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Abstract

Salafistisch-dschihadistische Propaganda erreichte in den letzten Jahren auch Osterreich. Wie
aus den Berichten von Sicherheitsbehdrden zu entnehmen ist, wurden hierzulande hunderte
junge Musliminnen rekrutiert. Dem islamischen Religionsunterricht kann im Zuge dessen eine
noch bedeutsamere Rolle zukommen, indem dieser im Sinne einer Extremismuspravention
ideologische Konzepte theologisch dekonstruiert. Dieser Artikel soll eine Hilfeleistung diesbe-
zlglich darstellen.

Schlagworte: Salafismus — Dschihadismus — Sufismus — Extremismusprédvention —
Sayyid Qutb - Rashid al-Din Maybudi

Jihad. A Salafist and Sufi interpretation as a subject of religious educational reflection
Salafist-jihadist propaganda has also reached Austria in recent years. As reports of security
agencies show, hundreds of young Muslims were recruited in this country. In the course of
this, Islamic religious education can play an even more significant role, as it deconstructs ideo-
logical concepts by theological means. This article suggests an educational approach for a
possible deconstruction.
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Der Religionsunterricht der Gegenwart steht vielen Herausforderungen gegen-
Uber, wie etwa dass sich Religionen in einer sdakularen Gesellschaft nicht nur erkla-
ren, sondern gleichermaBen behaupten mussen. Gesellschaftlicher Pluralismus
und die Moderne bilden dabei wichtige Themenfelder, mit denen sich die theolo-
gischen Traditionen beschaftigen sollten und fur den Schulunterricht religionspa-
dagogisch adaquat aufbereiten mussten. Dadurch soll es der Religionspadagogik
maoglich sein, Schilerlnnen Orientierung in einer immer komplexeren Welt anbie-
ten zu kénnen. Der islamischen Religionspadagogik kommt dabei eine besondere
Rolle zu, da diese mit der ideologischen Bedrohung des Dschihadismus konfron-
tiert ist. Dem Verfassungsschutzbericht ist zu entnehmen, dass bis zum Jahres-
ende 2017 313 Personen aus Osterreich sich dschihadistischen Gruppierungen in
Syrien und dem Irak angeschlossen haben oder sich anschlieBen wollten.'

Die dschihadistische Rekrutierung konzentriert sich vor allem auf Jugendliche. So
waren 139 der oben genannten Manner und Frauen unter 25 Jahre alt.? Es kann
durchaus behauptet werden, dass im 6sterreichischen Kontext Dschihadismus ein
Phanomen ist, welches vor allem junge Musliminnen in ihren Bann zieht. Um die-
ser Entwicklung etwas entgegensetzen zu kénnen, ist eine theologische Ausein-
andersetzung und eine religionspadagogische Reflexion des Dschihads eine logi-
sche Konsequenz. Bisherige Literatur, die sich mit Dschihad beschaftigt, fokussiert
sich vordergriindig auf die Ideologie und die fundamentalen Konzepte anhand
derer im Dschihadismus argumentiert wird.

Dabei wird verabsaumt die daflr missbrauchten theologischen Schllsselstellen
der islamischen Hauptquellen ganzheitlich aufzuzeigen. Fir die Praventions-
beziehungsweise Deradikalisierungsarbeit ist es hingegen unerlasslich alle, die
von der politischen Ideologie des Dschihadismus angewendeten Qur’'an-Verse
herauszuarbeiten. Dieser Artikel soll im Sinne einer Extremismuspravention fur
den islamischen Religionsunterricht und dartber hinaus einen Beitrag leisten, in
dem die Deutungs-Dimensionen von Dschihad-Versen des salafistischen Denkers
Sayyid Qutb und des sufischen Gelehrten Rashid al-Din Maybudi gegentberge-
stellt werden. In einem weiteren Schritt werden grundsatzliche religionspadago-
gische Uberlegungen diskutiert, die in der Behandlung der hier dargebotenen
Erkenntnisse zu beachten sind. Mit einer Gegenuberstellung der Interpretation

1 Vgl. BVT: Verfassungsschutzbericht 2017, in: https:/bvt.bomi.gv.at/401/files/Verfassungsschutzbericht2017.pdf; S 11 f.
[abgerufen am 13.01.2019]

2 Vgl. 296 Dschihadisten in Osterreich unter Beobachtung; in: Wienerzeitung. At (2017); in: https:/www.wienerzeitung.at/

nachrichten/oesterreich/politik/883179_296-Dschihadisten-in-Oesterreich-unter-Beobachtung.html [abgerufen am
13.01.2019].
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des Dschihad-Konzeptes zwischen Qutb und Maybudi soll zudem im Rahmen des
Unterrichts der Antagonismus zwischen dem dschihadistischen Salafismus und des
Sufismus als islamische Orthodoxie verdeutlicht werden. Um die Dschihad-Begriffe
der beiden selektierten Vertreter des Salafismus und Sufismus vergleichen zu kén-
nen, werden Deutungsebenen des Dschihads anhand von Quran-Versen veran-
schaulicht, in welchen der Begriff ,,Dschihad” explizit vorkommt. Zunachst wird
jedoch eine kurze Ubersicht zum Salafismus und dem Sufismus gegeben, um in
weiterer Folge die Dschihad-Dimensionen bei Qutb und Maybudi besser einord-
nen und kontextualisieren zu kénnen.

Linguistisch meint ,Dschihad” sich abzumuihen beziehungsweise sich anzustren-
gen und meint dabei ,sich auf dem Weg Gottes” abzumihen.> Aus den islami-
schen Quellen, dem Quran und der prophetischen Tradition, ergeben sich meh-
rere ,Anstrengungen’, die darunterfallen. Dessen ungeachtet sind dem Qur’an
sehr wohl Verse zu entnehmen, die Dschihad kriegerisch anmuten lassen. Auf-
grund der divergierenden Lebensstationen des islamischen Gesandten Moham-
meds ist in der traditionellen Leseart von vier Phasen die Rede:*

1. Im polytheistischen Mekka, der Heimatstadt Mohammeds, wurde dieser noch
aufgefordert den Islam friedlich zu verbreiten und eine Konfrontation mit den
Gotzendienerlnnen zu vermeiden. Darunter fallen beispielsweise Vers 85 und
Vers 94 der Sure 15.

2. In einem weiteren Schritt wird der islamische Gesandte aufgerufen mit Anders-
glaubigen zu debattieren, um ihnen auf diese Art und Weise den Islam naher
zu bringen. Diese Streitgesprache sollen mit Weisheit gefihrt werden.

3. Nachdem muslimische Mekkanerinnen vor der Verfolgung ihrer polytheisti-
schen Landsleute nach Medina geflohen sind und dies dennoch nicht zu einer
Entscharfung des Konfliktes gefihrt hat, wurde den Muslimlinnen zugestan-
den, die Aggressoren zu bekampfen.

4. Als es bereits zu mehreren kriegerischen Auseinandersetzungen zwischen den
nach Medina geflohenen und den dort ansassigen Musliminnen und den mek-
kanischen Polytheistinnen gekommen ist, werden vorherige Einschrankungen
aufgehoben. Zu dieser Kategorie werden etwa Vers 244 der zweiten Surah
oder auch Vers 39 der Surah 58 dazugezahlt.

3 Vgl. Roy, Oliver: ,lhr liebt das Leben, wir lieben den Tod"” — Der Dschihad und die Wurzeln des Terrors, Miinchen: Siedler
Verlag 2017, 26.

