Humanismus und Islam

Der Beitrag von drei Erasmuspreistragern 2004

Erik §orgman

Der Erasmuspreis 2004

Im Jahr 2004 erkannte die Stiftung Praemium Erasmianum erstmals seit ihrer
1958 erfolgten Griindung den Erasmuspreis , drei Kulturtrdgern aus dem islami-
schen Kulturkreis“ zu, die durch ,ihre offene und kritische Einstellung und ihre
aufgekldrten Denkbilder von Religion und Gesellschaft” eine gute Verbindung
darstellen zum , Gedankengut von Erasmus, dem Namensgeber des Preises”!. Die
Stiftung stellte die Zuerkennung des Preises ausdriicklich in den Zusammenhang
der ,intellektuellen Debatte iiber das Verhaltnis zwischen Religion und Moder-
ne“, in welcher die Frage gestellt wird, ,was die Position der Religion hinsichtlich
gesellschaftlicher Modernisierungsprozesse wie Entwicklung von Wissenszu-
wachs, Sdkularisierung, Individualisierung und Demokratisierung ist”. Die Fra-
ge, ,ob Religion ein Hindernis fiir Modernisierung darstellt” in dem hier angedeu-
teten Sinn, wird nicht von vornherein mit ,ja“ beantwortet, wie es seit dem
11. September 2001 immer iiblicher geworden scheint. Die Stiftung plddiert
dafiir, sich mit dem Gedanken zu befassen, ,dass Modernisierungsprozesse viel-
leicht nicht immer entsprechend im Westen entwickelten Modellen verlaufen“2.
Die drei muslimischen Intellektuellen, welche die Stiftung Praemium Eras-
mianum ins Rampenlicht geriickt hat, sollen in diesem Artikel den Zugang zu der
innerhalb des Islams gefithrten Debatte iiber das Verhéltnis zwischen Religion
und Moderne und iiber den besonderen Beitrag der Religion zur Moderne er-
schlieften. Die besondere Art des Humanismus, den sie reprasentieren, verdient
es, in den dariiber gefiihrten Debatten gehort zu werden.

Fatema Mernissi

Die im Westen bekannteste Erasmuspreistrdgerin von 2004 ist ohne Zweifel
Fatema Mernissi (geboren 1940 in Fez). Diese Politologin und Soziologin, die u.a.
in Rabat und Paris studiert hat und jetzt an der Mohammed V.-Universitdt von
Rabat lehrt, wurde berithmt durch ihre autobiographischen Erzéhlungen iiber das
Leben in einem Harem, in einer mehr und mehr verschwindenden Welt, in der sie
noch aufgewachsen war, durch ihre Studien iiber die Stellung der Frau in der sich
verdndernden muslimischen Welt und durch ihre kritisch-feministische relecture
des Ursprungs des Islams.3 Fiir Fatema Mernissi ist der Islam kein religiés und
kulturell monolithisches Bauwerk, sondern ein breit ausladender Ficher von
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Sichtweisen und Standpunkten, mit denen Gruppen von Menschen versuchen, die
Welt zu ergriinden und Zugédnge zu einer sinnerfiillten Existenz zu erschlieffen.
Bisweilen liegen die verschiedenen Auffassungen miteinander im Streit, manch-
mal aber stehen sie - und diese Richtung bevorzugt F. Mernissi - in all ihrer
Verschiedenheit als ebensoviele Ausdrucksgestalten von Sichtweisen nahe bei-
einander. F. Mernissi vertritt in ihrer Forschungsarbeit und in ihrer schriftstelle-
rischen Tétigkeit vornehmlich die Idee der starken, intellektuellen und selbst-
stindigen Frau, die zugleich ein integrierender Bestandteil der islamischen Tra-
dition ist. Eine derartige Frau kann nach den im Westen und Osten vorherrschen-
den Auffassungen nicht unangefochten bestehen, aber sie hat nach F. Mernissiin
der muslimischen Welt doch immer eine hervorragende Rolle gespielt. Neben dem
Koran und der hadit, d.h. den miindlichen Uberlieferungen iiber Muhammad,
misst F. Mernissi den vielfarbigen iiberlieferten Erzahlungen groften Wert bei,
wie sie sich z.B. in den Erzdhlungen von Tausend-und-einer-Nacht niedergeschla-
gen haben. Als Schriftstellerin sieht sie sich gespiegelt in deren fiktiver Er-
zéhlerin, Scheherazade. Auch die Moderatorinnen der an Zahl und gesellschaftli-
cher Bedeutung schnell zunehmenden arabischen Nachrichtensender reprd-
sentieren ihrer Uberzeugung nach diese mythologische Erfinderin von Abenteuer-
geschichten.#

