Gesegnet seien die Fremden

Wie die islamische Tradition uns helfen kann, einen neuen Blick

auf die Erfahrungen von Flucht und Fremdheit zu werfen!

STEFAN WEIDNER
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Der Islam begann fremd, und er wird wieder so fremd werden, wie er einst begann.
Gesegnet seien also die Fremden.?

lautet ein bekanntes Hadith, einer der Ausspriiche des Propheten Mu-
hammad. Seine Aussage ist ebenso erstaunlich wie ratselhaft, und die
Versuche der orthodoxen Religionsgelehrten, ihm seine Sprengkraft zu
nehmen und etwa daraus zu schliefien, dass der Islam obsiegen wird,
sind wenig {iberzeugend gewesen.

Wenn wir versuchen wollen, aus der muslimischen Sicht auf die
Fremdheit Anregungen und Ideen fiir unsere eigenen Auseinander-
setzungen mit diesem Thema zu finden, fallt zunédchst auf, dass der
Prophet die Fremden positiv sah* und die Fremdheit als Auszeichnung
verstand, keineswegs nur als einen Zustand des Mangels, wie sie nor-
malerweise betrachtet wird. Wir ahnen, woher diese positive Sicht des
Propheten auf das Fremdsein riihrte: Es war der Zustand der ersten
Muslime, die in Mekka wegen ihres Glauben verfolgt wurden.’

1 Der Urtext dieses Aufsatzes ist eine Kanzelrede, die der Autor am 20.11.2016 im Rahmen eines
Abendgottesdienstes im Berliner Dom hielt.

2 Muslim 1918, Bd. 1, S. 128 (Sahih Muslim, K. al-Iman, bab bayan anna I-islam bada’a gariban
wa-sa-ya‘idu gariban wa-annahi ya’rizu bayna I-masgidayn).

3 Dieses Hadith wird gerne als Hinweis auf einen islamischen Reformismus verstanden, vgl. Al-
Musleh 2012, S.13.

4 Vgl. von Stosch 2016, S. 44.

5 Vgl. Heine 2009, S.197.
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Da das Fremdsein laut dem Propheten auch am Ende des Islams steht,®
wire es gleichsam das A und O, das dga xol Guéya des Islams. Doch
die Sache hat einen kleinen >Schonheitsfehler«. Wir konnen nicht mit
letzter Sicherheit sagen, ob dieses Hadith echt ist und wirklich auf den
Propheten zuriickgeht. Zwar wiirden glaubige Muslime an dieser Stelle
Einspruch erheben,” weil dieser Ausspruch aus einer der kanonischen
Hadithsammlungen stammt. Ich bin aber kein Muslim, sondern ein
Agnostiker, jemand, der beim besten Willen nicht weif3, was er glauben
soll, und ziehe es daher vor, mir meinen eigenen Reim auf die Dinge zu
machen, in diesem Fall auf das Phanomen der Fremdheit, auf das, was
die glaubigen Muslime als Ferne und Entfremdung von Gott begriffen
haben.

In einem anderen sehr bekannten Hadith heif3t es:
Miujq}éﬁ?@m&j

Sei in dieser Welt als warst du ein Fremder oder einer, der auf einem Weg voriiber-
8
geht.

Der Hintergrund dieser Aussage ist die Annahme, dass die eigentliche
Heimat des Menschen —jedenfalls seit der Vertreibung aus dem Paradies
—nicht hier in dieser Welt, sondern im Jenseits liegt, bei Gott.”

Es handelt sich dabei um eine sehr alte Vorstellung, die sich auch in
anderen Religionen findet.!” In keiner mir bekannten Religion ist das
Dasein des Menschen in der Welt jedoch dermafien deutlich als Fremd-
heit, als Exil von der Heimat im Himmel beschrieben worden wie im
Islam.

Wenn wir uns Gedanken dartiber machen mochten, wie sich die aktu-
ellen Umwiélzungsprozesse, Entwurzlungen und die daraus resultieren-
den Entfremdungserfahrungen geistig und seelisch bewaltigen lassen,
scheint der Blick in die islamische Tradition, scheint ihre Neuinterpreta-
tion fiir unsere Zeit angeraten, und zwar unabhéngig von der Frage, ob
wir an einen Gott glauben oder nicht.