4 Vgl. Bonney, Richard: Jihad — From Qur’an to bin Laden, New York: Palgrave Macmillan 2004, 25.
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Spatere juristische Auseinandersetzungen mit dem Dschihad fihrten dazu, dass es
zu einer Reglementierung kam, um einerseits Revolten und andererseits ,fitna”

(Arabisch: Verfuhrung, aber auch Chaos) zu verhindern.’

Wie noch anhand der Persénlichkeit von Rashid al-Din Maybudi naher erlautert
wird, betrachtet sich der Sufismus als Teil der islamischen Orthodoxie, in dem die-
ser in gleicher Weise auf dieselben Wissenschaften zurlckgreift und sufische
Gelehrtinnen selber als Rechtsschultraditionalisten bekannt waren. Dschihad
kommt dabei im Sufismus eine andere Bedeutung zu. Ausgehend von einer Uber-
lieferung des islamischen Gesandten Mohammeds wird dem kriegerischen
Dschihad nicht derselbe Rang zugestanden wie dem Dschihad gegen das Ego.
Damit wird letzteres als eine Anstrengung wider dem triebhaften Selbst verstan-
den.®

Salafismus kann nicht als eine einheitliche Strémung bezeichnet werden. Was sie
vereint, ist der Anspruch sich auf dasselbe religidse Credo zu beziehen und anhand
der religiésen Quellen kontemporare Herausforderungen zu l6sen. Salafistische
Bewegungen beanspruchen alle dem Qur‘an und der Tradition des islamischen
Gesandten Mohammeds (auf Arabisch: Sunna) zu folgen. Ihre Selbstbezeichnung
bezieht sich auf die arabische Begrifflichkeit ,salaf us-salih”, was in etwa mit den
,frommen Altvorderen” ibersetzt werden kann.” Damit ist gemeint, dass sich all
die betroffenen Strdomungen auf die ersten drei Generationen ab der Zeit des
islamischen Gesandten Mohammeds beziehen, die laut einer Uberlieferung die
besten der Menschheitsgeschichte seien und wonach sich Musliminnen zu richten
hatten. Eine wichtige Unterteilung des Salafismus ist jene zwischen , modernisti-
schen” und , puritanischen”. Der modernistische Salafismus hat im 19. Jahrhun-
dert seinen Ursprung. Als Griindungsvater werden in dieser Hinsicht Jamal al-Din
al-Afghani (1839-1897) und Mohammed Abduh (1845-1905) genannt. lhr vorder-
grundiges Ziel war es den Islam in alter Starke wiederherzustellen, indem dieser
von blinder Nachahmung (Arabisch: taqglid) und Stagnation (Arabisch: dschumud)
befreit wird.2 Um dieses Ziel zu erreichen, wollte der modernistische Salafismus
die Kluft zwischen dem historischen Islam und der Moderne Uberwinden. Die
Schriften aus der Grindungszeit dieser Bewegung konzentrierten sich auf die

Vgl. Roy, Oliver: ,lhr liebt das Leben, wir lieben den Tod"” — Der Dschihad und die Wurzeln des Terrors, Minchen: Siedler
Verlag 2017, 26.

NEeALE, Harry S.: Jihad in Premodern Sufi Writings, New York: Palgrave Macmillan 2017, 47.

Vgl. Lauzitre, Henri: The Making of Salafism - Islamic Reform in the twentieth Century, New York: Columbia University Press
2016, 5.

Vgl. Esposito, John L.: The Oxford Encyclopedia of the Modern Islamic World, New York: Oxford University Press 1995, 464.
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Ursachen der muslimischen Schwache, der Reinterpretation des Islams, gesamtge-
sellschaftliche und institutionelle Reform, wodurch gleichermaBen die ideologi-
schen Grundpfeiler gelegt wurden. Traditionellen muslimischen Gelehrtinnen
wurde vorgeworfen religiése Lehren durch fremde Konzeptionen und Praktiken
zu verzerren. Zudem wuirden die muslimischen Gesellschaften ihren Gelehrten kri-
tiklos folgen, wodurch ein Stillstand in der islamischen Entwicklung initiiert wor-
den sei. Angesichts der westlichen Hegemonie und Kolonialherrschaft in den
meisten Teilen der islamischen Welt, war es dem modernistischen Strang des Sala-
fismus ein Anliegen, die Kompatibilitat des Islams mit Logik und Wissenschaft zu
beweisen. Reformistische Denkerlnnen waren daher bemiht islamische Quellen
umzuinterpretieren, um dieser Vorstellung zu entsprechen.

Beim puritanischen Salafismus hingegen werden der menschliche Intellekt und
Logik unberucksichtigt gelassen. Daraus ergibt sich, dass der menschlichen Inter-
pretation der islamischen Quellen kein Raum zugestanden wird, da aus ihrer Sicht
Qur'an und Sunna selbsterklarend sind.” Im Zentrum steht far puritanische Sala-
fistinnen ein gottgefalliges Leben und eine Wiederbesinnung auf die ,korrekte
Glaubenslehre’. Sie propagieren daher die Reinheit der Lehre, die Lauterung des
Individuums und die Reform der muslimischen Gemeinschaft. Im Gegensatz zum
modernistischen beziehungsweise politischen lehnt der puritanische Salafismus
einen politischen Aktivismus ab.'? Die Anfange dieser Form des Salafismus wird
oftmals mit dem Aufstieg der Lehre von Mohammed ibn "Abd al-Wahhab gleich-
gesetzt — der Namensgeber des Wahhabismus — welcher im 18. Jahrhundert auf
der arabischen Halbinsel lebte. Ibn "Abd al-Wahhab setzte sich seinerzeit fur eine
Ruckkehr zum ,korrekten Glauben’ und die ,Orthopraxie’ ein.

Damit bezog er in erster Linie Stellung gegen das Schiitentum und den Sufismus,
welche in ihrer Glaubenspraxis ,schirk” (Arabisch: Gétzendienst) betreiben und
damit gegen den urspriinglichen Monotheismus und somit die islamische Eingott-
lehre (Arabisch: tauhid) verstoBen wirden.!" Im Gegensatz zum dschihadistischen
Salafismus, auf den im weiteren Verlauf noch weiter eingegangen wird, war dies
far ibn "Abd al-Wahhab dennoch kein Grund Sufis und Schiiten den Islam abzu-
sprechen. Viel mehr pladierte er fir erzieherische MaBnahmen wie Dialoge,
Debatten und Diskussionen, um sie zu lautern.

9 Vgl. WikTorowicz, Quintan: Anatomy of the Salafi Movement, in: Studies in Conflict & Terrorism 29, Washington, D.C. 2006,
210.

10 Vgl. STEINBERG, Guido: Wer sind die Salafisten? Zum Umgang mit einer schnell wachsenden und sich politisierenden
Bewegung, in: Stiftung Wissenschaft und Politik 28, Berlin 2012, 2.