Dass arabische Satellitensender wie Al-Dschasira und neuerdings Al-Arabija sich
in zunehmendem MaR zu 24-Stunden Nachrichtensendern entwickeln, dass es
vor allem Frauen sind, die diese Informationen présentieren, und dass die Frauen,
die dies tun, ,nicht jung und unsicher sind“ wie bei den Unterhaltungssendern,
sondern ,gerade Reife sowohl an Lebensalter als auch an emotionaler Ausgegli-
chenheit* zu erkennen geben, dass sie ,zerebrales Charisma und ein selbstbe-
wusstes Auftreten” beweisen: Gerade dies ist es, was Manner offenbar anziehend
finden. Dies alles ist fiir F. Mernissi von grofer kultureller Bedeutung. Erstens
entkriftet es nach ihrer Uberzeugung ,das Stereotyp [...], das Islam mit Archais-
mus assoziiert; und die Tatsache, dass ,es in der arabischen Welt zum nationa-
len Sport geworden ist, von einem zum anderen Sender zu zappen®, bedeutet, dass
Macht sich fortan auf Kommunikation griinden muss. Die Macht verschiebt sich
,von der staatsbiirokratischen Elite und den von Partikularinteressen bestimm-
ten Lobbies der Olférderindustrie zu den Biirgern®. Zweitens wird mit der dazu
notwendigen Kommunikation ein uraltes islamisches Ideal verwirklicht: Die Um-
ma, die weltweite Gemeinschaft der Glaubigen, ist nach F. Mernissi keine stati-
sche Gegebenheit, sondern eine ,,dynamische, durch Kommunikation vorangetrie-
bene Gruppe®, die tendenziell die ganze Welt umfasst. Der Traum der Muslime
von einer durch Debatten verbundenen planetaren Gemeinschaft, die dies impli-
ziert, wird nach ihrer Uberzeugung durch die Satellitensender ,in eine virtuelle
Wirklichkeit verwandelt. Drittens - und das ist fiir F. Mernissi, aus ihrem
Frauenstudien-Hintergrund betrachtet, gewiss nicht der geringste Durchbruch -
impliziert die aktive und selbstbewusste Rolle der Moderatorinnen bei den Nach-
richtensendern die , Ablehnung der archaischen Rolle des dominanten Mannes,
dessen Méannlichkeit zunimmt mit der Passivitat der Frau®.



Die lockere und kreative Weise, in der F. Mernissi aktuelle Fragen mit kulturellen
und religiésen Traditionen verbindet, tritt zutage, wenn sie auf die Bedeutung der
Satellitensender in fast mystischer Sprache hinweist. So wie die Mystik des
Sufismus feiert der Nachrichtensender die vielfdltige Verschiedenheit dadurch,
dass er diese widerspiegelt. Verschiedenheit fithrt zu Verwirrung, und diese
erzeugt Angst, aber genau darin ist die mystische Wirkung des Satellitenfernse-
hens gegeben: Angst erzeugt das Verlangen, zu erkennen, was dngstlich macht,
und dies mit Hilfe der gewonnenen Erkenntnis als Bereicherung seiner selbst
aufzunehmen. Auf amiisante Weise kehrt F. Mernissi das weithin akzeptierte Bild
der amerikanischen Kultur als einer offenen und auf die Welt orientierten und der
arabischen als einer geschlossenen Kultur vollig um: Sie assoziiert Amerika mit
dem dngstlichen, sich gegen Fremde wappnenden und verschanzenden Verhalten
des Cowboys, die arabische Kultur dagegen mit dem Verhalten von Sindbad, dem
Seefahrer der Erzihlungen aus Tausend-und-einer-Nacht, der in der Welt herumirrt,
der immer mit Fremden in fremder Umgebung Handel treibt und Austausch
pflegt.5 In einem Text, der die Mitte einhdlt zwischen einer Erzdhlung und einem
Essay, erkundet F. Mernissi die Brauchbarkeit und die Grenzen dieser beiden
Metaphern, folgt ihnen, wo sie erhellend sind, und sie durchbricht sie, wenn sie zu
Unrecht géngige Klischees zu bestétigen drohen. Sie spiirt nach den Cowboys des
Geistes in der arabischen Geschichte - und lokalisiert die wichtigsten von ihnen
nicht von ungefihr in Bagdad! -, untersucht auch, was in der arabischen Tradi-
tion dafiir gesorgt hat, dass Sindbad in hohem Maf durch den Cowboy verdrdngt
wurde, und sie versucht Mittel zu finden, wie man die Ehre des Sindbad-Verhal-
tens in der islamischen Welt wiederherstellen kénnte.

