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Indonesischer Islam: wohin?

Franz Magnis-Suseno SJ

Einleitung

Indonesien ist mit seinen knapp 190 Millionen Einwohnern nicht nur das Land
mit der viertgroBten Bevolkerung, sondern auch das mit den meisten Muslimen
der Erde. Gute 85 Prozent aller Ind zihlen in i d Sinn zum
Islam Dennoch herrscht in Ind; ien seit der Unabhingigkeitserklirung 1945

eiheit, und die hill hie Pancasila garantiert allen Religionen
glelche Rechte. In den letzten zehn Jahren hat allerdings der EinfluB des Islams
auf das offentliche Leben stindig Ist Indonesien auf dem Weg, ein
Islamstaat zu werden?

Zunichst sei gefragt, weshalb sich Indonesien trotz seiner gewaltigen islami-
schen Mehrheit bisher nicht auf den Weg eines Islamstaates begeben hat. Wie
ich zeigen méchte, liegt die Antwort in der Eigenart des javanischen Islams, dem
ich daher im folgenden besondere Beachtung widme. Ungefihr 40 Prozent aller
Indonesier sind Javaner ("Javaner” sind die Javanisch sprechenden urspriing-
lichen Bewohner Mittel- und Ostjavas; heute sind sie als umgesiedelte Bauern,
Beamte und Militirangehorige in ganz Indonesien zu finden). Die Javaner waren
und sind bis heute die politisch und kulturell dominierende Volksgruppe in
Indonesien. Insbesondere seit der Suharto-Ara bestimmen sie weitgehend die
politische Kultur des Landes. Die Eigenart des javanischen Islams erschlieBt sich
am besten auf dem Hintergrund seiner geschichtlichen Entwicklung.

Abangan und santri

Als Marco Polo 1292 im Auftrag Kublai Khans Nordsumatra besuchte, fand er
bereits islamisch gewordene Stadte vor. Von Malakka aus brachten javanische
Hiindler den Islam im 15. Jahrhundert nach Java. Bis Ende des 16. Jahrhunderts
war das ganze ind ische Archipel i isiert nur die Batak-
stimme im Inneren Nordsumatras, Bah die ostlichen Kleinen Sundainseln, Teile
des mittleren und nordlichen Sulawesi und Ostindonesiens. Aber wihrend der
Islam iiberall mit der gewachsenen einheimischen Kultur eine fast totale Symbio-
se einging, nahm die Entwncklung auf Java einen anderen Verlauf. Hier hatten
zwar im 16. Jahrhundert i an der dkiiste das Ende des
alten hindu-javanischen Grofreiches Mad]apahll herbeigefihrt. Aber im 17.
Jahrhundert verlagerte sich mit der Griindung des Konigreiches Mataram das
politische Schwergewicht ins Innere Mitteljavas. Agung, der Herrscher von
Mataram, unterwarf sich die nordlichen Kiistenstidte und beherrschte bald den
groBten Teil Javas. Obwohl ein Muslim - 1641 erhielt er von Mekka den Sultans-
titel - fithrte er die alten hindu-; ]avamschcn Zeremonien wieder ein, wenn auch
unter islamischen Namen. In seine offizielle Ahnenreihe lieB er nicht nur den
Prophelen Muhammad, scmdem auch den F helden des hind:

'd P Die Fimischen Recl

jun:
nahm er unter strenge Kontrolle Nicht das Komgrelch diente der Verherrli-
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chung des Islams, sondern der Islam der Verherrlichung der javanischen Konig-
reiche.
Die Islamisierung der Javaner vollzog sich daher in sehr unterschiedlicher
itit. Sie war am i entlang der javanischen Nordkiiste. In den
Fiirstenstidten des Binnenlandes bildete das kauman, das um die Hauptmoschee
herum gelegene Viertel der Handler und Handwerker, das Zentrum cines ge-
setzestreuen Islams. Auf dem Lande lieBen sich mancherorts fromme muslimi-
sche Gurus, kiai genannt, nieder, um die herum sich Kolonien von manchmal bis
zu tausenden Schillern und hier und da auch Schilerinnen (santri), die

pesantréns, bildeten, von denen islamischer Glaube und G auch auf
die umliegenden Dorfer abstrahl[e Aber das iibrige Land blieb vom Islam Welt»
gehend unberiihrt. An den Fir dagegen i sich die j;

Hof- und Hochkultur, in der Tanz, das batikken von Stoffen nach formalisierten
Mustern und theratur ihre klassische Ausformung erhielten und die durch
harmonische Integralmn von spirituellen Elementen der islamischen Sufi-Kultur
in die alte hi he Tradition gek hnet ist.

