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Menschenrechte fiir Fremde
Religionswissenschaftliche Uberlegungen zur interkulturellen
Begegnung am Beispiel Islam Christoph Elsas

Gewidmet unseren bosnisch-muslimischen Nachbarn
1. Menschenrechte und Fremdenfurcht

Darin sind sich die meisten Menschen heutzutage wohl einig: Menschen-
rechte sind etwas Hohes, Wertvolles — und sie sollen auch fiir Fremde gel-
ten. Menschenrechte verbinden die Menschen: es ist ja ihre Aufgabe, die
jedem Menschen zu garantierenden Rechte bewuBit zu halten. Und doch
ist es gerade das Thema ,, Menschenrechte“, das in der interkulturellen
und besonders auch in der interreligiosen Begegnung die tiefsten Griben
zur Abgrenzung gegen Fremde aufwirft: so lassen sich Unterschiede in
der Gesellschaftsstruktur zwischen Westeuropa und dem Orient oder hi-
storische und theologische Griinde fiir die abendldndische Angst vor dem
Islam benennen. Doch artikuliert wird von Westeuropdern und Christen
vor allem eine Abgrenzung durch den - bei jedem Dialogabend und jeder
Verhandlung mit tiirkischen oder islamischen Vereinen erhobenen -
Vorwurf fehlender Gleichberechtigung der Frau, selbst wenn sie — wie in
der Tiirkei — nach staatlichem Recht gegeben wire: Das sehe man daran,
daB die Muslimin Kopftuch oder Schleier tragen und so sich gemaB Ko-
ran (Sure 4,38) dem Mann unterstellen soll, wiahrend die Frau bei uns ihr
Haar wie der Mann offen tragen kann und in Christus Mann und Frau
eins sind, es also keine Rangordnung zwischen ihnen gibt.

Oder auch sonst: Sprechen wir von mangelnden Menschenrechten in der
Tiirkei, so hat das seine Berechtigung. Es ist ganz wichtig, um Menschen-
rechte fiir Menschen aus der Tiirkei bei den Organen des tiirkischen Staa-
tes anzumahnen, wenn wir daran denken, daf3 die Tiirkei als Vollmitglied
der Konferenz fiir Sicherheit und Zusammenarbeit in Europa das Doku-
ment des Kopenhagener Treffens liber die menschliche Dimension vom
29. Juni 1990 mitbeschloB.? Ausdriicklich verpflichtete sich die Tiirkei
hier zum Schutz der Rechte von , nationalen Minderheiten“ wie zuvor in
der Wiener KSZE-Erkliarung von ,regionaler Kultur* und garantierte
fiir ihren Hoheitsbereich jedem Menschen die Freiheit, seine Religion 6f-
fentlich zu praktizieren oder auch zu konvertieren. Zwar menschlich,
aber weder fiir die Menschenrechte, noch fiir das Zusammenleben in un-
serer Welt férderlich ist es hingegen, das Empoérende fremder Praxis we-
niger anzuprangern, um wirklich auf Beendigung zu dringen, als um ei-
nen Grund vorzuweisen, die Tiirkei auf Abstand zur EG zu halten - weil

! Dazu C. Colpe, Problem Islam, Frankfurt a. M. 1989, bes. 11ff und 105ff.
2 Das KSZE-Treffen in Kopenhagen im Juni 1990, in: Europa-Archiv. Zeitschrift
fiir internationale Politik 15, 380-394.
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die von ihr lange beantragte Aufnahme den freien Zugang zu unserem
Arbeitsmarkt fiir tiirkische Staatsangehérige nach sich zoge.

Erst recht bedeutet es nach Khomeinis Rushdie-Jagd ,,im Namen des Is-
lam*“ und Saddam Husseins Aufruf zum Kampf , fiir den Islam* ein Di-
stanzieren, wenn die Frage nach ,Menschenrechten im Islam“ in eine
Diskussion tiber ,,Menschenrechte fiir Fremde* eingebracht wird: ge-
wohnlich recht pauschal erscheinen Araber, Iraner und ihre asiatischen
Nachbarn, Tiirken oder auch Schwarzafrikaner als potentielle panisla-
mistische Fanatiker oder Parteigdnger nationalistisch-islamischer Ag-
gressoren — oder jedenfalls als doch zu fremd in ihrer Préagung durch ,,den
Islam“. Die heutige interkulturelle Begegnung ist massiv angstbesetzt
durch diese verzerrenden Assoziationen.

Es kommt hinzu, daB sowieso jede auffillige Minderheit im Lande vom
gruppenpsychologischen Standpunkt her als AuBenseiter und in ihrem
Anderssein als gefahrlich eingestuft wird: die Differenz bringt Unsicher-
heit in die gesamte zwischenmenschliche Organisation, da der Fremde
nah ist als ein Mitglied der Gesellschaft und doch fern ist, da er sich an-
ders benimmt, als ,,man“ erwartet.> Anthropologen stellen fiir die ver-
schiedensten menschlichen Kulturen immer wieder Fremdenfurcht und
FremdenhaB fest*; zum Teil auch, daB nur Angehérige der eigenen Grup-
pe als vollwertige Menschen akzeptiert und andere als unzivilisierte Roh-
linge (,,Barbaren“) abqualifiziert werden.

Entwicklungspsychologen untersuchten die als ,,Fremdeln“ besonders
zwischen dem 7. und dem 36. Lebensmonat bekannte Abneigung von
Kindern gegen Fremde, die auch dann eintritt, wenn das Kind nie eine
schlechte Erfahrung mit Fremden gemacht hat, aber verschieden stark
ausfillt. Entgegen verbreiteter Erwartung konnte dabei nachgewiesen
werden, daB die Fremdenaversion der Kinder um so heftiger ausfillt, je
unsicherer die Bindung an eine bestimmte Bezugsperson ist — bei Heim-
kindern etwa. Mit einer festen Beziehung erhalten sie Selbstvertrauen,
und wo solches Selbstvertrauen fehlt, hei3t das zumindest bei Kindern:
starkere Fremdenfurcht. Verhaltensbiologen meinen geradezu, wie auch
bei der weitverbreiteten Fremdenreaktion bei Tieren l6se ein Mensch
prinzipiell beim anderen zunéchst einmal MiBtrauen aus; und nur wo
freundliche Erfahrungen dieses Feindschema iiberlagern, sei es aufler
Kraft gesetzt. Das Wichtigste zum Abbau solcher Voreingenommenheit
unseres Fiihlens ist entsprechend, daB Fremde gegenseitig bekannt wer-
den und sich von ihrer Ungefahrlichkeit iiberzeugen kénnen. Sollte es
sich beim Erwachsenen wie beim Kind verhalten, wird dabei eine sichere

% Vgl. die bei R. Friedli, Fremdheit als Heimat. Auf der Suche nach einem Krite-
rium fiir den Dialog zwischen den Religionen, Ziirich 1974, 122f, aufgenommene
Beschreibung des Fremden durch G. Simmel, Uber soziale Differenzierung. Sozio-
logische und psychologische Untersuchungen, Leipzig 1890, 21-33.

* Dazu die Absitze ,,Feindschema Fremder*“ und ,,Angste und ihre Uberwindung*
in meinem Buch , Ausldnderarbeit* (Praktische Wissenschaft Kirchengemeinde),
Stuttgart 1982,115-117.
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Gruppenidentitit die Reaktion der Fremdenabwehr nicht verstiarken,
sondern herabsetzen.

Der Nationalsozialismus mag eine so extreme Fremdenfeindschaft mobi-
lisiert haben, weil die Gruppenidentitiat der Deutschen mit dem Zusam-
menbruch vieler bisheriger Werte im Ersten Weltkrieg nach der Nieder-
lage besonders angeschlagen war und das erschiitterte SelbstbewuBtsein
den Mangel mit einer maBlosen Uberreaktion wettzumachen versuchte.
Auch heute wire wohl das Hilfreichste ein gréBeres individuelles und
kollektives Selbstvertrauen. Die vor allem in den neuen Lindern der
Bundesrepublik Deutschland manifeste Identitdtskrise nach Verlust der
festgefiigten Werte — die doch etwas waren, von dem man ausgehen oder
an dem man sich abarbeiten konnte — hat wieder Unsicherheitsgefiihle zu
maBloser Fremdenfeindschaft anwachsen lassen: Angste, daB potente
Siidlander uns die einheimischen Frauen wegnehmen und uns zugleich
nicht heranlassen an ihre schonen Siidlanderinnen; da8 wir arm werden
durch die hereindrangenden Armen der Welt und tiberfremdet durch die
hoéhere Geburtenziffer bei Ausldndern; da8 Fanatismus bei Ausbreitung
des Islam unsere Freiheit gefahrdet.

