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Kurzfassung

Vorbemerkung

Bei Aussagen zur "islamischen Wiedergeburt" im Bereich der GUS ist die regionale und ethni-
sche Differenzierung zu beriicksichtigen. Sie 1468t Muslime aus bestimmten SeBhaften-Regionen
Mittelasiens als striktere Anhénger ihrer Glaubensgemeinschaft erscheinen als Volker der noma-
dischen Kulturzonen wie Kasachen und Kirgisen, Tataren als "weltlichere" Muslime als be-
stimmte dagestanische Volker. Die Vorstellung einer gleichformigen islamischen Wiedergeburt
von Tatarstan im Norden bis Tadschikistan im Siiden ist absurd. Der Islam in der GUS entfillt
im wesentlichen auf fiinf Regionen: auf die Wolga-Ural-Region (mit Ausstrahlungen nach
Sibirien) und den Nordkaukasus in der Russischen Foderation, auf den 6stlichen Transkaukasus
mit Aserbaidschan, auf Mittelasien mit den GUS-Staaten Usbekistan, Turkmenistan, Kirgistan
und Tadschikistan und auf Kasachstan. Im vorliegenden Bericht werden die Staaten Zen-
tralasiens und Aserbaidschan behandelt, in einem weiteren wird es um den Islam in Ruf3land
gehen.

Ergebnisse

1. Trotz sprachlicher (iberwiegend Turksprachige) und konfessioneller Verwandtschaft (sunni-
tischer Islam der hanefitischen Rechtsschule) ist die religiose Kultur bei den Muslimvél-
kern der ehemaligen Sowjetunion unterschiedlich und in einigen Féllen auch kaum aus-
gepragt. Nicht nur GroBregionen wie Zentralasien weisen solche Untergliederungen auf,
sondern auch einzelne Republiken, wie zum Beispiel Kirgistan mit einer Differenzierung
zwischen den Nordprovinzen und dem siidlichen Landesteil im Ferganatal, die sich auch
in der Religiositit der Bevolkerung manifestiert. Wer den Biirgerkrieg in Tadschikistan
und die Rolle nachvollziehen will, die islamische Bewegungen im Zusammenwirken mit
anderen lokalen politischen Kréften in ihm gespielt haben, muf3 sich auf eine Konfliktto-
pographie einlassen, die von Tal zu Tal fiihrt und in Hinsicht auf Religiositdt und auf
ethno- und sozialkulturelle Merkmale komplizierte Untergliederungen des
Tadschikentums zeigt.

2. Die nomadischen Gebiete Zentralasiens gehoren zu den &uflersten Randzonen des Islam.
Wenn man heute dort nur wenige Moscheen antrifft, liegt dies nicht allein an dem Kahl-
schlag, den kommunistische Religionsbekédmpfer an islamischen Institutionen ausgefiihrt
haben, sondern daran, daf} hier auch vorher schon nomadische vor islamischen Symbolen
rangiert hatten, Stammesfriedhdfe vor Moscheen. Hier bestimmten Normen aus dem Be-
reich des Adat, des lokalen und tribalen Gewohnheitsrechts, das soziale und kulturelle
Leben stirker als die Normen der Scharia. Religiositit hatte hier stets synkretistischen
Charakter.
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3. Die Gebiete kamen zu unterschiedlichen Zeitpunkten unter russische, aus muslimischer Sicht
"westliche" Herrschaft, ihre Volker waren dem von ihr ausgehenden Einflufl unterschied-
lich lang und mit unterschiedlicher Tiefenwirkung ausgesetzt: Tataren an der Wolga seit
dem 16. Jahrhundert, Pamirvolker erst seit dem Ende des 19. Jahrhunderts. Was den
Zeitpunkt der Bekehrung zum Islam betrifft, reicht das Spektrum in bezug auf den
heutigen GUS-Raum vom Ende des 7. Jahrhunderts bis ins 19. Jahrhundert. In einigen
Regionen begann die Bekehrung zum Islam bereits mit der arabischen Invasion am Ende
des 7. Jahrhunderts, war aber kaum vor dem 10. Jahrhundert gefestigt, in anderen
vollzog sie sich spiter und oberflachlicher, einige Volker, z.B. bestimmte Bergvolker im
Nordkaukasus, wurden erst im 19. Jahrhundert in die Welt des Islam einbezogen.
Arabische Eroberer, tatarische Kaufleute, Sufi-Orden und islamische Missionen aus den
mittelasiatischen Emiraten in Randgebiete Mittel- und Zentralasiens waren
unterschiedliche Tréger dieser Islamisierung. Die Muslime des Zarenreichs und der
Sowjetunion lebten zudem in diversen Umgebungen, was ihren Kontakt zu anderen
Volksgruppen, Glaubens- und Kulturgemeinschaften und die Unterschiede zwischen
stadtischen und léndlichen Milieus betrifft. Einige Bergvolker leben in isolierten
Enklaven, die meisten Muslime der ehemaligen Sowjetunion aber in enger Beriihrung
mit russischen und europdischen Kulturmilieus. Heute vollziehen sich demographische
Prozesse (Emigration von Russen, Deutschen wu.a., Verschiebung der Be-
volkerungsproportionen zur Titularnation), die zu einer "Re-Indigenisierung" der meisten
muslimischen Regionen der GUS tendieren.

4. Entsprechend dieser unterschiedlichen regionalen Bedingungen variiert der Prozef3 der "isla-
mischen Wiedergeburt" in den sechs hier behandelten sowjetischen Nachfolgestaaten erheb-
lich. In den Mittelpunkt internationaler Aufmerksamkeit in bezug auf diesen Prozel3 geriet
Tadschikistan aufgrund des Biirgerkriegs von 1992 und der Verwicklung "islamistischer"
Krifte in ihn; es folgt der bevilkerungsreichste muslimische GUS-Staat Usbekistan, dem eine
Schliisselstellung im regionalen Sicherheitsgefiige zugeschrieben wird; in bezug auf
Aserbaidschan ist die Entwicklung des Islam im Rahmen der geo- und energiepolitischen
sowie wirtschaftlichen Aufmerksamkeit fiir die kaspische Region ebenfalls interessant ge-
worden; Kasachstan, Kirgistan und Turkmenistan werden in diesem Zusammenhang weniger
deutlich wahrgenommen.



Islam in Zentralasien

Zentralasien' ist die grofSte Muslimregion in der GUS mit fiinf unabhéngig gewordenen Staaten,
ein Raum von 4 Mio. km? und rd. 55 Mio. Einwohnern, von denen rd. 13 Mio. Vertreter nicht-
muslimischer Nationalititen sind. Dabei hat Kasachstan in Hinsicht auf ethnische, kulturelle und
konfessionelle Merkmale seiner Bevolkerung anndhernd gleich gro3e muslimische und nicht-
muslimische Bevolkerungshélften.

Die fiinf Staaten unterstanden in sowjetischer Zeit einer gemeinsamen Geistlichen Verwaltung in
Taschkent, deren Vorsitzender der bedeutendste Amtstréger des offiziellen Islam in der UdSSR
war. Heute haben die Republiken ihre eigenen geistlichen Verwaltungen.

Es ist schwierig, die einzelnen Lander in Hinsicht auf ihr Verhéltnis zum Islam zu charakterisie-
ren, da sie in ihren heutigen Grenzen Produkte der sowjetischen nationalen Abgrenzung sind und
in vorsowjetischer Zeit unter ihren heutigen ethnoterritorialen Bezeichnungen nicht existiert
hatten. Zentralasien (einschlieBlich des unter chinesischer Herrschaft stehenden Xinjiang-Uigur)
hatte eine komplizierte und faszinierende Religionsgeschichte. Der Islam traf hier auf den
EinfluB anderer, wesentlich &lterer Religionen (Schamanismus, Buddhismus, altiranische, alt-
tiirkische Religionen).

Die islamische Kernzone Zentralasiens liegt zwischen den Hauptfliissen Syr-Darja und Amu-
Darja. Hier haben antike Zivilisationen der Seidenstrafen ihre Spuren hinterlassen und befinden
sich stidtische Zentren des Ostislam wie Buchara und Samarkand. Usbeken und Tadschiken
bilden die Kernbevolkerung dieser seBhaften Kulturzone, die im Islam unter der arabischen Be-
zeichnung "Mawarannahr" (m-war'-an-nahr jenseits des Flusses, d.h. des Amu-darja; Tran-
soxanien) bekannt wurde.> Den Bevdlkerungsschwerpunkt bildet die Osthédlfte der Region mit
den zentralen Landesteilen Usbekistans und dem Ferganatal, die zu den am dichtesten besiedelten
Landschaften der siidlichen GUS gehoren. Deshalb ist die Entwicklung des Islam hier, in
Usbekistan und Tadschikistan, von besonderem Interesse.

Die Islamisierung® vollzog sich in zwei Phasen: Die arabische Eroberung seit dem Ende des
7. Jahrhundert bezog die SeBhaftengebiete und alten Oasensysteme in das "Haus des Islam" ein.
Politisch wiahrte die arabische Herrschaft nur ein halbes Jahrhundert, hinterliel aber ein Mit-
telasien, das mit dem Kalifat nun fiir Jahrhunderte in engem Kontakt stand und aus dem Per-
sonlichkeiten wie al-Buchari, al-Biruni, al-Farabi, ibn-Sina (Avicenna) und andere im Islam
weltbekannte GroBen hervorgingen. Mittelasien hat im Mittelalter einen entscheidenden Beitrag
zum Islam geleistet. Wahrend der mongolischen Oberherrschaft wurde er in dieser Region vor
allem durch den Sufismus bewahrt, durch dessen Vermittlung sich die Eroberer zu ihm bekehren
lieBen. Die Traditionen der mittelasiatischen Mystiker Ahmad Jassawi (aus Turkistan in Ka-
sachstan), Naim ad-Din al-Kubra (aus Choresmien, heute Turkmenistan) und Baha ad-din
Nagshband aus Buchara bildet heute einen der Brennpunkte der historischen Riickbesinnung.

Der Begriff "Zentralasien" bezieht ganz Kasachstan mit ein. "Mittelasien" beschrénkt sich auf die siidliche
Halfte der Region mit Turkmenistan, Usbekistan, Tadschikistan und Kirgistan und den Siidprovinzen Kasach-
stans.

Heute erlebt dieser Terminus seine Wiedergeburt, z.B. in der Bezeichnung der geistlichen Verwaltung der
Muslime in Usbekistan.

Siehe dazu Shirin Akiner, Post-Soviet Central Asia: The Islamic Factor, in: Uwe Halbach (Hrsg.), The Devel-
opment of the Soviet Successor States in Central Asia. Its Impications for Regional and Global Security, Son-
derver6ffentlichung des BIOst, August 1995, S. 43-54.



Von den Sufis, die unter der Herrschaft der Timuriden (14.-16. Jahrhundert) politischen Einfluf3
gewannen, ging in einer zweiten Phase der Islamisierung die Ausweitung des Islam auf die No-
maden aus. Deren Kultur blieb vom Milieu der stddtischen Zentren Mittelasiens sehr verschieden
und stark vom tribalen Gewohnheitsrecht und von vorislamischen Religionen bestimmt. Die
Islamisierung fiihrte hier zu einem religidsen Synkretismus. Es ist die Frage, inwieweit sie als
eine Bekehrung von auflen oder als Adaption durch Kontakte mit Siedlern und Héandlern
stattgefunden hat. Sie "begiinstigte die kulturellen eher als die religiosen Aspekte des Islam und
schuf unter der Bevdlkerung eine von der arabischen Welt qualitativ unterschiedene Orien-

"y

tierung".

Nach der russischen Eroberung griff die Kolonialmacht zunichst kaum in die religiésen Verhilt-
nisse der Region ein. Sie duldete sogar weitere Islamisierungsbemiihungen durch tatarische
Geistliche. Im Unterschied zum Nordkaukasus kam es hier nicht zu einem starken religiés moti-
vierten Widerstand gegen die Kolonialmacht, von lokalen Aktionen abgesehen. Zur Konfronta-
tion kam es erst in frithsowjetischer Zeit mit dem regionsweiten Aufstand der sogenannten "Bas-
matschi" und mit der antireligiosen Kampagne der Sowjetmacht in der zweiten Hélfte der zwan-
ziger Jahre. Die Bekdmpfung des Islam und Propagierung des "wissenschaftlichen Atheismus"
sowie die Sowjetisierung des Schulsystems fiihrten allerdings nicht zur Deislamisierung, sondern
zur Verschiebung der Schichten des Islam in dieser Region, im wesentlichen zur Reduktion auf
einen Volks- oder Brauchtumsislam. Die Kenntnisse des islamischen Schrifttums, ja selbst der
religiosen Grundpflichten war bei den Nachkriegsgenerationen so gering, daf} die zen-
tralasiatischen Muslime bei thren Glaubensbriidern jenseits der sowjetischen Grenzen als ver-
sunkener Teil der Umma galten. Auch heute stellen Reisende aus anderen muslimischen Léndern
den Mangel an islamischer Fundierung in der Bevdlkerung Mittelasiens fest. Islamische
Erweckungsbewegungen, die ihn zu tiberwinden suchten, kamen hier bereits in den siebziger
Jahren und nicht erst beim Zerfall der Sowjetunion auf. Sie bewegten sich aber in begrenzten
lokalen Wirkungsfeldern, so dafl man allenfalls von einer islamischen Wiedergeburt in Enklaven
sprechen konnte. Der Islam hat heute zwar in den fiinf Republiken Bedeutung fiir den staatlich
geforderten Prozefl "nationaler Wiedergeburt", aber er ist nicht das einzige Areal, aus dem
Ressourcen zur Unterstlitzung dieses Prozesses geschopft werden. In Hinsicht auf Stabi-
litatswahrung in der Region ist er ambivalent: Er stellt einerseits eines von verschiedenen Mitteln
der kulturellen Untermauerung postsowjetischer Nations- und Staatsbildung zur Verfligung,
andererseits aber auch ein Ausdrucksmittel von Opposition.

Usbekistan

Usbekistan, der bevolkerungsreichste muslimische GUS-Staat, sieht sich in geschichtlicher, kul-
tureller und politischer Hinsicht als Zentrum der zentralasiatischen Region an. Diese Wahrneh-
mung wird neben der Bevolkerungsgrofle durch die geographische Lage, das wirtschaftliche und
politische Gewicht des Landes und die Tatsache bestimmt, da3} auf seinem Territorium histo-
rische Zentren Mittelasiens wie Buchara, Samarkand, Chiwa, Kokand liegen. Usbekistan wurde
als Kernstiick der sowjetischen "nationalen Abgrenzung" in Zentralasien konzipiert. Bis auf seine
Griindung als Unionsrepublik 1924 geht eine Selbstwahrnehmung zuriick, in der sich Usbekistan
mit Mittelasien oder Turkestan gleichsetzt. Nach dem Zerfall der Sowjetunion kniipften die
Staatsprasidenten der zentralasiatischen GUS-Staaten bei ihren Bemiihungen um regionale
Integration an die vorsowjetische turkestanische Raumordnung mit ihrem intraregionalen Handel

Mehrdad Haghayeghi, Islam and Politics in Central Asia, New York 1995, S. 75.



an.s 1995 gab Prisident Karimow die Losung "Turkestan muf3 unser gemeinsames Haus werden"
aus und griindete ein Internationales Islamisches Forschungszentrum in Taschkent. Die
Nachbarn witterten dahinter eher die Selbstbestitigung Usbekistans als einen Beitrag zur
Integration gleichberechtigter Partner in Zentralasien Die Existenz kompakt siedelnder
usbekischer Minderheiten in den Nachbarstaaten, das im Vergleich zu den Nachbarn groBere
nationale Selbstbewuftsein und der ziigigere Aufbau nationaler Streitkréifte tangieren die librigen
zentralasiatischen GUS-Staaten.’

Usbekistan nimmt eine exponierte Stellung in der regionalen Sicherheitspolitik ein, besonders in
Hinsicht auf die benachbarten Problemlédnder Tadschikistan und Afghanistan.* Eine Art Domino-
theorie in Hinsicht auf Destabilisierungsgefahren in der siidlichen GUS sieht Usbekistan als
Kernstiick im regionalen Sicherheitsgefiige an, und in diesem Zusammenhang wird dann auch
die Entwicklung des Islam als ein sicherheitspolitisches Problem analysiert. In dieser Perzeption
spannt sich ein Krisenbogen religidser und ethnischer Unruhe von Afghanistan iiber Tad-
schikistan bis nach Usbekistan hinein und macht die Stabilitédt dieses Landes zur Schicksalsfrage
fiir die ganze Region. Die relativ erfolgreiche Stabilisierungspolitik der Regierung wird deshalb
international gelobt, ihr autoritirer Charakter dabei in Kauf genommen.

