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Nationalstaat und Ritualsprache:
Koranübersetzungen im Türkischen

Hüseyin Agulfenoglll

Einleitung

Zu Zeiten des Osmanischen Reiches, als das Arabische als die lingua franca der
Theologie fungierte, galt die Frage einer Übersetzung des Koran ins Türkische als
nachrangig. Für die Verbreitung des Arabischen als Ritu alsprache sorgten schon
die meist an Moschee-Komplexe angeschlossenen Koranschulen (maballe mektebi
bzw. stbyan mektebl), deren Hauptaufg abe darin best and, Kindern in einem relativ
frühen Alter das Lesen und Auswendiglernen des Koran beizubringen. Obwohl
die Me dresen die eigentlichen Zentren der Vermittlung des religiösen Kanons
waren , machten die religiösen Fächer auch in anderen, später gegründeten weiter
führenden Sch ulen einen beachtlichen Teil des Lehrplans aus.' Eine Übersetzung
der Heiligen Schrift in die Landessprache , etwa zur besseren Vermittlung der Re
ligion, wurde daher nicht als dringend angesehen .

Die weit verbreitete und auch heute noch im Vorwort fast jeder Koranüberset
zung zum Ausdruck gebrachte Auffass ung, das "Wort Gottes" sei unübersetzbar
bzw. keine Überse tzung könne "seine Wahrheit" wiedergeben.I war ein weiterer
H inderungsgrund. Es ist daher nicht verwunderlich, dass das Tercüme Odast, das
1821 gegründete offizielle staatliche Übersetzungsbüro, keinerlei Bereitschaft
zeigte, eine Koranübersetzung in Angriff zu nehmen, obwohl hier die wesentli
chen europäischen Werke der Zeit ins Türkische übertragen und neben dem Un
terricht in einigen westlichen Spra chen auch Arabisch-Kurse angeboten wurden.:'
Trotz alledem zirkulierten handschriftliche osmanische Korankommentare und
Übersetzungen des Koran in diese Sprache in großer Zah1.4 Die erste gedruckte
osm anische Koranübersetzung war die Tibyan Tifsiri von Ayintabi Mehmed
Efendi aus dem Jahre 1841,5 Dass der Klerus mit der Übersetzung des Heiligen
Buches gar nicht einverstanden war, br achte der damal ige Seyhülisl äm Mustafa
Sabri (1869-1954) in seiner in arabischer Sprache geschriebenen Abhandlung
Mes'eletü tercemeti'l-Kur'dn deu tlich zum Ausdruck.f

2

4

5

6

Zu einer detaillierten Darstellung des osmanischen Bildungssystems siehe Sakaoglu, Osman
It'dan.
Siehe so beisp ielsweise Ates, Kur'an-t Kerim xii.
Balci, Osmanli Devleti'nde 88ff.
Siehe dazu inan, Kur'an' in Eski Türkce 9-94.
Siehe Arpa, Aymt äbi Mehmed Efend i'nin 1-17.
Siehe Aydar, [Kur'an] Tercümesi 406-407.
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Als der türkische Nationalismus, der ab Anfang des 20. Jahrhunderts seine po
litische Kraft unter Beweis zu stellen begann, die Sprache zum Kernelem ent der
nationalen Identität erklärt hatte, wurde die Vormachtstellung des Arabischen in
der Wissenschaft und im Sakralbereich deutlich in Frage gestellt. In der Zeit zwi
schen Jungtürkenrevolution (1908) und Republikgründung (1923) deb attierte
man nicht nur in den nationalistischen und pa trio tischen Medien intensiv über
den künftigen Stellenwert des Türkischen. Die aufstrebenden prowestlichen Na
tionalisten stritten hefti g mit dem traditionalistischen Lager, das ihre sprachnati
onalistischen Bestrebungen als "kavimiyet~ilik" ("Stam mesbewusstsein") abstem
pelte und mit "Unzulänglichkeiten" des Türkischen im Bereich der Wissenschaft
argumentierte." In diesem Zusammenhang verfolge man eifrig auch die damali
gen Übersetzungsaktivitäten in turksprachigen Gebieten in Russland. Als bei
spielsweise der kazantatarische Intellektuelle Mus a Carrullah Bigiyef im Jahre
1912 den Koran ins Tatarische übersetzte, wurde er dafür im Osmanischen Reich
von den Nationalisten als .Luther der Muslime" gefeiert. In seinem Buch Türk~ye

k in: Necät ve i'tila Yollan (1913) verglich Hasim Bey die reformatorischen Bestre
bungen von Bigiyef mit denen des deutschen Reform ators . So habe Luther mit
seiner Bibelübersetzung in der christlichen Welt fur ein neues Religionsverständ
nis gesorgt. Nun habe ein Muslim aus Russland ebenfalls Bedeutend es für seine
Religion geleistet. Die Osmanen sollten es ihm gleichtun."

