
 ABSTRACT

Die Geschichte des Osmanischen Reiches während des 19. Jahrhunderts offenbart eine weite Spanne polarisierender 
Debatten um das Verhältnis von Islam und europäischen Idealen, die das Reich überdauert haben und bis in die 
Gegenwart fortgesetzt werden. Vor allem die führenden Persönlichkeiten der Jungosmanen, Namık Kemal, Ziya 
Paşa, Ali Suavi und İbrahim Şinasi, zählten zu den ersten, die sich mit der „Orientalischen Frage“ auseinandersetzten 
und in Zeitungen diskutierten. Dieser Artikel untersucht, inwiefern die staatstheoretischen Konzepte Namık 
Kemals von aufklärerischen Idealen beeinflusst wurden und welche europäischen Strömungen dabei besondere 
Relevanz besaßen. Es wird argumentiert, dass die Ideale nicht schrankenlos übernommen wurden, sondern mit den 
persönlichen vom Islam beeinflussten Vorstellungen in Einklang gebracht werden sollten. 
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Mustafa Kemal, genannt »Atatürk«, war eine der 
berühmtesten Persönlichkeiten, die sich auf die sogenan-
nten Jungosmanen bezog. Viele seiner zahlreichen 
Reformen in der Türkei waren stark durch das jungos-
manische Erbe beeinflusst. Die historische Relevanz der 
Jungosmanen ergibt sich aus dem Umstand, dass sie im 
Osmanischen Reich zu den Ersten zählten, die sich auf 
theoretischer Basis mit den drängenden Heraus-
forderungen der Modernisierung islamischer 
Gesellschaften auseinandersetzten.1 Im Folgenden wird 
untersucht, inwiefern die staatstheoretischen Konzepte 
des Jungosmanen Namık Kemal (1840-88) von 
europäischen Ideen beeinflusst wurden und welche 
europäischen Strömungen besonders relevant für seine 
Ideenentwicklung waren und wie er versuchte, diese für 
die osmanische Gesellschaft brauchbar zu machen.

Eine Phase der Reformen

Die Strömungen im Osmanischen Reich, die im 19. 
Jahrhundert den Erlass einer Verfassung anstrebten, sind 
keinesfalls ein rein osmanisches Phänomen. Vielmehr 

sind sie im Kontext einer langanhaltenden Welle konsti-
tutioneller Bewegungen zu sehen, die mit der amerikan-
ischen und französischen Revolution ihren Anfang fand 
und mit der Oktoberrevolution 1917 in Russland abrupt 
endete. Zur Verbreitung des Konstitutionalismus im 
Osmanischen Reich trug maßgeblich ein von Mustafa 
Fazıl Paşa  (1829-75) verfasster Brief bei, in welchem er 
den Sultan aufforderte, die konstitutionelle Bewegung 
anzuführen. Zwar ist es fraglich, ob der Brief jemals den 
Sultan erreichte, Bekanntheit erlangte er trotzdem 
durch eine Veröffentlichung in der französischen Presse 
und durch zahlreiche osmanische und arabische Über-
setzungen, die im Osmanischen Reich kursierten. Fazıl 
Paşa vertrat in diesem Brief den gleichen liberalen Patri-
otismus, der, wie im Folgenden zu zeigen sein wird, 
auch in den Schriften Kemals zu finden ist.2 

Erste weitreichende Reformbestrebungen im Osman-
ischen Reich gab es bereits unter Sultan Mahmud dem 
II. (1785-1839), der sowohl das Militär als auch die 
Administration und das Bildungswesen zu reformieren 
versuchte.3 Der Sultan erhoffte sich dadurch ein 

Erstarken des Militärs und eine Zentralisierung der 
Bürokratie erreichen zu können. Im Zuge dieser 
Reformbestrebungen wurden auch viele Jugendliche ins 
europäische Ausland geschickt, um dort Militärwissen
schaften zu studieren, sodass bereits 1870 deutlich 
europäische Einflüsse in der osmanischen Armee zu 
beobachten waren.4 Hintergrund des angestrebten 
Modernisierungsprozesses waren die zunehmenden 
militärischen Niederlagen und territorialen Verluste, 
welche die Osmanen dazu anregten, die Faktoren, die 
der militärischen Überlegenheit der europäischen Staat
en zu Grunde lagen, genauer zu untersuchen und sich 

5 Auch innenpolitische Auseinandersetz- 
ungen, wie beispielsweise das Erstarken des ägyptischen 
Gouverneurs Mehmed Ali Paşas (1770-1849), machten 
sowohl Mahmud II., als auch dessen Nachfolger Abdül
mecid I. zu schaffen. Höhepunkt der Reformen stellte 
die sogenannte Tanzimat-Periode (1839-76) dar. 

Als Beginn dieser Ära gilt ein am 3. November 1839 von 
dem osmanischen Staatsmann Mustafa Reşid Paşa  
(1800-58) vor den Würdenträgern der Hohen Pforte, 
sowie einer Reihe ausländischer Diplomaten im Gül
hane  Park verkündetes Dekret. Damit vollzog er einen 
wichtigen Schritt in Richtung Modernisierung des 

7 Das Dekret versprach unter anderem die »Sich
erheit des Lebens«, den Schutz der »Ehre« und des 
Vermögens, sowie eine Fixierung der Steuern und 
bildete die Grundlage für die 1876 verabschiedete 
Verfassung.8 Das Dekret weist eine Vielzahl von Idealen 
auf, die in der französischen Erklärung der Menschen- 
und Bürgerrechte von 1789 ebenfalls enthalten waren, ist 
damit aber keinesfalls das einzige Beispiel westlich 
orientierter sozialer und politischer Einflüsse während 
der Tanzimat-Periode.  Diese osmanische Nachfrage 
nach administrativen und technologischen Kenntnissen 
und Errungenschaften der europäischen Gesellschaften, 
führte dazu, dass die Beherrschung europäischer 
Sprachen, vor allem des Französischen, immer mehr an 
Bedeutung gewann. Diese Bedeutsamkeit erkennend, 
richtete die Hohe Pforte ein Übersetzungsbüro 
Odası) ein, in dem auch viele der Jungosmanen arbeit

10 Äußere Einflüsse kamen also nicht zwingend, 
wie oft angenommen, durch äußeren Druck zustande, 
vielmehr waren es meistens die osmanischen Staatsmän
ner, die in Hinblick auf die Dringlichkeit der sogenan
nten »Orientalischen Frage«, d.h. der zunehmenden 
Krise des Reichs in Bezug auf seine Herrschaft über sein 
weites Territorium und zahlreiche Völker, sich eine 
Verbesserung der Situation durch Reformen erhofften.

Die Jungosmanen waren eine heterogene Gruppe 
junger osmanischer Intellektueller mit teils ab- 
weichenden Idealen, die Mitte der 1860er Jahre Promi
nenz erlangten.12 Diese unterschiedlichen Vorstellungen 
wurden bereits nach kurzer Zeit deutlich, weswegen 
sich Teile der Jungosmanen schon bald vom Kern des 
Kreises distanzierten. Es blieben unter anderem Namık 
Kemal, Ziya Paşa (1829-80) und Ali Suavi (1839-78), 
welche versuchten, die Anliegen der Jungosmanen unter 
anderem in den Zeitungen  (»Informant«) und 

 (»Freiheit«) zu verbreiten.13

Was die Gruppe ursprünglich zusammenbrachte, war 
das Missfallen über die Politik der beiden osmanischen 
Staatsmänner Mehmed Emin Ali Paşas (1815-71) und 
Mehmed Fuad Paşas  (1815-69) sowie der Glaube daran, 
dass das das Osmanische Reich durch eine konstitutio
nelle und repräsentativere Regierung wieder vorange
bracht werden könne. Dementsprechend machten sich 
die Jungosmanen die Etablierung eines nationalen 
repräsentativen Körpers zum Ziel. Sie forderten aber 
auch die Beendigung ausländischer, vor allem franzö
sischer, Interventionen in innerosmanische Angelegen
heiten sowie die Lösung der Reformproblematik entlang 
osmanischer und islamischer Grundsätze.14

Sympathisanten fanden die Jungosmanen vor allem in 
den Reihen des Militärs, des Beamtentums und der 
Gelehrten (ʿUlamāʾ), denn dieselben Entwicklungen, 
welche die bürokratische Elite der Tanzimat-Reformen 
nach oben brachte, drückte die Bürokraten niedrigerer 
Ränge weiter nach unten in der Hierarchie, wodurch sie 
zunehmend an Bedeutung und Macht verloren.15 Nicht 
zwingend ideelle, aber finanzielle Unterstützung 
erhielten die Jungosmanen anfangs vor allem von Fazıl 

Paşa, welcher Kemal und Ziya Paşa  nach deren Aus
weisung aus Konstantinopel zu sich nach Frankreich 
holte. 

Nicht nur ihre Aufenthalte in Europa, sondern auch ihre 
westliche Bildung und ihre Tätigkeit im Übersetzungs
büro der Hohen Pforte, durch die Kemal und Ziya Paşa 
mit den politischen Systemen Europas sowie der osman
ischen Außenpolitik vertraut wurden, ermöglichten es 
ihnen, sich einen anderen kulturellen Habitus anzu- 

 So waren sie mit einer Reihe von Werten und 
intellektuellen Gütern ausgestattet, die sie vom Rest der 
osmanischen Gesellschaft unterschieden.17

Besonderen Einfluss übte İbrahim Şinasi (1826-71) auf 
die  Jungosmanen aus. Für sein Studium ging er nach 
Paris, wo er mit mehreren liberalen Zirkeln in Kontakt 
trat. Er galt als erster Vertreter einer Europäisierung des 
Osmanischen Reichs. Nach seiner Rückkehr ins 
Osmanische Reich verlegte er 1862 die Zeitung 

(»Bild der Ideen«), die zum Forum für neue liter
arische und politische Ideen wurde und Wissen über 
europäische Entwicklungen und Debatten verbreitete. 
In seinen Schriften lassen sich deutliche Einflüsse des 
westlichen politischen Rationalismus und der 
Aufklärung erkennen. Als Şinasi  gezwungen war, das 
Osmanische Reich zu verlassen, überließ er Kemal 

18 Diese war nur eines der Medien, die die 
Jungosmanen nutzten, um die osmanische Leserschaft 
mit den Ideen der Aufklärung vertraut zu machen. 
Besonders an den Jungosmanen war, dass sie die 
europäischen Ideen der Aufklärung jedoch nicht 
vollständig übernahmen, sondern versuchten, diese mit 
ihren islamischen Vorstellungen zu verknüpfen.
Jungosmanen erkannten zwar, dass das Bild vom 
Osmanischen Reich als der »kranke Mann vom Bospo
rus« nicht grundlos entstanden war und vor allem in 
Hinblick auf Militär, Technologie und Staatsapparat die 
Notwendigkeit einer Eingliederung europäischer 
Elemente in den osmanischen Staat bestand, sie waren 
aber keinesfalls der Auffassung, dass die europäischen 
Mächte auch in moralischen und spirituellen Gesicht
spunkten dem Osmanischen Reich überlegen waren.20

Europäische Ideen im Denken Namık Kemals

Kemal  erlangte bereits vor seinen Aktivitäten bei den 
Jungosmanen durch seine Tätigkeit als Dichter Be- 

kanntheit im Osmanischen Reich. Er entstammte einer 
 Familie, die sich durch ihren Staatsdienst 

ausgezeichnet hatte, jedoch durch das Entstehen der 
neuen Elite osmanischer Funktionäre zunehmend an 
Bedeutung verlor.21 Bis zur Gründung der Jungosma
nen-Bewegung 1867 stand Kemal  den Großteil seiner 
Lebenszeit im Dienst der Regierung, aufgrund seiner 
Französischkenntnisse unter anderem auch im Über
setzungsbüro der Hohen Pforte. Als er dort Ende der 
1850er Jahre seine Tätigkeit aufnahm, war der zuneh
mende europäische Einfluss auf das Osmanische Reich 
bereits zu spüren und Kemal  erlebte den Paradigmen
wechsel eines immer mehr von Bedeutung werdenden 
Europas unmittelbar mit.22

Kurz nachdem Şinasi Kemal  überließ, 
wurde diese Aufgrund eines Artikels, der die Missgunst 
der Regierung erweckte, von Ali Paşa  geschlossen. Die 
erste Ausweisung Kemals, Ziya Paşas und Suavis aus 
Konstantinopel folgte kurz darauf. Kemal sollte in die 
Provinz Erzurum, in der heutigen Osttürkei, versetzt 
werden, floh aber stattdessen im Sommer 1867 mit Ziya 
Paşa und Suavi auf Einladung Fazıl Paşas nach Paris. 
Dort  entschieden sie sich zur Gründung einer neuen 
Organisation, der »Jungosmanischen Gesellschaft«, auf 
Grundlage der Reformprinzipien, die Fazıl Paşa in 
seinem oben erwähnten Brief an den Sultan beschrieben 
hatte. Zudem schloss Kemal in Paris Freundschaft mit 
Hasan Tahsin Efendi (1811-81), einem Gelehrten und 
Modernisten, der sich die Etablierung europäischer 
technischer Fortschritte zur Aufgabe gemacht hatte.23

Neben Paris hielt sich Kemal unter anderem auch in 
London, Brüssel und Baden-Baden auf.24 Im Juni 1868 
gründete Kemal auf Bitten Fazıl Paşas die Zeitung 

 und blieb bis zum 6. September des folgenden 
Jahres ihr Hauptverantwortlicher.25 Auf Grund seines 
Aufenthalts in Europa hatte er den Selbstanspruch, der 
osmanischen Leserschaft die reale Problematik der »Ori
entalischen Frage« sowie europäische Denkansätze 
näher zu bringen.26 Ende 1870 kehrte Kemal wieder ins 
Osmanische Reich zurück und übernahm die 
Führungsrolle der Jungosmanen. Doch seine zweite 
Ausweisung aus der Hauptstadt des Reiches ließ nicht 
lange auf sich warten. Bereits 1872 wurde Kemal aufgr
und seiner Regierungskritik aufgefordert, die Stadt ein 
weiteres Mal zu verlassen.27

Neben seinem Aufenthalt in Europa und der Beein
flussung durch Personen wie Şināsī  und Tahsin Efendi  
wurden Kemals Ideen auch maßgeblich von der Ausein
andersetzung mit den Werken europäischer Philosophen 
und Staatstheoretiker wie beispielsweise Rousseau, 
Locke, Volney und Montesquieu geprägt. Vor allem der 
Liberalismus, als ein aus dem Geist der Aufklärung 
stammendes Staats- und Gesellschaftsmodell, welches 
das Ziel einer Herauslösung eines jeden Individuums aus 
staatlichen und religiösen Bindungen verfolgt, lässt sich 
in vielen von Kemals  Artikeln wiederfinden. Vermutlich 
war es Refik Bey (1853-1909), der Kemal  an die vor 
allem von Locke ausgebildeten liberalen Ideen heran
führte.28

Eines der Elemente des Liberalismus, die sich in den 
Artikeln Kemals  finden lassen, ist das der Gewaltentei
lung. Kemals  Ideen zur Gewaltenteilung orientierten 
sich an den Vorstellungen Montesquieus, welcher das 
ursprüngliche Konzept von Locke präzisiert hatte.29 

Kemal präsentierte Montesquieus Prinzip der Gewalten
teilung als eine Alternative zum damaligen System des 
Osmanischen Reiches, bei welchem die Macht fast aus- 
schließlich beim Sultan und der Hohen Pforte lag, und 
beabsichtigte, durch die Einführung einer Gewaltentei
lung unter anderem die Verhinderung von strukturellem 
Machtmissbrauch: 

»Es gibt ein Gesetz. Weil aber die Legislative von der Exe- 
kutive vereinnahmt wurde und es keine Volkskammer gibt, 
trägt es sowohl vom Ansatz als auch seiner Umsetzung her zu 
so viel Missbrauch bei.«30

Neben dem Konzept der Gewaltenteilung wurde Kemal  
zudem in Bezug auf die Idee der Volkssouveränität stark 
von europäischen Denkern beeinflusst. Vorrangig orien
tierte sich Kemal dabei an Rousseau, der in seinem Werk 
Du contrat social von 1762 diese Idee erstmals system
atisch entwickelte.31 Kemal war davon überzeugt, dass 

Meşveret-System32 etabliert 
werden müsse, und argumentierte dementsprechend in 
den meisten seiner Artikel: Ausgangspunkt war die 
Annahme, dass Freiheit von Gott gewährt sei. Diese 
Freiheit könne einer Gemeinschaft aber nur zukommen, 
wenn ihre persönlichen und politischen Rechte sicher- 
gestellt wären, wobei die Voraussetzung für die Sicher

stellung der politischen Rechte die Gewaltenteilung 
sowie die Schaffung einer repräsentativen Regierung 

33

Besonders deutlich erkannte man die europäischen 
Einflüsse in Kemals Denken auch bei seiner Vorstellung 
von Fortschritt. Sein erklärtes Ziel war es, die Europäer 
im Rennen, um diesen einzuholen. Für Kemal war 
Fortschritt ein unumkehrbarer Teil der dynamischen 
Bewegung einer Gesellschaft und ein Beweis für die 
natürliche Fähigkeit des Menschen, sich weiterzu- 
entwickeln. Der Fortschritt in den europäischen Län
dern entstand, so Kemal, als Folge der Ereignisse im 17., 
18. und beginnenden 19. Jahrhundert und brachte eine 
anhaltende Ordnung in diese Länder. Möglich 
geworden sei dies durch die Trennung bestehender 
Gesetze von »abstractions and superstitions and has thus 
established science on experiment and deduction.«34 Aus 
diesem Vorgang resultiere unter anderem die franzö
sische Erklärung der Menschen- und Bürgerrechte, ein 
Fortschritt, der im Osmanischen Reich nicht zu 
beobachten sei, weil die Bevölkerung nicht an den 
während der Tanzimatzeit entwickelten Reformen - mit 
Ausnahme der Sprachreform von Şinasi - partizipiert 
habe.35

Doch da Kemal auch die islamischen Werte hochhielt, 
lässt sich in seinen Artikeln vermehrt die Vermischung 
von europäischen Ideen mit islamischen Konzepten 
beobachten, beispielsweise in seiner Abhandlung über 
den Ursprung der Regierung.36 In seinen Schriften wird 
jedoch nicht immer deutlich, ob er die Regierung und 
das Prinzip der politischen Autorität an den islamischen 
Juristen orientiert als göttlich bestimmte Kategorien 
oder, wie die islamischen und europäischen Philosophen, 
als weltliche Entwicklung ansah. In einem seiner bedeu
tendsten Artikel orientiert er sich an letzterer Alternative 
und versucht eindeutig säkulare Elemente mit seinen 
grundlegenden islamischen Prinzipien zu verknüpfen. 
Sein Ausgangspunkt ist dabei die Annahme, dass Men
schen von Natur aus dazu neigen, sich gegenseitig 
Schaden zuzufügen. Schutz könne der Mensch dabei 
nur in einer Gemeinschaft finden, die sich auf einige 
grundlegende Prinzipien (die absolute normative Kraft)  
geeinigt hat. Das Anwachsen der Gesellschaft erfordere 
irgendwann eine Arbeitsteilung, die dazu führe, dass 
eine Person oder eine Personengruppe mit Regierung
saufgaben vertraut gemacht und manche Mitglieder mit 
der Durchsetzung der absoluten normativen Kraft 

beauftragt würden. Problematisch bei Kemals Ausarbei
tung ist jedoch, dass er die Kraft, welche die Gemein
schaftsbildung reguliert, mit jener gleichsetzt, die exist
iert, wenn die Regierung bereits gebildet ist. Nach dem 
Zustandekommen einer Regierung ist diese Kraft in 
jedem Falle die šarīʿa. Würde Kemal die  Kräfte nicht 
gleichsetzen, so würde er eingestehen, dass das säkulare 
Naturgesetz der šarīʿa vorausgehen würde. Ein Ansatz, 
der den islamischen Vorstellungen widerspräche. Auch 
bei anderen Versuchen einer Verknüpfung von säkularen 
und religiösen Elementen wird Kemal der islamischen 
Theorie oft nicht ganz gerecht. Andere Jungosmanen 
hatten ebenfalls ihre Probleme damit, jene europäischen 
Aspekte und Institutionen, die als besonders gut 
erachteten, auf eine islamische Grundlage zu stellen.37

Ein weiteres Beispiel, bei dem sich Kemal ein 
europäisches Konzept als Grundlage nahm, um seine 
islamischen Vorstellungen zu untermauern, war die 
Theorie des Reichsverfall, dass er von dem französischen 
Historiker Volney übernommen hatte. Volney war der 
Meinung, dass Reiche zu Grunde gehen, weil sie den 
Prinzipien des Naturgesetzes keine Beachtung schenk
ten. Einzige Hilfe gegen einen Verfall sei folglich die 
Rückkehr zum Naturgesetz. Wie bereits oben gezeigt, 
setzte Kemal  Naturgesetz und šarīʿa  gleich, weswegen 
Volneys Schrift ihm die theoretische Grundlage 
verschaffte, behaupten zu können, dass der Verfall des 
Osmanischen Reiches mit dem Nichteinhalten der 

šarīʿa 38

Die Jungosmanen waren nicht die einzige Gruppierung 
im Osmanischen Reich, die ein Defizit in der eigenen 
Kultur feststellte und daraufhin einen Willen zum 
Import von Elementen anderer Kulturen, insbesondere 
der (west)europäischen, entwickelte. Auch die osman
ische Regierung war sich aufgrund von zunehmenden 
militärischen Niederlagen, territorialen Verlusten und 
den gleichzeitigen Fortschritten der europäischen 
Mächte sowie des von diesen ausgeübten militärischen 
und politischen Drucks, bewusst, dass Handlungsbedarf 
bestand. Mit an Europa orientierten Reformen, wie 
beispielsweise dem Dekret von Gülhane, versuchte die 
Hohe Pforte, Europa im Rennen um die Moderni- 
sierung einzuholen. Die Jungosmanen handelten aus 
dem gleichem Anlass, unterschieden sich von der 
Regierung aber in ihrer Vorstellung von den tieferlieg
enden Ursachen für den Machtverfall des Reichs und 
folglich auch in den Selektionskriterien, die sie für die 
Auswahl von Elementen der europäischen Kultur 
anwendeten. Ein grundlegender Unterschied war das 

1  Hanioğlu, M. Şükrü. Rezension zu: Çiçek, Nazan. „The Young Ottomans - 
Turkish Critics of the Eastern Question in the Late Nineteenth Century.“ 
(London und New York: Library of Ottoman Studies, 2010).  Bulletin of the 
School of Oriental and African Studies 74/3 (2011): 484 f. und Hodgson, 
Marshall. Rezension zu: Mardin, Şerif. „The Genesis of Young Ottoman 
Thought - A Study in the Modernization of Turkish Political Ideas.“ 
(Princeton: Princeton University Press, 2000 [sic!, 1962]). American Journal 
of Sociology 68/5 (1963): 602.