Aus dem Staatsterritorium Usbekistans hebt sich das Ferganabecken als eine Subregion hervor,
der in Hinsicht auf ethnopolitische und soziale Stabilitdt besondere Aufmerksamkeit gebiihrt. Sie
liegt in einer Ausdehnung von 200 x 100 km in einem Vorgebirgsland am oberen Syr-Darja.
Hier leben rd. 14 Mio. Menschen in dem am dichtesten besiedelten Teil Mittelasiens. Es ist eine
Zone alter SefShaften-Kultur, in der heute wichtige Industriestandorte der Republiken Usbekistan,
Kirgistan und Tadschikistan liegen. Usbekistan (30% seiner Bevolkerung lebt hier) hat den
groBBten Anteil an dem Gebiet, in dem ethnische Gemengelagen, Bodenknappheit, hohe
Arbeitslosigkeit und 6kologische Probleme eine Krisensituation schaffen. 1989-90 machte diese
Region Schlagzeilen durch interethnische Konflikte. 1991-92 war hier im Zusammenhang mit
den politischen Wirren in Tadschikistan und Fluchtbewegungen aus dem unruhigen Nachbarland
eine Situation entstanden, die von der Regierung in Taschkent als bedrohlich wahrgenommen
wurde. Muslime hatten sich damals offen mit den Behdrden angelegt. Die Stadt Namangan trat
dabei in den Mittelpunkt diesbeziiglicher Berichte Hier hatte sich im Herbst 1991 eine
islamische Bewegung namens "Adolat" (Gerechtigkeit) mit 8.000-10.000 Mitgliedern gebildet,
die gegen wachsende Unmoral und Kriminalitdt agierte und den Vollzug der Schari'a forderte.
Ihre Mitglieder kamen aus dem Mahalla-Milieu Namangans und aus den anliegenden
Ortschaften, iiberwiegend Mainner zwischen 16 und 45 Jahren. In einer "Islamischen
Volksbewegung Turkestan", deren Wirkungskreis sich ebenfalls auf das Ferganatal beschrénkte,
verbanden sich fiir die Regierung gleich zwei verdédchtige Ideologien: Panturkismus und
Islamismus. Thre Mitgliederzahl wurde 1992 auf einige Tausend geschitzt.

Président Karimow kam im Dezember 1991 nach Namangan und horte sich die Forderungen der
islamischen Dissidenten an, die auf eine weitreichende Islamisierung Usbekistans mit der
Prioritédt der Schari'a hinausliefen. Er versprach eine Priifung der Anliegen. Als auch noch andere
islamische Bewegungen wie die Organisation "Tauba" (arab. Reue) sich radikalisierten, schlug

Zur Geschichte dieser Integrationsbemithungen siehe O. Maklina, Integracionnye tendencii nabirajut silu, in:
Afrika i Azija segodnja, #, 1996, S. 7-13.

Arthur Bonner, Islam and the State in Central Asia. A Comparative Essay, in: Central Asia Monitor, 6/1995,
S. 27-37, hier S. 28.

Siche Interview mit der kirgisischen AuBenministerin Otunbaeva in EZednevnaja gazeta, 5/8.-14.2.1996, S. 2.
Roger D. Kangas, Taking the Lead in Central Asian Security, in: Transition, 3 May 1996, S. 52-55.

Riickkehr des Islams im usbekischen Ferganatal, NZZ, 1.2.1995.



der Staat 1992 mit Verhaftungen zuriick.® Heute gelten diese Bewegungen als zerschlagen.
Islamische Aktivisten wurden seitdem vor Gericht gestellt, teilweise unter konstruierten
strafrechtlichen Vorwénden."

Im Ferganatal waren angeblich schon seit den sechziger Jahren islamische Erweckungsbewegun-
gen aufBerhalb des staatlich kontrollierten Religionssektors aufgetaucht. In der Umbruchsituation
vom Ende der achtziger und Anfang der neunziger Jahre wurden solche Bewegungen politisiert.
Die 1990 gegriindete unionsweite "Islamische Partei der Wiedergeburt" (IPW)» fand hier lokalen
Riickhalt. Die Entwicklung einer Republikfiliale wurde aber von den Behdrden unterbunden.
Umfragen in der Bevolkerung zeigten im Juli 1993, dall 99% der Befragten die Partei entweder
nicht kennen wollten oder ihr nicht vertrauten. Dagegen hatten im Januar 1992 noch 57% der
Respondenten der IPW ihr Vertrauen ausgesprochen; im Mérz 1993 war ihr Anteil bereits auf
19% gesunken. Offenbar hatten die staatlichen Maflnahmen gegen die Partei Einfluf auf die
Meinung der Bevolkerung gezeigt, ebenso in bezug auf inkriminierte politische Parteien wie
"Birlik" und "Erk". Hort man sich in Usbekistan diesbeziiglich um, bekommt man immer wieder
zu horen, daB es sich bei den Aktivisten dieser Parteien um "Hitzkopfe", "Extremisten",
"Storenfriede" gehandelt habe.

Islamische Aktivisten wurde seit den achtziger Jahren von den Sowjetbehorden stereotyp als
"Wahhabiten" bezeichnet und dadurch mit der in Saudi-Arabien im 18. Jahrhundert entstandenen
Staatsreligion in Verbindung gebracht, einer besonders puritanischen Variante des Islam und

10 Zu den Ereignissen im Ferganatal 1991-92 siehe A. Abduvakkitov, Independent Uzbekistan. A Muslim Com-

munity in Developtment, in: Michael Bourdeaux, The Politics of Religion in Russia and the New States of
Eurasia, M.E. Skarpe, New York u.a., 1995, S. 296f.
Der Fiihrer der usbekischen IPW, Abdullah Utajew, gilt seit 1992 als "verschwunden". Unlangst verschwand
ebenfalls ein lokaler religioser Fiihrer, der Vorsteher der Hauptmoschee von Andischan, Abdulwali Qori,
nachdem er auf dem Flughafen von Taschkent am 29. August 1995 vom Sicherheitsdienst festgenommen
worden war. Danach galt der Imam der Taschkenter Tuchtaboj-Moschee, Obidchon Nasarow, als der letzte
Vertreter einer unabhédngigen Geistlichkeit. Er verweigerte die Zusammenarbeit mit dem Muftiat und den
staatlichen Religionsbehdérden und wurde schliellich zusammen mit einigen anderen Taschkenter Imamen
abgesetzt, was Unruhe in der Gemeinde hervorrief (Albert Musin in NG, 6.3.1996, S. 3). Muhammad Solih
gab kiirzlich in einem Artikel der Exil-Oppositionszeitung "Erk" die Zahl der derzeit inhaftierten Geistlichen
mit vierzig Personen an (Erk, Nr. 119, 1996, S. 2).
Zu dieser Partei siche Uwe Halbach, Islam in der GUS: Eine Wiedergeburt? Bericht des BIOst, 25/1996,
S. 28f.
Am 26. Januar 1991 fand eine regionale Parteikonferenz in Taschkent statt, auf der die Schaffung einer repu-
blikbezogenen Parteistruktur beschlossen wurde. Staatliche Sicherheitskréfte sprengten die Konferenz und
verhafteten einige Delegierte. Um die Fiihrung der IPW Usbekistans stritten regionale Fraktionen aus Tasch-
kent, Namangan und Kokand. Als "Amir" der Partei wurde Abdullah Utajew, ein islamischer Aktivist aus der
Region Surchandarja, gewihlt. Die IPW sah ihre Chance auf Legalisierung gekommen, als Président Karimow
nach Studentenunruhen in Taschkent Anfang 1992 zum Dialog mit allen politischen Kriften aufrief. Sie
reichte die fiir die Registrierung erforderlichen Dokumente bei den dafiir zustindigen Behdrden ein und
konnte die erforderlichen 3.000 Unterschriften aufbringen. Doch statt des Dialogs mit der Opposition ging die
Regierung zur Repression liber. Auf einer Versammlung ihrer Fiihrer entschied die regionale IPW, in den
Untergrund zu gehen. Thr bisheriger Vorsitzender Utajew wurde im Dezember 1992 verhaftet und danach nicht
mehr gesehen. Das Programm der IPW Usbekistans setzte den Hauptakzent auf religiése Volksaufklarung und
auf den Kampf gegen Sittenzerfall, Kriminalitit und andere Mifstinde. Die Partei-Ideologie bot mit ihrer
Negation der alten Machtverhéltnisse und ihrer Orientierung auf eine islamische Ordnung ein ideologisches
Gemisch aus Antikommunismus, Traditionalismus, Reform, aus islamischen und demokratischen Parolen, wie
es typisch fir nonkonformistische Islambewegungen in der GUS war. Vgl. A. Abduvakhitov, Islamic
Revivalism in Uzbekistan, in: D. Eickelman (Hrsg.), Russia's Muslim Frontiers, Indiana Univerity Press 1993,
4 S. 96f.

Roger Kangas in Transition, 29 December 1995, S. 21.
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einem Modell, auf das sich der moderne islamische Fundamentalismus bezieht.s Alle diese
nonkonformistischen Strémungen, die eines gemeinsam hatten, ndmlich die staatliche Religions-
nomenklatur in Frage zu stellen, bildeten aber noch keine geschlossene, organisierte Front des
"islamischen Fundamentalismus", wie sie in westlichen und russischen Kommentaren beschwo-
ren wurde. Uber die Mitgliederzahlen dieser Gruppierungen gibt es keine prizisen und ver-
l1aBlichen Angaben; um organisierte Massenbewegungen mit republikweitem Wirkungskreis han-
delte es sich nicht. In Usbekistan hatten Islambewegungen lokalen Charakter und stellten eine
Art "Enklaven-Islamisierung" dar, wobei in den Quellen immer wieder Namangan, Andischan
und andere Teile des Ferganabeckens genannt werden.

Die Regierung benutzte die Einddimmung des "islamischen Fundamentalismus" als ein Hauptar-
gument zur Legitimierung strikter staatlicher Maflnahmen und der vorldufigen Einschrankung
politischer Freiheitsrechte. Der Biirgerkrieg im benachbarten Tadschikistan und die Néhe des
Iran und Afghanistans lieen jede Tendenz, die {liber den staatstreuen offiziellen Islam und den
reinen Volks- und Brauchtumsislam hinausging, als gefahrlich erscheinen. Ein usbekischer Reli-
gionsexperte schilderte die Entwicklung des Islam an der Wende von der sowjetischen zur Un-
abhangigkeitsperiode so: Islamischer Aktivismus nimmt zu, besonders unter jungen Leuten; re-
ligiose Erweckungsbewegungen werden durch wachsende soziale und wirtschaftliche Probleme
besonders in den Stddten stimuliert; die Bewegungen sind noch weitgehend gewaltfrei, konnen
aber durch wachsende Verunsicherung bei der Transformation oder durch repressive Mal3-
nahmen der Regierung radikalisiert werden.'

Président Karimow war sich dariiber im klaren, daf3 ein Prozef3 "nationaler Wiedergeburt" in Us-
bekistan am Islam nicht vorbeigehen konnte. Er zeigte der staatstreuen Geistlichkeit sein Wohl-
wollen, pries sie als Hiiter von Moral und Ordnung” und unterstiitzte eine systemkonforme
nationale "islamische Wiedergeburt". Diese wurde von der Erinnerung an das islamische Erbe
Mawarannahrs bestimmt, an Perioden mittelasiatischer Hochkultur des Mittelalters und be-
sonders an die Herrschaft der Timuriden (14.-15. Jahrhundert). Die Riickbesinnung auf den
"Amir Temur" (Timur Lenk) und seine wissenschafts- und kulturbeflissenen Nachfolger* wurde
zum Brennpunkt einer "nationalen Wiedergeburt" mit islamischem Kulturhintergrund. Man ent-
warf das Bild eines spezifisch mittelasiatischen Islam, der mit weltlicher Staatsgewalt stets ver-
einbar war und nie nach einem revolutiondren "islamischen Staat" gedrdngt hatte.” Gleich nach
seiner Wahl zum Présidenten machte Islam Karimow zwei zentrale muslimische Festtage, kurban
bairam ('id-al-qurban) und uraza bairam ('id-al-fitr), zu gesetzlichen Feiertagen. Die Regierung
liel im September 1994 beim 675. Jahrestag der Geburt Bahauddin Nagshbands den Sufi-Mei-
ster als groBBen Ahnen Usbekistans feiern. Insgesamt nutzte sie das islamische Erbe Mittelasiens
recht geschickt als patriotismusbildendes Element in bezug auf einen modernen usbekischen Na-
tionalstaat aus, griff dabei auf den islamischen Begriff "vatan" zuriick, der den Patriotismus re-
ligids begriindet.

5 7u dieser fragwiirdigen Etikettierung vgl. U. Halbach, Islam in der GUS. Eine Wiedergeburt?, Bericht des

BIOst, 25/1996, S. 31f.

A. Abduvakhitov, Islamic Revivalism in Uzbekistan, in: D.F. Eickelmann (ed.), Russia's Muslim Frontiers,
Indiana University Press 1993, S.89.

Zum Islam und zur Islampolitik in Usbekistan siche Tatjana Ganda, Der Islam in Usbekistan, in: Glaube in der
2. Welt, Zollikon, 2, 1994, S. 23-31; R. Hanks, The Islamic Factor in Nationalism and Nation-Building in
Uzbekistan, a.a.O.

Stephen Hegarty, The Rehabilitation of Temur: Reconstructing National History in Contemporary Uzbekistan,
in: Central Asia Monitor, 1, 1995, S. 28-35.

Jakov Umanskij, Aleksej Arapov, Svetskij izlamizm. Variant Uzbekistana, in: Svobodnaja Mysl', 7, 1995; die-
selben und Akmal Saidov, Svetskij put' v duche islamskoj kul'tury. Razmyslenija, Taskent 1995.
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Insbesondere zu Beginn der staatlichen Unabhingigkeit verfolgte die Regierung einen Kurs, der
als "islamischer Friihling" bezeichnet wurde. Offiziell wurde der Islam in den Dienst der nach-
sowjetischen Staats- und Nationsbildung gestellt. So hieB3 es zum Beispiel in einer Schrift des
Présidenten von 1992 mit dem Titel "Der Weg Usbekistans zur Wiedergeburt und zum Fort-
schritt": "Der Islam ist der Glaube unserer Viter, unser Gewissen, das Wesen unserer Existenz...
Bei der Bestimmung der Innen-und AuBenpolitik unserer Republik wird der Islam eine fiihrende
Rolle spielen."* Dabei betonte Karimow die ethische Funktion der Religion, auf die man
besonders in einer schwierigen Ubergangsphase mit ihren riskanten sozialen und psychologischen
Auswirkungen nach Jahrzehnten antireligioser Politik angewiesen sei.

Die Nutzung islamischer Symbolik fiir die Staats- und Nationsbildung ging mit strikter Abgren-
zung gegeniiber jeglicher Tendenz eines politischen Islam einher. Wo solche sichtbar wurden,
setzte die Regierung ein klares Feindbild, in das dann auch nichtislamische Oppositionserschei-
nungen einbezogen wurden. Das betraf Parteien und Bewegungen wie "Birlik" und "Erk". Thnen
wurde im Widerspruch zu ihrer sékularen, nationalistischen Programmatik der Vorwurf ge-
macht, die "islamische Karte" zu spielen, um die Bevolkerung aufzuwiegeln.»

In der nachsowjetischen Verfassung Usbekistans von 1992 wird der "weltliche Staat" zwar nicht
wortlich erwédhnt, aber von mehreren Artikeln untermauert: so von Art. 12 (keine Staatsideo-
logie), Artikel 18 (Gleichheit vor dem Gesetz ohne Ansehen u.a. der Religion), Art. 31 (Freiheit,
jegliche Religion oder keine Religion zu bekennen), Art. 57 (Verbot religidser Parteien). Die
Trennung von Religion und Staat vollzicht auch das Gesetz "Uber Gewissensfreiheit und
religidse Organisationen” vom 14. Juni 1991, das erstmals Religionsunterricht, Eigentum und
Vermogen religioser Institutionen und den Neubau von Moscheen legalisierte.

Aus demoskopischen Ermittlungen geht ein widerspriichliches Bild {iber die Religiositét der Be-
volkerung hervor. In sowjetischer Zeit schwankten diesbeziigliche Angaben zwischen einem sehr
hohen und einem niedrigen Anteil an "wirklich Gldubigen".» In nachsowjetischer Zeit wurde der
Eindruck der religiosen Wiedergeburt von dem Erscheinungsbild geprégt, das sich im Ferganatal
bot. Folgt man jedoch jiingeren demoskopischen Ermittlungen, dann zeigt sich ein
differenzierteres Bild. Im Sommer 1993 bezeichneten sich in einer demoskopischen Untersu-
chung 54% der befragten Usbeken als "Glaubige", zeigten aber nur geringe Kenntnisse der
Grundlagen des Islam. Bei den befragten Russen in der Republik lag die Quote in bezug auf ihre
Glaubensgemeinschaft bei 42%. Bei den Muslimen fiel die starke regionale Varianz auf: 75%
der Respondenten aus dem Ferganatal bezeichneten sich als "praktizierende Glaubige", aber nur
25% der befragten Taschkenter und nur 20% der Respondenten aus westlichen Landesteilen. Der
Aussage "Im Islam kann man die Losung fiir viele Probleme Usbekistans finden" stimmten die
Hilfte der Befragten bei einer Meinungsumfrage vom September 1994 zu.» Wurde das Bild
radikaler Islambewegungen im Ferganatal vor allem von Muslimen jlingerer und mittlerer
20

Shahram Akbarzadeh, Nation-buildung in Uzbekistan, in: Central-Asia Survey , 15 (1) 1996, S.
23-32, hier S. 23f.
Islam Karimov, Usbekistan's path to renewal and progress, Russian Information Agency Novosti, Moscow
1992, S. 11f.
Die Beziehung zwischen Birlik und IPW waren komplex. Birlik-Fiihrer behaupten, die IPW-Agenda nicht zu
unterstiitzen. Sie verteidigen aber das Recht auf Meinungsfreiheit auch fiir islamische Parteien. Einer der
Griinde fiir die Kriminalisierung ihrer Bewegung sehen Birlikfiihrer in der von den Behoérden vermuteten
Zusammenarbeit mit der IPW. Dabei wird eine Parallele zu dem Verhéltnis zwischen Demokraten und
Islamisten in Tadschikistan gezogen. "Die Anhénger von Birlik und Erk haben zwar den Islam offiziell nicht
auf ihre Fahnen geschrieben, aber sie haben inoffiziell in ihrem Kampf gegen die Regierung den Islam
instrumentalisiert. Sie haben versucht, die Massen im Namen des Islam aufzuwiegeln." Zit. bei Jakov
Umanskij, Aleksej Arapov, a.a.0., S. 110.
Siehe U. Halbach, Islam in der GUS. Eine Wiedergeburt?, in: Berichte des BIOst, 25/1996, S. 15.
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Altersgruppen gepriagt, dominierten unter den "praktizierenden Gldubigen" bei Mei-
nungsumfragen von 1993 und 1994 eindeutig die élteren Jahrginge (39% der 29-39jédhrigen,
47% der iiber 50jahrigen, 65% der liber 60jdhrigen).