Sadik Al-Azm

Mehr noch als fiir F. Mernissi ist fiir Sadik Al-Azm (geboren 1934 in Damaskus)
der Islam vornehmlich eher eine kulturelle Tradition, der er angehdrt, als eine
Religion. Dieser zweite Erasmus-Preistréger, emeritierter Professor fiir moderne
europiische Philosophie an der Universitit Damaskus, ist ein sdkularisierter und
politisch links stehender Denker, der sich selbst als Muslim ,aufgrund von
Kultur, Erbgut und Geschichte“ betrachtet. Er ist bestrebt, diese Tradition offen
und dynamisch zu machen und zu halten. In diesem Rahmen hat er Salman
Rushdie verteidigt, als dieser durch eine Fatwa Ajatollah Chomeinis aufgrund
seines Romans Die satanischen Versemit dem Tod bedroht wurde.6

Einen Monat nach dem 11. September 2001 hat Salman Rushdie eine Kolumne
geschrieben, in der er dazu aufrief, sich mit dem Gedanken vertraut zu machen,
dass die Anschlige ganz gewiss mit dem Islam zu tun hétten. Rushdie pladiert
daher fiir einen Islam als persénlichen und privatisierten Glauben und strebt
dessen ,Entpolitisierung” an. Al-Azm beruft sich in einem Interview auf einen
dlteren Aufsatz Rushdies, in dem dieser darauf hinweist, dass es in der turbulen-
ten Welt, in der wir leben, nunmédglich sei, sich auf ein windstilles Terrain
auRerhalb der Politik zuriickzuziehen” Darum ist es nach Uberzeugung von
Al-Azm unméglich, die Religion in die Privatsphdre zu verbannen. Stattdessen
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versucht er, den Islam in seinen heiligsten Texten zu retten als kostbaren Teil des
eigenen kulturellen Erbes.® Dabei denkt er selbst an einen vorzugsweise
méglichst sakularisierten Kontext als Ausgangspunkt.

In einem polemischen Artikel wendet er sich gegen den in der aktuellen interna-
tionalen Debatte populdren Gedanken, der Islam sei einer Sdkularisierung nicht
fahig. Zuallererst widerspricht eine derartige Behauptung einfach den Tatsachen.
Tatsdchlich ist die Religion in islamischen Lindern wie Agypten, Irak, Syrien,
Algerien und der Tiirkei an den Rand des offentlichen Lebens zuriickgedringt
worden. Gerade die Tatsache, dass der Islam sich in Richtung auf , Privatisierung,
Personalisierung und sogar Individualisierung® bewegt und dadurch die Gesell-
schaft sikularisiert, ist nach der Uberzeugung von Al-Azm der Hintergrund der
gewalttitigen Reaktionen radikaler Islamisten. Sie streben eine Re-Islamisierung
von Gesellschaften an, die nur noch dem Namen nach islamische Gesellschaften
sind.?

