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Die Islamisierung des Wissens 

und der Wissenschaft in Malaysia
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Vorbemerkung

Mit diesem Beitrag1 soli eine Debatte unter islamischen Intellektuellen und 

Wissenschaftlern, Natur- und Sozialwissenschaftlern aufgegriffen werden, die 

heute in der islamischen Welt groBe Resonanz findet, am weitreichendsten aber 

in Malaysia, in den Hochschulen und staatlichen Bildungseinrichtungen dort, 

aufgenommen wurde. Die Ausfuhrungen sollen deshalb auf Malaysia konzen- 

triert werden, ohne ganz den Bezug zur internationalen Szenerie aufzugeben. 

Der Diskurs uber "Islamisierung des Wissens und der Wissenschaft" ist sowohl 

unter dem Gesichtspunkt seiner internationalen Einflusse als auch unter dem 

Aspekt seiner lokalen Anwendung in Malaysia zu untersuchen. Malaysia ist ein 

Land, das heute explizit seine "islamische Zukunft" wissenschaftlich planen will. 

Der Kampf um eine alternative, nicht-westliche islamische Wissenschaft wird 

hier zum wichtigen Bestandteil offizibser politischer und sozialer Programme. 

Dariiber hinaus gibt es an westlichen Universitaten und in vielen westlichen und 

islamischen Landern staatliche und private Wissenschaftszentren, die den Islami- 

sierungsdiskurs tragen und weiterverbreiten. Hier soil auf die verbffentlichten 

Debatten, auf die zum Teil widerspruchlichen Konzeptualisierungen dieses Dis­

burses, auf seine internationalen Verflechtungen und auf seine lokalen Wirkun- 

gen hingewiesen werden. Dabei geht es auch um Malaysia als Entwicklungsmo- 

dell.

Die vielfaltigen Beziehungen, die seit dem Ende des 19. Jahrhunderts zwi- 

schen Islam und Wissenschaft entwickelt wurden, beruhen auf den verschieden- 

sten Positionen. Man muB hier an den Wissenschaftsdisput von al-Afghani, dem 

antikolonialen Intellektuellen, mit Ernest Renan, dem Religionswissenschaftler, 

erinnern. GroBen EinfluB hat heute auch S. H. Nasrs Begriff der islamischen 

Wissenschaften (1982, 1984, 1985). Ein malaysischer Gelehrter, S. N. al-Attas 

(1985, 1989), stellt eine Vaterfigur fur viele jiingere Sozialwissenschaftler dar, die 

sein Konzept der "Entwestlichung" im heutigen Islamdiskurs in Malaysia anwen- 

den (vgl. auch Tibi 1992: 139,163). Dies sind alle gewissermaBen unterschiedliche 

Wellen der Auseinandersetzung und Sichtweisen uber Islam und Wissenschaft, 

vor deren Hintergrund sich eine strategisch wichtige wissenschaftstheoretische 

Frage ergibt: Wie wirken sich die neu entstehenden Formen der Endogenisie- 

rung und Islamisierung wissenschaftlicher Erkenntnis, insbesondere der Sozial- 

wissenschaften, auf die gesellschaftliche Entwicklung des Landes aus. Es laBt sich 

hier zunachst mit einer Analyse der Geburt der Institutionen des modernen 

malaysischen Nationalstaats und der Universitaten im Rahmen der nationalstaat- 

lichen Entwicklung dieses Landes einsetzen. Entscheidend fur die spezifisch
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malaysische Situation ist, daB sich im relativ ungebrochenen Ubergang vom 

Kolonialstaat zum Nationalstaat das ethnisch-malayische Element gegeniiber den 

Minderheiten sowohl kulturell als auch strukturell zuriickgesetzt sah. Die von 

den Universitaten ausgehende Islamisierungsbewegung zielte von Anfang an auf 

eine Starkung gerade dieses Elements.

Spezifische Fragen der Soziologie und der Sozialwissenschaften unter der 

Herausforderung des islamischen Fundamentalismus2 sind hier gleichfalls aufzu- 

greifen. Wie reagieren die etablierten Sozialwissenschaften auf die fundamenta- 

listischen Bewegungen im Islam? Welche gesellschaftlichen Grundorientierungen 

und programmatischen Konzeptionalisierungen werden verfolgt? In welcher 

Weise wirkt der Diskurs fiber Islamisierung im Spannungsfeld der verschiedenen 

internationalen Austauschformen auf die lokalen intellektuellen und politischen 

Eliten zuriick? Es gibt nicht nur unterschiedliche national und regional gepragte 

islamische Erziehungssysteme, sondern auch den Kulturaustausch fiber die isla­

mischen Wissenschaftszentren in after Welt, die Ideen und Visionen einer neuen, 

nicht-westlichen, islamischen, wissenschaftlich gepragten Zivilisation in den 

lokalen politischen Kontext hineintragen.

Fundamentalismus versus "Islamisierung der Wissenschaft"

Die Beschaftigung mit dem islamischen Fundamentalismus hat nach einigem 

Zogern nun die Sozialwissenschaften mit theoretischer Energie und analytischer 

Intensitat ergriffen. Seit der Islamischen Revolution im Iran haben sich militante, 

anti-westliche, religids-politische Erneuerungsbewegungen fiberall in der islami­

schen Welt gegen die etablierten Regime gebildet, mit denen sich Sozialwissen- 

schaftler heute beschaftigen. Dabei stehen komparative Aspekte des Fundamen­

talismus im Islam, Christentum, Judentum, Buddhismus und Hinduismus im 

Zentrum des Interesses (vgl. Esposito 1983, Marty and Appleby 1991 ff.). Aus 

der komparativistischen Sicht werden zunehmend auch gesellschaftstheoretische 

Komponenten des Zusammenhangs von Fundamentalismus und Moderne ent- 

wickelt (Lawrence 1989, Riesebrodt 1990, Eisenstadt 1992). Die modernistischen 

Aspekte des islamischen Fundamentalismus in einzelnen Landern des Nahen 

Ostens stellen die Studien von Choueiri (1990) und Burgat (1988) heraus.

Man hat den islamischen Fundamentalismus lange als antimodernistische 

Reaktion auf fiberschnelle Modernisierung begriffen und, wie etwa Sivan (1985), 

Retraditionalisierungsaspekte in den Vordergrund gestellt. Heute erkennt man 

zunehmend auch den Modernitatsschub, der trotz alter politischer Gefahren mit 

diesen Bewegungen einsetzt (vgl. Binder 1988, Biittner 1991, Kramer 1992). 

Soweit in den Analysen fiberhaupt von "Islamisierung der Wissenschaft" die Rede 

ist, wird diese nur als Beigemisch oder als AusfluB der islamisch-fundamentalisti- 

schen Bewegung begriffen (vgl. etwa Tibi 1992). Dagegen hebt Stauth (1993a) 

hervor, wie nahe der Versuch der wissenschaftlichen Begriindung einer islami­

schen Moderne an fundamentalistische Positionen heranreicht. Ganz noch im 

Schatten der Fundamentalismus-Problematik stehende Einblicke in den islami­

schen Trend in Malaysia vermitteln uns Funston (1981), Lyon (1983) und Muzaf- 

far (1987). Dies mag, insbesondere wenn man die jfingsten Auseinandersetzun- 

gen im Fall Nasr Hamid Abu Zaid in Agypten zur Kenntnis nimmt, dort seine 

Berechtigung haben (Kermani 1993).
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Die hier verfolgte Arbeitshypothese weist jedoch auf eine andere Ebene der 

Auseinandersetzung hin: Das Fallbeispiel Malaysia stellt die Debatte fiber Isla­

misierung der Wissenschaft in Bezug zu einem staatlichen Programm gesell- 

schaftlicher Entwicklung. Von Anfang an stand die Debatte hier unter dem 

Gesichtspunkt einer neuen institutionellen Verankerung des Islam im postkolo- 

nialen Staat. Es ging um die Bildung und Ausbildung einer neuen Schicht von 

malaysischen Staatsbeamten,3 die zwar nach religibsen Gesichtspunkten orien- 

tiert sein, sich aber von der traditionellen Ausbildung islamischer Gelehrter, wie 

etwa in Kairo oder Mekka, unterscheiden sollen. Es wird daher die Ausgangsthe- 

se aufgestellt, dab es sich im Gegensatz zu den fundamentalistischen, sozioreligi- 

osen Protestbewegungen hier um einen Trend handelt, der vom Staat selbst 

lanciert wurde, also vom Zentrum der Macht ausging, wenn er auch ursprtinglich 

von den Ideen einer oppositionellen Studentenbewegung inspiriert war. Wahrend 

Anwar (1987) noch analysierte, wie die Studentenbewegung auf dem Campus der 

University of Malaya Islam als Element des politischen Disburses einfuhrte, soli 

hier gezeigt werden, wie die spezifische Wissenschaftsorientierung des Islamdis- 

kurses nicht nur das Wirken solcher Leitfiguren wie Anwar Ibrahim (Finanz- 

minister) und S. N. al-Attas (Direktor des ISTAC) in den 80er und 90er Jahren 

begleitete, sondern auch wie hierdurch eine breitere Schicht ehemals protestie- 

render Studenten im Staatswesen Aufnahme und Anerkennung fand.

