung Modernisierung auch gegen den Widerstand der religios Konserva-
tiven feststellbar. Ob tiber Qaddafi hinaus diese Frauenforderpolitik an-
gesichts starker patriarchalischer Strukturen in der als sehr konservativ
einzustufenden libyschen Gesellschaft mit anhaltend ausgeprigten und
wirksamen Stammesstrukturen Bestand haben wird, ist allerdings eher zu
bezweifeln.

Tendenziell ist die Islamisierung weiterer Strafgesetze und die Auf-
wertung des Islam im gesellschaftlichen Leben zu erwarten. Diese Ten-
denz zeigt sich allein bei den Uberlegungen von Saif al-Islam al-Qaddafi
fiir eine zukiinftige Verfassung Libyens, die vier rote Linien zu respek-
tieren habe. In seiner Rede vom 20. August 2007 vor 1.500 Jugendver-
tretern zahlt er hierzu: “Islam and application of sharia law, security and
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stability in Libya, the national territory, and (the person of) Moamer
Gaddafi.“”® Die Redepassage zum Islam ist dabei besonders aufschluf-
reich, geht sie doch {iber die bisherige Praxis in Libyen insbesondere im
Bereich der koranischen Hadd-Strafen hinaus:

»(Sayf al-Islam) The first thing is that there is a red line; it is Islam and Islamic
shar‘iah (applause). Frankly speaking, many Libyans with whom we have had
discussions say that Libya should be a secular country and they speak of the
cancellation of hudud (legal punishments in islamic shar‘iah law). This involves
a problem. This (the Qu’ran) is a book that God sent. How can we cancel it?”’

Opfer einer solchen Islamisierungsperspektive werden die Akzeptanz
von Pluralitit und die notwendige Revision des qaddafischen Gewaltdis-
kurses bzw. der Feindbilder sein.

6 Agence France Press, 21.8.2007 (Gaddafi’s son outlines new constitution for Libya);
vollstdndiger Redetext in: al-Shams, Tripolis, 21.8.2007.
77 Al-Jazira TV, 20.8.2007.



Marokkos reformorientierte Religionspolitik

Eingriffe in Tradition und Religion

Sigrid Faath

Am 30. Juli 2007, dem 8. Jahrestag seiner Inthronisierung, sprach Konig
Mohammed VI. in seiner Doppelfunktion als religioser und weltlicher
Fiithrer zur marokkanischen Bevdlkerung. In seiner Rede an die Nation
verpflichtete er sich, auch kiinftig bei der Formulierung der grofen Leit-
linien seiner Politik und bei den politischen Entscheidungen die Alltags-
situation aller Marokkanerinnen und Marokkaner zu beriicksichtigen,
iiber die er sich selbst durch das Sammeln eigener Informationen ein
Bild machen will.! Der Konig als ,,Amir al-Mu’minin“ (Fiihrer der
Glaubigen), laut Verfassung® ,heilig und unverletzlich®, und in seiner
weltlichen Funktion als dem einzelnen Biirger nahestehender ,,Ro0i-Ci-
toyen*/,,Konig der Biirger*,’ verbindet diese Rollen und stellt sie in den
Dienst der Bevolkerung, indem er sowohl fiir das geistig-religiose als
auch das weltlich-materielle Wohlergehen Verantwortung bekundet.
Diese Aufgabe will er als ,handelnder Monarch wahrnehmen, der in

Konig Mohammed VI.: ,,Louange a Dieu, Pri¢re et salut sur le Prophéte, Sa famille et
Ses compagnons, Cher peuple. [...] Je M’adresse a toi, en Ma qualité d’Amir Al-
Mouminine (Commandeur des Croyants) auquel échoit la mission d’assurer la
conduite de ton destin en vertu du pacte de la Beia (allégeance) et de la Constitution.
Je M’adresse a toi également, en tant que Roi-Citoyen ayant pris la juste mesure des
réelles préoccupation de chaque Marocaine et de chaque Marocain, en s’enquérant de
leur situation sur le terrain. Par conséquent, Je M’attache a définir les grandes orien-
tations pour la nation marocaine, en veillant parallélement, a cerner les préoccupa-
tions quotidiennes de tous les citoyens. [...].“Vgl. den vollstindigen Redetext u.a. in:
Aujourd’hui le Maroc, Casablanca, 30.7.2007 (Texte du discours de SM le Roi a
I’occasion de la Féte du Trone). Nachweis: www.map.ma.

Vgl. die geltende Verfassung von 1996, Artikel 23; Text unter: www.maroc.ma, Ru-
brik ,,Constitution®.

Im Arabischen verwendete der Konig den dieser Ubersetzung entsprechenden Be-
griff: ,,malik-muwatin®.
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seinen Befugnissen nicht durch die anderen verfassungsméfigen Institu-
tionen eingeschrinkt sein will. *

Den Erlduterungen des Konigs zur anstehenden prioritdren Aufgabe,
die territoriale Integritdt Marokkos durch die Umsetzung des marokkani-
schen Plans fiir eine weitreichende Autonomie der ,,Siidprovinzen®
(Westsahara) zu realisieren, folgten Ermahnungen zu den im September
2007 anstehenden Legislativwahlen, die Ausdruck der politischen Reife
sein sollen, denn es gehe darum, Sicherheit und Stabilitdt zu garantieren,
um den Entwicklungsproze3 vorantreiben zu konnen. In diesem Zusam-
menhang ging der Konig auf die Bekdmpfung des (islamistischen) ,,Ex-
tremismus und Obskurantismus* mit kulturellen und intellektuellen Mit-
teln ein und hob die Verantwortung der Religionsgelehrten und Intel-
lektuellen und ihrer jeweiligen Einrichtungen zur Einbindung, Orientie-
rung und geistigen Fiihrung der Bevdlkerung hervor. Seine Ausfithrun-
gen miindeten in die Aussage, daB} eine ,aufgeklirte religiose Erneue-
rung” und ein ,.intellektueller Aufschwung®, der von Modernitét geprigt
ist, eine ,,zwingende Erfordernis* sei.

Mit dieser Forderung bestétigt Konig Mohammed indirekt, dal acht
Jahre nach seiner Inthronisierung 1999 und vier Jahre nach den ersten
Anschldgen islamistischer Selbstmordattentiter in Casablanca (16. Mai
2003), auf die mit sicherheitspolitischen, religionspolitischen und sozial-
politischen MafBinahmen reagiert wurde, das Ergebnis der bisher ergrif-
fenen MafBnahmen unbefriedigend ist. Neuerliche Selbstmordanschlige

In seiner Rede machte Koénig Mohammed auch Angaben zu dem von ihm angestreb-
ten politischen System einer ,.handelnden* Monarchie (malakiya fa‘ila) bzw. zu sei-
ner Rolle als ,handelnder” Monarch. Im Unterschied zu einer Monarchie, die den
Konig auf reprisentative Funktionen beschrénkt, will Kénig Mohammed VI. wie be-
reits zuvor Konig Hassan II. und Kénig Mohammed V. ein ,,herrschender und regie-
render Monarch* sein. Der Monarch soll deswegen in seinem Handeln nicht durch
die Befugnisse der anderen verfassungsmafigen Institutionen eingeschriankt werden.
Seine weiteren Ausfithrungen legen nahe, die Selbstbezeichnung als ,,Roi-citoyen*
fiir eine Umschreibung der vom Konig angestrebten Biirgerndhe zu halten, die seine
Fiirsorgepflicht gegeniiber den Biirgern hervorheben soll. Als ,,handelnder Monarch*
baut er — wie als religidser Fiihrer zu den Glaubigen — eine direkte Beziehung zu den
Biirgern auf. Die formal modernen politischen Institutionen Marokkos (wie z.B.
Parlament, Parteien, Wahlen) werden durch diese direkte Beziehung zwischen Koénig
und Bevdlkerung entwertet. Thre Funktion als Institutionen zur Biindelung, Formulie-
rung und Strukturierung des politischen Willens der Bevolkerung und ihrer Mitwir-
kung an der politischen Entscheidungsfindung ist dementsprechend eingeschrénkt.
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im Mirz und April 2007° und die anhaltende Attraktivitit der islamisti-
schen Bewegung scheinen das Ziel, ein modernes und sicheres, weltoffe-
nes Marokko aufzubauen, zu konterkarieren.

Die Feststellung eines Mankos an ,,aufgeklédrten” modernen Konzep-
ten im religidsen und allgemein im intellektuellen Leben in Marokko ist
auch ein indirektes Eingestdndnis, daf3 die bisher im religiosen Bereich
eingeleiteten MaBBnahmen nicht ausreichten, um einen modernen religi-
onspolitischen Ansatz durchzusetzen. Die Rede des Konigs 146t nicht nur
sein fortgesetztes Engagement zugunsten von Reformen im religionspo-
litischen Bereich erwarten, sondern Direktiven fiir grundlegendere Ein-
griffe.

Ob die Doppelfunktion des Konigs als religioses und weltliches
Staatsoberhaupt diese Einflufnahme und Orientierung begiinstigen kann,
ob sein Prestige ausreicht, um die Konkurrenz der Interpreten und Ori-
entierer vor allem aus den Reihen der verschiedenen marokkanischen
wie transnational aktiven islamistischen Gruppen und Personlichkeiten
zurlickzudréngen, ist eine offene Frage. Um zumindest eine anndhernde
Antwort auf diese Frage zu erhalten, sollen die religionspolitischen
MaBnahmen Koénig Mohammed VI. unter zwei Gesichtspunkten bewer-
tet werden: Zum einen im Hinblick auf ihre inhaltliche und institutio-
nelle Reichweite, um modernisierend reformerisch zu wirken, und zum
anderen im Hinblick auf ihre Kapazitit, dem Islamismus in seinen ver-
schiedenen Varianten — als dem derzeitigen Hauptkonkurrenten — ein
iiberzeugendes Modell entgegen zu setzen, das gesellschaftlich mehr-
heitsfihig ist. Die Uberzeugungs-, Mobilisierungs- und Durchsetzungs-
kraft des K&nigs zugunsten seiner modernen Konzepte und die einzelnen
MalBnahmen, mit denen sie gefordert werden sollen, werden den Aus-
schlag geben, ob langfristig die Ausbreitung und Konsolidierung eines
liberal-aufgeklérten Religionsverstindnisses durchgesetzt werden kann.

Am 11.3.2007 wurde ein Selbstmordanschlag auf ein Internetcafé in Casablanca ver-
iibt; am 10.4.2007 kam es wiederum in Casablanca zu Selbstmordanschldgen. Vgl.
La Gazette du Maroc, Casablanca, 19.3.2007 (Attentat du 11 mars au quartier Sidi
Moumen a Casablanca); Maroc-hebdo, Casablanca, 16.3.2007 (On s’éclate au Ma-
roc); Maroc-hebdo, 13.4.2007 (Les intégristes attaquent).
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1. Religion als Herrschaftsgrundlage

Seit dem 17. Jahrhundert herrscht in Marokko die Dynastie der Alaoui-
ten,® die ihren Herrschaftsanspruch religios legitimiert und sowohl reli-
giose als auch weltliche Machtfunktionen ausiibt. Den Sultanen der ala-
ouitischen Dynastie wurde der Besitz der ,,baraka* (gottliche Gnade) zu-
gesprochen, die ihnen religidses Prestige verleiht, an das die Ubernahme
religioser Funktionen und der Titel ,Fiihrer der Glaubigen* (Amir al-
Mu’minin) gebunden ist. Die religiése Funktion der Herrschaft war hier-
archisch stets der weltlichen vorgeordnet, dennoch war der Herrscher in
seiner Doppelfunktion einer Kontrolle seiner Gefolgsleute bzw. ihrer
Reprisentanten unterworfen, die ihm individuell oder kollektiv durch die
Bai‘a’ Anerkennung zollten. Diese Machtdelegierung an den religiosen
und weltlichen Fiihrer war eine temporire, weil diese ,,Vereinbarung*
oder der ,,Pakt”, der durch die Bai‘a zustande kam, aufgeldst werden
konnte, wenn der zum Fiihrer Auserwéhlte in den Augen seiner Gefolg-
schaft den Pflichten des Amtes nicht nachkam oder gegen religiose Be-
stimmungen verstiel3.

Nach der Unabhéngigkeit Marokkos 1956 wurde dieser Pakt durch
den amtierenden ,,Fiihrer der Glaubigen™ und Sultan der alaouitischen
Dynastie, Mohammed V., ,revolutioniert™: Der Titel Sultan wurde 1957
zugunsten des Titels ,,Konig* aufgegeben und die Erbmonarchie festge-
schrieben, die der bisherigen Tradition der Auswahl und Einsetzung des
religiosen und weltlichen Fiihrers widersprach und mit einem Einfluf3-
verlust der Religionsgelehrten und Notabeln verbunden war. Die Bai‘a
ist seither ein rein zeremonieller Akt der Anerkennung. Konig Moham-
med V. leitete Kraft seines religiosen Prestiges und seines politischen
Ansehens als ,,Wegbereiter der Unabhéngigkeit“ Marokkos, als ,,Be-

Die alaouitische Dynastie in Marokko fiihrt ihre Abstammung auf Ali, den Vetter
und Schwiegersohn des Propheten Mohammed zuriick. Der Stammvater der Dyna-
stie, Hassan al-Dakhil, war im 13. Jahrhundert von der Arabischen Halbinsel nach
Stidmarokko (Region Tafilalet) eingewandert. Als ,,Nachkomme des Propheten‘
(sharif; Plural: shurafa’) genieflen seine Nachkommen, der gesellschaftlich akzeptier-
ten Tradition entsprechend, hohes Ansehen und waren mit der Aura des Heiligen
umgeben.

7 Vgl. zur Bai‘a auch die Encyclopaedia of Islam, Leiden 1954 ff., Band I, S. 1113-
1114, Stichwort ,,Bay‘a“.
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freier™ (Libérateur) von der Kolonialherrschaft einen Proze$3 ein, der tra-
ditionelle Loyalitdtsbezeugungen und religids-historische Legitimitét in
den Dienst einer autokratischen Monarchie mit formal modernen Institu-
tionen stellte. Dem religiosen Faktor kommt als Legitimationsgrundlage
fiir den alaouitischen Herrschaftsanspruch, mit dem das religiése und
politische Monopol der Orientierung, Fithrung und Regierung verbunden
ist, bis heute eine zentrale Bedeutung zu, weil dank der religiosen
Dimension der Herrschaftslegitimierung der Konig weltlicher Kontrolle
enthoben ist. Konig Mohammed V. legte die ersten Grundlagen fiir
dieses System, das nach seinem frithen Tod 1961 in der ersten, von
Konig Hassan II. selbst ausgearbeiteten Verfassung von 1962 diesen
Sonderstatus des Konigs und die Sakralitdt der Monarchie verankerte.
Konig Hassan II., am 3. Mirz 1961 inthronisiert, bekannte sich zur
Strategie seines Vaters, ,,zu herrschen und zu regieren* und die Monar-
chie zu konsolidieren; zu diesem Zweck wird die herausragende legiti-
matorische Funktion des Islam eingesetzt. Der Islam ist Staatsreligion;
die Verfassung gewdhrleistet jedoch die freie Ausiibung anderer Kulte.
Alle Verfassungen seit 1962 verankerten diese Prinzipien.® Die Sakralitit
und Unantastbarkeit des Konigs bzw. des ,,Thrones* haben zur logischen
Folge, daBB gemiB3 Artikel 106 der Verfassung von 1996 die monarchi-
sche Staatsform und die Bestimmungen zur islamischen Religion nicht
Gegenstand einer Verfassungsdnderung sein konnen. Koénig Mohammed
VL. steht ganz in dieser Tradition des ,,Herrschens und Regierens® seines
Vaters und Grof3vaters, wie dies die zitierte Rede zur Feier des 8. Jah-
restages der Thronbesteigung deutlich zum Ausdruck brachte (s.o0.), und
lehnt eine konstitutionelle Monarchie européischen Musters ab.

2. Religionspolitik als Instrument zur Konsolidierung der Monarchie

Die marokkanische Monarchie garantiert dem Konig durch die verfas-
sungsméifig verankerte Symbiose von religioser Fithrung und weltlicher

8  Vgl. die gegenwirtig geltende Verfassung von 1996, Artikel 6 (a.a.0., Anm. 2). Der

Wahlspruch des Koénigreiches Marokko lautet im {ibrigen: ,,Allah, das Vaterland, der
Konig* (Artikel 7 der Verfassung von 1996).
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Herrschaft in der Person des Konigs das Monopol zur inhaltlichen Aus-
richtung und zur Gestaltung der Politik in allen Bereichen. Die weitrei-
chenden Befugnisse des Konigs, die ihm eine politikbestimmend konkur-
renzlose Stellung einrdumen, falt Artikel 19 der Verfassung zusammen:
Demnach ist der Konig in seiner religidosen und weltlichen Doppelfunk-
tion hochster Reprisentant der Nation, Symbol der Einheit, Garant ihres
Fortbestandes und der Kontinuitét des Staates, ihm obliegt es, dariiber zu
wachen, daf3 der Islam und die Verfassung geachtet werden; ferner ist er
fiir den Schutz der Rechte und Freiheiten der Biirger zustindig, ga-
rantiert die Unabhingigkeit des Landes und seine territoriale Integritit.’
Ein Blick auf die religionspolitischen Maflnahmen seit Konig Hassan I1.
zeigt jedoch, daB sie — hierin dhneln sie anderen politischen MaBinahmen
— sowohl Reaktion auf einzelne, vornehmlich oppositionelle Aktivititen
waren als auch im Dienste konzeptioneller Vorstellungen des Konigs
iiber die Zukunft Marokkos standen.

Religionspolitische Mafinahmen folgten z.B. auf die Infragestellung
des koniglichen religiosen Monopols, das seit den 1970er Jahren vor al-
lem islamistische Gruppen angriffen. Eingriffe in den religiésen Bereich
erfolgten ebenfalls, um religiose Institutionen und ihre Repréisentanten
zur Unterstiitzung einzelner politischer Maflnahmen zu mobilisieren.
Diese Form der Einbindung zur Unterstiitzung vor allem entwicklungs-
politischer Projekte und gesellschaftlicher Reformen sollte in den 1990er
Jahren unter Konig Hassan II. wie seit 1999 unter Kénig Mohammed V1.
den gesellschaftlichen Wandels fordern bzw. dem ,,Modernisierungsziel
dienen. Von einer religidsen Legitimierung entwicklungspolitischer
Konzepte und Projekte wird erhofft, daB3 sie auf diese Weise in der stark
religios gepragten und religiosen Traditionen verhafteten Bevolkerungs-
mehrheit leichter auf Zustimmung stoBen. Unter diesen beiden Gesichts-
punkten betrachtet kam es seit der Unabhéngigkeit Marokkos im Bereich
Religionspolitik zu verschiedenen MaBnahmebiindeln des jeweils amtie-
renden Konigs. Bei diesen MaBinahmen handelte es sich zum einen um
»Reaktionen* auf innenpolitische Entwicklungen, die das Orientierungs-

°  Vgl. zu den bis heute geltenden Grundlagen des marokkanischen Systems wie sie un-

ter Kénig Hassan ausgebaut wurden und zur Funktionsweise den Uberblick in: Faath,
Sigrid: «Le Hassanisme». Das marokkanische Konzept von Demokratie, in: Wuquf
4-5, Hamburg 1991, S. 9-89.
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und Gestaltungsmonopol des Konigs in Frage stellen, zum anderen um
den Einsatz der Religion als Instrument zur Unterstiitzung politischer
Ziele.

Die 1960er Jahre

Die Konkurrenz, die Kénig Hassan durch die Aktivititen des einfluBrei-
chen Reformisten und Fiihrers der arabisch-nationalistisch orientierten
Istiglal-Partei, Allal al-Fassi, im religiosen Bereich erwuchs, nachdem
al-Fassi am 2. Juni 1961 zum Staatsminister des Ministeriums fiir islami-
sche Angelegenheiten ernannt worden war, filhrte zur offensiveren
Wahrnehmung des koniglichen religiosen Monopols und zur erhohten
Sichtbarkeit des Islam in der Offentlichkeit. Der Konig personlich
weihte in seiner Eigenschaft als religioses Oberhaupt landesweit Mo-
scheen ein und verfiigte iiber die Einhaltung des Ramadan in der Offent-
lichkeit sowie die Stirkung der Koranschulen als Einrichtungen, denen
die moralische und religiose Erziehung obliegen sollte. Die ,,Hegemonie
der Monarchie“' iiber die Symbolik und die Inhalte (Auslegung) der
Religion ist durch die verfassungsméfige Festschreibung des Islam als
Staatsreligion und der Funktion des K&nigs als religidser Fiihrer etabliert
worden. Die Verfassung von 1962 war somit auch eine klare Absage an
die laizistischen Bestrebungen der in den groBeren Stédten Marokkos zu-
nehmend erstarkenden linken Bewegung.

Die 1970er/80er Jahre

Ab den 1970er Jahren manifestierten sich zunehmend islamistische Per-
sonlichkeiten und Gruppen, die eine Autonomie des religiosen Bereichs
anstrebten, die religiose Fithrungsrolle des Konigs in Frage stellten und
Kritik am Konig iibten.'" Zu den Hauptherausforderern der Monarchie

' Vgl. Tozy, Mohamed: Monarchie et Islam politique au Maroc, Paris 1999, S. 75.

""" 1973 verfaBte Abdessalam Yassine (1927/28 geboren), der Griinder der islamisti-
schen, nicht legalisierten Jama‘at al-adl wal-ihsan (Vereinigung Gerechtigkeit und
Wohlfahrt), einen ,,offenen Brief an K&nig Hassan, den er Anfang 1974 veroffent-
lichte. In diesem Brief kritisierte er als ,,religidser Gelehrter die Politik des Konigs.
Im September 1974 wurde Yassine — ohne Gerichtsurteil — fiir dreieinhalb Jahre in
einer psychiatrischen Klinik festgehalten. Vgl. als Uberblick zu Yassines ersten Ak-
tivititen Zeghal, Malika: Les islamistes marocains. Le défi a la monarchie, Paris
2005, S. 115 ff.
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zahlte in den 1970er Jahren die 1969 von Abdelkrim Mouti gegriindete
Shabiba al-Islamiya,'? die ab 1972 den gewaltsamen Kampf gegen die
linken Organisationen propagierte und in dieser Rolle zundchst Hand-
lungsspielraum hatte.”” Der Mord an Omar Benjelloun, Fiihrer der
sozialistischen Partei USFP, am 18. Dezember 1975, fiir den die Shabiba
al-Islamiya verantwortlich gemacht wurde, 16ste jedoch eine Wende der
staatlichen Politik gegeniiber der Shabiba al-Islamiya ein. Nach zu-
nehmender staatlicher Repression spaltete sie sich Anfang der 1980er
Jahre in einen Gewalt beflirwortenden und einen Gewalt abschworenden
Teil, der sich in das politische System integrieren wollte.

1982 stellte der nach seiner Entlassung aus der Psychiatrie weiterhin
aktive Abdessalam Yassine ein Ersuchen um Zulassung seiner islamisti-
schen Organisation als politische Partei, die ihm ebenso wie die Zulas-
sung nach dem Vereinigungsgesetz verweigert wurde; er stand in den
1980er Jahren zwar weiterhin unter Beobachtung, als Gegenpol zur star-
ken linken Opposition wurden die Aktivititen seiner Organisation jedoch
»geduldet®, so dal Yassine an der gesellschaftlichen Basis vor allem in
sozial benachteiligten Vierteln fiir seine Ziele werben konnte. Zu diesen
Zielen zéhlten u.a. die Resakralisierung der gesellschaftlichen Institutio-
nen, die Einfilhrung der Scharia in allen Lebensbereichen, der Kampf
gegen laizistische Ideen (wie sie die linken Gruppen vertraten) und
gegen die ,religion monarchique®, also die vom Konig vertretene
Religionsinterpretation.'* Die staatliche Politik gegeniiber den islamisti-
schen Herausforderern des politischen und religiosen Monopols des Ko-
nigs verlief konsequent zweigleisig: Die sicherheitspolitischen Mafnah-
men des Staates wurden verstirkt, um vor allem solche Gruppen zu be-
kdampfen, die Gewalt einsetzten; gegeniiber anderen iliberwog die ,,ab-

wartende Haltung®,"> d.h. sie wurden nicht anerkannt, genossen jedoch

Eigentlich: Jama‘at al-shabiba al-islamiya al-maghribiya; Vereinigung der islami-
schen Jugend Marokkos.

Vgl. zusammenfassend Ben Elmostafa, Okacha: Les mouvements islamiques au Ma-
roc. Leur modes d’action et d’organisation, Paris 2007, S. 63 ff.

Vgl. zu den verschiedenen Entwicklungsstadien und den inhaltlichen Forderungen
der Organisation als Uberblick Elahmadi, Mohsine: Le mouvement yasiniste, Mo-
hammadia 2006.

Vgl. Darif, Mohamed: Quel avenir pour les relations entre 1’état et les islamistes, in:
La Gazette du Maroc, Casablanca, 9.2.2004.
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einige Freirdume. Auf religionspolitischer Ebene reagierte der Konig
1980 mit der Griindung des Hochsten Rats der Ulama, ein Beratungsor-
gan, das er selbst présidierte. 1984 wurde die Kontrolle iiber den Mo-
scheebau verstérkt; fortan war die Erlaubnis zum Bau von Provinz- und
Prifekturgouverneuren einzuholen; die Uberwachung der Moscheen und
ihres Personals durch das Ministerium fiir Habous und islamische An-
gelegenheiten sollte verbessert und ausgeweitet werden.

Die 1990er Jahre

Die politischen Liberalisierungsmafinahmen der 1990er Jahre erweiter-
ten den Handlungsspielraum islamistischer Gruppen, sofern sie die reli-
gidse und politische Fiithrungsrolle des Konigs anerkannten. Von einem
,abwartend-beobachtenden” Kurs ging Konig Hassan unter dieser Vor-
aussetzung zu einem selektiv integrativen Kurs tiber. Ein Teil der islami-
stischen Opposition, die offentlich die doppelte Fithrungsrolle des Ko-
nigs nicht in Frage stellte, wurde in die legale politische Aktion einge-
bunden. Abdessalam Yassine, der konstant blieb und die religiose Fiih-
rerschaft des Konigs nicht anerkannte, wurde 1989 unter Hausarrest ge-
stellt und seine Vereinigung al-Adl wal-ihsan 1990 offiziell verboten;
dennoch wurden die Aktivitdten al-Adl wal-ihsans weiterhin ,,geduldet®.
Die ehemaligen Mitglieder der Shabiba al-Islamiya, die fiir einen ge-
waltfreien Kurs und eine politische Integration optiert hatten und sich in
der Bewegung fiir Einheit und Reform organisiert hatten,'® traten 1996 —
mit Billigung des Konigs — in die legale, aber nicht sonderlich politisch
aktive, iiber keinen nennenswerten Einfluf verfiigende Partei MPDC'’
ein, um an den Legislativwahlen 1997 teilnehmen zu kénnen, bei denen
sie sieben Sitze gewannen. Damit war erstmals {iber den Umweg einer
,Parteilibernahme® eine islamistische Organisation im Parlament repré-

Zu diesem Personenkreis, der sich im April 1981 abspaltete und fiir einen gewalt-
freien Integrationskurs eintrat, zdhlte auch der heutige amtierende PJD-Generalse-
kretér Saadeddine al-Othmani. Diese fiir gewaltlose Aktion eintretenden ehemaligen
Mitglieder der Shabiba al-Islamiya griindeten zunéchst die (nicht legalisierte) Hara-
kat al-tawhid wal-islah (Bewegung fiir Einheit und Reform), bevor sie sich ab Mitte
der 1990er Jahre durch den Eintritt in den MPDC parteipolitisch betétigen konnten.
Mouvement Populaire Démocratique et Constitutionnel.
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sentiert. Seit der Umbenennung des MPDC in PJD'® am 6. Oktober 1998
agiert die Partei offen als islamistisch-orientierte Parteiorganisation,
wenngleich das Parteiengesetz Parteien auf religioser, ethnischer, lingui-
stischer Basis verbietet.'” Gewaltbereite Islamisten® traten in den 1990er
Jahren in Marokko nur mit vereinzelten Aktionen in Erscheinung. Die
Versuche islamistischer Gruppen, die ,,Desakralisierung® des Konigtums
bzw. der Person des Konigs, seines Ansehens und seines Anspruchs auf
die ,,wahre®, die ,richtige” Deutung der Religion zu bewirken, konnte
durch sicherheitspolitische MafBnahmen (Kontrolle der Kommunikation)
und durch MaBnahmen zur Verbesserung der sozialen und &konomi-
schen Umfeldbedingungen, die als eine der Ursachen fiir die Attraktivitit
islamistischer Gruppen unter der jiingeren Generation eingestuft wurden,
neutralisiert werden. Dazu zéhlten MaBBnahmen wie

- die Verbesserung der Menschenrechtssituation und Stirkung der
biirgerlichen Freiheiten seit 1989/90.'

- die sozialen und entwicklungspolitischen Projekte zur Verbesserung
der Lebenssituation der Bevolkerung bzw. zur Armutsbekdmpfung.
- die Zugestindnisse an die in den 1990er Jahren aktiver werdende

Bewegung der Berberophonen, die fiir die Anerkennung und Forde-
rung ihrer Sprache und Kultur® eintraten und

Parti Justice et Développement; Hizb al-‘adala wal-tanmiya; Partei fiir Gerechtigkeit
und Entwicklung.

Vgl. zum Einbindungskurs des Konigs gegeniiber den Islamisten der Vereinigung al-
tawhid wal-islah, aus der sich der PJD entwickelte, ausfiihrlich die Dissertation von
Eva Wegner: The inclusion of Islamist movements into the political institutions: The
case of the Moroccan ‘Party of Justice and Development’, 263 S. eingereicht im Fe-
bruar 2006 am European University Institute, Department of Political and Social
Science, Florenz.

Gewaltsame Auseinandersetzungen gab es regelméBig an den Universititen zwischen
linken und islamistischen Studentengruppen. Der erste groe Bombenanschlag von
Mitgliedern einer islamistischen Gruppe, die sich aus Marokkanern, Algeriern und
einem Franzosen zusammensetzte, die aus Frankreich kommend nach Marokko
eingereist waren, um an mehreren Orten gleichzeitig Anschldge zu veriiben, fand am
24.8.1994 auf ein Hotel in Marrakesch statt (zwei Touristen wurden getétet; die an-
deren Anschlidge konnten vereitelt werden).

Vgl. iiber die ersten MaBinahmen seit 1989 zusammenfassend Faath, Sigrid: Rechte
und Freiheiten der Staatsbiirger im «Hassanismusy, in: Faath, Sigrid/Mattes, Hans-
peter (Hrsg.): Demokratie und Menschenrechte in Nordafrika, Hamburg 1992, S.
365-486 und fiir die Folgejahre die Jahresberichte von Amnesty International.
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die politische Offnungspolitik gegeniiber den ehemals sozialistischen
oder kommunistischen ,,linken* Oppositionsparteien und der Istiqlal-
Partei. Der Fiihrer der groBten, auch gewerkschaftlich einflureichen
linken Oppositionspartei USFP (Union Socialistes des Forces Pro-
gressistes), Abderrahmane Youssoufi, dessen Partei aus den Parla-
mentswahlen von 1997 als Wabhlsieger hervorgegangen war, wurde
schlieBlich am 4. Februar 1998 von Ko6nig Hassan mit der Regie-
rungsbildung beauftragt. Am 14. Mirz 1998 kam es so nach Jahr-
zehnten der Dominanz der sogenannten ,,Konigsparteien®, d.h. vom
Konig angeregten und begiinstigten Parteigriindungen loyaler Per-
sonlichkeiten, zu einem parteipolitischen Wechsel in der Regierung.
Mit diesem Wechsel war auf Seiten des Konigs die Hoffnung ver-
kniipft, mit Hilfe der bisherigen Oppositionsparteien, die sich in ih-
rem Diskurs sozialreformerisch gaben, die soziodkonomischen
Probleme effektiver 16sen und die Bevolkerung zugunsten der not-
wendigen umfassenden Reformen mobilisieren zu konnen.

die Duldung der parteipolitischen Aktivitdten von Islamisten ab
1996.”

Alle MaBnahmen sollten sowohl die Opposition gegen den offiziellen
politischen Kurs reduzieren, das Vertrauen der Bevolkerung in die Poli-
tik verbessern, die innere Sicherheit stirken,?* als auch dazu beitragen,
das konigliche Monopol zur religiésen, kulturell-identitdren und politi-

22
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Am 20.8.1994 wurde offiziell angekiindigt, daB3 alle marokkanischen Dialekte kiinf-
tig an den Schulen unterrichtet werden sollen. Am 24.8.1994 wurden erstmals auch
im Fernsehen die Nachrichten in den Berbersprachen ausgestrahlt.

Neben dem PJD sind als legale islamistisch-orientierte politische Parteien zugelas-
sen: Hizb al-badil al-hadari (Partei zivilisatorische Alternative; gegriindet 2002, zu-
gelassen im Juni 2005) und Hizb al-nahda wal-fadila (Parti de la Renaissance et du
Vertu/PRV; Partei der (islamischen) Renaissance und der Vorziiglichkeit, gegriindet
25.12.2005, zugelassen im Mai 2006); diese beiden Parteien sind organisatorisch und
mitgliederméBig und was die Mobilisierungsfahigkeit anbelangt im Vergleich zum
PJD als schwach einzustufen; so hat der PRV bei der Legislativwahl im September
2007 auch nur einen Sitz von 325 erringen konnen, wihrend der PJD auf 52 Sitze
kam.

Die innere Sicherheit war und ist im Hinblick auf die Umsetzung der
Wirtschaftsreformen, die Notwendigkeit ausldndische Investitionen anzuziehen und
den Devisenbringer Tourismus zu fordern, ein zentrales Anliegen.
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schen Orientierung zu ,revitalisieren* und die ,,Sammlungskraft” des
Konigs zugunsten der (von ihm vorgegebenen) Reformziele zu erneuern.

Ko6nig Hassan folgte in der Gestaltung seiner Beziehung zur Bevolke-
rung den Leitlinien seines Vaters, Konig Mohammed V., dessen politi-
sches Verhalten Jean Lacouture® in den 1950er Jahren treffend auf zwei
Prinzipien zuriickfiihrte: Erstens die Sorge um den Erhalt bzw. die Absi-
cherung der Monarchie und ihres Ansehens und zweitens die Suche nach
einer ,,Ubereinkunft® mit dem ,,Gegner“,% wenn moglich durch
Einbeziehung der Gegner in ein politisches System, das eine formale
Beteiligung und Beratung ermdglicht ohne indessen die Orientierungs-
und Entscheidungsbefugnisse des Konigs zu beeintrachtigen. Die Mit-
glieder der Regierung wie auch das Parlament und diverse Réte sollten
dem Konig lediglich ,,zuarbeiten”. Nach dem plotzlichen Tod Konig
Mohammed V. mit 52 Jahren am 26. Februar 1961 trat der damals
32jahrige Kronprinz Hassan die Nachfolge an. Gemé den Leitlinien
seines Vaters leitete Konig Hassan II. den institutionellen Aufbau des
politischen Systems ein und festigte in den 38 Jahren seiner Herrschaft
die Stellung des Monarchen als religioser und weltlicher Funktionstra-
ger.

Die Entwicklung unter Konig Mohammed VI. 1999-2007

Mit dem Tod des 70jdhrigen Konig Hassan II. am 23. Juli 1999 und der
Inthronisierung des 36jdhrigen Kronprinzen Mohammed am 30. Juli
1999 wurde die Bai‘a, der symbolische Pakt zwischen Konig und Volk,
erneuert. Abgesehen von einem durch das Alter und die eigene Person-
lichkeit gepriagten ,,neuen* Stil, setzte Konig Mohammed die ersten
Jahre die von seinem Vater vorgegebene Politik fort. In einigen Berei-
chen erfolgte allerdings erst unter Kénig Mohammed die tatsdchliche
Umsetzung und Ausgestaltung der Politik, fiir die K6nig Hassan jedoch
die Weichen gestellt hatte (wie z.B. im Menschenrechtsbereich, im Be-

2 Vgl. Lacouture, Jean: Les conflits internes marocains renaissent avec une virulence

accrue, in: Le Monde, Paris, 22.3.1959.
Waihrend der Amtszeit Kénig Mohammed V. waren diese Gegner in erster Linie die
arabisch-nationalistisch orientierten Parteien.
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reich der Aufwertung der berberischen Kultur und Sprache und der
Frauengleichstellung, aber auch im Bereich Wirtschaftsreformen).

Die Wahrnehmung der religiésen Fiihrungsrolle, die auf die ,,Heilig-
keit und Unantastbarkeit des Konigs und der Monarchie beruht, wird
von Konig Mohammed durch die Betonung seiner menschlich-weltli-
chen Komponente und durch ein Auftreten, das Biirgerndhe und Fiir-
sorge ausdriickt, gemildert: Seit seiner Amtsiibernahme bereist er regel-
méiBig alle Provinzen des Landes und besucht vornehmlich soziale und
Bildungseinrichtungen, die ihn in Kontakt mit sozial Benachteiligten und
der jungen Generation bringen. Konig Mohammed setzt den ,,Prozef3 der
Neuerfindung der Tradition*”’ fort, um die Zukunft der marokkanischen
Monarchie zu sichern. Sein Handeln bzw. seine Direktiven an die Regie-
rung, die Parlamentarier und an die Bevolkerung lassen indes — wie die
Rede zum 8. Jahrestag der Inthronisierung — erkennen, daB3 er ebenfalls
auf der Basis der Leitlinien seines Vaters und GroBvaters handelt: Er ist
zum einen bereit, den ,,Gegner" in das System der formalen Beteiligung
und Beratung einzubeziehen, sofern dieser sich den Funktionsregeln an-
palit und die religiose und weltliche Fiihrungsfunktion des Konigs aner-
kennt. Zum anderen dient das Handeln Konig Mohammed VI. dem An-
sehen der Monarchie. Zur Stirkung des Ansehens seiner Person wie der
Monarchie an sich trugen besonders drei Maflnahmen bei, die gleichzei-
tig seinen politischen Handlungsspielraum konsolidierten:

- die Aufarbeitung der Menschenrechtsverletzungen seit der Unabhén-
gigkeit, die Konig Mohammed 2004 veranlafite. Vorausgegangen
war bereits am 9. November 1999 die Entlassung des langjéhrigen
Innenministers Driss Basri, der unter Kénig Hassan in seiner Eigen-
schaft als Verantwortlicher fiir die innere Sicherheit fiir die staatliche
Repression mitverantwortlich zeichnete und in breiten Kreisen der
Bevolkerung umstritten war. Am 10. April 2001 erhielt der 1990
gegriindete staatliche Menschenrechtsrat CCDH mehr Kompetenzen
und u.a. auch die Finanz- und Verwaltungsautonomie. Parallel liefen
die ReformmalBnahmen im Justizbereich weiter, die 1997 bereits
eingeleitet worden waren. Am 9. Dezember 2001 wurde zudem eine

77 Tozy 1999, a.a.0. (Anm. 10), S. 75.
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Beschwerdeinstanz fiir die Biirger eingerichtet (Diwan al-madha-
lim). Am 10. April 2004 nahm die Instance Equité et Réconciliation
(IER; Instanz fiir Gerechtigkeit und Vers6hnung) als unabhéngige
Schiedsinstanz unter Vorsitz eines ehemaligen politischen Gefange-
nen zur Aufarbeitung der Menschenrechtsverletzungen seit der Un-
abhéngigkeit 1956-1999 ihre Arbeit auf. Die IER war ferner zustin-
dig fiir die Bearbeitung der rund 22.000 Antrige auf Entschadi-
gungszahlungen durch Opfer staatlicher Repression bzw. Angeho-
rige der Opfer. Es kam in Marokko zu einer fiir die nordafrikani-
schen Staaten beispiellosen 6ffentlichen Aufarbeitung der staatlichen
Repression und Menschenrechtsverletzungen.

die Umsetzung sozialpolitischer und entwicklungspolitischer MaSB-
nahmen zur Armutsbekdmpfung. In diesem Sinne waren seit 1999
die koniglichen Stiftungen sehr 6ffentlichkeitswirksam aktiv.*® Eine
wichtige MaBinahme, die am 18. Mai 2005 in einer Rede des Konigs
angekiindigt wurde, ist die INDH, die nationale Initiative zur
menschlichen Entwicklung, die insbesondere Heranwachsende und
junge Erwachsene in Forderprojekte einbindet und in einer ersten
Phase bis 2010 verschiedene Teilprogramme umsetzen will, die um
die Bekdmpfung der Armut auf dem Land und um die Bekdmpfung
sozialer ~Ausgrenzung in stddtischen Agglomerationen und
Marginalisierungstendenzen kreisen.

die Hochzeit des Konigs am 21. Mérz 2002 (offizielle Feierlichkei-
ten 11.-14. Juli 2002) mit Salma Bennani. Die Wahl des Konigs
wurde in breiten Kreisen der Bevolkerung positiv registriert, denn
Salma Benanni ist eine gut ausgebildete, in Stil und Auftreten mo-
derne junge Frau, die aus einer ,,normalen* biirgerlichen Familie und
nicht aus einer der reichen Familien Marokkos stammt. Die Geburt
des Thronfolgers Moulay Hassan am 8. Mai 2003 verstérkte dieses
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Zu den koniglichen Stiftungen (Fondation Hassan II, Fondation Mohammed V pour
la Solidarité, den verschiedenen Fondations Mohammed VI, u.a. fiir soziale Bil-
dungsarbeit und Ausbildung, fiir die Wiedereingliederung von ehemaligen Haftlin-
gen) vgl. Kogelmann, Franz: Islamische und andere Stiftungen in Marokko, in:
Faath, Sigrid (Hrsg.): Islamische Stiftungen und wohltitige Einrichtungen mit ent-
wicklungspolitischen Zielsetzungen in arabischen Staaten, Hamburg 2003, S. 145-
164, hier insbesondere S. 160-162.
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positive Bild der Monarchie in der Bevolkerung wie die offiziellen
Feierlichkeiten zur Geburt Moulay Hassans am 15. Mai 2003 ver-
deutlichten.

Im religionspolitischen Bereich kam es im Zeitraum 1999-2003 nur zu
einigen kleineren Eingriffen: Der K&nig verfiigte 2000 die Offnung der
Moscheen ab dem ersten Morgengebet bis eine Stunde nach dem Abend-
gebet” und unterstellte die Provinzrite der Religionsgelehrten (Ulama)
direkt seiner Aufsicht. Hier zeigt sich das Anliegen des Konigs, die
Rechtsgelehrten, unter denen sich zahlreiche orthodoxe Ulama befanden,
stirker zu liberwachen. Der Konig forderte desgleichen die Einbindung
von Frauen in den religiosen Bereich, um die Betreuung der weiblichen
Gléaubigen zu verbessern. Am 15. September 2000 wurde an 100 Mo-
scheen eine Pilotkampagne zur Alphabetisierung und religiosen wie
staatsbiirgerlichen Unterweisung eingeleitet.

Im Umgang mit den legalen islamistischen Parteien gab es die ersten
Jahre nach der Machtiibernahme Konig Mohammeds keine einschnei-
denden Verdnderungen. Obwohl die islamistische Vereinigung al-Adl
wal-ihsan seine religiose Fiihrerschaft nicht anerkannte, blieb sie wie seit
den 1980er Jahren ,,geduldet”. Der Hausarrest, der am 30. Dezember
1989 ohne GerichtsbeschluBl gegen Abdessalam Yassine als spirituellen
Fithrer der Organisation verfiigt worden war, wurde von Konig Mo-
hammed trotz eines am 28. Januar 2000 verdffentlichten ,,Memoran-
dums® an den Konig, in dem Yassine ihn u.a. zu einer radikalen politi-
schen Wende aufforderte und Konig Hassan nochmals stark kritisierte,
am 16. Mai 2000 aufgehoben. Yassine wurde lediglich das Predigen in
Moscheen untersagt und die Uberwachung der Aktivititen der Organisa-
tion durch die Sicherheitsorgane beibehalten.

Die Zdsur des 16. Mai 2003

DaB einen Tag nach den Feierlichkeiten zur Geburt des Thronfolgers in
Rabat islamistische Selbstmordattentéter ihre Anschldge in Casablanca
durchfiihrten, bei denen 45 Menschen starben, darunter zwolf der 14

¥ 1984 war die SchlieBung zwischen den Gebetszeiten verfiigt worden, um eine Nut-

zung zu politischen Zwecken zu verhindern.
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Attentidter, und iiber 100 Personen verletzt wurden, hat die Sammlung
breiter Teile der Bevolkerung um den Koénig und die Bildung einer ge-
meinsamen Front der Ablehnung solcher Gewaltakte verstarkt.