11 Vgl. Bonney, Richard: Jihad - From Qur'an to bin Laden, New York: Palgrave Macmillan 2004, 155.
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Politischen Salafisten geht es nicht nur um die Etablierung eines Kalifats, sondern
sie verstehen den Islam allgemein als ein politisches Programm. Oftmals haben
die verschiedenen Ausrichtungen des politischen Salafismus Einflisse von ehema-
ligen Mitgliedern der Muslimbruderschaft erfahren. Als Beispiel kann etwa der
Syrer Mohammed Surur genannt werden, der sich hinsichtlich der Glaubenslehre
am Wahhabismus orientierte, diese aber mit den revolutionaren Ideen Sayyid
Qutbs verband.'? Da die Agenda der Muslimbruderschaft dem syrischen Denker
nicht weit genug gingen, |6ste er sich in den 1960er Jahren von der islamistischen
Organisation. Die Entfaltung des politischen Salafismus kann generell auf diesen
Zeitraum eingegrenzt werden, da in diesem Jahrzehnt eine gréBere Zahl von
Muslimbridern vor dem agyptischen Prasidenten Gamal Abd al-Nasser nach Saudi
Arabien geflohen sind. Da diese mehrheitlich Akademiker waren, wurden sie sehr
bald zum Aufbau staatlicher Infrastruktur eingesetzt. In den 1970er Jahren wur-
den viele von ihnen als Lehrkrafte in Schulen und Universitaten eingesetzt. Es
setzte eine Durchmischung des puristischen mit dem modernistischen Salafismus
ein. Diese Synthese wurde von Sayyid Qutbs Bruder, Mohammed Qutb, bezie-
hungsweise den bereits erwahnten Syrer Surur, vorangetrieben. Diese politisierte
Lehre des Islams bildete in den 1980er Jahre eine neue Generation von ,Gelehrtin-
nen’ aus, die sich moralisch verpflichtet fhlten, politische Diskussionen und Kritik
Uber ,unsislamische” Herrscherlnnen und Politik zu debattieren.'® Der Golfkrieg
von 1990 fuhrte zu Spannungen zwischen den puristischen und politischen Sala-
fisten, da erstere eine Fatwa (Arabisch: religidses Gutachten) erlassen hatten, mit
dem US-amerikanische Stutzpunkte in Saudi Arabien legitimiert wurden. Politisch
orientierte Salafisten sahen in der Stationierung von amerikanischen Truppen
eine Kolonialisierung von islamischem Boden.

Ein weiterer Strang ist der dschihadistische Salafismus, der auch einen politischen,
aber vordergrindig gewalttdagigen Zugang zum Islam hat. Sayyid Qutb (1906-
1966) gilt als ideologischer Wegbereiter des Dschihadismus. Beeinflusst wurden
seine dschihadistischen Konzeptionen vom Grinder der agyptischen Muslimbru-
derschaft Hassan al-Banna und vom pakistanischen Denker Abu’l A’la Maududi.'*
Zentral ist fir Qutb primar die Frage nach der Souveranitat eines politischen Sys-
tems. Die Toleranz gegeniber einer nicht-muslimischen Herrschaft und eines
nicht-islamischen Konzeptes ist fur ihn eine Beleidigung Gottes. Gottes Herrschaft
auf Erden erachtet der dschihadistisch-salafistische Denker gegeben durch die

12 Vgl. STeiNBERG, Guido: Wer sind die Salafisten? Zum Umgang mit einer schnell wachsenden und sich politisierenden
Bewegung, in: Stiftung Wissenschaft und Politik 28, Berlin 2012, 3.

13 Vgl. Wiktorowicz, Quintan: Anatomy of the Salafi Movement, in: Studies in Conflict & Terrorism, 29, Washington, D.C. 2006,
222.

14 Vgl. CaLverT, John: Sayyid Qutb and the Origins of Radical Islamism, New York: Oxford University Press 2009, 163, 199.
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Re-etablierung eines Kalifats, da dieses garantieren wirde, den transzendenten
Willen durch die Scharia zu etablieren.

Weil die muslimische Welt sich nicht far dieses Ziel einsetzt, attestiert er ihr, sich
im Zustand der ,dschahiliyyah” (Arabisch: vorislamische Zeit der ,, Unwissenheit”)
zu befinden.' Dieser Terminus wird in der islamischen Theologie verwendet, um
mekkanische Polytheisten zu bezeichnen. In der dschihadistisch-salafistischen
Logik ergibt sich dagegen daraus, dass Muslimlnnen, die sich nicht fur die Errich-
tung eines Kalifats einsetzen, sondern stattdessen mit anderen Staatswesen wie
z.B. Demokratie, Monarchie etc. zufriedengeben, exkommuniziert werden sollen.
Sein Verstandnis von Dschihad wird in einem Folgekapitel naher veranschaulicht.

Qutb erlebte in der ersten Halfte des 20. Jahrhunderts wie das osmanische Kalifat
zerfiel, seine Heimat Agypten von einer konstitutionellen Monarchie und danach
vom Nasserismus regiert wurde. Seine Ablehnung gegenliber dem Westen ver-
starkte sich vor allem durch seine Reise in die Vereinigten Staaten von Amerika.
Der westliche Lebensstil war flr Qutb gepragt von Materialismus, Individualismus
und Rassismus.'® Sowohl Kapitalismus wie auch Kommunismus waren fir ihn
Staatssysteme, die auf menschlicher Souveranitat basierten und daher nicht mit
einer islamischen Gesellschaft kompatibel waren. Eines seiner berlhmtesten
Werke sind seine Qur'an-Kommentare, welche auf Englisch mit ,,In the Shade of
the Qur'an” betitelt und in 18 Bandern gesammelt sind. Der agyptische Ideologe
war Literaturkritiker und Mitglied der agyptischen Muslimbruderschaft. Im Zuge
seiner Foltererfahrungen in einem agyptischen Gefangnis fand bei ihm eine Radi-
kalisierung statt.

Der Islam differenziert zwischen Exoterik und Esoterik. Gott selbst bezeichnet sich
im Qur'an als der Offenbare und der Verborgene.17 Far den Sufismus kann die
auBere Dimension ausschlieBlich durch die innere Dimension verfahren. Sufismus
konzentriert sich auf die Umsetzung der Harmonie zwischen Kérper und Geist
beziehungsweise zwischen der Religion und ihrer inneren Realitat. Die
Gleichsetzung des Sufismus mit der islamischen Mystik ist insofern korrekt, als sie
auf die im Qur'an beschriebenen Existenzen Bezug nimmt. So wird im Heiligen
Buch der Muslimlnnen zwischen der ,bezeugbaren Welt” (Arabisch: “alam
al-shahada) und der ,verborgenen Welt" (Arabisch: “alam al-ghaib) unterschieden.

15 Vgl. EkmEIer, Dale C.: Qutbism: An Ideology of Islamic-Fascism, in: US Army War College Quarterly, Spring (2007) 37/1, 89.
16 Vgl. esp., 143.
17 Qur’an 57:3.
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Substanziell ist fir den Sufismus die diesseitige Welt zu durchdringen, um den
spirituellen Realitaten nachzusinnen, die jenseits der Exoterik liegen. Aus einer
Uberlieferung, derzufolge der Schépfer der Urheber ist, heiBt es, dass dieser ein
verborgener Schatz war, welcher danach trachtete, erkannt zu werden, weshalb
er die Welt gr(‘mde’ce.18 Far sufische Musliminnen ergibt sich daraus, dass es
sowohl des Wissens (Arabisch: ma’rifa) und der Liebe (Arabisch: mahabba) bedarf,
um sich dem Transzendenten zu nahern. Beides wird als komplementar
verstanden, das einander bedingt. Der Weg zum Wissen Uber das Transzendente
wird diesbezlglich gleichgesetzt mit der Behandlung des Majestatischen, wahrend
der Pfad zur Liebe zur Schénheit fuhrt. Beides wird in der islamischen Tradition in
der gottlichen ,Perfektion’ wiedervereint. Das Wort ,Sufismus’ bezieht sich auf
das arabische ,tasawwuf’ — den Weg, der ein oder eine Sufi bestreitet. Es gibt
mehrere mogliche Ableitungen von ,sufi’. Eine betrifft das Erstreben von Reinheit.
Gemeint ist der Wunsch die urspringliche Reinheit der spirituellen Welt zu
erreichen.'® Eine weitere Ableitung des Begriffes bezieht sich auf den arabischen
Terminus ,suf’, der mit ,Wolle’ Gbersetzt werden kann und auf das Wollgewand
der Asketinnen verweist.’’

