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1. Einfuhrung
1.1 Fragestellung und Aufbau

Die Beziehung zwischen Orient und Okzident hat die politischen, kulturellen und intel-
lektuellen Entwicklungen der Weltgeschichte maf3geblich gepragt und bleibt bis heute
ein zentraler Gegenstand wissenschaftlicher und gesellschaftlicher Debatten. Insbe-
sondere die kulturelle Hegemonie' des Westens, die durch Kolonialismus und Globa-
lisierung manifestiert wurde, hat die intellektuellen Strukturen der arabisch-islamischen
Welt nachhaltig beeinflusst. Kolonialismus, als System von Unterdriickung und Aus-
beutung, ist ein historisches Phanomen, das seit Jahrtausenden existiert. Der Begriff
wird heute jedoch vor allem die Phase des neuzeitlichen Kolonialismus verwendet, die
ihren Ursprung im 15. Jahrhundert mit den sogenannten ,Entdeckungen® fand. Im
Zuge der europaischen Expansion erlangte der Kolonialismus insbesondere im 19.
und 20. Jahrhundert globale Dimensionen, da weite Teile der Erde unter europaischen
Einfluss gerieten, sei es durch direkte Kontrolle oder indirekte Dominanz. Zur Legiti-
mation dieses Machtanspruchs wurde haufig behauptet, man bringe anderen Kulturen
Fortschritt und Zivilisation auf der Grundlage europaischer Werte.? Diese Ansicht
wurde jedoch nicht von allen geteilt. Viele Philosophen und Denker vertraten eine vollig

gegensatzliche Position.

Im Vorwort zum viel zitierten Werk Frantz Fanons ,Les Damnés de la Terre* (1961)

zog Jean-Paul Sartre eine vernichtende Bilanz dieser Zivilisierungsmission:

,Der Humanismus war nur eine verlogene Ideologie, die ausgekligelte Recht-
fertigung der Plinderung. [...] Dieses Geschwatz von Freiheit, Gleichheit, Bri-
derlichkeit, Liebe, Ehre, Vaterland, was weil3 ich. Das hinderte uns nicht daran,
gleichzeitig rassistische Reden zu halten: dreckiger Neger, dreckiger Jude, dre-
ckiger Araber. [...] Unsere teuren Werte verlieren ihre Fligel, von nahem be-
trachtet wird man nicht einen einzigen finden, der nicht mit Blut befleckt ist. Die
Historisierung des Kolonialismus sowie die politische, juristische und psycholo-
gische Aufarbeitung seiner Verbrechen stehen auch heute in vielerlei Hinsicht
noch am Anfang.“

Nach dem Abzug der Kolonialmachte befanden sich viele Lander in einem postkoloni-

alen Zustand, der nicht nur durch formelle Unabhangigkeit, sondern auch durch

"Vgl. BUNDESZENTRALE FUR POLITISCHE BILDUNG (2025): https://www.bpb.de/kurz-knapp/lexika/das-junge-politik-lexi-
kon/320478/hegemonie/ (letzter Abruf: 01.03.2025): Das Wort ,Hegemonie“ kommt von dem griechischen Wort fuir
+FUhrung“. In der Politik ist damit die Vorherrschaft eines Staates gegeniiber einem oder mehreren anderen Staaten
gemeint. Diese Uberlegenheit kann sowohl militirisch als auch wirtschaftlich und kulturell begriindet sein.

2 CONRAD (2012): 3-9.

3 OzTURK (2012): 2.



anhaltende wirtschaftliche und politische Abhangigkeiten gepragt war, ein Phanomen,
das als Neokolonialismus bezeichnet wird. Die Post Colonial Studies, mitunter inspi-
riert von Edward Sa‘1ds Werk ,Orientalism® (1978), beleuchteten die tiefgreifenden und
langanhaltenden Auswirkungen des Kolonialismus. Diese Studien zeigten, dass der
Kolonialismus nicht nur in der politischen oder 6konomischen Unterwerfung bestand,
sondern auch in kulturellen und epistemologischen* Mechanismen, die Fantasien von

Exotismus und der Uberlegenheit westlicher Werte verstarkten.5

In diesem Zusammenhang bietet Sa‘ids Konzept des Orientalismus® eine zentrale
analytische Grundlage. Sa'1d versteht den Orientalismus als ein Konstrukt, durch das
der Westen den Orient als den anderen definiert, der als feminin, irrational und primitiv
dargestellt wird, im Kontrast zum rationalen, mannlichen und fortschrittlichen Westen.
Der Orientalismus fungiert somit als ideologisches Instrument, das die westliche kul-
turelle und politische Dominanz legitimiert. Dabei unterteilt Sa‘id den Orientalismus in
drei Ebenen: als akademische Disziplin, als epistemologische Denkweise und als Be-
gleiterscheinung des Kolonialismus. Diese Ebenen verdeutlichen, wie der Orient nicht
als realer geografischer Raum, sondern als kulturelles Konzept geschaffen wurde, um
die Vormachtstellung des Westens zu festigen. Castro Varela und Dhawan erganzen
Sa‘lds Analyse, indem sie den Orientalismus als monologischen Diskurs beschreiben,
der keine tatsachlichen Erkenntnisse tber den Orient liefert, sondern ihn als Projekti-
onsflache fir westliche Fantasien und Machtanspriiche nutzt. Der Orient wird als Ge-
genbild zum Westen entworfen, als ein Ort, der durch den westlichen Blick entdeckt,
analysiert und unterworfen wird. Dieser Diskurs homogenisiert die vielfaltigen Kulturen
und Traditionen des Orients und verleiht sich dadurch Autoritat. Der Orientalismus wird
so zu einem nationalistischen und rassistischen Diskurs, der die Machtasymmetrien
zwischen Orient und Okzident aufrechterhalt. Die Befreiung vom Kolonialismus stellt

daher nicht nur eine politische oder wirtschaftliche Aufgabe dar, sondern erfordert auch

4 Vgl. BERLINER INSTITUT FUR KRITISCHE THEORIE (2025): InkriTpedia. https://www.inkrit.de/e_inkritpedia/e_main-
code/doku.php?id=e:epistemologie (letzter Abruf: 01.03.2025): Das Wort geht auf den engl. Neologismus ,episte-
mology*“ zuriick und wird ins Deutsche als ,Wissenschaftslehre® Uibersetzt. Der Begriff wurde von Fichte und Bolz-
ano verwendet, bevor er von Husserl wieder aufgenommen wurde.
5 CONRAD (2012): 6-8.
6 Vgl. RUTHVEN (2003): Edward Sa‘Td (1935-2003) war ein einflussreicher paléstinensisch-amerikanischer Litera-
turtheoretiker, Kulturkritiker und Begriinder des Postkolonialismus. In seinem Hauptwerk Orientalism (1978) analy-
siert er, wie der Westen (Okzident) den Osten (Orient) stereotypisiert und als Gegenbild zur westlichen Kultur kon-
struiert hat, um Macht und Kontrolle zu legitimieren. Sa‘ld pragte dabei den Begriff des ,Orientalismus*” als eine
epistemologische und ideologische Strategie, die sowohl den Diskurs als auch die Wahrnehmung des Orients durch
den Westen formt. Sein Werk hat die kritische Reflexion Giber die Machtverhaltnisse zwischen Okzident und Orient
angestofen und die Grundlagen fiir eine differenzierte Betrachtung kultureller und geopolitischer Dynamiken ge-
legt.
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eine intellektuelle und kulturelle Dekolonisierung. Sa‘1ds Werk und die Analysen von
Castro Varela und Dhawan legen offen, wie tief die kolonialen Machtstrukturen in das
Denken und die Reprasentationen eingebettet sind, und bieten damit Ansatze zur kri-

tischen Hinterfragung und Uberwindung dieser Mechanismen.”

Vor diesem Hintergrund entwickelte der agyptische Philosoph Hasan Hanafi sein um-
fassendes Projekt ,Al-Turath wa-I-Tajdid“ (,Erbe und Erneuerung®), das den Versuch
unternimmt, das intellektuelle Erbe der islamischen Welt zu revitalisieren und mit den
Herausforderungen der Moderne in Einklang zu bringen. Hanaff argumentiert, dass die
islamische Welt durch die Kolonialzeit nicht nur politisch und wirtschaftlich unterworfen
wurde, sondern auch in eine intellektuelle und kulturelle Abhangigkeit vom Westen
geriet. Um diese Abhangigkeit zu Uberwinden, schlagt er eine duale Methodik vor: die
kritische Auseinandersetzung mit dem eigenen Erbe, und die Dekonstruktion westli-
cher Hegemonialdiskurse durch die detaillierte Analyse des Westens, des Okzidents

aus der Sicht des Orients.

Sein Projekt beginnt mit der Auseinandersetzung mit dem eigenen Erbe, dargestellt in
,Mawqifuna min al-Turath al-Qadim*“ (,Unser Standpunkt gegentiber dem alten Erbe®).
Dieses Erbe soll nicht nur bewahrt, sondern aktiv erneuert werden. Hanaft fordert, die
islamischen Wissenschaften, Theologie, Philosophie, Rechtswissenschaft und Mystik,
aus ihrem Verfall zu befreien, indem traditionelle Denkmuster kritisch hinterfragt und
fir moderne soziale, politische und 6konomische Herausforderungen transformiert
werden. Ziel ist eine eigenstandige intellektuelle Identitat, die den Orient zur L6sung

aktueller Probleme befahigt.8

Der zweite Schritt seines Projekts, ,Mawqifuna min al-Turath al-Gharbt* (,Unser Stand-
punkt gegeniber dem westlichen Erbe®), wird insbesondere in seinem Werk ,Muqad-
dima fT ‘llm al-Istighrab® (,Einfihrung in die Wissenschaft des Okzidentalismus®) ent-
faltet. Hier entwickelt Hanafl den Okzidentalismus als methodischen Gegenentwurf
zum westlichen Orientalismus. Ziel ist es, die Mechanismen der westlichen kulturellen,
wirtschaftlichen und erkenntnistheoretischen Hegemonie zu dekonstruieren und die
intellektuelle Befreiung der Dritten Welt zu férdern. Er analysiert die Urspriinge, die

Entwicklung und das mdgliche Ende des europaischen Bewusstseins.®

7 CASTRO VARELA und DHAWAN (2015): 97-99 und SA‘D (1978): 43.
8 HILDEBRANDT (1998): 14-17.
9 HILDEBRANDT (1998): 17.



Hanafi verbindet in seinem Gesamtprojekt die Wiederbelebung des islamischen Erbes
mit der kritischen Auseinandersetzung mit dem Westen, um eine intellektuelle Grund-
lage fur die Selbstbefreiung ehemals kolonialisierter Gesellschaften zu schaffen. In-
dem er die beiden Elemente, die Erneuerung des alten Erbes sowie die Analyse des
westlichen Erbes miteinander kombiniert, bietet Hanafl eine umfassende Methodik an,
die nicht nur die westliche Dominanz infrage stellt, sondern auch neue Wege fur die
kulturelle, politische und epistemologische Selbstbestimmung aufzeigt. Dies stellt die
dritte Phase seines Projekts ,Mawgifuna min al-Wagqi“ (,Unser Standpunkt gegeniber
der Realitat“) dar. HanafT geht es darum, das alte und das westliche Erbe zu vereinen,
um eine neue Realitat zu bilden. Dabei sollen sowohl das Alte und das Neue Testa-
ment als auch der Koran eine neue Methode aufzeigen, um diese neue Realitat zu

schaffen.0

Diese Dissertation widmet sich dem zweiten Teil von Hanafis Projekt, namlich Hanafis
Werk ,Einfuhrung in die Wissenschaft des Okzidentalismus®, und hat das Ziel, es in
seinem historischen, philosophischen und kulturellen Kontext umfassend zu analysie-
ren. Dabei werden sowohl die historischen und politischen Bedingungen der 1980er
Jahre, die Hanafis Denken gepragt haben, als auch die zentrale Fragestellung seiner
Arbeit, die Dekonstruktion des europaischen Bewusstseins und dessen potenzielle Ab-
I6sung durch alternative Perspektiven, im Mittelpunkt stehen. Die Dissertation gliedert
sich in mehrere thematische Schwerpunkte, die im Hauptteil ausflhrlich behandelt
werden. Zunachst werden der Forschungsstand, der historische Kontext (besonders
in Agypten) sowie Hasan Hanafis Biographie ausfihrlich beleuchtet. Dies dient dazu,
die intellektuellen und gesellschaftlichen Bedingungen nachzuvollziehen, unter denen
Hanafi seine Ideen entwickelte. Der historische Kontext liefert Einblicke in die politi-
schen, sozialen und kulturellen Herausforderungen seiner Zeit, die seine Denkweise
pragten. Gleichzeitig ermdglicht die Betrachtung seiner Biographie ein tieferes Ver-
standnis fur die persoénlichen Erfahrungen und akademischen Einflisse, die seine
Werke entscheidend formten. Die Analyse des Forschungsstands bietet dartber hin-
aus eine Grundlage, um Hanafis Beitrage in den gréReren Diskurs der islamischen
Philosophie und der postkolonialen Kritik einzuordnen. Dies alles schafft die notwen-
dige Grundlage, um die zentralen Aspekte seines Denkens und dessen Bedeutung im

kulturellen und epistemologischen Kontext zu verstehen.

0 HILDEBRANDT (1998): 17-18.



Im ersten Teil des Hauptteils wird die Frage untersucht, wie sich die Verwestlichung
auf den Orient ausgewirkt hat. Dieser Prozess, der durch Kolonialismus, technologi-
sche Modernisierung und den kulturellen Einfluss des Westens gepragt ist, haben tief-
greifende Veranderungen in der arabisch-islamischen Welt bewirkt. Hanaft analysiert,
wie diese Einflisse nicht nur die gesellschaftlichen Strukturen, sondern auch das in-
tellektuelle Selbstverstandnis und die kulturelle Identitat des Orients transformiert ha-
ben. In diesem Zusammenhang werden die Spannungen zwischen Modernisierung
und der Bewahrung lokaler Traditionen sowie die Frage, ob und wie der Orient seine

kulturelle Autonomie zurtickgewinnen kann, beleuchtet.

Im zweiten Teil wird untersucht, wie Hasan Hanafl die methodische Struktur der Okzi-
dentalismus-Studien aufgebaut hat. Hanafl beschreibt den Okzidentalismus als eine
bewusste intellektuelle Bewegung, die darauf abzielt, den Westen selbst systematisch
zu erforschen und dessen epistemologische Grundlagen zu analysieren. Dabei wird
deutlich, dass der Okzidentalismus mehr ist als eine Reaktion auf Edward Sa‘1ds ,Ori-
entalismus®. Studien zum Okzidentalismus sind nicht neu und stellen eine Reaktion
auf die lange Tradition des Orientalismus dar. Bereits seit dem 19. Jahrhundert haben
Denker aus nichtwestlichen Kulturen begonnen, die westliche Zivilisation, ihre Philo-
sophie und ihre Machtstrukturen kritisch zu hinterfragen. In diesem Abschnitt der Dis-
sertation wird detailliert analysiert, welche Ansatze Hanafi fir diese Studien vorschlagt

und wie er die Struktur der Okzidentalismus-Studien aufbaut.

Im dritten Teil wird das Konzept des europdischen Bewusstseins analysiert, das in
Hanafis Werk eine zentrale Rolle spielt. Er betrachtet die Entwicklung des westlichen
Denkens als eine Abfolge von Transformationen, die von der mittelalterlichen Theolo-
gie uber die Aufklarung bis hin zum modernen Existenzialismus reichen. Diese histo-
rische Entwicklung dient ihm als Beweisflihrung dafiir, dass das europaische Bewusst-
sein nicht als eine feste, universale Geistesstruktur verstanden werden kann, sondern
als ein wandelbares Konstrukt, das aus spezifischen historischen, kulturellen und phi-
losophischen Bedingungen hervorgegangen ist. Die Dissertation wird untersuchen,
wie europaische Philosophen wie Descartes, Kant und Hegel dieses Bewusstsein
pragten und ob arabische und orientalische Denker wie Avicenna (Ibn Sina), Averroes
(Ibn Rusd) und Al-Farabrt eine entscheidende Rolle bei der Vermittlung und Weiterent-

wicklung des antiken Wissens spielten.



Ein weiterer zentraler Aspekt, der im vierten Teil behandelt wird, ist Hanafis These,
dass das europaische Bewusstsein und seine intellektuelle Hegemonie potenziell
durch die Dritte Welt abgel6st werden kdnnen. Hanafi argumentiert, dass die Kulturen
der Peripherie, insbesondere die arabisch-islamische Welt, das Potenzial besitzen,
eine neue Ordnung zu schaffen, die auf Gleichberechtigung und Dialog basiert. Die
Dissertation untersucht, welche Anzeichen Hanafi fur diese Abldésung sieht und inwie-
fern seine Vision im Kontext der heutigen globalen Machtverschiebungen relevant ist.
Dabei wird auch die Rolle neuer geopolitischer Akteure der Dritten Welt und anderer
aufstrebender Staaten beleuchtet, die zunehmend die etablierten Machtstrukturen in-

frage stellen.

AbschlieRend wird die Rezeption von Hanafis ,Einflihrung in die Wissenschaft des
Okzidentalismus® in der wissenschaftlichen und intellektuellen Gemeinschaft analy-
siert. Es wird untersucht, wie sein Werk unter arabischen und internationalen Gelehr-
ten aufgenommen wurde, welche Kritikpunkte gedulRert wurden und welche Perspek-
tiven sich daraus fur die Weiterentwicklung postkolonialer Theorien ergeben haben.
Die Arbeit reflektiert, ob Hanafis Ansatz ausreichend differenziert ist, um den komple-
xen Herausforderungen der globalisierten Welt gerecht zu werden, und welche Licken

oder Widerspruche in seinem Denken erkennbar sind.



1.2 Forschungsstand

Die intellektuelle Auseinandersetzung mit der Beziehung zwischen Orient und Okzi-
dent sowie mit der kulturellen und epistemologischen Hegemonie des Westens hat
eine lange Geschichte. Lange bevor Hasan Hanafi mit seiner ,Einflhrung in die Wis-
senschaft des Okzidentalismus® versuchte eine systematische und methodische Ana-
lyse des Westens aus der Perspektive des Ostens vorzulegen, hatten sich zahlreiche
arabische und internationale Wissenschaftler mit verwandten Themen beschaftigt.!’
Diese frihen Arbeiten, die kritisch die kulturellen Machtverhaltnisse hinterfragten, leg-
ten wichtige theoretische Grundlagen, jedoch fehlte ihnen oft die systematische Aus-
arbeitung einer eigenstandigen wissenschaftlichen Disziplin, wie HanafT sie als Okzi-

dentalismus vorschlagt.

Wie schon erwahnt, war im arabischen Kontext einer der einflussreichsten Vorlaufer
Edward Sa‘1d, ein palastinensischer Intellektueller, dessen Werk ,Orientalism“ (1978)
als Meilenstein in der postkolonialen Theorie gilt.'? Sa‘Tld untersuchte, wie der Westen
den Orient als Anderen konstruierte, um die eigene Identitat und Uberlegenheit zu de-
finieren. Dabei argumentierte er, dass der Orientalismus nicht nur ein akademischer
Diskurs sei, sondern eine ideologische Praxis, die koloniale Herrschaft legitimierte.
Sa‘lds Analyse betonte, dass die Darstellung des Orients weniger auf der Realitat des
Orients beruhte als vielmehr auf westlichen Projektionen und Stereotypen, die der
Machtausiibung dienten. Sa‘ids Fokus auf die Diskurse des Westens Uber den Orient
war jedoch in einer Hinsicht begrenzt: Er setzte sich kaum mit der Moglichkeit ausei-
nander, den Westen aus der Perspektive des Orients zu analysieren. Damit liel3 er
eine Lucke offen, die Hasan HanafT spater mit seiner Konzeption des Okzidentalismus

fullen sollte.'3

Der Umgang Agyptens, des Orients und auch anderer ehemals kolonialisierter Lander
mit dem Einfluss des Westens und der postkolonialen Phase war vielschichtig und

unterschiedlich. Gelehrte, Sakularisten als auch konservative Salafisten duRerten ihre

" Philosophen, die vor Hanafi den Umgang mit dem Westen hinterfragt und kritisiert haben, waren unter anderem:
Jamal al-D1n al-Afghant 1881 in ,,Al-Radd ‘ala al-Dahriyyin“ (,Widerlegung der Materialisten®),

Muhammad ‘Abduh 1897 in ,Risalat al-Tawhid“ (,Die Abhandlung Uber die Einheit Gottes®),

Muhammad Igbal Lahart 1930 in ,The Reconstruction of Religious Thought in Islam®,

Malik Bennabt 1954 in ,Colonisabilité“,

Frantz Fanon 1961 in ,Les Damnés de la Terre®.

2 Auch andere Wissenschaftler haben sich eingehend mit dem Konzept des Orientalismus auseinandergesetzt.
Sa‘1ds Definition des ,Orientalismus” wurde dabei kontrovers diskutiert. Es wird nicht weiter auf unterschiedliche
Definitionen und Perspektiven eingegangen. Sa‘ids Werk wird erwahnt, da dieses seinerzeit erhebliches Aufsehen
erregte und einen bedeutenden Einfluss ausibte.

18 CasTRO VARELA und DHAWAN (2015): 97-103 und SA‘D (2001): 103.
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Positionen zu diesen Herausforderungen. In diesem Abschnitt wird der Fokus auf jene
Sakularisten und (islamischen) Gelehrten gelegt, die das (islamische) Erbe auf ihre

Weise erneuern wollten, darunter auch Hasan Hanafi zu seiner Zeit.

Ein einflussreicher Denker, der vor Hanafi zentrale Fragen des Wissens und der Macht
untersuchte, war Frantz Fanon. Der in Martinique geborene Psychiater und Philosoph
war vor allem durch sein Werk ,Les Damnés de la Terre* (1961) bekannt, in dem er
die psychologischen und sozialen Auswirkungen des Kolonialismus analysierte. Fanon
argumentierte, dass die koloniale Unterdriickung nicht nur auf politischer und wirt-
schaftlicher Ebene stattfand, sondern auch das Bewusstsein und die Identitat der Ko-
lonisierten tiefgreifend veranderte. Er sah die Dekolonisation als einen Prozess, der
sowohl materiell als auch kulturell stattfinden musste.'* Fanons Werk war eine wichtige
Inspiration fir viele postkoloniale Intellektuelle, einschliel3lich Hasan Hanaft, da er die
Machtverhaltnisse zwischen Westen und globalem Siden aufzeigte und die Notwen-
digkeit betonte, die kulturelle und epistemologische Abhangigkeit vom Westen zu Uber-

winden.

Innerhalb der arabischen Welt war Muhammad ‘Abid al-JabrT (1935-2010) ein zentra-
ler Akteur in der intellektuellen Auseinandersetzung mit der arabisch-islamischen Ra-
tionalitat und ihrer Beziehung zur westlichen Moderne. In seinem vierbandigen Werk
,Naqd al-‘Aql al-‘Arabt* (,Kritik des arabischen Denkens®) untersuchte Al-Jabri die
epistemologischen Strukturen des arabischen Denkens und argumentierte, dass die
arabisch-islamische Welt ihr Erbe kritisch analysieren musse, um eine Erneuerung zu
ermoglichen.’®

»The salient features of his [al-JabrT] intellectual system resonate with those of

[...] and many others from North Africa. These thinkers have proposed that only

a critical process of the transformation can lead to real renaissance in the Arab
world. Criticism is the common denominater in their thought.“'®

Al-Jabrt pladierte fir die Starkung der arabischen Rationalitat, um den Herausforde-
rungen der Moderne und der westlichen Hegemonie intellektuell begegnen zu kénnen.

Obwohl seine Arbeiten eher auf die Reform des arabischen Denkens als auf eine

4 DRABINSKI (2019): https://plato.stanford.edu/archives/spr2019/entries/frantz-fanon/ (letzter Abruf 01.03.2025).
5 ABU-RABI' (2003): 67-69.
6 ABU-RABT' (2003): 67.
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direkte Analyse des Westens abzielten, schuf Al-Jabri eine Grundlage fur spatere Dis-

kussionen Uber kulturelle Autonomie und intellektuelle Emanzipation.'”

Eine ahnliche Perspektive vertrat Muhammad Arkdn, ein algerisch-franzdsischer Intel-
lektueller, der sich flr eine ,kritische Islamologie® einsetzte. In Werken wie ,Rethinking
Islam® hinterfragte Arkin die traditionellen Interpretationen des Islams und forderte
eine Offnung gegeniiber modernen wissenschaftlichen Methoden. Arkdn argumen-
tierte, dass die islamische Welt sowohl ihre eigene Geschichte als auch die westlichen
Diskurse kritisch analysieren misse, um einen Dialog zwischen den Kulturen zu er-
madglichen. Sein Werk war gepragt von der Idee, dass die Begegnung zwischen Orient
und Okzident keine einseitige Dominanzgeschichte sei, sondern auch eine Geschichte
des Austauschs und der wechselseitigen Beeinflussung. Er erkannte auch Folgendes
an:

»1he Other’'s [Western] view of us will only change when we change ourselves.

[...] The Other’s view is not, after all, purely based on lllusion. Rather, it is gov-

erned by a kind of physical mechanism. Hence, so long as we will fail to present

it with a different concrete reality, their mirror will go on reflecting the same im-
age it always has [...].“'8

Arkan pladierte dafur, westliche Standards aufzunehmen und die eigene Identitat neu
zu definieren.® Die Sakularisierung des politischen Bewusstseins fir Muslime ist nach
Arkadn eine Probe der Hermeneutik.2° Der Koran ist ein Text, welcher von sich aus nicht
selbst reden kann, und muss daher interpretiert werden. Interpretationen sind indes
subjektiv und durch den historischen Zeitraum gepragt. Demnach ist die Aussage des

Textes zeitgebunden.?’

Auch Wissenschaftler wie Samir Amin (1931-2018) hatten einen bedeutenden Einfluss
auf die intellektuelle Auseinandersetzung mit der westlichen Hegemonie. Amin, ein

agyptischer Okonom und Sozialwissenschaftler, kritisierte in seinem Werk

7 ABU-RABT' (2003): 67-69.

8 SHABBAR (2017): 92.

9 SHABBAR (2017): 92.

20 \/gl. PHILOMAGAZIN Verlag GmbH (2025): Philosophie Magazin. https://www.philomag.de/lexikon/hermeneutik
(letzter Abruf 01.03.2025): Dieser Ausdruck stammt vom griechischen herméneuein (erklaren, auslegen) und wird
heutzutage auf zwei verschiedene Arten verwendet: Einerseits meint er ganz allgemein die Wissenschaft von der
Interpretation, die insbesondere in der Theologie (dort spricht man von der Exegese), aber auch der Rechtswissen-
schaft (ein Richter interpretiert das Gesetz), der Philologie (wo eine Sprache ausgehend von den Texten, die sie
hervorbringt, studiert wird) und der Psychoanalyse (die Traume und Symptome dechiffriert) von Bedeutung ist. Mit
Hermeneutik wird aber auch eine philosophische Tradition bezeichnet, deren Vorlaufer, am Ende des 18. Jahrhun-
derts, der Theologe Friedrich Schleiermacher ist. Die groien Hermeneutiker des 20. Jahrhunderts, Martin Heideg-
ger, Hans-Georg Gadamer und Paul Ricceur, integrieren diese Tradition in die Phadnomenologie Husserls.

2" ABDULLAH, DOBERS, ERL und KHOURY (1982): 141-155.
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.-eurocentrism“ die eurozentrische Sichtweise der Weltgeschichte und der Sozialwis-
senschaften. Er argumentierte, dass der Westen seine Werte und Normen als univer-
sell darstellte, wahrend er andere Kulturen marginalisierte. Amin, ein bekennender
Marxist, kritisiert den Kapitalismus, welcher dem Westen ermdgliche, die Dritte Welt
auszubeuten.??2 Ama Mazama schreibt Folgendes in ihrem Review von ,Eurocentrism®:
»1he latter [Amin] argues that capitalism can no longer be regarded as a phe-
nomenon occurring within particular national boundaries, but as a worldwide
and tightly integrated system within which countries at the ‘center’ (the West)

exploit countries at the ‘periphery’ (the so-called Third World), thus preventing
them from ‘developing’.“%?

Amin pladierte fur die Anerkennung der Vielfalt der menschlichen Zivilisationen und fir
eine Dekonstruktion der eurozentrischen Perspektive, die die globale Wissensproduk-

tion dominierte.

Malik Bennabrt analysierte in ,The Economic Dilemma of the Muslim World“ die wirt-
schaftliche Lage der muslimischen Welt nach der Kolonialisierung. Er beschreibt, wie
Muslime nach dem ,kolonialen Schock® lediglich zu abhangigen Arbeitern degradiert
wurden, die koloniale Bedurfnisse erflillten, beispielsweise durch die Produktion von
Gummi, Erdnussen oder Reis in verschiedenen Kolonialgebieten. Diese Rolle machte
sie weder zu Produzenten mit rechtlichen Rechten noch zu Konsumenten, die ihre
eigenen Bedlrfnisse erfillen konnten. Stattdessen wurden sie als Werkzeuge einer
fremden wirtschaftlichen Ordnung genutzt. Bennabr kritisiert, dass dies zur Abkopp-
lung von einem eigenstandigen wirtschaftlichen Bewusstsein und zur Abhangigkeit von
fremden Konzepten fuhrte. Getrieben von der Praxis des taqlid (blinde Nachahmung),
verloren Muslime sowohl ihre Verbindung zur urspriinglichen Welt als auch ihre kultu-
relle und zivilisatorische Eigenstandigkeit. Zunachst ahmten sie die Bedurfnisse ande-
rer Gesellschaften nach, ohne die Mittel zu deren Erflllung selbst zu entwickeln. Nach
der Unabhangigkeit ihrer Lander setzte sich diese Nachahmung fort, indem importierte
Bedurfnisse und Mittel Gbernommen wurden, oft auf Kosten der nationalen Souvera-
nitat. Bennabt argumentiert, dass diese Problematik von einer ideologischen Dimen-
sion gepragt ist. Intellektuelle versuchen, wirtschaftliche Herausforderungen auf der

Grundlage westlicher Wirtschaftstheorien wie denen von Adam Smith und Karl Marx

22 MazaMA (1995): 760.
23 MAzAMA (1995): 760.
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zu l6sen. Hier beginnt laut Bennabt die moderne Geschichte der wirtschaftlichen Di-

lemmata in der muslimischen Welt.2*

Auch Sir Muhammad Igbal (1876-1938) war ein Denker und Dichter der muslimischen
Welt, der Europa stark kritisierte. Seine Werke, insbesondere ,The Reconstruction of
Religious Thought in Islam®, zeigen eine Verbindung von klassischer Sufi-Tradition,
westlicher Philosophie und indischem Einfluss.
,Believe me, Europe today is the greeted hindrance in the way of man’s ethical
advancement. The Muslim, on the other hand, is in possession of these ultimate

ideas on the basis of a revelation [...] there can be no further revelation binding
on men.“?

Igbal betrachtete Europa als ein Hindernis flur die ethische Entwicklung der Mensch-
heit, wahrend er den Islam als Quelle hochster ethischer Ideen ansah. Er pladierte fir
die Rekonstruktion der islamischen Philosophie unter Berlcksichtigung moderner wis-
senschaftlicher Erkenntnisse und islamischer Traditionen. Igbal forderte Muslime auf,
ihr eigenes intellektuelles Potenzial zu entwickeln, ohne die Werte der islamischen Of-
fenbarung zu kompromittieren. Seine Vision einer spirituell fundierten islamischen Ge-
sellschaft inspirierte die Bewegung zur Griindung Pakistans, obwohl seine philosophi-
schen Ideen oft abstrakt blieben und praktische Antworten auf moderne Herausforde-

rungen vermissen lieRen.2®

Obwohl diese Denker wichtige Beitrage zur Kritik der westlichen Hegemonie leisteten,
standen ihre Werke oft im Konflikt mit anderen Strémungen innerhalb und auf3erhalb
der arabischen Welt. So wurden beispielsweise reformistische Denker wie Al-JabrT und
Arkun von traditionellen islamischen Gelehrten kritisiert, die ihnen vorwarfen, das isla-
mische Erbe zu verwéassern und sich zu sehr an westlichen Denkweisen zu orientieren.
Gleichzeitig wurden postkoloniale Intellektuelle wie Fanon und Sa‘ld von einigen sa-
kularistischen Denkern kritisiert, die ihre Betonung der kulturellen Identitat und Tradi-
tion als hinderlich fir die Modernisierung und Entwicklung betrachteten. Dennoch ha-
ben sich all diese Denker, Gelehrten und Philosophen intensiv mit Europa und dem
Westen auseinandergesetzt, um in ihrer eigenen Kultur und Religion nach Lésungs-

ansatzen zu suchen. Dabei verfolgten einige das Ziel, westliche Wissenschaften

24 BENNABIT (1994): 475-478.
25 KHASTGIR (1991): 173-174.
26 KHASTGIR (1991): 173-174.
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starker zu integrieren, wahrend andere sich mehr auf die Reformierung des bestehen-

den Erbes konzentrierten.

Hasan Hanafi strebte an, aus dieser Auseinandersetzung eine Wissenschaft zu entwi-
ckeln: den Okzidentalismus. Diese Disziplin sollte den Westen kritisch analysieren und
gleichzeitig das eigene kulturelle und historische Erbe reflektieren. Wahrend Sa‘1d die
Darstellung des Orients durch den Westen analysierte und Fanon die psychologischen
Auswirkungen des Kolonialismus auf die Kolonisierten untersuchte, blieb die systema-
tische Analyse des Westens aus der Perspektive des Ostens ein Desiderat. Hanafi
bemihte sich, diese Liicke zu schlielen, indem er den Okzidentalismus als ein wis-
senschaftliches Projekt definierte, das die epistemologischen Grundlagen des Wes-

tens kritisch hinterfragt und methodisch analysiert.

Er versuchte konkrete Vorschlage fir dessen methodischen Aufbau zu machen und
betonte, dass der Westen nicht als monolithischer Block verstanden werden diirfe,
sondern als ein historisch gewachsenes und durch vielfaltige Einflusse gepragtes Pha-

nomen, das einer differenzierten Analyse bedarf.

Der Forschungsstand vor Hasan Hanafis Werk umfasste eine Vielzahl von wichtigen
Beitragen zur Kritik der westlichen Hegemonie und zur Analyse der Beziehung zwi-
schen Orient und Okzident. Aufgrund der Vielzahl konnte nur auf einige dieser Beitrage
eingegangen werden. Diese Arbeiten legten den intellektuellen Grundstein fur die Ent-
wicklung des Okzidentalismus, doch Hanafl bemUhte sich um eine systematische und
methodische Ausarbeitung (welche im flinften Kapitel einer kritischen Diskussion

durch seine Kollegen unterzogen wird).
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2. Historische Einordnung: Agypten im 19. und 20. Jahrhundert

2.1 Modernisierung unter Muhammad ‘Al Pascha

Die Geschichte Agyptens im 19. Jahrhundert ist gepragt von tiefgreifenden Verande-
rungen, die das Land in die Moderne flihrten. Einer der entscheidenden Wendepunkte
war die franzdsische Besatzung unter Napoleon Bonaparte (1798-1801), die nicht nur
die militarische, sondern auch die wissenschaftliche und kulturelle Uberlegenheit des
Westens deutlich machte. Fast dreil3ig Jahre nach Napoleons Feldzug begann unter
Muhammad ‘Ali Pascha (1769-1849), dem Griinder des modernen Agyptens, ein um-
fassendes Modernisierungsprogramm.?’ Im Jahr 1826 entsandte er eine Delegation
von 44 Studenten nach Paris, um die Ursachen des westlichen Fortschritts zu ergrin-
den und dieses Wissen nach Agypten zu bringen. Dies war das erste Mal, dass &gyp-
tische Gelehrte gezielt ins Ausland geschickt wurden, um moderne Wissenschaften,
Technologien und Verwaltungspraktiken zu studieren. Diese Initiative markierte den
Beginn einer systematischen Modernisierung Agyptens und legte den Grundstein flr
die spatere Entwicklung des Landes. Geleitet wurde die Delegation von Refa‘a Rafi’
at-Tahtawt (1801-1873), der wahrend seines Aufenthalts in Paris wesentliche Erkennt-
nisse sammelte und diese in seinem Werk ,Tahlis al-ibriz fi talhts Paris® (,Die Essenz
des Goldes: Eine Zusammenfassung von Paris®) niederschrieb. Dieses Buch erlangte
grofe Aufmerksamkeit und férderte den west-Ostlichen Austausch. Nach seiner Riick-
kehr wurde at-TahtawT Rektor der Madrasat al-'Alsun (Sprachenschule) und setzte
sich fiir die Ubersetzung und Vermittlung europaischer Werke ein, darunter das fran-
zosische Zivilgesetzbuch und Montesquieus ,Der Geist der Gesetze®. Insgesamt tber-
setzte er mit seinen Schulern etwa 2000 Werke ins Arabische und legte damit die
Grundlage fir die Rezeption burgerlicher und politischer Ideen im arabischen Raum.
At-Tahtawt sprach erstmals von der Notwendigkeit eines modernen politischen Den-
kens und setzte sich dafir ein, weltliche Wissenschaften wie Politik und Verwaltung
neben den religidsen Studien zu fordern. Sein Ziel war die Schaffung einer aufgeklar-
ten Zivilgesellschaft, die ihre Rechte und Interessen versteht und verteidigt. At-
Tahtawis Reformdenken bildete die Grundlage fir eine dauerhafte Briicke zwischen
europaisch-blrgerlichen Werten und arabisch-islamischen Traditionen.?® At-Tahtawt

setzte sich flr das Prinzip der Gewaltenteilung ein, wie es von Montesquieu formuliert

27 ENCYCLOPZDIA BRITANNICA (2025): Britannica. https://www.britannica.com/biography/Muhammad-Ali-pasha-and-
viceroy-of-Egypt (letzter Abruf: 01.03.2025).
28 STEPHAN (2012): 1-21.
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wurde, mit der Trennung von Legislative, Exekutive und Judikative. In diesem Zusam-
menhang grindete er an der Al-’Alsun-Schule eine Fakultat fur islamisches und fran-
zosisches Recht, an der zukiinftige Richter Agyptens studierten. Diese Verkniipfung
von islamischem und europaischem Recht fiihrte zu bedeutenden Fortschritten im
agyptischen Rechtssystem und legte den Grundstein fur die Modernisierung des isla-
mischen Rechts in Agyptens. Obwonhl at-Tahtawi urspriinglich ein Vertreter der traditi-
onellen arabisch-islamischen Gelehrsamkeit war, forderte er eine Offnung des Orients
gegenuber dem Westen. Er sah keinen Widerspruch zwischen islamischer Identitat
und europaischem Fortschrittsideal, sondern suchte Wege, beide harmonisch zu ver-
binden. Dabei fand er iiberzeugende Argumente, die Ubernahme europaischer Errun-

genschaften im Rahmen einer islamischen Perspektive zu rechtfertigen.?®

29 MEIER (1994): S. 51.
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2.2 Das Ende der britischen Kolonialherrschaft: Agypten zwischen Islam und

Moderne

Die britische Kolonialherrschaft, die 1882 begann, unterbrach diese Entwicklung und
fUhrte zu einer Phase der Fremdbestimmung, die erst 1952 mit der formellen Unab-
hangigkeit Agyptens endete. Die Revolution der Freien Offiziere unter Gamal ‘Abd al-
Nasir markierte nicht nur das Ende der Kolonialzeit, sondern auch den Beginn einer
neuen Ara, in der Agypten versuchte, eine eigenstandige Identitat zwischen traditio-
nellen Werten und modernen Herausforderungen zu finden. Nach dem Ende der briti-
schen Fremdherrschaft befand sich das Land inmitten eines tiefen kulturellen und po-
litischen Umbruchs.®° Trotz der erlangten Souveranitat blieb Agypten, wie auch die
ubrigen arabischen Staaten, stark von westlichen Normen und Werten gepragt, die
durch den Kolonialismus und die nachfolgende kulturelle Assimilation tief in die Ge-
sellschaft eindrangen. Diese westliche Dominanz, die sowohl die politische als auch
die kulturelle Sphare betraf, flihrte zu einem Spannungsverhaltnis zwischen dem Stre-
ben nach nationaler Unabhangigkeit und der Notwendigkeit, sich mit der westlichen
Moderne auseinanderzusetzen. In dieser Zeit begann eine neue intellektuelle Bewe-
gung, die sowohl die westliche Hegemonie als auch die eigenen kulturellen Traditionen

kritisch hinterfragte.3’

In Agypten entstanden zu dieser Zeit verschiedene Denkschulen: eine konservative
Schule, die jede Erneuerung ablehnte und die Rickkehr zum Kalifat forderte, eine Re-
formschule, die von al-Afgant und ‘Abduh gepragt wurde und eine Synthese zwischen
Tradition und Moderne suchte, sowie eine sakulare, nationalistische Bewegung, die
nach Unabhangigkeit strebte. Der Erste Weltkrieg und der intensivere Kontakt mit dem
Westen férderten das Nationalbewusstsein, insbesondere in Agypten, wo sich die na-
tionalistische Bewegung etablierte. Die Abschaffung des Kalifats 1924 durch die Turkei
l6ste in Agypten heftige Debatten aus, insbesondere innerhalb der Azhar-Institution.
Der Journalist Erich Pritsch hat zu seiner Zeit bereits festgestellt, dass die Abschaffung

des osmanischen Kalifats auch Auswirkungen auf den Orient hat:

30 Vgl. AL JAZEERA MEDIA NETWORK (2025): Al Jazeera, https://www.aljazeera.com/news/2008/6/20/arab-unity-nas-
sers-revolution (letzter Abruf: 01.05.2025): Die Revolution von 1952, angefiihrt von den Freien Offizieren unter der
Fiihrung von Gamal ‘Abd al-Nasir und Muhammad Nagib, war der entscheidende Wendepunkt, der die britische
Dominanz de facto beendete und zur Abschaffung der Monarchie fiihrte. Diese Revolution leitete die Transforma-
tion Agyptens von einem von GroRbritannien beeinflussten Kénigreich zu einer unabhéngigen Republik ein. Formal
wurde die britische Fremdherrschaft jedoch durch das Anglo-Agyptische Abkommen von 1954 (al-Ittifagiyya al-
Angla-Misriyya li-‘Am 1954) beendet, das die Bedingungen fiir den endgiiltigen Abzug der britischen Truppen aus
der Suezkanalzone bis 1956 festlegte.

31 CONRAD (2012): 3-5.
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,ES handelt sich um nichts weniger [Abschaffung des osmanischen Kalifats] als
um das Ringen einer modernen Staatsauffassung mit den letzten Auslaufern
der Jahrtausende alten theokratischen Staatsidee und zugleich um einen religi-
0sen Kampf von ungeheurer Tragweite: die Geburtswehen einer neuen Zeit
auch fur den Orient, der aus mittelalterlicher Gebundenheit jetzt zum nationalen
Selbstbewusstsein erwacht ist.“3?

Mit dem Beginn des 20. Jahrhunderts gewann der Nationalismus zunehmend die
Oberhand, gestltzt durch die ldeen westlich gepragter Intellektueller und die allge-
meine Stimmung in den besetzten Gebieten wahrend des Ersten Weltkrieges. Den-
noch blieb die Abschaffung des Kalifats ein pragendes Ereignis, das die Spannungen
zwischen orthodoxen und modernen Ansatzen sowie zwischen Nationalismus und Is-
lamismus weiter verstarkte. Die Entscheidung zwischen Orthodoxie und Modernismus
stellte fir Agypten eine erneute Herausforderung dar. Historiker wie Albert Hourani
betrachten die Epoche vom 19. bis zur Mitte des 20. Jahrhunderts als eine ,liberale
Phase“ arabischen Denkens. Das Ende des Kalifats und die geopolitischen Verande-
rungen fuhrten dazu, dass selbst konservative Muslime die Wiedererrichtung des Ka-
lifats als unrealistisch betrachteten. Der Nationalismus, der sich zunachst in der Turkei
unter den Jungtiirken3® manifestierte, griff rasch auf andere Lander Uber, insbesondere
auf Agypten. In Agypten suchte die nationale Bewegung nach politischer Unabhangig-
keit und Einigkeit. Der Nationalismus wurde zunachst von Intellektuellen und Literaten
getragen, die die kulturellen und geografischen Eigenheiten Agyptens betonten. Es
wurde nach einer modernen Verfassung und sakularen Prinzipien gestrebt, wobei ver-
sucht wurde Religion und Nationalismus zu integrieren. Die Bewegung betonte eine
nationale ldentitat, die Muslime und Kopten gleichermal3en einbezog. Parallel dazu
entstanden andere Stromungen, darunter die ,pharaonische Bewegung®, die auf die
altagyptische Kultur zurickgriff, jedoch bald vom Re-Islamisierungsprozess verdrangt

wurde.?4

32 PRITSCH (1924): 544.

33 vgl. Lubwig (2018): Die Jungtiirken kampften fiir einen Staat nach europaischem Vorbild. Je mehr wirtschaftliche
Freiheit und Gleichheit, je strikter die Trennung von Staat und Religion, desto starker und wohlhabender wiirde das
turkische Reich nach ihrer Meinung werden.

34 HOURANI (1983): 105-115, SAIYID AHMAD (2002): 15-34 und TiBI (1987): 94-101.
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2.3 Sakularismus und Nationalismus

Eine bedeutende Strdmung zu dieser Zeit war der Sakularismus. Die Sakularisten wa-
ren der Meinung, dass der Islam zwar eine wichtige kulturelle Grundlage fur die arabi-
sche Welt darstelle, aber die politischen und sozialen Strukturen in der modernen Welt
auf sakularen Prinzipien beruhen sollten. Sie strebten nach einem Staat, der Religion
und Politik trennte, um eine moderne und demokratische Gesellschaft aufzubauen. Sie
wollten den westlichen Fortschritt aufnehmen, aber auf eigene, nichtreligiose Weise,
ohne die Religion zu sehr in die politischen und sozialen Institutionen einzubinden.
Taha Husayn (1889-1973) war ein prominenter Vertreter der sakularen Bewegung in
Agypten. Husayn setzte sich dafiir ein, dass Bildung und wissenschaftlicher Fortschritt
unabhangig von religidsen Dogmen geférdert werden sollten. Er war ein Verfechter
des westlichen Bildungssystems und eines sakularen Staates, in dem der Islam als
kulturelle, aber nicht als politische Grundlage diente. Taha Husayn ging in seiner Hal-
tung zur Trennung von Religion und Politik noch weiter, als er argumentierte, dass die
frhen Muslime bereits eine Unterscheidung zwischen Religion, Staat und Kultur vor-
nahmen und ihre Staaten auf pragmatischen Interessen griindeten. Bereits vor dem
Ende des zweiten islamischen Jahrhunderts hatten sie Religion, Sprache und ethni-
sche Zugehorigkeit als ausschlieRliche Grundlagen flr Loyalitat zum Reich aufgege-
ben. Dies fuhrte zur Entstehung verschiedener Staaten innerhalb des islamischen Rei-
ches, die auf geschichtlichen, politischen, geografischen oder 6konomischen Interes-
sen beruhten, wobei Agypten eines der ersten Beispiele war. Fiir Taha Husayn stand
das Nationalgefuhl im Vordergrund, das er als wichtiger als jede andere Bindung be-
trachtete. Er sah die Religion zwar als bedeutenden, aber nicht dominierenden Faktor,
der lediglich dazu beitrage, nationale Geflihle und die Einheit einer Nation zu starken.
Er vertrat die Ansicht, dass Religion von der Politik getrennt bleiben musse, um das
Wohl der Nation zu sichern. In dieser Hinsicht teilte er die Uberzeugungen von Lutfi
as-Saiyid, der ebenfalls die Prioritdt des Nationalstaates Uber religidse Bindungen be-

tonte.3°

Ahmad Lutfi as-Saiyid (1872-1964) war eine zentrale Figur des agyptischen Nationa-
lismus, der dieser Bewegung Substanz und Struktur verlieh. Er grindete die ,Hizb al-
Umma“ (,Volkspartei“) und publizierte die Zeitschrift ,Al-garida“ (,Die Zeitung®), die als

Plattform flr die nationalistischen Ideen diente. Seit dem spaten 19. Jahrhundert

35 |BRAHIM (1971): 100.
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gewann zudem der Panislamismus an Bedeutung. Eine Bewegung, die zum Ziel hat,
alle Muslime weltweit Uber nationale, ethnische und kulturelle Grenzen hinweg unter
einer gemeinsamen islamischen ldentitat zu vereinen. Sie entstand als Reaktion auf
den Kolonialismus und die Schwachung der islamischen Welt und fordert oft eine star-
kere politische und religiése Einheit. Lutfi as-Saiyid kritisierte den Panislamismus
scharf. Er betrachtete die Vorstellung eines gemeinsamen Heimatlandes aller Muslime
als imperialistisches Prinzip, das von Gro3machten zur territorialen Expansion miss-
braucht werden kénnte. Er vertrat die Uberzeugung, dass Agypten unabhéngig von
der islamischen Umma existieren konne und dass der agyptische Nationalismus auf
sakularen Prinzipien beruhen musse. Aulterdem lehnte er die Vermischung von Reli-
gion und Politik ab und betonte, dass der Nationalismus Agyptens sich auf die Interes-
sen des Landes und nicht auf den Glauben griinden sollte. Fur ihn war die geografi-
sche und kulturelle Einheit Agyptens entscheidend fiir die nationale Identitat. Religion
war zwar ein wichtiger Faktor, aber nur einer unter vielen, der zur nationalen Einheit
beitragen konnte. Seine Ansichten fanden spater Eingang in das agyptische Grundge-
setz von 1923, das die politische Einheit aller Agypter, Muslime wie Kopten, festschrieb
und die Scharia auf den privaten Bereich beschrankte. Dies reflektierte die Uberzeu-
gung der damaligen agyptischen Flhrungselite, dass der Islam vor allem die personli-
che Beziehung zu Gott betreffe, wahrend der Nationalstaat auf séakularen Grundlagen
organisiert sein sollte. Auch die Abschaffung des Kalifats wurde von dieser Perspektive
unterstitzt, da es als spirituelles Amt angesehen wurde, das keine politische Funktion

mehr hatte.36

Diese Entwicklung spiegelte den wachsenden Einfluss westlicher Ideen von Freiheit,
Souveranitat und Verfassungsstaatlichkeit wider. Insgesamt fuhrte der Aufstieg des
Nationalismus zur Fragmentierung der islamischen Umma, verstarkte aber gleichzeitig
den Widerstand gegen Kolonialmachte. Die Diskussionen um die Vereinbarkeit von
Religion und Nationalismus sowie die Suche nach einer spezifischen kulturellen Iden-

titat pragen bis heute die arabisch-islamische Welt.

,Die arabische, islamische Kultur habe eine spezifische Geisteshaltung heraus-
gebildet, die nicht nur flr die Araber, sondern fur alle islamischen Nationen,
unabhangig von ihrer jeweiligen Rasse oder Staatszugehdrigkeit, typisch sei.
Deswegen konnen auch jene Nationen, die aus politischer Gesinnung die ara-
bische Sprache und Kultur aufgegeben haben, noch zu keiner eigenen kulturel-
len Identitat gelangen, weil sie eben von ihrem kulturellen Hintergrund her

36 |BRAHIM (1971): 96-100.
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muslimische Nationen sind, deren Geist von der arabisch-islamischen Zivilisa-
tion geformt worden ist* (Taha Husayn).3’

87 |BRAHIM (1971): 102.
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2.4 GemaRigte Reformbewegung

In diesem Kontext entstand auch die islamische Nahda (Renaissance). Sie war eine
umfassende intellektuelle und kulturelle Bewegung, die sich mit der Herausforderung
des europaischen Kolonialismus und der inneren Schwache der islamischen Welt aus-
einandersetzte. Sie strebte eine Erneuerung an, die auf der Rickbesinnung auf die
islamischen Grundlagen beruhte und gleichzeitig moderne wissenschaftliche und tech-
nische Errungenschaften Gbernahm.® Eine zentrale Figur der gemaRigten Reform-
schule war Gamal al-Din al-Afgant (1837-1897). Al-Afgani war ein Panislamist und
islamischer Modernist, der die Einheit der islamischen Welt gegen die kolonialen
Machte propagierte. Er argumentierte, dass der Islam mit Vernunft und Wissenschaft
im Einklang stehe und dass die muslimischen Gesellschaften ihre eigene Starke wie-
dererlangen kénnten, wenn sie sich auf die urspringlichen Prinzipien des Islams, wie
sie von den Al-salaf al-salih (frommen Vorfahren) praktiziert wurden, besinnen und

gleichzeitig westliche Technologien (ibernehmen wiirden.3°

.He (Al-Afgant) wanted to move forward, taking the basic principles of Islam and
adopting all modern technology and science — which he regarded not only as
culturally neutral but fundamentally in accord with Islam.“4°

Al-Afgant legte den intellektuellen Grundstein fur die Diskussionen Uber die Balance
zwischen islamischer Identitat und moderner Entwicklung, die spater von seinen Schu-
lern wie Muhammad ‘Abduh weitergefihrt wurden. Muhammad ‘Abduh (1849-1905)
trieb die religiose Erneuerung und die Anpassung an die modernen Herausforderun-
gen voran. Er war Uberzeugt, dass die islamischen Prinzipien von Vernunft und Ethik

den Fortschritt der muslimischen Gesellschaften ermoglichen kénnten.*’

‘Abduh war ein progressiver islamischer Reformer, der den Fokus auf Vernunft und
Erneuerung legte, um den Stillstand im islamischen Denken zu Uberwinden. Er kriti-
sierte die Gelehrten seiner Zeit flir ihre blinde Nachahmung und forderte, dass der
Glaube mit Verstand, Nachdenken und wissenschaftlicher Erkenntnis verbunden sein
musse. Nach seiner Auffassung war Glaube ohne kritisches Denken mit Unglauben
gleichzusetzen. ‘Abduh pladierte flr eine Verbindung zwischen Offenbarung und Ver-

nunft. Er betonte, dass der Koran als moralischer Leitfaden und nicht als

38 STAUTH (2000): 185-186.

39 SHARMA (1987): 668-670.
40 SHARMA (1987): 669.

41 BARTSCH (2022): 184-186.
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wissenschaftliches Werk betrachtet werden sollte. Die menschliche Vernunft sei uner-
lasslich, um den Koran richtig zu verstehen und die islamische Lehre an die jeweiligen
Anforderungen der Zeit anzupassen. Diese Haltung widersprach der traditionellen
Sichtweise, die den Koran wortwdrtlich auslegte. Er setzte sich flr eine Reform der
Hermeneutik ein, die der Vernunft Vorrang einrdumt, wenn Text und Verstand im Wi-
derspruch stehen. Gleichzeitig respektierte er die Offenbarung und forderte, dass de-
ren wahre Bedeutung im Kontext der arabischen Sprache und des historischen Um-
felds erschlossen werden misse. ‘Abduh betonte, dass sich Religion und Wissen-
schaft gegenseitig erganzen. Er lehnte die Vorstellung ab, dass der Koran naturwis-
senschaftliche Erkenntnisse vorwegnehme, und kritisierte die Tendenz, alle wissen-
schaftlichen Phanomene im Koran begriindet sehen zu wollen. Er verstand den Islam
als eine Religion, die Vernunft, Wissenschaft und Ethik vereint und so zur Entwicklung
einer besseren Gesellschaft beitragt. Sein Ziel war es, den Islam mit den Prinzipien
der europaischen Aufklarung in Einklang zu bringen. Fur ihn war Mut notwendig, um
sich von der Nachahmung der Tradition zu I6sen und die Vernunft fur die Erneuerung
des Glaubens einzusetzen. ‘Abduh betrachtete Philosophie als Mittel, um Glauben und
Vernunft miteinander zu verbinden und die moralische und intellektuelle Entwicklung
des Individuums zu foérdern. Sein reformatorisches Denken hinterliel® tiefgreifende
Spuren, wurde jedoch durch konservative Krafte und das Festhalten an traditionellen

Ansichten in vielen Teilen der islamischen Welt nicht dauerhaft umgesetzt.4?

,Das Tor der Interpretation wurde nicht geschlossen, wie viele Muslime behaup-
ten. Es bleibt ewig offen fur alle Fragen und Lebenserfordernisse. Dabei soll
das letzte Wort weder den veralteten Uberlieferungen noch den vergangenen
Autoritaten gehdren. Hier muss der lebendige schopferische Geist sein Wort
sprechen.“43

Obwohl ‘Abduhs Denken auf einer modernen Interpretation des Islams beruhte, tiber-
nahm der spatere Salafismus von ihm die Idee, dass die Riickbesinnung auf die Ur-
springe des Islams notwendig sei, um den Niedergang der islamischen Gemeinschaft
aufzuhalten. Der moderne Salafismus entwickelte eine striktere Sichtweise, die nicht
unbedingt mit ‘Abduhs Reformideen lbereinstimmte.**

LAl-AfganT’s important disciple Egyptian Muhammad ‘Abduh expand his men-

tor's idea and believed that Islam could accommodate all aspects and regula-
tions of modern Society and was said to be the real organizer of the Salafiya

42 Amin (1955): 59, 76-95, EL SoBKI (2014): 134 und NAGEL (2000): 4, 15, 24.
43 NAGEL (2000): 15.
44 BARTSCH (2022): 184-186.

24



movement. ‘Abduh’s Syrian disciple, Muhammad Rasid Rida, carried on the
banner of the above movement and became its chief spokesman. Among those
in contact with Rida was a young Egyptian called Hassan al-Banna, who
founded the Ikhwan al-Muslimtn (The society of the Muslim Brothers or Muslim
Brotherhood) in Ismailia in Egypt in 1928 and later moved to Cairo in 1933. Al-
Banna was influenced by the contemporary trends (1919-1945) in the Egyptian
society which was going through a period of ideological tension (particularly
1920s), which erupted as a result if the encounter between the world of tradi-
tions and the values of the modern secular world of the west.“45

45 SHARMA (1987): 668-669.
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2.5 Konservative islamische Stromungen

Muhammad Rasid Rida (1865-1935) war ein Schuler von ‘Abduh und spielte eine ent-
scheidende Rolle bei der Verbindung zwischen der islamischen Nahda und dem mo-
dernen Salafismus. Wahrend er ‘Abduhs Reformideen zunachst unterstitzte, entwi-
ckelte er spater eine konservativere Auslegung des Islams, die starker auf die Wieder-
belebung der Praxis der Al-salaf al-salih (die frommen Vorfahren) abzielte. Rida be-
grindete damit eine Strémung, die sowohl Elemente der Reform als auch der Riick-
kehr zu traditionellen islamischen Werten beinhaltete. Seine Ideen hatten einen star-
ken Einfluss auf die Entwicklung des modernen Salafismus, insbesondere durch seine
Betonung der Notwendigkeit, die islamische Gesellschaft nach den Prinzipien der fru-
hen muslimischen Gemeinschaft zu erneuern. Rida betrachtete den Nationalismus als
fremdes Prinzip und lehnte moderne, nationale Entwicklungen ab. Seine konservative
Sichtweise legte den ideologischen Grundstein fur die spater gegrindete Muslimbru-
derschaft, die Religion und Politik eng verband. Hasan al-Banna (1906-1949), der
Grinder der ,Al-lhwan al-Muslimin® (,Muslimbruderschaft®), griff diese Ideen auf und
verband sie mit politischem Aktivismus. Geboren in einem traditionsverbundenen Um-
feld, absolvierte er 1927 sein Lehramtsstudium in Kairo und arbeitete zunachst als
Lehrer in al-Ismailiya, wo er die Ungleichheiten unter der britischen Besatzung und die
Ausbeutung Agyptens miterlebte. Al-Banna entwickelte die Vision einer umfassenden
islamischen Lebensweise, die die Ruckkehr zu den islamischen Werten mit der sozia-
len und politischen Mobilisierung der Muslime kombinierte. Er sah den Islam als um-
fassendes System, das alle Bereiche des Lebens, Religion, Politik, Wirtschaft und Ge-
sellschaft, regelt. Wahrend er in vielerlei Hinsicht von den Ideen von al-Afgani, ‘Abduh
und Rida beeinflusst war, schuf er eine neue Dynamik, indem er den Islam als Grund-
lage fur die politische Organisation und den Widerstand gegen die koloniale Unterdru-

ckung definierte.*®

Er verglich die Beziehung zwischen Gott und Mensch mit einem Konstrukteur und des-
sen Maschine: Gott als Schopfer hat die beste Anleitung fur das Leben der Menschen
gegeben, den Koran. Wer sich an diese ,Gebrauchsanweisung® halt, erlangt Heil und
Erfolg im Diesseits und Jenseits. Al-Banna fuhlte sich als Vertreter dieser gottlichen
Ordnung verpflichtet, die islamischen Prinzipien weltweit zu verbreiten, notfalls auch

mit Gewalt. In seinem Glaubensbekenntnis betonte al-Banna, dass die

46 SHARMA (1987): 668-669.
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Ruickstandigkeit der Muslime auf ihre Entfernung von der Religion zurtckzuflhren sei.
Die L6sung sah er in einer Re-Islamisierung der Gesellschaft, die er als Ausgangs-
punkt fur jede Reform betrachtete. Er forderte die Scharia wiederherzustellen und die
islamischen Prinzipien in allen Lebensbereichen umzusetzen. Dabei betonte er, dass
alle Muslime eine einheitliche Nation (Umma) bilden, die durch den Islam verbunden
ist. Der Islam sei universal gultig und solle die Welt beherrschen. Obwohl al-Banna flur
die soziale und solidarische Seite des Islams eintrat, lag sein Hauptfokus auf der poli-
tischen und militarischen Umsetzung der islamischen Lehren. Er plante langfristig: Zu-
nachst sollten die Grundlagen durch Bildung und die Verbreitung der islamischen
Lehre geschaffen werden, bevor gréRere Ziele wie die Errichtung eines islamischen
Staates realisiert werden kénnten. Im Gegensatz zu Muhammad ‘Abduh war al-Banna
starker macht- und eroberungsorientiert. Wahrend ‘Abduh die Reform des Bildungs-
systems und eine liberale Interpretation des Islams betonte, sah al-Banna den Islam
als Einheit von Religion und Politik, die keine Trennung duldet. Al-Bannas Verstandnis
des Islams als umfassendes Konzept, das alle Aspekte des Lebens regelt, fihrte zu
einer engen Verknupfung von Religion und Politik, die bis heute erhebliche Auswirkun-
gen auf islamistische Bewegungen hat. Seine Ideen Uber die Rolle des Islams als uni-
verselles Lebensmodell beeinflussen weiterhin die politische und religidse Landschaft
in der muslimischen Welt. Al-Banna kritisierte den westlichen Nationalismus und defi-
nierte das Heimatgefuhl der Muslime Uber die Grenzen der Religion hinaus. Fur ihn
war die Einheit der islamischen Umma zentral, wahrend der europadische Nationalis-
mus auf geografische Grenzen beschrankt blieb. Seine Schriften, darunter ,Magmua ‘at
rasa’il al-tfmam as-Sahid“ (,Sammlung der Schriften des Martyrer-lmams®), propagie-
ren ein umfassendes Reformprogramm, das von der individuellen islamischen Erzie-
hung (Ar-ragul al-muslim) bis hin zur Wiederherstellung eines islamischen Imperiums
(Al-Tmbraturiya al-islamiya) reicht. Al-Bannas Ermordung 1949 beendete sein Leben,
doch seine Ideologie pragt die Muslimbruderschaft bis heute und bildet die Grundlage

fur viele islamistische Bewegungen weltweit.4”

Ein Anhanger dieser Muslimbruderschaft war Sayyid Qutb (1906-1966). Sayyid Qutb
war urspringlich als Literat und sakularer Kritiker bekannt, wandte sich nach einer
USA-Reise in den 1940er Jahren aber zunehmend religiosen Themen zu. Er trat der

Muslimbruderschaft bei und entwickelte eine scharfe Kritik an westlichem

47 AL-BANNA (2001): 66 und AL-BANNA (2002): 21-95.
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Materialismus, sakularen arabischen Regierungen und der Abkehr der muslimischen
Welt von islamischen Prinzipien. Sein Hauptwerk ,Ma‘alim fT al-Tariq“ (,Wegzeichen*)
ist eine radikale Interpretation des Islams und legte die Grundlagen fur den modernen
Islamismus. Nach Qutb sollte, ahnlich wie bei Al-Banna, die muslimische Umma durch
eine Ruckkehr zu den urspringlichen koranischen Werten und durch die Erziehung
einer neuen islamischen Generation reformiert werden. Seine Schriften haben zahlrei-
che islamistische Bewegungen inspiriert, bleiben aber bis heute stark umstritten. Diese
Re-Islamisierung sollte an der Basis beginnen und schrittweise die gesamte Gesell-
schaft durchdringen. Qutb betrachtete die strikte Befolgung des Korans als entschei-
denden Faktor flr den Aufstieg der ersten muslimischen Generation. Er kritisierte die
spatere Vermischung des Islams mit fremden Einfliissen wie griechischer Philosophie,
persischer Kultur und jldisch-christlichen Traditionen, die seiner Meinung nach zur
Schwachung des Islams fuhrten. Fur ihn war der Koran nicht nur ein spiritueller Text,
sondern ein Lebenssystem, das bedingungslos umgesetzt werden musse. Die erste
muslimische Generation, so Qutb, habe den Koran mit militarischer Disziplin aufge-
nommen und dessen Gebote ohne Diskussion befolgt. Diese Haltung, so argumen-
tierte er, habe ihre Einzigartigkeit und Starke begrundet. Qutb nutzte die Begriffe gahi-
liya (Unwissenheit) und hakimiyya (Gottesherrschaft), um die muslimische Gesell-
schaft als unwissend und vom wahren Islam abgekommen zu brandmarken. Er for-
derte eine strikte Trennung der wahren Glaubigen von der als korrupt empfundenen
Gesellschaft. Dies begrindete er durch eine selektive Interpretation islamischer Quel-
len, die oft den historischen Kontext ignorierte. Qutb wurde 1966 nach einem umstrit-
tenen Prozess von der dgyptischen Regierung unter Gamal ‘Abd al-Nasir hingerich-

tet.48

48 EL SoBKI (2014): 232-237.
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3. Biographie
3.1 Hasan Hanafi: Stationen seiner Berufstatigkeit

Hasan Hanafl, geboren 1935 in Kairo, war ein einflussreicher Intellektueller der arabi-
schen Welt im 20. und frihen 21. Jahrhundert. Sein Leben und Werk spiegeln die
Herausforderungen, Spannungen und Hoffnungen einer Region wider, die seit dem
Ende des Kolonialismus nach kultureller und intellektueller Autonomie sucht. Als Phi-
losoph, politischer Denker und Aktivist pragte Hanafl die intellektuelle Landschaft
Agyptens und der arabisch-islamischen Welt mit seiner umfassenden Vision von
Tajdid (Erneuerung) und der kritischen Auseinandersetzung mit Turath (Tradition). Po-
litisch war Hanaft in seiner Jugend sowohl Anhanger der Wafd-Partei als auch spater
der Muslimbruderschaft, aus beiden Organisationen trat er jedoch spater aus. Im Jahr

1951 traf er sogar auf Sayyid Qutb.