Was zuniichst nur als verschiedene Dichte islamischer Durchdringung er-
schien, erwies sich immer mehr, trotz vielfiltiger funktioneller Verschrankun-
gen, als Auspragung von zwei grundlegend verschiedenen Paradigmen des
Selbst- und Weltversténdnisses innerhalb der einen javanischen GroBgesellschaft.
Clifford Geertz folgend, nenne ich die beiden Ausformungen santri- und
abangan-Kultur !

Da sind zunichst die santri-Muslime. Sie bemiihen sich bewuBt, nach dem
islamischen Gesetz zu leben, beten womoglich fiinf mal am Tag, fasten im Rha-
madanmonat und hoffen, auf den Hadj nach Mekka gehen zu konnen. Santri-
dorfer erkennt man an der Moschee, Frauen tragen zumindest eine Art Spitzen-
tuch auf dem Kopf dlE Frledhofe machen emen ungepﬂeglen Eindruck, und statt
des als heids gibt es arabisch beeinfluB-
te Gesiinge, die den Propheten Muhammad preisen (z.B. das slawatan). Der
Islam ist fiir sie, wie fiir die meisten Muslime im iibrigen Indonesien, der umfas-
sende kulturelle und potentiell politische Rahmen ihres Selbst- und Weltver-
stiandnisses.

Ganz anders die abangan-Javaner, die mehr als 60 Prozent der javanischen
Bevolkerung darstellen.? Sie halten sich nicht an die islamischen Gebets- und
Spelsevorschnﬂen In vielen Dorfem gibt es nicht einmal eine Moschee. Ihre

at ist durch vorisl und vorhind he Traditi t

wie das slametan-Mahl, das Aufstellen von einfachen Speiseopfern fiir lokale
Geister (sesajén) und den Glauben an den Schutz der Vorfahren, deren Griber
regelmiBig gepﬂegt werden. Dle Helden der aus Indlen ubernommenen Rama-
yana- und M ihnen
mehr als der Prophet Muhammad. S(at( nach dem islamischen Erbrecht, das
dem Mann zwei Teile und der Frau einen zuteilt, verteilen sie das Erbe zu glei-
chen Teilen zwischen Frauen und Minnern. Die stidtische Oberschicht (priai)
und der Adel fithlen sich als Triiger der Jahrtausende alten javanischen Tradition
den frommen Korangelehrten (u/ama) kulturell iiberlegen.

Wahrcnd fur dne .santn -Muslime der Islam die wahre Religion ist und Gehor-
sam hen Gesetz Bedingung und Garantie, nach diesem
Leben in den H\mmel zu kommen, fillt fiir den geblldelen abangan-Javaner der
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Islam in die Kategorie des Weges. Ziel religiosen Bemiihens ist fiir ihn die
Vereinigung mit Gott. Und zwar nicht so sehr nach dem Tode, sondern, durch
mystisches Bemithen, in diesem Leben. Abangan-Javaner sind wenig auf das
Jenseits ausgerichtet, fiir sie ist das Erreichen duBerer und innerer Harmonie in
diesem Leben das entscheidende Sinnkriterium religioser Bemithungen. In
diesem Paradigma ist dann der Islam auch nur ein und nicht der Weg zu Gott.
Kriterium des richtigen Weges ist das innere Fithlen (rasa) des cinzelnen. Im
Prinzip sind daher “alle Religionen gleich gut". Von daher erklirt sich auch die
erstaunliche Offenheit der javanischen Kultur fiir das Christentum.4

Es gelang daher dem Islam nicht, eine Identitéit von javanischer Kultur und
Islam herzustellen. Man hatte den Islam zur Religion, verstand sich aber in
erster Linie als Javaner. Von daher erklirt sich, da8 abangan-Landbcvolkerung
und stidtische priai allf he Absoluth iiche kiihl reagi Exklusi-
vitit, Purismus, d he Strenge und Fanati: sind fiir sie Zeichen einer
verengten Perspektive, die den Weg mit dem Ziel verwechselt und daher das
Erreichen des Ziels, das DurchstoBen zur letzten Wirklichkeit, gerade unmoglich
macht. Zeichen wahrer innerer Einsicht ist eine gelassene Offenheit fiir eine
Pluralitit von Wegen, die sich in der berithmenten javanischen Toleranz duflert.
Dabei darf man sich nicht dadurch irre machen lassen, daB8 abangan-Javaner seit
einigen Jahren haufiger auf den Hadj gehen und an muslimischen Gebetsveran-
staltungen teilnehmen. In ihrem religiosen Verstandnis sind das wertvolle Ubun-
gen, um die innere Potenz zu steigern. Aber sie bleiben bei ihrer grundsitzlichen
Relativierung bestimmter religioser Riten und Glaubensvorstellungen. Sie gehen
vielleicht zum dritten Male nach Mekka, aber sie erkennen genauso an, daf8
andere sich innere Potenz auf einer Pilgerfahrt nach Rom oder Lourdes holen.