Dabei beeinfluBt weitgehend das, was Sigmund Freud , Ubertragung*
nannte, das Verhalten zu ,,den Fremden*: namlich weniger die direkten
Erfahrungen zwischen Menschen, die gemeinsam in einem Haus wohnen
oder am Arbeitsplatz zusammentreffen, als vielmehr die publikumswirk-
same SchwarzweiBmalerei der Medien, tiberlieferte Erinnerungen an un-
gute Erfahrungen zwischen der eigenen und der anderen Volks- oder Re-
ligionsgruppe und Affektreste aus unschonen Erlebnissen mit anderen
pdieser Art“. Nur der persdnliche Kontakt kann zu einer gerechteren
Einstellung helfen - und, damit dieser tberhaupt aufgenommen wird
(tber das hinaus, was Wohnungs- und Arbeitsmarkt diktieren), eine Ver-
sachlichung der Debatte liber Asyl und Menschenrechte fiir Fremde.
Dazu will ich als Religionswissenschaftler beitragen, indem ich mich be-
miihe, zusammenzustellen, was vergleichbar und auf mégliche Konver-
genz befragbar ist: Asylverstiandnisse innerhalb der Sakral- und Vertrags-
tradition und innerhalb der biblisch-monotheistischen Tradition sowie
heutige Theorien zum Verstiandnis der Menschenrechte in verschiedenen
religios-kulturellen Kontexten.

II. Traditionen des Asyl-Verstandnisses®

Asyl beinhaltet, sich loszusagen von der Gemeinschaft, der man bisher
angehoérte, und sich um Schutz gegen sie zu einer anderen Macht zu wen-
den. In traditionellen Stammesgesellschaften galt es durchaus als selbst-
verstiandliche Gewohnheitsregel, Verfolgten Schutz zu gewidhren. Die
altorientalische und griechische Sakral- und Vertragstradition und ihr
Fortwirken im Romischen Reich wurde dann zu einer Wurzel des sidkula-

® Siehe meinen Artikel , Asyl“ im Handbuch religionswissenschaftlicher Grundbe-
griffe II, Stuttgart 1990, 91-96.
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ren Asylie-Begriffs: vor allem wirtschaftliche Bedrédngnis lie in dgypti-
schen Tempeln Asyl suchen, Furcht vor Blutrache in griechischen Heilig-
timern - die einer Gottheit geheiligten Rdume beanspruchten Autonomie
gegeniiber Anspriichen von aufen. Doch wurde von den Landesherr-
schern unter staats- und wirtschaftspolitischen Gesichtspunkten das
Asyl zunehmend auf ein vertragsmaéBig staatlich garantiertes Privileg be-
schriankt; auch wurde zwischen mehreren politischen Gemeinschaften in
Vertragen iliber den Rechtsstatus der Fremden eine andere Form von Asyl
als AusfluB ihrer Hoheitsgewalt garantiert. Damit wurde die Asylgewah-
rung aus einem Recht des Verfolgten zu einem Recht der schutzgewah-
renden Gemeinschaft, wodurch die neuzeitliche Relativierung von
Rechtsgriinden fiir Asylgewahrung eingeleitet war.

Die zweite Wurzel ist die biblisch-monotheistische Tradition: Gottes Er-
wiahlung hat die ,,Heilige Gemeinde* in Israel zu Gottes Herrschaftsbe-
reich gemacht, was den Asylsuchenden bis zu einer rechtlichen Priifung
schiitzt und ihm auch Freirdume vor wirtschaftlichen Zwingen gewéhrt.
Unter Berufung darauf, daBl Gott die, die sich zum Heil in Christus be-
kennen, zur ,,Gemeinschaft der Heiligen* macht, schrieb dann die Kirche
grundsétzlich allen ihren Versammlungshiusern Asyl zu. Gegen immer
wieder begegnende Einschriankungen —u. a. Ausschlufl von Heiden, Hare-
tikern und Juden sowie solchen, die sich als untreue Beamte oder Atten-
tater gegen den christlichen Kaiser verfehlten, in der Reichsgesetzgebung
des 6. Jahrhunderts — setzte sich durch, daB jeder Mensch den Schutz
kirchlichen Asyls geniet: schon um in christlicher Barmherzigkeit auch
auf Besserung bei Verfehlung hinwirken zu kénnen und das Evangelium
erfahrbar werden zu lassen. Zur islamischen Geschichte gehort mit der
sogenannten kleinen Hedschra, der Auswanderung eines Teils der um ih-
res Glaubens willen verfolgten friihislamischen Gemeinde ins christliche
Abessinien — vor der groBen Hedschra des Propheten zum Aufbau des is-
lamischen Staates in Medina -, markant die Asylsuche in einem Land, in
dem ,,niemandem Unrecht geschieht“, wo sie ,,ohne Furcht vor jemandem
Gott dienen konnten“ und ihnen zugesichert wurde: ,,Wer euch be-
schimpft, wird Strafe zahlen!“®

Diese biblische Tradition der Gastfreundschaft, die sich in Gottes allei-
niger Herrschaft begriindet, hat der Koran in Sure 9,6 fiir die islamische
Welt fortgesetzt: ,,Und wenn einer von den Heiden dich um Schutz an-
geht, dann gewahre ihm Schutz, damit er das Wort Gottes héren kann!
Hierauf la8 ihn (unbehelligt) dahin gelangen, wo er in Sicherheit ist!“ Es
folgt allerdings der Nachsatz: ,,Dies (sei ihm zugestanden), weil es Leute
sind, die nicht Bescheid wissen.*“ Deshalb gab es im islamisch durchform-
ten theokratischen Staat, in dem die vom Kalifen als staatlichem und re-
ligiosem Oberhaupt verhédngte Strafe als Gottes Strafe angesehen wurde,
gegen diesen Strafanspruch nach islamischem Recht kein Asyl. Doch ge-
wihrte dort, wo das Wort Gottes nicht das 6ffentliche Leben bestimmte,
die geistliche Macht gegeniiber der weltlichen Asyl.

¢ So nach dem berithmten , Leben des Propheten“ des Ibn Ishaq, Tiibingen/Basel
1979, 63-68 u. 73f.
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Eine sdkulare Fortsetzung dieses Traditionsstrangs wird man im Katalog
der Menschenrechte sehen konnen, der die Frage aktuell hilt, ob Asyl im
Ausland iiber einen Gnadenakt des aufnehmenden Staates als Souverian
hinaus ein selbstverstindliches Menschenrecht ist.”

III. Verstdndnis der Menschenrechte in verschiedenen religios-kulturellen
Kontexten®

Wie das Eintreten fiir Asyl gehen auch die Erklarungen der Menschen-
rechte in Amerika und Frankreich auf erfahrene Not zuriick, nicht auf
siegessicher-euphorischen Fortschrittsglauben. Entsprechend fuf3t auch
der Universalitdtsanspruch der Menschenrechte auf jenen elementaren
Unrechtserfahrungen, die der neuzeitlichen Menschheit gemeinsam sind:
Weltkriege, totalitirer Nationalsozialismus und Stalinismus, weltweit
bekanntes Hunger- und Flichtlingselend, Kampf um politische und 6ko-
nomische Emanzipation von der Kolonialherrschaft.