Der Bezug zum "Fundamentalismus" ist von daher, wie man sieht, nicht zu 

verleugnen. Ungelbst bleibt der Bezug hierzu auch hinsichtlich der Tatsache, dab 

die Autoren und Reprasentanten der Islamisierungsdebatte, die z.T. heute hohe 

Positionen in akademischen Institutionen, staatlichen Publikationsorganen und 

Ministerien innehaben, in sakularen Diziplinen wie z. B. der Soziologie ausge- 

bildet sind und es sich oft um weltlaufige, manchmal sogar aus anderen islami- 

schen Landern oder auch von westlichen Universitaten importierte Intellektuelle 

handelt. Vergleichsweise sind eben auch die Leitfiguren der fundamentalisti­

schen Bewegungen anderer Lander, z.B. im Iran, in Algerien oder im Sudan, wie 

z.B. A. Shari‘ati, R. Ghanushi und H. Turabi von erstklassigen westlichen 

Universitaten abgegangen oder haben dort promoviert. Auch sind und waren die 

Mittelschichten treibende Krafte fundamentalischer Bewegungen uberall in der 

islamischen Welt (Riesebrodt 1990).

Dennoch soli hier arbeitshypothetisch, einschrankend und in notwendiger 

Vereinfachung eine sehr simple, aber signifikante Trennungslinie zwischen den 

Protagonisten der Islamisierungsdebatte und der fundamentalistischen Bewe- 

gung eingefiihrt werden: Das entscheidende Trennungsmerkmal ist, dab wir es 

nicht mit einem oppositionellen Islam zu tun haben. Die an der Wissenschafts- 

frage sich orientierenden Islamisten nennen sich denn auch ganz in der Folge von 

S. H. Nasr selbst "the new intellectuals" (Kirmani 1989: 145). Dies mub ganz 

deutlich gesagt werden, denn die Trager dieser Debatte werden oft als "Funda- 

mentalisten", also im Sinne der politisch-religibsen, inneren Erneuerung "von 

unten" mibverstanden, und sie sind dies in der Tat nicht. Ganz im Gegenteil, es 

handelt sich hier um Staatsbeamte oder Mitglieder eines "think-tanks" der Regie­

rung, die Islamisierung als ein kulturelles Orientierungsprogramm fur gesell- 

schaftliche Entwicklung verstehen, nicht als ein Programm der sozialrevolutiona- 

ren Umwalzung oder als Oppositionsprogramm gegen eine sakulare Regierung. 

Die Trager der Islamisierungsdebatte in Malaysia haben nichts mit den Opposi-
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tionsffihrern und militanten Fundamentalisten, etwa der in Kelantan regierenden 

Partei Islam SeMalaysia (PAS)4 zu tun, die meist von den traditionellen religib- 

sen Hochschulen im Nahen Osten kamen.

Es ist wichtig, in einem ersten Schritt diese Differenzierung vorzunehmen; 

gerade fur Malaysia, das auf der anderen Seite so verschiedene islamische Par- 

teien und Richtungen wie die AB IM (Muslim Youth Movement of Malaysia) 

und die PAS in ein relativ enges Verhaltnis zum Staat der nachkolonialen Phase 

brachte (Nagata 1984).

Eine zweite Einschrankung ist gegeniiber eingefiihrten, wichtigen For- 

schungsansatzen zu machen: Man kbnnte diese Debatte leicht ausschlieBlich 

unter dem Gesichtspunkt eines neuen islamischen Internationalismus stellen. 

Schulze (1983, 1990) hat diesen Internationalismus mit dem Schwerpunkt auf die 

Aktivitaten der Muslim World League ausfiihrlich dargestellt. Fur ihn wie auch 

fiir Beobachter der Szene in Siidostasien (Muzaffar 1986, 1987; Nagata 1984; 

Siddique 1983) war der internationale Aspekt der Islamisierungsbewegungen, 

namlich die aktivierenden Effekte von internationalen Studentenvereinigungen, 

internationalen Konferenzen und Publikationsnetzwerken, bedeutend. Dies ist 

eine wichtige Dimension des Disburses und nicht auBer acht zu lassen. Dariiber 

hinaus geht es hier aber um die Doppelseitigkeit dieser Internationalisierung, 

namlich die ganz lokalen Bedeutungen, die durch sie hervorgerufen werden.

Malaysia liefert hierzu ein einschlagiges Fallbeispiel. Die unter Intellektuellen 

und Wissenschaftlern gefuhrte Debatte wird hier fiir spezifisch malaysische Be- 

diirfnisse, den Staat zu reformieren und die notwendigen kulturellen Impulse 

dafiir zu liefern, umgesetzt. Der Islam war nach der Unabhangigkeit der malaysi- 

schen Federation zur Staatsreligion erklart worden, und die islamisch malaysi­

sche Bevblkerungsmehrheit fiihlte sich gegeniiber den von der Kolonialregierung 

privilegierten ethnischen Minderheiten stark benachteiligt. Man war seit den 

70er Jahren mit einer Reihe von islamischen Revitalisierungsbewegungen kon- 

frontiert, die eine Reaktion auf die Rassenpogrome Ende der 60er Jahre dar- 

stellten und das Problem der politischen Emanzipation der Malayen sehr ver- 

deutlichten. Es handelte sich dabei um die Dakwah-Bewegung einerseits, aber 

auch um militante islamische Oppositionsparteien, die aus dem Zusammenhang 

der islamischen Studentenbewegung hervorgegangen waren.

In Malaysia ist die Debatte fiber die Islamisierung des Wissens und der Wis- 

senschaft von daher eher Reaktion des Staates und der regierenden Gruppen, ein 

Mittel, mit der Opposition fertig zu werden. Es wurden die wichtigsten Teile der 

Studentenbewegung fiber die Programme dieser Debatte in den Staatsapparat 

kooptiert. Dariiber hinaus wurden international als bedeutsam betrachtete isla­

mische Autoren und Intellektuelle nach Malaysia geholt, um dieser Debatte die 

politisch notwendige akademische Legitimation gegeniiber den Fundamentali­

sten zu verschaffen. Mit dem Instrument des Islamisierungsprojekts konnte die 

Regierung sich nun sowohl als national-malaysische Kraft gegeniiber den Kom- 

munisten und sakularen RadikaLNationalisten durchsetzen als auch fiber Wis- 

senschaft sich eine gewisse religiose Legitimitat sichern. Aus diesem Dilemma 

heraus laBt sich leicht verstehen, wie es in Malaysia dazu kommen konnte, daB 

der Kampf um politische Macht in einen Krieg um religiose Symbole ausartete 

(Lyon 1983). Darin ist Malaysia fibrigens iiberhaupt kein Sonderfall, in Agypten, 

Indonesien und Pakistan gab es iihnliche, zumindest vergleichbare Initiativen der
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Regierungen. Seit Anfang der 70er Jahre war die Politik der Mahathir-Regie- 

rung, wie sich durch die konstante Zunahme von Islamischen Programmen und 

Initiativen zeigen labt, auf die Islamisierung des Regierungsapparats gerich- 

tet (Mutalib 1990: 142-43). So wurde eine Art islamische Schulkleidung einge- 

ffihrt und die Geschlechtertrennung in der Offentlichkeit, wie etwa in den Kinos 

und den Gebauden islamischer Zentren, durchgesetzt. Mahathirs Regierungspar - 

tei, die United National Malay Organisation (UNMO), organisierte verschiedene 

Islamische Konferenzen mit dem Ziel einer Systematisierung und Regulierung 

der islamischen Angelegenheiten. Aber auch die systematische Initiierung von 

islamischen Pressekampagnen darf hierzu gerechnet werden.