Politisierung des abangan-santri-Verhiltnisses

Lebten abangan und santri, von zuniichst
friedlich neben- und zum Teil miteinander, so begann sich das seit Beginn dieses
Jahrhunderts zu 4ndern. Erneucrungsbestrebungen im Islam cinerseits, die
vielen santris die Unorthodoxitéit der abangan crst richtig zum BewuBtsein brach-
ten, und die junge Nationalbewegung andererseits brachten den Gegensatz ins
volle BewuBtsein der Bevolkerung selbst. Kiimpfte man als indonesischer Natio-
nalist gegen die hollindischen Kolonialisten oder als Muslim gegen dic Herr-
schaft der holléndischen Heiden?

1945 kam es zum Schwur. Die santri-orientierten Politiker wollten das unab-
hingige Indonesien als einen Islamstaat, die iibrigen als einen sakularen Natio-
nalstaat. Den Weg aus der gefihrlichen Sackgasse fand Sukarno mit den fiinf
Punkten seiner Pancasila, die seitdem offizielle indonesische Staatsideologie ist.
Ihr erster Punkt lautet: "(Glaubc) an den einen Gott". Die Annahme der Pancasi-
la implizierte die pr eines Il Damit hatten die
abangan die grundlegenden Welchcn fiir die Zukunft Indonesiens gestellt. Es
begann eine lange Geschichte des sich Reibens des santri-Islams an der aban-
gan-Realitit Indonesiens.

Zuniichst lief der Kampf um die Anerkenmmg der Unabhingigkeit durch
Holland diese ideol G ur Aber ab 1950 wurde der
abangan-santri-Gegensatz immer offenkundiger. 1950 rief in Westjava Kartosu-
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wirjo einen Darul Islam (Islamsladt) aus, dem slch fithrende Krifte in Siid-
sulawesi und Atschech Die konnte erst 1965
endgiiltig niedergeschlagen werden. Die politischen Parteien begannen sich
immer deutlicher auf der einen oder anderen Seite des Gegensatzes anzusiedeln:
Wiihrend dic Islamparteien sich massiv fiir einen Islamstaat einsetzten, nahmen

N: i (PNI) und K (PKI) eine scharf anti-islamische Position
cin. Auf Java fiihrte das zu emer wachsenden Polarisicrung der Bevolkerung bis
hinunter ins letzte Dorf. Jay beschreibt, wie die hner seines ab Dorfes

auf dem Weg in die Stadt cinen zwei Kilometer langen Umweg in Kauf nahmen,
nur um das santri-Nachbardorf zu vermeiden. Die Wahlen von 1955 besttigten
die Entscheidung von 1945 fiir Pancasila und gegen einen Islamstaat: Alle Islam-
parteien zusammen crhielten nur 44,8 Prozent der Stimmen. Fiir einen Islam-
staat gab es in Indonesien keine Mehrheit. Thren apokalyptischen Hohepunkt
fand die santri-abangan-Spannung, als nach einem wohl kommunistisch inspi-
rierten Putschversuch linker Ofﬂzlere im Oklober 1965 Hunderttausende von
in ganz Ind ht wurden.

Die s lulerte Entwicklung zeigt sehr deutlich die grundlegende Bedeutung
der javanischen abangan fiir Indonesiens gesellschaftliche, kulturelle und politi-
<Lhe Strukturen. Ihrc Exlstenz hatle nicht nur zur Folge, daB die javanische Ge-

haft keine hen Strukturen ickeln konnte. Java-
ner zu sein war niemals identisch mit Islam. Ein Ubertritt zum Christentum zum
Beispiel fithrte in abangan-Familien und -Dérfern zu keinen Problemen. Sondern
da die Javaner die politisch und kulturell dominicrende Volksgruppe in Indone-
sien wurden, blieb auch die mdoncslsche Gesamtgesellschaft offen und nicht-

islamisch, Ein Chnst wud in ganz I wenn dllCh h erst nach
cinigem Schl als hwertiger iert. Und wenn auch
ein Minang, der christlich wird, ktisch aus seiner Hei inde ausge-

stoBien wird, so kann cr sich doch anderen Orts frei bewegen und betitigen.
Islamisierung unter der "Neuen Ordnung"