Die Fremdheit des Menschen in der Welt sollte nach islamischer Vor-
stellung den Weg dafiir ebnen, dass der Mensch sich aus der diesseitigen
Welt fort und zu Gott hin orientiert, wie sich der Fremde oder Exilierte

6 Siehe oben S.25.

7 Zur modernen muslimischen Traditionskritik vgl. Brown 1996.

8 Al-Buhari 1999, S.1114 (K. ar-Riqaq, bab qawl! an-nabt kun fi d-duny3 ka-annaka garib aw
“3bir sabil).

9 Vgl. Kaulig 2004, S.41.

10 Vgl. Bastian 1995, S.159-173.
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nach seiner Heimat, nach seiner Familie sehnt. Die Tatsache, dass er sich
in der Welt fremd fiihlt — oder jedenfalls fremd fiihlen kann —, weist ihn
darauf hin, dass er in Wahrheit woanders hin gehort, namlich zu Gott,
ins Jenseits, und zwar selbst dann, wenn es ihm in der Welt gut geht:
Selbst wenn du kein Fremder bist, sagt der Prophet, verhalte dich, als
ob du einer wirst.!!

Dem Begriff der Fremdheit eig-
net also im Islam eine seltsame
Doppeldeutigkeit. Gewiss ist sie
negativ. Aber doch nicht nur und
ausschliefslich. Vielmehr ist die
Fremdheit wichtig, sie leistet et-
was, erinnert den Glaubigen an
Gott und ruft die Sehnsucht nach
ihm wach wie nach einer Heimat.
Die Fremdheit hat damit im Islam
die Stellung inne, die im Chris-
tentum das Leiden einnimmt. Es
ist zwar negativ, doch zugleich
die Erinnerung an und der Weg
zu Gott. Aus einer hoheren Per-
spektive betrachtet ist die Fremd-
heit daher nichts Schlimmes und
kann vom Propheten empfohlen
werden, dhnlich wie die beson-
ders glaubigen Christen das Leid
regelrecht gesucht und provoziert
haben, durch Selbstkasteiung et-
wa oder durch das Martyrertum.!?

Abb. 4: Buchmaler (Meuse-Schule): Vertreibung aus dem Para-

Genau wie das Leiden ist aber dle dies. Tinte und Farben auf Pergament. 50,4 x 36,7 cm. Ende des
12. Jahrhunderts. 1944 zerstort. In: Jan Swieczyﬁski (1988): Ca-

Fremdheit eine universelle Erfah- talogue of stolen and missing cultural achievements. Warschau

. . . [s-pag.]-
rung —nicht nur in religidser, son-

dern auch in existenzieller Hinsicht. Jeder Mensch hat eine Ahnung
davon, was Fremdheit bedeutet. Jeder hat sich irgendwann, irgendwo
schon einmal fremd gefiihlt, auf Reisen oder sogar zu Hause. Jedes Kind
hat einmal Heimweh gehabt. Man muss kein Fliichtling sein, um zu
wissen, was Fremdheit ist. Sogar wenn man eigentlich zuhause ist, kann

11 Siehe Zitat oben S.26.
12 Vgl. Beuker 2014, S. 33-38.
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man sich fremd fiihlen, und oft folgt aus dem Gefiihl der Fremdheit in
der Heimat der tatsidchliche Aufbruch in die Fremde, wird aus der inne-
ren Emigration eine duflere, wirkliche, wie es heute bei vielen Menschen
in der islamischen Welt der Fall ist, wenn sie sich angesichts des von der
Religion ausgetibten sozialen Drucks ihrem Umfeld entfremdet fiihlen,
wenn sie eine abweichende politische Meinung haben, eine andere sexu-
elle Orientierung oder dhnliches.

Die wichtigste Stromung im Islam, die die Idee von der Fremdheit des
Menschen in der Welt aufgenommen und weitergedacht hat, war der
Sufismus, also die islamische Mystik.13 Ihre Sehnsucht nach Gott lief3
sich mit der Vorstellung, dass die eigentliche Heimat im Jenseits liegt,
sehr gut erklaren.