2  Czygan, Christiane. „Zur Ordnung des Staates – Jungosmanische Intellektuelle 
und ihre Konzepte in der Zeitung ‚Hürriyet‘ (1868-1870).“ (Berlin: Klaus 
Schwartz, 2012): 50 und Mardin, Şerif. „The Genesis of Young Ottoman 
Thought - A Study in the Modernization of Turkish Political Ideas.“ 
(Princeton: Syracuse University Press, 2. Aufl., 2000): 276 ff., 282.

3  Devereux, Robert. „The First Ottoman Constitutional Period - A Story of the 
Midhat Constitution and Parliament.“ (Baltimore: The John Hopkins Press, 
1963): 22.

Bestreben der Jungosmanen, die aus der europäischen 
Kultur zu transferierenden Elementen  mit dem Islam zu 
vereinbaren. Denn die Abwendung von der šarīʿa stellte 
unter anderem für Kemal einen wichtigen Grund für 
den Verfall des Osmanischen Reichs dar. Innerhalb der 
aufklärerischen Konzepte waren es vor allem die liber
alen Einflüsse, die Namık Kemal als verantwortlich für 
den Fortschritt in Europa und somit als ein notwendi
gerweise zu transferierendem Element ansah. Die 

Sprachkenntnisse, ihrer Beschäftigung im Übersetzu
ngsbüro und ihrer Aufenthalte in Europa in besonderem 
Maße für die Übersetzungsleistung zwischen Europa 

Abu-Manneh, Butrus. „Gülhane, Edict of.“ In: Encyclopedia of 
Islam 3 Online, hrsg. von Kate Fleet, Gudrun Krämer et. al. 
http://dx.doi.org/10.1163/1573-3912_ei3_COM_27541 
(letzter Zugriff am: 02.05.2020).

Çiçek, Nazan. „The Young Ottomans - Turkish Critics of the 
Eastern Question in the Late Nineteenth Century.“ (London 
und New York: Library of Ottoman Studies, 2010).

Czygan, Christiane. „Zur Ordnung des Staates – Jungosman
ische Intellektuelle und ihre Konzepte in der Zeitung ‚Hürriyet‘ 
(1868-1870).“ (Berlin: Klaus Schwartz, 2012). 

Devereux, Robert. „The First Ottoman Constitutional Period - 
A Story of the Midhat Constitution and Parliament.“ (Balti
more: The John Hopkins Press, 1963).

Hanioğlu, M. Şükrü. Rezension zu: Çiçek, Nazan. „The 
Young Ottomans - Turkish Critics of the Eastern Question 
in the Late Nineteenth Century.“ (London und New York: 
Library of Ottoman Studies, 2010). Bulletin of the School of 
Oriental and African Studies 74/3 (2011): 484-486.

Hodgson, Marshall. Rezension zu: Mardin, Şerif. „The Gene
sis of Young Ottoman Thought - A Study in the Modern
ization of Turkish Political Ideas.“ (Princeton: Princeton 
University Press, 2000 [sic!, 1962]). American Journal of 
Sociology 68/5 (1963): 602-603.

Kirchner, Friedrich (Begr.), Arnim Regenbogen und Uwe 
Meyer (Hrsg.). „Wörterbuch der philosophischen Begriffe.“
(Hamburg: Felix Meiner, 1998).

Mardin, Şerif. „The Genesis of Young Ottoman Thought - A 
Study in the Modernization of Turkish Political Ideas.“ (Princ
eton: Syracuse University Press, 2. Aufl., 2000).

Nitschke, Peter. „Gewaltenteilung.“ In: Metzler Lexikon 
Philosophie, hrsg. von Peter Prechtl und Franz-Peter Burk
ard (Stuttgart: J. B. Metzler, 3. Aufl., 2008).

Quataert, Donald. „The Ottoman Empire 1700-1922.“ (Cam
bridge: Cambridge University Press, 2. Aufl., 2000).

Shaw, Stanford J. und Ezel Kural Shaw. 
man Empire and Modern Turkey II - Reform, Revolution, and 
Republic. The Rise of Modern Turkey 1808-1975 (Cam
bridge: Cambridge University Press, 1977).

21



Mustafa Kemal, genannt »Atatürk«, war eine der 
berühmtesten Persönlichkeiten, die sich auf die sogenan
nten Jungosmanen bezog. Viele seiner zahlreichen 
Reformen in der Türkei waren stark durch das jungos
manische Erbe beeinflusst. Die historische Relevanz der 
Jungosmanen ergibt sich aus dem Umstand, dass sie im 
Osmanischen Reich zu den Ersten zählten, die sich auf 
theoretischer Basis mit den drängenden Heraus
forderungen der Modernisierung islamischer 
Gesellschaften auseinandersetzten.  Im Folgenden wird 
untersucht, inwiefern die staatstheoretischen Konzepte 
des Jungosmanen Namık Kemal (1840-88) von 
europäischen Ideen beeinflusst wurden und welche 
europäischen Strömungen besonders relevant für seine 
Ideenentwicklung waren und wie er versuchte, diese für 
die osmanische Gesellschaft brauchbar zu machen.

Die Strömungen im Osmanischen Reich, die im 19. 
Jahrhundert den Erlass einer Verfassung anstrebten, sind 
keinesfalls ein rein osmanisches Phänomen. Vielmehr 

sind sie im Kontext einer langanhaltenden Welle konsti
tutioneller Bewegungen zu sehen, die mit der amerikan
ischen und französischen Revolution ihren Anfang fand 
und mit der Oktoberrevolution 1917 in Russland abrupt 
endete. Zur Verbreitung des Konstitutionalismus im 
Osmanischen Reich trug maßgeblich ein von Mustafa 
Fazıl Paşa  (1829-75) verfasster Brief bei, in welchem er 
den Sultan aufforderte, die konstitutionelle Bewegung 
anzuführen. Zwar ist es fraglich, ob der Brief jemals den 
Sultan erreichte, Bekanntheit erlangte er trotzdem 
durch eine Veröffentlichung in der französischen Presse 
und durch zahlreiche osmanische und arabische Über
setzungen, die im Osmanischen Reich kursierten. Fazıl 
Paşa vertrat in diesem Brief den gleichen liberalen Patri
otismus, der, wie im Folgenden zu zeigen sein wird, 
auch in den Schriften Kemals zu finden ist.2

Erste weitreichende Reformbestrebungen im Osman
ischen Reich gab es bereits unter Sultan Mahmud dem 
II. (1785-1839), der sowohl das Militär als auch die 
Administration und das Bildungswesen zu reformieren 
versuchte.3 Der Sultan erhoffte sich dadurch ein 

Erstarken des Militärs und eine Zentralisierung der 
Bürokratie erreichen zu können. Im Zuge dieser 
Reformbestrebungen wurden auch viele Jugendliche ins 
europäische Ausland geschickt, um dort Militärwissen-
schaften zu studieren, sodass bereits 1870 deutlich 
europäische Einflüsse in der osmanischen Armee zu 
beobachten waren.4 Hintergrund des angestrebten 
Modernisierungsprozesses waren die zunehmenden 
militärischen Niederlagen und territorialen Verluste, 
welche die Osmanen dazu anregten, die Faktoren, die 
der militärischen Überlegenheit der europäischen Staat-
en zu Grunde lagen, genauer zu untersuchen und sich 
anzueignen.5 Auch innenpolitische Auseinandersetz- 
ungen, wie beispielsweise das Erstarken des ägyptischen 
Gouverneurs Mehmed Ali Paşas (1770-1849), machten 
sowohl Mahmud II., als auch dessen Nachfolger Abdül-
mecid I. zu schaffen.6 Höhepunkt der Reformen stellte 
die sogenannte Tanzimat-Periode (1839-76) dar. 

Als Beginn dieser Ära gilt ein am 3. November 1839 von 
dem osmanischen Staatsmann Mustafa Reşid Paşa  
(1800-58) vor den Würdenträgern der Hohen Pforte, 
sowie einer Reihe ausländischer Diplomaten im Gül-
hane  Park verkündetes Dekret. Damit vollzog er einen 
wichtigen Schritt in Richtung Modernisierung des 
Reichs.7 Das Dekret versprach unter anderem die »Sich-
erheit des Lebens«, den Schutz der »Ehre« und des 
Vermögens, sowie eine Fixierung der Steuern und 
bildete die Grundlage für die 1876 verabschiedete 
Verfassung.8 Das Dekret weist eine Vielzahl von Idealen 
auf, die in der französischen Erklärung der Menschen- 
und Bürgerrechte von 1789 ebenfalls enthalten waren, ist 
damit aber keinesfalls das einzige Beispiel westlich 
orientierter sozialer und politischer Einflüsse während 
der Tanzimat-Periode.9 Diese osmanische Nachfrage 
nach administrativen und technologischen Kenntnissen 
und Errungenschaften der europäischen Gesellschaften, 
führte dazu, dass die Beherrschung europäischer 
Sprachen, vor allem des Französischen, immer mehr an 
Bedeutung gewann. Diese Bedeutsamkeit erkennend, 
richtete die Hohe Pforte ein Übersetzungsbüro (Tercüme 
Odası) ein, in dem auch viele der Jungosmanen arbeit-

eten.10 Äußere Einflüsse kamen also nicht zwingend, 
wie oft angenommen, durch äußeren Druck zustande, 
vielmehr waren es meistens die osmanischen Staatsmän-
ner, die in Hinblick auf die Dringlichkeit der sogenan-
nten »Orientalischen Frage«, d.h. der zunehmenden 
Krise des Reichs in Bezug auf seine Herrschaft über sein 
weites Territorium und zahlreiche Völker, sich eine 
Verbesserung der Situation durch Reformen erhofften.11

Die Jungosmanen: Persönlichkeiten und soziale 
Träger 

Die Jungosmanen waren eine heterogene Gruppe 
junger osmanischer Intellektueller mit teils ab- 
weichenden Idealen, die Mitte der 1860er Jahre Promi-
nenz erlangten.12 Diese unterschiedlichen Vorstellungen 
wurden bereits nach kurzer Zeit deutlich, weswegen 
sich Teile der Jungosmanen schon bald vom Kern des 
Kreises distanzierten. Es blieben unter anderem Namık 
Kemal, Ziya Paşa (1829-80) und Ali Suavi (1839-78), 
welche versuchten, die Anliegen der Jungosmanen unter 
anderem in den Zeitungen Muhbir (»Informant«) und 
Hürriyet (»Freiheit«) zu verbreiten.13

Was die Gruppe ursprünglich zusammenbrachte, war 
das Missfallen über die Politik der beiden osmanischen 
Staatsmänner Mehmed Emin Ali Paşas (1815-71) und 
Mehmed Fuad Paşas  (1815-69) sowie der Glaube daran, 
dass das das Osmanische Reich durch eine konstitutio-
nelle und repräsentativere Regierung wieder vorange-
bracht werden könne. Dementsprechend machten sich 
die Jungosmanen die Etablierung eines nationalen 
repräsentativen Körpers zum Ziel. Sie forderten aber 
auch die Beendigung ausländischer, vor allem franzö-
sischer, Interventionen in innerosmanische Angelegen-
heiten sowie die Lösung der Reformproblematik entlang 
osmanischer und islamischer Grundsätze.14 

Sympathisanten fanden die Jungosmanen vor allem in 
den Reihen des Militärs, des Beamtentums und der 
Gelehrten (ʿUlamāʾ), denn dieselben Entwicklungen, 
welche die bürokratische Elite der Tanzimat-Reformen 
nach oben brachte, drückte die Bürokraten niedrigerer 
Ränge weiter nach unten in der Hierarchie, wodurch sie 
zunehmend an Bedeutung und Macht verloren.15 Nicht 
zwingend ideelle, aber finanzielle Unterstützung 
erhielten die Jungosmanen anfangs vor allem von Fazıl 

Paşa, welcher Kemal und Ziya Paşa  nach deren Aus
weisung aus Konstantinopel zu sich nach Frankreich 
holte. 

Nicht nur ihre Aufenthalte in Europa, sondern auch ihre 
westliche Bildung und ihre Tätigkeit im Übersetzungs
büro der Hohen Pforte, durch die Kemal und Ziya Paşa 
mit den politischen Systemen Europas sowie der osman
ischen Außenpolitik vertraut wurden, ermöglichten es 
ihnen, sich einen anderen kulturellen Habitus anzu- 

 So waren sie mit einer Reihe von Werten und 
intellektuellen Gütern ausgestattet, die sie vom Rest der 
osmanischen Gesellschaft unterschieden.17

Besonderen Einfluss übte İbrahim Şinasi (1826-71) auf 
die  Jungosmanen aus. Für sein Studium ging er nach 
Paris, wo er mit mehreren liberalen Zirkeln in Kontakt 
trat. Er galt als erster Vertreter einer Europäisierung des 
Osmanischen Reichs. Nach seiner Rückkehr ins 
Osmanische Reich verlegte er 1862 die Zeitung 

(»Bild der Ideen«), die zum Forum für neue liter
arische und politische Ideen wurde und Wissen über 
europäische Entwicklungen und Debatten verbreitete. 
In seinen Schriften lassen sich deutliche Einflüsse des 
westlichen politischen Rationalismus und der 
Aufklärung erkennen. Als Şinasi  gezwungen war, das 
Osmanische Reich zu verlassen, überließ er Kemal 

18 Diese war nur eines der Medien, die die 
Jungosmanen nutzten, um die osmanische Leserschaft 
mit den Ideen der Aufklärung vertraut zu machen. 
Besonders an den Jungosmanen war, dass sie die 
europäischen Ideen der Aufklärung jedoch nicht 
vollständig übernahmen, sondern versuchten, diese mit 
ihren islamischen Vorstellungen zu verknüpfen.
Jungosmanen erkannten zwar, dass das Bild vom 
Osmanischen Reich als der »kranke Mann vom Bospo
rus« nicht grundlos entstanden war und vor allem in 
Hinblick auf Militär, Technologie und Staatsapparat die 
Notwendigkeit einer Eingliederung europäischer 
Elemente in den osmanischen Staat bestand, sie waren 
aber keinesfalls der Auffassung, dass die europäischen 
Mächte auch in moralischen und spirituellen Gesicht
spunkten dem Osmanischen Reich überlegen waren.20

Europäische Ideen im Denken Namık Kemals

Kemal  erlangte bereits vor seinen Aktivitäten bei den 
Jungosmanen durch seine Tätigkeit als Dichter Be- 

kanntheit im Osmanischen Reich. Er entstammte einer 
 Familie, die sich durch ihren Staatsdienst 

ausgezeichnet hatte, jedoch durch das Entstehen der 
neuen Elite osmanischer Funktionäre zunehmend an 
Bedeutung verlor.21 Bis zur Gründung der Jungosma
nen-Bewegung 1867 stand Kemal  den Großteil seiner 
Lebenszeit im Dienst der Regierung, aufgrund seiner 
Französischkenntnisse unter anderem auch im Über
setzungsbüro der Hohen Pforte. Als er dort Ende der 
1850er Jahre seine Tätigkeit aufnahm, war der zuneh
mende europäische Einfluss auf das Osmanische Reich 
bereits zu spüren und Kemal  erlebte den Paradigmen
wechsel eines immer mehr von Bedeutung werdenden 
Europas unmittelbar mit.22

Kurz nachdem Şinasi Kemal  überließ, 
wurde diese Aufgrund eines Artikels, der die Missgunst 
der Regierung erweckte, von Ali Paşa  geschlossen. Die 
erste Ausweisung Kemals, Ziya Paşas und Suavis aus 
Konstantinopel folgte kurz darauf. Kemal sollte in die 
Provinz Erzurum, in der heutigen Osttürkei, versetzt 
werden, floh aber stattdessen im Sommer 1867 mit Ziya 
Paşa und Suavi auf Einladung Fazıl Paşas nach Paris. 
Dort  entschieden sie sich zur Gründung einer neuen 
Organisation, der »Jungosmanischen Gesellschaft«, auf 
Grundlage der Reformprinzipien, die Fazıl Paşa in 
seinem oben erwähnten Brief an den Sultan beschrieben 
hatte. Zudem schloss Kemal in Paris Freundschaft mit 
Hasan Tahsin Efendi (1811-81), einem Gelehrten und 
Modernisten, der sich die Etablierung europäischer 
technischer Fortschritte zur Aufgabe gemacht hatte.23

Neben Paris hielt sich Kemal unter anderem auch in 
London, Brüssel und Baden-Baden auf.24 Im Juni 1868 
gründete Kemal auf Bitten Fazıl Paşas die Zeitung 

 und blieb bis zum 6. September des folgenden 
Jahres ihr Hauptverantwortlicher.25 Auf Grund seines 
Aufenthalts in Europa hatte er den Selbstanspruch, der 
osmanischen Leserschaft die reale Problematik der »Ori
entalischen Frage« sowie europäische Denkansätze 
näher zu bringen.26 Ende 1870 kehrte Kemal wieder ins 
Osmanische Reich zurück und übernahm die 
Führungsrolle der Jungosmanen. Doch seine zweite 
Ausweisung aus der Hauptstadt des Reiches ließ nicht 
lange auf sich warten. Bereits 1872 wurde Kemal aufgr
und seiner Regierungskritik aufgefordert, die Stadt ein 
weiteres Mal zu verlassen.27

Neben seinem Aufenthalt in Europa und der Beein
flussung durch Personen wie Şināsī  und Tahsin Efendi  
wurden Kemals Ideen auch maßgeblich von der Ausein
andersetzung mit den Werken europäischer Philosophen 
und Staatstheoretiker wie beispielsweise Rousseau, 
Locke, Volney und Montesquieu geprägt. Vor allem der 
Liberalismus, als ein aus dem Geist der Aufklärung 
stammendes Staats- und Gesellschaftsmodell, welches 
das Ziel einer Herauslösung eines jeden Individuums aus 
staatlichen und religiösen Bindungen verfolgt, lässt sich 
in vielen von Kemals  Artikeln wiederfinden. Vermutlich 
war es Refik Bey (1853-1909), der Kemal  an die vor 
allem von Locke ausgebildeten liberalen Ideen heran
führte.28

Eines der Elemente des Liberalismus, die sich in den 
Artikeln Kemals  finden lassen, ist das der Gewaltentei
lung. Kemals  Ideen zur Gewaltenteilung orientierten 
sich an den Vorstellungen Montesquieus, welcher das 
ursprüngliche Konzept von Locke präzisiert hatte.29 

Kemal präsentierte Montesquieus Prinzip der Gewalten
teilung als eine Alternative zum damaligen System des 
Osmanischen Reiches, bei welchem die Macht fast aus- 
schließlich beim Sultan und der Hohen Pforte lag, und 
beabsichtigte, durch die Einführung einer Gewaltentei
lung unter anderem die Verhinderung von strukturellem 
Machtmissbrauch: 

»Es gibt ein Gesetz. Weil aber die Legislative von der Exe- 
kutive vereinnahmt wurde und es keine Volkskammer gibt, 
trägt es sowohl vom Ansatz als auch seiner Umsetzung her zu 
so viel Missbrauch bei.«30

Neben dem Konzept der Gewaltenteilung wurde Kemal  
zudem in Bezug auf die Idee der Volkssouveränität stark 
von europäischen Denkern beeinflusst. Vorrangig orien
tierte sich Kemal dabei an Rousseau, der in seinem Werk 
Du contrat social von 1762 diese Idee erstmals system
atisch entwickelte.31 Kemal war davon überzeugt, dass 

Meşveret-System32 etabliert 
werden müsse, und argumentierte dementsprechend in 
den meisten seiner Artikel: Ausgangspunkt war die 
Annahme, dass Freiheit von Gott gewährt sei. Diese 
Freiheit könne einer Gemeinschaft aber nur zukommen, 
wenn ihre persönlichen und politischen Rechte sicher- 
gestellt wären, wobei die Voraussetzung für die Sicher

stellung der politischen Rechte die Gewaltenteilung 
sowie die Schaffung einer repräsentativen Regierung 

33

Besonders deutlich erkannte man die europäischen 
Einflüsse in Kemals Denken auch bei seiner Vorstellung 
von Fortschritt. Sein erklärtes Ziel war es, die Europäer 
im Rennen, um diesen einzuholen. Für Kemal war 
Fortschritt ein unumkehrbarer Teil der dynamischen 
Bewegung einer Gesellschaft und ein Beweis für die 
natürliche Fähigkeit des Menschen, sich weiterzu- 
entwickeln. Der Fortschritt in den europäischen Län
dern entstand, so Kemal, als Folge der Ereignisse im 17., 
18. und beginnenden 19. Jahrhundert und brachte eine 
anhaltende Ordnung in diese Länder. Möglich 
geworden sei dies durch die Trennung bestehender 
Gesetze von »abstractions and superstitions and has thus 
established science on experiment and deduction.«34 Aus 
diesem Vorgang resultiere unter anderem die franzö
sische Erklärung der Menschen- und Bürgerrechte, ein 
Fortschritt, der im Osmanischen Reich nicht zu 
beobachten sei, weil die Bevölkerung nicht an den 
während der Tanzimatzeit entwickelten Reformen - mit 
Ausnahme der Sprachreform von Şinasi - partizipiert 
habe.35

Doch da Kemal auch die islamischen Werte hochhielt, 
lässt sich in seinen Artikeln vermehrt die Vermischung 
von europäischen Ideen mit islamischen Konzepten 
beobachten, beispielsweise in seiner Abhandlung über 
den Ursprung der Regierung.36 In seinen Schriften wird 
jedoch nicht immer deutlich, ob er die Regierung und 
das Prinzip der politischen Autorität an den islamischen 
Juristen orientiert als göttlich bestimmte Kategorien 
oder, wie die islamischen und europäischen Philosophen, 
als weltliche Entwicklung ansah. In einem seiner bedeu
tendsten Artikel orientiert er sich an letzterer Alternative 
und versucht eindeutig säkulare Elemente mit seinen 
grundlegenden islamischen Prinzipien zu verknüpfen. 
Sein Ausgangspunkt ist dabei die Annahme, dass Men
schen von Natur aus dazu neigen, sich gegenseitig 
Schaden zuzufügen. Schutz könne der Mensch dabei 
nur in einer Gemeinschaft finden, die sich auf einige 
grundlegende Prinzipien (die absolute normative Kraft)  
geeinigt hat. Das Anwachsen der Gesellschaft erfordere 
irgendwann eine Arbeitsteilung, die dazu führe, dass 
eine Person oder eine Personengruppe mit Regierung
saufgaben vertraut gemacht und manche Mitglieder mit 
der Durchsetzung der absoluten normativen Kraft 

beauftragt würden. Problematisch bei Kemals Ausarbei
tung ist jedoch, dass er die Kraft, welche die Gemein
schaftsbildung reguliert, mit jener gleichsetzt, die exist
iert, wenn die Regierung bereits gebildet ist. Nach dem 
Zustandekommen einer Regierung ist diese Kraft in 
jedem Falle die šarīʿa. Würde Kemal die  Kräfte nicht 
gleichsetzen, so würde er eingestehen, dass das säkulare 
Naturgesetz der šarīʿa vorausgehen würde. Ein Ansatz, 
der den islamischen Vorstellungen widerspräche. Auch 
bei anderen Versuchen einer Verknüpfung von säkularen 
und religiösen Elementen wird Kemal der islamischen 
Theorie oft nicht ganz gerecht. Andere Jungosmanen 
hatten ebenfalls ihre Probleme damit, jene europäischen 
Aspekte und Institutionen, die als besonders gut 
erachteten, auf eine islamische Grundlage zu stellen.37