1. Stammesreligiose Kontexte am Beispiel Afrika

Fir Afrika wird eine besonders groBe Diskrepanz zwischen dem interna-
tionalen Menschenrechtsanspruch und der menschenrechtlichen Realitat
beklagt: nicht langer kann durch Riickbesinnung auf und Ankniipfung an
die traditionellen Dorfgemeinschaften mit ihren Wertgefiigen die Wiirde
des Menschen geschiitzt werden. Entwiirfe wie die Négritude Leopold
Sénghors versuchten eine Synthese zwischen einheimischen Wertvorstel-
lungen und der am europiisch-atlantischen Zivilisationsmodell orien-
tierten staatlichen Souveranitat. Im stammesstrukturierten Afrika hielt
die Gruppe, die zugleich die gesellschaftliche und religiose Gemeinschaft
darstellte, die Wiirde des Menschen hoch, indem sie dem Individuum so-
ziale Sicherheit gewihrte. Doch war der Einzelne von ihr abhingig und
die Rechte im Kontext der Pflichten bestimmten sich geméa8 den Anfor-
derungen von Familie, Clan oder Stamm. Dabei genossen Diener, Frauen
und Fremde gemé8 den hierarchischen Ordnungskriterien weniger Rech-
te als andere. Andererseits schuf die politische Herrschaftsbegrenzung
durch Mitbeteiligung an Entscheidungen vor allem auf Dorfebene wich-
tige Vorbedingungen des Menschenrechtsgedankens. Allerdings be-
schlossen viele Fiihrer im Zuge der Unabhingigkeit ihres Staates, der
Kampf gegen Armut und Unterentwicklung miisse Vorrang vor der Festi-

" Th. Veiter (Hg.), Asylrecht als Menschenrecht, Wien/Stuttgart 1969.

8 Zu 1.-3.: L. Kithnhardt, Die Universalitat der Menschenrechte, Bonn (Bundes-
zentrale fiir politische Bildung) 19912, 131-162. - B. Mensen (Hg.), Grundwerte
und Menschenrechte in verschiedenen Kulturen, St. Augustin 1988. - L. S. Rouner
(Hg.), Human Rights and the World’s Religions, Indiana 1988. — Concilium 26,
1991, Heft 2: Ethos der Weltreligionen und Menschenrechte. - J. Hoffmann (Hg.),
Begriindung von Menschenrechten aus der Sicht unterschiedlicher Kulturen (Das
eine Menschenrecht fiir alle und die vielen Lebensformen, Symposion-Bd. I),
Frankfurt 1991.
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gung demokratischer Strukturen besitzen. Entsprechend hat die Afrika-
nische Charta der Rechte des Menschen und der Voélker, die 1981 von der
Organisation fir Afrikanische Einheit (OAU) verabschiedet wurde, die
personalen und birgerlichen Rechte zugunsten sogenannter Gruppen-
rechte hintangestellt.

2. Fernost

Im Inselstaat Japan hat die sehr homogene Gesellschaft anstelle des im
Westen entwickelten Konzepts der Personalitit ein ausgepriagtes Natio-
nalgefiihl entstehen lassen. Die Souverénitiat und zugleich die einheimi-
sche Shinto-Religion war im Kaiser als Abkommling der Sonnengottin
verankert, die als Stammutter der japanischen Inselwelt und ihrer Be-
wohner verehrt wurde. Doch bot das innerhalb der kaiserorientierten
Feudalordnung und parallel dazu in den Dorfern ausgebildete , kiindba-
re, festkontraktliche Rechtsbeziehungen schaffende Lebensverhiltnis“?,
in dem sich Verpflichtungsgefiihl und Privilegienrechte entsprachen, ei-
nen gewissen Ansatzpunkt fiir die Ideen des Individualismus im westli-
chen Sinne. Diese verbreiteten sich Ende des 19. Jahrhunderts, als man
die wirkungsvollsten Elemente der politischen Ordnung des Westens in
die Normen Japans einfiigte, um eine Zwangsverwestlichung zu verhin-
dern. Doch wurden die daraufhin anerkannten Rechte des Volkes als eine
Art Geschenk des Kaisers und keineswegs als vorstaatliche unverduBerli-
che Menschenrechte aufgefaBt. Bis heute impliziert das allem vorgeord-
nete Postulat der Harmonie mit seiner Reprédsentanz im Kaiser, daf sich
das BewuBtsein individueller Rechtsanspriiche nur schwach ausbildete
und die Gruppenorientierung mit der Unterscheidung von Zugehdérigkeit
und Nichtzugehérigkeit zur japanischen Gesellschaft grundlegend blieb
- ohne daB} das zu einem Bruch mit dem Schutz der Menschenrechte ge-
fithrt hatte, der nach 1945 aus Amerika in die Verfassung tibernommen
wurde.

Auch fiir das kaiserliche China war das mit dem Ordnungsziel der Har-
monie verbundene Prinzip sozialer Hierarchisierung kennzeichnend.
Oberstes Prinzip des konfuzianischen Denkens war der Gedanke der
Verpflichtung gegeniiber dem Ganzen von Staat und Gesellschaft, an die
auch der Kaiser mit seinem ,,Mandat des Himmels“ moralisch riickge-
bunden war und woraufhin er vom Volk kritisch zu befragen war. Doch
sonstige abweichende Meinungen zu dulern widersprach dem Harmonie-
streben. Entsprechend verwarfen auch die Begriinder der chinesischen
Republik, die das westliche politische Denken rezipierten, den Gedanken
der individuellen Freiheit zugunsten des Nationalismus. In der Fortset-
zung schrinkt die kommunistische Deutung der Menschenrechte ein, die
Austlibung dieser Rechte diirfe nicht mit den Interessen des Staates und
der Gesellschaft kollidieren.

® M. Weber, Gesammelte Aufsitze zur Religionssoziologie II: Hinduismus und
Buddhismus, Tiibingen 1978¢, 296.
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Der Buddhismus betont demgegeniiber den Abstand gegeniiber Staat
und Status'’: im Gegensatz zur Gemeinschaft der Laien kehrt die
Monchsgemeinschaft — sofern sie die kritische Perspektive nicht durch
gesellschaftliche Vereinnahmung verliert — den ProzeB der Degeneration
des Menschengeschlechts, wie ihn buddhistische Mythen schildern, um.
Aus ihrer Erkenntnis der sittlichen Weltordnung (dhamma) ersetzt sie
Zwang und Gewalt durch Zusammenarbeit, Hierarchie durch egalitare
Demokratie und fordert die Herrschenden auf, ihnen zu folgen und die
Menschen gleich zu behandeln in Gerechtigkeit ohne Unterschied des An-
sehens der Person und der Rasse. Denn alle Menschen, gleich welcher
Herkunft, Beschéftigung und Stellung unterliegen dem Leiden und Ster-
ben. Da es kein bleibendes ,ich bin“ gibt, unterliegt alles bestandigem
Wandel und gibt es keine festen Abgrenzungen. Nur nach ethischen MaB-
staben beurteilt, sind die Menschen verschieden, haben aber ethische H6-
he taglich neu zu erkampfen, gerade indem sie den Grundsatz der
Gleichberechtigung und Wiirde aller Menschen ernst nehmen.

Das war eine Reaktion auf den Hinduismus, denn fiir diesen werden die
Menschen — wie Max Weber'' formuliert - ,zu allen Zeiten ungleich ge-
boren, so ungleich wie Menschen und Tiere“: wie man ,keinen seligen
Urstand und kein seliges Endreich“ annahm, so auch keine der sozialen
Ordnung vorgelagerte ,natiirliche“ Gleichheit der Menschheit vor ir-
gendeiner Instanz, am allerwenigsten vor irgendeinem iiberweltlichen
»,Gott“. Das aber hinderte das Entstehen irgendwelcher ,,Menschenrech-
te“. Die Sicherheit des Individuums erwéchst hier aus dem vom Hindu
anzuerkennenden Dharma als dem heiligen kosmischen Recht, das die
Gesetze der natiirlichen und sozialen Ordnung gewéihrleistet: wer die
seiner Stellung entsprechenden Pflichten einhilt, anerkennt damit zu-
gleich Wert und Stellung der anderen, wiahrend Nichtbeachtung der
Pflichten auch die diesen entsprechenden Rechte aufhebt — absolute
Rechte des Menschen kennt diese Weltsicht nicht. Trotzdem forderten die
Inder von der Kolonialmacht England die Menschen- und Grundrechte
ein und tibernahmen sie nach der Unabhiangigkeit Indiens 1947 in die
Verfassung als Grundlage fiir eine durchgreifende Sikularisierung des
Zivilrechts. Denn Hindus sehen zwischen den aus der ewigen Dharma-
Ordnung abgeleiteten und den weltbezogenen Rechten keinen Wider-
spruch!?: der Held des populiren religiosen Epos Mahabharata (2. 77. 18.
32) erklart namlich, da8 alle Menschen ebenbiirtig sind, weil sie in ihrer
Natur gemischte Eigenschaften haben. Ihr Handeln im Leben wird zei-
gen, zu welcher Klasse sie gehoren sollten, doch ist ihrer aller Vorrecht
das Streben nach Erleuchtung ihrer selbst und nach Selbsterfiillung. Das

% So S. Sivaraksa, Die Menschenrechte im Rahmen einer globalen Problembewél-
tigung. Eine buddhistische Perspektive, in: Conc 26, 1991, 140-148. — N. Saveri-
(muttu), Menschenrechte in den ethnischen Konflikten Sri Lankas, in: Hoffmann,
187-200.