Das im Jahre 1918 en tstandene Gedicht vatan von Ziya Gökalp, in dem dieser
Ideologe des Turkismus seinen Patriotismus zum Ausdruck brachte , war eine
Antwort auf die Einwände der konservativen Kreise und zugleich ein Manifest
für die Emanzipation der türkischen Sprache:

Das Land, in dessen Moscheen der Gebetsru f auf Türkisch ertönt,
\'(10 die Bauern die Bedeutung der Gebete verstehen ,
Das Land , in dessen Schulen der Koran auf Türkisch gelesen wird,
Ob Groß oder Klein, alle das Gebot des Erhabenen verstehen,
Genau dies ist dein Vaterland, Du Türkensohn. 9

Erst in der Türkischen Republik wurde jedoch im Sinne Gökalps ernsth aft ver
sucht, die Vorherrschaft des Arabischen als Wissenschafts- und Ritualsprache zu
beenden. In diesem Beitrag geht es darum, die wichtigsten Etappe n dieser Ent
wicklung am Beispiel der Koranübersetzungen skizzenhaft darzustellen.

Das Design der Religion in den erstenJahren derRepublik

Die ersten Koranübersetzungen und Korankommentare aus der Ära der Allein
herrschaft der Republikanischen Volkspartei (CH P) müssen im Kontext zweier

7 Zu dieser Diskussion siehe Levend, Türkcülük ve Milli Edebiyat 147-206.
8 Aydar, Türklerde Kuran I n
9 Göksel, Z iya Gokalp 109.
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parallel laufender und aufeinander bezogener Prozesse innerhalb des nation buil
ding gesehen werden:

Zunächst ging es im Einklang mit dem herrschenden Nationskonzept um die
Verankerung des Türkischen als "Sprache der Nation und des Staates" in allen Be
reichen des öffentlichen Lebens, darunter auch im sakralen Bereich. Der umfang
reiche Prozess der Sprachreform reichte von der Umstellung vom arabischen auf
das lateinische Alphabet (1928) über die komplette Türkifizierung der Sakralspra
ehe (einschließlich des Gebetsrufs auf Türkisch) bis hin zum radikalen Sprachreini
gungsprogramm unter dem Namen öztürkfectlik. Gemäß der nationalistischen Rhe
torik dien ten die Reformen dazu, die im Osmanischen Reich zwischen Yolk" und
"Elite" (auch der religiösen Elite) herrschenden Sprachbarrieren zu beseitigen und
somit die "Nation als Kommunikationsraum" zu etablieren.

Zweitens war man um die Kontrolle der Religion und ihrer Funktion als Rah
menideologie und Legitimationsbasis des untergegangenen Osmanischen Reiches
bemüht. Die wichtigsten Etappen dieses als Laizismus interpretierten Reformpro
gramms waren die Abschaffung des Kalifats (1924), das Verbot der religiösen Schu
len durch das Gesetz Te'"ubid-i Tedrisat (1924), die Einfuhrung des Schweizerischen
Zivilgesetzbuchs (1926) und die Abschaffung des Islam als Staatsreligion (1928).
Mit der Gründung des Präsidiums für Religiöse Angelegenheiten (Diyanet i~'leri

Ba$kanltgl) (1924) wurde die einstige Staatsideologie zur Angelegenheit eines ein
zelnen Amtes herabgestufi:. Diesem Amt unterstand nicht einm al die Organis ation
des Religionsunterrichts an den Schulen, der umgehend säkularisiert wurde .!? So
wurde beispielsweise schon 1929 der Arabisch- und Persischunterricht als Teil der
religiösen Ausbildu ng an den Sekundarschulen gestrichen. Nachdem 1932 auch
der Gebetsruf türkisiert wurde und 1933 die einzige religiöse Hochschule ilabiyat
Fakültesi in Istanbul "mangels Interesses" ihre Tore schloss, verlor die einstige Ritu
alsprache Arabisch im triumphierenden Nation alstaat jegliche Bedeutung.

Die Koranübersetzungen und -kommentare, die gleich nach der Ausrufung der
Republik entstanden, waren Produkte dieses Prozesses der Emanzipation der tür
kischen Sprache, der Ent-Arabisierung und der Ent sakralisierung des öffentlichen
Lebens. Mustafa Kemal Atatürk erteilte den Auftrag für die erste Koranüberset
zung höchstpersönlich. In einer Rede sagte er dazu :

Ich habe befoh len, den Koran zu übersetzen. Er wird zum ersten Mal ins Türkische
übersetzt. Ich habe befohlen, auch ein Buch über das Leben des Propheten Moh arnmed
zu übersetzen . Das Volk soll sehen, dass es sich um etwas sich \Viederh olendes handelt,
und dass die Personen, die sich um die religiösen Angelegenheiten kümmem, nichts an
deres [im Kopf] haben, als an ihre Emä hrung zu denken .11