Al-Azm fasst seine eigene Antwort auf die Frage, ob der Islam der Sékula-
risierung fahig sei, so zusammen: ,Dogmatisch betrachtet, ist der Islam dazu
nicht fihig, historisch gesehen, sehr wohl.“ Die Geschichte ldsst nach seiner
Uberzeugung unwiderlegbar erkennen, dass der Islam nicht das dogmatisch-
starre System ist, das Befiirworter und Gegner dieser These derzeit in ihm zu
sehen geneigt sind. Er ist vielmehr ein ,lebendiger, sich dynamisch entwickelnder
Glaube, der sich sehr unterschiedlichen Umgebungen und schnell sich wandeln-
den Umsténden anpassen kann“. Religionen entwickeln sich fortwdhrend entlang
von historischen Linien, die demjenigen, der nur ein Auge hat fiir ihr dogmati-
sches System, nicht anders als unméglich erscheinen koénnen. So war ,,der einfa-
che, egalitire und ungeschminkte Islam von Mekka und Medina“, dogmatisch
betrachtet, unvereinbar mit dem erblichen Kalifat, das nichtsdestoweniger Jahr-
hunderte lang, ,bis Mustafa Kemal Atatiirk es kurz nach dem Ersten Weltkrieg
offiziell abschaffte“, die klassische Regierungsform der arabischen und islami-
schen Welt bleiben sollte. Als Analogie betrachtet Al-Azm den in der katholi-
schen Kirche um das Erbe des Zweiten Vatikanischen Konzils gefiihrten Streit. Er
nennt , die Bewegung von Erzbischof Marcel Lefebvre und seinen Anhédngern in
Europa und den Vereinigten Staaten von Amerika ein ausgezeichnetes Beispiel
dafiir, wie die Kirche weiter festhilt an dem puristisch dogmatischen ,Nein® zu
den herrschenden Paradigmen dieser Zeit" und das Konzil mit seinen Dokumen-
ten ,ein ebenso treffendes Beispiel dafiir, wie in der rdmisch-katholischen Kirche
das historische ,Ja‘ das klassische dogmatische ,Nein‘ [gegeniiber der Moderne]
fiberwunden hat*.

Al-Azm ist vor allem ein Kommentator von Entwicklungen und Trends im intel-
lektuellen Leben der muslimischen Welt. Sein eigenes Interesse richtet sich auf
eine islamische Kultur, die von neuem eine Rolle auf der Weltbiihne spielen kann.
Darum wendet er sich gegen den religiosen Widerstand ,gegen das moderne
System der Wissenschaftslogik und des Verstdndnisses der Welt und des Han-
delns in ihr“, denn das lduft hinaus auf ein ,Sichausliefern an die Miilltonne der
Geschichte“10. Er sucht nach einer religiosen Vorstellungskraft, die zum moder-



nen Weltverstindnis passt und die Demokratie und Offenheit fiir wissenschaftli-
che Einsichten fordert. Die Eigenheit des Islams und die Grenzen, die diese einer
authentischen Neuinterpretation setzen, scheinen ihn nicht zu interessieren; er
scheint sogar zu verkennen, dass es solche Grenzen gibt.

Der Humanismus Gottes

Fiir alle drei Erasmus-Preistriger von 2004 ist es evident, dass Religion Men-
schenwerk ist, ein Produkt der menschlichen Vorstellungskraft. Sie haben in
diesem Sinn alle drei eine humanistische Vorstellung von Religion. Bei demjeni-
gen aber, der hier noch nicht zur Sprache gekommen ist, bei Hussein Dabbagh
(geboren 1945 in Teheran), der unter dem Pseudonym Abdolkarim Soroush
schreibt, wird diese Vorstellung getragen von einem Glauben an das, was der
flimisch-niederlindische Theologe Edward Schillebeeckx bei der Entgegennah-
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me seines Erasmuspreises 1982 den ,, Humanismus Gottes“ genannt hat. 11