Es ist theologisch gesehen nicht moéglich den Sufismus von seinen islamischen
Wurzeln zu trennen. Die islamischen Werte und Normen gesammelt in der ,Scha-
ria’ sind fur die islamische Mystik ein wesentlicher Gehalt der Religion. Nichtsdes-
totrotz liegt das Hauptaugenmerk auf der inneren Dimension der Religion, der
,hagiga’ (Arabisch: Wahrheit). Der Weg, der initiiert werden muss, um diesen mys-
tischen Gehalt zu erlangen, wird ,tariqa” (Arabisch: Weg) genannt.21 Sufis orga-
nisieren sich in Orden, die ihre Mitglieder auf dem Weg dorthin begleiten sollen.
Die Struktur dieser Ordensgemeinschaften ist meistens hierarchisch aufgebaut.
Gelehrte (Arabisch: Scheikh) weihen nicht nur ihre Schilerlnnen (Arabisch: Murid)
in die Lehre des Transzendenten ein.’’Gelehrte werden auch als Meisterlnnen
betrachtet, die eine Person durch spirituelle Begleitung naher zu Gott fuhrt. Das

setzt voraus, dass Meisterinnen selber bereits Gott kennen.?3

Das Beschreiten des sufischen Weges ohne spirituelle Begleitperson gilt im Sufis-
mus als ausgeschlossen. Dabei gilt es in erster Linie das eigene Ego, welches als

18

19

20

21

22

23

Vgl. Georrrey, Eric: Introduction to Sufism — The Inner Path of Islam, Bloomington: World Wisdom, Inc. 2010, 3.

Vgl. esp., 4.

Vgl. ScHIMMEL, Annemarie: Sufismus — Eine Einfihrung in die islamische Mystik, Miinchen: Verlag C. H. Beck oHG 2003, 17.

Vgl. StopparT, William: Outline of Sufism — The Essentials of Islamic Spirituality, Bloomington: World Wisdom, Inc. 2012, 5.

Vgl. ARrBeRrY, A. J.: Sufism — An Account of the Mystics of Islam, New York: Routledge 2008, 84

Vgl. Georrrey, Eric: Introduction to Sufism — The Inner Path of Islam, Bloomington: World Wisdom, Inc. 2010, 142.
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Teil der Seele verstanden wird, zu Uberwinden. Im qur'anischen Kontext werden
der Seele negative Eigenschaften zugeschrieben, wie etwa, dass sie zum Bdsen
anregt.24 Uber gemeinsame Praktiken soll erzielt werden, die eigene Seele zu dis-
ziplinieren und zu reinigen. So kennt man im Sufismus Riten, die in der Gemein-
schaft ausgelbt werden, um Gott zu gedenken und eine hdhere spirituelle
Dimension zu erfahren. Die sufische Gelehrte A’isha al-Ba’uniyyah (gestorben
1515 n.Chr.), beschrieb vier Prinzipien, die man als Sufi zu beachten hat, namlich
Reue, Aufrichtigkeit, Gottesgedenken und Liebe.”> Der beriihmte sufische
Gelehrte al-Qushayri beschrieb sogar 40 spirituelle Stationen, die ein oder eine
sufische Schiilerln zu durchlaufen hat.?®

Der in diesem Artikel vorgestellte sufische Gelehrte Rashid al-Din Maybudi
stammte aus dem Persien des elften Jahrhunderts. Obwohl Uber sein Leben nicht
viel bekannt ist, gilt seine Qur'an-Exegese als der langste sunnitische Kommentar
in persischer Sprache. Er selber war Rechtsschultraditionalist und Exegese-Gelehr-
ter. Um in der islamischen Orthodoxie als Exegese-Gelehrte/r gelten zu kénnen,
ist es Ublich, dass diese Person mit verschiedenen Wissenschaften des Islams ver-
traut ist wie etwa der arabischen Sprache, Grammatik, den Regeln der Qur‘an-Re-
zitation, der prophetischen Biographie, der islamischen Jurisprudenz, den Regeln
des moralischen Benehmens und anderem mehr.?’

Den Islam betrachtet Qutb als eine holistische Religion, die jeden Aspekt des
Lebens der Musliminnen regelt. Den Dschihad, welcher in Surah 2, Vers 218 vor-
kommt, deutet der salafistische Denker als ein Zeichen der inhdrenten Starke und
Widerstandsfahigkeit der Musliminnen gegentber Nicht-Muslimlnnen. Alles
Nicht-Islamische setzt er gleich mit Falschheit, Tyrannei und Korruption, wogegen
der Islam mit der Klarheit seiner Ideen und Prinzipien ein ,,Fels”28 sei.
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Typisch fur Qutbs Handhabung des Qur’ans ist es, dass dieser einerseits einen his-
torischen Exkurs wagt und den geschichtlichen Hintergrund eines Verses darstellt,
aber diesen nicht nur relativiert, sondern zugleich fur nichtig erklart, indem er
vor allem Dschihad-Verse fir zeitlos erklart. Das geschieht etwa mit dem Vers 142
der dritten Surah. Als Herabsendungsanlass verweist er auf die Schlacht zwischen
den Go6tzendienerlnnen Mekkas und den Musliminnen bei Uhud. Trotzdem sind
fur ihn die Lehren daraus tiefsinniger und zwar, dass der Dschihad ein praktischer
Test flr Glaubige sei und sich dabei zeigt, wer tatsachlich bereit sei sich fur , Got-
tes Sache” einzusetzen.?’

Aus einer dschihadistisch-salafistischen Perspektive liegt es in der Natur, dass alles
Nicht-Islamische dem Islam und daher auch Musliminnen feindlich gesinnt sein
muss. FUr Qutb handelt es sich hierbei um einen allgemeingultigen Zustand.
Wenn sich auch die Methoden und Mittel von Fall zu Fall unterscheiden, zielen
Nicht-MuslimIinnen darauf ab, Musliminnen zu zwingen ihren Glauben aufzuge-
ben. Da dieser Prozess fir Qutb nie zu Ende gehen wird, steht den Musliminnen
nur der Sieg oder das Martyrertum in Aussicht.>°

Paradoxerweise verweist Qutb an mehreren Stellen des Qurans auf den kontextu-
ellen Hintergrund der Verse, erklart ihn jedoch im selben Zug fur gegenstandslos.
Fir den vormaligen Muslimbruder stellen bewaffnete Konflikte zwischen Musli-
mlnnen und Nicht-Muslimlinnen die Norm dar. Es handelt sich fr ihn um ein
immer wiederkehrendes Muster, welches Musliminnen heimsucht. Er begriindet
dies damit, dass es sich hier um einen Kampf zwischen Wahrheit, die im Islam ver-
koérpert sei und Falschheit, womit alles andere gemeint ist, handelt. Erst, wenn
die Wahrheit gesiegt hatte, wirde dieser Zyklus enden.’'