Hasan Hanafi studierte Philosophie an der Universitat Kairo, wo er bereits in jungen
Jahren ein grof3es Interesse an den Wechselwirkungen zwischen der islamischen Tra-
dition und der westlichen Moderne entwickelte. Sein akademisches Talent fuhrte ihn
an die Sorbonne in Paris, wo er in den 1960er Jahren eine Dissertation Uber die pha-
nomenologische Methode*® verfasste. Wahrend seines Studiums in Frankreich setzte
er sich intensiv mit der Philosophie Edmund Husserls und Martin Heideggers sowie
der Hermeneutik Paul Ricceurs auseinander. Diese Denker beeinflussten ihn nachhal-
tig und legten den Grundstein fur seine spatere Arbeit. Hanafr beschaftigte sich auler-
dem zu dieser Zeit intensiv mit dem Konzept des Marxismus und Sozialismus.5° Hanafi
sah in der Phanomenologie ein Werkzeug, um die islamische Tradition von konserva-
tiven Interpretationen zu befreien und sie als dynamische, lebendige Quelle fir die
Gegenwart neu zu erschlie®en. Die Phanomenologie erlaubte es ihm, die religidsen
Texte in ihrem urspriinglichen Kontext zu verstehen und ihre universale Botschaft flr
die moderne Welt neu zu entdecken. In Hanafis Arbeiten zur islamischen Philosophie
und Hermeneutik ist die phanomenologische Methode von entscheidender Bedeutung.

Auch in ,Einfuhrung in die Wissenschaft des Okzidentalismus® integriert er ausfuhrlich

49 Vgl. WENNIGER (2018): Phanomenologie, eine von mehreren philosophischen Wurzeln der Humanistischen Psy-
chologie, die Lehre von den im Bewusstsein erscheinenden Gegenstanden der Welt; die Wissenschaft von den
sich dialektisch entwickelnden Erscheinungen der Gestalten — jede Art von Wirklichkeit ist zunachst eine Erschei-
nung des intentionalen Bewusstseins. Die Phanomenologie geht von der sinnlichen Erfahrung des Menschen aus
und sucht hinter der Abfolge von Erscheinungen deren eigentliches Wesen.

50 H|LDEBRANDT (1998): 10-11.
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die Erkenntnisse aus seinen fruheren Studien zur Phanomenologie und insbesondere

zu Husserl.5"

Seine Zeit in Paris war jedoch nicht nur akademisch pragend, sondern brachte ihn
auch in Kontakt mit politischen und intellektuellen Strémungen, die den globalen Su-
den und die Dritte Welt betrafen. Hanafi erkannte, dass die westliche Hegemonie nicht
nur eine politische, sondern auch eine epistemologische war, die den Diskurs und die
Wissensproduktion dominierte. Diese Erkenntnis fiihrte ihn zu der Uberzeugung, dass
die arabisch-islamische Welt ihre intellektuelle Unabhangigkeit zurickgewinnen
musse. Hanafl kehrte 1966 wieder an die Universitat Kairo zurtick. Er Gbersetzte unter
anderem christlich-philosophische Texte aus dem Mittelalter und befasste sich aus-
flhrlich mit arabischem und europaischem Denken.%? Die ,Islamische Linke* (al-Yasar
al-Islamt) war eines der zentralen intellektuellen und politischen Konzepte Hasan Han-
afis. Es stellt den Versuch dar, die Prinzipien des Islams mit den Forderungen nach
sozialer Gerechtigkeit, Emanzipation und Gleichheit zu verbinden, die traditionell mit
linken politischen Bewegungen assoziiert werden. Hanafi verstand die ,lIslamische
Linke“ als eine kritische Antwort sowohl auf den politischen Islam konservativer Pra-
gung, der seiner Ansicht nach die soziale Dimension des Glaubens vernachlassigte,
als auch auf sakulare linke Bewegungen, die die religidse ldentitat der arabischen Welt
marginalisierten. Wahrend er die friihen Liberalen wie al-Tahtawn flr ihre Beitrage zur
Bildung und nationalen Identitat lobt, kritisiert er spatere Liberale wie Taha Husayn fur

ihre Distanzierung von der islamischen Identitat Agyptens.53

»In the editorial of his magazine al-Yasar al-Islam1; HanafT declares that the pro-
ject of an ‘Islamic Left’ continues Al-Afgant's and ‘Abduh 's efforts to unite the
umma in resistance to imperialism and to modernize the Islamic creed by taking
into consideration the political and social needs of the Muslim masses.“%*

Hanafi verstand den Islam als eine umfassende Lebensweise, die neben spirituellen
Praktiken auch soziale, wirtschaftliche und politische Dimensionen einschlief3t. Fur ihn
war der Islam eine transformative Kraft, die gesellschaftlichen Wandel und Befreiung
ermdglicht und den Herausforderungen der Moderne begegnen kann. Er betonte, dass
islamische Prinzipien wie soziale Gerechtigkeit, Gleichheit und Solidaritat mit den Zie-

len der Linken Ubereinstimmen. Diese Synthese diente nicht nur der intellektuellen und

5T ABDELAAL (2022): 1-3.
52 H|LDEBRANDT (1998): 11.
53 RIEXINGER (2007): 66-68.
5 RIEXINGER (2007): 66.
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kulturellen Erneuerung der arabisch-islamischen Welt, sondern sollte auch eine alter-
native politische und soziale Ordnung schaffen, unabhangig von westlichen ldeolo-
gien. Hanafi entwickelte diese Ideen insbesondere in den 1970er Jahren, einer Zeit
politischer Umbriiche und ideologischer Auseinandersetzungen. Die Enttduschung
Uber den arabischen Nationalismus nach der Niederlage im Sechstagekrieg 1967 so-
wie der Aufstieg islamistischer Bewegungen pragten sein Denken malfigeblich. Sein
Konzept der ,Islamischen Linken“ zielte darauf ab, den Islam aus einer rein rituellen
und dogmatischen Perspektive zu I6sen und seine soziale Botschaft in den Vorder-
grund zu ricken. Er sah ihn als Mittel zur Verbesserung gesellschaftlicher Verhaltnisse
und zur Verringerung sozialer Ungleichheit. Diese Position brachte ihm jedoch sowohl
von konservativen islamischen Gelehrten, die ihm eine Vermischung mit sakularen
Ideologien vorwarfen, als auch von sakularen Denkern, die seine religidose Orientierung
kritisierten, Widerspruch ein. Trotz dieser Kritik blieb Hanafr Uberzeugt, dass die Ver-
bindung von Islam und linker Ideologie der Schlissel zur politischen und intellektuellen
Erneuerung der arabisch-islamischen Welt sei. Die ,Islamische Linke® war fur ihn nicht
nur ein politisches Konzept, sondern auch eine intellektuelle Bewegung, die er ins
Zentrum seines Werks stellte. Dieses Denken bildet eine wesentliche Grundlage fur
sein Hauptwerk ,Erbe und Erneuerung“ und zeigt seine Bemihungen, Tradition und
Moderne zu verbinden und alternative Zukunftsperspektiven fir die arabisch-islami-

sche Welt zu entwickeln.%®

Durch seine Professuren an verschiedenen Universitaten weltweit kam er mit unter-
schiedlichsten intellektuellen Stromungen in Kontakt. Von 1970 bis 1975 war er als
Gastprofessor in den USA tatig, wo er intensiv mit lateinamerikanischen Befreiungs-
theorien in Beruhrung kam. Diese Begegnungen pragten sein Denken und trugen zu
seiner kritischen Auseinandersetzung mit der Beziehung zwischen der arabischen
Welt und dem Westen bei. Die Kdmpfe um Dekolonisation und Unabhangigkeit in La-
teinamerika inspirierten ihn dazu, die Beziehung zwischen der arabischen Welt und
dem Westen kritisch zu reflektieren. Die Auseinandersetzung mit der Dritten Welt so-
wie mit Lateinamerika wird insbesondere dann deutlich, wenn Hanaft die Zukunft des
europaischen Bewusstseins thematisiert. Er prognostiziert dessen Ablésung durch die

aufstrebende Dritte Welt, ein Aspekt, den er ausfuhrlicher in Kapitel 4 behandelt.

55 HILDEBRANDT (1998): 81-83 und RIEXINGER (2007): 66-68.
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Er Ubersetzte zu dieser Zeit zudem Werke von Spinoza. In seinem Werk ,Einfuhrung
in die Wissenschaft des Okzidentalismus® widmete er Spinoza auch mehrfach eine
ausfuhrliche Auseinandersetzung. AnschlielRend verbrachte er von 1976 bis 1977 ein
Jahr in Khartum, wo er an seinem zentralen Werk ,Erbe und Erneuerung: Unsere Hal-
tung gegenliber dem alten Erbe“ arbeitete. Im Jahr 1977 erschienen ebenfalls seine
Ubersetzungen von Lessing und Sartre, auf die er auch in seinem Werk Bezug nahm,
ahnlich wie auch auf Spinoza. 1979 lehrte er als Gastprofessor in Kuwait, wo er die
Islamische Revolution aufmerksam verfolgte und grof3e Hoffnungen in sie setzte. In
den folgenden Jahren war er international akademisch tatig: 1982 als Gastprofessor
in Marokko, von 1984 bis 1987 in Japan sowie in den Vereinigten Arabischen Emira-
ten. 1988 kehrte Hanaft schliellich an die Universitat Kairo zurlick, wo er als Professor

fur islamische und westliche Philosophie wirkte.56

56 HILDEBRANDT (1998): 11.
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3.2 Turath wa Tajdid (Erbe und Erneuerung)

Eines der markantesten intellektuellen Projekte von Hasan Hanafl war das Projekt
»1urath wa Tajdid“ (,Erbe und Erneuerung®), welches er in den 1980er Jahren ins Le-
ben rief. Dieses Projekt war eine Antwort auf die tiefgreifenden postkolonialen Heraus-
forderungen, vor denen die arabische Welt stand, und richtete sich gegen die westliche
Hegemonie, die sowohl politische als auch kulturelle Spharen beherrschte. Turath
(Erbe) bezeichnete in Hanafis Denkweise nicht einfach die ,Tradition als Sammlung
verstaubter Texte, sondern als lebendigen, dynamischen Prozess, der standig neu in-
terpretiert werden musste, um den aktuellen Herausforderungen der arabischen Welt
gerecht zu werden. Er sah Tajdid (die Erneuerung) nicht als Bruch mit der Tradition,
sondern als einen kreativen Prozess, der Vergangenheit und Gegenwart miteinander
verbindet. Sein Projekt ,Erbe und Erneuerung“ basiert auf drei zentralen Fronten, die
das Verhaltnis des arabisch-islamischen Denkens zur Vergangenheit, zum Westen
und zur Gegenwart bestimmen. Diese drei Fronten stehen nicht isoliert nebeneinan-
der, sondern bilden eine dynamische Einheit, die den intellektuellen Diskurs und die
kulturelle Erneuerung vorantreiben soll. Die erste Front, ,Mawqifuna min al-Turath al-
Qadim* (,Unsere Haltung zum alten Erbe"), beschaftigt sich mit der eigenen islami-
schen Tradition. Hier geht es um die kritische Auseinandersetzung mit dem klassi-
schen Erbe, das sich Uber vierzehnhundert Jahre erstreckt. Ziel ist es, dieses Erbe neu
zu bewerten und in die Moderne zu Uberfuhren, ohne es blind zu Ubernehmen oder es
vollig abzulehnen. Die theoretische Grundlage dieser Front wurde bereits in ,Min al-
‘Aqida ila al-Thawra® (,Vom Dogma zur Revolution“) dargelegt und umfasst unter an-
derem den Wiederaufbau der klassischen islamischen Wissenschaften sowie die
Frage, wie Vernunft, Natur, Mensch und Geschichte in das zeitgendssische Denken
integriert werden kdnnen. Die zweite Front, ,Mawqifuna min al-Turath al-Gharbt* (,Un-
sere Haltung zum westlichen Erbe*), reflektiert den Umgang mit der westlichen intel-
lektuellen Tradition. Hier geht es um eine kritische Analyse des europaischen Den-
kens, das durch verschiedene Epochen, von der Scholastik und der Renaissance bis
zur Aufklarung und dem Existenzialismus, gepragt wurde. Hanaft stellt sich der Her-
ausforderung, wie das arabisch-islamische Denken dem westlichen Einfluss begegnen
und sich dabei eine eigenstandige kulturelle Identitat bewahren kann. Diese Uberle-
gungen mundeten in ,Muqaddima fT ‘[Im al-Istighrab“ (,Einfihrung in die Wissenschaft
des Okzidentalismus®), welches die westliche Tradition aus der Perspektive der isla-
mischen Welt untersucht. Die dritte Front, ,Mawqifuna min al-Waqi“ (,Unser
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Standpunkt gegenlber der Realitat?), auch als Theorie der Interpretation (,Nazariyyat
al-Tafsir”) bezeichnet, befasst sich mit der aktuellen Realitat. Sie betrachtet die Ge-
genwart als Ausgangspunkt fur eine notwendige Ruckschau auf die Vergangenheit
und als Grundlage fur zukunftige Entwicklungen. Hierbei spielt die Interpretation eine
zentrale Rolle, sei es die religidse Exegese heiliger Texte oder die Analyse gesell-
schaftlicher Realitaten. Diese Front setzt sich mit der unmittelbaren politischen und
sozialen Lage auseinander und entwickelt methodische Ansatze, um Tradition und
moderne Herausforderungen in Einklang zu bringen. Diese drei Fronten stehen in ei-
ner dialektischen Beziehung zwischen dem (islamischen/arabischen) Selbst (Ana)
und dem (westlichen) Anderen (al-Akhar). Wahrend die erste Front das Selbst in Be-
zug auf seine historische Vergangenheit verortet, stellt die zweite Front das Selbst dem
westlichen Erbe gegenuber. Die dritte Front wiederum konfrontiert das Selbst mit der
unmittelbaren Realitat, in der sich beide Traditionen, die eigene und die westliche,
Uberschneiden und in die Gegenwart hineinwirken. Hanafis dreifrontiges Projekt ist
somit nicht nur eine historische oder philosophische Reflexion, sondern ein umfassen-
der Versuch, eine intellektuelle und kulturelle Erneuerung der arabisch-islamischen
Welt zu ermdglichen. Es zielt darauf ab, ein Gleichgewicht zwischen Tradition und Mo-
derne zu schaffen, indem es eine kritische Haltung sowohl gegenuber dem eigenen
Erbe als auch gegenuber dem Westen einnimmt und dabei die Realitat als integralen
Bestandteil dieser Auseinandersetzung betrachtet. Dieses Modell der drei Fronten bil-
det die Grundlage flr Hanafls intellektuelles Gesamtwerk. Obwohl Hanafl das Projekt
,Erbe und Erneuerung® nie vollstandig abschlieen konnte, blieb es bis zu seinem Tod
ein zentraler Bestandteil seines Denkens. Der Umfang und die Komplexitat seiner Vi-
sion machten es jedoch schwierig, alle Bereiche in einer koharenten Weise zu bear-
beiten.®” Hasan Hanafi starb am 21. Oktober 2021 im Alter von 86 Jahren in Kairo.
Sein Tod markierte das Ende eines reichen intellektuellen Lebens. Seine Vision von

,Erbe und Erneuerung“ blieb bis zu seinem Lebensende.58

57 Eigene Ubersetzung von Hasan Hanafi, ,Muqgaddima fi ‘llm al-Istighrab“: 8-11.
58 HAsHAs (2022): URL: https://www.resetdoc.org/story/farewell-hassan-Hanafi-father-islamic-left-occidentalism/
(letzter Abruf: 01.03.2025).
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4. Eine Analyse der Okzidentalismus-Studien von Hasan Hanafi

Im Folgenden wird Dr. Hasan Hanafis Werk ,Einfiihrung in die Wissenschaft des Ok-
zidentalismus® untersucht, wobei sich der Schwerpunkt auf vier zentrale Themen kon-
zentriert: der Einfluss des Westens auf den Osten, der Aufbau der Okzidentalismus-
Studien, die Wurzeln und Entwicklung des europaischen Bewusstseins (sowie die
Wechselwirkungen zwischen Vernunft, Philosophie und Religion) sowie dessen mog-
liche Zukunft im Kontext der aufkommenden Dritten Welt. Ziel dieser Analyse ist es,
Hanafis Ansatze systematisch darzustellen und ihre Relevanz fur die Dekolonialisie-
rung des Denkens und die kulturelle Selbstbestimmung der nichtwestlichen Welt zu

erortern.
Methodik und Bezug zur Ubersetzung

Die vorliegende Untersuchung basiert auf einer vollstandigen Ubersetzung des Werks
,Einfihrung in die Wissenschaft des Okzidentalismus® von Dr. Hasan Hanafl. In der
Analyse wird auf die jeweiligen Kapitel und Unterkapitel der Ubersetzung verwiesen,
sofern nicht ausdricklich andere Quellen genannt werden. Da zu Beginn jedes Unter-
kapitels bereits der Bezug zur Ubersetzung hergestellt wird, wird innerhalb des Textes
auf weitere Seitenangaben verzichtet, es sei denn, es handelt sich um direkte Zitate.
Die Ubersetzung dient als Grundlage, um Hanafis Gedanken im Originalkontext zu
erfassen und seine Argumentationslinien prazise nachzuvollziehen. Dadurch wird ge-
wahrleistet, dass die Untersuchung eng mit dem Text verbunden bleibt und eine au-
thentische Interpretation von Hanafis Werk ermoglicht. Diese Analyse bietet eine de-

taillierte Auseinandersetzung mit Hanafis zentralen Ideen.
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4.1 Die Transformation des Orients unter westlichem Einfluss

Dieser Abschnitt widmet sich einer eingehenden Analyse des Einflusses der Verwest-
lichung auf den Orient, mit besonderem Fokus auf Agypten als kulturellem und politi-
schem Brennpunkt. Dabei werden die tiefgreifenden kulturellen, sozialen und 6kono-
mischen Umwalzungen beleuchtet, die durch die Ausbreitung westlicher Werte, Insti-
tutionen und die koloniale Durchdringung im 19. und 20. Jahrhundert angestof3en wur-
den. Diese Prozesse reichten weit tber die Sphare politischer Macht hinaus und griffen
tief in die alltaglichen Lebenswelten, die intellektuellen Denkstrukturen sowie die
Selbstbilder der Gesellschaft ein.

Die Untersuchung geht Uber eine rein strukturelle oder polittkonomische Betrachtung
hinaus, indem sie die komplexen Wechselwirkungen zwischen westlicher Moderne
und lokalen Traditionen, zwischen Import und Aneignung, Bruch und Kontinuitat in den
Blick nimmt. Dabei wird auch deutlich, wie westliche Konzepte, von Bildung und Ver-
waltung bis hin zu Konsum und urbaner Kultur, nicht nur adaptiert, sondern auch in

neue Bedeutungszusammenhange eingebettet wurden.

Erganzend werden Verbindungen zu bedeutenden Zeitgenossen Hanafis hergestellt,
um die historische Atmosphare, den intellektuellen Diskurs sowie die ideengeschicht-
lichen Spannungen dieser Zeit plastisch zu rekonstruieren. Ziel ist es, ein tieferes Ver-
standnis flr das geistige Umfeld zu ermoglichen, in dem Hanafis Denken wurzelt, und
zugleich die Frage zu beleuchten, wie sich das koloniale Erbe im kulturellen Gedacht-

nis und in den postkolonialen Identitatsentwurfen niederschlagt.
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4.1.1 Kulturelle Ubernahme im Alltag: Wie der Westen den Orient prigt

Die alltagliche Lebenswelt im Orient ist seit dem 19. Jahrhundert zunehmend von west-
lichen Einflissen durchdrungen, sei es in Kleidung, Sprache, Bildung, Konsum oder
stadtischer Architektur. Diese kulturelle Ubernahme spiegelt nicht nur politische Macht-
verhaltnisse wider, sondern offenbart auch tiefgreifende Transformationsprozesse in
Selbstverstandnis und Identitat. Der folgende Abschnitt untersucht, wie sich westliche
Normen und Lebensstile schleichend in den Alltag eingeschrieben haben und welche

Spannungen daraus im Verhaltnis zwischen Tradition und Moderne entstehen.

Folgendes Unterkapitel bezieht sich auf die Ubersetzung des Kapitels 1.2.1 ,Okziden-

talismus als Reaktion auf die Verwestlichung®.
Verfall der hocharabischen Sprache

Hanaft kritisiert den sprachlichen Verfall des Hocharabischen (Fusha) in der arabi-
schen Welt, insbesondere aus agyptischer Perspektive in den 1980er Jahren, als
Symptom einer tiefergehenden kulturellen Entfremdung. Er sieht darin nicht nur einen
asthetischen oder sprachpolitischen Mangel, sondern einen Ausdruck des gestorten
Verhaltnisses der arabischen Gesellschaft zu ihrer eigenen intellektuellen und zivilisa-
torischen Tradition. Der zunehmende Rickgang des Gebrauchs von klassischem Ara-
bisch, insbesondere in Bildung, Medien und 6ffentlichem Diskurs, wird von ihm als
Zeichen einer kulturellen Abkopplung und als Folge westlich gepragter Modernisie-
rungsprozesse gedeutet. Dieser sprachliche Verfall, so Hanafi, aulRert sich vor allem
in der wachsenden Dominanz der Umgangssprache (‘Ammiyya) im Alltag sowie in der
unreflektierten Ubernahme von Fremdwértern, insbesondere aus dem Franzdsischen
und Englischen. Damit gehe nicht nur ein Bedeutungsverlust traditioneller Begriffe und
Konzepte einher, sondern auch eine Erosion des semantischen und normativen Rah-

mens, in dem sich die arabisch-islamische Zivilisation historisch entwickelt habe.

Hanafis Kritik steht im Kontext einer breiteren Debatte unter arabischen Gelehrten,
Linguisten und Intellektuellen, die bereits seit der Nahda im 19. Jahrhundert gefuhrt
wird: Wie kann die arabische Sprache angesichts von Globalisierung, Kolonialismus-
folgen und Modernisierung bewahrt, erneuert und als lebendige Tragerin von Identitat,
Rationalitat und kulturellem Gedachtnis erhalten bleiben? In diesem Sinne begreift
Hanafl die Sprache nicht nur als Mittel der Kommunikation, sondern als zentrales Me-

dium des Denkens und als Schlissel zur kulturellen Selbstvergewisserung.
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,Die klassische Sprache ist verloren gegangen und wurde mit der Umgangs-
sprache vermischt, so dass niemand, weder FUhrungspersonlichkeiten, Medi-
envertreter noch sogar Intellektuelle und Universitatsprofessoren, mehr in der
Lage sind, korrektes Arabisch ohne grammatische Fehler zu sprechen.*®®

Mit dieser Erkenntnis war HanafT nicht alleine. Diese Auffassung teilte auch A. F. L.
Beeston. A. F. L. Beeston (1911-1995) war ein britischer Orientalist und fihrender Ex-
perte flr die Geschichte vorislamischer arabischer Kulturen. Als Professor an der Uni-
versitat Oxford leistete er wichtige Beitrage zur arabischen Sprachwissenschaft und
stidarabischen Studien. Seine Werke sind bis heute flir die Erforschung der arabischen
Sprachgeschichte relevant. Beeston beschreibt in ,The Arabic Language Today“ den
Prozess der Abkehr vom klassischen Arabisch, das zunehmend durch vereinfachte
Dialekte ersetzt wird. Er betont, dass die Bedeutung von Fusha als Sprache der Ge-
lehrsamkeit und offiziellen Kommunikation abnimmt und durch regionale Dialekte und

fremde Begriffe verdrangt wird.°

Auch Taha Husayn aullerte sich in ,Al-Luga al-‘Arabiyya fT muwagahat al-tahaddiyat”
(,Die arabische Sprache im Angesicht der Herausforderungen®) kritisch zur Sprach-
entwicklung in der arabischen Welt. Er war der Meinung, dass der Verlust der Sprach-
endungen und die zunehmende Vermischung von Dialekten mit westlichen Begriffen
die Identitat der arabischen Welt schwachte. Er betonte, dass die Vernachlassigung
des Fusha das Ergebnis einer kulturellen Entfremdung sei, die durch den Einfluss des

westlichen Kapitalismus und der Bildungssysteme verursacht wurde.®’

Ebenso bemerkte Ibn Halddn, dass Sprachen in Zivilisationen haufig unter dem Ein-
fluss externer Krafte oder dem Kontakt mit anderen Kulturen leiden. Ibn Haldan (1332-
1406) war ein arabischer Historiker, Soziologe und Philosoph. In seinem Hauptwerk,
der ,Mugaddima“ (,Einleitung zur Weltgeschichte®), analysiert er die Entstehung, Ent-
wicklung und den Zerfall von Zivilisationen. Ibn Haldlins Gedanken haben weit Uber
die islamische Welt hinaus Einfluss auf moderne Disziplinen wie Soziologie, Ge-
schichtswissenschaft und Wirtschaft ausgeubt. Er beobachtete bereits im 14. Jahrhun-
dert, dass die Nutzung der arabischen Sprache in ihrer klassischen Form durch fremde

Einflisse und lokale Veranderungen abnehmen konnte.52

% Eigene Ubersetzung von Hasan Hanafi, ,Mugaddima fi ‘llm al-Istighrab“: 19.
60 BEESTON (1970): 72-89.

61 HuSSEIN (1967): 85-98.

62 |BN HALDUN (2015): 299-315.
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Dieser sprachliche Verfall wird unter anderem daran deutlich, dass viele politische Ent-
scheidungstrager, Journalisten und selbst Intellektuelle in der arabischen Welt nicht
mehr in der Lage sind, korrektes Hocharabisch (Fusha) zu verwenden. Dieses Defizit
stellt aus kulturkritischer Sicht nicht nur ein sprachliches Problem dar, sondern ver-
weist auf eine tiefere kulturelle Krise. Satl" al-HusrT warnte bereits friih davor, dass der
Mangel an gezielter Sprachpflege dazu fuhren konne, dass das Hocharabische seine
Funktion als Trager kultureller Identitat einbt3t. Fir ihn bedeutete dies eine Bedrohung
fur das kollektive Selbstverstéandnis und die kulturelle Einheit der arabischen Welt.
Sati’ al-Husr1 (1880-1968), urspriinglich aus dem Osmanischen Reich stammend, en-
gagierte sich nach dem Zusammenbruch des Kalifats intensiv fur die politische und
kulturelle Einigung der arabischen Welt. In seinem Denken stand die arabische Spra-
che im Zentrum nationaler Identitat. Er verstand sie als verbindendes Element, das
Uber religidse, ethnische und regionale Unterschiede hinweg eine gemeinsame arabi-
sche Zugehdrigkeit stiften kdnne. Seine Position markiert bis heute einen zentralen
Bezugspunkt in der Debatte um Sprache, Kultur und postkoloniale Identitatsbildung im

arabischen Raum.®3

Der Sprachverfall aufRert sich unter anderem darin, dass viele regionale Dialekte, etwa
das agyptische Arabisch, heute weitaus bekannter, gebrauchlicher und medial prasen-
ter sind als das klassische Hocharabisch (Fusha). Diese Verschiebung von der nor-
mierten Schriftsprache hin zu den gesprochenen Umgangsformen fuhrt nicht nur zu
einer Verarmung der sprachlichen Ausdrucksmaoglichkeiten, sondern hat nach Ansicht
von Muhammad ‘Abduh tiefgreifende kulturelle Folgen. Er betont, dass der Verlust der
Beherrschung des Hocharabischen nicht allein die sprachliche Kompetenz beeintrach-
tigt, sondern auch die Fahigkeit der arabischen Welt untergrabt, ihre intellektuellen,
religidsen und kulturellen Errungenschaften zu bewahren und fortzufuhren. Denn das
Hocharabische ist nicht nur Kommunikationsmittel, sondern Trager des kulturellen Er-

bes und Medium des kollektiven Gedachtnisses.®*
Verdrangung der traditionellen Baukunst

Hasan Hanafis ist besorgt Gber den Verlust der kulturellen und architektonischen Iden-
titat in der arabischen Welt, insbesondere in Agypten. Seine Beobachtungen zur Ar-

chitektur lassen sich im Kontext des allgemeinen Modernisierungsprozesses und der

63 AL-HUSRT (1966): 45-60.
64 ABDUH (1953): 98-112.
39



Verwestlichung der Region verstehen, bei denen die lokalen Traditionen oft zugunsten
westlicher Einflisse verdrangt wurden. In den 1980er Jahren durchliefen viele arabi-
sche Stadte, darunter Kairo, eine Phase rapider Urbanisierung und Modernisierung,
was zu einer Mischung aus verschiedenen Architekturstilen fuhrte, die keine klare
Identitat vermittelten. Mit dieser Beobachtung war HanafT nicht alleine. Diese architek-
tonische Krise wurde auch von anderen Intellektuellen und Architekten jener Zeit the-

matisiert.

Hasan Fathy (1900-1989), ein berihmter agyptischer Architekt, verurteilte den moder-
nen Trend, internationale Stile zu Ubernehmen, ohne Rucksicht auf die klimatischen
und kulturellen Bedingungen der Region. Er pladierte fur die Ruckkehr zu traditionellen
Baumethoden und Materialien, die besser an das agyptische Klima angepasst sind.
Fathy schrieb Uber die Notwendigkeit, dass Architektur die lokale Kultur und Umwelt-
bedingungen reflektieren sollte. Er kritisierte die Ubernahme westlicher Baustile, die
oft unpraktisch und unpassend fiir die lokalen Verhaltnisse seien.®® Fathys bekanntes-
tes Projekt ist das Dorf New Gourna, das er in den 1940er Jahren fir umgesiedelte
Dorfbewohner nahe Luxor entwarf. Fathy kombinierte modernes architektonisches
Denken mit lokaler Bauweise, wie Lehmziegeln und Gewdlbedecken, um funktionale

und &sthetische Rdume zu schaffen.t®

Auch Sayyid Qutb auBerte sich kritisch tber die kulturelle Entfremdung durch westliche
Einflisse, auch in der Architektur. Die muslimische Gesellschaft verliere durch den
Einfluss westlicher Zivilisation ihre Identitat, was sich auch in der Stadtgestaltung und

Architektur widerspiegele.®”

Nicht nur arabische, auch amerikanische Historiker wie Lewis Mumford (1895-1990)
haben sich zu Wort gemeldet. In seinem Werk ,The City in History® wird die Entstehung
moderner Stadte kritisiert, die oft ihre |dentitat verlieren, indem sie ohne Rucksicht auf
Tradition oder Umweltbedingungen entworfen werden. Diese Kritik spiegelt die Argu-
mente Hanafls wider, der die ,ldentitatslosigkeit* der modernen agyptischen Stadte
anprangert. Mumford beschrieb, wie viele Stadte weltweit, einschliel3lich der arabi-
schen Welt, zu gesichtslosen, identitatslosen Orten wurden, in denen traditionelle ar-

chitektonische Werte verloren gingen.58

65 FATHY (1973): 45-60.
66 FATHY (1973): 233.
67 QUTB (1964): 89-95.
68 MuMFORD (1961): 350-371.
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In den 1980er Jahren spiegelte sich die Identitatskrise, die Hasan Hanafi in Bezug auf
die Architektur beschreibt, in der gesamten arabischen Welt wider. Durch die rasche
Urbanisierung und den Einfluss westlicher Architektur in den groRen Stadten Agyptens
wie Kairo oder Alexandria wurden traditionelle Baustile zunehmend verdrangt. Anstatt
sich an die lokalen klimatischen Bedingungen und die kulturellen Bedirfnisse anzu-

passen, folgten viele neue Bauprojekte internationalen, westlichen Vorbildern.
Wandel der Kleidung

Die agyptische Kleidung wurde zunehmend durch westliche Einflisse verdrangt, was
zur Entfremdung von der eigenen Kultur beitrug. Hanafl argumentiert, dass die natio-
nale Kleidung, die einst ein Symbol der agyptischen Kultur und Identitat war, ver-
schwunden sei. Er betont, dass Agypten im Vergleich zu anderen arabischen Landern
wie Tunesien, Marokko oder den Golfstaaten eine starke Verwischung seiner kulturel-
len Wurzeln erlebt hat. In diesen Landern sieht er eine gréfldere Erhaltung der traditio-
nellen Bekleidung und damit der arabischen Identitat. Diese Bekleidung wird als Aus-
druck einer kulturellen Kontinuitat betrachtet, die trotz Modernisierung und westlicher
Einflisse bewahrt wurde. In Agypten hingegen gibt es nach Hanafi keine Kleidung

mehr, die als Symbol nationaler Identitat gilt, nicht einmal bei Nationalfeiertagen.

+~Wenn wir den Rest der arabischen Welt bereisen, nach Tunesien, Marokko,
Jemen, Sudan oder sogar die Olstaaten wie Saudi-Arabien oder die Golfstaa-
ten, finden wir noch Spuren des alten oder erneuerten arabischen Charakters.
Doch in Agypten haben wir diesen verloren. Unser Land hat weder eine arabi-
sche Identitat in der Kleidung, Architektur, noch im Lebensstil.“6°

Als Reaktion auf diesen Verlust der nationalen Identitat beobachtet Hanafi eine zuneh-
mende Hinwendung zur islamischen Kleidung. Diese Kleidungsstlicke haben eine re-
ligidse Bedeutung, die Uber ihre kulturelle oder regionale Funktion hinausgeht. Hanaft
sieht diese Ruckkehr zur islamischen Kleidung als Versuch, eine neue Form der Iden-
titat zu bewahren, die im Gegensatz zur Verwestlichung steht. Es ist eine Form des
Widerstands gegen den kulturellen Einfluss des Westens, indem man sich an religiose
Traditionen klammert. In einem Land, in dem die nationale ldentitat durch westliche
Einflisse geschwacht wurde, bietet die islamische Kleidung eine Alternative zur Iden-

titdtsbewahrung.

8 Eigene Ubersetzung von Hasan Hanafi, ,Mugaddima fi ‘llm al-Istighrab“: 19.
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Traditionelle agyptische Kleidung hat einen kulturellen und historischen Ursprung, der
auf die lange Geschichte Agyptens zuriickgeht. Ein Beispiel ist die Melaya, ein traditi-
onelles schwarzes Umhangetuch, das Frauen besonders in landlichen Gebieten tra-
gen. Diese Kleidungsstucke sind eng mit der agyptischen Kultur und dem sozialen
Leben verbunden, angepasst an das heile Klima und die Bedurfnisse der agyptischen
Bevolkerung. Die traditionelle agyptische Kleidung ist nicht primar religios gepragt,
sondern hat sich im Laufe der Geschichte aus den klimatischen und kulturellen Bedin-
gungen Agyptens entwickelt. Sie wurde getragen, um den Kérper vor der Sonne zu
schitzen und gleichzeitig Bewegungsfreiheit zu bieten. Sie kann von Menschen jeden

Glaubens getragen werden und hat keine spezifischen religiosen Anforderungen.”®

Traditionelle &gyptische Kleidung ist funktional und auf das heite Klima Agyptens ab-
gestimmt. Leichte, lockere Stoffe ermdglichen eine gute Luftzirkulation und bieten
Schutz vor der Sonne. Die Kleidung spiegelt auch den sozialen Status und den Alltag
der Trager wider, zum Beispiel bei Festen oder im Arbeitsleben. Nagib Mahfaz’
(1911-2006) beschreibt in der Kairo-Trilogie, wie die westliche Mode in Kairo Einzug
hielt und die traditionelle Kleidung verdrangte, insbesondere in den wohlhabenden
Kreisen der agyptischen Gesellschaft. Seine Werke zeichnen ein eindringliches Bild
der agyptischen Gesellschaft des 20. Jahrhunderts, insbesondere ihrer sozialen und
politischen Umbrliche. Seine Romane thematisieren haufig die Spannungen zwischen
Tradition und Moderne, Individualitdt und Gemeinschaft sowie personlicher und ge-

sellschaftlicher Verantwortung.”?

Neben der modernen Kleidung wurde von bestimmten Gesellschaftsschichten die is-
lamische Kleidung getragen. Die islamische Kleidung ist nicht an eine bestimmte Kultur
oder Region gebunden, sondern folgt religidsen Vorschriften und dem Prinzip der
Hayya (Bescheidenheit), die im Islam fur die Bekleidung gelten. Beispiele sind das
Hijab (Kopftuch), die ‘Abaya (ein langes schwarzes Gewand fiur Frauen), und die
Thobe (ein langes Gewand fur Manner), das vor allem in arabischen Landern getragen
wird. Diese Kleidungsstucke sollen den islamischen Geboten der Bescheidenheit ge-

recht werden und betonen eher die religiése Zugehdorigkeit als die regionale Identitat.”

70 AHMAD (1992): 153-154, EL GUINDI (1980): 47-49, FATHY (1973): 72-74.
71 Vgl. KIVWON (2025): ORIENTIerung. https://www.kivvon.com/de/orientierung/nagib-machfus-der-erste-arabi-
sche-literatur-nobelpreistraeger (letzter Abruf: 01.03.2025): Mahfiz war ein agyptischer Schriftsteller und der erste
arabischsprachige Autor, der 1988 den Nobelpreis flr Literatur erhielt. Er gilt als einer der bedeutendsten Literaten
der arabischen Welt und hat die moderne arabische Literatur maf3geblich gepragt.
72 MaHFOZ (1965): 150-180.
73 AHMAD (1992): 150-155 und EL GUINDI (1980): 45-50.
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Der Unterschied zwischen agyptischer Nationalkleidung und islamischer Kleidung liegt
im Wesentlichen darin, dass die Nationalkleidung eine kulturelle Identitat reprasentiert,
wahrend die islamische Kleidung eine religiose Funktion erfullt. Die Diskussion Uber
agyptische Nationalkleidung und islamische Kleidung in den 1980er Jahren war eng
mit der Frage der Identitat und der kulturellen Verwestlichung verknupft. Wahrend Per-
sonlichkeiten wie Hasan Hanafl den Verlust der nationalen Kleidung und damit der
agyptischen ldentitat beklagten, gab es andere Denker wie Sayyid Qutb, die die isla-
mische Kleidung als ein Mittel zur Bewahrung der religiésen und kulturellen Authenti-

zitat betrachteten.”

,Die Hinwendung zum Anderen flhrte zu einer Rickkehr zum Ich, wie es in der
Islamischen Revolution im Iran und den zeitgendssischen islamischen Bewe-
gungen in der arabischen und islamischen Welt zu beobachten ist.“”

Die Iranische Revolution von 1979 bot flir Hanafi ein anschauliches Beispiel flr diesen
Prozess der kulturellen Rickbesinnung. Die Revolution fihrte nicht nur zum Sturz des
prowestlichen Schahs Muhammad Reza Pahlavt und zur Errichtung einer islamischen
Republik unter Ayatollah HomeinT, sondern auch zu einer umfassenden kulturellen und
religidsen Neuorientierung. Nach der Revolution wurde die islamische Kleidung, ins-
besondere der Hijab, im Iran als symbolischer Ausdruck des Widerstands gegen west-
lichen Einfluss und als Ruckkehr zu islamischen Werten institutionalisiert. Frauen wa-
ren gesetzlich verpflichtet, den Hijab zu tragen, und es wurden islamische Kleiderord-
nungen eingeflihrt.”® Hanaft sah Parallelen zwischen der Entwicklung im Iran und ahn-
lichen Bewegungen in Agypten. In beiden Fallen diente die islamische Kleidung als ein
Zeichen der kulturellen Abgrenzung gegenuber dem Westen und als Mittel zur Wie-
derherstellung einer religidsen und kulturellen Identitat. Diese Rickbesinnung war flr

ihn ein zentraler Bestandteil des Widerstands gegen die Verwestlichung.””
Wirtschaftliche Abhangigkeit

Hasan Hanafl bemangelt die wirtschaftliche Abhéngigkeit Agyptens. Er beschreibt, wie
der Drang, in den Westen zu emigrieren, zu einem verbreiteten Wunsch vieler Agypter
wurde, was die Bindung zum eigenen Land schwachte. Diese Emigration ist nicht nur

ein physischer Akt, sondern symbolisiert auch die kulturelle und Okonomische

74 QuTB (1964): 89-95.

75 Eigene Ubersetzung von Hasan Hanafi, ,Muqgaddima fi ‘llm al-Istighrab“: 21.
76 ABRAHMIAN (1982): 534-550 und KEDDIE (2003): 265-266.

77 AFARY (2009): 182-192 und BAYAT (1997): 120-135.
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Abhangigkeit des Landes vom Westen. Fur Hanafi war diese Abhangigkeit ein Verrat
an der nationalen ldentitat, die durch wirtschaftliche Autarkie und kulturelle Unabhan-

gigkeit hatte bewahrt werden sollen.

,Die Menschen stehen vor den Toren der Botschaften, um eine Auswande-
rungserlaubnis zu erbitten, und die Achtung der Burger ging verloren. Der Im-
port wurde zur Hauptsorge der Handler und Konsumenten, und die nationale
Wirtschaft verwandelte sich in eine abhangige Wirtschaft. In der Ara der wirt-
schaftlichen Offnung erscheint Tal‘at Harb wie ein geplatzter Traum und Gamal
‘Abd al-Nasir als jemand, der uns zu viel war.“"8

Die Tatsache, dass viele Agypter vor den Botschaften standen, um Méglichkeiten zur
Auswanderung zu suchen, zeigte fur Hanafl, dass das Vertrauen in das eigene Land
verloren ging. Er sah die Emigration als eine Flucht vor den wirtschaftlichen und sozi-
alen Problemen Agyptens, und als Folge wurde die nationale Identitat geschwécht, da

die Burger ihre Bindung an das Land und die Kultur verloren.

HanafT beschreibt, wie im Zeitalter der wirtschaftlichen Offnung Tal‘at Harb (ein &gyp-
tischer Wirtschaftsreformer) zu einem unerfiiliten Traum wurde, wahrend Gamal ‘Abd
al-Nasir im Ruckblick als eine UbermafRige Last empfunden wurde. Hanafr spielt damit
auf die nostalgische Sehnsucht nach der Vergangenheit an, die durch die wirtschaftli-
che Offnung und die Hinwendung zum Westen, insbesondere unter Anwar Sadats In-
fitah-Politik, konterkariert wurde. Hanafl weist auf die Entwicklung einer ,abhangigen
Wirtschaft® hin, in der der Import von westlichen Produkten das Hauptanliegen der
agyptischen Handler und Konsumenten wurde. Diese Abhangigkeit von importierten
Waren untergrub die nationale Wirtschaft und fuhrte zu einer Abkehr von den wirt-
schaftlichen Reformen, die von friiheren nationalen Flihrern wie Tal'at Harb™ (1867-
1941) eingeleitet wurden. Harb war ein Beflrworter der nationalen Industrie und des
wirtschaftlichen Wachstums durch Eigenstandigkeit. Er verfolgte das Ziel, eine unab-
hangige, selbststandige Wirtschaft aufzubauen, die nicht von westlichen Kapitalmark-
ten abhangig ist. Sein Wirtschaftskonzept basierte auf der Férderung nationaler In-
dustrien und der Zurickweisung von Importen, die das Land abhangig machen kénn-

ten. In den 1980er Jahren wurde Harb oft als Symbol flr einen verlorenen Traum

78 Eigene Ubersetzung von Hasan Hanafi, ,Mugaddima fi ‘llm al-Istighrab“: 20.

¥ Vgl. RAFIQ (2022): https://egyptianstreets.com/2022/03/24/the-one-man-show-talaat-harbs-legacy-in-egypt/ (letz-
ter Abruf: 01.03.2025): Tal‘at Harb war ein prominenter agyptischer Wirtschaftsreformer und Griinder der National-
bank von Agypten.
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angesehen, da die wirtschaftliche Offnung Agyptens unter Sadat die nationale Indust-

rie schwachte und die Abhangigkeit von westlichen Importen verstarkte.&

Al-Nasir (1918-1970) war der charismatische Fuhrer, der nach Unabhangigkeit strebte.
Er fUhrte in den 1950er und 1960er Jahren eine sozialistische Wirtschaftspolitik ein,
um Agyptens Unabhéngigkeit vom Westen zu sichern. Seine Politik der Verstaatli-
chung von Schlusselindustrien und die Grindung der Arabischen Sozialistischen
Union sollten eine wirtschaftlich selbststandige und nationalistische Gesellschaft
schaffen. Nach seinem Tod wurde Al-Nasir von vielen Agyptern als Symbol der natio-
nalen Starke und Unabhangigkeit verklart, obwohl seine Wirtschaftsstrategien in der
Praxis nicht immer erfolgreich waren und teilweise zu wirtschaftlichen Problemen fihr-

ten.8

Doch unter seinem Nachfolger Anwar Sadat (1918-1981) wurde Agyptens Wirtschafts-
politik durch die Infitah-Politik radikal verandert. Diese Offnungspolitik férderte den Zu-
strom auslandischer Investitionen und eine starkere Integration in die westliche Wirt-
schaft. Fur Hanafl bedeutete dies einen Bruch mit den Idealen von Harb und Al-Nasir.
Er sah diese Politik als eine Aufgabe der nationalen Interessen und als eine Art Rick-
zug von den Zielen, die fruhere Generationen verfolgt hatten. Sadats Politik wird oft
als Ursache fiir die wachsende wirtschaftliche Ungleichheit in Agypten gesehen, da
die Abhangigkeit von westlichen Importen und Kapital zunahm. In den Augen von Kri-
tikern wie Hanafl war Sadat zu weit vom nationalistischen und unabhangigen Ansatz

abgewichen, der das Riickgrat von Al-Nasirs Vision war.82

Sowohl Harbs als auch Al-Nasirs Ideale und Ideen scheiterten angesichts der enttau-
schenden Realitat der wirtschaftlichen Offnung. Wahrend Harb und Al-Nasir als Vor-
kampfer fur Unabhangigkeit und nationale Souveranitat gefeiert wurden, stand die wirt-
schaftliche Realitat der 1980er Jahre, mit ihrer Abhangigkeit von westlichen Importen

und Investitionen, in starkem Kontrast zu den Versprechungen der Vergangenheit.83
Imperiale Kontraste zwischen dem britischen und franzésischen Kolonialismus

Hasan HanafT vergleicht die Unterschiede zwischen dem britischen und franzdsischen
Kolonialismus. Der britische und der franzdsische Kolonialismus unterscheiden sich

durch verschiedene Herangehensweisen, mit denen diese beiden imperialen Machte

80 AHMAD (1979): 72-80 und TIGNOR (2011): 297-305.

81 DEKMEJIAN (1971): 203-210

82 \WATERBURY (1983): 102-130

83 ABDEL-MALEK (1968): 90-100 und BEATTIE (1994): 233-240.
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ihre Kontrolle Uber die Kolonien aufrechterhielten. Wahrend der britische Kolonialis-
mus in Agypten primar auf wirtschaftliche und strategische Interessen fokussiert war,
war der franzdsische Kolonialismus in Landern wie Algerien, Tunesien und Marokko
wesentlich aggressiver in seinem Versuch, die Sprache und Identitat der Kolonisierten

zu verandern.

,Der britische Kolonialismus in Agypten konzentrierte sich mehr auf die Kon-
trolle Gber das Volk, die Kultur und die Geschichte, wie auch auf den Suezkanal
und die Route nach Indien, wahrend der franzdsische Kolonialismus in Tune-
sien, Algerien und Marokko die Kultur des Volkes, seine Sprache und Ge-
schichte zu zerstéren suchte, um die nationale ldentitat und die arabische Spra-
che zu unterdriicken. Dennoch wurde Agypten eines der am starksten verwest-
lichten Lander der islamischen Welt. Vielleicht weil die Kolonialisierung dort
nicht so stark war, klammerte man sich nicht an die arabische Identitat, wie es
die Muslime in Nordafrika taten, als die franzdsische Kolonialmacht versuchte,
ihre arabisch-islamische Identitat auszuléschen.“84

Der britische Kolonialismus war in Agypten vor allem wirtschaftlich und geopolitisch
motiviert. Die Kontrolle Gber den Suezkanal war von zentraler Bedeutung fur das briti-
sche Empire, da dieser die Verbindung zu Indien, der ,Perle des Empire®, sicherte.
Britische Kolonialherren griffen jedoch vergleichsweise wenig in die kulturelle und reli-
giose Struktur Agyptens ein. Die Briten setzten auf indirekte Herrschaft und Koopera-
tion mit lokalen Eliten, um ihre Herrschaft zu sichern. Sie konzentrierten sich auf die
Kontrolle der Infrastruktur, wie des Suezkanals, und férderten die Entwicklung kapita-
listischer Markte, die eng mit den Interessen des britischen Empire verbunden waren.
Die einheimische Kultur, Religion und Sprache wurden weitgehend intakt gelassen,
was zu einem geringeren Widerstand auf kultureller Ebene fiihrte.®5 Im Fokus stand
die wirtschaftliche Ausbeutung, etwa durch den Anbau von Baumwolle fur den Export,
was die Abhangigkeit Agyptens von westlichen Markten verstarkte, jedoch ohne eine
tiefe kulturelle Einmischung. Im Gegensatz dazu verfolgte der franzdsische Kolonialis-
mus eine Politik der Assimilation, die darauf abzielte, die kulturellen und sprachlichen
Identitaten der nordafrikanischen Bevolkerung systematisch zu zerstoren. In Landern
wie Algerien, Tunesien und Marokko wurde die arabisch-islamische Identitat gezielt
unterdriickt. Frankreich versuchte, die Kolonisierten durch den Gebrauch der franzo-
sischen Sprache und Kultur zu assimilieren. Die franzdsische Verwaltung schloss ara-

bische Schulen, unterdriickte den Islamunterricht und verbannte die arabische

84 Eigene Ubersetzung von Hasan Hanafi, ,Muqgaddima fi ‘llm al-Istighrab“: 21.
85 TIGNOR (1966): 119-125
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Sprache aus dem o6ffentlichen Bereich. Franzdsische Kultur und Sprache wurden zum
Standard erhoben, was zu einer Entfremdung der einheimischen Bevdlkerung von ih-
rer eigenen Identitat fiihrte.8 Besonders in Algerien versuchte Frankreich, das ara-
bisch-islamische Erbe zu unterdriicken und durch franzosische Werte zu ersetzen.
Diese Politik fihrte zu starkem Widerstand, der in der Algerischen Revolution (1954-
1962) gipfelte. Die algerische Unabhangigkeitsbewegung versuchte die arabisch-isla-
mischen Identitat wiederherzustellen.®” Die Unterdriickung der arabisch-islamischen
Identitat durch die Franzosen flhrte in Landern wie Algerien zu einer starken Ruick-

besinnung auf diese Identitat als Mittel des Widerstands.
Einfluss westlicher Denkschulen auf die arabische Welt

Hasan HanafT weist darauf hin, dass Agypten auch nach der formellen Unabhéngigkeit
von der kolonialen Besatzung weiterhin besetzt blieb. Er beschreibt, wie die Unabhan-
gigkeit von der kolonialen Herrschaft nicht die intellektuelle oder kulturelle Befreiung
mit sich brachte, da der Einfluss des Westens, den er als ,Verwandlung des Selbst in
den Anderen® bezeichnet, weiterhin dominant blieb. Nach Hanafi hat die Verwestli-
chung die Gedanken und kulturellen Praktiken vieler ehemals kolonialisierter Lander
.besetzt’, obwohl sie politisch unabhangig geworden sind. Hanafi erklart, dass der Ko-
lonialist zwar physisch das Land verlassen hat, aber intellektuell und kulturell in Form
von westlichen Ideen und Einflissen zurlickkehrte. Diese ,Verwandlung des Selbst in
den Anderen“ bedeutet, dass viele Nationen ihre eigene kulturelle und intellektuelle
Identitat aufgeben, um sich an den Westen anzupassen. Die Gedanken und kulturellen
Strukturen dieser Lander bleiben somit ,besetzt‘, obwohl die physische Kolonisation
endet. Diese kulturelle Abhéngigkeit zeigt sich in der Ubernahme westlicher Werte,
Ideologien und Konsumgewohnheiten, was die Eigenstandigkeit und Authentizitat der
Nationen gefahrdet. Diese Herausforderungen zeigen sich in den Spannungen zwi-
schen der Bewahrung der eigenen Identitat und dem Umgang mit den modernen glo-
balen Einflissen. Die groRte Herausforderung sieht Hanafi darin, wie die islamische
Welt ihre Identitat bewahren kann, ohne sich vollstandig gegenuber auleren Einflis-
sen zu verschliel3en, aber gleichzeitig nicht in Nachahmung und Abhangigkeit zu ver-

fallen.

86 STORA (1992): 45-50.
87 FANON (1963): 65-70.
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Hanafis Analyse behandelt die Spannung zwischen der Bewahrung der eigenen Tra-
ditionen und Identitat und der Notwendigkeit, sich den Herausforderungen der moder-
nen Welt zu stellen. Hanafi verweist auf den Islam als Beispiel daflir, wie eine Kultur
in der Lage ist, ihre vorislamischen Traditionen zu integrieren und sie in einem neuen
Kontext weiterzuentwickeln, ohne sich selbst aufzugeben. Er sieht in der islamischen
Tradition eine historische Fahigkeit zur kulturellen Integration, die auch in der Gegen-
wart fiir die arabisch-islamische Welt von zentraler Bedeutung ist. ‘All Sari‘atié® be-
schreibt bereits 1968 einen dhnlichen Ansatz, indem er darauf hinweist, dass der Islam
in der Lage war, die griechische Philosophie und andere vorislamische Denkschulen

zu absorbieren und in einem islamischen Kontext weiterzuentwickeln.8®

Hanaft warnt vor der Gefahr der Verwestlichung und kulturellen Nachahmung, die vor
allem die hoéheren Schichten der arabischen Welt betrifft, aber zunehmend auch die
unteren Schichten durch die Medien und Konsumkultur beeinflusst. Diese Verwestli-
chung fuhrt zu einer kulturellen Spaltung, in der zwei gegensatzliche Kulturen, die
westliche und die islamische, aufeinanderprallen und sich gegenseitig verurteilen.
Diese Spaltung ist eine der gréf3ten Herausforderungen, vor denen die Nationen heute
stehen. Hanafl betont die Notwendigkeit, die Massen zu mobilisieren und ihr Bewusst-
sein zu starken, um die Krafte der Gesellschaft zu aktivieren. Dies ist eine der zentra-
len Aufgaben in der Verteidigung der eigenen ldentitat gegen die kulturelle und intel-
lektuelle Unterdrickung durch die westliche Dominanz. Die meisten modernen arabi-
schen Denkschulen neigen dazu, den Westen als Modell fir Fortschritt zu sehen, an-
statt eine eigene, authentische Modernisierungsstrategie zu entwickeln. Zeitgendssi-
sche intellektuelle Stromungen in der arabischen Kultur wirden sich auf westliche Ide-
ologien und Denkschulen wie den Sozialismus, Marxismus, Liberalismus, Existentia-
lismus und andere beziehen, statt auf eigene kulturelle Wurzeln und Traditionen. Laut
HanafT verlieren die Denker und Kunstler der arabischen Welt ihre Authentizitat und
nationale ldentitat, indem sie sich in diese fremden Strdmungen einordnen und damit
von der eigenen kulturellen Einheit und Identitat entfernen. Die Verwestlichung
schwacht nicht nur die kulturelle Einheit, sondern Iasst auch politische Loyalitaten zum
Westen entstehen. Diese kulturelle und politische Abhangigkeit fihrt nach HanafT letzt-

endlich zu nationalen Aufstanden, in denen die Volker versuchen, ihre eigene Identitat

88 \/gl. AMINEH (1999): https://www.bpb.de/shop/zeitschriften/apuz/archiv/538905/der-islam-und-die-iranische-revo-
lution-von-1979/ (letzter Abruf 01.03.2025): “AlT SarT ati war ein iranischer Intellektueller, Soziologe und einer der
wichtigsten ideologischen Wegbereiter der Iranischen Revolution von 1979.
89 SARI'ATT (1968): 52-60
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und kulturelle Einheit zuriickzuerlangen. Er beschreibt dies als ein Wechselspiel zwi-
schen dem Selbst und dem Anderen, bei dem die Kulturen ihre Identitatim Spannungs-
feld zwischen eigenen Traditionen und fremden Einflussen immer wieder neu verhan-
deln mussen. Die verschiedenen ideologischen Stromungen, die aus dem Westen
stammen, wie der Marxismus oder Existentialismus, haben die arabischen Intellektu-
ellen in eine Art intellektuelle Abhangigkeit gefuhrt, in der sie ihre eigene kulturelle
Identitdt und Authentizitdt vernachlassigen. Laut Hanafl zeigt sich dies durch den
Zwang, sich einer westlichen Denkrichtung zuzuordnen, um als Denker oder Klnstler

anerkannt zu werden.

Die arabische Renaissance im 19. Jahrhundert war eine Bewegung, die eine Reform
der arabischen und islamischen Welt anstrebte, um der wachsenden westlichen Do-
minanz entgegenzuwirken. Intellektuelle wie Jamal al-Din al-Afgant, Rifa‘a al-Tahtaw1
und Sibl al-Samil spielten zentrale Rollen in dieser Bewegung. Sie suchten nach We-
gen, die arabische Welt zu modernisieren, sahen jedoch oft den Westen als Vorbild,
insbesondere in Bereichen wie Politik, Wissenschaft und Philosophie.?® So setzte sich
Jamal al-Din al-Afgant fur die Reform des Islams und die Vereinigung der islamischen
Welt ein. Al-Afgant betrachtete den Westen als Quelle technologischen Fortschritts
und wissenschaftlicher Rationalitat, forderte jedoch, dass die islamische Welt diese
Errungenschaften Gbernehmen sollte, ohne ihre religiose und kulturelle Identitat zu op-
fern. Al-Afgant war der Meinung, dass der Islam mit der Modernisierung vereinbar sei
und eine eigene Form des Fortschritts entwickelt werden kénne. Allerdings wirft Hanafi
ihm vor, dass Al-Afgant die Ruckstandigkeit der muslimischen Welt haufig aus einer
Perspektive, die westliche Vorstellungen von Fortschritt und Zivilisation als Mal3stab
setzte, kritisierte. °! Al-Afganis Engagement in Debatten mit westlichen Intellektuellen,
wie etwa Ernest Renan, und seine Bereitschaft, den Islam in einem rationalistischen
und zivilisatorischen Licht darzustellen, zeigt laut Hanafli, dass er sich teilweise durch

westliche Perspektiven definierte.®?

Rifa‘a al-Tahtawt wurde, wie im vorherigen Abschnitt schon erwahnt, unter dem Re-
gime von Muhammad ‘All Pascha nach Europa geschickt. Er gilt als einer der wich-
tigsten Intellektuellen, die den Westen als Modell fur gesellschaftliche und politische

Reformen ansahen. Al-Tahtawi war tief beeindruckt von den europaischen ldeen der

9% HOURANI (1983): 105-115.
91 KEDDIE (1968): 105-110.
92 AL-AFGANT (2002): 103-110.
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Aufklarung, der Demokratie und des Liberalismus und forderte, dass diese Prinzipien
in der arabischen Welt eingefihrt werden sollten. Er sah den Westen als Modell far
Modernitat und Fortschritt, ohne jedoch eine tiefere Analyse der eigenen Kultur vorzu-

nehmen.%3

Auch Sibl al-Samil (1850-1917) war ein Pionier des wissenschaftlichen Rationalismus
und ein starker Befurworter westlicher Wissenschaften. Er betrachtete die wissen-
schaftlichen Errungenschaften des Westens als die Grundlage flr Fortschritt und Mo-
dernisierung. Al-Samil sah Rationalitat und wissenschaftliche Methodik als Schliissel
zu einer aufgeklarten arabischen Gesellschaft und pladierte fiir eine Ubernahme dieser
Prinzipien in der arabischen Welt. Sein Denken war stark von westlichen wissenschaft-
lichen und philosophischen Traditionen gepragt, was jedoch von konservativeren Kraf-

ten in der arabischen Welt abgelehnt wurde.%

.Zweifellos liegt die Frage der Identitat oder Authentizitat unseren sozialen und
politischen Problemen zugrunde, da sie das zentrale zivilisatorische Problem
darstellt. Seit dem Beginn unserer modernen arabischen Renaissance haben
wir sie immer wieder aufgeworfen, darauf aufmerksam gemacht und fur ihre
Lésung geworben, doch sie bleibt weiterhin ungelost. Die meisten unserer mo-
dernen intellektuellen Stromungen scheinen eher zur Westernisierung als zur
Authentizitat zu neigen. Die religidse Reformbewegung (vertreten durch al-
Afgani), der politische Liberalismus (durch al-TahtawT) und der wissenschaftli-
che Rationalismus (durch Sibl al-Samil) sehen alle den Westen als Modell fiir
Modernisierung und Fortschritt und betrachten sich selbst im Spiegel des An-
deren. Dies hat zur Entstehung der salafistischen Bewegung geflihrt, die als
Erbe der Reformbewegung auftrat.“

Arabische Denkschulen unterschiedlichster Ausrichtungen, seien sie religids-reformis-
tisch, liberal, sdkular oder rationalistisch, tendieren seit dem 19. Jahrhundert zuneh-
mend dazu, den Westen als Mal3stab fir Fortschritt, Entwicklung und Zivilisation zu
betrachten. In Bildung, Technik, politischer Organisation und gesellschaftlicher Ord-
nung gilt das westliche Modell vielfach als Vorbild, dem es nachzueifern gilt. Diese
Haltung, so kritisiert Hasan Hanafi, fiihrt nicht selten zu einer unreflektierten Uber-
nahme westlicher Denk- und Lebensformen, die weder kritisch hinterfragt noch auf ihre
Vereinbarkeit mit der arabisch-islamischen Kultur geprift werden. Hanafr sieht in die-
ser Entwicklung eine tiefgreifende kulturelle Entfremdung, die sich insbesondere in den

Programmen vieler politischer Parteien widerspiegelt, vor allem solcher mit sakularer

93 AL-TAHTAWT (2004): 25-30.
94 HOURANI (1983): 231-235.
9 Eigene Ubersetzung von Hasan Hanafi, ,Mugaddima fi ‘llm al-Istighrab®: 22.
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Ausrichtung. Diese Ubernehmen haufig westliche Ideologien und Konzepte, etwa aus
dem Liberalismus, dem Marxismus oder der Aufklarung, und setzen sie in politische
Strategien um, ohne dabei die historische Tiefe, die sozialen Strukturen oder das kul-
turelle Gedachtnis der eigenen Gesellschaft ausreichend zu berlcksichtigen. Dadurch
entstehen, so Hanafl, politische Entwiirfe, die den realen Bedurfnissen und mentalen
Dispositionen der Bevdlkerung fremd bleiben und somit kaum transformative Kraft ent-
falten kdnnen. Diese westlich orientierte Stromung hat wiederum eine konservative
Gegenbewegung hervorgerufen, die sich dezidiert gegen die kulturelle Hegemonie des
Westens richtet. In dieser Stromung artikuliert sich das Bedurfnis nach einer Riickbe-
sinnung auf die eigenen geistigen, religiosen und kulturellen Wurzeln, nicht im Sinne
einer blofken Restaurierung des Vergangenen, sondern als Versuch, aus der eigenen

Tradition heraus alternative Wege zur Modernisierung zu entwickeln.

Hanafi betont, dass der Islam, von seinen Anfangen im 7. Jahrhundert bis in die Ge-
genwart, stets in der Lage war, aufdere Einflisse aufzunehmen, zu transformieren und
in ein eigenes philosophisches, theologisches und kulturelles System zu integrieren.
Die kreative Aneignung des griechischen, persischen oder indischen Erbes im Rah-
men der klassischen islamischen Zivilisation sei ein Beleg daflir, dass Offenheit ge-
genuber dem Fremden nicht im Widerspruch zur kulturellen Eigenstandigkeit stehen
musse. Entscheidend sei jedoch, dass diese Aneignung auf einem selbstbestimmten,
kritischen und historisch verankerten Bewusstsein basiere, und nicht auf einer unter-

wurfigen oder imitierenden Haltung gegenuber dem Westen.
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4.1.2 Koranische Perspektiven auf duBere Einflisse

Schon im Koran wird laut HanafT vor der Loyalitat gegenuber den ,Unglaubigen® ge-
warnt, da deren Ziel darin besteht, die Identitat der Glaubigen zu zerstéren und sie zur
Nachahmung zu zwingen. Diese Warnungen sollen Muslime davor schitzen, ihre ei-
gene religiése und kulturelle Identitat aufzugeben und sich stattdessen an westlichen
oder nichtislamischen Werten zu orientieren. Muslime mussen ihre Loyalitat gegen-
Uber der islamischen Gemeinschaft und inren Werten bewahren, anstatt sich dem Ein-

fluss von aullen zu beugen.

,Der Koran verbietet die Loyalitat gegentber dem Westen, die Anndherung an
Feinde, deren Umwerbung und Freundschaft. Das Ziel der Feinde ist es, die
Identitat des Ich zu zerstoren, es in die Nachahmung zu treiben und letztlich
auszuléschen, sodass nur der Andere existiert. Die Berufung auf den Koran in
diesem Kontext stiitzt sich entweder auf ein volkstimliches Erbe oder dient als
Quelle der Autoritat und Orientierung im Bewusstsein der Menschen.“%

Hanafi rigt die Nachahmung fremder Kulturen und erklart, dass der Glaube eines
Nachahmers nicht zuldssig sei. Dies gilt sowohl auf individueller als auch auf kollekti-
ver Ebene. Muslime mussen ihre Identitat und ihren Glauben verteidigen, und taqglid
(Nachahmung) wird als eine Form der Schwache betrachtet, die am Tag des Gerichts
nicht akzeptiert wird. Hanafi betont, dass die blinde Nachahmung nicht als legitime
Praxis im Islam akzeptiert wird und dass Muslime ihre Entscheidungen auf die Prinzi-

pien des Glaubens stitzen mussen.

,Die Ablehnung von Nachahmung und Abhangigkeit im individuellen Verhalten
und in den Glaubenssatzen wird von jedem Einzelnen verlangt und bekraftigt
die individuelle Verantwortung. Der Glaube eines Nachahmers gilt nicht als gul-
tig, und der Verweis auf Nachahmung ist am Tag des Gerichts nicht als Ent-
schuldigung zulassig.“®”

Das klassische islamische Denken verstand es, fremde Zivilisationen aufzunehmen,
ohne dabei seine eigene Identitat preiszugeben. Es integrierte aullere Einflliisse, un-
terzog sie einer kritischen Prifung und entwickelte sie weiter. Gleichzeitig blieb es so-
wohl in seiner islamischen Pragung als auch im zeitgendssischen Kontext verankert.
So konnte es seine Eigenstandigkeit wahren, mit anderen Kulturen interagieren und

dennoch universelle Aspekte der menschlichen Zivilisation zum Ausdruck bringen.

% Eigene Qbersetzung von Hasan Hanafl, ,Muqgaddima fi ‘lim al-Istighrab®: 23.
97 Eigene Ubersetzung von Hasan Hanafi, ,Mugaddima fi ‘llm al-Istighrab®: 23.
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,Das Modell des alten islamischen Denkens war in der Lage, frihere Zivilisatio-
nen aufzunehmen, ohne seine eigene Identitat zu verlieren. Es kritisierte, ent-
wickelte und vervollstandigte diese Zivilisationen, blieb dabei jedoch islamisch
und zeitgendssisch. Es bewahrte seine Eigenstandigkeit, konnte mit dem An-
deren interagieren und reprasentierte dennoch alle menschlichen Zivilisatio-
nen.“®

Das moderne islamische Denken zeigte Bewunderung fir die westlichen Errungen-
schaften in Industrialisierung, Bildung und politischen Systemen, blieb dabei jedoch
ein kritischer Beobachter. Zwar wurden Elemente wie parlamentarische Strukturen
oder architektonische Konzepte ibernommen, gleichzeitig aber Materialismus, Saku-
larismus und eine rein weltliche Ausrichtung abgelehnt. Selbst in Phasen intensiver
Auseinandersetzung konnte das moderne islamische Denken seine Identitat wahren,
unabhangig davon, ob die politische Unabhangigkeit vollstandig verwirklicht war oder

nicht.