Eines der bemerkenswertesten Beispiele fiir die mystische Deutung
des Diesseits als Fremde und Exil ist eine Parabel von Suhrawardl
Magqtiil, der Getotete, so genannt, weil er 1191 im Alter von 36 Jah-
ren in Aleppo auf Befehl Saladins (Salahaddin, gest. 1193 ) hingerichtet
wurde, da seine mystischen Spekulationen als Hiresie galten.!* Der Text
tragt den Titel Qissat al-§urba al-garbiyya (»Erzdhlung von der westlichen
Fremdheit« oder »vom westlichen Exil«). >Fremdheit<« oder >Exil< heif3t
auf arabisch gurba. Interessanterweise werden aus derselben Wortwur-
zel auch die Worter gebildet, die den Westen bezeichnen. Wahrend das
Wort garib >tremd< oder >Fremder« bedeutet, bedeutet das Wort garbr
>westlich<. Der arabische Titel der Parabel von Suhrawardi enthilt also
ein Wortspiel, welches »Westen« und »Exil«, bzw. »Fremdheit«, mitein-
ander verbindet.

Der Erzéhler dieser Geschichte berichtet, wie er zusammen mit seinem
Bruder bei der Jagd weit nach Westen in die tunesische Stadt Kairouan
gelangt und wie sie von den Einwohnern gefangen genommen und in
einen Brunnen geworfen werden. Uber dem Brunnen thront ein Schloss,
und den Gefangenen wird erlaubt, nachts auf die Tiirme des Schlosses
zu steigen.!® Dort bringt ihnen der Wiedehopf, der im Islam als Botenvo-
gel gilt,'® eine Nachricht von ihrem Vater, der sie auffordert, sich an ihn
zu erinnern und zu ihm in den Osten zurtickzukehren. Fiir die Flucht

13 Die nFremdheit der urspriinglich menschlichen Seele in dieser Welt« wurde offenbar aus der
Gnosis iibernommen (Léber 2006, S. 17).

14 Vgl. van Ess 2011, Bd. 1, S. 1083.

15 Vgl. as-Suhrawardr 2008, S. 206.

16 Vgl. Niinlist 2015, S. 445.
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ist es jedoch notig, alles zuriickzulassen, was sie an das irdische Leben
bindet: »ahlik ahlak« lautet die Forderung auf Arabisch, wiederum eines
der zahlreichen Wortspiele in diesem Text, und es bedeutet: »Lass deine
Angehorigen ins Verderben gehen ...«!7 Gemeint ist mit diesem drasti-
schen Ausdruck, dass der Erzihler sich von allem abwenden soll, was
ihn an die Welt bindet.

Nach Uberwindung zahlreicher Hindernisse, die an apokalyptische
Szenen aus der Bibel erinnern, gelangt er zu seinem Vater ins Reich des
Lichts. Dort erhilt er eine gute und eine schlechte Nachricht. Die schlech-
te lautet: Er muss zuriickkehren in das Brunnengeféangnis im Westen,
weil er sich von den weltlichen Dingen noch nicht genug frei gemacht
hat. Doch es wird ihm verheifsen, dass es ihm eines Tages gelingt, sich
von den Irdischen Dingen zu l6sen, und dass er dann jederzeit wieder
zuriickkehren kann.!®

Auch in dieser Geschichte erscheint die Fremdheit, beziehungsweise
das Exil, als conditio humana, also als ein Grundzustand des Menschen.
Neu ist allerdings, dass bei Suhrawardt ein Ausbruch aus dieser existen-
ziellen Fremdheit moglich scheint, und sei es nur kurzzeitig, etwa im
Schlaf, im Traum oder in der mystischen Ekstase. Der Erzdhler, erinnern
wir uns, darf in der Nacht aus seinem Brunnen hoch auf die Tiirme des
Schlosses steigen, wo er die Botschaften seines Vaters empfingt.!” Damit
aber ist zumindest ein Vorgeschmack von Heimat, die Ahnung eines
Zustandes der Nicht-Fremdheit moglich. Die beiden Sphéren, Heimat
und Exil, Osten und Westen sind zwar getrennt, aber sie wissen vonein-
ander, es gibt eine Kommunikation zwischen ihnen.