Bereits im Jahre 1925 wurden Mehmet Akif Ersoy (1873-1936) und Elmahlr Mu
hammed H amdi Yazir (1878-1942) mit der Aufgabe betraut, eine Koran überset-

10 Siehe Tarhanh, M üslüman Toplum 80.
II Atatürk Kültür, Dil 124.
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zung und einen Korankommentar anzufert igen .t- Da Ersoy, der Autor der türki
schen N ationalhymne, befürchtete, dass die Regierung seine Übersetzung für alle
Gebete verbi ndlich m achen würde, trat er von dem Projekt zurück.13 Elmahli dage
gen vollendete seinen Kommentar innerhalb von zwölf Jahren und publizierte ihn
zwischen 1935 und 1938 unter dem N amen Hak Dini Kuran Dili in neun Bänden.
Dieser "Korankommentar auf Bestellung" gehört zu den bedeutendsten und meist
aufgelegten Kommentaren der Republik. D a der Elm ahh-Korn mentar aufgru nd der
türkischen Sprachentwicklung von verschiedenen Lektore n sprachlich üb erarb eitet
und an gep asst (sadele~tirme) wurde, ist er heute in zahlreichen, auch inhaltl ich di
vergierenden Varianten auf dem Markt.!" Diesem unter der Regie der Religionsbe
hörde (Diyanet) ents tandenen Kommentar folgte später eine Reihe von Ü berset
zungen und Kommentaren, die eher auf private Initiative hin en tstanden, wie die
von Izrn irli Ismail Hakki (Meani-i Kur'an, 1927), Ömer Riza Dogrul (Tann Buyrugu,
1934), Hasan Basri Cantay (Kuran-z Hakim ve Meal-i Kerim, 1952-53), Abdülbaki
Gölpmarh (Kuran'z Kerim ve Meali, 1955), ismail Haklu Baltacioglu (Kuran Meali,
1957), Osman Nebioglu (Türkfe Kuran-t Kerim, 1957), Semseddin Ye~il (Füy u
zat/Kuran' t Mübin'ün Mealen Tifsiri, 1957-59) usw. Grö ßerer Ruhm blieb diesen al
lerdings versagt. 15

Eine Gegenstimme: Said-iNursisApologe.tik

Said-i Nursis (1876-1960) un ter dem Namen Risale-i Nur (Botschaft des Lichts) be
kannte Apologetik nimmt innerhalb der Koranre zep tion der republikanischen Ära
eine Sonderstellung ein. Das tausende Seiten umfassende Gesamtwerk war eine
Reaktion auf die Entsakralisierung, die ab dem Ende des 19. Jahrhunderts einsetzte
und mit der Ausrufung der Republik einen Höhepunkt erreichte . Die Risaie-i Nur
stellte den ersten wichtigen Versuch dar, nicht nur den staatlichen Monopolan
spruch auf dem Gebiet der Koranexegese zu durchbrechen, sondern das republika
nisch e Säkularisierungsprogram m insgesamt in Frage zu stellen. Sie war eine Aus
einandersetzung mi t modernistischen Strömungen aller Art, die in ihren Gesell
schaftsprojekten der Religion keine bzw. nur eine sekundäre Bedeutung beimaßen
und ihre religionskritischen Thesen m eist (natur-)wissensch aftlich begründeten. Da
es Said-i Nursis apologetischem Ansatz in erster Linie darum ging, positivistische

12 Siehe für mehr dazu Esref Edib, M ebmed A kiflOO-1l4 .
13 Siehe Bostan Ünsal, Mehmet Akif 87. Neben dieser weit verbreiteten Ansicht wird in der

Literatur auch die These vertreten, dass Akif mit seiner Übersetzung nich t zufrieden war
un d sie deshalb nicht zur Publikation freigab. Siehe dazu beispielsweise den islamischen
Autor Esref Edib, Mebmed Aleif112-113 . Bedenkt man, dass der wertkons ervative Autor die
Türkei aufgrund der prowestlichen Reformen verließ und his kurz vor seinem Tod 1936 in
Kairo lebt e, erscheint die erste These plausibler.

14 Siehe Yrldmrn , Elmalih'run Meali veya. Zu Beurtei lung von Elmahhs Kommentar siehe
Bolay, Bir Filozof 125-139; Albayrak, Elmahh M. Hamdi Yazir 152-168.