Fiir Konig Mohammed stellt dieser Anschlag eine Zésur dar, die er
selbst als ,,Ende der Nachgiebigkeit“ bezeichnet. Allerdings blieb er
beim Umgang mit Islamisten bei einer differenzierenden Strategie, die
das konkrete Verhalten, die Zielsetzung der Gruppen und die gewéhlten
Mittel ihrer Aktion (gewaltsam, gewaltfrei) beriicksichtigt. Gegeniiber
dem legalen PJD, dessen Fiihrungskader sich als Folge der Anschlige
und den sehr kritischen Stimmen aus der Bevdlkerung, die zum Teil ein
Verbot des PJD forderten, in o6ffentlichen Erklarungen von solchen Ge-
waltakten distanzierten, blieb Konig Mohammed dementsprechend bei
seiner Inklusionspolitik. Seine Rede vom 29. Mai 2003 ist Ausdruck die-
ser Haltung: Lediglich fiir diejenigen, die politische Freiheiten ausnut-
zen, um die Autoritit des Staates zu untergraben, und fiir diejenigen, die
mit ithren Ideen ,,Fanatismus und Zwietracht sdhen, soll in Zukunft die
,,Ara der Nachsicht“ zu Ende sein. Ein Verbot des PJD wurde somit von
seiner Seite nicht erwogen. In seiner Rede zum Thronfest am 30. Juli
2003 stellte er aber klar, dal es keiner Partei oder Gruppe zukomme,
sich zum ,,Sprecher des Islam“ zu machen; einzig dem ,Fiihrer der
Glaubigen“ komme diese Aufgabe zu.”” In diesem fiir ihn und seine Poli-
tik forderlichen Umfeld ordnete der Konig schliellich auch die Umset-
zung der seit 2000 von den Islamisten und religiés Konservativen im
Parlament verzégerten Reformen des Familienstatuts (Moudawana) an,
um endlich eine Verbesserung der rechtlichen Stellung der Frauen zu er-
reichen. Seine Aufforderung an die Parlamentarier anléBlich der Eroft-
nung des Parlaments am 10. Oktober 2003, das Gesetz zu verabschieden,
konnte auch von den PJD-Deputierten nicht ignoriert werden, wenn sie
ihren politischen Spielraum nicht einbiifen wollten; dementsprechend
wurde das Gesetz von beiden Kammern ziigig im Januar 2004
verabschiedet und konnte am 4. Februar 2004 in Kraft treten. Neben der
Verschérfung sicherheitspolitischer Maflnahmen wurden zudem soziale

30 Vgl. die Thronrede vom 30.7.2003 unter: www.map.mr, Rubrik ,,Discours et inter-
views de SM le Roi“, wo alle Reden und Interviews seit 1999 nach Jahr geordnet ge-
sammelt sind und auch in arabischer Sprache abgerufen werden konnen.
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und armutsbekdmpfende Maflnahmen in dem Bidonville Sidi Moumen in
Casablanca eingeleitet, aus dem die Attentiter stammten.’!

In seiner Rede vom 29. Mai 2003 wird nicht nur das Ziel, ein geein-
tes, demokratisches, fortschrittliches und solidarisches Marokko der To-
leranz aufzubauen, hervorgehoben. Der Konig stellt sich vielmehr auch
als ,,erster Diener des Landes™ in die vorderste Reihe, wenn es darum
geht, ,.sein” demokratisches und modernistisches Gesellschaftsprojekt zu
verteidigen, ,,um die Schlacht gegen Unterentwicklung, Ignoranz und
Abschottung* (Riickzug auf sich selbst) zu fiihren. Die ,,multidimensio-
nale Strategie® zur Umsetzung des demokratischen und modernistischen
Zukunftsprojekts hat zusétzlich zu einer politischen, institutionellen, si-
cherheitspolitischen, wirtschaftlichen und sozialen Dimension eine ,,reli-
giose, bildungspolitische, kulturell und medienbezogene Dimension®.
Diese soll darauf abzielen, die Biirger mit den Werten der ,,Offenheit,
Modernitdt, Rationalitit, der Ernsthaftigkeit (des Engagements) bei der
Erfiillung seiner Aufgaben, der Aufrichtigkeit, der MaBigung und Tole-
ranz* zu durchdringen. Am 30. April 2004 dekretierte der Konig in die-
sem Sinne auch neue Strategien fiir den religiosen Bereich, die u.a. einen
toleranten Islam fordern und das Ziel der gesellschaftlichen Modernisie-
rung unterstiitzen sollen (Details Abschnitt 3.). Inwieweit auch 2007 das
Jahr einer Zasur wird und tatséchlich weitreichende Eingriffe zur Forde-
rung einer ,,aufgeklérten religiosen Erneuerung® und eines ,,intellektuel-
len, von Modernitit gepriagten Aufschwungs® folgen, ist (Ende August
2007) noch nicht absehbar; nach den Legislativwahlen und speziell zur
Eroffnung des Parlamentsjahres im Oktober 2007 sind ndhere Ausfiih-
rungen zu erwarten.

3. Religionspolitische Einrichtungen im Wandel

Konig Mohammed ist in seiner Eigenschaft als ,,Fiihrer der Glaubigen*
Marokkos oberste religiose Autoritét. Die offiziellen religionspolitischen

31 Die 2005 eingeleitete INDH zur Forderung der menschlichen Entwicklung ist eine

direkte Reaktion auf die Anschldge vom Mai 2003 und die darin sichtbar gewordene
Anfilligkeit marginalisierter Jugendlicher fiir gewaltsame islamistische Gruppen.
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Einrichtungen sind ausschlieBlich Durchfithrungsorgane des Konigs
bzw. Einrichtungen, die seine religionspolitischen Entscheidungen be-
ratend begleiten, selbst jedoch keine gestalterische Autonomie besitzen.

Dem Amtsantritt Kénig Mohammeds folgten im religionspolitischen
Bereich Verdnderungen, die sich personell und strukturell sowie inhalt-
lich auf die religiosen Einrichtungen und ihr Personal auswirkten. Mit
der Ernennung von Abbas Jirara, Universititsprofessor, Prasident des
Conseil des Ouléma von Rabat-Salé und fiir seine fortschrittlichen Posi-
tionen bekannt, zum Berater fiir religiose Angelegenheiten im Maérz
2000 und mit der Berufung des ebenfalls fiir eine moderne Lesart des
Islam stehenden Gelehrten Ahmed Khamlichi zum neuen Direktor’> der
religiosen Ausbildungsstitte Dar al-Hadith al-Hassaniya (s.u.) unter-
strich der Konig seinen Willen, die religiose Funktion seines Amtes im
Sinne einer modernen Islaminterpretation zu nutzen. Eine Zésur stellt
schlieBlich die Absetzung des konservativen Religionsministers
Abdelkebir M’Daghri 2002 dar, der sukzessive weitere und sichtlich
offensivere Eingriffe nach den terroristischen Anschligen vom 16. Mai
2003  folgten: Beriicksichtigte z.B. die Neubesetzung des
Generalsekretdrspostens des Conseil Supérieur des Ouléma im Mérz
2000 mit dem zwar Reformen unterstiitzenden, aber dennoch stark
traditionsverhafteten Mohamed Yessef noch die Mehrheitsverhdltnisse
unter den Ouléma der Ligue des Ouléma du Maroc und des Conseil
Supérieur des Ouléma (s.u.), griff der Konig 2004 und 2006
grundlegender ein, um diese Einrichtungen seinen Zielsetzungen
anzupassen; mit anderen Worten, die Riicksichtnahme auf konservative
und islamistische Befindlichkeiten wurde deutlich reduziert.

Die staatlichen religionspolitischen Einrichtungen und ihre Repra-
sentanten haben eine iiber den rein religiosen Bereich hinausgehende
politische Aufgabe, weil sie auch die sozialen und entwicklungspolitisch
orientierten Projekte des K6nigs unterstiitzen miissen.” Zur Kommentie-

32 Amtsinhaber von 1977 bis Mirz 2000 war der Jordanier Farouk Nabhane, der den
Muslimbriidern nahestand.

So u.a. der Conseil Supéricur des Ouléma und die lokalen Réite der Ouléma, die laut
Griindungsgesetz den Entwicklungsprozef3 und die Modernisierung begleiten sollen.

33
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rung der Politik sind sie aber nicht befugt.”* Thr Handlungsspielraum
wird prézise vom Konig definiert und seinem Bedarf angepalt.

Alle religionspolitischen Einrichtungen sind unter Kénig Mohammed
seit 1999 reorganisiert worden. Die Anschlige vom 16. Mai 2003 gaben
dem Konig schlieBlich den Freiraum, das Aktionsfeld durch verbesserte
Kontrolle fiir einige religiose Akteure zu verschliefen, die gegen seinen
Kurs opponierten oder seine religiose Fiihrungsrolle in Frage stellten
(wie Abdessalam Yassine und seine Vereinigung al-Adl wal-ihsan),’
und gleichzeitig die staatliche Kooperation mit anderen zu zulassen, die
seine Position nicht 6ffentlich in Frage stellen. Diese durchaus nicht un-
problematische Offnung galt ,,populiren‘ religivsen Predigern, die eine
Affinitdt zum Gewalt ablehnenden Teil der islamistischen Bewegung ha-
ben, und solchen, die in der Tradition des Reformislam der Salafiyabe-
wegung des beginnenden 20. Jahrhunderts stehen, von dem auch die
Istiglal-Partei geprégt ist. Ihre Ndhe zur Bevolkerung soll den offiziellen
Diskurs glaubwiirdiger vermitteln; zudem soll durch ihre Rekrutierung
das 2005 festgestellte Defizit an Predigern kurzfristig iiberwunden wer-
den.*

Zentrales Instrument zur Um- und Durchsetzung der koniglichen
Religionspolitik ist dabei das Ministerium fiir Habous und islamische
Angelegenheiten. Weitere wichtige, unterstiitzende Organe sind der Con-
seil Supérieur des Ouléma mit seiner Fatwainstanz (Dar al-ifta’) und die
ihm unterstehenden lokalen Réte der Ouléma, die Haute Instance de
Référence pour les Etudes Islamiques fiir AuBBenkontakte und die Rabita
Mohammadia des Ouléma du Maroc, letztere zur Kooptierung und Ver-

3 Ebensowenig sind z.B. Imame befugt, sich parallel zur Ausiibung ihres Amtes auch

politisch zu betdtigen und sich zur Wahl zu stellen. Im Juni 2007 ermahnte der Reli-
gionsminister das Moscheepersonal im Vorfeld der Legislativwahlen (7.9.2007) zur
Neutralitdt. Will ein religioser Funktionstrédger sich zur Wahl stellen, muf3 er sich
zeitweilig beurlauben lassen. Vgl. Aujourd’hui le Maroc, Casablanca, 15.6.2007 (Les
prédicateurs sont astreints a une obligation de réserve politique); vgl. TelQuel, Nr.
280, Juli 2007 (Politique. Les imams interdit de Parlement).

So kam es u.a. im Dezember 2006 zur Entlassung von rund 40 Imamen islamistischer
Orientierung (Mitglieder bzw. Sympathisanten der Vereinigung al-Adl wal-ihsan);
vgl. Aujourd’hui le Maroc, Casablanca, 6.12.2006 (40 Imams intégristes licenciés).
Vgl. zu dem ,,halb verriegelten* Betdtigungsfeld fiir religiose Akteure Darif, Moham-
med: Des acteurs religicux dans un champ semi-verrouillé, in: Le Journal-hebdo, Ca-
sablanca, 31.5.2007.
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pflichtung der Ouléma auf den vom Konig vorgegebenen religidsen und
gesellschaftlichen Kurs. Im Folgenden werden die Modifikationen in
diesen Einrichtungen und ihre Aufgabenzuweisung im Einzelnen be-
schrieben.

3.1. Das Ministerium fiir Habous und islamische Angelegenheiten

Das Ministerium mit seiner Doppelzustindigkeit fiir religidse Stiftungen
(Habous) und fiir islamische Angelegenheiten besteht in dieser Form seit
1965; die 1976 festgelegte Organisationsstruktur blieb bis heute im We-
sentlichen erhalten: sie umfafit neben dem Minister und seinem Kabinett
die Generalinspektion und die Zentralverwaltung, bestehend aus Direk-
tionen, die in Abteilungen und Dienste untergliedert sind.’’” Vom 11.
April 1985 bis zum 7. November 2002 wurde das Ministerium von Ab-
delkebir Alaoui M’Daghri®® geleitet. Seine sehr Islamisten freundliche
Haltung und seine offene Gegnerschaft zu den von Koénig Mohammed
angestrebten modernisierenden Verdnderungen zugunsten der Frauen-
gleichstellung im Familiengesetz’® sowie das mangelhafte Vorgehen des
Ministers gegen die Nutzung der Moscheen zu politischen Zwecken,
filhrten schlieflich 2002 zu seiner Entlassung. Sein Nachfolger wurde
Ahmed Taoufiq, der fiir seine Reformbereitschaft bekannt ist.

37 Vgl. zur Organisation von 1976 Dahir 1-75-300, 12.4.2976, in: Bulletin Officiel du
Royaume du Maroc (BORM), 28.4.1976, S. 529-530. Zur aktuellen Organisation vgl.
die Sammlung aller relevanten Gesetze zum religidosen Bereich: Revue Marocaine
d’Administration Locale et de Développement/REMALD (Hrsg.): La législation re-
lative aux Habous et Affaires Islamiques, Rabat (Collection Textes et Documents.
167), 2007 (1. Auflage), 233 S. (franzdsisch), 429 S. (arabisch).

3 Im Dezember 2006 veroffentlichte Abdelkader Alaoui M Daghri ein Buch mit dem

Titel ,,Die bértige Regierung® (al-Hukuma al-multahiya), in dem er fiir eine ,,islami-

sche Regierung™ als MaBinahme gegen islamistischen Extremismus plddierte. Vgl.

www.perspectives-online/com/?c=130&a=2447.

M’Daghri und andere konservative Religionsgelehrte, die seit 1961 in der Ligue des

Ouléma du Maroc organisiert waren, mobilisierten gemeinsam mit den Islamisten

gegen das vom Konig unterstiitzte Projekt zur Férderung der Integration der Frau in

den EntwicklungsprozeB, in dem u.a. als Teilaspekt die Modifikation des Familien-
gesetzes vorgesehen war (Gro3demonstration in Casablanca am 12.3.2000). Der um-
strittenste Teil, die Modernisierung des Familiengesetzes, wurde schlieBlich vom

Kénig angeordnet, nachdem als Folge der islamistischen Selbstmordanschlige vom

16. Mérz 2003 die negative Haltung gegeniiber der islamistischen Bewegung an sich

in breiten Teilen der Bevolkerung die Oberhand gewann und jegliche Mobilisierung

gegen den Konig zum Scheitern verurteilte.

39



Marokko 155

Aufbau und Modifikationen seit 2004*°

Das Ministerium wird von einem durch den Konig ausgewahlten und er-
nannten Minister geleitet. Es ist damit eines der ,,Souverdnititsministe-
rien“,"" deren Besetzung dem Konig vorbehalten ist und nicht auf Vor-
schlag des Premierministers erfolgt. Der Religionsminister ist — wie alle
Minister — ausnahmslos dem Konig verantwortlich. Neben dem Kabinett
des Ministers setzt sich das Ministerium aus der Zentraladministration
und den ,,externen Diensten®, d.h. Vertretungen des Ministeriums auf re-
gionaler und Provinzebene zusammen.*” Die Zentraladministration um-
falt ein Generalsekretariat mit einem Generalsekretdr an der Spitze, der
dem Minister assistiert. Die direkt dem Minister zugeordnete Generalin-
spektion (Aufsichtsabteilung) informiert den Minister iiber die Funkti-
onsweise der Dienste des Ministeriums. Mit koniglichem Dahir*® 1-03-
193 vom 4. Dezember 2003* wurden in der Zentraladministration
zusitzlich zu den drei bestehenden zwei neue Direktionen, die Direktion
fiir die Moscheen und die Direktion fiir traditionellen (religiésen) Unter-
richt geschaffen.®

- Die Direktion der Habous
mit ihren drei Abteilungen (Planung und Investitionen; Finanzen;
landwirtschaftliche Angelegenheiten) ist fiir die Verwaltung, den
Unterhalt, den Fortbestand sowie die Kontrolle der religiosen Stiftun-

40 vgl. weitere Details auf der ausfilhrlichen Webseite des Ministeriums unter

www.habous.gov.ma oder www.islam-maroc.ma.

Weitere Souverinititsministerien sind die Ministerien fiir Inneres, AuBeres, Justiz,
Verteidigung.

2006/07 beschéftigte das Ministerium insgesamt 1.492 staatliche Beamte, davon 563
in der Zentrale und 929 in den Auflenstellen. Von den 1.492 Angestellten des Mini-
steriums befaflten sich 719 mit den Angelegenheiten der islamischen Stiftungen.

Die vom Konig erlassenen Gesetze, Dahir (zahir), sind, wie die ,koniglichen
Botschaften* an die Parlamentarier, nicht diskutierbar. Mit anderen Worten, der ver-
fassungsmafBig festgeschriebene ,heilige* und ,,unantastbare* Charakter des Konigs
bezieht sich auch auf die von ihm erlassenen Dahir und Botschaften. Mohammed
Tozy charakterisierte die Position, die von den kdniglichen Dahir im juristischen Sy-
stem Marokkos eingenommen wird, deswegen treffend als eine der ,absoluten
Immunitét”; das konigliche Dahir hat den Stellenwert eines ,.heiligen Akts“ (vgl.
Tozy, Mohammed: Le Roi Commandeur des Croyants, in: Vedel, Georges Hrsg.:
Edification d’un état moderne. Le Maroc de Hassan II, Paris 1986, S. 60).

4 Text des Dahir in: REMALD 2007, a.a.0. (Anm. 37), S. 46-56.

4 Vgl. ebenda, Artikel 6-15.
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gen (Familienstiftungen; offentliche Stiftungen; Stiftungen der reli-
giosen Bruderschaften/Sufiorden) und heiligen Stétten zustindig.

Die Direktion fiir islamische Angelegenheiten

ist u.a. zustdndig fir die Verbreitung des Koran (durch Druck und
Veranstaltungen zur Forderung seiner Rezitation und Psalmodierung),
soll Studien und Forschung zum Koran und den Hadith fordern, das
religiose Wissen entwickeln und fiir die Verbreitung der islamischen
Bildung, Moral und Kultur Sorge tragen;*® sie bereitet in Zu-
sammenarbeit mit dem Hochsten Rat der Ouléma Gutachten (Fatwa)
zu religidsen Fragen vor; sie ist fir die religiosen Belange der
marokkanischen Auslandsgemeinden und Konvertiten zustindig, soll
die ,authentischen Konzepte“ des Islam bekannt machen und
Toleranz und die wahren Werte verbreiten. Die Direktion ist ferner
zustindig flir die Organisation der Pilgerfahrt und Betreuung der
Pilger. Die Aufgaben verteilen sich auf vier Abteilungen (,,divisions*)
und ihre Dienste (,,services®): Die Abteilungen fiir den Heiligen Ko-
ran, fiir islamische Studien, fiir die Entwicklung eines religiosen Be-
wulltseins (hierzu gehort ein ,,Dienst fiir religiose Sensibilisierung
und Informationssendungen®, der ,,Fatwadienst™ und der ,,Dienst zur
Koordination mit dem Generalsekretariat des Hochsten Rat der Ou-
1éma“) sowie fiir Pilgerfahrt und soziale Angelegenheiten.

Die Direktion fiir Studien und allgemeine Angelegenheiten

befaB3t sich hauptsidchlich mit der Erarbeitung, Analyse und Samm-
lung von Gesetzestexten in Bezug auf religiose Stiftungen und islami-
sche Angelegenheiten.

Die Direktion fiir Moscheen (neu seit 2004)

hat vier Abteilungen: die Abteilung fiir Programmplanung (zustindig
u.a. fiir die Erarbeitung des jahrlichen Plans in Bezug auf den Bau,
die Erweiterung, die Renovierung und die Ausriistung der Moscheen

46

Hierzu sollen auch die verschiedenen Preise beitragen, die von Kénig Mohammed
ausgeschrieben wurden wie der Preis Mohammed VI. fiir islamisches Denken und
islamische Studien von 2001, der Preis Mohammed VI. fiir Koranschulen (mit drei
Preiskategorien fiir pddagogische Leistung, Verwaltung und Anzahl der unterrichte-
ten Kinder) von 2004 sowie der erstmals 2006 vergebene internationale Preis fiir Ko-
ranrezitation und Psalmodierung, zu dem sich Bewerber aus allen islamischen Staa-
ten zwischen 10 und 40 Jahren als Kandidaten melden konnten.
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und fiir den ,,Transfer” privat erbauter Moscheen unter die direkte
Verwaltung des Ministeriums;*’ die Abteilung fiir Bau™ und Ausrii-
stung der Moscheen, die praktisch die Planung umzusetzen und zu
kontrollieren hat; die Verwaltungsabteilung, zustindig u.a. fiir das
Personal®’ der Moscheen und deren religiése Schulung in enger Zu-
sammenarbeit mit den jeweiligen Ausbildungseinrichtungen und dem
Hochsten Rat der Ouléma. Insbesondere die Verbesserung der Aus-
bildung des religiosen Personals und das Ziel, moglichst alle Mo-
scheen unter die Verwaltung und Aufsicht des Ministeriums zu stel-
len, sind im Rahmen der Strategie zur Foérderung einer modernen Re-
ligionsinterpretation bzw. zur Reduzierung der Aktionsrdume fiir
konservative und islamistische Prediger von Bedeutung, zumal rund
zwei Drittel der Moscheen nicht unter direkter staatlicher Kontrolle
stehen.”

Die Direktion fiir das traditionelle Erziehungswesen (neu seit 2004)

soll insbesondere die inhaltliche Kontrolle des religiosen Unterrichts
an diesen Einrichtungen gewihrleisten (Vorschrift einer Genehmi-
gung fir die Eréffnung einer traditionellen religiésen
Schule/Koranschule); jede dieser Einrichtungen unterliegt zudem den
padagogischen und Programmbestimmungen des Ministeriums. Das
Ministerium soll speziell auch die Koranschulen fiir Kinder im Vor-
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Dieser Transfer soll durch Uberzeugung von der Sinnhaftigkeit oder nach Anfrage
der privaten Moscheebetreiber erfolgen. Laut Angaben des Religionsministeriums
vom 31.8.2005 wurden im Zeitraum 1999-2003 insgesamt 197 Moscheen, die von
privaten Stiftern finanziert worden waren, dem Ministerium angegliedert.

Von den laut Religionsministerium rund 40.000 ,,Gebetsorten” (Juni 2006) sind
14.659 Freitagsmoscheen (ca. 37 % aller Moscheen). Nur rund ein Drittel der Mo-
scheen steht unter der Verwaltung des Religionsministeriums, d.h. zwei Drittel wer-
den in privater Regie bzw. in Eigenregie der Gemeinden, denen ein privater Stifter
eine Moschee finanzierte, verwaltet, wobei in der Regel eine Vereinigung zur Ver-
waltung gegriindet wurde. Diese bestimmen iiber die Wahl des Imam (und dessen
priferierter religiosen Orientierung). Uber 6.000 Moscheen fehlt die adiquate Innen-
ausstattung, um 2.800 Moscheen bediirfen einer dringenden Renovierung, 1.400
brauchen Lautsprecheranlagen. Vgl. die Angaben des Religionsministeriums in: Au-
jourd’hui le Maroc, Casablanca, 3.8.2006 (40.000 lieux réservés a la pratique de la
religion).

Das vom Religionsministerium verwaltete Moscheepersonal umfafit rund 34.000
Personen (Juni 2006), davon sind etwas iiber 8.700 Imame, um 3.500 Prediger und
4.250 Muezzine.

Vgl. Anm. 48.
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schulalter erfassen und Unterstiitzung und Hilfe zur addquaten Um-
setzung des Unterrichts bereitstellen. Die Direktion ist in drei Abtei-
lungen untergliedert: die Abteilung fiir Planung und Ausbildung, die
fiir Genehmigungen zustdndig ist und neben der padagogischen Un-
terstiitzung die Ausbildung des Personals anbietet; die Abteilung fiir
Methoden und Programme, die Lehrbiicher erstellen und den Unter-
richt kontrollieren soll; die Abteilung fiir Verwaltung, bestehend aus
dem Dienst u.a. fiir Vorschulkinder und weitere Schulstufen sowie fiir
kulturelle und soziale Aktivititen. Das traditionelle Erziechungswesen
umfalt die fiir die Lektiire und Unterweisung in den Koran zustindi-
gen Einrichtungen, die den verschiedenen Altersstufen und den Ni-
veaus des Bildungswesens entsprechend den Charakter von Vor-
schulen haben und sich daran aufbauend in Einrichtungen mit Pri-
marschul-, Sekundarschul- und KollegabschluB untergliedern.”’ Die
Einrichtungen des traditionellen Erziehungswesens sind in der Regel
Moscheen angegliedert und haben ihre Raumlichkeiten bei bzw. in
den Moscheeanlagen. Sofern die Moscheen also dem Ministerium
unterstehen, werden auch diese Einrichtungen und ihr Personal vom
Ministerium kontrolliert; in allen anderen Féllen entscheiden die Ma-
zene der nichtstaatlichen Moscheen und die Vereinigungen, die diese
Moscheen im Auftrag des Mézens und der Gemeinde verwalten, iiber
das Personal. Mit der Einrichtung der Direktion legte Konig Mo-
hammed die Grundlage fiir die Ausdehnung der staatlichen Kontrolle
iiber das traditionelle Erziechungswesen. Seit 2005 gibt es eine allge-
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In der Regel sind es Vier- bis Siebenjdhrige, die vor der Einschulung in die Primar-
schule eine staatliche oder private Koranschule besuchen. Nach der Einschulung wird
das Fach religiose Unterweisung in allen staatlichen Schulzweigen und bis zum
Abitur unterrichtet. Hauptaufgabe der Koranschule ist es, den Kindern bereits im
Vorschulalter den Koran in Teilen durch Auswendiglernen nahe zu bringen bzw. das
richtige Rezitieren und Psalmodieren beizubringen. Fiir die verschiedenen Altersstu-
fen werden jahrlich Koranrezitationswettbewerbe veranstaltet. Zudem bietet das tra-
ditionelle Erziehungswesen fiir alle Altersstufen Unterricht an, wobei neben dem Ko-
ran und der arabischen Sprache Schariatsrecht, moderne Sprachen und Informatik auf
vier Unterrichtsniveaus angeboten wird (insgesamt 12 Jahre). Diese Ausbildungs-
statten, die fiir eine kleinere Anzahl Schiiler eine spezielle religiose Ausbildung an-
bieten, verbreiten, sofern sie dem Religionsministerium unterstehen, die offizielle
staatliche Interpretation.
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mein verbindliche Regelung fiir die Erdffnung einer Koranschule™
und die Anforderung an die Ausbildung des Personals.™

Die Vertretungen des Ministeriums in den Regionen und Provinzen

Die ,,dulBeren Dienste* des Minis‘[eriums,54 d.h. die 16 Vertretungen des
Ministeriums auf regionaler Ebene und die 52 Vertretungen auf Prifek-
tur- und Provinzebene, umfassen zwei Einrichtungen: Die im Auftrag
des Ministeriums vor Ort iiber die Bewahrung, Verwaltung und Ent-
wicklung der religiosen Stiftungen und ihrer Einkiinfte wachenden
,Nédharat des Habous“ (Habous-Inspektionen)™ und die ,,Délégations
des affaires islamiques™, die Vertretungen des Ministeriums fiir
islamische Angelegenheiten, die regional und lokal {iber die Verwaltung
und das Funktionieren der muslimischen Kulteinrichtungen wachen,
religiose Aktivititen in Kooperation mit anderen Einrichtungen fordern,
die Koordination mit den regionalen bzw. lokalen Rédten der Ouléma
organisieren, die Bibliotheken der religidsen Stiftungen und ihren Erhalt
sowie die Einrichtungen des traditionellen Erziehungswesens
iiberwachen und das Ministerium {iber alle das traditionelle
Erziehungswesen betreffenden Fragen informieren. Wihrend die
regionalen Delegierten™ fiir islamische Angelegenheiten vom Konig per

2 Nach Angaben des Religionsministeriums gab es im Zeitraum 2004-05 10.183

staatliche Koranschulen, an denen 299.083 Schiiler unterrichtet wurden (www.islam-
maroc.ma/fr/print.aspx?id=408).

Bislang konnte im Prinzip jeder, der den Koran auswendig rezitieren konnte, eine
Koranschule aufmachen. Seit 2005 muf} jedoch eine Anfrage an das Religionsmini-
sterium oder an die Vertretungen des Ministeriums auf regionaler oder Provinzebene
gestellt werden; der zustéindige Lokalrat der Ouléma mul bestdtigen, dal der An-
tragsteller den Koran auswendig rezitieren kann; notwendig ist ferner u.a. ein Aus-
zug aus dem Strafregister und ein Attest der Gesundheitsdienste {iber die hygieni-
schen Zustande der Ortlichkeit, die als Koranschule dienen soll.

> Vgl. ebenda, Artikel 17-21.

> Am 21.1.2004 wurde mit Erla Nr. 106-04 des Religionsministers die Anzahl der
Nédharat von 45 auf 25 reduziert und ihr Aufgabenbereich auf die Verwaltung der
islamischen Stiftungen begrenzt. Jedes Nédharat hat mehrere Dienste zustindig fiir
die Verwaltung der Stiftungen, fiir Investitionen und Erhalt, fiir finanzielle Angele-
genheiten und fiir juristische Angelegenheiten.

Die 16 eingesetzten Leiter der regionalen Delegationen des Ministeriums, alles
Familienviter, sind mehrheitlich in den 1950er und 1960er Jahren geboren.
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Dahir ernannt werden, werden die ,,nadhers des habous“ (Habous-
Inspekteure) vom Ministerium ernannt.

Die Einflufinahme auf die Imame und die Freitagspredigt

Fiir Imame, Freitagsprediger und anderes religioses Personal, das zur re-
ligiosen Unterweisung und Ausbildung befugt ist, wird eine zentrale Re-
gelung (staatliche Vorschriften, die das Prozedere der Ausbildung und
der Bestallung regeln) erst angestrebt.”’ Ziel ist es, die Verbreitung der
staatlichen, malikitisch-sunnitischen Variante des Islam zu gewéahrleisten
und direkten Einflull auf die Inhalte zu nehmen, die sich an den Erfor-
dernissen der Moderne orientieren sollen (u.a. Frauenférderung und die
Frauengleichstellung) und ein tolerantes Miteinander der Religionen un-
terstiitzen soll.

In diesem Sinne werden seit 2006 Bewerbungen und Ausbildungspro-
gramme formalisiert. Das der Direktion fiir die Moscheen zugeordnete
Ausbildungszentrum fiir Imame und Morchidates™® soll hierzu einen zen-
tralen Beitrag leisten und neben der Verbesserung der inhaltlichen
Kontrolle vor allem auch Auswahl-, Priif- und Ausbildungsstandards
einfithren. Von den 745 fiir das Kursjahr 2005/06 kandidierenden ménn-
lichen Bewerbern wurden 230 zu Auswahlgespriachen geladen und wie
vorab als Quote festgelegt 160 fiir den Ausbildungskurs zum Imam aus-
gewdhlt. Von den 515 Kandidatinnen wurden 100 zum Bewerbungsge-
sprich gebeten und die festgelegte Quote von 60 Frauen ausgewihlt.”

Die Ausbildung umfaflt vier Themenbereiche, die das religiose Wis-
sensniveau einerseits und das Verstindnis der modernen Welt und ihrer
Erfordernisse andererseits verbessern sollen: 40 % des Unterrichts ist
laut Religionsministerium der Perfektionierung des Wissens in islami-
schen Wissenschaften gewidmet, die restlichen 60 % teilen sich auf in

37 Seit November 2004 wurde die Bezahlung fiir Imame neu geregelt (10-500%ige Auf-

stockung), nachdem eine Untersuchung des Ministeriums ergab, dal 55 % weniger

als 625 Dirham (65 Euro) im Monat verdienen.

Centre de Formation pour les Imams et les Morchidates; Morchidates (arab. Murshi-

dat) sind weibliche religidse ,,Fithrerinnen®, die Frauen und Médchen anleiten und

orientieren.

% Im Mai 2006 fand die Auswahl fiir den zweiten Kurs 2006/07 statt, bei dem sich 537
Manner und 1.027 Frauen bewarben. Die Quoten fiir die Aufnahme in das Zentrum
blieben gleich.
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Kurse zur Ethik und zu praxisbezogenem Berufswissen zur religiosen
Unterweisung; in Kurse zum Verstdndnis des nationalen und internatio-
nalen Umfelds und in Kurse zu den Kommunikationsmdglichkeiten mit
der Bevolkerung (vor allem iiber Alphabetisierungsangebote).

Zur inhaltlichen Orientierung der Imame und Prediger, insbesondere
hinsichtlich der Ausgestaltung ihrer (Freitags-)Predigten, stellte das
Religionsministerium erstmals im Mérz 2006 einen umfangreichen,
handbuchartigen Fiihrer® zusammen. Die von Religionsminister Taoufiq
eingeleitete und vom Conseil Supérieur des Ouléma am 17. Mérz 2006
autorisierte Publikation umfaBt sechs Hauptkapitel.®® Ziel des an alle
Imame und Prediger verteilten Fiihrers ist die Vereinheitlichung des re-
ligiosen Diskurses, die Verankerung der Inhalte der malikitischen
Rechtsschule und eine Anleitung zum Umgang mit dem in Marokko
weitverbreiteten Heiligenkult und Sufismus sowie die Modernisierung
der Predigtinhalte.®

Letzteres ist allerdings nur begrenzt gelungen, denn die (nicht genau
bekannten) Autoren des Fiihrers haben sowohl jede Kritik am weltlichen
Fiihrer — der von Gott eingesetzt sei — als unrechtméfig untersagt, son-
dern auch den Gehorsam gegeniiber dem Fiihrer explizit zur Pflicht er-
hoben.”® Verwunderlich ist aber vor allem die in dieser Publikation
beibehaltene orthodoxe Unterscheidung der Bevolkerung nach ,,Glaubi-
gen® (Muslimen) und ,,Dhimmis*, also Nicht-Muslimen, die als Staats-
biirger zweiter Klasse unter der Herrschaft des Islam leben.** Selbst Mit-
glieder des Lokalrats der Ouléma von Casablanca wunderten sich {iber
diese ,,iibertrieben strengen und fortschrittsfeindlichen Ideen*; wie konne
man den Religionssektor modernisieren, wenn selbst das Religi-

8 Wizarat al-awqaf wal-shu’un al-islamiya: Dalil al-imam wal-khatib wal-wa‘iz, Rabat,

Mirz 2006, 209 S.

Kapitel 1: Eine ganzheitliche Sicht auf das Religidse; Kapitel 2: Prediger und die
Fiihrung: Von der spirituellen zur nationalen Entwicklung; Kapitel 3: Religiose Fiih-
rung und internationales Umfeld (mit Abschnitten u.a. zur Extremismusbekdmpfung
und zu den Menschenrechten); Kapitel 4: Respektierung der Rechtsschulen in der re-
ligiosen Praxis und bei Urteilen; Kapitel 5: Modelle religioser Riten; Kapitel 6: Die
Freitagspredigt und die Rolle des Predigers.

Vgl. www.islam-maroc.ma, 21.6.2006 (Le guide de l’islam, du précheur et du
prédicateur, un outil important pour une orientation religieuse rationelle).

8 Vgl. S. 46 ff. der Publikation (Ta‘at wulat al-amr).

8 Vgl. S. 100 der Publikation (al-Muslimun/al-dhimmiyun).
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onsministerium noch 2006 solche zwolthundert Jahre alten Dogmen be-
nutze, die mit Demokratie nichts zu tun hétten.®

Ein weiteres Mittel der Kontrolle ist die Ubertragung modellhafter
Predigten per Video und die Bereitstellung von religioésem Unterwei-
sungsmaterial. Am 19. Juni 2006 fand die erste Ubertragung aus der
Moschee Ahl Fés in Rabat in Anwesenheit von Konig Mohammed und
600 Imamen aus allen Regionen Marokkos statt. In einer ersten Phase
sollen 2.000 der groften Moscheen technisch entsprechend ausgestattet
werden. Ziel der Videoiibertragung ist es, nachdem ein Mangel an Ima-
men festgestellt wurde, der offiziellen Lesart der Religion zu mehr lan-
desweiter Prdsenz zu verhelfen und ,,to spread noble discourse to the

faithful and protect mosques from weak and deviant speeches*.®

Die Férderung von Frauen im religiosen Bereich

Seit 2004 wurden auf Anordnung des Konigs 36 Frauen in den Rang von
Religionsgelehrten ,,Alémates” (arab. ‘alimat) erhoben. Eine dieser
Frauen ist Mitglied im Hochsten Rat der Ouléma, die anderen sind in den
Lokalriten der Ouléma vertreten (s.u.).*’ Seit 2005/06 werden jahrlich 60
Frauen fiir ein zwolfmonatiges Zusatzstudium an der Ausbildungsstitte
des Religionsministeriums fiir Imame und Morchidates zugelassen, um
die 50 besten der Jahrgédnge jeweils am Ende des Studiums auszuwéhlen
und zu ibernehmen.

Den Frauen obliegt speziell die religiose Unterweisung und der Koran-
unterricht von Midchen und Frauen in den Moscheen.”® Der Re-
ligionsminister stellte jedoch klar, dafl — was auch von groBen Teilen der
Glaubigen abgelehnt wird — Frauen nicht das Gebet der Gemeinde in der
Funktion eines Imam leiten diirfen.
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66 Vgl. Le Journal-hebdo, Casablanca, 1.7.2006 (Imams, précheurs, prédicateurs).

So Religionsminister Taoufiq, in: ANDnetwork.com, 21.6.2006 (Morocco’s govt to
monitor radical preaches).

Damit ist in jedem Lokalrat der Ouléma zumindest eine Frau vertreten (im Lokalrat
von Casablanca sind es sogar vier Frauen, in den Réten von Fes und Marrakesch je
zwei). Vgl. die Liste der Frauen im Rang einer Religionsgelehrten in: La Vie Eco-
nomique, Casablanca, 7.5.2004 (Etat et religion).

Aujourd’hui le Maroc, Casablanca, 21.4.2006 (Des morchidates pour montrer le che-
min).
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Radio ,,Assadissa“ — ,, Chaine Mohammed VI du Coran“

In Partnerschaft mit dem Ministerium fiir Kommunikation und der Soci-
¢té Nationale de la Radiotélévision (SNRT) richtete das Religionsmini-
sterium am 2. November 2005 den audiovisuellen , Koran-Kanal*“ und
Radio Assadissa (al-Sadisa/der Sechste; ,,Radio Mohammed VI.“) ein. 69

3.2. Conseil Supérieur des Ouléma (CSO)/Hochster Rat der Ouléma

Der Hochste Rat der Ouléma’ war 1981 als Konsultativorgan des Ko-
nigs gegriindet worden. Laut Statut sollte der CSO zweimal jahrlich ta-
gen, um Fragen des Konigs zu erdrtern und Antworten vorzubereiten.
Neben der Pflege der Beziehungen zu den panislamischen Institutionen
wie der Organisation Islamische Konferenz kam ihm auf nationaler
Ebene die Koordinierung der 1981 ebenfalls neu geschaffenen Regional-
rite der Ouléma zu. Im Zuge der Restrukturierung des religiosen Be-
reichs unter Kénig Mohammed kam es im CSO und bei den 30 in Con-
seils Locaux des Ouléma (CLO) umbenannten Réte in den Provinzen ab
April 2000 zu Umbesetzungen und einer Verjiingung der Mitglieder.”!
Mit Dahir 1-03-300 vom 22. April 2004 wurden die Réte schlieBlich
auch mit neuen Aufgaben betraut und erstmals Frauen berufen (s.o.). Die
Réte auf lokaler Ebene sollen mit dazu beitragen, die Kontrolle des
religiosen Bereichs landesweit zu verbessern. Zu diesem Zweck sind der
CSO und die CLO auch zur Koordinierung ihrer Aktivititen mit dem Re-
ligionsministerium bzw. genauer mit der Direktion fiir die Moscheen und
der Direktion fiir das traditionelle (religidse) Erziehungswesen ver-
pflichtet. Die Ouléma-Réte, denen der Konig als Vorsitzender des CSO
prasidiert, sollen die offizielle (sunnitisch-malikitische) Auslegung der
Religion im ganzen Land kontrollieren und verbreiten sowie gesell-
schaftspolitische Initiativen des Konigs unterstiitzen (s.u. Aufgabenstel-
lung in Stichworten). Der CSO tagt zweimal jéhrlich und wird vom K&-
nig einberufen, der auch Sondersitzungen anberaumen kann.

% Vgl. Details zum Sender und den Programmen unter: www.snrt.ma/Assadissa; vgl.

auch http://snrt.wmaker.net/Actualité r67.html.
Vgl. die Webseite des CSO www.almajlis-alilmi.org.ma.
2000 wurden z.B. die Vorsitzenden von 15 CLO ausgetauscht.
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Zusammensetzung des CSO: Vorsitzender des CSO ist der Konig;
Mitglieder sind ferner der Minister fiir Habous und islamische Angele-
genheiten, vom Konig ernannte Ouléma (ihre Anzahl darf die Hélfte der
Anzahl der im CSO vertretenen Prisidenten der CLO, also 15 Personen,
nicht iiberschreiten), der vom Kénig ernannte Generalsekretir des CSO™
und die 30 Prasidenten der CLO. Der Konig ernannte 2004 mit der in
den Rang einer Religionsgelehrten erhobenen Fettouma Kabbaj erstmals
auch eine Frau in den CSO.

Die Instanz fiir Fatwa des CSO: Der CSO verfiigt seit April 2004
iiber eine Instanz zur Erstellung von Fatwas.” Religiose Gutachten kon-
nen in Marokko ausschlieBlich zu religiosen Fragestellungen eingeholt
werden. Die 15 vom CSO ernannten Mitglieder der ,,Wissenschaftlichen
Instanz fiir religiose Konsultation (Fatwa)®, darunter Vertreter der CLO,
bilden zusammen den Rat der wissenschaftlichen Instanz, dem ein Koor-
dinator vorsteht. Auf Einladung des Koordinators kdnnen weitere CSO-
Mitglieder und auch CSO-fremde Ouléma wegen ihrer Kompe-
tenz/Expertise zur Beantwortung spezifischer Fragen hinzugezogen wer-
den. Der Rat der wissenschaftlichen Instanz tagt einmal pro Monat (or-
dentliche Sitzung); auBerordentliche Sitzungen sind moglich. Der Rat
mul} Entscheidungen iiber Fatwas einstimmig treffen; fiir andere Ent-
scheidungen geniigt die absolute Mehrheit der Ratsmitglieder. Zur Er-
leichterung der Entscheidungsfindung verfiigt der Rat iiber Forschungs-
und Studiensektionen mit jeweils fiinf Mitgliedern der ,,Wissenschaftli-
chen Instanz*;”* die Forschungs- und Studiensektionen arbeiten den spe-
zialisierten wissenschaftlichen Komitees zu. Diese spezialisierten Komi-
tees kdnnen vom Rat eingerichtet werden, um spezifische Fille und Fra-
gen, die der Fatwainstanz zur Beantwortung vorgelegt werden, zu stu-

2 Seit Mirz 2000 ist Mohamed Yessef Generalsekretir; er ist 1934 in Béni Lent (Pro-
vinz Taza) geboren; er studierte am Dar al-Hadith al-Hassania und an der Universitét
Mohammed V. in Rabat; er erwarb sein Doctorat d’Etat in islamischen Wissen-
schaften 1986. Er lehrte am Dar al-Hadith al-Hassania, war 1993-1999 Dekan der
Scharia-Fakultét in Fes und war vor seiner Ernennung zum Generalsekretidr des CSO
Direktor fiir islamische Angelegenheiten im Religionsministerium.

Bezeichnung: ,,Wissenschaftliche Instanz beauftragt mit der religiosen Konsultation
(fatwa)*.

Forschungssektion malikitisches Recht; Forschungssektion vergleichendes islami-
sches Recht; Forschungssektion moderne Jurisdiktion. Bei Bedarf kann der Rat wei-
tere Forschungssektionen griinden.
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dieren. Jedes Komitee befalit sich ausschlieflich mit einem Problem
bzw. einer Frage und setzt sich mindestens aus drei Mitgliedern der Fat-
wainstanz zusammen. Jede Forschungs- und Studiensektion muf} mit ei-
nem Mitglied in einem spezialisierten Komitee vertreten sein; bei Bedarf
kann externe Expertise herangezogen werden. Die Fatwainstanz kann
nur aktiv werden, wenn eine entsprechende Frage oder Problemstellung
vom Konig direkt oder iiber seinen ,,Vermittler, den Generalsekretir
des CSO, eingeht.

Die Conseils Locaux des Oulema (CLO)

Die 30 CLO setzen sich aus je einem Prasidenten (mit Sekretariat und
ein Sekretdr an der Spitze, der vom Présidenten des CLO ernannt wird)
sowie einer variierenden Zahl (zwischen acht und 16) von Mitgliedern
zusammen; die Mitgliederzahl richtet sich nach der GroBe des vom CLO
abzudeckenden Zustindigkeitsbereichs. Die Mitglieder eines jeden CLO
werden kraft religioser Kompetenz (in islamischem Recht usw.) vom
Konig per Dahir ernannt. Die CLO sind direkt dem CSO zugeordnet und
haben die Weisungen des CSO zu befolgen; sie nehmen andererseits je-
doch iiber ihre Prasidenten, die Kraft Amtes im CSO vertreten sind, an
der Entscheidungsfindung im CSO teil.