Dies ist in gewisser Hinsicht die logische Konsequenz aus der seltsa-
men Doppeldeutigkeit der Fremdheit, auf die ich bereits hingewiesen
habe. Die Fremdheit ist wie ein zusitzliches Trommelfell, eine Form
des Auserwihltseins. Wer aber sind im wahren Leben die Botenvogel,
die Wiedehopfe?20 Ich denke, es handelt sich dabei um diejenigen, die
sich selber bereits als Fremde empfinden, die von anderen Fremden die

17 Der ganze Satz heiBt (as-SuhrawardTt 2008, S.207): .
) el o 3 Lottty (T aly

»Lass deine Angehdrigen ins Verderben gehen, und tote deine Frau, denn sie gehort zu den
Zuriickbleibenden [...]«
Dies ist eine Anspielung auf Q 29,32: Hier gibt Gott Lot das Versprechen, seine Angehdrigen
zu retten, mit Ausnahme seiner Frau.

18 Vgl. as-Suhrawardt 2008, S.212.

19 Siehe S.28.

20 Siehe oben S.28.
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Botschaften empfangen haben und sie nun, wie einst jene es taten, selber
weitergeben. Je nachdem, in welcher Form sie das tun und wie sie sich
selber sehen, nennen wir sie Propheten, Seher, Mystiker, Dichter, Denker
oder nur Verriickte, Schizophrene, Kranke.

Indem sie auf die Fremdheit hinweisen, uns auf unsere existenzielle
Fremdheit stoflen, erdffnen sie uns die Moglichkeit, sie zu tiberwinden
oder zumindest darauf hoffen zu diirfen.

Der andalusisch-arabische Sufi-Dichter Ibn “Arabi, dessen Lebenszeit
sich mit derjenigen Suhrawardis iiberschneidet, hat in einem Vers seines
Gedichtbandes Der Ubersetzer der Sehnsiichte Anfang des 13. Jahrhun-
derts geschrieben:

Ll gsr i gsel U B b
Sein sich verschleiern krankt mich nicht,
Mich krankt, dass er so tut, als gabs mich nicht.?!

Vordergriindig bezieht sich die Aussage auf den Geliebten. Fiir den Sufi
ist damit freilich Gott gemeint. Dass dieser verschleiert ist, also nicht di-
rekt sichtbar und erfahrbar, versteht sich; dass aber Gott den Suchenden,
der nach ihm verlangt, ignoriert und dass es keine Kommunikation zwi-
schen ihnen gibt, ist eine Krankung. Um gegen diese Krankung, die ein
Gefiihl der Entfremdung von Gott ist, anzukampfen und sie womoglich
zu liberwinden, miissen die getrennten Spharen {iberschritten, muss
eine Art von Kommunikation hergestellt werden.

by aib bz pdis Lo 0 o 88 OKGY 8 Bl Ol il o 2 0
Die Seele ist ein Fremdling in dieser Welt und sehnt sich in die Stadt Ortlos;

warum grast die tierische Seele (nafs) so lange auf den hiesigen Weidegriinden,
warum?22

heifit es in einem Vers von Raimi, dessen Lebenszeit ebenfalls in das
dreizehnte Jahrhundert féllt. Fiir die Sufis war dies in aller Regel die
mystische Ekstase, die entweder allein oder in gemeinsamen Ubungen
mit anderen errungen werden musste. Nicht nur geistig, auch korperlich
sollte die Trennung von weltlichem und iiberweltlichen, irdischem und
spirituellen Sein tiberwunden werden.

21 Ibn ‘Arabi 1911, S. 40 (Gedicht 47), Ubers. von Stefan Weidner (lbn ‘Arabt 2016, 125).
22 Persisch/Deutsch: Rimi [s. a.], S. 11, Ubers. von Monika Hutterstrasser.



Abb. 5: Iranischer Buchmaler: Magntin in der Wildnis. Deckende Wasserfarbe, Gold und
Tinte auf Papier. 29 x 19,5cm. 1600-1700. The Museum of Islamic Art. Doha.

Die Liebesgeschichte »Magniin Layla« handelt vom ungliicklich verliebten Qays, der sei-
nen Verstand verliert und sich in die Einsamkeit der Wiiste fliichtet.
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Fiir viele mystische Dichter und Denker spielte die Liebe dabei ei-
ne zentrale Rolle, und zwar anders als im Christentum weniger die
Nachstenliebe als die erotische, korperliche Liebe und Anziehung, weil
sie der sinnfélligste und spiirbarste Ausdruck fiir die Ekstase der Ver-
schmelzung und die Uberwindung von Trennung und Fremdheit ist.
Dies erklédrt, warum die mystischen Dichters des Islams zugleich die
grofiten Liebesdichter sind.?