Die Ereignisse von 1965/1966 endeten mit der Absetzung des ersten Prisidenten
der Republik, Sukarno, und der Errichtung der sog. "Neuen Ordnung" unter dem
ncuen Prisidenten Suharto. Seitdem hat das Militar das Sagen. Lange Zeit blieb
das Verhiltnis der Regicrung Suharto zum Islam (unter "Islam" verstehe ich hier
und im Folgenden, indonesischem Sprachgebrauch folgend, immer den santri-Is-
lam) cher gespannt. Indonesiens Muslime waren tief frustriert dariiber, daB sie
nach der Niederschlagung der Kommunisten nicht ernteten, was sic als Frucht
ihrer Bemiihungen ansahen, néimlich eine fithrende Position im politischen
Leben der Nation. Aber die Mili ars die die Neue Ordnung geschaffen hatten,
hatten nie im Sinne gehabt, den Musli mehr Macht Die ge-
samten 50cr Jahre hindurch hatte die Armee in Westjava, Atscheh und Siid-
sulawesi gegen islamische Guerilla gekampft. Das Militér hatte schon lange seine
cigenen Vorstellungen von einer Neuordnung des politischen Lebens in Indone-
sien entwickelt, und in diesen Vorstellungen hatten die Muslime nur cinen mar-
ginalen Platz. Lange Zeit galt im Indonesien der Neuen Ordnung, nach der
Ausschaltung der radikalen Linken, der Islam als einziges Reservoir potentieller
Opposition. .
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Und dennoch hat unter der Neuen Ordnung der islamische Emﬂuﬁ auf das
gesellschaftliche und politische Leben
Muslime beginnen jede Ansprache mit einem Asalamalaikum. Immcr mehr
Studentinnen und Schiilerinnen tragen jetzt den Schleier (jilbab). Das islamische
Fasten wird strikter eingehalten. Uberall wachsen Moscheen aus dem Boden.
Und schon lange ist es nicht mehr ein gesellschaftlicher Nachteil, als streng-
gliubiger Muslim bekannt zu sein, wahrend es umgekehrt fir Christen schwieri-
ger wird, in hohere Positionen aufzusteigen.

Fragt man nach den Ursachen dieser zunehmenden Islamisierung, so ist anf
drei Entwicklungen hinzuweisen. Exstens fithrte die Neue Ordnung nicht nur zur
Liquidierung der K sondern t it zuglelch die abangan-
orientierte Mehrheit der Moglichkeit, sich offentlich zu Die nicht-
islamischen Parteien, auBer den Kommunisten vor allem die Nationalpartei PNI,
hatten die Polemik gegen alle Beslrabungen in Rxchlung eines I:]amslaatec in
ihren politischen Programmen. Durch die der tiberlebend
Parteien zu zwei neuen und deren effektiver Marginalisierung verlor der aban-
gan-anti-Islam scine Stimme. Einen sikularen Staat als politisches Programm zu
vertreten war unmdoglich, da der Ausdruck "sikular" schon lange geachtet war.
Fur Pancasxld waren alle. Im Untercdned zum santri-Islam gab es keine religios

Position. Aus i-Sicht waren die abangan nichts anderes
als laue Mushme Seitdem schweigen die abangan.

Dazu kam zweitens, daB die Regierung der Neuen Ordnung, cinerseits um
die antikommunistischen Krifte zu stirken, andererseits zur VersiiBung der
strikten Unterdriickung aller politischen Aspirationen des Islams, dessen “rein
religiose” Aktivititen forderte, Moscheen baute, pesantréns renovierte, Koran-
ausgaben finanzierte usw. Aber da es beim Islam rein religiose Betitigung nicht
gibt, forderte die Regierung dadurch de facto die Stirkung des Islams als gesell-
schaftlicher Kraft.

Noch entscheidender war vermutlich, drittens, die Politik der Depolitisierung
der Massen, ein Kernpunkt im Programm der Neuen Ordnung. Um die ideologi-
schen Polarisierungen abzubauen, aber auch um bei der Durchfiihrung des Ent-
wicklungsprogramms der Regierung alle "Stérungen” von unten von vornherein
abzublocken, wurde politischen Parteien Betitigungen unterhalb der Landkreis-
ebene verboten; Versammlungen von mehr als fiinf Personen brauchen polizei-
liche Erlaubnis, selbst wi t miissen werden.
Die einzigen verblicbenen Freirdume waren dic Religionen. Was in Moscheen,
Kirchen, Pfarrsilen und Exerziticnhausern geschah, wurde nicht kontmlhcrl Die
unbcabsnchllgc Folge der D ierung der ind hen G war
daher deren religiose Auﬂadung, was wiederum in besonderer Weise dem Islam
zugute kam, da dieser, wie gesagt, nicht zwischen religidsen, sozialen und politi-
schen Aktivititen unterscheidet. Moscheen waren immer schon Zentren islami-
schen sozialen und politischen Lebens gewesen.