Jeder CLO verfligt iiber ,,Annexes‘/,,Filialen®, also Vertretungen in
den Prifekturen und Provinzen, die zu seinem Zusténdigkeitsbereich ge-
horen. Jede Vertretung setzt sich aus einem Koordinator und drei Mit-
gliedern zusammen, die wiederum aufgrund ihrer religiosen Kompetenz
ausgewdhlt werden. Die Mitglieder der Vertretungen werden auf Vor-
schlag der CLO vom CSO ernannt. Die Zusammenarbeit von CSO und
CLO und die Kontrolle des CSO iiber die CLO und ihre Vertretungen
ergibt sich aus der straffen Organisationshierarchie; die CLO sind die
ausfiihrenden Organe des CSO, die vollstindig der Weisung des CSO
unterliegen; selbst die Tagesordnung der CLO-Sitzungen werden vom
CSO vorgegeben. Die CLO miissen den Empfehlungen und Direktiven
des CSO folgen und, unter Leitung und Kontrolle des CSO und in Ab-
stimmung mit dem Ministerium fiir Habous und islamische Angelegen-
heiten und dessen regionalen Reprisentanten, ihre Aufgaben erfiillen.
Gemail Artikel 13 des Dahir 1-03-300 vom 22. April 2004 dient die Ar-
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beit der CLO der Verbreitung der Prinzipien der islamischen Religion,
der Verankerung ihrer Werte und Vorschriften, dem Erhalt der territo-
rialen Einheit in Fragen des Dogmas und des Ritus, dem Erhalt und der
Starkung der Grundlagen der ,,marokkanischen Individualitit”. Im ein-
zelnen umfassen diese Aufgaben laut Artikel 13:

die Uberwachung der Lehrstiihle fiir Predigt, religidse Unterweisung
und islamische Kultur;

die Durchfiithrung von Veranstaltungen zur Verbreitung des religidsen
Wissens und der religiosen Orientierung fiir Frauen (durch Ein-
beziehung von Alémates/weiblichen Religionsgelehrten);

die Uberwachung und regelmiBige Durchfiihrung der Wettbewerbe
fiir Koranrezitation und Psalmodierung;

die Mitwirkung an den Alphabetisierungskampagnen in den Mo-
scheen;

das Erteilen von religiosem Rat an die Biirger;

die Organisation wissenschaftlicher Treffen zur Diskussion des
zeitgenossischen islamischen Denkens und zur Unterstiitzung der
Verbreitung eines authentischen islamischen BewuBtseins;

die Uberwachung der Auswahlverfahren der Anwirter fiir die
Funktionen des Imam (Vorbeter), des Khatib (Freitagprediger) und
des (normalen) Predigers (Wa‘iz);

die Organisation regelméfBiger Seminare fiir die Grundausbildung und

die weiterfilhrende Ausbildung von Anwartern auf Positionen im re-
ligiosen Bereich, um ihr Niveau anzuheben.

3.3. Die Haute Instance de Référence pour les Etudes Islamiques”™

Die international zusammengesetzte Einrichtung wurde mit Dahir Nr. 1-
95-191 vom 4. August 1995 mit Sitz in Rabat gegriindet und ist eine Re-
aktion Konig Hassan II. auf wachsenden islamistischen EinfluB} in Ma-
rokko in den 1990er Jahren. Sie ist dem Konig direkt zugeordnet und
dient als Referenzinstitution fiir Fragen zu religiésen Vorschriften. Sie

" Vgl. zum Griindungsgesetz REMALD 2007, a.a.0. (Anm. 37), S. 94-99.



Marokko 167

hat seit ihrer Griindung keine weiteren Modifikationen erfahren. Gemal
Artikel 3 ist ihre Aufgabe, die vom Konig vorgelegten Fragestellungen
zu studieren und dazu Positionen zu formulieren; ferner dient sie dem
Dialog zwischen den Religionen und der Kooperation mit nationalen und
internationalen Einrichtungen dhnlicher Zielsetzung und mit auslédndi-
schen Regierungen. Hauptentscheidungsorgan ist gemall Artikel 6 der
»Rat“, dessen 13 Mitglieder aus Reprisentanten islamischer, arabischer,
afrikanischer und asiatischer Staaten und aus den ,muslimischen Ge-
meinden aulerhalb der islamischen Welt* ausgewéhlt werden. Diese Re-
prasentanten zeichnen sich durch ihr Wissen und ihre Studien zum Islam
und zum islamischen Denken aus und werden auf neun Jahre (verldn-
gerbar) vom Konig ernannt. Der Rat tagt alle sechs Monate. Ein Gene-
ralsekretariat ist das Verwaltungsorgan.

3.4. Die Rabita Mohammadia des Ouléema du Maroc

In seiner Rede vom 30. April 2004 kiindigte Kénig Mohammed an, im
Rahmen der Restrukturierung des religiosen Bereichs auch die Ligue des
Ouléma du Maroc’® (Sitz Rabat) ,,dynamisieren” und auf die Unterstiit-
zung der modernen Staatsziele verpflichten zu wollen. Schlielich kam
es zur Neugriindung der Rabita Mohammadia bzw. Ligue Mohammadia
des Ouléma du Maroc, womit ein direkter Bezug zu dem amtierenden
,Fuhrer der Glaubigen* hergestellt wurde. Am 10. Oktober 2005 er-
nannte der Konig Professor Ahmed Lahbabi’’ (Mitglied des lokalen Rats
der Ouléma von Fes) zum Generalsekretidr der Rabita Mohammadia, die
ihre Arbeit offiziell im Februar 2006 aufnahm; seit dem Tod Professor
Lahbabis im Dezember 2006 ist Dr. Ahmed Abbadi”® ihr Generalsekre-

" Die Ligue des Ouléma war ein 1961 gegriindeter Zusammenschlul von Ouléma, die

an der renommierten religiosen Universitdt Qarawiyine in Fes ihre Studien abge-
schlossen hatten. Sie hatte die Renaissance des Islam in Marokko und anderen afti-
kanischen Staaten zum Ziel. Die konservative Stromung dominierte in der Organisa-
tion, was sich z.B. in der Stellungnahme ihrer Ouléma gegen den vom Kdonig unter-
stiitzten Aktionsplan zur Foérderung der Integration der Frau in den Entwicklungspro-
zeB und eine Modernisierung des Familienstatuts 1999/2000 zeigte.

Lahbabi war fiir seine Publikationen und seine Forschung zum Islam bekannt; er er-
hielt 2003 den (jahrlich vergebenen) ,,Prix Mohammed VI du mérite* fiir sein Werk.
Abbadi war zuvor Leiter der Direktion fiir islamische Angelegenheiten des
Religionsministeriums.
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tér. Mit Dahir Nr. 1-05-210 vom 14.2.2006 wurde die Rabita Mohamma-
dia, die bislang Vereinsstatus hatte, in eine Stiftung des offentlichen
Rechts umgewandelt. Die Mitglieder der Rabita Mohammadia werden
auf Initiative des Konigs oder auf Vorschlag des ,,Akademischen Rats*
der Rabita vom Konig auf Lebenszeit ernannt. Die Organe der Rabita
sind: (1) der Akademische Rat (Conseil académique), der alle sechs Mo-
nate tagt und drei Kommissionen (fiir Kultur und Wissenschaft, fiir Ko-
operation und Partnerschaften, fiir Forschung und Studien) bildet; (2) das
einmal im Monat tagende Exekutivbiiro;” (3) das fiir die laufenden
Geschifte zustindige Generalsekretariat, dem der Generalsekretir,
gleichzeitig offizieller Sprecher der Rabita, vorsteht und der die Angele-
genheiten der Rabita ,,im Auftrag des Konigs* fiihrt. Die Rabita Mo-
hammadia soll laut Praambel die Aktivititen der Ouléma in einer Ein-
heitsfront gegen Abweichungen (des religiosen Denkens), Extremismus
und Lethargie kanalisieren und koordinieren. Artikel 3 des Griindungs-
gesetzes nennt drei zentrale Aufgabenbereiche: erstens die Verbreitung
der Vorschriften des Islam; zweitens die Anregung wissenschaftlicher
und kultureller Aktivitdten im Bereich islamischer Studien und drittens
die Konsolidierung der Kooperation und Kommunikation zwischen den
Ouléma, Intellektuellen, Vereinigungen, wissenschaftlichen und kultu-
rellen Einrichtungen im In- und Ausland. Im Inland steht vor allem die
Starkung der nationalen Identitit und der Werte der Nation in Koopera-
tion mit nationalen Institutionen und der Zivilgesellschaft im Zentrum
der Aktivitdten.

3.5. Die religiosen Bildungseinrichtungen

Zu den wichtigsten hoheren religiosen Bildungs- und Ausbildungsein-
richtungen zdhlen die Universitit Qarawiyine und das Institut Dar al-
Hadith al-Hassania.®

" Im siebenkdpfigen Exekutivbiiro ist mit Farida Zmarou, Prisidentin der Kommission

fir Studien und Forschung, eine Frau vertreten. Vgl. zur Liste der Mitglieder Au-
jourd’hui le Maroc, Casablanca, 30.1.2007 (La Rabita Mohammadia des Ouléma).

Daneben bieten staatliche Universitéten des modernen Bildungssystems seit 1979 an
den Fakultdten fiir arabische Sprache das Fach Islamische Studien an. An der 1993
mit saudi-arabischer Kofinanzierung eingerichteten anglophonen Universitit Al-Ak-
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Universitit Qarawiyine: Diese traditionsreiche, im 9. Jahrhundert
entstandene religiose Hochschule an der Qarawiyine Moschee in Fes, ist
heute in vier Fakultiten und Stddte aufgeteilt.®' Sie konnte ihre
Eingliederung in das moderne Bildungswesen als ,,theologische Fakul-
tit” bislang verhindern. Seit 1988 gibt es an der Qarawiyine die Mdg-
lichkeit, ein spezielles Zertifikat ,,al-Alamiya de la mosquée université
Quaraouiyine zu erwerben, dem ein 12jdhriges Studium vorausgeht.
Eingeschrieben sind derzeit 237 Studenten. Von den 97 Abgéngern mit
Diplom seit 2000 sind nach Angaben des Religionsministeriums 93 in
den Staatsdienst {ibernommen worden.

Institut Dar al-Hadith al-Hassania: In Konkurrenz zur Qarawiyine
griindete Konig Hassan per Dahir am 21. August 1968 das Dar al-Hadith
al-Hassania und wertete damit das seit 1964 in Rabat bestehende ,,Dar
al-Hadith* zur Ausbildungsstiitte fiir religidse Gelehrte, deren Uber-
nahme in die Verwaltung garantiert wurde, auf. Das Dar al-Hadith al-
Hassania sollte den Monopolanspruch der Qarawiyine zur Ausbildung
von Ulama brechen. Es bot einen Aufbaustudiengang an, der von Stu-
denten der rechtswissenschaftlichen Fakultiten der Universititen oder
von Qarawiyine-Absolventen zur Vorbereitung eines staatlichen Di-
ploms besucht werden konnte. Im Mérz 2000 besetzte Konig Moham-
med den Direktorenposten mit Ahmed Khamlichi, einem modern orien-
tierten Religionsgelehrten. 2005 wurde die Einrichtung reorganisiert und
offiziell zum ,,Institut Dar al-Hadith al-Hassania“.** Das Institut ist eine
Einrichtung des hoheren Bildungswesens und der wissenschaftlichen
Forschung, die dem Religionsministerium zugeordnet ist. Es widmet sich
ausschlieBlich der Ausbildung von Ouléma und von Wissenschaftlern in
den Bereichen ,,spezialisierte” und ,,vertiefte” hohere islamische Studien.
Die Reorganisation des Instituts begriindete der Kénig mit der Notwen-
digkeit, sowohl die Strukturen als auch die Ausbildungsgénge zu moder-
nisieren, damit die Einrichtung ihrer Mission gerecht werden konne.
Diese ,,Mission® beinhaltet die Ausbildung von ,,aufgeklirten* Funktio-

hawayn in Ifrane werden ebenfalls Studien zur arabischen Sprache und arabisch-is-
lamischen Kultur angeboten.

Die Fakultit fiir arabische Sprache in Marrakesch; fiir Usul al-din/Theologie in Te-
tuan; fiir islamisches Recht/Scharia in Fes und fiir islamisches Recht in Agadir.

82 Dahir Nr. 1-05-159, 24.8.2005, in: REMALD 2007, a.a.0. (Anm. 37), S. 102-111.
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ndren und Ouléma, die sowohl die islamische Scharia kennen als auch
bereit sein sollen, sich fiir andere Quellen menschlichen Wissens zu 6ff-
nen und fahig seien, einen ,zivilisierten, verantwortlichen* akademi-
schen Dialog mit ihresgleichen aus anderen Kulturen und Konfessionen
zu fithren und die Werte der Toleranz, Liebe und Briiderlichkeit, die der
Islam lehre, zu verteidigen und zu vertreten (Praambel).

4. Modernisierung als Leitlinie — Religionspolitik als Hilfsmittel

Die Anschldge in Marokko vom 16. Mai 2003 l6sten zwar eine Welle
der Sympathie fiir den ,,moderaten®, ,toleranten Islam des Konigs aus,
die Ablehnung von terroristischer Gewalt auf marokkanischem Boden
bedeutet jedoch nicht automatisch die Unterstiitzung von Reformen, die
in eine liberalere Religionsinterpretation miinden und tradierte, iiber
Jahrhunderte religios begriindete Verhaltensweisen und Positionen® in
Frage stellen und verdndern wollen. Als beispielhaft fiir die inhaltlich an
die gesellschaftlichen Mehrheitsbefindlichkeiten angepalBlten Mafinah-
men mit modernisierender Tendenz kann das per koniglicher Anordnung
verabschiedete modifizierte Familiengesetz (in Kraft seit Februar 2004)
gelten. Der mit diesem Gesetz umgesetzte Kompromif} stellt eine Ver-
besserung dar, reicht aber z.B. bei weitem nicht an die tunesische
Gesetzgebung zur Gleichstellung heran. In Marokko erweist sich
allerdings bereits dieser Kompromif3 auf der Ebene der praktischen
Umsetzung angesichts der Zihigkeit der Traditionen und des Einflusses
der religiés Konservativen und Islamisten als problematisch. Der Konig
unterstiitzt jedoch MaBnahmen der liberalen Frauenorganisationen zur
Vulgarisierung der Bestimmungen und Uberwachung ihrer Anwendung.
Von Koénig Mohammed wird das seit der Unabhingigkeit Marokkos
gepflegte gute Verhiltnis zu anderen Buchreligionen fortgesetzt. Die Re-

8 Wie u.a. in Bezug auf die Frauengleichstellung oder die Haltung zu anderen Religio-

nen, zu muslimischen und nichtmuslimischen religiésen Minderheiten im eigenen
Land, zu Apostasie und Atheismus. Es gibt in Marokko kein Verbot des Hijab, doch
machen staatliche Einrichtungen und Unternehmen sektor- und arbeitsplatzspezifi-
sche Auflagen. Vgl. BBC, London, 28.10.2006 (Veiled women banned from work at
Moroccan airport); TelQuel, Nr. 245, Oktober 2006 (Société. Hijabphobie).
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ligionsfreiheit ist verfassungsmiBig garantiert; bei der Einstellung in den
Staatsdienst wird keine Erkldarung iiber die Religionszugehorigkeit
verlangt. Mission von bzw. unter Muslimen ist allerdings verboten.* Die
rund 5.000 Mitglieder (2007) umfassende marokkanische jlidische Ge-
meinde genieBt den besonderen Schutz des Konigs, der bei Ubergriffen
selbst Stellung bezieht. Die offiziellen Beziehungen zu den christlichen
Kirchen, vor allem zur katholischen Kirche,® die seit 1984 offiziellen
Status hat, sind gut; Schwierigkeiten treten lediglich auf, wenn einzelne
Gruppen wie Zeugen Jehovas, Evangelikale oder andere christliche
Gruppen missionieren. Der interreligiose Dialog wird durch Konferen-
zen und Konferenzteilnahme offiziell gepflegt. Toleranz gegeniiber mus-
limischen Minderheiten wie den Baha’i, die als ,,ketzerische Sekte* gel-
ten, ist nicht gegeben und ist bislang auch kein Thema des offiziellen
Diskurses. Werden Mitglieder der Baha’i z.B. beim Missionieren ent-
deckt, werden sie strafrechtlich verfolgt.

Apostasie steht zwar nicht ausdriicklich unter Strafe (lediglich das
Missionieren unter Muslimen wird bestraft), aber die Mehrheitsgesell-
schaft weist Apostasie ebenso wie Atheismus zuriick.*®

Religion als Glaube, verbunden mit bestimmten Riten und Verhal-
tensvorschriften, soll hinsichtlich der Auswirkung auf das 6ffentliche Le-
ben begrenzt bleiben, wozu die staatliche Steuerung des Bereichs beitra-
gen soll. Entsprechend der Tatsache, da3 der Islam Staatsreligion ist,
werden die Riten und die koranisch vorgeschriebenen Pflichten des Is-
lam geschiitzt.*” Damit beriicksichtigt Kénig Mohammed VI. wie bereits

8 Laut Art. 220 (b) des Strafgesetzbuches steht Mission unter Muslimen unter Strafe

und kann mit einer Gefdngnisstrafe von sechs Monaten bis zu drei Jahren geahndet
werden. Dasselbe Strafmal} gilt, wenn eine Person versucht, durch Gewalt oder Dro-
hungen andere an der Ausiibung ihres Kults zu hindern.

Diplomatische Beziehungen zum Vatikan wurden 1976 aufgenommen.

Vgl. hierzu die Diskussionen zwischen Wissenschaftlern zum Thema ,,Religion. Les
marocains sont-ils intolérants?*, in: La Vie Economique (Casablanca), 4.5.2007.

D.h. uv.a., daB die durch einen Muslim begangene offentliche MiBachtung des
Fastengebots im Monat Ramadan unter Strafe steht, sofern keine religidse oder son-
stige anerkannte Entschuldigung geltend gemacht werden kann (Artikel 222 des
Strafgesetzbuches) und daf} die Pilgerfahrt (Hajj und Umra) staatlicherseits geregelt
und gefordert wird. Dariiber hinaus wurde jedoch — wie bei der Regelung der Wo-
chenarbeitszeit/Wochenfreizeit — pragmatisch-6konomisch vorgegangen und der
Samstag/Sonntag zu den arbeitsfreien Tagen erkldrt. Der Einflufl religidser Vor-
schriften auf das Wirtschaftsleben geht nicht iiber die Verpflichtung ausldndischer
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K6nig Hassan die ,,internalisierte Dominanz des Religiésen“®® in der ma-
rokkanischen Gesellschaft, zu der schlieBlich auch die spezielle Ausfor-
mung der Monarchie wesentlich beigetragen hat. So ist es — bei aller an-
gebrachter Skepsis gegeniiber Umfragen in Nordafrika/Nahost — durch-
aus glaubwiirdig, wenn die Mehrzahl der im Herbst 2006 nach der ,,ver-
trauenswiirdigsten Institution® Befragten als erstes ,,die Moschee* nann-
ten.*” Diese Antwort 1Bt wiederum Riickschliisse auf das gesellschaftli-
che Ansehen und den EinfluB des Moscheepersonals (besonders der
Imame) zu und unterstreicht die Bedeutung religionspolitischer
MaBnahmen, wenn ein liberales Religionsverstindnis gefordert werden
soll. Der anhaltende Einfluf der Religion — marokkanische Wissen-
schaftler sprachen im Mai 2007 sogar erneut von einer ,,Neubelebung
der Religion (Islam)“ verbunden mit wachsendem sozialen Druck zum
Einhalten von religiosen Traditionen in allen Bevdlkerungsschichten —
verweist erstens auf die Notwendigkeit, durch Personal- und Ausbil-
dungspolitik im staatlichen religiosen Sektor die Orientierung zu
bestimmen, und zweitens die verbreiteten Inhalte einer Kkritischen
Lektiire und Revision zu unterziehen, die eine Neuinterpretation einiger
Koranstellen ndtig machen wiirde, soll tatsdchlich eine ,,aufgeklarte®
Religion verbreitet werden, die innergesellschaftlich wie interreligios
Respekt und MéBigung fordert. Was diesen zweiten Punkt betrifft, bleibt
der bisherige staatliche Reformansatz jedoch hinter den Zielvorgaben der
Diskurse zuriick: Die Riickweisung einer Hierarchisierung der
Buchreligionen, die den Islam iiber alle anderen stellt, steht ebenso aus
wie die Riickweisung von Kategorisierungen wie ,,Unglaubige” und
,Ketzer”. Eine Neuinterpretation des Koran und eine 6ffentliche Diskus-

wie inldndischer Unternehmen hinaus, den Ramadan (mit reduzierten Arbeitszeiten)
und die religidsen Feiertage zu respektieren. Es gibt z.B. auch kein Verbot fiir Alko-
holproduktion. Islamic Banking wird staatlicherseits einerseits nicht gewollt und
wurde dementsprechend nicht gefordert; andererseits gibt es eine interne Nachfrage,
so daf3 ab 1.7.2007 marokkanische Banken ein Produkt anbieten, das schariakonform
ist; der Begriff ,,islamisch* wird offiziell allerdings vermieden und das Angebot als
,alternativ bezeichnet. Vgl. Perspectives du Maghreb, Casablanca, Nr. 23, April
2007, S. 61 (Pas de banques islamiques, mais ...).

Tozy, Mohammed: Monopolisation de la production symbolique et hiérarchisation
du champ politico-religieux au Maroc, in: Annuaire de 1’ Afrique du Nord 1979, Paris
1980, S. 219-234, hier: S. 219.

Vgl. Le Journal-hebdo, Casablanca, 1.-7.7.2006 (Imams, précheurs, prédicateurs).
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sion, die sich entsprechend in Lehrbiichern, Schullehrstoff” usw. nieder-
schlédgt, wurde noch nicht gewagt. Vereinbar mit dem offiziellen Diskurs
und dem darin verbreiteten Religions- und Gesellschaftsbild ist dies
nicht.

Perspektiven

Das Konstrukt der marokkanischen Monarchie, das die Person des Ko-
nigs und Throninhabers sakralisiert, erlaubt dem Konig als ,,Fiihrer der
Glaubigen“, Religion und Politik nach FErmessen zu trennen,
zusammenzufithren und fiir spezifische Anliegen zu instrumentalisieren.
Eine Analyse der marokkanischen Politik seit der Unabhéngigkeit unter
diesem Blickwinkel zeigt, daf} alle Amtsinhaber versuchten, den Einflul
der Religion auf politisches Handeln und die Institutionen des Landes zu
reduzieren, indem sie ihr religioses Monopol wiederum einsetzten, um
entwicklungs- und gesellschaftspolitische Maflnahmen umsetzen zu
konnen, die den EinfluB der Religion beschneiden. Gleichzeitig wurde
seit 1956 die religiose Symbolik und die religiose Legitimation des
Konigs eingesetzt, um den einzelnen Glaubigen und Biirger zur
Gefolgschaft gegeniiber der religiosen Autoritit zu verpflichten und
damit die Institution der Monarchie ebenso wie die konigliche Dop-
pelfunktion zu festigen, aber auch die Staats- und Entwicklungsziele
durchzusetzen: Konig Mohammed VL. ist sich gleichfalls bewuf}t, daf3
Modernisierungsschritte in der von religiosen Traditionen und Werten
gepragten Gesellschaft fiir die Bevolkerungsmehrheit durch eine religios
unterlegte Begriindung sukzessive ndher gebracht, die Chance auf posi-
tive Reaktionen erhohen. Mit wachsendem islamistischem Einfluf}, der
auch den religios konservativen Religionsgelehrten und Vertretern in den
politischen Parteien Auftrieb gab, und durch externe Entwicklungen® ist
das religios-identitire Element insgesamt gestérkt worden.

% ygl. z.B. Abdelaziz Boumeshouli, Philosoph und in der Lehrerausbildung titig, der

eine Untersuchung von Lehrbiichern durchfithrte unter: www.perspectives-on-
line.com, 1.9.2005 (L’éducation religieuse a 1’épreuve de la réforme).

Es sind die Folgen der islamistischen Terroranschlige vom 11. September 2001,
schlieBlich der Krieg gegen den Irak 2003, d.h. in erster Linie ist es die Politik der
US-Regierung und ihrer Verbiindeten im Nahen Osten und die als ,,islamfeindlich*

91



174 Staatliche Religionspolitik in Nordafrika/Nahost

Der zentralistische Ansatz birgt die Gefahr, dal sich parallel zur
Ausdehnung der staatlichen Kontrolle tiber den religiosen Bereich, seine
Akteure und Inhalte die konservativ, islamisch-traditionalistisch und is-
lamistisch Orientierten zum einen verstirkt ,,private” Nischen suchen,
um ihre Religionsinterpretation zu verbreiten und zu leben, und zum an-
deren ihr EinfluB auf die gesellschaftliche Basis schlieBlich ,,Druck® er-
zeugt, der (wie im Falle von ,Islamic Banking®) zu Zugestindnissen
zwingt, um der Nachfrage entgegen zu kommen und das Angebotsfeld
nicht denen zu iiberlassen, deren inhaltliche Einflulnahme von staatli-
cher Seite mit der seit 2003 verstirkten Reform im religionspolitischen
Bereich eingeschriankt werden soll. Ein ,,aufgeklirter Islam®, den Konig
Mohammed VI. in zahlreichen Reden als Ziel seiner Politik nannte, ist
von weiteren inhaltlichen Reformeingriffen abhéngig; die Wahrschein-
lichkeit, da8 grundlegende inhaltliche Auseinandersetzungen im religi-
onspolitischen Bereich folgen, sind mittelfristig jedoch eher gering zu
veranschlagen: Dominieren wird ein Kompromifansatz (wie beim modi-
fizierten Familiengesetz), der versucht, tendenziell modernisierende
MafBnahmen in einem langsamen Rhythmus und in mdéglichst ,,nicht of-
fensive* Einzelmallnahmen ,,zerstiickelt zu realisieren.

Fiir den sozio6konomischen und gesellschaftlichen Moderisierungs-
kurs des Konigs (die Position und Prarogativen der Monarchie sind hier-
von ausgenommen) ist von zentraler Bedeutung, dal3 die nicht-religidsen
Legitimationsgrundlagen der Herrschaft und seiner Person konsolidiert
werden und die Wirtschafts-, Sozial- und Entwicklungspolitik effektive
und effiziente Resultate erzielt. In diesem Sinne versucht Koénig Mo-
hammed die Bevolkerungsmehrheit vom (personlichen) ,,Nutzen™ einer
Unterstiitzung seiner sektoralen Politiken zu iiberzeugen; dafiir wie-
derum sind positive Bilanzen mit Riickwirkungen auf die Alltagssitua-
tion des Einzelnen oder das Nationalgefiihl stirkende Erfolge’ nétig, die
von dulleren Faktoren wesentlich mitbestimmt werden.

wahrgenommene Einstellung ,,westlicher Staaten und Gesellschaften, verstirkt
durch die Affére der dénischen Karikaturen zum Propheten Mohammed Anfang
2006, die auch in Marokko zu religiés-identitidren Reflexen fiihrte.

2 Wie die Losung des Westsaharakonflikts im marokkanischen Sinne.



Saudi-arabische Religionspolitik nach 2001

Instrument zur Fortsetzung eines Zweckbiindnisses

Guido Steinberg

1. Religion und Staat in Saudi-Arabien

Aufgrund der seit dem 18. Jahrhundert engen Bindung zwischen der
saudischen Herrscherfamilie und den Religionsgelehrten ist die
Religionspolitik in Saudi-Arabien ein noch zentralerer Politikbereich als
in anderen islamisch gepridgten Staaten und wird hédufig als der
bedeutendste Teil der Innenpolitik betrachtet. Religionspolitik betrifft
immer den Kern der saudi-arabischen staatlichen Identitit, so daf3 auf
Seiten der Regierung keine Neigung zu revolutiondren Neuerungen be-
steht. Religionspolitische Reformen betreffen meist nur Nuancen. Der
saudi-arabische Staat hat die Reformlehre des Gelehrten Muhammad b.
Abdalwahhab (gest. 1792), die Wahhabiya, zu einer Art Staatsreligion
gemacht.

Die wahhabitischen Religionsgelehrten verleihen der Herrscherfami-
lie aufgrund dieses Biindnisses religiose Legitimitét, fiir die die Familie
Saud bis heute keinen addquaten Ersatz gefunden hat. Aufgrund ihrer
Bedeutung fiir den Fortbestand des Staates haben sich die wahhabiti-
schen Gelehrten als die nach der Herrscherfamilie wichtigste soziale
Gruppe in Saudi-Arabien etabliert. Thre Position ist heute aber deutlich
schwicher als noch in der ersten Hilfte des 20. Jahrhunderts. Infolge der
Modernisierungsmafinahmen in der zweiten Hélfte des 20. Jahrhunderts
sind sie nur noch ein Juniorpartner der Familie Saud. Dies gilt auch fiir
die wichtigste Gelehrtenfamilie, die Al al-Shaikh (die ,,Familie des
Shaikh*, d.h. Muhammad b. Abdalwahhabs), die hdufig die wichtigsten
religionspolitischen Amter besetzt. Sie ist eine der prominentesten Fami-
lien Saudi-Arabiens und stellt heute den GroBmufti und zwei Minister
(Justiz und Religiose Fithrung).
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Die Wahhabiya ist eine radikal puristische Bewegung, die sich nach
auBen scharf von nichtwahhabitischen Muslimen abzugrenzen sucht. Sie
wird von einer deutlichen Unterscheidung in Glaubige und Ungléubige
gepragt, die seit den 1930ern Jahren etwas weniger ausgeprégt ist als frii-
her, jedoch bis in die Gegenwart nachwirkt.' Als gliubig gilt den
Wahhabiten nicht der gewohnliche Muslim, sondern nur derjenige, der
die Verhaltensvorschriften der Wahhabiya minutios befolgt und ihre
theologischen Ansichten vorbehaltlos iibernimmt. Sie glauben, in Koran
und Sunna ein detailgetreues Abbild der idealisierten Friihzeit der ,,from-
men Altvorderen® (al-Salaf al-salih), d.h. der ersten Muslime in Mekka
und Medina, gefunden zu haben und versuchen unerbittlich, Gottes Ge-
bote wortgetreu in die Tat umzusetzen. Hierzu gehdrt nach wahhabiti-
scher Auffassung auch das fiinfmalige tégliche Gebet in der Moschee,
das Verbot von Musik, Tabak und seidener Kleidung sowie die Verban-
nung der Frau aus dem 6ffentlichen Leben.

Ihre Gegner werfen den Wahhabiten immer wieder vor,
nichtwahhabitische Muslime zu leichtfertig zu Ungldubigen zu erkldren
(Takfir) und damit zu exkommunizieren. Tatséchlich ist der Takfir ein
wichtiges Element der wahhabitischen Ideologie, wobei die Gelehrten
mit der Exkommunizierung des individuellen Muslims auch in der
Vergangenheit haufig sehr viel vorsichtiger waren als ihre Gegner dies
glauben machen wollten. Dennoch lieferte die Wahhabiya das ideologi-
sche Riistzeug flir die militirische Expansion des saudischen Staates.
Denn ihre Folgerung aus der strikten Unterscheidung zwischen gldubi-
gen Wahhabiten und unglédubigen Nichtwahhabiten ist, daB3 alle
Nichtwahhabiten bzw. Nichtmuslime in einem Heiligen Krieg (Jihad)
bekdmpft werden miissen. Dieser darf nur durch den Imam des
Wahhabitenstaates angeordnet werden; es gelang den saudi-arabischen
Herrschern — allerdings erst im 20. Jahrhundert — dieses Vorrecht an sich
zu ziehen und auch in der Praxis endgiiltig durchsetzen: Seither beherr-
schen ausschlieBlich politische Erwiagungen die Entscheidung tiber Krieg
und Frieden. Angesichts der zunehmenden Macht des Herrschers
entwickelten die wahhabitischen Gelehrten einen ausgepréigten politi-

' Zur Ideologie der Wahhabiya vgl. Steinberg, Guido: Religion und Staat in Saudi-

Arabien. Die wahhabitischen Gelehrten (1902-1953), Wiirzburg 2002, S. 92-102.



Saudi-Arabien 177

schen Pragmatismus, der hdufig quietistische Ziige annimmt. Zu einer
Revision der wahhabitischen Ideologie fiihrte diese neue Situation je-
doch nicht.

Wiéhrend die MaiaBigung der Wahhabiya in erster Linie auf den
steigenden EinfluBl der Herrscherfamilie zuriickgeht, &dnderte sich auch
das Weltbild der Wahhabiya. Seit sie von den 1930er Jahren an in
vermehrten Kontakt mit nichtwahhabitischen Muslimen getreten ist, hat
sich ihre urspriinglich sehr scharfe Abgrenzung zu Nichtwahhabiten
abgeschwicht. Die Gelehrten kniipften weltweit mehr und mehr Kon-
takte zu dhnlich gesinnten nichtwahhabitischen Muslimen. Aufler der
Einsicht, dal} sie sich in einem Staat mit internationalen Kontakten nach
auBlen hin méBigen muBten, verschafften ihnen die internationalen Kon-
takte auch neue EinfluBmoglichkeiten. Vor allem im Rahmen der 1961
gegriindeten Islamischen Weltliga (Rabitat al-alam al-islami) versuchten
sie, die Wahhabiya weltweit zu verbreiten. So haben die wahhabitischen
Gelehrten bis heute eine Monopolstellung in der saudi-arabischen
Religionspolitik. Sie betrifft tiber den religidsen Bereich im engeren
Sinne und die Uberwachung der 6ffentlichen Moral hinaus auch die Ju-
stiz und das Erziehungswesen.

Nach dem 11. September 2001 stieg der Druck auf die saudi-arabi-
sche Regierung, ihr Biindnis mit den Gelehrten griindlich zu reformieren.
Zwar leugnete die Regierung, daB Saudi-Arabien eine besondere
Verantwortung fiir die Anschldge in New York und Washington trage,
doch die Kritik im Aus- und Inland wurde immer heftiger. Zu offensicht-
lich war die wichtige Rolle, die Saudi-Araber in der al-Qaida und bei
den Anschlégen selbst gespielt hatten. In den Blickpunkt der amerikani-
schen Offentlichkeit gerieten vor allem das stark religids geprigte Erzie-
hungssystem und die Finanzierung islamistischer und islamistisch-
terroristischer Organisationen durch saudi-arabische Stellen und
Privatpersonen.

In der saudi-arabischen Innenpolitik entstand ein loses Biindnis von
Liberalen, geméfigten Islamisten und Schiiten, die seit 2002 eine
grundlegende Reform des saudi-arabischen politischen Systems und sei-
ner Religionspolitik fordern. Seine Protagonisten betteten ihre hiufig
heftige Kritik am Einflul der Religionsgelehrten in Politik und Gesell-
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schaft in weitergehende Forderungen nach politischen Reformen ein. Da-
bei machten sie insbesondere die Dominanz des wahhabitischen Diskur-
ses im saudi-arabischen Erziechungswesen fiir die Radikalisierung vieler
Jugendlicher verantwortlich.? In mehreren Petitionen des Jahres 2003
verlangten sie neben der Ausweitung der politischen Partizipation eine
Reform der Justiz, mehr Pressefreiheit und mehr Rechte fiir Frauen.’ Da
auch der Widerstand der Religionsgelehrten fiir die fehlenden Fort-
schritte in diesen Problemfeldern verantwortlich ist, sind dies in Saudi-
Arabien religionspolitische Fragen. Der EinfluB3 dieser liberalen Stro-
mung blieb jedoch eng begrenzt, da sie nur wenig Unterstiitzung in der
Bevdlkerung mobilisieren konnte. Der wichtigste Reformanreiz war viel-
mehr eine terroristische Kampagne der al-Qaida auf der Arabischen
Halbinsel, die im Mai 2003 begann und erst im Laufe des Jahres 2005
langsam abflaute.

Es scheint vor allem die Bedrohung durch islamistische Terroristen
gewesen zu sein, die den religionspolitischen Reformwillen der saudi-
arabischen Regierung verstirkte. Diese ging nun dazu iiber, die Ideologie
der al-Qaida anzugreifen. Uber eine breit angelegte Medienkampagne
versuchte sie, die Terroristen, die in den staatlichen Medien nur ,,die ir-

2 Als besonders bemerkenswertes Beispiel eines entsprechenden Pressebeitrags vgl.

Al-Hattlan, Sulaiman: Saudis’ problem of extremism, in: Arab News, Jidda,
24.5.2002. Mehrere teils prominente Journalisten wurden 2002/03 wegen kritischen
Beitrdgen zur Religionspolitik entlassen; einige Beitrédge durften nicht erscheinen.
Die wichtigste Petition wurde im Januar 2003 unter dem Titel ,,Strategische Sicht
von Gegenwart und Zukunft Saudi-Arabiens” dem damaligen Kronprinzen (und
heutigen Konig) Abdallah vorgelegt. Sie stellt bis heute eine gemeinsame Plattform
dieser Strémung dar. DaB3 36 der 104 Unterzeichner darauthin zu einem Gespréach mit
Abdallah eingeladen wurden, wurde als Ermutigung fiir die Petenten interpretiert.
Neue Ziircher Zeitung, Ziirich, 3.2.2003. Zum Text der Petition vgl. www.al-
bab.com/arab/docs/saudi/reform2003.htm. Im Laufe des Jahres legten verschiedene
Teilgruppen dieser Stromung noch weitere Petitionen vor. Die wichtigste war eine
vom Dezember 2003, in der sie einen verbindlichen Zeitplan fiir die Einrichtung
einer konstitutionellen Monarchie forderten. Die Regierung wies sie darauthin in die
Schranken: Innenminister Naif drohte fiir Wiederholungstéiter Haftstrafen an. Als
einige Reformer ihre Aktivitdten fortsetzten, wurden sie im Mérz 2004 verhaftet. Da
drei von ihnen sich weigerten, sich zu verpflichten, ihre Tatigkeit aufzugeben, blie-
ben sie im Gefiangnis. Dem entsprechend ebbten die Aktivititen dieser Gruppierung
im Jahr 2004 etwas ab. Fiirtig, Henner: Saudi-Arabien 2004, in: Mattes, Hanspeter
(Hrsg.): Nahost-Jahrbuch 2004, Wiesbaden 2005, S. 152-158 (S. 154).
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regeleitete Gruppe* (al-fi’a al-dalla) genannt werden, zu delegitimieren.’
Zu diesem Zweck bewegte sie auch die inhaftierten Vordenker der al-
Qaida in Saudi-Arabien, der Gewalt abzuschworen. Es handelte sich um
eine Gruppe von drei radikalen wahhabitischen Gelehrten, Ali al-Khu-
dair, Nasir al-Fahd und Ahmad al-Khalidi, die im Mai 2003 verhaftet
worden waren. Im November distanzierten sie sich im saudi-arabischen
Staatsfernsehen vom islamistischen Terrorismus. Die Kampagne der
Regierung schien Friichte zu tragen, allerdings vor allem, weil al-Qaida
auf der Arabischen Halbinsel mehrfach weiche Ziele angriff und
dadurch Sympathien verlor. Seit 2003 propagieren die staatlichen Me-
dien immer wieder die Friedfertigkeit des Islam als einer Religion, der
Radikalitit und Militanz in ihrem Wesen fremd seien.

2. Institutionen der Religionspolitik

2.1. Die Herrscherfamilie

Die Grundlinien der Religionspolitik werden aufgrund ihrer herausragen-
den Bedeutung fiir den Staat von der saudischen Herrscherfamilie festge-
legt. Insofern ist die Fiihrungsspitze der Familie Saud eine wichtige
religionspolitische Institution. Der Einflu3, den sie faktisch ausiibt, hangt
dabei von der Stirke der Fiihrungspersonlichkeiten des religiosen
Establishments und der aktuellen politischen Situation ab. In Zeiten, in
denen islamistische Oppositionsbewegungen auftreten, stieg bisher im-
mer das Interesse der Herrscherfamilie an der Religionspolitik. Dies war
beispielsweise nach der Besetzung der Groflen Moschee von Mekka
1979, nach dem zweiten Golfkrieg 1991 und nach dem 11. September
2001 bis heute der Fall.

Innerhalb der Herrscherfamilie ist es nur eine kleine Gruppierung von
Prinzen, deren Zahl bei etwa einem Dutzend liegen mag, die die strategi-
schen Entscheidungen der saudi-arabischen Politik treffen. Hierbei han-
delt es sich um den Konig, seinen Kronprinzen und diejenigen Prinzen,

*  Details zu dieser Kampagne finden sich in: Stracke, Nicole: Erfolge und Fehlschlige.

Anti-Terrorismus Strategien in Saudi-Arabien, in: Inamo, Berlin, Heft 47, Herbst
2006, S. 23-27.
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die auch die Schliisselressorts in der Regierung kontrollieren.” Vermut-
lich gehoren dieser Gruppe zusitzlich einige wichtige Personlichkeiten
aus den wichtigsten Fliigeln der Familie an, die keine Spitzendmter
bekleiden. Formal werden religionspolitische Entscheidungen allerdings
im Ministerrat geféllt, der von der Herrscherfamilie dominiert wird.

Innerhalb der Familie Saud gibt es verschiedene Stromungen, die
miteinander im Widerstreit liegen. Der seit 2005 amtierende Konig
Abdallah galt lange Zeit als religios konservativ, hat sich seit Mitte der
1990er Jahre allerdings als — wenn auch vorsichtiger — innen- und
religionspolitischer Reformer erwiesen. Gerade seine personliche
Reputation fiir Frommigkeit und seine guten Kontakte zu den konservati-
ven Bevolkerungsteilen erleichtern ihm dies. Abdallah wird insbeson-
dere von den drei S6hnen des 1975 verstorbenen Konigs Faisal unter-
stiitzt, die als konservativ aber reformorientiert gelten und vom aktuellen
AuBenminister Saud al-Faisal angefiihrt werden.® Die Gegenseite wird
von Innenminister Naif, einem Bruder Konig Abdallahs, geleitet, der als
Vertreter einer traditionelleren Orientierung und des hergebrachten
Biindnisses mit den wahhabitischen Gelehrten gilt. Er wird vor allem
von seinem Vollbruder Sultan, dem aktuellen Kronprinzen und Verteidi-
gungsminister unterstiitzt. Einig sind sich beide Lager jedoch darin, daf3
das Biindnis mit den wahhabitischen Gelehrten prinzipiell aufrecht erhal-
ten werden muf3.

2.2. Das wahhabitische Establishment

Die fithrenden wahhabitischen Gelehrten sind prominent in der Regie-
rung vertreten — sie stellen traditionell den Minister fiir religidse
Angelegenheiten und meist auch den Justiz- und den Pilgerfahrtsminister.
Das fiir die Religionspolitik wichtigste Ressorts ist das ,,Ministerium fiir
islamische Angelegenheiten, religidse Stiftungen, Mission und religidse
Fithrung®, das fiir alle religiosen Fragen auller der Pilgerfahrt zustindig

Es sind dies die Positionen des Ministerprasidenten und seiner zwei Stellvertreter so-
wie der Innen-, Auflen- und Verteidigungsminister.

Neben Saud handelt es sich um Turki, fritherer Chef des Auslandsgeheimdienstes
und ehemaliger Botschafter in London und Washington, und um Khalid, den
ehemaligen Gouverneur von Asir und heutigen Gouverneur der Provinz Mekka.
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ist.” Die fiir die Machtentfaltung der Gelehrten wichtigeren Institutionen
liegen jedoch aufBerhalb des Kabinetts, wo die Kontrollbefugnisse der
Herrscherfamilie etwas weniger ausgeprégt sind. Die beiden wichtigsten
Institutionen sind der Rat der hochrangigen Gelehrten (Hay’at kibar al-
ulama) und das Muftiamt (Dar al-ifta’ wa-l-ishraf ala al-shu’un al-diniya).

Der Rat der hochrangigen Gelehrten

Der Rat wurde 1971 gegriindet und kontrolliert seitdem alle im weitesten
Sinne religiosen Angelegenheiten im Land. Er ist der religionspolitische
Hauptansprechpartner fiir die Regierung. Seine siebzehn Mitglieder sind
ausschliefflich wahhabitische Gelehrte, die mehrheitlich aus Zentralara-
bien stammen, dem Stammland der Herrscherfamilie und der Wahhabiya.
Sunnitische Gelehrte aus den eroberten Provinzen im Westen und
Siidwesten des saudi-arabischen Staates sind nur dann vertreten, wenn
sie ihre Karrieren von frithster Jugend an in wahhabitischen Einrichtun-
gen absolviert haben. Thre Zahl ist gegeniiber den Zentralarabern gering.
Nichtwahhabitische Sunniten, Sufis und Schiiten sind nicht vertreten.
Die Mitglieder des Gelehrtenrates bilden die Spitze der wahhabitischen
Hierarchie und veroffentlichen als solche — einzeln und kollektiv —
Rechtsgutachten (fatwa, Pl. fatawa) fiir alle Lebensbereiche. In politi-
schen Krisensituationen legitimiert der Rat kontroverse Entscheidungen
der Regierung in solchen Gutachten.®

Das Muftiamt

Das Muftiamt, oder die ,,Verwaltung des Ifta’ (religiosen Gutachterwe-
sens) und der Aufsicht iiber die religidsen Angelegenheiten®, volkstiim-
lich Dar al-ifta’ genannt, untersteht dem GroBmufti. Dabei handelt es
sich formal um den obersten Rechtsgutachter in Saudi-Arabien, faktisch
jedoch um die religionspolitisch wichtigste Fithrungsfigur der Wahha-
biya. Das Muftiamt wurde bereits 1953 gegriindet. Seine Aufgabe ist die

7

. Vgl. http://www.moia.gov.sa/.

Steinberg, Guido: Die innenpolitische Lage Saudi-Arabiens nach dem 11. September
2001, in: DOI-Focus, Hamburg, Nr. 8, Februar 2003, S. 15. Die Gelehrten legitimier-
ten beispielsweise den Aufmarsch amerikanischer Truppen in Saudi-Arabien zum
Schutz vor dem Irak 1990.
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zentrale FErstellung von religidsen Rechtsgutachten und damit die
Zentralisierung des Gutachtenwesens in einer staatlich kontrollierten Be-
horde.” Dem GroBmufti kommt eine sehr starke Stellung zu, da er nicht
nur dem Muftiamt, sondern auch dem Gelehrtenrat vorsitzt. Er ist aller-
dings von der Regierung abhéngig, die nicht nur ihn, sondern auch die
iibrigen Mitglieder des Gelehrtenrates ernennt: Hierbei ist sie allerdings
nicht vollkommen frei, sondern kann nur solche Gelehrten auswéhlen,
die eine Reputation fiir Frommigkeit und Gelehrsamkeit vorweisen kon-
nen und in der religiosen Hierarchie aufgestiegen sind.'® Letzten Endes
entscheiden ndamlich die Gléubigen selbst, wessen Rechtsgutachten sie
als verbindlich akzeptieren und damit auch iiber die Stellung der Mulftis.
Wiirden die Ernennungen nicht die genannten Kriterien erfiillen, wiirden
Gelehrtenrat und Muftiamt an Einflul auf die Gléubigen verlieren. Es
miifite beflirchtet werden, daB3 diese ihre Rechtsgutachten vermehrt von
unabhingigen Gelehrten einholen wiirden, was die staatliche Kontrolle
iiber den religiosen Bereich stark einschrinken wiirde. Ohnedies ist eine
solche Tendenz zu beobachten — auch aufgrund vermehrter staatlicher
Eingriffe nach 1991.