Ein weiteres Beispiel, bei dem sich Kemal ein 
europäisches Konzept als Grundlage nahm, um seine 
islamischen Vorstellungen zu untermauern, war die 
Theorie des Reichsverfall, dass er von dem französischen 
Historiker Volney übernommen hatte. Volney war der 
Meinung, dass Reiche zu Grunde gehen, weil sie den 
Prinzipien des Naturgesetzes keine Beachtung schenk
ten. Einzige Hilfe gegen einen Verfall sei folglich die 
Rückkehr zum Naturgesetz. Wie bereits oben gezeigt, 
setzte Kemal  Naturgesetz und šarīʿa  gleich, weswegen 
Volneys Schrift ihm die theoretische Grundlage 
verschaffte, behaupten zu können, dass der Verfall des 
Osmanischen Reiches mit dem Nichteinhalten der 
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Die Jungosmanen waren nicht die einzige Gruppierung 
im Osmanischen Reich, die ein Defizit in der eigenen 
Kultur feststellte und daraufhin einen Willen zum 
Import von Elementen anderer Kulturen, insbesondere 
der (west)europäischen, entwickelte. Auch die osman
ische Regierung war sich aufgrund von zunehmenden 
militärischen Niederlagen, territorialen Verlusten und 
den gleichzeitigen Fortschritten der europäischen 
Mächte sowie des von diesen ausgeübten militärischen 
und politischen Drucks, bewusst, dass Handlungsbedarf 
bestand. Mit an Europa orientierten Reformen, wie 
beispielsweise dem Dekret von Gülhane, versuchte die 
Hohe Pforte, Europa im Rennen um die Moderni- 
sierung einzuholen. Die Jungosmanen handelten aus 
dem gleichem Anlass, unterschieden sich von der 
Regierung aber in ihrer Vorstellung von den tieferlieg
enden Ursachen für den Machtverfall des Reichs und 
folglich auch in den Selektionskriterien, die sie für die 
Auswahl von Elementen der europäischen Kultur 
anwendeten. Ein grundlegender Unterschied war das 
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Bestreben der Jungosmanen, die aus der europäischen 
Kultur zu transferierenden Elementen  mit dem Islam zu 
vereinbaren. Denn die Abwendung von der šarīʿa stellte 
unter anderem für Kemal einen wichtigen Grund für 
den Verfall des Osmanischen Reichs dar. Innerhalb der 
aufklärerischen Konzepte waren es vor allem die liber
alen Einflüsse, die Namık Kemal als verantwortlich für 
den Fortschritt in Europa und somit als ein notwendi
gerweise zu transferierendem Element ansah. Die 
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Mustafa Kemal, genannt »Atatürk«, war eine der 
berühmtesten Persönlichkeiten, die sich auf die sogenan
nten Jungosmanen bezog. Viele seiner zahlreichen 
Reformen in der Türkei waren stark durch das jungos
manische Erbe beeinflusst. Die historische Relevanz der 
Jungosmanen ergibt sich aus dem Umstand, dass sie im 
Osmanischen Reich zu den Ersten zählten, die sich auf 
theoretischer Basis mit den drängenden Heraus
forderungen der Modernisierung islamischer 
Gesellschaften auseinandersetzten.  Im Folgenden wird 
untersucht, inwiefern die staatstheoretischen Konzepte 
des Jungosmanen Namık Kemal (1840-88) von 
europäischen Ideen beeinflusst wurden und welche 
europäischen Strömungen besonders relevant für seine 
Ideenentwicklung waren und wie er versuchte, diese für 
die osmanische Gesellschaft brauchbar zu machen.

Die Strömungen im Osmanischen Reich, die im 19. 
Jahrhundert den Erlass einer Verfassung anstrebten, sind 
keinesfalls ein rein osmanisches Phänomen. Vielmehr 

sind sie im Kontext einer langanhaltenden Welle konsti
tutioneller Bewegungen zu sehen, die mit der amerikan
ischen und französischen Revolution ihren Anfang fand 
und mit der Oktoberrevolution 1917 in Russland abrupt 
endete. Zur Verbreitung des Konstitutionalismus im 
Osmanischen Reich trug maßgeblich ein von Mustafa 
Fazıl Paşa  (1829-75) verfasster Brief bei, in welchem er 
den Sultan aufforderte, die konstitutionelle Bewegung 
anzuführen. Zwar ist es fraglich, ob der Brief jemals den 
Sultan erreichte, Bekanntheit erlangte er trotzdem 
durch eine Veröffentlichung in der französischen Presse 
und durch zahlreiche osmanische und arabische Über
setzungen, die im Osmanischen Reich kursierten. Fazıl 
Paşa vertrat in diesem Brief den gleichen liberalen Patri
otismus, der, wie im Folgenden zu zeigen sein wird, 
auch in den Schriften Kemals zu finden ist.2

Erste weitreichende Reformbestrebungen im Osman
ischen Reich gab es bereits unter Sultan Mahmud dem 
II. (1785-1839), der sowohl das Militär als auch die 
Administration und das Bildungswesen zu reformieren 
versuchte.3 Der Sultan erhoffte sich dadurch ein 

Erstarken des Militärs und eine Zentralisierung der 
Bürokratie erreichen zu können. Im Zuge dieser 
Reformbestrebungen wurden auch viele Jugendliche ins 
europäische Ausland geschickt, um dort Militärwissen
schaften zu studieren, sodass bereits 1870 deutlich 
europäische Einflüsse in der osmanischen Armee zu 
beobachten waren.4 Hintergrund des angestrebten 
Modernisierungsprozesses waren die zunehmenden 
militärischen Niederlagen und territorialen Verluste, 
welche die Osmanen dazu anregten, die Faktoren, die 
der militärischen Überlegenheit der europäischen Staat
en zu Grunde lagen, genauer zu untersuchen und sich 

5 Auch innenpolitische Auseinandersetz- 
ungen, wie beispielsweise das Erstarken des ägyptischen 
Gouverneurs Mehmed Ali Paşas (1770-1849), machten 
sowohl Mahmud II., als auch dessen Nachfolger Abdül
mecid I. zu schaffen. Höhepunkt der Reformen stellte 
die sogenannte Tanzimat-Periode (1839-76) dar. 

Als Beginn dieser Ära gilt ein am 3. November 1839 von 
dem osmanischen Staatsmann Mustafa Reşid Paşa  
(1800-58) vor den Würdenträgern der Hohen Pforte, 
sowie einer Reihe ausländischer Diplomaten im Gül
hane  Park verkündetes Dekret. Damit vollzog er einen 
wichtigen Schritt in Richtung Modernisierung des 

7 Das Dekret versprach unter anderem die »Sich
erheit des Lebens«, den Schutz der »Ehre« und des 
Vermögens, sowie eine Fixierung der Steuern und 
bildete die Grundlage für die 1876 verabschiedete 
Verfassung.8 Das Dekret weist eine Vielzahl von Idealen 
auf, die in der französischen Erklärung der Menschen- 
und Bürgerrechte von 1789 ebenfalls enthalten waren, ist 
damit aber keinesfalls das einzige Beispiel westlich 
orientierter sozialer und politischer Einflüsse während 
der Tanzimat-Periode.  Diese osmanische Nachfrage 
nach administrativen und technologischen Kenntnissen 
und Errungenschaften der europäischen Gesellschaften, 
führte dazu, dass die Beherrschung europäischer 
Sprachen, vor allem des Französischen, immer mehr an 
Bedeutung gewann. Diese Bedeutsamkeit erkennend, 
richtete die Hohe Pforte ein Übersetzungsbüro 
Odası) ein, in dem auch viele der Jungosmanen arbeit

10 Äußere Einflüsse kamen also nicht zwingend, 
wie oft angenommen, durch äußeren Druck zustande, 
vielmehr waren es meistens die osmanischen Staatsmän
ner, die in Hinblick auf die Dringlichkeit der sogenan
nten »Orientalischen Frage«, d.h. der zunehmenden 
Krise des Reichs in Bezug auf seine Herrschaft über sein 
weites Territorium und zahlreiche Völker, sich eine 
Verbesserung der Situation durch Reformen erhofften.

Die Jungosmanen waren eine heterogene Gruppe 
junger osmanischer Intellektueller mit teils ab- 
weichenden Idealen, die Mitte der 1860er Jahre Promi
nenz erlangten.12 Diese unterschiedlichen Vorstellungen 
wurden bereits nach kurzer Zeit deutlich, weswegen 
sich Teile der Jungosmanen schon bald vom Kern des 
Kreises distanzierten. Es blieben unter anderem Namık 
Kemal, Ziya Paşa (1829-80) und Ali Suavi (1839-78), 
welche versuchten, die Anliegen der Jungosmanen unter 
anderem in den Zeitungen  (»Informant«) und 

 (»Freiheit«) zu verbreiten.13

Was die Gruppe ursprünglich zusammenbrachte, war 
das Missfallen über die Politik der beiden osmanischen 
Staatsmänner Mehmed Emin Ali Paşas (1815-71) und 
Mehmed Fuad Paşas  (1815-69) sowie der Glaube daran, 
dass das das Osmanische Reich durch eine konstitutio
nelle und repräsentativere Regierung wieder vorange
bracht werden könne. Dementsprechend machten sich 
die Jungosmanen die Etablierung eines nationalen 
repräsentativen Körpers zum Ziel. Sie forderten aber 
auch die Beendigung ausländischer, vor allem franzö
sischer, Interventionen in innerosmanische Angelegen
heiten sowie die Lösung der Reformproblematik entlang 
osmanischer und islamischer Grundsätze.14

Sympathisanten fanden die Jungosmanen vor allem in 
den Reihen des Militärs, des Beamtentums und der 
Gelehrten (ʿUlamāʾ), denn dieselben Entwicklungen, 
welche die bürokratische Elite der Tanzimat-Reformen 
nach oben brachte, drückte die Bürokraten niedrigerer 
Ränge weiter nach unten in der Hierarchie, wodurch sie 
zunehmend an Bedeutung und Macht verloren.15 Nicht 
zwingend ideelle, aber finanzielle Unterstützung 
erhielten die Jungosmanen anfangs vor allem von Fazıl 

Paşa, welcher Kemal und Ziya Paşa  nach deren Aus-
weisung aus Konstantinopel zu sich nach Frankreich 
holte. 

Europäische Einflüsse 

Nicht nur ihre Aufenthalte in Europa, sondern auch ihre 
westliche Bildung und ihre Tätigkeit im Übersetzungs-
büro der Hohen Pforte, durch die Kemal und Ziya Paşa 
mit den politischen Systemen Europas sowie der osman-
ischen Außenpolitik vertraut wurden, ermöglichten es 
ihnen, sich einen anderen kulturellen Habitus anzu- 
eignen.16 So waren sie mit einer Reihe von Werten und 
intellektuellen Gütern ausgestattet, die sie vom Rest der 
osmanischen Gesellschaft unterschieden.17 

Besonderen Einfluss übte İbrahim Şinasi (1826-71) auf 
die  Jungosmanen aus. Für sein Studium ging er nach 
Paris, wo er mit mehreren liberalen Zirkeln in Kontakt 
trat. Er galt als erster Vertreter einer Europäisierung des 
Osmanischen Reichs. Nach seiner Rückkehr ins 
Osmanische Reich verlegte er 1862 die Zeitung Tasvir-i 
Efkar (»Bild der Ideen«), die zum Forum für neue liter-
arische und politische Ideen wurde und Wissen über 
europäische Entwicklungen und Debatten verbreitete. 
In seinen Schriften lassen sich deutliche Einflüsse des 
westlichen politischen Rationalismus und der 
Aufklärung erkennen. Als Şinasi  gezwungen war, das 
Osmanische Reich zu verlassen, überließ er Kemal 
Tasvir-i Efkar.18 Diese war nur eines der Medien, die die 
Jungosmanen nutzten, um die osmanische Leserschaft 
mit den Ideen der Aufklärung vertraut zu machen. 
Besonders an den Jungosmanen war, dass sie die 
europäischen Ideen der Aufklärung jedoch nicht 
vollständig übernahmen, sondern versuchten, diese mit 
ihren islamischen Vorstellungen zu verknüpfen.19 Die 
Jungosmanen erkannten zwar, dass das Bild vom 
Osmanischen Reich als der »kranke Mann vom Bospo-
rus« nicht grundlos entstanden war und vor allem in 
Hinblick auf Militär, Technologie und Staatsapparat die 
Notwendigkeit einer Eingliederung europäischer 
Elemente in den osmanischen Staat bestand, sie waren 
aber keinesfalls der Auffassung, dass die europäischen 
Mächte auch in moralischen und spirituellen Gesicht-
spunkten dem Osmanischen Reich überlegen waren.20 

Europäische Ideen im Denken Namık Kemals

Kemal  erlangte bereits vor seinen Aktivitäten bei den 
Jungosmanen durch seine Tätigkeit als Dichter Be- 

kanntheit im Osmanischen Reich. Er entstammte einer 
tradierten Familie, die sich durch ihren Staatsdienst 
ausgezeichnet hatte, jedoch durch das Entstehen der 
neuen Elite osmanischer Funktionäre zunehmend an 
Bedeutung verlor.21 Bis zur Gründung der Jungosma-
nen-Bewegung 1867 stand Kemal  den Großteil seiner 
Lebenszeit im Dienst der Regierung, aufgrund seiner 
Französischkenntnisse unter anderem auch im Über-
setzungsbüro der Hohen Pforte. Als er dort Ende der 
1850er Jahre seine Tätigkeit aufnahm, war der zuneh-
mende europäische Einfluss auf das Osmanische Reich 
bereits zu spüren und Kemal  erlebte den Paradigmen-
wechsel eines immer mehr von Bedeutung werdenden 
Europas unmittelbar mit.22  

Kurz nachdem Şinasi Kemal Tasvir-i Efkar überließ, 
wurde diese Aufgrund eines Artikels, der die Missgunst 
der Regierung erweckte, von Ali Paşa  geschlossen. Die 
erste Ausweisung Kemals, Ziya Paşas und Suavis aus 
Konstantinopel folgte kurz darauf. Kemal sollte in die 
Provinz Erzurum, in der heutigen Osttürkei, versetzt 
werden, floh aber stattdessen im Sommer 1867 mit Ziya 
Paşa und Suavi auf Einladung Fazıl Paşas nach Paris. 
Dort  entschieden sie sich zur Gründung einer neuen 
Organisation, der »Jungosmanischen Gesellschaft«, auf 
Grundlage der Reformprinzipien, die Fazıl Paşa in 
seinem oben erwähnten Brief an den Sultan beschrieben 
hatte. Zudem schloss Kemal in Paris Freundschaft mit 
Hasan Tahsin Efendi (1811-81), einem Gelehrten und 
Modernisten, der sich die Etablierung europäischer 
technischer Fortschritte zur Aufgabe gemacht hatte.23 
Neben Paris hielt sich Kemal unter anderem auch in 
London, Brüssel und Baden-Baden auf.24 Im Juni 1868 
gründete Kemal auf Bitten Fazıl Paşas die Zeitung Hür-
riyet und blieb bis zum 6. September des folgenden 
Jahres ihr Hauptverantwortlicher.25 Auf Grund seines 
Aufenthalts in Europa hatte er den Selbstanspruch, der 
osmanischen Leserschaft die reale Problematik der »Ori-
entalischen Frage« sowie europäische Denkansätze 
näher zu bringen.26 Ende 1870 kehrte Kemal wieder ins 
Osmanische Reich zurück und übernahm die 
Führungsrolle der Jungosmanen. Doch seine zweite 
Ausweisung aus der Hauptstadt des Reiches ließ nicht 
lange auf sich warten. Bereits 1872 wurde Kemal aufgr-
und seiner Regierungskritik aufgefordert, die Stadt ein 
weiteres Mal zu verlassen.27 

Neben seinem Aufenthalt in Europa und der Beein
flussung durch Personen wie Şināsī  und Tahsin Efendi  
wurden Kemals Ideen auch maßgeblich von der Ausein
andersetzung mit den Werken europäischer Philosophen 
und Staatstheoretiker wie beispielsweise Rousseau, 
Locke, Volney und Montesquieu geprägt. Vor allem der 
Liberalismus, als ein aus dem Geist der Aufklärung 
stammendes Staats- und Gesellschaftsmodell, welches 
das Ziel einer Herauslösung eines jeden Individuums aus 
staatlichen und religiösen Bindungen verfolgt, lässt sich 
in vielen von Kemals  Artikeln wiederfinden. Vermutlich 
war es Refik Bey (1853-1909), der Kemal  an die vor 
allem von Locke ausgebildeten liberalen Ideen heran
führte.28

Eines der Elemente des Liberalismus, die sich in den 
Artikeln Kemals  finden lassen, ist das der Gewaltentei
lung. Kemals  Ideen zur Gewaltenteilung orientierten 
sich an den Vorstellungen Montesquieus, welcher das 
ursprüngliche Konzept von Locke präzisiert hatte.29 

Kemal präsentierte Montesquieus Prinzip der Gewalten
teilung als eine Alternative zum damaligen System des 
Osmanischen Reiches, bei welchem die Macht fast aus- 
schließlich beim Sultan und der Hohen Pforte lag, und 
beabsichtigte, durch die Einführung einer Gewaltentei
lung unter anderem die Verhinderung von strukturellem 
Machtmissbrauch: 

»Es gibt ein Gesetz. Weil aber die Legislative von der Exe- 
kutive vereinnahmt wurde und es keine Volkskammer gibt, 
trägt es sowohl vom Ansatz als auch seiner Umsetzung her zu 
so viel Missbrauch bei.«30

Neben dem Konzept der Gewaltenteilung wurde Kemal  
zudem in Bezug auf die Idee der Volkssouveränität stark 
von europäischen Denkern beeinflusst. Vorrangig orien
tierte sich Kemal dabei an Rousseau, der in seinem Werk 
Du contrat social von 1762 diese Idee erstmals system
atisch entwickelte.31 Kemal war davon überzeugt, dass 

Meşveret-System32 etabliert 
werden müsse, und argumentierte dementsprechend in 
den meisten seiner Artikel: Ausgangspunkt war die 
Annahme, dass Freiheit von Gott gewährt sei. Diese 
Freiheit könne einer Gemeinschaft aber nur zukommen, 
wenn ihre persönlichen und politischen Rechte sicher- 
gestellt wären, wobei die Voraussetzung für die Sicher

stellung der politischen Rechte die Gewaltenteilung 
sowie die Schaffung einer repräsentativen Regierung 

33

Besonders deutlich erkannte man die europäischen 
Einflüsse in Kemals Denken auch bei seiner Vorstellung 
von Fortschritt. Sein erklärtes Ziel war es, die Europäer 
im Rennen, um diesen einzuholen. Für Kemal war 
Fortschritt ein unumkehrbarer Teil der dynamischen 
Bewegung einer Gesellschaft und ein Beweis für die 
natürliche Fähigkeit des Menschen, sich weiterzu- 
entwickeln. Der Fortschritt in den europäischen Län
dern entstand, so Kemal, als Folge der Ereignisse im 17., 
18. und beginnenden 19. Jahrhundert und brachte eine 
anhaltende Ordnung in diese Länder. Möglich 
geworden sei dies durch die Trennung bestehender 
Gesetze von »abstractions and superstitions and has thus 
established science on experiment and deduction.«34 Aus 
diesem Vorgang resultiere unter anderem die franzö
sische Erklärung der Menschen- und Bürgerrechte, ein 
Fortschritt, der im Osmanischen Reich nicht zu 
beobachten sei, weil die Bevölkerung nicht an den 
während der Tanzimatzeit entwickelten Reformen - mit 
Ausnahme der Sprachreform von Şinasi - partizipiert 
habe.35

Doch da Kemal auch die islamischen Werte hochhielt, 
lässt sich in seinen Artikeln vermehrt die Vermischung 
von europäischen Ideen mit islamischen Konzepten 
beobachten, beispielsweise in seiner Abhandlung über 
den Ursprung der Regierung.36 In seinen Schriften wird 
jedoch nicht immer deutlich, ob er die Regierung und 
das Prinzip der politischen Autorität an den islamischen 
Juristen orientiert als göttlich bestimmte Kategorien 
oder, wie die islamischen und europäischen Philosophen, 
als weltliche Entwicklung ansah. In einem seiner bedeu
tendsten Artikel orientiert er sich an letzterer Alternative 
und versucht eindeutig säkulare Elemente mit seinen 
grundlegenden islamischen Prinzipien zu verknüpfen. 
Sein Ausgangspunkt ist dabei die Annahme, dass Men
schen von Natur aus dazu neigen, sich gegenseitig 
Schaden zuzufügen. Schutz könne der Mensch dabei 
nur in einer Gemeinschaft finden, die sich auf einige 
grundlegende Prinzipien (die absolute normative Kraft)  
geeinigt hat. Das Anwachsen der Gesellschaft erfordere 
irgendwann eine Arbeitsteilung, die dazu führe, dass 
eine Person oder eine Personengruppe mit Regierung
saufgaben vertraut gemacht und manche Mitglieder mit 
der Durchsetzung der absoluten normativen Kraft 

beauftragt würden. Problematisch bei Kemals Ausarbei
tung ist jedoch, dass er die Kraft, welche die Gemein
schaftsbildung reguliert, mit jener gleichsetzt, die exist
iert, wenn die Regierung bereits gebildet ist. Nach dem 
Zustandekommen einer Regierung ist diese Kraft in 
jedem Falle die šarīʿa. Würde Kemal die  Kräfte nicht 
gleichsetzen, so würde er eingestehen, dass das säkulare 
Naturgesetz der šarīʿa vorausgehen würde. Ein Ansatz, 
der den islamischen Vorstellungen widerspräche. Auch 
bei anderen Versuchen einer Verknüpfung von säkularen 
und religiösen Elementen wird Kemal der islamischen 
Theorie oft nicht ganz gerecht. Andere Jungosmanen 
hatten ebenfalls ihre Probleme damit, jene europäischen 
Aspekte und Institutionen, die als besonders gut 
erachteten, auf eine islamische Grundlage zu stellen.37

Ein weiteres Beispiel, bei dem sich Kemal ein 
europäisches Konzept als Grundlage nahm, um seine 
islamischen Vorstellungen zu untermauern, war die 
Theorie des Reichsverfall, dass er von dem französischen 
Historiker Volney übernommen hatte. Volney war der 
Meinung, dass Reiche zu Grunde gehen, weil sie den 
Prinzipien des Naturgesetzes keine Beachtung schenk
ten. Einzige Hilfe gegen einen Verfall sei folglich die 
Rückkehr zum Naturgesetz. Wie bereits oben gezeigt, 
setzte Kemal  Naturgesetz und šarīʿa  gleich, weswegen 
Volneys Schrift ihm die theoretische Grundlage 
verschaffte, behaupten zu können, dass der Verfall des 
Osmanischen Reiches mit dem Nichteinhalten der 
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Die Jungosmanen waren nicht die einzige Gruppierung 
im Osmanischen Reich, die ein Defizit in der eigenen 
Kultur feststellte und daraufhin einen Willen zum 
Import von Elementen anderer Kulturen, insbesondere 
der (west)europäischen, entwickelte. Auch die osman
ische Regierung war sich aufgrund von zunehmenden 
militärischen Niederlagen, territorialen Verlusten und 
den gleichzeitigen Fortschritten der europäischen 
Mächte sowie des von diesen ausgeübten militärischen 
und politischen Drucks, bewusst, dass Handlungsbedarf 
bestand. Mit an Europa orientierten Reformen, wie 
beispielsweise dem Dekret von Gülhane, versuchte die 
Hohe Pforte, Europa im Rennen um die Moderni- 
sierung einzuholen. Die Jungosmanen handelten aus 
dem gleichem Anlass, unterschieden sich von der 
Regierung aber in ihrer Vorstellung von den tieferlieg
enden Ursachen für den Machtverfall des Reichs und 
folglich auch in den Selektionskriterien, die sie für die 
Auswahl von Elementen der europäischen Kultur 
anwendeten. Ein grundlegender Unterschied war das 

Bestreben der Jungosmanen, die aus der europäischen 
Kultur zu transferierenden Elementen  mit dem Islam zu 
vereinbaren. Denn die Abwendung von der šarīʿa stellte 
unter anderem für Kemal einen wichtigen Grund für 
den Verfall des Osmanischen Reichs dar. Innerhalb der 
aufklärerischen Konzepte waren es vor allem die liber
alen Einflüsse, die Namık Kemal als verantwortlich für 
den Fortschritt in Europa und somit als ein notwendi
gerweise zu transferierendem Element ansah. Die 

Sprachkenntnisse, ihrer Beschäftigung im Übersetzu
ngsbüro und ihrer Aufenthalte in Europa in besonderem 
Maße für die Übersetzungsleistung zwischen Europa 
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Mustafa Kemal, genannt »Atatürk«, war eine der 
berühmtesten Persönlichkeiten, die sich auf die sogenan
nten Jungosmanen bezog. Viele seiner zahlreichen 
Reformen in der Türkei waren stark durch das jungos
manische Erbe beeinflusst. Die historische Relevanz der 
Jungosmanen ergibt sich aus dem Umstand, dass sie im 
Osmanischen Reich zu den Ersten zählten, die sich auf 
theoretischer Basis mit den drängenden Heraus
forderungen der Modernisierung islamischer 
Gesellschaften auseinandersetzten.  Im Folgenden wird 
untersucht, inwiefern die staatstheoretischen Konzepte 
des Jungosmanen Namık Kemal (1840-88) von 
europäischen Ideen beeinflusst wurden und welche 
europäischen Strömungen besonders relevant für seine 
Ideenentwicklung waren und wie er versuchte, diese für 
die osmanische Gesellschaft brauchbar zu machen.