11 Weber, 142-144.

12 50 B. Mukerji, Die Grundlagen von Einheit und Gleichheit. Ein hinduistisches
Verstandnis der Menschenrechte, in: Conc 26, 1991, 135-140.
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Kastenwesen sei nur ein Zerrbild geworden, weil sich die Hindutradition
von den alten Idealen des Verzichtens und der Zugehérigkeit zu einer an-
deren Welt wegbewegte.

Von beschriankter Bedeutung ist daneben die tamilische Anti-Brahma-
nen-Bewegung, die - angeregt von Buddhismus und Jainismus in Stidin-
dien — die Idee der Bruderschaft aller Menschen entwickelte.

3. Islam

Der Islam geht von einem in dem einzigen Gott und Herrn der Welt be-
griindeten Gesetz aus, das in der Welt erfiillt werden mu8 und nach des-
sen Prinzipien die Welt deshalb zu ordnen ist. Der westlich-sdakularen
Argumentation fiir Menschenrechte wird keine universale Geltung zuge-
standen. Entsprechend enthielt sich bei der Verabschiedung der Allge-
meinen Erkliarung der Menschenrechte 1948 Saudi-Arabien in den Ver-
einten Nationen der Stimme. Vielmehr sieht man im islamischen Recht
die beste Garantie fiir die Rechte und Freiheiten des Individuums in
Ubereinstimmung mit den Prinzipien sozialer Verantwortung und Soli-
daritit und zwar iber die Schranken von Stamm, Nation und Rasse hin-
aus. Die Menschenrechte sind dabei eine Art Privileg Gottes an die Men-
schen als Stellvertreter (Koran 2,30: khalifa) fiir ihn auf Erden und sind
ihrem Wesen nach eher Pflichten als Rechte. Die Rechte der einzelnen
Person richten sich nach ihrer Stellung und Aufgabe in Familie, Sippe,
Religionsgemeinschaft oder Staat, wobei ihr Beitrag zum Schutz und Er-
halt der Gruppe das entscheidende Kriterium ist. In dem MaBe, wie sie
unterschiedliche Aufgaben in der Familie haben, haben auch Mann und
Frau unterschiedliche Rechtsanspriiche.!? Dariiber aber stehen die gottli-
chen Rechtsanspriiche (Koran 2,229) als das, was fiir die nach dem gott-
gewollten Recht (der Scharia) lebende Allgemeinheit von Nutzen ist. Als
Entsprechung zum zentralen Glaubensartikel, da8 Gottes Wesen eins und
umfassend ist (tauhid ), proklamiert man die Einheit und Allgewalt des is-
lamischen Staates. Das lieB einen der Reprisentanten des Islamismus™
(des sogenannten Fundamentalismus im Islam) sogar verkiinden, jeder
Muslim habe den Anspruch, in jedem islamischen Staat die Staatsbiirger-
schaft zu erlangen, und jeder islamische Staat sei verpflichtet, das Leben,
die Ehre und das Eigentum der dhimmi (d.h. der nichtmuslimischen
Schutzbiirger der islamischen Gemeinschaft) zu schiitzen. Nur wird be-
klagt, daB es einen solchen islamischen Staat nicht mehr gibt. Und doch
wird schon auf dem Weg dahin das Ideal der Meinungsfreiheit in dieser
Deutung stark eingeschrinkt auf die von Gott gebotene Pflicht, die Werte
und Ziele des Islam - wie sie von dessen Wortfiihrern vertreten werden -
zu verkiinden. Denn das islamische Recht erlaube keinesfalls die Formu-

¥ Da die Aufgaben von Minnern und Frauen heute vielfach stirker angeglichen
sind, gibt es heute auch islamische Argumentationen fiir ihre Gleichberechtigung,
wie sie etwa auch in der Verfassung der Tiirkei verankert sind.

“A. A. Mawdudi, Human Rights in Islam, Leicester 1976, 11-31; vgl. ders., Men-
schenrechte im Islam, in: Al-Fadschr 8, 1991, 50.11-16.
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lierung ,,schlechter Gedanken“ — was nicht nur Beleidigendes wie bei
Rushdie, sondern jede miBliebige MeinungsduBerung unterbinden 148t.
An den Staat, der erwartungsgemiB die Rechte Gottes zu verwirklichen
hat, wird die Forderung gerichtet, die Menschenwiirde zu achten und
hinzuarbeiten auf die Verteilung des Wohlstands zugunsten eines men-
schenwiirdigen Lebensstandards fiir alle.

Doch nur idealtypisch kénnen so keine Konflikte zwischen der Macht der
Herrschenden und den Freiheitsanliegen der Beherrschten entstehen.
Dal} Straftaten, die zugleich gottliches und menschliches Recht beriihren,
als Ziuchtigungstatbestinde (tazir) gefaBt werden, die aufgrund der
Strafgewalt der politischen Macht (siyasa) nach den Erfordernissen des
offentlichen Interesses der islamischen Religionsgemeinschaft zu strafen
sind, hat vielmehr oft zu Strafen im Interesse der Regierungen gefiihrt.'®
Immerhin meinen viele Muslime, die im islamischen Strafrecht vorgese-
henen Strafen fiir Verletzung nicht nur menschlichen Rechts seien auszu-
setzen, solange die Gesellschaft nicht wirklich von den islamischen Idea-
len gepragt sei', und viele Regime — wie dasjenige Numeiris im Sudan -
lenkten mit der Anwendung der Scharia nur von ihrer eigentlich autokra~
tischen Herrschaft ab. Damit trifft sich die Kritik, daB absolute weltliche
Machtausiibung dem islamischen Grundsatz vom einzigen Gott als einzi-
gem Herrn und Hiiter des Rechts widerspricht. Von daher wird es mog-
lich, die Abwehr staatlicher Zugriffe auf das Individuum zu begriinden,
wie sie der Ausbildung der Idee der Freiheit als Menschenrecht zugrunde-
liegt. Wahrend die herrschenden Eliten ihre Machtbasis durch die Uber-
nahme modernen Technik aus Europa stédrkten, verwiesen islamische
Denker der Neuzeit auf das Prinzip der Beratung (schura) der Glaubigen
untereinander (Koran 42,38) als islamische Art der Demokratie. Aller-
dings haben deren Entscheidungen dem gottlichen Gesetz zu entspre-
chen, um nicht wie selbstherrliche Despotie menschliche Selbstiiberhe-~
bung zu sein. Auch die Begriffe Gleichheit und Freiheit bekommen im is-
lamischen Kontext ihre besondere Farbung: zum islamischen Staat ge-
hort Gleichheit, weil alle Menschen, auch die mit Herrschaftsfunktionen,
dem einzigen Gott gleich nahe stehen, und Freiheit, weil die Menschen
nur noch dem Gesetz Gottes unterworfen sind.!"

Die beiden in letzter Zeit publizierten — wenn auch nicht offiziellen -
Menschenrechtserklarungen von islamischer Seite legen als alleinigen

5 Dazu und zum folgenden Ch. Lienemann-Perrin, Anmerkungen zum Verstand-
nis der Menschenrechte im Islam, in: CIBEDO (Christlich-Islamische Dokumenta-
tionsleitstelle) 5/6, Frankfurt a. M. 1991, 162-178.

18 Vgl. A. Falaturis Beitrag zur Diskussion , Die Menschenrechte im Islam*, in: G.
Schult (Hg.), Islam - Herausforderung an West und Ost, Altenberge 1981, 68-98,
hier 94f.