Die Ekstase in der korperlichen Liebe gilt im Islam dabei als Vorge-
schmack auf das paradiesische Jenseits, das nicht umsonst auch ein
sexuelles ist.?* Der Islam hat fiir diese sexualisierte Jenseitsvorstellung
viel Spott einstecken miissen.? Ich denke allerdings zu Unrecht. Denn
es wird dabei tibersehen, dass der Geschlechtsverkehr im Paradies im
Prinzip ganz derselbe ist wie derjenige auf Erden — nur ein wenig aus-
dauernder. Mit anderen Worten: Diese Paradiesvorstellung adelt das
Diesseits, siedelt ein zentrales Element der paradiesischen Wonnen des
Jenseits und damit die Moglichkeit der Gottesndhe selbst bereits im
Diesseits an, namlich die Uberwindung der Fremdheit in der ekstatisch
erlebten Sexualitédt. Der einzige Unterschied besteht darin, dass diese
Uberwindung im Diesseits nur momentweise und voriibergehend ge-
schehen kann, im Jenseits jedoch dauerhaft ist, ganz so, wie man sich
iiberirdischen Sex eben vorstellt. Der Glaube an eine jenseitige Welt
fiihrt paradoxerweise dazu, das Diesseits und das fleischliche Dasein
aufzuwerten.

Die Vorstellung von der Welt als Exil, von der Fremdheit im diesseiti-
gen Leben, hat auch zeitgendssische arabische Schriftsteller angespro-
chen. Zwar sind die meisten von ihnen nicht religios, aber aufgrund
der politischen Situation in ihrer Heimat lebten und leben viele dieser
Autoren selbst im Exil.2® Und da das Exil, gurba, geméaf der Erzéhlung
von Suhrawardi ausgerechnet im Westen — garb — liegt, ergeben sich fiir
diejenigen muslimischen Autoren, die tatsdchlich im Westen im Exil
leben, zahlreiche Ankniipfungspunkte. Sie beschreiben ihre existenzielle
Situation mit ebenso beeindruckenden Bildern wie ihre mittelalterlichen
Vorfahren:

ot B )3 Y U0

23 Vgl. Zargar 2011.

24 Vgl. Hiibsch 2003, S.182.
25 Vgl. Auffarth 2002, S.54-57.
26 Vgl. Loimeier 2011.
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Wir reisen wie alle anderen auch, aber wir kehren nirgendwohin zuriick . . .27

dichtet zum Beispiel Mahmiid Darwis, der bekannteste Dichter der Pa-
lastinenser, {iber ihre Vertreibung und Heimatlosigkeit.

Das Gedicht schliefdt mit den Zeilen:
aal 1y s Bl B 5 B W

Wir haben ein Land aus Worten:
Sprich, sprich, damit wir das Ende der Reise erkennen!28

Wir sehen daran, wie auch die heutigen arabischen Dichter ihr reales
Exil als Metapher begreifen, als Sinnbild fiir die Existenz als solche,
und wie sie aus dieser Verallgemeinerung des Exils Trost gewinnen, nur
eben ohne expliziten Bezug auf ein Jenseits. Der Trost besteht darin,
dass gemafs dieser neuen Sichtweise nun in Wahrheit alle Menschen im
Exil sind und nicht nur bestimmte Gruppen von Menschen. Das reale
Exil erscheint damit nicht mehr als Nachteil, als Stigma oder Grund zur
Diskriminierung. In einem Gedicht mit dem bezeichnenden Titel »al-
Hudhud«, »Der Wiedehopf«, treibt Mahmiid Darwi3 diesen Gedanken
noch weiter. Dort heif3t es:

AR5 s 390 5950 Loy B by St Lo s 0]
Gefangene sind wir dessen, was wir lieben, was wir begehren und was wir sind;
In uns jedoch ist ein Wiedehopf.2?