Zusammenfassend kbnnen wir festhalten, dab der soziale und politische 

Kontext der Islamisierung der Wissenschaftsdebatte von einem doppelten Inter- 

esse gepragt ist: einerseits die Suche nach und der Kampf um eine neue Staats- 

ideologie und andererseits das Emanzipationsinteresse einer neuen Schicht von 

Malaien, fur die es nicht mehr nur um religidses Wissen geht, sondern auch um 

die von westlicher Wissenschaftlichkeit und professionellem Interesse getragene 

Beschaftigung mit dem Islam. Man kann in einem ersten Schritt Biittner darin 

folgen, dab das ideelle Interesse dieser Schicht durchaus mit der Position eines 

christlich orientierten Wissenschaftlers zu vergleichen ist, der sich sagt: "Ich kann 

als Physiker an die Grenzen naturwissenschaftlicher Erkenntnis vorstoben, als 

Okonom eine neue Industrialisierungsstrategie entwickeln oder als Arzt durch 

eine Operation das Leben eines Menschen verlangern und zugleich als Christ die 

Schopfung und das Mysterium der unbefleckten Empfangnis glaubig akzeptieren" 

(Biittner 1991:160). Darfiber hinaus tritt jedoch mit dieser Debatte fiber das 

einzelwissenschaftliche Interesse hinaus eine umfassende religiose Wertorien- 

tierung auf, deren Wirkungsweise in Wissenschaft, Politik und Gesellschaft selbst 

noch der weiteren Untersuchung bedarf.

Islam und Wissenschaft

Ein zentraler Aspekt sind hier die spezifisch malaysischen entwicklungs- und 

gesellschaftspolitischen Programme von Islam und Wissenschaft und deren 

Folgewirkungen. Im Gegensatz zu den muslimischen Reformisten und Moderni- 

sten des spaten 19. und friihen 20. Jahrhunderts, die noch meist fur eine unkriti- 

sche Ubernahme westlichen Wissenschaftsdenkens pladierten (vergl. Rahman 

1966, 1968), wird in der "Islamisierung des Wissens"-Debatte auf einer klaren 

Grenzziehung zwischen Islam und dem Westen bestanden. Es geht um eine 

eigene islamische Wissenschaft und Wissenschaftsgeschichte. Initiierend wirkte 

auch hier der von Muhammad Iqbal begrundete Diskurs fiber einen eigenstandi- 

gen islamischen Modernismus (Rahman 1968). Der Objektivitatsanspruch der 

Wissenschaften wird nun einzig und allein aus dem "Wissen Gottes" begriindet. 

So fordern muslimische Sozialwissenschaftler dazu auf, den Wissensschbpfungs- 

akt als eine Form des Gottesdienstes zu verstehen. ‘lem, d.h. Erkenntnis und 

Wissenschaft zugleich, gelten in dieser modernen Interpretation als eine Form 

der ‘ibadah (Gehorsam gegenfiber Gott) und bleiben somit dem Gehorsam 

gegenfiber Gott und den koranischen Prinzipien wie khaltfah (Loyalitat) und ‘adl 

(Gerechtigkeit) unterworfen (Sardar 1988:103).
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Der Zusammenhang zwischen Wissenschaft und Islam war bereits Ende des 

19. Jahrhunderts Gegenstand einer Auseinandersetzung zwischen al-Afghani, 

dem islamischen Erneuerer, und Renan, dem franzbsischen Religionswissen- 

schaftler.5 Renan, der Philologe, hatte die angebliche Unfahigkeit der Muslime, 

wissenschaftliches Denken zu entwickeln, behauptet. al-Afghani versuchte dem 

einen universellen Erkenntnisbegriff und einen im Grunde extrem positivisti- 

schen Wissenschaftsbegriff als authentisch islamisch entgegenzuhalten. Dabei 

wollte er auch die Unterscheidung zwischen muslimischen und europaischen 

Wissenschaften aufheben. Er bestand darauf, daB - so wbrtlich - Wissenschaft 

eine noble Sache sei und daB sie sich nicht aus der Verbindung mit anderen 

Begriffen ableiten, sondern sich nur durch sich selbst bestimmen lasse. "Viel- 

mehr, alles was zuruckgenommen wird, kann nur durch die Wissenschaft zuriick- 

genommen werden. Der Mensch muB sich auf die Wissenschaft einstellen, nicht 

die Wissenschaft auf den Menschen" (al-Afghani in Keddie 1983:45).

Solche Beschwbrungen des wissenschaftlichen Universalismus vermiBt man in 

der aktuellen Debatte. Es geht heute um eine authentisch islamische Wissen­

schaft. Und doch scheint es paradoxerweise so, daB in dieser Debatte viele The- 

men aufgegriffen werden, die oft im Westen selbst schon, sei es als Kritik des 

Positivismus und strengen wissenschaftlichen Methodismus, sei es als Kritik an 

der modernen Gesellschaft, ausformuliert waren. Man macht sich diese Kritiken 

nunmehr pauschal fur die Begriindung einer "Soziologie des Glaubens" zu eigen 

(Zubaida 1988: 9). Es geht darum, die gesellschaftstheoretischen Konzeptionen 

an die theologischen Glaubenstheoreme des Islam konzeptionell und terminolo- 

gisch anzukniipfen (Bagader 1983: 23, ‘Ammara 1991, Shari‘ati 1979, 1980, Baju- 

nid 1989, Ul-Haq 1989).6

Trager und politische Akteure der Debatte

Wenn wir uns die Trager und politischen Akteure dieser Debatte etwas naher 

ansehen, so sind dies Philosophen, Sozialwissenschaftler und Vertreter naturwis- 

senschaftlicher Einzeldisziplinen, die an malaysischen Universitaten lehren, aber 

auch Figuren aus der internationalen Szene der Islamisierungsdebatte genieBen 

in Malaysia hohes Ansehen. Exemplarisch sind hier zwei wichtige Figuren vorzu- 

fiihren/

Fur Malaysia hatten die Schriften des Literatur- und Islamwissenschaftlers 

Syed Naguib al-Attas mit seinem Ansatz der "Entwestlichung der Erkenntnis" 

eine besondere Wirkung (al-Attas 1985). S. N. al-Attas ist ein profilierter Orien­

talist, fur den der historische ProzeB der ersten Islamisierung Malaysias ein 

Modell fur die aktuelle Islamisierungsproblematik abgibt. Al-Attas hat groBen 

EinfluB als akademischer Lehrer und als Pcrsbnlichkeit des lokalen offentlichen 

Lebens.

Von gleichartig wichtigem EinfluB waren die Schriften und Vortrage von 

Isma'il R. al-Faruqi, einem amerikanischen Religionswissenschaftler palastinen- 

sischer Herkunft, der mit seinen Thesen der Islamisierung in Malaysia Breiten- 

wirkung erzielte. Er verkbrpert starker die internationale Dimension des Diskur- 

ses.
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Al-Attas’ Erkenntnisbegriff kniipft an den spezifisch malaysischen Sufismus 

an. Er hat den zwei groBen malaysischen Sufi-Dichtern des 17. und 18. Jahrhun- 

derts sein wissenschaftliches Hauptwerk gewidmet, und so sind fur ihn die alten 

Sufi-Meister moralische und philosophische Leitbilder fiir die islamische Erneu- 

erung Malaysias. Dagegen setzt al-Faruqi den Schwerpunkt auf die Shari'a (das 

islamische Recht) und den Fiqh (die islamische Rechtswissenschaft). Der Faqih, 

der traditionelle Rechtsgelehrte, und nicht der mystisch inspirierte Denker gilt 

ihm als Ideal des Wissenschaftlers. Dabei markieren diese Unterschiede in der 

Orientierung zugleich die Extrempole in der aktuellen Auseinandersetzung um 

die Islamisierung der Wissenschaft. Die Projekte der "Islamisierung der Wissen- 

schaften" (Al-Faruqi, 1981, 1982) und "der Entwestlichung der Erkenntnis" (al- 

Attas 1985) standen von Anfang an im Spannungsfeld dieser beiden Pole: hier 

die orthodox-sunnitische Tradition islamischer Gelehrsamkeit und dort ein sufiti- 

scher, shi’itisch beeinfluBter Begriff spiritueller Erkenntnis. Es ware jedoch 

falsch, diese als Gegensatzpaar zu betrachten. Fiir die malaysische Diskussion 

stellen beide Pole gleichwertige Bezugspunkte dar, die fur Nuancierungen der 

Einzelargumentation relevant werden, nicht jedoch als Angelpunkte alternativer 

oder gar gegensatzlicher Programmatiken gesehen werden diirfen.