Wie bereits an anderer Stelle veranschaulicht wurde, deutet der salafis-
tisch-dschihadistische Denker Ereignisse, welche Mohammed und seine Gefahrten
erlebten als universell und rei3t sie zudem aus dem historischen Zusammenhang.
In Vers 95 der vierten Surah ist zu sehen, dass es sich hier um einen géttlichen
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Appell an die restlichen in Mekka verbliebenen Musliminnen handelt, um nach
Medina auszuwandern. Der agyptische Ideologe sieht an dieser Stelle ein allge-
meingultiges Gesetz und zwar, dass die Welt in ,Land des Friedens’ und ,Land des
Krieges’ zu unterteilen ist, was anhand religiéser Merkmale vollzogen wird. Erste-
res meint jene Gebiete, in denen ein islamisches Staatswesen existiert und letzte-
res soll alles Nicht-Islamische zusammenfassen. Zudem ergibt sich fur ihn der
Grundsatz, dass Muslimlnnen nur in einem Kalifat leben dirfen und notfalls aus

einem nichtislamischen Land auszuwandern haben.>2

Aus der Logik heraus die Welt in ein dualistisches Modell zu unterteilen (,Land
des Friedens’ beziehungsweise ,Land des Krieges’), sieht er Musliminnen gefor-
dert, eine bestimmte gesellschaftspolitische Ordnung auf Erden zu etablieren, um
dem gottlichen Willen zu entsprechen. Daraus folgt, dass das Streben nach der
Implementierung eines Staatswesens, welches auf der Scharia basiert, zu einer
moralischen Tugend wird. Diejenigen, die sich dieser Aufgabe nicht anschlieBen,
widersetzen sich einer religiésen Pflicht. Qutb betont in diesem Konnex sogar,
dass eine muslimische Gesellschaft als feindlich zu erachten ist, sofern islamische
Gesetze nicht ihr Fundament darstellen.>>

Die von ihm angestrebte gesellschaftliche Utopie ergibt sich aus einer ganzheitli-
chen goéttlichen Methode, die er mit ihrem entsprechenden Menschenbild erér-
tert. Legislative Normen setzen die Rahmenbedingungen fest, um jene abzuschre-
cken, welche ausschlieBlich die Macht der Gesetze firchten. Andererseits sieht fur
Qutb die gottliche Methode gleicherweise BildungsmaBnahmen vor, um den Cha-
rakter der Menschheit zu begutigen. Sie stellt Rechtleitung fir die menschliche
Seele zur Verfligung, wodurch die Gesellschaft Gite verbreiten und Schlechtig-
keit unterbinden soll. Eine geldauterte Menschenseele flrchtet Gott und benétigt
keine weltliche Jurisprudenz, um moralisch und ethisch korrekt zu handeln.>*

Eine islamische Gesellschaftsordnung stellt fur den salafistisch-dschihadistischen
Ideologen ein Novum dar, da traditionelle zwischenmenschliche Beziehungen,
wie etwa durch Blutsverwandtschaft, Land, Ethnie, Geschichte, Sprache und Wirt-
schaft obsolet werden. Beziehungsstrange wie Familie, Land, Nation oder finanzi-
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elle Interessen spielen fur ihn im Islam keine Rolle. Musliminnen bilden eine
Gemeinschaft durch ihren Glauben, der organisierten Bewegung, die fir die Eta-
blierung eines Kalifats kampft und fur ihre Ft'Jhrung.35

Der Qut'bsche dualistische Ansatz, die Welt in ein Freund-Feind-Schema zu tran-
chieren, fuhrt dazu, dass gleichermaBBen Musliminnen davon betroffen sind. Da
far ihn eine friedliche Koexistenz zwischen dem Islam und allem Nicht-Islamischen
durch ihre natlrliche Gegensatzlichkeit ausgeschlossen ist, erfolgt daraus, dass
sich anhand der Positionierung zu diesem Antagonismus zeigt, wer wahrhaftig
muslimisch ist und wer nicht. Sich dem bewaffneten Dschihad gegen Nicht-Musli-
minnen anzuschlieBen, ist demnach eine religidse Pflicht. Die muslimische Gemein-
schaft ist durch ihren Glauben verbunden und verpflichtet sich gegenseitig zu

beschitzen.3®

Menschliche Organisationsformen, die auf Sprache, Land, Ethnie, Interessen oder
ahnlichem fuBen, sind als minderwertig zu betrachten, da derartige Bundnis-
grunde als Merkmale der Tierwelt zu verorten sind.>” Glaube hingegen liefert fur
Qutb ein allumfassendes Verstandnis der menschlichen Abstammung. Der Mensch
ist unfrei was seine Hautfarbe, seinen Geburtsort oder seine Sprache angeht. Aus-
schlieBlich die Religion und ihre praktische Umsetzung entspringt dem freien Wil-
len. Daher ist fur ihn der islamische Zugang einer, den er als Idealtypus fur eine
.offene Gesellschaft” deklariert. Dieser islamische , Kosmopolitismus” soll zur
Harmonie und einem hohen Grad der Zivilisation fUhren.

Ausgehend von den Ereignissen aus der Zeit des islamischen Gesandten Moham-
meds, sieht der salafistisch-dschihadistische Ideologe bestatigt, dass eine friedli-
che Koexistenz zwischen dem Islam und dem Polytheismus nicht moglich ist.
Grund dafir ist, dass es sich hierbei um zwei diametral ausgerichtete Lebensar-
ten handelt, die in Hinsicht auf Glauben, moralischen Werten, sozialem Verhal-
ten, wie auch sozialen, wirtschaftlichen und politischen Strukturen zu ungleich
sind.>® Die auffalligste Differenz ist fUr ihn in der Lebensweise. Der islamische
Lebensweg kennt ausschlieBlich die Hingabe Gott gegentber, wahrend alle
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anderen Lebenswege eine Hingabe von einer Personengruppe gegeniber einer
anderen bedeuten. Fir beide Ausrichtungen ist es pradestiniert ununterbrochen
in einem Konflikt miteinander zu stehen.