15 Siehe Aydar, [KU1~an] Tercümesi 407 und C ündioglu, Türkce Kur'an 179-207.
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Religionskritik mit "Vernunftargumenten" und "wissenschaftlichen Beweisen" ab
zuwehren und zu entkräften, ging er in der Risale-i Nur nicht nach dem Schema
einer klassischen Koranexegese vor, bei der der Koran Vers fur Vers übersetzt und
interpretiert wird. Vielmehr fiihrte er eine thematische Analyse durch, zu der ledig
lich etwa 600 Verse herangezogen wurden . Die damals dominierende Vorliebe für
die (Natur-)Wissensch aften bestimmte somit auch den Diskurs der islamischen In
tellektuellen, bzw. zwang sie, sich auf die gleiche Argumentationsebene zu begeben
wie ihre Gegner. So resümiert Nursi in seinen bekannten Münazarat (Ansichten),
dass im Gegensatz zu Behauptungen der Modernisten Glaube und Vernunft sich
nicht ausschließen, sondern ergänzen und bedingen:

Das Licht des Gewissens ist die Wissenschaft der Religion. Das Licht der Vernunft ist die
zeitgenössische Wissenschaft. Die Wahrheit entsteht durch die Synthese der beiden.
Wenn zwischen ihn en ein Gegensatz entsteht, kommt es in ersterer zum Fanat ismus und
in letzterer zu Trug und Zweifel.I6

Mit seiner "vernunftgemäßen und wissenschaftlichen Verteidigung" des Islam
begründete der kurdischstämmige Nursi in der Türkei eine unter dem Namen
Nurculuk bekannte religiöse Strömung, deren politischer und intellektueller Ein
fluss bis heute konkurrenzlos blieb: Keine andere islamische Bewegung vermoch
te das kemalistische Modernisierungsprojekt so stark in Frage zu stellen wie die
Nurculuk. Die Schrift Risale-i N ur als Leitbuch zum Koran wurde zur Manifesta
tion des anti- laizistischen Neokonservatismus, welcher nach SOjähriger Oppositi
on heute den Kampf zu seinen Gunsten entschieden zu haben scheint. Die Gü
len-Bewegung, die heute in der Türkei in Wirtschaft, Politik und Medien großen
Einfluss ausübt, ist nichts anderes als eine Art Neo-N ureulukY

Metbodenuielfalt in der Koranexegese
nach dem Ende der Einparteiherrschaft

Das republikanische Deutungsmonopol über die Religion lockerte sich gegen Ende
der 1940er Jahre. So wurde 1949 - 16 Jahre nach der Schließung der einzigen theo
logischen Hochschule in Istanbul - eine neue theologische Fakultät in Ankara er
öffnet. Die Wahl fiel nicht zufällig auf die neue Hauptstadt. Man legte großen
Wert darauf, den von Ankara ausgehenden republikanischen Geist in die religiöse
Ausbild ung einfließen zu lassen. Obwohl später noch weitere islamische Hoch
schulen (Yüksek islam Enstitüsü) (1959) und zahlreiche Fakultäten gegründet wu r

den, 18 zeichnen sich die Ankaraner Theologen seit jeher durch ihr besonders gutes
Verhältnis zum Präsidium für Religiöse Angelegenheiten und über dieses auch zur

16 Bediüzzaman Said Nursi, if timai 142.
17 Siehe Yavuz, Neo-Nurcular 295-307.
18 Heute existieren in der Türkei mehr als 20 theologische Fakultäten. Zu einem Überblick

über die Religions ausbildung in der Türkei siehe Öcal, ilahiyat Fakültelerinin.
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Politik in der Hauptstadt aus. Im Gegensatz zu ihren konservativen Kollegen aus
der Provinz, die gegenüber dem republikanischen "M odem isierungsprojekt" im
mer noch Berührungsängste hatten, wurden diese "avan tgardistischen Theologen"
zu Akteuren einer umstrittenen Kompromisspolitik, die republikan isch-nationale
und islamis che Empfindlichkeiten gleichermaßen berücksichtigt. Da sie aufgrund
ihrer Sprachkenntn isse auch am besten mit neuen theologischen Ansätzen aus
dem Ausland vertraut waren, kam ihnen vor allem im Zuge der türkischen Öff
nung nach Europa in den 1990er Jahren eine Vorreiterrolle innerhalb der Theolo
genszene zu. Auch in der aktuellen De batte üb er Koranübersetzungen und -exege
sen, die in den letzten Jahren einen regelrechten Boom erlebten. !? erweist sich die
Position der "Schule von Ankara" (A nkara Okulu) als richtungsweisend.