Frithere saudi-arabische GroBmuftis wie Muhammad b. Ibrahim Al
al-Shaikh (bis 1969) und Abdalaziz b. Baz (1993-1999) gehdrten jeweils
zu den bedeutendsten wahhabitischen Gelehrten ihrer Generation. '
Beide galten nicht nur als iiberaus fromm und gelehrt, sondern auch als
unabhingig und unnachgiebig in der Verteidigung ihrer Uberzeugungen
gegen staatliche Ubergriffe. Ihre Nihe zur Herrscherfamilie veranlaBte
trotz ihres Ansehens viele Saudis, sich ,,inoffiziellen Muftis zuzuwen-
den, deren Ansehen nicht durch zu groflen politischen Pragmatismus

Zum Rechtssystem in Saudi-Arabien vgl. Vogel, Frank E.: Islamic law and legal sy-
stem: Studies of Saudi Arabia, Leiden 2000.

Einmal, im Jahr 1992, machte die Regierung von ihrem Ernennungsrecht massiv Ge-
brauch, als mehrere Mitglieder des Gelehrtenrates sich weigerten, Forderungen der
islamistischen Opposition zu verurteilen. Sie ersetzte sie durch loyalere Gelehrte. Vgl.
Dekmejian, R. Hrair: The rise of political Islamism in Saudi Arabia, in: The Middle
East Journal, Washington D.C., Band 28, Nr. 4, Herbst 1994, S. 627-642 (S. 634).

Al al-Shaikh war der erste saudi-arabische GroBmufti, obwohl die religiosen Fiihrer
der Wahhabiya dieses Amt faktisch schon seit 1744/45 eingenommen hatten. Sein
Schiiler Ibn Baz war sein direkter Nachfolger als Vorsitzender des Muftiamtes,
wurde jedoch erst 1993 zum Grofmufti ernannt.
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beeintrachtigt wurde. Dennoch konnten die GroBmuftis ihre Funktion in
der Regel erfiillen, da sich Ndhe und Distanz in ihrem Verhiltnis zur
Regierung die Waage hielten. Erst mit der Ernennung des aktuellen
GrofBmuftis Abdalaziz b. Abdallah Al al-Shaikh im Jahr 1999 scheint die
Regierung eine neue Strategie zu verfolgen. Er gilt weder als
auBlergewohnlich bedeutender Gelehrter noch als starke Personlichkeit,
so dafl der Eindruck herrscht, die Regierung habe einen willfahrigen
Sachwalter ihrer Interessen ernannt. Sein Offentliches Profil ist denn
auch deutlich schwicher als das seines Vorgédngers. Dem entsprechend
drohen jlingere Gelehrte, die aullerhalb der formalen Hierarchie stehen
und deutlich radikaler sind als das religiose Establishment, dem Grof3-
mufti zur Konkurrenz um EinfluB auf die konservativen Teile der
Bevolkerung zu werden.

2.3. Die Religionspolizei: Organ des wahhabitischen Establishments

Im offentlichen Leben zeigt sich der EinfluB der Gelehrten vor allem in
der Tatigkeit der von ihnen kontrollierten ,Religionspolizei®, einer
Einrichtung, die selbst in der islamischen Welt einzigartig ist.'* Die
saudi-arabische Religionspolizei wurde 1917/18 in Riad gegriindet und
in den folgenden Jahrzehnten schrittweise in allen Orten des Landes
eingerichtet. Heute gehdren ihr rund 3.500 Mann an. Seit 1976 untersteht
sie einer zentralen Behorde in Riad, deren Vorsitzender immer ein
wahhabitischer Gelehrter ist, der Kabinettsrang hat."* Formal untersteht
sie somit direkt dem Ministerrat. Bei dieser Polizei handelt es sich um
Einheiten, die parallel zur eigentlichen Polizei iiberwachen, inwieweit
die Saudis im 6ffentlichen Leben die strengen Verhaltensvorschriften der
wahhabitischen Gelehrten einhalten. Sie rekrutieren sich aus den radikal

12 Lediglich im Afghanistan der Taliban existierte bis 2001 eine dhnliche Einrichtung,

die allerdings bei weitem nicht denselben Institutionalisierungsgrad erreichte.
Eigentlich: ,,Behorde fiir die Forderung der Tugend und die Verhinderung von La-
ster”/,,The Authority for the promotion of virtue and preventing vices” (zum Teil
auch ,,Komitee ...“). Vgl. www.hesbah.gov.sa. Zur Geschichte der Religionspolizei
vgl. Steinberg, Guido: Glaube und Macht. Die saudi-arabische Religionspolizei, in:
Stanisavljevic, André/Zwengel, Ralf (Hrsg.): Religion und Gewalt. Der Islam nach
dem 11. September, Potsdam 2002 (Mostar Friedensprojekt e.V.), S.75-108 (Text
auch unter: www.politische-bildung-brandenburg.de/publikation/pdf/islam.pdf).

13
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wahhabitischen Abgéngern religidser Schulen und Angehdrigen der
Unterschichten. Ihr Einflu variiert je nach politischer Situation, doch ist
die Religionspolizei bis heute das wichtigste Instrument der Gelehrten
zur Wahrung ihres Einflusses auf das offentliche Verhalten der Saudis
geblieben.

Ihr Einflu} wurde nach dem Brand der Méadchenschule in Jidda im
Mairz 2002 bereits beschnitten. Innenminister Naif erkliarte Anfang
Dezember 2002 nachdriicklich, daf3 die Religionspolizei vollstéindig der
Regierung — und damit nicht dem religiosen Establishment — unterstehe.
Er kiindigte auBerdem Reformen in der Ausbildung der Polizisten an."
Wie so oft verdeutlichte die Regierung den Saudis allerdings sofort, daf3
die Religionspolizei weiterhin eine wichtige Funktion erfiillen werde. Im
Mai 2002 beispielsweise beschlagnahmte sie tiber 80.000 Abayas, die
den strengen Anforderungen an ,islamische” Frauenkleidung nicht
geniigten.'® Ubergriffe der Religionspolizei blieben allerdings ein Thema
der o6ffentlichen Debatte. Diese intensivierte sich im Friithjahr und Som-
mer 2007 erneut, weil mehrere ,,Verdidchtige* von der Religionspolizei
festgenommen wurden und in der Haft starben. Darauthin gab das
Innenministerium neue Richtlinien heraus, denen zufolge die
Religionspolizei kiinftig keine Verdéchtigen mehr festnehmen diirfe. Die
Polizei werde fortan die Dienststellen der Religionspolizei inspizieren,
ob sie den Anordnungen Folge leiste.'®

2.4. Reformen der religionspolitischen Institutionen nach 2001

Bis heute stehen Reformen der religionspolitischen Institutionen aus. Zu
wichtig ist der saudi-arabischen Herrscherfamilie die Unterstiitzung
durch die wahhabitischen Gelehrten, die ihr in der Vergangenheit mehr-
fach geholfen haben, schwere innenpolitische Krisen zu meistern. Ge-
rade in einer Phase, in der eine militante wahhabitische Gruppierung

4" Vgl. al-Sharq al-Awsat, London, 4.11.2002.

Vgl. hierzu Arab News, Jidda, 2.5.2002 (Ministry clamps down on indecent women’s
cloaks).

Vgl. z.B. Reuters, 15.7.2007 (Saudi takes steps to curb morality police powers).
Anfang September 2007 wurde fiir die Mitglieder der Religionspolizei ein erster
Workshop veranstaltet, der sie mit dem geltenden Strafrecht vertraut machen sollte.
Vgl. http://tvscripts.edt.reuters.com/2007-09-03/28a2¢88d.html.
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(denn nichts anderes ist al-Qaida auf der Arabischen Halbinsel) die
Stabilitdt des Konigreichs bedroht, ist die Unterstiitzung durch das
pragmatische wahhabitische Establishment wichtig.

Die Regierung beschréinkt sich also darauf, ihre Kontrolle zu bewah-
ren und den wahhabitischen Gelehrten von Zeit zu Zeit zu verdeutlichen,
daB sie ihr Monopol in der saudi-arabischen Religionspolitik eines Tages
verlieren konnten, sollten sie sich nicht loyal zeigen. Zu diesem Zweck
wertet die Regierung nichtwahhabitische Religionsgelehrte 6ffentlich auf
oder beschlieBt Reformen gegen den Widerstand der wahhabitischen
Religionsgelehrten.

Die Regierung versucht zudem, die negativen Folgen abzufedern, die
der EinfluBBverlust der hochrangigen Gelehrten aufgrund ihrer Ndhe zur
Regierung nach sich zieht. Dies geschieht, indem sie Religionsgelehrte
kooptiert, die bisher nicht zum religiosen Establishment gehdrten, son-
dern vielmehr aus der islamistischen Opposition der frithen 1990er Jahre
erwachsen sind. Hierbei handelt es sich insbesondere um Safar al-Hawali
(geb. 1954) und Salman al-Auda (geb. 1956). Beide waren zwischen
1994 und 1999 inhaftiert und gewannen auch aufgrund ihrer Unnach-
giebigkeit hohes Ansehen. Nach ihrer Freilassung méBigten sie ihre
Positionen: Hawali publizierte vor allem antiamerikanische und antijiidi-
sche Texte, ohne jedoch die saudi-arabische Regierung direkt in seine
Kritik einzubeziehen. Auda baute Beziehungen ins Lager der Reformer
auf und nahm 2003 am Nationalen Dialog sogar mit Schiiten teil. Indem
siec Hawali und Auda gewisse Freirdume gibt, versucht die saudi-
arabische Regierung Teile des radikalen Spektrums von einem Abgleiten
in die Militanz abzuhalten.'” Gleichzeitig entsteht hier jedoch eine
Konkurrenz fiir das wahhabitische Establishment.

7 Vgl. Steinberg, Guido: The Wahhabi ulama and the Saudi state, in: Aarts,
Paul/Nonneman, Gerd (Hrsg.): Saudi Arabia in the balance. Political economy, soci-
ety, foreign affairs, London 2005, S. 11-34 (S. 30-32 und S. 34).
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3. Inhalte der Religionspolitik

Seit 2003 richtete sich die saudi-arabische Regierung immer stirker an
den Erfordernissen des Kampfes gegen den islamistischen Terrorismus
aus. Dabei schwankt ihre Politik zwischen Ansétzen zu religionspoliti-
schen Reformen und einer Appeasement-Strategie gegeniiber den
konservativen Teilen der Bevolkerung und dem religiosen Establishment.
Gegeniiber einer kritischen internationalen Offentlichkeit und US-
amerikanischen Regierung muf3 die Herrscherfamilie Reformschritte
vorweisen; im Kampf gegen al-Qaida ist sie jedoch auf die Unterstit-
zung der wahhabitischen Gelehrten angewiesen.

Das Ergebnis ist eine zutiefst ambivalente Politik, die seit 2001 je-
doch einige wenige Reformschritte brachte. Diese dienen hiufig dazu,
den wahhabitischen Religionsgelehrten zu verdeutlichen, daB3 sie ihr
Monopol in der saudi-arabischen Religionspolitik auch verlieren kdnnen.
Zudem scheint es zuweilen, als hoffte die saudi-arabische Fiihrung, mit
religionspolitischen Zugestidndnissen weitergehende Einschrankungen
ihres Machtmonopols ersetzen zu konnen. Vermutlich behindern auch
die Meinungsverschiedenheiten zwischen Reformern und Konservativen
innerhalb der Herrscherfamilie eine entschlossenere Politik.

3.1. Die Haltung zur schiitischen Minderheit

Die rund zwei Millionen Schiiten in Saudi-Arabien stellen etwa 10 % der
einheimischen Bevolkerung des Konigreichs und leben hauptsichlich in
der Ostprovinz. Die Wahhabiten betrachten sie als Nichtmuslime, so daf3
sie vielfaltigen religidsen, politischen und soziookonomischen
Diskriminierungen unterliegen.'® So durften sie seit der saudi-arabischen
Eroberung der Ostprovinz von den Osmanen 1913 keine Moscheen mehr
bauen. Offentliche religidse Zeremonien der Schiiten wie am Ashura-
Fest anléBlich des Martyriums des Imam Husain wurden verboten.
Wahhabitische Gelehrte aller Couleur fordern in unregelmiBigen
Abstdnden, dall diejenigen saudi-arabischen Schiiten, die sich nicht

'8 Zu den saudischen Schiiten vgl. Al Rasheed, Madawi: The Shi’a of Saudi Arabia: a
minority in search of cultural authenticity, in: British Journal of Middle Eastern Stud-
ies, London, Band 25, Nr. 1, 1998, S. 121-138.
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,,zum Islam bekehren®, getotet oder doch zumindest des Landes verwie-
sen werden sollen. Die Lage verschérfte sich, als Ende 1979 — inspiriert
durch die Islamische Revolution im Iran — Unruhen ausbrachen. Erst An-
fang der 1990er Jahre entspannte sich das Verhiltnis zwischen der
Regierung und der schiitischen Opposition. Im Jahre 1993 schlossen
schiitische Oppositionelle unter der Fiihrung des Gelehrten Hasan al-Saf-
far ein informelles Abkommen mit der Regierung, gemil3 dem sie die
Propagandatitigkeit aus dem Exil in London und Damaskus aufgaben.
Im Gegenzug gestattete die Regierung ihnen die Riickkehr nach Saudi-
Arabien und machte einige Zusagen hinsichtlich einer Verbesserung der
Lebensbedingungen und der Erweiterung der religiosen Freirdume der
Schiiten. Auch wenn nur ein Teil der Zusagen eingehalten worden sein
soll, verbesserte sich die Situation der Schiiten nachhaltig."

Nach dem 11. September 2001 sandte die Regierung weitere Signale
aus, daB3 ihr an einer Entspannung gelegen war. Die Schiiten ihrerseits
hoffen nach dem Machtwechsel im Irak und der Befreiung ihrer schiiti-
schen Glaubensbriider dort ebenfalls auf eine Verbesserung ihrer eigenen
Situation. Dieser Hoffnung gaben sie in einer Petition unter dem Titel
,Partner im Heimatland*“ vom April 2003 Ausdruck, in der sie unter
anderem mehr Religions- und Meinungsfreiheit und erweiterte politische
Partizipation forderten. Kronprinz Abdallah gewéhrte den Initiatoren der
Petition eine Audienz und lud Schiiten zu den Sitzungen des Nationalen
Dialogs ein. In diesem Rahmen treffen sich seit 2003 in unregelmiBigen
Abstinden verschiedene soziale Gruppen des Konigreichs, um kontro-
verse Themen wie die Stellung der religiosen Minderheiten, die Rolle
von Frauen und allgemeine soziale Probleme zu erdrtern. Zu diesem
Zweck wurde auch ein Nationales Dialogzentrum eingerichtet, das bisher
sechs dieser Dialoge veranstaltet hat.”’ Das erste Treffen im Juni 2003
war vor allem deshalb Aufsehen erregend, weil sich wahhabitische
Religionsgelehrte mit Schiiten und Sufis trafen. Hier diirfte es der Regie-
rung vor allem darum gegangen sein, aus den Ereignissen im Irak
resultierende Spannungen zwischen den Konfessionen in Saudi-Arabien

Y Interview des Autors mit Shaikh Hasan al-Saffar, Damaskus, 22.7.1997.
2 Die Webseite des Dialogzentrums findet sich unter: www.kacnd.org (arabisch) oder
unter: www.kacnd.org/eng (englisch).
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abzubauen. Viele Wahhabiten lehnen Treffen mit Schiiten jedoch
prinzipiell ab, weshalb das Ereignis sehr kontrovers diskutiert wurde.'

Parallel zu der eher symbolischen Aufwertung der schiitischen
Interessenvertreter — in erster Linie Hasan al-Saffars — folgten auch erste
konkrete Schritte, die bereits 1993 einsetzten, nach 2001 aber ausgebaut
wurden. Nach 2001 konnten die Schiiten in ihrer Hochburg Qatif und
einigen kleineren Orten in der Ostprovinz Ashura in zunehmend 6ffentli-
chen und stetig wachsenden Prozessionen ihre Feiertage begehen. Auch
andere religiose Riten, die bis dahin unterbunden worden waren, wurden
in Qatif nun geduldet. In Orten wie Al-Ahsa and Dammam hingegen, wo
Schiiten und Sunniten gemeinsam leben, blieben die Offentlichen
Prozessionen und Passionsspiele, Ubertragungen von Predigten iiber
Lautsprecher und auch einzelne Versammlungen verboten.”” Auch Mo-
scheen und Husainiyas, schiitische Kulturzentren, diirfen in Einzelféllen
mittlerweile wieder gebaut werden.

Trotz dieser fiir saudi-arabische Verhiltnisse weitgehenden
Konzessionen herrschte 2007 groBle Sorge unter den Schiiten, da3 die
Regierung entsprechende Lockerungen wieder zuriicknehmen konnte.
Zunichst fehlt eine grundsitzliche Anerkennung der Schiiten als Mus-
lime und gleichberechtigte Biirger, so daf} alle Zugestédndnisse oberflach-
lich bleiben und jederzeit widerrufen werden koénnen. Zudem duldet die
saudi-arabische Regierung weiterhin die antischiitische Propaganda der
Wahhabiten, und im Zuge der regionalpolitischen Auseinandersetzung
zwischen Saudi-Arabien und dem Iran fielen von offizieller saudischer
Seite wiederholt antischiitische AuBerungen.”

3.2. Die Haltung zur Frauengleichstellung

Frauen unterliegen in Saudi-Arabien besonderen Einschrinkungen. So
miissen sie sich in der Offentlichkeit von Kopf bis FuB} in die schwarze
Abaya — Umhiénge, die mit einem ebenfalls schwarzen Kopftuch und

2 International Crisis Group: Can Saudi Arabia reform itself?, Kairo/Briissel,

14.7.2004, S. 16.

Vgl. US Department of State: International Religious Freedom Report 2006, Saudi
Arabia, Washington D.C. 2006 unter: www.state.gov/g/drl/rls/irf/2006/71431.htm.

2 Vgl. New York Times, 5.2.2007 (Saudi Shiites fear gains could be lost).
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einem Gesichtsschleier getragen werden — hiillen, diirfen keine
Kraftfahrzeuge fahren und leben generell weitgehend getrennt von der
mannlichen Gesellschaftssphére. Dies wirkt sich vor allem im Arbeitsle-
ben aus, wo sie von allen Berufen ausgeschlossen sind, die eine personli-
che Interaktion mit ménnlichen Kollegen oder Kunden erforderlich ma-
chen. So arbeiten Frauen nahezu ausschlieBlich im Erziehungs-, Gesund-
heits- und Dienstleistungssektor, allerdings nur dort, wo sie nicht in
Kontakt zu Ménnern kommen.

Gleichzeitig stellen sie mittlerweile die Mehrheit der Studierenden im
Konigreich und produzieren im Durchschnitt bessere Ergebnisse als ihre
ménnlichen Kollegen. Frauen verfiigen zudem — da sie eingeschrénkt
erbberechtigt sind und im Scheidungsfall Unterhaltszahlungen verlangen
konnen — iiber bis zu 25 % des saudischen Privatkapitals.** Einige sind
unter groBen praktischen Schwierigkeiten als Unternehmerinnen aktiv.
Ihre Forderungen nach mehr Freiheiten treffen jedoch immer wieder auf
den hartndckigen Widerstand der Religionsgelehrten, die sich vehement
gegen jede Verdnderung ihrer Position wehren und die Religionspolizei
einsetzen, um systemkonformes Verhalten der Frauen zu erzwingen. Die
Frauenfrage wirkt hier symbolisch fiir den Widerstand der konservativen
Elemente gegen jeden Wandel der Gesellschaft.

Dem entsprechend sind die Handlungsoptionen der saudi-arabischen
Regierung stark eingeschrinkt. Dies zeigte sich besonders wihrend des
dritten Nationalen Dialogtreffens im Juni 2004, wo die Frauenfrage das
Hauptthema war. Kurz vor dem Treffen verdffentlichten 130 Religi-
onsgelehrte eine Erkldrung, daB eine vollstindige Gleichberechtigung
von Mann und Frau im Islam nicht vorgesehen sei. Frauen sollten nur in
Ausnahmefillen auBerhalb ihres Privathauses arbeiten und auch dann
nur in ,,addquaten* Berufen. Im Plenum des Nationalen Dialogtreffens
waren 35 Miénner und 35 Frauen anwesend, wobei konservative Kreise
ein deutliches Ubergewicht besaBen. Dem entsprechend blieben die Ab-
schluBempfehlungen sehr vage: Zwar wurden Arbeits- und Mitbestim-
mungsmoglichkeiten fiir Frauen angesprochen und das Thema Gewalt

H Vgl. Glosemeyer, Iris: Saudi-Arabien: Wandel ohne Wechsel?, in: Perthes, Volker
(Hrsg.): Elitenwandel in der arabischen Welt und Iran, Berlin 2002 (SWP Studie. 41),
S. 172-188 (S. 179).
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gegen Frauen erortert. Konkrete Schritte wie z.B. eine Aufthebung des
Fahr- und Alleinreiseverbots wurden jedoch abschlieBend nicht gefor-
dert.”

Trotz des Widerstands der Gelehrten hatte die Regierung bereits 2001
einzelne konkrete Verbesserungen der Rechtsstellung der Frauen be-
schlossen: Ab November 2001 erhielten saudische Frauen zudem erst-
mals eigene Personalausweise, wobei die Regierung aufgrund heftiger
Proteste aus konservativen Kreisen verdeutlichte, dafl diese nicht
flichendec??kend eingefiihrt werden wiirden.

2002 nahmen Frauen erstmals offen am jahrlichen Wirtschaftsforum
in Jidda teil, nur von einer Zwischenwand von ihren ménnlichen Kolle-
gen getrennt.”® Auch im Konsultativrat sind sie mittlerweile in beraten-
der Funktion vertreten, wenn frauenspezifische Fragen wie beispiels-
weise die immens hohen Heiratskosten erortert werden.”’ Zusitzlich be-
schlof3 die Regierung im Jahr 2004 weitere konkrete Maflnahmen. Im Ja-
nuar trat erstmals eine Moderatorin im staatlichen Fernsehen auf. Im
April wurde ein Gesetz abgeschafft, das Frauen vorschreibt, im
Geschiéftsleben und bei Behdrdengingen immer von einem ménnlichen
Verwandten begleitet zu werden. Frauen erhielten zudem die Erlaubnis,
dem Direktorium von Familienfirmen anzugehéren. Im Juni 2004 wur-
den in Industriegebieten spezielle Zonen abgetrennt, die fiir
Firmengriindungen von Frauen vorgesehen waren.*® Im saudi-arabischen
Kontext gesehen handelt es sich um durchaus substantielle Verbesserun-
gen, die seit 2001 umgesetzt wurden.

3.3. Der religiose Einflufs im Erziehungs- und Bildungswesen

Im Laufe des Jahres 2002 wurden in der zunehmend mutiger werdenden
saudi-arabischen Presse Forderungen nach einer grundlegenden Reform
des Erziehungswesens laut. Hiermit zielten die Autoren zum einen auf
eine stirker an den Erfordernissen des Arbeitsmarktes ausgerichtete Bil-

2 Vgl. Fiirtig 2005, a.a.0. (Anm. 3), S.153 f.

% Vgl. Peterson, Scott: In strict kingdom, Saudi youth shifts gears of change, in: Chris-
tian Science Monitor, Boston MA, 13.6.2002.

27 Vgl. Jordan Times, Amman, 31.12.2001.

2 Vgl. Fiirtig 2005, a.a.0. (Anm. 3), S.153 £,
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dung, zum anderen aber auf eine Begrenzung des Einflusses der
wahhabitischen Religionsgelehrten ab.? Die Kritiker der Wahhabiya
machten ihre Lehre nicht nur fiir die Radikalisierung vieler junger
Islamisten verantwortlich, die sich der al/-Qaida angeschlossen hatten.
Vielmehr sehen sie in der wahhabitischen Erziehung auch die Ursache
der innenpolitischen Konflikte zwischen liberalen Reformern und
wahhabitischen Eiferern.

Tatsdchlich ist das saudi-arabische Erziechungswesen stark religios ge-
pragt. Der Unterricht an den nichtreligiésen Schulen des Landes besteht
normalerweise zu rund 30 % aus religidsen Inhalten, die entsprechend
der Vorstellungen der wahhabitischen Gelehrten gestaltet sind. Anti-
westliche Grundhaltungen, Judenhall und Antiamerikanismus werden auf
diese Weise systematisch neuen Generationen mit auf den Weg gegeben.

Ebenso problematisch jedoch ist die fortbestehende Kontrolle der
Gelehrten {iber den religiosen Zweig des saudischen Erziehungssystems.
Seinen Kern bilden die drei Islamischen Universitidten in Riad, Medina
und Mekka. Das religiose Erziehungssystem wurde seit den 1980er Jah-
ren massiv ausgebaut, so dafl zu Beginn der 1990er Jahre etwa ein Vier-
tel aller Studenten an diesen drei Universititen eingeschrieben war.*® Da
viele Abginger dieser Universititen auf einem begrenzten Arbeitsmarkt
kaum Chancen auf eine zufrieden stellende Anstellung haben, ist zu
befiirchten, dal3 hier eine neue Generation radikaler und teils militanter
Wahhabiten entsteht.

Die einschneidendste Reformmafinahme nach 2001 betraf die
Maidchenbildung. Anlal war ein Feuer in einer staatlichen Médchen-
schule in Jidda im Mérz 2002, bei dem vierzehn Schiilerinnen starben.
Zeugen sagten aus, dal Angehorige der Religionspolizei einige Madchen
am Verlassen des Gebdudes gehindert und sie zuriickgedriangt hatten.
Die Méadchen hatten ndmlich vor der Flucht aus dem Gebdude versdumt,
ihre Abayas anzulegen. Die Médchen, so die Presseberichte, seien von
ihren in Panik zu den Tiiren dringenden Mitschiilerinnen zu Tode
getrampelt worden; 52 sollen verletzt worden sein. Die Notausgénge wa-

% ygl. z.B. Arab News, Jidda, 26.11.2002.
30 Vgl. Okruhlik, Gwenn: Islamism and reform in Saudi Arabia, in: Current History,
Philadelphia PA, Januar 2002, S. 22-28.
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ren versperrt und die restlichen Ausginge wurden von den
Religionspolizisten iiberwacht. In mehreren Berichten war auflerdem die
Rede davon, daB3 die Religionspolizisten Zivilschiitzer schlugen, die ver-
suchten, das Gebdude zu betreten, wihrend sich immer noch Schiilerin-
nen darin befanden. Die Zeitungen des Landes berichteten duBerst kri-
tisch iiber das Geschehen und griffen die Religionspolizei und die von
wahhabitischen Gelehrten kontrollierte Allgemeine Direktion fiir
Midchenerziehung, die hierfiir zustindige Aufsichtsbehérde, heftig an.*!

Die Allgemeine Direktion fiir Maddchenerziehung war 1960 gegriindet
worden, nachdem die Regierung gegen den Widerstand der Gelehrten
die Einfiilhrung von staatlichen Médchenschulen beschlossen hatte.
Gewissermallen als Kompensation wurde den religiosen Gelehrten die
Prisidentschaft der neu gegriindeten Aufsichtsbehdrde iibertragen.’ Als
Reaktion auf die Ereignisse in der Médchenschule in Jidda loste die
Regierung 2002 die Allgemeine Direktion fiir Maddchenerziehung auf,
entliel ihren Vorsitzenden und unterstellte die Méadchenschulen dem
Erziehungsministerium.

Seitdem wird in Saudi-Arabien immer wieder liber eine grundlegende
Reform des Erziehungswesens diskutiert, auch im Konsultativrat. Das
zweite Treffen des Nationalen Dialogs forderte eine Revision aller Lehr-
pline an 6ffentlichen Schulen.® Eine grundsitzliche Reform des Erzie-
hungswesens scheint allerdings noch nicht geplant zu sein. Hochrangige
Regierungsmitglieder erkliarten zunidchst mehrfach, dal Saudi-Arabien
keine Anderung der Lehrpline beabsichtige. Im Februar 2007 gab die
Regierung zwar bekannt, dal sie das Offentliche Bildungswesen
modernisieren wolle und drei Milliarden Dollar investieren werde. Die
Details des Planes bliecben jedoch im Dunkeln. Tiefgreifende Anderun-
gen der Curricula werden zudem nicht erwartet, wenn auch die
Schwerpunktsetzung zugunsten von Sprachen und Naturwissenschaften
verindert werden diirfte.** Der EinfluB der wahhabitischen Gelehrten auf

31 Vgl. z.B. Al-Hattlan, Sulaiman: Saudis‘ problem of extremism, in: Arab News, Jidda,

24.5.2002.
Vgl. Al Munajjed, Mona: Women in Saudi Arabia today, Basingstoke/London 1997,
S.62f1.

3 ygl. Fiirtig 2005, a.a.0 (Anm. 3), S. 153.

3 Vgl. Middle East Economic Digest, London, 20.-26.4.2007, S. 45.
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den religiosen Teil des Erziehungswesens bleibt von solchen Projekten
unberiihrt. Thr Widerstand verhindert weitergehende Reformen in diesem
Bereich.

4. Staatliche Position zur Terrorismusfinanzierung nach 2001

Nach dem 11. September 2001 wurde Saudi-Arabien der Vorwurf ge-
macht, die Finanzierung von terroristischen Organisation zu dulden. Au-
Ber daB die US-amerikanische Regierung mehreren teils prominenten
saudi-arabischen Geschéftsleuten vorwarf, al-Qaida unterstiitzt zu haben,
gerieten mit der Islamischen Weltliga® und dem saudi-arabischen Staat
in Verbindung stehende islamische Wohlfahrtsorganisationen in den
Blickpunkt. Es handelt sich bei ihnen um Organisationen wie die Inter-
national Islamic Relief Organization (IIRO), die zur Weltliga gehort,
oder die Haramain-Stiftung, die Saudi High Commission for Aid to Bos-
nia, die Muwafaq Charity Foundation oder die al-Wafa Humanitarian
Organization, die in Saudi-Arabien ansdssig waren oder sind. Sie leiten
in den Golfstaaten gesammeltes Geld an bediirftige Muslime weiter und
finanzieren InfrastrukturmaBnahmen vor allem religiéser Art.*® Bis 2001
waren diese Stiftungen vor allem ein Instrument saudi-arabischer
ReligionsauBBenpolitik. Sie profitierten von der tief empfundenen
Uberzeugung der wohlhabenden Muslime der Golfstaaten, zur Hilfe fiir
Not leidende Muslime verpflichtet zu sein. Vielen ging es auch um die
Ausbreitung ihres Glaubens. Da mehrfach Mitglieder terroristischer
Organisationen die Infrastruktur der genannten Wohlfahrtsorganisatio-
nen fiir ihre eigenen Interessen nutzten, gerieten diese nach dem 11.
September 2001 in das Visier der amerikanischen Terrorismusbekamp-
fung.

Verschirfend wirkte sich aus, da3 die Regierung in Saudi-Arabien
angesiedelte Wohlfahrtsorganisationen grof3ziigig unterstiitzt, so daf sie

35

36 Vgl. www.themwl.org/.

Einen sehr kritischen Uberblick bietet: Levitt, Matthew: Tackling the financing of
terrorism in Saudi Arabia, in: Policywatch, Washington D.C. (The Washington Insti-
tute for Near East Policy), Nr. 609, 11.3.2002.
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nur unter Vorbehalt als Nichtregierungsorganisationen gelten konnen.”’
Tatsdchlich sind sie Bestandteil einer ,,islamischen® AuBenpolitik, die
von der saudi-arabischen Regierung parallel zur herkémmlichen
AuBenpolitik gefiihrt wird. Eine Kontrolle {iber die Organisationen ist
damit aber nicht verbunden. Beide konnen sich widersprechende Ziele
verfolgen. Zwar gibt es keine Belege dafiir, daBl die saudi-arabische
Regierung wissentlich die Finanzierung von terroristischen Organisatio-
nen duldete. Sie hatte allerdings vor allem vor Ort die Kontrolle iiber die
Tatigkeit der Organisationen vernachldssigt: Keine saudi-arabische
Regierungsstelle hatte einen Uberblick, wohin das Geld floB. Hochrangi-
ge Regierungsmitglieder gestanden 2002 zunichst ein, dafl die Stiftun-
gen Geld oft an die falschen Adressaten weitergeleitet hatten.”®

Die Regierung sah sich jedoch wegen des internationalen und vor al-
lem US-amerikanischen Drucks zu Mallnahmen gezwungen. Zunéchst
ergriff sie MaBlnahmen gegen Geldwasche und liel Konten einfrieren,
die mit Verantwortlichen fiir die Anschlige vom 11. September in
Zusammenhang standen. Im Sommer 2002 erlie die Regierung Dekrete,
die das private Sammeln von Spenden regelten. Die Saudis wurden
aufgefordert, nur noch solchen Organisationen zu spenden, die unter der
direkten Kontrolle der Herrscherfamilie standen. Kronprinz Abdallah
rief die Biirger sogar dazu auf, lieber fiir die Armen in Saudi-Arabien zu
spenden. Im September 2002 richtete Saudi-Arabien die Higher Saudi
Association for Relief and Charity ein, die den FinanzfluB der
Wohlfahrtsorganisationen kontrollieren sollte. Im Oktober forderte dann
der zustindige Minister fiir Arbeit und soziale Fragen die Wohlfahrts-
organisationen zu mehr Transparenz auf.*

Die saudi-arabische Regierung gab dem Druck der US-Regierung in
diesem Bereich weitgehend nach. Im Herbst und Winter 2003/04
evaluierten Spezialisten der Financial Action Task Force (FATF) und
des Golfkooperationsrates die rechtlichen Mallnahmen Riads gegen
Geldwésche und Terrorismusfinanzierung. [hr Urteil war insgesamt posi-

37 Vgl. Arab News, Jidda, 23.10.2002 (Charities must become ,,more transparent and

responsible*).

3 ygl. Washington Post, 26.11.2002 (Saudis face U.S. Demand on Terrorism).

i Vgl. Arab News, Jidda, 23.10.2002 (Charities must become ,,more transparent and
responsible®); Frankfurter Allgemeine Zeitung, 13.9.2002.
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tiv; Riad habe die meisten Empfehlungen der FATE* zur Bekimpfung
der Terrorismusfinanzierung i{ibernommen. Uber die Effektivitit der
MalBnahmen enthielt der Bericht allerdings keine Informationen. Aufse-
hen erregte allerdings die SchlieBung der Haramain-Stiftung, eine der
grofBten Wohlfahrtsorganisationen Saudi-Arabiens. Ihr wurde von der
US-amerikanischen Regierung vorgeworfen, in mehreren Lindern zur
Finanzierung von islamistischen Terrorgruppen beigetragen zu haben.
Die saudi-arabische Regierung entlieB im Januar 2004 zuerst den
Vorsitzenden der Stiftung, Aqil b. Aqil, und verfiigte im Oktober 2004
ihre Auflosung. Zusitzlich wurde im Jahr 2004 die zentrale Kontrollbe-
horde fiir alle Wohlfahrtseinrichtungen und frommen Stiftungen auch
faktisch eingerichtet.*!

Perspektiven

Die saudi-arabische Regierung betreibt ihre religionspolitischen Refor-
men sehr vorsichtig. Sie versucht, auf internen und externen Reform-
druck zu reagieren, gleichzeitig aber ihr Verhiltnis zu den wahhabiti-
schen Religionsgelehrten nicht zu beeintrachtigen. Trotzdem hat sie eini-
ge bedeutende Neuerungen durchgesetzt, wie beispielsweise die Unter-
stellung der Méddchenschulen unter das Erziehungsministerium. In einem
politischen System wie in Saudi-Arabien, wo einschneidende Anderun-
gen eher selten sind, war dies ein sehr bemerkenswerter Schritt.
Demgegeniiber steht beispielsweise eine weitgehende Tatenlosigkeit im
allgemeinen Erziehungswesen. Sollte die Regierung hier ansetzen, wére
deutlich stirkerer Widerstand der Religionsgelehrten zu erwarten, da
diese die Erziehung als eine ihrer Kernkompetenzen betrachten. An die-
sen will die Regierung jedoch nicht riihren.

Solange das Biindnis mit den wahhabitischen Gelehrten besteht, sind
die Aussichten auf entschlossene Reformen in der saudi-arabischen
Religionspolitik sehr schlecht. Gleichzeitig ist ein Ende des Biindnisses

40" Vgl. Prados Alfred B., Saudi-Arabia: Terrorist financing issues, Congressional Re-

search Service, Report for Congress, Washington D.C., 1.3.2005, S. 24 f.
1 Vgl. Fiirtig 2005, a.2.0. (Anm. 3), S. 152 f.
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nicht in Sicht. Die saudi-arabische Regierung wird weiterhin versuchen,
Reformforderungen von auBBen und innen mit den Interessen der Wahha-
biya auszubalancieren. Da jedoch seit 2005 der duBere Reformdruck auf
Saudi-Arabien wieder abnimmt, lieB auch das Reformtempo deutlich
nach. Vor allem die schiitische Minderheit befirchtet, dafl der
Reformprozel schon beendet sein konnte und die Liberalisierung der
letzten Jahre im Falle einer regionalen Krise — insbesondere im
Zusammenhang mit dem Konflikt zwischen den USA und Iran — wieder
zuriickgenommen werden konnte. Sollte die saudi-arabische Regierung
die Schiiten wie so oft als , fiinfte Kolonne™ Teherans betrachten, wire
eine Revision des Reformprozesses sehr wahrscheinlich.



Policies of religious inclusion in Syria

Radwan Ziadeh

1. The role of religion in Syrian state politics

The relationship between the Syrian state and Islam, as represented in its
governmental or non-governmental establishments or through the dis-
courses of the people who believe in the role of religion in people’s
lives, goes back to a period prior to Syria’s political independence in
1946." Since then, the religious institutions existing in Syria have devel-
oped and been affected by the nature of their relations with the different
government establishments depending on which political party is in
power.

Since it came to rule in 1963, the Ba‘th Party has adopted a secular
stance, though not one which is opposed to religion as such. Thus when
President Hafiz al-Asad came to power in 1970, he aimed to incorporate
most of the religious movement because he believed that by doing so he
could gain the trust of the Sunni population, which makes up the major-
ity in Syria. Thus, he extended his hand to the religious scholars and took
every opportunity to show his respect for them and his concern for their
causes. He gave several high-ranking Islamic figures, including the
Mufti of the Republic, Sheikh Ahmad Kuftaro, and the Mufti of Aleppo,
Sheikh Muhammad al-Hakim, seats in the People’s Assembly appointed
in 1971% Asad was generally striving to expand the base for his rule so
he restructured the political framework on new foundations, different to
those of the original structure existing when the Ba‘th party came to
power in 1963. In 1971 he established the People’s Assembly, and in

David Dean Commins, Islamic reform: politics and social change in late Ottoman
Syria, New York/Oxford 1990.

Hanna Batatu, Syria’s peasantry: the descendants of its lesser rural notables, and their
politics, Princeton NJ, 1999, pp. 260-261.
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1972 founded the ‘National Progressive Front’, which was considered a
way of legitimising political pluralism. It united all of the political par-
ties allied with the Ba‘th party and acknowledged the manifesto of the
‘Front’, which agreed to the Ba‘th party’s permanent leadership of it. A
new constitution was then announced in 1973, amending the temporary
constitution of 1969, which gave legislative powers to the ministry. The
amendments now transformed the country into a Presidency. Asad tried,
through his restructuring, to widen the political and popular support base
for his leadership and increase its legitimacy by secularizing his estab-
lishments®.

Following his coming to power in November 1970, he went on a tour
of most of the Syrian governorates and tried to meet with a number of
well-wishers. He knew from experience the importance of winning over
the religious movements, as this would decrease people’s reservations
about his legitimacy in being President of the country as a member of the
Alawite minority. Therefore he tried, within the boundaries of his secular
nationalist discourse, to form closer ties to the religious scholars. In or-
der to achieve this, he made huge personal donations in 1973 to the reli-
gious schools in the province of Hama, and to Islamic charitable socie-
ties in the province of Homs, and then, in 1974, increased the salaries of
employees in religious institutions. This increase included 1,138 Imams,
252 religion teachers, 610 preachers and 280 Quran-reciters. In 1976,
and then once again in 1980, he increased their financial benefits; and in
1976, under his sponsorship, 5.4 million Syrian pounds was designated
to the building of new mosques’. Every year until his death in 2000, he
would hand out the Iftar on a certain day of Ramadan with the highest
ranking Islamic scholars.

The Ba‘th Party had strongly supported Ahmad Kuftaro’s candidacy
for the position of Mufti of the Republic against Sheikh Hassan Habnaka
al-Madani’ in 1965. Kuftaro belonged to a Kurdish family which had

Volker Perthes, The political economy of Syria under Asad, London/New York,
1995, pp. 135-140.

Hanna Batatu (see footnote 2), p. 261.

For more on Sheikh Hassan Habnaka al-Madani, see: Johannes Reissner, Ideologie
und Politik der Muslimbriider Syriens. Von den Wahlen 1947 bis zum Verbot unter
Adib al-Shishakli 1952, Freiburg, 1980.
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lived in Damascus for a long time, and his father held an important reli-
gious position. He had also become well known since the 1940s for his
efforts towards ‘building harmonious relations between Muslims and
Christians’. The Ba‘th Party succeeded, through pressure on the High
Council of Fatwas, in ensuring that Kuftaro won the position’.

Asad appointed Kuftaro as a member in the first People’s Assembly
in 1971, and won over other Islamic scholars, most of whom were
graduates of religious schools and institutes led by the Islamic charitable
association Al-Gharra, who gradually began to cooperate with the
authority to ensure that their small religious establishments could con-
tinue, and who, at the same time, gave Asad complete backing and sup-
port. Sheikh Kuftaro considered that the re-election of Asad during the
periods of leadership referendums, should be seen as “religious duty and
national obligation™”.

When Bashshar al-Asad came to power in 2000, he continued in the
path of his father in approaching the religious movement by winning
over influential religious scholars and bringing them closer.

However, the presence of religious establishments is limited to the ar-
eas of education and propaganda. For example, there are no religious
universities as is the case in some other Arab countries, and the Friday
sermon isn’t transmitted on television. Nor does the President begin his
speeches in the name of God, and very rarely does he cite Quranic
verses. The Ministry of Religious Endowments (Wizarat al-Awqaf) has
the job of supervising and also of guiding and organising the religious
sector.

Because the Ministry of Religious Endowments is responsible for
mosques and religious schools, the Minister is chosen with precision and
care. After the death of Abd al-Majid al-Trabulsi, who was formerly an
active member of the Muslim Brotherhood being one of their radical
leaders, and whose selection by Asad Senior had constituted a political
message to the Muslim Brotherhood, a new type of minister was ap-
pointed. Rather than having influential religious or jurisprudent authority
in Syrian society, these people could be considered ‘technocrats’. Mu-

Hanna Batatu (see footnote 2), p. 263.
7 Ibid, p. 264.
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hammad Ziada and Muhammad Ziad al-Ayubi, the current Minister of
Religious Endowments, who were both appointed under the rule of
Bashshar al-Asad, had both worked previously in administrative posi-
tions in the Ministry without any influential religious or political pres-
ence.

The Ministry of Religious Endowments supervises all of the mosques
in Syria, even though most — if not all — of them were built with charita-
ble and civic donations. The Ministry chooses the Friday sermon and the
Imam, who are also subjected to the orders of the provincial Director of
Religious Endowments, who himself administratively follows the Min-
istry of Religious Endowments. At the same time, there is also supervi-
sion of the mosques and Friday sermons by the political security depart-
ment, which produces constant reports about the sermons and the at-
tending worshippers and their reactions.

On official and national occasions, the Ministry of Religious En-
dowments sends instructions to the orators of the Friday sermons to or-
der them to speak about a specific subject, for example, the Presidential
referendum or the American threats against Syria. The orators are
obliged to speak about these subjects otherwise they will be subjected to
questioning by the security services and, should they continue to ignore
instructions, may be punished, as has indeed happened to mosque
preachers on more than one occasion.

The authority also retains control over the position of the Mufti of the
Republic. After the death in 2005 of Sheikh Ahmad Kuftaro®, who had
been able to construct a personal establishment carrying his name which
dealt with preaching and missionary activities, a Presidential decree ap-
pointed Ahmad Hassun (born in Aleppo in 1949) as Mulfti of the Repub-
lic, thereby breaking the tradition requiring the Mufti to be chosen from
one of the influential traditional families of Damascus. He holds a cer-
tificate in Arabic Literature and a Doctorate in Islamic ‘shafi’i’ jurispru-
dence from Al-Azhar University in Cairo. He had been appointed Mufti
of the province of Aleppo in 2002, having been a Member of the Peo-
ple’s Assembly since 1999.

8 Al-Ba’ath, Damascus, July 17, 2005.
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The selection of the Mufti of the Republic usually happens by mutual
statement on the part of the High Council of Fatwas (High Council of
Ifta’), which is made up of twenty five members who are the Muftis of
the fourteen different provinces of Syria, and the directors of the Awqaf
of Damascus and Aleppo, and others appointed by the Council itself.
Among themselves, they agree on the choice of the Mufti of the
Republic, and then publish a decree confirming the new Mufti. However,
this procedure was completely ignored this time, and Hassun was
appointed as a Mufti under the provisions of a Presidential decree.

Mufti Hassun maintains strong relations with the political authorities,
whose side he always takes, and his strongly biased political statements
have played a role in the large-scale loss of his credibility in big sections
of Syrian society. The last of these statements, for example, was when he
described the election of President Bashshar al-Asad for a second presi-
dential reign, in May 2007, as a “Bai‘a similar to that of the Prophet™.
Despite that, he is given credit for his courageous and reformative posi-
tion in defending women’s issues, including their right to grant their
children nationality, and for his position on what are known as ‘honour

. 10
crimes’ .