Vers 20 der neunten Surah zielt far ihn darauf ab Gefihle und Beziehungen der
muslimischen Gemeinschaft von jeglichen duBeren Einflissen fernzuhalten und
vollstandig auf den Glauben einzuschranken. Um sich dem bewaffneten Dschihad
anzuschlieBen, darf einem selbst die Verwandtschaft nicht im Weg stehen. Das
weltliche Vergnigen mitsamt familidaren und sozialen Verknipfungen wird mit
der Liebe zu Gott und seinem Gesandten abgewogen und der Praktizierung des
Dschihads. Somit hat sich der Mensch zwischen den Verfihrungen des Diesseits

und dem Lohn des Jenseits zu entscheiden.>®

Die gesamte muslimische Gemeinschaft, wie auch der islamische Staat sind ver-
pflichtet nach der Zufriedenheit Gottes zu streben, selbst, wenn dies damit ver-
bunden ist, sich von dem zu trennen, was einem im weltlichen Leben am Liebsten
ist. Die Fahigkeit etwas viel Intensiveres und Schéneres fihlen zu kénnen und
zwar die Beziehung zu Gott selbst und die Hoffnung sein Wohlwollen erlangen
zu kénnen, soll ausreichende Motivation dafir sein sich allen weltlichen Genus-
sen entsagen zu kdénnen. Sollte man ablehnen diesen Weg zu beschreiten, ist man
von der go6ttlichen Rechtleitung abgekommen.40

Als das byzantinische Reich ihre Truppen aufstellte, um gegen die Musliminnen
der arabischen Halbinsel vorzugehen, mobilisierte Mohammed seine Truppen, um
dieser Gefahr entgegenzutreten. Einige auf muslimischer Seite straubten sich
dagegen an der drohenden Schlacht teilzunehmen, da sie sich auf die Sommer-
hitze ausredeten.*’ Anhand dieses Vorfalles zeigte sich, wer aufrichtigen Glau-
bens und wer hypokritisch war. Im 73. Vers der neunten Surah wird dem Gesand-
ten mitgeteilt keine milde mehr gegentiber Heuchlerinnen walten zu lassen, son-
dern gegen sie vorzugehen. Qutb schlieBt einen bewaffneten Kampf gegen
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Heuchlerlnnen nicht aus, verweist aber gleichzeitig darauf, dass der islamische

Gesandte Mohammed keine Hypokritinnen umbringen hat lassen.*?

In der neunten Surah, Vers 86 verweist der salafistische Denker, dass Qur'an-Kom-
mentatoren zwar einen historischen Bezugsrahmen herstellen, er selber bestreitet
diesen jedoch. Die Allgemeingultigkeit liegt fur ihn darin, dass nur Teilnehmerlin-
nen am Dschihad die Ehre Gottes zukommt. Somit interpretiert Qutb, dass diese
Ebene als ein Abmihen auf dem Weg Gottes zu verstehen ist. Allein durch die
Einhaltung dieser Methode ist Hingabe, Standhaftigkeit, Beharrlichkeit und Ent-
schlossenheit mt‘;glich.43

Das Erleiden von Noten soll einen oder eine Glaubige naher zu Gott fluhren,
indem sich diese Person geduldig zeigt. Der Glaube ist erhaben gegenlber dem
Weltlichen, weswegen Kalkulationen nach irdischen MaBstdaben der Religiositat
zuwider steht. Frommigkeit und Weltliches mussen voneinander getrennt wer-
den.**

Um sich auf Gottes Sache abmiihen zu kénnen, ist es erforderlich eine adaquate
Vorbereitung, Mitteln und Ressourcen bereitzustellen. In diesem Sinne wird
Dschihad als Kampf gegen den Feind, Faulheit, Schlechtigkeit und Korruption
gedeutet. Jedes muslimische Individuum ist dazu beauftragt und ausgewahlt wor-
den sich an der Sache Gottes zu beteiligen. Musliminnen sind Treuhander der
Tugendhaftigkeit, die Uber islamische Gesetze, Bildung und lebensrelevanten
Konzepten umgesetzt wird.®

Jene, welchen dem Weg des Dschihads folgen, ziehen ihren eigenen Komfort,
Sicherheit und sonstige Verfihrungen nicht der Religion vor. Diese Gruppe von
Menschen sind Gottes AuBerwahlte, welche die Verantwortung tragen Gottes
Worte auf der Erde zu implementieren. Sie befinden sich allerdings in einer Posi-
tion, in welcher sie ignoriert, ungeachtet und nicht verteidigt werden. Auch,
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wenn sie die Minderheit bilden, wirdigen sie den Wert der Wahrheit an den sie
glauben, selbst, wenn dies zu keinen Vorteilen im Leben fihrt. Die groBe Mehr-
heit der Menschheit folgt hingegen der Falschheit und ist nicht diesen Belastun-
gen ausgesetzt.46

Aufgrund dessen, dass das Universum Gottes ist, liegt es auf der Hand, dass Got-
tes Willen im gesamten Kosmos umzusetzen ist. Der Islam stellt dabei ein voll-
kommenes, universales System dar, wodurch der Mensch seinen Pfad findet, um
Gottes Gesetz zu implementieren. Dadurch verlieren alle anderen Gesetze an Gul-
tigkeit, weshalb ein Kampf unausweichlich ist. Die Existenz der Musliminnen wird
als eine Vertretung Gottes verstanden, deren Aufgabe mit einer transzendenten
Exekutive gleichgesetzt wird. Aus der von Qutb gezeichneten GesetzmaBigkeit
musste jedes Menschgemachtes politische System als Blasphemie erachtet wer-
den, worauf ausschlieBlich mit einem bewaffneten Kampf reagiert werden kann.
Dieser bewaffnete Kampf ist fir ihn die individuelle Pflicht eines und einer jeden
MuslimIn und driickt sich in kollektiver Form aus.*’

Die in der zweiten Surah, Vers 218 beschriebenen Emigration unterteilt der sufi-
sche Gelehrte al-Maybudi in zwei Arten und zwar in die duBere und innere. Die
auBere Emigration kennt zwei Formen: Eine davon meint das Emigrieren aus der
eigenen Heimat und das Suchen nach Wissen. Die andere beschreibt die Suche
generell. Beide auBBere Formen haben flir ihn keinen besonderen Wert. Von
besonderer Bedeutung ist die innere Reise, bei der man die eigene Seele, das
eigene Herz und den eigenen inneren Kern bereist. Das Endziel dieser Reise soll
~tauhid”, ergo der Eingottglaube sein.*8

Die Aufforderung Gottes sich auf seinem Weg abzumuhen, gleicht einem Appell
sich Gottes bewusst zu sein, ihn zu flrchten und seinen Zorn zu meiden. Das
Andenken an Gott beinhaltet mehrere Emotionen. Ehrfurcht vor dem Schépfer ist
nur eine davon, schlieBt aber in gleicher Weise Liebe nicht aus, denn letzten
Endes gleicht niemand Gott in seiner Liebe und Gute seinen Dienerlnnen gegen-
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Uber. Der Mensch ist aufgefordert nach Mitteln zu suchen, die zu Gottes Nahe
fUhren. Um die eigene Seele und das eigene Herz dahingehend zu starken, ist
jedes Individuum aufgefordert folgende drei Punkte zu befolgen: 1. Die Erinne-
rung an den Blick Gottes; 2. Den Tag vor Schaden zu bewahren und 3. Das Begrei-
fen der eigenen Armut am Jingsten Tag. Solange man nach Wissen strebt erlangt
man den Schutz der Engel. Nicht jeder Mensch erlangt bei der Suche nach dem
Wissen um Gott denselben Rang. Der sufische Gelehrte unterteilt Musliminnen in
Anbeterinnen, Wissenden und Erkennenden, die jeweils in ihren Stufen im Glau-
ben, der Anbetung und Uberzeugung an Gott eigene Pfade durchlaufen mussen,
um Gott zu finden. Dadurch wirkt das Gedenken an Gott bei diesen drei Typen
von Glaubigen anders. Bei den Anbeterinnen ist das Gedenken an Gott an das
Bedurfnis nach dem Schépfer gekoppelt, was auf eine Hilfsbedurftigkeit dieser
Personen verweist. Wissende um Gott bedienen sich eines Enthullens, was darauf
schlie3t, dass sie bereits im Besitz einer Sachkenntnis sind, die lediglich aufge-
deckt werden muss. Wissende betreiben das Gedenken an Gott mit Freude, was
auf eine Notlosigkeit in ihrer Beziehung zum Schépfer hindeutet.*?