,Trotz der Faszination des modernen islamischen Denkens fiir den Westen, ins-
besondere im Hinblick auf Industrialisierung, Bildung, parlamentarische und
verfassungsmafige Systeme und Architektur, blieb es auch ein kritischer Be-
obachter des Westens. Es lehnte dessen Materialismus, Sakularismus und
Weltlichkeit ab und bewahrte seine eigene Besonderheit, selbst auf dem Hohe-
punkt der Auseinandersetzung, unabhangig davon, ob es sich um vollstandige
oder unvollstandige Unabhangigkeit handelte.“%°

Das heutige Vorgehen der islamischen Bewegung gegentber dem Westen grindet
auf einer Dichotomie zwischen dem Ich und dem Anderen, zwischen Glaube und Un-
glaube, Islam und Unwissenheit, Gott und Tyrannei. Diese Gegenuberstellung wird
inzwischen einer aufklarenden Kritik unterzogen, die darauf abzielt, die bisher feind-
selige Konfrontation in eine sachliche und wissenschaftliche Auseinandersetzung zu

transformieren.

,Das aktuelle Vorgehen der islamischen Bewegung gegenluber dem Westen
nutzt den Gegensatz zwischen Ich und Anderem, zwischen Glauben und Un-
glaube, zwischen Islam und Unwissenheit, zwischen Gott und Tyrannei. Dieses
Verhaltnis wird nun zu einer aufklarenden Kritik gefihrt, die die feindselige Be-
ziehung zwischen Ich und Anderem in eine wissenschaftliche Beziehung ver-
wandelt, ein Subjekt-Objekt-Verhaltnis: ein Lernender und ein Studienobjekt,
ein Beobachtender und ein Beobachteter.“1%0

%8 Eigene Qbersetzung von Hasan Hanafl, ,Muqgaddima fi ‘lim al-Istighrab“: 24.
% Eigene Ubersetzung von Hasan Hanafi, ,Mugaddima fi ‘llm al-Istighrab®: 24.
100 Eigene Ubersetzung von Hasan Hanafi, ,Mugaddima fi ‘llm al-Istighrab“: 24.
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Die traditionelle salafistische Haltung fokussiert die eigene Identitat und lehnt den An-
deren ab — eine Reaktion auf historische Bedrohungen, als die islamische Welt sowohl
von westlichen Kreuzzigen als auch von 6stlichen Invasionen durch Tataren und Mon-
golen herausgefordert wurde. Diese Dynamik spiegelt sich in der Gegenwart wider, in
der moderne koloniale Strukturen an friihere Formen imperialer Dominanz ankntpfen

und ahnliche Widerstande hervorrufen.

,Man kann sich auf die alte salafistische Position stiitzen, die sich auf das Selbst
konzentriert und den Anderen ablehnt, was auf die feindseligen aufteren Um-
sténde zuruckzuflhren ist, unter denen die islamische Welt von Westen (Kreuz-
zugler) oder Osten (Tataren und Mongolen) angegriffen wurde. Diese Bedin-
gungen ahneln der heutigen Situation, in der der moderne Kolonialismus den
alten Kolonialismus wiederholt.“191

Das islamische Denken in der Vergangenheit war in der Lage, frihere Zivilisationen
zu assimilieren und von ihnen zu lernen, ohne seine eigene ldentitat zu verlieren. Bei-
spiele dafiir sind die Ubernahme und Weiterentwicklung griechischer, persischer und
indischer Wissenschaften und Philosophien durch islamische Gelehrte im Mittelalter.
Diese Anpassungsfahigkeit zeigt, dass das islamische Denken nicht isoliert bleiben
muss, sondern in der Lage ist, fremde Einflisse zu integrieren und gleichzeitig isla-

misch zu bleiben.102

101 Eigene Ubersetzung von Hasan Hanafi, ,Muqgaddima fi ‘llm al-Istighrab“: 24.
102 |gBAL (1930): 125-130.
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4.1.3 Okzidentalismus als Fortsetzung der Befreiungsbewegungen

Folgendes Unterkapitel bezieht sich auf die Ubersetzung von Kapitel 1.2.2 ,Vom Ori-

entalismus zum Okzidentalismus®.

Der historische Unterschied zwischen Orientalismus und Okzidentalismus Iasst sich
auf die unterschiedlichen Entwicklungsphasen der europaischen Zivilisation zurlick-
fUhren, in denen diese beiden Bewegungen entstanden. Dabei spiegelt der Orientalis-
mus laut Hanafl den tief verwurzelten kulturellen Rassismus des Westens wider.
Hasan HanafT beschreibt die grundlegenden Unterschiede zwischen dem klassischen
Orientalismus und dem modernen Okzidentalismus. Diese Unterschiede sind nicht nur
historisch bedingt, sondern auch methodologisch und ideologisch gepragt. Der Orien-
talismus begann im 17. Jahrhundert und hat sich im Laufe der Jahrhunderte weiterent-
wickelt und wurde von Disziplinen wie der kulturellen Anthropologie und der Soziologie
der Kultur beeinflusst. Der Okzidentalismus hingegen steht noch am Anfang seiner
Entwicklung und hat noch keine feste Form angenommen. Er entstand erst im spaten
20. Jahrhundert. Der klassische Orientalismus entwickelte sich wahrend der Blutezeit
des europaischen Kolonialismus, als Europa sich nach dem Mittelalter und den geo-
grafischen Entdeckungen als siegreich und dominant empfand. Im Gegensatz dazu
entsteht der Okzidentalismus in einer Phase des Riuckzugs und der Verteidigung der
arabischen Welt nach den nationalen Befreiungsbewegungen. Der Okzidentalismus
fungiert daher als eine Form der Selbstverteidigung gegen den westlichen Einfluss,

indem er die Machtverhaltnisse umkehrt.

,Der Orientalismus entstand einst im Zeitalter der europaischen Kolonialexpan-
sion, als die europaischen Volker nach der Phase der Niederlagen, seit dem
Fall von Granada und den geografischen Entdeckungen, als Sieger hervorgin-
gen. Der Okzidentalismus hingegen entsteht heute in einer Zeit des Ruckzugs,
nach den arabischen Befreiungsbewegungen, in einer Phase der Niederlage
und des Abwehrkampfes. Der Okzidentalismus tritt somit als Verteidigungsstra-
tegie auf, als der beste Weg zur Selbstverteidigung, zur Uberwindung der Angst
vor dem Anderen, zur Umkehrung der Verhaltnisse und zum Umschlagen der
Tischplatten vor den Gegnern.“103

HanafT beschreibt den klassischen Orientalismus als eine Disziplin, die stark von den
wissenschaftlichen Methoden und Ideologien des 19. Jahrhunderts gepragt war. Diese

Methoden, einschlieRlich des Rassismus und des Nationalismus, dienten der

103 Eigene Ubersetzung von Hasan Hanafi, ,Mugaddima fi ‘llm al-Istighrab“: 26.
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westlichen Welt dazu, den Anderen, insbesondere den Osten, systematisch zu erfor-

schen und zu kategorisieren.

,Der klassische Orientalismus war stark von den Ideologien und wissenschaft-
lichen Methoden des 19. Jahrhunderts gepragt, insbesondere von Positivismus,
Historismus, Wissenschaftsglaubigkeit, Rassismus und Nationalismus. Im Ge-
gensatz dazu tritt der Okzidentalismus heute mit einer anderen ideologischen
Ausrichtung auf, die sich auf alternative wissenschaftliche Methoden stitzt, wie
Sprachmethoden, die Analyse gelebter Erfahrungen und Ideologien der natio-
nalen Befreiung.“1%4

Die Forschung des klassischen Orientalismus war eng mit der kolonialen Expansion
Europas verbunden und diente der Rechtfertigung der imperialen Herrschaft tUber
nichtwestliche Volker. So beeinflusste der Positivismus den klassischen Orientalismus
malfdgeblich. Positivisten vertraten die Ansicht, dass Wissen nur auf empirischen Be-
obachtungen und messbaren Fakten beruhen sollte. Diese Sichtweise wurde im Ori-
entalismus angewendet, um den Orient als Objekt westlicher Forschung zu behandeln,
das klassifiziert und objektiviert werden konnte. Der Orient wurde oft als zurlickgeblie-
ben oder primitiv dargestellt, was dem westlichen Selbstverstandnis als fortschrittliche

und wissenschaftlich Gberlegene Zivilisation diente.%

Der Nationalismus, der in Europa aufkam, spielte ebenfalls eine Rolle im klassischen
Orientalismus. Nationalistische Bewegungen in Europa férderten die Vorstellung von
Uberlegenen Nationen, die das Recht hatten, Uber weniger entwickelte Volker zu herr-
schen. Diese Ideologien fanden ihren Ausdruck im Orientalismus, indem sie die kultu-
relle Uberlegenheit des Westens betonten und die Notwendigkeit einer zivilisatori-

schen Mission propagierten.’%

Im Gegensatz dazu verwendet der moderne Okzidentalismus, wie Hasan Hanafi be-
schreibt, neue wissenschaftliche Methoden, die starker auf Sprachwissenschaft und
die Analyse gelebter Erfahrungen fokussiert sind. Diese Methoden sind eng mit den
Ideologien des nationalen Befreiungskampfes verknipft, die sich gegen die koloniale
Herrschaft und den westlichen Einfluss richten. Die moderne Sprachwissenschaft, ins-
besondere die strukturalistische Analyse, wurde im 20. Jahrhundert zu einem wichti-
gen Instrument, um die Machtstrukturen zu analysieren, die in Sprache und Diskurs

eingebettet sind. Im Okzidentalismus wird die Sprache als Werkzeug verwendet, um

104 Eigene Ubersetzung von Hasan Hanafi, ,Muqgaddima fi ‘llm al-Istighrab“: 26.
105 ComTE (1853): 200-205.
106 HoBSON (2004): 145-150.
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die koloniale Rhetorik des Westens zu dekonstruieren und die Machtverhaltnisse zwi-
schen dem Westen und dem Anderen neu zu interpretieren. Diese Methode hilft dabei,
die Mechanismen der Unterdrickung aufzudecken, die im Diskurs des Westens Uber

den Orient und andere nichtwestliche Kulturen verankert sind. 7

Der Okzidentalismus konzentriert sich auf die subjektiven Erfahrungen und Perspekti-
ven der kolonisierten Volker und stellt deren Erfahrungen in den Mittelpunkt der Ana-
lyse. Anstatt die Geschichte und Kultur des Westens aus der westlichen Perspektive
zu betrachten, wird im Okzidentalismus die Sichtweise der ehemals kolonisierten Vol-
ker betont. Dies ermdglicht es, die Kolonialgeschichte aus der Perspektive des Ande-
ren zu verstehen und die westlichen Erzahlungen kritisch zu hinterfragen. Wahrend
der klassische Orientalismus von der Absicht gepragt war, die Kontrolle tber den An-
deren zu erlangen und Macht auszutiben, strebt der moderne Okzidentalismus eine
neutralere Position an. Er zielt nicht auf Vorherrschaft, sondern auf die Befreiung vom
Einfluss des Anderen, um Gleichwertigkeit und Paritat herzustellen. Hasan Hanaft be-
schreibt das anhaltende Abhangigkeitsverhaltnis als ein Ungleichgewicht zwischen
dem ,Zentrum*“ (dem Westen) und der ,Peripherie“ (den kolonisierten Landern). Der
Okzidentalismus solle diesen Komplex Uberwinden und die Revolutionen der Befrei-
ung fortsetzen, um echte Unabhangigkeit auf wirtschaftlicher, kultureller und zivilisato-
rischer Ebene zu erreichen. Solange der Westen als Quelle allen Wissens betrachtet
werde, blieben die ehemals kolonisierten Volker in einem Zustand der Unreife, der sie

abhangig von westlichen Vorgaben mache.

~Wahrend der Orientalismus oft bewusste Parteilichkeit zeigte, bis hin zur ge-
zielten Boswilligkeit und versteckten Zielen, drickt der Okzidentalismus die Fa-
higkeit des Ich als neutrales Bewusstsein aus, den Anderen zu sehen, zu stu-
dieren und ihn zum Objekt zu machen. Der Unterschied liegt diesmal darin, dass
der Okzidentalismus von einem Ich getragen wird, das keine Kontrolle anstrebt,
sondern nach Befreiung strebt. Der Okzidentalismus mdchte die Kulturen des
Anderen nicht verzerren, sondern ihr Wesen und ihre Struktur verstehen. Das
Ich des Okzidentalismus ist ehrlicher, objektiver und neutraler als das Ich des
Orientalismus.“1%8

Hasan HanafT betont, dass die nationalen Befreiungsbewegungen in Afrika, Asien und
Lateinamerika das globale Machtgefuge verandert haben, indem sie den Kolonialis-

mus beendet und den Westen geschwécht haben. Dies leitete eine Ara ein, die

197 DERRIDA (1976): 30-35.
108 Eigene Ubersetzung von Hasan Hanafi, ,Mugaddima fi ‘llm al-Istighrab®: 27.
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Gerechtigkeit, Menschlichkeit und eine gerechtere internationale Zusammenarbeit an-
strebt und zugleich die Krise der westlichen Zivilisation im 20. Jahrhundert offenbart.
Es entstanden antikoloniale Bewegungen, die auf den nationalen Traditionen der nicht-
europaischen Volker basierten, um sich gegen die europaische Zivilisation und Kolo-
nialherrschaft zu behaupten. Bewegungen wie Négritude'?®, der Arabische Nationalis-
mus''?, die Islamische Einheit und die Theologie der Befreiung traten besonders in
Afrika, Asien und Lateinamerika hervor und entwickelten alternative sozialistische Mo-
delle, die kollektiven Landbesitz und soziale Gerechtigkeit betonten. Hanafi hebt die
Bedeutung von internationalen Solidaritatsbewegungen und Organisationen hervor,
die das Bewusstsein fir die Anliegen der Dritten Welt starkten. Gruppen wie der Afro-
Asiatische Solidaritatsbund und die Blockfreienbewegung''! schufen Plattformen flr
den gemeinsamen Widerstand gegen den Imperialismus und férderten die Zusam-
menarbeit der neu befreiten Lander. Hasan Hanafi sieht den Okzidentalismus als Fort-
fuhrung der Befreiungsbewegungen, indem er den Westen nicht nur rhetorisch, son-
dern wissenschaftlich und analytisch untersucht. Fir HanafT ist der Okzidentalismus
eine prazise Wissenschaft, die darauf abzielt, langfristig echte Unabhangigkeit zu er-
moglichen. Er versteht ihn als intellektuelles Werkzeug zur Uberwindung von Euro-
zentrismus, der Vorstellung, dass der Westen das Zentrum der Zivilisation und der

Mafstab fir alle anderen Kulturen sei.

109 Vgl. CESAIRE (1972): 30-35 und SENGHOR (1964): 45-50: Négritude, initiiert von afrikanischen und karibischen
Intellektuellen wie Aimé Césaire (1913-2008) und Léopold Sédar Senghor (1906-2001), betonte den Wert der affri-
kanischen Kultur und widersetzte sich der Kolonialherrschaft sowie dem westlichen Rassismus.

10 Vgl. AL-NASIR (1955): 60-70: Der Arabische Sozialismus und der Arabische Nationalismus, insbesondere durch
Gamal ‘Abd al-Nasir gepragt, verbanden sozialistische Ideen mit arabischer Identitat, um dem westlichen Imperia-
lismus entgegenzuwirken.

11 vgl. PRASHAD (2007): 130: Die Blockfreienbewegung wurde 1961 ins Leben gerufen und zielte darauf ab, die
Interessen der nichteuropaischen Lander zu vertreten, die sich weder den USA noch der Sowjetunion anschlieRen
wollten. Fihrende Personlichkeiten wie Josip Broz Tito, Jawaharlal Nehru und Gamal ‘Abd al-Nasir waren maR-
geblich an der Griindung beteiligt.
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4.1.4 Kritik am Eurozentrismus

Folgendes Unterkapitel bezieht sich auf die Ubersetzung von Kapitel 1.3.1 ,Die Wis-

senschaft des ,Okzidentalismus‘ und die Erwiderung auf den Eurozentrismus®.

HanafT kritisiert, dass der Westen wahrend seiner kolonialen Hochphase seine kultu-
rellen, politischen und zivilisatorischen Grenzen Uberschritten hat, indem er die Kon-
trolle Uber globale Medien, Verlage, Forschungszentren und Geheimdienste erlangte.
Westliche Kulturen werden oft als Synonym flir Fortschritt und Moderne angesehen,
die von anderen Voélkern nachgeahmt werden missen, um ihren eigenen Weg zur Mo-
dernitat zu finden. Diese Auffassung flhrt jedoch zur Akkulturation, die von westlichen
Wissenschaftlern als Kulturaustausch beschrieben wird, in Wirklichkeit aber eine Aus-
I6schung lokaler Kulturen bedeutet. Der Westen stellt sich als alleiniger Trager des
Fortschritts dar, wahrend die kulturellen Eigenheiten und Erfahrungen nichtwestlicher
Volker ausgeldscht werden. Das westliche Erbe wird als universell dargestellt, obwohl
es in Wirklichkeit aus spezifischen historischen Umstanden hervorgegangen ist und
lediglich die westliche Perspektive widerspiegelt. Westliche Denker sprechen bewusst
von ,unserer Zivilisation® und ,unserem Erbe“, was auf ein starkes Bewusstsein fur ihre
eigene kulturelle Unterscheidungskraft hinweist. Im Gegensatz dazu haben nichtwest-
liche Autoren und Ubersetzer westliche Werke oft unkritisch ibernommen und sie als
allgemeinguiltig betrachtet, ohne dabei ihre eigene kulturelle Identitat oder ihr Erbe zu
berlcksichtigen. Der Westen werde falschlicherweise als einziges Zentrum von Krea-
tivitat und Innovation angesehen, wahrend die nichtwestlichen Kulturen lediglich Kon-

sumenten seien.

HanafT kritisiert insbesondere die symbolischen Gesten des Westens, wie die Vergabe
von Nobelpreisen an nichtwestliche Denker, als Versuch, die strukturelle Ungleichheit
zu verdecken. Indem der Westen seine eigenen Erfahrungen als universell darstellt,
entstehen historische Ungerechtigkeiten gegenuber den Kulturen der Peripherie, die
als weniger wertvoll angesehen werden.
,Hin und wieder werden Nobelpreise an Denker, Wissenschaftler und Schrift-
steller aus Asien, Afrika und Lateinamerika vergeben, um Staub in die Augen
zu streuen. Letztlich andert dies jedoch nichts am Ungleichgewicht zwischen
den beiden Seiten, trotz der Trommeln, Fléten und Feiern, die als Kompensation

fur das Minderwertigkeitsgefihl der nichtwestlichen Vélker und als Stolz des
westlichen Bewusstseins auf sich selbst dienen. 112

112 Eigene Ubersetzung von Hasan Hanafi, ,Mugaddima fi ‘llm al-Istighrab“: 33.
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Auch geografische Entdeckungen sind Ausdruck einer arroganten und subjektiven
Weltsicht. Fir Hanafl beruht diese Vorstellung auf der Annahme, dass Lander und
Kulturen erst dann existieren, wenn sie vom europaischen Bewusstsein wahrgenom-
men werden. Dies ignoriert die Tatsache, dass Amerika, Afrika und andere Regionen
bereits lange vor ihrer ,Entdeckung® durch Europa existierten und ihre eigenen Zivili-
sationen hatten. Diese eurozentrische Haltung rechtfertigte letztlich Kolonialismus und
die kulturelle Dominanz des Westens. Dies flihrt zu einer Leugnung der historischen
Realitat und Entwicklung dieser Zivilisationen. Sogar die beiden Weltkriege, die ihren
Ursprung in Europa hatten, wurden als Weltkriege bezeichnet. Hanafr betont, dass
sowohl der Erste als auch der Zweite Weltkrieg im Kern europaische Konflikte waren,
die aus den imperialistischen Machtkonkurrenzen zwischen den europaischen Staaten
hervorgingen. Obwohl sie als ,Weltkriege“ bezeichnet werden, waren die Hauptakteure
und Schauplatze Uberwiegend europaisch. Afrika und andere nichteuropaische Regi-
onen wurden lediglich in diese Kriege hineingezogen, hauptsachlich als Peripherien,
die die Kriegsanstrengungen der europaischen Machte unterstutzten, statt eigenstan-

dige Akteure in diesen globalen Konflikten zu sein.
Eurozentrische Geschichtseinteilung

Ein weiteres Beispiel fir den Eurozentrismus ist die in Europa dominierende Einteilung
der Geschichte in Altertum, Mittelalter und Neuzeit. Diese Einteilung ist stark auf die
europaische Geschichte fokussiert und marginalisiert die Beitrage nichtwestlicher Zi-
vilisationen. So wird das Altertum auf die griechisch-romische Zeit beschrankt, das
Mittelalter auf eine Zeit des Ubergangs zwischen Christentum und Islam und die Neu-
zeit auf die Renaissance und die Entwicklungen in Europa seit dem 17. Jahrhundert.
Diese Perspektive ignoriert die parallelen Entwicklungen in anderen Teilen der Welt,
insbesondere in Asien, Afrika und der islamischen Welt, und suggeriert, dass die Ge-

schichte der Menschheit im Wesentlichen eine europaische Geschichte ist.

Alte Zivilisationen wie Mesopotamien, Indien, Persien und Agypten werden in der eu-
rozentrischen Geschichtsschreibung entweder ignoriert oder als unreif dargestellit.
Diese Zivilisationen haben laut Hanafl bedeutende Beitrage zur menschlichen Ge-
schichte geleistet, die jedoch durch die europaische Perspektive in den Hintergrund
gerlckt wurden. Die islamische Zivilisation hat eine eigenstandige Geschichte, die sich

Uber finfzehn Jahrhunderte erstreckt und in zwei Phasen unterteilt werden kann. Die
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erste Phase reprasentiert die klassische Hochbllte, wahrend die zweite Phase durch
die Erstellung von Enzyklopadien gekennzeichnet war. Diese Periodisierung steht in
deutlichem Gegensatz zur westlichen Darstellung des Mittelalters, die die islamische

Zivilisation in dieser Zeit als stagnierend darstellt.

Das Mittelalter war fir den Westen eine Zeit des Niedergangs, wahrend es fir die
islamische Welt eine goldene Ara darstellte. Umgekehrt betrachtet die islamische Welt
die heutige Neuzeit als ihre Phase des Niedergangs, was zu einem Missverhaltnis in
der Geschichtswahrnehmung fuhrt. Diese Diskrepanz, so Hanafl, zeigt sich auch im
gegenwartigen Bewusstsein, das von europaischen Malistaben dominiert wird, obwonhl
die islamische Welt ihre eigene historische Entwicklung verfolgt. Viele Muslime sehen
sich im 20. Jahrhundert und in einem ,Zeitalter der Wissenschaft und Technologie®,
obwohl sie sich noch in einer Phase der Renaissance und religiésen Erneuerung be-
finden. Nasr Hamid Abud Zayd (1943-2010) hat sich kritisch mit der islamischen Tradi-
tion und der Interpretation des Korans auseinandergesetzt und betont, dass die isla-
mische Welt eine eigene Renaissance durchlauft, die sich von der westlichen Ge-
schichte unterscheidet. In Europa wurden wahrend der Renaissance und der friihen
Neuzeit zahlreiche Denker und Forscher verfolgt, weil ihre Erkenntnisse und Ideen im
Widerspruch zur offiziellen Lehre der Kirche standen. Ein ahnliches Spannungsver-
haltnis zeigte sich im Fall von Nasr Hamid Abd Zayd in der islamischen Welt der Ge-
genwart. Mithilfe linguistischer und semiotischer Methoden forderte Abl Zayd eine
zeitgemale Interpretation des islamischen Erbes auf Basis moderner Geisteswissen-
schaften. Auch er stellte tradierte religiose Deutungen infrage und pladierte fur eine
historisch-kritische Herangehensweise an den Korantext. Diese Haltung stiel3 auf mas-
siven Widerstand: 1995 wurde er in Agypten wegen angeblicher Apostasie (Abfall vom

Glauben) verurteilt, was ihn schlieBlich zur Flucht ins Exil zwang.!'3

Hasan Hanafi bezieht sich in seiner Kritik an der westlichen Geschichtsphilosophie auf
Johann Gottfried Herder und Immanuel Kant, um die eurozentrische Auffassung von
Geschichte zu verdeutlichen. Beide Philosophen hatten groRen Einfluss auf die west-
liche Vorstellung von Zivilisation und Fortschritt, insbesondere in Bezug auf die Rolle
Europas in der Weltgeschichte.

,Der Osten davor wird als der Anfang der Menschheitsgeschichte gesehen, wie

es Herder und Kant ausdrickte, und das Zeitalter des Weltraums gehért dem
Westen. Die Epochen des Westens werden als Epochen aller betrachtet: das

113 RAHMAN (2001): 213-234.
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Mittelalter als das Mittelalter aller Vélker, und die Moderne als Moderne der gan-
zen Welt. Doch unser Mittelalter ist ihre Moderne, und unsere Moderne ist ihr
Mittelalter. Der aktuelle Niedergang des Westens ist unser Aufstieg, und unser
Aufstieg ist ihr Niedergang.“!4

So vertrat Herder (1744-1803) die Idee, dass die Geschichte der Menschheit sich in
verschiedenen Epochen oder Kulturen entwickelt, wobei jede Kultur ihren eigenen
Charakter und ihre eigene Bedeutung hat. Allerdings stellte Herder die europaische
Zivilisation als den Hohepunkt der menschlichen Entwicklung dar. Er sah die europai-
sche Zivilisation als besonders fortschrittlich an, vor allem im Hinblick auf Bildung, Wis-
senschaft und Kunst, und betrachtete andere Kulturen als im Vergleich rickstandig.
Herder betonte zudem, dass die europaische Zivilisation eine besondere Rolle in der
Verbreitung von Fortschritt und Aufklarung habe, was den Grundstein fir den moder-

nen Eurozentrismus legte.'®

Immanuel Kant (1724-1804) war ein zentraler Denker der Aufklarung und beeinflusste
malfdgeblich die westliche Vorstellung von Fortschritt, Vernunft und Zivilisation. Kant
entwickelte die These, dass die Geschichte der Menschheit auf ein Ziel hinarbeitet —
die Entwicklung der Vernunft und des moralischen Fortschritts, die er vor allem in der
westlichen Zivilisation verkdrpert sah. Kant betrachtete den Westen als den Trager der
Vernunft und Aufklarung, wahrend andere Kulturen in seiner Sichtweise oft unfahig

oder unwillig zur Verwirklichung dieser Ideale waren.'®

HanafT sieht in beiden Auffassungen eine bewusste Verzerrung, die den Beitrag nicht-
westlicher Zivilisationen zur Weltgeschichte marginalisiert und abwertet. Beide Philo-
sophen stellen Europa als das Zentrum der Menschheitsgeschichte dar und betrachten

andere Zivilisationen als sekundar oder unterentwickelt.

114 Eigene Ubersetzung von Hasan Hanafi, ,Muqgaddima fi ‘llm al-Istighrab“: 37.
"5 HERDER (1803): 150-160.
116 KANT (1784): 30-35.
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4.2 Aufbau der Okzidentalismus-Studien

In diesem Kapitel wird der methodische Aufbau der Okzidentalismus-Studien (‘lim al-
Istighrab) detailliert untersucht. Hasan Hanafi erlautert die strukturellen Prinzipien die-
ser Disziplin und verteidigt sie gegen mogliche Kritikpunkte. Dabei zeigt er auf, warum
eine wissenschaftliche Analyse des westlichen Erbes aus einer nichtwestlichen Per-
spektive notwendig ist und wie sich dieser Ansatz von der klassischen Orientalistik
unterscheidet. Zudem werden konkrete Beispiele herangezogen, um die Anwendbar-
keit und Relevanz des Okzidentalismus zu veranschaulichen. Das Kapitel stellt somit
einen zentralen Bestandteil von Hanafis Projekt dar, eine methodisch fundierte Alter-

native zur eurozentrischen Wissensproduktion zu etablieren.

Darlber hinaus analysiert Hanafi, welche strategischen Fehler in friheren Annaherun-
gen an den Westen gemacht wurden, etwa die unreflektierte Ubernahme westlicher
Konzepte oder eine defensive Haltung gegenliber dem Fremden. Er betont die Not-
wendigkeit, diese Fehler kritisch aufzuarbeiten und daraus Konsequenzen fir die Ge-
genwart zu ziehen. Zugleich richtet er den Blick auf die Vergangenheit, um aus positi-
ven historischen Beispielen zu lernen, insbesondere, wie frihere Generationen pro-
duktiv und souveran mit fremdem kulturellem Einfluss umgegangen sind. Diese dop-
pelte Bewegung von Kritik und Ruckbesinnung bildet den reflexiven Kern seines me-
thodischen Ansatzes und macht deutlich, dass Okzidentalismus nicht nur eine Kritik
des Westens, sondern auch eine Selbstkritik und Reorientierung der eigenen geistigen

Tradition darstellt.
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4.2.1 Lektionen aus der Geschichte: Fehler erkennen und Wege zur Verbesse-

rung
Folgendes Unterkapitel bezieht sich auf die Ubersetzung von

Kapitel 1.3.1 ,Die Wissenschaft des Okzidentalismus und die Erwiderung auf den Eu-

rozentrismus®,

Kapitel 1.3.2 ,Vom Transfer des Westens zur Schépfung des Okzidentalismus®,
Kapitel 1.3.3 ,Ergebnisse des Okzidentalismus®,

Kapitel 1.4.1 ,Die Wurzeln der Wissenschaft des Okzidentalismus®,

Kapitel 1.4.2 ,Der Westen als Modell der Moderne®.

Aufruf zur Kreativitat

Hanafi argumentiert, dass die arabisch-islamische Welt in einen Zustand der Nachah-
mung verfallen ist, in dem das Selbst seine eigene Kreativitat verliert, weil es sich stan-
dig mit westlichen Modellen vergleicht. Er macht deutlich, dass die arabisch-islamische
Welt in der Vergangenheit Nachfolger der griechischen und romischen Zivilisation war
und heute als Nachfolger der westlichen Zivilisation gesehen wird. Dies spiegelt die
Dynamik des Orientalismus wider, in dem die arabische Welt als passives Objekt und

der Westen als aktives Subjekt wahrgenommen wird.

Das Selbst, das sich auf seine eigene Kreativitat besinnen mochte, bleibt durch die
Prasenz und den Einfluss des Westens in einer untergeordneten Position gefangen.
Die schiere Menge an Wissen, das das Selbst Uber den Westen aufnehmen muss,
wird zu einer Belastung, die das kreative Potenzial des nichtwestlichen Geistes uber-
deckt und so den Raum flr originare Schoépfungen einschrankt. Der nichtwestliche
Schopfer hat nicht die Zeit und Mule, sein eigenes kreatives Potenzial voll zu entfal-
ten. Selbst wenn es dem Selbst gelingt, originare kreative Leistungen zu erbringen,

werden diese sofort auf den Westen zurtickgeflhrt.

Trotz der umfangreichen Ubersetzungsprojekte, die oft nur ein Jahr nach der Verof-
fentlichung im Westen stattfanden, folgten keine nennenswerten kreativen Schépfun-
gen in den arabischen Landern. Wahrend die islamische Zivilisation innerhalb von nur
einem Jahrhundert nach ihrer Griindung im 3. Jahrhundert der Hijra ihre eigene Krea-
tivitat entwickelte, bleibt die arabische Welt in einer Phase der ,zivilisatorischen Ver-

zdgerung®, in der die Produktionsrate des Westens weit Uber der Aufnahmefahigkeit
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der arabischen Welt liegt. Hanafi beschreibt dieses Phanomen als ,Kluft zwischen uns

und dem Westen®, die sich durch die zunehmende Verwestlichung weiter vergrof3ert.

Sogar das Scheitern der Kreativitat im nichtwestlichen Kontext wird auf den Mangel an
Kenntnis Uber die westliche Kreativitat zurtickgefuhrt. Dies resultiert in einen Teufels-
kreis, in dem die nichtwestlichen Volker entweder durch das Nachahmen des Westens
kreativ sind oder aufgrund der mangeinden Kenntnis der westlichen Errungenschaften
als unfahig zur Schépfung angesehen werden. Diese Sichtweise stellt eine perma-

nente Unterordnung der nichtwestlichen Zivilisation unter die westliche dar.

,Wenn die Kreativitat vollstandig erlischt, wird dies auf die Unkenntnis der neu-
esten westlichen Errungenschaften zurlickgefihrt, so als gabe es keine Kreati-
vitat ohne Kenntnis der kreativen Quellen im Westen. Es scheint, als gabe es in
beiden Fallen keine Kreativitat: Wenn der nichtwestliche Schopfer etwas schafft,
wird es auf sein westliches Gegenstlck verwiesen. Wenn er nichts Gleichwer-
tiges schafft, liegt der Grund in seiner Unkenntnis der westlichen Entsprechun-
gen. Dadurch ist die Peripherie unaufldslich mit dem Zentrum verbunden, positiv
oder negativ, in Existenz oder Nichtexistenz, Leben oder Tod.“!"”

Ein weiterer zentraler Punkt in Hanafis Argumentation ist die Ignoranz des Westens
gegenuber seinen eigenen Quellen aul3erhalb der westlichen Welt. Hanafl deutet da-
rauf hin, dass westliche Schopfungen, die oft als Resultat rein europaischer Denkleis-
tung dargestellt werden, in Wirklichkeit stark von friiheren nichtwestlichen Zivilisatio-

nen beeinflusst wurden.

Die Begegnungen zwischen dem Osten und dem Westen lassen sich auf eine lange
Geschichte zuruckfuhren, beginnend mit der islamischen Zivilisation und ihrer Ausei-
nandersetzung mit der griechischen Philosophie. Wahrend die Alten erfolgreich darin
waren, den Anderen (die griechische Zivilisation) zu integrieren und weiterzuentwi-
ckeln, scheint das heutige Selbst nicht in der Lage zu sein, den Anderen auf dhnliche
Weise zu assimilieren und zu tberwinden. Hanafi fordert eine kritische Auseinander-
setzung mit der Geschichte der Beziehung zwischen dem Selbst und dem Anderen,
um zu verstehen, warum frilhere Generationen erfolgreicher darin waren, fremde Zivi-
lisationen zu integrieren. Diese Frage betrifft nicht nur die Gegenwart, sondern auch

die historischen Wurzeln dieser Beziehung.

Hanaff geht davon aus, dass durch die griindliche Erforschung und historische Einord-

nung des westlichen Bewusstseins eine neue Perspektive gewonnen wird, die es

117 Eigene Ubersetzung von Hasan Hanafi, ,Mugaddima fi ‘llm al-Istighrab“: 41.
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ermoglicht, die Uberlegenheit des Westens in Frage zu stellen. Er sieht dies als einen
Prozess, der von einem Team von Forschern Uber Generationen hinweg entwickelt
werden muss, um zu einer nationalen Kultur zu fihren, die nicht langer von der west-
lichen Kultur dominiert wird. Diese Bewegung koénnte nach Hanafi zu folgenden Er-

gebnissen fuhren:

Die wissenschaftliche Auseinandersetzung mit dem westlichen Bewusstsein soll es
ermoglichen, den Westen von einer hdheren Perspektive aus zu betrachten, anstatt
sich ihm unterzuordnen. Das westliche Bewusstsein soll historisch verstanden und als
Teil eines grofReren zivilisatorischen Prozesses betrachtet werden. Es soll seinen Sta-
tus als Uberméachtiges, unantastbares Modell verlieren. Der ,Schiler” von heute, der
das westliche Bewusstsein erforscht, kann morgen zum ,Lehrer werden, der die west-
liche Zivilisation bewertet und einordnet. Dies stellt einen radikalen Perspektivenwech-
sel dar, da das nichtwestliche Selbst nun in der Lage ist, das westliche Andere zu

analysieren und zu bewerten.

,Der Schiler von heute wird zum Lehrer von morgen, und der Lehrer von ges-
tern wird zum Schidiler von heute.“18

Ein weiterer zentraler Punkt ist die Historisierung des westlichen Bewusstseins. Hanafi
stellt das westliche Denken als eine menschliche Erfahrung dar, die wie alle anderen
Zivilisationen der Geschichte aufgestiegen und gefallen ist. Er erinnert daran, dass das
westliche Bewusstsein eine relativ junge zivilisatorische Phase darstellt, die erst mit
der Reformation und der Renaissance begann und nur etwa 500 Jahre umfasst. Im
Vergleich dazu haben die alten Zivilisationen des Ostens, wie Agypten oder China,
Jahrtausende an historischer Erfahrung, auf die sie zurickblicken kénnen. In diesem
Sinne pladiert HanafT dafur, das westliche Bewusstsein in den grof3eren Rahmen der

Menschheitsgeschichte einzubetten, anstatt es als universelle Norm zu betrachten.

.Was sind finfhundert Jahre, das Alter des westlichen Bewusstseins seit der
Reformation und der Renaissance, im Verglgich zu den dreitausend Jahren
oder mehr, die das Ostliche Bewusstsein von Agypten und China umfasst?“11°

Alte Zivilisationen des Ostens, insbesondere Agypten und China, seien aufgrund ihrer
langen historischen Erfahrung besser in der Lage, ein historisches Bewusstsein zu

entwickeln. Wahrend der Westen nur eine relativ kurze Zeitspanne an zivilisatorischer

18 Eigene Qbersetzung von Hasan Hanaff, ,Mugaddima fi ‘llm al-Istighrab“: 44.
9 Eigene Ubersetzung von Hasan Hanafi, ,Mugaddima fi ‘llm al-Istighrab“: 45.
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Entwicklung durchlaufen hat, knnen die 6stlichen Zivilisationen auf Jahrtausende zu-
rickblicken. Die Kultur des Westens sollte wieder als eine unter vielen betrachtet wer-

den, anstatt als universelle Zivilisation, die fur alle Voélker maf3geblich ist.

Die nichtwestlichen Volker missen ihre eigene kreative Originalitat wiederentdecken,
anstatt nur Konsumenten westlicher Kultur, Wissenschaft und Technologie zu sein.
Dies beinhaltet auch die Uberwindung mentaler Strukturen, die auf westlichen Model-

len basieren, und die Rickkehr zu den eigenen Denkrahmen und Identitaten.

Der Okzidentalismus strebt an, ein Gleichgewicht zwischen den Zivilisationen wieder-
herzustellen, den Minderwertigkeitskomplex nichtwestlicher Gesellschaften zu Uber-
winden und Raum fur unabhangige Kreativitat sowie gleichberechtigten kulturellen
Austausch zu schaffen. HanafT betont eine ganzheitliche Methodik, die westliche Ideen
kritisch und selbstbewusst analysiert. Er fordert eine nationale Geschichtsschreibung,
die Wissenschaft und Heimat verbindet, und pladiert fur die Férderung einer neuen
Generation nationaler Forscher, die ihre eigene Zivilisation unabhangig von westlichen
Perspektiven studieren. HanafT kritisiert dabei sowohl den sakularen als auch den sa-
lafistischen Flugel in der arabischen Welt, die beide auf unterschiedliche Weise unter
dem Einfluss des Westens stehen. Wahrend die sakularen Intellektuellen dazu neigen,
den Westen als Mal3stab fur Modernitat und Fortschritt zu sehen, neigt die salafistische
Bewegung dazu, eine unkritische Ubernahme der Tradition als Antwort auf den Wes-
ten zu propagieren. Beide Strdomungen, so Hanafl, sind unfahig, eine eigenstandige,
authentische Identitat zu entwickeln, die sowohl die Moderne als auch das Erbe kritisch

bewertet und integriert.
Historischer Dialog: Der Austausch zwischen Orient und Okzident

Hasan Hanafl argumentiert, dass die Wissenschaft des Okzidentalismus nicht nur ein
modernes Phanomen ist, sondern tief in der Geschichte des islamischen Selbst ver-
wurzelt ist, dessen Beziehungen zum Westen bis in die Antike zurlckreichen. Er er-
klart, dass die Grundlagen dieser Disziplin in der langen Geschichte der islamischen
Auseinandersetzung mit den Zivilisationen des Alten Ostens und des Westens liegen,
insbesondere in der Beziehung zur griechischen Zivilisation. Der Okzidentalismus ba-
siert auf der Fahigkeit des islamischen Selbst, die griechische Zivilisation, als Teil des
westlichen Erbes, in ein Objekt der Untersuchung zu verwandeln, wahrend das islami-

sche Selbst als forschendes Subjekt agierte.
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Hanafi unterstreicht, dass die islamische Zivilisation in der Lage war, das Erbe des
Westens in mehreren Phasen zu analysieren, kritisch zu durchdringen und in das isla-
mische Denken zu integrieren. Dies geschah insbesondere wahrend des Zeitalters der
Ubersetzungen, als die islamische Zivilisation griechische Werke aufnahm, sie aber
aus der eigenen Perspektive neu interpretierte. In dieser historischen Dynamik sah
sich die islamische Zivilisation als Uberlegenes Subjekt, das das griechische Wissen

nicht einfach tGbernahm, sondern es in seine eigene zivilisatorische Matrix integrierte.

Diese Idee verweist auf frihere islamische Denker, wie etwa al-Farabt, Avicenna (lbn
Stna) und Averroes (Ibn Rusd), die das griechische Denken, insbesondere die Philo-
sophie von Aristoteles und Platon, studierten und es im Rahmen der islamischen The-
ologie und Philosophie anwendeten. Dies war eine Zeit, in der die islamische Zivilisa-
tion das Subjekt war und den Westen analysierte, statt passiv Wissen vom Westen zu

Ubernehmen.

,Die Wurzeln des Okzidentalismus reichen somit in seiner alteren Form bis zur
Beziehung zwischen der islamischen und der griechischen Zivilisation zurtck.
Als die islamische Zivilisation das aktive, untersuchende Selbst war, konnte sie
die griechische Zivilisation in ein Studienobjekt verwandeln, und so entstand ein
echter Dialog zwischen dem Selbst und dem Anderen: das Selbst als forschen-
des Subjekt und der Andere als erforschtes Objekt.“120

Die heutige Herausforderung bestehe darin, die Tradition der kritischen Auseinander-
setzung mit dem Westen wiederzubeleben, um die Vormachtstellung des westlichen

Denkens zu hinterfragen und gleichzeitig die eigene Identitat zu festigen.

Laut Hasan Hanafl wurde damals fremdes Kulturerbe in einem stufenweisen Prozess
untersucht und bearbeitet, bevor es ibernommen wurde. Dabei wird das Selbst als
forschendes Subjekt betrachtet und der Andere als untersuchtes Objekt. Der Prozess
beginnt mit einer wortlichen Ubersetzung, um die Ursprache und deren philosophische
Begriffe zu bewahren. Es folgt eine sinngemaRe Ubersetzung, die der Zielsprache ge-
recht wird und philosophische Inhalte integriert. Danach wird der Text kommentiert,
wobei der Schwerpunkt auf dem Inhalt liegt und dieser in den eigenen Diskurs einge-
bettet wird. In der nachsten Phase, der Zusammenfassung, wird das Wesentliche des
Textes ohne tiefere Argumentation betont. Anschlie3end erfolgt eine Abhandlung, bei
der der fremde Text in Form, Bedeutung und Inhalt assimiliert und so zum eigenstan-

digen Thema des Selbst wird. Daraufhin werden die Themen des Ubernommenen mit

120 Eigene Ubersetzung von Hasan Hanafi, ,Mugaddima fi ‘llm al-Istighrab“: 50.
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dem eigenen Erbe verbunden, um das gesamte kulturelle Bild zu vervollstandigen und
die Unterschiede zwischen dem Selbst und dem Anderen zu verdeutlichen. Abschlie-
Rend kann auch eine vollige Ablehnung des fremden Kulturerbes stattfinden, wenn es
als unnoétig erachtet wird und das Selbst als ausreichend gilt, was von traditionellen

Gelehrten oder modernen Salafisten vertreten wird.

Das islamische Selbst las und interpretierte sowohl die Texte der 6stlichen als auch
der westlichen Zivilisationen. Ein bedeutendes Beispiel daflr ist die Studie von Abl

Rayhan al-Birant (973-1048) Uber die Religionen Indiens.
Al-BiriinTs Werk Uber die Religionen Indiens ,Tahqig ma li-I-Hind“ (,Erforschung der

Lehren Indiens®) gilt als eine der ersten wissenschaftlichen Untersuchungen einer
fremden Kultur aus islamischer Perspektive. Er flhrte detaillierte Studien Uber die
Brauche, Philosophien und Religionen Indiens durch, indem er die religidsen Texte der
Hindus analysierte und die Kultur Indiens vergleichend darstellte. Al-Birani betonte die
Notwendigkeit, das kulturelle und religidse Erbe anderer Volker zu verstehen, bevor
man uber sie urteilte, und hielt seine Beobachtungen auf eine flr die damalige Zeit
unibertroffene wissenschaftliche Weise fest.'?!

Er zeigte die Notwendigkeit, fremdes Wissen auf eine Weise zu integrieren, die sowohl
Respekt vor der Originalkultur als auch eine Anpassung an die eigene kulturelle Iden-
titat gewahrleistet. Al-Birtnt schuf so wichtige Grundlagen fir das Verstandnis und die
Assimilation fremder Traditionen in die islamische Gelehrsamkeit. Hier wird deutlich,
dass das islamische Bewusstsein offen fur das Wissen und die Zivilisationen anderer

Kulturen war, ohne dabei seine eigene Identitat aufzugeben.

Wahrend der byzantinischen Zeit und in der Periode der Ubersetzungen vom Arabi-
schen in westliche Sprachen spielte das islamische Bewusstsein eine zentrale Rolle
in der Vermittlung von Wissen. Diese Ubersetzungsarbeit starkte die intellektuelle Ver-
bindung zwischen den Kulturen, wobei der Transfer vom Arabischen ins Lateinische
oft dominierte. Dies zeigt die Rolle des islamischen Selbst als Lehrer fur das europai-
sche Bewusstsein. Wahrend der Kreuzziuge wurde das Bild des Anderen (der westli-
chen Zivilisation) im islamischen Bewusstsein zunehmend negativ gepragt: Fanatis-

mus, Unwissenheit und Eroberung dominierten das Bild des Westens.

121 HENNINGER (1953): 322.
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In der dritten Phase, in den letzten Jahrhunderten des islamischen Bewusstseins, be-
schrieb Ibn Haldin (1332-1406) in seiner ,Mugaddima® (,Einleitung®) die Vdlker des
Nordens (die Franken) und deren Zivilisation. Er lebte in Marokko und hatte durch An-
dalusien direkten Kontakt mit dem Westen. Er schilderte, wie das islamische Bewusst-
sein als Lehrer fungierte, wahrend das europaische Bewusstsein in der Rolle des
Schiuilers stand. Hier hebt Hanafi die intellektuelle Uberlegenheit der islamischen Zivi-

lisation wahrend dieser Zeit hervor.

In Sizilien und Siditalien kam es wahrend der Herrschaft von Friedrich Il. (1194-1250)
zu einem bemerkenswerten Austausch zwischen islamischen und europaischen intel-

lektuellen Traditionen.

Dieser Dialog wurde insbesondere durch die Interaktionen zwischen dem islamischen
Philosophen Ibn Sab'in und dem rémisch-deutschen Kaiser Friedrich Il. gepragt. lbn
Sab'in, ein andalusischer Philosoph, wurde eingeladen, Friedrichs metaphysische Fra-
gen zu beantworten, was zeigt, dass der Dialog zwischen dem islamischen Selbst und

dem europaischen Anderen weiterhin lebendig und produktiv war.'?2

,Zu dieser Zeit nahm das islamische Bewusstsein die Rolle des Lehrers ein,
wahrend das europaische Bewusstsein die Rolle des Schilers spielte. Es ist
daher nicht Uberraschend, dass Kaiser Friedrich Il. den Gelehrten Ibn Sab'in zu
grundlegenden metaphysischen Fragen befragte, was in den Sizilianischen Fra-
gen dokumentiert ist. Diese Verbindung entstand diesmal Uber Sizilien und Sid-
italien.“123

Quellen zeigen, dass Friedrich Il. sich insbesondere auf aristotelische und platonische
Einflisse bezog, die durch die islamische Welt an den Westen gelangt waren. Der
Austausch in Sizilien verdeutlicht die Rolle dieser Region als kulturelle Schnittstelle,
an der islamische Philosophie und europaische Scholastik miteinander in Kontakt ka-
men und sich gegenseitig befruchteten. Dies ist ein Beispiel daflir, wie der Dialog zwi-
schen Selbst und Anderem die intellektuellen Traditionen beider Kulturen berei-

cherte.124

Mit den Kolonialexpeditionen wurde der Westen nicht nur als militdrische Macht sicht-
bar, sondern auch als Trager einer neuen, wissenschaftlich und technologisch fortge-

schrittenen Zivilisation. Diese Begegnung fiihrte zu einer tiefen Verunsicherung im

122 BENNISON (2009): 120-124.
123 Eigene Ubersetzung von Hasan Hanaff, ,Mugaddima fi ‘llm al-Istighrab“: 53.
124 BENNISON (2009): 120-124, GuTAs (1998): 145-150.
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islamischen Bewusstsein. Hanafl beschreibt die Auseinandersetzung zwischen ,Rick-
standigkeit und Fortschritt“ sowie zwischen den ,Uberlieferungswissenschaften® (isla-
mische Gelehrsamkeit) und den ,Vernunftwissenschaften“ (moderne westliche Wis-
senschaften). Zeitgenossen wie Muhammad ‘Abid al-Jabri und Nasr Hamid Abd Zayd
sahen in dieser Begegnung eine Schllisselphase, in der die arabisch-islamische Welt
zwischen der Erneuerung ihrer Tradition und der Anpassung an moderne Konzepte

hin- und hergerissen war.125

Wahrend die islamische Welt einst in der Position der Starke war, als sie das Andere
(wie die griechische Zivilisation) assimilierte und transformierte, befindet sie sich in der
Moderne in einer Position der Schwache. Heute, so Hanafi, hat das Andere (der Wes-
ten) das islamische Selbst aufgesogen und in sich aufgeldst. Wahrend die Alten in der
Lage waren, das Andere (griechische und persische Zivilisationen) in sich aufzuneh-
men und es in den islamischen Diskurs zu integrieren, sei die heutige Situation umge-
kehrt: Das islamische Selbst werde vom Westen absorbiert und verliere dadurch seine

eigene ldentitat.

Ein Generationsprojekt: Phasen der Auseinandersetzung mit dem Westen zur

Zeit der arabischen Renaissance

Hasan HanafT analysiert die verschiedenen Phasen des kulturellen Aufbruchs und der
Auseinandersetzung mit dem Westen, die zu Beginn der modernen arabischen Re-
naissance stattfanden. Er beschreibt den Verlauf dieser Entwicklung und die damit
verbundenen Herausforderungen fur das Selbst, das islamische und arabische Be-

wusstsein im Kontext der westlichen Kolonialisierung und Modernisierung.

Die erste Generation, oft als Pioniere bezeichnet, legte den Grundstein flr den Okzi-
dentalismus durch das Ubersetzen und Studium westlicher Texte. Im 19. Jahrhundert
spielten arabische Intellektuelle eine zentrale Rolle, indem sie westliches Wissen
durch Ubersetzungen und Berichte (iber Europa in die arabische Welt einfiihrten und
somit den intellektuellen Austausch forderten. Dies zweite Generation, oft als Kom-
mentatoren bezeichnet, interpretiert die gewonnenen Erkenntnisse und entwickelt
erste Ansatze zur Einordnung. Dabei wurde das westliche Wissen kritisch reflektiert
und es wurden erste Versuche unternommen, Reformen im Einklang mit islamischen

und westlichen Werten zu schaffen. Besonders die Bewunderung fir Paris als Symbol

125 AL-JABRT (1984): 220-230 und ABU ZAYD (1992): 115-120.
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fur Fortschritt, Freiheit und stadtische Modernisierung pragte diese Phase. Dennoch
wird kritisch angemerkt, dass die negativen Seiten des westlichen Modells, wie kolo-
niale Eroberungen und politische Rickschritte, nicht ausreichend hinterfragt wurden.
Das Selbst erlebte einen zivilisatorischen Schock angesichts des wissenschaftlichen
und technologischen Fortschritts des Westens. Es geriet aus dem Gleichgewicht und
strebte danach, die westlichen Errungenschaften zu verstehen und zu dbernehmen,
wodurch es sich vom Anderen angezogen flhlte. Dieser Prozess flihrte zu einer Ent-
fremdung des Selbst, das begann, sich selbst in der westlichen Kultur zu verlieren.'?6
Zeitgenossen wie Samir Amin beschrieben diesen Schock als einen Zustand, in dem
die arabische Welt zwischen der Faszination und dem Druck stand, sich dem westli-

chen Modell anzupassen.'?”

In der anschlielenden Phase setzte der Prozess der Selbstbehauptung ein: Das
Selbst begann, sich aus dem Kolonialismus zu befreien, indem es die westlichen Mittel
der Macht — Wissenschaft und Technologie — fur sich selbst nutzbar machte. Der Wes-
ten wurde mit seinen eigenen Werkzeugen bekampft. Reformbewegungen wie die von
Rifa‘a al-Tahtaw1 suchten nach Wegen, den Islam und die arabische Gesellschaft zu
erneuern, um den Ruckstand gegenliber dem Westen aufzuholen. Sie kritisierten den
Sufismus und die religidse Stagnation und forderten eine Erneuerung der Gesellschaft
nach westlichem Vorbild. Nach der Trennung vom Osmanischen Reich brauchten die
neu gegrindeten Staaten Theoretiker und Fachleute, um moderne Strukturen aufzu-

bauen:
,Die Grindung des modernen Staates nach der Abspaltung vom Osmanischen
Reich und das Bedurfnis des Staates nach Theoretikern, Ingenieuren, Wissen-

schaftlern und Verwaltungsbeamten, um den Staatsapparat zu besetzen. Al-
Tahtawt stand an der Spitze dieses Aufbaus.“'%®

Intellektuelle wie al-Tahtawt und spater Taha Husayn wurden in den Westen geschickt,
um dort zu lernen und dieses Wissen in die Heimat zurtickzubringen. Doch dies fuhrte
oft dazu, dass der Westen als einziges Modell fur Fortschritt angesehen wurde, was
die arabische Welt in eine kulturelle Abhangigkeit brachte. Die Reisen und der Aus-
tausch mit dem Westen verstarkten die Faszination fur die westliche Zivilisation, bis

der Westen zum Vorbild wurde. Der Staat organisierte die Ubersetzung westlicher

126 Eigene Ubersetzung von Hasan Hanafi, ,Muqgaddima fi ‘llm al-Istighrab“: 53.

127 AMIN (1988): 45-52.

128 Eigene Ubersetzung von Hasan Hanafi, ,Mugaddima fi ‘llm al-Istighrab®: 54.
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Werke, und westliche Ideologien wie der Positivismus, Existentialismus und Marxis-

mus fanden ihren Weg in die arabische Welt.

Die darauffolgende Generation zeichnet sich durch die Synthese zwischen westlichem
und arabischem Denken aus. Sie strebte an, Elemente beider Traditionen zu vereinen,
um ein modernes Verstandnis von Bildung und Kultur zu entwickeln, das den Anforde-
rungen der arabischen Gesellschaft entspricht. In dieser Phase wurden westliche und
islamische Konzepte kombiniert, um neue Perspektiven fliir gesellschaftlichen Fort-

schritt und intellektuelle Erneuerung zu ermdglichen.

Auf diese Phase folgte eine Generation der Kritiker, die sich durch eine intensivere
Hinterfragung und Dekonstruktion westlicher Ideen im arabischen Kontext auszeich-
net. In dieser Phase wurden westliche Einflisse kritisch analysiert, wobei ihre Auswir-
kungen auf die islamische Welt zunehmend abgelehnt wurden. Diese Generation be-
tonte die Notwendigkeit, eigenstandige islamische Konzepte zu starken und westliche

Dominanz diskursiv zurlickzuweisen.

Die jetzige Generation, oft als Innovatoren bezeichnet, zielt darauf ab, eine eigenstan-
dige arabische Wissenschaft zu entwickeln, die Uber die Grenzen der westlichen Phi-
losophie hinausgeht. Diese Phase ist gepragt von dem Bestreben, nicht nur auf west-
liche Einflisse zu reagieren, sondern eine aktive und kreative Weiterentwicklung zu
fordern. Ziel ist es, eigenstandige intellektuelle Ansatze zu schaffen, die die Bedurf-
nisse und Herausforderungen der arabischen Welt reflektieren. Arabische Intellektu-
elle dachten zunehmend Uber die Notwendigkeit des Okzidentalismus nach, eine Wis-
senschaft, die den Westen aus der Perspektive des Selbst analysiert. Diese Entwick-
lung war keine bloRe Reaktion auf den Orientalismus, sondern ein Versuch, die kultu-
relle Abhangigkeit vom Westen zu Uberwinden. Erste Ansatze hierzu entstanden in
journalistischen Texten, die den Diskurs 6ffentlich pragten. Doch HanafT unterstreicht
die Notwendigkeit, Uber diese frihen Versuche hinauszugehen und den Okzidentalis-
mus als prazise, strukturierte Disziplin zu etablieren:
,Das Erscheinen dieser Einflhrung in den Okzidentalismus zu diesem Zeitpunkt
zeigt, dass die Phase der blofRen Absichtserklarungen nun tberwunden ist und
die ersten Anzeichen bereits in eine prazise Wissenschaft Uberfihrt wurden
oder fast vollendet sind. Dies ist die Aufgabe einer Gruppe von Intellektuellen,
die weitere Beitrage leisten, und es ist das Werk eines Teams, in dem jeder

Forscher seinen Beitrag leistet. Es konnte sogar die Aufgabe mehrerer Gene-
rationen sein, mit unterschiedlichen Perspektiven, aber die Grundlage wird

73



durch diese Generation gebildet. Der erste umfassende Versuch ist daher diese
Einfihrung in den Okzidentalismus.“12°

Damit wird deutlich, dass diese intellektuelle Bewegung nicht auf eine einzelne Epoche
begrenzt ist. Vielmehr versteht Hanafl die Auseinandersetzung mit dem Westen als
ein generationsibergreifendes Projekt, das sich kontinuierlich weiterentwickelt. Die
von ihm beschriebenen Generationen des Okzidentalismus setzen genau dort an:
Jede Generation tragt auf inre Weise dazu bei, das westliche Wissen zu rezipieren, zu
kommentieren, zu synthetisieren, kritisch zu hinterfragen und schliel3lich eigenstan-

dige, innovative Perspektiven fur die arabische Welt zu entwickeln.

Mit dem Projekt des Okzidentalismus strebt HanafT letztlich an, diesen langen histori-
schen Prozess der Rezeption und Aneignung kritisch zu wenden und zu Uberwinden,
nicht als abgeschlossenes Unterfangen, sondern als offene, fortlaufende Aufgabe, die

kinftigen Generationen weiterhin obliegt.

129 Eigene Ubersetzung von Hasan Hanafi, ,Mugaddima fi ‘llm al-Istighrab“: 55.
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4.2.2 Okzidentalismus: Von der Theorie zur Praxis
Folgendes Unterkapitel bezieht sich auf die Ubersetzung von
Kapitel 1.4.2 ,Der Westen als Modell der Moderne®,

Kapitel 1.5.1 ,Der aktuelle Zustand der westlichen Kultur in unserer zeitgenossischen

Kultur®,

Kapitel 1.5.2 ,Die Haltung gegenliiber dem Westen in unseren nationalen Studien®,
Kapitel 1.5.3 ,Die Wissenschaft des Orientalismus in unseren vorherigen Schriften®.
Aus Fehlern lernen

HanafT kritisiert, dass die westlichen Theorien und Ideologien, die tibernommen wer-
den, oft keinen Bezug zur tatsachlichen sozialen und politischen Realitat in der arabi-
schen Welt haben. Diese Theorien schweben lGber der Realitat, ohne die spezifischen

Bedingungen der arabischen Welt zu berlcksichtigen.

Hanafl beschreibt, dass die Modernisierung nach westlichem Vorbild in den arabi-
schen Gesellschaften haufig rein wirtschaftlich verstanden wurde, etwa durch den
Ubergang von der Landwirtschaft zur Industrie und die Schaffung eines &ffentlichen
Sektors. Doch sobald die revolutionaren Fuhrer verschwanden, geriet die Entwicklung
ins Stocken. Die Modernisierung basierte auf einem oberflachlichen Kapitalismus, der
auf kurzfristige Gewinne und Spekulationen setzte, ohne die Grundwerte der westli-

chen Aufklarung wie Rationalitat, Freiheit und soziale Gerechtigkeit zu verinnerlichen.

,Die Entwicklung wurde auf das blofte Wachstum materieller Mittel reduziert und
bedeutete den Wechsel von Landwirtschaft zu Industrie sowie die Bildung des
offentlichen Sektors, um die Produktionsmittel im Namen des Staates zu kon-
trollieren. Dies waren die vorherrschenden Theorien im westlichen Entwick-
lungsdenken.“130

Der Kapitalismus, der in der arabischen Welt entstand, sei eine entstellte und abhan-
gige Form, die weder die liberalen Werte des Westens noch die sozialen Gerechtig-
keitsprinzipien des Islams verkdrperte. Er kritisiert die salafistische Bewegung dafur,
dass sie den Kapitalismus zwar ablehne, aber gleichzeitig kapitalistische Strukturen
durch Unternehmen und Geldanlagen unterstitze. Dies spiegelt sich in der Doppel-
moral wider, dass wirtschaftliche Interessen verfolgt werden, wahrend der Kapitalis-

mus in seiner westlichen Form kritisiert wird. Hasan Hanafi argumentiert, dass die

130 Eigene Ubersetzung von Hasan Hanafi, ,Mugaddima fi ‘llm al-Istighrab“: 60.
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unkritische Ubernahme westlicher Modernisierungsmodelle in der arabischen Welt ge-
scheitert ist, da sie weder die Werte des westlichen Liberalismus noch die Prinzipien

der islamischen sozialen Gerechtigkeit integriert hat.

HanafT verweist auf die sozialen Gerechtigkeitsprinzipien des Islams, wie das Prinzip
des ,Khalifa“ (Stellvertreter Gottes auf Erden), das Recht des Imams auf Enteignung
zum Schutz des Gemeinwohls, und die Regel, dass derjenige, der brachliegendes
Land bebaut, es sein Eigen nennen darf. Diese Prinzipien, so HanafT, bieten eine al-
ternative Grundlage fur eine gerechtere Wirtschaft, die sich von den feudalistischen

und kapitalistischen Strukturen des Westens unterscheidet.

Laut Nasr Hamid Abl Zayd hat die soziale Gerechtigkeit im Islam eine tiefere Bedeu-
tung, die Uber die bloRe materielle Verteilung von Reichtum hinausgeht. In seinen
Schriften hebt er hervor, dass der Islam soziale Gerechtigkeit als eine ethische Ver-
pflichtung versteht, die alle Bereiche des Lebens durchdringen sollte, einschliellich
Wirtschaft, Politik und Kultur.'3?

Hanafl bemangelt, dass in der arabischen Welt eine kritische Reflexion Uber den Ka-
pitalismus und die Ubernahme westlicher Modelle fehlt. Die Nachahmung westlicher
Systeme erfolgte ohne eine tiefe theoretische Grundlage oder Anpassung an die loka-
len Bedurfnisse. Dies fiihrte zu einem Missverstandnis sowohl des Kapitalismus als
auch der islamischen sozialen Gerechtigkeit. In der arabischen Welt wurde die Pro-
duktion von Wissen oft auf das Ubersetzen beschrankt, ohne dass eine kritische Hal-

tung gegenuber den Ubersetzten Inhalten eingenommen wurde.

Die Fixierung auf westliche Themen lasst wenig Raum fir die Schaffung eines eigen-
standigen intellektuellen Rahmens, der auf der eigenen sozialen und historischen Re-
alitat basiert. Hanafi fordert die Intellektuellen dazu auf, nicht nur Informationen zu
sammeln, sondern durch kritische Reflexion und Ruckfuhrung des Wissens auf die
eigene Realitdt neue Erkenntnisse zu schaffen. Er betont, dass die arabische Welt
eigene Theorien entwickeln sollte, um die lokale Realitat zu verstehen und zu analy-

sieren.

Es entstehen hybride Konzepte wie ,Islamischer Personalismus® oder ,Arabischer
Marxismus®, die versuchen, westliche Denkschulen auf das islamische Erbe anzuwen-

den, ohne ihre philosophischen Grundlagen ausreichend zu reflektieren. Er nennt

131 ABU ZAYD (1992): 60-70.
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dieses Phanomen den ,umgekehrten Okzidentalismus*“. Die selektive Ubernahme von
Teilen des westlichen Erbes, die Herauslosung dieser Teile aus ihrem urspriinglichen
Kontext und die Reduktion des eigenen Erbes auf diese fremden Teile fihren zu einer
Verzerrung und Verfalschung des islamischen Erbes. Die standige Bezugnahme auf
den Westen tragt als Malstab zur Verstarkung eines Minderwertigkeitskomplexes des
arabisch-islamischen Selbst bei und flhrt zu einem Identitatsverlust. Beispielsweise
wird Marxismus als eine ideologische Stromung Gbernommen, ohne zu bericksichti-
gen, dass Marxismus eine Reaktion auf den deutschen Idealismus ist. Der deutsche
Idealismus, insbesondere bei Hegel, betont die Rolle von Ideen, Geist und Bewusst-
sein in der Gestaltung der Realitat. Karl Marx kritisierte diesen Idealismus und stellte
die materiellen Bedingungen und 6konomischen Verhaltnisse in den Mittelpunkt seiner
Analyse. Fur Marx ist die Geschichte nicht primar durch Ideen, sondern durch materi-
elle Produktionsverhaltnisse gepragt. Indem westliche Philosophien aus ihrem dialek-
tischen Zusammenhang gerissen werden, werden ihre inneren Spannungen und Kon-
texte ignoriert, was zu einer oberflachlichen und unkritischen Ubernahme fiihrt. West-
liche philosophische Stromungen entstanden als Reaktion auf spezifische Herausfor-
derungen in der westlichen Geschichte und Gesellschaft. Wenn diese Philosophien
auf das islamische Erbe angewandt werden, ohne ihren urspringlichen Kontext zu
berlcksichtigen, Uberlagern sie die Einzigartigkeit des islamischen Denkens. Das isla-
mische Erbe wird dann durch eine westliche Linse gelesen, was zu einer Verzerrung
fuhrt.

Indem diese fremden Konzepte ibernommen werden, verlieren sie den Bezug zur ei-
genen Realitat. Diese Ubernahme fiihrt dazu, dass der Osten sich in Kdmpfe und Dis-
kussionen einmischt, die mit den wirklichen Herausforderungen der eigenen Gesell-
schaft nichts zu tun haben. Diese Realitatsflucht fuhrt dazu, dass die Herausforderun-
gen der eigenen Gesellschaften ignoriert werden und keine echte Veranderung statt-
findet. Die Annahme fremder Kulturen, die Uber der eigenen schweben, erstickt jede

Maoglichkeit einer authentischen kulturellen Erneuerung.