2. Boundaries of official religious discourse

The influence of religious establishments can be measured by observing
the juristic educational institutions spread throughout the country. The
Islamic Law (Shari‘a) secondary schools lie under the jurisdiction of the
Ministry of Awqaf, which funds them and stipulates their religious stud-
ies curriculum. They have been established since 1971 and are becoming
increasingly widespread in all areas of Syria. The numbers of students in

9 Sheikh Abd al-Salam Rajah, teacher of Religious Principles in the 4/-Fatih Al-Islami
Institute and member of the Syrian People’s Assembly, considered that “Participation

in the referendum is a ‘religious individual duty’”.
10 Al-Hayat, London, March 1, 2007.
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them is rising continuously'!, creating a need for the foundation of mid-
dle and higher institutes. One of the most prominent of these institutes is
the Abu Nur Islamic Centre, managed personally by the Mufti Ahmad
Kuftaro until his death, which contains a college for teaching Arabic as a
foreign language to non-Arabs studying Shari‘a and Islamic Studies and
which is a partner organisation to the Islamic University in Um Durman
in Sudan'?. Another is Al-Fatih Al-Islami Institute, which forms a branch
of the Al-Azhar mosque in Damascus and is directed by the Mufti of
Damascus, Abd al-Fatah al-Bizam. It contains three stages: the first
involves primary and secondary studies of the Shari‘a, the second is the
Islamic university stage, and the third is the higher studies stage. The
centre also contains a preparatory institute for the teaching of Arabic for
a period of two years in order to give non-Arabic speakers a firm
foundation in Shari‘a studies. In 1998 the number of students in the
institute had reached almost 218, coming from 34 nationalities'’.

Syrian universities do not recognise most of the higher certificates
distributed by these Shari‘a institutes, and when the Syrian government
tried in 2007 to reorganise the religious education system by making the
completion of the basic phase of schooling obligatory for those who wish
to enter a Shari‘a school, this caused resentment among many influential
and prominent religious men. Thirty-nine of them consequently signed a
letter to the Syrian President accusing the Ministry of Education of
forming a “conspiratorial”, “designed to dry up and destroy the streams
of the Shari‘a Secondary Schools’, and also criticising “mixed schools”,
as well as implying that “the Shiite Hawza (schools) continuously ignore
instructions and are determined not to respond to them, and the Shweifat
private schools and the foreign (French, American and Pakistani) mis-
sionary schools are continuing in their own special curriculum and

teaching styles without any opposition”"*.

""" According to statistics of the Syrian Ministry of Religious Endowments, the number

of students in Shari‘a schools doubled in six years from 5,574 students in 1991 to
9,647 in 1998, and the number of institutes and schools rose from 38 to 50.

National Human Development Report 2005 (Syria), Education and human develop-
ment: towards better efficiency, Damascus (Leadership of the Council of Ministers,
UN Development Programme) 2005, pp. 82-83, see www.undp.org.syr/publications.
Sha‘aban Abud, Religious education in Syria, in Al-Hayat, London, July 23, 2000.

14 Al-Hayat, London, July 6, 2006, and Al-Nahar, Beirut, July 6, 2007.
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The letter had a huge impact, especially because the signatories were
the most active and influential scholars in Syria. Amongst them were:
Muhammad Sa‘id Ramadan al-Buti, who was close to President Hafiz al-
Asad, Salah Kuftaro, son of the deceased Mufti Ahmad Kuftaro and
Director of the Abu Nur Centre after his father, the previous Minister of
Awqgaf Muhammad al-Khatib, the Sheikhs Sadiq Habanake and Abd al-
Razzaq al-Halabi, Muhammad Abd al-Karim Rajah (nicknamed Sheikh
al-Qura’), Wahba al-Zahili, a teacher in the Shari‘a College in the Uni-
versity of Damascus and Usama Rifa‘i, a preacher in the Rifa‘i Mosque
in the area of Kafr Susi, who holds wide influence in Damascus society.

After the announcement of the signed letter, President Bashshar al-
Asad held a meeting with a delegation, including Sheikh Rafa’i, Doctor
al-Buti, and the Mufti of the Republic, Ahmad Hassun, and he promised
them immediately to solve the problem by returning to the unified cur-
riculum under government supervision'”.

This event showed the extent of the influence that religious scholars
had come to have within Syrian society and the extent of the Syrian gov-
ernment’s sensitivity to conflict with this religious current, so the gov-
ernment attempted to contain and enclose it as much as possible. For this
reason, several steps have been taken such as the foundation of a Shari‘a
College in Aleppo, and the establishment of Islamic banks including
Bank al-Sham, the Syrian State Islamic Bank and Bank al-Baraka. The
capital of each of these banks amounts to around a hundred million
American dollars, which is three times the legal limit for non-Islamic
banks'®. In addition, there are the institutes for the memorising of the
Quran, which are found in most Syrian mosques and are called “Asad In-
stitutes for memorisation of the Quran”.

The number of the students in the Shari‘a Faculty in the University of
Damascus is gradually increasing. This Faculty contains 7,603 students
(of whom 3,337 are female students). Every year 650 students graduate
from the college. In addition, the number of mosques in Syria has
reached more than nine thousand (2007), and around 30% of Syrians

'S Al-Hayat, London, July 6, 2006.
16 Al-Hayat, London, April 10, 2006.
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participate in Friday prayers'’. As for women, the Qubaisiat movement is
working under a semi-official shadow at forming a network with large
religious influence'®. However, this growing enthusiasm for religious
practices can not be seen as having a fundamental or political
background, but rather as an expression of spiritual need in a region
considered as a source of religions, the influence of which is always
dominant. Given the political, social and cultural isolation in which the
Syrians live, we should expect more and more people sticking to
religious practices.

After the American invasion of Iraq in March 2003, Syria witnessed a
number of violent actions targeting official quarters and foreign embassy
buildings. The most famous targets were the radio and television build-
ing in June 2006 and the site of the American Embassy in Damascus'.
The Syrian security services accused a number of Islamic extremists be-
longing to the Qa‘ida network of carrying out these attacks and took
some careful steps towards putting visible pressure and constant control
on religion. On the 28" of February 2006, the Ministry of Religious En-
dowments issued an order to all mosques, containing ten points includ-
ing: “Mosques must not be opened between prayer times and the sound
of the dawn and afternoon calls to prayer should not be too loud in order
to keep the neighbourhood rest. Religious lessons are prohibited, and
Quran lessons must be cut from being held daily to once or twice a week.
Also, any financial or material donations may not be accepted unless are
accompanied with the necessary statement from the Directorate of Reli-
gious Endowments (Awqaf)”*".

Preachers of Friday sermons were all instructed to speak about
“moderate Islam, and encouraging fathers to protect their sons from the
expiatories” in order to increase young people’s awareness and prevent

them from slipping into extremist ideological movements™?'.

'7" Al-Nahar, Beirut, January 30,2006.

Refer to a long report on “al-Qubaysiat”, their traditions and their influence and role
in Syrian society in Al-Hayat, London, May 3, 2006. The movement is headed by
Munira al-Qubaisi (born 1933) who gave it its name and is following Sufi practices.
It is said that about 75,000 Syrian women are devotees or followers.

' Al-Hayat, London, April 10, 2006.

2% Al-Safir, Beirut, June 19, 2006.

*' Al-Safir, Beirut, June19, 2006.
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A change could even be noticed in the political speeches of the Ba‘th
Party, which was founded as a secular party, towards becoming closer to
the Islamic movements. In addition to its political alliances with Hamas,
the Palestinian Islamic party, and Hezbollah in Lebanon, it still has
special relations with the Turkish ‘Justice and Development Party’ and
the ‘Islamic Labour Front’ in Jordan, and other Islamic parties. Some,
like Hamas and the Jordanian ‘Islamic Labour Front’, are regional
branches of the international Muslim Brotherhood organisation. How-
ever, the Ba‘th Party forbids any involvement with the Muslim Broth-
erhood in Syria.

The Party itself also began to celebrate Muslim festivals, such as the
anniversary of the birth of the Prophet™, and started frequently to reiter-
ate the necessity of a Nationalist-Islamist alliance “to face external pres-
sure””,

These policies are just part of the inclusion strategy which the Syrian
government practised decades ago, and through which it aims to gain le-
gitimacy by becoming closer to the most popular movements, and by
taking advantage of that closeness to ensure that the Muslim Brother-
hood cannot not return as it was, or with a new set of political demands.
It is a strategy for survival involving the building of useful alliances to
avoid the still expected and negative effects resulting from harmful alli-
ances.

3. Syria’s policies for religious minorities

It is well known that Syria contains plurality of religious sects, denomi-
nations and ethnicities and it is this that has affected to a great extent the
nature and balance of the ruling power which has continuously tried to
earn the friendship of the different minorities or, at least, to avoid enter-
ing into direct conflict with them. For this reason, Syria has not wit-
nessed furious sectarian conflicts like those seen by its close neighbour

22 Al-Hayat, London, April 10, 2006.
% See Al-Hayat, London, April 12, 2006 and Sha‘aban Abud, The coming danger from
the Islamists, in Al-Nahar, Beirut, September 17, 2006.
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Lebanon during the periods of civil war. Relations between the different
sects in Syria, especially the Muslim and Christian ones, have remained
good, characterised by respect and mutual friendship, and the political
authority continues to support the policy of Muslim-Christian dialogue
by organising many conferences and discussion groups within the under-
standing of ‘national unity’.

The political authorities have no policies which directly discriminate,
legally or politically, against any of the sects present in Syria, although
the court system retains a form of division which bears in mind the inter-
ests of the different sects.

The Syrian court system is divided into civil courts and religious
courts. The civil courts give rulings in civil and criminal cases, while the
legal, sectarian and religious courts have special authority to give ruling
in Personal Status Law and family cases, and in cases of inheritance for
Syrian Muslims and Muslims from other countries that apply Islamic
laws in these situations. There are three Shari‘a (legal) courts in Damas-
cus and Aleppo, and one in each other province. The sectarian courts are
made up of a Muslim Druze judge who has the authority to ensure the
commitment of the Druze in the field of Personal Status Law of their de-
nomination. Meanwhile, the Spiritual courts take responsibility for the
settling of cases of Personal Status Law for Christians, Jews and other
non-Muslim groups. The sentences of all religious courts can be ap-
pealed against before courts representing them following the Court of
Cassation.

4. The conflict with the Muslim Brotherhood

The first political conflict within the political establishment, especially in
Parliament, came during negotiations about the form the constitution of
1950 should take. These texts discuss the relationship between religion
and the state’®. The Muslim Brotherhood demanded that the constitution
include a direct statement saying that “the state religion is Islam”, which
would discriminate against the Christian and Jewish minorities and

2% See Johannes Reissner (see footnote 5).
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would make the other denominations, like the Druze, Alawite and Is-
mailite minorities present in Syria vulnerable. This period saw violent
disputes between all political movements over the ideal form® for the
constitution and the position of the minorities resulting from the sug-
gested form *°.

The Muslim Brotherhood entered a completely new phase with the
Ba‘th Party’s arrival in power in 1963, and this was demonstrated very
clearly by what is known as the ‘Hama Rebellion’ in April 1964. This
rebellion lasted twenty nine days and was led by Hama leaders of the
Muslim Brotherhood headed by Marwan Hadid and Sa‘id Hawa, who
were influenced by the latest writings of Sayid Qutb*’ which took a very
strong line, calling Muslim societies “Pre-Islamic times” and accusing
their leaders of infidelity because they don’t follow “the Rule of Allah”.
From this came the famous term “Al-Hakimiya” (Governorship)®™,
which began to be used continuously by Islamic extremist movements as
justification for breaking laws™.

The Hama Rebellion was an early indicator of the rise of a ‘Jihadi
movement’ within the Brotherhood and which was inconsistent with its
political, peaceful and democratic theses. This movement, carrying the
name ‘Battalion (Kata’ib) of Muhammad’, is the same group later known
as “Militant Vanguard” which embarked upon the tragic events in Hama

23 See ibid; see also: Abdula Hanna, The civil society in the Arabic modern state,

Damascus: Dar Almada, 2002, pp. 349-363.

Muhammad Jamal Barut, Islamic Brotherhood in Syria, in The encyclopedia of Is-
lamic movements and parties, edited in Arabic by Muhammad Jamal Barut and Fisal
Darraj, Damascus (The Arabic Center for Strategic Studies), 2000, p. 258; see also:
Abd al-Rahman al-Haj, The political Islam in Syria, in Reform in Syria between
domestic and international politics, edited in Arabic by Radwan Ziadeh, Jid-
dah/Saudi-Arabia (Arraya Centre for Research), 2004, pp. 132-133.

For more about the writings of Sayid Qutb and their influence, see: Radwan Ziadeh,
The question of renewal in the contemporary Islamic discourse, Beirut: Dar Al-
Madar Al-Islamee, 2004, pp. 93-114. and refer to Sayid Qutb’s book: Signs on the
road (1968).

For more about the ‘Al-Hakimiya’ concept, see: Hisham Ahmad Awad Jafar, al-
Abad al-siyasiya li-mafhum al-hakimiya: ruyuh marifiya (The political dimensions of
the concept of “Hakimiya”), Herndon VA (The International Institute for Islamic
Thought), 1995.

On this subject see: Muhammad Jamal Barut (see footnote 26), pp. 266-269 and
Sa‘id Hawa, This is my experience and my proof (in Arabic), Algiers, Dar Alwafa,
1991, pp. 72-75.
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in 1982. The transformation can only be explained by looking at the
transformation of the opposing side, represented by the hegemony of the
political authorities, the declaration of a state of emergency, the ending
of political plurality and independent newspapers and by what was the
beginning of the creation of a “third republic” in Syria, built on ‘revolu-
tionary legitimacy’ rather than ‘constitutional legitimacy’*°. These types
of processes make political contest pointless, and motivate many politi-
cal movements to resort to violence as a means of solving disputes. Is-
lamic movements may be the most susceptible to this due to the fertile
religious and Shari‘a ideas which allow radical movements to interpret
enough texts in such a way to justify their armed resistance. Also at this
time, the political struggle was breaking out in its worst form between
competing regional and national Ba‘th movements. Behind this was
concealed a conflict between the countryside and the city and between
sectarian and class divisions. The classes culminated in several disasters,
especially in 1966 when the 23™ of February Movement succeeded in
holding off their rivals, punishing them cruelly and violently, and gain-
ing control of the party and the rule. They adopted a strong left-wing
stance which terrified the conservative society in Syria into supporting
en masse President Hafiz al-Asad in his actions against Salah Jadid, and
hoping to get rid of the childish left-wing rhetoric prevailing within the
Ba‘th Party leadership at the time.

The first clash between the Syrian authorities and the religious move-
ment came when the new Syrian constitution was published on 31%
January 1973. Protests broke out, especially in Hama, because the terms
and conditions which stated that the President of the Republic should be
Muslim had been dropped from the draft proposal of the constitution.
This condition had been present in the constitution of 1950 and was
maintained again in later constitutions®'.

3 For more on this subject see: Radwan Ziadeh, Decision making and foreign policy in

Syria, Cairo (Al-Ahram Center for Political and Strategic Studies), 2007; see also:
Raymond A. Hinnebush, Syria: revolution from above, London/New York, 2001;
Steven Heydeman, Authoritarianism in Syria: institutions and social conflict 1946-
1970, Ithaca/London 1999; Raymond A. Hinnebush, Authoritarian power and state
formation in Baathist Syria: army, party and peasant, Boulder CO, 1998.

31 Patrick Seale, Asad of Syria: the struggle for the Middle East, London, 1988.
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Complaining began to increase in Hama and Homs, and the influential
Sheikh Hassan Habanake led a campaign in the Midan area of Damas-
cus. So Asad ordered the People’s Assembly of that time to add an item
stating as a condition that “the religion of the President of the Republic is
Islam””, but he declared at the same time that true Islam should be “far
from the narrow-mindedness and awful extremism, as Islam is a religion
of love, progression, social justice and equality”™.

Asad realised that the influence and effect of the Muslim Brotherhood
differs from one province to another, and that its influence in the capital
Damascus, is the weakest due to the different political, cultural and eco-
nomic influences on its inhabitants. For this reason Asad tried to attract
Damascus’ religious scholars by winning over the moderates and build-
ing a network of economic interests between those scholars and the Da-
mascus tradesmen who were considered the principal providers of
charitable and religious donations, and who took care of the scholars.
The tradesmen began supporting Asad, especially as he pursued more
liberal economic policies than were pursued in previous periods of Ba‘th
rule, which suited ruling interests and those of the large property owners
in the capital at that time.

Asad was thereby able to neutralise a large section of the religious
movement whose only real interest was their personal safety and the
maintaining of their interests and their ability to fulfil their religious du-
ties freely. At the same time he worked to take advantage of the many
deep divisions which began to appear in the ranks of the Brotherhood.
The clash between the Syrian security services and the Muslim Brother-
hood reached its climax in the “Artillery Incident” in 1979, led by Cap-
tain Ibrahim al-Yusif. The reaction of the Syrian authorities was strong
and violent, especially after the discovery of an attempt to assassinate the
President Hafiz al-Asad in June 1980, whereupon the Military Defence
Units, led by Rifa‘at al-Asad, fired at Muslim Brotherhood prisoners in
their cells in Tadmor (Palmyra) prison, killing over seven hundred pris-
oners™*,

32
33
34

Article 3 from the Syrian constitution of 1973.

Hanna Batatu (see footnote 2), pp. 261.

Patrick Seal (see footnote 31), pp. 532-533. see also the report prepared by the Syrian
Committee for Human Rights in London, June 26, 2001 (www.shrc.org).
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At the same time a campaign of random arrests, covering the whole
country, were carried out. Thousands of activists, opposition members
and even supporters of the Movement (or indeed those ‘suspected’ of
being so) were arrested. Prisons became overcrowded with these people,
who were sentenced to very long periods in prison — the average period
was over ten years. All of this had very negative effects on Syrian soci-
ety, which was not able to forget this “national catastrophe™” that was
described very well by a Syrian writer as being “a victory to the author-
ity over its society in its war against it"*®. No government inflicts war on
its own citizens. The methods of elimination that the government used,
especially in dealing with the Islamists, left scars on this widespread
movement that cannot be healed. In fact its members remained cut off
from the outside world for many years. The news spread about the
physical and mental torture that they were subjected to and caused re-
taliatory action whose affects can still be seen today. For that reason the
younger generation, which came after the “disaster of the eighties” as it
became known, and especially those with religious leanings or who are
committed Muslims, are naturally concerned for their personal safety
and avoid not only involvement in politics but also even discussion or
news of it. This avoidance is even becoming a “phobia™’, preventing
participation in politics or anything that could lead to it.

This can be regarded as one of the most important political and social
results of the violent conflict between the Muslim Brotherhood and the
Syrian security services which also caused deep cracks between different
factions of the Muslim Brotherhood, each blaming the other for entering
into an “unequal confrontation” with the establishment. President Hafiz
al-Asad was intelligent enough to benefit from these quarrels and use
them to his advantage. He distinguished on 22™ December 1979 between
those “who caused affront to religion in the name of religion, of whom

3% Radwan Ziadeh, Limits of Syrian reform: mechanisms of power transfer and change

stakes, in The reform in Syria between domestic and international politics, edited by
Radwan Ziadeh, Jiddah/Saudi Arabia (Arraya Centre for Research), 2004.

This phrase comes from the writer Abd al-Razzaq A‘id in one of his articles in the
Lebanese newspaper Al-Nahar.

Husam Jazmattie, Youth and Islam in Syria, in Lecture Magazine, Beirut. No. 11-12,
November-December 2005.
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there are ‘misguided’ members, unaware of the harm that their actions
carry to their religion and their world, and ‘misguiding” members, aware
of what they are doing, whose suspicious movements have a connection
to the aims of Camp David™*®. He also distinguished between the
Muslim Brotherhood and the conservative Muslims “who form a large
and important part of our country and deserve the greatest care™’ in
attempt to draw public support which could be won by the Muslim
Brotherhood from their religious and conservative base.

However, after the dramatic rise of bloody confrontations, Asad di-
rected his efforts towards reaching a legal settlement through the publi-
cation of Law No. 49/1980 and a security settlement by following a pol-
icy of pursuit and surveillance, and random and group arrests, which
ended in a complete military defeat” in Hama. None of the negotiations
that were held between al-Bayanuni, the new head of the Muslim Broth-
erhood in Syria and a number of the Syrian security service leaders to
solve the issue of the Muslim Brotherhood as a political party and to help
it regain its important role*', were successful. The Syrian political
authorities followed a policy of giving individual pardons and negotiat-
ing the return of several members as individuals, not as leaders of the
Muslim Brotherhood, as happened in the case of the return of the ex-
leader Sheikh Abd al-Fatah Abu Ghida at the end of 1995. 1995, how-
ever, was the year in which all of the mediations aimed at settling the
case of the Muslim Brotherhood as a political Islamic movement in Syria
failed.

The severity that the regime has used to oppose the return of the
Brotherhood and their reconciliation since the end of the eighties, and
even now, can be seen in the continued use of Law 49, passed on 7" July

¥ Hanna Batatu (see footnote 2), pp. 270.

3 1Ibid, pp- 271; see also Eyal Zisser, Hafiz al-Asad discovers Islam, in The Middle East
Quarterly, Washington D.C., Vol. 6, No. 1, March 1999.

Nickolas Van Dam, The struggle for power in Syria: sectarianism, regionalism and
tribalism in politics 1961-1978, London, 1979; Fred H. Lawson, Social bases for the
Hama revolt, in MERIP Reports, New York, November-December 1982, pp. 24-28;
for the account of the Syrian government, see: Islamic Brotherhood in Syria: black
history, Damascus: Baath Party Office, 1985.

Ibid, p. 313-318, and Ibrahim Hamadi, History of the secret relations between
Damascus and the Islamic Brotherhood, in Al-Hayat, London, February 23, 1997.
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1980, which sentenced all members of the Muslim Brotherhood* to
death by hanging. However, the sentence was replaced by a sentence of
ten to sixteen years in jail, as happened with several people who had
been accused by the government of belonging to the forbidden Muslim
Brotherhood®.

After the death of President Hafiz al-Asad in June 2000, his son
Bashshar al-Asad came to power and continued to follow along the same
path as his father. Discussion about the President’s policies on this issue
was completely nullified despite the accumulation of social, humanitar-
ian and familial issues resulting from them. The administration imple-
mented its policies only with a view to security, and thus caused the ex-
treme sensitivity, mentioned above, among the younger and even older,
generations of people emerging from prison concerning having any role
in politics. After that, the Islamic scene in Syria was limited to a number
of religious scholars who maintained good relations with the government
and had regional influence on society, which began to witness a clear
return to a traditional type of religion, shown by the number of mosques
and the number of people attending them. However, all of this isn’t
necessarily linked to the politicisation of religion. It is more likely to be
a filling of spiritual gaps rising from long years of political repression
and closure towards attempts to change and open up the society. This
built a state of, so to speak, ‘domesticated Islam’, as the government
largely succeeded in containing through a series of carefully elaborated
steps the prominent characters as they emerged.

The Muslim Brotherhood was trying to lead from outside the country
but was ineffective inside it. In Syria its leadership became a number of
individuals scared to say, or even to hint, that they belonged to this
‘forbidden group’. After President Bashshar al-Asad came to power in
June 2000, the Brotherhood published what was called “Gentleman
Statement for Political Action”, in which they announced their renuncia-
tion of all forms of violence and their support for the principle of a “civil

42 See: The unfair laws in Syria — the law 49, London: The Syrian Committee for Hu-

man Rights.

Razan Zaituna and Abd al-Hay al-Saiyid, Can extraordinary courts ensure justice:
Supreme State Security Court, Damascus Center for Human Rights Studies
(DCHRS), May 2007.
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state”*, and then published their political programme, which can be seen

as a “huge leap” in the movement’s speech and actions. But despite these
political steps, there was no change in the authority’s way of dealing
with them.

The statement talks about what it calls “the modern state” which is “a
contractual one, whose contract springs from a free and conscious desire
between the ruler and the ruled, and the contractual form of the state is
one of the things offered by Islamic Shari‘a to human civilisation”. Also,
“the modern state is a state of establishments, built on a foundation from
the base of the pyramid to its peak, and on the division of powers and the
ensuring of its independence, for there is no place in the modern state for
the supremacy of any individual or power or party over state utilities. In
the modern state, the rule of law claims the highest position, and the so-
cial security is more important than the security of the authority, and a
state of emergency never takes the place of the natural state of the rule of
law”. The statement adds that “the modern state is a democratic one,
where free and fair ballots build the basis for the rotation of power
between all citizens. It is a pluralist state in which different and varied
visions, opinions and standpoints exist and the strength of the political
opposition and civil society organisations help to monitor and guide so
that the state doesn’t become repressive or corrupt”.

The Muslim Brotherhood committed in their statement to “the
mechanisms and means of democratic political action, and ensuring
equal rights for all in benefiting from the state’s capabilities in improv-
ing their positions, proposing their programmes and seeing their visions
come real”, and to “the renunciation of violence from its means and rec-
ognising that the security solutions to the problems of the state and the
society, and the violence of the executive authority, is an example of the
presence of corruption”. Here there is a clear transformation in the
political thinking of the most prominent Syrian Islamic movement,
especially in terms of its acceptance of a democratic principle and
peaceful rotation of power, and its willingness to work as a civic political
party with an Islamic background or authority, as is the case with
democratic Christian groups in Europe.

4 Al-Hayat, London, May 4, 2001.
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Conclusions

It is clear that religion has become a part of the strategy of the ruling
Ba‘th Party in Syria in order to ensure its survival in power. In spite of
the fact that there is no parallel political discourse trying to encourage
religion openly, as has happened in more than one Arab country (Egypt,
Algeria and Iraq, for example, during the period in which Saddam Hus-
sain was in power). The attitudes and political statements of the Syrian
President and his officials are taking an explicit ideological position to-
wards religious feeling. This was very apparent, for example, during the
crisis of the Danish cartoons in 2006. We can say that this discourse is
somehow behind the return of religious expression within the Syrian
society, whether among the older or younger generations who had
previously not found an opening to involve themselves in political life.

Taken that these phenomena, as we have said, did not necessarily
mean there was an overwhelming political Islam presence in Syria, espe-
cially of the Muslim Brotherhood, the severe repression they suffered
prevented younger generations from joining this movement. It is unlikely
that an internal arrangement to allow for the acceptance of return of the
Muslim Brotherhood will occur soon, especially with the heightened
external pressures on Syria, which makes the regime interpret any step
towards reconciliation as if it was making a huge political concession.
Therefore, the internal situation for political Islam will witness a state of
relative stability similar to that of the last three decades without pre-
cluding the possible emergence of some fundamentalist groups and ex-
tremist Salafi which may take some armed action at infrequent intervals,
but without having any political or social impact.

For the religious minorities, which are considered as a part of the re-
ligious investment strategy, the regime tries to encourage them to fear a
tide of the religious fundamentalism and thus, convince them that the
status quo is better and safer for them, and that loyalty to the regime en-
sures their protection. It is a very sensitive game but it seems to have
been successful so far.



Die Religionspolitik der Republik Tunesien

Kontinuitdt von Modernisierung und religidsen Reformen

Sigrid Faath

Pour nous, intégrisme ne veut pas dire islam
mais obscurantisme et indigence de 1’esprit.
Prdisident Ben Ali, 9. November 1987

Die Religionspolitik in Tunesien zeichnet sich durch eine hohe Konti-
nuitit und Kompatibilitdt mit dem von der Staatsfiihrung seit der Unab-
hingigkeit 1956 betriebenen Modernisierungskurs aus. Die sowohl von
Staatspriasident Bourguiba (1956-1987) als auch von seinem Nachfolger,
Staatsprasident Ben Ali, betriebene Entwicklungspolitik und gesell-
schaftliche Modernisierung — am deutlichsten sichtbar im Bereich der
Frauenforderung' — wurde durch einen entsprechenden religiosen Dis-
kurs und die EinfluBnahme auf die religidsen Institutionen untermauert.
Die staatliche Religionspolitik und hierbei vor allem der auf den Islam
bezogene Teilbereich war indes keine homogene und zdsurlose Ent-
wicklungsgeschichte, sondern sehr wohl vom gesellschaftlichen Kontext
gepragt. Die Hauptzésur fiel mit dem Machtwechsel von Prasident Bour-
guiba zu Prasident Ben Ali am 7. November 1987 zusammen. Das politi-
sche Handeln in beiden Regierungsabschnitten basiert jedoch auf der
gleichen verfassungsmiBigen Grundlage, der — wenngleich mehrfach
leicht modifizierten — Verfassung vom 1. Juni 1959, in der sich nur we-
nige Artikel mit religionspolitischem Bezug finden.” Im innerarabischen

Seit Jahren wird dementsprechend in zahlreichen Dokumenten und in der Presse be-
tont, da3 die tunesische Gesetzgebung die Erfordernisse der Moderne mit den Vor-
schriften des Islam ,,versdhnte* (,,La législation tunisienne a concilié exigences de la
modernité et préceptes de 1’Islam®); La Presse de Tunisie, Tunis, 4.8.2007.

Die Prdambel der tunesischen Verfassung driickt den Willen der Reprédsentanten des
Volkes aus, den ,,Lehren des Islam treu zu bleiben*: Staatsreligion ist der Islam: Die



216 Staatliche Religionspolitik in Nordafrika/Nahost

Kontext ist die tunesische Verfassung damit eine der religionsneutralsten
Verfassungen.

1. Modernisierungsziel und Kontrolle des religiésen Bereichs unter Prd-
sident Bourguiba

Nach der Einfiihrung der Republik im Juli 1957 wurden unter dem 1958
zum Staatspriasidenten gewéhlten Habib Bourguiba zahlreiche Reformen
eingeleitet, die eine allméhliche Trennung von Politik und Religion be-
wirken sollten, wenn auch der Islam als Staatsreligion in der Verfassung
verankert wurde. Parallel zu diesem Zugestindnis an die arabisch-islami-
sche Tradition und Zivilisation des Landes und an das regionale Umfeld
leitete Bourguiba und die regierende Neodusturpartei die Kontrolle des
institutionellen Bereichs der Religion bzw. Kulte ein. Neben der Reform
des Personenstandsgesetzes, das einzig in dieser Art in einem islamisch
gepragten Staat bereits 1956 die Polygamie verbot, die VerstoBung der
Frau durch den Mann abschaffte und die Scheidung vor weltlichen Ge-
richten einfithrte, wurden

- die Schariagerichte aufgelost und ein modernes Justizsystem etabliert;

- alle religidsen Stiftungen (waqf) aufgeldst (1956/57) und dem Staat
einverleibt;

Verfassung stellt in Art. 1 fest, dal Tunesien ein freier Staat, unabhéngig und souve-
rdn ist; seine Religion ist der Islam, seine Sprache Arabisch und seine Staatsform die
Republik. Schutz der Kulte: Alle Kulte werden in Art. 5 explizit geschiitzt: ,,Die tu-
nesische Republik (...) schiitzt die freie Kultausiibung, sofern jene nicht die 6ffentli-
che Ordnung stort.* Staatsprdsident Muslim: Art. 38(1) bestimmt, daf} der Prisident
der Republik Muslim sein muBl. Gemaf Art. 42(1) muB3 er vor der Deputiertenkam-
mer nach seiner Wahl folgenden Eid ableisten: ,,Ich schwore bei Gott dem Allméch-
tigen, die nationale Unabhdngigkeit und die territoriale Integritéit zu wahren, die Ver-
fassung und das Gesetz zu achten und gewissenhaft {iber die Interessen der Nation zu
wachen.“ Kandidaten der Deputiertenkammer: Die Verfassung bzw. das Wahlgesetz
legt keine religiosen Kriterien fest. Ein wéhlbarer Kandidat muf} lediglich die tunesi-
sche Staatsangehdrigkeit besitzen, mindestens 25 Jahre alt sein und einen moralisch
einwandfreien Lebenswandel haben.
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- das religiose staatliche Schulwesen (Koranschulen) aufgeldst, private
Koranschulen der Kontrolle und Genehmigung des Staates unter-
stellt;?

- die Autonomie der religiosen Hochschule al-Zaituna aufgehoben und
die Lehrkréfte in das 1958 nach europdischem Vorbild aufgebaute
staatliche Bildungssystem integriert; alle Lehrkréifte der Zaituna wur-
den damit zu Staatsangestellten wie auch der Mufti der Republik, der
oberste Rechtsgelehrte Tunesiens.

Die Verwaltung des Kults ist seither ausschlielich Angelegenheit des
Staates. Préasident Bourguiba gelang es allerdings nicht, einige religiose
Traditionen wie den Fastenmonat Ramadan, die Pilgerfahrt oder das
Hammelschlachten am Schlachtopferfest (Aid al-idha) abzuschaffen,
woflr er z.B. 1961 offentlich eintrat.

Die unter Priasident Bourguiba eingeleiteten Neuerungen im religio-
sen und familienrechtlichen Bereich sind in ihrer sékularisierenden Wir-
kung dennoch nicht zu unterschétzen: Tunesien verfiigt dank der Redu-
zierung des religidsen Einflusses nach der Unabhingigkeit des Landes
iiber eine starke, der modernen Islaminterpretation zugeneigte Bevolke-
rungsgruppe. Es gab bis heute keine Protestbewegungen, die zu einer
grundsitzlichen Kursdnderung der Religions-, Frauen- und Sozialpolitik
gefiihrt hétten. Dennoch liefen die Sékularisierungsbemiihungen unter
Prasident Bourguiba nicht ohne Widerstand ab.

Die Versuche, den religiosen Bereich und seine Vertreter als Gestal-
ter von Politik und Gesellschaft zu marginalisieren, bewirkten zweierlei:
Ein Teil der religiosen Gelehrten palite sich dem offiziellen Religionsdis-
kurs an, wihrend sich ein anderer Teil zu einer Gegenbewegung formier-
te und aktiv opponierte. Einige Mitglieder des traditionellen religidsen
Milieus der Zaituna leiteten Ende der 1960er Jahre eine ,religidse
Erneuerungsbewegung® ein, aus der Ende der 1970er Jahre die islamisti-
sche Bewegung Tunesiens hervorging. Die religiose Erneuerungsbewe-

> Das Genehmigungsverfahren wurde mit ErlaB des Premierministers vom 22.12.1990

neu geregelt (Journal Officielle de la République Tunisienne/JORT, Tunis, Nr. 1,
1.1.1991, S. 10). Zur Er6ffnung einer privaten Koranschule ist von nun an die Er-
laubnis des Gouverneurs erforderlich. Der Vorschlag zur Neueinrichtung einer Ko-
ranschule mufl vom zusténdigen Stadt- oder Gemeinderat des Ortes, in dem sie liegen
soll, eingereicht werden.
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gung hatte durch eine in allen islamisch gepréigten Staaten Nordafrikas
und des Nahen Ostens auftretende Identitdtskrise Auftrieb erhalten, die
nach dem arabisch-israelischen Krieg von 1967 einsetzte und in Tunesi-
en zudem mit einer innenpolitischen Krise* zusammenfiel. Die Verfech-
ter einer religidsen Erneuerung in Tunesien griindeten lokale Vereini-
gungen, die ,,Vereinigungen zum Schutz des Koran und der guten Sit-
ten“,” die u.a. die Einrichtung von Gebetsplitzen ,,an allen Orten forder-
ten. Die Vereinigungen, die legalen Vereinigungsstatus genossen, sind
die eigentlichen Vorlaufer der islamistischen Zellen und des sich heraus-
bildenden Mouvement de la Tendance Islamique (MTI).

2. Religionspolitik unter Prdisident Ben Ali: Kontinuitdt trotz Kurskor-
rektur

2.1. Die Mafinahmen im Uberblick

Die Ablésung des kranken und iiber 84jdhrigen Priasidenten Bourguiba
am 7. November 1987 durch einen ,,verfassungsméafigen Putsch* war fiir
Tunesien eine personelle Zisur, die jedoch die Grundausrichtung des
,oourguibistischen Systems* nicht in Frage stellte. Die Option zugunsten
weiterer Entwicklung und Modernisierung sowie der Stirkung der Frau-
enrechte wurde vielmehr vom neuen Présidenten Ben Ali bekriftigt und
»changement* (Verinderung) zum Synonym fiir das verstérkte politische
Handeln in diese Richtung. Préisident Ben Ali versprach bei zahlreichen
Anlissen die Fortfilhrung des modernistischen Gesellschaftsprojekts,®
wullte aber zugleich um die schwierigen Aufgaben, die weiterhin bevor-

Bei dieser innenpolitischen Krise handelte es sich um den Fehlschlag des 1964 einge-
leiteten ,,sozialistischen Experiments®, deren Auswirkungen durch die Beeintréchti-
gung der Fiihrungskapazitdten des Prasidenten wegen Krankheit verschérft wurden.
Associations pour la Sauvegarde du Coran et des Bonnes Moeurs.

Die positive Einstellung zur Modernisierung und zu einem modernisierenden Wandel
im Zeitalter der Globalisierung findet sich in zahlreichen Reden des Présidenten, aber
auch in den Regierungserkldrungen und Dokumenten der unter Ben Ali in Rassemb-
lement Constitutionnel Démocratique (RCD) umbenannten Regierungspartei wieder.
Vgl. als jiingste Referenz die in den Medien vorgenommene Bezugnahme auf das
présidiale Programm ,,Fiir das Tunesien von Morgen* (,,Pour la Tunisie de demain®;
vgl. La Presse de Tunisie, 3.8.2007).
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standen: Wenn die Modernisierung erfolgreich sein soll, dann setzt dies
voraus, dall sich Mentalititen wandeln, der staatsbiirgerliche Geist ge-
stairkt werde und der ,,Geist der Zusammenarbeit“ das Handeln be-
stimmt.”

Im Bereich Religionspolitik nahm die neue Staatsfithrung trotz des
Festhaltens am sédkularen Kurs aus macht- und sicherheitspolitischen
Erwédgungen eine Kurskorrektur vor. Hintergrund war die sich gegen
Ende der Amtszeit Prisident Bourguibas verschirfende Auseinanderset-
zung mit der islamistischen Bewegung. Prisident Ben Ali sah als eine
der Ursachen hierfiir die zu starke formale und symbolische Neutralitt
des Staates gegeniiber religiosen Belangen, die Angriffsfliche bot und
die Aktivititen der Islamisten begiinstigte. In der Tageszeitung La
Presse de Tunisie hieB3 es dazu, daB es ,,eine gewisse Dichotomie™ gege-
ben habe zwischen der arabisch-islamischen Identitét der Biirger einer-
seits und dem Ausdruck, den der Staat dieser Identitit verlichen habe.®
Aufgabe der neuen Staatsfiihrung sei es nach 1987 deshalb gewesen,
diese Dichotomie zu iiberwinden, d.h. die Versohnung der Politik mit
dem Glauben durch die Stirkung des islamischen Charakters des Landes
zumindest auf der formalen Ebene wieder herbeizufiihren. Hauptziel-
richtung der in Angriff genommenen Kurskorrektur war die Entkréftung
des Vorwurfs der islamistischen Bewegung, Tunesien sei durch die reli-
gionspolitischen MaBBnahmen Bourguibas ,.entislamisiert worden. Die
, KorrekturmaBnahmen*® der Staatsfiihrung unter Ben Ali konzentrierten
sich in erster Linie auf die Riickweisung dieses Vorwurfs durch eine
,»Kampagne zur Rehabilitierung des Islam*, bei der es um das Erschei-

7 Vgl. die entsprechenden Ausfithrungen zum vierten Jahrestag des Machtwechsels in:

La Presse de Tunisie, 7.11.1991 (La tache qui nous attend).

Cahiers de la Presse de Tunisie, November 1988, S. 34 (La réconciliation avec la foi
islamique); vgl. auch La Presse de Tunisie, 10.1.1988 (Le 7 novembre, un acte de
justice envers 1’Islam).

Die ,,Rehabilitierung des Islam* ab 1988 ging einher mit einer parallel laufenden
Kampagne zugunsten eines ,,modernen, toleranten Islam*; mit massiver, aber letzt-
lich erfolgreicher Repression gegen die Islamisten ab 1990/91; mit gezielten sozialen
MafBnahmen wihrend religioser Feste wie z.B. 1994 der Einfithrung von kostenlosen
Speisungen wihrend des Ramadan. Auch die Anordnung von Président Ben Ali von
1988, daf} bei offiziellen Anldssen und Feiern die traditionelle tunesische Kleidung
anzulegen sei, steht in Zusammenhang mit der Stirkung der (spezifischen) tunesi-
schen religidsen und kulturellen Identitit.
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nungsbild des Islam im 6ffentlichen Leben ging. Damit sollte islamisti-
schen Sympathisanten eine Alternative zur ,,Riickkehr* geboten werden.
Dartiber hinaus umfafite die Kampagne aber auch institutionelle Ein-
griffe, deren Zielrichtung es war, die Kontrollfunktion des Staates im re-
ligiosen Bereich zu sichern und die religionspolitischen Entwicklungen
zu ,,Dienern* des Modernisierungsziel zu machen.

Die ,, Kampagne zur Rehabilitierung des Islam*,'® die noch mit ersten

Prisidialdekreten am 27. November 1987 einsetzte,'' beinhaltete ein
breites Spektrum an EinzelmaBnahmen:'

die Ubertragung des fiinffachen Gebetsrufs im Rundfunk (Dekret
vom November 1988);

die Durchfiihrung von 6ffentlichen Veranstaltungen anléBlich religio-
ser Feiertage (Mouled; Nacht des Schicksals) und wihrend des Ra-
madan (,causeries religicuses)”* hdufig in Anwesenheit des
Staatsprisidenten, der in Ansprachen den religiosen Kurs vorgibt;'*

Vgl. Frégosi, Franck: La régulation institutionelle de 1I’Islam en Tunisie, Paris, Mai
2004, S. 17 ff. (Révalorisation islamique); Marchés Tropicaux, Paris, 13.5.1988
(Authenticité islamique et ,,bonnes traditions* en Tunisie).

Vgl. La Presse de Tunisie, 28.11.1987 (Affaires religicuses: Nouvelles dispositions).
Dazu gehorte allerdings nicht die von Islamisten geforderte Verlegung des
Wochenfeiertags von Sonntag auf Freitag. Nicht religids inspiriert war — wie der
Verweis auf den ,,Schutz der Moral“ vermuten lassen konnte — im November 1988
die ,,Kampagne zum Schutz der Moral in Offentlichen Plitzen” (Cafés, Hotels,
Schulen, 6ffentlichen Transportmitteln, GeschiftsstraBen usw.); darunter wurde ver-
standen, daf} die Polizei Betrunkene, Diebe, ,,falsche* Bettler und Obdachlose von 6f-
fentlichen Orten fernhilt bzw. entfernt (La Presse de Tunisie, 23.11.1988).

Die Anzahl offizieller Veranstaltungen aus Anlafl des Ramadan liegt landesweit seit
1991 nach tunesischen Presseangaben bei 40.000-50.000.

Als eines von vielen Beispielen sei die Ansprache von Prisident Ben Ali anldflich
des Essens zum Fastenbrechen am 31.3.1992 wiedergegeben: ,,Wir werden uns nicht
davon ablenken lassen, unsere Religion zu lehren, ihre Werte zu verfestigen und nach
der Einhaltung ihrer erhabenen Grundsitze zu streben, auch nicht von jener Minder-
heit (den Fundamentalisten), die unsere Religion gegen Launen und Extremismus
abgegeben haben und die den richtigen Kurs gegen Irrwege und Tauschung einge-
tauscht haben — ein verlustreicher Tausch. Sie selbst (die Minderheit) befindet sich
auf einem Abweg vom Gesetz Gottes, von der Ethik des Staatsbiirgertums und der
politischen Moral. Wahre Religion ist gegen Riickstdndigkeit, Spaltung, Sklaverei,
Unterwiirfigkeit. Dies ist die korrekte Position, die Religion einnehmen sollte. Wenn
sie filir politische Zwecke genutzt wird, dann ist dies etwas, was der Religion und
dem Volk Unrecht antut, es ist nichts anderes als Soldnertum (...).“ Text in deutscher
Ubersetzung in: Deutsche Welle. Monitor-Dienst, KoIn, 2.4.1992 (Fiir religiése An-
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Wiedereinfiihrung'® der Angabe des Hijra-Datums auf offiziellen Do-
kumenten und im Journal Officiel (Staatsanzeiger); auf Miinzen (100
centimes, 1 Dinar) erfolgt die Angabe erst seit 1997 (1418 h);

die demonstrative und stark mediatisierte Durchfithrung der kleinen
Pilgerfahrt durch Président Ben Ali (Marz 1988);
die Herausgabe einer Zeitschrift flir religiose Fortbildung (al-Hidaya);

die gesetzliche Regelung fiir die Herausgabe und den Druck des Ko-
ran sowie die Bereitstellung von 100.000 Koranexemplaren fiir die
Glaubigen, die iiber die Moscheen verteilt wurden;'®

die Bereitstellung von Imamen und religiésem Unterrichtsmaterial fiir
die tunesischen Auslandsgemeinden.

Die auf die konsequente Kontrolle und die Monopolisierung'’ des
religidsen Sektors hinauslaufenden Reformen auf institutioneller Ebene
beinhalteten:

die Restrukturierung des Sekretariats fiir religiose Angelegenheiten
bzw. seine Aufwertung zu einem eigenstindigen Ministerium am 4.
Mirz 1992,

die Reform des Hohen Islamischen Rats (Conseil Supérieur Islami-
que) und

die Reform der religiosen Hochschule, der Universitit al-Zaituna.

Diese Maflnahmen wurden ergidnzt durch die Anordnung zur Verab-
schiedung eines neuen Moscheengesetzes (juristisches Statut; Bauord-
nung usw.) und von Regelungen zur Ausbildung der Imame.