Eine Umfrage im Juni-Juli 1993 testete "multiple identity". Aus ihren Ergebnissen ging eine nur
relative Bedeutung der Glaubensgemeinschaft hervor, die verabsolutierende Aussagen iiber den
"religiosen Faktor" in Mittelasien widerlegen. Die Respondenten in Usbekistan (Usbeken und
Russen) identifizierten sich in erster Linie mit ihrer Familie (66%), ihren Nachbarn (40%) und
der Mahalla, der Nachbarschaftsgemeinde (36%), ihren Verwandten (35%) und erst danach mit
"Menschen gleichen Glaubens" (10% aller Respondenten, 13% der Usbeken).* Freilich sind die
hier bevorzugten Kollektive von religiosen Traditionen mitgeprdgt und stellen keine strikte
Alternative zur "Glaubensgemeinschaft" dar.

Roger Kangas unterscheidet in einer Analyse mit dem Titel "The three faces of Islam in Uzbeki-
stan" 1. den 6ffentlichen, gemeindehaften Islam (Public Islam), der auf der Mahalla und einem in
Usbekistan stark ausgeprdgten "network of communal hierarchies" basiert, 2. den offiziellen
Islam der Geistlichen Verwaltung der Muslime Mawarannahrs und die staatliche Religions-
politik und 3. nonkonformistische Islambewegungen.

Eine exakte Abgrenzung ist allerdings nicht moglich. So geriet z.B. die Leitung des offiziellen Is-
lam in den Verdacht, mit Tendenzen des nonkonformen Islam zu sympathisieren. Seit 1988 stand
der Mufti Mamajussupow an der Spitze der Geistlichen Verwaltung und représentierte eine neue
Generation der offiziellen Geistlichkeit. 1990 beschrinkte sich das Taschkenter Muftiat auf das
Territorium Usbekistans, auf die "Geistliche Verwaltung der Muslime Mawarannahrs". Die
Anderung der staatlichen Politik gegeniiber diesem Republik-Islam hatte das Muftiat zu einer
méchtigen Organisation gemacht, die enorme Geldsummen verwaltete. In seinen Reihen kam es
zu Machtkdmpfen und zu Palastrevolten gegen das Oberhaupt. Dabei wurde der Mufti von
Prasident Karimow unterstiitzt. Doch im April 1993 ging Karimow selber mit dem Vorwurf auf
MiBwirtschaft gegen Mamajussupow vor. Martha Brill-Olcott und andere Beobachter sehen
einen politischen Zusammenhang.” Sein Nachfolger an der Spitze der Geistlichen Verwaltung
der Muslime Mawarannahrs wurde der bisherige Hauptimam der Region Buchara, Muchtardjan
Abdullajew.» Er gilt als Vertreter eines moderaten Islam mit groBem Schiilerkreis und einem
gewissen Einflufl auf sogenannte "wahhabitische" Kreise.

Die Regierung betont zwar die historische, kulturelle und moralische Bedeutung des Islam und
fordert ihn als patriotismusbildendes Element, stellt Usbekistan aber als ein multikonfessionelles
Land mit religioser Toleranz dar. Der Staat habe sich fiir religiose Organisationen eben deswegen

4 Steven A. Grant, Faith in Central Asia: Kazakhstan, Uzbekistan and Islam, USIA Opinion Analysis, 14 Fe-
bruary 1995; zit. in Roger G. Kangas, The three faces of Islam in Uzbekistan, in: Transition, 29 December
1995, S.17-21, S.19.

Nancy Lubin, Central Asians Take Stock: Reform, Corruption, and Identity, Washington, D.C.: USIP 1995,
S.15ff.; Roger Kangas, a.a.0., S. 19.

Nancy Lubin, Islam and Ethnic Identity in Central Asia, in: M. Mesbahi, a.a.0., S.

Teile des usbekischen Klerus sollen das Oberhaupt der tadschikischen Geistlichkeit, Qadi Akbar Turadshon-
zoda, verteidigt haben, der zum prominentesten Exponenten im regierungsfeindlichen Lager in Tadschikistan
geworden war und die Einrichtung einer usbekischen IPW angeregt hatte. Dabei war die Position
Mamajussupows gegeniiber der IPW bislang negativ. Dennoch wurden ihm Sympathien fiir den "Funda-
mentalismus" unterstellt. Gelder sollen aus religiosen Fonds Usbekistans an die islamische Opposition in Ta-
dschikistan geflossen sein. Mammajussupow begab sich nach seiner Entmachtung nach Saudi Arabien. Mar-
tha Brill Olcott, Islam and Fundamentalism in Central Asia, in: Ro'i, Muslim Eurasia, S. 28ff. A. Abduvakhi-
tov, Idependent Uzbekistan. A Muslim Community in Development, in: Bourdeaux, Politics of Religion,
a.a.0., S. 293-306, 296.
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besonders zu interessieren, teilte dem Autor ein Berater des Prisidenten in Religionsfragen mit,
weil er die Gewissensfreiheit garantiert und den Frieden zwischen den Konfessionen wahrt. Heute
sind laut Auskunft des Rates fiir Religionsfragen 19 Glaubensgemeinschaften in dem Land
registriert. Im Oktober 1995 fand eine dreitdgige Konferenz in Taschkent unter dem Motto
"Unter einem gemeinsamen Himmel" mit Delegationen aus den verschiedenen Glaubens-
gemeinschaften statt. Dal} die heutige Machtelite Einsicht in die empfindlichen multikulturellen
Verhiltnisse ihres Landes zeigt, geht aus vielen Verlautbarungen hervor. Der Regierung werden
international Erfolge bei der Wahrung ethnopolitischer Stabilitdt bescheinigt. Aber mit der
Kontrolle iiber die Glaubensgemeinschaften verfolgt sie zweifellos auch das Ziel des Selbstschut-
zes. Denn nach den Repressionen gegen die Oppositionsgruppen vom Ende der Sowjetperiode
hitte sich ein Gegengewicht zu ihr theoretisch nur noch in den Moscheen bilden kénnen. 1994
und 1995 legalisierte die Regierung einige Parteien einer "konstruktiven Opposition", um den
Anschein eines politischen Pluralismus zu wahren und zwischen sich und der angeblichen Gefahr
des Islamismus eine politische Pufferzone zu errichten.

Laut Auskunft des Religionsrates gab es 1995 4.534 Moscheen.” Zu Beginn der Revision sowje-
tischer Religionspolitik 1989 waren nur 85 "arbeitende Kultstatten" in dem Land registriert. Auf-
fallend deutlich vollzieht sich der Neubau von Mahalla-Moscheen. Auch im modernen Stadtbild
Taschkents ist diese "Wiedergeburt" von unten, aus der Mitte der Gesellschaft, wahrnehmbiar,
ebenso wie in den meisten Stddten die Vermehrung islamischer Bildungseinrichtungen
(Medresen, islamische Kulturzentren u.a.). Trotz der betonten Trennung von Religion und Staat
scheint die Regierung diesen Prozel3 auch materiell zu unterstiitzen. Dasselbe gilt fiir die in den
letzten Jahren gestiegenen Pilgerfahrten nach Mekka. Kiirzlich lobte der Mufti den Présidenten in
iiberschwinglicher Weise fiir seine Unterstiitzung der Hadsch.»

Tadschikistan

In Tadschikistan konnte der Staat kaum zum Trager der kulturellen und nationalen Wiederge-
burt werden. Die staatlichen Strukturen zerbrachen hier in einem Biirgerkrieg, der 1992 das
Land erschiitterte und bis heute nachwirkt.” Erst nach den - alles andere als demokratischen -
Prisidentschaftswahlen im November 1994 zeichnete sich eine allmédhliche staatliche Stabilisie-
rung ab, bei der das Regime unter Emomali Rachmonow den nationalen Zusammenhalt der Ta-
dschiken beschwor.> Auch westliche Beobachter verzeichneten gewisse Fortschritte bei der In-
stitutionenbildung in dem leidgepriiften Land. 1996 erlitt dieser Prozef3 aber Riickschldge durch
Unruhen und Meutereien in einigen Provinzen, zuletzt auch in der bislang stabilen Nordprovinz,
und neue Offensiven der Oppositon.

Zu lange hatte es der Regierung an Bereitschaft gefehlt, eine politische und nicht nur militdrische
Auseinandersetzung mit ithren Gegnern zu fiithren. Thr war es gelungen, ihren Kampf gegen die
Opposition als einen Zivilisationskrieg darzustellen, in dem laut russischem Fernsehkommentar
"mittelalterlicher Obskurantismus, reprasentiert vom islamischen Fundamentalismus, und die

28 Abdullajew wurde 1928 in Buchara geboren, absolvierte nach achtjahrigem Studium 1956 die Mir-i-Arab Me-
drese in Buchara, 1963 die Schari'a-Fakultit der Universitit von Damaskus. Im Mai 1993 {ibernahm er das
Amt des Mufti und Leiters der Geistlichen Verwaltung der Muslime Mawarannahrs. Er spricht usbekisch,
russisch, arabisch, tiirkisch und persisch. Er ist verheiratet und hat zehn Kinder. Quelle: Dmitry A. Trofimov,
Islam in the Political Culture of the Former Soviet Union, Hamburger Beitrdge zur Friedensforschung und
Sicherheitspolitik, Heft 93, Oktober 1995, S. 21.

Gesprach mit dem ersten stellv. Direktor des Rates fiir Religionsangelegenheiten in Taschkent im Oktober
1995.

Muborak hadz zijarati juksak savijada utadi, in: Halk suzi, 8.3.1996.

29

30



Idee des Fortschritts und der demokratischen Entwicklung der Gesellschaft" miteinander im
Streit liegen.» Dabei gewann sie Ruflland als ihre Schutzmacht und gab dafiir ein gewaltiges
Stiick "nationaler Souverénitdt" preis.

Die Mitwirkung eines politisierten Islam in den tadschikischen Machtkdmpfen ist nicht zu be-
streiten. Die Reduktion der Konflikte auf die ideologische Auseinandersetzung zwischen "Islami-
sten" und "Kommunisten" und der tadschikischen Tragddie auf die "fundamentalistische Bedro-
hung" ist dennoch eine grobe Vereinfachung und Verzerrung, die dem komplexen Konflikt-
geschehen und seinen Ursachen nicht gerecht wird.

Sowjetische Quellen hatten Tadschikistan seit den siebziger Jahren als diejenige Unionsrepublik
angefiihrt, in der sich die religidose Tradition des Islam am stdrksten behauptete.* Geistliche
Schichten aus vorsowjetischer Zeit konnten teilweise ihren Einflul bewahren; religidse Autoritét
wurde in bestimmten Familien tradiert. Die Bewahrung des Islam hatte viel mit der Nutzung tra-
ditioneller Kommunikationsformen zu tun, die in Tadschikistan besonders ausgeprigt sind.

Der Islam ist aber in unterschiedlichen Regionen des Landes unterschiedlich ausgeprégt - mit lo-
kalem Riickhalt fiir eine islamisch begriindete Opposition gegen die Machteliten in Regionen wie
dem Garmtal (Karategin), der Siidprovinz Kurgan-Tjube und anderen Landesteilen, die vom
Zugang zur politischen Macht in sowjetischer Zeit weitgehend ausgeschlossen oder von der
Gewalt sowjetischer "Modernisierung" in besonderer Weise betroffen waren, und einem staats-
konformen Islam in machtbeteiligten Regionen wie der Nordprovinz Chodschent/Leninabad und
der Siidprovinz Kuljab. Dies ist freilich nur eine grobe Untergliederung; bei ndherem Hinsehen
kommen kompliziertere Gemengelagen zum Vorschein.

Das Territorium des heutigen Tadschikistan gehort zu den am frithesten zum Islam bekehrten
Teilen Zentralasiens. Hier dominierte der Islam bereits gegen Ende des 8. Jahrhunderts in der lo-
kalen Bevolkerung. Im 10. Jahrhundert wurde er zur Staatsreligion unter der Dynastie der Sa-
maniden, mit der heute das Bewuftsein einer ersten staatlichen Manifestation des tadschikischen
Ethnos verkniipft wird. Die iranischen Tadschiken sind wie ihre turksprachigen Nachbarn
Sunniten der hanefitischen Richtung, jener Rechtsschule (maddhab), die als flexibel und relativ
"liberal" gilt. Sie sind also keine Schiiten, wie ihre ethnischen und sprachlichen Verwandten, die
Iraner. Eine schiitische Minderheit Tadschikistans entfdllt auf die Ismailiten im Gstlichen

3 Zum tadschikischen Biirgerkrieg siche: Astrid von Borcke, Der tadschikische Biirgerkrieg: Lokale Tragodie

oder geopolitische Herausforderung? Berichte des BIOst, 19, 1995; Walentin Buschkow, Tadschikistan vor
dem Biirgerkrieg. Eine traditionelle Gesellschaft in der Krise, Berichte des BIOst, 26, 1993; derselbe, Poli-
tische Entwicklung im nachsowjetischen Mittelasien: Der Machtkampf in Tadschikistan 1989-1994, Berichte
des BIOst, 4, 1995. Reinhard Eisener, Zum Biirgerkrieg in Tadshikistan, in: Osteuropa, 8, 1994, S. 776-790;
Roland Go&tz, Uwe Halbach, Politisches Lexikon GUS, 3. Neuauflage 1996, S. 308-320; Paul Georg Geil,
Nationenwerdung in Mittelasien, Europdische Hochschulschriften, Bd. 269, Frankfurt/M. u.a. 1995,
S. 169-172. H. Emadi, State, Ideology and Islamic resurgence in Tajikistan, in: Central Asian Survey, 4, 1994,
S. 565-575. Oliver Roy, The Civil War in Tajikistan: Causes and Implications, United States Institute of
Peace, Washington 1993; Barnett R. Rubin, The Fragmentation of Tajikistan, Survival, vol. 35, 14, Winter
1993-94, pp. 71-91; M. Olimov, Ob etni¢eskoj i konfessional'noj situacii v Tadzikistane, Vostok, 2, 1994,
79-88; J. Gankovskij, Sobytija v Tadzikistane i ich rezonans v mire, in: Konflikty i konsensus, 6/ 1995, S.
69-717.

Sh. Akbarzadeh, Striving for Unity Over Regional and Ethnic Division, in: Transition, 26 May 1995, S.
53-56.

Muriel Atkin, Islam as Faith, Politics, and Bogeyman in Tajikistan, in: Michael Bourdeaux (ed.), The Politics
of Religion in Russia and the New States of Eurasia, M.E. Sharpe, Armonk u.a. 1995, S.247-272.

Siche dazu Muriel Atkin, The Subtlest Battle. Islam in Soviet Tajikistan, Foreign Policy Research Institute
Philadelphia 1989.

Atkin, Islam as Faith..., a.a.0., S. 249.
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Landesteil Berg-Badachschan, die sich aber von den iranischen Zwolferschiiten nicht zuletzt
durch ihre Weltlichkeit unterscheiden und im Iran als héretische Sektierer gelten.

Bedeutung in der Religions-und Kulturgeschichte der Tadschiken erlangte der Sufismus, der die
klassische tadschikisch-persische Literatur und mit ihr den kulturellen Kern des mittelasiatischen
Islam prégte.* Er spielte eine Rolle bei der Bewahrung der Volksreligiositit in sowjetischer Zeit
mit ihren teilweise vorislamischen Riten, der Heiligenverehrung und dem Wunderglauben. Der
Sufismus spielte aber nicht die politische Rolle, die ihm gelegentlich zugeschrieben wurde,
namlich eine militant-antisowjetische.” Auch sein Organisationsgrad wurde haufig {libertrieben
dargestellt.

Der Islam wurde hier ebenso wie in anderen muslimischen Sowjetrepubliken aus dem offentli-
chen Bildungswesen verbannt. Dennoch wurden viele Kinder von lokalen islamischen Autorité-
ten unterrichtet. "In den Dokumenten der Behorden waren nur ein Dutzend Moscheen registriert,
aber es gab ihrer Hunderte. Man versammelte sich in Privathdusern, Teehdusern, Klubs, oftmals
in den sog. "roten Ecken", wo das rituelle Gebet unter den Portrits der Klassiker des Marxismus-
Leninismus verrichtet wurde."* Ende der achtziger Jahre zahlte man in Tadschikistan iiber 1.500
sogenannte "nichtoffizielle Mullahs". Sie bildeten aber keine geschlossene islamische Opposition
und hielten sich in ihrer Mehrheit von der Politik fern. Ihre Aktivitdten richteten sich auf den
Erhalt der Traditionen und der islamischen Organisationen auf Gemeindeebene, der Sammlung
von Geldern fiir den Bau von Moscheen.

Noch 1988 waren nur 17 offizielle Moscheen registriert, Mitte 1991 dagegen bereits 126 Haupt-
moscheen, 2.800 kleinere Moscheen und Gebetshauser und iiber 150 Koranschulen. Es wurden
120 muslimische Gemeinden registriert, davon nannten sich 50 "Gemeinschaften des reinen
Islam", in denen die religidsen Vorschriften besonders genau beachtet wurden.» Der "offizielle
Islam" konnte mit dem Ausbau der Religionsstrukturen in dieser Periode nicht Schritt halten. Ein
Grofiteil der neuen Moscheen muf3te mit nichtoffiziellen Geistlichen besetzt werden.