Die Strömungen im Osmanischen Reich, die im 19. 
Jahrhundert den Erlass einer Verfassung anstrebten, sind 
keinesfalls ein rein osmanisches Phänomen. Vielmehr 

sind sie im Kontext einer langanhaltenden Welle konsti
tutioneller Bewegungen zu sehen, die mit der amerikan
ischen und französischen Revolution ihren Anfang fand 
und mit der Oktoberrevolution 1917 in Russland abrupt 
endete. Zur Verbreitung des Konstitutionalismus im 
Osmanischen Reich trug maßgeblich ein von Mustafa 
Fazıl Paşa  (1829-75) verfasster Brief bei, in welchem er 
den Sultan aufforderte, die konstitutionelle Bewegung 
anzuführen. Zwar ist es fraglich, ob der Brief jemals den 
Sultan erreichte, Bekanntheit erlangte er trotzdem 
durch eine Veröffentlichung in der französischen Presse 
und durch zahlreiche osmanische und arabische Über
setzungen, die im Osmanischen Reich kursierten. Fazıl 
Paşa vertrat in diesem Brief den gleichen liberalen Patri
otismus, der, wie im Folgenden zu zeigen sein wird, 
auch in den Schriften Kemals zu finden ist.2

Erste weitreichende Reformbestrebungen im Osman
ischen Reich gab es bereits unter Sultan Mahmud dem 
II. (1785-1839), der sowohl das Militär als auch die 
Administration und das Bildungswesen zu reformieren 
versuchte.3 Der Sultan erhoffte sich dadurch ein 

Erstarken des Militärs und eine Zentralisierung der 
Bürokratie erreichen zu können. Im Zuge dieser 
Reformbestrebungen wurden auch viele Jugendliche ins 
europäische Ausland geschickt, um dort Militärwissen
schaften zu studieren, sodass bereits 1870 deutlich 
europäische Einflüsse in der osmanischen Armee zu 
beobachten waren.4 Hintergrund des angestrebten 
Modernisierungsprozesses waren die zunehmenden 
militärischen Niederlagen und territorialen Verluste, 
welche die Osmanen dazu anregten, die Faktoren, die 
der militärischen Überlegenheit der europäischen Staat
en zu Grunde lagen, genauer zu untersuchen und sich 

5 Auch innenpolitische Auseinandersetz- 
ungen, wie beispielsweise das Erstarken des ägyptischen 
Gouverneurs Mehmed Ali Paşas (1770-1849), machten 
sowohl Mahmud II., als auch dessen Nachfolger Abdül
mecid I. zu schaffen. Höhepunkt der Reformen stellte 
die sogenannte Tanzimat-Periode (1839-76) dar. 

Als Beginn dieser Ära gilt ein am 3. November 1839 von 
dem osmanischen Staatsmann Mustafa Reşid Paşa  
(1800-58) vor den Würdenträgern der Hohen Pforte, 
sowie einer Reihe ausländischer Diplomaten im Gül
hane  Park verkündetes Dekret. Damit vollzog er einen 
wichtigen Schritt in Richtung Modernisierung des 

7 Das Dekret versprach unter anderem die »Sich
erheit des Lebens«, den Schutz der »Ehre« und des 
Vermögens, sowie eine Fixierung der Steuern und 
bildete die Grundlage für die 1876 verabschiedete 
Verfassung.8 Das Dekret weist eine Vielzahl von Idealen 
auf, die in der französischen Erklärung der Menschen- 
und Bürgerrechte von 1789 ebenfalls enthalten waren, ist 
damit aber keinesfalls das einzige Beispiel westlich 
orientierter sozialer und politischer Einflüsse während 
der Tanzimat-Periode.  Diese osmanische Nachfrage 
nach administrativen und technologischen Kenntnissen 
und Errungenschaften der europäischen Gesellschaften, 
führte dazu, dass die Beherrschung europäischer 
Sprachen, vor allem des Französischen, immer mehr an 
Bedeutung gewann. Diese Bedeutsamkeit erkennend, 
richtete die Hohe Pforte ein Übersetzungsbüro 
Odası) ein, in dem auch viele der Jungosmanen arbeit

10 Äußere Einflüsse kamen also nicht zwingend, 
wie oft angenommen, durch äußeren Druck zustande, 
vielmehr waren es meistens die osmanischen Staatsmän
ner, die in Hinblick auf die Dringlichkeit der sogenan
nten »Orientalischen Frage«, d.h. der zunehmenden 
Krise des Reichs in Bezug auf seine Herrschaft über sein 
weites Territorium und zahlreiche Völker, sich eine 
Verbesserung der Situation durch Reformen erhofften.

Die Jungosmanen waren eine heterogene Gruppe 
junger osmanischer Intellektueller mit teils ab- 
weichenden Idealen, die Mitte der 1860er Jahre Promi
nenz erlangten.12 Diese unterschiedlichen Vorstellungen 
wurden bereits nach kurzer Zeit deutlich, weswegen 
sich Teile der Jungosmanen schon bald vom Kern des 
Kreises distanzierten. Es blieben unter anderem Namık 
Kemal, Ziya Paşa (1829-80) und Ali Suavi (1839-78), 
welche versuchten, die Anliegen der Jungosmanen unter 
anderem in den Zeitungen  (»Informant«) und 

 (»Freiheit«) zu verbreiten.13

Was die Gruppe ursprünglich zusammenbrachte, war 
das Missfallen über die Politik der beiden osmanischen 
Staatsmänner Mehmed Emin Ali Paşas (1815-71) und 
Mehmed Fuad Paşas  (1815-69) sowie der Glaube daran, 
dass das das Osmanische Reich durch eine konstitutio
nelle und repräsentativere Regierung wieder vorange
bracht werden könne. Dementsprechend machten sich 
die Jungosmanen die Etablierung eines nationalen 
repräsentativen Körpers zum Ziel. Sie forderten aber 
auch die Beendigung ausländischer, vor allem franzö
sischer, Interventionen in innerosmanische Angelegen
heiten sowie die Lösung der Reformproblematik entlang 
osmanischer und islamischer Grundsätze.14

Sympathisanten fanden die Jungosmanen vor allem in 
den Reihen des Militärs, des Beamtentums und der 
Gelehrten (ʿUlamāʾ), denn dieselben Entwicklungen, 
welche die bürokratische Elite der Tanzimat-Reformen 
nach oben brachte, drückte die Bürokraten niedrigerer 
Ränge weiter nach unten in der Hierarchie, wodurch sie 
zunehmend an Bedeutung und Macht verloren.15 Nicht 
zwingend ideelle, aber finanzielle Unterstützung 
erhielten die Jungosmanen anfangs vor allem von Fazıl 

Paşa, welcher Kemal und Ziya Paşa  nach deren Aus
weisung aus Konstantinopel zu sich nach Frankreich 
holte. 

Nicht nur ihre Aufenthalte in Europa, sondern auch ihre 
westliche Bildung und ihre Tätigkeit im Übersetzungs
büro der Hohen Pforte, durch die Kemal und Ziya Paşa 
mit den politischen Systemen Europas sowie der osman
ischen Außenpolitik vertraut wurden, ermöglichten es 
ihnen, sich einen anderen kulturellen Habitus anzu- 

 So waren sie mit einer Reihe von Werten und 
intellektuellen Gütern ausgestattet, die sie vom Rest der 
osmanischen Gesellschaft unterschieden.17

Besonderen Einfluss übte İbrahim Şinasi (1826-71) auf 
die  Jungosmanen aus. Für sein Studium ging er nach 
Paris, wo er mit mehreren liberalen Zirkeln in Kontakt 
trat. Er galt als erster Vertreter einer Europäisierung des 
Osmanischen Reichs. Nach seiner Rückkehr ins 
Osmanische Reich verlegte er 1862 die Zeitung 

(»Bild der Ideen«), die zum Forum für neue liter
arische und politische Ideen wurde und Wissen über 
europäische Entwicklungen und Debatten verbreitete. 
In seinen Schriften lassen sich deutliche Einflüsse des 
westlichen politischen Rationalismus und der 
Aufklärung erkennen. Als Şinasi  gezwungen war, das 
Osmanische Reich zu verlassen, überließ er Kemal 

18 Diese war nur eines der Medien, die die 
Jungosmanen nutzten, um die osmanische Leserschaft 
mit den Ideen der Aufklärung vertraut zu machen. 
Besonders an den Jungosmanen war, dass sie die 
europäischen Ideen der Aufklärung jedoch nicht 
vollständig übernahmen, sondern versuchten, diese mit 
ihren islamischen Vorstellungen zu verknüpfen.
Jungosmanen erkannten zwar, dass das Bild vom 
Osmanischen Reich als der »kranke Mann vom Bospo
rus« nicht grundlos entstanden war und vor allem in 
Hinblick auf Militär, Technologie und Staatsapparat die 
Notwendigkeit einer Eingliederung europäischer 
Elemente in den osmanischen Staat bestand, sie waren 
aber keinesfalls der Auffassung, dass die europäischen 
Mächte auch in moralischen und spirituellen Gesicht
spunkten dem Osmanischen Reich überlegen waren.20

Europäische Ideen im Denken Namık Kemals

Kemal  erlangte bereits vor seinen Aktivitäten bei den 
Jungosmanen durch seine Tätigkeit als Dichter Be- 

kanntheit im Osmanischen Reich. Er entstammte einer 
 Familie, die sich durch ihren Staatsdienst 

ausgezeichnet hatte, jedoch durch das Entstehen der 
neuen Elite osmanischer Funktionäre zunehmend an 
Bedeutung verlor.21 Bis zur Gründung der Jungosma
nen-Bewegung 1867 stand Kemal  den Großteil seiner 
Lebenszeit im Dienst der Regierung, aufgrund seiner 
Französischkenntnisse unter anderem auch im Über
setzungsbüro der Hohen Pforte. Als er dort Ende der 
1850er Jahre seine Tätigkeit aufnahm, war der zuneh
mende europäische Einfluss auf das Osmanische Reich 
bereits zu spüren und Kemal  erlebte den Paradigmen
wechsel eines immer mehr von Bedeutung werdenden 
Europas unmittelbar mit.22

Kurz nachdem Şinasi Kemal  überließ, 
wurde diese Aufgrund eines Artikels, der die Missgunst 
der Regierung erweckte, von Ali Paşa  geschlossen. Die 
erste Ausweisung Kemals, Ziya Paşas und Suavis aus 
Konstantinopel folgte kurz darauf. Kemal sollte in die 
Provinz Erzurum, in der heutigen Osttürkei, versetzt 
werden, floh aber stattdessen im Sommer 1867 mit Ziya 
Paşa und Suavi auf Einladung Fazıl Paşas nach Paris. 
Dort  entschieden sie sich zur Gründung einer neuen 
Organisation, der »Jungosmanischen Gesellschaft«, auf 
Grundlage der Reformprinzipien, die Fazıl Paşa in 
seinem oben erwähnten Brief an den Sultan beschrieben 
hatte. Zudem schloss Kemal in Paris Freundschaft mit 
Hasan Tahsin Efendi (1811-81), einem Gelehrten und 
Modernisten, der sich die Etablierung europäischer 
technischer Fortschritte zur Aufgabe gemacht hatte.23

Neben Paris hielt sich Kemal unter anderem auch in 
London, Brüssel und Baden-Baden auf.24 Im Juni 1868 
gründete Kemal auf Bitten Fazıl Paşas die Zeitung 

 und blieb bis zum 6. September des folgenden 
Jahres ihr Hauptverantwortlicher.25 Auf Grund seines 
Aufenthalts in Europa hatte er den Selbstanspruch, der 
osmanischen Leserschaft die reale Problematik der »Ori
entalischen Frage« sowie europäische Denkansätze 
näher zu bringen.26 Ende 1870 kehrte Kemal wieder ins 
Osmanische Reich zurück und übernahm die 
Führungsrolle der Jungosmanen. Doch seine zweite 
Ausweisung aus der Hauptstadt des Reiches ließ nicht 
lange auf sich warten. Bereits 1872 wurde Kemal aufgr
und seiner Regierungskritik aufgefordert, die Stadt ein 
weiteres Mal zu verlassen.27

Neben seinem Aufenthalt in Europa und der Beein-
flussung durch Personen wie Şināsī  und Tahsin Efendi  
wurden Kemals Ideen auch maßgeblich von der Ausein-
andersetzung mit den Werken europäischer Philosophen 
und Staatstheoretiker wie beispielsweise Rousseau, 
Locke, Volney und Montesquieu geprägt. Vor allem der 
Liberalismus, als ein aus dem Geist der Aufklärung 
stammendes Staats- und Gesellschaftsmodell, welches 
das Ziel einer Herauslösung eines jeden Individuums aus 
staatlichen und religiösen Bindungen verfolgt, lässt sich 
in vielen von Kemals  Artikeln wiederfinden. Vermutlich 
war es Refik Bey (1853-1909), der Kemal  an die vor 
allem von Locke ausgebildeten liberalen Ideen heran-
führte.28 

Eines der Elemente des Liberalismus, die sich in den 
Artikeln Kemals  finden lassen, ist das der Gewaltentei-
lung. Kemals  Ideen zur Gewaltenteilung orientierten 
sich an den Vorstellungen Montesquieus, welcher das 
ursprüngliche Konzept von Locke präzisiert hatte.29 

Kemal präsentierte Montesquieus Prinzip der Gewalten-
teilung als eine Alternative zum damaligen System des 
Osmanischen Reiches, bei welchem die Macht fast aus- 
schließlich beim Sultan und der Hohen Pforte lag, und 
beabsichtigte, durch die Einführung einer Gewaltentei-
lung unter anderem die Verhinderung von strukturellem 
Machtmissbrauch: 

»Es gibt ein Gesetz. Weil aber die Legislative von der Exe- 
kutive vereinnahmt wurde und es keine Volkskammer gibt, 
trägt es sowohl vom Ansatz als auch seiner Umsetzung her zu 
so viel Missbrauch bei.«30

Neben dem Konzept der Gewaltenteilung wurde Kemal  
zudem in Bezug auf die Idee der Volkssouveränität stark 
von europäischen Denkern beeinflusst. Vorrangig orien-
tierte sich Kemal dabei an Rousseau, der in seinem Werk 
Du contrat social von 1762 diese Idee erstmals system-
atisch entwickelte.31 Kemal war davon überzeugt, dass 
im Osmanischen Reich ein Meşveret-System32 etabliert 
werden müsse, und argumentierte dementsprechend in 
den meisten seiner Artikel: Ausgangspunkt war die 
Annahme, dass Freiheit von Gott gewährt sei. Diese 
Freiheit könne einer Gemeinschaft aber nur zukommen, 
wenn ihre persönlichen und politischen Rechte sicher- 
gestellt wären, wobei die Voraussetzung für die Sicher-

stellung der politischen Rechte die Gewaltenteilung 
sowie die Schaffung einer repräsentativen Regierung 
seien.33

Besonders deutlich erkannte man die europäischen 
Einflüsse in Kemals Denken auch bei seiner Vorstellung 
von Fortschritt. Sein erklärtes Ziel war es, die Europäer 
im Rennen, um diesen einzuholen. Für Kemal war 
Fortschritt ein unumkehrbarer Teil der dynamischen 
Bewegung einer Gesellschaft und ein Beweis für die 
natürliche Fähigkeit des Menschen, sich weiterzu- 
entwickeln. Der Fortschritt in den europäischen Län-
dern entstand, so Kemal, als Folge der Ereignisse im 17., 
18. und beginnenden 19. Jahrhundert und brachte eine 
anhaltende Ordnung in diese Länder. Möglich 
geworden sei dies durch die Trennung bestehender 
Gesetze von »abstractions and superstitions and has thus 
established science on experiment and deduction.«34 Aus 
diesem Vorgang resultiere unter anderem die franzö-
sische Erklärung der Menschen- und Bürgerrechte, ein 
Fortschritt, der im Osmanischen Reich nicht zu 
beobachten sei, weil die Bevölkerung nicht an den 
während der Tanzimatzeit entwickelten Reformen - mit 
Ausnahme der Sprachreform von Şinasi - partizipiert 
habe.35

Liberalismus osmanischer Prägung?

Doch da Kemal auch die islamischen Werte hochhielt, 
lässt sich in seinen Artikeln vermehrt die Vermischung 
von europäischen Ideen mit islamischen Konzepten 
beobachten, beispielsweise in seiner Abhandlung über 
den Ursprung der Regierung.36 In seinen Schriften wird 
jedoch nicht immer deutlich, ob er die Regierung und 
das Prinzip der politischen Autorität an den islamischen 
Juristen orientiert als göttlich bestimmte Kategorien 
oder, wie die islamischen und europäischen Philosophen, 
als weltliche Entwicklung ansah. In einem seiner bedeu-
tendsten Artikel orientiert er sich an letzterer Alternative 
und versucht eindeutig säkulare Elemente mit seinen 
grundlegenden islamischen Prinzipien zu verknüpfen. 
Sein Ausgangspunkt ist dabei die Annahme, dass Men-
schen von Natur aus dazu neigen, sich gegenseitig 
Schaden zuzufügen. Schutz könne der Mensch dabei 
nur in einer Gemeinschaft finden, die sich auf einige 
grundlegende Prinzipien (die absolute normative Kraft)  
geeinigt hat. Das Anwachsen der Gesellschaft erfordere 
irgendwann eine Arbeitsteilung, die dazu führe, dass 
eine Person oder eine Personengruppe mit Regierung-
saufgaben vertraut gemacht und manche Mitglieder mit 
der Durchsetzung der absoluten normativen Kraft 

beauftragt würden. Problematisch bei Kemals Ausarbei
tung ist jedoch, dass er die Kraft, welche die Gemein
schaftsbildung reguliert, mit jener gleichsetzt, die exist
iert, wenn die Regierung bereits gebildet ist. Nach dem 
Zustandekommen einer Regierung ist diese Kraft in 
jedem Falle die šarīʿa. Würde Kemal die  Kräfte nicht 
gleichsetzen, so würde er eingestehen, dass das säkulare 
Naturgesetz der šarīʿa vorausgehen würde. Ein Ansatz, 
der den islamischen Vorstellungen widerspräche. Auch 
bei anderen Versuchen einer Verknüpfung von säkularen 
und religiösen Elementen wird Kemal der islamischen 
Theorie oft nicht ganz gerecht. Andere Jungosmanen 
hatten ebenfalls ihre Probleme damit, jene europäischen 
Aspekte und Institutionen, die als besonders gut 
erachteten, auf eine islamische Grundlage zu stellen.37

Ein weiteres Beispiel, bei dem sich Kemal ein 
europäisches Konzept als Grundlage nahm, um seine 
islamischen Vorstellungen zu untermauern, war die 
Theorie des Reichsverfall, dass er von dem französischen 
Historiker Volney übernommen hatte. Volney war der 
Meinung, dass Reiche zu Grunde gehen, weil sie den 
Prinzipien des Naturgesetzes keine Beachtung schenk
ten. Einzige Hilfe gegen einen Verfall sei folglich die 
Rückkehr zum Naturgesetz. Wie bereits oben gezeigt, 
setzte Kemal  Naturgesetz und šarīʿa  gleich, weswegen 
Volneys Schrift ihm die theoretische Grundlage 
verschaffte, behaupten zu können, dass der Verfall des 
Osmanischen Reiches mit dem Nichteinhalten der 
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Die Jungosmanen waren nicht die einzige Gruppierung 
im Osmanischen Reich, die ein Defizit in der eigenen 
Kultur feststellte und daraufhin einen Willen zum 
Import von Elementen anderer Kulturen, insbesondere 
der (west)europäischen, entwickelte. Auch die osman
ische Regierung war sich aufgrund von zunehmenden 
militärischen Niederlagen, territorialen Verlusten und 
den gleichzeitigen Fortschritten der europäischen 
Mächte sowie des von diesen ausgeübten militärischen 
und politischen Drucks, bewusst, dass Handlungsbedarf 
bestand. Mit an Europa orientierten Reformen, wie 
beispielsweise dem Dekret von Gülhane, versuchte die 
Hohe Pforte, Europa im Rennen um die Moderni- 
sierung einzuholen. Die Jungosmanen handelten aus 
dem gleichem Anlass, unterschieden sich von der 
Regierung aber in ihrer Vorstellung von den tieferlieg
enden Ursachen für den Machtverfall des Reichs und 
folglich auch in den Selektionskriterien, die sie für die 
Auswahl von Elementen der europäischen Kultur 
anwendeten. Ein grundlegender Unterschied war das 

Bestreben der Jungosmanen, die aus der europäischen 
Kultur zu transferierenden Elementen  mit dem Islam zu 
vereinbaren. Denn die Abwendung von der šarīʿa stellte 
unter anderem für Kemal einen wichtigen Grund für 
den Verfall des Osmanischen Reichs dar. Innerhalb der 
aufklärerischen Konzepte waren es vor allem die liber
alen Einflüsse, die Namık Kemal als verantwortlich für 
den Fortschritt in Europa und somit als ein notwendi
gerweise zu transferierendem Element ansah. Die 

Sprachkenntnisse, ihrer Beschäftigung im Übersetzu
ngsbüro und ihrer Aufenthalte in Europa in besonderem 
Maße für die Übersetzungsleistung zwischen Europa 
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Saiyid Muḥammad b. Ṣafdar al-Ḥusainī, bekannt als 
Ǧamāl ad-Dīn al-Afġānī (1838-97), gilt vielen als 
bedeutendster islamischer Reformer und Vertreter der 
arabischen Renaissance (an-nahḍa). Seine gesellschafts
kritischen Schriften, philosophischen Abhandlungen 
und politischen Ideen werden in der muslimischen Welt 
bis heute rezipiert und geben noch immer Anregungen 
für Diskussionen über das Verhältnis von Islam und 
Moderne. Al-Afġānīs Fokus lag auf der zeitgemäßen 
Auslegung des Qurʾān. Es handelt sich - zumindest der 
Überzeugung al-Afġānīs nach - um eine Rückbesin
nung auf den islamischen Ursprung, um die islamische 
Lehre und Gesellschaft zu modernisieren. Darüber 
hinaus ist seine politische Leistung, eine islamische Ant
wort auf den europäischen Imperialismus gegeben zu 
haben, bis heute lehrreich und hat angesichts der aktuel
len Weltlage wohl kaum an Bedeutung verloren. 
Al-Afġānī war aber nicht nur Theoretiker, sondern auch 
als Aktivist tätig. Im Folgenden sollen seine Ideen mit 
seinen politischen Erfahrungen verglichen werden. Zen
tral dabei ist, welche gesellschaftlichen Akteure er als 
politisches Subjekt betrachtete, welche realen Erfahrun
gen er mit seinem politischen Aktivismus sammelte und 
welche Grenzen seinem Handeln durch seine Ideen 
möglicherweise aufgezwungen wurden.