Wie oben bereits ausgefuhrt, ist die Islamisierung-der-Wissenschaften-De- 

batte in Malaysia in engem Zusammenhang mit dem malaysisch-islamischen 

Nationalismus zu sehen, der sich in den Universitaten Anfang der siebziger Jahre 

ausbreitete, insbesondere eben nach den 1969er ethnischen Konflikten zwischen 

Chinesen und Muslimen. Die in der Folge dieser Konflikte von der Regierung 

betriebene Politik der Islamisierung der Regierung und Verwaltung hat die 

Malaien insgesamt mehr auf eine religiose Haltung im Zeichen des Islams hin- 

orientiert. Eine der charismatischen Figuren dieser Bewegung war der Studen- 

tenfiihrer Anwar Ibrahim, der aus dem von al-Attas geleiteten Department of 

Malay Studies, University of Malaya, hervorging.8 S. N. al-Attas, der zugleich 

Dekan der Philosophischen Fakultat der Universitat Malaya war, war in diesem 

gesamten ProzeB eine wichtige Figur. Er selbst hat zur Verbreitung der relevan- 

ten, insbesondere angelsachsischen Literatur unter den Studenten beigetragen 

und unterhielt einen wichtigen studentischen Diskussionskreis in seinem Haus 

(Anwar 1987: 12-13). Anwar Ibrahim, der aus diesem Zirkel hervorgegangene 

Studentenfiihrer, wollte das hier entwickelte neue islamische BewuBtsein als 

Lebensmethode verstanden wissen und in der Gesellschaft umsetzen.9

Unter den jungen islamistischen Studenten spielten sodann auch die Schriften 

des Isma‘il al-Faruqi und seiner Frau Lois Lamya al-Faruqi10 sowie diejenigen 

von Akbar Ahmed11 und Ziauddin Sardar eine Rolle. Eine jiingere Generation 

von Soziologen, aber auch von Islam- und Naturwissenschaftlern bestimmen in 

zum Teil hoch intellektualistischen und oft wissenschaftlich ausgefeilten Publika- 

tionen die aktuelle Islamisierungsdebatte. Als Beispiel sei auf das Buch von M. 

Anees (1989) hingewiesen, das den symptomatischen Titel Islam and Biological 

Futures tragt.12

Al-Faruqi unternahm mehrere Reisen nach Malaysia13 und hatte dort sehr 

engen Kontakt mit der Studentenbewegung um Anwar Ibrahim und die ABIM; 

auch war er bereits in den fruhen Jahren der Regierungszeit des derzeitigen 

Premierministers in Malaysia, Dr. Mahathir Mohammed, als Berater der Regie­

rung in Angelegenheiten der kulturellen Entwicklung und Islamisierung tatig. Er
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scheint eine wichtige Rolle beim Zusammenbringen der beiden heute fiihrenden 

Politiker in Malaysia (Mahathir und Anwar Ibrahim) in den friihen achtziger 

Jahren gespielt zu haben (Sundaram und Cheek 1988: 858). Er war iiberzeugt 

von der groBen Wirkung von Anwars tnodernistischem Islamverstandnis. Viele 

der alten Anhanger Faruqis an der Temple Universitat halten heute akademische 

Positionen in Malaysia, und sie erinnern sich sehr wohl an die bedeutende Rolle, 

die Faruqi und seine Frau damals spielten. Einer dieser Schuler bezeichnete die 

Absichten al-Faruqis wie folgt:

Alternative Paradigmata des Wissens sowohl fur die Natur-, als auch fur die 

Sozialwissenschaften zu entwickeln, und die fachlichen Orientierungen in 

einem fur die Bediirfnisse der zeitgendssischen muslimischen Gesellschaften 

relevanten Sinne zu bestimmen.14

An dem neuen, von al-Attas gegriindeten International Institute of Islamic 

Thought and Civilization (ISTAC) haben auch Studenten des islamischen Mo- 

dernisten Fazlur Rahman (Cragg 1985: 91-108) Aufnahme gefunden. Man kann 

an diesem Zentrum, das in einer moresken, asthetisch ansprechenden Architek- 

tur erbaut wurde und mit einer reichhaltigen Bibliothek ausgestattet ist,15 malay- 

sische und tiirkische Lehrer treffen, die ihre Dissertationen noch unter Fazlur 

Rahman in Chicago schrieben. Rahman selbst hat zwar ein Programm der inne- 

ren islamischen Modernisierung und der Kritik der traditionellen religibsen 

Bildung etwa der al-Azhar und der Deoband Universitat verfolgt, stand selbst 

aber der Islamisierung-des-Wissens-Debatte fremd gegeniiber. Kenneth Cragg 

erwahnt, daB er sich der Wirkungen seiner Schriften auf die jiingsten Islamisie- 

rungskampagnien in Pakistan und Malaysia nicht bewuBt war (Cragg 1985: 93).

Es sollte in diesem Zusammenhang auch auf eine andere Persbnlichkeit 

hingewiesen werden, auf den iranischen, in den USA lehrenden Religionswissen- 

schaftler Seyyed Hossein Nasr.16 Einige seiner friiheren Studenten lehren heute 

an malaysischen Universitiiten.17 Er ist in Malaysia wegen seines islamisch-spiri- 

tualistischen Erkenntnisbegriffs popular, und die betonte Mischung von Wissen- 

schaft und Offenbarung, die er mit seiner esoterischen und sufitischen Vision des 

Islam vertritt, findet eine breite Anhangerschaft.18

Kernpunkte der Debatte

Im folgenden seien einige Kernpunkte der Islamisierungsdebatte skizziert. Gegen 

die bloB religibsen Bediirfnisse der traditionalen Koran- und Rechtsgelehrten 

wird hier von einer neuen Klasse muslimischer Intellektueller und akademischer 

Berufsgruppen ein umfassendes Interesse an einer normativen Fundierung der 

Politik und der gesellschaftlichen Umstrukturierung artikuliert. Sie haben meist 

sowohl westliche als auch muslimische Erziehungswege abgeschlossen oder 

kombinieren diese miteinander. Diese neue Schicht von Intellektuellen war von 

islamischen Laiendenkern sowie von philosophischen Persbnlichkeiten beeinfluBt 

und stellt gegeniiber den traditionellen Religionsgelehrten eher ein kritisches 

Potential dar.



Islamisierung des Wissens in Malaysia 59

In der lokalen Umsetzung des Diskurses lassen sich zwei grundlegend ver- 

schiedene, aber miteinander verkniipfte Problembereiche unterscheiden:

1. Probleme von letzter philosophischer und moralischer Bedeutung, wobei der 

Islam als das einzige in der Gegenwart noch verfiigbare Erkenntnisgebaude 

bezeichnet wird, solche Fragen zu formulieren.

2. Fragen der praktischen Regelung des modernen Lebens, wobei der entspre- 

chend verwissenschaftlichte Islam als Lbsungsinstrument solcher Probleme 

dargestellt wird.