Die Zuordnung der "offiziellen Geistlichen" zu einem staatstreuen und der "inoffiziellen" zu ei-
nem oppositionellen Islam wire im Falle Tadschikistans nicht korrekt. In der offiziellen Geist-
lichkeit gab es prominente Kritiker des politischen Systems - allen voran ihr oberster Reprisen-
tant Qadi Turadshon-zoda. Andererseits ergriffen in den politischen Kédmpfen von 1991-92
Geistliche die Partei fiir die herrschende Biirokratie und wurden als "kommunistische Mullahs"
bezeichnet, so Haidar Scharifow, der sich als Qadi von Kuljab gegen die sogenannte islamisch-
demokratische Opposition stellte.

An der Wende zur staatlichen Unabhingigkeit gewann der nonkonformistische Islam als politi-
sche Bewegung an Kraft. Er gab nach Ansicht eines russischen Ethnologen und Landeskenners
die Antwort der traditionellen Gesellschaft auf die Modernisierungskrise, auf die Transformation
in der sowjetischen Periode mit ithren Umsiedlungsaktionen® und einer Industrialisierung, die von
Gewalt am Bauerntum besonders in den sitidlichen Rayons des Landes begleitet gewesen war.*
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So riicksichtslos die sowjetische "Modernisierung" war, konnte sie doch weder flachendeckend
noch tiefgreifend sein. Zur Besonderheit Tadschikistans gehort die Isolation bestimmter Landes-
teile, unter der sich eigentiimliche lokale Verhéltnisse konservieren konnten. Sie entsprach der
Geographie und Bodengestalt, dem geringen Grad territorialer Geschlossenheit. So blieb z.B. die
sogenannte Garmer Region in sowjetischer Zeit eine Oase muslimischer Subsistenzland-
wirtschaft. Die Landgemeinde und die traditionelle Ethik blieben hier intakt. In Stidtadschikistan
unterhielten die in die Tédler Zwangsumgesiedelten Verbindung zu ihren Landsleuten in den
Gebirgsregionen; an den neuen Wohnorten verbanden sich Umsiedlergemeinden untereinander.

Die Regionen waren in den politischen Machstrukturen der Unionsrepublik ungleich repréasen-
tiert: die Nordprovinz Chodschent/Leninabad als der eigentliche Machttridger, Kuljab als macht-
beteiligte Region, die Garmer Rayons und die Pamirgebiete als unterprivilegierte Landesteile.
Schon in den siebziger Jahren sollen in der Garmer Region und in den siiddstlichen Landesteilen
Tadschikistans Strukturen eines dissidentischen Islam entstanden sein. Aber sie trugen eher den
Charakter religioser Aufklarung als den politischer Agitation. IThre Mitglieder wurden von den
Behorden in den achtziger Jahren "Wahhabiten" getauft. Es war vor allem die Forderung der
tadschikischen Islamaktivisten, rituellen Ballast abzubauen, der die Analogie mit der saudischen
Staatsreligion suggerierte. Es entstanden religiose Jugendbewegungen, wiederum besonders in
den Regionen Siidtadschikistans, in denen sich Zwangsumsiedler aus Garm oder Karategin
befanden. Solche bislang zersplitterten Gruppen vereinigten sich und gaben 1983 als erstes
Samizdat-Organ islamischer Richtung die Zeitung "Hidojat" (Rechtleitung) heraus.

In der Gorbatschow-Ara wurde der Horizont religiéser Volksaufklirung iiberschritten, hin zur
politischen Aktion. Eine Gruppe religioser Aktivisten mit Said Abdullo Nuri an der Spitze richte-
te einen kritischen Brief zur religidosen, kulturellen und politischen Situation an den 27. Partei-
kongrefl der KPdSU. 1990 trat ein Teil von ihnen in die unionsweite IPW ein. 1991 standen
dann ihre prominentesten Fiihrer wie Muhammadscharif Himmatzoda und Dawlat Usmon an der
Spitze der neugegriindeten Republikfiliale, der IPWT.

Die Organisationsstruktur der Partei war eng mit traditionellen gesellschaftlichen Strukturen ver-
bunden. Auf dieser Ebene wurden die Moscheen zu Aktionszentren. Traditionell waren auch die
innerparteilichen Kommunikationsformen. Auf allen Organisationsebenen war der "gaschtak"
grundlegend. Darunter versteht man die Versammlung von Mitgliedern einer Nachbar-
schaftsgemeinde (Mahalla) oder einer Berufsgruppe nach bestimmten Ritualen, wobei die Mit-
glieder zur gegenseitigen Unterstiitzung im Alltag verpflichtet sind. Die Fiihrungsschicht der
IPWT entstammte teilweise traditionellen Stinden wie jenen Ischan-Familien, die den Sufismus
tradierten.

In den Stidten wurden die Mitglieder der IPWT aus mittelstdndigen Milieus rekrutiert: Handler,
Gewerbetreibende, Handwerker, aber auch Arzte und Ingenieure waren unter den Parteimit-
gliedern zu finden. Auf dem Land bezog die Partei ihre Mitglieder aus der einfachen béuerlichen
Schicht der "Dechkane". Die glinstigsten Rekrutierungsfelder lagen dort, wo auf Umsied-
lungsaktionen im Zusammenhang mit dem Baumwollanbau mit der Geschlossenheit der Dorf-
gemeinschaft reagiert worden war.

Die IPWT-Ideologie wurde als fundamentalistisch charakterisiert - dies aber in der Pauschalitit,
in der dieser Terminus hiufig verwendet wird. Eine genauere Analyse zeigt Unterschiede zum
islamischen Fundamentalismus im Nahen Osten. So beginnt fiir die tadschikischen Islamisten die
r5)

Der Griindungskongre3 (650 Delegierte) fand am 26.10.1991 im Palast der Politikwissenschaften in Duschan-
be statt. Er wihlte ein Pridsidium aus 17 Leuten, zum Prisidenten Himmatzoda, zu seinem Stellvertreter
Usmon. Kurz danach wird die IPWT offiziell im Justizministerium der Republik registriert. Zur Partei aus-
fithrlich D.V. Mikul'skij, Islamsjakaja partija vozrozdenija Tadzikistana, Vostok, 6/1994, S.47-58.



Verderbnis der islamischen Gemeinschaft nicht schon mit dem Ende des frithen Islam, sondern
erst mit der Kolonialgeschichte. Die Uberwindung dieser Deformation, die moralische Wie-
dergeburt auf islamischer Grundlage unter den Bedingungen nationaler Souverénitit, deklarierte
die IPWT als ihr Ziel; der politische Weg dorthin wird mit demokratischen Losungen markiert.
Die Orientierungsgrundlagen sind nicht nur Koran und Sunna, sondern auch die Werke der
mittelalterlichen Theologen und Philosophen Mittelasiens. Fiir Dmitrij Mikulskij ist die
Bezeichnung "islamischer Fundamentalismus" nur mit groBem Vorbehalt auf diese Partei an-
wendbar. Thre Ideologie triagt eher traditionalistischen Charakter und rekurriert auf Geschichte
und Kultur des islamischen Mittelasien. Die sozialen und politischen Zielvorstellungen richten
sich nicht auf den "islamischen Staat", sondern auf eine Gesellschaft im Einklang mit dem Islam.
Dabei entsteht kein scharfer Widerspruch zur weltlichen Gesetzgebung, sondern eine
eigentiimliche Mischung von Traditionalismus und Demokratie- und Souverénititspostulaten,
die aus der spatsowjetischen Periode von Glasnost' und Perestroika iibernommen wurden.*

1991-92 verstirkte sich der Einflul der IPWT in den oppositionellen Landesteilen. Die islami-
sche Bewegung beteiligte sich an der Opposition gegen den Présidenten Nabijew. Dabei arbeitete
sie mit anderen politischen Oppositionskréften wie der Demokratischen Partei unter Schodmon
Jussuf und der nationaldemokratischen Volksfront "Rastachiz" (Wiedergeburt) zusammen.
Einige westliche Beobachter widersprechen dem spéter gezeichneten Bild, wonach die
Opposition im wesentlichen aus "Islamisten" bestand.

Im Mai 1992 kam es zur Kollision mit Regierungstruppen und regimetreuen Milizen aus Kuljab.
Die Situation sollte durch die Bildung einer Koalitionsregierung der nationalen Versohnung
entspannt werden, in die oppositionelle, darunter islamische Kréfte aufgenommen wurden.# Doch
in die Amtszeit dieser Regierung, die von der alten Machtelite aus Nordtadschikistan durch
Sezessionsdrohungen boykottiert wurde, fiel die Eskalation der Konflikte zum Biirgerkrieg. Er
begann im Sommer durch Kédmpfe zwischen gegnerischen Gruppen in Kurgan-Tjube und endete
mit der Eroberung Duschanbes durch eine "prokommunistische" Volksfront aus Kuljab im
Dezember 1992. Seine Nachwirkungen machen sich bis heute bemerkbar, denn er wurde mit
einer unbeschreiblichen Grausamkeit gefiihrt. Dabei haben sich auch die islamischen Krifte in
der Bevolkerung diskreditiert.

Nach dem Sieg der alten Machtelite und der Kréfte aus Kuljab, die fortan in der Regierung domi-
nieren sollten, wurden nun die Anhinger der [PWT und anderer Oppositionsgruppierungen ver-
folgt. Oppositionelle Landesteile wurden militdrisch bekdmpft, teilweise aus der Luft bombar-
diert, Fluchtbewegungen in groBem Umfang (rd. 75.000) nach Afghanistan ausgeldst. Dort wur-
den die Fliichtlinge in Lagern unter der Agide afghanischer Mudschahedin-Gruppen militirisch
ausgebildet und indoktriniert.

Die IPWT, in Tadschikistan nunmehr verboten, ging 1993 in der "Islamischen Bewegung der
Wiedergeburt Tadschikistans" (Harakat-e-Nezhat-e-Islami-Tajikiston) im Exil auf. Zum Fiihrer
dieser Bewegung wurde Said Abdullo Nuri. Es entstand eine Exilregierung unter dem Namen
"Rat der Islamischen Wiedergeburt".

. Mikul'skij, Islamskaja partija vozrozdenija Tadzikistana, in: Vostok, 6/1994, S. 47-58.

Dawlat Usmon wurde stellvertretender Premierminister in der Koalitionsregierung, in der insgesamt acht Mi-
nister der "islamischen Opposition" angehdorten. Er soll versucht haben, das BlutvergieBen in Kurgan-Tjube zu
beenden, und - im Widerspruch zu anderen Fiihrern der IPWT - zur Verséhnung aufgerufen haben. Seine
gesamte Familie fiel den Repressionen gegen oppositionelle Krifte zum Opfer. Im Herbst 1991 riefen
Islamisten in Karategin eine "Islamische Republik Garm" aus, die im Februar 1993 von Regierungstruppen
liquidiert wurde.



Die Polarisierung in ein Regierungs- und Oppositionslager, der Biirgerkrieg, die anschlieBenden
Repressionen gegen Personen bestimmter regionaler Herkunft und gegen "oppositionelle Landes-
teile" schufen ein Klima der Gewalt, in dem die "Islamisten" in Widerspruch zu ihren pro-
grammatischen Aussagen iiber den gewaltlosen Weg zu einer islamischen Gesellschaft gerieten.
Analytiker wie Mikulskij und Buschkow weisen darauf hin, da3 unter anderen Bedingungen die
islamische Bewegung in Tadschikistan mit dem weltlichen Staat koexistiert hatte. Thr Kampf
hatte auf politischer Ebene die breitere Vertretung der unterprivilegierten Landes- und
Bevolkerungsteile in den Machtstrukturen der Republik und dariiber hinaus einen gesellschaft-
lichen Rahmen zum Ziel, in dem der Islam nach Jahrzehnten sowjetischer Religionsbekdmpfung
existieren konnte.

Selbst auf dem Hohepunkt des Biirgerkrieges hatte die Losung der "islamischen Republik" f la
Iran keine Anhénger gefunden - trotz der Episode einer "islamischen Republik Garm" 1992. In
einer Meinungsumfrage duflerten sich 93% der Respondenten negativ zu dieser Perspektive, 64%
bezeichneten den Islam allerdings als integralen Bestandteil der Geschichte und Kultur ihres
Landes.* Gegeniiber dem iranischen Modell hatten lokale Geistliche stets die Zuordnung
Tadschikistans zum sunnitischen Islam hervorgehoben und auf die Unterschiede ihres Landes ge-
geniiber der religidsen Situation des Iran hingewiesen. Qadi Turadshon-zoda wandte sich gegen
iranische Missionsversuche und generell gegen iranischen Einfluf} in Tadschikistan.«

Unter den innenpolitischen Bedingungen seit 1992 und im afghanischen Exil wurde die Bewe-
gung aber radikalisiert und mit einem Kontingent von 8.000-12.000 Ké&mpfern zur Hauptkompo-
nente der bewaftneten Opposition, die durch Angriffe auf russische Grenzschiitzer sich nun auch
mit Moskau anlegte. Heute besteht die islamische Bewegung im wesentlichen aus drei Kom-
ponenten: aus einem radikalen Fliigel um Said Abdullo Nuri, aus den Traditionalisten und aus
der Umgebung des ehemaligen Qadi Akbar Turadshon-zoda, die vor dem Biirgerkrieg den offi-
ziellen Islam in Tadschikistan reprisentiert hatte. Die iiberragende Personlichkeit in diesem Feld
ist Turadshon-zoda.” Im Oktober 1992 mufite er sein Amt aufgeben und sich ins Exil begeben.
Heute beteiligt er sich als Reprisentant der Opposition an Verhandlungen mit Regierungs-
vertretern auf internationaler Ebene. Die Propagandatitigkeit des Kreises um Turadshon-zoda
bestand in der Aufkldrung iiber die Grundlagen des Islam und der islamischen Lebensweise,
setzte allerdings einen deutlichen Akzent auf die politische Funktion des Islam. Sie enthielt aber
auch den nationalen Appell, forderte die Tadschiken zum Zusammenhalt auf der Basis ihrer
islamischen und persischen Kulturgrundlage auf und schérfte ihr BewuBtsein, daf} diese tadschi-
kische Kultur einen grundlegenden Bestandteil des islamischen Mittelasien darstelle.#

1993 wurde als Oberhaupt des offiziellen Islam ein Mann eingesetzt, dem die theologische Bil-
dung fiir dieses Amt fehlte und der dem Regime wohl gerade deshalb als geeignet erschien. Mufti

3 Rossija i musul'manskij mir, 1994/6, S. 32.

Vgl. Hanna Yousif Freij, State Interest vs. the Umma: Iranian Policy in Central Asia, in: Middle East Jour-
nal,vol. 50, no. 1, 1996, S. 71-83, hier S. 81.

1954 geboren, entstammt er einer Familie prominenter Fiihrer des lokalen Nakschbandi-Ordens, studierte an
den islamischen Hochschulen von Buchara und Taschkent und setzte seine Studien in Jordanien fort. Er wur-
de zum Qadi (Qazi-kolon) gewéhlt und stand damit an der Spitze des "offiziellen Islam" in Tadschikistan. In
der Periode religionspolitischer Liberalisierung Ende der achtziger Jahre griindete er das Islamische Institut
Tadschikistans. Als seine Hauptaufgabe sah er die Verbesserung der geistlichen Ausbildung an. Er pladierte
zwar fur eine Gesellschaft auf islamischen Grundlagen, stellte aber klar, da die Voraussetzungen dafiir in
Tadschikistan erst in einem evolutiondren Prozefl unter einer "demokratischen" Regierung erworben werden
konnten. Das Qadijat wurde 1992 zum Hauptquartier der Opposition und Turadshon-zoda zu ihrer In-
tegrationsfigur. Vor allem hier wurde die Verbindung von Islam und demokratischem Umbau betont. Der Qadi
hatte Perestroika, Glasnost und Demokratisierung in Mittelasien gefordert und sich damit in Widerspruch zur
kommunistischen und postkommunistischen Herrschaftselite gesetzt.
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Fathullah Scharifzoda wurde auBBerhalb Tadschikistans bekannt, als er im Januar 1996 mitsamt
seiner Familie ermordet wurde. Das brutale Attentat zu Beginn des Ramadan wurde in russischen
und westlichen Medien sofort den "fundamentalistischen Rebellen" zugeschrieben. Einige
Kommentatoren erhoben an dieser Schuldzuweisung Zweifel.#

Die Gleichsetzung der islamischen Opposition mit "militanten Fundamentalisten" und die Bruta-
lisierung der politischen Auseinandersetzungen lieBen ein Bild entstehen, das Tadschikistan als
eine Bastion des fanatischen Islam présentiert und seinen kulturellen Gegebenheiten kaum ent-
spricht. Erstens ist der Islam auch hier nicht monolithisch. Zweitens trat er urspriinglich nicht als
eine militante Kraft in die innenpolitischen Auseinandersetzungen ein. Drittens darf man die
islamischen Sprechblasen, mit denen einige Oppositionsgruppen das politische Kampffeld
betraten, ebensowenig zum Nennwert nehmen wie die "demokratischen" oder nationalen, mit
denen andere Gruppierungen sich kennzeichneten. Viertens ist der Islam nicht die einzige und
ausschlieBliche Grundlage, an die die "Wiedergeburt" in Tadschikistan ankniipft. Hier spielen
Schichten aus der vorislamischen Geschichte Mittelasiens ebenso eine Rolle, so die altiranischen
Wurzeln, die Wiederentdeckung des Zarathustra-Kults, Erinnerungen an die alten Zivilisationen
der SeidenstraBBen.» In der nationalen Bewegung beim Zerfall der Sowjetunion wurde die
Gleichsetzung von "Todshik" und "Farsi" (Persisch) betont und damit die Ankniipfung an das
reichste literarische Erbe Mittelasiens verstdrkt. Im September 1994 richtete Duschanbe eine
1.000-Jahrfeier des "Schah-Name" von Firdousi, des wohl bekanntesten persischsprachigen
Werks, aus. Die Verbindung, die das Tadschikentum zum Iran aufweist, wurde im Westen so-
gleich auf angebliche Sympathien fiir die "Islamische Republik" bezogen. Sie gilt aber dem irani-
schen Kulturerbe, nicht dem islamistischen Staatsmodell Irans.