Ein Umsch in den hen Neuer Ordnung und Islam
bahnte sich ieltsamenvelse an, als Mitte der 80er Jahre die Regierung alle aner-
kannten Or ver in ihren jeweilig Statuten dle Pancasila

als die einzige id Basis ihrer O zu b hdem die
islamischen Orgamsdtlonen diese Krote einmal geschluckt hatten, begdnn bei
ihnen ein pr Umdenken. Was einzelne schon
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lange gesagt hatten, begann sich durchzusetzen: daB der Islam in Indonesien nie
eine Chance haben wiirde, solange an sciner Pancasilatreue gezweifelt werde;
daB es sinnvoller sei, statt an der Pancasila zu riitteln, sie von innen mit islami-
schen Vorstellungen zu fiillen; ja daB eigentlich die Pancasila ohnehin islami-
schen Ursprungs sei. Die neue Losung heiBt seitdem "Islamstaat nein, islamische
Gesellschaft ja".6
Zugleich bahnte sich cine V
an. Um seine Unabhingigkeit vom Militir zu verstirken, begann Suharto, seit
1967 Prasident, seine Beziehungen zum Islam zu verbessern. Unerwartet wurde
1989 das Gesefz zur staatlichen Anerkennung der mlamlsdlen Rehgwnsgenchts-
barkeit in Kraft gesetzt. Die isl folgende El
bung aus dem Jahre 1973 wurde mit verscharfteu Ausfuhrungsbesu.mmungen
versehen. Mit ﬁndnnellcr Unlerslutzung des Prasxdenten wurde die erste islami-
sche Bank [ errichtet. wurde erlaubt, auf
Staatsschulen ihren Schleier zu ftragen. Blshenger Hohepunkt war 1990 die
Griindung der Or ller (ICMI) mit dem Minister
fur Wlssencchaft und Technologic Habibie als Vorsitzenden, die inzwischen
hen Charakter hat und von der sich viele Muslime
einen direkten Zugriff auf politische Pfriinden erwarten. Auch daB Prisident
Suharto 1991 endlich die Pilgerfahrt nach Mekka antrat, verfehlte seinen Ein-
druck nicht. Im iibrigen liuft seit einigen Jahren eine inoffizielle Kampagne zur
“Dechristianisierung” der regierenden Golkarpartei. Und ist es Zufall, da im
neuen Kabinett von 1993 kaum noch christliche Minister iibrig geblieben sind?
Nicht nur Christen stellen sich die Frage, ob nach 40 Jahren Konﬂlkt 7W1-

hiet Titicchen Machtk 1

schen Staat und Islam jetzt die Zeit der Islamisierung Ind
ist. Bevor ich auf diese Frage emgehe ist es Zeit, den indonesischen Islam selbst,
also den santri-Islam, differenzierter d. len. Dabei beschranke ich mich auf

die groBien Linien.
Traditioneller und Reformislam

Der indonsische Islam ist von groBer Vielfalt. Offiziell gchoren alle Stromungen
der sunnitischen Richtung an. Da gibt es rmddle uf thz road Sunm[en wahabi-
stisch ausgerichtcte Gruppen, mehr Gemein-
den, die frither einmal starker schiitisch gepragt waren (z. B in Bengkulu). Uber-
all in Indonesien gibt es esoterische tarekat-Gemeinschaften, in denen bestimmte
Geheimlehren tradiert werden. Seit Khomeinis Revolution im Iran wird bei
jungen Intellektuellen auch die Schia wieder interessant. Seit je her gibt es
auBerdem zahlreiche lokale, oft extreme, manchmal mahdistische Sekten.

Politisch relevant aber wurde die Spaltung des indonesischen Islams in einen
traditionellen und einen Reformfliigel. Verstirkte Kontakte mit dem Nahen
Osten fithrten im 19. Jahrhundert zu vielfl Erneuerungst im
indonesischen Islam. Das verstirkte die Entfremdung zwischen der santri- und
abangan Bevolkerung. Aus Amblen heimgekehrte Muslimc erklirten die aban-
gan-1 als wihrend k die abangan santri-
Bestrebungen, sie unter das Gesetz der Orthodoxie zu bringen, als listig
empfanden. Aber auch im santri-Islam selbst fithrte dieser Reformeifer zu Pola-
risierungen. Denn diec Reformer verurteilten manche _]ahrhllndertelange santri-
Tradition als mit der reinen Lehre unvereinbar.
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Die erste bed de reformislamische Organisation des Landes ist die 1912
gegriindete Muhammadiah, die bis heute besteht. Dem Muster der christlichen
Missionen folgend, griindete die Muhammadiah Schulen, Universitiiten, Kran-
kenhiuser und andere soziale Einrichtungen. Auf ihren Schulen und Universitii-
ten wurde ein modernes Curriculum cingefithrt, neben Arabisch wurde auch
Englisch unterrichtet. Gepredigt wurde jetzt in der Landessprache. Gegeniiber
den modernen Wissenschaften war man offen. Reformmuslime bildeten auch
den Kern der ebenfalls 1912 gegriindeten ersten einheimischen politischen Par-
tei, des Sarekat Islam.