Abdolkarim Soroush

In der Laudatio wurde Soroush ,der
Erasmus des Islams” genannt, und es
ist sicher, dass er von den drei Ge-
nannten diesem niederlindischen
christlichen Humanisten am nichsten
steht. Soroush versucht, durch griind-
liches Analysieren und sorgfiltiges
Argumentieren sowie auf der Basis
zeitgendssischer philosophischer Ein-
sichten in Religion und Wissenschaft
eine Alternative zu entwickeln: einer-
seits zum Sikularismus westlichen
Zuschnitts und andererseits zur re-
ligiosen Diktatur, wie sie in Iran, sei-
nem Herkunftsland, Gestalt angenom-
men hat. Als er in England studierte,
war Soroush beteiligt an der Oppositi-
on gegen den Schah, und nach der
islamischen Revolution kehrte er
1979 nach Iran zuriick. 1980 wurde
er Mitglied des durch Ajatollah Cho-
meini eingerichteten Rates fiir die

Der Autor

Erik P.N.M. Borgman, geb. 1957 in Amsterdam. Verheiratet,
Vater von zweij Tachtern und Laiendominikaner. 1976-1984
studierte er Theologie und Philosophie an der Katholischen
Universitit Nijmegen, wo er 1990 zum Doktor der Theologie
promoviert wurde mit einer Dissertation iber die Bedeutung
der verschiedenen Arten von Befreiungstheologie fiir die
universitire Theologie: Sporen van de befrijdende God,
Kampen 1990. 1989-2003 im Dienst der niederldndischen
Dominikaner Untersuchung der historischen Hintergriinde
und der aktuellen Bedeutung der Theologie von Edward
Schillebeeckx. Die Ergebnisse der Untersuchung wurden
verbffentlicht unter dem Titel: Edward Schillebeeckx: een
theoloog in zijn geschiedenis. Deel |: Een kathalieke
culturtheologie 19141965, Baarn 1999 (auch in engl.
Ubersetzung: Edward Schillebeckx: a Theologian in His
History. Part I: A Catholic Theology of Culture [1914-1965],
London/New York 2003). Weitere Angaben in Borgmans
zweitem Artikel in diesem Heft. Anschrift: Heyendaal
Instituut, Erasmusplein 1, NL-6525 HT Nijmegen,
Niederlande. E-Mail: E.Borgman@hin.ru.nl.

kulturelle Revolution, schied jedoch 1982 wieder aus diesem aus und iibernahm
seitdem keine obrigkeitlichen Funktionen mehr. Er wurde Dozent fiir islamische
Mystik an der Universitit Teheran und Mitglied der Iranischen Akademie der
Wissenschaften. Wegen zunehmender Kritik an der iranischen Geistlichkeit ver-
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lor er jedoch seine Funktionen und bekam es mit der Zensur und mit Bedrohun-
gen zu tun. 1996 verlief er sein Land und lehrt seitdem an Universitdten im
Westen.12

Soroush wendet sich gegen die Idee, Religion sei wegen der ihr inhdrenten
autoritiren Eigenart unvereinbar mit Demokratie. Er nimmt eine ausfiihrliche
Diskussion auf mit einem Artikel, der 1994 veréffentlicht wurde, und zwar in der
Zeitschrift Kiyan, an der er seit ihrer Griindung beteiligt ist. In diesem Artikel
behauptet Hamid Paydar: ,Islam und Demokratie konnen nicht miteinander
kombiniert werden, es sei denn, der Islam wiirde durch und durch sdkulari-
siert.“13 Dies bestreitet Soroush, und zwar nicht - was die ndchstliegende Strate-
gie ware - dadurch, dass er darauf hinweist, in der islamischen Rechtstradition
gebe es Raum fiir offene Diskussion und Volksbefragung und daher fiir demokra-
tische Beratung, sondern indem er darauf hinweist, dass Religion vom Glauben
lebt. Und Glaube ist nach seiner Uberzeugung als die von jedem Menschen auf der
Basis immer neuer aktueller Umstdnde erteilte persénliche Antwort iiberaus
vielfiltig und pluralistisch. Wer Religionen und namentlich den Islam fiir in sich
selbst autoritir und diktatorisch hilt, der identifiziert sie zu Unrecht mit ihren
juridischen und politischen Traditionen. In seiner Sicht gehort aber die ,fort-
wéhrende Erneuerung von Einsicht” und die , Vielfalt von Glaubensweisen® we-
sentlich zur Religion, die darum letzten Endes ,tausendmal mehr” zur Demokra-
tie passt als der Sikularismus. Das bedeutet umgekehrt, dass die Aufrechterhal-
tung religiéser Gesetze an und fiir sich die Religion eher abtétet als sie lebendig
zu erhalten und dass jedenfalls eine islamische Gesetzgebung nur dann wirklich
religios bleibt, wenn sie Ausdruck einer religiosen Gemeinschaft ist.