7 T. Nagel, Politische Ordnungsvorstellungen im Islam, a.a.O. 45-67. - M. Forst-
ner, Islam und Demokratie (CIBEDO-Texte 9/10), Koln 1981, zur Frage der Ge-
waltentrennung (11-14) und zur Gleichheit der Biirger (14-16). - Ders., Zur Dis-
kussion iber die Menschenrechte in den arabischen Staaten, in: L. Bertsch/H.
Messer (Hg.), Christen und Muslime in der Verantwortung fiir eine Welt- und
Friedensordnung (3. St. Georgener Symposion), Frankfurt a. M. 1992, 49-94.
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Geltungsgrund und einzige Quelle der Auslegung die Scharia im Sinne
des Religionsrechts-Konzepts der Traditionalisten zugrunde, das neben
dem Koran und den Uberlieferungen von dessen Umsetzung im Alltag
durch den Propheten Mohammed auch die SchluBfolgerungen in den
Rechtsschulen des Mehrheits-Islam einbezieht: am 19.1.1981 legte der
»Islamrat fiir Europa“ als Dachorganisation von Muslimgruppen in Eu-
ropa eine ,,Allgemeine Islamische Menschenrechtserklarung“ vor.!®  Die
Kairoer Erkliarung der Menschenrechte im Islam“'®, die am 5. 8. 1990 fiir
den Weltislam folgte, ist immerhin vom ZusammenschluB3 der islami-
schen Staaten veroffentlicht worden. Grundtenor beider Erklarungen ist,
wie es die Kairoer in ihrer Praambel formuliert, ,,den Menschen vor Aus-
beutung und Verfolgung zu schiitzen und seine Freiheit und sein Recht
auf ein wiirdiges Leben in Einklang mit der islamischen Scharia zu besta-
tigen“. Zwar wird dabei unterstrichen, daB ,,der wahrhafte Glaube die
Garantie fiir das Erlangen solcher Wiirde“ ist (Art. 1); doch im gleichen
Zusammenhang wird vor aller erworbenen Wiirdigkeit festgehalten, da
von der Geschopflichkeit der Menschen und von ihrer aller Urpakt mit
Gott als ihrem einzigen wirklichen Herrn her (Koran 17,70; 7, 172: fitra)
alle Menschen ,,gleich an Wiirde“ sind.

Darin kommt gut zum Ausdruck, da8 im Islam beides da ist: er versteht
sich als die ,beste Gemeinschaft“ (Koran 3, 110: umma), weil hier der
Mensch zur Erfiillung seiner Aufgabe innerhalb des Urpakts durch ge-
naueste Orientierung an der Offenbarung angehalten werde, die diese
Aufgabe konkretisiert.?’ Von daher tendiert er zu universaler Herrschaft
unter der Scharia mit Ausschlul der Unglaubigen und nur halber Einbe-
ziehung — mit minderem Rechtsstatus — der bei einem Teilglauben ste-
henbleibenden Juden und Christen. Die Beziehungen werden auf das be-
schrankt, was den Interessen der islamischen Gemeinschaft dienlich er-
scheint, und es gibt Sanktionen gegen diejenigen, die ihr, jedenfalls nach

1 {Jbersetzung und Kommentierung der auf westliche Leser abgestimmten Fas-
sung in westlichen Sprachen einerseits und der arabischen Fassung mit Bezugnah-
me auf den gesamtislamischen Kontext andererseits bei M. Forstner, Allgemeine
Islamische Menschenrechtserkldarung (CIBEDO-Dokumentation 15/16), Frankfurt
a.M. 1982. Ein Spektrum christlicher Reaktionen zeigen: Islamochristiana 9.
Droits de ’'Homme/Human Rights, Rom (Pontificio Istituto di Studi Arabi e d'Is-
lamistica) 1983. — O. Schumann, Einige Bemerkungen zur Frage der Allgemeinen
Menschenrechte im Islam, in: Zeitschrift fiir Evangelische Ethik 30, 1968,
155-174. - C. Bouma, Christian and Islamic Valuation of Human Rights. Conse-
quences for Minorities, in: Journal Institute of Muslim Minority Affairs 11/1, 1990,
30-49. - M. Borrmans, Les Droits de ’'Homme en milieu musulman, in: Studia
Missionalia 39, 1990, 253-276.

¥ Deutsche Ubersetzung in: CIBEDO 5/6, 1991, 178-184; dazu Lienemann (s.
Anm. 15) und M. Forstner, Das Menschenrecht der Religionsfreiheit und des Reli-
gionswechsels als Problem der islamischen Staaten, in: Kanon (Jahrbuch der Ge-
sellschaft fur das Recht der Ostkirchen) 10, 1991, 105-186.

20 Die Verfassung der Islamischen Republik Iran von 1979 legt das Koranwort
vom Vorrang allein nach Frommigkeit (49,13) als Grundlage aller Rechte zugrunde
und leitet hiervon die Gleichheit vor dem (islamischen) Gesetz und die Gleichwer-
tigkeit der Menschen untereinander ab; dazu Falaturi (s. Anm. 16), 76.
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Meinung der EinfluBreichen, schaden. Deshalb gibt es auch klassisch
keine Religionsfreiheit zum Verlassen der islamischen Gemeinschaft.
Andererseits gibt es viele Dinge, iiber die die Koran-Offenbarung keine
niheren Bestimmungen gibt — und die deshalb nach einer Uberlieferung
des Propheten Mohammed?! als aus der Barmherzigkeit Gottes heraus of-
fen belassen angesehen werden sollten -, widhrend sie eindeutig be-
stimmt, sogar einem Ungldaubigen Asyl in der Moschee zu gewéhren.
Denn nach Sure 9,6 (siehe oben II) soll jeder Mensch die Moglichkeit be-
kommen, das Wort Gottes zu hoéren, weil durch seine Erschaffung als
Mensch und den Urpakt eine gewisse Offenheit fiir das Gotteswort zu
veranschlagen ist. Von daher gehort die Wiirde — weil ihm von seinem
Schopfer und Herrn selbst eingestiftet — konstitutiv zum Menschsein, was
grundsatzlich entehrende Behandlung verbietet.?

Die Scharia definiert Apostasie als Verbrechen. Weil einige muslimische
Denker?® darin eine konstante Verletzung der Glaubens- und Meinungs-
freiheit der Muslime und ebenso der Nicht-Muslime sehen, fordern sie ei-
ne reformierte Scharia. Dazu miite etwa das bisherige Vorgehen, friither
offenbarte Koranverse als durch andere Fassungen in spateren aufgeho-
ben anzunehmen, heute umgekehrt werden. Nur so kénnte man die die
Grundlage der Botschaft darstellenden fritheren Verse des Koran erfiil-
len, die Religionsfreiheit und Gleichheit aller Menschen ungeachtet von
Geschlecht und Religionszugehorigkeit vorschreiben und die wie alle
groBen religiosen Traditionen das Prinzip der Gegenseitigkeit vertreten.

4. Abendlindisch-christliche Entwicklung zur Sakularstaatlichkeit®*

Wie der Islam war auch das Christentum mit den Strukturen, die es aus-
formen half, einerseits Erbe des Romischen Reiches und andererseits be-
strebt, Gesellschaft und Kultur dabei der Offenbarung des einzigen Got-
tes und Herrn der Welt unterzuordnen. Doch fiir die Christenheit ist die
irdische Ordnung, auch wenn sie christlich ist, niemals voll im Einklang
mit dem goéttlichen Willen — und kann das wegen der Siindhaftigkeit des

21 Zitiert bei S. Ramadan, Das islamische Recht. Theorie und Praxis, Wiesbaden
1980, 60: , Er (Gott) hat in vielen Fragen geschwiegen, und zwar aus Barmherzig-
keit und mit Absicht, denn er vergiit niemals etwas, darum befragt mich nicht da-
nach.“

22 Entsprechend argumentiert Ramadan, 113 und 117-124, zu Koran 9,29 mit Be-
zugnahme auf eine Textversion des Vertrages des Propheten Mohammed mit den
Christen von Nadschran zur Sondersteuer fiir Schutzbefohlene: ,,Ihnen soll nie-
mals Demiitigung widerfahren“ und 148f zur sogenannten Verordnung Omars, des
zweiten Kalifen; vgl. auch A. Khoury, Toleranz im Islam, Miinchen/Mainz 1980.

3 30 A. A. An-Na’im, Koran, Schari’a und Menschenrechte. Grundlagen, Defizite
und zukiinftige Perspektiven, in: Conc 26, 1991, 129-134. - Ders., Toward an Is-
lamic Reformation. Civil Liberties, Human Rights, and International Law, Syra-
cuse NY 1990.