Die Ankaraner Theologen erhielten geistige Impulse vor allem von intemational
tätigen muslimischen Intellektuellen wie Fazlur Rahman, Nasr H ämid Abü Zaid
und M ohammed Arkoun, die den Westen nicht mehr ignorierte n, sondem in leb
haftem Austau sch mi t ihm standen. So hatten sie sich beisp ielsweise schon früh
von den traditionellen philologischen Methoden der Koranexegetik abgewandt
und stützten sich in ihre n Koranforschungen auf die in Europa entwickelten An
sätze und Me thoden wie etwa die Hermeneutik, Auch die Historizitätsdebatte, die
in der Türkei vor allem dank Fazlur Rahmans Übersetzungen Fuß fasste und einen
Höhepunkt in der the ologischen Neuorientierung darstellte, wurde neben vielen
anderen kontrovers diskuti erten Themen von ihnen angestoßen . Der historische
An satz gab den islamischen Modemisten, die die Spannung "zwischen koraniseher
Verkündung und gegenwärtigem Zustand" (Özsoy) am intensivsten spürten, da sie
weder auf die Errungenschaften der Republik verzichten noch an dem H eiligen
Text opportunistische exegetische Operationen durchfuhren wollten, ein wichtiges
Instrumentarium in die Hand. So konnte man mit der Unterscheidung zwischen
"Rede" und "Botschaft" die leidige Debatte über die Vereinbarkeit der gesellschaft
lichen Realität mit den koranischen Vorschriften z. B. im Hinblick auf das Ge
schlechterverhä ltnis (Sure 2:282; 4:3, 11, 34), die Bestrafung bei Diebstahl (Sure
5:38) oder das Zinsverbot (Sure 2:275) weitgehend entschärfen . Die Fachzeitschrift
isldmiyat (1997-2007) wurde zum Sprachrohr der historischen Schule und propa
gierte die These, dass ma n zwischen den im Koran enthaltenen "universalen Prin
zipien" und einzelnen "geschich tlichen Ereignissen" differenzieren müsse. Den

19 Die Übersetzungstätigkeit nahm mit dem Übergang zum Mehrparteiensystem (1950) kon
tinuierlich zu und erreichte in den 1990er Jahren einen Höhepunkt. Eine systematische
und vergleichende Studie über die türkischen Koranübersetzungen und -kornmentare, de
ren Zahl in die Hu nderte geht, fehlt noch . Selbst ein vollständiges Verzeichnis von ihnen
existiert nicht. Ob wohl nicht von einer allgemein anerkann ten türkischen Standardüber
setzung geredet werden kann, erreichten diverse Übersetzungen der Diyanet j~leri Ba~kanltgr
(Kur'dn-t Kerim ve Türkfe An/amt, 1961, Kur'än-t Kerim 1l1eali, 1995) sowie die von Sü1eyman
Ates iKur'dn-: Kerim Mealt~ 1975, Kur'an-t Kerim ve Yüce Medli, 1983) und Yasar Nuri Öz
türk (Kuran-t Kerim Mcali (Türkfe Ceoiri), 1994, 1999) die höchsten Auflagen. Den konserva
tiven Flügel repräsentiert die Übersetzung von Ali Bulac (Kur'dn-: Kerim'in Türkfe A nlamt,
1983). Für eine unvollständige Liste der Übersetzungen siehe Aydar, Türkierde.
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Unterschied könne man nur über eine über den Wortlaut des Textes hinausgehen
de koranhermeneutische Interpretation erschließen, die das situative Umfeld und
den Entstehungskontext der einzelnen Offenbarungen stärker berücksichtige. Zum
ersten Mal wurde somit in der Türkei in dieser Deutlichkeit zur Sprache gebracht,
dass die Bedeutung des Textes nicht unabhängig von seinem historischen Kontext
erfasst werden kann. Man wies darauf hin, "dass die Rede des Korans auf ihre Ad
ressaten der Offenbarungsperiode und den damaligen Umständen begrenzt" sei.
Deswegen sei der Hauptbeweggrund des "geschichtlichen Bewusstseins" das Ideal,
"die ,authentische Bedeutung' des Korans in seinem eigenen historischen Bedeu
tungskosmos zu begreifen".20

Mit der historischen Lesart, die anfangs breite Unterstützung fand,21 rüstete
man sich auch gegen die seit Ende der 1980er Jahre in der Türkei immer lauter
werdende Kritik, die Widersprüche im Koran diagnostizierte. F Hatte man vorher
solche Einwände aus der akademischen Welt als "atheistisch" verpönt oder gar
nicht zur Kenntnis genommen, ging man nun dank der historischen These selbst
bewusster mit ihnen um . Der in der Türkei hochgeschätzte ägyptische Literaturwis
senschaftier Nasr Hämid Abü Zaid, einer der führenden Vertreter der historischen
Interpretation, etwa schreibt:

Der Koran enthält gegensätzliche Aussagen, aber nur solange wir ihn als reinen Text oh 
ne Bezüge betrachten. Sobald wir den Koran als Diskurs sehen, der innerhalb einer Zeit
spanne von 20 Jahren entstanden ist, verstehen wir den Kontext, in den jede Passage hi
neinspricht. Wir müssen uns fragen : Zu wem spricht der Text? \X'er sind die Adressaten?
Was ist der Gegenstand der einzelnen Textteile? Wenn wir dies tun, verschwinden auch
die Gegensätze.23