Der Fruchtbare Boden: Kolonialismus

Mit der militärischen Besetzung Ägyptens unter Napo

leon von 1798 bis 1801 ergab sich eine direkte Konfron
tation zwischen dem aufstrebenden kapitalistischen 
Westeuropa und der islamischen Welt. Dies wird von 
vielen Wissenschaftlern als Ausgangspunkt der Mod
ernisierungsentwicklungen in der arabischen Welt 
konstatiert. So war das Verhältnis von Anbeginn gespal
ten. Man konnte dem Weg der »europäischen Moderne« 
versuchen zu folgen, oder aber sie grundlegend ableh
nen: »Die Schwierigkeit einer Auseinandersetzung mit 
Europa liegt gerade in dieser Dichotomie zwischen 
einem fortschrittlichen Vorbild und einem brutalen 
ausbeutenden Rivalen.«  Muḥammad ʿ Alī Paša, von 1805 
bis 1848 Gouverneur der osmanischen Provinz 
Ägypten, war bedeutender Befürworter der Idee, das 
Land nach europäischem Vorbild zu prägen. Ziel war es, 
die ägyptische Entwicklung voranzutreiben und Europa 
gegenüber ebenbürtig zu werden. So wurde unter seiner 
Herrschaft eine Modernisierung der Armee, der Verwal
tung, der Bildung, des Steuersystems und der Land
wirtschaft, sowie eine Industrialisierung in den Sektoren 
der Nahrungsmittel- und Textilverarbeitung wie auch 
der kriegswichtigen Güter eingeleitet.2 Zudem kam es 
durch den Import von Maschinen und Produkten aus 
Europa zu neuen technischen Entwicklungen. Diese 

Maßnahmen führten zu einem tiefgreifenden 
sozioökonomischen Strukturwandel. Die bisherige, eher 
feudal geprägte, Produktionsweise veränderte sich und 
es bildeten sich neue Klassen heraus, die neue Ansichten 
und Interessen vertraten.3 »Der Einbruch der Lohnarbeit 
mit der Proletarisierung weiter Teile der Bauernschaft 
führte zur Landflucht in Großstädte.« Jedoch kam auch 
»eine neue Generation gebildeter islamischer Intellektu
eller«, welche »kritisch gegenüber den externen Einflüs
sen und der internen Wehrlosigkeit standen, (...) 
empor.«4

Für die Entwicklung dieser neuen Generation Intellek
tueller spielten die in Beirut, Damaskus und Kairo 
etablierten französischen und britischen Missionsschulen 
– später kostspielige Bildungsreisen nach Europa – und 
der massive Ausbau von Bildungseinrichtungen5 

entscheidende Rolle. Buch- und Zeitungsdruck wie 
auch die Übersetzung zahlreicher wissenschaftlicher und 
literarischer europäischer Werke gaben zusätzlich wich
tige Impulse. Der Zugang blieb jedoch anfangs den 
wohlhabenden oder gebildeten Schichten vorbehalten. 
Dies vertiefte die Kluft zwischen den gebildeten Klassen 
und der großen Mehrheit der Bevölkerung, die einen 
traditionellen Lebensstil pflegten und kaum alphabeti- 
siert war, noch weiter.  Doch auch trotz des Versuchs, 
sich der europäischen Werte und Technologien anzu
nehmen, wie beispielsweise unter Muḥammad ʿAlī, 
ebbte die Kolonialisierung muslimisch geprägter 
Regionen nicht ab. Ein wichtiges Ereignis war die 
blutige Niederschlagung des sog. Sepoy-Aufstandes 
gegen die englische Herrschaft in Indien durch die 
britische Kolonialmacht im Jahr 1857. Damit wurden 
die Illusionen von einer angeblichen moralischen Über
legenheit der europäischen Großmächte für die meisten 
muslimischen Intellektuellen zerstört und die Ideale der 
propagierten europäischen Aufklärung durch die repres
sive Eroberungspolitik der Kolonialstaaten diskreditiert.7

Darauf folgten weitere koloniale Feldzüge durch 
europäische imperialistische Mächte. Die Niederlage 
1878 im Osmanisch-Russischen Krieg, sowie die kolo
nialen Unterwerfungen Tunesiens durch Frankreich 
1881 und Ägyptens durch Großbritannien im Jahr 
darauf waren ein heftiger Schlag gegen das einst 

unangefochtene Reich im Nahen Osten. Laut Albert 
Hourani stürzte dies die muslimische Mehrheit in eine 
»Identitätskrise«.8 Andererseits bestärkte es auch das 
Gefühl einer »islamischen Einheit«. So beschreibt Hou
rani: 

»But it also aimed at reinforcing the loyalty of the Muslim 
peoples of the empire, a loyalty which might be shaken by the 
secularization of low, the spread of liberal ideas, or the conta
gion of nationalism.«

Weitere Niederlagen vertieften diese Wahrnehmung. Zu 
Afġānīs Lebzeiten waren dies vor allem die wirtschaft- 
liche und später militärische Kontrolle Ägyptens und die 
wirtschaftliche Abhängigkeit des Irans vom britischen 
Empire.

Doch nicht nur militärische, politische oder ökono
mische Gründe sind für den Niedergang der islamischen 
Welt im 19. Jahrhundert zu betrachten. Ab dem 16. 
Jahrhundert trat ein Stillstand im Denken der 
islamischen Rechtswissenschaft ein, welcher sich auf die 
anderen Wissenschaftsbereiche ausdehnte. Die Dynamik 
in der islamischen Kultur, Wissenschaft und Technik 
geriet dadurch ins Stocken und es wurden weitgehend 
lediglich ältere Debattenstände reproduziert, während 
man neuere Forschung und Philosophie mit Skepsis 
betrachtet. Diese Furcht mancher Gelehrter, die Umma
vom rechten Pfad abzubringen, führte somit zu einer 
»Wissensabstinenz«.10 Laut Muhammed Sameer Murtaza 
war bereits Ibn Ḫaldūn al-Ḥaḍramī (1332-1406) der 
letzte größere islamische Denker bis zur Moderne.
Dies entspricht auch den Ansichten vieler Denker der 

Salafīya, die hart mit den kulturellen 
Praktiken der breiten Masse ihrer zeitgenössischen 
Glaubensgeschwister ins Gericht gingen. Sowohl die 
ältere Generation der ʿUlamāʾ, als auch die Mehrheit der 
Bevölkerung, die einen »Volksislam« ausübte, wurden 
kritisiert und die gesamte jüngere islamische Geschichte 
als »dekadent« bezeichnet.12 Hauptgrund für die stock
ende Entwicklung wurde in der islamischen Rechts- 
praxis des taqlīd, der Nachahmung, gesehen. Der unhin
terfragten Übernahme alter Rituale und Traditionen 
stellten die reformistischen Salafīya
selbstständige Denken durch die Methode des iǧtihāds
entgegen. Man besann sich auf die ursprünglichen Wur
zeln des Islams, verkörpert in Qurʾān 13

Konsequenzen für ihn hatte.«54

In der Realität scheitert er jedoch daran, Herrscher 
durch seine Argumente und Appelle an edle Motive und  
Vernunft zu überzeugen. Diese fürchteten letztlich 
stärker um ihre Macht, die zwar durch die Abhän
gigkeiten von Europa beschränkt, zugleich aber auch 
gesichert war. So scheiterten al-Afġānīs epistemolo
gisch-idealistischen Konzepte der Vernunft schlussend
lich an der gesellschaftlichen Stellung der muslimischen 
Herrscher jener Zeit. Zwar luden ihn einige an ihren 
Hof ein und er umgab sich sein Leben lang hauptsäch
lich mit Regierungschefs, Philosophen und Gelehrten, 
doch war ein sich wiederholendes Muster, dass jene 
Machthaber ihn nach einiger Zeit verstießen oder ihn 
isolierten. Dies spiegelte sich auch in seiner Anhänger
schaft wieder. Seine politischen Aktivitäten formierten 
sich nie in einer festen Struktur oder Organisation, 
sondern blieben meist lose in Diskussionskreisen. Den
noch gewann er viele Mitstreiter in den Schichten der 
Kaufmänner, Gelehrten, Offiziere, Intellektuellen, 
mittelständischen Bauern usw. Über Moscheen und 
islamische Bildungseinrichtungen konnte er seine 
Vorstellung des Panislamismus auch in die breitere Bev
ölkerung tragen.55 Auch wenn al-Afġānī nicht 
vermochte, einen »auserwählten« Führer zu finden, so 
traf er mit vielen anderen Ansätzen den Nerv der Zeit.
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heiligen Schriften hätten hauptsächlich eine metaphy
sische, spirituelle und moralische Botschaft, die es in der 
jeweiligen Zeit zu kontextualisieren gelte. Es war somit 
ein Versuch, mittels eines authentischen islamischen 
Wegs in eine neue Gesellschaftsordnung überzugehen.14

Auf diese Weise kehrte die reformistische Salafīya
wahrgenommene Unterlegenheit der Muslime 
gegenüber Europa und ihre dementsprechende Abwer
tung um, indem sie die scheinbare Modernisierungs
feindlichkeit des Islams gerade in der Abkehr und 
Entfernung vom „wahren“ und „ursprünglichen“ Islam 
interpretierte.15 Auch al-Afġānī teilte die Kritik an den 
fehlgeleiteten islamischen Wissenschaften und ihren 
negativen Einfluss auf die gesamte Gesellschaft. Dem 
ǧumūd, dem gesellschaftlichen und geistigen Stillstand, 
entschieden zu begegnen, sah er mit der Aufgabe 
verbunden, das rationale Wissen und die Interpretatio
nen von Qurʾān  auf die aktuelle Zeit anzu
wenden. Für ihn stand dabei im Zentrum, ḥikma (ratio
nales Wissen,) zu verbreiten. Dies sei der Schlüssel zur 
blühenden Gesellschaft. Al-Afġānīs Aufruf »zurück zum 
Qur’ān« war in dieser Epoche nichts Neues oder 
Einzigartiges. Vielmehr war er ein Kind seiner Zeit und 
seine Stimmen zunächst eine von vielen.

Grundlegend gilt es festzuhalten, dass al-Afġānī eine 
epistemologisch-idealistisch geprägte Vorstellung von 
Gesellschaft und Reformierung vertrat. So war eine 
Sentenz al-Afġānīs: »Wissenschaft regiert die Welt. (…) 
Es gab nie einen anderen Herrscher, gibt keinen und 
wird es niemals geben als die Wissenschaft.«  Vor dieser 
Grundhaltung ist auch seine Betrachtungsweise des 
Kolonialisierungsprozesses im nordafrikanischen und 
asiatischen Raum zu verstehen. Al-Afġānī las darin 
primär eine Dominanz der Wissenschaft und erst im 
weiteren Sinne eine wirtschaftspolitische Besatzung.17

Somit ist die Auseinandersetzung mit Europa und der 
Kolonialisierung ein Kampf der Wissenschaften und des 
Wissens, wodurch sich die Frage aufdrängt, wie der 
Zustand einer blühenden Zivilisation durch ihre eigene 
Wissensproduktion zu erreichen ist. Denn das 70 Jahre 
andauernde blinde Kopieren des Wissens des Westens in 
europäischen Bildungseinrichtungen des Osmanischen 
Reichs brachte laut al-Afġānī keine muslimischen Wis
senschaftler hervor. Er kritisierte, dass nicht zum selbst
ständigen Denken angeregt wurde, sondern lediglich 
entweder Neues und Fremdes abgeschrieben oder altes 

Vertrautes rezitiert wurde.18 So beschrieb al-Afġānī den 
Werdegang der islamischen Bildung und Forschung 
folgendermaßen:

»Wisset, dass die islamische Gemeinschaft (milla) einst die 
hochrangigste und bedeutendste war. Sie war die 
intelligenteste, die verständigste und klügste. […] Später aber 
wandte sie sich zu Einfachheit und Faulheit. Es [das Wissen, 
A. S.] verblieb in den Ecken der Schulen ( ) und der 
Derwischorden. So weit, dass die Lichter tugendhafter Kraft 
beinahe ausgingen und die Banner der Bildung und 
Erziehung beinahe vergingen. […] Einige der islamischen 
Nationen kamen unter die Herrschaft anderer Nationen. Die 
Gewänder der Demütigung wurden angenommen. Die 
glorreiche milla war gedemütigt.«

Sprich, sowohl taqlīd der eigenen Geschichte als auch 
taqlīd der fremden Herrschaft verhinderten laut ihm das 
neuerliche Erblühen der islamischen Kultur: Man sei 
lediglich »Nachahmer der europäischen Nationen« und  
dazu geneigt, »die Ausländer zu bewundern, ihnen zu 
gehorchen und ihre Herrschaft über uns zu akzeptie
ren«.20 Als Ausgangspunkt für den Aufbau einer 
eigenen, islamischen Wissenschaft sah al-Afġānī den 
Islam selbst. So müsse, um dem europäischen Imperialis
mus begegnen zu können, der Islam reformiert werden. 
Für ihn war jedoch von zentraler Bedeutung, dass eine 
reformatorische Rückkehr zum Qur’ān auf der Ebene des 
oben beschriebenen erkenntnistheoretischen Rasters 
ansetzen und aus den schriftlichen Quellen des Islam der 
Gegenwart entsprechende Wissenskategorien und Inter
pretationsmuster herausarbeiten müsse. In diesem Aus
wertungsprozess der wegweisenden Aussagen des 
Qur’āns wird der Vernunft eine bedeutende Rolle zuges
chrieben. Murtaza zufolge geht es al-Afġānī darum, zu 

»versuchen, die ursprüngliche Bedeutung [des Qur’āns] 
wiederzugeben, indem sie seinen Inhalt kontextualisieren und 
ihn in das symbolische Universum der Menschen des 7. Jh. 
einbetten, um die eigentliche Glaubenssubstanz herauszufind
en.«21

Der Islam sei, davon war al-Afġānī fest überzeugt, 
prädestiniert für Entwicklung und Moderne. Es sei nur 
eine Frage der Umsetzung des Glaubens: 

»Die islamische Religion ist von allen Religionen der Wissen
schaft und dem Wissen am nächsten. Zwischen Wissen, 
Wissenschaft und den Fundamenten des islamischen Glaubens 
gibt es keine Unvereinbarkeit«,22

zeigte er sich überzeugt.

Ein weiterer wichtiger Aspekt ist al-Afġānīs Verständnis 
des Islam als Konzept der Befreiung. So wird die oben 
beschriebene Gemeinschaft (milla) über Nation, Reli
gion und Sprache definiert, die auf gegenseitiger Soli
darität fußt. Dies schließt nicht die Kooperation 
verschiedener Nationen der gleichen Religion oder 
verschiedener Religionen innerhalb einer Nation aus, 
um sich gegen die fremde Herrschaft gemeinsam zu 
vereinen.23 Dabei erhält die Religion die Funktion, dass 
Menschen für ihre Gemeinschaft kämpfen und sorgen. 
Die Religion ist somit Triebfeder für ein besseres Dies
seits, indem das Streben nach dem Jenseits eine Moral 
erzeugt, die eine intakte soziale Ordnung schaffe. Auf 
der theoretischen Ebene sieht al-Afġānī im Islam die 
Wurzeln einer wahrhaft gerechten Gesellschaftsform 
skizziert und in seinen Regeln sozialgemeinschaftliche 
Verantwortung begründet. Dies umfasst die verschie
denen Klassen innerhalb der milla, in welcher auch der 
»gerechte« Herrscher eingebettet ist. Islam ist für ihn 
keine auf das Jenseits vertröstende Religion, sondern 
auch im Diesseits wirksam. So konstatiert Murtaza über 
al-Afġānīs Denken: 

»Die befreiende Botschaft des Qur’ān konnte also nicht bloß 
eine spirituelle sein, sondern musste zugleich eine sozialpo
litische und ökonomische sein.«24

Und weiter: 

»Befreiung bedeutete für Afghani auch Befreiung vom 
europäischen Kolonialismus und somit Befreiung von 
Ausbeutung und Fremdbestimmung.«25

Dabei unterschied er nicht zwischen Sunniten und Schi
iten, was ein Novum darstellte. Al-Afġānī hebt hinge
gen hervor, dass alle Muslime gleichermaßen durch den 
europäischen Kolonialismus bedroht seien. Die Refor
men und das Überwinden konfessioneller Gräben ist in 
al-Afġānīs Augen vielmehr eine Frage des Überlebens. 
Deshalb könne durch die Vereinbarkeit von Islam und 
Wissenschaft sowie der Fähigkeit zu Einheit und 
Gerechtigkeit auch 

»ein gelehrter Muslim, der mit den liberalen Prinzipien Euro
pas vertraut ist, diese mit Leichtigkeit seinem Volk mit der 
Autorität des Qur’ān vermitteln, ohne dabei den Schwie- 
rigkeiten zu begegnen, die ein Luther hatte.«26

Denn al-Afġānī sah die potente Kraft, die jene iṣlāḥ
(Reform) umzusetzen vermöge, in einem geeigneten 
muslimischen Herrscher bzw. Führer.

Konzept des Führers

Sein Konzept des »aufgeklärten« Anführers leitet 
al-Afġānī über mehrere Wege her. Er verweist zum 
einen darauf, dass weder im Qur’ān noch in den Hadīṯen 
in irgendeiner Form ein politisches System angeführt 
wird, und interpretiert daher 

»das Schweigen Gottes in dieser Angelegenheit als Imperativ, 
die menschliche Vernunft einzusetzen, um eine Staatsform zu 
wählen, die zum Wohle aller ist.«27

Zum anderen bezweifelt al-Afġānī, dass die ausgebeu
teten und unmündigen Volksmassen ihr Recht auf 
Partizipation einfordern würden. So seien die Unterklas
sen nicht für rationale philosophische Argumente emp
fänglich und somit auch nicht zu einem aktiven 
Entwicklungsprozess fähig.28 Der Großteil der Bev
ölkerung, der aus der Bauernschaft bestand, verstünden 
nicht mal ihre eigene Lage, geschweige denn dass sie zu 
einer gesellschaftlichen Emanzipation beizutragen 
vermochten.29 Es bedürfe deswegen eines »aufgeklärten« 
Herrschers, der die Gesellschaft lenke. Dieser Führer 
müsse aber möglichst kompetent und gebildet sein, um 
ein guter Herrscher sein zu können, was wiederum eine 
möglichst gebildete Gesellschaft voraussetze. So schrieb 
al-Afġānī:

»Schlechte Bildung ist die Quelle aller Mängel und allen 
Übels. Wenn das verstanden wird, so ist einzusehen, dass alle 
Klassen und Schichten einer Gesellschaft gleichzeitig 
aufblühen und fortschreiten werden, so sie eine gute Bildung 

erhalten. […] Das bedeutet, dass große Herrscher aus diesen 
Menschen aufgrund ihrer guten Bildung entstehen werden.«30

Folglich gedeihe eine Gesellschaft mit dem Bildungs
grad ihrer Angehörigen, aus dem ein entsprechend 
gelehrter Anführer hervorgehe. Er führt diese These so 
weit, dass seiner Auffassung nach einer direkten Propor
tionalität zwischen der Bildung und dem Wohl aller 
Klassen bestünde: Wären alle Mitglieder der milla gebil
det, so ginge es automatisch auch allen Klassen gut. 