Nach diesen richtungsweisenden Einzelmaflnahmen, deren Dekretie-

rung und Umsetzung in der Hauptsache im Zeitraum 1987-1992 erfolgte,

gelegenheiten sorgt in Tunesien der Staat); als jlingstes Beispiel vgl. La Presse de
Tunisie, 31.3.2007 (Féte du Mouled: Le chef de I’état préside une cérémonie reli-
gieuse a la mosquée de la Zitouna).

Am 15.2.1965 war die Angabe des Hijradatums abgeschafft worden.

Vgl. La Presse de Tunisie, 12.7.1988 (Une commission pour authentifier les copies
du Coran. 100 000 exemplaires destinés aux lieux de culte).

Vgl. La Presse de Tunisie, 8.7.1988 (Secrétaire d’état Ben Slama: Nul ne peut se pré-
tendre protecteur de la religion en dehors du gouvernement); Président Ben Ali sei-
nerseits stellte gleich zu Beginn seiner Amtszeit fest: ,,C’est a 1’état de garantir la
sauvegarde de la religion* (Redetext: La Presse de Tunisie, 24.9.1988).
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war die Periode 1992-2007 eine Konsolidierungsphase, in der es vorran-
gig darum ging, die offizielle moderate Islaminterpretation noch stérker
in der Bevolkerung zu verankern bzw. diese gegen extremistisches Ge-
dankengut zu immunisieren. Die Effektivitit des von Prasident Ben Ali
eingeleiteten Reformansatzes héngt dabei wesentlich von drei Faktoren
ab:

- dem religiosen Polarisierungsgrad in der tunesischen Gesellschaft (is-
lamistische versus liberale Muslime),

- den Faktoren, die den Handlungsspielraum der beiden Stromungen
direkt unterstiitzend beeinflussen, und

- der Uberzeugungskraft des staatlichen Religionsdiskurses, der um
den Begriff der ,,wasatiya®, der ,,goldenen Mitte* (juste milieu) kreist.

2.2. Religiose Polarisierung und Diskussionslage in der Gesellschaft

Innerhalb der tunesischen Gesellschaft gab es in den letzten Jahren zahl-
reiche Publikationen, die sich mit der Frage der Modernisierung der Ge-
sellschaft und der Rolle der Religion in diesem Prozef auseinandersetz-
ten. Die beiden Pole, die sich dabei abzeichneten, waren die Forderung
nach einer Modernisierung des Islam, exemplarisch ausgedriickt in den
Werken des tunesischen Historikers und Religionswissenschaftlers Mo-
hamed Talbi, und die Forderung nach einer Islamisierung der Moderne,
wie sie aus dem Umfeld der islamistischen Bewegung gefordert und ge-
predigt wird. Schriftlich brachte diese Forderung beispielhaft allerdings
der marokkanische Islamistenfithrer Scheich Abdessalam Yassine in sei-
nem Buch: Islamiser la modernité' auf den Punkt.

Mohamed Talbi steht fiir eine ganze Reihe von tunesischen
Personlichkeiten, die den Islam und die Moderne vers6hnen wollen. In
Tunesien vertritt der Geschichtsprofessor und Philosoph Hichem Djait
diesen Kurs ebenso wie der ehemalige Bildungsminister (1989-1994)
und Président der tunesischen Menschenrechtsliga Mohamed Charfi, der
ehemalige Kulturminister und frithere Generalsekretir der Arabischen
Maghrebunion Habib Boulares, der Schriftsteller und Hochschullehrer

18 Abdessalam Yassine: Islamiser la modernité, Rabat 1998, 334 S.
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Abdelmajid Charfi, der Politologe Hamadi Redissi, der Schriftsteller
Abdelwahab Meddeb oder der Philosoph Mezri Haddad."

Der 1921 geborene Mohamed Talbi, der in Paris studierte und vom
arabisch-islamischen wie europidischen Denken geprigt ist, verteidigt in
seinen Schriften” einen modernen und offenen Islam, der Freiheit und
Pluralismus erlaubt. Er ist zwar unnachgiebig hinsichtlich der korani-
schen Pflichten, weil sie jeden Muslim auf den Weg zu Gott fithren wiir-
den. So verlangt er vom Gléubigen beispielsweise das tégliche fiinffache
Gebet, das Fasten wihrend des Ramadan, das Almosengeben und die
Pilgerfahrt nach Mekka. Aber er ist offen, was die Regelung aller ande-
ren Aspekte gesellschaftlicher Selbstorganisation anbelangt. Die gesell-
schaftliche Organisation ist fiir Talbi Gegenstand des [jtihad, der in jeder
Epoche und jeder Generation jeweils neu zu leistenden Geistesanstren-
gung zur Losung auftretender Probleme im vorgegebenen politischen
Rahmen. Die ,,dynamische Lektiire* des Heiligen Buches soll laut Talbi
den Islam mit der Modernitét versohnen. Talbi insistiert dabei vor allem
auf der Umsetzung des Koranverses ,,Und es sei kein Zwang im Glau-
ben®, der seiner Ansicht nach Pluralitidt und Demokratie, aber auch unbe-
fangenen Dialog mit anderen Religionen zulasse. In &hnlicher Weise
argumentieren Hichem Djait’', Mohamed Charfi,”> Habib Boulares,”
Abdelmajid Charfi,”* Hamadi Redissi*’ und Abdelwahab Meddeb*®:

¥ Vgl. MEMRI, Washington D.C., 21.11.2006, Special Dispatch Series, Nr. 1362
(Mezri Haddad: Islamists have reduced the Koran to a nauseating anti-Semitic lam-
poon).

Vgl. z.B. Talbi, Mohamed: Plaidoyer pour un Islam moderne, Paris 1998, 200 S.; vgl.
auch Talbi, Mohammad/Jarczyk, Gwendoline: Penseur libre en Islam. Un intellectuel
musulman dans la Tunisie de Ben Ali, Paris 2002, 422 S.

Vgl. z.B. unter seinen zahlreichen Werken Hichem Djait: La personnalité et le deve-
nir arabo-islamiques, Paris 1974. Zur notwendigen ,,Anpassungsleistung® des Islam
an die Moderne vgl. seine Publikation: La crise de la culture islamique, Paris 2004
(Tunis 2006).

Vgl. sein Hauptwerk Charfi, Mohamed: Islam et liberté. Le malentendu historique,
Paris 1998. Die Publikation gilt als ,,tunesische Antwort™ an die Islamisten; vgl. das
Interview mit Charfi in: Jeune Afrique, Paris, 15.8.2000, S. 84-86 (Il faut séparer
droit et religion).

Vgl. z.B. Boulares, Habib: L’Islam. La peur et I’espérance, Paris 1983.

Vgl. sein 2004 erschienenes Hauptwerk: L’Islam entre message et 1’histoire, Paris
2004.
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Notwendig sei die Versohnung der Geschichte mit der Gegenwart,
die Neudefinition der Personlichkeit und ein neuer Blick auf den
Glauben (so Hichem Djait).

Zentral sei die Wahl des richtigen Weges, wobei es nur zwei
Alternativen gebe: retrograder Konservatismus und Modernitit; Mo-
dernitit bedeute aber nicht, seinen Glauben aufzugeben (so Habib
Boulares).

Aufgabe sei die Suche nach einer vertraglichen Verschmelzung von
religioser Basis und moderner Gesellschaft in Freiheit ohne Eineng-
ung der Unabhéngigkeit des Gesetzes durch die ,,regressive Scharia®;
in jedem Fall sei aber Recht und Religion zu trennen (so Mohamed
Charfi).

Ohne radikalen Bruch mit der Vergangenheit und einem innovativen
Neuanfang sei die Kluft zur Moderne nicht zu {iberwinden; ein Pro-
blem auf dem Weg zum Neuanfang seien — generell fiir alle islamisch
gepragten Staaten gesprochen — die Prediger und Imame, weil ihr
Wissen der eigenen Kultur oft sehr gering sei und sie zudem eine
»totale Unkenntnis der Moderne* auszeichne. Es bediirfe zwingender
Schritte (letztendlich des Staates) zur Uberwindung der von den tra-
ditionellen Rechtsgelehrten (fugaha) verursachten Sklerose (so
Abdelmajid Charfi).

Der Islam sei mit der Moderne kompatibel, wenn er toleranter und
offener praktiziert werde und die Muslime weniger Angste vor Iden-
titdtsverlust hitten. Bislang sei es jedoch so, daf} sich die Muslime
modernisieren wollen, ohne sich zu verwestlichen, dal} sie sich ver-
westlichen wollen, ohne sich kulturell anzugleichen, daB sie sich kul-
turell angleichen wollen, ohne sich zu modernisieren (so Hamadi Re-
dissi).
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Vgl. Redissi, Hamadi: Les politiques en Islam: Le prophéte, le roi et le savant, Paris
1998 sowie sein viel Aufmerksamkeit erregendes zweites Buch: L’exception islami-
que, Paris 2004.

Vgl. seine in diesem Kontext wichtige Verdffentlichung: La maladie de 1’Islam, Paris
2002; auf Deutsch erschienen unter dem Titel: Die Krankheit des Islam, Heidelberg
2002. Vgl. als Kommentar MEMRI, Washington D.C. (Inquiring and Analysis Se-
ries. 315), 10.1.2007 (Tunisian reformist Abdelwahab Meddeb: It’s up to the Arab to
take the courageous step of questioning his faith).
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Der islamische Fundamentalismus, von Abdelwahab Meddeb als
,,Krankheit“ bezeichnet, konne nur iiberwunden werden, wenn die
»Kihnheit des Denkens® wiedergefunden werde, der Mythologie ab-
geschworen werde, die ,,nur tiefer ins Ungliick zieht“,*” und Toleranz
praktiziert werde gemaBl Koran Sure 28, Vers 29: ,,Und nun sprich:
Es ist die Wahrheit von eurem Herrn. Wer nun will, mége glauben,

und wer will, moge ungléubig sein.*

Hinzuweisen ist schlieBlich auf eine lange Reihe von tunesischen Men-
schenrechtsaktivisten, Journalisten, Intellektuellen und Kulturschaffen-
den, die zwar mit keinem umfassenderen publizistischen Werk an die
Offentlichkeit getreten sind, aber durch ihre klaren Positionsbestimmun-
gen in Zeitungsbeitrdgen und Interviews ihre Unterstiitzung des moder-
nistischen Religionsdiskurses bzw. ihre Ablehnung des islamistischen
Gesellschaftsprojekts zum Ausdruck bringen. Beispiele hierfiir sind

der Maler Houed Zaouche, der die Gefahr thematisiert, von gewaltbe-
reiten retrograden Kréften (,,forces rétrogrades et passéistes®) iiber-
rannt zu werden, deren einzige BezugsgroBe die Geschichte ist;*®

der Menschenrechtsaktivist Abu Ahwla, der den Islamismus als un-
taugliche politische Ideologie zur Losung der gesellschaftlichen Pro-
bleme ansieht, aber zugleich die Auffassung vertritt, dall es Aufgabe
der sékularen arabischen Bevolkerungsteile sei, den Islamismus ,,ef-
fektiv zu untergraben“.*’ Die Griindung der Association Culturelle
Tunisienne pour la Défense de la Laicité Ende Mai 2007 in Tunis (39
Griindungsmitglieder, iiberwiegend Arzte, Hochschullehrer, Ingeni-
eure) geht in diese Richtung.

der Kulturanthropologe Youssef Seddik, der durch Provokation reli-
giose Verkrustungen aufbrechen will und als erster Muslim 1990 den
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Frankfurter Allgemeine Zeitung, Frankfurt a.M., 6.8.2002 (Saladin, wach auf!, von
Abdelwahab Meddeb).

Vgl. Réalités, Tunis, 10.5.2007 (Les jeunes tunisiens); dhnlich der Dichter Basit Ben
Hasan, der die Fatwas der Islamisten, insbesondere solche, die Selbstmordattentate
legitimieren, kritisiert; vgl. MEMRI, Washington D.C., 27.7.2007, Special Dispatch,
Nr. 1670.

Vgl. MEMRI, Berlin, 11.2.2005 (Tunesischer Liberaler iiber den Kampf gegen den
Islamismus).
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Koran als Comic®® produzierte, was ihm aus den Golfstaaten den Vor-
wurf der Blasphemie eintrug. 2004 provozierte der als ,,Luther des
Islam* apostrophierte Seddik mit dem Vorwurf, dal die Muslime
,.den Koran nie gelesen hitten®,”" d.h. nie , richtig gelesen hitten.

- der Regisseur Nouri Bouzid, der mit seinem Schaffen, u.a. seinem
letzten Film ,,Making off, auf die Gefahr fiir arabische Jugendliche
hinweisen will, von Islamisten fiir politische Zwecke mifbraucht zu
werden.**

Im Gegensatz zur geistigen Reformstromung, geprigt von Talbi, Djait,
Charfi u.a., die iiber weite Strecken auch von der tunesischen Staatsfiih-
rung geteilt wird,” steht das islamistische Spektrum.

Den Vertretern dieser Richtung, insbesondere aus den Reihen der seit
Anfang der 1990er Jahre von Rachid Ghannouchi aus dem Londoner
Exil gefiihrten Ennahda,” ist der gegenwirtige tunesische Staat zu siku-
lar, zu westlich, zu unislamisch.*® Sie plddieren auf der Basis von Koran,
Sunna und der Scharia fiir die Islamisierung der Gegenwart und der Mo-
derne.”® Sie entwickeln eine allgemeine Doktrin, die alle Lebensbereiche
der Glaubigen umfafit und konkret das Verhalten der Glaubigen anleitet.
Ergebnis dieser Anleitung sind ganze Verbotslisten fiir Biicher, Musik,
die als ,,unislamisch* eingestuft werden, und die Aufstellung eines reli-
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Seddik, Youssef: Si le Coran m’était conté, Paris 1990.

Seddik, Youssef: Nous n’avons jamais lu le Coran, Paris 2004.

Vgl. das aufschluBreiche Interview mit Nouri Bouzid unter: www.qantara.de, Juli
2007 (,,Wir miissen verhindern, dass Terroristen geboren werden®).

3 Vgl. beispielhaft die Rede von Prisident Ben Ali am 27.10.1995, in: La Presse de
Tunisie, 28.10.1991 (Ben Ali définit les impératifs du projet réformiste tunisien).

Der MTI nannte sich im Januar 1989 in Hizb Ennahda um. Das tunesische
Innenministerium lehnte eine Zulassung als Partei mit Hinweis auf Artikel 3 des
Parteiengesetzes stets ab, wo es heifit, daB eine Partei ihre Prinzipien und ihr Pro-
gramm nicht auf eine Religion, eine Sprache, eine Rasse, ein Geschlecht oder eine
Region griinden kann.

Fiir sie ist ein laizistischer Staat ein geféhrliches ,,Abkommen vom Weg®, ,,un dérive
qui ne correspond guére ni & notre environnement ni encore moins a notre identité*,
so der tunesische Islamist im Exil Tarak Mekki in: tunisnews, 5.7.2007 (Parlons de
laicité).

Der tunesische Islamist ,Sami 111 schreibt so im April 2007 unter: elkha-
dra.org/chroniquedubladd (Non! a un état laic): ,,Je suis formellement contre un état
laic, Dieu, notre créateur, nous a donné une loi parfaitement adaptée, les Hommes ne
pourront en aucun cas proposer mieux."
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gios legitimierten Verhaltenskodex fiir die Glaubigen. Sie bleiben dabei
stets in den engen Grenzen der islamistischen Interpretation des ,,rechten
Weges* gefangen und propagieren die Auffassung, dafl die islamische
Gemeinde (umma) vom Gesetz Gottes regiert werden miisse. In extremis
lauft diese Forderung auf eine ,,islamische Fiihrung“ hinaus, die nicht
durch Wahlen bestimmt ist, sondern aus Religions- und Rechtsgelehrten
gebildet wird (nach dem iranischen Vorbild des ,,vilayat e-faqih®).

2.3. Faktoren mit Einflufs auf die Handlungsspielrdume

Die Aktionsmodi der beiden Stromungen werden durch unterschiedliche
Faktoren positiv oder negativ beeinflufit. Die islamistische Stromung er-
féahrt dabei in doppelter Weise externe Unterstiitzung: Zum einen werden
den tunesischen Mekkapilpgern anldflich der Hajj, aber auch wahrend
der kleinen Pilgerreise (Umra) von saudi-arabischen Einrichtungen um-
fangreiche religiose Materialien wahhabitischer Ausprigung zur Verfii-
gung gestellt.’’ Der Import dieser Literatur nach Tunesien wird zwar
eingeschriankt, kann aus aulenpolitischen Griinden aber nicht vollstindig
verboten werden; dies gilt auch fiir die jdhrlichen Buchmessen in Tunis,
wo von saudi-arabischen Verlagen kostenlos oder kostengiinstig reli-
giose Literatur mit Inhalten, die von tunesischer Seite als ,,retrograd
eingestuft wird, vertrieben wird.*® Daneben existiert eine Reihe von
Publikationen, deren Présentation allerdings der staatlichen Zensur zum
Opfer fiel (z.B. Biicher zu Ayman al-Zawahiri, Schriften von Hassan al-
Turabi, die Enzyklopédie islamistischer Gruppen von Ahmad al-Musili,
Biicher von Muslimbriidern).*

Zum anderen erhélt die islamistische Stromung Unterstiitzung durch
das Satellitenfernsehen. Der Mufti der Republik sprach in diesem Zu-
sammenhang in Abwandlung des Begriffs ,kultureller Kreuzzug des

37 Das tunesische Religionsministerium versucht hier gegenzusteuern, indem es jedem

Mekkapilger fiir die Hajj umfangreiches eigenes Informationsmaterial einschlieBlich
Literatur zur Verfiigung stellt.

3 AnldBlich der Buchmesse in Tunis-Le Kram vom 27.4.-6.5.2007 konnte verifiziert
werden, mit welchem Erfolg die saudi-arabischen Verleger religiose Literatur ver-
treiben. Auffallend war der hohe Prozentsatz verschleierter Frauen unter den Besu-
chern der saudi-arabischen staatlichen und privaten Verlagsstinde.

¥ Vgl. Hinweise unter: www.observatoire-olpec.org.
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Westens (gegen den Islam)“ von einem ,kulturellen Kreuzzug des
Ostens® (,,al-ghazu al-thaqafi min al-sharq™); dies sei jedoch der Preis
der Demokratie, den man zahlen miisse.”’ Trotz diverser Seminare zum
Thema, wie die tunesischen Medien dem ,,Extremismus via den Ather*
begegnen konnten, sind hier technisch bedingt die Moglichkeiten ge-
ring.*' Die konservativen und islamistischen Inhalte von ostarabischen
Fernsehsendern wie al-Manar, al-Igra’, al-Jazira oder al-Arabiya wer-
den teils bewuBt, teils unbewuBt rezipiert und finden nicht nur Eingang
in die religiose Diskussion vor Ort, sondern auch in das Alltagsverhalten.
Dies zeigt die deutliche Zunahme der schwarzen Schleier nach dem
Vorbild schiitischer Frauen im Libanon und im Irak bei jungen Tune-
sierinnen, die oftmals nicht wissen, daf} es sich um eine schiitische Pra-
xis handelt.

Die islamistische Stromung ist andererseits auch Einhegungs- und
Bekdmpfungsmalinahmen ausgesetzt. Die tunesische Staatsfiihrung geht
gegen die als ,,antimodernistisch® eingestufte islamistische Religionsin-
terpretation vor allem auf zweierlei Art und Weise vor:

Erstens werden seit Prasident Habib Bourguiba islamistische Organi-
sationsversuche rigoros bekdmpft. Abgesehen von einer kurzen Periode
des letztendlich gescheiterten Dialogs mit Islamisten im Rahmen des
Pakts der nationalen Verséhnung Anfang der 1990er Jahre werden mi-
litante Islamisten verfolgt und polizeilich bekdmpft wie zuletzt Anfang
des Jahres 2007 bei der Aushebung einer Zelle, die Anschldge auf west-
liche Botschaften plante. In der tunesischen Presse finden sich folglich
immer wieder Reden von Staatspriasident Ben Ali oder dem Minister fiir
religiose Angelegenheiten, Boubaker El Akhzouri, dal den ,,courants
intégristes et extrémistes® Widerstand entgegengesetzt werden muB.*
Islamisten werden als sektiererisch bezeichnet und Sektierertum als ein
Phénomen kultureller Entwurzelung charakterisiert, das laut Boubaker El
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Gesprach mit der Verfasserin im Mai 2007.
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Vgl. La Presse de Tunisie, 4.5.2007 (Pour une ligne des médias contre la haine et le
fanatisme.

Vgl. z.B. La Presse de Tunisie, 3.2.2007 (Faire face aux courants intégristes et extré-
mistes). Eine der aktuellen Hauptzielrichtungen der BekdmpfungsmaBinahmen ist der
saudi-arabische Wahhabismus, der nach Ansicht eines Mitarbeiters des tunesischen
Auflenministeriums (Gespréach im April 2007) ,,die groBite Katastrophe darstelle.
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Akhzouri der tunesischen Gesellschaft und ihrer historischen Identitét
fremd sei.®’

Zweitens versucht die Staatsfiihrung mittels ihrer Religionspolitik die
Attraktivitét islamistischen Gedankenguts zu reduzieren und Verstiandnis
fiir ihre eigene modernistische Islampolitik zu schaffen. Diese Interven-
tion zugunsten der modernistischen islamischen Stromung im Lande ba-
siert ihrerseits auf einem Spektrum von EinzelmaBnahmen. Zu diesen
EinzelmaBnahmen der Staatsfithrung zéhlen:

Die bereits seit Ende der 1980er Jahre laufende Schulbuchreform

Nach der Machtiibernahme erhob Préisident Ben Ali die Reform des Bil-
dungswesens zu einer der zentralen Reformachsen und betraute am 11.
April 1989 Mohamed Charfi als Erziehungs-, Hochschul- und For-
schungsminister mit dieser Aufgabe. Charfi sollte eine grundlegende
Modernisierung der Lehrinhalte vor allem in jenen Féchern vornehmen,
deren Lehrbiicher eine Indoktrinierung mit islamistischen Thesen betrie-
ben und weder die offizielle Islaminterpretation noch die Gesetze des
Staates widerspiegelten. In diesem Sinne lie3 Charfi die Schulbuch- und
Curriculareformen in zwei Hauptachsen umsetzen:** Erstens lieB er in al-
len Schulbiichern, die nicht der religiosen Erziehung dienten, die Koran-
und Islambeziige streichen. Insbesondere in den Lehrbiichern der arabi-
schen Sprache wurden Koranverse und Hadithe des Propheten als
Ubungstexte gestrichen. Zweitens wurden in den Biichern zur religidsen
Erziehung alle Inhalte darauf {iberpriift, ob sie mit den staatlichen Ent-
wicklungs- und Modernisierungszielen kompatibel sind, d.h. alle Text-
stellen, die z.B. ein konservatives Frauenbild propagierten, entsprechend
angepaft.*’

# Babnet.net, 16.10.2006 (Le ministre des affaires religieuses: « Oui a 1’identité natio-

nale, non au déracinement culturel »).

Vgl. hierzu auch die Publikation von Mohamed Charfi ,,Islam et liberté¢* (a.a.O.,
Anm. 22).

Einige Beispiele seien angefiihrt: In Tunesien ist seit 1956 Polygamie verboten; in
den Lehrbiichern wurde sie hingegen nach wie vor als ,heiliges Recht* dargestellt.
Ferner wurde der Jihad gegen Ungldubige gerechtfertigt, Jean-Paul Sartre als ,,Zio-
nist* bezeichnet, Darwins wissenschaftliche Erkenntnisse verunglimpft. Die Reform
der Schul- und Lehrbiicher 16ste eine vehemente Polemik bei den tunesischen Islami-
sten aus; die Reform wurde jedoch durchgesetzt und ist als beispielhaft zu bezeich-
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Die Reform der Imamausbildung

Mit dieser Aufgabe wurde das Institut Supérieur des Sciences Religieu-
ses (al-Ma‘had al-a‘la lil-shari‘a) beauftragt, das dem Ministerium fiir
religiose Angelegenheiten untersteht. Ziel ist die Schulung und Fortbil-
dung aller ,religioser Kader* (Prediger, Imame, Muezzine und Muad-
dab/Koranschullehrer) durch rund 1.000 jihrliche Seminare*® auf natio-
naler und Gouvernoratsebene, iiber deren Lehrprogramme sich Président
Ben Ali informieren 1a6t.

Die Ausiibung effektiver Kontrolle iiber die Moscheen und den Moschee-
neubau

Die Moscheen in Tunesien unterstanden bis 1994 dem Innenministerium,
seither dem neugegriindeten Ministerium fiir religiose Angelegenhei-
ten.”” Das Ministerium ist Aufsichtsorgan iiber die bestehenden Mo-
scheen und zustindig fiir den Erhalt*® und den Ausbau der Moscheeinfra-
struktur.*’ Bei der Umsetzung dieser Aufgabe ist das Ministerium aller-
dings eng an die Vorgaben des Gesetzes Nr. 34 vom 3. Mai 1988 bzgl.
der Moscheen™ gebunden. Mit diesem Gesetz wurden die Moscheen
klassifiziert und ihre Funktionsweise festgelegt; die Betriebskosten iiber-
nimmt der Staat. Laut Artikel 4 des Gesetzes garantiert der Staat den
Moscheen, die lediglich wihrend der Gebetszeiten zugénglich sein diir-
fen, Schutz vor MiBBbrauch. Verboten ist laut Artikel 5 jegliche Aktivitit
(Treffen, Verteilung von Schriften, Halten von Reden) durch Personen,

nen. Vgl. zahlreiche weitere Textbeispiele in: MEMRI, Washington D.C. (Inquiry

and Analysis Series. 339), 30.3.2007 (Liberal values in Tunisian Islamic school-

books).

Vgl. z.B. La Presse de Tunisie, 9.10.1998 (Formation des cadres religieux. Des pro-

grammes dans toutes les régions).

Vgl. Loi No. 94-08 du 17 janvier 1994 portant transfert au ministére chargé des affai-

res religieuses, des attributions relatives aux mosquées.

Insbesondere die historischen Moscheen wie die Grofle Moschee in Kairuan oder die

als Moscheen genutzten Mausoleen bediirfen stindiger Restaurierungsarbeiten.

Dazu zéhlt auch der Bau der Groflen Moschee von Karthago (al-Abidine-Moschee;

Bauzeit 2000-2003) als neuer ,,Staatsmoschee*.

50 Vgl. Loi No. 88-34 du 3 mai 1988 relative aux mosquées, in: JORT, Nr. 31,
6.5.1988, S. 705-706; vgl. auch Dekret des Ministeriums fiir religiose Angelegen-
heiten vom 18.3.1997 zur Verwaltung der Moscheen in: JORT, Nr. 25, 28.3.1997, S.
507.
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die nicht zum Kultpersonal gehoren. Weitere Artikel legen das Strafmal3
fiir Zuwiderhandlungen fest (z.B. bei Aufruf zur Rebellion gegen den
Staat in der Moschee: ein Jahr Gefdngnis und eine Geldstrafe, Artikel
10/11) und regeln die Genehmigung fiir den Bau von Moscheen.” Die
Kontrolle iiber die Moscheen und iiber die Besucher wird penibel durch-
gefiihrt, um eine islamistische Instrumentalisierung zu unterbinden.

Die Kontrolle der Freitagsprediger und Imame

Eine wichtige Rolle kommt den Freitagspredigten zu, die iiber die Ge-
fahr islamistischen Denkens fiir die Gesellschaft und den Modernisie-
rungskurs aufkldren sollen. Anfang Mirz 2007 erst rief der Sonderbera-
ter des Prisidenten, Staatsminister Abdelaziz Ben Dhia, dazu auf, die
Freitagspredigten inhaltlich entsprechend auszugestalten und sie zum
Bollwerk gegen den islamistischen Einflull zu machen, der insbesondere
von den ostarabischen Satellitenfernsehkanilen ausgehe.’> Auch der
Mufti der Republik sah hier das religiése Personal in einer Schliisselpo-
sition. Die schwere und verantwortungsvolle Aufgabe der Bekdmpfung
des ,,salafitischen Gedankenguts“ liege insbesondere bei den Imamen,
Predigern und Murshidat,”® die vor Ort in ihren Predigten fiir das tole-
rante, modernistische Gegenmodell eintreten sollen.

Die Stdrkung staatlicher religionspolitischer Prisenz

Hierbei handelt es sich um die Pridsenz des Ministeriums fiir religidse
Angelegenheiten in den Gouvernoraten, die durch Schaffung eines Dele-
gierten fiir religiose Angelegenheiten in jedem Gouvernorat gefestigt
werden soll.

Die Fortsetzung der Frauenforderpolitik

Die Forderpolitik soll dazu beitragen, da3 auch kiinftig Frauen automa-
tisch zu Verbiindeten der staatlichen Religionspolitik werden, da unter

5! Die derzeit giiltigen Regelungen fiir einen Moscheeneubau finden sich unter:

www.sicad.gov.tn/xml1 1/fr/prestation/prestationfr6131.html (Zugriff 3.8.2007).
52 Al-Hayat, London, 5.3.2007 (Tunis. Tatwir al-khutab al-dini. Darura li-muwajahat
al-tatarruf).
Religiose ,,Fithrerinnen* fiir Maddchen und Frauen zur Unterweisung im Koran,
religidsen Orientierung und Beratung.
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einer islamistischen Staatsfiihrung die Riicknahme zahlreicher gesetzli-
cher Errungenschaften fiir Frauen zu erwarten ist.

Die Uberzeugungskraft des staatlichen Religionsdiskurses

Zahlreiche der genannten Maflnahmen wie die offizielle Wiirdigung reli-
gioser Feiertage, der forcierte Moscheebau, die Forderung der Pilger-
fahrt, die jahrliche Ausschreibung des Internationalen Preises des
Staatsprisidenten fiir islamische Studien seit 2002>* oder wie im
September 2007 anléBlich des Ramadan die Einweihung von ,,Radio Ez-
zitouna du Saint Coran*™® dienen dazu, der Gesellschaft zu zeigen, daf
sich der tunesische Staat sehr wohl um die Belange der Glaubigen kiim-
mert. Wichtiger als die politische Wirkungsweise dieser symbolhaften
MaBnahmen ist allerdings der Inhalt des staatlichen religiésen Diskurses,
dessen Kern eine pragmatische, in jedem Fall moderate Religionsauffas-
sung ist, die ihren Ausdruck im Begriff ,,wasatiya“ (juste milieu) findet.
Die offizielle Auffassung, da3 der Islam in Tunesien ein ,,Islam (ist), der
eint, versammelt, Spaltungen zuriickweist sowie Werte wie Verstindnis
und Briiderlichkeit hochhebt® (und in der staatlichen Sozialpolitik auch
umsetzt), stot in der Bevolkerung auf breite Zustimmung und selbst im
Ausland (z.B. in Singapur) auf Anerkennung.’’ Innerhalb der
Religionsgelehrten, zumindest den heute amtierenden, wird schlieBlich
der seit Prasident Bourguiba propagierte Ijtihad als der einzige Weg, um
auf religioser (islamischer) Basis die notwendigen Anpassungen von
Wirtschaft und Gesellschaft an die Globalisierungsprozesse vorzuneh-

3% Dekret Nr. 3002 vom 3.12.2002. Der Preis, der im Januar 2007 zum fiinften Mal vom
Ministerium fiir religiose Angelegenheiten ausgeschrieben wurde, wird an natiirliche
oder juristische Personen verliehen, die ,.international daflir bekannt sind, dass sie
das positive Bild des moslemischen Glaubens, die edlen Prinzipien und die hohen
moralischen Werte des Islam hervorheben und das Denken und Bemiihen des Ijtihad,
d.h. der schopferischen Interpretation bereichern, die auf Dialog und Aufgeschlos-
senheit setzt, und Starre und Abkapselung ablehnt™ (Ausschreibungstext). Das Preis-
geld betrdgt 20.000 Euro.

Der Sender iibertrigt Koranrezitationen, Predigten usw.; vgl. AFP, 12.9.2007 (Tuni-
sie: Ben Ali annonce le lancement d’une radio privée pour le ramadan).

So Premierminister Baccouche 1988 (La Presse de Tunisie, 14.5.1988: L’Islam: une
¢éthique) mit als erster in einer inzwischen langen Liste von Rednern.

Vgl. La Presse de Tunisie (L’expérience tunisienne en matiére religieuse est digne
d’admiration).
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men, anerkannt.”® Dementsprechend finden auch — staatlicherseits gefor-
dert — zahlreiche Veranstaltungen zur Verankerung des Ijtihadprinzips
statt.”

3. Staatliche religionspolitische Einrichtungen und ihre Aufgaben

Die verschiedenen staatlichen Einrichtungen mit Bezug zur Religionspo-
litik haben unterschiedliche Entstehungskontexte und sind arbeitsteilig
organisiert. Gegenwartig sind vier Einrichtungen mit der Umsetzung der
staatlichen Religionspolitik betraut, wobei ausschlieBlich die Staatsfiih-
rung um Prisident Ben Ali die Richtung und die inhaltlichen Vorgaben
bestimmt.

3.1. Das Ministerium fiir religiose Angelegenheiten

Das Ministerium fiir religidse Angelegenheiten, seit 10. November 2004
von Minister Boubaker El Akhzouri® geleitet, ist laut Statut die zentrale
Einrichtung zur Steuerung und Kontrolle des religiosen Sektors in Tune-
sien, wobei sich die Zustindigkeit gemid3 dem Namen explizit nicht nur
auf den islamischen, sondern auch auf die Verwaltung des christlichen
und jlidischen Kults erstreckt. Diese Namensgebung, so der Religions-
minister, sei aus Respekt vor den anderen Religionen erfolgt.

Die Verwaltung der Kulte war in der Vergangenheit unterschiedli-
chen Ministerien zugeordnet: zuerst als ,,Direction” dem Innenministe-
rium, 1970 bis Mai 1986 war sie dem Premierminister unterstellt, vom 6.
Mai 1986 bis 28. November 1987 erneut dem Innenminister, vom 18.
November 1987 bis 1992 wiederum dem Premierminister, allerdings ab
22. April 1991 in Form eines eigenen Staatssekretariats fiir religiose An-
gelegenheiten. Am 4. Mirz 1992 wurde das Staatssekretariat zu einem

8 La Presse de Tunisie, 22.2.2007 (Le concept d’ijtihad, devoir de recherche perma-

nente et d’évolution).

3 2003 war ,,Die Wege des Ijtihad bei Ech-Chatibi, Ben Achour und El Fassi“ Thema
der Jahresversammlung der tunesischen Imame; vgl. Réalités, Tunis, 9.10.2003
(L’Ijtihad face a la modernité).

% Seine Vorginger waren Ali Chebbi (4.3.1992-17.11.1999) sowie Jahloul Jeribi
(17.11.1999-10.11.2004), zuvor langjahriger Rektor der Zaituna-Universitat.
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eigenstindigen Ministerium fiir religiése Angelegenheiten aufgewertet.'
Die Einrichtung des vollwertigen Ministeriums wurde zum einem mit
der iiberragenden Rolle des religiosen Sektors fiir die Entwicklung des
Landes, zum anderen mit Defiziten bei der Ausbildung und Unterwei-
sung sowie der sozialen Absicherung der Imame begriindet. Das Mini-
sterium, das seit Juli 2006 iiber eine eigene Webseite verfiigt,*> wurde
mit Dekret Nr. 94-598 vom 22. September 1994 intern strukturiert (Ka-
binett, Arbeitseinheiten: Direktionen fiir den Koran, fiir die Moscheen,®
fiir die Pilgerfahrt, fiir Ausbildung, Studien und religise Information,
fiir Verwaltungsangelegenheiten) und mit Dekret Nr. 94-597 vom 22.
Mirz 1994 die Aufgaben des Ministeriums definiert.

Der Aufgabenbereich des Ministeriums reicht konkret von den zen-
tralen Aufgaben wie

- der Verwaltung der Moscheen,

der Rekrutierung neuer Imame® und ihrer Ausbildung,®

der Organisation der Pilgerfahrten (der Hajj und der Umra),

' Vgl zum Verlauf der institutionellen Organisation der Religionsverwaltung den

historischen Uberblick in: Wizarat al-shu’un al-diniya: Tunis 1956-2006, Tunis: Wi-
zarat al-shu’un al-diniya 2006, 136 S.

Vgl. www.affaires-religieuses.tn; derzeit ist nur die arabische Version mit Material
bestiickt; die englische und franzdsische Version sind im Aufbau. Vgl. auch
www.ministeres.tn/html/indexinstit.html.

Die Zustiandigkeit fiir die Moscheen fiel erst zu diesem Zeitpunkt mit Gesetz Nr. 94-
08 vom 17.1.1994 vom Premierministeramt an das Ministerium fiir religiése Angele-
genheiten.

Die Anzahl des religiosen Moscheepersonals (Imame, Prediger, Muezzine) stieg nach
Angaben des Ministeriums fiir religiose Angelegenheiten parallel zum Ausbau der
Moscheeinfrastruktur von insgesamt 6.090 (1987) auf 15.275 (Ende 2005); damit
geht auch ein Verjlingungsproze3 einher. Die Hohe der Aufwandsentschiadigungen
fiir das religiose Personal wurde kontinuierlich angehoben, so daf die Gesamtausga-
ben von 5 Mio. TD (1987) auf rund 23 Mio. TD (2006) anstiegen. In Tunesien sind
anders als in den Nachbarstaaten die Imame keine Staatsangestellten in Vollzeit; es
sind Personen mit Berufen, die nach entsprechender Zusatzausbildung und bestande-
nem Auswahlverfahren durch das Ministerium bei entsprechenden Anléssen predigen
und dafiir eine Aufwandsentschidigung erhalten.

Der Fortbildung dienen seit 1991 jahrliche Konferenzen (u.a. die Nationale Konfe-
renz der Imame und Prediger); Regionalkonferenzen kommen hinzu. Die Imame
selbst sind seit 25.10.1977 in einer ,,Berufsvereinigung™ zusammengeschlossen, die
allerdings erst am 19.10.1989 legalisiert wurde; vgl. Réalités, Tunis, Nr. 250,
8.6.1990, S. 26.
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dem Schutz und dem Erhalt religioser Baudenkmadler,

der Sicherstellung der Versorgung mit religioser Literatur (an erster
Stelle des Koran); der allgemeinen Forderung religioser Information
und Herausgabe von Zeitschriften und Buchserien mit religiGsen
Themen,*

der Hilfestellung fiir das Abfassen von Freitagspredigten,
der Forderung des Ijtihadprinzips,
der Bekdmpfung von ,,Intoleranz und Obskurantismus*,

der Bereitstellung von Material fiir die (ab 2000 verstirkten) Pro-
gramme im Rundfunk®’

bis hin zu Aufgaben wie

der Sicherstellung der landesweiten Religionsausiibung (Sorge fiir
eine zufriedenstellende Dichte der Moscheen)™ sowie Hilfestellung
fiir die tunesischen Auslandsgemeinden in religiésen Fragen durch
Entsendung von Imamen (permanent und periodisch wie z.B. wih-
rend des Ramadan),

der landesweiten Durchfiihrung von religiésen Veranstaltungen bei
spezifischen Anldssen wie z.B. wihrend des Ramadan oder am Ge-
burtstag des Propheten Muhammad (Mouled),”

der Starkung und Férderung der wissenschaftlichen Islamforschung,

der Aufsicht iiber die Aktivititen von lokalen Associations corani-
ques und die lokalen Koranschulen, den Kuttab; Erstellung des
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Das Ministerium unterhélt drei verschiedene Publikationsserien in arabischer Spra-
che, die ,,Ramadaniyat®, die ,,Jami‘at* und die ,,Nadawat".

Vgl. La Presse de Tunisie, 8.12.2000 (Renforcer les programmes religieux dans les
médias).

In Tunesien gab es nach Angaben des Ministeriums fiir religiose Angelegenheiten
beim Machtwechsel 1987 1.477 Moscheen und 913 Freitagsmoscheen; deren Anzahl
stieg bis 2006 auf 3.063 Moscheen (+ 107,5 %) und 1.214 Freitagsmoscheen (+
32,96 %).

Vgl. La Presse de Tunisie, 5.3.2007: Féte du Mouled. Manifestations et activités reli-
gieuses a travers les régions.

Die in der Ligue des Associations Coraniques zusammengeschlossenen Vereinigun-
gen haben sich der Koranlektiire verschrieben und engagieren sich dafiir, daB Kinder
den Koran auswendig lernen. Die Ligue veranstaltet in Kooperation mit dem Mini-
sterium den jahrlichen Koranrezitationswettbewerb und ist damit praktisch eine halb-
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Lehrprogramms fiir die Kuttab; Sorge dafiir, da die jiingere Gene-
ration (insbesondere schon im Vorschulalter) in einem Geist der Of-
fenheit und des gegenseitigen Verstehens erzogen wird;

- der Forderung des Dialogs zwischen den Religionen und Zivilisatio-
nen; hierzu wurde auch im November 2001 an der Universitiat La
Manouba bei Tunis ein eigener, von der UNESCO und Président
Ben Ali gestifteter Lehrstuhl eingerichtet (La Chaire Unesco
d’études comparatives des religions); zudem wurden auf eigens dem
Dialog gewidmeten — vom Ministerium fiir religiése Angelegenhei-
ten organisierten — Konferenzen bislang drei Grundsatzdokumente
verabschiedet: (1) Die Charta von Karthago fiir Toleranz (1995); (2)
Der Appell von Tunis fiir den Dialog der Zivilisationen (2001) und
(3) Die Deklaration von Tunis fiir die Allianz der Zivilisationen
(2006).

- der Stirkung der Beziehungen zu islamischen Staaten und islami-
schen Organisationen wie der OIK und der ISESCO.

Zur Umsetzung einiger der genannten Aufgaben verfiigt das Ministerium
unter seiner Aufsicht iiber ein eigenes nachgeordnetes wissenschaftliches
Institut, das Institut Supérieur des Sciences Religieuses (al-Ma’had al-
a‘la lil-shari‘a), das in die Vorbereitung aller FortbildungsmaB3nahmen
fiir religioses Personal und Konferenzen, die Erstellung von Publikatio-
nen und die Bereitstellung von Material zur Ausformulierung von Frei-
tagspredigten involviert ist.

Wichtig ist hier vor allem der Hinweis auf den 2006 vom Institut
Supérieur des Sciences Religieuses herausgegebenen Referenzband zur
Erstellung von Freitagspredigten,”' in dem nach einleitenden Bemerkun-
gen zur Bedeutung einer guten Predigt 64 Standardpredigten aus drei
Themenbereichen (Religidse Aspekte;”* Nationale und internationale

staatliche Einrichtung. Mit Botschaften an Président Ben Alj, ,,jegliche Extremismen
abzulehnen® (La Presse de Tunisie, 11.2.2007), wird die Unterstiitzung des staatli-
chen Kurses manifestiert.

Al-Ma‘had al-‘ala lil-shari‘a: Khutab jum‘iya. Dalil marja‘i yusta’anas bihi fi i‘dad
al-khutab al-jum‘iya, Tunis: Wizarat al-shu’un al-diniya 2006, 457 S.

Behandelte Einzelthemen sind z.B. ,,Der Geburtstag des Propheten®, ,,Der Fastenmo-
nat Ramadan®, ,,Die Bedeutung der Nacht des Schicksals“, ,,Warum feiern wir den
Aid“, ,,Der Aid al-Fitr*.
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Aspekte;” Verhalten und zivilisatorische Aspekte’*) zusammengestellt
sind. Nach Aussage des Ministeriums fiir religiose Angelegenheiten sol-
len die Textpassagen Grundlage der von den Imamen individuell ver-
faBten (Freitags-)Predigten sein. Die Standardpredigten geben den offi-
ziellen Diskurs vor, von dem hinsichtlich der Richtung der Aussage nicht
wesentlich abgewichen werden darf, sollen keine Sanktionen erfolgen.
Hinzu kommen Sondertexte des Ministeriums fiir Predigten mit aktuel-
lem gesellschaftspolitischen Bezug und erzieherischem Duktus — also
Warnung vor AIDS, zu Jugendproblemen, zum Kampf gegen Korruption
usw.”

Ziel aller ministeriellen Anstrengungen ist es, die ,,fundamentalen
toleranten Prinzipien des Islam* zu stirken,”® das aufgeklérte islamische
Denken’’ insgesamt zu fordern und damit zu versuchen, den ,,integristi-
schen und extremistischen Stromungen® entgegenzutreten und diese zu-
riickzudringen.”

3.2. Der Mufti der Republik und der Diwan al-ifta’

Die Institution des Diwan al-Ifta’ mit dem Mufti an der Spitze hat eine
lange Tradition.” Der Mufti ist seit der Unabhingigkeit Tunesiens
Staatsangestellter und wird vom Présidenten der Republik ernannt; das

3 Einzelthemen sind z.B. ,,Die Fiirsorge fiir die Jugend im Islam*, ,,Was ist Vaterlands-

liebe*, ,,Soziale Fiirsorge im Islam*, Islam und Umwelt®, ,,Menschenrechte im Islam
und in der Neuen Ara“ (d.h. seit dem 7.11.1987).

Themen sind z.B. ,,Die Bedeutung der Zakat®, , Der Islam ist die Religion des Ijti-
had®, ,,Der Islam ist die Religion des Dialogs®, ,,Wasatiya und Ausgleich®, ,,Der Is-
lam ist die Religion des Friedens®, ,,Die Anleitung des Islam zum personlichen Ver-
halten®, ,,Islam ist Aufruf zur Reform®, ,,Islam ist die Religion der Arbeit*.

Vgl. zu den Freitagspredigten allgemein Mattes, Hanspeter: Nicht nur religidse
Unterweisung. Muslimische Freitagspredigten im arabischen Raum, in: Herder Kor-
respondenz, Freiburg/Breisgau, Nr. 1, 2005, S. 19-24.

So der Auftrag Prisident Ben Alis an den Minister; vgl. La Presse de Tunisie,
1.10.2003 (Promouvoir davantage le discours religieux et diffuser les hautes valeurs
de la sublime religion islamique).