Während die reduktionistische Schule von Ankara den "Graben zwischen dem
Heiligen Text und der Modeme" mittels der Historisierung des Textes überwindet,
macht zeitgleich eine andere Richtung innerhalb des türkischen islamischen Mo
dem ismus von sich reden, die vor allem durch ihren Koranfundamentalismus und
ihre kritische Haltung gegenüber der Tradition (sunna) hervortritt. Diese Gruppe

20 Ö zsoy, Koranhermeneutik 11 und 12. Für mehr zum historischen Ansatz und zur Ankara
ner Schule, die allerdings seit dem Austritt ihres federführenden Mitgl ieds, Mehmet Pacaci,
und der Einstellung der Zeitschrift isldmiydt keine große Präsenz mehr zeigt, siehe Körner,
Alter Text. Zu den heftigen Reaktionen der konservativen Theologen auf die koranherme
neutische Inte rpretation siehe Soysaldi, Kur'an'in,

21 In Istanbul wurde beispielsweise vom 22. bis 23. Febru ar 1997 unter dem Titel "Islam und
Moderne: Die Erfahrung Fazlur Rahrn ans" in einem Sportstadion ein internationaler Kon
gress organisiert, der große Beachtung fand . Die Beiträge wurden später in einem Sammel
band unter dem Namen islam ue Modernizm 'Fazlur Rahman Tecriibesi' (Istanbul 1997) von
der istanbul Biiyiikjehir Belediyesi herausgegeben .

22 Zu zwei prominenten Vertretern des anti-islamischen Lagers siehe Dursun, Kuran und Ar
sel, Teokratik Devlet.

23 Zit. nach Reichel, Das neue Gesicht. Abu Zaids Schriften wurden vor allem von Ankaraner
Theologen wie Özsoy oder Kirbasoglu ins Türkische übersetzt. Siehe beispielsweise: Abu
Zaid, Tarihte ve Günümüzde; Abu Zaid, Seriat Sorusturmasi; Abu Zaid, Sufi D üsüncede
Hakikat-Dil ili~kisi Üzerine.
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bildet allerdings keinen homogenen Block: In ihm sind nationalistische Theologen
wie Zekeriya Beyaz-" ebenso vertreten wie der laizistische Populist Yasar Nuri Öz
türk oder der kurdische radikale sunna-Kritiker Edip Yüksel, Trotz aller Unterschie
de ist ihnen eines gemeinsam: Wenn heute ein Widerspruch zwischen dem real
existierenden Islam und der aktuellen Lebenswelt bestehe, verdanke man dies ei
nem langjährigen Prozess der "Enttextualisierung des Islam" im Sinne einer Ent
fernung vom Koran. Deswegen komme es nun darauf an, als moderne Muslime
den Islam vom Ballast der Tradition und Gebräuche zu befreien und zum Koran
als der Urquelle zurückzukehren . Der Koran benötige als alleinige, hinreichende
und selbstreferentielle Instanz weder "fremde methodelogische Operationen" noch
andere religiöse "Hilfsmittel". Öztürk und Beyaz (beide waren Dekane theologi
scher Fakultäten - an den Universitäten Istanbu l bzw. Marmara) prägen in ihren
zahlreichen Büchern den Begriff"enta1teter Islam" (yozlajtmlmlj islam) und verste
hen darunte r eine Religion, die sich primär auf die Tradition stützt .25 Der in den
Vereinigten Staaten lebende Yüksel bezeichnet die Hadi the sogar als "Mikroben"
im islamischen Körper. Es sei Unfug, eine Unterscheidung zwischen "wahren" und
"gefälschten" Hadithen zu treffen, da man dafur keinen legitimen Maßstab habe.
Darüber hinaus relativiere man die Autorität des Koran, wenn man noch andere
Quellen neben ihn stelle.26

Die laizistischen Koran-Puristen unterscheiden sich grundlegend von den isla
mistischen, aber auch von anderen modernistischen Richtungen. Ihnen zufolge
finde man im Koran beispielsweise weder Vorschriften über das Tragen des Kopftu
ches noch über Anzahl und Ausgestaltung der Tagesgebete Üalät). Deswegen könne
nach Öztürk die heute von vielen muslimischen Frauen praktizierte Kopfbede
ckung nicht koranisch legitimiert werden: "Sure 24, Vers 31 macht die Verhüllung
der Brüste unerlässlich. Das Verhüllen des Kopfes und der Haare lässt sich aus die
sem Gebot auch unter Anwendung roher Gewalt nicht ableiten." 27 Für Beyaz ist

24 Beyaz ist auch ein Wortführer des Antisemit ismus innerhalb der türkisch-islamistische n
Szene . So schreibt er beispielsweise über die Juden folgendes: "Über die Verbrechen und
Untaten , die der Jude an den muslimischen Türken, der ganzen islamischen Welt und der
Menschheit insgesamt zu verantworten hat, ist bereits viel geschrieben worden, und es
wird und muss darüber auch ferner geschrieben werden. In dem Maße, in dem es irgendwo
den Juden gibt, wird man auch auf die von ihm verschuldete Verderbnis und seine feindse
lige Haltung (den anderen Menschen gegenüber) treffen ..." Zit. nach Berger, Ein türki scher
93-94.