Beide Kernpunkte der Programmatik sind auBen- und gesellschaftspolitisch 

relevant: Sie zielen auf eine mit dem Westen konkurrierende Form der Moderni- 

tat hin. Bezeichnenderweise sind dabei auf beiden Ebenen Probleme angespro- 

chen, die wir unter dem Schlagwort der "Krise der Moderne" hinreichend ken- 

nen, namlich erstens die im Westen ja selbst entwickelte Kritik des abendlandi- 

schen Denkens als gottlos, morallos und als eben nur auf Zweck und materiellen 

Nutzen gestelltes, instrumentelles Denken und zweitens die These von der inne- 

ren Briichigkeit und Destruktivitat westlicher Gesellschaften, die mit den streng 

methodischen Wissenschaften eher verscharft als beseitigt werden.

Die Vorstellungen dieser neuen Intellektuellenschicht laufen darauf hinaus, 

diese Themen, deren globale Bedeutung vom konventionellen sakularen Wissen- 

schaftsdiskurs langst erkannt war, nun in einer islamischen, sich gegeniiber dem 

Westen kulturell abgrenzenden Sprache wieder aufzunehmen. Das Islamisie- 

rungsprojekt soil nun in bezug auf Vermenschlichung des Rechts und der Politik, 

auf die religibs-moralische Begriindung des Erziehungswesens, die soziale Stel- 

lung der Frau (Anees 1988, 1989) und auf das Verhaltnis von Gesellschaft und 

Okologie, von Mensch und Natur letztendlich gultige, weil religids begriindete 

MaBstabe setzen. Dies ist von Sardar und anderen Mitgliedern des "think-tanks" 

der Regierung systematisch entwickelt worden (Sardar 1988).

In Hinsicht auf die praktischen Lbsungen der Moderne und die Gestaltung 

der modernen Gesellschaftswirklichkeit kniipft die Islamisierungsdebatte an 

praktische Krisenerscheinungen des Westens, insbesondere auch im Bereich der 

Okologie an. Interessant ist zum Beispiel, daB Anwar Ibrahim als politischer 

Fiihrer das Tawhid-ModeH als Einheits- und Versbhnungsformel fur die malaysi- 

sche multikulturale Gesellschaft benutzt hat. In einer oft zitierten Rede zum 8. 

KongreB der ABIM 1979 beruft er sich auf den Begriff der Einheit Gottes (Taw- 

hid), um daraus einen universalistischen Begriff der Einheit der Menschheit 

(kesatuan dan persamaan manusia) abzuleiten und zu belegen, daB der Islam die 

Rassendiskriminierung zuriickweist (Nagata 1984: 95 ).

Sardar stellt das Umweltproblem ins Zentrum eines Buches uber die Zukunft 

der islamischen Gesellschaft. Die Welt steht bkologischen Katastrophen und 

sozialen Problemen gegeniiber, die den Mangel an ethischer Verantwortung 

offenlegen. Sardar, ein fiir Malaysia verbindlicher, aber auch sonst weithin zitier- 

ter Autor, versucht dieses globale Problem der Umwelt in der Sprache des Islam 

zu reformulieren. Fiir ihn laBt sich ein islamischer Umweltbegriff konstituieren, 

der durch die binare Opposition zweier aus der Shari’a, dem islamischen Recht,
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hergeleiter Begriffe zu bestimmen ist: halal (das was wohlbekbmmlich und in 

einem moralischen Sinne erlaubt ist) und haram (das was schadlich und in einem 

islamischen Sinne unerlaubt ist). Damit ergibt sich folglich, dab alles was haram 

ist, als umweltschadlich und selbstzerstbrend fur den Menschen gilt, wobei Sar­

dar das Wort "destrukiv" in einem unmittelbaren physischen, sinnlichen and 

spirituellen Sinn einsetzt (Sardar 1988:227).

Hier wird eine Tendenz deutlich, die sich auch bei dem islamischen Soziolo- 

gen al-Faruqi, auf den oben hingewiesen wurde, verfolgen labt, namlich jedes 

Detail des alltaglichen Lebens zu einer Frage der koharenten Anwendung des 

Islam zu machen. Dennoch sollte man sich fragen, ob diese Tendenzen so aus- 

schlieblich auf islamisches Bewubtsein zuriickzufuhren sind und ob nicht gerade 

Massenkultur und konsumkulturelle Trends, die Alltagsproblemen und Sinnpro- 

blemen insgesamt zu einer stiirkeren Gewichtung verhelfen, hier Pate stehen.

Rationalitat, Sakularisierung, Spiritualitat

Fur Malaysia hat S. N. al-Attas auf der Ebene der Wissenschaft und der Er- 

kenntnis solche Rekonstruktionen innerer religibser Betroffenheit als erster zum 

grundlegenden Unterscheidungsmoment gegeniiber dem Okzident ausformuliert. 

Er stellt das Emanzipations- und Entwicklungsproblem Malaysias unter den 

Gesichtspunkt der Entwestlichung der wissenschaftlichen Erkenntnis:

Knowledge must be scrutinized so that there is nothing that contains the 

germs of secularization or the germs of tragedy in it, or the germs of the 

dualistic vision of reality - because all these are spread, are scattered around 

in the branches of knowledge, in the entire body of knowledge. I think one 

has to make selections and choice, one has to know what to take, what not to 

take (al-Attas 1989: 10).

al-Attas ist sich der inneren Probleme der westlichen Wissenschaften und ihrer 

Kritik sehr bewubt. Er versucht das nunmehr hundertjahrige Problem der An­

wendung westlicher Wissenschaftstheorien in muslimischen Gesellschaften da- 

durch zu Ibsen, dab er die theosophischen Denktraditionen und den dort unter- 

gelegten symbolischen Naturbegriff aufgreift, um den Islam als die einzig mbgli- 

che Antwort auf die innerwestliche Wissenschaftskritik herauszustellen.

Fur S. N. al-Attas erledigt sich das Problem des modernen Westens als eine 

innere Zuriickweisung von selbst, als Problem seiner eigenen Dekadenz. Hier 

wird auf eine Argumentationstechnik zuriickgegriffen, die zuvor schon bei Ali 

Shariati, dem Vordenker der islamischen Revolution im Iran, Anwendung fand.19 

Beim Begriff der Sakularisierung und der Behauptung, er sei in den bstlichen 

Gesellschaften nicht existent, greift al-Attas auf verschiedene Argumente zuriick, 

die zuvor auch von christlichen Philosophen und Jesuiten entwickelt wurden, die 

auf die Krise und den Niedergang der Christenheit aufmerksam machen wollten 

(al-Attas 1985: 1). Er weist auf christliche Theologen hin, zitiert schlieblich We­

bers Metapher der "Entzauberung der Welt" (ibid.: 16)20 und Nietzsches "Gott ist
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tot". Er greift diese westliche Kritik auf, um sich zu vergewissern, daB sie auf 

einer inneren Verbindung beruht, die der Islam nicht eingeht. Sakularisierung 

werde auf zunehmende Rationalisierung zuruckgefuhrt. Der islamische Rationa- 

litatsbegriff kenne den Begriff der Sakularisierung dagegen nicht und weise die 

rationale Begriindung sakularer Existenz zuriick:

Is it rational to be secular?

Now if we are using the word, reason, in the way a Muslim understands it, if 

you say a thinking Muslim, and understanding Muslim understands it, if you 

say is it rational to be secular, I will say no. Because secular does not mean 

reason in the way we understand or rational in the way we understand. Why? 

because to be secular means not simply being this worldly because it is not 

opposed to Islam. Because this world is composed of the signs of God as the 

holy Quran says and because of that the Muslims are supposed to look at the 

signs of God, study it, to understand it, not to run away from it. So in other 

words, there is nothing wrong with being this worldly. But what is wrong from 

my point of view, what is secular is not only to be this worldly but to say that 

this is the only world there is, there is no other world than this (al-Attas 1989: 

8).

Fur al-Attas steht Rationalitat im Zeichen der religibsen Erfahrung und Spiritua- 

litat,21 der Westen weise gerade diese zuriick und werde so zur Sakularisierung 

gezwungen. Sakularisierung, welche fur ihn synonym ist mit Entislamisierung, hat 

mit der "infusion of alien concepts into the minds of Muslims" zu tun (al-Attas 

1985: 43). Somit wird die westliche Zivilisation als materialistische und diesseits- 

orientierte zuriickgewiesen, und al-Attas wiinscht den Leser zu iiberzeugen, daB 

der Islam dagegen von einer kulturellen Spezifizitat gekennzeichnet sei, namlich:

Religion in the sense we mean, as din, has never really taken root in Western 

civilization due to its excessive and misguided love of the world and secular 

life (al-Attas 1985: 129).