% Dazu W. Huber/H. E. Todt, Menschenrechte. Perspektiven einer menschlichen
Welt, Miinchen 1988%, und K. Hilpert, Die Menschenrechte. Geschichte, Theologie,
Aktualitat, Diisseldorf 1991, bes. 174-236.
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menschlichen Willens auch nicht sein. Entsprechend wird der Staat be-
griffen als irdisches Gemeinwesen, das weitgehend eigenen Gesetzen ge-
horcht (und demgegeniiber die Kirche das himmlische Gemeinwesen zu
vertreten hat): so konnten sakularisierte politische Ordnungsvorstellun-
gen entstehen.

Die Menschenrechte westlicher Tradition wurden dann auch zum ersten
Mal programmatisch in einer Atmosphire ,christlicher Aufklarung*
formuliert: in der Bill of Rights von Virginia 1776. Die Proklamation in
Europa 1789 im Zuge der Franzosischen Revolution trug allerdings deut-
lich antikirchliche Tendenz, weil die Kirchen zum Establishment der al-
ten Gesellschaft gehorten. Nachdem die Kirchen zunichst eine abweh-
rende Haltung einnahmen, schlug sich angesichts der Verletzungen ele-
mentarer menschlicher Rechte im Zweiten Weltkrieg das Verlangen nach
Universalisierung solcher Rechte nicht nur bei der UNO in der Universal
Declaration of Human Rights von 1948 nieder, sondern auch in deren Be-
griindung aus der Wiirde der menschlichen Person von seiten des papstli-
chen Lehramts in der Enzyklika Pacem in terris 1963. Die besonderen
Anliegen der osteuropaisch-sozialistischen und Dritt-Welt-Staaten
brachte der , Internationale Pakt {iber wirtschaftliche, soziale und kultu-
relle Rechte” von 1966 mit der Betonung des Selbstbestimmungsrechts
der Volker ein, wahrend der ,, Internationale Pakt iiber staatsbiirgerliche
und politische Rechte* des gleichen Jahres der Absicherung der Indivi-
dualrechte gegeniiber der staatlichen Macht diente. Die Kirchen nahmen
beides mit der ,,Botschaft iiber Menschenrechte und Verséhnung* der
romischen Bischofssynode 1974 und dem Katalog menschenrechtlicher
Elementarstandards auf, den der ORK im gleichen Jahr bei seiner Kon-
sultation in St. P6lten formulierte und 1975 auf der Vollversammlung in
Nairobi annahm: neben dem grundlegenden Recht auf Leben und den
damit zusammenhéngenden sozio-okonomischen Rechten gehéren dazu
auch die Rechte zur Erhaltung kultureller Identitat, zur Teilhabe an den
Entscheidungsprozessen in der Gemeinschaft, auf abweichende Meinung,
personliche Wiirde und auf freie Entscheidung sowie 6ffentliches Be-
kenntnis fiir eine Religion oder einen Glauben.

Die gegenwartigen christlichen Begriindungsansétze fiir die Menschen-
rechte beziehungsweise fiir den christlichen Umgang mit ihnen? weisen
dabei auf wohl noch nicht ausgeschopfte Gesprachsmoglichkeiten gerade
mit islamischen Begriindungen: In reformierter Tradition leitet man sie
her aus dem Bund der Treue Gottes mit seinem Volk und dem darin ent-
haltenen Recht Gottes auf den Menschen. In der Tradition des Zweiten
Vaticanum ist einerseits die Gottebenbildlichkeit des Menschen wichtig,
in der er stellvertretend fiir Gott die Herrschaft auszuiiben hat, und an-
dererseits die besondere Verpflichtung der Christen, auf das Recht auf
Religionsfreiheit zu dringen, um dem gottlichen Auftrag zur Wahrheits-
suche nachzukommen. In der Tradition der lutherischen Zwei-Reiche-
Lehre versteht man die Menschenrechte aus der Analogie und Differenz

%5 Bei Huber/Todt, 66— 72 und 86 - 88.
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der beiden Bereiche, wobei entsprechend der zugehorigen Rechtferti-
gungslehre die voraussetzungslose Gnade Gottes die darin griindende
Freiheit zu einer unverfiigbar mit dem Titel ,Mensch“ gegebenen Frei-
heit macht, die staatlich-politischer Verfiigung und Manipulation entzo-
gen ist. Damit zeigt sich die Bedeutsamkeit des mit dem monotheisti-
schen Gottesgedanken zugrundegelegten Gegeniibers zur Gesamtheit der
weltimmanenten Verhiltnisse. Hier finden sich ebenso fiir den Islam wie
fiir das Christentum (und auch das Judentum) die Kriterien fiir den Um-
gang mit dem Recht auf Freiheit, Gleichheit und Teilhabe an Macht, die
die Menschen einander gewahren sollten. In der sidkularen Tradition ent-
spricht dem der fiir die transzendente Seite des immanenten Wesens
Mensch stehende Begriff der voraussetzungslosen Wiirde der Person, die
unantastbar ist, weil sie alle weltlichen Bedingungen transzendiert.

IV. Fremde als Nachbarn

»,Nachbarn in Not“ — mit diesem Aufruf hat das dsterreichische Fernse-
hen viele Hilfssendungen fiir die unter dem Krieg im ehemaligen Jugos-
lawien leidenden Menschen organisiert. DaB die Bosnier, die jetzt diese
Hilfe empfangen, fast alle Muslime und die helfenden Osterreicher Chri-
sten sind, ist dabei zum Gliick kein Hindernis. Hier hilft ein Mensch dem
anderen, ein Nachbar dem anderen, wie er auch in gleicher Situation auf
Hilfe hoffen wiirde. Da man auch persénlich Bosnier oder Muslime
kennt, verstiarkt dann hochstens die Motivation zur Hilfe. Wichtig ist da-
bei, daB fiir islamische Traditionen die Nachbarschaftshilfe (Koran 4,40)
einen dhnlich hohen Stellenwert wie im Christentum die Néchstenliebe
hat und auch fiir die Respektierung der religiésen Traditionen des ande-
ren herangezogen wird. ,,Nachbarschaft“ hat sich hier — ebenso wie zuvor
etwa auch bei deutschen Hilfsaktionen angesichts des Winters in Ruf3-
land - als der Bevélkerung einleuchtendes Konzept erwiesen, das einen
eigenen Beitrag zu den Menschenrechten fiir Fremde fast selbstverstand-
lich erscheinen 1a8t.

Ein weiterer Schritt wire, sich um grundsétzliche Losungen zur Stabili-
sierung menschenwiirdiger Verhiltnisse in den Heimatldndern der
Kriegs- und Armutsfliichtlinge zu bemiihen, wie man sie als ,,Schirm-
herrschaft” der UNO oder Europas fiir das Gebiet des ehemaligen Jugos-
lawien oder auch fir Afrika zur Verhinderung neuer Riistungsausgaben
und Kriege tiberlegt. Die damit verbundene Einschrinkung des von den
Landern der Dritten Welt betonten Menschenrechts auf Selbstbestim-
mung der Voélker betrafe nur die Machthaber und nicht die Volker. Ein
den Volkern selbst zugute kommender Beitrag zur Absicherung der Men-
schenrechte wire dagegen der Abbau der protektionistischen Férderung
der Landwirtschaft in den Industrieliandern, fiir die bisher ein vielfaches
der Entwicklungshilfeleistungen ausgegeben wurde; damit wird den
Entwicklungslidndern jede faire Chance fiir eine exportorientierte Ent-
wicklungsstrategie genommen. In die Richtung eines entsprechenden
Handlungsbedarfs weisen sowohl die Mechanismen einer demokrati-
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schen Marktwirtschaft — so wird der deutsche Bundeshaushalt fiir Ent-
wicklungshilfe von 0,7 % des Sozialprodukts bei weitem von der derzeiti-
gen Belastung der Staatshaushalte durch eine halbe Million arbeitslose
Auslédnder ubertroffen —, als auch das christliche Nachdenken tiber Frie-
den, Gerechtigkeit und Bewahrung der Schépfung.