Anwendungsbeispiele: Kulturelle Integration in der Philosophie: Der westliche

Weg und islamische Perspektiven

Bereits zu Lebzeiten hat sich Hasan Hanafl, wie seine Biographie belegt, intensiv mit
zentralen Werken der westlichen Tradition auseinandergesetzt. Er hat diese Werke
nicht nur studiert, sondern sie auch in seinen Schriften bearbeitet, kommentiert und
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teilweise ins Arabische Ubersetzt. Diese Beschaftigung bildete eine wichtige Grund-
lage fur sein Projekt des Okzidentalismus. Fir die Etablierung dieser Wissenschaft
nutzt HanafT vor allem vier Werke als Referenzpunkte: die Modelle der christlichen
Philosophie im Mittelalter, mit Fokus auf Augustinus, Anselm und Thomas von Aquin,
Spinozas Abhandlung Uber ,Theologie und Politik, Lessings ,Erziehung des Men-

schengeschlechts® sowie Sartres ,Das Transzendente des Egos®.

Diese Werke dienen ihm als Ausgangsbasis, um die westliche Zivilisation aus einer
arabisch-islamischen Perspektive zu analysieren und kritisch zu rekonstruieren. Ziel
ist es nicht, westliche Ideen unreflektiert zu Ubernehmen, sondern sie methodisch zu
hinterfragen, weiterzuentwickeln und aktiv in den eigenen kulturellen Kontext einzu-
betten. Hanafi versteht den Okzidentalismus als eine Methode, die eine selbstbe-
wusste intellektuelle Auseinandersetzung fordert und Uber bloRe Rezeption hinaus-

geht.

Diese Themenfelder illustrieren zugleich ein zentrales Anliegen der Wissenschaft des
Okzidentalismus: die Entwicklung praktischer Modelle, mit denen die Zivilisation des
Anderen aus der Perspektive des Selbst gelesen und zugleich die eigene Zivilisation
in der Sprache und den Begriffen des Anderen artikuliert werden kann. Dieses Vorge-
hen knlpft an die Methodik der alten Kommentatoren an und verfolgt mehrere Zielset-
zungen. Zum einen soll die bestehende Dualitdt zwischen dem kulturellen Erbe und
der Moderne aufgehoben werden, um eine nationale kulturelle Einheit und Identitat zu
schaffen. Es geht darum, den Leser erkennen zu lassen, dass Kultur als einheitliches
Geflige verstanden werden kann, wenn vergleichbare gesellschaftliche Bedingungen

herrschen.

Zum anderen wird eine organische Modernisierung des Erbes angestrebt: Der Inhalt
oder Geist bleibt erhalten, wahrend Form und Ausdruck aktualisiert werden, analog
zum Vorgehen der Alten, die ihr kulturelles Erbe mit dem griechischen Wissen und der
Philosophie verbanden. Dartber hinaus sollen die verbreitete Furcht vor dem Neuen
sowie das Gefihl der Unzulanglichkeit gegeniber fremden Denkweisen Uberwunden
werden. Das Neue wird auf Augenhohe reflektiert, kritisch geprift und bewusst inte-
griert. Schliellich geht es darum, eine intellektuelle Praxis zu etablieren, die in der
arabischen Gesellschaft bislang wenig verbreitet ist. Die Auseinandersetzung mit frem-

den Ideen erfordert vorbereitende Phasen, vergleichbar den Ubersetzern, die den Weg
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fur die Kommentatoren bereiteten. Die Beschaftigung mit dem Denken des Anderen
bildet eine notwendige Vorstufe zur eigenstandigen Analyse, um die Gesellschaft an

solche Studien in fremden Sprachen und Denkweisen heranzufiihren.

Scheitern der NWIO: Der ungebrochene Medienvorsprung des Westens

,New World Information and Communication Order“ (NWIO) bezeichnet eine politische
Forderung, die in den 1970er und 1980er Jahren vor allem von Landern des Globalen
Sudens erhoben wurde. Ziel war es, die Dominanz westlicher Industriestaaten tUber
globale Informationsflisse und Medieninhalte zu kritisieren und eine gerechtere, aus-
gewogenere Kommunikationsordnung zu schaffen. Kritisiert wurden unter anderem
die einseitige Berichterstattung Uber Entwicklungslander, die Abhangigkeit von westli-
chen Nachrichtenagenturen und der Mangel an medientechnischer Infrastruktur im Si-
den. Der NWIO forderte mehr mediale Eigenstandigkeit, kulturelle Vielfalt und gleich-
berechtigten Zugang zu Informationsressourcen. Obwohl das Projekt politisch nicht
umgesetzt wurde, hat es wichtige Debatten Uber Mediengerechtigkeit und kulturelle
Reprasentation im globalen Mal3stab angestofRen. Die NWIO schlug MaRnahmen vor,
um unabhangige Medien in Entwicklungslandern zu férdern und nationale Nachrich-
tenagenturen zu starken. Ziel war es, die Berichterstattung diverser und ausgewoge-
ner zu gestalten. Dies umfasste auch die Schaffung von Richtlinien, die faire und viel-

faltige Kommunikationsfliisse gewahrleisten sollten.132

Der Widerstand gegen die NWIO kam vor allem von westlichen Landern wie den USA
und GroRbritannien. Diese argumentierten, dass das Projekt die Pressefreiheit gefahr-
den kdnnte, da es mdglicherweise zu staatlich kontrollierten Medien fiihren wirde. Aus
ihrer Sicht stand das Vorhaben im Widerspruch zu den liberalen Prinzipien des freien
Informationsflusses. Die USA verlie3en schlief3lich die UNESCO, um gegen die Um-
setzung der NWIO zu protestieren. Dieses Ereignis markierte das Ende der aktiven

Bestrebungen, das Projekt weiterzuverfolgen.'33

Der Misserfolg des Projekts zeigte, wie schwierig es ist, den westlichen medialen Ein-
fluss zu durchbrechen. Westliche Medienkonzerne wie CNN und BBC dominierten wei-
terhin den globalen Informationsmarkt. Die Entwicklungslander sahen sich nach wie
vor strukturellen Nachteilen ausgesetzt, da der Informationsfluss lberwiegend von

westlichen Interessen gelenkt wurde. Das Projekt der NWIO konnte die angestrebte

132 NORDENSTRENG (1984): 22-25.
133 MACBRIDE (1980): 65-68.
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ausgewogenere Informationsverteilung nicht erreichen und die globalen Kommunika-

tionsstrukturen blieben einseitig zugunsten des Westens.34

134 NORDENSTRENG (1984): 40-45.
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4.2.3 Antworten auf Einwande: Widerlegung potenzieller Kritikpunkte am Okzi-

dentalismus

Hasan HanafT antizipiert in seinem Werk eine Reihe von Einwanden und Kritikpunkten,
die sich gegen seine Konzeption des Okzidentalismus richten konnten. Er beschrankt
sich dabei nicht darauf, lediglich seine Thesen zu prasentieren, sondern widmet einen
eigenen Abschnitt der Auseinandersetzung mit méglichen Gegenargumenten. In die-
sem Zusammenhang liefert er bereits differenzierte Erklarungen und Verteidigungen,
um Missverstandnisse auszuraumen und den methodischen Ansatz seines Projekts

zu rechtfertigen.

Folgendes Unterkapitel bezieht sich auf die Ubersetzung von

Kapitel 1.6.1 ,Fragen und Bedenken®,

Kapitel 1.6.2 ,Einwande und Antworten®.

Technologische Errungenschaften sind kein rein westliches Erbe

Technologie ist das Ergebnis einer langen historischen Entwicklung, die in den Zivili-
sationen des Ostens begann und uber Griechenland, Rom und das Islamische Gol-
dene Zeitalter schlief3lich in den Westen gelangte. Die Vorstellung, Technologie sei ein
rein westliches Phanomen, ignoriert die Beitrage vieler Kulturen und férdert den My-
thos westlicher Uberlegenheit. Technologie ist zudem keine neutrale Errungenschaft,
sondern vermittelt eine spezifische Weltsicht. Wahrend sie in alteren Zivilisationen in
enger Verbindung mit Ethik, Religion und Wissenschaft stand, wird sie im Westen hau-
fig von Ethik getrennt und primar fur die Ausbeutung der Natur oder als Machtmittel
eingesetzt. Im kapitalistischen System wird Technologie zur Ware, die Profit und Kon-
trolle sichert, was globale Ungleichheiten verstarkt und Innovationen auf wenige privi-

legierte Lander beschrankt.

,Oft wird ein Uberzeugendes Argument verwendet, das schwer zu widerlegen
ist, und diejenigen, die dagegen sind, werden beschuldigt, gegen die moderne
Zeit und deren Banalitaten und Realitaten zu sein. Diese Argumentation besagt,
dass die Ablehnung des Westens notwendigerweise die Ablehnung von Wis-
senschaft, Technologie und den modernen Erfindungen mit sich bringt, die der
Mensch jeden Tag sogar in den einfachsten Dingen verwendet, von elektrischen
und elektronischen Geraten bis hin zu Transport- und Kommunikationsmitteln.
Diese modernen Erfindungen sind inzwischen Teil der Errungenschaften der
Zeit geworden. Wie kann man sie also zurlcklassen, ablehnen oder sogar in
Frage stellen, oder sich darlber lustig machen? Soll man etwa in die Wiste
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zuriickkehren also in die Ara des Geldes und der Pferde, Esel und Maultiere,
um sie zu reiten und zu schmiicken (vgl. Sure 16:8)?“13%

Okzidentalismus ist Ideologie und Wissenschaft

Der Okzidentalismus wird oft daflr kritisiert, ideologisch und emotional statt wissen-
schaftlich fundiert zu sein. Emotionen wie Empoérung und Widerstand sind Teil des
Okzidentalismus, unterstreichen aber die Motivation fur Befreiung und beeintrachtigen

nicht die wissenschaftliche Analyse.

Der Okzidentalismus hinterfragt die Trennung von Wissenschaft und Ideologie, indem
er ldeologie als integralen Bestandteil wissenschaftlicher Analyse betrachtet, beson-
ders bei der Untersuchung sozialer Realitaten. Er sieht wissenschaftliche Prazision als
eine ideologische Haltung an, die gegen emotionale Vorurteile arbeitet und eine dis-
tanzierte und objektivere Analyse des westlichen Bewusstseins im Gegensatz zur oft

intern gepragten Perspektive der westlichen Wissenschaft ermdglicht.

.Eine prazise Wissenschaft ist eine Ideologie, weil sie gegen Vorurteile und
emotionale Haltungen gerichtet ist. Die Wissenschaft des ,Okzidentalismus® ist
eine Wissenschaft, weil sie das europaische Bewusstsein von einem beobach-
tenden Gefuhl studiert. Daher sind die zeitlichen und raumlichen Abstande zwi-
schen Subjekt und Objekt gegeben. Das Zugehdrigkeitsgeflihl, daher das Stu-
dium des europaischen Bewusstseins durch den europaischen Forscher selbst,
Iasst diese notwendige Distanz zur Sichtweise ganzlich verschwinden, sodass
das Subjekt sich mit dem Objekt verbindet und nichts sieht, nur Verwirrung, Po-
sitionen und Perspektiven entstehen, weil das Ich Teil des Objekts und damit
auch dessen Seite ist.“13¢

Obwohl er haufig als bloRe Befreiungsrhetorik kritisiert wird, versteht der Okzidentalis-
mus den Wunsch nach kultureller und intellektueller Befreiung als natirlichen und exis-
tenziellen Prozess. Dieser Prozess zielt darauf ab, das Selbst von der Dominanz des
Anderen zu befreien und eine autonome ldentitat zu erschaffen. Wissenschaft und
Ideologie werden dabei als miteinander verflochtene Werkzeuge der Selbstkonstitution
betrachtet. Der Okzidentalismus steht an der Schnittstelle von Wissenschaft, Ideologie
und Befreiung. Er analysiert den Westen nicht nur als duf3eres Objekt, sondern als Teil
eines dialektischen Prozesses der Selbstfindung, der es dem Selbst ermdglicht, seine
kulturelle und kreative Eigenstandigkeit wiederzugewinnen. Ziel ist es, die westliche

Zivilisation auf ihre historischen und kulturellen Grenzen zuriickzufiihren, wahrend das

135 Eigene Qbersetzung von Hasan Hanaff, ,Mugaddima fi ‘llm al-Istighrab“: 83-84.
136 Eigene Ubersetzung von Hasan Hanafi, ,Mugaddima fi ‘llm al-Istighrab“: 86.
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Selbst Raum fur eigene Schopfungen erhalt. Durch die Dialektik zwischen dem Selbst
und dem Anderen transformiert der Okzidentalismus die Befreiungsrhetorik in eine
systematische wissenschaftliche Analyse. Er fordert die Schaffung einer eigenstandi-
gen Ildentitat, indem er die Dominanz des Westens hinterfragt und eine tiefere theore-

tische und ideologische Durchdringung des Befreiungsprozesses ermoglicht.

Ein haufiger Einwand gegen den Okzidentalismus ist, dass er lediglich die Hoffnungen
kiurzlich befreiter Volker widerspiegele, die ihre nationale ldentitat wiederherstellen
wollen. Dieser Wunsch wird mit der ,Johannes-Vision“ verglichen, in der ein baldiges
Heil ertraumt wird, und kdnnte als bloRe Wunschvorstellung unterdrickter Gesellschaf-
ten erscheinen. Doch Hoffnung und Traume waren oft der Ausgangspunkt bedeuten-
der historischer Veranderungen, wie die Visionen von Immanuel Kant oder René
Descartes zeigen, die zu wissenschaftlichen und philosophischen Fortschritten fihr-

ten.

,ES kdnnte gesagt werden, dass die Wissenschaft des ,Okzidentalismus‘ nur
eine Wunschvorstellung der neu befreiten Volker ist, die versuchen, dem Zug
der Zivilisation zu folgen, um ihre Identitat zu verteidigen, als Reaktion auf die
Phase des Kolonialismus und als eine Art, ihren Platz in der Geschichte zu fin-
den, indem sie die Erinnerung an die Vergangenheit verdrangen, entsprechend
der Dialektik von Herrn und Sklave. Es ist lediglich ein Traum der Unterdrickten,
ahnlich wie die ,Johannes-Vision’, in der Johannes sich vorstellt, dass die Erl6-
sung von der Unterdrickung nah ist, dass das Himmelreich nahe ist und dass
Jesus, der Sohn Marias, schlieRlich den falschen Christus téten wird. Die Ant-
wort darauf kdnnte lauten: Was spricht dagegen, dass das wahr ist? Warum
sollte die Sehnsucht nach Befreiung, sowohl bei den Fuhrern als auch bei den
Massen, nicht zu tatsachlicher Befreiung fiihren?“137

Ein weiterer Vorwurf ist, der Okzidentalismus verkdrpere Ubermafigen Optimismus
und blende die Realitat von Krisen und gescheiterten Traumen aus. Doch Errungen-
schaften wie nationale Befreiung, Industrialisierung und Bildungsausweitung zeigen,
dass Hoffnung eine treibende Kraft fir Entwicklung sein kann. Die intellektuelle Re-
naissance in vielen befreiten Landern verdeutlicht, dass Fortschritt mdglich ist und in

den politischen und sozialen Bereich ubertragen werden kann.

Ein dritter Kritikpunkt ist, dass der Okzidentalismus eine spekulative Wissenschaft sei,
die mehr Hypothesen als konkrete Ergebnisse liefert. Tatsachlich ist er ein theoreti-
scher Entwurf und ein Forschungsprogramm, das von nationalen Wissenschaftlern

weiterentwickelt werden soll. Der Okzidentalismus analysiert die historische

137 Eigene Ubersetzung von Hasan Hanafi, ,Mugaddima fi ‘llm al-Istighrab“: 87.
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Entwicklung des westlichen Bewusstseins, um das Selbst von der Dominanz des An-
deren zu befreien. Er bietet einen umfassenden Rahmen, der eine unabhangige, kre-

ative Zivilisation fordert, die auf selbstbewussten und reflektierten Grundlagen basiert.
Feindseligkeit des Okzidentalismus gegeniiber dem Westen

Ein haufiger Vorwurf gegen die kritische Haltung des Okzidentalismus gegeniber dem
Westen ist, dass sie auf Unwissenheit oder bestenfalls oberflachlichem Verstandnis
beruhe. Kritiker argumentieren, dass die Auseinandersetzung mit dem westlichen Erbe
oft von Klischees und allgemeinen Vorstellungen gepragt sei, ohne tiefgehende wis-

senschaftliche Substanz.

Dieser Vorwurf greift jedoch zu kurz, da es zahlreiche Gelehrte gibt, die sowohl in der
eigenen als auch in der westlichen Kultur tief verwurzelt sind. Beispiele daftr sind Al-
Suhrawardi, Al-Farabrt, Avicenna und Averroes, die sich intensiv mit griechischer Phi-
losophie auseinandergesetzt und diese mit islamischem Gedankengut verbunden ha-
ben. Shihab al-Din Yahya al-Suhrawardi (1154-1191) etwa erforschte sowohl das
Gattliche als auch die Philosophie und entwickelte den ,Licht-Mystizismus®, der auf
tiefgriindigen Erkenntnissen beruhte.'3® Al-Farabi, bekannt als der ,Zweite Lehrer”
nach Aristoteles, integrierte griechische Philosophie und islamische Theologie, was
ihm hohen Respekt auch im Westen einbrachte.'®® Avicenna und Averroes lieferten
ebenfalls bedeutende Beitrage zur Philosophie und Medizin, die sowohl in der islami-

schen als auch in der westlichen Welt groRe Anerkennung fanden.40

Diese Gelehrten zeigen, dass es durchaus eine fundierte und respektvolle Auseinan-
dersetzung mit westlichem Wissen gibt, die nicht auf oberflachlichem Verstandnis be-
ruht. Ihre Arbeit belegt, dass der Okzidentalismus auf einem tiefen Wissen Uber beide
Kulturen aufbauen kann, um so eine reflektierte und wissenschaftlich fundierte Kritik

zu entwickeln.
Das gesamte westliche Erbe kann nicht analysiert werden

Ein haufiges Argument gegen die Befurworter des Okzidentalismus ist, dass ihre Aus-
einandersetzung mit dem westlichen Erbe auf bloRem Sammeln und Konsumieren von
Quellen beruhe und die Tiefe des westlichen Wissens von einem einzelnen Denker

nicht erfasst werden kdnne. Zwar ist das Wissen des Westens in der Tat komplex und

138 NASR (1997): 58-62.
139 AL -FARABT (2005): 14-18.
140 AVICENNA (1984): 32-37, AVERROES (2009): 45-50.
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vielschichtig, aber dies bedeutet nicht, dass es unmdglich ist, eine koharente Sicht-

weise auf das gesamte westliche Erbe zu entwickeln.

Europaische Denker wie Edmund Husserl, Friedrich Nietzsche, Oswald Spengler und
Max Scheler haben in ihren Werken versucht, das europaische Bewusstsein als ein
einheitliches Phanomen zu analysieren. Husserl betrachtete beispielsweise das euro-
paische Denken als ein Projekt der Vernunft und des Bewusstseins, das Uber Jahr-
hunderte gewachsen ist."*" Nietzsche untersuchte die westlichen Werte kritisch und
sprach von der ,Umwertung aller Werte“ als notwendige Reaktion auf die Dekadenz
des Westens.'#2 Oswald Spengler zeichnete in ,Der Untergang des Abendlandes” ein
umfassendes Bild der westlichen Zivilisation und sah sie als eine geschlossene kultu-
relle Einheit, die einem zyklischen Verlauf unterliegt.’** Max Scheler thematisierte die
Krise des europaischen Geistes und analysierte die kulturelle Einheit Europas durch

eine anthropologische Perspektive.#4

Diese Denker zeigen, dass es durchaus maoglich ist, das westliche Erbe als zusam-
menhangendes Forschungsobjekt zu behandeln und kritische Erkenntnisse daraus zu
ziehen. Laut Hanafi hat die europaische Geschichte und Philosophie belegt, dass das
westliche Erbe als zusammenhangende Struktur verstanden und analysiert werden
kann. Denker wie Edmund Husserl und Friedrich Nietzsche haben bewiesen, dass es
maglich ist, die inneren Strukturen und Entwicklungen des westlichen Denkens kritisch
zu untersuchen. Der Vorwurf, der Okzidentalismus sei rickstandig oder wissenschaft-

lich oberflachlich, halt einer naheren Betrachtung daher nicht stand.

Die Philosophie der Zivilisation und die Phanomenologie der Geschichte ermdglichen
es, das europdaische Bewusstsein und seine Entwicklung als philosophische Themen
zu analysieren. Ein herausragendes Beispiel fur diese Auseinandersetzung ist Wladi-
mir Solowjew (1853-1900), der in seiner Dissertation ,Die Krise der westlichen Philo-
sophie“ bereits in jungen Jahren eine umfassende Analyse des westlichen Denkens
unternahm. Trotz seines jungen Alters von unter 21 Jahren wurde Solowjew nicht von

der akademischen Gemeinschaft ausgeschlossen.'#®

141 HussERL (1970): 15-18.
142 NIETZSCHE (1967): 40-45.
143 SPENGLER (1991): 60-65.
144 SCHELER (1923): 22-28.
145 SoLOWJEW (1874): 5-12.
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Analyse westlicher Inhalte durch islamische Philosophen

In der Geschichte kommt es haufig vor, dass Zivilisationen eine Haltung gegentber
anderen Zivilisationen entwickeln, wenn sie aufeinandertreffen. Ein pragnantes Bei-
spiel daflr ist der zivilisatorische Austausch zwischen der islamischen und der griechi-
schen Zivilisation wahrend der Ubersetzungsbewegung, die im zweiten Jahrhundert
nach der Hijra begann. Dabei wurden zahlreiche Werke griechischer Philosophie und
Wissenschaft ins Arabische Ubersetzt, und muslimische Philosophen wie Al-KindT, Al-
Farabt, Avicenna (Ibn Sina) und Averroes (Ibn Rusd) entwickelten daraus eigene phi-
losophische Positionen. Diese Philosophen nahmen nicht alles unkritisch an, was sie
von den Griechen Ubernahmen. Al-KindT beispielsweise akzeptierte Aristoteles’ Logik,
lehnte jedoch Platons Ideenlehre ab und passte das Ubernommene an die islamische
Denkweise an.'® Dieser Prozess verdeutlicht, dass zivilisatorischer Austausch kein
bloRes Nachahmen ist, sondern ein kreativer Akt, bei dem Inhalte an das eigene kul-

turelle Umfeld angepasst werden.

Der Austausch mit dem westlichen Erbe birgt die Gefahr einer falschen Formierung,
bei dem die duReren Formen Ubernommen werden, ohne die zugrunde liegenden In-
halte vollstandig zu integrieren. Dieses Phdnomen war auch in der islamischen Ge-
schichte zu beobachten, als muslimische Philosophen die griechische Philosophie
nutzten, um ihre Kultur zu modernisieren. Dabei behielten sie jedoch ihre eigenen
Grundlagen, um eine eigenstandige Identitat zu wahren. Die Auseinandersetzung mit
dem griechischen Erbe verlief indes selektiv. So lehnten die muslimischen Philoso-
phen etwa die griechische Literatur ab, akzeptierten aber Aspekte der Philosophie.
Durch diese selektive Integration entstand eine neue, eigenstandige philosophische

Tradition innerhalb des Islams.

Al-Farabr, Avicenna und Averroes waren zentrale Figuren dieser Bewegung. Al-Farabt
(872-950) interpretierte und erweiterte die aristotelische Logik, um sie mit der islami-
schen Theologie in Einklang zu bringen. Avicenna (980-1037) entwickelte auf Grund-
lage der griechischen Philosophie eine umfassende Metaphysik und Medizin, die weit
Uber die islamische Welt hinaus Einfluss hatte. Averroes (1126-1198) hingegen lieferte
kritische Kommentare zu Aristoteles und trug zur Verbreitung seines Werkes in Europa

bei. Diese Philosophen schufen durch ihren selektiven Umgang mit dem griechischen

146 | EAMAN (2002): 72-79.
86



Erbe eine einzigartige islamische Philosophie, die eine Dialektik zwischen Ubernahme

und Eigenentwicklung zeigt.'4’

Heutzutage ist es ebenso wichtig, das westliche Erbe als Ganzes zu betrachten und
dabei kritisch zu prifen, welche Elemente fir die eigenen kulturellen Bedurfnisse rele-
vant sind. Dieser Ansatz erfordert keine uneingeschréankte Ubernahme aller westlichen
Stromungen, sondern eine selektive Anpassung, die mit der eigenen Identitat in Ein-

klang steht.

Im Zentrum des zivilisatorischen Prozesses steht das philosophische Bewusstsein,
das historisch die Grundlage flr politisches, 6konomisches und soziales Denken bil-
det. In der Vergangenheit pragten religidse und kulturelle Traditionen dieses Bewusst-
sein, wie die islamischen Philosophen zeigen, die das griechische Erbe integrierten
und darauf aufbauend eigenstandige Werke schufen. Heute richtet sich diese Ausei-
nandersetzung auf das westliche Erbe, dessen Philosophie abstrakte Weltvorstellun-
gen in verschiedene Disziplinen einflieRen lasst. Als ,Mutter der Wissenschaften® un-
tersucht die Philosophie grundlegende Fragen des menschlichen Daseins und bildet
die Basis flr ein tieferes Verstandnis 6konomischer, politischer und wissenschaftlicher
Strukturen. Der Okzidentalismus zielt darauf ab, das westliche philosophische Be-
wusstsein in seiner Entstehung und Struktur zu analysieren, um die inneren Mecha-
nismen des westlichen Denkens zu entschlisseln und in einen Dialog mit der eigenen
kulturellen Tradition zu bringen. Der Ansatz des Okzidentalismus fordert Fachleute aus
verschiedenen Disziplinen auf, das westliche Erbe umfassend zu verstehen und dar-
aus eigene kreative Entwicklungen zu generieren. Eine selektive Ubernahme von Ele-
menten des westlichen Erbes ermdglicht eine bewusste Modernisierung ohne Verlust
der eigenen Identitat. Diese Vorgehensweise erinnert an die alten muslimischen Phi-
losophen, die bestimmte Teile der griechischen Philosophie ubernahmen und andere
bewusst ablehnten, um eine Synthese zu schaffen, die mit ihrer eigenen Kultur verein-

bar war.148

Das Projekt des Okzidentalismus erfordert eine interdisziplinare Herangehensweise.
Wahrend Hanafi sich auf die Philosophie konzentriert, betont er, dass Beitrage aus
anderen Bereichen wie Geschichte, Soziologie und Politikwissenschaften notwendig

sind, um das westliche Bewusstsein in seiner Gesamtheit zu analysieren. Eine

147 FAKHRY (2004): 103-110.
148 SA‘ID (1978): 29-34.
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kollektive Anstrengung ist erforderlich, um die historischen, sozialen und intellektuellen

Strukturen des Westens vollstandig zu verstehen.4°

149 AL-JABRT (1991): 105-110.
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4.3 Zwischen Vernunft, Philosophie und Gottesverstandnis: Entstehung und

Entwicklung des europaischen Bewusstseins
Folgendes Unterkapitel bezieht sich auf
Kapitel 1.1.1 ,Das Projekt ,Erbe und Erneuerung‘: Die drei Fronten®.

Dr. Hasan Hanafl geht davon aus, dass das europaische Bewusstsein aus der Per-
spektive der arabischen Welt untersucht werden kann, um eine tiefere Verstandigung
zwischen Ost und West zu ermoglichen. Hanafl formuliert ein komplexes Konzept, das
drei zentrale Fronten umfasst: die Auseinandersetzung mit dem alten Erbe, die Bezie-
hung zum westlichen Erbe und die direkte Interpretation der Gegenwart. Dabei schlagt
er vor, dass der Osten in der Lage ist, den Westen zu erforschen, indem er nicht nur
dessen historische Entwicklung betrachtet, sondern auch die Strukturen und Dynami-

ken analysiert, die das westliche Bewusstsein pragen.

Ein zentrales Element seiner Theorie ist die Unterscheidung zwischen den zivilisatori-
schen Konzepten des Ostens und Westens. Der Osten ist eine ,zentrierte Zivilisation®,
die sich um ein metaphysisches Zentrum, das Géttliche, entwickelt, wahrend der Wes-
ten eine ,expansive Zivilisation® ist, die sich im Laufe der Zeit von einem festen Zent-
rum entfernt hat und stattdessen auf Rationalitat, Naturwissenschaften und den Men-
schen als Ausgangspunkt setzt. Dies flhrt zu einer fundamentalen Differenz in der
Entwicklung der jeweiligen wissenschaftlichen Disziplinen: Wahrend die Wissenschaf-
ten des Ostens aus einem inneren Zentrum heraus und in Form von konzentrischen
Kreisen entfaltet werden, ist die westliche Zivilisation durch eine kontinuierliche Abkehr

vom Zentrum gepragt.

,Das westliche Bewusstsein reprasentiert eine zentrifugale Zivilisation (Zentri-
fuge), die sich vom Zentrum entfernt, wahrend das islamische Bewusstsein eine
zentripetale Zivilisation darstellt, die sich um ein zentrales Fundament gruppiert.
Im Fall des westlichen Bewusstseins geht die Entstehung der Struktur voraus,
und die Entwicklung geht dem Aufbau voran. Es gibt kein westliches Bewusst-
sein, das unabhangig von seiner historischen Formung existierte; es ist vielmehr
ein Ergebnis der Geschichte. Daher hat sich die historische Methode in diesem
Kontext stark entwickelt, und der Ansatz des Historismus ist in ihm besonders
ausgepragt.“1%0

Hanaff stellt weiter fest, dass das europaische Bewusstsein, obwohl es historisch ge-

formt wurde, nicht als ein einziges, universelles oder globales Bewusstsein betrachtet

150 Eigene Ubersetzung von Hasan Hanafi, ,Mugaddima fi ‘llm al-Istighrab“: 100.
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werden kann, sondern vielmehr eine komplexe Entwicklung durchlaufen hat. Es ist
gepragt von verschiedenen Stromungen und historischen Phasen, angefangen bei der
Scholastik Uber die Aufklarung bis hin zum Existenzialismus. Der westliche Weg war
von unterschiedlichen philosophischen und intellektuellen Bewegungen beeinflusst,
die immer wieder verschiedene Aspekte des westlichen Selbstverstandnisses hinter-
fragten und sich gegenseitig herausforderten. Hanafi argumentiert, dass die europai-
sche Geschichte und Philosophie keine allgemeingultige, statische Wahrheit reprasen-
tieren, sondern ein Produkt von historischen Veranderungen und verschiedenen intel-
lektuellen Strémungen sind. Durch die Auseinandersetzung mit diesem Prozess kann
der Osten die Entwicklung des Westens verstehen. Der ,Zeitstrahl” in Hanafis Theorie
verdeutlicht, wie sich das Wissen in verschiedenen historischen Momenten standig
weiterentwickelt, wobei das Zentrum des Wissens im Osten von Anfang an eine integ-
rative, sich Gott widmende Perspektive auf das Wissen bietet. Durch die Untersuchung
dieses Modells wird es dem Osten mdglich, nicht nur den Westen zu erforschen, son-
dern auch eine kritische Haltung zu entwickeln. Der Westen erscheint nicht langer als
ein universelles Modell, sondern als ein sich wandelndes System, das in seiner Ent-

wicklung stets von historischen und kulturellen Kontexten gepragt war.
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4.3.1 Die Quellen des europaischen Bewusstseins

Folgendes Unterkapitel bezieht sich auf die Ubersetzung von

Kapitel 2.1 ,Begriffe, offengelegte und nicht offengelegte Quellen®.

HanafT gibt an, dass das europaische Bewusstsein sich aus vier grundlegenden Quel-

len entwickelt hat, die in ihrer Wechselwirkung die Entwicklung der westlichen Zivilisa-

tion pragten. Zwei dieser Quellen sind explizit benannt, die anderen beiden werden

laut Hanafi verschwiegen. Die bekannten Quellen sind die griechisch-romische und

die judisch-christliche Quelle, wahrend die oft ungenannten Quellen die alte dstliche

Kultur und die europaische Umwelt selbst sind. Diese Differenzierung hinterfragt die

Vorstellung eines einzigartigen, originellen westlichen Bewusstseins und eréffnet eine

differenzierte Perspektive auf die europaische Zivilisation.

1.

Die griechisch-romische Quelle: Die griechisch-romische Quelle beeinflusste
das westliche Denken vor allem durch die griechische Philosophie, die logi-
sches und wissenschaftliches Denken forderte. Philosophen wie Sokrates, Pla-
ton und Aristoteles legten die Grundlage fur die westliche Philosophie und Wis-
senschaft, insbesondere in den Bereichen Logik, Ethik und Politik. Diese Tradi-
tion wird als zentrale Quelle des westlichen Denkens wahrgenommen, jedoch
wird ihr Einfluss oft als bedeutender dargestellt als der der anderen Quellen.
Sokrates betonte die Bedeutung der ethischen und moralischen Reflexion und
stellte die Frage nach dem guten Leben. Er nutzte die Methode des Dialogs,
um das Wissen durch kritische Selbstreflexion zu férdern. Platon hingegen
fuhrte die Idee der Ideenwelt ein und stellte das Streben nach Wahrheit und
Wissen als hochste Form der menschlichen Bestimmung dar. In seinem Den-
ken existiert eine klare Trennung zwischen der materiellen Welt und der Welt
der Ideen. Aristoteles stellte das Leben des praktischen Menschen in den Vor-
dergrund, die materielle Welt und integrierte die Idee der Ethik in das alltagliche
Handeln. Im Gegensatz zu Platon, der die Welt der Ideen Uber die sinnlich er-
fahrbare Welt stellte, betonte Aristoteles die Bedeutung der realen, dul3eren
Welt. Far ihn war nicht die Welt der Sinne selbst das Hochste, sondern die kon-
krete Wirklichkeit, die durch Beobachtung und Erfahrung zuganglich ist. Aristo-
teles verfolgte einen realistischen Ansatz, der darauf abzielte, die Erscheinun-
gen der Welt systematisch zu erfassen und philosophisch sowie wissenschaft-

lich zu erklaren.
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2. Die judisch-christliche Quelle: Sie brachte ethische und spirituelle Werte wie
Nachstenliebe, Moral und Verantwortung in das westliche Bewusstsein. Diese
Werte pragten die westliche Rechts- und Sozialphilosophie und standen in einer
bestimmten Spannung zur rationalen und weltlichen Orientierung der griechi-
schen Tradition. Diese Quelle wurde jedoch oft in westlichen Erzahlungen zu-

gunsten der griechisch-romischen Tradition marginalisiert.

3. Die alte 6stliche Quelle: Diese Quelle wird oft nicht beachtet, ist jedoch ein zent-
raler Bestandteil der interkulturellen Entwicklung des westlichen Bewusstseins.
Der Einfluss der 6stlichen Kulturen, wie der persischen, indischen und mesopo-
tamischen Zivilisationen, ist maf3geblich fur die Entstehung von Konzepten wie
Transzendenz, Mystik und Ethik im westlichen Denken. Besonders der Einfluss
des Islams, der antikes Wissen bewahrte und erweiterte, war entscheidend fur
die westliche Renaissance und das Weiterbestehen des antiken Wissens. Die-
ser Einfluss wird jedoch haufig verschwiegen oder in westlichen Erzahlungen
nur als passiver Vermittler der griechischen Weisheit dargestellt. Der umfas-
sende interkulturelle Dialog und der Beitrag der islamischen Philosophen zur
westlichen Entwicklung werden laut HanafT oft reduziert und nicht ausreichend

anerkannt.

4. Die europaische Umwelt: Diese Quelle umfasst die geografischen, kulturellen
und religidsen Traditionen Europas, die vor der Christianisierung existierten.
Besonders die heidnischen Religionen, Mythen und sozialen Strukturen beein-
flussten die Entwicklung des westlichen Bewusstseins. Diese Traditionen ma-
nifestierten sich etwa in der europaischen Mystik und Mythologie und pragten

das westliche Denken auch nach der Christianisierung Europas.

Edmund Husserl ist in Hanafis ,Einfihrung in die Wissenschaft des Okzidentalismus*
ein zentraler Bezugspunkt (wie in der Biographie bereits erwahnt, hat Hanaff Husserls
Werke intensiv studiert). Husserl hat mit der Phanomenologie eine Methode geschaf-
fen, die es ermdglicht, das westliche Bewusstsein aus seiner inneren Struktur heraus
zu analysieren und zu verstehen. Hanafi greift diesen Ansatz gezielt auf, um die Ur-
springe, den Aufbau und die Krisen des europaischen Denkens nicht nur als dulRere
Phanomene zu beschreiben, sondern als Entwicklung des Bewusstseins selbst nach-
zuvollziehen. Allerdings wird auch Edmund Husserl von HanafT kritisiert, weil er das

westliche Bewusstsein als ein originelles Werk darstellt, das ohne Einflisse von
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frliheren Zivilisationen entstanden sei. In seinem Werk ,Die Krise der europaischen
Wissenschaften® ignoriert Husserl laut Hanafi weitgehend den interkulturellen Aus-
tausch, der das westliche Denken in seiner frihen Phase gepragt hat. Husserl kon-
zentriere sich fast ausschlief3lich auf die griechische Zivilisation und vernachlassige
den Einfluss der rémischen Zivilisation sowie der islamischen Philosophie. Diese Per-
spektive ignoriert gemafl Hanafi die tiefgreifenden Beitrage der arabischen und persi-
schen Gelehrten, die antikes Wissen bewahrten, erweiterten und fir die westliche Welt
zuganglich machten. Hanaft sieht Husserls Sichtweise als zu isoliert und reduziert, da
sie die komplexen interkulturellen Verbindungen, die das westliche Bewusstsein tat-
sachlich pragten, nicht angemessen bertcksichtigt.
.Husserl selbst erkennt jedoch explizit an, dass die europaische Zivilisation von
den Europaern selbst geschaffen wurde, wie seine wiederholte Betonung von
,unserer Zivilisation, unserer Philosophie, unserer Logik, unserem Bewusstsein’
zeigt. Damit weist er darauf hin, dass diese nicht géttlichen Ursprungs ist, son-
dern ein menschliches Produkt. Dennoch hebt Husserl das europaische Be-
wusstsein als transzendentale Errungenschaft hervor und vernachlassigt dabei
seine historische und kulturelle Verankerung in der europaischen Umwelt. Da-
mit wird eine Spannung in Husserls Ansatz sichtbar: Einerseits sieht er die eu-
ropaische Zivilisation als Ergebnis der europaischen Geschichte, andererseits

betont er eine idealistische Sichtweise des europaischen Bewusstseins, das
von den konkreten Bedingungen seiner Umwelt abstrahiert wird.“151

151 Eigene Ubersetzung von Hasan Hanafi, ,Mugaddima fi ‘llm al-Istighrab“: 139.
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4.3.2 Die Entwicklung des europaischen Bewusstseins

Dieses Unterkapitel behandelt den zentralen Kern von Hasan Hanafis Projekt und bil-
det den inhaltlichen Schwerpunkt seines Werkes ,Einfihrung in die Wissenschaft des
Okzidentalismus®. Es vermittelt die grundlegenden Gedanken, Argumentationslinien

und Zielsetzungen, die Hanafl mit seinem okzidentalistischen Ansatz verfolgt.

Im Mittelpunkt steht seine systematische Analyse des europaischen Bewusstseins,
dessen Bildung er in funf historische Epochen gliedert. Diese Gliederung ist kein blo-
Rer historischer Uberblick, sondern Ausdruck seines methodischen Hauptanliegens:
Hanafl méchte beweisen, dass das europaische Denken kein autonom entstandenes,
in sich geschlossenes Bewusstsein darstellt, sondern vielmehr das Ergebnis vielfalti-
ger Wechselwirkungen, Einflisse und kultureller Uberschneidungen ist, insbesondere
mit dem arabisch-islamischen Erbe. AuRerdem mochte er darauf hinweisen, wie sich
das europaische Bewusstsein im Laufe der europaischen Geschichte allmahlich her-
ausgebildet und in verschiedenen Etappen aufeinander aufgebaut hat, stets in enger
Wechselwirkung mit den historischen Entwicklungen seiner Zeit. Die Formung dieses
Bewusstseins verlief nicht isoliert, sondern stand in einem fortwahrenden Dialog mit

politischen, sozialen und kulturellen Umbrichen, die Europa pragten.

In jeder Epoche legt Hasan Hanafl den Fokus auf die Entwicklung der Vernunft und
die Beziehung zwischen Philosophie und Gott. Die islamische Kultur bewahrte traditi-
onell ein Gott-zentriertes Bewusstsein, in dem die Vernunft stets im Einklang mit reli-
giésen Uberzeugungen stand. Gott wurde als eine standige Grundlage angenommen,
und alles in dieser Welt wurde um ihn herum strukturiert und verstanden. Im Gegen-
satz dazu verlagerte sich im europaischen Denken im Laufe der Geschichte der
Schwerpunkt zunehmend auf die Vernunft und die Philosophie. Die Vernunft und Phi-
losophie mussten nicht langer mit Gott Ubereinstimmen. Sie entwickelten sich zuneh-
mend unabhangig, wobei der gottliche Aspekt immer weniger als notwendige Grund-
lage fur das philosophische und verninftige Denken betrachtet wurde. Zu Beginn der
Entwicklung wurde Gott nicht infrage gestellt, doch diese Position anderte sich mit der
Zeit, und es wurde versucht, Philosophie, Vernunft und Gott durch Gottesbeweise mit-
einander in Einklang zu bringen. Diese Beweise und die zugrunde liegenden Annah-
men entwickelten sich im Laufe der Geschichte weiter. Das Verhaltnis von Vernunft,

Philosophie und Gott unterlag einem kontinuierlichen Wandel. In jeder Epoche hebt
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HanafT die unterschiedlichen Ansatze hervor, wie die Vernunft in Beziehung zum gott-

lichen Prinzip und zu philosophischen Traditionen gesetzt wurde.

Erst auf Grundlage dieser historischen Analyse der Bildung lasst sich im abschliel3en-
den Teil die Struktur des europaischen Bewusstseins nachvollziehen, jene tief veran-
kerten mentalen Muster, Denkfiguren und epistemologischen Voraussetzungen, die
sich aus der historischen Genese herausgebildet haben und bis in die Gegenwart das
europaische Selbstverstandnis pragen. Dabei wird deutlich: Die Struktur ist nicht un-
abhangig oder uUberzeitlich, sondern das Ergebnis einer langen geschichtlichen Ent-

wicklung, in der sich bestimmte Denkschemata sedimentiert haben.
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4.3.2.1 Erste Epoche: Die Kirchenvater und die Scholastik (1. bis 14. Jahrhun-
dert)

Folgendes Unterkapitel bezieht sich auf
Kapitel 2.2 ,Die Glaubenssatze der Kirchenvater (vom 1. bis zum 7. Jahrhundert)* und
Kapitel 2.3 ,Die scholastische Philosophie (vom 8. bis zum 14. Jahrhundert)®.

Das westliche Bewusstsein entwickelte sich Uber Jahrhunderte hinweg durch die
Wechselwirkungen der vier bereits genannten zentralen Quellen. Diese Quellen prag-
ten die intellektuelle Landschaft Europas und formten die Entwicklung des europai-
schen Denkens. Besonders im Ubergang von der Spatantike zum Mittelalter spielte
die Synthese dieser Quellen eine entscheidende Rolle bei der Herausbildung eines
einzigartigen europaischen Bewusstseins, das weiterhin von der Auseinandersetzung
mit verschiedenen Denktraditionen und deren Integration beeinflusst wurde. Das Chris-
tentum, Judentum und die griechisch-romische Philosophie waren in den Menschen
verankert, und es wurde versucht, diese Traditionen miteinander in Einklang zu brin-
gen, um ein harmonisches Verstandnis von Glauben, Vernunft sowie Philosophie zu

entwickeln.

Die griechisch-romische Quelle pragte das europaische Denken mafgeblich durch
zwei einflussreiche philosophische Stromungen: den Neuplatonismus und den Stoizis-
mus. Der Neuplatonismus, mit seinem Ursprung im griechischen Denken, stellte das
,Eine“ als transzendenten Ursprung allen Seins ins Zentrum und entfaltete eine meta-
physische Ordnung, in der das Viele auf das Eine zuriuckgefuhrt wird. In diesem Kon-
text wurde der Neuplatonismus mit dem Christentum vereint, wobei Gott als das ,Eine”
betrachtet wurde, was eine harmonische Verbindung zwischen der platonischen Me-
taphysik und der christlichen Vorstellung von Gott als transzendentem Ursprung allen
Seins ermoglichte. Der romisch gepragte Stoizismus dagegen entwickelte eine Ethik
der Vernunft, Selbstbeherrschung und Pflichterfillung im Einklang mit der Natur. Beide
Richtungen Uberdauerten den Untergang des Rémischen Reiches und wirkten tief in
die christliche Theologie hinein, insbesondere durch die Lehren der Kirchenvater, die

eine Synthese zwischen antiker Philosophie und christlicher Offenbarung anstrebten.

Das friihe Christentum trat in einen intensiven Dialog mit der griechischen Philosophie
ein, wobei sich wechselseitige Anndherungen und Abgrenzungen vollzogen. Kirchen-
vater wie Justin, Tatian und Athenagoras bemuhten sich darum, die Beziehung zwi-

schen géttlicher Offenbarung und Philosophie zu klaren, entweder durch Integration
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griechischer Denkfiguren in die christliche Lehre oder durch deren kritische Zurick-
weisung. Diese Auseinandersetzung beeinflusste die Entstehung einer christlich ge-
pragten Philosophie, die schliellich das Fundament fur die ethische und metaphysi-
sche Orientierung Europas bildete. Im Zentrum stand stets die Frage, ob die Vernunft
oder der Glaube als malRgeblicher Ursprung des Wissens und der Lebensfiihrung gel-
ten solle — ein Spannungsverhaltnis, das das westliche Denken bis in die Moderne

hinein bestimmte.

,ES ist also klar, dass das Verhaltnis von Religion und Philosophie die Haupt-
frage fur die griechischen Verteidiger des Christentums im zweiten Jahrhundert
war, sei es durch Vereinigung, Unterscheidung oder Konflikt. Das Ziel war nicht,
ein rigoroses philosophisches System zu entwickeln, wie es spater bei Augusti-
nus und Thomas von Aquin der Fall war, obwohl erste Vorstellungen Uber Gott,
die Seele und das Jenseits existierten. Sie waren eher den Griechen als der
christlichen Geschichte verpflichtet. Der Verteidigung der Philosophie kam mehr
Bedeutung zu als der Verteidigung des Christentums.“152

Die alte 6stliche Quelle, obwohl nicht explizit in der westlichen Tradition benannt, be-
einflusste das westliche Bewusstsein mafigeblich. Der Austausch zwischen der grie-
chischen und islamischen Welt, insbesondere die Bewahrung und Weiterentwicklung
des antiken Wissens durch islamische Gelehrte, war laut Hanaft entscheidend fiir die
westliche Renaissance. Der Einfluss dstlicher Kulturen, insbesondere der mystischen
und philosophischen Traditionen des Islams, trug zur Entwicklung einer breiteren Per-
spektive bei, die das westliche Denken auf neue Weise erweiterte. Im Islam wurde ein
Verstandnis von Gott mit der Vernunft verbunden, wobei die géttliche Wahrheit und die
menschliche Vernunft als harmonische Einheit betrachtet wurden. Gottes Erkenntnis
und der menschliche Verstand standen nicht im Widerspruch zueinander, sondern er-
ganzten sich, um das Verstandnis der Welt zu vertiefen.
,Die Ubersetzungen islamischer Werke schufen zudem ein neues Verstandnis
des Verhaltnisses zwischen gottlicher Allmacht und den Gesetzen der Natur.
Wahrend das mittelalterliche christliche Weltbild oft davon ausging, dass Wun-
der die Naturgesetze aulder Kraft setzen, vermittelten die islamischen Theolo-
gen und Philosophen, insbesondere die Mu'taziliten und die aristotelisch ge-
pragte Philosophie, das Konzept einer Welt, die von Naturgesetzen regiert wird,
ein Ausdruck géttlicher Weisheit und kein Widerspruch zur géttlichen Alimacht.
Diese Ansichten fihrten dazu, dass in der spaten mittelalterlichen Philosophie
ein neues Modell entstand: Harmonie zwischen Offenbarung, Vernunft und Na-
turgesetzen. Dieses Modell stellte einen Gegensatz zur christlichen Sichtweise

dar, bei der Glaube Uber der Vernunft steht und die Naturgesetze oft zugunsten
Ubernatirlicher Ereignisse aufgehoben werden. Dieses islamische Modell blieb

152 Eigene Ubersetzung von Hasan Hanafi, ,Mugaddima fi ‘llm al-Istighrab“: 151.
97



in der europaischen Denktradition lebendig, insbesondere in dem sogenannten
lateinischen Averroismus bis ins 17. Jahrhundert.“'53

Die europaische Umwelt, mit ihren heidnischen Religionen, Mythen und sozialen
Strukturen, Ubte einen erheblichen Einfluss auf das westliche Bewusstsein aus. Diese
traditionellen Elemente wurden in den christlichen Diskurs integriert und pragten die
Entwicklung von Kunst, Literatur und Philosophie im mittelalterlichen Europa. Auch
nach der Christianisierung blieben diese kulturellen Uberreste ein bedeutender Be-

standteil des europaischen Denkens.

Die Synthese dieser vier Quellen setzte sich vor allem in der Zeit zwischen der Spat-
antike und dem Mittelalter fort, als das Christentum und die griechische Philosophie
zunehmend miteinander verwoben wurden. Die Verschmelzung philosophischer Tra-
ditionen ermoglichte es dem Christentum, seine Dogmen in einem intellektuellen Kon-
text zu formulieren, der die griechische und romische Kultur bewahrte und zugleich

eine neue religidse Perspektive eroffnete.

Augustinus gilt als bedeutendster Kirchenvater und als Modellfigur flir die gesamte
christliche Philosophie, sowohl in der griechischen als auch in der lateinischen Tradi-
tion. Seine Schriften pragten nicht nur die Theologie, sondern auch das philosophische
Denken vom friihen Mittelalter bis in die Neuzeit. Augustinus verband philosophische
Reflexion mit christlicher Offenbarung, indem er die philosophischen Konzepte der An-
tike in den christlichen Glaubensrahmen integrierte. Er betonte die Bedeutung der in-
neren Wahrheitserkenntnis und der goéttlichen Gnade, was den Verstand und die Phi-
losophie mit dem géttlichen Willen versah. Fur Augustinus war die Vernunft nicht im
Widerspruch zu Gott, sondern ein Mittel, durch das der Mensch zur Erkenntnis des
Goéttlichen gelangen konnte. Seine Philosophie stellte den freien Willen als eine we-
sentliche menschliche Fahigkeit dar, die jedoch nur durch die géttliche Gnade in Ein-
klang mit dem gottlichen Plan wirken konnte. Ein zentrales Anliegen war die Widerle-
gung der Vorstellung, dass das Bose in der Welt selbst existiere; stattdessen verortete
Augustinus das Bdse im menschlichen Geist, als Ergebnis falscher Entscheidungen
und der Missachtung géttlicher Prinzipien. Durch diese Verbindung von Vernunft, Phi-

losophie und goéttlicher Offenbarung schuf Augustinus ein System, das die

183 Eigene Ubersetzung von Hasan Hanafi, ,Mugaddima fi ‘llm al-Istighrab“: 128.
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philosophische Tradition der Antike und die christliche Theologie miteinander ver-
sbhnte und so eine fundamentale Grundlage fir das mittelalterliche christliche Denken
bildete.

Mit der Hinwendung Kaiser Konstantins zum Christentum gewann das Christentum
zunehmend politische Bedeutung. Das Christentum wurde zur Staatsreligion. Die Kir-
che ubernahm viele Elemente des ROmischen Reiches, vom Kult Uber Symbole bis hin
zur Machtstruktur. Rom wandelte sich zur Hauptstadt des christlichen Imperiums, doch
die Spannungen zwischen kirchlicher und weltlicher Macht blieben bestehen. Es fand
ein philosophischer Ubergang vom Neuplatonismus zum Aristotelismus statt, indem
sich das Denken von einer eher mystischen, spirituell gepragten Weltauffassung (Neu-
platonismus) hin zu einer starker rationalen, empirisch-logischen Philosophie (Aristo-

telismus) verlagerte.

Die Entwicklung des europaischen Bewusstseins und die Integration fremder kulturel-
ler Einflisse, insbesondere der islamischen und jludischen Philosophie, pragen die
Scholastik, die von etwa dem 8. bis zum 14. Jahrhundert eine zentrale Phase der
christlichen Philosophie darstellt. Die Scholastik verband Glauben und Vernunft und
war stark von den antiken griechischen Denkansatzen gepragt. Sie entwickelte sich
uber mehrere Phasen, die durch den intensiven Austausch zwischen christlicher, isla-
mischer und judischer Philosophie beeinflusst wurden. Viele arabische Werke wurden
ins Lateinische Ubersetzt, welche das christliche Denken erheblich beeinflussten. Dies
legte den Grundstein fir die Bllitezeit der Scholastik im 13. Jahrhundert, als Denker
wie Albertus Magnus und Thomas von Aquin eine Synthese zwischen Aristoteles’ Phi-
losophie und christlicher Theologie entwickelten und so das intellektuelle Fundament

der Scholastik schufen.

In der Philosophie wuchs das Bestreben, starker auf die konkrete Welt und die
menschliche Erfahrung einzugehen. Die im 12. Jahrhundert gegriindeten Universita-
ten forderten diesen akademischen Austausch und trugen dazu bei, dass die Philoso-
phie nicht mehr nur abstrakte Theorien behandelte, sondern zunehmend praxisorien-

tiert wurde und sich auf die tatsachlichen Gegebenheiten des Lebens konzentrierte.

Die islamische Philosophie, insbesondere die Werke von Averroes (Ibn Rusd)'®, hatte

einen enormen Einfluss auf die scholastische Philosophie, vor allem im Hinblick auf

154 Vgl. BEN AHMAD, FU’AD und Robert PASNAU (2021): https://plato.stanford.edu/archives/fall2021/entries/ibn-rushd/
(letzter Abruf: 01.03.2025): Ibn Rusd (1126-1198), ein andalusischer Philosoph, Arzt und Richter, ist eine Schlis-
selfigur in der muslimischen Philosophie und eine wichtige Quelle fiir das nachklassische europaische Denken. Er
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die Integration von Vernunft und Glauben. Die Ubersetzung arabischer Werke ins La-
teinische im 12. Jahrhundert forderte den intellektuellen Austausch und ermdoglichte
es, islamische Rationalitat und die Vereinigung von Glauben und Vernunft in die west-

liche christliche Philosophie einzubringen.

,Das christliche Modell vor dem islamischen Einfluss betonte die Trennung zwi-
schen Vernunft und Natur, wobei der goéttliche Einfluss notwendig war, um die
Natur von ihren Stinden zu erlésen. Das islamische Modell jedoch vereinte Ver-
nunft und Natur und bestatigte die Unabhangigkeit des Verstandes und die stan-
digen Naturgesetze, indem es eine vollstandige Identitat zwischen Gott und Na-
tur postulierte. Wahrend das christliche Modell die Trennung von Offenbarung,
Vernunft und Natur betonte, setzte das islamische Modell auf die vollstandige
Identitat dieser Elemente. [...] Diese Sichtweise wurde hauptsachlich von Aver-
roes und nicht von Al-Farabr, Al-KindT oder Avicenna (Ibn STna) beeinflusst.“1%°

Im 14. Jahrhundert erlebte die Scholastik eine Transformation. Denker wie Duns
Scotus und William von Ockham hinterfragten traditionelle metaphysische Konzepte
und legten den Grundstein flr eine neue Epistemologie. %6 Ockhams Prinzip, ,Ock-
hams Rasiermesser®, das die Minimierung von Annahmen hervorhob, und die Beto-
nung auf empirische Erkenntnis fuhrten zu einem starkeren Fokus auf Wissenschaft

und empirische Methoden.

Die Scholastik des spaten Mittelalters leitete den Ubergang von der mittelalterlichen
Philosophie zu einer neuen Ara ein. Philosophische Strémungen wie die des Ockha-
mismus bereiteten den Weg fir die Renaissance und die Aufklarung. Die intensiven
interkulturellen und interreligiésen Dialoge, die die Scholastik pragten, waren entschei-
dend fur die Entstehung eines neuen, rationaleren Weltbildes, das sich spater in der
europaischen Renaissance und der Reformation manifestierte. Die Scholastik war
nicht nur ein Hohepunkt der mittelalterlichen Philosophie, sondern bildete auch eine

Brucke zwischen antiken, christlichen, islamischen und judischen Denktraditionen.

vertrat die Ansicht, dass Philosophie demonstrative Gewissheit bieten kann und dass Aristoteles der zentrale Fiih-
rer in der Philosophie sein sollte. Er betonte, dass Philosophie eine zentrale Rolle in religidsen Fragen spielen
sollte, anstatt Religion zu ersetzen. Ibn Rusd férderte auch andere Methoden des Denkens und Uberzeugens in
Bereichen wie Religion, Medizin und Recht, wo aristotelische Demonstrationen nicht immer praktikabel waren.

155 Eigene Ubersetzung von Hasan Hanafi, ,Muqgaddima fi ‘llm al-Istighrab“: 184.

156 \/gl. PHILOSOPHIE.CH: https://www.philosophie.ch/erkenntnistheorie (letzter Abruf: 01.03.2025): Die Erkenntnis-
theorie (auch Epistemologie genannt) ist eine Unterdisziplin der theoretischen Philosophie und eine der altesten
Gebiete der Philosophie. Es geht um Fragen rund um die Themen Erkennen und Wissen: Kénnen wir unseren
Sinnen vertrauen? Ist Wissen mdglich oder gibt es nur Meinung? Ist Wissenschaft objektiv? Wie viele Beweise
brauchen wir, um uns etwas sicher sein zu kénnen? Kénnen wir Gberhaupt irgendetwas wissen?
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Einordnung: Zeitalter der Kirchenvater und Scholastik

Hasan Hanafls zentrale Erkenntnis zur ersten Phase der Herausbildung des europai-
schen Bewusstseins, dem Zeitalter der Kirchenvater und der Scholastik, besteht in der
Einsicht, dass das Denken Europas in dieser Epoche stark theozentrisch und autori-
tatsgebunden war. Das geistige Leben orientierte sich vornehmlich an religiosen Quel-
len, wobei die Offenbarung als héchste Instanz galt und das Wissen primar in ihrem
Dienst stand. Philosophie war nicht autonom, sondern eng mit dem Glauben verknUpft
und verstand sich als Mittel zur Vertiefung religioser Wahrheit. Der Glaube bildete die
Grundlage allen Denkens, wahrend die Vernunft zur Auslegung und Verteidigung der
gottlichen Lehren diente. Hanafi betont zudem, dass die Integration von Vernunft und
Glauben, wesentlich angesto3en durch die Rezeption islamischer Philosophie, insbe-
sondere der Werke von Averroes (Ibn Rusd) und Avicenna (Ibn S1na), einen nachhal-
tigen Einfluss auf die Entwicklung der mittelalterlichen und spater auch neuzeitlichen
westlichen Philosophie und Theologie auslbte. Diese Phase markiert damit den Be-
ginn eines spezifisch europaischen Denkweges, der in religioser Weltdeutung verwur-
zelt war, zugleich aber bereits Ansatze einer rationalen Durchdringung des Glaubens

enthielt.

101



4.3.2.2 Zweite Epoche: Die Reformation und die Renaissance: 15. bis 16. Jahr-
hundert

Folgendes Unterkapitel bezieht sich auf die Ubersetzung des gesamten
Kapitel 2.4 ,Die religiose Reformation und die Renaissance (15. und 16. Jahrhundert)“.

Die Ubergangszeit vom Mittelalter zur Moderne war von zwei entscheidenden Bewe-
gungen gepragt, der Reformation und der Renaissance, die trotz ihrer unterschiedli-
chen Zielsetzungen tief miteinander verbunden waren und sich gegenseitig beeinfluss-
ten. Beide Bewegungen trugen maligeblich zur Entwicklung des europaischen Be-

wusstseins bei und bereiteten den Weg fir die moderne Weltanschauung.

Im 16. Jahrhundert fuhrte die Reformation zu einer tiefgreifenden religidbsen Erneue-
rung, die die Ruckbesinnung auf die biblischen Quellen und die Reform der katholi-
schen Kirche forderte. Personlichkeiten wie Martin Luther und Johannes Calvin kriti-
sierten die Korruption der Kirche und setzten sich fur eine individuelle Bibelauslegung
und einen direkten Zugang zu Gott durch Gnade und Glauben ein. Diese Bewegung
forderte die Idee der individuellen Autonomie und trug zur Entwicklung des Protestan-
tismus bei, welcher die religidose Freiheit und eine Abkehr von der kirchlichen Vermitt-
lung in den Vordergrund stellte. Parallelen zu islamischen spirituellen Traditionen, wie
dem Sufismus, sind in der Betonung des direkten Zugangs zu Gott und der Ablehnung

eines vermittelnden Klerus zu finden.

Zeitgleich mit der Reformation erlebte die Renaissance im 15. und 16. Jahrhundert
eine kulturelle Wiedergeburt der antiken griechischen und romischen Kultur. Der Hu-
manismus, der das Denken auf Vernunft, Wissenschaft und individuelle Freiheit aus-
richtete, stellte den Menschen als aktiven Akteur in der Welt in den Mittelpunkt. Philo-
sophen wie Erasmus betonten die Bedeutung der freien Wahl und Erkenntnis des In-
dividuums, was die Menschheit von einer goéttlich zentrierten Weltanschauung hin zu
einer humanistisch gepragten Perspektive flihrte. Der Neuplatonismus jener Zeit ver-
band antike Ideen mit christlichen Uberzeugungen und stellte den Menschen als zent-

rales Subjekt dar, das durch Vernunft zu Gott gelangen konnte.

,Die Stromung des Humanismus entwickelte sich aus den religiosen Gedanken
und verschob ihren Fokus von Gott auf den Menschen. [...] Spater wurde sie
eine Philosophie bei Erasmus, der den Menschen ins Zentrum stellte und den
christlichen Glauben auf der Grundlage rein menschlicher Prinzipien neu auf-
baute. Er [Erasmus] entwickelte ein Programm flr die christliche Erziehung als
moderne Staatsburger. Er widersetzte sich entschieden der scholastischen Phi-
losophie und widmete sein Leben der kirchlichen Reform. Das Christentum war
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fur ihn nicht nur ein Glaubenssystem zur Erlésung, sondern eine Religion des
Geistes, die auf dem Vertrauen in die menschliche Vernunft basiert. Er unter-
stutzte Luther und rief die Menschen dazu auf, ihm zu folgen, doch er wider-
setzte sich der dogmatischen Theologie, die zur Gewalt aufrief. Er kritisierte die
Lehren der romisch-katholischen Kirche und ihre Absurditat. Er lieferte den re-
ligiosen Reformern eine erleuchtete, rationale Grundlage und wurde zu ihrem
intellektuellen Fuhrer in religidsen Belangen. Danach entwickelte sich die Hu-
manismusstromung allmahlich zu einer politischen Philosophie, die die religidse
Autoritat ablehnte, die Kirche vom Staat trennte und die moderne sakulare Ge-
sellschaft begriindete.“!%”

Die Reformation und Renaissance beeinflussten sich gegenseitig. Die Reformation
stellte die Bedeutung der personlichen Glaubenserfahrung und die Rickkehr zu den
biblischen Quellen in den Vordergrund, was wiederum reformatorische Denker wie
Erasmus pragte, der von den Idealen der Renaissance inspiriert war. Gleichzeitig for-
derte die Renaissance die individuelle Autonomie, was die Entstehung neuer religidser

und philosophischer Stromungen, einschlieRlich der Reformation, begunstigte.

Die Renaissance legte auch die Grundlage fir die wissenschaftliche Revolution, die
den Ubergang von religiés dominierten Weltbildern zu einem naturwissenschaftlich ori-
entierten Verstandnis der Welt einleitete. Denker wie Galileo Galilei und Johannes
Kepler trugen zur empirischen Erforschung der Natur bei und brachen mit der kirchlich
gepragten Kosmologie. Auch in der politischen Theorie vollzog sich ein Wandel, wobei
Machiavelli eine realistische Sicht auf die Politik vertrat, die nicht mehr von géttlicher

Vorsehung, sondern von menschlicher Vernunft und Machtinteressen bestimmt wurde.
Auch hier beteuert Hanafl den islamischen Einfluss:

,Die Renaissance konnte die Fahigkeit des westlichen Bewusstseins bezeich-
nen, die menschlichen, nattrlichen und religiosen Wahrheiten selbst zu entde-
cken, basierend auf der Anstrengung des Verstandes und der Wahrnehmung
der Natur. Es handelt sich um eine indirekte Annaherung an das islamische
Modell in unserem alten Erbe, die Einheit von Offenbarung, Verstand und Natur,
die vor der Renaissance ins westliche Bewusstsein eindrang, nachdem das is-
lamische Erbe von Arabisch auf Lateinisch Ubertragen worden war. Daher kann
man sagen, was ein Wissenschaftler des Ostens sagte, als er sein Werk las:
,Das ist unsere Ware, die uns zurlickgegeben wurde‘.“1%8

Die Reformation und die Renaissance, als zwei eng miteinander verbundene Bewe-

gungen, veranderten das europaische Bewusstsein grundlegend. Sie fuhrten zu einer

157 Eigene Qbersetzung von Hasan Hanaff, ,Mugaddima fi ‘llm al-Istighrab“: 210.
158 Eigene Ubersetzung von Hasan Hanafi, ,Mugaddima fi ‘llm al-Istighrab“: 208.

103



starkeren Betonung der individuellen Freiheit, der Vernunft und der Wissenschaft.
Wahrend die Reformation religidse Freiheit und den direkten Zugang zu Gott férderte,
legte die Renaissance den Grundstein fir die moderne Wissenschaft und Philosophie,
indem sie die menschliche Vernunft und das Streben nach Wissen ins Zentrum stellte.
Beide Bewegungen ebneten den Weg flr die Aufklarung und die Entwicklung der mo-

dernen westlichen Welt.