»Das, was wir lieben und was wir sind« entspricht den irdischen Verstri-
ckungen bei Suhrawardi. Wir diirfen es mit unsren heutigen Vorstellun-
gen von Heimat und Identitét gleichsetzen. Wenn Darwis schreibt: »In
uns jedoch ist ein Wiedehopf, so erinnert uns dieser Wiedehopf daran,
dass wir sogar mit Heimat und Identitdt in dieser Welt Fremde sind,
dass wir noch andere, hhere Zugehorigkeiten, Bestrebungen und Sehn-
stichte haben. Der Wiedehopf erinnert daran, dass die Suche, sei es die
metaphysische, sei es die konkrete nach einer Heimat, unser Schicksal
ist, dass wir zu Hause gar nicht zu Hause sind, dass wir in dem, was
wir lieben, womoglich nur gefangen sind, und dass es in uns etwas gibt,
was uns hinaustreibt — sei es in die grofle, weite und fremde Welt oder
in hohere Sphéren: »In uns jedoch ist ein Wiedehopf«.

27 Siehe unten Nr. 28.
28 Arabisch/Deutsch: Darwi$ 2002, S.21, Ubers. von Stefan Weidner.
29 Darwi$ 1994, Bd. 2, S. 451, eigene Ubersetzung.
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Damit ergibt sich eine neue Perspektive. Die Fremde erscheint als
etwas Verlockendes. Wiedehopf und Prophet, Wiedehopf und Dichter
sind Versucher, Einfliisterer, Missionare des Fremden und fordern uns
wie der Prophet auf: Kun ¢ariban,* »Werde fremd« oder »entfremde
dich«.

Damit wiren wir wieder beim eingangs zitierten Hadith angelangt
und haben doch eine weite Reise zuriickgelegt. Wir brauchen nicht
mehr an das Jenseits zu glauben, um die Fremde, die Fremdheit und die
Entfremdung wertzuschidtzen. Der Wiedehopf kommt nicht aus dem
Jenseits, sondern er ist in uns. Wir kénnen uns eigenstéandig von den
uns beengenden Vorstellungen von Heimat und Identitét befreien. Die
Religion kann dabei eine Hilfe sein. Aber nétig ist sie nicht.

Eine radikale Variante vom irdischen Exil ohne Jenseits hat der 1930
geborene syrische Dichter Adiinis (Adonis) entwickelt. Auch fiir ihn
haben Begriffe wie Heimat und Identitét ihre Bedeutung verloren. Wenn
alles Fremde ist, alles Exil, weil es kein Jenseits gibt und Gott tot ist,
dann ist es das Sinnvollste, sich genau dazu zu bekennen und den Be-
griff der Heimat ganz abzurdumen. So heifit es in dem Gedicht »Erde
ohne Riickkehr«(»Ard bi-la ma“‘ad«):

sl b S sl
S :L.J_ﬁ\H & cils oy s>
Slae S ul’j S N
3as N o2 j J JLJ
sl b e oy g
Selbst wenn du heimkehrtest, Odysseus
Selbst wenn die Fernen dir zu eng wiirden (. ..)
Bleibst du die Geschichte eines Aufbruchs
Bleibst du auf einer Erde ohne VerheiBung

Bleibst du auf einer Erde ohne Riickkehr —
Selbst wenn du heimkehrtest, Odysseus.31

Auch hier wird der Vorstellung eine Absage erteilt, die Heimat gdbe es
an einem konkreten Ort. Die wahre Heimat ist vielmehr der Blitz, der
sinnbildlich fiir den ekstatischen Moment, fiir die Erleuchtung steht.
Als solcher ist er im Vergénglichen angesiedelt und damit im Diesseits;

30 Al-Agurrm 1983/1403, S.34. Diese Formulierung wird hier auf das Hadith bezogen »Kun f7
d-dunya ka-annaka garib aw “3bir sabil«, siehe oben S. 26.
31 Adiints 1998, S. 39, Ubers. von Stefan Weidner.
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bereits in diesem Diesseits aber blitzt die Ewigkeit auf, vermittelt einen
Anhauch des Paradieses.

Dieselbe Vorstellung finden wir bei dem franzosischen Dichter René
Char wieder, welcher eng mit Albert Camus befreundet war, einer der
wenigen abendldndischen Dichter und Denker, die die Fremdheit ins
Zentrum ihres Werks gestellt haben. René Char schreibt:

Si nous habitons un éclair
il est le coeur de I'éternel

Wenn wir einen Blitz bewohnen,
ist er das Herz der Ewigkeit.32

Mit der Vorstellung von der Welt als Fremde oder Exil ergeben sich in-
spirierende weltanschauliche Perspektiven gerade auch dann, wenn wir
nicht an einen Gott, nicht an ein Jenseits glauben wollen. Wenn wir aber
trotzdem daran glauben wollen, so dndert das nichts an der Perspektive:
Die Welt bleibt fremd, die Fremdheit aber ist nicht blofs negativ, sondern
weist uns den Weg, wie wir anders und besser damit umgehen und sie
vielleicht momentweise tiberwinden konnen. So gelingt es zudem, den
scheinbar uniiberbriickbaren Graben zwischen Gldaubigen und Nicht-
glaubigen, zwischen religiosen und nicht-religits orientierten Menschen
zu Uberwinden, da beide die Idee der Fremdheit des Menschen in der
Welt teilen konnen.