Ganz wie fiir Al-Azm ist es dabei fiir Soroush von grofter Wichtigkeit, dass
Religion nicht ausschliefblich aus ihren inneren Prinzipien lebt. Sie muss lernen
von der demokratischen und rationalen Haltung, wie diese in der Moderne ent-
deckt und entwickelt worden sind. , Die Demokratie wurzelt in der neuen Einsicht
in sich selbst und die Beschrankungen des menschlichen Wissens, welche die
Menschheit gewonnen hat”, und wenn dieses Denken beziiglich Menschenwiirde,
offentlich wirksamer Rationalitit und Beschrinktheit jeden Wissens innerhalb
der Religion iibernommen wird, ,wird eine religiése Demokratie das Resultat
sein”. Der grofse Unterschied zu Al-Azm besteht aber darin, dass fiir Soroush
auch dieses Ernstnehmen nicht unmittelbar aus der Religion hervorgehender
Entdeckungen letzten Endes von religidsem Belang ist. Das Suchen nach Wahr-
heit und Gerechtigkeit, nicht aber die Setzung von Wahrheit und Gerechtigkeit
ist das Wesen der Demokratie. Dies ist nach Soroush zugleich das Wesen der
Religion. Religion verbietet es den Menschen, sich als Gott aufzufithren, und dann
bleibt ihm die rationale Debatte ,iiber Gerechtigkeit, Menschenrechte und die
Methode politischer Leitungstitigkeit”, die nach Soroush nicht als etwas betrach-
tet werden muss, das religionsintern wire. Religion ist in der Sicht von Soroush
keine Quelle gerechter Gesetze und Verhaltensregeln, wie vor allem viele Musli-
me meinen. Religion sorgt nach Soroush dafiir, dass die Gesetze, die nach bestem
Wissen Gerechtigkeit, Menschenrechte und verwaltungsméftige Billigkeit zu si-



chern versuchen, nicht als dufdere Einschrankungen der menschlichen Freiheit,
sondern als sittliche Pflichten erscheinen. Die religitse Hoherwertigkeit der
Demokratie erhellt nach seiner Uberzeugung nicht zuletzt aus der Tatsache,
dass, wihrend Diktatur und Totalitarismus zuinnerst korrupt sind, Demokratie
zuinnerst verbunden ist mit sittlichen, das Leben férdernden Prinzipien, ohne
welche die Demokratie zum Untergang verurteilt wére.

Angesichts seiner Offenheit fiir die Demokratie und die Moderne ist es auf den
ersten Blick tiberraschend, dass Soroush die Philosophie als Feindin der Religion
betrachtet. Seine diesbeziigliche Argumentation ist kompliziert, aber es geht bei
ihm namentlich um die griechische Philosophie und um die auf ihr aufbauende
Tradition. Die griechische Philosophie legt die Welt fest in metaphysischen
Kategorien. Dies verlieh der Welt und den Dingen ihre Autonomie gegeniiber
Gott, was das rationale Denken dariiber ermdglichte, was aber zugleich Gottes
Aufgabe zukiinftig auf die Verwirklichung der zuvor festgestellten Essenzen der
Dinge beschrinkte. ,Gott war nicht mehr der Schopfer der Essenzen, sondern
derjenige, der dafiir sorgte, dass sie sich verwirklichen.“ Damit sind nach Soroush
die Dinge und letzten Endes auch Gott selbst - der zu einer mechanischen
Ursache unter anderen geworden ist - entzaubert und aus der Welt der Religion
entfernt worden. Auf dhnliche Weise verliert auch eine als autonom aufgefasste
juridische Rationalitdt fiir ihn ihre religiése Bedeutung, und zwar auch dann,
wenn sie sich in Verldngerung einer religiosen Tradition entwickelt. Sie ersetzt
die gldubige Hingabe, die fiir Soroush das grundlegende Kennzeichen der Religion
ist, durch die Unterwerfung unter einen im Namen Gottes ausgeiibten Zwang.
Soroush geht letztlich darauf aus, den rationalen Abwigungen von Wissenschaft,
Politik, Regierungshandeln und Recht ihren Platz innerhalb des Raums des
religiésen Glaubens anzuweisen, der diese Abwédgungen dann im Schatten Gottes
betrachtet. Es ist nicht immer deutlich erkennbar, wie er sich dies vorstellt, aber
mit vielen Philosophen und Theologen im Westen ist er iiberzeugt, dass - in
seiner Bildersprache gesagt - der Schleier, der das weltliche Denken vom
religidsen trennt, das metaphysische Denken ist. Es ist sowohl fiir die heutige
Kultur als auch fiir die heutige Religion lebenswichtig, diesen Schleier
wegzureifsen.