Um sich gegeniiber den modernistischen Gruppen besser behaupten zu
konnen, formierten sich 1926 die traditionell emgesl:llten Mushme in der Nah-
datul Ulama Organisation (NU), der V R
(ulama) und kiais. Sie hat ihre Basis in den pesantréns Ostjavas. Natiirlich gibt es
zahlreiche weitere, meist kleinere Gruppen.

Seitdem kann der indonesische Islam sehr grob in dle belden Gruppen der
modernistisch-puristischen Refor und der NU unter-
teilt werden. Beide Gruppen nahmen hochst unterschiedliche politische Positio-
nen ein. Die 1944 gegnmdete reformistische Masyumipartei, deren Basis im
(nicht-j hen) Westjava und auf Sumatra lag, vertrat nicht
nur einen Islamstaat, ihre Fiithrer waren auch iiberzeugte Demokraten, die zum
Beispiel mit der Katholischen Partei in den 50er Jahren eng zusammenarbei-
teten. Sie galt als der Erzfeind der Kommunisten, widersetzte sich Sukarnos
"gelenkter Demokratie" und wurde 1960 verboten. Versuche, sie nach 1965 wie-
derzubeleben, wurden von der Regierung Suharto nicht zugelassen

Umgekehrt war die Java-basil de NU stets akk iiber der
jeweiligen Regierung. Fiir sie gilt das Prinzip, daB man jeder weltlichen Obrig-
keit gehorchen muB, die ihnen, den santris, die Moglichkeit zu einem dem Islam
entsprechenden Leben sichert, Unter Sukarno waren sie eine der Stiitzen des
Regimes.

Der Unterschied von Reform- und traditionellem Islam besteht bis heute
weiter. So feiert z.B. die NU das Ende der Fastenzeit einen Tag nach den ande-
ren. Aber beide groBen Gruppen fithlen sich doch als eine islamische GroB-
gemeinde. Dazu hat beigetragen, daB beide nicht mehr direkt politisch organi-
siert sind. Heute finden sich beide Arten von Muslimen in allen drei Parteien.
Wihrend aber die einzige bestehende reformislamische Organisation, die
Muhammadiah, geistig ziemlich ausgelaugt erﬂchem( scheint sich bei der ndch
Innen orientierten NU ein starkes geistig-geistli Leben und
soziales Engagement zu regen. Beide Gruppen erhalten allerdings ihre gesell-
schaftspolitischen Optionen in hohem MaBle von ihren intellektuellen Fithrern.

Die islamischen Intellektuellen

Wie kaum anders zu erwarten, erhalten wir in der islamischen Intellektuellensze-
ne zwiespiltige Eindriicke. Die Positionen sind sehr verschieden, und die einzel-
nen Vertreter sind keineswegs immer konsistent. Die groen Herausforderungen
fiir sie sind die moderne Globalkultur und die politischen Optionen in Indone-
sien. Soll man die Pancasila "wirklich" oder nur "taktisch" akzeptieren? Wie stellt
man sich zu einem religios pluralistischen Staat? Soll man Suharto stiitzen, seit er
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sich dem Islam positiv zuwendet, oder weiterhin das autoritire System und die
immer wilder grassierende Korruption kritisieren? Eine noch grundsitzlichere
Herausforderung stellt die Moderne dar. Sie fasziniert, verwirrt und erschreckt
zugleich. Kann man ihre "technischen" Errungenschaften auch ohne die dahinter-
liegende geistésgeschichtliche Umwelt von Rationalitit und Rationalismus,
Sikularismus und Individualismus iibernehmen?