Die reichen kulturellen Ressourcen und das iranische SonderbewuBtsein der Tadschiken konnten
bisher nicht zur Konsolidierung einer tadschikischen Nation genutzt werden. Die Besonderheit
Tadschikistans besteht darin, da3 der Islam hier weniger als in den Nachbarldndern auf den
Nationalstaat als eine wirksame IdentifikationsgroBBe stof3t, mit der er sich auseinanderzusetzen
hat und die seinen EinfluBbereich begrenzt. Es ist nach 1991 fraglich geworden, ob sich aus der
1929 gegriindeten Sowjetrepublik Tadschikistan eine kohérente tadschikische Nation her-
ausgebildet hat.

48 "In the history of the Tajiks, their culture and spirituality are inseparably connected with Islam and a

thousand-year-old Iranian cultural legacy also shared by modern Afghans, Iranians, and Tajiks. Their
synthesis produced a golden age of theology, philosophy, literature, art and music in Mawarannahr, the
historical name of Central Asia in the Middle Ages." Turadshon-zoda, in: R.Z. Sagdeev, S. Eisenhower (Ed.),
Central Asia: Conflict, Resolution and Change, The Center for Post-Soviet Studies, December 1995, Chapter
18; Vgl. D. Mikul'skij, Ideologiceskie principy Turadzon-zoda i ego storonnikov, in: Rossija i musul'manskij
mir 11, 4 (34), 1995, S. 56-59.

Der 60jihrige Mufti war dem Regime offenbar nicht so dienstbar, wie seine Charakterisierung als "staats-
treuer Geistlicher" in der Presse nahelegt. Ein letztes Interview mit ihm kommentierte eine russische Zeitung
so: "In dem Gespréach wich Fathullah Scharifzoda mit Bedacht allen Fragen aus, die sich auf die Tatigkeit der
heutigen Machthaber bezogen und ging nur duflerst lapidar auf sein Verhiltnis zum Présidenten Rahmonow
ein... Nur ein Selbstmorder wiirde sich im heutigen Tadschikistan offene Kritik an den Machthabern leisten".
Siche Poslednee interv'ju glavy musul'man Tadzikistana, in: Segodnja, 25.1.1996, S. 7; auch: Oleg Panfilov in
NG, 23.1.1996, S. 3. In den Kommentaren klingt der Verdacht an, da3 das Attentat von Regierungskriften
begangen wurde.

Zur kulturellen Wiedergeburt in Tadschikistan siehe H. Emadi, State, Ideology and Islamic Resurgence in Ta-
djikistan, in: Central Asian Survey, 4, 1994, S. 565-575: Bert Fragner, Probleme der Nationswerdung der Us-
beken und Tadschiken, in: A. Kappeler u.a. (Hrsg.), Die Muslime in Jugoslawien und in der Sowjetunion,
Koln 1989, S. 19-35; derselbe, Die "Wiederentdeckung" des Persischen in Mittelasien, in: Gottes ist der
Orient. Gottes ist der Okzident, Festschrift fiir Abdoldjavad Falaturi, K6ln 1991, S. 249-261; Shahin Bekhra-
dnia, The Tajik Case for a Zoroastrian Identity, in: Religion, State and Society, 1, 1994, S. 109-121.
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Die politischen Rivalititen teilen das Land nicht nur in ein Regierungs- und Oppositionslager.
Auch das Regierungslager ist fragmentiert, was zuletzt im Februar 1996 durch lokale Rebellio-
nen gegen den wachsenden Einfluf3 der Region Kuljab in der Staatsverwaltung deutlich wurde.
Nach wie vor bedroht die zersplitterte Konfliktlandschaft nicht nur die Staatsbildung Tadschiki-
stans, sondern die Stabilitdt in Zentralasien. Die Mitwirkung duBBerer Akteure (RuBland, Usbe-
kistan, Iran, Afghanistan, Pakistan) und die Internationalisierung der Konfliktregulierung im
Rahmen der GUS und der Uno sowie die Einrichtung einer OSZE-Mission zeigen die liberregio-
nale Dimension an.

Kirgistan

1991 sagte Préasident Akajew im Zusammenhang mit der aullenpolitischen Orientierung Kirgi-
stans und seiner Offnung gegeniiber der AuBenwelt: "Wir werden Wirtschaftsbeziehungen mit al-
len Staaten des Westens und des Ostens unterhalten, die uns helfen wollen, unsere Wirtschaft zu
vervollstindigen, unser intellektuelles Potential zu stirken, unsere Spezialisten auszubilden."
Dann fligte er hinzu: "Wenn z.B. Japan bereit ist, uns zu helfen, dann sind wir bereit, unsere Tii-
ren auch fiir den Schintoismus zu 6ffnen"s An der Aussage war insofern etwas dran, als tat-
sdchlich seit Anfang der neunziger Jahre die verschiedensten Konfessionen und Sekten des
Ostens und Westens in sowjetischen Nachfolgestaaten, besonders in Kasachstan und Kirgistan,
missionarisch titig wurden. Im April 1992 richteten kirgisische Muslime eine Petition an ihre
Regierung, die Tatigkeit auslédndischer Missionare auf dem Territorium der Republik einzu-
schrinken. Bei Umfragen erklérten nicht nur in Kirgistan Muslime ihr Unbehagen am ausléndi-
schen Missionseifer. In einem Interview bezeichnete der Mufti von Kirgistan als ein Hauptpro-
blem der geistlichen Verwaltung die Uberschwemmung seines Landes mit Missionaren der ver-
schiedensten Sekten und Konfessionen.=

Dabei gehéren die Kirgisen gewiB nicht zu den Vélkern, die sich gegeniiber fremden Kulturein-
fliissen verschlieBen. Das Land ist multireligios, mit einem Ubergewicht der islamischen Glau-
bensgemeinschaft, der rd. 70% der Bevolkerung angehoren.

Unter kirgisischen Intellektuellen, besonders in der Hauptstadt Bischkek, findet sich die Auffas-
sung, der Islam sei in ihrem Volk weniger verwurzelt als bei ihren Nachbarn in Mittelasien. Den-
noch wird auch hier Interesse fiir den Islam als eine Wurzel der nationalen Kultur bekundet. Bei
einer Umfrage im Friihjahr 1994 begriiiten die meisten Befragten die "Starkung des moralischen
Einflusses des Islam auf die Gesellschaft" und zeigten einen iiberraschend hohen Anteil von
Personen, die sich als "Glaubige" ausgaben; die Mehrheit lehnte es jedoch ab, daB3 die Religion
die Gesetzgebung des Staates diktiere. Eine "islamische Republik" stie auf vehemente
Ablehnung s

Kirgistan war der einzige sowjetische Nachfolgestaat, in dem der Versuch gemacht wurde, den
Islam in der Verfassungsprdambel zu erwidhnen. Ein von Akajew unterstiitztes Verfassungspro-
jekt von 1992 zihlte ihn unter den Grundwerten des Landes auf ("universelle moralische Prinzi-
pien, nationale Traditionen, die geistigen Werte des Islam und anderer Religionen"). Die 1993
verabschiedete kirgisische Verfassung war aber vom Geist westlicher Verfassungskultur durch-
drungen, und Kirgistan ist dasjenige Land in GUS-Zentralasien, das auch in der politischen

S Zit. bei A. Ignatenko, Central'naja Azija: gonka za liderom, VIP, 9, 1992; nachgedruckt in Ermakov, Mikul'-

skij, 1993, Islam v bor'be za politi¢eskoe liderstvo, S. 166-174, Zit. S. 166.

Slovo Kyrgyzstana, 20.-21.2.1996, S. 5.

Richard B. Dobson, Kyrgyzstan in a time of change, Central Asia Monitor, 1, 1995, S. 19-27, zum Islam
S. 22.
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Wirklichkeit am ehesten westlichen Maf3stdben entspricht, auch wenn die Formel von der "Insel
der Demokratie" zu plakativ ist.

Die Kirgisen nehmen in Hinsicht auf ihr Verhéltnis zum Islam eine mittlere Position unter den
Volkern GUS-Zentralasiens ein. Sie sind weniger islamisiert als Usbeken, Tadschiken und Turk-
menen, weniger russifiziert und europdisiert als die Kasachen.» Sie gehdren deutlich zur no-
madischen Kulturzone, in der islamische Religiositit in synkretistischer Gestalt auftritt, ver-
mischt mit Schamanismus und anderen vor- und auBerislamischen Kultelementen. Kirgistan ge-
horte wie andere Teile Mittelasiens zu den Kreuzungszonen von Religionen und Kulturen, zum
faszinierenden Seidenstralengemisch aus buddhistischen, manichdichischen, christlichen (Ne-
storianismus), islamischen und sufitisch-mystischen Schichten. In diesem Ambiente ist fiir reli-
giosen Fundamentalismus kaum Platz. Der Islam hat hier auch nie den angestammten "way of
life" tiefgreifend umgeformt. Er hat weder das Alkoholverbot durchsetzen noch die Stellung der
Frau in der Wirtschaft und Gemeinschaft der Nomaden maBgeblich beeinflussen konnen.

Der Siidteil des Landes mit der Provinz Osch liegt im Ferganabecken, und damit hat Kirgistan
Anteil an jener Region Mittelasiens, in der sich islamische Erweckungsbewegungen bereits in so-
wjetischer Zeit gezeigt haben. Wahrend der groflere Landesteil zu den spét und oberflachlich is-
lamisierten Nomadenregionen gehort, bildet dieser Siiden einen Teil des seBhaften islamischen
Mawarannahr. Die Stadt Osch war im Mittelalter ein islamisches Bildungszentrum. Noch in
sowjetischer Zeit zog ein lokales Heiligtum (mazar), ein Fels namens Taht-i-Siileyman, Pilger
an. Dieser Landesteil steht auch in einem gewissen politischen Gegensatz zu Bischkek und in
problematischer Beriihrung zu einer hier stark vertretenen usbekischen Minderheit. In Stidkir-
gistan liegt zudem der Bevélkerungsschwerpunkt des Landes; hier bereiten Uberbevolkerung,
Bodenknappheit, Arbeitslosigkeit und andere soziale Probleme der Regierung Sorgen. Ein
blutiger Zusammenstof3 zwischen Kirgisen und Usbeken im Sommer 1990 ist noch in frischer
Erinnerung. Der Siiden fiihlt sich in den Machtstrukturen der Republik nicht ausreichend re-
prasentiert, und das wirft Parallelen zum tadschikischen Konfliktszenario auf.

Schon mit Blick auf die Nachbarschaft, besonders auf Tadschikistan, ist der Islam ein Thema in
der Politik des Landes. Und dies ist er besonders fiir die europdischen und christlichen Minder-
heiten, die in Kirgistan iiber ein Viertel der Bevolkerung ausmachen und in deren Wahrnehmung
AuBerungen "nationaler Wiedergeburt" in der muslimischen Bevolkerung hiufig stereotyp als
Anzeichen von "Islamisierung" gewertet werden.s

Unter den politischen Parteien, Bewegungen und informellen Organisationen, die sich in Kirgi-
stan an der Wende von der sowjetischen zur nachsowjetischen Periode recht ungehindert entfalten
konnten, spielten religiose Krifte keine nennenswerte Rolle. Die IPW hatte hier nur im us-
bekischen Bevolkerungsteil im Siiden des Landes EinfluB3. Im Mérz 1990 wurde auf einem "Ku-
rultai der Muslime Kirgisiens" ein Islamisches Kulturzentrum unter dem ehemaligen Qadi

* Pannier, 2.2.0., S. 26.
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Sadykshan Kamalow gegriindet, der wegen seiner sezessionistischen Haltung gegeniiber der re-
gionalen Geistlichen Verwaltung in Taschkent sein Amt verloren hatte. Dieser Organisation wur-
de die offizielle Registrierung verweigert, sie ging als kollektives Mitglied in der nationalen De-
mokratischen Bewegung "Kyrgyzstan" auf. Thre Aktivisten trugen im Sommer 1991 besonders
zur Organisation von Gedenkfeiern zum 75. Jahrestag des antizaristischen Aufstands von 1916
bei.s

Wie in den anderen zentralasiatischen Staaten bildete sich Anfang der neunziger Jahre auch in
Kirgistanein eigenes Republik-Muftiat heraus, eine nationale Geistliche Verwaltung der Musli-
me. An ihrer Spitze steht ein Kirgise usbekischer Abstammung, Kimsanbaj-chadschi Abdurach-
manow.” Aussagen der politischen Fiihrung iiber die Identitit Kirgistans zielen zwar auch auf
den Islam, wie der Hinweis in der Priambel des Verfassungsprojekts von 1992 und einige AuBe-
rung des Préisidenten zeigten,® aber im Rahmen eines Landes, das auf Weltoffenheit und kul-
turelle Vielschichtigkeit Wert legt. Der bisher grofBte kulturpolitische Aufwand galt jedenfalls
einem Symbol, das weniger in der Welt des Islam als im mythischen Altertum kirgisischer No-
maden angesiedelt ist: Manas, dem Helden des grofSten Epos der Weltliteratur, der 1995 pompds
gefeiert wurde. Es besteht geradezu die Tendenz, aus dem Manasmythos eine Nationalreligion zu
machen.

Kasachstan

Auch das riesige Territorium des nach RuBlland (flaichenméBig) groten GUS-Staats zerfillt in
Hinsicht auf den historischen Prozel3 der Islamisierung in unterschiedliche Zonen. Je weiter man
vom Siiden mit den Provinzen Tschimkent, Dschambul, Kyzyl-Orda durch die Steppe nach
Norden in Richtung Sibirien fortschreitet, um so deutlicher dringt man in die dufersten Rand-
zonen des islamischen Kulturraums vor. Im Siiden hat Kasachstan noch Anteil am sefhaften
Mawarannahr, der iiberwiegende Teil seines Territoriums, die zentralen und ndrdlichen Lan-
desteile, entfallen aber auf eine Welt, der SeBhaftigkeit, Stadtkultur, Schriftlichkeit und eine an
sie gebundene geistliche Fiihrung in vergangenen Jahrhunderten fremd waren. Der Islam traf hier
auf einen Boden, der von anderen Religionen beriihrt worden war, und er verwurzelte sich in
einer Form, die sich mit den kasachisch-nomadischen Traditionen vertrug. Da war Platz fiir
Kulturelemente, die dem Hochislam anderer Regionen ein Greuel sein muflten: fiir Schama-
nismus, fiir die himmlische Herkunft der mongolischen Herrschaftstradition, fiir sakrale Rechte
der Dschingisiden und fiir andere Elemente einer "turko-mongolischen Ideologie" »

Die Islamisierung der Kasachen erstreckte sich iiber einen langen Zeitraum. Der Hohepunkt liegt
im 15. und 16. Jahrhundert, als sich das kasachische Ethnos herausbildete. Entscheidenden
EinfluB hatten dabei Missionare der Nagshbandi- und Jassawi-Bruderschaften und damit die
sufitische Richtung des Islam. Eine erneute Islamisierungswelle kam aus RufBland: Katharina II.
schickte seit 1773 tatarische Missionare in die Steppe, um die Nomaden zu "zivilisieren". In den
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stidlichen Landesteilen wurde der Islam durch den Einflu3 sehafter Muslimvolker (Uiguren und
Usbeken) tiefer verwurzelt.

Auf die Formierung der kasachischen Intelligenzia im 19. Jahrhundert hatte der Islam weniger
Einfluf} als die russische Kultur. Dabei zeigte sich die sogenannte "kasachische Aufkldrung" weit
gedffnet fiir europdische Einfliisse. "Wir sind Westler (zapadniki)", so Alichan Bukeichanow,
einer der nationalen Fiihrer dieser Periode. "Bei unserem Bestreben, das Volk an Kultur her-
anzufiihren, blicken wir nicht nach Osten... Unsere Blicke gehen nach Westen".# Ein anderer
Reprasentant der "kasachischen Aufkldrung", Tschokan Walichanow, betonte, da3 der Islam
seinem Volk niemals in Fleisch und Blut iibergegangen sei. "Es gibt viele Kasachen, die nicht
einmal den Namen Mohammed kennen."® Der Dichter Abaj Kunanbajew (1845-1904), der
heute als das zentrale Kultursymbol einer modernen "kasachstanischen" Nation gefeiert wird,
steht fiir das Bemiihen, zwischen islamischer, kasachischer und russisch-europdischer Kultur zu
vermitteln. Allerdings wird er heute eher fiir einen kasachischen Titularnationalismus ver-
einnahmt.s

Mehr als jeder andere sowjetische Nachfolgestaat wird Kasachstan vom Charakter eines Vielvol-
kerstaats mit multikulturellen und multikonfessionellen Strukturen geprdgt. Von 17 Mio. Ein-
wohnern sind knapp 50% Muslime (Kasachen 46%, Usbeken 2,1%, Tataren 2%). Der christliche
Bevolkerungsteil besteht aus Russen (36%), Ukrainern (5,2%) und Deutschen (4,7%). Unter den
heutigen religidsen Institutionen ist die Geistliche Verwaltung der Muslime mit 556 Gemeinden
die grofte, gefolgt von der Russisch-Orthodoxen Kirche mit 177 Gemeinden, der Baptistenkirche
mit 140 und der Lutherischen Kirche mit 112 Gemeinden.© Aullerdem sind zahlreiche Sekten in
dem Land tétig. Insgesamt werden 28 Glaubensgemeinschaften gezahlt. 1990 bildete sich ein
eigenes Republik-Muftiat. Man trennte sich von der Geistlichen Verwaltung in Taschkent, die fiir
den Geschmack der kasachischen Muslime zu stark usbekisch dominiert war. An der Spitze des
Republik-Islam steht der Mufti Ratbek Nysanbay-uli#, der hédufig gemeinsam mit dem
Oberhaupt der orthodoxen Kirche in Kasachstan, Erzbischof Aleksej, in der Offentlichkeit
auftritt.