Somit ist al-Afġānī der Überzeugung, dass dieser Führer 
nicht vom Himmel entsandt wird, sondern dass er auf 
der Erde und innerhalb der Gesellschaft »geschaffen« 
werden muss, was der klassischen islamischen Heilser

mahdī widerspricht.31 Auch hier wird die 
menschliche Vernunft als leitender Akteur in dem Auf
bauprozess eines politischen Systems dargestellt. Farid 
Hafez hebt diesbezüglich die Wechselbeziehung, in der 
sich der Führer gegenüber der Gesellschaft befindet, 
hervor: »Der Leiter widerspiegele einerseits die 
Gesellschaft, andererseits führe er sie.«32 Seine Fähigkeit
en und Befugnisse dürfe er jedoch nicht missbrauchen. 
Politische Führer dürften nicht ihren eigenen dynas
tischen Interessen nachgehen, sondern müssten mit der 
muslimischen Gemeinschaft kooperieren. Der Herrscher 
dürfe kein Despot sein, sondern müsse sich mit den 
Beherrschten beraten. Al-Afġānī beschreibt diesen 
Dialogprozess mit dem Konzept der šūrā (Ratsversam
mlung), wie es in der sūra »die Ameise« im Qur’ān
beschrieben werde.33 Er warnt jedoch vor der Wandlung 
der Menschen, wenn sie die Rolle des Anführers über
nehmen und spricht dabei von »Selbstverliebtheit«.34

Eine solche schlechte Leitung durch den Herrscher 
führe zwangsläufig erneut zu starken sozialen Ungleich
heiten, was wiederum Neid in den arbeitenden Schicht
en hervorrufe und damit auch Gewalt. So legitimierte 
al-Afġānī in späteren Schriften Veränderungen durch 
gewaltsamen Umsturz, um Reformen im Land einleiten 
zu können, wenn ein »Despot die ganze Nation unter
drückt und vergiftet.«35

Al-Afġānī in Aktion

Zu Ǧamāl ad-Dīn al-Afġānīs biographischen Daten 
gibt es bis heute unterschiedliche Auffassungen, die in 
der Wissenschaft diskutiert werden. Dabei geht es im 

Kern darum, ob sein Geburtsort in Afghanistan oder im 
Iran liegt.36 Anhand dessen leitet sich seine religiöse und 
gesellschaftliche Erziehung und Bildung ab, die eine 
jeweils unterschiedliche Interpretationsweise zulässt. 
Nikki Keddie vertritt die Ansicht, dass al-Afġānī im Iran 
aufgewachsen sei und somit vermutlich schiitisch erzo
gen wurde. Sie rekonstruiert diese Annahme sehr 
ausführlich in ihrem Werk Sayyid Jamāl ad-Dīn ‚al-Af
ghānī‘- A Political Biography und ordnet daher seine phil
osophischen Ansichten in die »offenere« schiitische 
Lehre ein, welche mehr philosophische Ideen zuließ und 
förderte.37 Hani Srour hält dagegen, dass al-Afġānīs 
religiöse Praxis von seinen Weggefährten als »sun
nitisch« beschrieben wurde. So berichtete sein engster 
Freund und Schüler, Muḥammad ʿAbduh (1840-1905), 
dass al-Afġānī sich an der hanafitischen Lehre orientierte 
und er ihm nie eine schiitische Gesinnung angemerkt 
habe. Dabei vertritt Srour die Erklärung, dass in 
Afghanistan sowohl schiitische als auch sunnitische 
Bevölkerungsgruppen existierten und al-Afġānī aufgr
und seiner Lebenserfahrung zur geeinten islamischen 
Umma, der Islamīya Wahīd, über die fitna hinweg alle 
Muslime dazuzählte.38

Al-Afġānīs biographische Daten werden ab seiner 
Jugend hingegen weniger kontrovers beurteilt, auch 
wenn nicht alle Lebensabschnitte verifiziert sind. Als 
Zäsur in seinem Leben wird ein vierjähriger Aufenthalt 
in Indien ab 1856 angesehen. Dabei wurde er Zeuge, 
wie die britische Besatzung den Sepay-Aufstand blutig 
niederschlug. Damit hatte sich für ihn »die europäische 
Zivilisierungsmission als Tyrannei und kapitalistische 
Ausbeutung entzaubert.«39 Mit dieser Phase begannen 
al-Afġānīs politische Aktivitäten und er verfasste seine 
ersten Schriften. Eine weitere wichtige Station in seinem 
Leben war sein langer Aufenthalt in Kairo von 1871 bis 
1879, wo er an der Azhar-Universität lehrte. Dort 
vermochte al-Afġānī zum ersten Mal, viele Interessierte, 
besonders seine Studenten, unter denen sich spätere 
Köpfe des islamischen Reformismus wie Muḥammad 
ʿAbduh, Rašīd Riḍā und Saʿd Zaġlūl befanden, aber auch 
Beamte, Lehrer, Händler und weitere Teile des 
Bildungsbürgertums, um sich zu scharen. Al-Afġānī 
kritisierte das Curriculum der Universität für dessen 
seiner Meinung nach veraltete und falsch ausgelegte 

ken und seinem Auftreten 
zunehmende Popularität. 
Mit den vermehrten Zug

Regierung an europäische 
Staaten und Unternehmen 
und dem Ausbleiben von 
Systemreformen spitzte sich 
die politische Lage zu. Dies 
trieb besonders viele Iraner 
der Mittelschicht dazu, sich 

lehnen. Al-Afġānīs Kritik sowohl am politischen Quiet
ʿUlamāʾ, als auch an der wachsen

den Autokratie und Eigennützigkeit der herrschenden 
Klasse im Königreich sowie deren Anbiederungspolitik 
an Europa, die zu massiver politischer und ökono
mischer Abhängigkeit führte, traf somit auf fruchtbaren 
Boden. Aufgrund der wachsenden Proteste fürchteten 
der Schah und die Briten, dass al-Afġānīs Zuspruch sich 
in der Bevölkerung ausdehnen könnte. 1891 wurde 
al-Afġānī schließlich gewaltsam in den Irak abgescho
ben.45

Ende desselben Jahres kam es im Iran zu den sogenannt
en Tabakaufständen, die sich gegen die Monopolstel
lung eines britischen Unternehmens wandten. Obwohl 
al-Afġānī nach Istanbul reiste, mischte er sich indirekt in 
die Proteste ein. Seine Anhängerschaft war aktiv an den 
teilweise gewaltsamen Aufständen beteiligt. Zudem 
forderte er Ayatollāh Mīrzā Muḥammad Ḥasan Šīrāzī 
auf, den Schah öffentlich anzuklagen. Kurz darauf kursi

fatwā des Geistlichen, deren Echtheit 
inzwischen angezweifelt wird, in der jeglicher Gebrauch 
von Tabak als ein Vergehen gegen den verborgenen 
Zwölften Imam bezeichnet wurde. Die Aktivitäten 
al-Afġānīs in der iranischen Politik wurden anfangs am 
osmanischen Hof begrüßt, doch als 1896 ein Schüler 
al-Afġānīs den Schah erschoss,46 änderte sich dies. Nach 
der Ermordung des Schahs ließ der osmanische Sultan 
Abdülhamid II. al-Afġānī unter Hausarrest stellen. 1897, 
ein Jahr nach dem Attentat, starb dieser weitgehend 
isoliert in Istanbul.

Die für al-Afġānī wohl bedeutsamsten politischen 
Ereignisse als Aktivist waren die in Ägypten 1879 und 
im Iran von 1890-91. Es war bezeichnend, dass sich 
al-Afġānīs Hoffnungen in den ägyptischen Thronfolger 

Taufīq als eines »aufgeklärten« Herrschers just in dem 
Moment als Illusion entpuppten, als dieser an die 
Herrschaft gelangte. Der junge Monarch passte sich 
unmittelbar den bestehenden machtpolitischen Verhält
nissen an und bekämpfte eben jene politischen Ideen, 
deren Anhänger er selbst noch kurz zuvor gewesen war. 
Trotz dieses Scheiterns hatten al-Afġānīs Theorien 
nachhaltige Wirkung auf den jungen ägyptischen 
Nationalismus. Sein Einfluss auf höhere gesellschaftliche 
Kreise bestand auch nach seiner Exilierung fort.47

Eine andere Erfahrung sammelte al-Afġānī hingegen 
am Königshof im Iran. Nach zwei erfolglosen 
Versuchen, auf die Regierungspolitik des Schahs einzu
wirken, wandte er sich zunehmend an die gebildeten 
Schichten und religiöse Einrichtungen. 1891 mündete 
diese politische Arbeit in einer Massenbewegung und 
nachwirkend 1906 in der konstitutionellen Revolution 
im Iran. Al-Afġānīs Ziel, gegen die europäische 
Einflussnahme durch wirtschaftliche Abhängigkeiten 
und damit gegen die Politik des Schahs zu mobilisieren, 
ging letztlich auf und einte die Interessen von religiösen 

Gelehrten, Nationalisten und Reformern.48 Auch wird er 
als prägend für die Bewegung der Jungtürken im 

49 Darüber hinaus wird 
al-Afġānī, ob direkt oder indirekt, für die Ermordung 
des Schah zumindest mitverantwortlich gemacht.50

Dennoch brachte die Ermordung des Schahs für 
al-Afġānī nicht den erhofften Regimewechsel im Iran. 
In einem Brief kurz vor seinem Tod reflektiert er, dass 
der tyrannische Herrscher letztlich auch nur ein Indi
viduum in einem despotischen System sei, der ersetzt 
werden könne. Er sah erst an seinem Lebensende in 
dieser Form der politischen Auseinandersetzung keine 
vielversprechende Strategie: »Bemüht euch, so gut ihr 
könnt, die Fundamente des Despotismus zu zerstören.« 
Das Abarbeiten an individuellen Vertreter sei Zeitver

51 Die vergebliche Suche nach einem 
geeigneten muslimischen Führer schwingt in al-Afġānīs 
Spätwerk um und er fokussiert nun mehr auf das gesa
mtgesellschaftliche Umdenken. So könne wirkliche 
Veränderung »nur stattfinden, wenn die Grundlagen 
eines despotischen Systems zerstört werden, indem sich 
das Denken der Menschen ändert«, wie Murtaza 
resümiert.52

Im Kontext des 19. Jahrhunderts betrachtet, unterschie
den sich al-Afġānīs politische Aktivitäten von den Tan
zimat-Reformern seinerzeit in Tunesien, Ägypten und 
im Osmanischen Reich: Seine Forderungen waren viel 
weitreichender und gingen über die bloße Umstellung 
in politischen Institutionen und über technische 
Entwicklung hinaus. Sie umfassten religiöse und 
gesellschaftliche Umbauprozesse als notwenige 
Voraussetzung. Damit bewegten sich seine Ansichten 
nicht im gewohnten Rahmen der üblichen Debatten 
und bestehenden Herrschaftsverhältnisse und standen 
der herrschenden Politik oft konträr gegenüber. Eugene 
Rogan merkt dazu an, seine Ideen stellten 

»insofern eine Gefahr für die herrschende Schicht dar, als 
Afghani beabsichtigte, die muslimischen Herrscher durch 
Verfassungen einzuschränken, die er auf islamischen Prinzipi
en fußend sehen wollte.«53

Dabei kämpfte al-Afġānī »für die Verbreitung seiner 
Ideale und Überzeugungen […], auch wenn es negative 
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Lehre scharf, wofür er 
letztlich suspendiert 

40 Dennoch behielt 
er über seine Studenten
zirkel indirekten Einfluss 
auf die öffentliche 
Meinung in Ägypten, da 
viele von ihnen zentrale 
Positionen in der neuen 
freien Presse innehatten. 
Später baute er diesen 
über meist französische 
Freimaurerlogen, in 
denen sich die in Kairo lebende Mittel- und Oberschicht 
aus verschiedenen Ländern traf und politisch austaus
chte, aus. In diesen Logen versuchte er, den Parlamenta
rismus in Ägypten zu stärken und die Gründung einer 
nationalen und konstitutionalistischen Partei zu inspirie

41 In der Loge »Stern des Ostens« ( ) 
formierte er eine Gruppe aus Männern in hohen Posi
tionen und plante in diesen Kreisen einen Regierung
sumsturz, der sogar die Ermordung des Khediven Ismāʿīl 
Paša miteinschloss.42 Über diese Gesellschaften und sein 
inzwischen beachtliches Netzwerk schaffte es al-Afġānī 
sogar, den Sohn des Khediven, Muḥammad Taufīq Paša 
(1867-79), an sich zu binden und von seinen Ideen zu 
überzeugen. Als 1879 größere landesweite Proteste in 
Ägypten gegen die schlechten Lebensbedingungen und 
die hohe Verschuldung gegenüber Großbritannien 
ausbrachen, sah al-Afġānī darin eine Möglichkeit, einen 
Politikwechsel durchzusetzen und war in den Ausein
andersetzungen aktiv. Als jedoch der Khedive von den 
Briten und Franzosen abgesetzt wurde und sein Sohn an 
die Macht kam, unterwarf sich dieser ebenfalls dem 
kolonialen Einfluss und arrangierte sich mit der 
britischen Besatzung, was zu einem Bruch mit 
al-Afġānī führte. Entsprechend verwies ihn der neue 
Marionettenherrscher kurz darauf des Landes.43

Es folgten längere Aufenthalte in Indien, Frankreich, 
England, Russland und Iran. In dieser Zeit gab er unter 
anderem die einflussreiche antikolonial ausgerichtete 
Zeitung al-ʿUrwa al-Wuṯqā (»das stärkste Band«) heraus. 
Im Iran misslangen seine Versuche, den persischen Schah 
für seine anti-britischen Positionen zu gewinnen. 
Daraufhin wandelte er seine Aktivitäten, indem er 
ähnlich wie in Ägypten Diskussionszirkel aufbaute. 
Durch diese gewann er schnell einen Kreis an Zuhörern 
und Anhängern, besonders aus den Bürokratenschicht

44 Aber auch in der einfachen Bevölkerung des Irans 
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Mustafa Kemal, genannt »Atatürk«, war eine der 
berühmtesten Persönlichkeiten, die sich auf die sogenan
nten Jungosmanen bezog. Viele seiner zahlreichen 
Reformen in der Türkei waren stark durch das jungos
manische Erbe beeinflusst. Die historische Relevanz der 
Jungosmanen ergibt sich aus dem Umstand, dass sie im 
Osmanischen Reich zu den Ersten zählten, die sich auf 
theoretischer Basis mit den drängenden Heraus
forderungen der Modernisierung islamischer 
Gesellschaften auseinandersetzten.  Im Folgenden wird 
untersucht, inwiefern die staatstheoretischen Konzepte 
des Jungosmanen Namık Kemal (1840-88) von 
europäischen Ideen beeinflusst wurden und welche 
europäischen Strömungen besonders relevant für seine 
Ideenentwicklung waren und wie er versuchte, diese für 
die osmanische Gesellschaft brauchbar zu machen.

Die Strömungen im Osmanischen Reich, die im 19. 
Jahrhundert den Erlass einer Verfassung anstrebten, sind 
keinesfalls ein rein osmanisches Phänomen. Vielmehr 

sind sie im Kontext einer langanhaltenden Welle konsti
tutioneller Bewegungen zu sehen, die mit der amerikan
ischen und französischen Revolution ihren Anfang fand 
und mit der Oktoberrevolution 1917 in Russland abrupt 
endete. Zur Verbreitung des Konstitutionalismus im 
Osmanischen Reich trug maßgeblich ein von Mustafa 
Fazıl Paşa  (1829-75) verfasster Brief bei, in welchem er 
den Sultan aufforderte, die konstitutionelle Bewegung 
anzuführen. Zwar ist es fraglich, ob der Brief jemals den 
Sultan erreichte, Bekanntheit erlangte er trotzdem 
durch eine Veröffentlichung in der französischen Presse 
und durch zahlreiche osmanische und arabische Über
setzungen, die im Osmanischen Reich kursierten. Fazıl 
Paşa vertrat in diesem Brief den gleichen liberalen Patri
otismus, der, wie im Folgenden zu zeigen sein wird, 
auch in den Schriften Kemals zu finden ist.2

Erste weitreichende Reformbestrebungen im Osman
ischen Reich gab es bereits unter Sultan Mahmud dem 
II. (1785-1839), der sowohl das Militär als auch die 
Administration und das Bildungswesen zu reformieren 
versuchte.3 Der Sultan erhoffte sich dadurch ein 

Erstarken des Militärs und eine Zentralisierung der 
Bürokratie erreichen zu können. Im Zuge dieser 
Reformbestrebungen wurden auch viele Jugendliche ins 
europäische Ausland geschickt, um dort Militärwissen
schaften zu studieren, sodass bereits 1870 deutlich 
europäische Einflüsse in der osmanischen Armee zu 
beobachten waren.4 Hintergrund des angestrebten 
Modernisierungsprozesses waren die zunehmenden 
militärischen Niederlagen und territorialen Verluste, 
welche die Osmanen dazu anregten, die Faktoren, die 
der militärischen Überlegenheit der europäischen Staat
en zu Grunde lagen, genauer zu untersuchen und sich 

5 Auch innenpolitische Auseinandersetz- 
ungen, wie beispielsweise das Erstarken des ägyptischen 
Gouverneurs Mehmed Ali Paşas (1770-1849), machten 
sowohl Mahmud II., als auch dessen Nachfolger Abdül
mecid I. zu schaffen. Höhepunkt der Reformen stellte 
die sogenannte Tanzimat-Periode (1839-76) dar. 

Als Beginn dieser Ära gilt ein am 3. November 1839 von 
dem osmanischen Staatsmann Mustafa Reşid Paşa  
(1800-58) vor den Würdenträgern der Hohen Pforte, 
sowie einer Reihe ausländischer Diplomaten im Gül
hane  Park verkündetes Dekret. Damit vollzog er einen 
wichtigen Schritt in Richtung Modernisierung des 

7 Das Dekret versprach unter anderem die »Sich
erheit des Lebens«, den Schutz der »Ehre« und des 
Vermögens, sowie eine Fixierung der Steuern und 
bildete die Grundlage für die 1876 verabschiedete 
Verfassung.8 Das Dekret weist eine Vielzahl von Idealen 
auf, die in der französischen Erklärung der Menschen- 
und Bürgerrechte von 1789 ebenfalls enthalten waren, ist 
damit aber keinesfalls das einzige Beispiel westlich 
orientierter sozialer und politischer Einflüsse während 
der Tanzimat-Periode.  Diese osmanische Nachfrage 
nach administrativen und technologischen Kenntnissen 
und Errungenschaften der europäischen Gesellschaften, 
führte dazu, dass die Beherrschung europäischer 
Sprachen, vor allem des Französischen, immer mehr an 
Bedeutung gewann. Diese Bedeutsamkeit erkennend, 
richtete die Hohe Pforte ein Übersetzungsbüro 
Odası) ein, in dem auch viele der Jungosmanen arbeit

10 Äußere Einflüsse kamen also nicht zwingend, 
wie oft angenommen, durch äußeren Druck zustande, 
vielmehr waren es meistens die osmanischen Staatsmän
ner, die in Hinblick auf die Dringlichkeit der sogenan
nten »Orientalischen Frage«, d.h. der zunehmenden 
Krise des Reichs in Bezug auf seine Herrschaft über sein 
weites Territorium und zahlreiche Völker, sich eine 
Verbesserung der Situation durch Reformen erhofften.

Die Jungosmanen waren eine heterogene Gruppe 
junger osmanischer Intellektueller mit teils ab- 
weichenden Idealen, die Mitte der 1860er Jahre Promi
nenz erlangten.12 Diese unterschiedlichen Vorstellungen 
wurden bereits nach kurzer Zeit deutlich, weswegen 
sich Teile der Jungosmanen schon bald vom Kern des 
Kreises distanzierten. Es blieben unter anderem Namık 
Kemal, Ziya Paşa (1829-80) und Ali Suavi (1839-78), 
welche versuchten, die Anliegen der Jungosmanen unter 
anderem in den Zeitungen  (»Informant«) und 

 (»Freiheit«) zu verbreiten.13

Was die Gruppe ursprünglich zusammenbrachte, war 
das Missfallen über die Politik der beiden osmanischen 
Staatsmänner Mehmed Emin Ali Paşas (1815-71) und 
Mehmed Fuad Paşas  (1815-69) sowie der Glaube daran, 
dass das das Osmanische Reich durch eine konstitutio
nelle und repräsentativere Regierung wieder vorange
bracht werden könne. Dementsprechend machten sich 
die Jungosmanen die Etablierung eines nationalen 
repräsentativen Körpers zum Ziel. Sie forderten aber 
auch die Beendigung ausländischer, vor allem franzö
sischer, Interventionen in innerosmanische Angelegen
heiten sowie die Lösung der Reformproblematik entlang 
osmanischer und islamischer Grundsätze.14

Sympathisanten fanden die Jungosmanen vor allem in 
den Reihen des Militärs, des Beamtentums und der 
Gelehrten (ʿUlamāʾ), denn dieselben Entwicklungen, 
welche die bürokratische Elite der Tanzimat-Reformen 
nach oben brachte, drückte die Bürokraten niedrigerer 
Ränge weiter nach unten in der Hierarchie, wodurch sie 
zunehmend an Bedeutung und Macht verloren.15 Nicht 
zwingend ideelle, aber finanzielle Unterstützung 
erhielten die Jungosmanen anfangs vor allem von Fazıl 

Paşa, welcher Kemal und Ziya Paşa  nach deren Aus
weisung aus Konstantinopel zu sich nach Frankreich 
holte. 