,Die Renaissance konnte das Ende einer Ara und den Beginn einer neuen im
europaischen Bewusstsein verkiinden: das Ende der Ara der Quellen und der
Beginn der Ara der neuen Bildung. Sie konnte einen Bruch zwischen der Ver-
gangenheit und der Gegenwart herbeifiihren, den Ubergang von der Vergan-
genheit zur Zukunft, und das kritische Hinterfragen des Erbes, um sich von ihm
zu befreien, sowohl als Quelle des Wissens als auch als ethischer Wert.“15°

Einordnung: Die Reformation und die Renaissance

Hasan Hanafis Kernaussage zur zweiten Epoche der Bildung des europaischen Be-
wusstseins, der Zeit der Renaissance und Reformation, liegt in der Beobachtung eines
tiefgreifenden Wandels: In dieser Phase vollzieht sich ein bewusster Bruch mit der
theozentrischen Weltordnung der Scholastik, in der der Glaube unhinterfragte Grund-
lage allen Wissens und Denkens war. Stattdessen ruckt das menschliche Subjekt zu-
nehmend in den Mittelpunkt des Denkens, und mit ihm ein neues Selbstverstandnis,
das auf Rationalitat, Individualitat und weltlicher Erfahrung beruht. Hanaft interpretiert
diese Epoche als einen Wendepunkt, in dem sich das europaische Bewusstsein aus
der Vormundschaft religidoser Autoritaten zu I6sen beginnt. Die Reformation tragt we-
sentlich zu dieser Entwicklung bei, indem sie das Verhaltnis zur Religion grundlegend
verandert: weg von institutioneller Kontrolle hin zu einer subjektiven, innerlichen Glau-
benshaltung, in der personliche Verantwortung und Gewissensfreiheit zentral werden.
Parallel dazu entfaltet die Renaissance eine Wiederentdeckung des antiken Erbes,
insbesondere des griechisch-romischen Denkens, das nun nicht mehr theologisch
uberformt, sondern als Quelle autonomer Erkenntnis neu bewertet wird. In der Verbin-
dung von Reformation und Renaissance erkennt Hanafi eine doppelte Bewegung: Ei-
nerseits wird die Bindung an metaphysisch verankerte Wahrheitsanspriche relativiert,
andererseits wird der Mensch selbst, als denkendes, erfahrendes und schopferisches
Wesen, zum Malistab allen Wissens. Der Glaube verliert seinen exklusiven epistemi-

schen Status, wahrend sich die Vernunft zur leitenden Instanz im Erkenntnisprozess

159 Eigene Ubersetzung von Hasan Hanafi, ,Mugaddima fi ‘llm al-Istighrab“: 215.
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emanzipiert. Damit markiert diese Epoche nicht nur eine Abwendung von der mittelal-
terlichen Ordnung, sondern zugleich den Beginn einer neuen Weltauffassung, die das
Fundament des modernen, sakularen und autonomen europaischen Selbstbewusst-

seins legt.
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4.3.2.3 Dritte Epoche: Rationalismus und Aufklarung (17. und 18. Jahrhundert)
Folgendes Unterkapitel bezieht sich auf

Kapitel 3.1 ,Die Rationalitat des 17. Jahrhunderts*

Kapitel 3.2 ,Der Empirismus des 17. Jahrhunderts®,

Kapitel 3.3 ,Rationalismus des 18. Jahrhunderts®,

Kapitel 3.4 ,Empirismus im 18. Jahrhundert* und

Kapitel 3.5 ,Die Aufklarung des 18. Jahrhunderts®.

Die Herausbildung des modernen europaischen Bewusstseins vollzieht sich Gber ei-
nen Zeitraum von vier Jahrhunderten, vom 17. bis zum 20. Jahrhundert, im Rahmen
unterschiedlicher Stromungen. lhren Anfang nimmt diese Entwicklung im cartesischen
Cogito, ,Ich denke, also bin ich“, das das Selbst als Ergebnis der Reformation und der
Renaissance darstellt. Von diesem Ausgangspunkt ausgehend, entstehen zwei einan-
der entgegengesetzte Denkrichtungen, die sich im Laufe der Zeit zunehmend vonei-
nander entfernen, der Rationalismus und der Empirismus, wahrend sich das europai-
sche Bewusstsein entfaltet und seine eigene Geschichte formt. Im Verlauf dieser Ent-
wicklung werden immer wieder Versuche unternommen, beide Strdomungen in einer
einheitlichen Philosophie zu vereinen, erstmals in der Aufklarung des 18. Jahrhunderts
und erneut im 19. Jahrhundert durch Hegels Philosophie. SchlieRlich minden diese
Bemuhungen im 20. Jahrhundert in einen neuen Ausgangspunkt, im ,Ich bin“ der Pha-

nomenologie.
Rationalismus

Der Rationalismus konzentriert sich auf die Fahigkeiten des menschlichen Verstandes,
insbesondere auf die Erkenntnis der Welt durch Vernunft und die Ideenwelt des Den-
kens. Im Gegensatz zum Empirismus, der auf sinnlicher, realer Erfahrung beruht, be-
tont der Rationalismus, dass wahres Wissen durch Vernunft und intellektuelle Einsicht
erlangt wird. Diese Sichtweise harmoniert eng mit dem antiken Konzept von Platon,
der die Welt der Ideen als die wahre, unveranderliche Realitat ansah. Platon vertrat
die Auffassung, dass die physische Welt nur ein Abbild der perfekten, unsterblichen
Ideen ist, die nur durch den Verstand erfasst werden kénnen. Der Rationalismus nimmt
also eine ahnliche Haltung ein, indem er das Wissen als etwas ansieht, das durch den
Gebrauch des Verstandes und nicht nur durch die blof3e sinnliche Wahrnehmung zu-
ganglich ist. Diese Entwicklung in der Philosophie fand ihren entscheidenden
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Wendepunkt in René Descartes’ Cogito, ,Ich denke, also bin ich®, welches das mittel-
alterliche Denken hinter sich lie3 und den Beginn der modernen Philosophie einleitete.
Diese neue Form des Bewusstseins stellte das Subjekt in den Mittelpunkt und leitete
das ,Sein“ aus dem Denken ab. Der Wandel war eng mit der Renaissance, der Refor-
mation und der Wiederentdeckung antiken Wissens verbunden und setzte die Grund-

lage fur die Aufklarung und die moderne Philosophie.

Husserl, der als einer der bedeutendsten Denker des 20. Jahrhunderts qilt, betrachtet
Descartes’ Philosophie als Ausgangspunkt des europaischen Bewusstseins. In seinen
Cartesianischen Meditationen erklart er Descartes zum Begriunder der Phanomenolo-
gie, weil dieser das Ich ins Zentrum stellte. Die Phdnomenologie, besonders in der
Auspragung durch Edmund Husserl, ist eine philosophische Methode, die sich mit den
Erscheinungen der Welt im Bewusstsein beschaftigt. Sie geht davon aus, dass jede
Wirklichkeit zunachst als Erscheinung des intentionalen Bewusstseins (also als Wahr-
nehmung oder Vorstellung) erscheint. Husserl sucht hinter diesen Erscheinungen das
wahre Wesen der Dinge. Ausgangspunkt seiner Philosophie ist die sinnliche Erfahrung
eines jeden Menschen, des Ichs, durch die er die Strukturen und Essenzen von Erfah-
rungen erfassen mochte. Husserl versucht eine objektive Erkenntnis der Welt aus der
subjektiven Erfahrung selbst abzuleiten, die sich mit der inneren Struktur der Wahr-
nehmung und der intentionalen Ausrichtung des Bewusstseins beschaftigt.'®® Husserl
erkennt in Descartes den Beginn der transzendentalen' Philosophie, die das Be-

wusstsein als Fundament des Wissens und der Erkenntnis sieht.

»Er [Husserl] betrachtete Descartes als den Beginn des Projekts und Husserl
sich selbst als denjenigen, der es tatsachlich vollendete, und dass das europa-
ische Bewusstsein mit Descartes begann und mit Husserl endete. Somit hatte
die europaische Zivilisation ihr Lebensprojekt verwirklicht, namlich die Etablie-
rung der Phanomenologie, die als das endgultige Bild der transzendentalen Phi-
losophie und die Verwirklichung des solipsistischen Idealismus angesehen
wird.“162

60 WENNIGER (2025): https://www.spektrum.de/lexikon/psychologie/phaenomenologie/11484 (letzter Abruf:
01.03.2025).

161 Vgl. PHILOSOPHIEMAGAZIN (2025): https://www.philomag.de/lexikon/transzendental (letzter Abruf: 01.03.2025):
Das Transzendentale ist hier das Gegenstlick zum Empirischen und bezeichnet die Bedingung der Erfahrung, im
Gegensatz zu ihrem Inhalt. Jede Untersuchung, die die notwendige Beziehung des Subjekts zu seiner mdglichen
Erfahrung der Welt zum Gegenstand hat, ist transzendental. Der Begriff darf aber nicht verwechselt werden mit
dem des Transzendenten, weil er sich nur auf die Erfahrung bezieht. Husserl qualifiziert das ,Ich” als transzendental
insofern, als fir ihn das Bewusstsein die letzte Quelle aller Erkenntnis ist.

162 Eigene Ubersetzung von Hasan Hanafi, ,Mugaddima fi ‘llm al-Istighrab“: 217.
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Nach Hanafi wird Descartes’ Philosophie als eine Ubergangsform zwischen mittelal-
terlichem und modernem Denken betrachtet. Allerdings bleibt es sowohl fur Husserl
als auch Hanafi problematisch, dass Descartes’ Philosophie die Existenz Gottes als

Gewissheitsgarant in die Gleichung einfuhrt.

,Descartes beschrankte sich darauf, Gott als absoluten Anderen und als Garant
fir die Gewissheit zu verstehen. Es scheint, dass Descartes aulRerlich die an-
thropologische Vorstellung von der Welt geerbt hat, die ein Erbe der Renais-
sance war, aber er hat sie im Inneren in die mittelalterliche Vorstellung von der
Welt umgewandelt, in der Gott als Idee der Vollkommenheit im Selbst gegen-
wartig war. [...] Wenn Gott also der Garant fur mathematische Wahrheiten und
die Natur ist, dann ist die Uberlieferung die Grundlage des Verstandes, und der
Verstand kann nicht unabhéngig von der Uberlieferung funktionieren.!63

Da in dieser Epoche das Ich ins Zentrum des Denkens rlickt, ist Descartes’ Philosophie
ein Schlisselphdnomen dieses Wandels: Seine Auffassung markiert den Ubergang
von einer theozentrischen Weltanschauung, in der Gott das Mal} aller Dinge ist, hin zu
einer modernen Perspektive, in der das denkende Subjekt selbst zum Ausgangspunkt
aller Gewissheit und Erkenntnis wird. Damit stellt Descartes eine Zasur dar: Er steht
noch mit einem Bein in der metaphysischen Tradition, leitet aber zugleich die Epoche
des modernen Denkens ein, in der der Mensch sich als autonomes, denkendes Wesen

begreift. Dennoch befreite

,Descartes [...] die Vernunft von Dogmen, der Kirche, der Bibel, den Gewohn-
heiten, Traditionen, der Moral und den politischen Systemen. Er beschrankte
die Anwendung der Vernunft auf Themen des Denkens, wie Mathematik und
Wissenschaft, jedoch nicht auf die Realitat der Ethik, Gesellschaft und Poli-
tik.“164

Descartes vertrat eine dualistische Weltanschauung, in der er Seele und Korper, das
Gattliche und das Weltliche voneinander trennte. Die Vernunft war aus seiner Sicht
nicht imstande, das Goéttliche zu erfassen. Diese Sichtweise beeinflusste spater Stro-
mungen wie den Idealismus und Rationalismus einerseits sowie den Materialismus

und Empirismus andererseits.

,Daher legte Descartes die Grundlage fur die moderne Dualitat zwischen der
Seele und dem Kérper, dem Bild und der Materie, dem Wesen und der Erschei-
nung. Diese Dualitat pragte die gesamte moderne Philosophie und Ubernahm
viele Aspekte des alten griechischen Denkens, das mit traditionellem religidsem
Denken und den reinen Geflihlen sowie den emotionalen Vorstellungen von der

163 Eigene Qbersetzung von Hasan Hanaff, ,Mugaddima fi ‘llm al-Istighrab“: 223.
164 Eigene Ubersetzung von Hasan Hanafi, ,Mugaddima fi ‘llm al-Istighrab“: 218.
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Welt verbunden war, die dem mittelalterlichen religidsen Gefuhl und der moder-
nen Philosophie zugrunde lagen.“185

Die Denker, die von Descartes’ Philosophie beeinflusst wurden, wie Spinoza, Male-
branche und Leibniz, gingen unterschiedlich mit seinen Ideen um und entwickelten
jeweils ihre eigenen philosophischen Richtungen. Spinoza etwa lehnte die Trennung
von Geist und Materie ab und entwickelte eine pantheistische'®® Philosophie der Ein-
heit des Seins. Fur Spinoza waren Gott und die Welt untrennbar, was in seiner Ethik
die menschliche Freiheit als Handeln im Einklang mit der universalen Notwendigkeit
definierte. Husserl erweitert Descartes’ Ansatz, indem er das Bewusstsein nicht nur
als individuelles, subjektives Erlebnis betrachtet, sondern es auch im Kontext gesell-
schaftlicher und historischer Zusammenhange analysiert. Er geht davon aus, dass das
Bewusstsein immer in Bezug auf andere Menschen und deren Erfahrungen verstan-
den werden muss, wodurch die Phanomenologie einen breiteren Zugang zum Be-

wusstsein bietet.

Denker wie Descartes, Leibniz und Spinoza, die die Bedeutung der Vernunft als
Grundlage fur Wissen betonten, pragten den Rationalismus. Descartes stellte das
Denken in den Mittelpunkt und erklarte, dass wahres Wissen nur durch deduktive'®”
Vernunftmethoden erlangt werden kann. Der Rationalismus strebte nach einer univer-
sellen Erklarung der Welt, was zu einer zunehmenden Abstraktion und Entfernung von
der konkreten Lebensrealitat fihrte. Flr Descartes war das Bewusstsein primar ein
innerer Akt des Denkens, der von der AuRenwelt getrennt war. Diese Philosophie
fuhrte zu einer philosophischen Trennung von Geist und Materie, was spater als prob-
lematisch angesehen wurde, da sie den direkten Bezug zur materiellen Welt vernach-

lassigte.

165 Eigene Ubersetzung von Hasan Hanafi, ,Muqgaddima fi ‘llm al-Istighrab“: 221.

166 \/gl. ENCYCLOPADIA BRITANNICA (2025): Britannica. https://www.britannica.com/topic/pantheism (letzter
Abruf: 01.03.2025): Das Universum und Gott sind identisch. Alles, was existiert, ist Teil von Gott. Im Gegensatz zu
vielen Religionen, die Gott als eigensténdiges Wesen sehen, gibt es im Pantheismus keine Trennung zwischen
Schopfung und Schoépfer. Der Pantheismus ladt dazu ein, das Géttliche in der Welt und in sich selbst zu sehen und
zu respektieren.

167 \Vgl. Business Research Methodologie (2025): hitps://research-methodology.net/research-methodology/rese-
arch-approach/deductive-approach-2/ (letzter Abruf: 01.03.2025): Der deduktive Ansatz schlief3t vom

Allgemeinen zum Besonderen. Er beginnt mit einer allgemeinen Theorie, formuliert daraus eine iberprifbare Hy-
pothese und testet diese dann anhand konkreter Daten, um die Theorie zu bestatigen oder zu widerlegen.
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Empirismus

Der Empirismus entstand als Gegenbewegung zum Rationalismus und stellte die Sin-
neserfahrung und die Beobachtung der realen Welt in den Mittelpunkt der Erkenntnis.
Diese Perspektive harmoniert mit Aristoteles’ Philosophie aus der Antike, der ebenfalls
die Bedeutung der empirischen Beobachtung betonte. Im Gegensatz zu Platon, der
die Welt der Ideen als die wahre Realitat ansah, argumentierte Aristoteles, dass Wis-
sen durch sinnliche Wahrnehmung und die Untersuchung der physischen Welt erlangt
wird. Der Empirismus folgt daher Aristoteles’ Ansatz, dass Erkenntnis aus der Erfah-
rung der Welt und nicht nur aus abstrakten, intellektuellen Konzepten gewonnen wird.
Auch Denker wie Bacon, Locke und Hume betonten, dass Wissen aus der Erfahrung
und der direkten Wahrnehmung der materiellen Welt gewonnen werden musse. Bacon
forderte eine induktive Methode'®®, bei der allgemeine Prinzipien durch wiederholte
Beobachtung und Experimente abgeleitet werden. Locke ging noch weiter, indem er
behauptete, dass der menschliche Verstand zu Beginn leer sei und nur durch Sinnes-
eindricke und Erfahrung geformt wird. Diese Philosophie legte die Grundlage fir die
moderne Wissenschaft, die sich auf empirische Methoden stitzte und sich von abs-

trakten, spekulativen Theorien entfernte.

Francis Bacon entwickelte eine empirische Methode und schuf eine zukunftsorientierte
Vision, die Wissenschaft als Mittel zur Verbesserung der Welt zu nutzen. Er trennte
die Wissenschaft von der Offenbarung und stellte eine Dualitat zwischen religiéser und
wissenschaftlicher Wahrheit her. Isaac Newton kombinierte Bacons empirische Me-
thoden mit mathematischer Prazision und stellte ein universelles Modell der Naturge-
setze auf. Sein Werk revolutionierte die Naturwissenschaften und beeinflusste das eu-
ropaische Bewusstsein nachhaltig, indem es die materielle Welt als ein zusammen-
hangendes System begreifbar machte. Locke und Hume trugen die empirische Me-
thode in die Bereiche Moral, Politik und Religion, indem sie diese als auf Erfahrung

basierende Disziplinen betrachteten.

,Die endgultige Formulierung der neuen Wissenschaft in der Renaissance er-
folgte bei Kepler und Galileo. Kepler schloss mathematische Prinzipien aus der
Astronomie aus, um zu vermeiden, dass mathematische Tricks die experimen-
tellen Beobachtungen aufheben. Dennoch bestatigte er die Pythagoreische Be-
schreibung der Bewegung der Himmelskorper in festen, kreisférmigen Umlauf-
bahnen. Diese Bewegung folgte drei Gesetzen, die von Newton erlautert wur-
den, und zeigte, dass die Planeten eine ellipsenformige Bewegung ausfuhren,

168 \/gl. Eigene Ubersetzung von Hasan Hanafi, ,Mugaddima fi ‘lim al-Istighrab“: 217: Realisten verwenden induk-
tive Methoden, die von der duReren Natur ausgehen und nicht von vorher festgelegten Quellen.
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wobei die Sonne ein Zentrum ihrer Bahnen darstellt. [...] Es ist klar, dass die
Astronomie, die von den alten Muslimen entwickelt und in der Renaissance weit
verbreitet war, der wissenschaftlichen Theorie der Neuzeit zugrunde lag. Gali-
leo begann mit Teleskopbeobachtungen des Himmels, was ihn dazu brachte,
an der geozentrischen Theorie zu zweifeln, die von der scholastischen Philoso-
phie, der aristotelischen Naturphilosophie und der Kirche vertreten wurde. Er
verteidigte die heliozentrische Theorie, die mit den experimentellen Ergebnis-
sen der modernen Wissenschaft Gbereinstimmte. Er sprach sich fir die Tren-
nung von Theologie und Wissenschaft aus, da sie unterschiedliche Themen,
Methoden und Ziele haben und sich nicht widersprechen oder in Konflikt gera-
ten sollten. Auf diese Weise legte Galileo den Grundstein fiur die Unabhangigkeit
der modernen Wissenschaft von der Theologie.“'6°

Der Empirismus entwickelte jedoch zunehmend einen materialistischen Charakter. In
England nahm diese Entwicklung besonders in der Analyse des Nervensystems, der
Entstehung der Assoziationspsychologie und den utilitaristischen Moralphilosophien
Gestalt an. Adam Smith brachte den Empirismus in die Wirtschaftswissenschaften ein,
indem er 6konomische Theorien formulierte, die menschliches Verhalten und gesell-
schaftliche Strukturen auf Grundlage von Erfahrung und Beobachtung erklarten. Er
betonte in seiner Theorie das Mitgefuhl als Grundlage moralischen Handelns und for-
mulierte eine Wirtschaftstheorie, die das Gemeinwohl durch die Verfolgung individuel-

ler Interessen innerhalb von Gerechtigkeitsnormen férderte.

In Frankreich nahm der Empirismus eine materialistische und politisch revolutionare
Richtung. Empirische Ansatze wurden mit politischen und gesellschaftlichen Reform-
ideen kombiniert, die besonders im Kontext der Franzdsischen Revolution von Bedeu-
tung waren. Die Betonung der sinnlichen Erfahrung und der materiellen Grundlagen
des menschlichen Lebens wurde mit Forderungen nach sozialer Gerechtigkeit und po-
litischem Wandel verknlpft. Empirische Beobachtungen fuhrten zu wissenschaftlichen
Lésungsansatzen fur gesellschaftliche Probleme, da die Philosophen glaubten, dass
praktische, erfahrungsbasierte Erkenntnisse zu einer besseren Gesellschaft fuhren
kénnten. Der Zusammenhang zwischen empirischen und revolutionaren Ideen zeigte,
wie eng Philosophie und Politik miteinander verbunden waren. Diese Philosophen for-
derten eine klare Trennung von Religion und Vernunft, kritisierten traditionelle religitse
Vorstellungen und setzten sich fir gesellschaftlichen Wandel ein, was durch die Fran-

z0sische Revolution weiter vorangetrieben wurde.

189 Eigene Ubersetzung von Hasan Hanafi, ,Mugaddima fi ‘llm al-Istighrab*“: 215.
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Synthese von Rationalismus und Empirismus

Im 18. Jahrhundert wurde die Philosophie von einem dynamischen Zusammenspiel
der beiden grof3en Denkschulen, des Rationalismus und des Empirismus, sowie von
neuen, nichtrationalistischen Stromungen gepragt. Diese Zeit sah die Auflosung klarer
Grenzen zwischen Rationalismus und Empirismus, da die Philosophie der Aufklarung
begann, die Differenzen zu Uberbricken und eine Synthese zwischen theoretischen
und praktischen Ansatzen zu schaffen. Philosophen wie Kant, bekannt flir seine ratio-
nalistischen Ansatze, integrierten Gedanken zu Religion, Ethik, Politik und Wirtschaft
und erweiterten somit die philosophische Perspektive. Gleichzeitig fanden sich in bei-
den Stromungen Elemente des jeweils anderen: Der Rationalismus zeigte romantische
Reaktionen, wie sie bei Schiller und Jacobi zu finden sind, wahrend der Empirismus
zunehmend moralische Anséatze hervorbrachte, die auf Gewissen und moralisches

Empfinden setzten, etwa bei Hutcheson und Butler.

Immanuel Kant suchte einen dritten Weg zwischen Rationalismus und Empirismus:
Erkenntnis entsteht durch das Zusammenspiel von Sinnlichkeit (der realen Welt der
Sinne) und Verstand. Kant entwickelte eine umfassende Philosophie, die sowohl the-
oretische als auch praktische Vernunft umfasst, und verfolgte das Ziel, die Philosophie
zu einer strengen Wissenschaft zu machen. Dies erreichte Kant durch eine kritische
Untersuchung der Vernunft, insbesondere der theoretischen Vernunft, die jenseits
sinnlicher Eindricke operiert. Er lehnte, wie die Empiristen, angeborene Ideen ab, un-
terschied sich jedoch von ihnen, indem er betonte, dass nicht alle Erkenntnis aus Er-
fahrung stammt. Die Sinne liefern Inhalte durch Raum und Zeit, der Verstand struktu-
riert diese aktiv mithilfe seiner Kategorien. Diese Sichtweise fiihrte zu seiner soge-
nannten kopernikanischen Wende: Nicht das Denken richtet sich nach den Dingen,
sondern die Dinge erscheinen gemal den Strukturen des Denkens. Die Vernunft er-
zeugt somit die Bedingungen der Moglichkeit von Erfahrung. Erkenntnis ist nur méglich
durch die Einheit von sinnlichen Anschauungen und begrifflicher Verarbeitung. Jen-
seits der Erfahrung jedoch, so Kant, gerat die Vernunft in Widerspriche, die er als
Dialektik bezeichnete. Die Ideen der Vernunft (Seele, Welt, Gott) besitzen keine empi-

rische Realitat, sondern dienen regulativen Funktionen innerhalb des Denkens.

Die moralische Pflicht steht Giber Neigungen und persoénlichen Interessen. Der morali-
sche Wille ist Ausdruck des autonomen Vernunftwesens. Das moralische Gesetz ruht

in der Vernunft selbst und erzeugt das einzige echte moralische Gefiihl: die Achtung
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vor dem Gesetz. Diese Verbindung zwischen innerem Gesetz und kosmischer Ord-
nung spiegelt sich in Kants berihmter Grabinschrift wider: ,Der bestirnte Himmel Uber

mir und das moralische Gesetz in mir.“170

Gottesexistenz kann laut Kant nicht durch theoretische Vernunft bewiesen werden.
Sowohl ontologische als auch kosmologische Beweise lehnt er ab. Stattdessen be-
grundet er das Gottespostulat auf moralischer Ebene: Gott ist notwendig als Idee, um
die moralische Weltordnung zu garantieren. Diese Art von Glauben ist keine Erkennt-
nis, sondern eine praktische Notwendigkeit. Die Religion wird dadurch rationalisiert
und von kirchlichen Institutionen entkoppelt. Kant fordert eine ,Religion innerhalb der

Grenzen der bloRen Vernunft‘.171

Kants Philosophie ist ein Versuch, Vernunft und Glaube neu zu begriinden, wobei die
Vernunft die oberste Instanz bleibt. In metaphysischen Fragen anerkennt Kant die Be-
grenztheit der Vernunft: Der Glaube ubernimmt dort, wo Wissen nicht mehr mdglich
ist.

Der Rationalismus und der Empirismus standen in standigem Dialog und beeinflussten
sich gegenseitig. Wahrend der Rationalismus durch seine Abstraktion und seine Be-
tonung auf deduktive Logik eine idealistische Weltanschauung beibehielt, legte der
Empirismus den Fokus auf die sinnliche Wahrnehmung und die materielle Welt. Beide
Stromungen pragten die westliche Denkweise und ermdglichten eine neue, wissen-

schaftlich orientierte Weltanschauung.
Aufklarung

Die Philosophie der Aufklarung im 18. Jahrhundert stellte einen bedeutenden Wende-
punkt dar, indem sie Rationalismus und Empirismus zu einer umfassenderen Denk-
richtung vereinte. Diese neue Philosophie legte ihren Fokus auf soziale Kritik und die
Veranderung politischer, wirtschaftlicher und gesellschaftlicher Verhaltnisse. Sie war
das Erbe der Denktraditionen des 17. Jahrhunderts und flhrte zu einer tiefgreifenden
Veranderung des europaischen Bewusstseins, was besonders durch die Franzdsische
Revolution manifestiert wurde. Diese Revolution beeinflusste nicht nur Frankreich,
sondern hatte auch nachhaltige Auswirkungen auf Deutschland, England und Amerika.
Im Zuge dieser Entwicklungen bildeten sich unterschiedliche nationale Philosophien,

wie die franzdsische, englische, deutsche, italienische und amerikanische Aufklarung,

70 Eigene Qbersetzung von Hasan Hanafi, ,Mugaddima fi ‘llm al-Istighrab“: 256.
71 Eigene Ubersetzung von Hasan Hanafi, ,Mugaddima fi ‘llm al-Istighrab“: 251.
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die zwar gemeinsame philosophische Merkmale aufwiesen, jedoch unterschiedliche
Schwerpunkte setzten. Gemeinsame Merkmale der Aufklarung waren die Betonung
der Vernunft, die Infragestellung von Glaubensiberzeugungen, die Férderung der Wis-
senschaft und die Bekdmpfung von Aberglauben und Angst. Sie betrachtete die Natur
als zuganglich und empirisch tberprifbar und stellte die Vernunft als Grundlage des

Denkens in den Vordergrund, wenngleich mit regionalen Besonderheiten.

In Frankreich war die Aufklarung besonders radikal und kritisch gegenuber der Pries-
terherrschaft, monarchischen Systemen und Aberglauben. Denker wie Diderot,
d’Alembert, Montesquieu, Rousseau und Naigeon spielten eine zentrale Rolle bei der
Vorbereitung der Franzdsischen Revolution, indem sie wissenschaftlichen Fortschritt
und soziale Kritik forderten. Diderot betonte die Sinneserfahrung als Grundlage von
Wissen, wahrend Montesquieu die Gewaltenteilung formulierte, die spater die ameri-
kanische Verfassung beeinflusste. Rousseau entwickelte den Gesellschaftsvertrag

und verband die Freiheit des Individuums mit der Gemeinschaft.

Ein zentraler Aspekt der franzdsischen Aufklarung war der utopische Sozialismus, der
sich fur die Abschaffung des Privateigentums und eine gerechte Ressourcenverteilung
einsetzte. Besonders Babeuf und Maréchal versuchten, diese Ideen politisch umzu-
setzen, und ebneten so den Weg fur den spateren wissenschaftlichen Sozialismus,
der die Geschichte als Konflikt zwischen Arm und Reich interpretierte. Die franzdsi-
schen Aufklarer verbanden ihre Philosophie mit radikaler Gesellschaftskritik und streb-

ten eine tiefgreifende Umgestaltung der politischen und sozialen Ordnung an.

Wahrend die franzdsische Aufklarung stark auf soziale und politische Revolutionen
abzielte, entwickelte sich in Italien und Deutschland eine idealistisch gepragte Stro-
mung. Die deutsche Aufklarung betonte die Harmonie zwischen Mensch, Natur und
Gott und pragte maf3geblich die kulturelle und geistige Entwicklung Mitteleuropas. In
England war die Aufklarung durch eine empirische Ausrichtung gekennzeichnet. Die
amerikanische Aufklarung verband die Ideen der europaischen Aufklarung mit eigenen
politischen Zielen. Sie setzte sich fir Menschenrechte, politische Selbstbestimmung
und eine neue, republikanische Ordnung ein. Auch in Russland spiegelten sich aufkla-
rerische Ideen wider. Philosophen wie Skovoroda und Radischtschew wandten sich

gegen klerikale Machtstrukturen und forderten soziale Reformen.
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Einordnung: Rationalismus und Aufklarung

Hasan HanafT betrachtet die dritte Epoche des europaischen Bewusstseins, gepragt
durch den Rationalismus, den Empirismus und die Aufklarung, als eine entscheidende
Phase, in der das europaische Denken sich grundlegend von seiner religiésen Ver-
gangenheit 16st und eine neue, sakulare Grundlage findet. Mit Descartes wird das Sub-
jekt zum Zentrum der Erkenntnis: Das ,Cogito ergo sum*“ markiert die Geburt des mo-
dernen Ich-Bewusstseins und leitet eine Epoche ein, in der die Wahrheit nicht nur allein
von gottlicher Offenbarung, sondern von der autonomen Vernunft des Individuums ab-

geleitet wird.

Diese Entwicklung setzt sich im Empirismus fort, der die menschliche Erfahrung und
Sinneswahrnehmung als Quelle der Erkenntnis betont, und mindet schlief3lich in der
Aufklarung, die die Vernunft zur hochsten Instanz erklart, nicht nur in der Philosophie,
sondern auch in Ethik, Politik und Gesellschaft. Fir HanafT ist diese Ausweitung des
Vernunftbegriffs zentral fiir das moderne europaische Bewusstsein: Vernunft wird nicht
mehr nur als logisches Werkzeug verstanden, sondern als moralisches und politisches

Prinzip, das Emanzipation, Freiheit und Fortschritt ermdglichen soll.

Kant spielt eine zentrale Rolle, indem er den menschlichen Verstand als aktiven Akteur
im Erkenntnisprozess begreift. In seiner ,Kritik der reinen Vernunft‘ argumentiert er,
dass Wissen nicht nur durch Erfahrung, sondern auch durch die Struktur des Verstan-
des geformt wird. FUr HanafT starkt Kants Philosophie die Rolle der Vernunft und hilft,

die europaische Denkweise von religidsen und traditionellen Autoritaten zu befreien.

Zugleich erkennt Hanafr in dieser Entwicklung eine Ambivalenz: Die Befreiung des
Denkens von dogmatischen Autoritaten und die Hinwendung zu kritischer Reflexion
sind unbestreitbare Errungenschaften der Aufklarung. Doch mit der Verabsolutierung
der Vernunft, ihrer Entkopplung von Geschichte, Religion und kollektiver Erfahrung,
beginnt auch eine neue Form des eurozentrischen Selbstbewusstseins, ein Bewusst-
sein, das sich selbst als Mal} aller Dinge versteht und andere Kulturen aus einer Posi-
tion rationaler Uberlegenheit betrachtet. In Hanafis Sicht ist die Aufklarung somit nicht
nur der Hohepunkt der europaischen Selbstvergewisserung, sondern auch der Ur-
sprung eines neuen Machtverhaltnisses, in dem Europa beginnt, seine Werte global
zu verallgemeinern. Die Entwicklung des europaischen Bewusstseins in dieser Epo-
che offenbart daher sowohl einen emanzipatorischen Impuls als auch den Keim eines

neuen ideologischen Universalismus, den HanafT kritisch dekonstruiert.
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4.3.2.4 Vierte Epoche: Positivismus und Wissenschaft (19. Jahrhundert)
Folgendes Unterkapitel bezieht sich auf

Kapitel 4.1 ,Die post-kantische Ara“,

Kapitel 4.2 ,Die Romantik®,

Kapitel 4.3 ,Die Hegel'sche Schule®,

Kapitel 4.5 ,Der Positivismus® und

Kapitel 4.6 ,Liberalismus und Sozialismus*.

Im Hinblick darauf, dass die Vernunft im 18. Jahrhundert zum zentralen MaRstab allen
Denkens erhoben wurde, beginnt sich das europaische Bewusstsein im 19. Jahrhun-
dert erneut tiefgreifend zu wandeln. Die einst als universell verstandene Vernunft wird
zunehmend hinterfragt, differenziert und in neue theoretische Richtungen Uberflihrt.
Auf die selbstbewusste Rationalitat der Aufklarung folgen Bewegungen, die entweder
deren Grundlagen radikal weiterentwickeln oder sich kritisch von ihr abgrenzen. Im 19.
Jahrhundert pragten mehrere philosophische Stromungen das europaische Bewusst-
sein, darunter der Kantianismus, der Hegelianismus, die Romantik, der Positivismus
und der Sozialismus. Die Post-Kantianer entwickelten Kants Philosophie weiter und
fuhrten zu neuen idealistischen und spekulativen Ansatzen. Die Spannungen zwischen
idealistischen und empirischen Stromungen, zwischen Rationalitdt und Empirismus
sowie zwischen Fortschritt und Tradition pragten die philosophische Synthese dieser
Zeit. Diese Entwicklungen spiegeln sowohl den Hohepunkt als auch die beginnende
Krise des europaischen Bewusstseins wider, in dem die Begriffe der Vernunft und des

Fortschritts zunehmend neu bewertet wurden.
Romantik

Die Romantik war eine bedeutende Reaktion auf Kant und den Rationalismus, wobei
Schelling als ihr zentraler philosophischer Vertreter gilt. Sie entwickelte sich in enger
Wechselwirkung mit den romantischen Dichtern, wie Goethe und Heine, die in ihrer
Dichtung eine neue Perspektive auf das europaische Bewusstsein einflhrten. Die
Romantik stellte das Selbst in den Mittelpunkt, verband es mit der Natur und lehnte
das Materialistische der Aufklarung ab. Sie zeigte eine tiefe Sehnsucht nach einer
ganzheitlichen, spirituellen Sichtweise der Welt und brachte die subjektive Erfahrung
und das Erhabene wieder ins Zentrum des Denkens. Gleichzeitig trug sie die Anfange
des Nihilismus in sich, da sie zwischen Realitat und lllusion, Wahrheit und Fiktion keine
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klare Trennung mehr zulie®. Die Romantik wendete sich von der Aufklarung ab und
neigte zu einer dunklen, oft pessimistischen Sicht auf das Leben, was spater in der

Philosophie von Nietzsche einen Hohepunkt fand.

,Die Romantik reprasentierte einen neuen Impuls im europaischen Bewusst-
sein: Sie entfaltete seine Subjektivitat, verband es mit der Natur, reinigte es von
Uberresten des Erbes und unterstiitzte seine Revolte gegen das Veraltete.
Gleichzeitig trug sie jedoch die Keime des Nihilismus in sich, mit Elementen von
Dunkelheit, Nacht, Verwirrung, Pessimismus, Selbstmord, Traumen und Fanta-
sie, die keine klare Trennung zwischen Realitat und lllusion oder zwischen
Wahrheit und Fiktion erkennen lieRen. Die Befreiung in der Romantik offenbarte
das Nichts, und die Rebellion fuhrte zu nichts. Der Rickzug in den Schol} der
Natur schien der Wahrheit naher zu sein als das Fortschreiten nach vorn. Dies
zeigte sich spater deutlich bei Nietzsche, wahrend das europaische Bewusst-
sein sich auf seinem Weg dem Ende zuneigte.“!"?

Diese Widerspriche, die sich in der Romantik zeigten, pragten das europaische Be-
wusstsein und fihrten zu einer Philosophie, die sowohl die Sehnsucht nach Erhebung
als auch die Faszination fiir das Dunkle, das Unbewusste und das Chaos beinhaltete.
Die Romantik stellte einen bewussten Gegenentwurf zur Rationalitadt der Aufklarung
dar. Auch in Frankreich und Amerika wurde der romantische Geist weitergetragen, der
romantisches Denken mit gesellschaftskritischen, revolutionaren und transzendenta-
len Ideen verband. Die Romantik verstand sich als Betonung des individuellen Sub-
jekts und seiner Verbindung zur Natur, gleichzeitig stellte sie eine Reaktion auf die
Nuchternheit der Aufklarung dar. Sie bewegte sich im Spannungsfeld zwischen idea-
listischen Visionen und der Auseinandersetzung mit den dunkleren Aspekten des Le-
bens. Dieser innere Widerspruch wirkte Gber das 19. Jahrhundert hinaus weiter, in
revolutionaren Bewegungen, in der sozialen Kritik und nicht zuletzt in der Entstehung

des modernen Nihilismus.
Die Hegel’sche Schule

Im 19. Jahrhundert erlebte das europaische Bewusstsein eine erneute Spaltung zwi-
schen verschiedenen philosophischen Stromungen, die sich aus den Traditionen von
Descartes, Kant und insbesondere Hegel ableiten lassen. Diese Spannungen zeigen
sich besonders deutlich im Kantianismus und Hegelianismus, die sich in konservative
und progressive Richtungen aufgliederten. Wahrend der traditionelle Kantianismus

eine Vermittlung zwischen Rationalismus und Empirismus suchte, gingen post-

172 Eigene Ubersetzung von Hasan Hanafi, ,Mugaddima fi ‘llm al-Istighrab“: 301.
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kantische Denker wie Fichte, Hegel, Schelling und Schopenhauer dartber hinaus und
entwickelten neue idealistische und spekulative Ansatze. Hegels Philosophie markiert
einen entscheidenden Wendepunkt: Im Gegensatz zu Kant, der der Vernunft klare
Grenzen setzte, sah Hegel die Vernunft als geschichtlich wirksame Kraft, die sich im
Laufe der Weltgeschichte entfaltet. Hegel sieht die Geschichte als Prozess, in dem
sich der Weltgeist durch Widerspriche entfaltet und schrittweise zur Vernunfterkennt-
nis und Freiheit gelangt; sie ist fir ihn der Ausdruck der Selbstverwirklichung des Geis-
tes in der Zeit. Fur ihn war die Realitat durch und durch verninftig und nur im Denken
vollstandig erfassbar. Sein Konzept des Weltgeistes und die Integration von Erkennt-
nis, Ethik, Religion und Staat in ein einheitliches System machten seine Philosophie
zu einem umfassenden Modell des sich entwickelnden Bewusstseins. In der Phano-
menologie des Geistes wird dieser Prozess exemplarisch deutlich: Das Bewusstsein
entwickelt sich von der sinnlichen Wahrnehmung uber das Selbstbewusstsein hin zum
absoluten Wissen. In diesem Prozess erkennt sich das Subjekt selbst durch seine
Auseinandersetzung mit der duf3eren Welt und verwirklicht sich im Objekt. Diese um-
fassende Sicht auf Geschichte und Geist fuhrte zu einer Spaltung des Hegelianismus:
Die rechte Hegel’'sche Schule verband Hegels Denken mit christlich-konservativen Po-
sitionen, wahrend die linke Hegel'sche Schule, insbesondere durch Feuerbach und
Marx, Hegels Idealismus in Richtung eines materialistischen Weltbildes und einer re-
volutionaren Gesellschaftskritik weiterentwickelte. Der linke Hegelianismus ebnete so
den Weg flr den Marxismus, der Religion als ideologische Verblendung entlarvte und
soziale Umwalzungen forderte. Die Auseinandersetzungen innerhalb des Hegelianis-
mus, des Kantianismus und der Romantik spiegelten ein wachsendes Interesse an
Fragen von Existenz, Geschichte, Gesellschaft und Revolution wider. Damit wurde die
europaische Philosophie in dieser Epoche nicht nur zu einem Ort spekulativen Den-

kens, sondern auch zu einem Motor sozialer und politischer Neuorientierung.
Positivismus

Der Positivismus des 19. Jahrhunderts pragte das europaische Bewusstsein und
wurde zu einer umfassenden Bewegung, die sich aus verschiedenen empirischen
Denkrichtungen zusammensetzte. Diese Stromungen, oft miteinander verflochten und
manchmal Uberschneidend, spiegelten das wissenschaftlich orientierte Denken der
Zeit wider. Sie reichten von den empirischen Ansatzen franzdsischer Materialisten bis
hin zu den naturwissenschaftlichen Theorien von Darwin und den sozialwissenschaft-

lichen Theorien. Im Bereich der Evolutionstheorie trugen Denker wie Lamarck und
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Darwin mafgeblich zur Weiterentwicklung bei. Lamarck stellte das Prinzip der Ent-
wicklung und Veranderung der Lebewesen auf, das durch Wechselwirkungen mit der
Umwelt bestimmt wird, wahrend Darwin die natlrliche Selektion als treibende Kraft der
Evolution postulierte. Darwins Evolutionstheorie fihrte zu neuen Ansichten tGber den
Menschen und die Gesellschaft, darunter Gobineaus organische Theorie, die die Uber-
legenheit der nordischen Rasse betonte. Er argumentierte, dass der weilde Mensch
Schoénheit, Intelligenz und Starke monopolisiere, wahrend andere Volker diese Eigen-
schaften unvollstandig besalien. Diese rassistische Theorie diente als ideologische
Grundlage flir den europaischen Kolonialismus und die Vorherrschaft der weilen
Rasse Uber die schwarzen, gelben und braunen Volker Afrikas, Asiens und Latein-

amerikas.

,Dies ebnete den Weg fur Darwins endglltige Evolutionstheorie. Die organische
Evolution fihrte zu neuen Ansichten Gber den Menschen und die Gesellschaft,
darunter Gobineaus organische Theorie, die auf der Uberlegenheit der nordi-
schen Rasse gegenuber sudlichen und 6stlichen Rassen basiert. Der weil3e
Mensch monopolisiert Schonheit, Intelligenz und Starke. Durch den Kontakt mit
anderen Voélkern wurden einzelne dieser Eigenschaften weitergegeben. So ent-
standen Vdélker mit Schénheit ohne Starke und Intelligenz, andere mit Starke
ohne Schonheit und Intelligenz und wieder andere mit Intelligenz ohne Schén-
heit und Starke. Diese rassistische Theorie bildete eine ideologische Grundlage
fir den europaischen Kolonialismus und die Vorherrschaft der weilen Rasse
Uber die schwarzen, gelben und braunen Volker Afrikas, Asiens und Lateiname-
rikas.“173

Denker wie Beneke stellten die Bedeutung der Sinneswahrnehmung und des experi-
mentellen Ansatzes fir das Verstandnis menschlichen Wissens und Verhaltens in den
Mittelpunkt. Ihre Arbeiten legten den Grundstein fur die experimentelle Psychologie
und die moderne Verhaltenswissenschaft. Der Utilitarismus betonte die Maximierung

des individuellen und gesellschaftlichen Nutzens.

,Bentham stellte die menschliche Natur unter die Herrschaft zweier absoluter
Meister: Schmerz und Freude. Die moralische Bewertung von Handlungen ba-
siert darauf, Schmerzen zu verringern und Freude zu maximieren. Er entwi-
ckelte eine Kalkulation der Freuden anhand von deren Intensitat, Dauer und
Reichweite. Dabei stellte er Regeln auf, die den rechtlichen Grundsatzen im
klassischen islamischen Erbe ahneln, wie etwa: ,Schaden abwenden hat Vor-
rang vor Nutzen‘ und ,Es gibt weder Schaden noch Vergeltung'. Er erweiterte
die Begriffe von Freude und Schmerz zu den Konzepten von Nutzen und Scha-
den, wie es seinem Prinzip des allgemeinen Nutzens entspricht. Obwohl es
schwierig ist, Freude und Schmerz sowohl in den Handlungen als auch in ihren

173 Eigene Ubersetzung von Hasan Hanafi, ,Mugaddima fi ‘llm al-Istighrab*“: 338.
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Auswirkungen genau zu quantifizieren, zeigt dies den allgemeinen empirischen
Ansatz des Utilitarismus.“174

Der britische Utilitarismus hatte auch eine tiefgehende Auswirkung auf die politische
Philosophie und das Recht, insbesondere durch die Theorie, dass das Gesetz als Aus-
druck des souveranen Willens des Staates verstanden werden sollte. Durkheim erwei-
terte diese Perspektive, indem er die Gesellschaft als ein System von sozialen Fakten
beschrieb, die durch Arbeitsteilung zusammengehalten werden. Die verschiedenen
Stromungen des Positivismus und des Utilitarismus, die sich in verschiedenen natio-
nalen Kontexten entwickelten, verdeutlichen die enge Verbindung zwischen wissen-
schaftlicher Forschung und philosophischer Theorie. Diese Strdomungen beeinflussten
nicht nur die Philosophie, sondern auch die sozialen und politischen Bewegungen der
Zeit und trugen zur Entstehung moderner Sozialwissenschaften bei. Sie zeigten die
Anpassungsfahigkeit und die Vielseitigkeit des empirischen Denkens, das sich von den
alten metaphysischen Spekulationen hin zu einer empirisch orientierten Untersuchung

der Welt bewegte.
Liberalismus und Sozialismus

Der sozialbkonomische Gedanke, gepragt von den Philosophien des Liberalismus und
Sozialismus, reflektierte die Spannungen zwischen Individualismus und Kollektivismus
sowie Idealismus und Materialismus. Diese Denkrichtungen, die durch die Industriali-
sierung und soziale Ungleichheit befeuert wurden, bildeten das Fundament fir die so-
zialen und politischen Bewegungen des 20. Jahrhunderts und hatten einen tiefgreifen-

den Einfluss auf das europaische Bewusstsein.

Der Liberalismus stellte die individuelle Freiheit und Demokratie in den Mittelpunkt,
was besonders in den Vereinigten Staaten und Italien von Bedeutung war. In Frank-
reich und Russland entwickelte sich der Anarchismus als radikalere Form des Libera-
lismus, die jede Form staatlicher und gesellschaftlicher Autoritat ablehnte und fir eine

Gesellschaft ohne hierarchische Strukturen pladierte.

Der Sozialismus, von idealistischen und utopischen Ideen bis hin zu materialistischen
und wissenschaftlichen Theorien, war eine Reaktion auf die sozialen Ungerechtigkei-
ten der Zeit. Der utopische Sozialismus suchte eine gerechte Gesellschaft durch kol-

lektive Arbeit und soziale Reformen zu schaffen. In Frankreich, England und

174 Eigene Ubersetzung von Hasan Hanafi, ,Mugaddima fi ‘llm al-Istighrab*“: 345.
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Deutschland beeinflussten diese Denker die Entwicklung sozialer Modelle und liefer-

ten die Grundlage fur den spateren Marxismus.

,Ohne Liberalismus, Anarchismus und Nationalburgerlichkeit hatte es keinen
utopischen Sozialismus gegeben. Ohne den utopischen Sozialismus und seine
Kritik hatte es keinen Marxismus gegeben.“'"5

Der Marxismus stellte einen Wendepunkt dar, indem er eine wissenschaftliche Analyse
der politischen Okonomie entwickelte und den Kapitalismus als ausbeuterisches Sys-
tem kritisierte. Marx’ Theorie des historischen Materialismus betonte, dass die 6kono-
mischen Verhaltnisse die Grundlage der Gesellschaft bildeten und dass die Revolution
des Proletariats die einzige Moglichkeit war, die sozialen Widerspriiche zu Uberwin-
den. In Russland, Deutschland und Italien entwickelten Denker wie Lenin, Engels,
Gramsci und Luxemburg den Marxismus weiter, wobei sie die Theorie an nationale
Kontexte anpassten und die marxistische Ideologie mit der Praxis revolutionarer Be-

wegungen verbanden.

Der Materialismus beeinflusste den sozialdkonomischen Gedanken, insbesondere
durch den Evolutionismus, der von Denkern wie Lamarck und Darwin gepragt wurde.
Darwins Theorie der natlrlichen Selektion brachte neue Perspektiven auf die Entwick-
lung von Gesellschaften und Individuen. Diese Stromungen thematisierten die Span-
nung zwischen Individualismus und Kollektivismus sowie zwischen idealistischen und
materialistischen Ansatzen. Sie legten die intellektuellen Grundlagen flr politische Be-
wegungen im 20. Jahrhundert, die sowohl den europaischen als auch den globalen
Diskurs pragten, insbesondere in Bezug auf soziale Gerechtigkeit und kollektive Ver-

antwortung.
Einordnung: Positivismus und Wissenschaft

Hasan Hanafi versteht die vierte historische Epoche des europaischen Bewusstseins
als eine Phase der tiefgreifenden Umbruche und inneren Spannungen, in der sich das
europaische Denken von den klaren Ordnungsprinzipien der Aufklarung entfernt und
in vielfaltige, teils widerspruchliche Richtungen aufspaltet. Wahrend die vorherige Epo-
che des Rationalismus, Empirismus und der Aufklarung noch durch das Vertrauen in
eine universelle, normgebende Vernunft gepragt war, zeigt das 19. Jahrhundert eine

Differenzierung, Relativierung und Historisierung eben dieser Vernunft.

175 Eigene Ubersetzung von Hasan Hanafi, ,Mugaddima fi ‘llm al-Istighrab*“: 358.
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In Hegels Geschichtsphilosophie wird die Vernunft nicht mehr als ein Uberzeitliches,
unveranderliches Prinzip betrachtet, sondern als ein immanenter, fortlaufender Pro-
zess, der sich in der Geschichte entfaltet. Hegel sieht die Weltgeschichte als eine
Buhne, auf der der ,Geist* (bzw. das Bewusstsein) sich selbst verwirklicht. Dieser Pro-
zess vollzieht sich durch die Entwicklung der Gesellschaften, Kulturen und politischen
Institutionen, wobei jede Epoche eine notwendige Stufe in der Verwirklichung der Ver-
nunft darstellt. Fir Hegel ist Geschichte also nicht zufallig oder chaotisch, sondern ein
zielgerichteter Prozess, in dem der Geist immer mehr zu seiner vollstandigen Selbst-
bewusstheit gelangt. Die Ereignisse der Geschichte sind Ausdruck dieses fortschrei-
tenden Entwicklungsprozesses hin zu einer immer héheren Form der Vernunft und
Freiheit. Diese Dynamisierung der Vernunft geht jedoch mit einem neuen ideologi-
schen Absolutheitsanspruch Europas einher; Europa wird zur Tragerin des Weltgeis-
tes erhoben, dessen Entwicklung als notwendig und universal angesehen wird. Hanafi
kritisiert diese Vorstellung als neuen Eurozentrismus, der andere Kulturen nicht mehr

nur missionarisch, sondern historisch rickstandig erscheinen lasst.

Gleichzeitig formieren sich Gegenbewegungen, wie die Romantik, die der entfremde-
ten Rationalitat der Aufklarung emotionale Tiefe, Intuition und Naturverbundenheit ent-
gegensetzen. Auch sie sucht nach einem ganzheitlichen Bewusstsein, verliert sich je-
doch oft in irrationaler Innerlichkeit oder mystischer Weltflucht. Der Positivismus wie-
derum ersetzt die spekulative Philosophie durch eine technisierte, messbare Vernunft,
die jedoch, so Hanafl, die metaphysischen, sozialen und ethischen Dimensionen des
Menschseins ausblendet. Die Vernunft wird zur Methode, aber nicht mehr zum sinn-

stiftenden Prinzip.

Diese philosophischen Umwalzungen hatten tiefgreifende gesellschaftliche Folgen.
Der Liberalismus betonte Individualismus, Eigentum und Fortschritt. Der Sozialismus
versuchte darauf zu antworten, indem er soziale Gerechtigkeit, Arbeit und Kollektivitat

in den Mittelpunkt rtckte.

Besonders scharf kritisiert HanafT den sozialdarwinistischen Missbrauch der Wissen-
schaft, wie er im 19. Jahrhundert aufkam. Der Darwinismus wurde nicht nur als biolo-
gische Theorie rezipiert, sondern in eine gesellschaftliche und politische Ideologie
Uberfuhrt, als Legitimation flr Kolonialismus, Rassismus und die Hierarchisierung von
Kulturen. HanafT erkennt im Sozialdarwinismus den ideologischen Rassismus der wei-

Ren Vorherrschaft, der unter dem Deckmantel von Naturgesetzen behauptete,
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europaische Zivilisation sei das Ergebnis biologischer Uberlegenheit. Diese Ideologie
lieferte das pseudowissenschaftliche Fundament fur die Unterwerfung und Ausbeu-

tung nichteuropaischer Volker und wurde zur Rechtfertigung imperialer Expansion.

Hanafl beschreibt das europaische Bewusstsein dieser Epoche als eine zwischen
Selbstverwirklichung und Selbstiberhebung schwankende Form der Moderne. Die
Vernunft wird nicht mehr einheitlich verstanden, sondern zersplittert sich in konkurrie-
rende Stromungen: spekulativ bei Hegel, mystisch in der Romantik, technisch im Po-
sitivismus, politisch im Liberalismus und Sozialismus, jede mit eigenen gesellschaftli-
chen Konsequenzen. Fur Hanafl ist diese Epoche zugleich ein Hohepunkt intellektuel-
ler Produktivitat und eine Quelle ideologischer Gewalt, da Europa beginnt, seine his-
torischen Erfahrungen als normative Ordnung Uber die Welt zu legen, sowohl auf geis-

tiger als auch auf sozialer Ebene.
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4.3.2.5 Funfte Epoche: Existenzialismus und analytische Philosophie (20. Jahr-
hundert)

Hasan Hanafis Analyse des europaischen Bewusstseins im 20. Jahrhundert rickt die
zunehmende Infragestellung der bisherigen erkenntnistheoretischen Gewissheiten
und der gesellschaftlichen Ordnungen ins Zentrum. Anders als in friheren Epochen,
in denen Vernunft oder Sinneserfahrung als relativ stabile Grundlagen des Wissens
galten, beginnt sich das Denken des 20. Jahrhunderts durch eine tiefgreifende Skepsis
gegenuber absoluten Wahrheiten, objektiver Erkenntnis und linearem Fortschrittsglau-
ben auszuzeichnen. Die Krise der Metaphysik, die Auflosung traditioneller Autoritaten
und die Konfrontation mit den politischen Katastrophen des Jahrhunderts, etwa Tota-
litarismus, Weltkriege und Kolonialismus, fihrten dazu, dass Philosophie nicht langer
nur auf die Frage nach Wahrheit, sondern zunehmend auf die Verflechtung von Wis-

sen, Macht und gesellschaftlicher Herrschaft fokussiert wurde.

Denker wie Michel Foucault analysierten das Wissen nicht mehr als neutralen Zugang
zur Wirklichkeit, sondern als Produkt historischer Diskurse und Machtverhaltnisse. Phi-
losophische Schulen wie die Kritische Theorie, der Strukturalismus, der Poststruktura-
lismus und die Phdnomenologie versuchten auf jeweils unterschiedliche Weise, die
impliziten Voraussetzungen von Erkenntnis und gesellschaftlicher Ordnung sichtbar

zu machen und zu dekonstruieren.

Hanafi erkennt in dieser Epoche eine tiefgreifende Verschiebung: Das europaische
Bewusstsein verliert seine feste Grundlage und tritt in eine Phase der Selbsthinterfra-
gung ein. Die Idee eines autonomen, rationalen Subjekts wird dekonstruiert, und die
Rolle von Sprache, Ideologie und Macht in der Konstruktion von Wirklichkeit rtickt in
den Vordergrund. Damit verlagert sich die Philosophie von der Suche nach ewigen
Wabhrheiten hin zur Analyse der Bedingungen, unter denen Uberhaupt gedacht, ge-
sprochen und gehandelt wird — ein Prozess, der nicht nur intellektuelle, sondern auch

ethische und politische Implikationen hat.

Kritik des Idealismus

Folgender Abschnitt bezieht sich auf

Kapitel 5.1 ,Kritik am Idealismus im 20. Jahrhundert®.

Im Anschluss an die idealistische Hochphase des 19. Jahrhunderts setzte im europa-

ischen und angloamerikanischen Denken eine zunehmende Kritik am spekulativen
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Idealismus ein. Diese Kritik duRerte sich in verschiedenen philosophischen Bewegun-
gen, die allesamt versuchten, die Vernunft vom Absoluten zu I6sen und wieder in die

konkrete Erfahrung, die Praxis und die Welt zurtickzufuhren.

Der amerikanische Pragmatismus wandte sich bewusst gegen den abstrakten, sys-
temhaften Idealismus Hegels und seiner europaischen Nachfolger. Statt universeller
Ideen oder spekulativer Wahrheiten stellte er den praktischen Nutzen von Erkenntnis-
sen in den Vordergrund. Denken und Wissen sind flr Pragmatiker nicht Selbstzweck,
sondern Werkzeuge zur Lebensbewaltigung. Damit vollzieht sich eine Wendung der
Vernunft ins Praktisch-Soziale: Wahrheit wird nicht [anger in metaphysischen Syste-
men gesucht, sondern in ihrer Funktionalitat im menschlichen Handeln und in sozialen
Kontexten. Der Mensch wird nicht mehr als reiner Trager des Geistes gedacht, son-

dern als handelndes, lernendes und kommunikatives Wesen in der Gesellschaft.

Der logische Positivismus, insbesondere im Wiener Kreis, radikalisiert diese Abkehr
vom |dealismus, indem er jede metaphysische, spekulative oder religiose Sprache als
bedeutungslos erklart. Erkenntnis wird nun ausschlieRlich auf empirisch Uberprufbare
Aussagen und logische Strukturen beschrankt. Damit wird die Philosophie von ihrem
idealistischen Anspruch befreit, Wahrheit Gber das Sein oder das Absolute zu formu-
lieren. Stattdessen wird sie zur Hilfsdisziplin der Wissenschaft, die Begriffe klart, The-
orien analysiert und metaphysische lllusionen entlarvt. Die Vernunft reduziert sich hier

auf ein methodisches Instrument, sie ist nicht mehr weltdeutend, sondern funktional.

Der neue Realismus wiederum richtet sich direkt gegen die idealistische Grundan-
nahme, dass die Welt nur im Bewusstsein oder durch das Denken existiert. Stattdes-
sen wird betont, dass es eine objektive, vom Subjekt unabhangige Realitat gibt, die
durch Wahrnehmung und Sprache erfahrbar ist. Auch hier zeigt sich ein Ruckgriff auf
Erfahrung, Empirie und Konkretion. Erkenntnis ist nicht mehr die Entfaltung eines in-
neren Geistes, sondern das Ergebnis der Auseinandersetzung mit einer gegebenen

Welt, die unabhangig vom Subjekt existiert.

Alle drei Stromungen — Pragmatismus, logischer Positivismus und neuer Realismus —
teilen in Hanafis Perspektive eine kritische Haltung gegentber dem europaischen lde-
alismus, der im 19. Jahrhundert den Geist und die spekulative Vernunft Gber die Wirk-
lichkeit erhob. Sie markieren eine Epochenschwelle, an der sich das europaische Be-

wusstsein vom Absolutheitsanspruch seiner eigenen Denkweise zu I6sen beginnt, sei
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es durch Praxisbezug, empirische Methoden oder Ruckbesinnung auf eine objektive

AuBenwelt.

Kritik des Empirismus

Folgender Abschnitt bezieht sich auf
Kapitel 5.2 ,Kritik am Empirismus®.

Die Kritik am radikalen Empirismus richtete sich gegen die Reduktion des Denkens auf
messbare, sinnlich erfahrbare Phanomene. Der Empirismus, der in der Tradition von
Locke und Hume steht, hatte die Realitat an das Quantifizierbare, Physisch-Konkrete
gebunden und dabei psychologische und soziale Phanomene nur in dem Malde als
gultig anerkannt, wie sie sich objektiv messen oder beobachten lielen. Dies fuhrte zu
einer Verengung des Vernunftbegriffs: Vernunft wurde zu einem neutralen Werkzeug

der Beobachtung, nicht mehr zu einer sinnstiftenden, erkenntnisleitenden Instanz.

Diese Reduktion rief eine vielschichtige Reaktion im europaischen Bewusstsein her-
vor: In den Geistes- und Sozialwissenschaften formierte sich eine Gegenbewegung,
die den Menschen wieder als lebendiges, bewusstes und kulturell eingebettetes Sub-
jekt begriff. Die Gestaltpsychologie, die introspektive Psychologie, aber auch philoso-
phische Ansatze wie die von Leibniz, richteten sich gegen die atomistische Zergliede-
rung des Bewusstseins und betonten stattdessen das Primat des Ganzen, die Bedeu-
tung von innerer Erfahrung, Sinnzusammenhangen und zielgerichtetem Handeln.
Diese kritische Haltung kulminierte im Neukantianismus, der versuchte, die transzen-
dentalen Bedingungen von Erkenntnis wieder ins Zentrum der Philosophie zu ricken.
Anders als der Empirismus sah der Neukantianismus Erkenntnis nicht als blof3e Spie-
gelung empirischer Daten, sondern als strukturierte Leistung des denkenden Subjekts.
Vor allem die Marburger Schule betonte, dass wissenschaftliche Erkenntnis auf logi-
schen und methodischen Setzungen beruht, nicht auf bloRen Beobachtungen. Diese
Bewegungen vereinten sich im Versuch, der durch den Empirismus erzeugten Krise
des europaischen Bewusstseins zu begegnen. Der Mensch sollte nicht langer als blo-
Res Beobachtungsobjekt der Natur gelten, sondern als aktives, wertsetzendes und
sinnstiftendes Wesen. Die Vernunft wurde dabei nicht abgeschafft, sondern neu defi-
niert, nicht mehr als empirisches Analyseinstrument, sondern als Grundlage fir ethi-
sche Orientierung, kulturelle Deutung und geistige Selbstverortung. Fir HanafT liel3e
sich diese Entwicklung als kritische Selbstkorrektur des europaischen Denkens ver-
stehen: Eine Bewegung zurlck zur Vernunft als tiefere, transzendentale Struktur, nicht
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mehr dogmatisch im Sinne des ldealismus, aber auch nicht rein funktional wie im Em-
pirismus. In dieser Wiedergewinnung einer vielschichtigen Vernunft sieht er die Mog-
lichkeit, das abendlandische Denken fur Dialog, Pluralitat und Werte zu 6ffnen, jenseits

bloRer Naturbeherrschung und wissenschaftlicher Verwertbarkeit.
Philosophie des Lebens

Folgender Abschnitt bezieht sich auf

Kapitel 5.3 ,Die Vereinigung von Idealismus und Realismus®.

Am Ende des 20. Jahrhunderts zeigt sich im europaischen Denken eine klare Tendenz
zur Uberwindung der jahrhundertelangen Spaltung zwischen Idealismus und Realis-
mus, Rationalismus und Empirismus. Nachdem die klassische Philosophie, trotz ihrer
systematischen Tiefe, an der Einheit dieser Gegensatze scheiterte, entstanden neue
Denkansatze, die bewusst auf Integration statt Konfrontation setzten. Aus Hanafis
Sicht handelt es sich hierbei nicht nur um eine methodische Korrektur, sondern um
eine tiefgreifende Transformation des europaischen Bewusstseins, das sich seiner in-
neren Zerrissenheit zunehmend bewusst wurde und versuchte, diese philosophisch zu

verarbeiten.

Diese Bewegung aulderte sich in verschiedenen Stromungen, etwa im objektiven Ide-
alismus, der versuchte, das Denken und die erfahrbare Welt nicht langer als Gegen-
satze zu begreifen, sondern als komplementare Dimensionen einer tieferliegenden
Einheit. Ein besonders einflussreicher Ausdruck dieses Vermittlungsdenkens war die
Philosophie des Lebens, die sich gegen die Abstraktheit des Idealismus und gegen die
mechanistische Kalte des Empirismus richtete. Stattdessen stellte sie das lebendige
Bewusstsein, die unmittelbare Erfahrung, die Zeitlichkeit, das Gefiihl, das Unbewusste
und den Willen in den Mittelpunkt philosophischer Reflexion. Hier zeigte sich ein neuer
Versuch, den Menschen nicht mehr als reinen Denker oder Beobachter, sondern als
geschichtlich eingebettetes, handelndes und empfindendes Wesen zu begreifen. Es
wurden Erkenntnistheorie, Existenz, Psychologie, Ethik und Kultur in einer gemeinsa-
men Suche nach einer neuen, ganzheitlichen Form der Vernunft verbunden. Diese
Entwicklung war auch eine Reaktion auf die Krise des cartesianischen Subjekts: Das
europaische Denken suchte einen ,dritten Weg*, der die Dualismen von Geist und Kor-
per, Intuition und Erfahrung, Subjektivitat und Objektivitat Gberwand, nicht durch abs-
trakte Synthese, sondern durch das lebendige Bewusstsein selbst als vermittelnde In-
stanz. Die rationalistische Vernunft wurde nicht aufgegeben, sondern durch Erfahrung,
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Zeitlichkeit und menschliche Endlichkeit relativiert und damit wieder ins konkrete Le-

ben zurtckgeholt.

Aus Hanafis Sicht ist dieser Versuch, Idealismus und Realismus in einer lebensweltlich
verankerten Mitte zusammenzufiihren, Ausdruck einer tieferen Einsicht in die Be-
grenztheit der europaischen Denktraditionen. Er erkennt darin einen Wendepunkt:
Statt philosophischer Totalitat und Universalitat tritt eine situierte, erfahrungsnahe und
geschichtlich bewusste Philosophie auf, die offen ist fur Pluralitat und andere kulturelle
Perspektiven, und damit auch fur den interkulturellen Dialog, wie HanafT ihn mit seiner
Wissenschaft des Okzidentalismus fordert. In dieser Entwicklung sieht Hanaff letztlich
eine spate Selbstkorrektur des europaischen Bewusstseins: Die abstrakte Vernunft
des Idealismus und die empirische Exaktheit des Realismus finden ihren Ort nicht
mehr in abstrakten Systemen, sondern im Menschen selbst, als fihlendes, denkendes,

handelndes Wesen in einer gemeinsamen Welt.

Die Phanomenologie und ihr Einfluss auf die Entwicklung des Existenzialismus
Folgender Abschnitt bezieht sich auf

Kapitel 5.4 ,Phanomenologie®,

Kapitel 6.1 ,Die existentialistische Philosophie® und

Kapitel 6.2 ,Personalismus, neue Thomistik und neuer Augustinismus®.

Die Phanomenologie, wie sie in der Philosophie Edmund Husserls kulminiert, stellt aus
der Sicht des europaischen Denkens den abschlieRenden Hohepunkt einer langen
geistigen Entwicklung dar, einer Bewegung, die mit Descartes’ ,Cogito ergo sum* be-
gann und Uber Kant, Fichte und Hegel hinweg das subjektive Bewusstsein zunehmend
ins Zentrum rlickte. FUr Hanafl kann die Phanomenologie als letzter Versuch Europas
verstanden werden, sein zivilisatorisches Bewusstsein auf sich selbst zu reflektieren.
Sie stellt eine Methode dar, die nicht nur erkenntnistheoretisch, sondern auch kulturell,

ethisch und spirituell auf eine Einheit von Erfahrung, Denken und Sinn ausgerichtet ist.