Und was heiBit Offenheit? Kann, ja sollte man als Muslim von Nichtmuslimen
lernen? Steht nicht alles eigentlich schon im Koran? Wie war es moglich, daB die
moderne Industriekultur, deren Zugriff sich keine Gesellschaft der Erde entzie-
hen kann, weil sic Voraussetzung fiir Macht und Uberleben ist, in Europa ent-
stand, daB der Islam, abgeschen von den stets gebithrend betonten Beitrigen
muslimischer Gelehrter zur Geistigkeit des europaischen Mittelalters, kein bif-
chen daran beteiligt war? Und warum haben Chinesen und Koreaner, die genau-
so wenig am Entstehen der Moderne beteiligt waren, keine Sctherlgkaltan,
diese sich nun mit Riesenschritten anzueignen, wihrend es bisher keinem einzi-

lamischen Lande gel ist, ein unt Verhiltnis zur Moderne

gen
auszubilden?

Es sind diese Fragen, die die indonesischen Intellektuellen umtreiben. Einer
der fithrenden unter ihnen ist Nurcholish Madjid, dex in Chicago in 1slan-uschex
Philosophie promoviert hat, ein fritherer V des refor
Studentenverbandes HMI. Seine Stiftung Wakaf Paramadina gehort zu den
intellektuellen Zentren im mdonaslschcn Islam. Nurchollsh mu fiir Plurallsmus,
Toleranz und unbef: zu den ein.
Schon vor 20 Jahren hatte er die indonesische Islamwelt durch seine These
schockiert, der Islam miisse zur Saku]amlerung ja sagen. Jetzt hat Nurcholish
wiederum cine leidenschaftliche Diskussion mit der These 16st, daB "Islam"
nicht als Name ciner bestimmten Religion zu verstehen sei, sondern eigentlich
Hingabe bedeute, weshalb auch Menschen anderer Religionen, wenn sie sich im
Herzen Gott hingeben, aus der Perspektive Allahs Muslime seien (Islam agama
hanif). Danach konnen also auch Christen und sogar Konfuzianer in den Himmel
kommen. Ahnlich eingestellt ist eine Reihe von Muslimen, die wie Nurcholish
aus dem HMI kommen. Dazu gehoren die Leute um das Sozialforschungsinstitut
LP3S, die Redaktion der ausgezeichneten Monatszeitschrift Ulumul Quran und
das Institut fiir Religion und Philosophie (LSAF). Obwohl diese Intellektuellen
streng muslimisch sind, so vertreten sie einen offenen Islam. Vorsichtig versu-
chen sie, den Islam durch kritisches Hinterfragen der klassischen theologischen
und Rechtstraditionen auf den Koran und die Uberlieferung (Sunnah) hin zu
modernisieren. Politisch bekennen sle sich, nicht immer Konsistent, zu Pluralis-
mus, Demok und Menschenrechten und zu religidser Toleranz im modernen
Sinn. Zugleich aber streben sie cine Islamisierung nicht des Staates, sondern der
indonesischen Gesellschaft an. Manche ihrer Frauen tragen den islamischen
Schleier, manche aber, wie dic Frau des Nurcholish, nicht.

Ahnlich denkt cine Gruppe von jiingeren Intellektuellen, die aus einer ganz
anderen Ecke, aus pesantréns der NU, kommen, allen voran der noch zu bespre-
chende Abdurrahman Wahid. Auch sie schitzen den Dialog mit Christen. Diese
Gruppe ist aber kulturell toleranter. Eine schirfere, mehr fundamentalistische
Rlchtung |slam|scher Intellektueller schart sich um die Salman-Moschee des

ITB in Band ‘Wieder eine andere Position
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nehmen einige Dozenten der Gadjah Mada Universitiit in Yogyakarta ein. Sie
sind nicht fundamentalistisch, ihre Prioritit ist dic Erweiterung des islamischen
Zugangs zur Macht. Wihrend die bexden letzteren Gruppen am Dialog mit
andemn Religi nicht i (aber dennoch an gemeinsamen
1 mit Christen teilneh ), legen dic anderen Wert auf Kontakte
xmt anderen Religionen, vor allem mit Chnsten Eine Folge dieser Kontakte ist
es, daB bestimmte Ausdriicke christlicher Thco]ogxe, wie z.B. das Wort "Theolo-
gie" selbst, ischen auch von i werden.
Ein schirferer, radikalerer und intoleranterer Fundamentalismus LiBt sich
unter mushmlschen Studenten emlger groBer Staatsuniversititen, vor allen der
T

in Jakarta hten. Nicht nur tragen ihre Studentinnen
den Chador, limisck i anderer Rich werden auch unter
Druck gesetzt, sich dmen anznpassen In der Fastenzan achten diese Studenten
scharf auf ihre Im i Weltbild dieser