Nicht nur ihre Aufenthalte in Europa, sondern auch ihre 
westliche Bildung und ihre Tätigkeit im Übersetzungs
büro der Hohen Pforte, durch die Kemal und Ziya Paşa 
mit den politischen Systemen Europas sowie der osman
ischen Außenpolitik vertraut wurden, ermöglichten es 
ihnen, sich einen anderen kulturellen Habitus anzu- 

 So waren sie mit einer Reihe von Werten und 
intellektuellen Gütern ausgestattet, die sie vom Rest der 
osmanischen Gesellschaft unterschieden.17

Besonderen Einfluss übte İbrahim Şinasi (1826-71) auf 
die  Jungosmanen aus. Für sein Studium ging er nach 
Paris, wo er mit mehreren liberalen Zirkeln in Kontakt 
trat. Er galt als erster Vertreter einer Europäisierung des 
Osmanischen Reichs. Nach seiner Rückkehr ins 
Osmanische Reich verlegte er 1862 die Zeitung 

(»Bild der Ideen«), die zum Forum für neue liter
arische und politische Ideen wurde und Wissen über 
europäische Entwicklungen und Debatten verbreitete. 
In seinen Schriften lassen sich deutliche Einflüsse des 
westlichen politischen Rationalismus und der 
Aufklärung erkennen. Als Şinasi  gezwungen war, das 
Osmanische Reich zu verlassen, überließ er Kemal 

18 Diese war nur eines der Medien, die die 
Jungosmanen nutzten, um die osmanische Leserschaft 
mit den Ideen der Aufklärung vertraut zu machen. 
Besonders an den Jungosmanen war, dass sie die 
europäischen Ideen der Aufklärung jedoch nicht 
vollständig übernahmen, sondern versuchten, diese mit 
ihren islamischen Vorstellungen zu verknüpfen.
Jungosmanen erkannten zwar, dass das Bild vom 
Osmanischen Reich als der »kranke Mann vom Bospo
rus« nicht grundlos entstanden war und vor allem in 
Hinblick auf Militär, Technologie und Staatsapparat die 
Notwendigkeit einer Eingliederung europäischer 
Elemente in den osmanischen Staat bestand, sie waren 
aber keinesfalls der Auffassung, dass die europäischen 
Mächte auch in moralischen und spirituellen Gesicht
spunkten dem Osmanischen Reich überlegen waren.20

Europäische Ideen im Denken Namık Kemals

Kemal  erlangte bereits vor seinen Aktivitäten bei den 
Jungosmanen durch seine Tätigkeit als Dichter Be- 

kanntheit im Osmanischen Reich. Er entstammte einer 
 Familie, die sich durch ihren Staatsdienst 

ausgezeichnet hatte, jedoch durch das Entstehen der 
neuen Elite osmanischer Funktionäre zunehmend an 
Bedeutung verlor.21 Bis zur Gründung der Jungosma
nen-Bewegung 1867 stand Kemal  den Großteil seiner 
Lebenszeit im Dienst der Regierung, aufgrund seiner 
Französischkenntnisse unter anderem auch im Über
setzungsbüro der Hohen Pforte. Als er dort Ende der 
1850er Jahre seine Tätigkeit aufnahm, war der zuneh
mende europäische Einfluss auf das Osmanische Reich 
bereits zu spüren und Kemal  erlebte den Paradigmen
wechsel eines immer mehr von Bedeutung werdenden 
Europas unmittelbar mit.22

Kurz nachdem Şinasi Kemal  überließ, 
wurde diese Aufgrund eines Artikels, der die Missgunst 
der Regierung erweckte, von Ali Paşa  geschlossen. Die 
erste Ausweisung Kemals, Ziya Paşas und Suavis aus 
Konstantinopel folgte kurz darauf. Kemal sollte in die 
Provinz Erzurum, in der heutigen Osttürkei, versetzt 
werden, floh aber stattdessen im Sommer 1867 mit Ziya 
Paşa und Suavi auf Einladung Fazıl Paşas nach Paris. 
Dort  entschieden sie sich zur Gründung einer neuen 
Organisation, der »Jungosmanischen Gesellschaft«, auf 
Grundlage der Reformprinzipien, die Fazıl Paşa in 
seinem oben erwähnten Brief an den Sultan beschrieben 
hatte. Zudem schloss Kemal in Paris Freundschaft mit 
Hasan Tahsin Efendi (1811-81), einem Gelehrten und 
Modernisten, der sich die Etablierung europäischer 
technischer Fortschritte zur Aufgabe gemacht hatte.23

Neben Paris hielt sich Kemal unter anderem auch in 
London, Brüssel und Baden-Baden auf.24 Im Juni 1868 
gründete Kemal auf Bitten Fazıl Paşas die Zeitung 

 und blieb bis zum 6. September des folgenden 
Jahres ihr Hauptverantwortlicher.25 Auf Grund seines 
Aufenthalts in Europa hatte er den Selbstanspruch, der 
osmanischen Leserschaft die reale Problematik der »Ori
entalischen Frage« sowie europäische Denkansätze 
näher zu bringen.26 Ende 1870 kehrte Kemal wieder ins 
Osmanische Reich zurück und übernahm die 
Führungsrolle der Jungosmanen. Doch seine zweite 
Ausweisung aus der Hauptstadt des Reiches ließ nicht 
lange auf sich warten. Bereits 1872 wurde Kemal aufgr
und seiner Regierungskritik aufgefordert, die Stadt ein 
weiteres Mal zu verlassen.27

Neben seinem Aufenthalt in Europa und der Beein
flussung durch Personen wie Şināsī  und Tahsin Efendi  
wurden Kemals Ideen auch maßgeblich von der Ausein
andersetzung mit den Werken europäischer Philosophen 
und Staatstheoretiker wie beispielsweise Rousseau, 
Locke, Volney und Montesquieu geprägt. Vor allem der 
Liberalismus, als ein aus dem Geist der Aufklärung 
stammendes Staats- und Gesellschaftsmodell, welches 
das Ziel einer Herauslösung eines jeden Individuums aus 
staatlichen und religiösen Bindungen verfolgt, lässt sich 
in vielen von Kemals  Artikeln wiederfinden. Vermutlich 
war es Refik Bey (1853-1909), der Kemal  an die vor 
allem von Locke ausgebildeten liberalen Ideen heran
führte.28

Eines der Elemente des Liberalismus, die sich in den 
Artikeln Kemals  finden lassen, ist das der Gewaltentei
lung. Kemals  Ideen zur Gewaltenteilung orientierten 
sich an den Vorstellungen Montesquieus, welcher das 
ursprüngliche Konzept von Locke präzisiert hatte.29 

Kemal präsentierte Montesquieus Prinzip der Gewalten
teilung als eine Alternative zum damaligen System des 
Osmanischen Reiches, bei welchem die Macht fast aus- 
schließlich beim Sultan und der Hohen Pforte lag, und 
beabsichtigte, durch die Einführung einer Gewaltentei
lung unter anderem die Verhinderung von strukturellem 
Machtmissbrauch: 

»Es gibt ein Gesetz. Weil aber die Legislative von der Exe- 
kutive vereinnahmt wurde und es keine Volkskammer gibt, 
trägt es sowohl vom Ansatz als auch seiner Umsetzung her zu 
so viel Missbrauch bei.«30

Neben dem Konzept der Gewaltenteilung wurde Kemal  
zudem in Bezug auf die Idee der Volkssouveränität stark 
von europäischen Denkern beeinflusst. Vorrangig orien
tierte sich Kemal dabei an Rousseau, der in seinem Werk 
Du contrat social von 1762 diese Idee erstmals system
atisch entwickelte.31 Kemal war davon überzeugt, dass 

Meşveret-System32 etabliert 
werden müsse, und argumentierte dementsprechend in 
den meisten seiner Artikel: Ausgangspunkt war die 
Annahme, dass Freiheit von Gott gewährt sei. Diese 
Freiheit könne einer Gemeinschaft aber nur zukommen, 
wenn ihre persönlichen und politischen Rechte sicher- 
gestellt wären, wobei die Voraussetzung für die Sicher

stellung der politischen Rechte die Gewaltenteilung 
sowie die Schaffung einer repräsentativen Regierung 

33

Besonders deutlich erkannte man die europäischen 
Einflüsse in Kemals Denken auch bei seiner Vorstellung 
von Fortschritt. Sein erklärtes Ziel war es, die Europäer 
im Rennen, um diesen einzuholen. Für Kemal war 
Fortschritt ein unumkehrbarer Teil der dynamischen 
Bewegung einer Gesellschaft und ein Beweis für die 
natürliche Fähigkeit des Menschen, sich weiterzu- 
entwickeln. Der Fortschritt in den europäischen Län
dern entstand, so Kemal, als Folge der Ereignisse im 17., 
18. und beginnenden 19. Jahrhundert und brachte eine 
anhaltende Ordnung in diese Länder. Möglich 
geworden sei dies durch die Trennung bestehender 
Gesetze von »abstractions and superstitions and has thus 
established science on experiment and deduction.«34 Aus 
diesem Vorgang resultiere unter anderem die franzö
sische Erklärung der Menschen- und Bürgerrechte, ein 
Fortschritt, der im Osmanischen Reich nicht zu 
beobachten sei, weil die Bevölkerung nicht an den 
während der Tanzimatzeit entwickelten Reformen - mit 
Ausnahme der Sprachreform von Şinasi - partizipiert 
habe.35

Doch da Kemal auch die islamischen Werte hochhielt, 
lässt sich in seinen Artikeln vermehrt die Vermischung 
von europäischen Ideen mit islamischen Konzepten 
beobachten, beispielsweise in seiner Abhandlung über 
den Ursprung der Regierung.36 In seinen Schriften wird 
jedoch nicht immer deutlich, ob er die Regierung und 
das Prinzip der politischen Autorität an den islamischen 
Juristen orientiert als göttlich bestimmte Kategorien 
oder, wie die islamischen und europäischen Philosophen, 
als weltliche Entwicklung ansah. In einem seiner bedeu
tendsten Artikel orientiert er sich an letzterer Alternative 
und versucht eindeutig säkulare Elemente mit seinen 
grundlegenden islamischen Prinzipien zu verknüpfen. 
Sein Ausgangspunkt ist dabei die Annahme, dass Men
schen von Natur aus dazu neigen, sich gegenseitig 
Schaden zuzufügen. Schutz könne der Mensch dabei 
nur in einer Gemeinschaft finden, die sich auf einige 
grundlegende Prinzipien (die absolute normative Kraft)  
geeinigt hat. Das Anwachsen der Gesellschaft erfordere 
irgendwann eine Arbeitsteilung, die dazu führe, dass 
eine Person oder eine Personengruppe mit Regierung
saufgaben vertraut gemacht und manche Mitglieder mit 
der Durchsetzung der absoluten normativen Kraft 

beauftragt würden. Problematisch bei Kemals Ausarbei-
tung ist jedoch, dass er die Kraft, welche die Gemein-
schaftsbildung reguliert, mit jener gleichsetzt, die exist-
iert, wenn die Regierung bereits gebildet ist. Nach dem 
Zustandekommen einer Regierung ist diese Kraft in 
jedem Falle die šarīʿa. Würde Kemal die  Kräfte nicht 
gleichsetzen, so würde er eingestehen, dass das säkulare 
Naturgesetz der šarīʿa vorausgehen würde. Ein Ansatz, 
der den islamischen Vorstellungen widerspräche. Auch 
bei anderen Versuchen einer Verknüpfung von säkularen 
und religiösen Elementen wird Kemal der islamischen 
Theorie oft nicht ganz gerecht. Andere Jungosmanen 
hatten ebenfalls ihre Probleme damit, jene europäischen 
Aspekte und Institutionen, die als besonders gut 
erachteten, auf eine islamische Grundlage zu stellen.37 

Ein weiteres Beispiel, bei dem sich Kemal ein 
europäisches Konzept als Grundlage nahm, um seine 
islamischen Vorstellungen zu untermauern, war die 
Theorie des Reichsverfall, dass er von dem französischen 
Historiker Volney übernommen hatte. Volney war der 
Meinung, dass Reiche zu Grunde gehen, weil sie den 
Prinzipien des Naturgesetzes keine Beachtung schenk-
ten. Einzige Hilfe gegen einen Verfall sei folglich die 
Rückkehr zum Naturgesetz. Wie bereits oben gezeigt, 
setzte Kemal  Naturgesetz und šarīʿa  gleich, weswegen 
Volneys Schrift ihm die theoretische Grundlage 
verschaffte, behaupten zu können, dass der Verfall des 
Osmanischen Reiches mit dem Nichteinhalten der 
Gesetze der šarīʿa  zusammenhänge.38

 
Abschließende Betrachtung

Die Jungosmanen waren nicht die einzige Gruppierung 
im Osmanischen Reich, die ein Defizit in der eigenen 
Kultur feststellte und daraufhin einen Willen zum 
Import von Elementen anderer Kulturen, insbesondere 
der (west)europäischen, entwickelte. Auch die osman-
ische Regierung war sich aufgrund von zunehmenden 
militärischen Niederlagen, territorialen Verlusten und 
den gleichzeitigen Fortschritten der europäischen 
Mächte sowie des von diesen ausgeübten militärischen 
und politischen Drucks, bewusst, dass Handlungsbedarf 
bestand. Mit an Europa orientierten Reformen, wie 
beispielsweise dem Dekret von Gülhane, versuchte die 
Hohe Pforte, Europa im Rennen um die Moderni- 
sierung einzuholen. Die Jungosmanen handelten aus 
dem gleichem Anlass, unterschieden sich von der 
Regierung aber in ihrer Vorstellung von den tieferlieg-
enden Ursachen für den Machtverfall des Reichs und 
folglich auch in den Selektionskriterien, die sie für die 
Auswahl von Elementen der europäischen Kultur 
anwendeten. Ein grundlegender Unterschied war das 

Bestreben der Jungosmanen, die aus der europäischen 
Kultur zu transferierenden Elementen  mit dem Islam zu 
vereinbaren. Denn die Abwendung von der šarīʿa stellte 
unter anderem für Kemal einen wichtigen Grund für 
den Verfall des Osmanischen Reichs dar. Innerhalb der 
aufklärerischen Konzepte waren es vor allem die liber-
alen Einflüsse, die Namık Kemal als verantwortlich für 
den Fortschritt in Europa und somit als ein notwendi-
gerweise zu transferierendem Element ansah. Die 
Jungosmanen waren unter anderem aufgrund ihrer 
Sprachkenntnisse, ihrer Beschäftigung im Übersetzu-
ngsbüro und ihrer Aufenthalte in Europa in besonderem 
Maße für die Übersetzungsleistung zwischen Europa 
und dem Osmanischen Reich geeignet.
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Saiyid Muḥammad b. Ṣafdar al-Ḥusainī, bekannt als 
Ǧamāl ad-Dīn al-Afġānī (1838-97), gilt vielen als 
bedeutendster islamischer Reformer und Vertreter der 
arabischen Renaissance (an-nahḍa). Seine gesellschafts
kritischen Schriften, philosophischen Abhandlungen 
und politischen Ideen werden in der muslimischen Welt 
bis heute rezipiert und geben noch immer Anregungen 
für Diskussionen über das Verhältnis von Islam und 
Moderne. Al-Afġānīs Fokus lag auf der zeitgemäßen 
Auslegung des Qurʾān. Es handelt sich - zumindest der 
Überzeugung al-Afġānīs nach - um eine Rückbesin
nung auf den islamischen Ursprung, um die islamische 
Lehre und Gesellschaft zu modernisieren. Darüber 
hinaus ist seine politische Leistung, eine islamische Ant
wort auf den europäischen Imperialismus gegeben zu 
haben, bis heute lehrreich und hat angesichts der aktuel
len Weltlage wohl kaum an Bedeutung verloren. 
Al-Afġānī war aber nicht nur Theoretiker, sondern auch 
als Aktivist tätig. Im Folgenden sollen seine Ideen mit 
seinen politischen Erfahrungen verglichen werden. Zen
tral dabei ist, welche gesellschaftlichen Akteure er als 
politisches Subjekt betrachtete, welche realen Erfahrun
gen er mit seinem politischen Aktivismus sammelte und 
welche Grenzen seinem Handeln durch seine Ideen 
möglicherweise aufgezwungen wurden.

Der Fruchtbare Boden: Kolonialismus

Mit der militärischen Besetzung Ägyptens unter Napo

leon von 1798 bis 1801 ergab sich eine direkte Konfron
tation zwischen dem aufstrebenden kapitalistischen 
Westeuropa und der islamischen Welt. Dies wird von 
vielen Wissenschaftlern als Ausgangspunkt der Mod
ernisierungsentwicklungen in der arabischen Welt 
konstatiert. So war das Verhältnis von Anbeginn gespal
ten. Man konnte dem Weg der »europäischen Moderne« 
versuchen zu folgen, oder aber sie grundlegend ableh
nen: »Die Schwierigkeit einer Auseinandersetzung mit 
Europa liegt gerade in dieser Dichotomie zwischen 
einem fortschrittlichen Vorbild und einem brutalen 
ausbeutenden Rivalen.«  Muḥammad ʿ Alī Paša, von 1805 
bis 1848 Gouverneur der osmanischen Provinz 
Ägypten, war bedeutender Befürworter der Idee, das 
Land nach europäischem Vorbild zu prägen. Ziel war es, 
die ägyptische Entwicklung voranzutreiben und Europa 
gegenüber ebenbürtig zu werden. So wurde unter seiner 
Herrschaft eine Modernisierung der Armee, der Verwal
tung, der Bildung, des Steuersystems und der Land
wirtschaft, sowie eine Industrialisierung in den Sektoren 
der Nahrungsmittel- und Textilverarbeitung wie auch 
der kriegswichtigen Güter eingeleitet.2 Zudem kam es 
durch den Import von Maschinen und Produkten aus 
Europa zu neuen technischen Entwicklungen. Diese 

Maßnahmen führten zu einem tiefgreifenden 
sozioökonomischen Strukturwandel. Die bisherige, eher 
feudal geprägte, Produktionsweise veränderte sich und 
es bildeten sich neue Klassen heraus, die neue Ansichten 
und Interessen vertraten.3 »Der Einbruch der Lohnarbeit 
mit der Proletarisierung weiter Teile der Bauernschaft 
führte zur Landflucht in Großstädte.« Jedoch kam auch 
»eine neue Generation gebildeter islamischer Intellektu
eller«, welche »kritisch gegenüber den externen Einflüs
sen und der internen Wehrlosigkeit standen, (...) 
empor.«4

Für die Entwicklung dieser neuen Generation Intellek
tueller spielten die in Beirut, Damaskus und Kairo 
etablierten französischen und britischen Missionsschulen 
– später kostspielige Bildungsreisen nach Europa – und 
der massive Ausbau von Bildungseinrichtungen5 

entscheidende Rolle. Buch- und Zeitungsdruck wie 
auch die Übersetzung zahlreicher wissenschaftlicher und 
literarischer europäischer Werke gaben zusätzlich wich
tige Impulse. Der Zugang blieb jedoch anfangs den 
wohlhabenden oder gebildeten Schichten vorbehalten. 
Dies vertiefte die Kluft zwischen den gebildeten Klassen 
und der großen Mehrheit der Bevölkerung, die einen 
traditionellen Lebensstil pflegten und kaum alphabeti- 
siert war, noch weiter.  Doch auch trotz des Versuchs, 
sich der europäischen Werte und Technologien anzu
nehmen, wie beispielsweise unter Muḥammad ʿAlī, 
ebbte die Kolonialisierung muslimisch geprägter 
Regionen nicht ab. Ein wichtiges Ereignis war die 
blutige Niederschlagung des sog. Sepoy-Aufstandes 
gegen die englische Herrschaft in Indien durch die 
britische Kolonialmacht im Jahr 1857. Damit wurden 
die Illusionen von einer angeblichen moralischen Über
legenheit der europäischen Großmächte für die meisten 
muslimischen Intellektuellen zerstört und die Ideale der 
propagierten europäischen Aufklärung durch die repres
sive Eroberungspolitik der Kolonialstaaten diskreditiert.7

Darauf folgten weitere koloniale Feldzüge durch 
europäische imperialistische Mächte. Die Niederlage 
1878 im Osmanisch-Russischen Krieg, sowie die kolo
nialen Unterwerfungen Tunesiens durch Frankreich 
1881 und Ägyptens durch Großbritannien im Jahr 
darauf waren ein heftiger Schlag gegen das einst 

unangefochtene Reich im Nahen Osten. Laut Albert 
Hourani stürzte dies die muslimische Mehrheit in eine 
»Identitätskrise«.8 Andererseits bestärkte es auch das 
Gefühl einer »islamischen Einheit«. So beschreibt Hou
rani: 

»But it also aimed at reinforcing the loyalty of the Muslim 
peoples of the empire, a loyalty which might be shaken by the 
secularization of low, the spread of liberal ideas, or the conta
gion of nationalism.«

Weitere Niederlagen vertieften diese Wahrnehmung. Zu 
Afġānīs Lebzeiten waren dies vor allem die wirtschaft- 
liche und später militärische Kontrolle Ägyptens und die 
wirtschaftliche Abhängigkeit des Irans vom britischen 
Empire.

Doch nicht nur militärische, politische oder ökono
mische Gründe sind für den Niedergang der islamischen 
Welt im 19. Jahrhundert zu betrachten. Ab dem 16. 
Jahrhundert trat ein Stillstand im Denken der 
islamischen Rechtswissenschaft ein, welcher sich auf die 
anderen Wissenschaftsbereiche ausdehnte. Die Dynamik 
in der islamischen Kultur, Wissenschaft und Technik 
geriet dadurch ins Stocken und es wurden weitgehend 
lediglich ältere Debattenstände reproduziert, während 
man neuere Forschung und Philosophie mit Skepsis 
betrachtet. Diese Furcht mancher Gelehrter, die Umma
vom rechten Pfad abzubringen, führte somit zu einer 
»Wissensabstinenz«.10 Laut Muhammed Sameer Murtaza 
war bereits Ibn Ḫaldūn al-Ḥaḍramī (1332-1406) der 
letzte größere islamische Denker bis zur Moderne.
Dies entspricht auch den Ansichten vieler Denker der 

Salafīya, die hart mit den kulturellen 
Praktiken der breiten Masse ihrer zeitgenössischen 
Glaubensgeschwister ins Gericht gingen. Sowohl die 
ältere Generation der ʿUlamāʾ, als auch die Mehrheit der 
Bevölkerung, die einen »Volksislam« ausübte, wurden 
kritisiert und die gesamte jüngere islamische Geschichte 
als »dekadent« bezeichnet.12 Hauptgrund für die stock
ende Entwicklung wurde in der islamischen Rechts- 
praxis des taqlīd, der Nachahmung, gesehen. Der unhin
terfragten Übernahme alter Rituale und Traditionen 
stellten die reformistischen Salafīya
selbstständige Denken durch die Methode des iǧtihāds
entgegen. Man besann sich auf die ursprünglichen Wur
zeln des Islams, verkörpert in Qurʾān 13

Konsequenzen für ihn hatte.«54

In der Realität scheitert er jedoch daran, Herrscher 
durch seine Argumente und Appelle an edle Motive und  
Vernunft zu überzeugen. Diese fürchteten letztlich 
stärker um ihre Macht, die zwar durch die Abhän
gigkeiten von Europa beschränkt, zugleich aber auch 
gesichert war. So scheiterten al-Afġānīs epistemolo
gisch-idealistischen Konzepte der Vernunft schlussend
lich an der gesellschaftlichen Stellung der muslimischen 
Herrscher jener Zeit. Zwar luden ihn einige an ihren 
Hof ein und er umgab sich sein Leben lang hauptsäch
lich mit Regierungschefs, Philosophen und Gelehrten, 
doch war ein sich wiederholendes Muster, dass jene 
Machthaber ihn nach einiger Zeit verstießen oder ihn 
isolierten. Dies spiegelte sich auch in seiner Anhänger
schaft wieder. Seine politischen Aktivitäten formierten 
sich nie in einer festen Struktur oder Organisation, 
sondern blieben meist lose in Diskussionskreisen. Den
noch gewann er viele Mitstreiter in den Schichten der 
Kaufmänner, Gelehrten, Offiziere, Intellektuellen, 
mittelständischen Bauern usw. Über Moscheen und 
islamische Bildungseinrichtungen konnte er seine 
Vorstellung des Panislamismus auch in die breitere Bev
ölkerung tragen.55 Auch wenn al-Afġānī nicht 
vermochte, einen »auserwählten« Führer zu finden, so 
traf er mit vielen anderen Ansätzen den Nerv der Zeit.
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heiligen Schriften hätten hauptsächlich eine metaphy
sische, spirituelle und moralische Botschaft, die es in der 
jeweiligen Zeit zu kontextualisieren gelte. Es war somit 
ein Versuch, mittels eines authentischen islamischen 
Wegs in eine neue Gesellschaftsordnung überzugehen.14

Auf diese Weise kehrte die reformistische Salafīya
wahrgenommene Unterlegenheit der Muslime 
gegenüber Europa und ihre dementsprechende Abwer
tung um, indem sie die scheinbare Modernisierungs
feindlichkeit des Islams gerade in der Abkehr und 
Entfernung vom „wahren“ und „ursprünglichen“ Islam 
interpretierte.15 Auch al-Afġānī teilte die Kritik an den 
fehlgeleiteten islamischen Wissenschaften und ihren 
negativen Einfluss auf die gesamte Gesellschaft. Dem 
ǧumūd, dem gesellschaftlichen und geistigen Stillstand, 
entschieden zu begegnen, sah er mit der Aufgabe 
verbunden, das rationale Wissen und die Interpretatio
nen von Qurʾān  auf die aktuelle Zeit anzu
wenden. Für ihn stand dabei im Zentrum, ḥikma (ratio
nales Wissen,) zu verbreiten. Dies sei der Schlüssel zur 
blühenden Gesellschaft. Al-Afġānīs Aufruf »zurück zum 
Qur’ān« war in dieser Epoche nichts Neues oder 
Einzigartiges. Vielmehr war er ein Kind seiner Zeit und 
seine Stimmen zunächst eine von vielen.