Husserls Philosophie versteht Erkenntnis als in der Lebenswelt verankert, das heif3t:
Alles Wissen hat seinen Ursprung im Bewusstsein und in der Weise, wie die Welt sub-
jektiv erlebt wird. In der Phanomenologie wird im ersten Schritt die sogenannte Epoché
vollzogen, das bedeutet, dass alle Vorurteile, vorgefassten Meinungen und alltaglichen
Annahmen Uber die Welt bewusst ausgeklammert werden. Man nimmt das Objekt

nicht so, wie man es gewohnt ist zu bewerten oder zu deuten, sondern versucht, es
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genauso wahrzunehmen, wie es sich im Erleben zeigt, ohne sofortige Einordnung, In-
terpretation oder Bewertung. Erst in einem zweiten Schritt wird untersucht, wie das
Objekt fur das Bewusstsein Bedeutung gewinnt, also wie wir es innerlich erleben, mit
welchen Vorstellungen, Erinnerungen oder Gefuhlen wir es verbinden. Demnach be-
steht die Realitat in der Phanomenologie nicht allein aus dem auferen Objekt, sondern
aus dem Zusammenspiel zwischen dem, was uns erscheint, und dem, wie es uns er-
scheint, also aus der Verbindung zwischen dem Gegenstand selbst und dem, was un-
ser Bewusstsein daraus macht. Damit ist das Subjekt nicht isoliert, sondern stets in

Beziehung zur Welt, real, imaginiert oder mdglich.

FUr Hanafl zeigt sich hier die Vollendung einer europaischen Selbstbewegung: Die
Phanomenologie ist nicht einfach eine weitere Schule, sondern der Versuch, die Spal-
tung zwischen Idealismus und Empirismus, Subjektivitdt und Obijektivitat, Wissen-
schaft und Lebenswelt zu GUberwinden. Sie bringt das Denken Europas an seinen Ur-
sprung zurlick, das Bewusstsein selbst, und macht es gleichzeitig offen fir neue For-
men von Sinn, Ethik und geistiger Tiefe. Die Bedeutung der Phanomenologie geht Gber
Husserl hinaus: Sie wirkt fort im Existentialismus, der die phanomenologische Methode
auf die konkrete menschliche Existenz anwendet, im Personalismus, der sie auf Ethik
und Gesellschaft Ubertragt, und selbst in der Kritischen Theorie der Frankfurter Schule,
die eine soziale Phanomenologie entwickelte, um menschliche Erfahrung jenseits 6ko-
nomischer oder ideologischer Reduktion zu analysieren. Auch in der analytischen Phi-
losophie finden sich phanomenologische Impulse wieder, etwa in der Sprachphiloso-
phie oder der Theorie der Bedeutung. In dieser integrativen Reichweite erkennt Hanafi
die besondere Stellung der Phanomenologie im europaischen Bewusstsein: Sie ist
nicht nur Antwort auf die Krise der modernen Wissenschaften, sondern der Versuch,
Erkenntnis, Ethik und lebendige Erfahrung wieder in eine gemeinsame Ordnung zu
fUhren, eine Ordnung, die nicht mehr von aul3en auferlegt ist, sondern im subjektiven
Erleben selbst grindet. Fur HanafT ist die Phanomenologie damit die letzte Stufe einer
zivilisatorischen Selbstvergewisserung Europas, eine Philosophie, die sich ihrer eige-
nen Grenzen bewusst wird und zugleich offen ist flir Transzendenz, Religion und in-
terkulturellen Dialog. Sie steht am Ubergangspunkt, an dem das europaische Denken
entweder in sich zusammenfallt oder sich einer globalen, pluralen Bewusstseinsform
offnen kann. Die Phanomenologie wird in diesem Kontext zu einer letzten Hoffnung

auf Erneuerung: Sie soll das europaische Denken wieder mit seiner urspriinglichen
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geistigen Quelle verbinden und so einen Weg aus Nihilismus und kulturellem Zerfall

weisen.

Die Phanomenologie war ein wichtiger Ausgangspunkt und hatte einen erheblichen
Einfluss auf weitere philosophische Strémungen. Sie pragte nicht nur die Entwicklung
des Existentialismus, sondern beeinflusste auch die moderne Sozial- und Kulturtheo-
rie. Durch ihren Fokus auf das Bewusstsein und die subjektive Erfahrung regte sie die
Auseinandersetzung mit dem menschlichen Erleben und der Bedeutung von Sprache
und Interpretation an, was zu neuen Perspektiven in vielen Disziplinen fuhrte. Im An-
schluss an diese Auseinandersetzung mit dem Subjekt und der Erfahrung entwickelte
sich der Existenzialismus als eine der bedeutendsten philosophischen Strémungen
des 20. Jahrhunderts, die als Antwort auf die tiefgreifenden Krisen des europaischen
Denkens entstand. Vor dem Hintergrund von Krieg, Entfremdung und Sinnverlust rich-
tet er den Blick auf das konkrete menschliche Dasein, nicht als abstraktes Wesen,
sondern als Einzelner, der mit Freiheit, Verantwortung, Angst, Schuld und Tod kon-
frontiert ist. Der Mensch muss sich selbst entwerfen, ohne vorgegebene Essenz, und
in einer sinnentleerten Welt seinen eigenen Sinn schaffen. In dieser radikalen Freiheit
liegt zugleich seine Wirde wie seine existenzielle Last. Der Existenzialismus ist keine
einheitliche Schule, sondern ein vielgestaltiger Denkansatz, der sowohl atheistische
als auch religidse Auspragungen umfasst. Allen gemeinsam sind die Ablehnung au-
Rerer, dogmatischer Erklarungen und die Betonung der persdnlichen Erfahrung, Ent-
scheidung und Verantwortung. Die phanomenologische Methode, insbesondere bei
Husserl, lieferte fur viele Existenzialisten den Ausgangspunkt, wurde jedoch entweder
weiterentwickelt oder als spirituelle Inspirationsquelle betrachtet (z.B. bei religidsen
Denkern). Sartre sieht den Menschen als vollkommen frei und zur Selbstverwirklichung
verpflichtet. Freiheit bedeutet fur ihn Verantwortung, auch fur andere. Der Existenzia-
lismus zeigt sich als ein Ausdruck der tiefsten Krisenerfahrung des europaischen Be-
wusstseins, aber auch als Philosophie der Freiheit, Entscheidung und Verantwortlich-
keit. Ob sakular oder religiés, ob analytisch oder mystisch, der Existenzialismus kon-
frontiert den Menschen mit seiner Endlichkeit, aber auch mit seiner Mdglichkeit, sich

selbst und die Welt zu verandern.

In der modernen Philosophie entstanden zahlreiche Stromungen, die aus der Phano-
menologie hervorgingen oder sich von ihr abgrenzten. Die Phanomenologie beein-
flusste nicht nur die Ontologie, sondern auch Disziplinen wie Psychologie, Ethik, Sozi-

ologie und Asthetik. Diese Stromungen suchten einen Zugang zum Menschen, der das
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Bewusstsein, die Erfahrung und die personale Tiefe ernst nimmt, ohne in abstrakten
Systemen oder rein empirischen Methoden zu erstarren. Drei bedeutende Richtungen
sind der Personalismus, die neue Thomistik und der neue Augustinismus. Der Perso-
nalismus betrachtet den Menschen als Person mit innerem Wert und Verantwortung,
wahrend die neue Thomistik Glaube, Vernunft und Realitat zu vereinen versucht und
an Aristoteles anknupft. Der neue Augustinismus betont die Erldsungsbedurftigkeit des
Menschen und die Gegenwart Gottes im Individuum. Diese Strémungen eint die ge-
meinsame Intention, den Menschen in seiner geistigen Tiefe und Verantwortung zu
denken und den Krisen der Moderne mit spiritueller Tiefe und ethischem Ernst zu be-

gegnen.
Frankfurter Schule

Folgender Abschnitt bezieht sich auf

Kapitel 6.3 ,Die Frankfurter Schule und das soziale Denken®.

Im 20. Jahrhundert entstand die Frankfurter Schule, die ab 1923 am Institut flr Sozi-
alforschung in Frankfurt angesiedelt war. Ihre Hauptvertreter entwickelten eine Kkriti-
sche Gesellschaftstheorie, die versuchte, sowohl die Schwachen des 6konomisch re-
duzierten Marxismus als auch die Einseitigkeit des empirisch-technokratischen Den-
kens zu uUberwinden. Die Frankfurter Schule verstand sich als interdisziplinares Pro-
jekt, das Philosophie, Soziologie, Psychologie, Okonomie, Literatur und Kunst mitei-
nander verband. Sie griff auf Hegel, Kant und Marx zurtick, jedoch in kritischer und
innovativer Weise. Der junge Marx wurde dabei nicht nur als 6konomischer Theoretiker
gelesen, sondern als Denker der sozialen Praxis, der Theorie und Veranderung mitei-
nander verknupfte. Im Zentrum ihrer Arbeit stand die Dialektik der Aufklarung, die
zeigte, wie die Vernunft, einst als Befreierin gedacht, in der Moderne durch ihre Instru-
mentalisierung zur Tragerin von Herrschaft, Faschismus und kultureller Repression

wurde.

Die Frankfurter Schule kritisierte nicht nur die kapitalistische Produktionsweise, son-
dern auch die technologische Rationalitat, die Medienmanipulation, die Entfremdung
des Individuums und die Transformation der Kultur zur blof3en Ware. Sie war nicht nur
ein akademisches Projekt, sondern verstand sich als Teil der Neuen Linken. Sie war
eng mit antiautoritdren Bewegungen, Studierendenprotesten und gesellschaftlichen
Umbrichen verbunden. Der Kampf gegen Antisemitismus, Rassismus und autoritare
Strukturen war integraler Bestandteil ihres Denkens. Ihre Sozialpsychologie verband
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Tiefenanalyse mit gesellschaftlicher Kritik, um die ideologischen Mechanismen von
Herrschaft und Konformitat sichtbar zu machen.

Parallel zur Frankfurter Schule entwickelten sich weitere sozialtheoretische Stromun-
gen des 20. Jahrhunderts. Eine erste Gruppe, eng verwandt mit der Frankfurter
Schule, versuchte, Marxismus mit liberalem Denken zu verbinden, oder formulierte ei-
genstandige Kapitalismuskritiken. Eine zweite Gruppe verteidigte dagegen bewusst

die Grundlagen von Liberalismus, Aufklarung und kapitalistischer Ordnung.

Eine dritte Denkrichtung, die sich aus dem Strukturalismus und Poststrukturalismus
entwickelte, stellte das autonome Subjekt selbst infrage. Denker wie Claude Lévi-
Strauss, Louis Althusser und Michel Foucault analysierten nicht mehr das Individuum,
sondern die Strukturen, durch die Wissen, Macht und gesellschaftliche Praktiken kon-

stituiert werden.

Diese drei Richtungen, die kritische Theorie der Frankfurter Schule, die liberale Ver-
teidigung demokratischer Werte und die strukturalistisch gepragte Gesellschaftsana-
lyse, standen in Spannungsverhaltnissen zueinander, teilten jedoch das gemeinsame
Ziel, die Moderne und ihre Krisenphanomene zu verstehen. Sie alle versuchten, jen-
seits einfacher Gegensatze wie Idealismus und Materialismus, Subjektivitat und Struk-
tur, Marxismus und Liberalismus neue Wege zu finden, um Gesellschaft, Kultur, Macht
und das Menschsein in ihrer historischen Bedingtheit kritisch zu reflektieren. Die Sozi-
altheorie des 20. Jahrhunderts wurde so zu einem zentralen Reflexionsraum Uber das

europaische Bewusstsein, seine Krisen, seine Moglichkeiten und seine Zukunft.
Dekonstruktive Philosophie

Folgender Abschnitt bezieht sich auf

Kapitel 6.4 ,Philosophie der Wissenschaften, analytische Philosophie und dekon-

struktive Philosophie®.

Im 20. Jahrhundert suchte die Philosophie der Wissenschaften nach einem dritten
Weg. Es entwickelten sich zwei zentrale Tendenzen: eine starkere Orientierung an den
Naturwissenschaften und der Versuch, eine menschenbezogene Philosophie zu for-
mulieren. Daraus entstanden innovative Ansatze, die logisches Denken mit biologi-
schen und technischen Systemen verbanden. Sprache wurde zunehmend als schop-
ferisches Moment erkannt, nicht mehr nur als neutrales Mittel. Auch in England, den

USA und Spanien wurde die Wissenschaft zunehmend unter ethischen, politischen
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und erkenntnistheoretischen Gesichtspunkten betrachtet. Gleichzeitig etablierte sich
die analytische Philosophie, insbesondere im angelsachsischen Raum, als dominante
Stromung. Sie reagierte auf die Krise von Idealismus und Empirismus mit einem Fokus

auf sprachliche und begriffliche Analyse.

Parallel dazu entstand die Dekonstruktion, insbesondere bei Jacques Derrida, als ra-
dikale Reaktion auf die metaphysischen Fundamente des westlichen Denkens. Aus-
gangspunkt war die Einsicht, dass Bedeutung nie fest, sondern immer differenziert und
verschoben ist, ein unendliches Spiel der Zeichen ohne festen Ursprung. In diesem
Zusammenhang wurden auch der Autor, das Subjekt und das objektive Wissen infrage
gestellt. Der Nihilismus, insbesondere wie er durch Nietzsche gepragt und in der De-
konstruktion von Derrida weitergefuhrt wurde, markiert einen Wendepunkt im europa-
ischen Bewusstsein: das Ende aller absoluten Wahrheiten, festen Werte und meta-
physischen Fundamente. Mit Nietzsches berihmter Formel vom ,Tod Gottes” beginnt
die Auflésung der bisherigen geistigen Ordnung Europas; Religion, Moral, Vernunft
und Geschichte verlieren ihre transzendente Verankerung. Was folgt, ist eine radikale
Verunsicherung: Wenn es keinen Gott mehr gibt, der Sinn und Ordnung garantiert,

dann fallt auch der Mensch als Zentrum der Erkenntnis, ,der Tod des Menschen”.

Diese doppelte Auflésung, von Gott und Mensch, bildet den Kern einer kulturellen und
geistigen Leere, die als Endpunkt des europaischen Projekts erscheint. Die Dekon-
struktion versteht sich dabei nicht als bloRe Zerstdérung, sondern als ein letzter kriti-
scher Akt des westlichen Denkens Uber sich selbst. Sie demontiert die lllusionen von
Zentrum, Identitat und Objektivitat und legt stattdessen die Widerspriiche, Auslassun-

gen und Machtverhaltnisse in Texten, Strukturen und Diskursen offen.

Der Nihilismus in diesem Kontext ist nicht einfach Hoffnungslosigkeit, sondern Aus-
druck einer tiefgreifenden Reflexion Uber das Ende eines Zeitalters, das Zeitalter des
Logos, des Subjekts, der Vernunft. An dessen Stelle tritt die Spur, das Spiel der Spra-
che, der Bruch, die Differenz. Fur Derrida bleibt nur noch der Text, das Schreiben, als
letztes Zeichen menschlicher Existenz. Diese Bewegung reflektiert nicht nur den Zer-
fall des westlichen Selbstverstandnisses, sondern auch die Krise seiner Zivilisation:
Das europaische Bewusstsein hat seinen inneren Sinn verloren, keine metaphysische
Wahrheit, keine historische Mission, keine rationale Zukunftsvision. Die Dekonstruk-

tion ist somit die Philosophie eines Endes.
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Einordnung: Existenzialismus und analytische Philosophie

Hasan Hanafl beschreibt die flnfte historische Epoche des europaischen Denkens,
die Philosophie des 20. Jahrhunderts, als eine Zeit der tiefgreifenden Zersplitterung,
in der es keine einheitliche Richtung mehr gibt und nichts mehr als gesichert gilt. Im
Vergleich zur vierten Epoche, die noch von einem gewissen Optimismus der Aufkla-
rung, dem Vertrauen in die Vernunft und koharenten Denksystemen wie dem ldealis-
mus oder Empirismus gepragt war, herrscht nun intellektuelle Ungewissheit, methodi-

sche Vielfalt und weltanschauliche Desorientierung.

Diese Epoche ist durch das gleichzeitige Aufkommen zahlreicher einander widerspre-
chender Stromungen gekennzeichnet. Statt eines klaren dominanten Paradigmas
existieren parallele Diskurse, die sich teils erganzen, teils radikal widersprechen. Die
Vernunft, die friher als einheitliches und universelles Prinzip galt, zerfallt in verschie-
denartige Rationalitdten, und selbst der Begriff der Wahrheit wird relativiert oder de-
konstruiert. Es herrscht eine Stimmung des epistemologischen und moralischen Plu-
ralismus, eine Krise des Fundaments, bei der alle Autoritdten und Sicherheiten als

auch Gesellschaftskonzepte hinterfragt werden.

Hasan Hanafi sieht die Phanomenologie Edmund Husserls als Hohepunkt und zu-
gleich Abschluss des europaischen Bewusstseins. Sie stellt fur ihn den letzten Versuch
dar, die Einheit von Subjekt und Objekt sowie von ldealismus und Realismus durch
eine Ruckbesinnung auf das Bewusstsein zu retten. In Husserls Methode erkennt Han-
afi den Endpunkt eines geistigen Weges, der mit Descartes’ ,Cogito“ begann und in
der phanomenologischen Analyse des Ich seinen letzten Ausdruck findet, bevor das
europaische Denken in Fragmentierung, Nihilismus und Dekonstruktion zerfallt. Der
Nihilismus, besonders wie er sich in Nietzsches Diagnose vom ,Tod Gottes“ und in
Derridas Dekonstruktion zeigt, spiegelt fir Hanafi den inneren Zusammenbruch des
europaischen Bewusstseins wider. Nichts gilt mehr als stabil oder selbstverstandlich.
Diese Auflésung aller Gewissheiten hat auch gesellschaftliche Folgen. Der Darwinis-
mus als rassistische Theorie der Uberlegenheit der ,WeilRen® ist fiir Hanafl ein Aus-
druck dieses geistigen Verfalls, in dem wissenschaftlicher Fortschritt zur Rechtferti-
gung von Gewalt und Unterdriickung wird. Hanaft sieht in dieser Epoche eine Selbst-
zerstorung des europaischen Geistes. Der Verlust an Einheit und Orientierung, die
Zersplitterung des Denkens in unvereinbare Stromungen und der Triumph des Nihilis-

mus markieren nicht nur das Ende einer philosophischen Ara, sondern auch eine
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zivilisatorische Erschopfung. Aus dieser Lage heraus stellt sich fur Hanafi die Frage:
Ist dies der endgultige Zerfall oder die notwendige Vorbereitung auf eine neue, integ-

rative geistige Erneuerung?
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4.3.3 Die gegenwartige Struktur des europaischen Bewusstseins
Folgendes Unterkapitel bezieht sich auf
Kapitel 7: ,Die Struktur des europaischen Bewusstseins®.

Die gegenwartige Struktur des europaischen Bewusstseins ist das Ergebnis seiner
bisherigen historischen Entwicklungsphasen. Diese Struktur stellt das Produkt eines
langen geistigen Prozesses dar, der in den vorangegangenen Kapiteln nachgezeich-
net wurde, ein Prozess, der von der religidsen Weltsicht der Patristik Uber den Ratio-
nalismus der Aufklarung bis hin zur existenziellen Krise der Moderne reicht. Hanafi
analysiert die endgultige Form, die das europaische Denken angenommen hat. Doch
diese Struktur ist keine harmonische Synthese, sondern Ausdruck einer fortgeschrit-
tenen Fragmentierung und intellektuellen Erschépfung. Gerade diese historisch ge-
wachsene Endstruktur wird zum zentralen Gegenstand der okzidentalistischen Kritik,
in deren Rahmen nicht nur eine Analyse, sondern auch eine Neubewertung des west-

lichen Denkens angestrebt wird.
Historisch gewachsenes Bewusstsein

Die Struktur des europaischen Bewusstseins ist nicht das Ergebnis einer vorgegebe-
nen, festen geistigen Ordnung, sondern ein Produkt seiner historischen Entstehung.
Es entwickelte sich schrittweise, Uber mehrere Phasen hinweg, von den Quellen bis
zum Héhepunkt und schlieRlich zum Ubergang in eine neue Phase, wobei sich aus
diesen historischen Schichtungen eine bestimmte Mentalitat formte. Diese Mentalitat
ist keine abstrakte Universalitat, sondern Ausdruck spezifischer geografischer, histori-

scher, religioser und kultureller Bedingungen Europas.

~Wenn das europaische Bewusstsein einer progressiven Zivilisation angehort,
die sich durch das kontinuierliche Voranschreiten des Zentrums entwickelt, und
wenn die islamische Zivilisation als zentrische Zivilisation durch das Zentrum
selbst entsteht, dann ist die Struktur des europaischen Bewusstseins das Er-
gebnis seiner Entstehung und keine unabhangige, vorangehende Struktur, die
auf einem festen Weltbild basiert.“176

Im Gegensatz zur islamischen Zivilisation, die als zentrisch verstanden wird, das heift,
sie konstituiert sich direkt Uber zentrale, normative und Gott gegebene Prinzipien, ist
das europaische Bewusstsein prozesshaft entstanden. Es ist Ausdruck eines Den-

kens, das sich aus Uberlagerungen und inneren Widerspriichen formte. So wird das

176 Eigene Ubersetzung von Hasan Hanafi, ,Mugaddima fi ‘llm al-Istighrab“: 515.
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Zentrum Europas nicht als metaphysischer Ort, sondern als Ergebnis der Bewegung

des Geistes verstanden.

Hasan Hanafl beschreibt das europaische Bewusstsein als historisch gewachsene,
ambivalente Struktur, die aus 6stlichen Urspriingen hervorgegangen ist, sich aber zu-
nehmend als geistiges Zentrum inszenierte. Gepragt durch koloniale Uberlegenheits-
gefuhle, das Erbe von Rom und Christentum sowie ein starkes Nationalbewusstsein,
entwickelte sich eine Mentalitat, die Rationalitat, Wissenschaft und Subjektivitat ins
Zentrum stellte. In dieser Entwicklung erkennt Hanafi keine einheitliche, fortschrei-
tende Geschichte, sondern einen Prozess wachsender Spannungen und Widerspri-
che, zwischen Glauben und Vernunft, ldealismus und Materialismus, Individualitat und
universellen Anspruchen. Insbesondere nach der Renaissance versuchte Europa,
durch das erkenntnistheoretische Projekt, also durch neue Muster der Welterkenntnis,
den Bruch zwischen Ich und Welt zu Uberbricken. Doch diese Lésung blieb brichig,
da sie sich allein auf das Subjekt stitzte und so in einen radikalen Subjektivismus
fuhrte.

Der Hohepunkt dieser Subjektzentrierung liegt fur Hanafi in der Phanomenologie
Husserls, die das Bewusstsein als Ursprung allen Sinns setzt. Fur Hanafi ist dies zu-
gleich der Abschluss des europaischen Denkens: Der Versuch, die Welt allein aus dem
transzendentalen Ich zu konstituieren, endet in einer Krise, jener der modernen Geis-
teswissenschaften und der gesamten europaischen Kultur. Diese Krise mindet im 20.
Jahrhundert in den Nihilismus und die Dekonstruktion, wo alle Werte, Bedeutungen
und Wahrheiten zerfallen. Statt einer klaren Leitidee oder Synthese pragte das 20.
Jahrhundert eine Vielzahl paralleler, teils widersprichlicher Strémungen. Diese Vielfalt
zeugt fur Hanafl nicht von Reichtum, sondern von Orientierungslosigkeit; nichts galt
mehr als sicher, alles wurde in Frage gestellt. Auch die Wissenschaftsphilosophie, so
fortschrittlich sie scheinen mag, kann diese Krise nicht Giberwinden, da sie oft selbst in
Fragmentierung und Subjektzentriertheit verhaftet bleibt. Der Nihilismus wird bei Han-
afl zum Ausdruck dieses geistigen Endpunkts: Das europaische Bewusstsein dekon-
struiert sich selbst, verliert seine Mitte, seinen Sinn und seine Richtung. Die Vernunft,
einst Befreierin des Denkens, wird zum leeren Spiel, zum Ausdruck einer inneren

Leere. So erscheint die flunfte historische Epoche in Hanafis Analyse nicht als neuer
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Aufbruch, sondern als Abschied, das Ende einer Denkform, die sich selbst aufge-
braucht hat.””

Verstandesorientiert

Die Entwicklung des europaischen Bewusstseins ist ein zutiefst verstandesorientiertes
Projekt, das mit dem cartesianischen ,Ich denke“ begann und Uber Kant, Hegel und
Husserl zu einer systematischen Theoretisierung aller Lebensbereiche fiihrte. Der Ver-
stand wurde zur hdchsten Instanz erhoben, nicht nur in der Philosophie, sondern auch

in Naturwissenschaft, Ethik, Politik und Religion.

,Die Funktion des europaischen Bewusstseins wurde zur Transformation aller
Dinge in Vernunft.“178

Das Denken wurde formalisiert, Wirklichkeit in mathematische, juristische oder soziale
Strukturen Ubersetzt. Diese Rationalisierung betraf nicht nur das Geistige, sondern
auch das Alltagsleben: Arbeit, Zeit, Verwaltung, Recht, Industrie, alles wurde dem
Ideal der Ordnung und Berechenbarkeit unterworfen. Religion wurde entmythologi-
siert, Gott rationalisiert, der Mensch zum autonomen Subjekt erklart. Trotz dieses Sie-
geszugs der Vernunft offenbarte sich mit der Zeit eine tiefe Kluft: Die theoretische Abs-
traktion entfernte sich immer mehr von der konkreten Wirklichkeit. Der Verstand wurde
formalistisch, kuhl, lebensfern, eine abstrakte Maschine, die Sinn nicht mehr stiften
konnte. Diese Krise kulminierte im 20. Jahrhundert mit der Erfahrung von Weltkriegen,
Nihilismus und kultureller Entfremdung. Philosophen wie Nietzsche, Sartre und Derrida
trieben die Auflésung weiter: Der Mensch wurde zum Opfer von Sprache und Ge-
schichte, Wahrheit relativ, Denken bedeutungslos. Der Nihilismus wird so zur logi-
schen Konsequenz der abendlandischen Subjekt- und Verstandesorientierung: Was
als Projekt der Aufklarung begann, endet in Selbstaufldsung. Die Dekonstruktion ist
dabei kein Neubeginn, sondern Ausdruck der inneren Erschdpfung dieses Denkens.
Der europaische Verstand, einst Quelle von Fortschritt und Sinn, wird selbst zur Ursa-
che von Krise und Sinnverlust. Damit schlief3t sich ein historischer Kreis: Der emanzi-

patorische Impuls der Aufklarung verwandelt sich in die Krise des Denkens.'”®

'77 Eigene Ubersetzung von Hasan Hanaff, ,Mugaddima fi ‘llm al-Istighrab“: 515-526.
'78 Eigene Ubersetzung von Hasan Hanafl, ,Muqaddima fi ‘llm al-Istighrab*: 527.
79 Eigene Ubersetzung von Hasan Hanafi, ,Mugaddima fi ‘llm al-Istighrab“: 527-538.
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Spaltung und Dualismus

Das europaische Bewusstsein war von Anfang an ein doppeltes Projekt: einerseits das
theoretisch-erkenntnistheoretische Streben, die Welt mittels Begriffen, Modellen und
Systemen zu verstehen, andererseits das ethisch-praktische Ziel, eine sakulare Ord-
nung auf Basis von Freiheit, Verantwortung und Arbeit zu gestalten. Idealismus und
Empirismus verfolgten unterschiedliche Wege, strebten aber beide nach einer Verbin-
dung von Realitat und Wert. Der Idealismus begriff Werte als Ausdruck rationaler Ord-
nung und zielte auf eine ethisch fundierte Gesellschaft, wahrend der Empirismus auf
Erfahrung, Realitat und gesellschaftliche Notwendigkeit setzte. Beide Stromungen
fuhrten letztlich zu einer Synthese. Doch im Verlauf des 19. Jahrhunderts wuchs die
Kluft zwischen Theorie und Praxis, zwischen dem, was ist, und dem, was sein sollte.
Trotz Bemuhungen wie der dialektischen Philosophie Hegels oder der auf Erfahrung
basierenden Stromungen blieb das Ideal abstrakt und das Reale wertlos. Diese Span-
nung verscharfte sich mit dem Aufkommen von Positivismus und Kapitalismus: Werte
und Ideale wurden aus dem Denken verdrangt, der Mensch auf seine Funktionalitat
reduziert. Im 20. Jahrhundert zerbrach dieses Gleichgewicht endguiltig. Die Weltkriege
und der moralische Zusammenbruch zerstorten das Vertrauen in den Verstand als
ethische Instanz. Philosophien wie die Phanomenologie versuchten, die Einheit von
Bewusstsein und Welt neu zu denken, doch auch sie konnten den Bruch nicht heilen.
Dekonstruktion und Nihilismus stellten schlieRlich die Mdglichkeit fester Werte und Be-
deutungen radikal infrage. So zeigt sich: Das europaische Denken scheiterte daran,
Ideal und Realitat dauerhaft zu verséhnen. Es bleibt durchzogen von einer inneren
Spaltung, mit tiefen kulturellen und historischen Folgen. Der Versuch, die Welt rational
zu ordnen und zugleich ethisch zu gestalten, mindete in eine Krise, die bis heute das
westliche Selbstversténdnis pragt.'&

Vom Sinn zur Sinnkrise

Das europaische Denken ist tief durch die Verbindung grof3er Philosophen mit ihren
Schulen gepragt, wobei jede Denkrichtung als umfassendes System aus Erkenntnis-
theorie, Ontologie, Wertlehre und teils Religionsphilosophie aufgebaut ist. Die Philo-
sophie ersetzt dabei die vormals kirchliche Weltdeutung. Namen wie Descartes, Kant,
Hegel und Husserl stehen exemplarisch fur diese strukturierte Systembildung, die zu-

gleich Ausdruck eines tieferen, oft verborgenen religidsen oder existenziellen Antriebs

180 Eigene Ubersetzung von Hasan Hanafi, ,Mugaddima fi ‘llm al-Istighrab“: 539-548.
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ist. Diese Denksysteme entwickelten sich nicht linear, sondern in einem dialektischen
Prozess aus Kritik, Zerstérung und Neuaufbau. Jedes neue System widerlegte das
vorhergehende, Ubernahm jedoch zentrale Einsichten und bewertete sie im Licht neuer
historischer Umstande. So wurde Philosophie zum Instrument der Selbstklarung des
europaischen Bewusstseins, stets im Modus des Ubergangs, des Zweifels und der

Suche nach Sinn.

,Dieser standige Wandel und die Unbestandigkeit, das standige Streben nach
der Wahrheit fihrten zu einer Fulle von philosophischen Schulen, zwischen de-
nen die Wahrheit verloren gehen kann. Alles ist moglich, alles ist wahr, aber nur
bis zu einem gewissen Punkt. Die europaische Kreativitat war durch ein schnel-
les Tempo gepragt. Jeden Tag erscheint etwas Neues, das nicht langer als ei-
nen Tag besteht, bevor es veraltet ist. Die Erscheinungsformen der Moderne
andern sich jedes Jahr, eine ,Mode‘-Mentalitat.“'®!

Gleichzeitig fluhrte dieser fortlaufende Wandel zu einer zunehmenden Fragmentierung:
Die Einheit von Erkenntnis, Welt und Wert zerbrach in Gegensatze wie Vernunft vs.
Sinnlichkeit, Idealismus vs. Materialismus. Die philosophische Sprache selbst wurde
schlieBlich zum Ort des Zweifels, wie bei Heidegger und Derrida, wo Bedeutung als
verschiebbar, instabil und kontextabhangig galt. Die Dekonstruktion relativierte jede
Wahrheit. So kulminierte das europaische Denken in einer instabilen Struktur, in der
alles bezweifelt und zersetzt, aber nichts dauerhaft aufgebaut werden konnte. Der
Mensch, so Hanafl, bleibt als freies, aber orientierungsloses Subjekt zurick, konfron-
tiert mit einer Leere, die sowohl Krise als auch Mdglichkeit ist. Denn gerade in der
Abwesenheit fester Fundamente liegt die Chance, Bedeutung neu zu schaffen, aus

Freiheit, nicht aus Tradition. 82
Selbstauflésung

Das europaische Bewusstsein entwickelte sich historisch zu einem einzigartigen
Selbstverstandnis, das sich durch eine scharfe Trennung zwischen Erkenntnis und
Realitat, Theorie und Praxis sowie Wert und Tatsache auszeichnet. Diese epistemo-
logischen Spaltungen flhrten zu einem Denken, das sich selbst als historisch gewor-
dene Instanz versteht, als Trager eines linearen Geschichtsprozesses, der es von an-
deren Kulturen unterscheidet. Wahrend vormoderne Kulturen Zeit primar als aulderes
Mal} far Bewegung verstanden, wurde sie im europaischen Denken in das Innere des

Menschen verlagert: Zeit wurde zur Struktur des Daseins, zum Ausdruck von

81 Eigene Qbersetzung von Hasan Hanaff, ,Mugaddima fi ‘llm al-Istighrab“: 570.
'82 Eigene Ubersetzung von Hasan Hanafi, ,Mugaddima fi ‘llm al-Istighrab“: 549-571.
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Verganglichkeit, Bedrohung und Endlichkeit, besonders deutlich in existentialistischen

Stromungen mit ihrer Betonung des Todes, des Augenblicks und der Entscheidung.

Diese Entwicklung lasst sich in vier zentrale Phasen gliedern, die jeweils von einer
dominanten Rationalitatsform gepragt waren. Im 17. Jahrhundert stand der Rationalis-
mus im Mittelpunkt, mit Descartes als Ausgangspunkt, in dem der Verstand zur obers-
ten Instanz erhoben wurde. Die Vernunft galt als universelles Kriterium fir Wahrheit,
sei es in Theologie, Ethik oder Naturwissenschaft. Diese Phase war nicht nur philoso-
phisch, sondern auch politisch wirkmachtig: Sie begrindete Ideen von Ordnung, Frei-
heit und Souveranitat mit systemischem Anspruch. Im 18. Jahrhundert wurde die Ver-
nunft durch die Aufklarung radikalisiert, Philosophie trat aktiv in die gesellschaftliche
Gestaltung ein. Sie wurde zur praktischen Kraft, die Revolutionen, gesellschaftliche
Umbriche und neue politische Systeme inspirierte. Im Namen der Vernunft wurden
Uberkommene Autoritaten — Kirche, Monarchie, gesellschaftliche Ordnung — infrage

gestellt und ersetzt.

Das 19. Jahrhundert brachte eine Ausdehnung dieser Vernunft in die Natur- und Sozi-
alwissenschaften. Der Fortschrittsglaube verband sich mit technischen und industriel-
len Veranderungen. Idealismus und Materialismus traten in Spannung, blieben aber
im Kern dem Projekt treu, Theorie und Praxis, Mensch und Natur zu verséhnen. Wis-
senschaft wurde zum Instrument gesellschaftlicher Planung, doch auch Kolonialismus,
Kapitalismus und soziale Ungleichheit traten als Kehrseiten dieses Fortschritts hervor.
Im 20. Jahrhundert schlieRlich kam es zum Bruch: Der Mensch selbst geriet in die
Krise. Die bisherigen Fundamente — Vernunft, Fortschritt, Wissenschaft — verloren ihre
Bindungskraft. Die Weltkriege, der Totalitarismus und die existenzielle Bedrohung
durch Technologie und Atomkraft erschitterten das Vertrauen in die Humanitat des
Verstandes. Philosophisch zeigte sich dies im Aufkommen von Nihilismus, Absurditat,
Dekonstruktion und Sprachskepsis. Derrida dekonstruierte jegliche feste Bedeutung

und begreift die Sprache als offene Bewegung ohne Zentrum.

So endete der europaische Denkweg, der einst mit dem ,Ich denke® begann, im ,Ich
existiere”, einem bloRen Dasein ohne metaphysische Gewissheit. Das Bewusstsein
verlor seine Mitte und wurde zum Ort permanenter Reflexion ohne feste Verankerung.
Der Mensch erscheint gefangen in unendlicher Freiheit, aber ohne Sinnhorizont — ein
Bewusstsein, das alles zu durchdringen vermag, jedoch keine Orientierung mehr bie-

ten kann. Dieses europaische Projekt, das in seiner Geschichte das Verhaltnis von
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Vernunft, Subjektivitat, Ethik und Welt immer wieder neu zu ordnen versuchte, zeigt
sich am Ende seiner Entwicklung als krisenhaft, doch gerade in dieser Erschitterung

liegt die Moglichkeit eines neuen Anfangs.83
Struktur und Geschichte

Die Entwicklung des europaischen Bewusstseins ist durch ein komplexes Wechsel-
spiel von Struktur und Geschichte gepragt, in dem sich beide gegenseitig hervorbrin-

gen und transformieren.

,Obwohl der Titel ,Struktur und Geschichte® mit der Struktur beginnt, steht im
Fall des europaischen Bewusstseins die Geschichte der Struktur immer vor der
Struktur. Die Struktur ist vom historischen Prozess gemacht, weil sie im histori-
schen Bewusstsein gebildet wurde, und der Prozess wiederum wird durch die
Struktur, die er geschaffen hat, bestimmt.“184

Die Struktur, verstanden als Denkform oder Grundhaltung, entspringt historischen Pro-
zessen und wirkt zugleich auf sie zurlck, indem sie zuklnftige Entwicklungen pragt.
Diese zirkulare, dialektische Beziehung ist ein Kennzeichen des europaischen Geis-
tes, der sich nicht aus einem statischen Ursprung speist, sondern aus einer dynami-
schen Bewegung, in der jede Epoche neue Antworten auf frihere Spannungen zu ge-
ben versucht. Die europaische Mentalitat, die lange als Ausdruck kultureller Uberle-
genheit galt, erscheint aus dieser Perspektive nicht als naturgegebene Eigenschaft,

sondern als historisch gewachsene Formation, gespeist aus den zentralen Quellen.

Aus der griechischen Philosophie lassen sich drei Grundlinien ableiten: die rationalis-
tische Linie (Platon), die empirische (Aristoteles) und die dialogisch-spirituelle (Sokra-
tes). Diese Linien ziehen sich durch die gesamte abendlandische Geistesgeschichte,
erlebten jedoch in der Neuzeit eine erneute Trennung. Descartes begriindete den Ra-
tionalismus neu, Bacon den Empirismus, wahrend Kant beide in einer kritischen Syn-
these zu vereinen versuchte, ein Versuch, der zwar methodisch bedeutsam war, aber
als unvollstandig empfunden wurde. Die folgenden Generationen, Hegel, Fichte, Scho-
penhauer, reagierten jeweils unterschiedlich auf diese Kluft: mit dialektischer Integra-
tion, metaphysischer Radikalisierung oder existenzialistischer Ruckkehr zum Willen.
Doch auch im 20. Jahrhundert, mit der Phanomenologie, der kritischen Theorie, dem

Existenzialismus oder der Dekonstruktion, gelang keine stabile Synthese. Die drei

183 Eigene Qbersetzung von Hasan Hanafi, ,Mugaddima fi ‘llm al-Istighrab“: 572-786.
'84 Eigene Ubersetzung von Hasan Hanafi, ,Mugaddima fi ‘llm al-Istighrab“: 587.
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Grundrichtungen, Religion, Wissenschaft und Philosophie, blieben verséhnt, und der

Versuch ihrer Integration wurde selbst zum Ausdruck der Krise.

Diese Grundspannung wurde zum inneren Motor der europaischen Philosophie, flhrte
aber zugleich zu einer immer starkeren Fragmentierung. Statt zur Einheit flhrte die
Vielfalt zu Spaltung: Idealismus und Materialismus, Mystik und Rationalismus, Marxis-
mus und Liberalismus standen einander unverséhnlich gegenuber. Selbst kritische An-
satze wie die Frankfurter Schule oder postmarxistische Theorien konnten die zersplit-
terte Geisteslage nicht grundlegend Uberwinden, sondern blieben oft im Modus der

Kritik, ohne einen neuen, integrativen Sinnhorizont zu etablieren.

Das europaische Bewusstsein lasst sich auch strukturell als dreigliedrig beschreiben:
Es oszilliert zwischen religiosem Aufstieg, empirischem Abstieg und philosophischem
Ausgleichsversuch. Diese Dreigliederung wurde historisch nie aufgehoben, sondern
blieb als unversdhnliche Trias bestehen. Selbst Hegels Versuch, alle Formen zu ver-
mitteln, konnte diese Grundstruktur nicht wirklich transzendieren. Vielmehr wurde die
Philosophie, die einst als Vermittlerin zwischen Glauben und Wissen gedacht war,
selbst zum Ausdruck einer tiefen Krise, eines Bewusstseins, das sich in immer neuen

Synthesen vergeblich um Ganzheit bemuht.

Zudem lasst sich die europaische Geistesgeschichte auch als Abfolge zweier grolier
Bewusstseinsphasen lesen: Die erste, von Descartes bis zur Aufklarung, war vom ,Ich
denke“ gepragt, einer Orientierung an Vernunft, Methode und mathematischer Klar-
heit. Die zweite, ab dem 19. Jahrhundert, stand unter dem Zeichen des ,Ich bin“, einer

Wende zum Geflhl, zum Sein, zur Geschichte, zur Endlichkeit.

Gerade diese Spannungen machten die innere Zerrissenheit des europaischen Geis-
tes aus, ein standiges Schwanken zwischen Hoffnung auf Einheit und Bewusstsein
des Scheiterns. Das Streben nach Einheit wurde zum Selbstzweck, und in der Suche
selbst lag der letzte Sinn. Solowjews Bild vom betrunkenen Heimkehrer, der vor seiner
eigenen Tur steht und sie nicht erkennt, fasst den Zustand des europaischen Geistes

treffend zusammen:

,Das europaische Bewusstsein, wie es Solowjew in seiner Darstellung der ver-
lorenen Wahrheit beschreibt, war wie ein Betrunkener, der spat in der Nacht ins
Hotel zurtuckkehrt und vor seinem Zimmer hin und her geht, ohne es erkennen
zu kdnnen.“18

185 Eigene Ubersetzung von Hasan Hanafi, ,Mugaddima fi ‘llm al-Istighrab*“: 599.
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Der europaische Geist hat vieles versucht, ist in sich selbst verloren gegangen, und
bleibt dennoch auf der Suche. Vielleicht liegt in dieser aufrichtigen Suche trotz aller

Irrtimer die eigentliche Wiirde dieses Bewusstseins.8¢

186 Eigene Ubersetzung von Hasan Hanafi, ,Mugaddima fi ‘llm al-Istighrab“: 587-599.
144



4.4 Zukunftsprognose

4.4.1 Die Entwicklung des Selbst und des Anderen: Wechselseitige Verlaufe
Folgendes Unterkapitel bezieht sich auf die Ubersetzung des gesamten
Kapitel 8.1 ,Der Dialog zwischen dem Selbst und dem Anderen®.

Die Struktur des europaischen Bewusstseins ist somit kein statisches Gebilde, son-
dern das Ergebnis eines langen, widerspruchsvollen Entstehungsprozesses. Sie ver-
dichtet sich aus historischen Spannungen, kulturellen Uberlagerungen und geistigen
Suchbewegungen zu einer komplexen Mentalitat, die sich selbst als Zentrum der Ver-
nunft und des Fortschritts versteht, zugleich aber an den eigenen inneren Brichen
leidet. Diese dialektische Dynamik legt laut Hanafl den Weg frei fur eine weiterflh-
rende Frage: Was geschieht mit einem Bewusstsein, das sich selbst als Hohepunkt
der Geschichte begreift? In der Geschichte geistiger Ordnungen gilt oft: Der Aufstieg
der einen Zivilisation fallt mit dem Abstieg einer anderen zusammen. Wo ein Zentrum
entsteht, wird ein anderes an den Rand gedrangt. Der Dialog zwischen dem Selbst (al-
Ana) und dem Anderen (al-Akhar) ist daher mehr als nur Begegnung, er ist Ausdruck
eines geschichtlichen Rhythmus, in dem Héhepunkte und Tiefpunkte wechselseitig in-
einandergreifen. Das europaische Bewusstsein, das sich lange als Hoéhepunkt ver-
stand, erscheint in dieser Perspektive nicht nur als Produkt eigener Krafte, sondern
auch als Resultat einer Dynamik, in der die Bllte des einen mit der Marginalisierung

des anderen verknupft war.

Die Phasen des Selbst und des Anderen sind somit nicht nur parallel, sondern bedin-
gen und pragen sich gegenseitig in einem standigen Austausch. Im Kontext der isla-
mischen Zivilisation konnen drei grole Phasen identifiziert werden, die jeweils etwa
sieben Jahrhunderte umfassen. Diese Phasen spiegeln nicht nur die innere Entwick-
lung der islamischen Welt wider, sondern auch die wechselseitige Beziehung zu an-
deren Zivilisationen, insbesondere dem Westen. Ebenso lasst sich der Verlauf des
Anderen, also der westlichen Zivilisation, in drei jeweils 700-jahrige Hauptphasen un-
terteilen: die Ara der Kirchenvater, das Scholastik-Zeitalter und die Moderne. Diese
Phasen sind nicht isoliert, sondern Gberschneiden sich oft mit denen des Selbst, was
eine dynamische Wechselwirkung zwischen den beiden Zivilisationen verdeutlicht. Die
Wechselwirkungen zwischen den Zivilisationen, die sich in diesen Phasen entfalten,
stehen im Zentrum dieser Untersuchung. Dabei wird der Zyklus von Aufstieg und Nie-

dergang, von Kreativitdt und Stillstand sowie von intellektuellem Austausch und
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Konflikt analysiert. Ziel dieser Betrachtung ist es, die historischen Entwicklungen und
die komplexen Interaktionen zwischen dem Selbst und dem Anderen zu verstehen,
ohne jedoch das endguiltige Ergebnis dieser wechselseitigen Beziehungen vorwegzu-

nehmen.
Die drei Phasen des (islamischen/orientalischen) Selbst

Die erste Phase des Selbst (al-Ana) der islamischen Zivilisation erstreckte sich vom 1.
bis zum 7. Jahrhundert nach der Hijra (also vom 8. bis zum 14. Jahrhundert des gre-
gorianischen Kalenders). Diese Phase war durch die Entstehung und das frihe
Wachstum der islamischen Zivilisation gepragt. Sie begann mit der Offenbarung des
Islams durch den Propheten Muhammad und der darauffolgenden Ausbreitung des
Islams Uber die arabische Halbinsel und dartber hinaus. Diese Expansion fihrte zur
Entstehung eines kulturellen, religidsen und wissenschaftlichen Zentrums, das schnell
seine eigene ldentitat entwickelte und die Grundlage fur die spatere islamische Zivili-
sation legte. Ein bedeutendes Merkmal dieser ersten Phase war die Blite der islami-
schen Wissenschaften, die besonders im 1. und 2. Jahrhundert nach der Hijra (8. bis
9. Jahrhundert) eine bemerkenswerte Entwicklung erlebte. Wahrend dieser Zeit, be-
sonders im Rahmen der sogenannten Ubersetzungsbewegung, wurden griechische,
persische und indische Schriften ins Arabische Ubersetzt, was zu einer tiefen Integra-
tion des antiken Wissens in die islamische intellektuelle Tradition flhrte. Insbesondere
die ‘Uldm al-Hikma (Weisheitswissenschaften) erlebten eine Blitezeit, die sowohl die
Philosophie als auch die Naturwissenschaften umfasste. Diese Entwicklung férderte
eine Kultur der Rationalitat und des wissenschaftlichen Diskurses, die die islamische

Welt zu einem der fiihrenden intellektuellen Zentren der damaligen Zeit machte. 8"

Im 4. und 5. Jahrhundert nach der Hijra (11. bis 12. Jahrhundert des gregorianischen
Kalenders) erreichte die islamische Zivilisation ihren Hohepunkt, insbesondere in den
Bereichen Wissenschaft, Philosophie und Mathematik. Wichtige Denker wie Al-Farabr,
Avicenna (Ibn Sina) und Averroes (lbn Rusd) trugen zur Weiterentwicklung der Philo-
sophie und Wissenschaft bei. Sie Ubersetzten und kommentierten die Werke antiker
griechischer Philosophen wie Aristoteles und entwickelten diese weiter, wodurch eine

Synthese aus griechischer Philosophie und islamischem Denken entstand. Diese Zeit

187 NASR (1997): 112-115.
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war gekennzeichnet durch intellektuelle Vielfalt, Rationalitat und wissenschaftliche In-

novation.188

Jedoch begann mit der Arbeit des beriihmten Theologen al-Gazalt im 6. Jahrhundert
nach der Hijra (13. Jahrhundert des gregorianischen Kalenders) eine Wendung. Al-
Gazall, einer der einflussreichsten Denker der islamischen Welt, setzte sich kritisch
mit den rationalen Wissenschaften auseinander und pladierte fir eine Rickkehr zur
religidsen Orthodoxie. Er kritisierte die philosophische und wissenschaftliche Rationa-
litét, die er als Gefahr fur die islamische Theologie ansah, und betonte die Bedeutung
des mystischen Sufismus und des Glaubens. Diese Entwicklung fuhrte zu einem Nie-
dergang der rationalen Wissenschaften und zu einer intellektuellen Stagnation im 6.
und 7. Jahrhundert nach der Hijra (13. bis 14. Jahrhundert des gregorianischen Kalen-

ders), die als eine Phase des Stillstands betrachtet wird.'8°

Trotz dieses Ruckschlags blieb die islamische Zivilisation ein bedeutendes Zentrum
fur Wissen und kulturelle Entwicklung. Gegen Ende der ersten Phase erschien der
Historiker und Sozialwissenschaftler Ibn Halddn, der die intellektuelle und historische
Entwicklung der islamischen Zivilisation dokumentierte. In seiner berihmten ,Mugad-
dima“ (Geschichtseinleitung) pragte Ibn Haldin das Konzept des historischen Be-
wusstseins und untersuchte den Aufstieg und Fall von Zivilisationen. Er analysierte die
sozialen, politischen und wirtschaftlichen Faktoren, die zu dieser Entwicklung flhrten,
und lieferte einen bedeutenden Beitrag zur Geschichte und Sozialwissenschaft. Ibn
Haldlns Arbeit ist ein zentrales Werk in der islamischen Historiographie und stellt den
Ubergang von der ersten Phase des islamischen Selbst zur zweiten Phase der islami-

schen Zivilisation dar.1%0

Diese erste Phase des Selbst zeigt somit sowohl den Glanz als auch die Herausforde-
rungen der frihen islamischen Zivilisation und die entscheidenden Beitrage von Den-
kern wie Al-Farabr, Avicenna und Averroes sowie den intellektuellen Wendepunkt, der
durch al-Gazalt und spater durch Ibn Haldin dokumentiert wurde. Die zweite Phase
begann im 8. Jahrhundert und endete im 14. Jahrhundert. In dieser Phase trat an die
Stelle der Kreativitat eine Ara des Erinnerns und Bewahrens. Die wissenschaftlichen
Entwicklungen beschrankten sich auf das Sammeln und Aufzeichnen des Wissens,

ohne neue kreative Durchbriiche. Die Wissenssysteme aus der ersten Phase wurden

188 GuTAs (2001): 46-50.
189 AL -GAZALT (2000): 82-85.
190 |BN HALDUN (2015): 98-102.
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in groflen Enzyklopadien zusammengefasst, und es begann ein Prozess des Wieder-
kauens von Ideen und Theorien. Dieser Zeitraum war gepragt von der Verschmelzung
von Sufismus und Theologie, besonders unter dem Einfluss von al-Gazali, der die re-

ligidsen Lehren mit philosophischen Prinzipien verband.

Die dritte Phase begann etwa im 15. Jahrhundert der Hijra und dauert bis zum 21.
Jahrhundert. Diese Phase wird von vielen als die zweite ,goldene Ara“ der islamischen
Zivilisation betrachtet. Sie wird als eine Zeit des Wiederauflebens und der kulturellen
und intellektuellen Blute angesehen, in der die islamische Welt ihre urspringliche Kre-
ativitat wiederentdeckt und ihren Einfluss auf die moderne Welt erneuert. Diese Phase
wird als das Erwachen bezeichnet und steht im Kontext der Befreiungsbewegungen
und der Revolten, die nach dem Kolonialismus und in der Zeit der arabischen Revolu-

tionen aufkamen.
Der Verlauf des (westlichen) Anderen

Der Verlauf des Anderen, des europaischen Bewusstseins, dargestellt in drei abge-
schlossenen Phasen, umfasst die Ara der Kirchenvater, das Scholastik-Zeitalter und
die Moderne. Diese Phasen sind eine historische Linie. Der Verlauf des Anderen lasst

sich in den folgenden drei Phasen beschreiben:

Die Ara der Kirchenvater (1. bis 7. Jahrhundert) umfasst die friilhe christliche Ara, in
der die christlichen Glaubenslehren formuliert und die Grundlagen der christlichen Kir-
che gelegt wurden. Im 4. Jahrhundert setzte sich die Kirche im Kampf gegen rivalisie-
rende religiose Bewegungen durch, was die Bildung der orthodoxen christlichen Lehre
und die Konsolidierung des Romischen Reiches als christliches Imperium zur Folge
hatte. Die Philosophie war vorwiegend durch Platonismus und Neuplatonismus ge-
pragt, wobei die antike griechische Philosophie mit der christlichen Theologie ver-

schmolz.

Das Scholastik-Zeitalter (8. bis 14. Jahrhundert) markiert die Zeit, in der das europai-
sche Denken durch die scholastische Philosophie gepragt wurde. Die christliche Phi-
losophie entwickelte sich weiter, indem sie zunehmend griechische Denkweisen und
Aristotelismus integrierte. Es gab einen Ubergang von der mystischen Verherrlichung
zur rationalen Erklarung. Die Denker dieser Zeit versuchten, den Konflikt zwischen
Glauben und Vernunft zu Gberwinden, indem sie rationalen Diskurs und Logik in das

religidse Denken einflhrten.
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Die Moderne (15. bis 21. Jahrhundert) ist eine Zeit der Entfaltung rationalen Denkens
und empirischer Wissenschaften. In dieser Periode entwickelten sich Rationalismus
und Empirismus als zwei dominante Stromungen des europaischen Bewusstseins.
Diese Phase erlebte ihre Blutezeit im 19. Jahrhundert und nahert sich heute ihrem
Ende. Der Ubergang vom ,Ich denke“ (,Cogito ergo sum®) zu ,Ich bin“ markiert einen

Wendepunkt in der philosophischen und intellektuellen Entwicklung Europas.

Die Phasen des Anderen Uberschneiden sich oft mit denen des Selbst. Der erste Be-
ginn des Anderen, der die griechische und rémische Zivilisation umfasst, erlebte sei-
nen Héhepunkt in der hellenistischen Ara und endete mit dem Abschluss der Antike.
Dieser Verlauf trifft auf das erste Auftreten der islamischen Zivilisation, die ihre eigene
Geschichte und Blutezeit entwickelte. In der Moderne, die das Ende der europaischen
Zivilisation markiert, konnte der Weg des Anderen von Europa zum Osten Ubergehen,
wenn die Volker des Ostens, insbesondere die islamische Zivilisation, erneut an Ein-

fluss gewinnen.

Das Ende der dritten Phase des europaischen Bewusstseins, gegen Ende des 20.
Jahrhunderts, Uberschneidet sich mit dem Beginn der dritten Phase der islamischen
Zivilisation, der ,Epoche des Erwachens®. Hier stellt sich die Frage, ob es eine vierte
Phase des europaischen Bewusstseins geben wird oder ob die Fuhrungsrolle von Eu-
ropa an eine andere Zivilisation tibergehen wird, insbesondere in Anbetracht des Auf-
stiegs von Asien, vor allem durch Lander wie China, Indien und Japan. Trotz des Ruck-
stands der islamischen Zivilisation in den letzten Jahrhunderten gibt es Anzeichen flr
eine erneute Bliite, die mit einer zweiten goldenen Ara der islamischen Welt einherge-

hen kdnnte.
Uberschneidungen der islamischen, orientalischen und westlichen Phasen

Der Verlauf des Anderen lasst sich somit in drei abgeschlossene Phasen unterteilen,
die sich mit denen des islamischen Selbst iberschneiden. Diese Phasen sind die Ara
der Kirchenvater, das Scholastik-Zeitalter und die Moderne. Der Verlauf des Anderen
begann im 1. Jahrhundert und ist eine Phase alter als der Verlauf des Selbst, welches
erst im 7. Jahrhundert begann. Diese Uberschneidungen markieren entscheidende
Momente im Wechsel der zivilisatorischen Flhrungsrollen. Sie illustrieren, wie Zivilisa-
tionen, wenn sie ihren Héhepunkt erreichen, zu Lehrern werden, wahrend der andere,

der sich in einem Tiefpunkt befindet, zum Schiler wird. Dies geschieht in einem
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zyklischen Wechsel, wobei der Verlauf des Selbst und des Anderen alternierend auf-

steigt und absinkt.®

Die erste Uberschneidung fand im 7. Jahrhundert statt. Der Islam klarte die dogmati-
schen Differenzen des Christentums, insbesondere die Natur Christi und die Dreifal-
tigkeit, indem er eine monotheistische Perspektive und den Glauben an Muhammad
als letzten Propheten betonte. In dieser Phase hatte das Christentum, das sich in in-
ternen Streitigkeiten und Spaltungen befand, einen Tiefpunkt, wahrend der Islam einen
Hohepunkt erreichte, da er eine neue, klare religidse und zivilisatorische Orientierung
bot.

Die zweite Uberschneidung fand im 14. Jahrhundert statt, als das Ende der ersten
Phase der islamischen Zivilisation mit dem Beginn der europaischen Moderne und der
Renaissance zusammenfiel. Wahrend die islamische Zivilisation, die sich in der Ara
der Kommentare und Zusammenfassungen befand, ihren Hohepunkt bereits Uber-
schritten hatte, erlebte Europa einen Aufschwung in der Wissenschaft, Kunst und Phi-
losophie. Die islamische Zivilisation befand sich am Tiefpunkt, wahrend Europa einen
Hohepunkt erreichte, der von der Wiederentdeckung antiker griechischer und rémi-

scher Texte und der Entwicklung neuer Denkrichtungen gepragt war.

Die dritte Uberschneidung fand im 15. Jahrhundert der Hijra statt, als die dritte Phase
der islamischen Zivilisation begann. Diese Phase fiel mit dem Ende der europaischen
Moderne und dem Ubergang ins 21. Jahrhundert zusammen. Wahrend die islamische
Zivilisation in dieser Phase ein Wiederaufleben und eine neue Blute erlebte, ndherte
sich die europaische Zivilisation ihrem Hohepunkt und begann, ihre Vorherrschaft zu
verlieren. Der Ubergang in diese neue Ara markiert eine Verschiebung der globalen
zivilisatorischen Dynamik, wobei der Westen allmahlich an Einfluss verliert und der

Osten, insbesondere die islamische Welt, wieder an Bedeutung gewinnt.
Wechselseitige Bilder

Der Dialog zwischen dem Selbst (islamische Zivilisation) und dem Anderen (westliche
Zivilisation) flihrt zu wechselseitigen mentalen Bildern, die durch die historische Inter-
aktion und den Einfluss der jeweils anderen Zivilisation gepragt sind. Diese Bilder sind
tief verwurzelt und spielen eine wesentliche Rolle in den Beziehungen zwischen den

Kulturen und Zivilisationen. Im Verlauf der Geschichte wird das westliche Bild im

91 Vgl. Eigene Darstellung: Abbildung 1.
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Bewusstsein der islamischen Zivilisation als ehrenhaft, verntnftig und aufgeklart wahr-
genommen, besonders wahrend der Phasen der Begegnung und des Austauschs, wie
etwa im Mittelalter, als Europa sich von der islamischen Zivilisation beeinflussen lief3.
Demgegenuber wurde die islamischen Zivilisation in der Kultur der westlichen Zivilisa-
tion als verachtlich und rickstandig angesehen, was besonders wahrend der Koloni-

alzeit sichtbar wurde.

In der Phase der friihen islamischen Zivilisation, als der Islam mit den antiken griechi-
schen und rémischen Philosophien in Kontakt trat, wurde die Kultur der antiken Philo-
sophie in die islamische Kultur integriert. Philosophen wie Al-Farabi, Avicenna und
Averroes Ubersetzten und kommentierten griechische Werke, wobei sie die griechi-
sche Rationalitat als Mafstab fur die Auslegung der Scharia nutzten. In dieser Zeit war
das Bild der Griechen im islamischen Denken von Respekt und Bewunderung gepragt,
und die islamische Zivilisation stand in direktem Austausch mit der antiken und christ-

lichen Philosophie.

Im Gegensatz dazu entwickelte sich das Bild der islamischen Zivilisation im westlichen
Denken haufig negativ, besonders wahrend des Mittelalters, als die islamische Zivili-
sation als bedrohlich oder rickstandig betrachtet wurde. Muslime und Araber wurden
als Unglaubige, Sunder, Barbaren oder Heuchler dargestellt, was sich in zahlreichen
Reiseberichten, literarischen Werken und theologischen Schriften widerspiegelte. In
der westlichen Zivilisation ist dieses Bild bis zur modernen Epoche von negativen Ste-

reotypen und Vorurteilen tber den Osten gepragt.

Dieser Gegensatz verstarkte sich wahrend der Kolonialisierung, als der Westen das
koloniale Bild der Muslime und Araber weiterverbreitete. Trotz der gewaltsamen Aus-
beutung und Unterdrickung in den kolonialen Auseinandersetzungen blieb das Bild
der Araber fur die westliche Welt weiterhin negativ, auch wenn es nicht der Kultur,

sondern den herrschenden kolonialen Machten zugeschrieben wurde.

Die dritte Phase, die moderne Zeit, brachte eine Transformation im westlichen Bild.
Die Aufklarung und die Entwicklung von Wissenschaft und Demokratie fuhrten zu einer
Anerkennung der Vernunft, Freiheit und des Fortschritts als Teil des westlichen Ideals.
In der islamischen Welt hingegen blieb das eigene Bild bis ins 20. Jahrhundert gepragt

von kolonialer Entfremdung.
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4.4.2 Leere im europdischen Bewusstsein
Folgendes Unterkapitel bezieht sich auf die Ubersetzung des gesamten
Kapitel 8.2 ,Die Erscheinungsformen der Leere im europaischen Bewusstsein®.

Die Frage nach dem Schicksal des européischen Bewusstseins wirft die Uberlegung
auf, ob es weiterhin eine fihrende Rolle spielen kann, nachdem es seinen Héhepunkt
Uberschritten hat und nun von Pessimismus und Nihilismus gepragt ist. Das europai-
sche Bewusstsein, das einst optimistisch auf eine unendliche Existenz hoffte, kdnnte
nun einem historischen Gesetz unterliegen, das es als eine Phase innerhalb des gro-
Reren Zyklus der Zivilisationen betrachtet. Die Frage stellt sich, ob es eine ewige his-
torische Phase gibt, die das Ende aller anderen Phasen markiert. Das Ende des euro-
paischen Bewusstseins kdnnte nicht nur das Ende eines Zeitalters, sondern auch die
Madglichkeit einer Transformation oder einer neuen Geburtsphase darstellen. Das
Ende eines Bewusstseins bedeutet nicht nur Verlust, sondern konnte auch zu einer

Verwandlung fuhren, da jedes Bewusstsein letztlich endlich ist.
Philosophie der Leere

Die Philosophien der Leere haben sich im europaischen Bewusstsein angesammelt
und sind zu einem der Hauptmerkmale dieses Bewusstseins geworden, das sich in
einer Phase vom Anfang zum Ende befindet. Diese Entwicklung ist vor allem durch
den Einfluss von Friedrich Nietzsche gekennzeichnet, der die Krise seines Zeitalters
am deutlichsten beschrieb. Nietzsche verkiindete den ,Tod Gottes® und forderte eine
vollstandige Abkehr von den verbleibenden christlichen Glaubenssatzen und morali-
schen Prinzipien, die er als Ausdruck der Schwache verstand. Seine Philosophie gip-
felte in einem umfassenden Nihilismus, der das traditionelle metaphysische Denken
ablehnte. Nietzsche forderte eine Ruckkehr zum Urmenschen als Quelle der Philoso-
phie, die sich in den urspriinglichen Ausdrucksformen wie der Tragodie wiederfinden
lieR. Der Ubermensch, den Nietzsche entwarf, ist ein Wesen, das zur Selbstverwirkli-
chung durch die Austibung von Willenskraft fahig ist, eine Figur, die jenseits aller tra-
ditionellen moralischen und metaphysischen Schranken existiert. In seiner ,Theologie
des Todes Gottes” formulierte Nietzsche eine neue religidse Vision, die nicht mehr von
Gott als transzendenter Instanz ausgeht, sondern den Menschen als Malstab aller
Dinge begreift. Diese sakularisierte Theologie sieht das Universum ohne Gott und er-
klart, dass die Suche nach Gott in Wirklichkeit die Suche nach dem Menschen selbst
ist, da Gott als Spiegelbild des Menschen betrachtet wird. Durch diese Sichtweise
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werden alle universellen Maf3stabe, sowohl in der Natur als auch in der Moral, relati-
viert und durch den veranderlichen Menschen ersetzt, der von seinem sozialen und
kulturellen Kontext gepragt ist. Mit dem Tod Gottes werden alle Werte relativ zum Men-

schen, verlieren aber dadurch ihren intrinsischen Wert.92

Diese Themen fanden ihren Fortgang in der Philosophie des 20. Jahrhunderts. Hei-
degger sah den Menschen als ,Sein zum Tode®, wahrend Sartre das menschliche Sein
als Leere und Ekel beschrieb. Camus erweiterte diese Themen, indem er das mensch-
liche Dasein als widerspruchlich und absurd darstellte, ohne Ziel oder Zweck, dessen

einziger Ausweg der Selbstmord ist.

Mit der Philosophie der Differenz bei Jacques Derrida und der Auflésung klarer Be-
deutungen, die den Diskurs in sprachliche Labyrinthe verwickeln, kam eine weitere
Vertiefung der Krise des europaischen Bewusstseins. Derrida erklarte den ,Tod des
Geistes” und das Ende der festen ldentitdten, was das Denken zunehmend in einen

Zustand der Relativitat und Ungewissheit versetzte.

Durch diese philosophischen Stréomungen zeigt sich die tiefgreifende Krise des euro-
paischen Bewusstseins, die mit Nietzsches ,Tod Gottes“ begann und sich bis in die
postmodernen Strdmungen fortsetzte. Die europaische Philosophie bewegt sich durch
einen Zyklus von Nihilismus und Relativismus, wobei klare Werte und Strukturen im-

mer weiter aufgeldst werden.

Die Philosophien der Leere spiegeln sich in der Kunst wider, besonders im europai-
schen Bewusstsein wahrend seiner letzten Phase. In der Musik, Literatur, Malerei und
anderen Kinsten trat der ,Tod des Geistes“ zutage, was sich durch die Ubergénge
von harmonischen zu atonalen Strukturen zeigte. Atonale Musik symbolisiert die Un-
fahigkeit des europaischen Bewusstseins, weiterhin im Raum der Subjektivitat zu exis-
tieren, der einst die europaische Kultur auszeichnete. Musiker wie Debussy und Ravel
suchten ihre Wurzeln in primitiven Rhythmen und in der Ruckkehr zu den urspringli-
chen Wurzeln der Menschheit. Die Musik verschob sich vom Ausdruck zur reinen Be-
schreibung und von der Emotion zur Darstellung. Auch die Kunst veranderte sich mit
abstrakter Kunst und der Abkehr von emotionaler Ausdruckskraft hin zur Betonung der

Form. Der abstrakte Kiinstler opferte den Inhalt zugunsten der Form, ahnlich dem

192 Eigene Ubersetzung von Hasan Hanafi, ,Mugaddima fi ‘llm al-Istighrab“: 309-403.
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Strukturalismus, der sich von bedeutungsvollen Inhalten distanzierte und sich stattdes-

sen auf Strukturen konzentrierte.