Solange aber in den Heimatlandern elementare Menschenrechte zu wenig
sicherzustellen sind, ist eine unverzichtbare Form der Nachbarschaftshil-
fe auch die Aufnahme von Fliichtlingen iiber die unmittelbaren Nach-
barn hinaus mit dem Ziel der Solidaritat im ,,Europédischen Haus“. Bei-
spiele dafiir sind die Aufnahme eines Kontingents von 5000 Menschen
aus Bosnien-Herzegowina durch die christlich-liberale deutsche Regie-
rungskoalition oder die erginzende Aufnahmeaktion von seiten der sozi-
al-liberal-alternativen Landesregierung Brandenburg. Zumindest mit
diesen Symbolhandlungen lieBen so alle in Deutschland Regierungsver-
antwortung tragenden Parteien erkennen, da8 Menschenrechte fiir
Fremde nicht abhidngig gemacht werden sollen von bestimmter Volks-
und Religionszugehorigkeit. Dariiber hinaus haben deutsche Kirchenge-
meinden deutlich gemacht, daB sie sowohl fiir Spenden zur Hilfe vor Ort
bereit sind als auch dazu - wie liber den Berliner Arbeitskreis ,, Asyl in
der Kirche“ -, die Menschen hier aufzunehmen und bis zum Ende des
Biirgerkriegs fiir ihre Unterkunft und Lebenshaltungskosten aufzukom-
men. Moglich sind diese Einladungen auch weiterhin, weil zumindest
Nordrhein-Westfalen darauf beharrt, so Eingeladene seien auch ohne ei-
ne fiir Deutschland abgeschlossene Krankenversicherung - die es fiir
bosnische Fliichtlinge nicht mehr gibt — ins Land zu lassen und gegebe-
nenfalls die Kosten im Krankheitsfall aus 6ffentlichen Mitteln zu tragen.
Von siakularer und von christlicher Seite sind das ermutigencie Gesten,
die gerade auch von Muslimen gut verstanden werden, in deren Lidndern
bekanntlich das Gastrecht (Koran 2,211; 51,24) eine groBe Rolle spielt.
Von dort kennen sie die Regel, daB der, der auch nur voriibergehend Gast-
freundschaft genieBt, sich dem Gastgeber gegeniiber loyal zu verhalten
hat - auch bei einem Aufenthalt in einem nicht-muslimischen Land, in
dem die Entscheidungstriger ihr Amt nicht gegen die Muslime, sondern
zugunsten aller verwalten.

Fur dauerhaftere Formen der Nachbarschaft in einem Staat sieht das is-
lamische Recht eine Aufgliederung nach Religionsgruppen vor, wie sieim
Osmanischen Reich mit dem sogenannten millet-System gegeben war. In
ihm hatten etwa die griechischen Christen mit ihrem Patriarchen an der
Spitze ihr eigenes Rechts- und Verwaltungssystem innerhalb des islami-
schen Staates. Immer wieder tragen deshalb Muslime das Anliegen vor,
auch in den Staaten Westeuropas fiir ihre Bevolkerungsgruppe das isla-
mische Familienrecht als Alternative zum Familienrecht der Mehrheit
rechtskriftig zur Anwendung bringen zu diirfen.?® Nun paBt das nicht zur

% Vgl. Ausschuf der Kirchen fiir Fragen ausldndischer Arbeitnehmer in Europa,
Islam-Arbeitsgruppe (Hg.), Das Islamische Recht und seine Bedeutung fiir die La-
ge der muslimischen Minderheiten in Europa (epd-Dokumentation 34), Frankfurt
a.M. 1978.
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Rechtskonzeption der Sidkularstaaten, und der im Islam dazugehoérige
Schutzbefohlenenstatus wird auch von den dortigen andersreligiésen
Minderheiten als unbefriedigend oder sogar diskriminierend angesehen.
Doch sollte der Status muslimischer Minderheiten in christlich-sdkula-
ren Staaten auch nicht schlechter sein.

Ausgangspunkt fir entsprechende Regelungen kénnten Artikel 9,2 der
Européischen Menschenrechtskonvention vom 4.11.1950 und Artikel 2
des ersten Zusatzprotokolls vom 20. 3.1952 sein?”: , Die Religions- und
Bekenntnisfreiheit darf nicht Gegenstand anderer als vom Gesetz vorge-
sehener Beschrinkungen sein, die in einer demokratischen Gesellschaft
notwendige MaBnahmen im Interesse der 6ffentlichen Sicherheit, der 6f-
fentlichen Ordnung, Gesundheit oder Moral oder fiir den Schutz der
Rechte und Freiheiten anderer sind.“ Und: ,,Das Recht auf Bildung darf
niemandem verwehrt werden. Der Staat hat bei Auslibung der von ihm
auf dem Gebiet der Erziehung und des Unterrichts ibernommenen Auf-
gaben das Recht der Eltern zu achten, die Erziehung und den Unterricht
entsprechend ihren eigenen religiosen und weltanschaulichen Uberzeu-
gungen sicherzustellen.” In jeder Beziehung ergibt sich hierbei die Pflicht
zur Toleranz aus den gleichen Grundrechten eines jeden Menschen. Der
Fall Rushdie 148t {iberdenken, ob gerade in einem religios pluralistischen
Land dieser Artikel 9 den Staat auch verpflichten miite, mit Institutio-
nalisierung eines rechtlichen Schutzes gegen die Beleidigung religiéser
Gefiihle die Aufrechterhaltung des religiésen Friedens zu gewihrlei-
sten®: denn wenn auch eine kulturrelativistische Billigung des nur im-
manent, hier sogar nur schiitisch-islamistisch rechtméBigen Todesurteils
abzulehnen ist, sollte Schutz gegen Beleidigung religioser Gefiihle zum
Recht auf kulturelle Identitét (siehe oben III1.4) gehoren.

Ein christlicher Gesichtspunkt konnte sein, sowohl selbst das Recht auf
freie Verkiindigung des frei machenden Glaubens zu beanspruchen als
auch anderen das Recht auf Mitsprache und MeinungsduBerung einzu-
rdumen, weil Gott den Menschen Sprache zur Verfiigung stellt. Ein wei-
terer Gesichtspunkt wire, auch selbst fiir die Fremden mit ihrem Le-
bensweg einzutreten, weil der Christ sich ohne menschliche Vorleistun-
gen von Gott angenommen weil und in Jesu Proexistenz eine Zuwendung
fiir die vielen sieht. Die ,,Freiheit eines Christenmenschen®, die — ihm al-
lein im Glauben gegeben — gerade Freiheit zu einem angesichts der Ubel
der Welt menschen- und sachgerechten Dienst der Liebe ist?, 148t den

2! Fast wortlich in Art. 18 des Internationalen Pakts iiber biirgerliche und politi-
sche Rechte vom 19. 12, 1966 aufgenommen; abgedruckt bei O. Kimminich, Religi-
onsfreiheit als Menschenrecht, Mainz/Miinchen 1990, 146.

28 Vgl. die Uberlegungen der Europiischen Menschenrechtskommission anlaBlich
eines anderen Falles bei Kimminich, 154.

2 M. Luther, Sendbrief von der Freiheit eines Christenmenschen (WA 7,21): ,,Ein
Christenmensch ist ein freier Herr iiber alle Dinge und niemand untertan. Ein
Christenmensch ist ein dienstbarer Knecht aller Dinge und jedermann untertan®;
aufgenommen bei Huber/T6dt, 164, und bei M. Honecker, Das reformatorische
Freiheitsverstindnis und das neuzeitliche Verstindnis der ,Wiirde des Men-
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Fremden, auch den Muslim, als Partner ernst nehmen. Und das kann
auch heiBen, angesichts der Schwéche der muslimischen Lénder, die eine
Auswanderung nétig machte, religionswissenschaftlich und theologisch
reflektiert fiir seine Moglichkeit nicht nur zu kulturell-islamischen, son-
dern auch ausdriicklich religios-islamischen Versammlungen einzutre-
ten.%

Beide Male, aus sdkularer und christlicher Sicht, ist wie schon im judi-
schen Glauben® die Gewihrung der Menschenrechte nicht an Pflichten
zu binden, sondern voraussetzungslos zu gewiahren, um daraufhin aller-
dings die Verbindung von Menschenrechten und Menschenpflichten als
Aufgabe herauszustellen.?? Diese Sicht steht nicht in der Linie partikula-
ren Vertragsverstidndnisses von Asyl- und Menschenrechten, sondern in
derjenigen monotheistischen Verstindnisses. Wenn das deutlich wird,
miiflten nicht nur' zwischenstaatliche Vertriage geschlossen, sondern es
miifte ebenso mit freien wie auch vom Heimatstaat geférderten Mus-
lim-Vereinigungen verhandelt und ein Vorurteile abbauendes Gesprach
gesucht werden.* Muslime konnten darin etwas mit ihrem Ansatz Kon-
vergierendes und deshalb Akzeptables erblicken. Gerade in der Diaspora
gibt es dafiir Anzeichen: so wird das sdkular-sozialwissenschaftliche
Modell der interaktionellen Integration aufgenommen, bei der sich die
Interaktionspartner in Gruppen organisieren und mit anderen in den of-
fenen ProzeB einer Integration eintreten, in dem die religiés-kulturellen
Identititen im Entscheidenden gewahrt, in anderem dynamisch weiter-
entwickelt werden.** Eine solche Begegnung wird sogar mit Hoffnungen
auf eine Reform des Islam in der Diaspora verkniipft, die auch individuel-

schen“, in: J. Schwartlinder (Hg.), Modernes Freiheitsethos und christlicher
Glaube, Miinchen/Mainz 1981, 266284, bes. 275-279.