Soroush genieRt angesichts des gingigen Bildes des Islams hohes Ansehen
wegen seines nicht von falschen Riicksichten bestimmten hermeneutischen Be-
griffs von Religion. ,Es liegt bei Gott, eine Religion zu offenbaren,” schreibt er,
?aber es liegt bei uns, sie zu begreifen und zu verwirklichen. Hier ist der Ort, an
dem religioses Wissen geboren wird, das vollkommen menschlich und allen
Regeln des menschlichen Wissens unterworfen ist.“ Die {iberall bei islamischen
Autoren so fundamentale Unterscheidung zwischen dem Bestédndigen, das von
Gott komme, und dem Verdnderlichen, das kulturell begrenzt sei, ist fiir ihn
selbst ein Teil dieses Prozesses des Wissenserwerbs und geht diesem nicht
voraus. Auf der Basis dieser Einsicht versucht er zu einem im Grunde genommen
endlosen Prozess religioser Neubelebung und Reform zu gelangen, der in seinen
Augen die gesellschaftliche und politische Reform umfassen und durchdringen
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muss.14 Letztendlich ist das menschliche Leben, auch das gesellschaftliche und
politische Leben, in den Augen von Soroush eine religiose Suchbewegung. Umge-
kehrt bedroht die Demokratie die richtig verstandene Religion nicht, sondern ist,
genau genommen, ihre angemessene Basis.

Fatema Mernissi und Sadik Al-Azm geben zu erkennen, dass sich in der islami-
schen Welt sehr wohl eine Sicht entwickeln kann, die sich positiv einstellt zu
Offenheit, Demokratie und Pluralismus. Dies ist u.a. dem zu verdanken, dass der
Islam keine privatisierte Religion ist, sondern eine weit ausgespannte auch
kulturelle und politische Tradition. Al-Azm betont dabei, dass in der heutigen
Welt alles politische Bedeutung hat und dass es daher eine Illusion wire, auf
die Suche nach einer sturmfreien Zone reiner, nicht-politischer Religion zu ge-
hen. Abdolkarim Soroush weist nach, dass der Einsatz fiir einen offenen, demo-
kratischen Islam gerade auf religioser Basis méglich ist. Auch im Islam hat die
Idee Heimatrecht, dass Gott, der als der Erbarmer und der Barmherzige angeru-
fen wird, ein iiberaus auf Menschlichkeit bedachter Gott ist, ein Deus humanissi-
mus.

! Max Sparreboom, Religie en moderniteit. Inleiding, in: Religie en moderniteit: Fatema Mernis-
si/Sadik Al-Azm/Abdolkarim Soroush. Amsterdam 2004, 7-16, hier 10. Ich griinde meinen
Artikel in erheblichem Ausmaf’ auf diese Textsammlung der drei Laureaten anldRlich der
Verleihung des Erasmuspreises, die aber nur in Niederldndisch verdffentlicht ist. Soweit die
Texte auch in anderen Sprachen erschienen sind, verweise ich in den Anmerkungen darauf.

Z Siehe im Internet unter: www.erasmusprijs.org/nl/page.cfm ?paginalD-2.

3 Zum ersten Thema siehe: Fatema Mernissi, Dreams of Trespass: Tales from a Harem Girlhood,
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