Fallt diese Gegeniiberstellung von islamischer Spiritualitat einerseits und Sakula- 

ritat und Materialismus des Westens andererseits nicht selbst auf Dualisierungen 

zuriick, die die Kulturwissenschaften des ausgehenden 19. Jahrhunderts gepragt 

haben? Dennoch soli auf dieser Basis nun fur die Soziolgie das Projekt der Isla­

misierung der Erkenntnistheorie vorangetrieben werden. Dies in der folgenden 

Weise:

exposing the inadequacies of Western epistemologies and by outlining 

the guidelines along which Islamic epistemologies must direct the intellectual 

power of Muslim scholars (Harun and Murad 1990: 24-29).

Es ist zu bedauern, daB damit die Erkenntnistheorie in den Sozialwissenschaften 

sich Tendenzen offnet, die diese einseitig aus dem universellen Wissensschafts- 

diskurs herauszunehmen trachten. DaB wissenschaftliches Interessse auch ideo- 

logische und politische Faktoren einschlieBt, wird nun zur einseitigen Begriin-
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dung einer "endogenen" islamischen Methodologie, die ausschlieBlich fur Mus- 

lime und den muslimischen "Geist" zutreffend sei, herangezogen. Ein in den alten 

Kulturwissenschaften untergelegtes Ausgrenzungsdenken wird nun auf Europa 

zuriickbezogen.

Andererseits wird an im Westen gangige Debatten angekniipft, ein metaphy- 

sisches Programm von "Sinn" zu rekonstruieren. Metaphysik rniisse selbst zu 

einem zentralen Element der islamischen Wissenschaft gemacht werden.

They could constitute general metaphysical claims or statements about the 

purpose of creation, the existence of order and nature as implying the exi­

stence of Greatness of God (ibid.).

Fiir al-Attas zeigt sich ein alternativer Weg auf hoherer Ebene der Erfahrung, 

die in der Intuition des gelernten und erfahrenen Sufis zu finden ist (al-Attas 

1985: 219). Dies laBt sich mit dem einfluBreichen Ansatz des Iraners S. H. Nasr 

vergleichen, der den Sufismus der Astrologie, Alchemie und den okkulten Wis- 

senschaften gegeniiberstellt. Er sucht im Sufismus eine alternative Wissenschaft, 

die genau so rational und objektiv sein soil wie die westliche, die jedoch ihre 

Legitimitat und ihre soziologische und philosophische Begriindung aus einer 

allumfassenden sufitisch-islamischen Erkenntnistheorie herleiten soli (Sardar 

1988: 174).

Hier ist trotz der Suche nach Eigenem wiederum auf den unverkennbaren 

EinfluB westlicher Kulturkritik hinzuweisen: Nasr war Schuler des franzdsischen 

Orientalisten Henri Corbin und hat mit ihm uber Fragen des iranischen Sufismus 

zusammengearbeitet. Wie Nasr selbst bestatigt, hat Corbin am Beispiel des 

iranischen Sufismus einen ganz spezifischen Begriff der "Tranzendenz" entwik- 

kelt, der von Heidegger, dessen Schuler wiederum Corbin war, ubernommen 

ist.22 Nasr weist ebenfalls darauf hin, daB Corbin sich selbst als einen Phanome- 

mologen betrachtete, der sehr stark von der schiitischen Philosophie und Meta­

physik beeinfluBt war (Nasr 1987: 280). Nasrs EinfluB in Malaysia ist unverkenn- 

bar und einer seiner Schuler, Osman Bakar, greift auf Nasr zuriick, wenn er den 

Zusammenhang von Glaube und Wissenschaft im Islam als Grund dafiir angibt, 

daB

the extensive use of logic in Islam did not lead to the kind of rationalism and 

logicism one finds in the modern West precisely because of the use of reason 

was never cut off from faith in divine revelation (Bakar 1991: 4).

Die Beziehungen zwischen dem philosophischen Denken des "spirituellen" 

muslimischen Ostens und dem zeitgendssischen Westen sind also doch starker 

als man gemeinhin annimmt. Dies erhartet natiirlich meine These, daB es heute 

unmoglich ist, das Studium der Islamisierung von den Hauptstrbmen des univer- 

sellen philosophischen und Wissenschaftsdiskurses zu trennen.

Der Anspruch etwa, alternative intuitive Wege zu suchen, die nur speziell fiir 

Islam oder Sufismus gelten, kann paradoxerweise durchaus darauf zuriickgefiihrt 

werden, daB es im Westen selbst etwa eine Anti-Industrialismusbewegung gab 

und daB die verschiedenen modernen religidsen Gruppen im Christentum, im
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Judentum oder im Buddhismus, aber auch die deutschen Intellektuellen der 

Romantik eine Wiederbelebung erfahren haben, die bereits schon lange vor dem 

Zweiten Weltkrieg eingesetzt hat, als etwa vergleichsweise Anspriiche eines 

intuitiven Wissens und alternativer Wissenschaftsformen erhoben wurden 23

Tawhid, Gesellschaft und Wissenschaft

Al-Faruqi verfolgte ein heuristsches Modell der Islamisierung der Erkenntnis, 

welches von seinen Schulern ubernommen und erweitert wurde. Das Modell 

beruht auf einer Reinterpratation des Prinzips des Tawhid (Einheit mit Gott) 

und dem Anspruch, daB jede Erkenntnis sich unter diesem Prinzip gewisserma- 

Ben reorganisieren musse. Die westlichen Sozialwissenschaften entbehrten dieses 

Modells und entsprechen damit nicht, wie er sagt, einem entscheidenden Erfor- 

dernis der islamischen Methodologie.24

Anwar Ibrahim hat als politischer Fiihrer das Tawhid-Modell als Einheits- 

und Versohnungsformel fur die malaysische multikulturelle Gesellschaft benutzt. 

In einer oft zitierten Rede zum 8. Kongress der ABIM 1979 beruft er sich auf 

den Begriff der Einheit Gottes um daraus einen universalistischen Begriff der 

Einheit der Menschheit (kesatuan dan persamaan manusia) abzuleiten und die 

Zuruckweisung der Rassendiskriminierung im Islam zu belegen.25

Der malaysische Naturwissenschaftler Osman Bakar schrieb ein Buch mit 

dem Titel Tawhid and Science (1991). Er prasentiert hier ein Panorama der 

Wissenschaftsgeschichte des Islam, die auf dem Prinzip des Tawhid basiere:

In Islam religious consciousness of tawhid is the source of scientific spirit in 

all domains of knowledge... Similarly, the idea of objectivity which is so essen­

tial to the scientific enterprise is inseparable from religious consciousness and 

spirituality (Bakar 1991: 11).