In der Literatur wurde die traditionelle Vorstellung von Zeit und Geschichte aufgeldst.
An die Stelle einer linearen Zeitfolge trat die Technik des Flashbacks, die die Dimen-
sionen der Zeit verwischte. Die Kunst, die Musik und die Literatur der Moderne reflek-
tierten eine radikale Abkehr von den ehemals grofden Idealen der Aufklarung — Zeit,
Geschichte, Menschlichkeit, Vernunft und Freiheit — und rickten stattdessen in die

Leere der Abstraktion und des Relativismus.

Die Absage an das Goéttliche und an universelle Mal3stabe fihrte zu einem Zustand
der Relativitat, in dem der Mensch zum Malfstab aller Dinge wurde, jedoch nicht mehr
als universeller Mensch, sondern als subjektiver, wechselnder Einzelner, der sich an
seine Zeit und seine sozialen Bedingungen anpasst. In dieser Atmosphéare der Leere
und des Relativismus wurde die Philosophie der Differenz, vertreten durch Derrida,
zunehmend ein weiteres Merkmal des westlichen Denkens, das den Verlust von ab-
soluten Wahrheiten und stabilen Bedeutungen betonte und sich in Labyrinthen der
Sprache verlor. Der Strukturalismus versuchte, die Philosophie durch das Studium von
Sprache und sozialen Strukturen zu retten, doch er endete im Formalismus und einer

Welt ohne echte Freiheit oder Handlungsmaoglichkeiten.

Die Kunst und die Philosophie dieser Zeit sind nicht nur Symptome der Krise des eu-
ropaischen Bewusstseins, sondern auch ein Ausdruck der Endphase dieses Bewusst-
seins, das die bisherigen Ideale von Geschichte, Vernunft und Menschlichkeit hinter

sich liefy und sich in einem Zustand der Leere und Relativitat fand.
Die Krise des Westens

Diese kulturellen Veranderungen und die philosophische Krise im europaischen Be-
wusstsein wurden von Denkern wie Edmund Husserl in seiner Krise der europaischen
Wissenschaften (1954) thematisiert, wo er den Nihilismus als eine tiefgreifende Krise
des Bewusstseins selbst beschreibt. Husserl warnt, dass diese Krise eine direkte
Folge des westlichen Fortschrittsglaubens ist, der zu einem Verlust der geistigen Ori-
entierung gefuhrt hat, wodurch die westliche Zivilisation ihre moralischen und wissen-

schaftlichen Grundlagen infrage stellt.'%3

198 HusSERL (1970): 55.
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Die Krise wird auch in der politischen und sozialen Ebene sichtbar. Wahrend viele
Denker diese Krise aus ideologischer und politischer Sicht analysierten, beschrieb
Marcuse in ,Der eindimensionale Mensch“ die Dominanz der Medien und die Manipu-
lation der 6ffentlichen Meinung als Teil des Verlusts von Freiheit und wahrer Individu-
alitat im Westen.'%* Die westliche Zivilisation, die in der Aufklarung ihre Grundwerte
von Freiheit, Vernunft und Fortschritt formulierte, wird durch die Praktiken des Kapita-

lismus und die Kriege, die diese Ideale entweihen, destabilisiert.

Bergson, der das europaische Bewusstsein als in Konflikt stehende Krafte von Quan-
titdt und Qualitat, Wissenschaft und Metaphysik beschreibt, warnt, dass dieser Fort-
schritt den Menschen von seiner eigenen Verantwortung entfremdet und ihn in eine
Maschine verwandelt, die Maschinen erschafft.'%® Dieser Konflikt zwischen Fortschritt
und menschlicher Authentizitat ist ein zentraler Aspekt der Krise, die das europaische

Bewusstsein heute durchlebt.

Daruber hinaus wird diese Krise auch in den sozialen und wirtschaftlichen Strukturen
der westlichen Welt deutlich. Der Verlust der Kontrolle Uber die globalen Ressourcen
nach der Entkolonialisierung fuhrte zu einer Verscharfung der wirtschaftlichen und po-
litischen Konflikte, was in den zwei Weltkriegen kulminierte, die nicht nur eine militari-
sche, sondern auch eine rassistische Auseinandersetzung zwischen der westlichen
LZivilisation“ und der ,Peripherie” des Ostens darstellten. Der Einsatz der Atombombe
auf Hiroshima und Nagasaki, nicht auf ein europaisches Ziel, sondern auf einen asia-
tischen Staat, verdeutlicht den rassistischen Subtext dieser globalen Auseinanderset-

zungen und den tiefen Bruch im westlichen Selbstverstandnis.

Die Krise des europaischen Bewusstseins zeigt sich als ein multidimensionales Pha-
nomen, das die westliche Philosophie, Kunst, Politik und Gesellschaft in einem Zu-
stand der Fragmentierung und des Verlusts von Orientierung hinterlassen hat. Diese
Situation wird nicht nur durch die philosophische Analyse, sondern auch durch die kul-

turellen und historischen Ereignisse des 20. Jahrhunderts verstarkt.

194 MARCUSE (1964): 112.
195 BERGSON (1932): 73.
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4.4.3 Hoffnung in Europa?
Folgendes Unterkapitel bezieht sich auf die Ubersetzung des gesamten
Kapitel 8.3 ,Gibt es Hoffnung im europaischen Bewusstsein?*.

Manche Optimisten glauben, dass das europaische Bewusstsein trotz der Nihilismus-
Symptome, die nach den Kriegen auftraten, in der Lage war, sich zu erneuern und
einen zweiten Aufschwung zu erleben. Denker wie Husserl sahen sich selbst als Er-
neuerer des europaischen Bewusstseins. Das europaische Bewusstsein hat seine Kri-
sen in der Vergangenheit immer Uberwunden, von Monarchie und Feudalismus bis zu
Kapitalismus und Kriegen. Jedoch hangt die Bewertung dieser Entwicklung von der
Perspektive des Beobachters ab. Optimisten sehen das Glas als halb voll, wahrend
aus der Perspektive Hanafis das Glas halb leer erscheint. Wissenschaft und Macht
sind hier entscheidend, und jede Perspektive ist Teil eines Krafteverhaltnisses, das

das zukunftige Schicksal bestimmt.
Produktionsiiberschuss und Macht

In der europaischen Gesellschaft, besonders nach den Kriegen, sind Zeichen des Ni-
hilismus und der Krise des europaischen Bewusstseins offensichtlich. Dennoch gibt es
Optimisten, die glauben, dass das europaische Bewusstsein in der Lage war, sich zu
erneuern. Diese Erneuerung zeigt sich sowohl im praktischen Bereich als auch in ma-
teriellen und militarischen Projekten. Der Uberschuss in der Produktion, sowohl land-
wirtschaftlich als auch industriell, fihrt dazu, dass die europaische Gesellschaft wei-
terhin im Uberfluss lebt, wahrend die Peripherie zunehmend in der Lage ist, den Uber-
schuss des Zentrums zu konsumieren. Doch diese wirtschaftliche Starke ist an Bedin-
gungen geknlpft, und wirtschaftliche Krisen sind nicht zu vermeiden. Multinationale
Unternehmen spielen eine zentrale Rolle dabei, durch globalisierte Produktion neue
Markte zu erobern, was zu einer wachsenden Abhangigkeit von militarischer Starke
fuhrt. Die militarische Macht spielt eine bedeutende Rolle bei der Eroberung und Si-
cherung von Absatzmarkten, da sie den Zentren der Macht ermdéglicht, ihre globalen

wirtschaftlichen Interessen durchzusetzen.

Der industriell-militarische Komplex, in dem militarische und wirtschaftliche Macht eng
miteinander verflochten sind, bleibt eine entscheidende Ressource fiir die Zentren der
Macht. Er beschreibt die enge Verflechtung von wirtschaftlicher und militarischer
Macht, in der militdrische Prasenz nicht nur zur Verteidigung der nationalen Interessen

dient, sondern auch dazu, den Zugang zu Markten und Rohstoffen in der Peripherie
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zu kontrollieren und zu sichern. Ein starkes militarisches Engagement kann beispiels-
weise dazu beitragen, den Zugang zu strategisch wichtigen Regionen, wie Rohstoff-
quellen in Afrika oder Asien, zu garantieren und mdogliche geopolitische Konflikte zu
vermeiden, die den freien Handel und die Wirtschaft beeintrachtigen konnten. Hierbei
spielt die Bedrohung durch militdrische Mittel, wie militarische Interventionsoperatio-
nen oder der Einsatz innovativer Waffensysteme, eine Rolle, um die Dominanz der
Industrienationen aufrechtzuerhalten. Militarische Starke, zusammen mit innovativen
Waffensystemen, ermoglicht es den Industrielandern, ihre Positionen auf der globalen
Blhne zu sichern. Dennoch bleibt auch die militarische Macht begrenzt, da immer wie-
der neue Formen des Widerstands entstehen, die in den Peripherien, wie in Vietnam
oder Palastina, erfolgreich gegen militdrische Ubermacht ankampfen. Diese Dynamik

zeigt, dass militarische Macht allein nicht ausreicht, um langfristig zu dominieren.
Informationsrevolution

Der Westen bleibt weiterhin das Zentrum von Wissenschaft und Technologie, mit einer
stetigen Weiterentwicklung der Computertechnologie, die neue Horizonte eréffnet.
Diese Zivilisation, die Wissenschaft und Technologie vereint, hat ihre Starke nicht ver-
loren. Forscher aus der Peripherie stromen in die wissenschaftlichen Zentren, da dort
die Ressourcen fur Forschung und Entwicklung um ein Vielfaches groRer sind als in
den Peripherien. In diesen Zentren werden nicht nur Wissenschaften, sondern auch
Philosophie, Religion, Kunst und Ethik zunehmend wissenschaftlich organisiert. Die
Wissenschaft hat sich zu einem neuen Absolutum entwickelt, das die traditionellen
Dogmen ersetzt hat, die zu Beginn der Moderne abgelehnt wurden. Wissenschaft wird
zum Fundament der westlichen Zivilisation, die, im Gegensatz zur religios gepragten

Zivilisation des Ostens, auf Wissenschaft basiert.

In jeder Epoche entstehen neue Wissenschaften, die die Zukunft pragen. Von der Ma-
thematik Uber die Naturwissenschaften bis hin zu den Genwissenschaften, die in der
Lage sind, Leben zu erschaffen und zu kontrollieren, wird das westliche Bewusstsein
weiterhin durch wissenschaftliche Entdeckungen und Fortschritte vorangetrieben.
Doch am Ende des westlichen Bewusstseins beginnen die negativen Auswirkungen
dieser wissenschaftlichen Dominanz sichtbar zu werden. Die Realitat wird zunehmend
durch kunstliche Modelle ersetzt, die zwar Interpretationen der Welt erlauben, aber
keine echte Reprasentation der Wirklichkeit bieten. Die innere Welt des Menschen,

seine Perspektive auf die Realitat, geht verloren. Diese Entwicklung hat auch den Weg
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fur mystische Tendenzen innerhalb der Wissenschaftsphilosophie geebnet, wo Wis-

senschaftler Christus in der Entwicklung des Universums entdecken.

Ein weiteres Beispiel fur die problematischen Auswirkungen der wissenschaftlichen
Dominanz sind die Gentechnik und ihre Eingriffe in die nattrlichen Prozesse des Le-
bens, was zu Stérungen des natlrlichen Gleichgewichts fihrt. Die Chemie hat sich zu
einer ,zweiten Natur® entwickelt, die das ursprungliche, nattrliche Gleichgewicht ver-
drangt.

Die Informationsrevolution hat das wissenschaftliche Wissen auf eine neue Ebene ge-
bracht. Mit der Mdglichkeit, Informationen zu speichern, zu organisieren und zugang-
lich zu machen, hat die moderne Ara die dritte Revolution in der westlichen Geschichte
ausgeldst. Trotz der rasanten Entwicklung der Informations- und Kommunikationstech-
nologie bleibt die Informationsrevolution eher quantitativ als qualitativ. Sie bietet zwar
Zugang zu grofRen Datenmengen, fuhrt jedoch nicht notwendigerweise zu neuen Er-
kenntnissen. Die Kreativitat des Computers ist durch die Eingaben des Menschen be-
grenzt, was zu einem geschlossenen Kreislauf fihrt, der nicht ausbrechen kann. Diese
Entwicklung steht im Gegensatz zu den urspringlichen Zielen der Wissenschaft, die

darauf abzielten, die Realitat zu begreifen und das menschliche Leben zu verbessern.

Die Informationsrevolution hat zudem das Potenzial, den direkten Kontakt mit der Re-
alitat zu verhindern. Die Sammlung von Informationen zur Entscheidungsfindung igno-
riert das Element der Unbestimmtheit im menschlichen Handeln und die Fahigkeit zur
kreativen Spontaneitat. Die Masse an Daten fuhrt nicht automatisch zu einer tieferen

Einsicht oder zu einer besseren Wahrnehmung der Realitat.
Wohlstand und Dienstleistungen

Das europaische Bewusstsein wird oft als Modell fur Wohlstand und Fortschritt darge-
stellt. Es hat moderne Infrastrukturen wie Verkehr, Kommunikation, Klimakontrolle,
Gesundheitsversorgung und Bildung etabliert, was das Leben in westlichen Landern
im Vergleich zu den Randregionen deutlich erleichtert. In den westlichen Gesellschaf-
ten ist der Einzelne nicht gezwungen, fir grundlegende Bedlrfnisse wie Nahrung, Klei-
dung oder medizinische Versorgung zu kampfen, wahrend in den Peripherien solche
Entbehrungen die tagliche Realitat sind. Der Staat im Westen dient den Blrgern und
garantiert grundlegende Freiheiten und Menschenrechte, die durch langjahrige

Kampfe gesichert wurden.
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Dennoch ist diese Utopie des Wohlstands trigerisch. Sie ist nicht mehr als ein Kon-
strukt, das aus der Notwendigkeit heraus geschaffen wurde, den Mangel in der west-
lichen Gesellschaft zu kompensieren. Diese Vorstellung wurde durch westliche Medien
verstarkt, die eine Abhangigkeit zwischen den Randgebieten und dem Zentrum for-
dern. Dieser Wunsch nach einem besseren Leben fihrt zu einer Entwurzelung in den
Peripherien, da Talente in den Westen abwandern, was die Heimatlander ihrer kreati-
ven Krafte beraubt, wahrend der Westen von dieser Migration profitiert. Doch europa-
ische Jugendliche lehnen diesen Lebensstil zunehmend ab. Sie sehen Wohlstand und
Konsum als Symbole der Tragheit und Verlust des Kampfgeistes. Sie suchen nach
neuen Utopien und wenden sich von einem Leben im Uberfluss ab, hin zu einem ein-

facheren und erflillteren Lebensstil.

Die Ablehnung des westlichen Lebensstils hat Gegenkulturen hervorgebracht, die sich
in spirituellen und friedlichen Bewegungen manifestieren und Inspiration aus der Spi-
ritualitét Indiens oder afrikanischen Tanzen suchen. Doch trotz des duf3eren Wohl-
stands fuhrt das Streben nach Konsum und materiellen Werten zu einem Verlust an
Lebenssinn. Selbst in hochentwickelten Landern wie Schweden haben die Selbstmor-
draten zugenommen, was die Unzulanglichkeit des Wohlstands in der Férderung ech-
ter Zufriedenheit verdeutlicht. Wohlstand fuhrt nicht zwangslaufig zu Glick, sondern
oft zu Uberdruss und Orientierungslosigkeit. Die Gesellschaften, die fiir ihre Ordnung
und Disziplin bekannt sind, sehen einen Anstieg von Kriminalitdt, Gewalt und sozialem
Zerfall.

Die europaische Gesellschaft, die urspringlich eine Gesellschaft des Wohlstands und
der Dienstleistungen schaffen wollte, hat das Gegenteil erreicht. Wohlstand und Kon-
sum sind zur Birde geworden, und das Streben nach einer idealen Gesellschaft hat
sich als lllusion herausgestellt. Dieses Missverhaltnis konnte aus der Trennung des
Erkenntnisprojekts von den ethischen Werten des europaischen Bewusstseins stam-
men. Schon Augustinus unterschied zwischen der ,Stadt Gottes® und der ,Stadt des
Teufels®, eine Trennung, die das westliche Bewusstsein nie ganz Uberwinden konnte.
Das europaische Projekt hat weder das irdische Paradies des Wohlstands noch die
gottliche Ordnung realisieren konnen. Infolgedessen sind die Erscheinungen von Hoff-
nung und Fortschritt im westlichen Bewusstsein trigerisch und fuhren zu einer tief ver-
wurzelten Nihilismuskrise, die in den nihilistischen Philosophien und Manifestationen

des ,Todes des Geistes“ Ausdruck findet. Diese bieten eine ehrliche, wenn auch
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dustere Perspektive auf das europaische Bewusstsein und seine begrenzte Fahigkeit,

eine stabile, moralisch fundierte Gesellschaft zu schaffen.
Flucht aus Osteuropa

Der ,Wind der Freiheit‘, der Ende der 1980er und Anfang der 1990er Jahre in Ost-
europa wehte, wird als maglicher Hoffnungsschimmer fiir die Erneuerung des europa-
ischen Bewusstseins betrachtet, wobei dieser Wind insbesondere aus den Randern
Europas, speziell aus Osteuropa, zu kommen scheint. Diese Entwicklung wird als eine
natlrliche Folge der Opferung der Freiheit zugunsten des Sozialismus interpretiert. In
den Jahrzehnten nach dem Zweiten Weltkrieg, als Osteuropa durch die Unterstiitzung
der Sowjetunion unter kommunistische Herrschaft fiel, konzentrierte sich die Region
auf die Entwicklung wirtschaftlicher Infrastruktur und die staatliche Kontrolle Gber die
Produktionsmittel. Doch nachdem in den 1980er Jahren ein Mindestmal} an Wohlstand
und sozialer Gerechtigkeit erreicht wurde, wuchs das Bedurfnis nach Freiheit, was sich
in den Protesten und politischen Umwalzungen widerspiegelte, die schliellich das

Ende des sozialistischen Systems in vielen osteuropaischen Landern einlauteten.

Der Ubergang von einem autoritéren, sozialistischen System hin zu einer pluralisti-
schen Gesellschaft zeigt die Unvereinbarkeit von Einheitsmeinung und der naturlichen
menschlichen Vielfalt. Im Gegensatz zum Osten, der oft in langfristigen historischen
Zyklen denkt, misst der Westen die Zeit in Stunden und Minuten, was als Symbol fur
die schnelle Veranderung und den standigen Fortschritt des westlichen Systems ver-
standen wird. Die Ankunft der Freiheit in Osteuropa stellte sich als Konsequenz der
Notwendigkeit heraus, das Monopol der Macht und die repressiven Strukturen des So-
zialismus zu Uberwinden. Gleichzeitig wurde jedoch auch deutlich, dass Freiheit und
Sozialismus zwei Seiten derselben Medaille sind. lhre Existenz ist untrennbar mitei-

nander verbunden.

Die westliche Vorstellung von Wohlstand und Freiheit in Osteuropa wird als eine uto-
pische Vision dargestellt, die durch die Medien und westliche Narrative verstarkt wird.
In Wahrheit fuhrt die Migration von Talenten aus den Randgebieten in die westlichen
Zentren zu einer Entleerung der kreativen Krafte in Osteuropa. Zudem erleben viele
westliche Gesellschaften, besonders die europaische Jugend, eine zunehmende Ab-
lehnung des Konsumismus und Wohlstands, da diese Werte mit Tragheit, Verlust von

Idealen und Unzufriedenheit assoziiert werden.
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Es zeichnet sich eine tiefe Krise des westlichen Modells ab, das Wohlstand und soziale
Sicherheit verspricht, aber oft zu einem Leben in Uberdruss und Orientierungslosigkeit
fuhrt. Das europaische Bewusstsein ist mit einem Zyklus gefangen, ein Pendeln zwi-
schen kollektivistischen und individualistischen Tendenzen, zwischen autoritarer Kon-
trolle und demokratischen Freiheiten. Der ,Wind der Freiheit®, so wird vermutet, kdnnte
auch in den kommenden Jahrzehnten wieder von den Randern nach Europa ziehen,
wenn die negativen Auswirkungen des Kapitalismus in Osteuropa spurbar werden und

die Sehnsucht nach sozialistischer Kontrolle und Gerechtigkeit erneut aufkommt.

Dieser Zyklus, von kollektiv zu individuell und wieder zurlck, beschreibt das wieder-
kehrende Spannungsverhaltnis im europaischen Bewusstsein zwischen Vernunft und
Willen, zwischen dem Streben nach Freiheit und der Versuchung totalitdrer Systeme.
Der Wind der Freiheit, der Uber Osteuropa weht, kdnnte so sowohl als Hoffnung als
auch als Vorbote einer erneuten Wendung hin zu autoritaren Tendenzen interpretiert

werden.

161



4.4.4 Die Dritte Welt: Hoffnungstrager oder Zerfall?
Folgendes Unterkapitel bezieht sich auf die Ubersetzung des gesamten
Kapitel 8.4 ,Zeichen der Hoffnung und das Bewusstsein der Dritten Welt?“ und

Kapitel 8.5 ,Gibt es Anzeichen von Ruckschritt und Zerfall im Bewusstsein der Dritten
Welt?“.

Der Weg des Anderen, symbolisiert durch den Niedergang westlicher Zivilisationen
und den Nihilismus, der das Ende des 20. und den Beginn des 21. Jahrhunderts pragt,
wird kontrastiert durch den Aufstieg des Selbst, der zu Beginn des 15. Jahrhunderts
einsetzt, erkennbar an den Hoffnungszeichen im Bewusstsein der Dritten Welt. Dieser
Aufstieg des Selbst spiegelt nicht nur die Entwicklung der islamischen Zivilisation wi-
der, sondern auch den Weg der Dritten Welt, die seit jeher mit Asien und Afrika ver-
bunden ist, wahrend Lateinamerika als neues Hoffnungstragerziel betrachtet wird.
Diese Regionen weichen durch ihre eigenen kulturellen und religiésen Traditionen von

den europaischen Machtstrukturen ab.

Die Zeichen der Hoffnung, die heute sichtbar sind, deuten auf einen erneuten Aufstieg
der Peripherie hin, ohne jedoch bereits die volle Bedeutung dieser Entwicklung zu of-
fenbaren. Sie sind vielmehr frihe Indikatoren eines erneuten zivilisatorischen Zyklus,
der sich mdglicherweise auf dem Niveau des ,goldenen Zeitalters* der islamischen
Zivilisation im 4. und 5. Jahrhundert entfalten kdnnte. Diese Hoffnung ist weniger als
voll ausgereifte Erscheinung zu verstehen, sondern mehr als die Keimzelle eines sich
entwickelnden Bewusstseins. Obwohl das aktuelle Bewusstsein der Dritten Welt von
Unsicherheit, Fragmentierung und einer Mischung aus Rhetorik und Begeisterung ge-
pragt ist, lasst sich eine neue Dynamik erkennen, die auf theoretische und wissen-
schaftliche Innovationen hinweist, die sich noch entfalten werden. Es handelt sich so-
mit um eine Phase der friihen Entwicklung mit Potenzial flr bedeutende kulturelle und

intellektuelle Erneuerung.
Nationale Befreiungsbewegungen

Die Dritte Welt hat im 20. Jahrhundert bedeutende Fortschritte erzielt, insbesondere
durch die Befreiung von der Kolonialherrschaft, was als entscheidender Erfolg gilt.
Dies markiert nicht nur das Ende des Kolonialismus, sondern auch den Beginn eines
neuen Bewusstseins in diesen Regionen. Der Kampf um Unabhangigkeit dauerte viele

Jahre und kostete Tausende von Leben, doch die politische Unabhangigkeit wurde
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erlangt, etwa durch Revolutionen und Befreiungskriege, wie in Algerien. Heute kdmp-
fen die Volker der Dritten Welt weiter, jedoch nicht mehr nur um politische Freiheit,
sondern auch um wirtschaftliche, wissenschaftliche, kulturelle und zivilisatorische Un-

abhangigkeit.

Nach der Erlangung der Unabhangigkeit wurden moderne Staaten gegriindet, die auf
den Errungenschaften der Vergangenheit und den Erfahrungen der Gegenwart basier-
ten. Es entstanden neue politische Strukturen, Verfassungen und Institutionen, doch
die Frage nach der wahren Definition einer Nation blieb offen. Dabei stellte sich die
Frage, ob eine Nation durch geografische Grenzen oder durch gemeinsame Sprache,
Kultur, Geschichte und Religion definiert wird. Trotz vieler Konflikte Gber geografische
Grenzen und ethnische oder sektiererische Spannungen gelang es den neuen Staa-

ten, ihre nationale ldentitat und Unabhangigkeit zu bewahren.

Im Rahmen der wirtschaftlichen Umstrukturierung wurde der Staat in vielen dieser Lan-
der zum Hauptakteur, der die Kontrolle Uber die Produktionsmittel ibernahm, wahrend
die Industrialisierung und insbesondere die Schwerindustrie im Mittelpunkt standen.
Viele dieser Lander verfolgten wirtschaftliche Modelle, die einen Mittelweg zwischen
Kapitalismus und Sozialismus suchten, wie der arabische und afrikanische Sozialis-
mus oder genossenschaftliche Landwirtschaft. Diese Modelle beinhalteten auch die
Starkung der Rechte der Arbeiter und die Férderung von BildungsmalRnahmen, wah-

rend gleichzeitig auslandische Interessen verstaatlicht wurden.

Die Revolutionen in der Dritten Welt hatten tiefgreifende Auswirkungen auf die politi-
schen, sozialen und wirtschaftlichen Systeme, indem sie Feudalstrukturen beseitigten,
Oligarchien stirzten und die sozialen Klassenunterschiede zu verringern versuchten.
Der Aufbau von Einparteiensystemen, die den nationalen Geist widerspiegelten und
die breite Masse reprasentierten, wurde als eine Antwort auf die Probleme der westli-

chen Mehrparteien-Demokratien gesehen.

Zusatzlich zu den politischen und wirtschaftlichen Veranderungen waren die nationa-
len Armeen in vielen Landern der Dritten Welt von zentraler Bedeutung. Sie spielten
eine fuhrende Rolle in den Revolutionen und wurden als Hauptakteure in der Umset-
zung der nationalen Entwicklung und der Sicherung der Unabhangigkeit angesehen.
Diese Armeen standen oft in Verbindung mit intellektuellen Strémungen und haben

das Land aktiv in die politische Entwicklung gefuhrt.
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Trotz der Zersplitterung und der kinstlich gezogenen Grenzen, die Konflikte zwischen
den benachbarten Staaten hervorriefen, gelang es den Vdlkern, sich in regionalen und
Uberregionalen Organisationen zu vereinen, wie der Arabischen Liga und der Organi-

sation fur Afrikanische Einheit.

Die Arabische Liga wurde 1945 gegriindet, um die arabischen Staaten zu vereinen
und ihre politischen und wirtschaftlichen Beziehungen zu koordinieren. Die Arabische
Liga hatte das Ziel, die Unabhangigkeit und die gemeinsamen Interessen der arabi-
schen Staaten zu wahren und den Austausch von Kultur und Wissen zu fordern. Trotz
vieler innerer Konflikte und geopolitischer Differenzen spielte die Liga eine bedeutende
Rolle bei der Unterstitzung der Unabhangigkeitsbewegungen in der Region und der

Wahrung eines gewissen politischen Einflusses in internationalen Angelegenheiten.

Ahnlich wichtig war die Organisation fiir Afrikanische Einheit (OAU), die 1963 gegrin-
det wurde, um die afrikanischen Staaten in einem gemeinsamen politischen Rahmen
zu vereinen. Die OAU hatte das Ziel, den Kontinent von der kolonialen Ausbeutung zu
befreien, die territoriale Integritat der Staaten zu sichern und eine starkere politische
und wirtschaftliche Zusammenarbeit zu fordern. Die OAU ermdglichte es afrikanischen
Landern, in vielen Fallen als Block zu agieren, was ihre Verhandlungsposition in inter-
nationalen Angelegenheiten starkte, auch wenn sie haufig mit internen und regionalen
Spannungen konfrontiert war. Sie spielte eine Schlisselrolle in der Unterstitzung von
Bewegungen zur Befreiung in Stdafrika und Namibia und trug dazu bei, den politi-

schen und sozialen Wandel auf dem Kontinent zu gestalten.

Diese Kooperationen zeigen einen fortlaufenden Prozess der regionalen Integration
und die Entwicklung eines neuen Bewusstseins: des Bewusstseins der Dritten Welt,

das nach Einheit strebt und ideologische Barrieren Uberwindet.
Menschliche Ressourcen

Das Bewusstsein der Dritten Welt weist eine lange historische Tiefe auf, die mehr als
dreimal so lange ist wie das europaische Bewusstsein, und reicht bis zu den Ursprun-
gen alter Zivilisationen in Asien, Afrika und Lateinamerika. Diese Zivilisationen sind tief
verwurzelt in einer historischen Perspektive, die oft nicht den linearen Fortschritt be-
tont, wie es im europaischen Bewusstsein der Fall war, sondern vielmehr eine zykli-
sche und ewige Sicht auf die Geschichte, wie sie von den alten Agyptern, Chinesen
und anderen Kulturen vertreten wurde. In diesem Bewusstsein sind mindliche Uber-
lieferungen von grofl’er Bedeutung, und der Erzahler GUbernimmt eine Schllsselrolle in
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der Bewahrung und Weitergabe von Werten und Vorstellungen, die tief in der Vergan-
genheit verankert sind. Dies fuhrt zu einer Gesellschaft, in der die Vergangenheit stark
in der Gegenwart prasent bleibt und das alte Erbe als wertvolle Ressource angesehen

wird.

Geografisch betrachtet spielt die Dritte Welt eine zentrale Rolle in der Geschichte der
Kolonialméchte, die strategische Punkte kontrollierten, um den Handel und die Kon-
trolle Uber Ressourcen zu sichern. Orte wie Gibraltar, Singapur und der Suezkanal
waren von entscheidender Bedeutung fur die britische Kolonialmacht, die bestrebt war,
die wichtigsten Verbindungen zwischen den Kontinenten zu beherrschen. Ahnliche
Strategien verfolgten auch andere Kolonialmachte wie Frankreich, Portugal und die
Vereinigten Staaten, die versuchten, sich geopolitische Vorteile durch die Kontrolle

von Schlisselstellen wie dem Panama-Kanal zu verschaffen.

Die Dritte Welt, insbesondere Regionen wie die arabische Welt und die Olreichen
Golfstaaten, haben sich als bedeutende wirtschaftliche Akteure etabliert, insbesondere
durch die OPEC, die den globalen Olmarkt kontrolliert und einen erheblichen Einfluss
auf die wirtschaftlichen Aktivitaten des Westens hat. Die Dritte Welt besitzt zudem die
groRten Rohstoffreserven der Welt, die weiterhin eine zentrale Rolle in der globalen
Produktion und Wirtschaft spielen. Diese Rohstoffe, insbesondere strategisch wichtige
Metalle wie Uran und Gold, werden nach wie vor Uberwiegend von den ehemaligen
Kolonialmachten ausgebeutet. Dartber hinaus stellt die Dritte Welt den grof3ten Ab-
satzmarkt fir Industrieglter aus den westlichen Landern dar, wodurch der westliche

Handel auf die Markte der Peripherie angewiesen ist, um weiterhin zu florieren.

Ein weiteres bedeutendes Merkmal der Dritten Welt ist ihre enorme Bevolkerungs-
gréRe. Uber drei Viertel der Weltbevolkerung leben in diesen Regionen, wobei Lander
wie China und Agypten eine besonders hohe demographische Bedeutung haben.
Diese Bevolkerungszunahme stellt nicht nur eine wertvolle menschliche Ressource
dar, sondern ubt auch Druck auf die politischen Systeme der Dritten Welt aus, die
grundlegenden Bedurfnisse ihrer wachsenden Bevdlkerung zu erfiillen, einschliefilich
der Bereitstellung von Nahrung, Wohnraum, Bildung und Gesundheitsdiensten. Der
enorme Raum der Dritten Welt, etwa in den Wistenregionen, kdnnte diese wachsende
Bevolkerung problemlos aufnehmen, wenn die richtigen Investitionen und eine ge-

rechte Einkommensverteilung eingefuhrt werden.
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Ein zentrales Problem der Dritten Welt bleibt jedoch die ungleiche Verteilung des
Wohlstands, wobei ein kleiner Teil der Bevolkerung einen Grofiteil des nationalen Ein-
kommens beansprucht. Diese ungleiche Verteilung hat auch Auswirkungen auf den
Zugang zu Ressourcen wie landwirtschaftlichen Flachen und Wasser, die oft ineffizient
genutzt werden. Fur die Dritte Welt gibt es daher einen groRen Handlungsbedarf, um
das Potenzial ihrer naturlichen Ressourcen und menschlichen Arbeitskraft besser zu
nutzen und die Einkommensverteilung gerechter zu gestalten. Ein weiteres Thema,
das haufig von westlichen Hilfsprogrammen unterstitzt wird, ist die Geburtenkontrolle.
Diese Programme zielen darauf ab, die demografische Entwicklung in der Dritten Welt
zu steuern, was oft kritisiert wird, da sie als Eingriff in die nattrlichen Starken und

Ressourcen der Regionen verstanden werden.

Insgesamt zeigt das Bewusstsein der Dritten Welt eine tief verwurzelte Verbindung zu
alten Traditionen und ihrem historischen Erbe, die mit modernen politischen, wirt-
schaftlichen und sozialen Strukturen kombiniert werden. Dies spiegelt sich in der Viel-
zahl an politischen Experimenten und der Suche nach wirtschaftlicher und kultureller
Unabhangigkeit wider, die die Region in den letzten Jahrzehnten gepragt haben. Die
Herausforderungen sind jedoch grof}, und es bleibt abzuwarten, wie die Dritte Welt in
den kommenden Jahren ihre Potenziale in einer zunehmend globalisierten Welt ent-

falten wird.
Politische Ideologien

Die politischen Schriften der Dritten Welt, die auf der personlichen Biographie der Den-
ker basieren und Themen wie Revolution, Nationalismus, Freiheit, Sozialismus, Ein-
heit, Kultur, Religion und Kunst behandeln, verweilen oft noch auf der Ebene der Rhe-
torik und haben noch nicht das Niveau einer klar umrissenen politischen Ideologie er-
reicht. Diese Schriften verbinden personliche Erfahrungen mit theoretischem Denken,
indem sie die gelebte Realitat in politische Doktrinen umwandeln. Sie sind ein Aus-
druck des Verlangens nach intellektueller Unabhangigkeit und kreativer Eigenstandig-
keit und spiegeln das Streben nach sozialer und politischer Befreiung wider. Die revo-
lutionaren Schriften, die vor allem in Lateinamerika entstanden, analysieren oft den
Kolonialismus und die Verbindung zwischen Kapitalismus und Kolonialismus. Hierbei
wird die Revolution als notwendige Antwort auf die Unterdrickung und Ausbeutung

durch die Kolonialmachte dargestellt, wobei das Thema der Freiheit eine zentrale Rolle
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spielt. Diese Schriften stellen Freiheit nicht nur als personliche Erfahrung dar, sondern

auch als historische Bewegung im Kontext des nationalen Kampfes.

Die politisch-philosophischen Auseinandersetzungen in der Dritten Welt beinhalten
verschiedene Auffassungen von Sozialismus, die teilweise mit lokalen Kulturen, ins-
besondere dem Islam, verbunden sind. Der Islam wird hier nicht nur als religidse, son-
dern auch als politische und sozialistische Kraft verstanden, die den Weg zur Befreiung
und Unabhangigkeit weisen kann. Sozialismus wird als ein Mittel zur sozialen Gerech-
tigkeit gesehen, das sowohl durch revolutionare Veranderung als auch durch den Um-
gang mit sozialen Konflikten und Klassenkampf entstehen kann. Diese Theorien sind
in den politischen Bewegungen der Dritten Welt tief verwurzelt, da der nationale Kampf
eine gelebte Erfahrung war, die mehr durch Emotionen und Gefuihle als durch rationale

Berechnungen gepragt wurde.

Die Rolle der Kunst in der Dritten Welt ist ebenfalls wichtig, da sie das soziale Leben
und die nationale Identitat pragt. Kunst, insbesondere in Afrika, ist das Fundament des
sozialen Lebens und spiegelt die Werte der ,Négritude” wider. Trotz der Unterschiede
in Religionen und Sprachen eint die Volker der Dritten Welt eine gemeinsame natio-
nale Kultur, die Kunst, Religion, Erbe, Sprache und Traditionen umfasst. Diese Kultur
dient als Basis fur die Schaffung politischer Identitadten und Widerstandskraft gegen
kulturelle Entfremdung. In vielen Fallen wird die Religion als integrativer Rahmen fur
Denken, Politik und Kunst verstanden, wie es etwa bei der Islamischen Revolution im
Iran der Fall war, wo die Gelehrten eine fuhrende Rolle im nationalen Widerstand spiel-

ten.

Die politische Ideologie der Dritten Welt strebt nach Einheit, sei es arabische, afrikani-
sche, islamische oder asiatisch-afrikanische Einheit. Fiihrende Denker wie Gamal
‘Abd al-Nasir versuchten, diese Vision zu verwirklichen, indem sie Agypten als Zent-
rum einer regionalen Einheit sahen. Diese Bewegungen betonen die Notwendigkeit
einer gemeinsamen ldentitat und Solidaritat zwischen den Nationen der Dritten Welt,
die eine Antwort auf den westlichen Kolonialismus und die geopolitische Hegemonie
bieten sollen. Auch das Konzept der ,Blockfreien Staaten“ spielt eine zentrale Rolle,
da sich diese Staaten als Gegengewicht zwischen den Supermachten im Kalten Krieg

positionierten.

Obwohl diese Schriften noch nicht die Prazision und Koharenz westlicher politischer

Theorien erreichen, liegt die Aufgabe der heutigen Generation darin, diese Ideen
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weiterzuentwickeln und von der Ebene der Rhetorik in die der Theorie zu Uberfuhren.
Diese politischen Schriften sind gepragt von den gelebten Erfahrungen der Volker der
Dritten Welt und leisten einen wichtigen Beitrag zur politischen Theorie, der jedoch

noch theoretische Vertiefung und Koharenz bendtigt.
Reflexion und Selbstbestimmung

Die politischen Schriften und intellektuellen Beitrage der Denker der Dritten Welt sind
stark von der personlichen Erfahrung des nationalen Kampfes gepragt und spiegeln
das Verlangen nach intellektueller Unabhangigkeit wider. Diese Denker, die sowohl im
Westen als auch in ihren Heimatlandern aktiv waren, beschaftigten sich mit einer Viel-
zahl von Themen. Dabei versuchten sie, die gelebte Realitat der Dritten Welt in theo-
retisches Denken umzuwandeln und politische Doktrinen zu entwickeln. Besonders
hervorzuheben sind die Theorien, die die Beziehung zwischen entwickelten und Ent-
wicklungslandern verdeutlichen, wie Konzepte wie ,ungleiche Entwicklung®, ,Disenga-
gement” und ,Zentrum und Peripherie®. Diese Theorien betonen, dass die Weltwirt-
schaft nicht im gleichen historischen Moment lebt und die Chancen fur Entwicklung
und Fortschritt aufgrund unterschiedlicher historischer Erfahrungen und gesellschaftli-

cher Bedingungen nicht gleich sind.

Ein zentrales Konzept, das in den Schriften dieser Denker immer wieder auftaucht, ist
der ,historische Mehrwert, der nicht nur ein wirtschaftliches Konzept im Sinne von Karl
Marx ist, sondern auch eine geschichtsphilosophische Dimension hat. Der ,historische
Mehrwert umfasst die kulturellen und wissenschaftlichen Errungenschaften des Os-
tens, die im Westen zu modernen wissenschaftlichen Innovationen fiihrten, und ver-
weist auf den kulturellen Raub und die koloniale Ausbeutung, die im Westen zu Wohl-
stand fuhrten. Die ,subjektive Kreativitat® betont die Fahigkeit der Volker der Dritten
Welt, ihre kulturelle Kolonialisierung zu beenden und Eigenstandigkeit zu schaffen, um

ihre Authentizitat und Identitat zu bewahren.

Die Theorie der ,Eigenstandigkeit* oder ,unabhangigen Entwicklung® ist ein zentrales
Konzept der Dritten Welt. Sie wurde als Gegenentwurf zur Theorie der Abhangigkeit
entwickelt und stellt einen wichtigen Bestandteil der Entwicklungsansatze der Dritten
Welt dar. Diese Theorie betont, dass die Dritte Welt ihre Entwicklung mit eigenen Mit-
teln vorantreiben sollte, ohne sich auf externe Einflusse zu stutzen. In diesem Zusam-

menhang wird das Konzept der Nation als das Zusammenkommen aller
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gesellschaftlichen Krafte in einem einheitlichen politischen System verstanden, das

auf Pluralismus im Denken und nationalem Dialog basiert.

Ein weiterer wichtiger Aspekt der politischen Ideologien der Dritten Welt ist die Rolle
der Armee, die als Stltze der Nation und Instrument der Modernisierung gesehen wird.
Dies zeigt sich beispielsweise in Agypten, wo die Armee unter der Fiihrung von
Muhammad ‘AlT eine zentrale Rolle in der Industrialisierung und in verschiedenen Be-

reichen wie Landwirtschaft, Handel, Bildung, Kultur und Kunst spielte.

Auch Forderungen nach einem Schuldenerlass flr die Dritte Welt als Entschadigung

fur den kolonialen Raub ihrer Ressourcen wurden laut.

Diese Entwicklung des Bewusstseins der Dritten Welt zeigt sich nicht nur in den politi-
schen und kulturellen Bewegungen, sondern auch in der wissenschaftlichen Zusam-
menarbeit zwischen Wissenschaftlern der Dritten Welt und westlichen Gelehrten. Die
Zusammenarbeit basierte auf einem kritischen Austausch, bei dem westliche Theorien
in dem Kontext der Dritten Welt Gberprift und teilweise abgelehnt wurden, weil sie sich
als nicht anwendbar auf die Gesellschaften der Dritten Welt erwiesen. Die Denker der
Dritten Welt halfen dabei, ein objektives Bewusstsein zu entwickeln, das die ,lberle-
gene Kultur‘ des Westens hinterfragt und die Geschichte und Identitat der Dritten Welt

neu definiert.
Herausforderungen der Dritten Welt

Das Bewusstsein der Dritten Welt wird von einer authentischen Hoffnung gepragt, die
sich von der pessimistischen Perspektive des europaischen Nihilismus unterscheidet.
Wahrend das europaische Bewusstsein in einer tiefen Krise verweilt, die von Enttau-
schung und Resignation gepragt ist, sieht das Bewusstsein der Dritten Welt trotz of-
fensichtlicher Herausforderungen und Ruckschlage Chancen fir Erneuerung und Fort-
schritt. Diese Differenz wird oft als eine Kluft zwischen einem ,halb leeren® Glas in

Europa und einem ,halb vollen® Glas in der Dritten Welt beschrieben.

In der Dritten Welt erscheinen die negativen Aspekte wie Zersplitterung, Gegenrevo-
lutionen und Ruckstandigkeit zwar prasent, doch sind diese Erscheinungen nicht als
unveranderbare Zustande zu verstehen, sondern als Ubergangsphasen, die den Weg
zu einem erneuerten Selbstbewusstsein und einer neuen Zukunft ebnen. Es wird be-
tont, dass die historischen Erfahrungen der Dritten Welt nicht nur als Lasten der Ver-
gangenheit, sondern als Moglichkeiten flr die Zukunft betrachtet werden kénnen. Die

Zersplitterung und die Gegenrevolutionen, die durch die Erbschaft des Kolonialismus
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und der sozialen Ungerechtigkeit verursacht wurden, gelten nicht als endgultige Ruck-
schlage, sondern als Herausforderungen, die iberwunden werden kénnen, um zu ei-

ner neuen Form der politischen und sozialen Einheit zu gelangen.

Das Bewusstsein der Dritten Welt wird von einem tiefen und verbindenden Geflhl der
Einheit gepragt, trotz der oberflachlichen Erscheinungen von Zersplitterung, die auf
geografische, ethnische oder sprachliche Unterschiede zurtickzufihren sind. Kritiker
des Konzepts eines ,einheitlichen Bewusstseins der Dritten Welt" betonen die existie-
renden Konflikte und Spannungen, wie Grenzstreitigkeiten oder ethnische Auseinan-
dersetzungen zwischen benachbarten Landern. Diese Konflikte sind jedoch in erster
Linie als Erbe des Kolonialismus zu verstehen, das kiinstliche Grenzen zog, Stamme
trennte und die politische Einheit verhinderte. Diese kunstliche Zersplitterung war Tell
der Strategie ,teile und herrsche®, die den Landern der Dritten Welt den Weg zur Ein-

heit und zur unabhangigen Entwicklung erschwerte.

Trotz dieser oberflachlichen Unterschiede gibt es eine tiefere Einheit, die durch ge-
meinsame historische Erfahrungen, kulturelle Werte und ein kollektives Schicksal mit-
einander verbunden ist. Diese Einheit des Bewusstseins manifestiert sich in der Lite-
ratur, Kunst und Philosophie der Dritten Welt und bildet die Grundlage fur regionale
politische Organisationen wie die Organisation der Afrikanischen Einheit (OAU), die
Organisation der Vereinten Lateinamerikanischen Vdlker (OLP) und die Organisation
der Sudostasiatischen Nationen (ASEAN). Viele Denker aus der Dritten Welt haben
diese Einheit in Konzepten wie der ,afrikanischen Philosophie” oder der Philosophie
der ,Bantu“ formuliert, die die Unabhangigkeit des Bewusstseins von materiellen Tra-

gern und seine Orientierung zur Uberwindung des Absoluten betonen.

Zusatzlich zur kulturellen und religidsen Grundlage fur die Einheit des Bewusstseins
in der Dritten Welt gibt es auch eine starke politische und soziale Dimension. Die Vol-
ker der Dritten Welt stehen vor ahnlichen Herausforderungen, darunter die Moderni-
sierung der Gesellschaft, die Bewahrung der Authentizitat ihrer Traditionen und die
Frage nach dem Verhaltnis von Ich und Anderen. Diese Fragen werden auf ahnliche
Weise in verschiedenen Teilen der Dritten Welt diskutiert, was zu ahnlichen Lésungs-
ansatzen und Bewegungen fiihrt. Ein zentrales Anliegen sind die Uberwindung der
kolonialen und neokolonialen Strukturen sowie die Bekampfung von Rickstandigkeit

und Abhangigkeit.
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Die sozialen und wirtschaftlichen Herausforderungen, vor denen die Lander der Dritten
Welt stehen, wie Wasserressourcen, landwirtschaftliche Expansion, industrielle Trans-
formation und die Schaffung eines gemeinsamen Marktes, vereinen die Volker in ihrem
Streben nach einer besseren Zukunft. Diese gemeinsamen Erfahrungen und Ziele sind
Ausdruck einer tief verwurzelten Einheit des Bewusstseins, die Uber die oberflachli-
chen Differenzen hinweg das Potenzial zur Schaffung eines kollektiven Fortschritts
tragt. Die Zersplitterung, die durch koloniale Erbschaften und externe Einfliisse verur-
sacht wurde, ist demnach nur voribergehend und wird letztlich durch die tiefe histori-

sche und kulturelle Verbundenheit der Volker der Dritten Welt Uberwunden.

Die nationalen Revolutionen der Dritten Welt, die in den vergangenen Jahrzehnten die
Unabhangigkeit von kolonialer Herrschaft errungen haben, erlebten sowohl bedeu-
tende Erfolge als auch Riickschlage. Ein zentrales Thema ist der Ubergang von der
erfolgreichen Bekampfung des Kolonialismus zu einer inneren Gegenrevolution, die
oft von denselben Flhrern innerhalb derselben Generation hervorgerufen wurde, die
einst die nationalen Befreiungskadmpfe angefiuhrt hatten. Nach der Erringung der Un-
abhangigkeit wandten sich viele dieser FUhrer von ihren revolutionaren Idealen ab und
schlossen sich oft mit den Kraften zusammen, die sie urspringlich bekampften. Dies
zeigte sich in der Akzeptanz von wirtschaftlicher Abhangigkeit, sozialer Entfremdung
und der Verwandlung der nationalen Unabhangigkeit in neue Formen der Unterdri-

ckung und Autoritarismus.

Die Ursachen dieser Gegenrevolutionen sind vielfaltig. Zunachst war der Ubergang
von einem auflleren Kampf gegen den Kolonialismus zu einem inneren Kampf gegen
die Ruckstandigkeit eine grol’e Herausforderung. Der anfangliche Erfolg der Revoluti-
onen Uberlagerte oft die Notwendigkeit einer langfristigen Umstrukturierung der Ge-
sellschaft und der Wirtschaft, was zu einer Ermidung und Passivitat innerhalb der Be-
volkerung fuhrte. Viele der Flhrer, die der Mittelschicht entstammten, flhlten sich
durch die Errungenschaften ihrer Bewegung legitimiert, und es entwickelte sich eine
neue Elite, die sich zunehmend an den Wohlstand und die Privilegien anpasste, die

mit dem kolonialen System verbunden waren.

Dieser Wandel fihrte zu einer wachsenden Kluft zwischen den herrschenden Eliten
und der breiten Bevdlkerung, die oft von der Revolution und ihren Versprechen der
sozialen Gerechtigkeit und Unabhangigkeit enttduscht wurde. Die Korruption und die

wachsende soziale Ungleichheit trugen weiter zur Entfremdung bei. In vielen Fallen
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fuhrten der Mangel an klaren sozialpolitischen Programmen und der Rickgriff auf au-
toritare Malnahmen dazu, dass die revolutionaren Ideale in der Praxis nicht realisiert
wurden. Zudem erlebten die neu gegrundeten Staaten eine zunehmende Abhangigkeit

von den westlichen Machten, was zu einer neokolonialen Abhangigkeit fuhrte.

Trotz dieser Rickschlage ist die Hoffnung auf eine erneute Revolution und den Wie-
deraufbau der nationalen Identitat in der Dritten Welt weiterhin prasent. Besonders in
der zweiten Generation nach den Befreiungsbewegungen zeigt sich das Potenzial, die
ursprunglichen revolutionaren Ziele wiederzubeleben. Diese Generation ist oft besser
mit den inneren Krisen und Widersprichen der nationalen Entwicklung vertraut und
konnte in der Lage sein, die Gesellschaft zu transformieren und die wahren Ideale der

Revolution zu verwirklichen.

Die Entfremdung, die durch den Wunsch nach westlichem Wohlstand und Konsum
hervorgerufen wurde, ist oft oberflachlich. In vielen Fallen kommt es zu Volksaufstan-
den und weiteren Revolutionen, die die nationale Identitat wiederherstellen und die
Unabhangigkeit vom Anderen, dem Westen und seinen Einflissen, erneut behaupten.
Diese ,Revolution aus den Tiefen“ kdnnte dazu fuhren, dass die gegenrevolutionaren
Krafte, die die ersten Erfolge der Befreiungsbewegungen untergraben haben, Uber-

wunden werden.

Die Dritte Welt hat trotz der Herausforderungen, die mit Armut, Ruckstandigkeit und
unzureichender Infrastruktur verbunden sind, eine tiefere und vielschichtige Realitat,
die Uber die oberflachlichen Merkmale von Entwicklungsproblemen hinausgeht. Ruck-
standigkeit wird haufig durch materielle Indikatoren wie niedriges Pro-Kopf-Einkom-
men, Inflation, Mangel an Bildung und Ressourcen sowie geringe industrielle Entwick-
lung gemessen. Doch aus einer anderen Perspektive kann diese Ruckstandigkeit als
qualitative Andersartigkeit betrachtet werden, die sich in traditionellen Gesellschaften

widerspiegelt, die sich noch immer mit ihrer Geschichte und Kultur verbunden flihlen.

Diese traditionellen Gesellschaften sind nicht notwendigerweise rickstandig, sondern
haben ihre eigene Art von Fortschritt, die weniger auf materiellem Wohlstand und mehr
auf spirituellen und ethischen Werten beruht. Es gibt Konzepte des Fortschritts, die
sich auf den spirituellen Aufstieg und die kulturelle Authentizitat konzentrieren, im Ge-
gensatz zu westlich orientierten Modellen des materiellen Wachstums. Diese Gesell-

schaften verfliigen Uber reiche miindliche Uberlieferungen und ein praktisches Wissen,
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das durch Tradition und Volkskultur weitergegeben wird und Uber Jahrhunderte das

Uberleben und die soziale Kohasion gewahrleistet hat.

Ein weiteres Problem, das die Dritte Welt plagt, sind die ungleiche Verteilung von Res-
sourcen und die Ausbeutung durch westliche Machte. Rohstoffe wie O, Gold und Kup-
fer werden von den westlichen Industrienationen konsumiert, wahrend die Menschen
in den betroffenen Landern unter Armut und Unterentwicklung leiden. Die unzu-
reichende Infrastruktur, wie etwa die fehlende Speicherung von Wasser, das fiir die
Landwirtschaft bendtigt wird, kdnnte durch gezielte Investitionen in landwirtschaftliche

Projekte, finanziert durch die Einnahmen aus diesen Rohstoffen, verbessert werden.

Ein zusatzliches wesentliches Problem ist der hohe Analphabetismus in vielen Teilen
der Dritten Welt, jedoch ist Unwissenheit hier nicht gleichbedeutend mit mangelndem
Wissen. In vielen traditionellen Gesellschaften wird Wissen mundlich uberliefert und
basiert auf jahrhundertealten Erfahrungen und Weisheiten. Diese Volksweisheit hat
das Uberleben und die kulturelle Kontinuitat ermdglicht und sollte als eine wertvolle
Quelle des Wissens angesehen werden, die mit der modernen wissenschaftlichen

Welt in Einklang gebracht werden kann.

Die Herausforderungen in der Dritten Welt, wie hohe Sterblichkeitsraten, Mangel an
medizinischer Versorgung und unzureichende Wohnungen, sind in der Tat drangend,
aber diese Probleme sind nicht unuberwindbar. Wenn Ressourcen effizienter verwaltet
und in nachhaltige, lokale Entwicklung investiert werden, kdnnten diese Probleme mit
der Zeit verringert werden. Insbesondere kdnnten eine bessere medizinische Infra-
struktur und der Ausbau von HygienemalRnahmen zu einer signifikanten Reduktion der

Krankheitsraten fiihren.

Letztlich zeigt sich, dass die Volker der Dritten Welt trotz der enormen Herausforde-
rungen, mit denen sie konfrontiert sind, Uber eine tiefe innere Vitalitat verfugen. Sie
bewegen sich von einer Phase der Abhangigkeit und des Konsums hin zu einem Zu-
stand der Selbststandigkeit und kreativen Eigenstandigkeit. Trotz der Abhangigkeit von
der westlichen Welt und ihrer wirtschaftlichen Kontrolle bleibt die Hoffnung, dass diese
Gesellschaften in der Lage sind, ihre eigene Entwicklung voranzutreiben und ihre kul-
turellen Identitaten und politischen Autonomien zu bewahren. Die Herausforderungen
sind real, aber nicht uniberwindbar, und sie bieten Chancen fir radikale, kreative L0-
sungen und eine Rlckbesinnung auf die Werte und das Erbe, das den Voélkern der

Dritten Welt zugrunde liegt.
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4.4.5 Wechsel des Machtverhéltnisses: Vom Westen zum Osten
Folgendes Unterkapitel bezieht sich auf die Ubersetzung des gesamten
Kapitel 8.6 ,Vom Westen zum Osten®.

Die Darstellung eines Ubergangs der zivilisatorischen Fiihrungsrolle von der westli-
chen Welt zu der Dritten Welt (Afrika, Asien und Lateinamerika) reflektiert eine tiefge-
hende Umwalzung der globalen Machtverhéltnisse und den Wandel von der Ara des
westlichen Imperialismus zu einer Ara, in der die historisch marginalisierten Zivilisati-
onen ein starkeres Gewicht auf der Weltbuhne haben kdnnten. Die westliche Welt, die
Uber mehrere Jahrhunderte als dominierende zivilisatorische Kraft fungierte, insbeson-
dere nach der industriellen Revolution und der Expansion des Kapitalismus, zeigt nun

Anzeichen einer Krise, was zur Frage Uber die Zukunft der globalen Ordnung flhrt.

Die westliche Dominanz, so die These, kénnte ihren Hohepunkt erreicht haben. Das
westliche Projekt, basierend auf Materialismus, kapitalistischer Wirtschaft und westli-
cher Rationalitat, hat zu einer zunehmenden Entfremdung, moralischer Leere und spi-
ritueller Krise gefuhrt. Die lllusionen des westlichen Fortschritts sind demnach keine
nachhaltigen Lésungen, sondern nur Ubergangszustande vor dem endgiiltigen Unter-
gang dieser Ara. Der damit verbundene Pessimismus, der in der westlichen Philoso-
phie und Kultur vorherrscht, tragt zur Wahrnehmung bei, dass der Westen eine Art

stagnierende Zivilisation erreicht hat.

Im Gegensatz dazu wird das Bewusstsein der Dritten Welt, obwohl es von Rickschritt
und Zerfall gezeichnet ist, als potenziell voll von Hoffnung und historischen Chancen
angesehen. Die Volker der Dritten Welt, so die Argumentation, stehen vor der Mog-
lichkeit, nicht nur ihre Vergangenheit zu bewahren, sondern auch eine neue, eigen-
standige Zivilisation zu entwickeln, die sich von den westlichen Modellen abhebt und
stattdessen die Werte und Traditionen ihrer eigenen Kulturen nutzt, um einen alterna-

tiven Entwicklungsweg zu fordern.

Die Frage, ob die Dritte Welt tatsachlich in der Lage ist, die Fihrung zu Gbernehmen
und die europaische Dominanz zu ersetzen, berihrt ein zentrales geopolitisches und
kulturelles Thema: Kann der Osten als zivilisatorische und historische Kraft die westli-
che Hegemonie ablésen? Historisch gesehen haben sich Zivilisationen in ihrer Flh-
rungsrolle immer wieder abgewechselt, ohne dass eine dauerhaft an der Spitze blei-
ben konnte. Die Fallstricke des westlichen Systems — soziale Ungleichheit, 6kologi-

scher Kollaps, kulturelle Entfremdung — kénnten den Aufstieg anderer Zivilisationen
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als eine potenzielle Antwort auf die Erschopfung des westlichen Modells ermoglichen.
Wenn diese Zivilisationen der Dritten Welt ihre eigenen Entwicklungswege erfolgreich

finden, konnte dies eine neue Phase in der Geschichte der Menschheit einleiten.

Dabei ist der Ubergang von einer westlich dominierten Weltordnung zu einer solchen,
in der die Dritte Welt den Weg weist, mit vielen Herausforderungen verbunden. Die
sozialen, politischen und wirtschaftlichen Spannungen innerhalb der Dritten Welt, wie
ethnische Konflikte, die Nachwirkungen des Kolonialismus und die globalen Abhan-
gigkeiten von westlichen Markten und Technologien, erschweren die Bildung eines
einheitlichen, zukunftsorientierten Projekts. Aber die historischen Potenziale, die in
den Kulturen und Gesellschaften der Dritten Welt verankert sind, konnten als Funda-
ment fur eine neue, inklusivere Weltordnung dienen, die eine gro3ere Balance zwi-

schen materiellen und spirituellen Aspekten des menschlichen Lebens anstrebt.

Die zentrale Frage, ob die Dritte Welt die Rolle des Fiihrers in der modernen Ara tber-
nehmen kann, verweist auf die tiefere geopolitische und philosophische Herausforde-
rung, die westliche Dominanz zu Uberwinden und ein neues Modell des globalen Fort-
schritts zu schaffen. Diese Herausforderung umfasst nicht nur wirtschaftliche und po-
litische Dimensionen, sondern auch eine kulturelle und geistige Revolution, bei der die
Werte, die in der Dritten Welt vorhanden sind, die Entwicklung eines neuen, globalen

Bewusstseins vorantreiben konnten.
Die Zivilisation begann im Osten

Die menschliche Zivilisation begann im Osten und bewegte sich im Laufe der Ge-
schichte allmahlich in den Westen. Diese Entwicklung ist weniger eine Frage der zeit-
lichen Abfolge, sondern vielmehr ein symbolischer Prozess, in dem der ,Geist der Ge-
schichte“ von Osten nach Westen zog. Die frihesten Zivilisationen, wie die agyptische,
mesopotamische, chinesische und indische, legten den Grundstein flr den weiteren
Verlauf des menschlichen Bewusstseins. So wandelte sich der Glaube in diesen Kul-
turen von der Vielgotterei zum Monotheismus, von Himmelsreligionen zu irdischen Re-

ligionen, und von ritualisierten Zeremonien zu ethischen und politischen Prinzipien.

In Agypten etwa ging der Glaube von der Verehrung des Aton zur Verehrung des Amun
Uber, was den Ubergang zum Monotheismus widerspiegelte. Ahnliche Entwicklungen
fanden in Mesopotamien, China und Indien statt, wo sich die religiésen und philoso-
phischen Systeme von einer Vielzahl an Gottheiten hin zu ethischen und inneren Er-
kenntnissen, wie dem Konfuzianismus und Buddhismus, bewegten. Der Geist der
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Geschichte folgte dabei einer Bewegung von Osten nach Westen: von China Uber In-
dien und Persien bis zur Levante und schlieRlich nach Agypten, wobei der Monotheis-

mus seinen Hohepunkt erreichte.

Mit dem Aufkommen des Islams setzte sich dieser Geist des Monotheismus im Westen
fort, als das islamische Erbe das westliche Christentum im Mittelalter pragte. Philoso-
phen wie Herder, Kant und Hegel beschrieben diesen Verlauf als einen organischen
Prozess, in dem sich die Zivilisationen Uber verschiedene Entwicklungsphasen von
Kindheit uber Jugend zum Erwachsenenalter bewegten, was sich auch in der Trans-

formation von Religion Uber Metaphysik hin zu Wissenschaft manifestierte.

Die griechische Zivilisation markierte den Beginn einer neuen Ara im westlichen Den-
ken, das sich von den 6stlichen Einflissen I6ste und rationaler wurde. Doch auch die
griechische Philosophie hatte tiefgreifende Verbindungen zum Osten, was sich unter
anderem in der Mythologie von Orpheus und den Lehren von Platon zeigte. Der romi-
sche Einfluss, insbesondere im Glauben an Mithras, verdeutlicht die fortlaufende

Wechselwirkung zwischen Ost und West.

Der Geist des Ostens setzte sich in der westlichen Welt fort, besonders im friihen
Christentum, das Elemente des 6stlichen Mystizismus und der Askese aufnahm. Doch
mit der Ausbreitung des europaischen Kolonialismus im 16. bis 19. Jahrhundert erlebte
der Osten eine Entstellung im westlichen Bewusstsein, wo er als statisch und unent-
wickelt wahrgenommen wurde, wahrend der Westen seine Position als Zentrum der

Zivilisation festigte.

Mit dem 20. Jahrhundert und dem Beginn der Dekolonisierung begann der Osten je-
doch, sich wieder zu erheben. Die Volker der Dritten Welt, bestehend aus Afrika, Asien
und Lateinamerika, befreiten sich von den Fesseln des Kolonialismus und entwickelten
ein neues Bewusstsein, das als eine Wiederbelebung des Geistes des Ostens ver-
standen werden kann. Dies wirft die Frage auf, ob diese Regionen, inspiriert von ihren
eigenen kulturellen und historischen Potenzialen, in der Lage sind, eine neue Phase
der Zivilisation einzuleiten, die die westliche Dominanz ablést und der Menschheit ei-

nen neuen Weg aufzeigt.

Mit dem Ende des europaischen Bewusstseins und dem Aufstieg der Volker der Dritten

Welt sowie der Entkolonialisierung stellt sich die grundlegende Frage, ob die Zivilisa-

tion ihren Verlauf vom Westen zurick zum Osten nehmen wird. Wird der Geist der

Geschichte, der einst von Osten nach Westen wanderte, nun zu seinen Urspringen
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zuruckkehren? Kénnte die FUhrungsrolle der westlichen Zivilisation zu Ende sein, und
beginnt nun die Fuhrung der &stlichen Zivilisation, ahnlich wie zu Beginn der Ge-
schichte der Menschheit?

Die westliche Zivilisation, die Uber die letzten flinf Jahrhunderte hinweg die Flihrungs-
rolle innehatte, scheint mit dem aktuellen politischen und kulturellen Umbruch zu einer
Zeit des Ubergangs gekommen zu sein. Wahrend europaische Denker wie Nietzsche,
Spengler und Husserl das Ende der westlichen Zivilisation beschwdéren, erheben sich
Denker aus der Dritten Welt wie Fanon, Guevara, Nkrumah und Gandhi und verkiinden
den Beginn einer neuen Ara. Diese Denker férdern ein neues Bewusstsein, das mit
den Idealen der Freiheit, sozialen Gerechtigkeit, Gleichheit, Fortschritt und Menschen-
rechten, wie sie wahrend der Aufklarung im Westen propagiert wurden, in Resonanz
steht. Doch das Bewusstsein der Dritten Welt erweitert diese ldeale, indem es sich
gegen Rassismus, Kolonialismus und Ausbeutung richtet und die Vision einer einheit-
lichen Menschheit propagiert, die keine Unterschiede zwischen Westen und Osten

kennt.

In Landern wie China, Vietnam, Indien und Iran, die bedeutende Revolutionen durch-
fuhrten, setzte sich dieses neue Bewusstsein durch. China wurde durch seine natio-
nalen Revolutionen und seine Wirtschaftsplane zu einer globalen GroBmacht. Indien
erreichte seine Unabhangigkeit durch friedlichen Widerstand, und die Islamische Re-
volution im Iran brachte eine Rickkehr zu den spirituellen Wurzeln des Landes. Diese
Bewegungen starkten die Vorstellung eines Machtwechsels von Westen nach Osten.
Gleichzeitig begannen die arabischen Denker, die moderne arabische Erneuerung als
Teil einer breiteren ,Erneuerung des Ostens® zu begreifen, die das historische und

kulturelle Erbe des Ostens wieder in den Mittelpunkt stellte.

Der Westen begann daraufhin, den Osten neu zu entdecken, was sich in der Wieder-
aufnahme 0&stlicher Philosophien und Wissenschaften zeigte. Chinesische Medizin,
buddhistische Logik und islamische Architektur wurden zunehmend anerkannt. Die
Ruckkehr der 6stlichen Zivilisationen und die Erneuerung des 6stlichen Geistes in der
Dritten Welt fihrten zu einer grundlegenden Verschiebung der Machtverhaltnisse, wo-

bei der Osten seine historische Rolle als Flhrer der Zivilisationen erneut tbernahm.