25 So schreibt Öz türk, dass der Koran in diesem langen Prozess nicht "das einzige unanzwei
felbare Buch" blieb. "... nein, Du tzende Psalter, Tausend e Mischn a sind für sakrosankt und
unan tastbar erklärt worden. Un d man hat diese prophetischen Texte und Mischna nicht
einmal zur Diskussion gestellt, obwohl Übersetzungen und Auslegungen des Korans vorla
gen . Den Urhebern dieser Texte ist damit insgeheim mehr Autorität als Gott zugesprochen
worden. Damit hat man sich jene grund legenden Irrwege zur Religion gemacht , über die
der Koran und der Prophet in Angelegenheiten des Glaub ens Beschwerde führen." Öz türk,
Derveifitlschte 165-166.

26 Siehe Yüksel, Ülkede Federal (Taraf2 1 Agustos 2011).
27 Öztürk, Der velj?11schte 113.
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das Kopftuch nichts anderes als ein Symbol des Fun damen talismus, den der Islam
ablehne.P Noch markantere Eingriffe nehmen die laizistischen islamischen Mo
demisten in ihren Koranübersetzungen vor, um so nicht nur die inhaltliche Über
einstimmung, sondern auch die Kompatibilität der textuelIen Darstellung des Ko
ran mit der Modeme zu "beweisen". So kommt beispielsweise im Gegensatz zu
hunderten anderen türkischen Übertragungen in Öztürks (1999) und Yüksels Ko
ranübersetzungen im Vers 4:34 das Gebot "schlagt sie (sc. die Frauen)" nicht vor.29

Bei Öztürk lesen wir stattdessen "entfernt sie von zu Hause / schickt sie weg", wäh
rend Yüksel sich mit "endlich entfernt sie" begnügt. 30

Mit dem Zusammenbruch des Staatsmonopols auf dem religiösen Feld und der
Stärkung islamischer Bewegungen wurde"die Koranforschung in den letzten Deka
den vielstimmiger. Die Sprachdiskussion, die während der Phase der "Nationalisie
rung der Religion" die Debatte bestimmt hatte, geriet zunehmend in den Hinter
grund. Die Bestrebungen zur Etablierung des Türkischen als alleinige Ritualsprache
verschwanden jedoch nicht ganz. Im Gegenteil: Man beobachtete hin und wieder
eine zeitweilige Verstärkung dieser Strömung als Reaktion gegen den islamischen
Vormarsch, wie beispielsweise zuletzt zwischen 1990 und 2000. In der Dominanz
islamischer Kreise sah man nicht nur eine an ti-laizistische Gefahr, sondern auch
anti-nationale Tendenzen, sei es aufgrund ihrer Vernetzung mit der internationalen
islamischen Szene oder einer unübersehbaren Zunahme von Arabismen in der Na
tionalsprache. In diesem Zusammenhang knüpften auch die nationalistischen Ko
ran-Puristen an die republikanische Tradition der 1930er und 1940er Jahre an und
setzten sich entschieden dafür ein, die Rolle des Türkischen im sakralen Bereich
neu zu bestimmen. Sie führten dabei gleichennaßen einen Kampf gegen die
"internationalistisd1en Islamisten" wie gegen die "konservativen Funktionäre der
D~yanet".3 1 In ihrer Sprachpolitik - aber nicht nur dort - vertritt diese sogenannte
"aufgeklärte" Strömung eine völkisch-nationalistische und europakritische Argu
mentationslinie: So verhindere laut Öztürk ein Pakt von "islamistischen Funda
mentalisten", "arabischen Kulturimperialisten", "Koran-Lobbyisten " und den "im
perialistischen Mächten USA und EU", dass das Türkische als Ritualsprache bei
weiteren "Hunderten Millionen von Menschen" Fuß fasse. Denn eine Türkei , die
über eine gemeinsame Ritualsprache die Glaubenswelt sowohl der Bevölkerung al-

28 Siehe beisp ielsweise Beyaz, islam ue 280 und http :/ / www.turkmedl'a.comN lIPg/News
DetaillNewIDl70924.

29 Die Stelle lautet bei Bob zin (DerKoran 74) folgendermaßen: "Di e aber, deren Widerspens 
tigkeit ihr befurchtet , die ermahnt, haltet euch fern auf dem Lager, und schlagt sie."