Zu Symbolen des Republik-Islam wurden auch ein mit finanzieller Unterstiitzung Agyptens ein-
gerichtetes Islamisches Institut in Almaty, die Herausgabe einer Zeitschrift "Iman" (Glaube) fiir
die Muslime der Republik, eine erste Publikation des Koran in kasachischer Sprache und der
Neubau von Moscheen. Kurse zur Hebung der islamischen Bildung werden an Moscheen und
anderen Einrichtungen organisiert. 1992 wurde die philosophische Gesellschaft "Sufi-Bruder-
schaft" als eine Vereinigung von Schriftstellern, Philosophen und Kulturschaffenden mit dem
Ziel gegriindet, "die muslimische sufitische Philosophie zu studieren und zu erkldren". Unter dem
Titel "Islam schapagaty" (Barmherzigkeit des Islam) wurde eine historische und ethnographische
Zeitschrift herausgegeben, die sich dem kulturellen Erbe der Kasachen widmet.

Die Beispiele zeigen, daf3 die Riickbesinnung sowohl auf ethnische Spezifika des "kasachischen
Islam" als auch auf grundlegende Informationen iiber den klassischen und den Weltislam ausge-
richtet ist. Eine "Liga der muslimischen Frauen Kasachstans" bemiiht sich mit ihrer Zeitschrift
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"Aq bosaga" (Lichte Schwelle) auch um die Einbeziehung des weiblichen Bevolkerungsteils in
die "religiose Aufklérung".

Der Staat ermdoglichte diesen ProzeB durch ein Gesetz iiber Glaubensfreiheit und religiose Orga-
nisationen von 1992 und durch entsprechende Bestimmungen in den Verfassungen von 1993 und
1995. Wie in anderen GUS-Staaten werden hier die Trennung von Staat und Religion, die
Gleichberechtigung aller Konfessionen und der Konfessionslosigkeit und das Verbot religioser
Parteien stipuliert. Die staatliche Religionspolitik kann man mit den Stichworten Kontrolle, Be-
grenzung, Ausnutzung umreilen. Man nutzt den Islam als eine Ressource fiir nationale Selbstfin-
dung, weist ihm einen begrenzten Status, eine "offizielle Nische", zu und sichert sich die Kontrol-
le iiber dieses Arrangement.*

Storfaktoren werden als "extremistisch" gebrandmarkt, wobei schnell das Etikett "fundamentali-
stisch" zur Hand ist. In Kasachstan traf dieses Verdikt eine Parter mit dem historischen Namen
"Alasch" (Name des mythischen Stammvaters der Kasachen), die im Jahre 1990 entstand und
mit ihrer Bezeichnung an die kasachische Autonomiebewegung um 1917 ankniipft. Stirker als
ihr historischer Vorldufer betonte sie die muslimische Glaubensgemeinschaft der Kasachen mit
anderen Volkern Turkestans. Sie hatte damit kaum Erfolg in der Bevolkerung, insbesondere
nicht in ihrem urbanen Segment, und wurde als eine nationalradikale Bewegung wahrgenom-
men. Die Heftigkeit, mit der die Partei von der Regierung als "extremistisch", ja "faschistisch"
gegeillelt wurde, stand kaum im Verhéltnis zu ihrer faktischen Bedeutung und ihren programma-
tischen AuBerungen.s Ahnlich wie in bezug auf andere "islamistische" Parteien in Zentralasien
war das ausschlaggebende Motiv fiir diese Anfeindung wohl ihre oppositionelle Haltung ge-
geniiber der biirokratischen Machtelite, aber auch die Befiirchtung ethnischer Polarisierung.

Fiir islamistische Agitation bestehen in Kasachstan ungiinstige Voraussetzungen. Mehr als in je-
dem anderen islamischen Nachfolgestaat der Sowjetunion wird die Bedeutung des Islam hier re-
lativiert. Eine Umfrage unter kasachischen Studenten in Almaty im Friihjahr 1993 ergab folgen-
des Bild: 65% der Befragten verbanden zwar den Islam mit der Geschichte ihres Volkes und
Landes, 33% verwiesen aber auf andere Grundlagen der "nationalen Kultur". 30% erfiillten
angeblich die muslimischen Grundpflichten, tiber die in Kasachstan aber hochst ungenaue Kennt-
nisse bestehen; 42% negierten diese Pflichten. 90% der Befragten sahen keinerlei Widerspriiche
zwischen der von Préisident Nasarbajew verkiindeten Liberalisierung der Gesellschaft und dem
Islam.* "Die meisten Kasachen werden sich als Muslime identifizieren, aber dieses "Muslimsein'
bedeutet eher eine kulturelle Identifikation als ein religioses Bekenntnis. Kasachen sind darauf
bedacht, sich von ihren Nachbarn zu unterscheiden, von den Usbeken, die sie als (religiose)
'Fanatiker' ansehen, und sie sind stolz darauf, daf} die Frauen in der traditionellen kasachischen
Nomadengesellschaft nie verschleiert waren" .

Der Islam ist bei den Kasachen ein relatives Element der Selbstidentifikation. Von groferer
nationsstiftender Bedeutung wurden im Zuge der "nationalen Wiedergeburt" seit 1986 andere
Themen: die Nationalsprache, die Okologie und das Beharren auf territorialer Integritit Kasach-
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stans.” Im Mittelpunkt der Bedrohungsperzeption des jungen Staats steht nicht der Islamismus,
sondern die Schwierigkeit der "kasachstanischen" Nationsbildung angesichts der eigenen
Bevolkerungskomposition und der Nachbarschaft RuB3lands.

Turkmenistan

Die bis vor kurzem stark reduzierten offiziellen islamischen Institutionen unterstanden hier in
sowjetischer Zeit der Geistlichen Verwaltung fiir die Muslime Zentralasiens in Taschkent. Nach
der Zergliederung dieser Institution bildete die offizielle Geistlichkeit Turkmenistans unter dem
seit 1987 amtierenden Qadi Nasrullah ibn Ibadullah " wie in den Nachbarldndern 1990 einen
Republik-Islam aus. Er stand von Anfang unter strikter staatlicher Kontrolle, unter den Augen
des Préasidenten und des ihm unterstehenden Komitees fiir Religionsangelegenheiten. Prasident
Nijasow machte im April 1994 Ibadullah zum Vorsitzenden dieses Kontrollorgans, entgegen Ar-
tikel 11 der turkmenischen Verfassung, der die Trennung von Religion und Staat und damit auch
von Geistlichen und Amtstrigern der Regierung vorschreibt. Ibadullah ist usbekischer Ab-
stammung. Seine Wahl wird auch als eine Bekraftigung der staatlichen Ethnopolitik gesehen, die
auf den Erhalt polyethnischer Stabilitit gerichtet ist.”

Auch die Turkmenen sind Sunniten hanefitischer Rechtsschule. Einwanderer aus Aserbaidschan
und eine kleine beludschische Bevolkerungsgruppe bilden schiitische Minderheiten. Die Turk-
menen wurden etwa vom 12. Jahrhundert an vorwiegend durch Sufi-Orden zum Islam bekehrt.
Wie bei anderen {iberwiegend nomadischen Volkern Zentralasiens nahm der Islam bei ihnen
keinen orthodoxen Charakter an. Erst seit dem Ende des 19. Jahrhunderts begann sich der
orthodox-sunnitische Islam hier durch den Einflul auswirtiger Mullahs stirker zu verbreiten.
Die sufitische Komponente, die bei der Islamisierung der Turkmenen wirksam geworden war,
behielt ihren Einflul durch die Jahrhunderte hindurch. Die Ischane, die Meister sufitischer Bru-
derschaften, und ihre Schiiler, die Achunen, prigten das religids-gesellschaftliche Leben.” Die
Nahe des Iran hatte keine schiitische Indoktrination der Turkmenen zur Folge; das Verhéltnis zu
den Iranern, die sich den Turkmenen zivilisatorisch {iberlegen fiihlten, war gespannt.

Unter russischer Oberherrschaft blieben islamische Institutionen zunichst erhalten.” In sowjeti-
scher Zeit fiel dann seit Ende der zwanziger Jahre die Kampagne gegen sie in Turkmenistan be-
sonders rigide aus. Von rd. 500 Moscheen blieben schlieBlich nur noch vier als "arbeitende Kult-
statten" iibrig. Im Zuge der religionspolitischen Liberalisierung in der Sowjetunion und der "na-
tionalen Wiedergeburt" unter den Turkvolkern Zentralasiens kam es zu einer Wieder- und Neu-
er6ffnung von Moscheen und zur Verbreiterung des "offiziellen Islam". 1990 verdoppelte sich
die Zahl der Moscheen und wurden vermehrt Studenten fiir das Studium des Islam zugelassen.

Dieser Prozef blieb aber unter der im Gesetz liber Gewissensfreiheit und religiose Organisatio-
nen vom 29. Mai 1991 festgelegten Kontrolle des Staates. Er wurde im Rahmen eines politischen
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Personenkults eng mit der Person des Prisidenten verkniipft, der sich als Verkorperung einer
turkmenischen Nationalstaatsbildung, als Turkmenbaschi (Haupt der Turkmenen), prisentierte.
So hieB es anlidBlich der erstmaligen Ubersetzung des Koran ins Turkmenische in der Re-
publikpresse: "Dieses grandiose Werk vollzog sich unter der Prisidentschaft des treuen Sohnes
des turkmenischen Volks, Saparmurad Turkmenbaschis. Durch die entschlossene Unterstiitzung
durch unseren Fiihrer wurde ein ewiger Traum der Turkmenen erfiillt, das heilige Buch in der
Muttersprache zu lesen. Unser verehrter Prasident nahm den iibersetzten Koran in die Hand,
filhrte ihn an seine Stirn zum Zeichen der Hochachtung und stellte 200.000 Dollar fiir seine
Ausgabe in hdochster Qualitit zur Verfigung. Wir wurden Zeugen, wie Achun-aga (der
Ubersetzer, U.H.) in Freudentriinen ausbrach, dem Turkmenbaschi seinen Dank erwies und Gott
bat, unserem Fiihrer und unserem Volk Wohlergehen und Gliick zu erweisen".”s In Turkmenistan
sind nicht nur Straflen, Platze, Stiddte und geographische Objekte nach der Prisidenten-Majestit
benannt, sondern auch Moscheen und religidse Einrichtungen.

Turkmenistan trat nach der Unabhéingigkeit in verstirkten Kontakt zum Iran, wo eine turkmeni-
sche Minderheit lebt. Daraus wurden "islamistische" Einwirkungen abgeleitet, die einer ndheren
Priifung nicht standhalten. Wenn der Islam in Turkmenistan politisch instrumentalisiert wird,
dann vom exkommunistischen Regime und nicht von dissidentischen Strémungen.

Aserbaidschan

Eine Sonderstellung im sowjetischen Islam nahm Aserbaidschan im Gstlichen Transkaukasus ein.
Die Aseri sind mehrheitlich Schiiten und damit eine Ausnahme unter den tiirkischen Muslimen
der ehemaligen Sowjetunion.* Sie standen in engen Verbindungen zur Geschichte des Iran, wo
die aserbaidschanische Dynastie der Safawiden im 16. Jahrhundert die Schia zur Staatsreligion
erhoben hatte. Das Verhiltnis zum Iran wird auch von der dort lebenden groBen aser-
baidschanischen Bevolkerungsgruppe bestimmt. Die religiose Unterscheidung vom sunnitischen
Tirkentum trat im 19. und 20. Jahrhundert hinter der Betonung der tiirkischen Ethnizitét durch
die Nationalbewegung wieder zuriick.

Seither irritierte die Ambivalenz zwischen der ethnisch-tiirkischen Identitét und der mit dem Iran
geteilten konfessionellen Sonderstellung die Selbstortung der Aserbaidschaner. Der Turkismus
erlangte aber zumindest im BewuBtsein der nationalen Intelligenzia den Vorrang. Nationale
Bewegungen und Parteien zu Beginn des 20. Jahrhunderts (Musavat u.a.) waren turkistisch,
nationalistisch, sdkularistisch orientiert. An ihre Tradition und die kurzlebige aserbaidschanische
Republik von 1918 bis 1920 kniipfte die "nationale Wiedergeburt" am Ende der sowjetischen
Periode an. Unter der Regierung der nationalen Volksfront und der Prasidentschaft Abulfez
Elcibeys 1992-93 erlangte der Turkismus den Rang einer Staatsideologie. Man erwog, die
Nationalsprache als "Tiirkisch" und die Titularnation als "aserbaidschanische Tiirken" zu
bezeichnen. Etliche Parteien der "turanischen Richtung", darunter die "Grauen Wolfe" (Bozgurt),
traten ins Leben. Unter der Présidentschaft Alijews verlagerten sich seit 1994 die ideologischen
Akzente weg von jeder einseitigen Orientierung. Heute betont Aserbaidschan seine
Briickenstellung zwischen Europa und dem Nahen Osten.”
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Die "nationale Wiedergeburt" betrifft auch den Islam als eine Wurzel der historischen und kultu-
rellen Identitdt des Landes, das zu den am frithesten islamisierten Regionen der Ex-Sowjetunion
gehort, aber es wire falsch, bei der nationalen Mobilisierung am Ende der achtziger Jahre den
"islamischen Faktor" einseitig hervorzuheben. Die Bevolkerung wurde seit 1988 von einem
nationalen und territorialen Thema mobilisiert, vom Karabachkonflikt. Dieser Konflikt, ein
typischer ethnoterritorialer Streit aus dem Erbe sowjetischer Nationalititen- und Gebietspolitik,
enthélt allerdings Potential auch fiir eine religiose Radikalisierung. Denn die Fliichtlingslager,
die sich seit der Besetzung von Teilen Aserbaidschans durch karabach-armenische Truppen
gebildet haben - etwa ein Siebtel der aserbaidschanischen Bevolkerung féllt unter die Kategorie
"Fliichtlinge" - sind geeignete Rekrutierungsfelder fiir eine entsprechende Gefolgschaft, und die
sozialen und wirtschaftlichen Probleme, die der Konflikt sowohl Aserbaidschan als auch
Armenien aufgeladen hat, verschirften beim Ubergang von der sowjetischen Periode zur Un-
abhéngigkeit das innenpolitische Klima in beiden Léndern.

Die nationale Identitidtssuche der Aseri stof3t auf vielfaltige Quellen, auf islamische Traditionen,
auf Kulturdenkmaler einer "islamisch-persischen Zivilisation", aber auch auf westliche, moderni-
stische Einfliisse.* In sowjetischer Zeit setzte die aserbaidschanische Intelligenzia in ihrem Be-
streben nach nationaler Selbstvergewisserung ein Beispiel fiir ethnoreligiose Identitit. Eva Maria
Auch skizziert diese Selbstvergewisserung folgendermaflen: Im Nationalstolz der Elite nach der
Entstalinisierung vermischte sich Ethnizitét mit Religion, Turkismus mit Islam, wurde religioses
Brauchtum als Merkmal des eigenen Volkstums aufgefalit. Atheistische GroBkampagnen unter
dem Republik-Parteichef Alijew in den siebziger und achtziger Jahren verstdrkten diesen Prozef3
nur. Es entstanden illegale Koranschulen, kam Interesse fiir arabische, persische und tiirkische
Sprache auf und nahm der Besuch von heiligen Orten (rund 300 in Transkaukasien) zu. Mit der
Liberalisierung der Religionspolitik in der Gorbatschow-Ara verstirkten sich diese Tendenzen,
trat der Islam nicht nur als kulturelles Erbe, sondern auch zunehmend als religiose Pflichtenlehre,
ethisches System und Weltanschauung in Erscheinung. Laienmullahs und religidse Autoritéten
riefen zu einer Riickkehr zur islamischen Sittlichkeit auf, als Voraussetzung fiir "nationale
Wiedergeburt". Begrenzt und modifiziert wurde dieser Prozel durch andere Sektoren der
Identifikation und durch Loyalititsbindungen auf der Ebene der Klanbeziehungen, des
Lokalismus, durch Pan-Ideologien wie Paniranismus oder Panturkismus, aber auch durch
Bindungen an die sowjetischen Lebensgewohnheiten und Ordnungssysteme. Trotz iranischer
Propaganda fanden panislamisch-fundamentalistische Ideen keine Massenbasis.” Auch die
russische Islamwissenschaftlerin Polonskaja stellt fest, dal3 das Staatsmodell der "Islamischen
Republik Iran" bei den aserbaidschanischen Schiiten nicht verfing. Selbst aserbaidschanische
Oppositionspolitiker, die eine gewisse Sympathie fiir Khomeini bekundeten, hitten sein theo-
kratisches Staatsmodell als flir Aserbaidschan ungeeignet bezeichnet.»