Die Idee von der Fremdheit als conditio humana® erlaubt es uns schlief3-
lich, gerade die echten Fremden —in der Alltagssprache die Zugewander-
ten, Fliichtlinge, Ausldnder — als unsereins zu betrachten, mit denen wir
ein Schicksal teilen, nimlich irgendwie in der Welt fremd zu sein. Da wir
alle Fremde sind, ist es geboten, solidarisch zu sein, die Fremdheit als
Grundlage einer neuen Briiderlichkeit zu begreifen und zu leben. Umso
problematischer ist, dass wir heute kaum noch einen positiven Begriff
von Fremdheit haben, dass Fremdheit als Stigma gilt, dass wir unsere
eigenen Fremdheitsgefiihle oft nach Kriften zu verdrangen versuchen.?*

Je klarer und deutlicher wir die Fremdheit empfinden und sie uns
einzugestehen in der Lage sind, desto fahiger sind wir, sie — zumindest
momentweise — zu iiberwinden, und desto intensiver werden wir diese
Uberwindung empfinden und wertschétzen. Insofern sie die Geniisse

32 Char 1995, S. 44, eigene Ubers.
33 Siehe oben S. 29.
34 Vgl. Kristeva 1988.
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steigert, konnte sogar ein Hedonist Geschmack an der Fremdheit, der
Entfremdung finden. Und ist nicht genau deswegen die Verfremdung
eines der wichtigsten Mittel der Kunst, der modernen ebenso wie der
mystischen? Dies alles lehrt uns die islamische Tradition, lehren uns die
mystischen Dichter des Islams, lehren uns noch die zeitgendssischen
Dichter aus der islamischen Welt.

Aber vielleicht brauchen wir gar nicht den Islam, um diese Botschaft
zu verstehen. Es geniigt, der eigenen Sprache, in unserem Fall dem
Deutschen, zuzuhoren, ihm seine Geheimnisse abzulauschen. Die Ent-
fremdung, iiber die seit dem Einzug der Moderne alle klagen, trégt ihre
eigene Aufhebung, ihr Gegenteil, in ihrem Namen mit sich herum.

Denn das deutsche Wort Entfremdung ist merkwiirdig. Man sollte
meinen, dass es genauso gut wie das >Fremdwerden< bedeuten konnte,
dass man weniger fremd wird, da die deutsche Silbe >ent-< zum einen die
Grundbedeutung eines Wortes verstirken, sie zum anderen aber auch
in ihr Gegenteil verkehren kann.* Mit dieser Janusképfigkeit realisiert
das Wort durch seine Gestalt dasjenige, was es fiir den, der von der Ent-
fremdung befallen ist, positiv bewirken und leisten kann: Ausgerechnet
die Entfremdung im Sinne des Fremdseins bewirkt die Ent-fremdung
im Sinn des weniger fremd Werdens.

Die Erkenntnis des grundsatzlichen Fremdseins des Menschen ist
daher das beste und vielleicht einzige Mittel, seine Fremdheit auszuhe-
beln, zu iiberwinden, zu tiberschreiten hin zu einer Kommunikation mit
allem, was anders ist als wir und was uns eben dadurch befreit, erhoht
und rettet, nicht zuletzt vor uns selbst.

Fa-taba li-1-gurabi’: Gesegnet seien also die Fremden! ¢

35 Vgl. Uzarewicz/Uzarewicz 2005, S.21-22.
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Abb. 6: Alexandre Bida (1813-1895): Mose. Bleistift, Pinsel und Tinte mit Scha-
ber auf cremefarbenem, mittelstarkem, leicht strukturiertem, mit Weif8 pigmen-
tiertem Papier. 35,6 x 26,7 cm. Zwischen 1838 und 1863. Walters Art Museum.
Baltimore.