So Prisident Ben Ali gegeniiber dem Minister am 4.5.2006 (,,Enrichir la pensée
éclairée de I’Islam™).

La Presse de Tunisie, 3.2.2007 (Affaires religicuses: Faire face aux courants intégris-
tes et extrémistes).

Vgl. Asma Nouira Ben Da‘iya: Mufti al-Jumhuriya fi tunis. al-Mu’assassa wal-wa-
zifa, Tunis 2001.
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Biiro des Mufti bzw. des Diwan al-ifta’ ist wegen seiner Bedeutung beim
Premierministeramt angesiedelt. Der Mufti der Republik, seit Dezember
1998 Cheikh Kameleddine Jait,* steht seit 1986 (Dekret Nr. 86-652
vom 7. Juli 1986) im Rang eines Staatssekretirs und ist die hochste reli-
gidse Autoritdt bzw. der oberste religiose Gelehrte und Rechtskundige in
Tunesien. Er ist als einziger berechtigt, religiose Rechtsgutachten (Fat-
was) zu erlassen, die in der Zeitschrift al-Hidaya des Conseil Islamique
Supérieur verdftentlicht werden.

Die Fatwas sollen laut Gesprach mit dem Mufti der Republik im Mai
2007 den ,Geist der Moderne” widerspiegeln und keine extre-
men/extremistischen Positionen beinhalten (,,fatwas infavorable pour
I’extremisme®). Imame, die in ihren Predigten gegen dieses Verbot ver-
stolen, die nicht die Linie ,,Frieden, Modernitdt und Menschenrechte*
teilen und sich gegen den propagierten Dialog der Religionen und Zivili-
sationen®' aussprechen, werden mit Billigung des Diwan al-ifta’ aus ih-
rem Amt entfernt. Selbst wenn der Diwan al-ifta’ in Glaubensfragen
(Gebet, Fasten, Pilgerfahrt) orthodoxe Positionen vertritt, so tritt er in
Sachen Gesellschaft fiir Toleranz und den stindigen Erwerb von Wis-
sen®? sowie als Folge des angewandten Ijtihad fiir moderne Regelungen
ein: Kein Pladdoyer fiir den Jihad, sondern fiir Anpassung im Geist des
,juste milieu* (Wasatiya), eines der Leitmottos des Mufti bzw. des Di-
wan al-ifta’.* Der Mufti bzw. seine Diwanmitarbeiter wenden diese Hal-
tung bei allen Fragen an, die an sie gestellt werden. Besonders bedeut-
sam sind dabei Anfragen von Regierungsseite zu brisanten Themen wie
Organspenden,” dem Tragen des Hijab, Zinsen fiir Hausbaukredite oder

8 Mufti Cheikh Jait ist 1922 in Tunis geboren, stammt aus einer bedeutenden

Gelehrtenfamilie und lehrte rund 40 Jahre an der Zaituna; seine Vorgénger waren
Cheikh Mokhtar Sellami (1984 bis Dezember 1998); Cheikh Muhammad Balkhuja
(1976-1984); Cheikh Muhammad al-Hadi Balqadi (1970-1976); Cheikh Muhammad
al-Fadil Ben Ashur (1962-1970) und Cheikh Muhammad al-Aziz Jait (4.4.1957-
1962). Zu den Biographien vgl. Ben Da‘iya (a.a.0., Anm. 79), S. 132-151.

Vgl. Interview mit Mufti Jait in: al-Ahram, Kairo, 13.6.2003 (Masir al-insaniya).
Mufti Sellami: ,,L’Islam commande 1’acquisition du savoir, in: Le Renouveau, Tu-
nis, 1.5.1988.

Vgl. hierzu die schriftliche Ausarbeitung des Mufti, der Verfasserin iiberreicht im
Mai 2007: Mufti al-Jumhuriya: al-Wasatiya fi al-islam (15 S.).

Vgl. z.B. das der Verfasserin vom Mufti iiberreichte Fatwa: Position du Mufti de la
République Tunisienne au sujet du don d’organes (3 S.).
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Adoptionsfragen, die in Gesetzentwiirfe oder Dekrete einflieBen.
Daneben ist der Mufti

- fiir die Festlegung der 1993 eingefiihrten Almosenspende (zakat al-
fitr) zustéindig, die jedes Familienoberhaupt vor dem Fest des Fa-
stenbrechens fiir Arme in der Moschee spenden soll;

- fiir die exakte kalendarische Festlegung der islamischen Feiertage,
des Beginns des Ramadan und des Hijrajahres zustéindig, die per
Kommuniqué des Mulfti erfolgt;

- diejenige Instanz, vor der Konvertiten zum Islam ihr neues
Glaubensbekenntnis ablegen.

3.3. Der Conseil Islamique Supérieur

Der Conseil Islamique Supéreiur (CIS; al-Majlis al-islami al-‘ala) wurde
mit Dekret Nr. 87-663 vom 22. April 1987 — also in der Endphase der
Regierungszeit Prasident Bourguibas — gegriindet und ist wie der Mufti
der Republik dem Premierministeramt zugeordnet. Der unter dem Vor-
sitz des Mufti agierende CIS ist ein 15kopfiges® religioses Konsultativ-
organ der Staatsfiihrung mit gleichzeitiger Uberwachungsfunktion. Der
Rat soll gewihrleisten, daf3 die verbreitete Islaminterpretation nachhaltig
die intellektuelle und wirtschaftliche Entwicklung sowie den Gedanken
der nationalen Solidaritit in Tunesien fordert. Die Aufgabenstellung des
CIS wurde mit Dekret Nr. 89-118 vom 9. Januar 1989 neu definiert und
umfaBt folgende Hauptpunkte:

- Uberwachung der islamischen Institutionen, insbesondere der
theologischen Fakultit al-Zaituniya bzw. nach ihrer Reform der Uni-
versitit Zaituna;

- Uberwachung der Berufsausbildung der religidsen Kader;

8 Der CIS umfaBte urspriinglich zehn Mitglieder; mit Dekret Nr. 88-88 vom 26.1.1988
wurde die Anzahl auf 15 erh6ht, um seine gesellschaftliche Basis zu verbreitern. Der
CIS verfiigt iiber ein eigenes Budget. Vgl. auch das Interview mit dem ersten Prési-
denten des CIS, dem damaligen Mufti Cheikh Mokhtar Sellami, in: Le Temps, Tunis,
6.5.1987 (La création d’un conseil islamique supérieur est un événement capital).

8 ygl. JORT, 20.-24.1.1989, S. 108.
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- Publikation religidser Informationen (dies geschieht durch die Zeit-
schrift des CIS, al-Hidaya).

Der CIS ist damit im Sinne des offiziellen Islamverstiandnisses ,,Wachter
der islamischen Ordnung in Tunesien, deren Rahmenbedingungen je-
doch die Staatsfithrung formuliert. Die Konsultativfunktion des CIS
wurde nach dem Machtwechsel am 7. November 1987 mit Dekret Nr.
88-87 vom 26. Januar 1988% gestirkt; seither kann die Regierung dem
Rat alle Probleme bzw. Fragen zur religiosen Begutachtung vorlegen
und dieser ist gehalten, Losungsvorschlige oder Kommentare zu ma-
chen, die allerdings den ,,Schutz der Nation und der Religion sowie der
tunesischen Authentizitdt beriicksichtigen miissen (Artikel 2 des De-
krets). Mit demselben Dekret wurde schlieBlich die Universitit Zaituna
verpflichtet, bei der Erstellung der Lehrpline den CIS zu konsultieren,
sprich dessen Zustimmung einzuholen.

3.4. Die Universitdt al-Zaituna

Die 732 n. Chr. (117 Hijra) in der Altstadt von Tunis gegriindete Zai-
tuna-Moschee (Olivenbaum-Moschee) entwickelte sich bereit friih zu
einem theologischen Gelehrten- und Ausbildungszentrum. Die Zaituna
ist die &lteste arabische islamische Universitdt und gilt seit {iber 13 Jahr-
hunderten als Zitadelle oder ,,Minarett des Wissens*.®

Nach der Unabhéngigkeit Tunesiens verlor die theologische Hoch-
schule al-Zaituniya nicht nur ihre Autonomie und wurde dem modernen
Bildungswesen als theologische Fakultét eingegliedert, sondern wurde —
dem Sikularisierungskurs Priasident Bourguibas entsprechend — ,,in den
Hintergrund gedringt und ist dadurch in Vergessenheit geraten™.* Thre
Rehabilitation nach dem Machtwechsel vom November 1987 stand im
Kontext der Bemiihungen Priisident Ben Alis, dem Islam in der Offent-
lichkeit wieder einen groBeren Stellenwert zu geben. Diese Reform der
,,AuBerlichkeiten iiberzeugte indes kaum die zahlreichen an der Zaituna
studierenden islamistisch orientierten Studenten, weil sie zeitgleich auch

8 ygl. JORT, 2.2.1988, S. 146-147.
8 Vgl. die Webseite www.ezzitouna.org (Rubrik: jami‘at al-zaituna — manarat al-ilm.
8 Les Cahiers de la Presse de Tunisie, November 1988, S. 34.
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inhaltlichen Reformen ausgesetzt waren. Denn in den tunesischen Me-
dien hiefl es unmiliverstandlich: ,,Die Rehabilitierung der Lehrtatigkeit
der Zeituniya bedeutet zu keinem Augenblick die Riickkehr zu Lehrin-
halten von gestern. Der Unterricht muf3 sich vielmehr erneuern und sich
an die Gegebenheiten der Moderne anpassen.“”’ Mit der Aufwertung der
Faculté Zaitunienne de Théologie zur Université Zaituna’ — wenngleich
immer noch unter der Aufsicht des Ministeriums fiir héhere Bildung —
ging folglich ein Prestigezuwachs einher,”” der aber nicht von einem Ein-
fluBzuwachs begleitet war.

Im Zusammenhang mit den Vorbereitungen zur 1300-Jahr-Feier
wurde von Prisident Ben Ali 1995 eine innere Strukturreform dekretiert,
damit die angestrebte Modernisierung der Lehre und die Ausbildung von
modern orientierten Religionsgelehrten — in der Regel die zukiinftigen
Prediger an den Moscheen — abgesichert wird.” Seit der Reform 1995 ist
die Zaituna in drei Hauptinstitute” mit spezifischen Aufgabenbereichen
gegliedert:

- Das ,, Institut Supérieur de Théologie
Das Institut ist fiir tunesische Studenten konzipiert; die Studienab-
schliisse reichen von der Maitrise bis zum Doctorat en Sciences Isla-
miques. Lehrficher sind neben theologischen Féchern islamische
Philosophie, wissenschaftliche Methodologie, Hebrdisch, Latein und

% Ebenda, S. 34. Dieser Tenor durchzog seither viele Reden Prisident Ben Alis und

war Hauptaspekt seiner Rede anldBlich der 1300-Jahr-Feier der Zaituna am
25.11.1996. Die Rolle der Theologen sei es, so der Président, ,,die Werte des Islam,
nidmlich Toleranz und Dialog zu verbreiten und Extremisten zu bekdmpfen®. Vgl.
auch Réalités, Tunis, 29.11.1996 (XIII*™ centenaire).
ol vgl. Gesetz Nr. 83-1987, 31.12.1987.
2 Dieser zeigte sich auch baulich, weil ab 1995 die Zaituna einen neuen Sitz mit grofe-
ren Vorlesungsgebduden in Tunis-Ras Eddarb bezog; Details vgl. La Presse de Tuni-
sie, 18.8.1995 (Un nouveau si¢ge pour I’Université Zeitounienne).
Vgl. zur fortschrittlichen Bildungsreform und zum traditionsreichen modernen Geist
an der Zaituna (im Vergleich zu anderen religiosen Hochschulen wie der Azhar in
Kairo) Réalités, Tunis, Nr. 577, 6.12.1996 (L’autre combat de la Zitouna).
Vgl. La Presse de Tunisie, 15.2.2005 (Programme de restructuration de 1’Université
Ezzitouna: Reconversion en trois instituts spécifiques); Grundlage waren die Prasidi-
aldekrete Nr. 865 vom 8.5.1995 zur inhaltlichen Zielsetzung der Zaituna und Nr.
1708 vom 18.9.1995 zur Regelung des Studienablaufs in den drei Instituten der Zai-
tuna.
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Persisch. Angehende Religionslehrer und Imame/Prediger durchlau-
fen seit September 1998 die Unterrichtszyklen des Instituts.

- Das ,, Institut Supérieur de la Civilisation Islamique *

Das Institut ist Ausbildungsinstitut fiir ausldndische Studenten in ara-
bischer Sprache und islamischen Wissenschaften. Hauptinhalte der
islamischen Wissenschaften sind: Figh, Scharia und islamische Zivi-
lisation sowie vergleichende Religionswissenschaft. Im Studienjahr
2006/07 wurde — eingeleitet von Religionsminister E1 Akhzouri — der
Studienzyklus ,,Dialog, Verstdndnis und Toleranz zwischen den Reli-
gionen und Zivilisationen® in das Lehrprogramm aufgenommen.”

- Das ,,Centre des Etudes Islamiques de Kairouan *
Das als AuBenstelle fungierende Zentrum fiir islamische Studien in
Kairuan® ist die Forschungseinrichtung der Zaituna, die zugleich die
Aufgabe des Wissenstransfers (Kolloquien, Seminare, Publikationen)
im Bereich islamische Zivilisation wahrnimmt.

An der Zaituna studieren nach Angaben des Rektors, Professor Salem
Bou Yahia,”’ 2007 insgesamt 2.400 Studenten (davon sind 56 % weib-
lich). Der feste Lehrkorper umfalt 50 Professoren (davon sind fiinf, d.h.
10 %, weiblich). Fiir bestimmte Kurse sind noch bis zu 150 weitere ex-
terne Professoren verpflichtet. Die Anzahl der jdhrlich rund 80 Diplo-
mierten liegt unter dem tatséchlichen Bedarf von 100 Absolventen. Die
beiden Hauptziele der Universitit sind ,,gute Ausbildung® und die Ver-
mittlung eines toleranten Islamverstindnisses, auch im Ausland,” wobei
als Grundlage die 1996 von der Zaituna-Professorenschaft verabschie-
dete ,,Verpflichtung zum Ijtihad* (Déclaration d’Ez-Zitouna de 1’Ijtihad)
gilt. Diesem Vorsatz dienen nicht nur die mehrmals im Jahr durchge-

% Details Infotunisie, Tunis, 4.11.2006.

% Die Griindung in der traditionsreichen Stadt Kairuan, eine der heiligen Stidte des Is-
lam, erfolgte mit Gesetz Nr. 88-134 vom 3.12.1988.

Professor Bou Yahia ist Soziologe, kein Religionswissenschaftler. Seit der
Umstrukturierung wird der Rektorposten als ,,Managerposten‘* verstanden.

Nach Angaben des Rektors der Zaituna (Gespriach mit der Verfasserin im Mai 2007)
ist dabei der ,,Dialog mit dem Westen* weitaus einfacher als der ,,Dialog mit dem
Orient®, d.h. mit islamisch geprégten Staaten des Nahen Ostens.
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fiihrten groferen internationalen Konferenzen,” sondern auch die Verdf-
fentlichungsreihen der Universitdt. Gegenwartig verfiigt die Zaituna tiber
zwel Zeitschriften: Majallat jami‘at al-zaituna (jéhrlich seit 1992) und
Majallat ,,al-Mishkat* (seit 2003 mit Ergebnissen aus den Forschungs-
einheiten der Zaituna) sowie eine inzwischen beachtliche Reihe an Mo-
nographien.

4. Inhaltliche Aspekte der Religionspolitik

Politik, Wirtschaft und Gesellschaft Tunesiens sind nach iiber 50 Jahren
Unabhingigkeit und staatlicher Begrenzung des religiosen Einflusses
heute nur noch in Ausnahmeféllen durch die Religion gepriagt. Zwar sind
in der Gesellschaft religiose Traditionen verankert, doch werden gesetz-
liche Regelungen — dort wo eine religiose Legitimierung opportun ist —
nicht auf der Basis von Koran und orthodoxer Scharia ausgearbeitet,
sondern unter Anwendung des I[jtihad kodifiziert. Inwieweit die (gesetz-
lich gefaliten) staatlichen Entwicklungs- und Modernisierungsanspriiche
und das propagierte religiose Selbstverstindnis libereinstimmen, zeigt
sich in Tunesien bei den konkreten Sachthemen. In vielen Bereichen:
Frauenpolitik, Personalstatutsangelegenheiten, Erbrecht, Schleierfrage,
Geburtenplanung u.a. werden zur Untermauerung der politischen Pla-
nungen und Entscheidungen konforme religiose Argumente angefiihrt —
formuliert u.a. durch den Mufti oder Rechtsgelehrte der Zaituna — , um
die staatlichen Entwicklungsziele zu unterstiitzen. Diese Positionsbe-
stimmungen auf religioser Grundlage gelten als Ergebnis des Ijtihad, der
Islam und Moderne verbindet. Der Ijtihad wird als permanente Pflicht

% Zuletzt vom 20.-22.2.2007 in Kooperation mit der Konrad-Adenauer-Stiftung die

Konferenz ,,La religion et la culture du comportement civique* und vom 3.-4.5.2007
die Konferenz ,,al-Wasatiya fil-manhaj al-fighi al-hadith* (Die moderate Mittelposi-
tion im modernen Rechtsdiskurs/juristischen Lehrprogramm). Die Kooperation mit
europdischen Einrichtungen soll ausgebaut werden. Eine institutionalisierte Koope-
ration gibt es bislang nur mit der Qarawiyin-Universitdt in Fes und der Islamischen
Universitét in Mekka.
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interpretiert.'” Drei Beispiele (Frauenfrage, Erbrecht, Schleier) sollen
diesen Kurs néher erldutern:

Das tunesische Parlament hat seit den 1950er Jahren eine Reihe weit
reichender MafBinahmen zur Sicherung der Rechte der Frauen beschlos-
sen, auf die hier im Detail nicht weiter eingegangen werden soll.'"'
Wichtig in diesem Zusammenhang ist, dal der Minister fiir religiose An-
gelegenheiten wie auch andere religiose Wiirdentrdger zuletzt beim
Weltfrauentag am 8. Mérz 2007 darauf hinwiesen, dafl die Frauengleich-
stellung ein irreversibler Bestandteil des tunesischen Modernisierungs-
kurses sei und daB8 alle verabschiedeten gesetzlichen Maflnahmen mit
dem Islam kompatibel seien. Die Frauenrechte seien, so der durchgingi-
ge Tenor der Medien, rigoros gegen jegliche Versuche von ,,Extremi-
sten®, ihre Riicknahme zu erwirken, zu verteidigen. '*

Einzig im Erbrecht sind Frauen auf der Basis des Koran derzeit noch
benachteiligt. Es sind deshalb die Frauenorganisationen AFTURD und
ATFD, die diese Benachteiligung beklagen und Anderungen fordern.
Wegen der eindeutigen Bestimmungen hierzu im Koran zégerten bislang
die Parlamentarier mit einer Revision des Gesetzes.'”

Hinsichtlich der Schleierfrage gibt es derzeit den grofiten Dissens
zwischen Staatsfilhrung und weiblicher Bevolkerung. Die Staatsfiihrung
sieht konform ihrer modernen Frauenpolitik im Schleier (Hijab) ein In-
strument der Unterdriickung der Frau und leugnet, dall es eine religidse
Vorschrift zum Tragen des Schleiers gibt. Bereits mit dem heute noch

19 ygl. La Presse de Tunisie, 22.2.2007 (Le concept d’ijtihad, devoir de recherche
permanente et d’évolution).

Grundlage ist das Personenstandsgesetz vom 13.8.1956; das Personenstandsgesetz
war die einzige Gesetzessammlung in Tunesien, die in einzelnen Bestimmungen
einen deutlichen Bezug zur Religion bzw. religiosen Traditionen oder religids be-
griindeten Verhaltensvorschriften aufwies. Diese Bestimmungen wurden seither zu-
gunsten einer fortschreitenden Sékularisierung des Personenstandsgesetzes, das bei
seiner Verabschiedung 1956 bereits das fortschrittlichste im arabischen Raum war,
abgebaut, d.h. Frauen wurden seither sukzessive besser gestellt, um Verfassungsarti-
kel 6 (Gleichheitsprinzip) zu verwirklichen: Frauen sind z.B. von keinem Beruf (mit
Ausnahme der Militdrlaufbahn) ausgeschlossen, 1993 wurde die Gehorsamspflicht
der Frau gegeniiber dem Mann aufgehoben, das Sorgerecht kommt beiden Ehepart-
nern zu, Adoption ist erlaubt.

Vgl. z.B. Le Renouveau, Tunis, 9.8.2007 (Référentiel intellectuel du changement: la
foisonnante subjectivité des femmes).

193 Vgl Jeune Afrique, Paris, 8.10.2006 (Tunisie. Le dernier tabou).
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giiltigen Dekret Nr. 108 von 1981 untersagte deshalb Prisident Bour-
guiba sowohl das Tragen des Hijab als auch — erst recht — das Tragen des
Vollschleiers (Nigab) im offentlichen Dienst. Am 12. August 1987
wurde das Schleierverbot verschérft und auf Schulen und Universititen
ausgedehnt, nachdem der islamistische Einflufl an den Schulen und Uni-
versititen in den 1980er Jahren gestiegen war und damit der Hijab dort
massiv Einzug hielt. Der Hijab (wie der Nigab) werden als ,,islamistische
Attribute eingestuft und als ,,politisches Signal“ interpretiert, zumal
beide Schleiervarianten in Tunesien seit jeher uniiblich waren. Ange-
sichts der in den letzten Jahren zu verzeichnenden neuerlichen Zunahme
des Hijab — was offizielle Stellen auf den Einflul des Satellitenfernse-
hens aus den Golfstaaten zuriickfithren — gab es 2006/07 in der tunesi-
schen Presse eine heftige Auseinandersetzung iiber das Pro und Con-
tra.'” Die Regierungspartei RCD, der Minister fiir religiose Angelegen-
heiten und die Frauenorganisationen sprachen sich alle vehement gegen
das Tragen des Hijab aus. Minister El Akhzouri kritisierte vor allem, daf3
der Hijab aus den Golfstaaten stamme und zu den Kleidungsgewohnhei-
ten Tunesiens in Widerspruch stehe. Der Hijab sei eine ,,von auflen ein-
gedrungene, fremde Bekleidungsart*.'®

Was das staatliche Verhalten gegeniiber den nichtmuslimischen
Religionsgemeinschaften anbelangt, so kann dieses — wie generell die
,religiose Kohabitation® in Tunesien — zumindest in den letzten Jahr-
zehnten'* als weitgehend diskriminierungs- und komplikationsfrei gel-
ten. Das Verfassungsrecht ,,Freiheit der Religionsausiibung® ist auf der
Basis von Gesetzen mit der jiidischen Gemeinde und der katholischen
Kirche'”” umgesetzt, wenngleich es hinsichtlich der Mission christlicher
Kirchen Grenzen gibt. Im U.S. International Religious Freedom Report

104 Vgl. als Uberblick Lav, Daniel: The war over the veil in Tunisia, in: MEMRI, Wa-

shington D.C., Nr. 303, 23.11.2006, 16 S. (www.memri.org); Vgl. auch Jeune Afri-

que, Paris, 18.6.2006 (Tunisie — Revoila le voile).

Associated Press, 29.12.2005 (Le ministre tunisien des affaires religieuses contre le

voile ,,importé*); AFP, 4.10.2006 (Le Parti au pouvoir en Tunisie dénonce le port du

voile).

Erinnert sei allerdings an die Ausschreitungen gegen die Synagogen 1956 und 1967

wihrend der arabisch-israelischen Kriege.

197" Gesetz vom 11.7.1958 (jiidische Gemeinde); Abkommen vom 27.6.1964 (katholische
Kirche).
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2006'" heifit es hierzu: ,Foreign Christian missionary organizations and
groups were present in the country; however, they were not permitted to
proselytize®. Sanktionsfrei ist die Konversion eines Muslims zu einer
anderen Religion bzw. die Apostasie'®” und die Ehe einer Muslimin mit
einem Nichtmuslim wird seit der Reform des Personalstatuts 1993 aner-
kannt. Ambivalent ist die Haltung zum Alkoholverbot. Ist normalerweise
bis auf freitags (Gebetszeit) der Verkauf von Alkohol erlaubt, so gibt es
andererseits Meldungen, dafl in Tunis auf dem Areal der Berges du Lac
in Restaurants und Cafés ein Alkoholverbot praktiziert wird. Basis
hierfiir ist allerdings keine gesetzliche Vorschrift, sondern eine Auflage
des saudischen Investors.

Fazit und Perspektiven

Die tunesische Staatsfithrung verfolgt sowohl einen soziodkonomischen
Modernisierungskurs als auch eine aktive und dezidierte Religionspoli-
tik, die diesen Kurs inhaltlich unterstiitzt. Mit anderen Worten, die staat-
liche Steuerung des Entwicklungsprozesses wird in Tunesien von einem
gleichgerichteten religiosen Diskurs begleitet. Charakteristisch flir das
seit den 1950er Jahren in Tunesien von der Staatsfithrung verfochtene
Konzept eines ,,Sdkularismus, der dem Islam nicht feindlich gegeniiber-
steht” (so der tunesische Historiker Hicham Djait), war dabei die MaB3-
gabe, den Islam als religiosen Glauben zu achten, ansonsten jedoch die
religiosen Akteure und Institutionen dem modernen zivilen Staat unter-
zuordnen und aus der Politik heraus zu halten. Die religiésen Institutio-
nen konnten in diesem Sinne dem Staat tatséchlich untergeordnet und die
moderne Interpretation der Religion unter ihren Trégern verbreitet wer-
den. Abweichende Auslegungen und Funktionszuweisungen der Reli-
gion, wie sie Islamisten betreiben und fordern, werden ausgeschlossen
und rigoros dagegen vorgegangen.

18 Vgl. www.state.gov/g/drl/rls/irf/2006/71433 htm.
1% In der Praxis kann es allerdings zu Diskriminierungen durch den (staatlichen)
Arbeitgeber kommen.
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Die Rigiditit mit der die Staatsfiihrung bei der Umsetzung ihrer
Modernisierungs- und Religionspolitik voranschreitet, macht Tunesien
nicht nur im Maghreb zu einem Sonderfall. Fiir den Rektor der Univer-
sitdt Zaituna ist Tunesien hinsichtlich seiner Modernisierungskonzep-
tion''’ gar ,.eine Insel“ innerhalb einer Staatenumwelt, die lingst noch
nicht ein dhnliches Niveau erreicht hat.

So sehr Tunesien eine Vorreiterfunktion einnimmt, so problematisch
diirfte ein Export des tunesischen Modells sein. Zum einen hat Tunesien
den Vorteil, daf3

- in der tunesischen Bevolkerung historisch eine moderatere Islamkon-
zeption dominant ist, die jenseits der Repression mitverantwortlich
dafiir war, dal die islamistischen Tendenzen zuriickgedringt werden
konnten; die religiosen Reformen auf der Basis des Wasatiya-Kon-
zept, das per se gegen Extremismus argumentiert, stofft auf hohe Ak-
zeptanz und gilt — auch bei Kritikern staatlicher Politik — als ,,vertei-
digungswiirdige* Errungenschaft.

- in Tunesien generell der Sékularisierungsgrad als hoch zu bezeichnen
ist; im Unterschied zu vielen ostarabischen Staaten gibt es weder reli-
gidse Schariagerichte, noch einfluBBreiche Zakatbehdrden, islamische
Stiftungen oder eine Religionspolizei wie in Saudi-Arabien, die die
Modernisierung bremsen.

Der wichtigste Schritt, den die tunesische Staatsfithrung bei der Moder-
nisierung des religidsen Diskurses gegangen ist, ist zweifellos — iiber die
institutionellen Reformen und die Kontrolle der Moscheen und Imame
hinaus — die Bereitschaft zur Einleitung und Unterstiitzung einer inhaltli-
chen Reform des religiosen Denkens. Der Schritt zur Abschaffung des
Konzepts der ,,Ungldubigen und der ,,Héaresie” in Bezug auf den inner-
islamischen wie den interreligidsen Kontext wurde allerdings noch nicht
eingeleitet. Dennoch ist die Lossagung vom Tagqlid, der starren Nachah-
mung tradierter Konzepte, und die offensive Propagierung des Ijtihad be-
reits eine entscheidende Neuerung und die eigentlich zu wiirdigende An-

119" Als Griinde hierfiir gab Professor Bou Yahia die Geographie Tunesiens (kleiner Staat
zwischen den Fliachenstaaten Algerien und Libyen), die lange (und iiberlebenswich-
tige) Tradition des Dialogs und Ausgleichs sowie die Hartnickigkeit Prasident Bour-
guibas, nach der Unabhidngigkeit den Modernisierungskurs durchzusetzen, an.
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passungsleistung des tunesischen Staates, vor allem weil sie sich konkret
in der Schulbuchreform und in der weiteren Modifikation des Personal-
statuts niederschlug und damit Ansatzmdglichkeiten fiir weiterreichende
Schritte vorbereitete.



Kontrolle, Anpassung, Unterwerfung

Die drei Koordinaten der staatlichen Religionspolitik
in Nordafrika/Nahost

Sigrid Faath

Sprich tiber das Moderne ohne Verachtung
und iiber das Alte ohne Vergotterung.
Philip Dormer Stanhope

4" Earl of Chesterfield (1694-1773)

Nach seiner Algerienreise 1841 legte Alexis de Tocqueville' seine Ein-
driicke schriftlich nieder. Beeindruckt war er von dem Einflufl der Reli-
gion des Islam auf die algerische Bevolkerung. Tocqueville erkannte die
Kraft der Religion zur Sammlung und Mobilisierung zugunsten einer
gemeinsamen Idee und riet deswegen jedem, der iiber dieses Land und
seine Bevolkerung regieren will, die einende Kraft der Religion fiir seine
Interessen zu nutzen. In jedem anderen nordafrikanischen oder nahdostli-
chen Land hitte Tocqueville dieselbe Erfahrung machen konnen. Wiirde
er heute seine Betrachtungen anstellen, kime er wahrscheinlich zu einer
dhnlichen Beurteilung hinsichtlich der emotionalen und manipulativen
Kraft der Religion. Auch die vorliegenden Analysen zur staatlichen Re-
ligionspolitik in Nordafrika/Nahost bestétigen die anhaltende Bedeutung
der Religion fiir die politischen Entscheidungstriger. Nicht von ungefahr
versuchen alle Staatsfiihrungen in Nordafrika/Nahost ihre Kontrolle iiber
den religiosen Bereich und die verbreiteten Inhalte zu sichern.

1. Die Feststellung des Bedarfs an religionspolitischen Mafinahmen

' Vgl. Alexis de Tocqueville: De la colonie en Algérie, Briissel 1988, S. 66.
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Seit den spektakulidren Anschligen vom 11. September 2001 und dem
Irakkrieg 2003 greifen immer mehr bewaffnete islamistische Gruppen in
Nordafrika/Nahost zum Mittel der Selbstmordattentate. Sind Selbst-
mordanschliage als Kampfstrategie islamistischer Paldstinenser gegen Is-
rael seit geraumer Zeit ,,liblich®, so waren sie in den anderen nordafrika-
nischen und nahostlichen Staaten keine gebrduchliche Strategie. Die Zu-
nahme erfolgreich durchgefiihrter Anschldge seit 2003 ist jedoch we-
sentlich fiir die Diskussion dieses Phédnomens in den Medien und damit
in einer breiteren Offentlichkeit der betroffenen Staaten mitverantwort-
lich. Sowohl die Printmedien als auch die audiovisuellen Medien sind
mit Billigung der Staatsfithrungen in diesen Diskussionen mit Politikern,
Religionsgelehrten und Wissenschaftlern verschiedener Disziplinen en-
gagiert, bei denen die Suche nach Ursachen und GegenmalBnahmen im
Mittelpunkt steht.” Unterstiitzt wurde diese Gffentliche Auseinanderset-
zung zweifellos durch die Selbstmordanschlige, die sich gegen den
eigenen Staat (staatliche Einrichtungen) und gegen die eigene Bevolke-
rung richten. Allerdings wird bei der Beurteilung der Gewalt und der
Selbstmordwaffe in nahostlichen Staaten explizit eine Ausnahme formu-
liert oder eine zwiespéltige, unklare Haltung eingenommen. Der Einsatz
von Gewalt auch in Form von Selbstmordattentaten gegen Besatzungs-
michte wird weitgehend (als ,,Widerstand*) gebilligt; diese Ausnahme
wird fiir ihre Aktionen gegen Israel und fiir Anschlige im Irak gegen
ausléndische Truppen geltend gemacht.

Islamistische Gewalt und ihre religiose Legitimation als Problem

Der Konflikt mit Islamisten war in allen Staaten Nordafrikas und des
Nahen Ostens vorprogrammiert, weil zwei Monopolanspriiche auf die
Fihrung und Orientierung von Staat und Gesellschaft in Konkurrenz
traten, die jeweils fiir die Gesellschaft insgesamt verpflichtende Regeln
aufstellen wollten. Die spezifisch religiose Begriindung des angestrebten
Ordnungsmodells der Islamisten dient der Begriindung eines Absolut-
heitsanspruchs, der jedoch weit {iber die politischen Fiihrungsanspriiche
und Monopolisierungstendenzen der sékularen Staatsfilhrungen hinaus-

2 Vgl. Faath, Sigrid: Protest und Gewalt in Nordafrika/Nahost, August 2007, hier: Teil
2 des Beitrags unter: www.giga-hamburg.de/projects/menastabilisierung.
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geht. Die meisten autoritiren (sdkularen) Systeme reagieren némlich
spétestens dann, wenn es um die Frage des Machterhalts geht, flexibel
und sind bereit, einige Monopolanspriiche abzuschwéchen und die Be-
ziehungen zu den politischen und gesellschaftlichen Gruppen neu zu ge-
stalten (u.a. durch mehr Partizipation, neue Arrangements zur Ressour-
cenverteilung). Religios-legitimierte Konzepte gehen jedoch von abso-
luten Wahrheiten aus und leiten aus ihnen Organisationsmodelle ab, de-
ren Spielraum zur Anpassung an verdnderte Bedingungen eng begrenzt
ist. Die fundamentalistisch orientierten Gruppen und Organisationen
sind, was das Zulassen von ,,Alternativen® zu ihren Werten und Organi-
sationsvorstellungen anbelangt, als ,,antimodernistisch® zu bezeichnen,
weil sie die absolut gesetzten Gewillheiten ihrer Religionsinterpretation
und ihrer Wahrnehmung von jeder Infragestellung ausnehmen. Diese
Form des ,,Kommunikationsabbruchs‘‘3 iber GewiBheiten vertiefte in
den Staaten Nordafrikas und des Nahen Ostens die Kluft zwischen Tei-
len der Bevdlkerung und der Eliten, die ein rigides Glaubenssystem mit
umfassendem Einflul auf die weltliche Ordnung ablehnen, und jenen,
die sich zu fundamentalistischen Varianten hingezogen fiihlen und diese
als gesamtgesellschaftlich verbindlich anstreben.

Die von Islamisten verbreiteten holistischen, hegemonialen Vorstel-
lungen von Religion, Staat und Gesellschaft, hatten es jedoch leichter als
sdkulare Konzepte, Anklang zu finden. Die Empféanglichkeit fiir Argu-
mente und Konzepte mit Religionsbezug wurde durch die offiziell ver-
breitete, konservative Religionsinterpretation und die patriarchalischen
Werten verpflichtete Gesellschaftspolitik, die in der Mehrzahl der Staa-
ten umgesetzt wird,* begiinstigt. Das holistische Modell des Islam hat
deswegen seine Attraktivitét fiir die Mehrheitsgesellschaft nie verloren.
Mezri Haddad’ hélt aus diesem Grund die ,,westlichen® Erkldrungen fiir

Vgl. von Prittwitz, Volker: Zivile oder herrschaftliche Religion? Fundamentalismus,
Religionsfreiheit und die Verantwortung des zivilen Staates, in: Aus Politik und
Zeitgeschichte, Bonn, B 18, 2002, S. 33-38, hier S. 35.

Ausnahmen sind Tunesien und — wenngleich mit Einschrankungen — Libyen, die seit
der Unabhingigkeit 1956 bzw. seit der Revolution von 1969 eine modern orientierte
Gesellschaftspolitik umsetzen; Marokko geht verstirkt seit 2004/05 diesen Weg.
Haddad spielt auf die soziodkonomischen Erklarungsansitze flir den islamistischen
Erfolg an (Armut als begiinstigender Faktor usw.) und unterstiitzt die These von der
,Schlechten Regierungsfithrung, die zu Protestwahlen/Sanktionswahlen fiihrt. Der
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die politische Attraktivitit islamistischer Gruppen und Konzepte, die
sich in einigen Staaten im guten bis sehr guten Abschneiden bei Wahlen
manifestiert, nicht fiir sehr erhellend. Diese Erkldrungsanséitze wiirden
die wirklichen an der Ausbreitung des Islamismus beteiligten Faktoren
verschleiern; Armut und Ignoranz seien zwar Faktoren, die beeinflussend
wirken, die Hauptquelle fiir den Erfolg der Islamisten liegt fiir Haddad
jedoch in der holistischen und hegemonialen Kultur islamisch gepréigter
Staaten begriindet, die Gott in alle Bereiche hineinbringe und den Koran
zum politischen Manifest mache.® Der EinfluB von Individuen, Gruppen
und Organisationen, die dem islamischen Einheitskonzept (Tawhid-Kon-
zept) verpflichtet sind und dieses fiir den privaten wie den o6ffentlichen
Bereich als verbindlich erkléren, ist insofern bis heute lebendig und wird
an die nichste Generation weitergegeben: Die Erziehung, ob im religio-
sen oder im weltlichen Bildungs- und Ausbildungswesen, ist von diesem
Prinzip durchdrungen. Die Verbreitung der wahhabitischen Religions-
auffassung’ hat diese Positionen noch verstirkt, so daB — allerdings mit
anderer Zielrichtung — das eintrat, was der Soziologe Winfried Gebhardt
bei jungen Katholiken beobachtete, die gegeniiber der Religion eine sou-
verdne Haltung einnehmen und ,,als Ausdruck der Selbsterméchtigung
des religiosen Subjekts™ die Regeln und Gebote der Kirche entsprechend
ihren eigenen Bediirfnissen in die Praxis iibertragen.® In islamisch
gepriagten Gemeinschaften hat diese Selbsterméchtigung iiberwiegend
fundamentalistische Ziige angenommen: Die Zahl der Religionsinter-
preten, die sich als Inhaber des ,,wahren* Islam présentieren, ist in den
letzten Jahren fortgeschritten und wurde zweifellos durch den Bedarf
bewaffneter islamistischer Gruppen an Fatwas, die ihre Gewaltaktionen
legitimieren, noch vorangetrieben. Sie steht allerdings auch in engem

aus Tunesien stammende und in Frankreich lebende Mezri Haddad ist Professor fiir

katholische Theologie in Frankreich und der erste Muslim, der fiir dieses Fach zuge-

lassen wurde.

Haddad, Mezri: Islamism and democracy: which will defeat the other?, in: ESISC

,.Forum®, Briissel, 13.2.2006. Vgl. auch Le Monde, Paris, 4.2.2006.

Vgl. hierzu die neue, bei Seuil verlegte Studie des tunesischen Wissenschaftlers Ha-

madi Redissi: Le pacte de Nadjd. Ou comment I’islam sectaire est devenu 1’islam,

Paris 2007, 344 S.

8 Vgl. den Beitrag von Winfried Gebhardt in: Die Welt, Berlin, 13.9.2007, S. 3 (Der
Enthusiasmus von Kéln ist verpuftt).
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Bezug zur Verbreitung des Internet, das die Selbstdarstellung dieser als
religiose Fiihrer auftretenden Personen und ihre Suche nach Gleichge-
sinnten grenziiberschreitend erleichtert.” Die dadurch begiinstigte ,,Auto-
nomisierung™ des religiosen Bereichs ist nicht nur mit einem Kontroll-
verlust der Staatsfiihrungen verbunden, sondern sorgt auch dafiir, daBl
wiederum keine islamistische Gruppe oder Organisation fiir sich das In-
terpretationsmonopol reklamieren kann.

Staatliche Religionspolitik als Reaktion auf ,, extremistische Gewalt*

Auf die akuten Konflikte mit gewaltbereiten islamistischen Gruppen
reagieren die Staatsfiihrungen dhnlich wie in den 1980er/90er Jahren mit
Repression und staatlicher Uberwachung;'® einige bedienen sich auch
einer kontrollierten Inklusionspolitik. Der anhaltende Einflul bewaffne-
ter Gruppen auf Heranwachsende und junge Erwachsene und die Instru-
mentalisierung der Religion durch diese Gruppen, um Gewalt zu legiti-
mieren, wird mit Besorgnis beobachtet. Die Staatsfiihrungen klammern
deshalb inzwischen den religidsen Bereich nicht mehr aus, wenn Uberle-
gungen zur effizienten Bekdmpfung des ,,Extremismus® angestellt wer-
den, die sinnvoll die laufenden sicherheitspolitischen (repressiven) und
soziobkonomischen MaBnahmen zur Verbesserung der Situation der Ju-
gendlichen als Zielgruppe extremistischer Propaganda ergénzen kdnnten.
Dementsprechend wurde der religiose Bereich und die verbreiteten reli-
giosen Inhalte in den letzten vier Jahren sowohl in Marokko und Alge-
rien als auch in Saudi-Arabien von den Staatsfilhrungen zunehmend in-
tensiver beobachtet. Die schlieBlich formulierten staatlichen Maflnahmen
zur Steuerung und Kontrolle religionspolitischer Inhalte sollen die Ab-
wehrmechanismen der Bevolkerung gegen den ,.extremistischen® Dis-
kurs verbessern.

Die Diskussionen von nordafrikanischen und nahdostlichen Religions-
wissenschaftlern, Soziologen, Politologen, Historikern iiber die Rolle der
Religion bei der Begiinstigung von Gewalt 16sten innergesellschaftliche

9 Vgl. Harms, Florian: Cyberda‘wa. Islamische Mission im Internet, Aachen 2007, 365

S.
Wie z.B. in Tunesien Dezember 2006/Januar 2007 oder in Marokko im Frithsommer
2007.

10
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Kontroversen aus; das 6ffentliche Nachdenken iiber die Ambivalenz der
religidsen Lehre ist aber immer noch ,,Neuland* und wird nur von weni-
gen ausformuliert. Die Staatsfiihrungen selbst haben die kritische Selbst-
reflexion der eigenen Religion in der direkten Form wie sie einige Wis-
senschaftler anstellten,'' noch nicht in den eigenen Diskurs integriert. In
der gédngigen Sprachregelung der Staatsfiihrungen heiit es deswegen in
Bezug auf die Selbstmordattentiter und Mitglieder islamistischer ge-
waltbereiter Gruppen in der Regel, diese seien ,,irregeleitet™ oder ,,men-
tal krank®. Dieser Sprachgebrauch erklért die ebenfalls géngige Formel,
daB die Bevolkerung gegen solche Irrlehren und Manipulationen der Re-
ligion ,,immunisiert werden miisse.'? SchlieBlich wird von offizieller
Seite der Islam als die Religion des Friedens und der Toleranz postuliert.

Trotz dieser Vorsicht im Umgang mit einem sensiblen Thema, das
bisher zu den Tabuthemen 6ffentlicher Diskussion zihlte, wird der Kern
der Botschaft der religionskritischen Wissenschaftler und Kiinstler
(Schriftsteller) insbesondere von den Staatsfithrungen der Maghrebstaa-
ten Tunesien, Marokko und Algerien, die umfassendere Eingriffe in den
religiosen Bereich vornahmen oder planen, mitgetragen. Die konkreten
Ansitze zur inhaltlichen Modifikation der verbreiteten religiosen Lehre
belegen diese Haltung.

Eine explizit Gewalt verurteilende und Toleranz fordernde Religi-
onsinterpretation hat fiir die Staatsfilhrungen der untersuchten Staaten
trotz Defiziten bei der Umsetzung gegenwirtig einen hohen Stellenwert,
um die innenpolitische Ordnung und Sicherheit zu garantieren. Die Aus-
sagen zugunsten von Gewalt, die im Koran enthalten sind, sollen zwar
nicht durch den Schritt hin zu einer historisierenden Lesart neu bewertet
werden, aber indirekt wird die Unzufriedenheit mit einem Status quo
deutlich, der es selbsternannten Religionsinterpreten leicht macht, ihre
Aufrufe zur Gewalt mit entsprechenden Korantextstellen zu belegen.

Wie z.B. Moussaoui, Abderrahmane: De la violence en Algérie. Les lois du chaos,
Arles/Paris 2006. Weitere Details in Teil 2 des einfiihrenden Beitrags zum
Forschungsprojekt ,,Menastabilisierung® (Protest und Gewalt in Nordafrika/Nahost)
unter: www.giga-hamburg.de/projects/menastabilisierung.

So die Représentanten der Religionsministerien u.a. in Algerien, Marokko und Tune-
sien.
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Die religionspolitischen Eingriffe der Staatsfiihrungen in Marokko
und Algerien, aber auch im fundamentalistischen Saudi-Arabien sind
Ausdruck dieses festgestellten Bedarfs an staatlicher Regelmacht {iber
den gesamten religidosen Bereich und die verbreiteten Inhalte.

Mit der verbesserten staatlichen Kontrolle soll — so zumindest die
Erwartungen — unterbunden werden, da3 Religion gegen die Staatsmacht
und die eigene Bevolkerung instrumentalisiert wird, sei es durch eine
gewaltbereite Gruppe oder durch eine islamistische Oppositionsbewe-
gung, die den legalen Weg an die Macht (durch Wahlen) anstrebt. Selbst
wenn sich die islamistischen Organisationen im Rahmen der geltenden
Gesetze bewegen, zum Teil geduldet oder als Vereinigung und Partei le-
galisiert sind, so werden ihre machtpolitischen Ambitionen und Vorstel-
lungen zur Ordnung des Staates und der Gesellschaft nicht nur als Kon-
kurrenz um Macht und Ressourcenzugang angesehen. Ein zusitzlicher
Aspekt, der in Bezug auf die religionspolitischen Maflnahmen der Staats-
filhrungen von Bedeutung ist, sollte nicht unterschétzt werden: Die feh-
lende Deckungsgleichheit der Positionen zur Ordnung von Staat und Ge-
sellschaft und damit auch der Zukunftsvorstellungen fiir Staat und Ge-
sellschaft und die Verortung im internationalen System.