Eine Wiedervereinigung mit Gott ist fur den Sufi ein hohes Bestreben, was einer
entsprechenden Anstrengung bedarf. Die Wiedervereinigung mit Gott beschreibt
er metaphorisch als einen Edelstein, der einer Person in einer Kiste der selbstge-
reinigten Gereinigten ausgehandigt wird. Sie kann aber auch wie ein Jasmin
betrachtet werden, der im Garten der Realitaten der Leidenschaftlichen auf-
taucht. Jede einzelne Taube, die nach dieser Perle strebte, wird selbst zu einer
Sonne der Leidenschaft, die zu einer Herberge der Verpflichtung des guten Schick-

sals und von der géttlichen Prasenz akzeptiert wurde.”°

Um Gottes Nahe zu erlangen, ist der Mensch gefordert seine eigene Veranlagung
hinter sich zu lassen, wie auch das eigene Selbst und die eigenen Begierden auf-
zugeben. Das Nichtsein gerdt an die Spitze der eigenen Attribute, wodurch
anfangslose Liebe den Vorhang lichtet und endlose Leidenschaft ihre Schénheit
zeigt. Um diesen Zustand zu erreichen, sollen sich Musliminnen das Bittgebet
Adams zum Vorbild nehmen, in welchem dieser die Auflésung der Eingeschrankt-
heit des menschlichen Seins erbittet. Es wird die gottliche Dimension und Nahe
erstrebt, da der Mensch eingeschrankt, unvollkommen und daher auch problem-
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behaftet ist. Aufgrund seiner Makel ist der Mensch gezwungen um géttlichen

Beistand zu ersuchen.”’

Sich mit der Seele abzumUhen bedeutet, dass man niemals vermag Dienst zu leis-
ten und diszipliniert zu sein. Man lasst keine Zugestandnisse und Interpretationen
zu. Vielmehr achtet man darauf die géttlichen Gebote und Verbote in Ehrfurcht
zu beachten.””> Das héchste Gut der Anstrengung des islamischen Gesandten
Mohammeds war es beim Dschihad gegen die eigene Seele niemals nachzugeben.
Diesem Vorbild haben Muslimlnnen folge zu leisten.

Anstrengung mit dem Herzen meint, dass man abscheuliche Gedanken dem eige-
nen Selbst keinen Raum bietet. Zielstrebige Bestimmtheit darf nicht angezweifelt
beziehungsweise etwas entgegengesetzt werden und man darf die Andacht Gber
Segen und GroBzlugigkeit Gottes niemals auBer Acht lassen.

Die Anstrengung im Sinne des Dschihads mit dem Besitz geschieht durch Vertei-
lung, GroBzlgigkeit, Freigiebigkeit und Selbstlosigkeit. Freigiebigkeit bedeutet,
dass man vom eigenen Besitz vieles gibt und nur das Geringste flr sich behalt.
Selbstlosigkeit hingegen besagt, dass man den gesamten Besitz verteilt und in
Armut lebt.

Der groBte Feind ist flr al-Maybudi die befehlende Seele. Musliminnen sind auf-
gefordert ihr gegeniiber stets wachsam zu sein. Aus einer Uberlieferung, die dem
islamischen Gesandten Mohammed zugeordnet wird, leitet der Sufi ab, dass der
groBte Feind des Menschen die eigene Seele darstellt. Die Seele hat mehrere
Komponenten. Eine davon ist ihre Ungehorsamkeit. Dieser Teil der Seele will den
Menschen stets ins Verderben stlrzen. Diejenigen, die der Seele einen Freiraum
zusprechen das zu tun, wonach sie verlangt, pflanzen den Samen fir ihre Gewis-
sensbisse. Die Seele (nafs) wird von al-Maybudi als Wohnstatte des Staubes
beschrieben, die irdisch und dunkel ist. Dadurch ist sie trigerisch und ein verrate-
rischer Feind. Als weiteren Beleg daflr, dass die Seele boshaftes in sich birgt,
dient fur den Sufi eine Uberlieferung, in welcher Mohammed den Dschihad gegen
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das byzantinische Reich als den kleinen und die Anstrengung gegen die eigene
Seele als den groBBen beschrieb. Eine kriegerische Konfrontation ist raumlich und
zeitlich begrenzt. Ein Kampf mit der eigenen Seele von Angesicht zu Angesicht ist
nicht méglich. Sie zeigt einer Person Zuneigungen und Liebenswirdigkeiten des
Irdischem, weshalb ein oder eine MuslimIn des Ofteren geforderte religiése Hand-
lungen nicht nachkommt.”>

Auf Basis der zuletzt genannten Ebene ist daraus zu schlieBen, dass die Seele stets
eine Person verleitet und verfihrt. Selbst, wenn der Willen vorhanden ist eine
gottesdienstliche Handlung vorzunehmen, muss die Aufrichtigkeit dessen hinter-
fragt werden. Es ist die Seele, mit der ein unaufhérlicher Kampf gefochten wer-
den muss. Jede beabsichtigte tugendhafte Handlung muss auf ihre Absicht hin-
terfragt werden und wenn keine Wahrhaftigkeit dahintersteckt, muss diese auf-
geschoben werden, bis dass dieser Zustand erreicht worden ist. Tugendhaftigkeit
kann nur dann in die Realitat umgesetzt werden, wenn die Seele eine wahrhaf-
tige Absicht verinnerlicht hat. Auch, wenn dies dem Anschein so sein soll, muss
dies stets hinterfragt werden, da die Seele mitsamt ihren Trieben triigerisch sein
kann und wenn die Aufrichtigkeit suggeriert wird, letzten Endes dennoch irdi-
sche Hintergedanken das selbstlose Tugendhafte tribt.

Anhand der hier prasentierten Ergebnisse zeigt sich, dass der Kontrast zwischen
Salafismus und Sufismus nicht gréBer sein kann, was sich vor allem anhand des
Dschihad-Verstandnisses rekonstruieren lasst. Bei Qutb ist Religion mit politischem
Aktivismus gleichgesetzt. Das menschliche Individuum erscheint als belanglos, da
es sich einer politischen Programmatik zu unterwerfen hat, namlich der Wiederer-
richtung eines Kalifats. Das muslimische Individuum erfahrt in seinem Verstandnis
des Islams keine Form der Wertigkeit, es sei denn, es sucht den Anschluss an ein
muslimisches Kollektiv, das sich dem genannten Ziel verpflichtet hat.

Sufismus dementiert nicht, dass der Islam auch dogmatische Reglements kennt.
Religion besteht aber aus einer sufischen Perspektive nicht ausschlieBlich aus nor-
mativen Handlungen, sondern vor allem auch aus Spiritualitat, die darauf abzielt
das Bose des eigenen Selbst zu bekdampfen und in dessen Folge die Beziehung
zwischen dem Individuum und Gott zu vertiefen. Wie man al-Maybudi entneh-
men konnte, hangt Religiositdt nicht von anderen Menschen beziehungsweise
von einer organisierten Struktur ab, wie es Qutb und andere Formen des politi-
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schen Islams suggerieren. Dschihad ist eine individuelle Anstrengung, die von nie-
mandem abgenommen werden kann und sich dem seelischen Zustand widmet.