Zwei russische Autoren weisen auf "die liberalen Schichten der aserbaidschanischen Intelligen-
zia" hin, die das "Riickgrat der herrschenden Republikobrigkeit" bildeten. Diese Elite flirchtete
die Politisierung des schiitischen Islam in ihrem Land und gab einem moderaten tiirkischen Islam

™ Am Ende des 19. Jahrhunderts gehorten die Aseri zu den am weitesten "modernisierten" Muslimen des Zaren-
reichs, besonders in der Industrieenklave von Baku.
Eva Maria Auch, Zum Verhéltnis von Religiositdt, Nationalitdt und Gesellschaft in Aserbaidschan, in: Bert
G. Fragner, Birgitt Hoffmann (Hrsg.), Bamberger Mittelasienstudien, Islamkundliche Untersuchungen, Bd.
149, S. 11-24; dieselbe, Aserbaidschanische Identitdtssuche und Nationswerdung bis zum Beginn des
20. Jahrhunderts, in: Uwe Halbach, Andreas Kappeler (Hrsg.), Krisenregion Kaukasus, Baden-Baden 1995, S.
94-110.
L. Polonskaja, Sovremennyj musul'manskij fundamentalizm: Politiceskij tupik ili al'ternativa razvitija?, in:
Azija i Afrika segodnja, 11, 1994, S. 22-29.



den Vorzug.* Die beiden Autoren weisen aber auf das Auftauchen "fundamentalistischer Grup-
pen" zu Beginn der neunziger Jahre hin. Von sechs Parteien ist da die Rede. Die Wirkung dieser
Parteien sei allerdings gering gewesen. lhre Mitgliederzahlen bewegten sich im Bereich von
einigen Dutzenden bis zu einigen Tausenden. "Die fundamentalistische Bewegung ist nicht ge-
eint und gefestigt. Zwischen ihren lokalen Branchen existiert Rivalitdt." Die Autoren erwéhnen
besonders eine Organisation namens "Reue" (Tovbe), in der sich einige tausend junger Ménner
unter der Flihrung eines Islamaktivisten vereinigten und moralische Erneuerung predigten. Thre
Aktivitidten und religiosen Parolen vergleichen sie mit den Muslimbriidern im Nahen Osten. In
bezug auf diese "Reuebewegung" gehen die Informationen und ideologischen Standort-
bestimmungen in den Quellen aber auseinander.*

Die einzige bedeutendere Gruppierung in diesem Spektrum war die Islamische Partei Aserbai-
dschans (IPA). Sie wurde im September 1991 in Baku gegriindet und geht auf eine Bewegung
zuriick, die seit 1975 bestand. Anfangs von der iranischen Revolution beeindruckt, riickten die
Fiihrer dieser Bewegung vom Vorbild der "Islamischen Republik" nach und nach ab und be-
zeichneten es als mit der politischen Kultur Aserbaidschans unvereinbar. Als politische Zielparo-
le der Partei wird "die Erlangung der vollen wirtschaftlichen und politischen Unabhingigkeit
Aserbaidschans, die Demokratisierung aller Seiten des gesellschaftlichen Lebens, die Bekdmp-
fung von Korruption und anderen Riickstdnden der kommunistischen Machtstrukturen" angege-
ben. Das Parteiprogramm fordert den gesetzkonformen politischen Kampf, "die Vervollkom-
mnung und Anderung von Gesetzen auf demokratischem Weg entsprechend den Forderungen der
Zeit und in Ubereinstimmung mit den Gesetzen der Scharia". Eine Forderung ist die Riickgabe
der "verlorenen Gebiete an Aserbaidschan" (Gebiete, die in frithsowjetischer Zeit z.B. an
Armenien abgetreten worden waren), eine andere zielt auf freundschaftliche Beziehungen zu
islamischen Léndern. Die Partei opponierte gegen die Einflihrung des lateinischen Schriftsystems
und generell gegen den turkistischen Nationalismus. Sie fiel durch einen Antisemitismus auf, der
in einer bizarren Verschworungstheorie aufging. Ihre Mitgliederzahl wird auf 5.000-12.000 im
Jahr 1994 geschitzt. Sie selber behauptet, eine Massenbewegung mit iiber 100.000 Mitgliedern
zu sein.® Die Islamische Partei gehorte zu jenen politischen Gruppierungen, denen vor den letzten
Parlamentswahlen 1995 die Neuregistrierung verweigert und die somit aus dem Wahlkampf
ausgeschieden wurden. Das Justizministerium, zustindig fiir die Registrierung von Parteien,
berief sich dabei auf die Verfassung, die eine strikte Trennung von Religion und Staat verlangt.

Eine russische Zeitung schrieb anldflich dieses Vorgangs, da3 zwischen 1992 und 1995 die Isla-
misten in Aserbaidschan tragfihige Strukturen im Untergrund geschaffen hitten. Die Fiihrer die-

81 Yuri N. Zinin, Aleksandr Malashenko, Azerbaijan, in: M. Mesbahi, Central Asia and the Caucasus after the

Soviet Union, S. 99-115.

Siehe D. Trofimov, Islam in the Political Culture of the Former Soviet Union, Hamburger Beitrdge zur Frie-
densforschung und Sicherheitspolitik, Heft 93, Hamburg 1995, S. 52-54: charakterisiert "Tovbe" als eine isla-
mische Sitten- und Justizbewegung, wie sie dhnlich in Usbekistan existiert. Sie sei auf den strengen Vollzug
der Schari'a ausgerichtet. Die im April 1989 gegriindete Gruppe soll wahrend des zweiten Golfkriegs Frei-
willige fir die Unterstiitzung Saddam Husseins rekrutiert haben. Eine andere Quelle gibt zur dieser Grup-
pierung folgende Auskunft: Die Gruppe bildete sich aus Personen, die personliche Reue bekundeten (ehe-
malige Alkoholiker, Drogensiichtige u.a.). Dieser Reuegedanke wurde auf eine religiose Grundlage gestellt,
wobei die Gruppe aber aus Angehorigen verschiedener Religionsgemeinschaften bestand. Die Gruppe stand in
Opposition zur Volksfront und zum Présidenten Elcibey und soll die Riickkehr des ehemaligen kom-
munistischen Parteichefs Mutalibow gefordert haben. (Z. Todua, Azerbajdzan segodnja, Informacionno-
ekspertnaja gruppa "Panorama", Moskva 1995, S. 58.)

Ihr Vorsitzender heif3t Hadschi Alikram. Sie gibt die Zeitungen Islam diinyasi (Welt des Islam) und Islamyn
s0zi (Stimme des Islam) heraus. Thre stirksten lokalen Zellen hat sie in Baku, Nachitschewan, Gjandsha, Kuba
und Lenkoran. Trofimov, S. 50ff,, Todua, S. 35.
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ser Strukturen hitten Aserbaidschan in einen islamischen Staat verwandeln wollen. So habe die
IPA ein hochorganisiertes System zur Ausbildung von Kadern und zur Etablierung einer "pa-
rellelen Wirtschaft" geschaffen und sich eine Reihe von Moscheen zu ihren Stiitzpunkten ge-
macht. Die Verbreitung des politischen Islam mit auslédndischer Unterstiitzung habe eine Situa-
tion geschaffen, die dem Anfangsstadium der algerischen Situation nicht unédhnlich sei.* Rus-
sische Quellen stecken voller Hinweise auf die fundamentalistische Bedrohung im Siidkaukasus.
Schon bei der sowjetischen Militdrintervention in Aserbaidschan 1990 wurden entsprechende
Klischees verwendet. Der Aserbaidschanischen Volksfront, in der sich weltliche, protiirkische
Nationalisten versammelten, unterstellte Gorbatschow damals, sie wolle die Sowjetrepublik
durch eine "islamische Republik" ersetzen. Die sowjetische Presse malte eine Wiedervereinigung
Nord- und Siidaserbaidschans, das heiflt der Unionsrepublik Aserbaidschan mit den aser-
baidschanischen Gebieten Irans, "unter dem Banner eines islamischen Staats" an die Wand.» Der
Zusammenhang zwischen der Warnung Moskaus vor islamischer Expansion und dem Versuch,
die nationalen Interessen RuBlands im "nahen Ausland" zu legitimieren, ist im Falle
Aserbaidschans besonders deutlich. Das Land liegt aufgrund seiner Schliisselstellung in der
kaspischen Erdolregion derzeit im Zentrum russischer geostrategischer Interessen im Siiden der
GUS. Wolfgang Giinther Lerch berichtet, da3 "aserbaidschanische Gesprachspartner sich gegen
jene vornehmlich aus Moskau stammende Behauptung wehren, siidlich des Kaukasus breite sich
der islamische Fundamentalismus aus... Nach Auffassung der Aserbaidschaner sollen Ausliander
durch diese Propaganda abgeschreckt werden, im Lande zu investieren".* Wenn einer
Radikalisierung des Islam im Kaukasus der Boden bereitet wurde, dann durch den Krieg
RuBlands in Tschetschenien. Durch ihn geriet Aserbaidschan unter Druck und wird von Moskau
beschuldigt, es unterstiitze den Nachschub fiir die tschetschenischen Separatisten durch
islamische Soldner.¥

Die offizielle Geistlichkeit Aserbaidschans bildet ein Gremium, das seit 1990 "Verwaltung der
Muslime des Kaukasus" genannt wird. Vormals hief3 es "Geistliche Verwaltung der Muslime des
Transkaukasus". Mit der Umbenennung wurde ein kultureller Fithrungsanspruch in den mus-
limischen Teilen des Kaukasus angemeldet. Das schiitische Sonderprofil Aserbaidschans wurde
dabei moglichst niedrig gehalten. Das offizielle Oberhaupt ist der Scheich ul Islam Paschazade
(geb. 1949, Nationalitdt Talysch), der bereits 1980 zum Vorsteher der Geistlichen Verwaltung
avanciert war, damals der jiingste unter den vier Vorstehern des sowjetischen Islam. Er gilt als
Reprisentant eines aufgekliarten Islam und trat vor allem der Auffassung entgegen, im
Karabachkonflikt spiele der "islamische Faktor" eine wesentliche Rolle. Er ist der einflufreichste
und populérste unter den offiziellen geistlichen Fiihrern in einem muslimischen Nachfolgestaat
der Sowjetunion.

Er gab zu, dal die "Wiedergeburt des Islam" in Aserbaidschan nicht ohne Schwierigkeiten ver-
laufe. "Wir haben einen groen Mangel an namhaften Theologen und an seridser Literatur iiber

4 Segodnja, 14.9.1995, S. 8.

Rafik Osman-Ogly Kurbanov, Erjan Rafik-Ogly Kurbanov, Religion and Politics in the Caucasus, in: Michael
Bourdeaux (ed.), The Politics of Religion in Russia and the New States of Eurasia, New York u.a. 1995, S.
229-246, hier S. 234f.; Shireen Hunter, Greater Azerbaijan: Myth or Reality?, in: Mohammed Reza Djalili, Le
Caucase Postsoviétique: La transition dans le conflit, Paris 1995, S. 115-144.

Von Fundamentalismus keine Spur, FAZ, 21.6.1995.

Siche besonders: Kto mesaet perekryt' tajnye tropy Dudaeva, in: Izv., 27.3.1996, S. 1. Dagegen: E. Achmedly,
Baku ne pomogaet Dudaevu, in: NG, 1.2.1996, S. 3; M.Gafarly, AzerbajdZzan ne pomogaet Dudaevu, ebenda,
2.4.1996. Am 20.12.1996 unterzeichneten der russische Grenzschutz (FPS) und das aserbaidschanische
Ministerium flir nationale Sicherheit ein Abkommen zur Unterbindung von illegalen Transfers iiber die
gemeinsame Grenze. Baku lud Moskau mehrmals ein, die Angaben {iber Stiitzpunkte des tschetschenischen
Widerstands auf aserbaidschanischem Territorium zu {iberpriifen.
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die Ethik des Islam... Die Zahl der Religionsschulen und der entsprechenden Kurse nimmt zwar
deutlich zu, aber die Qualitdt des Religionsunterrichts bleibt ein Problem". *# Die von den Sowjets
erzwungene Isolation von der Welt des Islam macht sich auch hier bemerkbar. Bisher sind keine
nennenswerten, gegen den Staat agierenden schiitischen Oppositionsgruppen bekannt geworden.
Dieser Befund ist aber noch keine Aussage tiber die Zukunft des Landes, das - vom Konflikt mit
Armenien geprigt, von Wirtschaftsproblemen und sozialen Spannungen geplagt,® vom
internationalen Rummel um das kaspische Erddl betort und als Kerngebiet einer neuen
geostrategischen Spannungszone ausgemacht - zu den GUS-Staaten mit den spannendsten
Zukunftsperspektiven gehort.

Auflenpolitische Dimensionen des Islam in der GUS

Bei Meinungsumfragen in Zentralasien wurde neben dem Verhéltnis zur Religion und anderen
Themen auch die Einstellung der Bevolkerung zur auflenpolitischen Orientierung ihres Landes
getestet, so bei Umfragen des US Institute for Peace im Sommer 1993 in Kasachstan und Usbe-
kistan. Dabei schrieb nur eine Minderheit ausldndischem EinfluB hohe Bedeutung zu. Besonders
in Usbekistan kristallisierte sich die Meinung heraus, das Land komme ohne fremde Hilfe aus.
Diejenigen, die ausldndischen EinfluB3 befiirworteten (38% der befragten Usbeken), suchten
diesen bei westlichen Landern und bei Japan, weniger bei der Tiirkei oder bei Staaten des Mitt-
leren Ostens.” Unter den Léndern, von denen sich der eigene Staat am deutlichsten distanzieren
sollte, wurden Afghanistan und Iran am hiufigsten genannt.

Die eigene geopolitische Umgebung wird als unbehaglich und kritisch angesehen; der durch
ethnische Verwandtschaft determinierte Partner Tiirkei fallt nicht so stark ins Gewicht, wie es an-
fangliche Vorstellungen tiber eine pantiirkische Renaissance in Eurasien nahegelegt hatten; eben-
so ist die Glaubensgemeinschaft kein wesentliches Kriterium fiir die auBenpolitische Orien-
tierung. Der Islam bildet nicht die priméire AuBBenwelt der neuen "muslimischen" Staaten.

Die anfanglichen Vorstellungen, nach der Zentralasien vor der strikten Alternative zwischen ei-
nem tiirkischen und einem iranischen Entwicklungsweg stand, wurden langst korrigiert. Sowohl
fiir die Tiirkei als auch fiir den Iran ist klar geworden, daB3 ihr Einflu3 auf die siidlichen GUS-
Staaten begrenzt ist und mit der nach wie vor starken Stellung RuBllands im exsowjetischen
Raum konkurrieren miilte. Dazu sind beide nicht in der Lage. Zudem besteht derzeit ein Ver-
héltnis zwischen Ruf3land und dem Iran, das fast schon als Allianz zu bezeichnen ist. Seit 1993
haben sich die Beziehungen zwischen Moskau und Teheran kontinuierlich verbessert. Man
kooperiert militdrpolitisch und auf auBenpolitisch relevanten Feldern wie bei der Bestimmung
des Rechtsstatus des Kaspischen Meers und bei der Regelung des Karabachkonflikts, zunehmend
auch in bezug auf Tadschikistan und Afghanistan.” Im gleichen Zeitraum verschlechterten sich
die russisch-tlirkischen Beziehungen und wurde die russische Westpolitik relativiert. In diesen
Zeitraum fallt die amerikanische Politik der internationalen Isolierung und Blockierung des Iran.

88 slamskij vestnik, Nr. 1, 15.1.1992, S. 10.

Das staatliche Statistikamt Aserbaidschans gab im Oktober 1995 sozialokonomische Daten bekannt, die in
krassem Gegensatz zum energiewirtschaftlichen Hohenflug des Landes stehen. Danach sind von 2,6 Mio. Ar-
beitsfahigen nur 1,2 Mio. beschiftigt; 94% der Bevolkerung leben unterhalb der Armutsgrenze; die durch-
schnittlichen monatlichen Nominaleinkommen liegen unter einem Gegenwert von 14 Dollar. Segodnja,
24.1.1996, S. 9; 525-dji gazet, Baky, 17.1.1996, S. 1.

Bei jiingeren Altersgruppen lauteten die Optionen: USA (44% der unter 30jdhrigen), Japan (40%), Europa
(37%), muslimische Lénder (31%), RuBiland (20%, aber rd. 50% der {iber 60jdhrigen). Nur 26% aller Repon-
denten in Usbekistan und 6% in Kasachstan wéhlten die Tiirkei. Nancy Lubin, Islam and Ethnic Identity in
Central Asia: A View from Below, in:Yaacov Ro'i (Ed.), Muslim Eurasia, a.a.0., S. 65ff.
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Die Tiirkei stand fiir eine vom Westen unterstiitzte Propagierung des Sékularismus unter ihren
ethnischen Verwandten im exsowjetischen Raum, der dort allerdings geniigend stark verwurzelt
war und solcher Hilfe von auflen kaum bedurfte. Beim letzten Turkgipfel 1995 in Bischkek
wurde noch einmal das laizistische Modell beschworen. Die Tiirkei selber sieht sich allerdings in
Hinsicht auf dieses Modell im eigenen Land immer stirker herausgefordert. Der Sieg der
islamistischen Wohlfahrtspartei bei den letzten Parlamentswahlen wirft die Frage auf, wie lange
die Tiirkei sich noch auf ihre kemalistischen Grundlagen verlassen kann. Aulerdem war die
Vorstellung einer scharfen Modellrivalitit mit sdkularistischen Einfliissen der Tiirkei und
islamistischen des Iran schief: Von der Tiirkei gingen zumindest von nichtstaatlichen Tragern
auch religiose Missionen in muslimische GUS-Léander aus, vom Iran keineswegs nur religiose.