Die Frage bleibt, ob die Volker der Dritten Welt, inspiriert von ihrem reichen histori-
schen Erbe, die Fihrung Gbernehmen kénnen, die bisher von Europa beansprucht

wurde. Das historische Bewusstsein der Dritten Welt ist tief verwurzelt, mit einer
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Geschichte, die bis zu sieben Jahrtausende zurtckreicht, im Gegensatz zu den etwa
zweitausend Jahren westlichen Bewusstseins. Diese lange Geschichte und tiefere kul-
turelle Verwurzelung ermdglichen es den Volkern des Ostens, eine neue Philosophie
der Geschichte zu formulieren, die dem Osten seine verdiente Anerkennung zurick-
gibt und den Westen relativiert. Die Befreiung des Wissens und der Ubergang vom

Objektivismus zum Subjektivismus sind dabei entscheidend.
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5. Reaktion auf Hanafis Werk ,,Einfiihrung in die Wissenschaft des Okzidenta-

lismus*

Folgendes Unterkapitel bezieht sich auf die Ubersetzung von dem
Schlusskapitel: ,Selbstkritik und die Grenzen des Lebens*.

5.1 Selbstreflexion

In seiner Einleitung zur Wissenschaft der Okzidentalistik eréffnet Hasan Hanaft einen
selbstkritischen Reflexionsprozess Uber die Mdglichkeiten und Grenzen jeder theore-
tischen Arbeit. Kein philosophisches Projekt, so Hanafi, bleibt von der Spannung zwi-
schen Idee und Wirklichkeit verschont. Was im Kopf vollkommen erscheint, zeigt in
der praktischen Umsetzung Risse, Unvollstandigkeit und Widerspriche. Dieser Ab-
stand zwischen Entwurf und Realisierung ist nicht Ausdruck eines Scheiterns, sondern
Teil der menschlichen Erfahrung selbst. Die Suche nach Perfektion fuhrt in die Irre,
wenn sie den realen Prozess verdrangt, in dem sich Theorie und Praxis gegenseitig

formen und herausfordern.

Ein besonderer methodischer Anspruch des Werkes liegt in seiner doppelten Adres-
sierung: Es soll sowohl den Anforderungen einer wissenschaftlich gebildeten Leser-
schaft gentgen als auch Studierenden und allgemeinen Wissenssuchenden Orientie-
rung bieten. Daraus ergibt sich ein Wechselspiel zwischen fachlicher Prazision und
allgemein zuganglicher Darstellung, ein Spannungsfeld, das sich durch das gesamte
Werk zieht.

HanafT betont, dass eine ernsthafte Auseinandersetzung mit dem Anderen, der west-
lichen Zivilisation, Voraussetzung daflr ist, das eigene Selbst, das Ich, philosophisch
erfassen zu kénnen. Die westliche Denkweise wird nicht isoliert betrachtet, sondern im
Zusammenhang mit dem kulturellen und historischen Kontext, aus dem sie hervorge-
gangen ist. Ziel ist es nicht, die westliche Tradition nur zu beschreiben oder zu bewer-
ten, sondern sie aus einer bewussten, geistigen Perspektive zu lesen, nicht als Frem-

des, sondern als Spiegel des eigenen Denkens.

Dabei stellt Hanafr auch die Schwierigkeit der Klassifikation westlicher Philosophie her-
aus. Im Gegensatz zum islamischen Denken, das starker durch systematische ldeen
gepragt ist, ist das westliche Denken oft personenzentriert. Philosophische Stromun-
gen verlaufen nicht linear, sondern Uberschneiden und durchdringen sich, wie leben-

dige Organismen. Ein Denker vereint haufig verschiedene Richtungen, was klare
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Zuschreibungen erschwert. Die Reduktion auf die Biographie fuhrt zu einem oberflach-
lichen Verstandnis. Philosophie muss im Ganzen, im Spannungsfeld zwischen Per-

sonlichkeit, Idee und geschichtlicher Lage gelesen werden.

Kritisch setzt sich Hanafl mit dem Vorwurf auseinander, sein Projekt sei zu sehr auf
das Bewusstsein und zu wenig auf die materiellen Bedingungen der Geschichte aus-
gerichtet. Diese Kritik, oft aus marxistischer Perspektive geauldert, erkennt er an, er-
klart aber offen, dass er die Aufgabe Ubernommen habe, den Kern des westlichen
Denkens zu analysieren. Die politische, soziale und 6konomische Einbettung Uberlasst
er anderen. Dennoch bemuht er sich, in seiner Darstellung politische Konstellationen
mitzudenken, etwa durch die Unterscheidung zwischen konservativen und fortschritt-

lichen Denkstromungen innerhalb des westlichen Erbes.

Die Gliederung seines Werkes folgt dabei einer bewussten didaktischen Logik. Die
Kapitel zur historischen Entwicklung richten sich an Lernende und rekonstruieren die
Entfaltung des westlichen Bewusstseins von der Antike bis ins 20. Jahrhundert. Kapitel
7 analysiert die innere Struktur dieses Bewusstseins und richtet sich eher an Dozie-
rende und fortgeschrittene Leser. Kapitel 8 wagt schliel3lich eine politische Prognose:
Wohin steuert das westliche Denken, und was bedeutet das fir das Ich, das sich zu

ihm ins Verhaltnis setzen muss?

Hanafis Wissenschaft der Okzidentalistik ist damit keine bloRe Darstellung westlicher
Philosophie, sondern ein Versuch, das Denken des Anderen als Bedingung der Selbst-
reflexion ernst zu nehmen. Es ist ein Projekt der Grenziiberwindung, nicht durch Uber-
nahme, sondern durch Verstehen. Dabei bleibt die Methode offen und beweglich: nicht
als abgeschlossener Entwurf, sondern als Einladung zum gemeinsamen Weiterden-

ken.
Kiirze des Lebens

Hasan HanafT reflektiert in seinem Text Uber die Herausforderungen und Grenzen sei-
ner Arbeit und beschreibt sie als ein unvollendetes Projekt, das von der Kirze des
Lebens gepragt ist. Sein Ziel war es, das Epos des westlichen Bewusstseins aus einer
nichtwestlichen Perspektive darzustellen, dessen Entwicklung von den Urspringen bis
zum Ende nachzuzeichnen und das Bewusstsein des Ich in einer neuen historischen
Phase zu starken. Dabei strebte er an, das westliche Denken zu analysieren, zu be-
werten und seine Uberlegenheit zu dekonstruieren, um das Ich vom Einfluss des An-
deren zu befreien.
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Hanafi erkennt die haufig gedulRerte Kritik an, dass seine Analysen des Bewusstseins
des Ich und des Anderen abstrakt bleiben und nicht ausreichend in historische, gesell-
schaftliche oder politische Kontexte eingebettet sind. Er gesteht ein, dass ihm die Zeit,
die methodischen Fahigkeiten und Ressourcen fehlen, um diesen Aspekt umfassend
zu bearbeiten, und sieht seine Aufgabe vielmehr darin, die Grundprinzipien festzule-
gen und die Details kiinftigen Forschern zu Uberlassen. Die Arbeit betrachtet er als ein
kollektives Projekt, das nur durch die Zusammenarbeit vieler Denker vollstandig um-

gesetzt werden kann.

Trotz dieser Einschrankungen versucht Hanafi, die Grundlagen einer neuen Wissen-
schaft zu schaffen, die das westliche Bewusstsein analysiert und in seinen historischen
und kulturellen Kontext einordnet. Sein Ziel ist es, die Angst vor der Uberlegenheit des
Anderen zu Uberwinden und das Bewusstsein des Ich zu starken. Er sieht das westli-
che Denken als ein Projekt, das er metaphorisch mit einem Feind vergleicht, den er
analysiert, kontrolliert und letztlich neutralisiert, um das Ich aus dessen Einfluss zu
befreien. Hanafl legt den Schwerpunkt auf eine allgemeine Darstellung, um das west-
liche Bewusstsein in seiner Gesamtheit zu verstehen, anstatt sich in Details und Ein-

zelheiten zu verlieren.

Er betrachtet seine Arbeit als einen ersten Schritt, der unvollstandig bleiben muss, und
ladt kiinftige Generationen dazu ein, die von ihm gelegten Grundlagen weiterzuentwi-
ckeln. Sein Werk ist dabei sowohl Theorie als auch Praxis, wobei die praktische An-
wendung den theoretischen Rahmen oft Gberwiegt. HanafT sieht in der Befreiung vom
Anderen nicht nur eine Dekonstruktion des westlichen Einflusses, sondern auch die
Madglichkeit, eine neue Zivilisation auf der Basis des Erbes des Ich zu schaffen. Letzt-
lich versteht er seine Arbeit als eine Einladung zur Selbstkritik und eine Aufforderung
an kommende Generationen, die Geschichte des Anderen und des Ich kritisch zu ana-

lysieren, um eine unabhangige Zukunft zu gestalten.
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5.2 Reaktionen auf Hanafis Werk

Zeitschriften und Veroffentlichungen

Hasan Hanafis ,Einflhrung in die Wissenschaft des Okzidentalismus® hat weltweit ein
gemischtes Echo in akademischen Kreisen hervorgerufen. Das Werk zog grofte Auf-
merksamkeit auf sich, weil es den innovativen Versuch unternahm, eine eigenstan-
dige, arabisch-islamisch gepragte Perspektive auf den Westen zu formulieren. Ziel war
es, die lange Geschichte einseitiger Wahrnehmung, wie sie etwa im Orientalismus
sichtbar wurde, zu durchbrechen und von arabischer Seite aus systematisch zu unter-
suchen, wie der Westen gedacht, analysiert und bewertet werden kann. Neben Stim-
men, die in diesem Ansatz einen wichtigen Schritt zur Selbstvergewisserung sahen,
gab es auch deutliche Vorbehalte. Diskutiert wurden etwa eine mdgliche Tendenz zum
Dualismus, also einer strikten Gegenuberstellung von Ich und Anderem, sowie die Ge-

fahr einer undifferenzierten Pauschalisierung des Westens.

Zu den Stimmen, die sich intensiv mit dem Werk auseinandergesetzt haben, gehort
Salah Qunsuwa, ein agyptischer Intellektueller und Literaturwissenschaftler, der 1992

im Magazin ,Al-Mawgqif al-'ArabT eine umfangreiche Analyse veroffentlichte.%

Wa'il Gali, gyptischer Philosoph mit Ausbildung in Paris und Hegel-Kenner, publi-
zierte wenige Monate spater in der Zeitschrift Al-Qahira einen eigenen Beitrag zur Dis-

kussion um Hanafis Projekt.®”

Auch ‘Al Harb, libanesischer Philosoph und Literaturkritiker mit dekonstruktivisti-
schem Ansatz, setzte sich 1993 in seinem Werk ,Naqd al-Nass“ (,Die Kritik am Text")

ausfihrlich mit Hanafis Uberlegungen auseinander.198

Ein weiterer wichtiger Beitrag stammt von Farih Salih, einem agyptischen Kulturkritiker,
der 1994 in der Zeitschrift Al-Qahira einen Artikel zu Hanafis Ansatzen veroffent-

lichte.1%?

‘All Zai'Gr, Professor fir Philosophie an der Libanesischen Universitat in Beirut, legte
1994 eine eigene Studie vor, in der er sich eingehend mit Hanafis Projekt beschaf-

tigte.2%0

196 H|LDEBRANDT (1998): 49
197 HILDEBRANDT (1998): 51.
198 H|LDEBRANDT (1998): 54.
199 HILDEBRANDT (1998): 58
200 HiLDEBRANDT (1998): 59
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Einen besonderen Zugang wahlte Wafa’ Muhammad Ibrahim, eine ehemalige Studen-
tin Hanafis und heutige Professorin fir Asthetik an der Ain-Schams-Universitat in
Kairo. Sie widmete sich vor allem den asthetischen und literarischen Dimensionen von

Hanafis Werk.20'

Auch Yisuf Zaidan, Historiker, Schriftsteller und Experte fir die Geschichte arabisch-
islamischer Wissenschaften, veroffentlichte 1996 in Al-Hilal eine eingehende Ausei-

nandersetzung mit Hanafis Konzept.202

SchlieRlich l&sst sich Garg Tarabisi, syrisch-libanesischer Intellektueller, Literaturkriti-
ker und Ubersetzer, nennen. Er analysierte 1991 in seinem Buch ,Al-muthaqqafin al-
‘arab wa-I-turath: al-tahlil al-nafst li-‘'usab jama 1 (,Die arabischen Intellektuellen und
das Erbe: Psychoanalyse einer kollektiven Neurose®) die intellektuellen westlichen Re-

aktionen und bezog dabei auch friihere Arbeiten Hanafis ein.2%3
Pariser Konferenz

Im Jahr 1994 veranstaltete die in Paris ansassige Zeitschrift Usal eine Diskussions-
runde zur ,Einfihrung in die Wissenschaft des Okzidentalismus® von Hasan Hanaff.
Die Zeitschrift, herausgegeben von der agyptischen Wissenschaftlerin Rabab al-
Husaint und dem in Paris lebenden agyptischen Intellektuellen Usama Hall, hatte sich
die wissenschaftliche Fundierung eines zivilisatorischen Aufstiegs der arabisch-islami-
schen Welt zum Ziel gesetzt und verfolgte ahnliche Ziele wie Hanafi selbst: die Suche
nach eigenen, nicht vom Westen abgeleiteten Begriffen und Methoden. An der Diskus-
sionsrunde nahmen zahlreiche arabische Intellektuelle teil, von denen viele in Paris
lebten oder wirkten. Die Debatte wurde von Rabab al-Husaint geleitet. Hasan Hanafi
selbst war anwesend und stellte sich den kritischen Fragen zu seinem Projekt. Seine
zentralen Thesen, etwa die Notwendigkeit einer erkenntnismaligen Bewegung na-
mens Okzidentalistik oder die Forderung nach einem eigenen methodischen Stand-
punkt, stieRen auf ernsthafte Auseinandersetzung, nicht jedoch auf pauschale Ableh-
nung. Eine pragende Rolle spielte Usama Halil, der als Mitherausgeber von Usul so-
wohl organisatorisch als auch intellektuell prasent war. Er aulerte Wertschatzung fur
Hanafis Versuch, dem Westen aus arabisch-islamischer Perspektive zu begegnen,

wies aber auf die strukturellen Hindernisse hin: Eine solche Wissenschaft benétige

201 HiLDEBRANDT (1998): 52-53.
202 H| DEBRANDT (1998): 60.
203 HiLDEBRANDT (1998): 62-63.
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materielle Ressourcen, starke Institutionen sowie ein konsistentes theoretisches In-
strumentarium, all das fehle in der gegenwartigen arabischen Welt. Er pladierte fur
eine langfristige, erkenntnistheoretische Klarung, wie eine Okzidentalistik kinftig aus-
sehen kénne. Der Philosoph und Autor Rasid Sabbagi brachte eine konzeptuelle Tiefe
in die Diskussion ein. Auch Hasim Salih, ein Schiller Muhammad Arkouns und Uber-
setzer zahlreicher Werke zur islamischen Philosophie, meldete sich zu Wort. Er zeigte
sich gegenuber Hanafis Entwurf grundsatzlich aufgeschlossen, legte aber den Finger
auf dessen erkenntnistheoretische und sprachliche Widerspriche. Unter den weiteren
Diskutanten befanden sich der agyptische Autor und Journalist Ahmad as-Sayigh, der
Schriftsteller Adib DimitrT, der Forscher und Usal-Mitarbeiter Ahmad Husnt, der Jour-
nalist ‘Abd al-‘Alim Muhammad sowie der Forscher Diya’ Ridwan. Letzterer war einer
der wenigen Teilnehmer, die den von Halil formulierten toleranten Universalismus mit
Skepsis betrachteten, und verwies auf die historische Abwesenheit solcher Toleranz
seitens des Westens. Anwesend, aber in der Diskussion nicht aktiv beteiligt, waren
zudem der Dozent Magdt ‘Abd al-Hafiz sowie Bulus Karam. Trotz unterschiedlicher
Einschatzungen war allen Teilnehmern gemeinsam, dass sie Hanafis Projekt als ernst-
zunehmenden Versuch betrachteten, die Wissenschaft vom Westen zu dekolonisieren

und gleichzeitig ein neues Selbstverstandnis der arabischen Welt zu entwerfen.24
Kairoer Konferenz

Wahrend einer von Ahmad AbG Zayd geleiteten Konferenz in Kairo wurde Hasan Han-
afis ,Einfuhrung in die Wissenschaft des Okzidentalismus® vor einem Publikum disku-
tiert, das aus einer Reihe profilierter agyptischer Intellektueller bestand. Unter den Teil-
nehmern befanden sich fuhrende Personlichkeiten der agyptischen Geistes- und So-
zialwissenschaften, die in der 4gyptischen Offentlichkeit groRes Gewicht besitzen. So
trat Fath Allah Sulayf auf, Professor flir Philosophie an der Universitat Alexandria und
bekannt fir seine scharfe Auseinandersetzung mit religids gepragten Denkmodellen.
Er hat sich in zahlreichen Publikationen als kritischer Verteidiger des kulturellen Dia-
logs und der Aufklarung hervorgetan. Fu’'ad Zakariyya, einer der renommiertesten
agyptischen Philosophen, lehrte in Kairo und Kuwait und galt als bedeutender Vertreter
des sakularen, rationalistischen Denkens. Er hatte sich in vielen Debatten fir eine dif-
ferenzierte Betrachtung des Westens und der Orientalistik eingesetzt. Auch

Muhammad “Afif al-‘Iraqt, Professor an der Universitat Kairo, war anwesend. Er stand

204 HiILDEBRANDT (1998): 64-71.
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fur eine Linie, die westliche Errungenschaften ausdricklich wirdigte und in Europa ein
kulturelles Vorbild sah. Trotz seiner Nahe zu Hanafl an derselben Fakultat hatte er sich
bereits zuvor als Skeptiker von politisch motivierten Islam-Interpretationen bekannt.
Mit Zaynab Mahmad al-Hudairi nahm zudem eine Professorin der Universitat Kairo
teil, die sich durch ihre Forschungen zu interkulturellen Beziehungen und gesellschaft-
lichem Zusammenhalt einen Namen gemacht hatte. Sie vertrat haufig Positionen, die
den Wert von Dialog und Zivilisationen Ubergreifender Zusammenarbeit betonten.
Mahmid Amin al-‘Alim, ebenfalls an der Diskussion beteiligt, war eine pragende Ge-
stalt des linken intellektuellen Milieus Agyptens. Als friiherer Marxist und Kulturtheore-
tiker setzte er sich flir soziale Erneuerung und einen reflektierten Umgang mit Religion
ein. Salah Qunsuwa schliellich, Professor am Hohen Institut fir Kunstkritik in Kairo,
hatte sich bereits in einem Magazin zu Hanafr geauliert, war bekannt flr seinen bei-
Renden Stil und seine publizistischen Polemiken, die vor allem die Beziehung zwi-
schen Macht, Kunst und ldeologie thematisierten. Diese vielschichtige Zusammenset-
zung der Teilnehmenden erklart, warum die Diskussion spater so kontrovers verlief:
Jede dieser Personlichkeiten brachte eine eigene akademische und gesellschaftspoli-
tische Agenda mit, die den Hintergrund fir ihre Reaktionen auf Hanafis Thesen bildete,

die im weiteren Verlauf noch differenziert zu behandeln sind.20%
Kritik und Lob

Im Folgenden werden nun die einzelnen Kritik- und Lobpunkte detailliert betrachtet,
die wahrend der Pariser und Kairoer Konferenz sowie in den Zeitschriften und Publi-

kationen angebracht wurden.
1. Methodische und begriffliche Einwande

Die methodische Kritik an Hasan Hanafis ,Einfuhrung in die Wissenschaft des Okzi-
dentalismus® deckt ein breites Spektrum an Argumenten ab und verweist auf zentrale
Schwachen im Konzept des Projekts. Mehrere seiner Kollegen aufiern, dass Hanafi
zwar den Anspruch erhebt, eine eigenstandige, dekoloniale Wissenschaft Uber den
Westen zu entwickeln, in Wirklichkeit jedoch sowohl methodisch als auch begrifflich in

traditionellen westlichen Denkstrukturen verhaftet bleibe.

Salah Qunsuwa formuliert besonders pragnant, dass das Werk an keiner konsistenten

Methodologie festhalte. Es fehlten ein deduktives Gerilst, eine klare

205 H|LDEBRANDT (1998): 71-79.
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Argumentationsstruktur sowie ein theoretisch schlissiger Rahmen. Stattdessen wirke
der Text wie ein freier Monolog, der sich aus Assoziationen speise und dadurch der
wissenschaftlichen Nachvollziehbarkeit entziehe. Aus seiner Sicht verliert Hanafi da-
mit den Anspruch, tatsachlich eine neue Wissenschaft zu begriinden. Daruber hinaus
beanstandet Qunsuwa, dass Hanafi zwar eine Alternative zum eurozentrischen Orien-
talismus proklamiere, dabei jedoch auf zentrale westliche Kategorien wie das Schema
.Ich versus der Andere” zurlickgreife, ohne diese kritisch zu hinterfragen oder episte-
mologisch neu zu fundieren. Das Projekt laufe so Gefahr, blof3 ein Spiegelbild des

Orientalismus zu werden, statt ihn wirklich zu Uberwinden.206

Wa'il Galt kniipft an diese Einwande an und weist auf einen grundlegenden Wider-
spruch hin: HanafT wolle den Westen von einer Quelle der Wissenschaft in ein Unter-
suchungsobjekt verwandeln, bediene sich dabei aber weiterhin westlicher methodolo-
gischer Instrumente, insbesondere der Philosophie Husserls. Damit bleibe der Westen
paradoxerweise doch die Legitimation fur das eigene Denken, anstatt dezentriert und
neu reflektiert zu werden. Diese methodische Inkoharenz schade dem Ziel einer un-

abhangigen okzidentalistischen Wissenschaft, so Galts Vorwurf.207

Auch ‘AlT Harb schliel3t sich dieser Kritik an und betont, dass HanafT trotz seines de-
kolonialen Anspruchs in Sprache, Begriffen und Struktur westlich gepragt bleibe. Be-
sonders auffallig ist fur Harb der Rickgriff auf Husserl, dessen Denkansatze Hanafi
eigentlich Gberwinden wolle. Zugleich stehe der Anspruch auf objektive Wissenschaft-
lichkeit in Widerspruch zu einer ideologisch gefarbten, teilweise militanten Sprache,
die Hanafi nutze. Harb sieht hierin weniger ein koharentes wissenschaftliches Projekt,
sondern vielmehr eine politisch motivierte intellektuelle Reaktion, die sich nur den An-

schein von Wissenschaftlichkeit gebe.?%8

Farth Salih unterstreicht diesen Befund, indem er Hanafis Werk als polemisch moti-
vierte Gegenbewegung zur Orientalistik beschreibt, die jedoch keine methodisch kon-
sistente Alternative darstelle. Aus seiner Sicht gelingt es HanafT nicht, sich von den
Strukturen der westlichen Orientalistik wirklich zu 16sen. Er reproduziere diese nur in
umgekehrter Perspektive, anstatt sie analytisch und distanziert zu hinterfragen. Salih

fordert, dass eine ernsthafte Wissenschaft gerade darin bestehen misse, methodische

206 QUNSUWA (1992): 98-106.
207 SALT (1992): 105-107.
208 HaRB (1993): 27-60.
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Distanz zu wahren und nicht nur ideologische Gegenbilder zu entwickeln. Hanafis er-
kenntnistheoretischer ,Gegendiskurs® bleibe daher ein zorniges Echo statt einer trag-

fahigen neuen Perspektive.?%®

‘All Zai‘Ur erganzt diese Argumentation um eine psychologische Deutung. Er sieht in
Hanafis Projekt zahlreiche innere Widerspriiche, die aus einer Mischung von affektiver
Reaktion und ideologischer Projektion entstiinden und die wiederum auf koloniale
Traumata zuriickzufiihren seien. Diese emotionale Uberlagerung verhindere eine
nichterne, methodisch saubere Analyse. Zai‘tr fordert daher, dass HanafT sich starker
vom Symbolischen, Unbewussten und Dichterischen befreien misse, um einen klar

strukturierten und Uberprifbaren Forschungsansatz zu entwickeln.2'°

Yasuf Zaidan macht vor allem auf institutionelle Schwachen aufmerksam. Er kritisiert,
dass sich Hanafis Okzidentalismus bislang nicht in stabilen akademischen Strukturen
verankert habe, sondern ausschlie3lich von individuellen Initiativen getragen werde.
Gleichzeitig wirden die Informationen Uber den Westen nach wie vor aus westlichen
Quellen stammen, was dem Anspruch, eine eigenstandige Wissenschaft Uber den
Westen zu etablieren, fundamental widerspreche. Ohne eine eigenstandige methodi-

sche und begriffliche Basis bleibt das Projekt nach Zaidans Ansicht unvollstandig.2!

Garg Tarabisi schlieBlich verleiht der Kritik eine scharfe psychologische Note. Er sieht
in Hanafis Anspruch, als einzelner Denker den gesamten Westen intellektuell durch-
dringen zu wollen, ein Uberzogenes Selbstbild, das er als kindliches Allmachtsdenken
interpretiert. Diese Hybris sei nicht nur methodisch untragbar, sondern entspringt aus
seiner Sicht einer Projektion, die kaum eine wissenschaftlich haltbare Basis bilden
kénne. Zudem wirft Tarab1st HanafT vor, sich haufig auf zweitrangige Quellen oder un-
prazise Ubersetzungen zu stiitzen, wodurch westliche Begriffe nicht kritisch transfor-

miert, sondern lediglich unreflektiert lbernommen wiirden.?12

Mehrere Diskussionsteilnehmer der Pariser Konferenz, insbesondere Usama Halil und
Rasid Sabbagi, machten ebenfalls auf die methodischen Probleme in Hanafis Ansatz
aufmerksam. Hanafis Verwendung westlicher Methoden (z.B. der phdnomenologi-
schen, marxistischen oder strukturalistischen) wurde als widerspruchlich kritisiert, da

er selbst eine Wissenschaft jenseits westlicher Mal3stabe forderte. Hanafl gesteht

209 SALIH (1994): 72-75.
210 ZA1'0R (1994): 517-520.
211 ZAIDAN (1996): 67.
212 TARABIST (1991): 157-173.
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selbst ein, sich in einer erkenntnistheoretischen Zwickmuhle zu befinden, da jede Me-
thode, die er wahlt, als westlich zurickgewiesen wird. Diese methodische Unent-
schlossenheit zeugt von einer inkonsequenten Ausrichtung, die eine klare Verortung

der Okzidentalistik erschwert.213

Auch mehrere Redner der Kairo Konferenz warfen Hanafl mangelnde methodische
Stringenz vor. So kritisierte Zaynab al-Hudairt, dass Hanafi es nicht geschafft habe,
entweder eine konsistente neue Begriffswelt zu etablieren oder sich auf traditionelle
islamische Terminologie zu stutzen. Sie warf ihm methodische Verwirrung durch Ver-
mischung alter und neu definierter Begriffe vor. Auch Salah Qunsuwa spottete, dass
Hanafis Werk eine dramatische, fast literarische Form habe und weniger wissenschaft-

lich als symbolisch funktioniere, ein Hinweis auf mangelnde methodische Disziplin.2'4
2. Fehlende Objektivitét in der Kritik am Westen

Salah Qunsuwa und Wa'il Gali betonen, dass westliche Philosophen langst begonnen
hatten, ihre eigenen Theorien kritisch im Hinblick auf soziale und politische Bedingun-
gen zu reflektieren. Hanafis pauschale Verurteilung wirke daher uberholt und nehme

diese innerwestlichen Selbstkritiken nicht ernst.215

Auch ‘All Harb macht die fehlende Objektivitat zum zentralen Einwand. Seiner Ansicht
nach fehlt es Hanafis Darstellung des Westens an analytischer Distanz; sie sei viel-
mehr gepragt von einem Machtanspruch tber den Untersuchungsgegenstand. Hanafl
reduziere westliche Denker pauschal zu einem entmenschlichten Paradebataillon und
wolle sie eher delegitimieren als verstehen. Harb erkennt darin ein ressentimentgela-
denes Rachedenken, das sich nur den Anschein von Wissenschaftlichkeit gebe. Auch
er betont, dass die westliche Philosophie langst eine grindliche Selbstkritik geleistet

habe, sodass Hanafis Wiederholung wenig neue Erkenntnis biete.2'°

Farth Salih hebt hervor, dass Hanafis Konfrontation mit dem Westen nicht auf einer
erkenntnismaRig neutralen Basis stehe. Statt einer offenen Untersuchung projiziere

Hanafl seine ideologischen Erwartungen auf den Westen. Salih aul’ert, dass echte

213 HILDEBRANDT (1998): 64-71.
214 HILDEBRANDT (1998): 71-79.
215 BALT (1992): 105-107 und QUNSUWA (1992): 98-106.
216 HaRB (1993): 27-60.
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Kritik nur entstehen kénne, wenn man bereit sei, vorgefasste Feindbilder abzulegen

und auch das eigene Selbstbild kritisch zu hinterfragen.?'”

Zai'Ur weist in ahnlicher Richtung darauf hin, dass Hanafis Darstellung stark dichoto-
misch gepragt sei: Der Westen erscheine ausschlieRlich negativ, als Unterdricker,
Lagner, Tauscher, wahrend der Osten moralisch idealisiert werde. Dies fuhre zur Pro-

jektion eigener Schwéachen auf den Anderen und verhindere eine objektive Analyse.2'®

Fu’ad Zakariyya, Muhammad “Afif al-‘Iraqt und Zaynab al-Hudairt warfen Hanafi wah-
ren der Konferenz in Kairo vor, dem Westen feindlich und pauschal ablehnend gegen-
Uberzustehen. Zakariyya betonte, dass nicht alle Orientalisten imperialistisch gewesen
seien, sondern viele sachlich und wissenschaftlich gearbeitet hatten. Al-‘Iraqt lobte das
europaische Erbe als vorbildlich. Hanafi habe ein terroristisches Buch verfasst, das

antiwestliche Ressentiments bediene.2'®
3. Asthetisierung ohne argumentative Klarheit

Auch in Bezug auf die sprachlich-stilistische Gestaltung auferten seine Kollegen dif-
ferenzierte Einschatzungen. Salah Qunsuwa betont, dass das Buch in seiner Form
eher einem kunstlerischen Werk gleiche, vergleichbar mit einem Theaterstlck oder
einem Epos. Das Ich werde als Held, der Andere als Antagonist inszeniert. Der Konflikt
werde dabei nicht analytisch entfaltet, sondern in einer literarisch aufgeladenen Dra-
maturgie prasentiert. Zwar entstinden so reiche symbolische Bilder, doch kdnnten

diese keine prazise und logische Argumentationsfiihrung ersetzen.?20

‘All Harb schlief3t daran an und kritisiert, dass Hanafis Sprache oft dichterisch Uber-
hoht und affektiv aufgeladen sei. Seine Argumentation bleibe dadurch unklar und
strukturell unscharf. Die bildreichen und suggestiven Darstellungen wirkten rhetorisch
stark, aber analytisch schwach. Harb sieht darin keine neue Methodik, sondern viel-
mehr eine Vernebelung komplexer Zusammenhange durch Pathos und Symbolik.
Diese emotionale Aufladung stehe einer nuchternen wissenschaftlichen Betrachtung

entgegen und verfalsche eher, als dass sie klare.??!

217 SALIH (1994): 72-75.
218 ZA1'0R (1994): 517-520.
219 HILDEBRANDT (1998): 71-79.
220 QUNSUWA (1992): 98-106.
221 HaRB (1993): 27-60.
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Zai'Ur beschreibt Hanafl in diesem Zusammenhang als einen Denker, der zwischen
,Dichter und Philosoph® schwanke. Seine stark metaphorische und symbolische Spra-
che bewege sich zu sehr im Bereich des Sufischen und Poetischen und erschwere

damit eine prazise erkenntnistheoretische Auseinandersetzung.???

Demgegeniber formuliert Wafa’ Muhammad Ibrahim ein explizites Lob. Sie hebt her-
vor, dass Hanafis poetische und bildhafte Sprache bewusst gewahlt sei, um beim Le-
ser kreative Vorstellungen anzuregen. Diese trdumerische Rhetorik er6ffne neue Er-
kenntnismaoglichkeiten und rege zum Ausbrechen aus eingefahrenen Denkbahnen an.
Hanaft gelinge es damit, den Leser sowohl emotional als auch intellektuell zu bewegen
und dadurch eine produktive, inspirierende Wirkung zu erzielen, die Uber rein logisches

Argumentieren weit hinausreiche.?23
4. Unbestimmtheit des ,,Ich“ und semantische Beliebigkeit

Ein weiterer zentraler Kritikpunkt betrifft die inhaltliche und semantische Unscharfe des

Begriffs des Ich, der das zentrale Subjekt seines Projekts bilden soll.

Salah Qunsuwa und Yasuf Zaidan heben hervor, dass dieses Ich im Text weder eth-
nisch noch religiés noch politisch prazise definiert wird. Mal erscheine es als arabi-
scher Muslim, mal als antiimperialistischer Kdmpfer, mal als abstraktes Symbol. Diese
Vieldeutigkeit deute zwar auf ein rhetorisches Mittel, um unterschiedliche Leserschaf-
ten anzusprechen, gehe jedoch zulasten der theoretischen Prazision und untergrabe

damit die argumentative Klarheit des Gesamtwerks.24

In &hnlicher Weise beschreibt WalT Galt Hanafls Haltung zum westlichen Erbe als un-
klar und widerspruchlich. Die Vielzahl an Vorbildern, die Hanafi in sein Projekt inte-
griert, verhindere die Entwicklung einer konsistenten Position. Er vergleicht ihn mit Don
Giovanni, der zwar viele Optionen erprobe, sich jedoch keiner wirklich verpflichte.

Dadurch bleibe auch das Subjekt, das Ich, semantisch instabil und inhaltlich diffus.?2°

‘All Harb schlief3t sich dieser Kritik an und stellt heraus, dass Hanafis Konzept des Ich
im Rahmen seiner Okzidentalistik letztlich eine semantische Hulse bleibe, die nach
Belieben mit wechselnden Inhalten gefullt werde. Diese Unbestimmtheit schwache die

argumentative Tragfahigkeit seines Projekts insgesamt, weil die Gegentiberstellung

222 7p10R (1994): 517-520.
223 |BRAHIM (1993): 145-147.
224 QUNSUWA (1992): 98-106 und ZAIDAN (1996): 67.
225 (3ALT (1992): 105-107.
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von Ich und Anderem auf einer unsicheren begrifflichen Grundlage stehe. Harb bewer-
tet diese Offenheit nicht als produktive Vielschichtigkeit, sondern als Ausdruck man-

gelnder begrifflicher Disziplin.?2®

Einen etwas konstruktiveren Ausblick formuliert Wafa’ Muhammad Ibrahtm, die sich in
ihrem Beitrag fragt, ob die von Hanafl angestrebte neue Zivilisation tiberhaupt entste-
hen kénne. Ihrer Ansicht nach hangt dies entscheidend davon ab, ob das Ich kinftig
ein eigenstandiges weltanschaulich-ethisches System ausbilden kénne, das gewisser-
malfien Bezugspunkt dieser neuen Zivilisation sei. Bleibe ein solches System jedoch
aus, drohe dem Ich eine existenzielle Schwebe. Damit deutet IbrahTm an, dass Hanaftl

im dritten Teil seines Projekts diese begriffliche Liicke noch schlieRen misse.??’
5. Umgekehrte Hierarchisierung statt echter Dekolonisierung

Ein wiederkehrender Vorwurf richtet sich gegen das Muster, koloniale Machtverhalt-

nisse nicht wirklich zu iberwinden, sondern lediglich umzudrehen.

Salah Qunsuwa bemangelt, dass Hanafl die koloniale Logik nicht hinterfragt, sondern
schlicht umkehrt: Das arabisch-islamische Ich werde zum neuen Zentrum erhoben,
wahrend der Westen zur Peripherie degradiert werde. Dies sei keine echte Dekoloni-
sierung, sondern ein identitarer Machtanspruch in neuer Form. An die Stelle von Ge-

rechtigkeit trete damit nur eine reaktive Uberlegenheitsfantasie.228

WalT Gali sieht ein ahnliches Problem: Zwar unterscheide Hanafi zwischen einer an-
geblich ,zentripetalen® arabisch-islamischen und einer ,zentrifugalen“ westlichen Zivi-
lisation, doch erwecke er zugleich den Eindruck, als konne die Schwache der arabi-
schen Welt letztlich nur mit westlichen Mitteln Uberwunden werden. Damit werde die
koloniale Hierarchie nicht aufgehoben, sondern im Grunde bestatigt. Die emanzipato-

rische Geste bleibe dadurch ungelost.??®

‘All Harb kritisiert ebenfalls, dass HanafT nicht an einer echten Gleichstellung der Kul-
turen interessiert sei, sondern an einer Umkehr der Dominanzverhaltnisse. Indem er
den Westen verteufele und zugleich das eigene Erbe idealisiere, errichte er eine neue,
arabisch-islamische Hegemonie. Fir Harb spiegelt dies die koloniale Logik nur in um-

gekehrter Richtung wider, mit einem vergleichbar autoritaren Potenzial. Die Ablehnung

226 HARB (1993): 27-60.
227 |BRAHIM (1993): 145-147.
228 QUNSUWA (1992): 98-106.
229 (3ALT (1992): 105-107.
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des Westens erscheine nicht als Element eines wechselseitigen Austauschs, sondern

als Totalverwerfung, die einen echten Dialog verhindere.?%°

Farth Salih und ‘AlT Zai‘dr unterstreichen diese Einwande, indem sie feststellen, dass
Hanafls Projekt nicht das asymmetrische Erkenntnisverhaltnis zwischen Orient und
Okzident auflose, sondern blof die Hierarchie umdrehe. Der Westen werde nicht ana-
lysiert oder ernsthaft befragt, sondern moralisch abgewertet und zuriickgewiesen. Eine
solche Haltung stelle keine Emanzipation dar, sondern bleibe in den gleichen erkennt-

nispolitischen Strukturen gefangen wie der Orientalismus, den HanafT kritisiert.23"

Girg TarabisT schlieBlich liest Hanafis Gegeniiberstellung von Ost und West wie eine
symbolische Geschlechterkonkurrenz: Der Westen habe seine Starke historisch durch
eine ,Feminisierung“ des Orients definiert und der Orient wolle diese Macht nun durch
eine Art ,Kastration des Westens zuriickerobern. Diese Vorstellung interpretiert

TarabisT als reines Spiel um Hierarchie, nicht als echte Dekolonisierung.232

Auch Muhammad “Afif al-‘lIraqT wirft HanafT vor, Europa damonisiert zu haben und statt
einer echten Aufarbeitung der kolonialen Vergangenheit eine neue, aggressive Hierar-
chie zu errichten. Der Westen werde zum Feindbild, wahrend das eigene Erbe ideali-
siert werde. Auch al-Hudairt kritisiert, dass HanafT seine Vision in Abgrenzung und

nicht im Dialog formuliere.?*3
6. Reduktion komplexer historischer Dynamiken auf zyklische Modelle

Ein weiterer zentraler Kritikpunkt an Hasan Hanafi richtet sich gegen sein zyklisches
Geschichtsmodell, das den Aufstieg und Niedergang von Zivilisationen in fixen Zeit-

spannen von jeweils sieben Jahrhunderten verortet.

Salah Qunsuwa lehnt diese starre Periodisierung ausdricklich ab. Er bezeichnet Han-
afis Vorstellung als prophetisch und empirisch nicht belegbar, da historische Prozesse
weitaus komplexer und weniger berechenbar verliefen, als solche schematischen Mo-

delle suggerieren.?3*

Auch WalT Galt widerspricht der Idee, philosophische Entwicklungen durch feste An-

fange und Enden abzugrenzen. Er argumentiert, Philosophie sei ein offenes,

230 HaRB (1993): 27-60.

231 SALIH (1994): 72-75 und ZAI‘UR (1994): 517-520.
232 TARABIST (1991): 157-173.

233 H|LDEBRANDT (1998): 71-79.

234 QUNSUWA (1992): 98-106.
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dynamisches System, das sich nicht in chronologische Briiche zwangen lasse. Begriffe
wie Anfang und Ende seien zu statisch, um den kreativen und befreienden Charakter

von philosophischem Denken angemessen zu erfassen.?3

‘All Harb teilt diese Vorbehalte und sieht in Hanafis 700-Jahre-Modell eine unzulassige
Vereinfachung historischer Komplexitat. Solche deterministischen Schemata 6ffnen
nach Harbs Einschatzung die Tur fur spekulative Prophezeiungen, wie HanafT sie etwa
in Bezug auf eine kommende arabische Renaissance auflert. Dieses Musterdenken
verkomme zur Pseudowissenschaft, weil es historische Entwicklungen nicht analytisch
durchdringe, sondern mythisch auflade und voreilige Gesetzmafigkeiten konstru-

iere.236

Zaynab al-HudairT kritisierte, dass HanafT historische Entwicklungen beliebig umdeute,
historische Phasen falsch einordne und dadurch die Gleichzeitigkeit von Entwicklun-
gen im Westen und Osten leugne. Er baue seine Geschichtsphilosophie auf einem
vereinfachten Drei-Phasen-Modell auf, das die westliche Entwicklung als Vorlage

nehme, eine klare Form der Reduktion.237
7. Magisches Denken als Ersatz fiir reale Machtverschiebung

Ein weiterer Schwerpunkt der Kritik betrifft die Diskrepanz zwischen seiner machtvol-
len, symbolischen Sprache und der tatsachlichen politischen oder gesellschaftlichen

Handlungsfahigkeit.

Salah Qunsuwa weist hier auf einen performativen Widerspruch hin. Hanafis Versuch,
den Westen begrifflich in ein theoretisches Gefangnis einzusperren, mag emotional
befriedigend wirken, kdnne jedoch keine realen politischen oder 6konomischen Krafte
ersetzen. Seine Argumentation bleibe auf einer Ebene der magischen Suggestion, als

konne man allein durch Sprache die Herrschaftsverhaltnisse umkehren.238

‘All Harb formuliert ahnlich grundsatzliche Bedenken. Aus seiner Sicht ersetzt Hanaft
reale politische und soziale Handlungsmadglichkeiten durch metaphysisch Uberhdhte
Freiheitskonzepte. Die Rede von einer nahenden Befreiung der Dritten Welt erscheint
ihm illusionar, solange die materiellen und strukturellen Machtverhaltnisse unverandert

blieben. Hanafl projiziere Wunschbilder, ohne konkrete Wege zur Umsetzung

235 (3ALT (1992): 105-107.

236 HARB (1993): 27-60.

237 HILDEBRANDT (1998): 71-79.
238 QUNSUWA (1992): 98-106.
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aufzuzeigen, was Harb als gefahrliche Selbsttduschung interpretiert, die letztlich jede

politische Handlungsfahigkeit Iahmen kénne.?3°

‘All Zai‘Ur erganzt diese Kritik, indem er Hanafis Sprache als symbolische Rhetorik
beschreibt, die mit realpolitischer Handlungskraft wenig zu tun habe. Seiner Meinung
nach fungiert dieser Diskurs eher als indirekter psychologischer Mechanismus zur
Wiederherstellung von Selbstachtung, notwendig flr das kollektive Bewusstsein, aber

unzureichend, um reale Machtverhaltnisse tatsachlich zu verschieben.240

Einen ganz anderen Akzent setzt hier Wafa’ Muhammad Ibrahim, die in Hanafis pro-
phetischem Ton keine magische Flucht erkennt, sondern eine inspirierende Kraft.
Seine affektive und vielschichtige Sprache dient aus ihrer Sicht dazu, einen Geist der
Befreiung und der Vereinigung zu wecken. Gerade angesichts einer Realitat, die nach
neuen Wegen verlange, sei diese emotionale Vision eine wertvolle Orientierungs- und

Mobilisierungshilfe.?4"
8. Problematische Synthese und westliche Dialektik

Ein weiterer wichtiger Kritikpunkt betrifft Hanafis Versuch, die Gegensatze zwischen
arabisch-islamischer und westlicher Denktradition durch ein dialektisches Modell zu

Uberwinden.

Salah Qunsuwa halt dieses Vorgehen fur naiv und methodisch oberflachlich. Die Vor-
stellung, Gegensatze wie Rationalismus und Existenzialismus in einer harmonischen
Synthese aufgehen zu lassen, erscheint ihm kinstlich konstruiert und zu simpel, um
der Komplexitat dieser Systeme gerecht zu werden. Besonders problematisch sei da-
bei, dass Hanafi sich ausgerechnet der Hegel'schen Dialektik bediene, einer Methodik,
die selbst tief in der westlichen Philosophie verwurzelt sei, und damit seinen Anspruch

auf antiwestliches Denken unterlaufe.?4?

Walt Galt fordert, dass das Verhaltnis zwischen Ich und Anderem nicht auf Konkurrenz
oder absolute Abgrenzung reduziert werden durfe, sondern vielmehr als vielschichtige,
organisch ausbalancierte Beziehung zu denken sei. Hanafis Diskurs bleibe hier jedoch

zu stark dualistisch und Ubernehme unkritisch die westliche Dichotomie zwischen Ich

239 HaRB (1993): 27-60.
240 ZA10R (1994): 517-520.
241 |gRAHIM (1993): 145-147.
242 QUNSUWA (1992): 98-106.
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und Anderem. Anstelle einer wirklich kreativen Dialektik entstehe so lediglich ein kon-

kurrierendes Gegenlber, das die alten Denkmuster fortschreibe.?43

‘All Harb sieht ebenfalls keine echte Synthese in Hanafis Ansatz, sondern vielmehr
einen unentschiedenen Eklektizismus. Hanafr stelle widersprichliche Elemente, etwa
zentripetale und zentrifugale Logiken, nebeneinander, ohne sie produktiv zusammen-
zufihren. Die Grenzen zwischen Subjekt und Objekt, West und Ost, Ich und Anderem
wulrden verwischt, aber nicht wirklich aufgehoben oder weitergedacht. Harb interpre-
tiert dies als Beleg daflr, dass Hanafis Denken im Kern widersprichlich bleibe und

damit sein eigenes Ziel der Uberwindung des Gegensatzes verfehle.24

‘Al Zai‘Gr schlielich beschreibt Hanafl metaphorisch als jemanden, der Gegensatze
wie ,der Hirte, der Schafe und Wodlfe vereint” zusammenbringen wolle. Diese Bildhaf-
tigkeit kbnne zwar inspirieren, bleibe jedoch problematisch, solange sie nicht rational
und methodisch prazise durchdacht sei. Dadurch bestehe die Gefahr, dass die philo-
sophischen Ansatze hinter einer ideologisch motivierten Verséhnungsrhetorik ver-

schwéanden und nicht zu einer tragfahigen theoretischen Grundlage fiihrten.24°

Mahmid Amin al-‘Alim wies darauf hin, dass HanafT die politische, ékonomische und
soziale Dimension in seinem Konzept der Zivilisationen vernachlassige und stattdes-
sen auf eine religidos-kulturelle Dualitat fokussiere. Eine echte Synthese fehle, ebenso
wie die notwendige Differenzierung zwischen Zivilisation und Imperialismus im Wes-

ten. Dies macht die Synthese unausgewogen und ideologisch gepragt.?46
9. Intellektueller Narzissmus und Machtstreben

Neben methodischen Einwadnden wird auch ein zutiefst problematisches Selbstver-

stédndnis bemangelt.

‘All Harb sieht in Hanafls Selbstdarstellung als organisch mit dem Volk verbundener
Intellektueller einen Ausdruck von intellektuellem Narzissmus. HanafT verlange nicht
nur Gehor, sondern de facto, dass die Menschen seine Gedanken als ihre eigenen
Ubernehmen. Fur Harb liegt darin ein autoritarer Zug, der zusammen mit Hanafis
machtvoller Rhetorik den Keim einer neuen Form von Despotie in sich trage. Der In-

tellektuelle werde auf diese Weise zum Propagandisten, der Wahrheit nicht sucht,

243 (SALT (1992): 105-107.
244 HARB (1993): 27-60.
245 ZA1'0R (1994): 517-520.
248 HILDEBRANDT (1998): 71-79.
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sondern definiert und durch Uberzeugung ersetzt. Harb vergleicht diese Haltung expli-

zit mit totalitaren Ideologien des 20. Jahrhunderts.?*”

Auch Girg Tarabist diagnostiziert bei Hanafi eine (ibersteigerte Selbstwahrnehmung,
die er als GrélRenwahn beschreibt. Besonders seine Selbsteinsetzung als Erfinder ei-
ner neuen Wissenschaft liest TarabisT als narzisstische Uberhdhung. HanafT wirke wie
ein Denker, der sich selbst ins Zentrum stelle und sich anmalde, aus einer tbergeord-
neten Erkenntnisposition Gber eine ganze Zivilisation zu urteilen. Diese selbstgewisse
Haltung konne, so lasst Tarabisis Kritik erkennen, weniger zu einem offenen Dialog

beitragen als vielmehr zu einem neuen, autoritar gepragten Wahrheitsanspruch.248
10. Lobpunkt: Intellektuelle Brillanz und Potenzial

Trotz zahlreicher Einwande wirdigten mehrere Kollegen Hasan Hanafis ,Einfihrung
in die Wissenschaft des Okzidentalismus® als wichtigen und mutigen Beitrag zur intel-

lektuellen Auseinandersetzung mit dem Westen.

‘Al Harb erkennt ausdricklich Hanafls aulRergewdhnliche Gelehrsamkeit, seine
sprachliche Kraft und seine originelle Denkweise an. Er beschreibt Hanafis Texte als
inspirierend und seine Fahigkeit, verschiedene Stromungen zusammenzufihren, als
bemerkenswert. Harb betont, dass seine scharfe Kritik nicht als Ablehnung verstanden
werden solle, sondern als Ausdruck von Respekt vor einem herausragenden Denker,
dessen wahre Bedeutung eher im Anstold zum Weiterdenken liege als in den konkre-

ten Resultaten seiner Thesen.?49

Auch “Ali Zai'ar duBert Lob flr Hanafis Projekt und wiirdigt seinen Versuch, eine neue
erkenntnistheoretische Front zu eréffnen. Dieses Anliegen sei wichtig und ein wertvol-
ler Beitrag zur intellektuellen Selbstbehauptung der arabischen Welt. Zwar sieht Zai'ar
in Hanafis Vorgehen noch Unscharfen und fordert eine psychologisch sowie wissen-
schaftlich prazisere Ausarbeitung, dennoch bezeichnet er HanafT als echten Philoso-
phen, der erst durch die Uberwindung affektiver Anteile sein volles intellektuelles Po-

tenzial ausschopfen konne.2%0

Yusuf Zaidan schlie3lich hebt vor allem die Popularisierung des Begriffs ,Okzidenta-

lismus® durch Hanafl hervor. Auch wenn diese Idee nicht ganzlich neu sei, gebuhre

247 HarB (1993): 27-60.
248 TARABIST (1991): 157-173.
249 HaRB (1993): 27-60.
250 Z1'0R (1994): 517-520.
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Hanafl das Verdienst, sie Offentlich stark gemacht und auf die Notwendigkeit einer
systematischen, dstlich gepragten Analyse des Westens aufmerksam gemacht zu ha-
ben. Damit stelle sein Werk einen wichtigen Meilenstein in der Geschichte des wissen-

schaftlichen Diskurses dar und biete substanzielle DenkanstdRe.25"

Wafa’ Muhammad Ibrahim stellt Hasan Hanafis Werk in einen insgesamt sehr positi-
ven Rahmen. Sie betont, dass Hanafl mit diesem Werk neue Wege eréffnet habe, um
aktuelle gesellschaftliche und kulturelle Herausforderungen zu Giberwinden. Insbeson-
dere die Idee eines qualitativen historischen Ubergangs, getragen von inneren geisti-
gen Wandlungsprozessen, schatzt Ibrahim nicht nur als realistisch ein, sondern als
dringend notwendig fur die arabisch-islamische Welt. Sie wurdigt das Werk ausdrick-
lich als inspirativ und prophetisch und sieht darin einen doppelten Beitrag: Zum einen
spreche Hanafis Sprache den einfachen Burger an und fordere ein neues Bewusst-
sein, zum anderen erweitere das Projekt die wissenschaftliche Diskussion durch neue
methodische und erkenntnistheoretische Ebenen. In dieser doppelten Wirkung erkennt
Ibrahim eine besondere Starke des Werkes, das gleichermalRen mobilisiere wie intel-

lektuell herausfordere.252

Trotz der gedulRerten Kritik begegnen alle Teilnehmer der Pariser Konferenz Hanafis
Projekt mit grundsatzlicher Anerkennung. Die Legitimitat einer arabisch-islamischen
Wissenschaft vom Westen wird nicht infrage gestellt, sondern als sinnvoll und notwen-
dig anerkannt. Besonders Halll hebt hervor, dass Hanafis Ziel mit dem von Usil ge-
teilten Anliegen korrespondiert, eigene wissenschaftliche Fundamente fur die arabi-
sche Welt zu schaffen. Das Werk wird als wichtiger intellektueller Impuls gewurdigt,

trotz konzeptioneller Schwachen.?%3

Mahmid Amin al-‘Alim hob als einziger Redner wahrend der Kairoer Konferenz positiv
hervor, dass Hanafis Gesamtprojekt ,Erbe und Erneuerung“ eine neue Etappe der
geistigen Erneuerung eingeleitet habe. Er lobte die Ernsthaftigkeit und Notwendigkeit
von Hanafls Versuch, sich vom Westen zu emanzipieren, vorausgesetzt, dies ge-

schehe konstruktiv und nicht in Abgrenzung.?%*

251 ZAIDAN (1996): 67.

252 |gRAHIM (1993): 145-147.
253 H|LDEBRANDT (1998): 64-71.
254 HILDEBRANDT (1998): 71-79.
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Fazit der Diskussion

Die Kritik an Hasan Hanafis ,Einfihrung in die Wissenschaft der Okzidentalistik* fiel
insgesamt Uberwiegend negativ aus. Methodisch wurden ihm mangelnde Konsistenz,
unklare Begriffe und eine unsaubere theoretische Basis vorgeworfen. Viele hielten
seine Argumentation fir assoziativ und wenig systematisch. Auch seine pauschal ab-
lehnende Darstellung des Westens galt als voreingenommen und ideologisch Uberzo-
gen, ohne ausreichende Differenzierung. Stilistisch wurde der pathetische, metaphori-
sche Sprachgebrauch bemangelt, der die argumentative Prazision erschwere. Das
zentrale Konzept des Ich erschien unbestimmt und inhaltlich schwankend, wodurch
eine tragfahige Grundlage fur eine eigenstandige Wissenschaft fehlte. Aulerdem sa-
hen viele in seinem Ansatz keine echte Dekolonisierung, sondern nur eine Umkehr
kolonialer Hierarchien, verbunden mit einem Hang zum symbolischen, fast magischen
Denken ohne realpolitische Handlungsstrategien. Einzelne Stimmen lobten jedoch sei-
nen Mut, das Thema grundsatzlich zu 6ffnen, und wirdigten seinen Beitrag als wichti-
gen, wenn auch noch unreifen Denkanstol3. Insgesamt Uberwog aber klar die kritische

bis ablehnende Bewertung.
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6. Fazit

Die vorliegende Dissertation untersucht Hasan Hanafis Werk ,Einfihrung in die Wis-
senschaft des Okzidentalismus® vor dem Hintergrund der politischen und kulturellen
Herausforderungen der 1980er Jahre sowie der intellektuellen Situation Agyptens und
der arabisch-islamischen Welt. Sie verortet Hanafl innerhalb des komplexen Span-
nungsfeldes zwischen Kolonialismus, Dekolonisierung, islamischer Renaissance und
den vielfaltigen ideologischen Strémungen Agyptens und der Dritten Welt. Dabei wird
deutlich, dass die Beziehung zwischen Orient und Okzident eine zentrale Rolle nicht
nur in der politischen Geschichte, sondern auch in der epistemologischen und kultu-

rellen Selbstvergewisserung der ehemals kolonialisierten Gesellschaften spielt.

HanafT setzt mit seinem Okzidentalismus-Projekt an der langen Tradition intellektueller
Auseinandersetzung an, die von Edward Sa'1d und seinem Konzept des Orientalismus
mafgeblich gepragt wurde. Wahrend Sa'1d die westliche Konstruktion des ,Orients"
als Mittel zur Legitimation kolonialer Macht analysierte, geht Hanafi einen Schritt weiter
und fordert eine wissenschaftliche Disziplin, die das europaische Bewusstsein selbst
aus der Perspektive des globalen Stidens dekonstruiert. Er versteht Okzidentalismus
nicht als blof3e Gegenposition, sondern als eine reflexive, methodisch fundierte Praxis,
die die kulturelle und epistemische Hegemonie des Westens kritisch hinterfragt und
aufbricht.

Im historischen Kontext Agyptens zeigt sich, wie tiefgreifend die koloniale Herrschaft
und der westliche Einfluss die intellektuellen und kulturellen Strukturen des Landes
gepragt haben. Die Moderne in Agypten, angestoRen durch Reformbewegungen unter
Muhammad ‘Al Pascha und spater durch sdkulare und islamische Intellektuelle,
wurde von einem permanenten Ringen zwischen Ruckkehr zu traditionellen Werten,
Anpassung an westliche Modelle und der Suche nach einer eigenstandigen Identitat
bestimmt. Diese Dynamik spiegelt sich auch in Hanafis Werk wider, der sowohl die
Ubernahme westlicher Denkweisen als problematisch kritisiert als auch die Notwen-

digkeit einer kritischen, aber offenen Auseinandersetzung mit dem Westen betont.

Ein zentraler Aspekt in Hanafis Analyse ist das europaische Bewusstsein, das er als
ein historisch gewachsenes, nicht universelles, sondern kulturell und philosophisch
kontingentes Phanomen begreift. Dieses Bewusstsein, so zeigt Hanafl, hat sich tber
Jahrhunderte entwickelt und ist mafigeblich durch die Verschiebung von einer theo-
zentrischen, goéttlich gebundenen Vernunft hin zu einer autonomen, sakularen und
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rationalistischen Vernunft gepragt worden. Die philosophischen Bewegungen von der
Scholastik Uber Renaissance, Aufklarung, Rationalismus und ldealismus bis hin zur

Moderne und Postmoderne markieren verschiedene Etappen dieser Entwicklung.

Hierbei hebt HanafT hervor, dass die Vernunft im europaischen Kontext nicht isoliert
entstanden ist, sondern von einer Vielzahl von kulturellen Einflissen gepragt wurde,
insbesondere vom islamischen Denken und weiteren Ostlichen Zivilisationen. Die isla-
mische Philosophie, etwa durch zentrale Denker wie al-Farabi, Ibn Stna und Ibn Rusd,
habe wesentliche Beitrage zur Entwicklung der Vernunft und zum europaischen Geist
geleistet. Dabei wurde in der mittelalterlichen Scholastik oft direkt auf diese islami-
schen Quellen zurtckgegriffen, was eine kontinuierliche Verbindung zwischen Orient

und Okzident begriindet.

Darlber hinaus zeigt Hanaff auf, dass die Vernunft im europaischen Bewusstsein eine
zunehmende Autonomisierung von religiosen Bindungen und géttlichen Ordnungen
erfuhr, was einerseits Emanzipation brachte, andererseits aber auch eine Entfremdung
von metaphysischen Grundfesten bedeutete. Dieses Spannungsverhaltnis mindete
im 20. Jahrhundert in eine Krise der Vernunft, die sich etwa bei Husserl in der ,Krise
der europaischen Wissenschaften“ oder bei Nietzsche in der Diagnose des ,Todes
Gottes” manifestierte. Die Folge waren eine innere Zerrissenheit, Nihilismus und das
Aufkommen fragmentierter Denkrichtungen, die fir Hanafi die Leere im europaischen
Bewusstsein symbolisieren. Die hier aufgezeigte komplexe Entwicklung des europai-
schen Denkens unterstreicht Hanafis Kritik an der eurozentrischen Universalitat der
Vernunft. Die Vernunft wird in seinem Ansatz nicht als monolithisches, einzig gultiges
Erkenntnisinstrument verstanden, sondern als kulturell gepragt, historisch bedingt und
wandelbar. Diese Perspektive ermoglicht es, die Dominanz des Westens nicht als un-
abanderliche normative Grofle zu akzeptieren, sondern als historische Formation, die
dekonstruiert und hinterfragt werden kann. Hanafi pladiert dafur, dass die arabisch-
islamische Welt und andere Kulturen des globalen Sidens ihre eigenen epistemischen
Kategorien entwickeln, die einerseits das Erbe des Islams, andererseits aber auch die

kritische Auseinandersetzung mit dem europaischen Bewusstsein integrieren.

Die Diskussion des agyptischen Prozesses innerhalb der Arbeit macht klar, dass Han-
afl inmitten eines heterogenen intellektuellen Feldes agierte, das von sakularen Nati-
onalisten Uber reformorientierte Islamdenker bis hin zu konservativen und fundamen-
talistischen Bewegungen reicht. In dieser pluralen Landschaft verortet sich Hanafi als
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Vertreter einer ,Islamischen Linken®, die sich weder an westlichen sakularen Moderni-
tatsmodellen noch an orthodoxen Islamismen orientiert, sondern eine eigenstandige

kulturelle und politische Praxis anstrebt.

Die Rezeption von Hanafis ,Einfihrung in die Wissenschaft des Okzidentalismus® war
entsprechend vielfaltig. Wahrend sein Werk fir viele als innovativer und mutiger Bei-
trag zur Dekolonisierung des Denkens qilt, wurden methodische Unklarheiten, seine
oft poetische und affektive Sprache sowie die Gefahr einer ideologischen Umkehr der
Machtverhaltnisse kritisiert. Insbesondere das zyklische Geschichtsmodell, das den
Aufstieg und Fall von Zivilisationen in starren Zeitspannen beschreibt, wurde als ver-
einfachend und empirisch unzureichend abgelehnt. Gleichwohl bleibt Hanafis Konzept
ein bedeutender Impuls flur die Entwicklung einer postkolonialen Wissenschaft, die den
globalen Siden nicht nur als Opfer, sondern als aktiven Gestalter intellektueller Pro-

zesse begreift.

Zusammenfassend zeigt die Arbeit, dass Hanafis Okzidentalismus die Notwendigkeit
unterstreicht, die kulturelle und epistemische Hegemonie des Westens kritisch zu re-
flektieren, um eine eigenstandige arabisch-islamische Moderne zu ermdglichen.
Hasan Hanafis ,Einfiihrung in die Wissenschaft des Okzidentalismus® stellt einen am-
bitionierten Versuch dar, das westliche Denken aus einer arabisch-islamischen Per-
spektive neu zu deuten. Dabei vertritt Hanafi die These, dass der Islam sowie der Os-
ten insgesamt mafRdgeblich zur Formung des europaischen Bewusstseins beigetragen
hatten. Insbesondere misst er dem Einklang von Religion und Vernunft eine zentrale
Bedeutung bei, die er jedoch nicht eurozentrisch, sondern als universal und urspring-
lich im islamischen Denken verortet sieht. Er pladiert dafiir, diese rationalen Traditio-
nen des Islams neu zu aktivieren, um die epistemische Dominanz des Westens zu

Uberwinden.

HanafT entwirft ein komplexes Bild des Westens, das historisch, philosophisch und
ideologisch durchdrungen werden soll. Doch so ambitioniert sein Projekt ist, so prob-
lematisch erscheint seine methodische Ausfihrung. Das Werk wirkt stellenweise
sprunghaft, Uberfrachtet und eklektisch; Begriffe, Konzepte und historische Deutungen
stehen oft unverbunden nebeneinander. Eine klare argumentative Linie oder systema-
tische Struktur fehlt weitgehend, was den wissenschaftlichen Anspruch unterminiert.

Stattdessen entsteht der Eindruck einer politisch motivierten Gegenerzahlung, die
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weniger durch analytische Scharfe als durch ein tiefsitzendes Ressentiment gegen-

Uber dem Westen gepragt ist.

So postuliert Hanafi etwa eine zyklische Abfolge weltgeschichtlicher Hegemonien in
700-Jahre-Etappen, wobei die islamische Welt nun in eine neue Phase globaler Fuh-
rerschaft eintreten solle. Die Dritte Welt sieht er insgesamt im Aufschwung begriffen
und berufen, das westliche Paradigma abzulésen. Doch diese Vision bleibt abstrakt,
historisch stark vereinfacht und politisch schwer greifbar. Die behauptete Riickkehr der
islamischen Welt zur FUhrungsrolle entbehrt nicht nur empirischer Evidenz, sondern
ignoriert auch die vielfaltigen inneren Krisen und Differenzen der sogenannten ,Dritten
Welt".

Zudem ist Hanafls Argumentation durch eine problematische Umkehrung kolonialer
Denkstrukturen gepragt. Anstatt die kolonialen Hierarchien zu dekonstruieren, verfallt
er oft in eine Umkehrlogik, in der der Westen pauschal zum Feindbild erklart und der
Osten als Opfer und zukunftiger Erléser glorifiziert wird. Diese Haltung wirkt weniger
wie ein kritischer Diskursbeitrag als wie ein postkolonialer Vergeltungsgestus. Seine
Rhetorik evoziert gelegentlich Rachegellste statt analytischer Versachlichung und re-

produziert so die Polarisierung, die er eigentlich Gberwinden will.

Heute stellt sich die Frage, inwiefern Hanafis Denken noch zeitgemal ist. Viele seiner
Thesen wirken aus der Zeit gefallen: Der klassische Postkolonialismus, auf den er sich
stutzt, hat in seiner antagonistischen Auspragung an analytischer Scharfe eingebuft.
In der gegenwartigen globalisierten Welt, in der Machtverhaltnisse multipolar, kulturelle
Einflisse verflochten und Identitaten plural sind, erscheint sein dualistisches Weltbild
Uberholt. Auch in der zeitgendssischen Kulturforschung hat der Okzidentalismus-Be-
griff, so wie HanafT ihn versteht, an Relevanz verloren. Zwar existieren weiterhin ein-
zelne Forschungsansatze, die sich kritisch mit eurozentrischen Wissensstrukturen
auseinandersetzen, doch diese sind zumeist differenzierter, interdisziplinarer und

ohne den identitatspolitischen Uberbau, der Hanafis Werk dominiert.

So bleibt seine ,Einfuhrung in die Wissenschaft des Okzidentalismus® ein bedeutsa-
mes Dokument postkolonialen Denkens im arabischen Kontext, jedoch eines, das
heute eher als Ausdruck intellektuellen Widerstands in einer bestimmten historischen
Phase gelesen werden sollte denn als nachhaltige Theorie zur Deutung des Westens.
Seine Sprunghaftigkeit, sein ideologischer Uberschuss und sein Mangel an methodi-

scher Stringenz erschweren es, das Werk als theoretisches Fundament fir aktuelle
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Diskurse fruchtbar zu machen. In einer Zeit, in der es mehr denn je auf transkulturellen
Dialog, epistemische Gerechtigkeit und wissenschaftliche Prazision ankommt, wirkt
Hanafis Werk trotz seiner Brillanz oft wie ein Relikt eines vergangenen ideologischen

Kampfes.
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Anhang

Vergleich der Phasen des islamisch/ arabischen Bewusstsein (nach islamischem Kalender)
Und des europidischen Bewusstseins (Georgischer Kalender)

Georgischer Kalender (nach Christ Geburt)

1. Phase (Hochphase) 2. Phase (Tiefphase) 3. Phase (Hochphase) 4. Phase: Zukunft noch

I I I ungewiss
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1. Phase (Hochphase) 2. Phase (Tiefphase) znzl;;slzs Zukunft noch

Abbildung 1: ,Vergleich der Entwicklungsphasen des islamisch-arabischen Bewusst-
seins (nach Hijra-Kalender) und des europaischen Bewusstseins (nach gregoriani-
schem Kalender)*

Quelle: Eigene Darstellung
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