Aus dem Konzept des Tawhid wird sodann fur die islamische Erkenntnistheorie 

ein Konzept der Hierarchie des Wissens hergeleitet:

As long as Muslims were faithful to the true spirit of tawhid, implying a 

faithfulness to the idea of the hierarchy and unity of knowledge, they were 

spared of that unfortunate and intellectually precarious situation whereby one 

mode of knowing is affirmed at the expense of other modes (Bakar 1991: 5) 26

Es ist auch hier unschwer zu erkennen, daB auf erkenntnistheoretische Probleme 

reagiert wird, die seit Bergson als Reaktion auf den Positivismus diskutiert wer- 

den und die einerseits durch den Diskurs zwischen Orientalisten und muslimi- 

schen Philosophen27 und andererseits durch die reduzierte Sichtweise eines 

Feyerabend28 im intellektuellen Diskurs der Dritten Welt Aufnahme fanden.
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Kritik an der Debatte

Es darf hier nicht unerwahnt bleiben, dab die Debatte uber die Islamisierung des 

Wissens und der Wissenschaft auch unter Muslimen strenge Kritik hervorgerufen 

hat. In einem 1991 verbffentlichten Buch hat Hoodhboy eindringlich argumen- 

tiert, daB es nur einen universellen und keinen spezifisch islamischen Begriff von 

Wissenschaft geben kbnne. Am Beispiel Pakistans entwickelt er die These, daB 

die Politik der Islamisierung der Wissenschaft nur mangelnde Bildung und die 

Riickstandigkeit wissenschaftlicher Forschung verschleiere. Auch S. Hussein 

Alatas, der Begriinder der Soziologie in Siidostasien (1963, 1971, 1977, 1977a, 

1980) und friihere Vizekanzler der University of Malaya argumentiert, es hande- 

le sich hier um einen politischen Kampf junger Akademiker, die sich auf einem 

neuen akademischen Markt durchsetzen wollen. Er merkt kritisch an, daB es sich 

um den Versuch der Durchsetzung eines negativen pakistanischen und saudi- 

arabischen Einflusses in Malaysia handele.29

Ganz unangefochten jedoch von solcher Kritik genieBt das Unternehmen 

Islamisierung der Wissenschaft den Rang eines offizibsen bildungspolitischen 

Programms. Mit ihm wird im spezifisch malaysischen Kontext ein Instrument der 

modernen Kultur- und Gesellschaftsentwicklung in Bewegung gesetzt, auf das in 

anderen islamischen Landern der Region mit Interesse geblickt wird.

Zusammenfassung

Ich habe hier versucht, einige Hauptlinien der Argumentation in der "Islamisie- 

rung des Wissens"-Debatte nachzuzeichnen. Es handelt sich z.T. um konkurrie- 

rende, z.T. um sich aufeinander beziehende und sich gegenseitig erganzende 

Thesen intellektueller Gruppen in der Arena der Konstruktion soziologischen 

Wissens. Der Anspruch, Wissen zu islamisieren, kann dabei durchaus mit einem 

paradoxen globalen Trend der Endogenisierung der Kultur- und Sozialwissen- 

schaften und der Soziologie verglichen werden. Er ist Ausdruck des neuen Kul- 

turrelativismus als Reaktion auf den kulturellen Universalitatsanspruch des 

Westens selbst.

Man darf von daher etwa die Aufschreie S. N. al-Attas’ und Isma’il al-Faruqis 

gegen den westlichen Materialismus als eine Form der kulturellen Kritik ernst 

nehmen. Es handelt sich um Versuche, die intellektuelle Arbeit an den letztend- 

lichen Dingen und an absoluten moralischen Begriindungen nicht aufzugeben. 

Doch die Versuche, alternative Gesellschaftsprogramme fur einen islamischen 

Modernismus zu entwerfen, sind eher als Ausdruck eines falschgeleiteten Kon- 

kurrenzdenkens, denn als Riickbesinnung mit Tiefenwirkung zu werten. Der 

Grad der Internationalisierung der Gesellschaft und des Islamisierungsdiskurses 

selbst laBt hierzu keinen Raum. Auch die Griindung des International Institute 

of Islamic Tought and Civilization in Kuala Lumpur durch al-Attas30 zeigt, daB 

hier ein konkurrierendes Interesse verfolgt wird, namlich den traditionellen 

westlichen Orientalisten ein ostliches Orientalistisches Institut entgegenzustel- 

len. Malaysias Islamisierung hat zur Erneuerung der politischen Kultur in Form 

einer islamischen Nationalstaatskultur gefiihrt, wie sie sich sonst kaum in der 

islamischen Welt durchgesetzt hat.
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Es sollte in diesem Zusammenhang abschlieBend vielleicht an fruhere und 

parallele - hier noch von einem rationalistischen, nationalistisch-sakularen Den- 

ken gepragte - Tendenzen erinnert werden, die fur die wissenschaftstheoreti- 

sche Begriindung der Sozialwissenschaften bereits bei alten arabisch-islamischen 

Denkern eine authentische Grundlage zu finden suchten (Saati, al-Wardi, vergl. 

Irabi 1989).

Anmerkungen:

1) Bei der Abfassung dieses Aufsatzes ist mir vielerlei Hilfe zuteil geworden. Mit Unterstiitzung 

des ISEAS (Institute of South East Asian Studies) in Singapur war es mir vergonnt, mehrere 

Reisen nach Kuala Lumpur zu unternehmen, wo ich mit vielen Protagonisten dieser Debatte 

sprechen konnte. Ich erinnere mich besonders am ISTAC (Institute of Islamic Thought and 

Civilization) freundlicher Aufnahme und vieler Diskussionen. Ein erster Entwurf dieses 

Papiers konnte 1993 bei einer von Friedemann Biittner organisierten Tagung in Tutzing 

vorgetragen werden. Ein DAAD-Stipendium am Maison de Science de 1’Homme in Paris und 

die anschlieBende Unterstiitzung durch die DFG ermoglichten es mir, das urspriingliche 

Papier zu erweitern und zu iiberarbeiten. Fur fordernde Unterstiitzung und Anregungen bei 

der Gestaltung des Textes mochte ich mich schlieBlich bei Friedemann Biittner, Peter Heine 

und Georg Stauth bedanken; fiir die zum Ausdruck gebrachten Ideen und die verbleibenden 

Fehler iibernehme ich die alleinige Verantwortung.

2) Die Begriffe islamischer Fundamentalismus und islamischer Revivalismus wurden in den 

letzen zehn Jahren einer Reihe kritischer Betrachtungen unterzogen. Beide Begriffe beeinhal- 

ten mangelnde Prazision, zumal alle islamischen Bewegungen in dem Sinne fundamentalistisch 

sind, daB sie sich auf den Koran beziehen. Begriffe wie "militant" und "radikal" wurden 

gleichermaBen benutzt und kritisiert. Einige Autoren haben sich auf die Begriffe Islamismus 

und Islamisten geeinigt. In der franzbsischen Literatur figuriert das Phaenomen des engen 

Zusammenhangs zwischen Religion und Politik unter dem Begriff "integrisme" (Salem 1988: 

8). Der Begriff Fundamentalismus wird hier fiir eine Bewegung der politisch-religidsen, 

inneren Emeuerung "von unten" gebraucht.

3) Nach dem Zensus von 1980 gibt es in Malaysia 6.9 Millionen Muslime bei einer Gesamtbevbl- 

kerung von 13.07 Millionen. Der Rest der Bevolkerung sind Buddhisten, Hindus, Christen, 

Sikhs, Konfuzianisten, Taosten, und andere traditionelle Religionen. Die Malayen reprasen- 

tieren 63,9 % der Bevolkerung, die Chinesen 25,5% und die Inder etwa 9,7%. (Muzaffar 1987: 

1). Nach Ackerman and Lee (1988), die auf eine Korrektur der offiziellen Zahlen abstellen, 

konstituieren die Malayen 55.3 % der Bevolkerung, die Zahl der Chinesen liegt bei 33.8 % 

und die der Inder bei 10.2%, Rest: 0.7.

4) Die PAS war an alien allgemeinen Wahlen beteiligt. In 1969 gewann die PAS einen groBen 

Teil der Stimmen der malayischen Bevolkerung, sie gelangte in zwei Regionen, Kelantan und 

Terengganu, an die Macht bis 1978 (Muzaffar 1987), sie stellt noch heute in Kelantan die 

Regierung.

5) Die Afghani/Renan Kontroverse findet man in Schilderungen bei Keddie (1983) und Djait 

(1974).

6) Als Beispiel fiir Agypten konnte man ‘Adel Hussein, den Sohn von Ahmed Hussein, Begriin- 

der der Misr al-Fatat Partei, nennen. ‘Adel Hussein war Marxist und hat sich in den letzen 

Jahren mit islamischen Tendendenzen identifiziert. Fiir eine Kritik von ‘Adel Husseins 

Position vgl. Abaza und Stauth (1988); Zubaida (1988).