Die antimodernistische Tendenz islamistischer Gruppen, die einer
,,Offnung des kulturellen, sozialen und politischen Systems fiir Alterna-
tiven* (als Prozef der Modernisierung)" entgegenarbeiten, beantworten
die Staatsfiihrungen in Nordafrika/Nahost mit einem &hnlich absolut ge-
setzten politischen Konzept religioser Orientierung, das gleichfalls als
einzig verbindliches dargestellt wird. Dabei ist zwischen den sdkular ori-
entierten Staaten (inklusive Marokko) und Saudi-Arabien allerdings ein
Unterschied festzustellen, weil Saudi-Arabien eine religidse Legitimati-
onsbasis hat und die Herrscherfamilie der Al Saud auf die Allianz mit
den Religionsgelehrten der Wahhabiya zur Unterstiitzung ihrer Machtpo-
sition angewiesen ist."* Die von prinzipiell sikular orientierten Staaten

13" Vgl. hierzu von Prittwitz 2002, a.a.0. (Anm. 3), S. 35.

4" Dies trifft nicht fiir Marokko zu, wo es keine vergleichbar einfluireiche Gruppe von
Religionsgelehrten gibt und die Legitimitit des Konigs bzw. des Staates nicht aus der
religidsen Fiihrerschaft begriindet wird. Sie dient in Marokko der Verankerung und
Absicherung personalisierter Herrschaft, sie hat nicht den missionarischen Charakter,
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verbreitete Religionsinterpretation ist ,,weicher®, flexibler und anpas-
sungsfahiger; die Rigiditdt, die das fundamentalistische System Saudi-
Arabiens und seine sittlich-moralischen und religiésen allgemeinver-
bindlichen Vorschriften zur Regelung des individuellen Verhaltens und
der gesellschaftlichen Ordnung kennzeichnet, findet sich in dieser Aus-
formung in keinem anderen nordafrikanischen und nahdstlichen Land.
Dennoch wird auch in Saudi-Arabien vom Konigshaus die Notwendig-
keit fiir religionspolitische Maflnahmen artikuliert, die in aller erster Li-
nie extremistischen Tendenzen vorbeugen sollen.

Die innergesellschaftliche Konfliktkonstellation mit Islamisten und
ihr Konkurrenzverhalten im religidsen Bereich hat zwei Auswirkungen
auf das Verhalten der Staatsfiihrungen:

- Zum einen werden die religiosen Referenzen und Symbolhandlun-
gen der Staatsfilhrungen gegenwirtig weiter ausgebaut. Sie stellen
eine Art 0ffentliches Bekenntnis der Staatsfithrungen zur islamischen
Identitit bzw. dem Islam als Staatsreligion dar und sollen den legiti-
men Anspruch auf das Monopol {iber den religiésen Bereich und die
Deutungshoheit festigen.

- Zum anderen wird der ,,Bedarf” fiir staatliches religionspolitisches
Handeln definiert, das in allen Staaten die inhaltliche religiose Ori-
entierung einschlieft.

Dieser letzte Aspekt ist besonders hervorzuheben, weil sich das Spek-
trum der Maflnahmen in den letzten Jahren ausdifferenzierte und sich die
Stimmen derer mehren, die den Islam als einen Faktor, der an der Forde-
rung des ,,Extremismus® beteiligt ist, verstirkt zum Gegenstand politi-
scher Eingriffe machen wollen (z.B. in Form staatlicher Vorgaben zur
Religionsinterpretation und einer Einddimmung des unkontrollierten
Fatwawesens).

Ob formal eine ,Irreleitung* der Glaubigen oder die ,,falsche Inter-
pretation des Islam fiir extremistisches Gedankengut verantwortlich
gemacht wird, ist zundchst zweitrangig. In den islamisch gepréigten Ge-
sellschaften Nordafrikas und des Nahen Ostens, in denen eine selbstkriti-

die aus einer religiosen Bewegung mit eigenem Lehrgebdude erwéchst wie es bei der
Wahhabiya und ihren Représentanten der Fall ist.
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sche Reflexion der Religion uniiblich ist, ist jede Diskussion, die von ste-
reotypen Einschitzungen abweicht und einen Bedarf an religionspoliti-
schen Verdanderungen artikuliert, weil die gesellschaftliche Kohésion und
das friedliche Zusammenleben als gefihrdet wahrgenommen wird, zu-
nichst einmal bemerkenswert, weil sie Wahrnehmungen aufbricht und
damit Moglichkeiten zur Verdnderung des Status quo schafft.

2. Die religionspolitischen Eingriffe: Linderspezifisch, interessengeleitet
und zielabhdngig

2.1. Ausloser und iibergeordnetes Ziel der religionspolitischen Eingriffe

,,UberléBt man den menschlichen Geist seiner Neigung, wird er die poli-
tische Gesellschaft und den Gottesstaat libereinstimmend ordnen; er
wird, wenn ich so sagen darf, die Erde mit dem Himmel in Einklang zu
bringen suchen.“'” Diese Einschitzung traf Alexis de Tocqueville im Zu-
sammenhang mit seinen Betrachtungen des missionarischen Christen-
tums; sie hat jedoch auch Giiltigkeit fiir den ebenfalls missionarischen,
universalen Anspruch geltend machenden Islam und charakterisiert ins-
besondere die Vertreter seiner fundamentalistischen Varianten.

In den zahlreichen gewaltsamen Konflikten mit islamistischen Grup-
pen, deren Ziel die Durchsetzung ihrer Religionsinterpretation als
Grundlage der staatlichen und gesellschaftlichen Ordnung war, reagier-
ten die Staatsfiilhrungen in der Vergangenheit iiberwiegend mit dem re-
pressiven Instrument. Die repressive Strategie war in Staaten wie Agyp-
ten, Libyen, Syrien und Tunesien insofern erfolgreich, als die gewaltbe-
reiten Gruppen ihre Kapazitdt zur Mobilisierung und zum Handeln ein-
biiBten und schlieBlich aus Selbsterhaltungstrieb einen Strategiewechsel
propagierten, der ein 6ffentliches Bekenntnis gegen Gewalt beinhaltete.
Ihren Erfolg verdankte diese Strategie jedoch ihrer Harte und Unnach-
giebigkeit im Umgang mit Mitgliedern bewaffneter Gruppen und ihren
Unterstiitzern. Waren die staatlichen Positionen ,,weicher”, von Konzes-
sionen begleitet und folgten keinem stringenten Kurs wie z.B. in Alge-

5 Alexis de Tocqueville: De la démocratie en Amérique, 1835; zitiert in deutscher

Ubersetzung nach Hereth, Michael: Tocqueville, Hamburg 1991, S. 84-85.
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rien in den 1980er und 1990er Jahren, war auch das Ergebnis nicht ein-
deutig; die Gewaltstrategie wurde dann von einigen Gruppen als Hand-
lungsoption weiterverfolgt.'®

Religionspolitische MaBnahmen, die sich auf die Verbesserung der
Kontrolle und die verbreiteten Inhalte konzentrieren, wurden in den
Maghrebstaaten nach dem 11. September 2001 bzw. seit 2003 eingeleitet
(Marokko, Algerien) oder ausgeweitet (Tunesien, Libyen). Im Nahen
Osten ist Saudi-Arabien seit 2002/03 religionspolitisch aktiv geworden,
um zusdtzlich zu repressiven MaBBnahmen den Einflu3 bewaffneter wah-
habitischer Oppositionsgruppen zu verringern. Die syrische Staatsfiih-
rung greift wiederum seit 2006 zur Kontrolle und inhaltlichen Orientie-
rung in den religiésen Bereich ein, um den Einflul von syrischen ge-
waltbereiten, al-Qaida-affiliierten Gruppen, die seit dem Irakkrieg 2003
aktiv sind, einzuddmmen und den ,,moderaten® islamischen Diskurs zu
starken.

Ausgelost wurde somit die Revision der Religionspolitik, weil die
Aktivititen bewaffneter islamistischer Gruppen nach 2002/03 zunahmen.
Dazu beigetragen haben ,Riickkehrer” aus Afghanistan, die iiber eine
Kampfausbildung verfiigen und nach dem Sturz des Talibanregimes, der
Zerstorung der al-Qaida-Ausbildungslager und der massiven Verfolgung
von al-Qaida-Mitgliedern in Afghanistan und im afghanisch-pakistani-
schen Grenzgebiet als Folge der Anschlige vom 11. September 2001
,sicherere” Lander suchten. Das Eingreifen der USA und ihrer Verbiin-
deten in Afghanistan und im Irak und die internationale Zusammenarbeit

' Die algerische Staatsfiihrung reagierte zwar auf militante Islamisten in den 1980er

Jahren kurzfristig repressiv, um gleichzeitig gegeniiber einflufireichen religiésen fun-
damentalistischen Personlichkeiten, die offensiv gegen die Staatsfiihrung agitierten,
zwischen Duldung, Zugestindnissen und selektiver Repression zu schwanken und
nach kurzer Haft Mitglieder bewaffneter Gruppen Ende der 1980er Jahre ohne Vor-
bedingungen zu begnadigen. In dem 1992 ausbrechenden Konflikt mit bewaffneten
islamistischen Gruppen machte die Staatsfiihrung ab 1996 Angebote zur Reintegra-
tion in die Gesellschaft. Von diesen Angeboten profitierten schlielich auch Fiih-
rungskader bewaffneter Gruppen, deren Position zur Gewalt als Mittel des Konflikt-
austrags im Vorfeld nicht eindeutig geklart wurde. Die Gewaltstrategie ist als Hand-
lungsoption von einigen, die die Waffen niederlegten, nicht aufgegeben worden;
Riickkehrer in den bewaffneten Untergrund belegen dies.
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zur Bekdmpfung des (islamistischen) Terrorismus,'” an der sich die nord-
afrikanischen und nahdstlichen Staatsfithrungen beteiligen, wurde indes
von groflen Teilen der Bevolkerung in Nordafrika/Nahost als ,,Kampf
gegen den Islam* wahrgenommen. Folge war vor allem in nahdstlichen
Medien und dem Internet eine Flut von Aufrufen ,,zum gewaltsamen
Widerstand® und ,,zum Schutz* bzw. ,,zur Verteidigung des Islam®; die
Aufrufe kamen sowohl von religiés Konservativen als auch von Islami-
sten, unter denen zahlreiche religidse Funktionstrdger waren. Diese Auf-
rufe zum Schutz der Religion und religiosen Identitit konnten die Staats-
filhrungen nicht ignorieren. Zwar ist von den nordafrikanischen und
nahostlichen Staaten lediglich der saudi-arabische Staat auf religioser
Basis begriindet und die Staatsfiihrung offenkundig ,,religionsgebunden®,
religionsneutral ist jedoch kein Staat in Nordafrika/Nahost. Die Verfas-
sungen verankern den Islam als Staatsreligion und legen fest, da3 das
Staatsoberhaupt Muslim sein mul3; eine Ausnahme ist der multikonfes-
sionelle Libanon, der lediglich die arabische Identitdtskomponente her-
vorhebt. Selbst Syrien, das unter Prasident Hafiz al-Asad versuchte, die
grofftmogliche religiose Neutralitdt zu wahren, nahm 1973 unter dem
Druck der Muslimbruderschaft die Klausel auf, dafl der Staatsprisident
Muslim zu sein hat. Dem Islam kommt damit als konstitutives Element
der nationalen Identitdt eine herausragende Bedeutung zu; auch in Staa-
ten mit Staatsbiirgern unterschiedlicher Religionszugehorigkeit werden
andere Religionen nicht als gleichberechtigte konstitutive Elemente der
nationalen Identitdt behandelt. Dies gilt auch fiir auBBerreligise, ,,neu-
tralere identitétsstiftende Elemente wie z.B. das nationale oder staats-
biirgerliche Zugehorigkeitsgefiihl.

17 Wihrend die Maghrebstaaten die Notwendigkeit einer Diskurskontrolle und eines

Gegendiskurses aus eigener Initiative und aus nationalem Interesse einleiteten, wurde
die dgyptische, jordanische und vor allem die saudi-arabische Staatsfithrung stark
von der US-amerikanischen Regierung gedréngt, als Teil ihres Beitrags zur Terro-
rismusbekdmpfung gegen Gewaltaufrufe vorzugehen. Insbesondere die saudi-arabi-
sche Staatsfiihrung wurde von der US-amerikanischen Regierung gehalten, nicht nur
gegen Aktivititen bewaffneter Gruppen, sondern auch gegen die Sponsoren dieser
Gruppen vorzugehen. Das Zweckbiindnis zwischen Herrscherfamilie und den Religi-
onsgelehrten der Wahhabiya verhinderte allerdings tiefgreifende Eingriffe.
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Die nordafrikanischen und nahdstlichen Staatsfithrungen, die in den
vorliegenden Lénderanalysen behandelt wurden, haben hinsichtlich der
Religionspolitik ein gemeinsames iibergeordnetes Ziel, das sie mit den
Eingriffen verfolgen: Die Kontrolle des religiésen Bereichs. Diese Kon-
trolle schlieB3t die Aufsicht iiber die religidsen Institutionen und das pre-
digende und lehrende Moscheepersonal sowie dessen Ausbildung und
Auswahl mit ein. Die Verantwortung fiir die Ausbreitung fundamentali-
stischer religioser Positionen'® und insbesondere der Gewaltdiskurse mit
religiosen Beziligen wird somit nicht mehr ausnahmslos auf ,,irregelei-
tete”, die Religion miBBbrauchende und falsch interpretierende Personen
oder auf Einfliisse von auBen geschoben."” Die Staatsfiihrungen tiberneh-
men damit selbst einen Anteil an der Verantwortung fiir die Entwick-
lung. Dieser Schritt weist auf eine politikrelevante Verdnderung der
Wahrnehmung hin, selbst wenn die ergriffenen MaBinahmen in den ein-
zelnen Staaten — bedingt durch die innenpolitischen Machtverhéltnisse —
zum Teil sehr zuriickhaltend ausfallen.

2.2. Die ldnderspezifische staatliche Religionspolitik

Die Linderanalysen zur staatlichen Religionspolitik bestitigen, dal die
angestrebten, eingeleiteten oder verbesserten Malnahmen zur staatlichen
Kontrolle {iber den religiosen Bereich und zur Anpassung der verbreite-
ten Inhalte an die offiziell favorisierte religiose Interpretation zwei Inter-
essen verfolgen:

'® Diese Aussage bezieht Saudi-Arabien nicht ein, dessen offizielle staatliche

Religionsvariante, der Wahhabismus, eine fundamentalistische Lehre ist.

Im Juli 2004 hat zwar Prinz Khalid al-Faisal (zur Zeit Gouverneur von Mekka) in
einem Fernsehinterview behauptet, ,.extremistische Ideologien* seien ,,aus dem
Ausland“ gekommen (wobei er auf auslédndische Fernsehsender hinwies), er erkannte
jedoch an, dafl die Verbreitung iiber die Schulen, Universititen, Moscheen und
eigens dazu veranstaltete Camps fiir Jugendliche stattfindet und es Unterstiitzer aus
den Reihen der saudi-arabischen Regierung bzw. staatlichen Einrichtungen und Me-
dien gibt. Vgl. Text in: MEMRI, Washington D.C., Nr. 212, 16.3.2005, hier S. 1
(Saudi Prince Khaled Al-Faisal against the islamist ideology).
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- Zum einen soll der EinfluB Gewalt propagierender islamistischer
Gruppen und Personen” bekiampft werden;

- zum anderen soll die religiose Deutungshoheit des Staates im reli-
giosen Bereich gezielt abgesichert (oder zuriickgewonnen) werden,
um die eigene Machtposition zu stirken und den Fortbestand der
Macht- und Ordnungsstrukturen zu gewéhrleisten.

In Tunesien und Marokko zielen die religionspolitischen Eingriffe zu-
dem auf Verdnderungen des Religionsverstindnisses ab und gehen damit
weit {iber die Umsetzung von rein sicherheitsrelevanten und machtpoliti-
schen Interessen der Staatsfiihrungen hinaus. Die Eingriffe der Staatsfiih-
rungen in stark von religiosen Werten und Verhaltensvorschriften ge-
pragten Bereichen wie das Familienrecht, die rechtliche Stellung der
Frau oder das (sikulare und religiose) Erziechungswesen belegen diese
Tendenz zu einem qualitativ neuen Ansatz. Dieser Ansatz ist von dem
Ideal geleitet, die Religion zu entpolitisieren, den Glauben auf den pri-
vaten, nichtpolitischen Bereich zu beschrinken und die Dominanz mode-
rater religidser Positionen zu etablieren.

Die Religionspolitik des algerischen Staates ist hinsichtlich der
Reichweite der Eingriffe im Vergleich zu Tunesien und Marokko noch
sehr unentschieden; die Tendenz geht zur Zeit (2007) eher in Richtung
einer ausschlieSlichen Kontrollstirkung. Die libysche Staatsfiihrung ver-
starkt ebenfalls die Kontrolle und seit 2007 auch (wieder) einen Diskurs,
der dhnlich wie der Diskurs der gewaltbereiten Gruppen, all jenen mit
Gewalt droht, die sich mit religidsen Argumenten gewaltsam gegen Staat
und Gesellschaft wenden. Dariiber hinaus werden keine nennenswerten
religionspolitischen Akzente gesetzt, die qualitativ in die Richtung der
tunesischen und marokkanischen MaBlnahmen zielen. Die religionspoliti-
schen MaBinahmen der dgyptischen und anderen nahdstlichen Staaten
konzentriert sich ebenfalls ausschlieBlich auf eine Stirkung staatlicher
Kontrolle und die Riickgewinnung der Deutungshoheit (insbesondere
Saudi-Arabien).

20 Sje bezeichnen sich in der Regel selbst als Salafisten (Salafisten-Jihadisten) und sind

inspiriert worden vom wahhabitischen Fundamentalismus, auf dessen Grundlagen
sich auch die al-Qaida entwickelte.
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Im Folgenden sollen kurz die wichtigsten Eingriffe der einzelnen Staats-
fithrungen zur Sicherung der religionspolitischen Hauptziele ,,staatliche
Kontrolle® und ,,staatliche Deutungshoheit* dargestellt werden, um die
Ahnlichkeiten und Unterschiede zu verdeutlichen.

Agypten: Seit den 1970er Jahren eignet sich die dgyptische Staatsfiihrung
als Reaktion auf den wachsenden EinfluB3 der Islamisten in der Gesell-
schaft den Islam an, indem sie sich zur ,,Hiiterin der Religion* und zur
,Verteidigerin der islamischen Moral“ macht. Damit soll Verbundenheit
mit der Religion und die Achtung der islamischen Identitdt demonstriert
werden. Die Kontrolle (Verstaatlichung) des religiosen Bereichs und
Mafnahmen, die gegen eine Verbreitung spezifischer Attribute des isla-
mistischen, konkurrierenden Islamverstindnisses vorgehen (wie z.B. das
Schleierverbot in 6ffentlichen Einrichtungen), wurden in den 1980/90er
Jahren formal erlassen, konnten jedoch nicht zufriedenstellend durchge-
setzt werden: Die Mallnahmen zur Kontrollausweitung und Riickdrén-
gung des Islamismus und seit 2001 des Einflusses von al-Qaida werden
deswegen fortgesetzt. Seit 2003 konzentriert sich die Staatsfiihrung zu-
dem stirker auf die von den religiosen Institutionen verbreiteten Inhalte
und die Imamausbildung, um einen moderaten Islam zu verankern. Aus
den Moscheen sollen politische Themen verbannt werden. Die religidse
Bildung von Frauen (durch weibliches religioses Personal) steht seit
2006 auf der Agenda, um ein Bollwerk gegen Extremismus zu schaften.

Algerien: Die algerische Regierung manifestiert seit dem Amtsantritt
Prasident Bouteflikas 1999 eine dezidierte Kontrollabsicht des religiosen
Bereichs. Die institutionellen Veridnderungen des religidsen Bereichs
verliefen parallel zur Férderung der nationalen Vers6hnung mit den ge-
waltbereiten Islamisten. Das Religionsministerium ist seit 2000 mit einer
modifizierten Struktur das zentrale religionspolitische Organ; es hat den
Auftrag, die Kontrolle iiber das religiose Personal zu verschérfen, alle
religiosen Einrichtungen und Prediger in die staatlichen Strukturen ein-
zubinden und die Islaminterpretation der gewaltbereiten Islamisten
(,,Salafisten-Jihadisten) durch einen Gegendiskurs zuriickzudrdngen.
Das Ministerium soll ferner Konzepte ausarbeiten, um auf die religiosen
Inhalte einzuwirken (u.a. durch eine verbesserte theologische Ausbil-
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dung der Prediger; Ratschldge fiir die Abfassung der Freitagspredigten;
eine Neufassung der Schulcurricula zur religiosen Erziehung, die aller-
dings erst anlduft). Die Einbeziehung weiblichen religiosen Personals zur
Unterweisung der Frauen und die Einbeziehung der Sufibruderschaften
ist Teil dieser Strategie, einen ,,moderaten® Islam zu fordern.

Libyen: Die Septemberrevolution verstand sich immer auch als ,,islami-
sche Revolution®, was Eingriffe in den Religionssektor implizierte. Die
Kontrolle des religiosen Bereichs und die inhaltliche Ausrichtung an den
Zielen der libyschen Revolution war bereits 1978 weitgehend abge-
schlossen. Revolutionsfithrer Qaddafi gab selbst die inhaltliche religiose
Orientierung vor. Das zeitweilige Aufleben von Aktivititen gewaltbe-
reiter Islamisten verstirkte primér die sicherheitspolitische Komponente
(Einbeziehung der Bevolkerung in die Uberwachung/Kontrolle) und die
aggressive, Gewalt legitimierende Bekdmpfungsrhetorik von Revoluti-
onsfithrer Mu‘ammar al-Qaddafi. Weitere Eingriffe in den religionspoli-
tischen Bereich erfolgten mit Ausnahme der Teilislamisierung einiger
Gesetze in den letzten Jahren nicht. Allerdings werden gegenwirtig die
Sufibruderschaften als Gegengewicht zu fundamentalistischen Islamin-
terpretationen vor allem wahhabitischer bzw. salafitisch-jihadistischer
Richtung gefordert.

Marokko: Staatliche Eingriffe in den religidsen institutionellen Bereich
wurden nach dem Tode Konig Hassans (1999) von Kdénig Mohammed
eingeleitet, um religios konservative Religionsgelehrte besser iiberwa-
chen zu koénnen und eine liberalere Religionsinterpretation durchzuset-
zen. Die Forderung weiblichen Lehr- und Unterweisungspersonals ist
ebenso Teil dieser Strategie wie die Verbesserung der Ausbildung des
gesamten religiosen Personals und seine inhaltliche Orientierung. Inten-
siviert und vorangetrieben wurde dieser Kurs nach den islamistischen
Anschldgen vom Mai 2003. Parallel dazu wurden 2004 flankierende
MaBnahmen zur gesellschaftlichen Modernisierung (Frauenférderung;
Jugendforderung; Bildungspolitik) und zur Reduzierung der Anfilligkeit
von sozial benachteiligten Bevolkerungsgruppen (Intensivierung der
Jugendforderung, Armutsbekdmpfung) fiir radikale Thesen ergriffen.
Die institutionellen Modifikationen im religionspolitischen Bereich
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zielen darauf ab, alle religiosen Akteure und Einrichtungen dem Konig
in seiner Eigenschaft als ,,Fiihrer der Glaubigen unterzuordnen, sein
Monopol der Interpretation klar herauszustellen und ein engmaschiges
Kontrollnetz zu etablieren.

Saudi-Arabien: Reformen religionspolitischer Institutionen wurden in
Saudi-Arabien bis heute nicht vorgenommen; Ausnahme ist die Religi-
onspolizei, die seit 2002 wegen ihres Verhaltens (gegeniiber Méd-
chen/Frauen; Inhaftierten, Foltervorwiirfe) heftiger Kritik der Bevdlke-
rung ausgesetzt ist und deswegen einer Ausbildungsreform unterworfen
werden soll. Die Staatsfilhrung konzentriert sich auf eine Kooptie-
rungspolitik gegeniiber der islamistischen Opposition, um deren Radika-
lisierung abzuwenden, und auf die Festigung des Biindnisses mit dem
religidsen Establishment der Wahhabiya. Inhaltliche Eingriffe, damit die
in der wahhabitischen Lehre enthaltenen radikalen Positionen abgebaut
und aus dem Erziehungswesen verbannt werden konnen, wie dies einige
saudi-arabische liberalere Personlichkeiten fordern, werden seit 2007
diskutiert. Diese Diskussionen beziehen aber nicht das religiose Erzie-
hungswesen mit ein, dessen Aufsicht die wahhabitischen Gelehrten
wahrnehmen, die ihren Einfluf} auf diesen zentralen Bereich zur Orien-
tierung und Verankerung von islamischen Werten verteidigen. Die Deu-
tungshoheit iiber die verbreiteten religiosen Inhalte liegt weiterhin bei
den wahhabitischen Gelehrten.

Syrien: Die Kontrolle des religidsen Bereichs war in Syrien spitestens
mit der Zerschlagung der Muslimbruderschaft als religios-politische Op-
position 1982 abgeschlossen. Die seit den 1970er Jahren bis heute fort-
gesetzte Einbindung der religiosen Repridsentanten nicht nur der (mehr-
heitlich) konservativ geprigten sunnitischen Muslime, sondern auch der
muslimischen und christlichen Minderheiten, ist intakt. Die Staatsfiih-
rung unter Bashshar al-Asad (seit 2000) nimmt in ihren eigenen Diskurs
seit 2006 verstérkt religiose Beziige auf; dies kann als Reaktion auf die
wahrnehmbar gestiegene Bedeutung der Religion im gesellschaftlichen
Alltag und fiir den Einzelnen interpretiert werden. Es handelt sich jedoch
um keine politisch orientierte religiose Tendenz der Gesellschaft. 2006
wurden wegen der Aktivititen bewaftneter, al-Qaida nahestehender Per-
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sonen die Uberwachung der Moscheen und die Spendenkollekte neu
geregelt sowie die Prediger aufgefordert, einen ,,moderaten” (gewalt-
freien) Islam zu predigen.

Tunesien: Die Kontrolle und Orientierung des religiosen Bereichs in
Richtung eines moderaten und nicht im Widerspruch zu den Erfordernis-
sen einer sich modernisierenden Gesellschaft stehenden Islam steht seit
der Unabhéngigkeit 1956 im Zentrum der tunesischen Religionspolitik;
private Moscheen und Prediger gibt es in Tunesien nicht. In der Bevol-
kerung dominiert eine moderate, liberale Islamkonzeption, die mitver-
antwortlich dafiir ist, daBB der Islamismus nicht zu einer religiosen und
politischen Konkurrenz fiir den offiziellen Islam heranwachsen konnte.
Zur Kontrolle und Bekdmpfung von islamistisch-salafitischem Gedan-
kengut wurden seit 2001 die Kontrollen der Moscheen und des Personals
und die MaBnahmen zur Verbreitung des Gegendiskurses, u.a. durch
eine Reform der Ausbildungscurricula, ausgebaut. Die religiose Betreu-
ung der Médchen und Frauen (insbesondere auch bei der Pilgerfahrt)
durch weibliches religioses Personal wurde intensiviert. Eine der jiing-
sten Maflnahmen zur Kommunikation des moderaten Gegendiskurses ist
die Zulassung eines Radiosenders fiir religiose Sendungen im Herbst
2007. Die Staatsfiihrung ist bemiiht, sich die religiose Deutungshoheit zu
sichern und durch eine ausgepréigte Sozialpolitik sowie Fordermalnah-
men fiir die Regionen des Landes die Anfilligkeit besonders von Ju-
gendlichen fiir extremistischen Aktivismus zu mindern.

3. Die ,,Grenzen* staatlicher Religionspolitik: Umfeldbestimmt und
selbstverordnet

Die effektive Ausweitung der Kontrollen iiber den religiosen Bereich,
d.h. in der Praxis die (verbesserte) Verstaatlichung des religiosen Be-
reichs durch die Festigung des Monopols iiber die religionspolitischen
Institutionen und das Personal zur Orientierung und Vereinheitlichung
der verbreiteten Inhalte, wird — wie die Lénderanalysen verdeutlichen —
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von den ,,Konkurrenten* des Staates auf religioser Ebene und ihrem Ein-
fluB auf die Bevolkerungsmehrheit beeinflufit.

Werden die Ergebnisse der Fallstudien unter dem Gesichtspunkt der

Durchsetzung religionspolitischer Maflnahmen zur Einddmmung des
Extremismus und extremistischen Gedankenguts, als dem vordergriindi-
gen Hauptziel aller Staaten, betrachtet, konnen folgende Thesen als
Quintessenz abgeleitet werden:

Die Umsetzung staatlicher Kontrolle iiber den religiésen Bereich und die
Festigung der Deutungshoheit iiber die religiosen Inhalte hat grofiere
Erfolgschancen

in Staaten mit einer schwach ausgeprdgten, nur iiber marginalen ge-
sellschaftlichen Einfluf} verfiigenden islamistischen Bewegung.

Diese Bedingung trifft fiir Tunesien, Libyen und Syrien zu, wo Islami-
sten durch Repression ihre Organisationsstrukturen und damit ihre
Handlungsfahigkeit einbiiiten. Dadurch fehlt in diesen Staaten im re-
ligionspolitischen Bereich eine einfluBreiche ,,Konkurrenz*“ mit Par-
allelstrukturen und — dank ,,Graswurzelarbeit™ — einer breiten gesell-
schaftlichen Basis; mit anderen Worten: es fehlt der Konkurrent mit
EinfluB3 auf die Wertehaltung und religiose Orientierung dieser Ba-
sis.”' In Tunesien und Libyen existiert zudem keine religionspoliti-
sche Opposition, die iiber eigene Machtressourcen verfiigt. In Syrien
bildet die potentielle religiése Opposition durch eine geschickte, von
Prisident Hafiz al-Asad eingeleitete und unter Prasident Bashshar al-
Asad fortgesetzte Politik der Einbindung keine Gegenmacht, sondern
handelt kooperativ.

in Staaten, in denen die politische und religiose Fiihrungsmacht in ei-
ner Person vereint ist, selbst wenn eine einflufsreiche islamistische
Bewegung vorhanden ist.

21

Wie dies z.B. der Muslimbruderschaft in Agypten gelang; die Staatsfiihrung hat zwar
die gewaltbereite islamistische Opposition hart bekdmpft, der Muslimbruderschaft
jedoch Handlungsspielrdume im Wohlfahrtsbereich und sozialen Bereich zugestan-
den.
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Marokko profitiert in dieser Hinsicht von der doppelten Legitimitét
seines Staatsoberhauptes: Trotz einer aktiven islamistischen Bewe-
gung mit gesellschaftlichem EinfluB, die auf religioser wie gesell-
schaftspolitischer Ebene konkurrierende Konzepte anbietet und zum
Teil offen (wie die Vereinigung al-Adl wal-ihsan) — gemif3 dem isla-
mischen Konzept der ,,Einheit von Religion und Politik* — ein poli-
tisch konkurrierendes Konzept verficht, ist die Mobilisierungskraft
gegen den Konig/, Fithrer der Glaubigen* begrenzt.

Die staatliche Kontrolle tiber den religiosen Bereich und die Festigung
der Deutungshoheit iiber die verbreiteten religiosen Inhalte hat gerin-
gere Erfolgschancen,

wenn sich der Staat religios legitimiert und die weltliche Herrschaft
auf die Kooperation mit den Reprdsentanten des religiosen Bereichs
angewiesen ist.

Dies ist in Saudi-Arabien der Fall, wo das Biindnis des Konigshauses
(Inhaber der weltlichen Macht) mit dem religiosen Establishment der
Wahhabiya als der dominanten und als einzig ,,wahr* erachteten reli-
giosen Lehre in Saudi-Arabien das Mitspracherecht der religidsen
Gelehrten iiber die Reichweite der religionspolitischen MafBinahmen
der Staatsfiihrung etabliert.

in Staaten, in denen eine gesellschaftlich einflufreiche islamistische
Bewegung (inklusive gewaltbereiter Gruppen) vorhanden ist und die
Bevélkerungsmehrheit religios-konservativ geprdgt ist.

Dies trifft auf Algerien und Agypten zu.”* In Agypten wirkt sich die
Existenz der traditionsreichen, gesellschaftlich angesehenen, religios
konservativ bis fundamentalistisch geprdgten Azhar-Religionsge-
lehrten, die fiir sich die religiose Deutungshoheit reklamieren, beson-
ders erschwerend aus. Das religiose Prestige sorgt dafiir, dal diese
Elite iber groBe Freirdume verfiigt, selbst wenn ihre Einrichtungen
formal verstaatlicht sind und sie den Status von Staatsangestellten ha-
ben. Einer sdkular orientierten Staatsfiihrung sind in einem solchen

22

Diese Aussage gilt ebenfalls fiir Jordanien, wo aus diesem Grund religionspolitische
MaBnahmen des Staates auf die Diskursebene beschréinkt bleiben.
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Umfeld enge Grenzen fiir religionspolitisches Handeln gesetzt, wenn
sie nicht iiber eine charismatische Fiihrungspersonlichkeit verfiigt,
der es gelingt, die religios konservativen Bevolkerungsteile von ihren
Zielen und Positionen zu iiberzeugen und zu Konzessionen zu bewe-
gen. In Agypten ist dies gegenwirtig nicht der Fall; im Gegenteil, die
agyptische Aullenpolitik (Abhédngigkeit von den USA; Festhalten am
Friedensabkommen mit Israel) arbeitet sogar der Argumentation der
religionspolitischen Konkurrenz und ihrer Forderung, als notwendige
Mafnahme zum ,,Schutz des Islam‘ und zum ,,Schutz der islamischen
Identitdt* den religiosen EinfluB3 auf Politik und Gesellschaft zu stér-
ken, in die Hénde.

Diese unterschiedlichen Ausgangsbedingungen in den einzelnen nord-
afrikanischen und nahostlichen Staaten erkldren auch,

warum die Kontrolle und Unterwerfung des religiosen Bereichs unter
staatliche Vorgaben von allen untersuchten Staaten zwar anvisiert
wird, die Durchsetzung jedoch sehr unterschiedlich verlduft und

warum die Anpassung der verbreiteten religiosen Inhalte an die
Politikziele der Staatsfithrungen — die zweite Koordinate staatlicher
Religionspolitik — sehr unterschiedlich ausfillt: Der Tendenz zur For-
derung gesellschaftlicher Modernisierung mit Unterstiitzung einer li-
beralen Religionsauffassung (Tunesien; Marokko; teilweise auch Li-
byen), steht die Tendenz zur ausschlieBlichen Konzentration auf die
Bekédmpfung des Extremismus (gewaltbereiten Islamismus) gegen-
iiber (Saudi-Arabien; Syrien). Zwischen diesen beiden Polen ist die
Politik jener Staaten angesiedelt, deren politische Entscheidungstré-
ger selbst — was die Religionspolitik und ihre Richtung anbelangt —
zum Teil ambivalente und widerspriichliche Positionen einnehmen
und die inhaltlichen Anpassungen als Folge eines stark religios und
islamistisch gepriagten Umfeldes begrenzen miissen (Algerien;
Agypten; auch Jordanien).

AuBere Umfeldbedingungen wirken sich auf die staatlichen Kontrollab-
sichten des religiosen Bereichs zusétzlich erschwerend aus. Als beson-
ders einflufireiche Faktoren sind hier zu nennen:
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Die ausldndische, US-amerikanische, ,,westliche* Intervention in nah-
Ostliche Entwicklungen (israelisch-paldstinensischer Konflikt; Irak;
internationale Terrorismusbekdmpfung). Die Wahrnehmung dieser
»westlichen* EinfluBnahme als gegen ,,den Islam*, die muslimischen
Lander und Bevdlkerungen gerichtet, fordert in Nordafrika/Nahost
besonders unter der jungen Generation die schematische Freund-
Feind-Kategorisierung und Opferhaltung, die (extremistische) reli-
giose Diskurse verstirken. Insbesondere nahdstliche Medien (wie
z.B. Jazira TV) unterstiitzen diese Wahrnehmung gezielt durch eine
entsprechend emotionalisierte Berichterstattung.

Der Zugang zu modernen Medien (insbesondere Sat-TV) und die
einfachen Moglichkeiten zur grenziiberschreitenden Kommunikation
sind ein weiterer Faktor, der die Bemiihungen der Staatsfiihrungen
zur Kontrolle und Immunisierung der eigenen Bevdlkerung gegen
extremistische religiése Inhalte unterlduft, weil die Nutzung von
,Konkurrenzangeboten nur schwer zu unterbinden ist. Das breite
Alternativangebot an Deutungen der Religion, das auf den einzelnen
einstromt, ist zudem iiberwiegend religios-konservativ und
fundamentalistisch ausgerichtet.

Die Maghrebstaaten wéhlten deshalb als wichtigen Ansatzpunkt zur
Beeinflussung der religiosen Orientierung und der (angestrebten) ge-
sellschaftlich bestimmenden Normen den Koranschul- und Schulun-
terricht (Tunesien, Marokko; eingeleitet in Algerien) und die Frauen-
gleichstellungspolitik (fortgeschritten in Tunesien; eingeleitet in Ma-
rokko) aus.

Die inneren und dufleren Umfeldbedingungen, die den Rahmen fiir reli-
gionspolitische Eingriffe in den einzelnen Staaten abstecken, werden zu-
sdtzlich durch selbstverordnete ,,Grenzen* fiir staatliche Eingriffe einge-
engt. Diese ,,Grenzen® variieren in den untersuchten Staaten je nach dem
Einfluf} der religios-konservativen Stromung und der Islamisten auf Po-
litik und Gesellschaft; sie sind jedoch in allen Staaten wirksam. Zwei
Aspekte, die wesentlich diese ,,Grenzziehung* oder ,,Tabubeachtung*
beeinflussen, sind von besonderer Bedeutung:
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- Die sowohl die Staatsfithrungen als auch die Bevdlkerungen in Nord-
afrika/Nahost prigende Angst vor der Spaltung des Kollektivs (der
,umma®“) und dem daraus resultierenden Chaos (,,fitna®). Diese
Angst wird vom religiosen Diskurs geschiirt und ist ein integraler Be-
standteil des holistischen Religionskonzepts.

- Aus dieser Spaltungsphobie resultiert die Angst vor einschneidenden
Verdnderungen und das Festhalten an den ,,Einheitsideen®, das wie-
derum in einer Riickweisung pluraler Konzepte seine Entsprechung
findet. Ihre Begleiterscheinung ist die Intoleranz gegen alles, was die
Einheit gefahrdet und die Angst vor dem Bruch mit religiésen (oder
religids-begriindeten) Traditionen, Deutungen und Verhaltensweisen,
die den Vorwurf ,,unislamisch*“* zu sein oder ,,vom Islam abzufallen*
nach sich ziehen konnten.

Der kollektive Zwang zur Konformitét mit den tradierten Regeln der
Gesellschaft, d.h. in der Praxis die Unterwerfung unter religios gepragte
Verhaltensnormen und der Religionszwang an sich (als ,kollektive
Pflicht/, kollektives Diktat<)** wirkt in der Religionspolitik nach; die
Staatsfithrungen beriicksichtigen diesen Zwang und unterwerfen sich
ihm in ihrem Handeln. Selbst sidkular und modernistisch orientierte
Staatsfiihrungen wie die tunesische wagten sich bislang nicht an die
Kernfragen religioser Inhalte; damit klammerte sie solche inhaltlichen
Umdeutungen von staatlichen Eingriffen aus, die die notwendige Vor-
aussetzung fiir Wahrnehmungsverdnderungen bei der jungen Generation
schaffen wiirden. Beispiele hierfiir sind vor allem die fehlende Kldrung
des Verhéltnisses von Religion und Politik zugunsten der Begrenzung
des religiosen Einflusses auf die Privatsphdre; die Authebung der
Unterscheidung in ,,Glaubige™ (Muslime) und ,,Unglédubige* (Nichtmus-
lime); die klare Zuriickweisung einer Sanktionierung angeblich ,,unisla-
mischen” Verhaltens;” die Uberhhung der eigenen Religion als einzig

% Der einschligige Begriff hierfiir ist ,, Takfir (Bezichtigung des Unglaubens).

2% S0 Mohammed El Guabbas (Ratés de 1’état, in: Perspectives, Casablanca, Mai 2007).

2 Der Vorwurf ,,unislamisch®, , hiiretisch® usw. kann nicht nur zu sozialer Stigmatisie-
rung fithren, sondern umfafit eine Bandbreite an Sanktionsmdglichkeiten durch Reli-
gionsgelehrte, die — je nach Rigiditdt der vertretenen Religionsinterpretation — auch
die physische Liquidierung mit religidser Begriindung legitimieren konnen.
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,wahre*; die offene Diskussion der Ambivalenz des Islam in Bezug auf
Gewalt und das Verbot der Apostasie.

4. Ausblick: Die Auswirkungen religionspolitischer Eingriffe auf langfri-
stige Stabilitdt

Das Hauptziel der religionspolitischen Eingriffe in den untersuchten
Staaten seit 2001 bzw. 2003 ist die Bekdmpfung des islamistischen Ex-
tremismus. Die inhaltliche Ausrichtung der religionspolitischen MaB-
nahmen, die dieses Anliegen fordern soll, ist jedoch in den einzelnen
Staaten sehr unterschiedlich. Geht sie in den Maghrebstaaten Tunesien
und Marokko sowie teilweise auch in Libyen und in Syrien in Richtung
eines liberaleren Religionsverstindnisses, das an die heutigen gesell-
schaftlichen und politischen Erfordernisse angepallt werden soll, ist sie
in Algerien und Agypten einem konservativeren, traditionsverhafteten
Religionsverstindnis verpflichtet. In Saudi-Arabien wird der Rahmen
der fundamentalistischen Wahhabiya nicht verlassen, wenngleich von
der Staatsfiihrung sukzessive homodopathische Anpassungen eingefiihrt
werden. Die Fortsetzung des jeweiligen ,,nationalen* Trends ist mittelfri-
stig zu erwarten.

Die religionspolitischen Eingriffe des Staates haben lediglich in
Tunesien und Marokko (insbesondere seit 2004/05) eine modernisie-
rende Qualitét; d.h. sie sind in ein umfassenderes staatliches Modernisie-
rungskonzept eingebunden, das Wirtschaft und Gesellschaft den Erfor-
dernissen der globalisierten Welt anpassen und sie international kompa-
tibel machen will. Aus diesem Grund wurden auch in diesen beiden
Staaten weitreichendere Eingriffe in religios-kulturelle Traditionen vor-
genommen. Begiinstigend wirkt sich dabei in Tunesien die fehlende is-
lamistische Bewegung und in Marokko die doppelte, religiose und welt-
liche Legitimation des Konigs aus, die seine religionspolitischen Ein-
griffe in der religios-konservativen Bevolkerung weniger angreifbar ma-
chen.

In keinem der untersuchten Staaten, auch nicht in Tunesien, das mit
seiner Modernisierung in diesem Bereich am weitesten fortgeschritten
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ist, sind die umgesetzten Maflnahmen ausreichend, um den Einfluf} des
islamistischen Gedankenguts dauerhaft zu reduzieren und innerstaatli-
ches Konfliktpotential zwischen religids-konservativ und islamistisch
orientierter Bevolkerung einerseits und religios-liberal und nicht islami-
stisch orientierter Bevolkerung andererseits durchzusetzen; dies wire je-
doch fiir eine Konfliktreduzierung (insbesondere auch in Staaten mit
muslimischen und nichtmuslimischen Minderheiten) Voraussetzung. In
keinem der untersuchten Staaten sind mittelfristig — wegen der wirken-
den ,,Angste“ — MaBnahmen im religiosen Bereich zu erwarten, die in
der Bevolkerungsmehrheit Anderungen der Wahrnehmung und Werte-
einstellungen bewirken, die sich in einer Versachlichung des Umgangs
mit Religion, Religiositit, Areligiositdt, Atheismus und religiosen Tradi-
tionen niederschlagen. Um dies zu erreichen, wiren Eingriffe in religiose
Inhalte notig, die Glaube und Dogma trennen und die unterbinden, daf3
eine Religionsgemeinschaft — und sei es die (muslimische) Mehrheit —
ihre Regelsetzung zum verbindlichen Verhalten des Kollektivs erklart
und andere Alternativen (seien es religiose oder nichtreligidse) nicht als
gleichwertig respektiert. Langfristige Stabilitdt ist ohne diesen Preis von
Anpassungsleistungen im Heute und Morgen und ohne Tabubruch je-
doch nicht zu haben. Von den hier untersuchten Staaten hétte Tunesien
noch die besten Voraussetzungen, diesen Schritt zu wagen, der ein ex-
emplarischer Akt zur Durchsetzung der gesellschaftlichen und religiésen
Modernisierung wire. Die seit dem 11. September 2001 zugespitzte reli-
giose Identititsdebatte® in Nordafrika/Nahost wird diesen Schritt aller-
dings kaum begiinstigen.

% Vgl. die entsprechenden Kapitel in: Faath, Sigrid (Hrsg.): Politische und
gesellschaftliche Debatten in Nordafrika, Nah- und Mittelost. Inhalte, Tréger, Per-
spektiven, Hamburg 2004, 508 S..



Anhang

Graphik: Religionspolitische Institutionen in Agypten
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Graphik: Religionspolitische Akteure in Libyen
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Graphik: Aspekte der Religionspolitik in Marokko
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Graphik: Religionspolitische Institutionen in Tunesien
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