% Dazu meine Marburger Antrittsvorlesung vom 27.1.1992 ,Nachbar Muslim —
zur Bedeutung der Allgemeinen Religionsgeschichte fiir den Gegenwartsbezug von
Theologie“, in: CIBEDO 6, 1992 (im Druck), worin ich mich um eine Konkretion
der Empfehlungen ,,Die Priasenz der Muslime in Europa und die theologische Aus-
bildung der kirchlichen Mitarbeiter“ bemiihe, die der AusschuB ,,Islam in Europa“
der Konferenz Européischer Kirchen (KEK) und des Rates der Européischen Bi-
schofskonferenzen (CCEE) als SchluBdokument der Konsultation von Birming-
ham 1991 vorlegte.

31 Dazu E. B. Borowitz, Die schriftliche und miindliche Uberlieferung der Tora
und die Menschenrechte: Grundlagen und Defizite, in: Conc 26, 1991, 105-111,
bes. 106f.

32 p. Saladin, Menschenrechte und Menschenpflichten, in: E.-W. Béckenforde/
R. Spaemann (Hg.), Menschenrechte und Menschenwiirde, Stuttgart 1987,
267-294.

3 Dazu meine Beitrige ,,Der Islam in Deutschland zwischen Aufbruch und Kon-
solidierung. Neue Entwicklungen am Beispiel Berlin-West“, in: J. Léhnemann
(Hg.), Erziehung zur Kulturbegegnung, Hamburg 1986, 148-157; und ,Der
schwierige Weg zum Gesprich mit den Muslimen“ in: Berliner Theologische Zeit-
schrift (Theologia Viatorum N. F.) 2, 1984, 33-351.

# Dazu der von mir herausgegebene Band , Identitit. Verdnderungen kultureller
Eigenarten im Zusammenleben von Tiirken und Deutschen“, Hamburg 1983; und
jetzt M. S. Abdullah, Der Islam will in Deutschland heimisch werden, in: Die
Briicke (Sonderband 1: Islam im Abendland), Saarbriicken 1992, 32.
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le und intellektuelle Erfahrung und Verarbeitung beinhaltet. Denn hier
ist der Islam der Preisgabe an Herrschende in muslimischen Liandern und
den dortigen oft noch starr-bewahrenden kollektiven Kulturgegebenhei-
ten enthoben.®

In Deutschland wirkende muslimische Sozialwissenschaftler betonen
dabei, daB3 die westlichen Vélker ihre heutige privilegierte Stellung der
technisch-wissenschaftlichen Kultur verdanken, die sie entwickelten:
»Ein Verzicht in der Doktrin auf den islamischen Uberlegenheitsan-
spruch erscheint aus der Perspektive eines kulturellen Pluralismus im
WeltmaBstab unumginglich. .. Egalisierung und somit Demokratisierung
der weltgesellschaftlichen Verhiltnisse kann nur darin bestehen, da8 die
anderen Volker diese technisch-wissenschaftliche Komponente in ihre
eigene Kultur integrieren.“3® Deshalb sei die Sozialstruktur durch Indu-
strialisierung zu transformieren und in Verbindung damit ein Weg zur
Sicherstellung der Menschenrechte in einem reformierten Islam zu su-
chen. Dazu sei das islamische Recht weiterzuentwickeln in Richtung auf
eine Bindung an formale Rechtsnormen des Staates und hin zu einer Sa-
kularisierung im Sinne einer Trennung von Politik und Religion unter
Wahrung der islamisch-kulturellen Pragung.®” Zugleich verweisen sie
darauf, daB8 der kulturelle Pluralismus eine im Rahmen des westlichen
Modells mit seinem pluralistischen Prinzip liegende Moglichkeit dar-
stellt. AuBerdem sei zwischen Islamismus und westlichem Modell mit
weniger Risiko auf Kultur- und Systemkonkurrenz zu setzen als hinsicht-
lich der marxistischen Ideologie, die bei westlichen Intellektuellen ganz
anders Sympathisanten fand als gerade der islamistische Islam.*

Aber auch islamistisch orientierte Vertreter des Diaspora-Islam weisen
hin auf grundlegende Moglichkeiten zum nachbarschaftlichen Zusam-
menleben trotz aller betonten Verschiedenheit. Da der Islam auer Mo-
hammed auch Noah fiir die ganze nachsintflutliche Menschheit (vgl. Gen
9 und Koran 11,48), Moses fiir die Juden und Jesus fiir die Christen als
Gesetzgeber-Propheten anerkennt, bestehen fiir ihn Moglichkeiten, ne-
ben der Scharia als dem Hauptweg nach Gottes Willen auch Nebenwege
in den Ausformungen jener Traditionen hinzunehmen oder auch einzube-
ziehen: Nicht nur Vertragstreue ist im Koran (9, 7) geboten, sondern den
Uberlieferungen der vom Propheten erlassenen Verfassung des ersten
muslimischen Staates in Medina ist auch zu entnehmen, daB} dieser auf-
grund der Vielzahl der dortigen Vélkerschaften die Form einer Konféde-
ration mit stets gemeinsamer Beratung hatte und daB die staatsloyalen
Juden Medinas dabei einbezogen wurden als ,,eine Gemeinschaft mit den

35 Abdullah, 35.

3 B. Tibi, Der Islam und das Problem der kulturellen Bewiltigung sozialen Wan-
dels (stw 531), Frankfurt a. M. 1991, 244.

37 B. Tibi bei einer Gespriachsrunde mit A. Falaturi und M. Muranyi in: Schult (s.
Anm. 16), 68-98, bes. 70f und 84-87.

3 F. Kandil, Fundamentalismus und Politisierung des Islam: Uberlegungen aus
der Sicht einer angestrebten Weltfriedensordnung, in: Bertsch/Messer (s. Anm.
17),5-28.

54



Glaubigen“ (d.h. ihnen verbunden) beziehungsweise als ,,eine Gemein-
schaft (als Teil) der Glaubigen“ (d. h. der Muslime).3® Unter anderem mit
der dortigen Vorschrift ,,Den Muslimen ihre Religion, den Juden die ihre*
und mit den Koran-Grundsitzen der vollkommenen Selbstverantwort-
lichkeit eines jeden (74,38), des Verzichts auf Zwang bei der (wahren) Re-
ligion (2,256) und des Respekts vor rechtschaffenen Menschen (6,52) 148t
sich von einem solchen Islam-Verstiandnis her fiir das Grundrecht der Be-
teiligung bei politischen Entscheidungen und fiir eine mit der Men-
schenwiirde gegebene Freiheit der MeinungsauBerung und der Wahl des
Bekenntnisses eintreten.*°

% So M. Hamidullah, Der Islam. Geschichte, Religion, Kultur, Genf/Paris 1968,
416f, nach den Lesarten des Ibn Hisham bzw. Abu 'Ubaid, aufgenommen bei Ra-
madan (s. Anm. 21),111-113.

4 Ramadan (s. Anm. 21), 131-134. - M. Razvi, Gerechtigkeit, Menschenrechte
und Weltfrieden aus der Sicht des Islam, in: M. Stohr (Hg.), Abrahams Kinder. Ju-
den - Christen - Moslems (Arnoldshainer Texte 17), Frankfurt a.M. 1983,
149-159, hier 153f.
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