Gruppen ist kein Platz fiir den Pancasﬂa-kompromlﬁ

Dic beeindruckendste Gestalt des indonesischen Islams ist Abdurrahman
Wahid. Geboren 1939 als Enkel des Griinders der NU und Sohn cines der
dter der Republik, ist er seit 1983 Vorsitzender
der NU. Abdnrra}man ‘Wahid, der im Irak studiert hat, tritt konsequent und un-
beirrbar fiir eine offene Gesellschaft religiose Toleralﬂ, Menschenrechte und
Schutz del‘ clmsthr_h:n Minderheit em Er vcrmt( ohne Einschrankungen den

iheit und lehnt eine

Islamnsnemng der Gesellschaft ab. Er fiihrte die NU ins moderne Bankwesen ein
(Zinsen erklirt er fiir erlaubt), erschreckte die alten kiais, weil er einmal vor-
schlug, den GruB "Assalamalaikum” durch "Guten Morgen!" zu ersetzen, und
erklirte, es miisse in Indonesien moglich sein, auch einmal einen katholischen
Prisidenten zu haben. Mit dem Argument, daB die NU keine politische, sondern
eine soziale und religidse Organisation sei, filhrte er sie 1983 aus der Liaison mit
der Islaml[])(arlel PPP. Damit wurden die 30 Millionen Angehorige der NU poten-
tielle Golkarwihler, wodurch Abdurrachman Wahid zur politisch potentesten
Figur auBlerhalb des Establishments der Neuen Ordnung wurde. Dabei vermied
er es, sich mit Suharto zu liieren, doch ohne deshalb in Opposmon a0y treten

Dem 1990 gegriindeten ICMI (der Isl. rat
Abdurrahman Wahid demonstrativ nicht bei. Er warf de.ssen mllshmxschen Spon-
soren Sekuerertum vor und warnte offentli v Tenden-
zen in was ihm eine haft einbrachte. Ein halbes
Jahr spiter griindete Abdurrahman Wﬂhld im Geganzug das Demokratie-
Forum, das damals gewaltiges Aufsehen erregte, weil es an die Demokratische
Liga von 1960 erinnerte, zu der sich einige Parteien, darunter die islamische
Masyumipartei, verbunden hatten, um gegen Sukarnos Gelenkte Demokratie
‘Widerstand zu leisten. In diesem Demokratie-Forum treffen sich Muslime und
Christen, Geistliche, Universitétsdozenten, Angehorige der oppositionellen
Gruppe Petition 50, Personlichkeiten der NGOs (Non-Governmental Organiza-
tions) und kritische Politiker aller Couleur.

Ausblicke

Was wird die Zukunfl bnngen‘7 Em wenig Spckulatlon am Ende sei dem Schrei-
ber erlaubt. Wat mir Zum einen wird der islami-
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sche Einflu auf die i ische Politik und Gesellschaft hy Die Mar-
ierung des :amn-Islams in den ersten 40 Jahren der Republlk war unna-
tirlich und ist im Sinne einer breit b des und
gesellschaftlichen Systems auch nicht wunschenswert. Die indonesische Gesell-
schaft wird also islamischer werden. Fiir Nichtmuslime, vor allem fiir Christen,
wird alles etwas schwieriger werden.
Zum anderen aber scheint mu emf: Machlnbemthe durch einen radikalen,
Islam in Aus drel Griinden:
Erstens sind, wie oben dargelegt, die d; i im i santri-
Islam eine kleine Minderheit. Die txadlhcme]le NU ist nicht fundamentalistisch,
cbensowenig die puristische reformislamische Muhammadiah. Und die islami-
schen Intellektuellen sind, wenn auch nicht zuverlaBlich, cher auf der offenen
und toleranten Seite anzusledeln Viele von ihnen sind uberzengte Verfechter
von Toleranz und M Im i-Islam strebt man zwar cine
islamisch gefirbte Gesellschaft an, aber nicht in einem totalitiren Sinn. Voraus-
gesetzt, die wirtschaftliche Lage der gmBen Massen in den Sladten verschlechtert
sich nicht di d, diirfte im die
Toleranz nicht ganz verloren gehen.
Zweitens darf angenommen werden, daB fast die Hilfte aller "Kennkarten-
Mushme ("Islam-KTP") der abangan-Vaﬂante angehorcn die sich zwar in zu-
aﬁe am 1 Lebe i abc1 welter-
hin eine islamisch lle H i iiber I ien ableh
50 Prozent aller Indonesier diirften eine Islamisierung des
politischen Lebens weiterhin ablchnen.
Der dritte Grund ist pragmatisch. Das Militir scheint nach wie vor ideolo-
gisch fest auf die Pancasila eingeschworen zu sein. Man darf das Militar als
Institutionalisierung der abangan-Variante ansehen. Es wiirde, gestiitzt auf die 50
Prozent Nicht-santri der indonesischen Bevolkerung, jedem pohhschm Funda-
mentalismus hart entgegentreten.

und
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