Grundlegend gilt es festzuhalten, dass al-Afġānī eine 
epistemologisch-idealistisch geprägte Vorstellung von 
Gesellschaft und Reformierung vertrat. So war eine 
Sentenz al-Afġānīs: »Wissenschaft regiert die Welt. (…) 
Es gab nie einen anderen Herrscher, gibt keinen und 
wird es niemals geben als die Wissenschaft.«  Vor dieser 
Grundhaltung ist auch seine Betrachtungsweise des 
Kolonialisierungsprozesses im nordafrikanischen und 
asiatischen Raum zu verstehen. Al-Afġānī las darin 
primär eine Dominanz der Wissenschaft und erst im 
weiteren Sinne eine wirtschaftspolitische Besatzung.17

Somit ist die Auseinandersetzung mit Europa und der 
Kolonialisierung ein Kampf der Wissenschaften und des 
Wissens, wodurch sich die Frage aufdrängt, wie der 
Zustand einer blühenden Zivilisation durch ihre eigene 
Wissensproduktion zu erreichen ist. Denn das 70 Jahre 
andauernde blinde Kopieren des Wissens des Westens in 
europäischen Bildungseinrichtungen des Osmanischen 
Reichs brachte laut al-Afġānī keine muslimischen Wis
senschaftler hervor. Er kritisierte, dass nicht zum selbst
ständigen Denken angeregt wurde, sondern lediglich 
entweder Neues und Fremdes abgeschrieben oder altes 

Vertrautes rezitiert wurde.18 So beschrieb al-Afġānī den 
Werdegang der islamischen Bildung und Forschung 
folgendermaßen:

»Wisset, dass die islamische Gemeinschaft (milla) einst die 
hochrangigste und bedeutendste war. Sie war die 
intelligenteste, die verständigste und klügste. […] Später aber 
wandte sie sich zu Einfachheit und Faulheit. Es [das Wissen, 
A. S.] verblieb in den Ecken der Schulen ( ) und der 
Derwischorden. So weit, dass die Lichter tugendhafter Kraft 
beinahe ausgingen und die Banner der Bildung und 
Erziehung beinahe vergingen. […] Einige der islamischen 
Nationen kamen unter die Herrschaft anderer Nationen. Die 
Gewänder der Demütigung wurden angenommen. Die 
glorreiche milla war gedemütigt.«

Sprich, sowohl taqlīd der eigenen Geschichte als auch 
taqlīd der fremden Herrschaft verhinderten laut ihm das 
neuerliche Erblühen der islamischen Kultur: Man sei 
lediglich »Nachahmer der europäischen Nationen« und  
dazu geneigt, »die Ausländer zu bewundern, ihnen zu 
gehorchen und ihre Herrschaft über uns zu akzeptie
ren«.20 Als Ausgangspunkt für den Aufbau einer 
eigenen, islamischen Wissenschaft sah al-Afġānī den 
Islam selbst. So müsse, um dem europäischen Imperialis
mus begegnen zu können, der Islam reformiert werden. 
Für ihn war jedoch von zentraler Bedeutung, dass eine 
reformatorische Rückkehr zum Qur’ān auf der Ebene des 
oben beschriebenen erkenntnistheoretischen Rasters 
ansetzen und aus den schriftlichen Quellen des Islam der 
Gegenwart entsprechende Wissenskategorien und Inter
pretationsmuster herausarbeiten müsse. In diesem Aus
wertungsprozess der wegweisenden Aussagen des 
Qur’āns wird der Vernunft eine bedeutende Rolle zuges
chrieben. Murtaza zufolge geht es al-Afġānī darum, zu 

»versuchen, die ursprüngliche Bedeutung [des Qur’āns] 
wiederzugeben, indem sie seinen Inhalt kontextualisieren und 
ihn in das symbolische Universum der Menschen des 7. Jh. 
einbetten, um die eigentliche Glaubenssubstanz herauszufind
en.«21

Der Islam sei, davon war al-Afġānī fest überzeugt, 
prädestiniert für Entwicklung und Moderne. Es sei nur 
eine Frage der Umsetzung des Glaubens: 

»Die islamische Religion ist von allen Religionen der Wissen
schaft und dem Wissen am nächsten. Zwischen Wissen, 
Wissenschaft und den Fundamenten des islamischen Glaubens 
gibt es keine Unvereinbarkeit«,22

zeigte er sich überzeugt.

Ein weiterer wichtiger Aspekt ist al-Afġānīs Verständnis 
des Islam als Konzept der Befreiung. So wird die oben 
beschriebene Gemeinschaft (milla) über Nation, Reli
gion und Sprache definiert, die auf gegenseitiger Soli
darität fußt. Dies schließt nicht die Kooperation 
verschiedener Nationen der gleichen Religion oder 
verschiedener Religionen innerhalb einer Nation aus, 
um sich gegen die fremde Herrschaft gemeinsam zu 
vereinen.23 Dabei erhält die Religion die Funktion, dass 
Menschen für ihre Gemeinschaft kämpfen und sorgen. 
Die Religion ist somit Triebfeder für ein besseres Dies
seits, indem das Streben nach dem Jenseits eine Moral 
erzeugt, die eine intakte soziale Ordnung schaffe. Auf 
der theoretischen Ebene sieht al-Afġānī im Islam die 
Wurzeln einer wahrhaft gerechten Gesellschaftsform 
skizziert und in seinen Regeln sozialgemeinschaftliche 
Verantwortung begründet. Dies umfasst die verschie
denen Klassen innerhalb der milla, in welcher auch der 
»gerechte« Herrscher eingebettet ist. Islam ist für ihn 
keine auf das Jenseits vertröstende Religion, sondern 
auch im Diesseits wirksam. So konstatiert Murtaza über 
al-Afġānīs Denken: 

»Die befreiende Botschaft des Qur’ān konnte also nicht bloß 
eine spirituelle sein, sondern musste zugleich eine sozialpo
litische und ökonomische sein.«24

Und weiter: 

»Befreiung bedeutete für Afghani auch Befreiung vom 
europäischen Kolonialismus und somit Befreiung von 
Ausbeutung und Fremdbestimmung.«25

Dabei unterschied er nicht zwischen Sunniten und Schi
iten, was ein Novum darstellte. Al-Afġānī hebt hinge
gen hervor, dass alle Muslime gleichermaßen durch den 
europäischen Kolonialismus bedroht seien. Die Refor
men und das Überwinden konfessioneller Gräben ist in 
al-Afġānīs Augen vielmehr eine Frage des Überlebens. 
Deshalb könne durch die Vereinbarkeit von Islam und 
Wissenschaft sowie der Fähigkeit zu Einheit und 
Gerechtigkeit auch 

»ein gelehrter Muslim, der mit den liberalen Prinzipien Euro
pas vertraut ist, diese mit Leichtigkeit seinem Volk mit der 
Autorität des Qur’ān vermitteln, ohne dabei den Schwie- 
rigkeiten zu begegnen, die ein Luther hatte.«26

Denn al-Afġānī sah die potente Kraft, die jene iṣlāḥ
(Reform) umzusetzen vermöge, in einem geeigneten 
muslimischen Herrscher bzw. Führer.

Konzept des Führers

Sein Konzept des »aufgeklärten« Anführers leitet 
al-Afġānī über mehrere Wege her. Er verweist zum 
einen darauf, dass weder im Qur’ān noch in den Hadīṯen 
in irgendeiner Form ein politisches System angeführt 
wird, und interpretiert daher 

»das Schweigen Gottes in dieser Angelegenheit als Imperativ, 
die menschliche Vernunft einzusetzen, um eine Staatsform zu 
wählen, die zum Wohle aller ist.«27

Zum anderen bezweifelt al-Afġānī, dass die ausgebeu
teten und unmündigen Volksmassen ihr Recht auf 
Partizipation einfordern würden. So seien die Unterklas
sen nicht für rationale philosophische Argumente emp
fänglich und somit auch nicht zu einem aktiven 
Entwicklungsprozess fähig.28 Der Großteil der Bev
ölkerung, der aus der Bauernschaft bestand, verstünden 
nicht mal ihre eigene Lage, geschweige denn dass sie zu 
einer gesellschaftlichen Emanzipation beizutragen 
vermochten.29 Es bedürfe deswegen eines »aufgeklärten« 
Herrschers, der die Gesellschaft lenke. Dieser Führer 
müsse aber möglichst kompetent und gebildet sein, um 
ein guter Herrscher sein zu können, was wiederum eine 
möglichst gebildete Gesellschaft voraussetze. So schrieb 
al-Afġānī:

»Schlechte Bildung ist die Quelle aller Mängel und allen 
Übels. Wenn das verstanden wird, so ist einzusehen, dass alle 
Klassen und Schichten einer Gesellschaft gleichzeitig 
aufblühen und fortschreiten werden, so sie eine gute Bildung 

erhalten. […] Das bedeutet, dass große Herrscher aus diesen 
Menschen aufgrund ihrer guten Bildung entstehen werden.«30

Folglich gedeihe eine Gesellschaft mit dem Bildungs
grad ihrer Angehörigen, aus dem ein entsprechend 
gelehrter Anführer hervorgehe. Er führt diese These so 
weit, dass seiner Auffassung nach einer direkten Propor
tionalität zwischen der Bildung und dem Wohl aller 
Klassen bestünde: Wären alle Mitglieder der milla gebil
det, so ginge es automatisch auch allen Klassen gut. 

Somit ist al-Afġānī der Überzeugung, dass dieser Führer 
nicht vom Himmel entsandt wird, sondern dass er auf 
der Erde und innerhalb der Gesellschaft »geschaffen« 
werden muss, was der klassischen islamischen Heilser

mahdī widerspricht.31 Auch hier wird die 
menschliche Vernunft als leitender Akteur in dem Auf
bauprozess eines politischen Systems dargestellt. Farid 
Hafez hebt diesbezüglich die Wechselbeziehung, in der 
sich der Führer gegenüber der Gesellschaft befindet, 
hervor: »Der Leiter widerspiegele einerseits die 
Gesellschaft, andererseits führe er sie.«32 Seine Fähigkeit
en und Befugnisse dürfe er jedoch nicht missbrauchen. 
Politische Führer dürften nicht ihren eigenen dynas
tischen Interessen nachgehen, sondern müssten mit der 
muslimischen Gemeinschaft kooperieren. Der Herrscher 
dürfe kein Despot sein, sondern müsse sich mit den 
Beherrschten beraten. Al-Afġānī beschreibt diesen 
Dialogprozess mit dem Konzept der šūrā (Ratsversam
mlung), wie es in der sūra »die Ameise« im Qur’ān
beschrieben werde.33 Er warnt jedoch vor der Wandlung 
der Menschen, wenn sie die Rolle des Anführers über
nehmen und spricht dabei von »Selbstverliebtheit«.34

Eine solche schlechte Leitung durch den Herrscher 
führe zwangsläufig erneut zu starken sozialen Ungleich
heiten, was wiederum Neid in den arbeitenden Schicht
en hervorrufe und damit auch Gewalt. So legitimierte 
al-Afġānī in späteren Schriften Veränderungen durch 
gewaltsamen Umsturz, um Reformen im Land einleiten 
zu können, wenn ein »Despot die ganze Nation unter
drückt und vergiftet.«35

Al-Afġānī in Aktion

Zu Ǧamāl ad-Dīn al-Afġānīs biographischen Daten 
gibt es bis heute unterschiedliche Auffassungen, die in 
der Wissenschaft diskutiert werden. Dabei geht es im 

Kern darum, ob sein Geburtsort in Afghanistan oder im 
Iran liegt.36 Anhand dessen leitet sich seine religiöse und 
gesellschaftliche Erziehung und Bildung ab, die eine 
jeweils unterschiedliche Interpretationsweise zulässt. 
Nikki Keddie vertritt die Ansicht, dass al-Afġānī im Iran 
aufgewachsen sei und somit vermutlich schiitisch erzo
gen wurde. Sie rekonstruiert diese Annahme sehr 
ausführlich in ihrem Werk Sayyid Jamāl ad-Dīn ‚al-Af
ghānī‘- A Political Biography und ordnet daher seine phil
osophischen Ansichten in die »offenere« schiitische 
Lehre ein, welche mehr philosophische Ideen zuließ und 
förderte.37 Hani Srour hält dagegen, dass al-Afġānīs 
religiöse Praxis von seinen Weggefährten als »sun
nitisch« beschrieben wurde. So berichtete sein engster 
Freund und Schüler, Muḥammad ʿAbduh (1840-1905), 
dass al-Afġānī sich an der hanafitischen Lehre orientierte 
und er ihm nie eine schiitische Gesinnung angemerkt 
habe. Dabei vertritt Srour die Erklärung, dass in 
Afghanistan sowohl schiitische als auch sunnitische 
Bevölkerungsgruppen existierten und al-Afġānī aufgr
und seiner Lebenserfahrung zur geeinten islamischen 
Umma, der Islamīya Wahīd, über die fitna hinweg alle 
Muslime dazuzählte.38

Al-Afġānīs biographische Daten werden ab seiner 
Jugend hingegen weniger kontrovers beurteilt, auch 
wenn nicht alle Lebensabschnitte verifiziert sind. Als 
Zäsur in seinem Leben wird ein vierjähriger Aufenthalt 
in Indien ab 1856 angesehen. Dabei wurde er Zeuge, 
wie die britische Besatzung den Sepay-Aufstand blutig 
niederschlug. Damit hatte sich für ihn »die europäische 
Zivilisierungsmission als Tyrannei und kapitalistische 
Ausbeutung entzaubert.«39 Mit dieser Phase begannen 
al-Afġānīs politische Aktivitäten und er verfasste seine 
ersten Schriften. Eine weitere wichtige Station in seinem 
Leben war sein langer Aufenthalt in Kairo von 1871 bis 
1879, wo er an der Azhar-Universität lehrte. Dort 
vermochte al-Afġānī zum ersten Mal, viele Interessierte, 
besonders seine Studenten, unter denen sich spätere 
Köpfe des islamischen Reformismus wie Muḥammad 
ʿAbduh, Rašīd Riḍā und Saʿd Zaġlūl befanden, aber auch 
Beamte, Lehrer, Händler und weitere Teile des 
Bildungsbürgertums, um sich zu scharen. Al-Afġānī 
kritisierte das Curriculum der Universität für dessen 
seiner Meinung nach veraltete und falsch ausgelegte 

ken und seinem Auftreten 
zunehmende Popularität. 
Mit den vermehrten Zug

Regierung an europäische 
Staaten und Unternehmen 
und dem Ausbleiben von 
Systemreformen spitzte sich 
die politische Lage zu. Dies 
trieb besonders viele Iraner 
der Mittelschicht dazu, sich 

lehnen. Al-Afġānīs Kritik sowohl am politischen Quiet
ʿUlamāʾ, als auch an der wachsen

den Autokratie und Eigennützigkeit der herrschenden 
Klasse im Königreich sowie deren Anbiederungspolitik 
an Europa, die zu massiver politischer und ökono
mischer Abhängigkeit führte, traf somit auf fruchtbaren 
Boden. Aufgrund der wachsenden Proteste fürchteten 
der Schah und die Briten, dass al-Afġānīs Zuspruch sich 
in der Bevölkerung ausdehnen könnte. 1891 wurde 
al-Afġānī schließlich gewaltsam in den Irak abgescho
ben.45

Ende desselben Jahres kam es im Iran zu den sogenannt
en Tabakaufständen, die sich gegen die Monopolstel
lung eines britischen Unternehmens wandten. Obwohl 
al-Afġānī nach Istanbul reiste, mischte er sich indirekt in 
die Proteste ein. Seine Anhängerschaft war aktiv an den 
teilweise gewaltsamen Aufständen beteiligt. Zudem 
forderte er Ayatollāh Mīrzā Muḥammad Ḥasan Šīrāzī 
auf, den Schah öffentlich anzuklagen. Kurz darauf kursi

fatwā des Geistlichen, deren Echtheit 
inzwischen angezweifelt wird, in der jeglicher Gebrauch 
von Tabak als ein Vergehen gegen den verborgenen 
Zwölften Imam bezeichnet wurde. Die Aktivitäten 
al-Afġānīs in der iranischen Politik wurden anfangs am 
osmanischen Hof begrüßt, doch als 1896 ein Schüler 
al-Afġānīs den Schah erschoss,46 änderte sich dies. Nach 
der Ermordung des Schahs ließ der osmanische Sultan 
Abdülhamid II. al-Afġānī unter Hausarrest stellen. 1897, 
ein Jahr nach dem Attentat, starb dieser weitgehend 
isoliert in Istanbul.

Die für al-Afġānī wohl bedeutsamsten politischen 
Ereignisse als Aktivist waren die in Ägypten 1879 und 
im Iran von 1890-91. Es war bezeichnend, dass sich 
al-Afġānīs Hoffnungen in den ägyptischen Thronfolger 

Taufīq als eines »aufgeklärten« Herrschers just in dem 
Moment als Illusion entpuppten, als dieser an die 
Herrschaft gelangte. Der junge Monarch passte sich 
unmittelbar den bestehenden machtpolitischen Verhält
nissen an und bekämpfte eben jene politischen Ideen, 
deren Anhänger er selbst noch kurz zuvor gewesen war. 
Trotz dieses Scheiterns hatten al-Afġānīs Theorien 
nachhaltige Wirkung auf den jungen ägyptischen 
Nationalismus. Sein Einfluss auf höhere gesellschaftliche 
Kreise bestand auch nach seiner Exilierung fort.47

Eine andere Erfahrung sammelte al-Afġānī hingegen 
am Königshof im Iran. Nach zwei erfolglosen 
Versuchen, auf die Regierungspolitik des Schahs einzu
wirken, wandte er sich zunehmend an die gebildeten 
Schichten und religiöse Einrichtungen. 1891 mündete 
diese politische Arbeit in einer Massenbewegung und 
nachwirkend 1906 in der konstitutionellen Revolution 
im Iran. Al-Afġānīs Ziel, gegen die europäische 
Einflussnahme durch wirtschaftliche Abhängigkeiten 
und damit gegen die Politik des Schahs zu mobilisieren, 
ging letztlich auf und einte die Interessen von religiösen 

Gelehrten, Nationalisten und Reformern.48 Auch wird er 
als prägend für die Bewegung der Jungtürken im 

49 Darüber hinaus wird 
al-Afġānī, ob direkt oder indirekt, für die Ermordung 
des Schah zumindest mitverantwortlich gemacht.50

Dennoch brachte die Ermordung des Schahs für 
al-Afġānī nicht den erhofften Regimewechsel im Iran. 
In einem Brief kurz vor seinem Tod reflektiert er, dass 
der tyrannische Herrscher letztlich auch nur ein Indi
viduum in einem despotischen System sei, der ersetzt 
werden könne. Er sah erst an seinem Lebensende in 
dieser Form der politischen Auseinandersetzung keine 
vielversprechende Strategie: »Bemüht euch, so gut ihr 
könnt, die Fundamente des Despotismus zu zerstören.« 
Das Abarbeiten an individuellen Vertreter sei Zeitver

51 Die vergebliche Suche nach einem 
geeigneten muslimischen Führer schwingt in al-Afġānīs 
Spätwerk um und er fokussiert nun mehr auf das gesa
mtgesellschaftliche Umdenken. So könne wirkliche 
Veränderung »nur stattfinden, wenn die Grundlagen 
eines despotischen Systems zerstört werden, indem sich 
das Denken der Menschen ändert«, wie Murtaza 
resümiert.52

Im Kontext des 19. Jahrhunderts betrachtet, unterschie
den sich al-Afġānīs politische Aktivitäten von den Tan
zimat-Reformern seinerzeit in Tunesien, Ägypten und 
im Osmanischen Reich: Seine Forderungen waren viel 
weitreichender und gingen über die bloße Umstellung 
in politischen Institutionen und über technische 
Entwicklung hinaus. Sie umfassten religiöse und 
gesellschaftliche Umbauprozesse als notwenige 
Voraussetzung. Damit bewegten sich seine Ansichten 
nicht im gewohnten Rahmen der üblichen Debatten 
und bestehenden Herrschaftsverhältnisse und standen 
der herrschenden Politik oft konträr gegenüber. Eugene 
Rogan merkt dazu an, seine Ideen stellten 

»insofern eine Gefahr für die herrschende Schicht dar, als 
Afghani beabsichtigte, die muslimischen Herrscher durch 
Verfassungen einzuschränken, die er auf islamischen Prinzipi
en fußend sehen wollte.«53

Dabei kämpfte al-Afġānī »für die Verbreitung seiner 
Ideale und Überzeugungen […], auch wenn es negative 
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Lehre scharf, wofür er 
letztlich suspendiert 

40 Dennoch behielt 
er über seine Studenten
zirkel indirekten Einfluss 
auf die öffentliche 
Meinung in Ägypten, da 
viele von ihnen zentrale 
Positionen in der neuen 
freien Presse innehatten. 
Später baute er diesen 
über meist französische 
Freimaurerlogen, in 
denen sich die in Kairo lebende Mittel- und Oberschicht 
aus verschiedenen Ländern traf und politisch austaus
chte, aus. In diesen Logen versuchte er, den Parlamenta
rismus in Ägypten zu stärken und die Gründung einer 
nationalen und konstitutionalistischen Partei zu inspirie

41 In der Loge »Stern des Ostens« ( ) 
formierte er eine Gruppe aus Männern in hohen Posi
tionen und plante in diesen Kreisen einen Regierung
sumsturz, der sogar die Ermordung des Khediven Ismāʿīl 
Paša miteinschloss.42 Über diese Gesellschaften und sein 
inzwischen beachtliches Netzwerk schaffte es al-Afġānī 
sogar, den Sohn des Khediven, Muḥammad Taufīq Paša 
(1867-79), an sich zu binden und von seinen Ideen zu 
überzeugen. Als 1879 größere landesweite Proteste in 
Ägypten gegen die schlechten Lebensbedingungen und 
die hohe Verschuldung gegenüber Großbritannien 
ausbrachen, sah al-Afġānī darin eine Möglichkeit, einen 
Politikwechsel durchzusetzen und war in den Ausein
andersetzungen aktiv. Als jedoch der Khedive von den 
Briten und Franzosen abgesetzt wurde und sein Sohn an 
die Macht kam, unterwarf sich dieser ebenfalls dem 
kolonialen Einfluss und arrangierte sich mit der 
britischen Besatzung, was zu einem Bruch mit 
al-Afġānī führte. Entsprechend verwies ihn der neue 
Marionettenherrscher kurz darauf des Landes.43

Es folgten längere Aufenthalte in Indien, Frankreich, 
England, Russland und Iran. In dieser Zeit gab er unter 
anderem die einflussreiche antikolonial ausgerichtete 
Zeitung al-ʿUrwa al-Wuṯqā (»das stärkste Band«) heraus. 
Im Iran misslangen seine Versuche, den persischen Schah 
für seine anti-britischen Positionen zu gewinnen. 
Daraufhin wandelte er seine Aktivitäten, indem er 
ähnlich wie in Ägypten Diskussionszirkel aufbaute. 
Durch diese gewann er schnell einen Kreis an Zuhörern 
und Anhängern, besonders aus den Bürokratenschicht

44 Aber auch in der einfachen Bevölkerung des Irans 
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