Aus der Sicht der islamischen Religionspadagogik lasst sich hier feststellen, dass
anhand dieser ungleichen Zielvorstellung im Unterricht Salafismus und Sufismus
thematisch hinsichtlich ihrer Zugange in puncto Individualitdat, Emanzipation,
Diversitat und Empathie kritisch reflektiert werden kénnen. Die padagogische
Erziehung von Schuilerinnen erfordert insbesondere im Religionsunterricht einen
Bezug auf Ethik und Moral. Wahrend sich die Ethik mit der Begrindung der
moralischen Normen befasst, fasst die Moral die Gesamtheit der Regeln in einer
Gesellschaft zusammen.”* Ein wesentliches Bildungsziel ist dabei die Tugend des
Friedens.”> Mithilfe der oben angefuhrten Ergebnisse lasst sich im islamischen
Religionsunterricht erértern, welche der beiden Strémungen sich positiv auswirkt
auf das Zusammenleben einer pluralistischen Gesellschaft und welche eine Gefahr
darstellt.

Friedrich Schweitzer betont, dass religiése Bildung sehr wohl den Anspruch stellt
einen Beitrag zu einer friedvollen gesellschaftlichen Koexistenz zu leisten. Um
sich aber kritisch mit der Beziehung zwischen Religion und Gewalt auseinander-
setzen zu kénnen, braucht es ein Vorwissen zu friedlichen Motiven in der eigenen
religidsen Tradition.”® Allerdings dient auch eine kritische Auseinandersetzung
mit gewalttagigen Motiven in religiésen Quellen als eine Voraussetzung, um pad-
agogisch eruieren zu kénnen, weshalb religids motivierte Gewalt der Glaubens-
lehren entgegensteht. Martin Rothgangel beschreibt verschiedene Ebenen, die im
schulischen Kontext hinsichtlich der Gewaltpravention beachtet werden mus-
sen.”’ Auf schulischer Ebene braucht es beispielsweise das Bewusstsein fir die
Problematik bei Schilerlnnen, Lehrerinnen und Eltern. Hinsichtlich der Klassene-
bene braucht es Klassendiskussionen Uber gewalttatige Vorfalle und deren Aus-
gange. Wesentlich fur die Gewaltpravention ist zudem die Bestarkung von gesell-
schaftsaffirmativen Attitiden und Motiven. Die islamische Exegesenwissenschaft
setzt die islamischen Quellen nicht nur in einen historischen Kontext, sondern sie
verlangt gleichermaBen den Einsatz der menschlichen Vernunft. Eine pluralitats-
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offene Theologie und Religionspadagogik hat daher immer in der Interpretation
des Qur'ans die Wurde, Vernunft und Freiheit des Menschen zu beachten.”® Aus
padagogischer Perspektive kann in Anbetracht dessen von einer fachspezifischen
Kompetenz gesprochen werden, die im Rahmen des Religionsunterrichtes anzu-
streben ist. Religiése Kompetenz umfasst in diesem Zusammenhang einerseits die
religiose Deutungskompetenz und andererseits die religidse Partizipationskompe-
tenz.”? Ersteres meint unter anderem die Fahigkeit eigene religiése Quellen kri-
tisch reflektieren zu kénnen und damit eigene Handlungslogiken als religidse in
Bereichen wie Kultur und Gesellschaft zu interpretieren. Die religidse Partizipati-
onskompetenz beschreibt die als mindige Wahrnehmung der grundgesetzlich
garantierten Religionsfreiheit. Mittels einer religiésen Deutungskompetenz liegt
der 6ffentliche Mehrwert des Religionsunterrichtes darin, dass religiése Bildung
zu einer antifundamentalistischen Selbstaufkldarung der jeweiligen Bezugsreligion
fuhrt.%°

Aus diesem Grund ist es unabdingbar das Unterrichtsmaterial im islamischen
Unterricht hinsichtlich einer Extremismuspravention weiter auszubauen. Zwar fin-
det sich im Lehrplan der Islamischen Glaubensgemeinschaft in Osterreich die The-
matik zu ,Takfir”, sprich der Exkommunizierung, und zu Radikalisierung, den-
noch wird Dschihad als ideologische Grundlage des Dschihadismus ausgeblen-
det.b’ Mit der Ausarbeitung der zwei unterschiedlichen Dschihad-Konzeptionen
kann das Thema verschiedenartig bearbeitet werden. Ein religionspadagogischer
Ansatz ware es im islamischen Religionsunterricht demokratiefeindliche Strémun-
gen des politischen Islams als solche zu problematisieren, worunter auch der
Dschihadismus als eine Sonderform zu nennen ist. Sayyid Qutb als einer der
berhmtesten Vertreter der agyptischen Muslimbruderschaft hat mit seinen
Schriften wohl die gréBte Leserlnnenschaft weltweit als sonst irgendein anderes
Mitglied der besagten Organisation.62 Wie zudem geschildert wurde, lasst sich
aus seinem totalitaren Dschihad-Verstandnis der Grundstein der dschihadistischen
Ideologie ausmachen. Zwar impliziert Islamismus ein sehr breites Feld. Dessen
ungeachtet wirde sich der islamische Religionsunterricht addaquat dazu eignen
die Problematik an Schulen zu behandeln, um Schilerlnnen vor méglichen Rekru-
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tierungen totalitarer Weltanschauungen islamistischer Pragung weitestmdglich
zu bewahren. Dazu wirde sich eine theologische Dekonstruktion von ideologi-
schen Inhalten entsprechend eignen.

Das kann etwa dadurch geschehen, indem einer der berlhmtesten Denker des
Islamismus und zwar Sayyid Qutb, kritisch reflektiert wird. Die hier dargestellten
Erkenntnisse kdnnen dabei als Unterrichtsmaterial aufgearbeitet werden. Durch
die Ausarbeitung der verschiedenen Ebenen des Dschihads zwischen dem salafis-
tischen und sufischen Vertreter, kann man Schuilerinnen eine Gegenuberstellung
im Rahmen des Unterrichts prasentieren und im Klassenzimmer erértern. Die bei-
den verglichenen Deutungen kénnten hinsichtlich ihrer Pluralismus- und Demo-
kratie-Fahigkeit debattiert werden. Dabei kann in weiterer Folge Sufismus mit
seinem spirituellen Ansatz als eine alternative Strémung im Islam prasentiert und
vertieft behandelt werden und zwar mit dem Hauptaugenmerk der Dschihad-Ebe-
nen von Rashid al-Din Maybudi.

Es ist zu empfehlen, dass zuvor Lehrerinnen den Lehrplanpunkt ,Pluralismus im
Islam” mit ihren Schilerinnen durchgehen. Mit diesem Vorwissen soll sicherge-
stellt werden, dass im Islam eine friedvolle Gesellschaft, die Diversitat und Gesin-
nungsfreiheit zulasst, sehr wohl als Ideal anerkennt und sogar anstrebt. Dadurch
soll es SchulerInnen besser erméglicht werden zu erkennen, dass das von Qutb
angestrebte uniforme Gesellschaftssystem, in welcher jegliche Form von Individu-
alitat und Religionsfreiheit unmaéglich ist, den islamischen Werten und Normen
widerspricht. Durch einen Vergleich mit Rashid al-Din Maybudi soll Schilerinnen
zudem vermittelt werden, dass sogar Gelehrtinnen des Mittelalters Dschihad in
einem positiven, transzendenten und nicht politischen Sinne gedeutet haben.
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