Wenn im Westen von einem Land negative ideologische Einfliisse auf die "vergessenen Musli-
me" erwartet worden waren, dann vom Iran. Dabei wurde iranischer Einflull automatisch auf die
religiése Sphire bezogen, auf den Export der "islamischen Revolution" und des theokratischen
Staatsmodells. Diesem Bild liegen aber Fehleinschdtzungen in mehrfacher Hinsicht zugrunde:
Einmal wird eine Vielschichtigkeit kultureller Stromungen im heutigen Iran iibersehen und auf
die islamistische Staatsideologie reduziert; zum anderen wurde die religiose und kulturelle
Situation in den zu beinflussenden Landern nicht richtig eingeschitzt, ihre Empfanglichkeit fiir
radikale islamische Botschaften iiberschitzt. Aulerdem wurden die politischen Interessen des
Iran im Kaukasus und in Zentralasien falsch eingeschitzt; sie liegen nicht in der Destabilisierung
dieser Regionen. Wenn Teheran islamistische und terroristische Bewegungen im Nahen Osten
unterstiitzt, heiflt das nicht, da3 es gegeniiber den hier behandelten Landern gleiches praktiziert.
Es gibt einen Unterschied zwischen iranischer Nord- und Siidpolitik, zwischen Teherans
Strategie in der Golfregion und im Nahen Osten und seiner Anndherung an den GUS-Raum. Der
Zerfall der Sowjetunion und die staatliche Unabhéngigkeit in ihrer Stidperipherie fiel mit einem
Wechsel in der iranischen AuBenpolitik zusammen, mit dem Bemiihen um Uberwindung der
diplomatischen Isolation durch Prisident Rafsandjani und AuBenminister Velajati, das sich
freilich gegen den ideologischen Fliigel um Ali Khamenei zu behaupten hat.> Mit Blick auf die
eigene ethnische Bevolkerungsstruktur war dem Iran auBBerdem klar, da3 er vom Zerfall eines
multinationalen Imperiums vor seiner Haustiir nicht profitieren konnte, dal von diesem
welthistorischen Ereignis fiir seine eigene Sicherheitspolitik weniger Chancen als Risiken
ausgingen.

Auch ist zu fragen, wem im Iran die Freisetzung der ehemaligen sowjetischen Siidperipherie zu-
spielte, den "Islam firsters" oder den "Iran firsters". Wurde da in erster Linie Freiraum fiir den
Islam oder fiir iranisches Kulturerbe geodftnet? "Durch das Freiwerden Mittelasiens vom Kom-
munismus und durch die staatliche Unabhédngigkeit der ehemaligen Unionsrepubliken hat der
Iran sein jahrhundertealtes Hinterland "zurlickbekommen", eine Region, in der von der irani-
schen Kultur geprigte Dynastien, die entweder selbst iranisch waren oder die iranische Kultur
angenommen hatten, geherrscht hatten. Die Stadtkultur Mittelasiens war weitgehend iranisch
gepragt. Somit kniipft der Iran in Mittelasien an alte Bindungen an".» Iranexperten beobachten

! Shireen Hunter, Closer Ties for Russia and Iran, in: Transition, 29 December 1995, S. 42-45; zur iranischen
Zentralasienpolitik siehe Edmund Herzig, Iran and the Former Soviet South, Royal Institute of International
Affairs. Russian and CIS Programme, London 1995; Javad Moinaddini, Iran and the Central Asian Republics:
Opportunities and Challenges, in: Pakistan Horizon, 1, 1995, S. 47-70; Hanna Y ousif Freij, State Interests vs.
the Umma: Iranian Policy in Central Asia, in: The Middle East Journal, vol. 50, no. 1, Winter 1996, S. 71-83.
Zu diesem Wechsel Moinaddini, a.a.0., S. 48ff. Zur Politik im Iran nach Khomeini siche Ahmed Hashim, The
Crisis of the Iranian State, Adelphi Paper 296, London 1995.

W.G. Lerch, Zentralasiatisches Pokerspiel, in Frankfurter Allgemeine, 23.11.95, S. 14; vgl. Raoul Motika,
Ideologische Elemente der iranischen und tiirkischen Kaukasusperzeption, in: Uwe Halbach, Andreas Kappe-
ler, Krisenherd Kaukasus, Baden-Baden 1995, S. 263-275.
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nach Khomeini eine Verlagerung ideologischer Akzente vom Islamismus und Panislamismus
zuriick zu einem iranischen Nationalismus.” Auf der Gegenseite bildete die Wahrnehmung der
persischen Grundlagen mittelasiatischer Kultur einen Aspekt der kulturellen Identifikation nicht
nur bei Tadschiken.s Mit seinen Nordprovinzen Chorassan, Gilan, Mazanderan, Ost- und
Westaserbaidschan steht der Iran in einer unmittelbaren Beriihrung zur kaspischen und
mittelasiatischen Region, die der Tirkei fehlt. Er entwickelte seit 1992 mit allen zentral-
asiatischen GUS-Staaten und mit Aserbaidschan diplomatische Beziehungen, die intensivsten mit
Turkmenistan, mit dem er eine lange Landgrenze teilt, die am wenigsten intensiven mit Kir-
gistan. Bis 1993 kam es zu Staatsbesuchen auf hochster Ebene und zum Abschluf3 von mehreren
bilateralen Abkommen.

In der iranischen GUS-Politik gewann die islamische Dimension nicht die Oberhand iiber prag-
matische Diplomatie und sicherheitspolitische sowie wirtschaftliche Interessen. Insgesamt sind
die Optionen iranischer GUS-Politik mit folgenden Stichworten aus einer englischen Studie zu
benennen: "enhancing regional stability, discouraging unfriendly penetration, developing neigh-
bourly relations and economic cooperation, and maintaining good relations with Russia".» Eine
amerikanische Studie umreift die Motivhierarchie fiir iranische Politik gegeniiber der GUS
folgendermallen: das primare Motiv ist defensiv-sicherheitspolitisch, das sekundire 6konomisch.
Ein iranisch-islamischer "Messianismus" rangiert allenfalls erst an dritter Stelle der Motivation.”
Freilich legte Teheran die religiosen Akzente seiner Aullenpolitik nicht beiseite, schon wegen der
Konkurrenz mit islamischen Akteuren wie Saudi Arabien und Pakistan und der angeblichen
Modellrivalitdt mit der Tiirkei. Der Iran nutzte anfangs besonders gegeniiber Tadschikistan die
ethnisch-sprachliche Verwandtschaft auch fiir religiose EinfluBnahme und unterstiitzte dort den
Bau von Moscheen und islamischen Bildungseinrichtungen. Er wurde sich aber bald seiner
ideologischen Hindernisse im GUS-Raum bewuf3t: Dort wo fiir ihn ethnisch-linguistische Néhe
zu einem sowjetischen Nachfolgestaat bestand, ndmlich im Fall Tadschikistans, wirkte sich die
sunnitische Ausrichtung des dortigen Islam als konfessionelle Barriere aus, dort wo umgekehrt
konfessionelle Ankniipfungsmdglichkeiten bestanden, wie im Falle Aserbaidschans, rangierte die
ethnische (tiirkische) Identitit vor der religidsen. Deshalb verlagerte sich der iranische Einflu3 in
der GUS immer stirker auf pragmatische Ziele - die Financial Times spricht in diesem
Zusammenhang von "triumph of commerce over ideology™* - und auf internationale Kooperation
bei der Regelung regionaler Konflikte in Zentralasien und im Kaukasus. Selbst Ruf}lands
Konflikt mit Tschetschenien hatte keine gravierenden Konsequenzen fiir die iranische
AuBenpolitik, wenn auch Teheran gegen die russische Kriegsfilhrung im Kaukasus protestierte.
In die Zeit der Eskalation zwischen Moskau und Grosny seit 1994 fiel die Konsolidierung der
russisch-iranischen Beziehungen.

Islamische AuB3enpolitik hat hochste Prioritdt fiir Saudi-Arabien, dessen Einflu3 in der GUS of-
fensiver als der iranische ist. Saudi Arabien war in religioser Hinsicht in Zentralasien am friihe-
sten aktiv. So investierte das Konigreich bereits 1990 1,5 Mrd. Dollar in ein Paket von Hilfsmal3-
nahmen fiir die Férderung des Islam in Zentralasien und Aserbaidschan. Dazu gehorte die Lie-
ferung von Koranexemplaren an die geistlichen Verwaltungen der sowjetischen Muslime zur
kostenlosen Weitervergabe an die Glaubigen, die dann kommerzialisiert wurde. Im Januar 1992
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eroffnete Riyad in den unabhingig gewordenen Staaten Botschaften. Ankniipfungspunkte an eine
Intensivierung der Beziehungen zu Mittelasien war die Erinnerung an die kurze Zugehorigkeit
dieser Region zum arabischen Kalifat, der Beitrag, den "Mawarannahr" zur islamischen
Hochkultur des Mittelalters geleistet hatte und die Existenz einer mittelasiatischen, insbesondere
usbekischen Diaspora auf der arabischen Halbinsel.® Dazu kamen Wirtschaftsinteressen. Aber
die religiose EinfluBnahme Riyads trat so stark in den Vordergrund, daf} sie von den Regierungen
als aufdringlich empfunden wurde. Der usbekische Auflenminister Komilow driickte bei seinem
Staatsbesuch in Saudi-Arabien in einem Interview die Bedenken seiner Regierung gegen eine
iiberzogene Einflufnahme von Drittlindern in Zentralasien aus."

Dabei wurde die saudische Mission besonders mit radikalen Islambewegungen im Ferganatal in
Verbindung gebracht, mit jenen "Wahhabiten", deren (nicht selbst gewihlte) Bezeichnung an die
religidse Staatsideologie Saudi-Arabiens erinnert. Auch andere arabische Staaten wie Kuwait
und die Emirate waren in Zentralasien islamisch engagiert. Kuwait unterstiitzte die Griindung
eines Internationalen Zentrums fiir Islamische Forschung in Taschkent; das Taschkenter Institut
fiir Orientalistik kooperiert mit der kuwaitischen "Society for the Rivival of the Islamic Le-
gacy".»

Als missionarischer Akteur in Zentralasien kommt auch Pakistan infrage, das sich international
als eine islamische Macht geriert. Vor allem der dubiose Einflufl auf Afghanistan und dort agie-
rende religiose Kohorten wie die Taliban macht pakistanische AuB8enpolitik verdédchtig, néhrt zu-
gleich aber den Verdacht, dal3 es eine kohdrente pakistanische Politik nicht gibt. Die pakistani-
sche Fiihrung verfolgt einen alten Traum, Zentralasien als Markt und Hinterland zu gewinnen,
miifte dafiir aber als Hauptvoraussetzung die Stabilisierung Afghanistans sichern. Mit der Muni-
tionierung einzelner Konfliktparteien im afghanischen "Biirgerkrieg" ist dieses Ziel nicht zu
erreichen. Zur Zeit kommt unter den islamischen Nachbarn Zentralasiens in Hinsicht auf die Be-
drohung der regionalen Stabilitét die groBte Bedeutung Afghanistan zu. Auf Konferenzen tiber
regionale Sicherheit Zentralasiens wird die "Afghanisierung" als Bedrohungsszenario hervor-
gehoben. Der Président Usbekistans zahlt die "Gefahr des siidlichen Extremismus" zu den drei
Hauptgefahren fiir Zentralasien, vor interethnischen Konflikten und den "chauvinistischen Stim-
mungen in Ruflland", und er meint damit die Entwicklung in Afghanistan und Tadschikistan.">
In Davos klagte er 1994 Pakistan, Saudi-Arabien und Libyen an, den von Afghanistan auf
Tadschikistan tibergreifenden Extremismus zu unterstiitzen. Afghanistan wurde zum Aus-
bildungslager fiir Kampfgruppen in den verschiedensten Konfliktzonen Asiens und des Nahen
Ostens.™ Doch woflir steht Afghanistan in diesem Kontext: Fiir den "islamischen Staat", als
welchen sich das Land seit 1992 offiziell bezeichnet, oder fiir den Nicht-Staat, fiir Anomie, fiir
den Zerfall von Staatlichkeit und die Willkiir von Warlords? Im Umfeld der kollabierten Staat-
lichkeit Afghanistans bildete sich in Zentralasien die weltweit groflte Zone des Drogenhandels
und der Drogenproduktion, ein Bereich der grenziiberschreitenden Kriminalitét, der schwerlich
unter Kontrolle zu bringen sein wird."s

30 Personliches Gesprach mit dem stellv. Vorsitzenden des Religionsrats in Taschkent im Oktober 1995.
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Ist es der Islam, der aus Afghanistan droht, oder die Tatsache, dal weder der Islam noch eine
weltliche Nation dieses leidgepriifte Land zusammenhalten? Die Tatsache, daf3 indoktrinierte
Teenager unter der Bezeichnung "Taliban" (Religionsschiiler) ihre Mitwirkung am afghanischen
Chaos mit islamistischen Parolen bestreiten und ordindre Machtkdmpfe zwischen tribalen und
ethnischen Fraktionen des afghanischen Biirgerkriegs als "heiliger Krieg" plakatiert werden, 1af3t
die Reduktion der afghanischen Tragddie auf den islamischen Fundamentalismus noch nicht zu.
Sicher ist allerdings, dafl die Entwicklungen in Tadschikistan im Zusammenhang mit der
Tragddie Afghanistans iiber den Rahmen von Regionalkonflikten weit hinausgehen und in-
ternationale Aufmerksamkeit verdienen. Uber seine Verwicklung in die afghanische Tragddie in
jener Zeit, als am Hindukusch ein Stellvertreterkrieg im Rahmen der bipolaren Weltordnung aus-
gefochten wurde, trdgt auch der Westen Mitverantwortung filir Stabilititswahrung in Zentral-
asien.
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Summary

Introductory Remarks

Any statements regarding the "Islamic rebirth" in the CIS region must allow for regional and
ethnic differentiation. It is this that makes Muslims from certain permanently-settled regions of
Central Asia appear to be stricter adherents of their religious community than peoples from the
nomadic culture zones such as Kazakhs and Kyrgyz, Tatars appear to be more "worldly" Mus-
lims than certain Dagestani peoples. The notion of a uniform Islamic rebirth from Tatarstan in
the north to Tajikistan in the south is absurd. Islam in the CIS essentially breaks down into five
regions: the Volga-Ural region (with emanations into Siberia) and the northern Caucasus region
within the Russian Federation; the eastern trans-Caucasian region with Azerbaijan; Central Asia
with the CIS states Uzbekistan, Turkmenistan, Kyrgyzstan and Tajikistan; and Kazakhstan. The
present report is concerned with the states of Central Asia and Azerbaijan, a further report will
deal with Islam in Russia.

Findings

1. Despite affinities of language (in the main Turkic tongues) and religious tradition (Hanafite
rite of Sunnite Islam), religious culture among the Muslim peoples of the former Soviet
Union differs and in some places does not feature strongly at all. Not only broader
regions such as Central Asia exhibit such subdivisions, these are also evident even within
individual republics, for instance in Kyrgyzstan, where differences between the northern
provinces and the southern part of the country in the Fergana Valley are also manifested
in the religious life of the respective populations. Anybody attempting to understand the
civil war in Tajikistan and the role that Islamic movements interacting with local
political forces have played in it must be prepared to trace a topography of conflict that
leads from vale to vale highlighting, in terms of religious exercise and ethno- and socio-
cultural characteristics, all the complicated sub-facets of Tajik identity.

2. The nomad regions of Central Asia must be counted amongst the outermost boundary zones
of Islam. If mosques are still few and far between in this region, this is not just because of
the decimation of Islamic institutions perpetrated by communist iconoclasts, but also
because nomadic shrines had always rated higher than Islamic symbols, tribal burial
grounds had always been more important than mosques. In these regions, the norms and
practices of the adat, local and tribal customary law, governed social and cultural life
more strongly than the precepts of the Shari'ah. Religious practice here had always been
of a syncretistic nature.

3. The various regions had come under Russian, from the Muslim viewpoint "Western", rule at
different points in history, their peoples were exposed to the influences of that rule for



different periods of time and with different in-depth effects: the Tatars on the Volga since
the 16th century, the Pamir tribes only since the late 19th century. And when it comes to
dating their conversion to Islam, the spectrum in the area now constituting the CIS ranges
from the late 7th century into the 19th century. In some regions, conversion to Islam had
already got under way with the Arab invasion at the end of the 7th century but took
almost until the 10th century to consolidate, in others conversion took place later and
more superficially; some peoples, for instance certain mountain tribes in the northern
Caucasus, did not become a part of the Muslim world until the 19th century. Arab
conquerors, Tatar merchants, Sufi orders and Islamic missions from the Central Asian
emirates into the peripheral regions of Central and Inner Asia served as various vehicles
for this Islamization. Moreover, the Muslims of the Czarist Empire and the Soviet Union
lived in highly diverse situations in terms of their contacts with other ethnic groups, other
religious and cultural communities, and the differences between urban and rural
environments. Some mountain peoples live in isolated enclaves, but most Muslims in the
former Soviet Union lived in close contact with Russian and European cultural
environments. Nowadays, demographic processes are under way (emigration of Russians,
Germans, etc., shifts in the proportional make-up of populations in favour of the titular
nation) that are tending to bring about a "re-indigenization" of most of the Muslim
regions of the CIS.

4. In line with these diverse regional conditions, the process of "Islamic rebirth" in the six
successor states to the Soviet Union dealt with here is taking different courses. The centre
of international attention with regard to this process has been occupied by Tajikistan as a
result of the 1992 civil war and the involvement of "Islamic" forces in that conflict;
second in the attention league is the most populous Muslim state in the CIS, Uzbekistan,
which is attributed a key position in the regional security configuration; with respect to
Azerbaijan, too, the evolution of Islam has become a focal point of interest by virtue of its
implications for the geopolitical, energy-policy and economic framework in the Caspian
region; Kazakhstan, Kyrgyzstan and Turkmenistan are less distinctly perceived in the
present context.
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