30 Ö ztürk, Kutan, Nisa 34: "Sadakatsizlik ve iffetsizliklerinden kor ktugunuz kad inlara önce
ögüt verin, sonra onlan yata klannda yalruz birakin ve ni haye t onlan evden cikann I bu
lunduklan yerde n baska yere gön derin!" Yüksel, Kuran, Nisa 34: "i ffetlerinden endise duy
dugunu z kadinl ara ögüt verin, yataklan ruzi ayin n ve nihayet onlan cikann." Es ist interes
sant, dass Öztürk in seinen frü heren Versionen (z. B. 1994) den Befehl "schlagt sie" noc h
übersetzte.

31 Ö ztürk, Anadilde69.
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ler ehemaligen sowjetischen "Turk-Republiken" (Türm Cumburryetler) als auch der
türkischen Migranten in Europa beherrsche und sich auf diese Weise zu einer "Su
permacht" (süper gÜ() en twickle, sei selbstverständlich ein Dom im Auge türkei
feindl icher Politiker. 32

Die über die nationalen Grenzen hinaus gehenden Am bitionen der nationalis
tischen Koran-Puristen unterscheiden sich somit deu tlich von der Sprachpolitik
der ersten prowestlichen Gründergeneration, deren In ten tion vorrangig darin be
stand, eine Nation innerhalb der "laizistischen" Türkischen Republik zu formen,
und zwar vor allem mittels einer standardisierten und alle Bereiche des öffentli
chen Lebens dominierenden Nationalsprache .

Fazit

Die Religionspolitik des türkischen Nationalstaates mit dem Versuch, den sakralen
Bereich unter strikter Kontrolle zu halten und das zur Nationalsprache erklärte
Türkische von der Dominanz des Arabischen zu befreien, durchlief in eine m lang
wierigen Proz ess verschiedene Stadien. Trotz des laizistischen Verfassungsprinzips
von 1937 ist es der Türkei weder gelungen, Äquidistanz zu allen religiösen und
weltan schaulichen Auffassungen zu wahren und ihnen gleiche En tfaltungsmög
lichkeiten zu bieten noch den gefürchteten "islamisd len Fundamentalism us" in
Schach zu halten. Mittels des gleich nach der Ausrufung der Republik eingerichte
ten Präsidiums für Religiöse Angelegenheiten mit der H aup taufgabe, einen "mit
dem republikanischen Nationalstaat kompatiblen Islam " zu schaffen, bevo rzugt
man seitdem eine Version dessunnitischen Islam und betreibt anderen Glaubens
gemeinschaften gegenüber - beispielsweise durch den obligatori schen Religionsu n
terricht - eine assimilatorische Politik. Obwohl die staatliche Religionsbehö rde
nach wie vor großen Einfluss auf den religiösen Diskurs hat, entwickelte sich in
zwischen ein der staatlichen Kontrolle entzogener religiöser Bereich mit diversen
Akteuren, der immer einflussreicher wird und über eine eigene altem ative Agenda
verfügt, Gerade dieser "staatlidl nicht kontrollierbare Islam" spielt in den letzten
Jahren bei Richtungsentscheidungen innerhalb der Diyanet eine bedeutende Rolle.
Unterstützte man beispielsweise noch in den 1990er Jahren, als das Militär wieder
einmal stärker in die Politik intervenierte und einen Feldzug gegen die anti-kema
listischen islamistischen Strömungen führte, die "modeme" Historizitätsdebatte
der Ankaraner Schule, will man seit der Erstarkung des traditionell-konservativen
Islamismus davon nichts mehr wissen . Wie stark die reale Machtpolitik und der

32 Siehe Özrürk, Anadilde 53-60. Öztürk setzt auch die Bestrebungen, den islamischen Reli
gionsu nterricht in Deut schland künftig in deutscher statt in türkischer Sprache anzu bieten,
in diesen Kontext. Die maßgeblichen Akteure - das deutsche Orient-Institut, die Kirchen,
deut sche Konvertiten und der Zentralrat der Muslime in Deutschland - arbeiteten hier
Hand in Hand, um "eine Kampagne gegen die türkische Nationalidentität zu fuhren". Öz
türk, Anadilde58-65.
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theologische Diskurs in der Türkei zusammenhängen bzw. sich gegenseitig bedin
gen, sehen wir auch am Beispiel des "laizistisdlen Islam", in dessen dominantem
Flügel das Prinzip sola scriptura unauflöslich mit dem Kemalismus verknüpft ist.
Diese Version des staatlichen Islam als Alternative zum Islam der Diyanet erlebt ih
re Blütezeit immer dann, wenn sich das Militär stärker politisch betätigt und der
ohnehin schon national aufgeladene religiöse Bereich noch weiter mit nationalisti
schen Intentionen angereichert wird. Die Realpolitik und ihre Machtkämpfe haben
somit in der Türkei in der Koranforschung, in der Übersetzungsarbeit und Korn
mentierung ihre Spuren hinterlassen, und zwar deutlicher, als dies in manch ande
ren Ländern der Fall ist.
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