7) Die aktuelle politische Bedeutung des Disburses mag aus dem EinfluB der Schriften von 

Osman Bakar (1984, 1987, 1990, 1991) ermessen werden. Er war in den friihen 80er Jahren 

Generalsekretar von ABIM (Muslim Youth Movement of Malaysia) und zugleich auch 

President und Mitbegriinder der Islamic Academy of Science (seit 1977). Wichtig sind hier 

auch die Schriften von Sardar (1988), der Regierungskreisen sehr nahe steht. Ein anderer 

Exponent ist M. Anees, z.Zt. Chef-Lektor/Redakteur der Berita Publishers in Kuala Lumpur, 

unter seinen Schriften: Islam and Biological Futures (1989). Die Redaktionsstuben dieses 

regierungsnahen Verlags sind ein zentraler Ort der islamisch-politischen Planung.
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8) Anwar Ibrahim war in der achtziger Jahren Erziehungsminister. Seit 1971 war er President von 

ABIM und seit 1982 President des UMNO Youth Movement of Malaysia. 1983 wurde er zum 

Minister fur Sport, Jugend und Kultur emannt. Von 1984 bis 1986 war er Minister fur Land- 

wirtschaft und zur Zeit ist er Finanzminister. Gleichzeitig ist er President der International 

Islamic University.

9) In diesem Zusamenahng sei Z. Anwar zitiert: "With this new awareness came the understand­

ing of the comprehensiveness of Islam as ad-deen (way of life), a compelling appeal that had 

infused the students" (Anwar 1987: 12-13).

10) Sie haben Malaysia besucht und ihre Ideen hatten eine groBe Wirkung auf Anwar Ibrahim und 

auf die Etablierung der International Islamic University in Kuala Lumpur.

11) A. S. Ahmed hat zahlreiche anthropoligische Studien uber Pakistan verbffentlicht und greift 

heute intensiv in den intemationalen Diskurs zum Thema Islam und Postmoderne ein.

12) Zu Munawar A. Anees vgl. Anm. 7.

13) Nach Osman Bakar, einer der ehemaligen Studenten vom al-Faruqi und z.Zt. der Dekan der 

Fakultat fur Wissenschaft an der Universitat Malaya. al-Faruqis erster Besuch in Malaysia war 

1975. 1981 nahm er in Malaysia an einer Tagung uber Avicenna teil.

14) "Alternative paradigms of knowledge for both natural and social sciences and to conceive and 

mould disciplines most relevant to the needs of contemporary Muslim societies" (Sardar 1988: 

104).

15) Siehe auch New Straits Times, Malaysia Daily, Tuesday, Sept. 24, 1991.

16) In diesem Zusamenhang es ist wichtig, auf die Schriften von S.H. Nasr zu hinweisen. Seine 

Bucher sind in den Buchhandlungen in Kuala Lumpur zu kaufen. Nasr’s Science and Civiliza­

tion in Islam wurde im Dewan Pustaka Fajar Verlag wiedergedruckt. Nasr wurde 1933 im Iran 

geboren und studierte spater in den USA. Als er nach Teheran zuriickkam, stand er unter 

dem EinfluB zweier Denker und Orientalisten: Fritzhof Schuon und Henri Corbin, vgl. 

Richard (1991: 91).

17) Osman Bakar z.B. ist ein ehemaliger Mathematiker, der zuerst in London studiert hat und 

spater eine Dissertation liber die Philosophic der Wissenschaft bei Nasr an der Temple 

University, Philadelphia, USA abschloB. Bakar ist heute Professor fur Philosophic der Wis­

senschaft an der University of Malaya. Osman Bakar war auch Sekretar der ABIM und ist 

gleichzeitig President und Begriinder der Islamic Academy of Science (1977). Bakar hatte 

engen Kontakt mit Isma'il Raji al-Faruqi, als dieser nach Malaysia kam.

18) Zusammen mit Corbin griindetete Nasr 1975 mit Unterstiitzung von Kaiserin Farah Diba die 

iranische Imperial Academy of Philosophy (Richard 1991: 92), was ihm scharfe Kritik hinsicht- 

lich seiner Kollaboration mit dem Schah-Regime eingebracht hat. Der Soziologe S. H. Alatas 

hat Nasr wegen seiner zweideutigen Haltung zum und Kollaboration mit dem ehemaligen 

Shah kritisiert; besonders Nasrs Begriff von Prophezeihung konne fur aktuelle polirische Ziele 

benutzt werden. Siehe (Abaza 1993).

19) Siehe Zubaida (1988).

20) Zur grundsatzlichen Bedeutung Webers im soziologischen Diskurs liber Islam und Modeme 

vgl. Stauth (1993).

21) Als Beispiel daflir, wie al-Attas den Westen als eine der Spiritualitat beraubten Kultur sieht: 

"To say that there is no spiritual significance to anything, to deprive from the world of nature 

all spiritual meaning so that the nature is left natural as a thing, mere thing and ultimately of 

course, this also implies that in the entire universe that there is no God, there is nothing 

spiritual about it.there is nothing spiritual behind it" (al-Attas 1989: 8).

22) Corbin selbst hat ein Heideggersches Hauptwerk ins Franzosische iibersetzt: Qu’ est ce que la 

metaphysique. S. H. Nasr "Henri Corbin: the Life and Works of the Occidental Exile in Quest 

of the Orient of Light", in Traditional Islam in the modern World, (Nasr 1987:276). Dazu 

schreibt Nasr wie folgt: "I once asked Corbin, ’how did you become interested in Suhrawardi?’ 

having in mind the fact that no-one has rendered greater service to the knowledge of Suhra­

wardi and later Islamic philosophy in the West than Corbin. He said, ’For several years I was 

studying Martin Heidegger and the German Existenz-philosophie and had gone several times 

to Freiburg to meet Heidegger but his philosophy did not satisfy me’ (ibid.: 266.)... until 

Massignon gave him a litograph edition of Hikmat al-ishraq of Suhrawardi...’ Henceforth I put 

Heidegger aside on the shelf and became interested in serious philosophy’ as Corbin told 

Nasr, (ibid.: 266).

23) Siehe Georg Stauth, "Critical Theory and Pre-Fascist Social Thought", in: History of European 

Ideas, Vol.18, No.5, pp. 711-727.

24) "... that they violate a crucial requirement of Islamic methodology" ( Al-Faruqi 1981: 5).
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25) "While decrying narrow racial and nationalist sentiment as socially destructive, however, 

Anwar does not rule out forms of nationalism based on Islam (nasionalis agama or wa‘i 

Islami) as opposed to wa‘i qawmi, which is ’racial nationalism’" (Nagata 1983: 95).

Die Ausarbeitung des Begriffs "tawhid" und besonders des esoterischen "tawhid" im irani- 

schen Denken als eine Vision "multiplicity in unity" und "untiy in multiplicity", die der Begriff 

"tawhid" umfaBt, geht stark auf Henri Corbins urspriingliche Lesart der Metaphysik Martin 

Heideggers zuriick (Vgl. Corbin 1981: 20, 21, 26).

26) Bakar greift unter anderen islamischen Philosophen auch auf Ibn Sina, Avicenna (370/980- 

428/1037 geb. in Buchara), als religios inspiriert zuriick: "to often resort to prayer to seek 

God’s help in solving his philosophical and scientific thinking" (Bakar 1991: 31). S. H. Nasr 

widmete diesem Philosophen ein ganzes Kapitel, in dem er die verschiedenen Stellungnahmen 

westlicher Orientalisten wie Corbin, Gardet und Massignon referiert (Nasr 1977: 177-196). Er 

schreibt: "In a traditional civilization like that of Islam the cosmological sciences are closely 

related to the Revelation because in such civilizations the immutable revealed principle, or the 

"presiding Idea", manifests itself everywhere in social life as well as in the cosmos in which that 

civilization lives and breathes" (Nasr 1978: 1).

27) Vergl. etwa v. Grunebaum (ed.), Logic in Classical Islamic Culture, Wiesbaden: Otto Harras- 

sowitz 1970.

28) Siehe Feyerabend, P., Against Method: Outline of an Anarchistic Theory of Knowledge, 

London: Verso, 1978.

29) Personliche Kommunikation mit Prof. S.H. Alatas, anlaBlich seines Beitrags zur Tagung 

"Globality, Modernity, Non-Western Civilizations", am Zentrum fur interdisziplinare 

Forschung, Bielefeld, Mai 1993.

30) Vgl. New Straits Times, Malaysia daily. Tuesday, Sept.24, 1991.
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