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MARKUS KNEER

»Der Friede auf Erden kann nicht verwirklicht werden

ohne Gerechtigkeit in der Seele.«

Zu: Fathi TrRiki: Demokratische Ethik und Politik im Islam

Als Erinnerung an die Ereignisse zwischen
dem 17.12.2010 und dem 14.01.2011 in Tu-
nesien, die zum Sturz des Diktators Ben Ali
fihrten, hatte die tunesische Post 2011 eine
Briefmarke mit dem Konterfei Mohamed Bou-
azizis herausgebracht, ein Bildnis des Mannes,
dessen verzweifelte Selbstverbrennung un-
geahnte Folgen hatte. Bouazizi wird auf der
Briefmarke als shahid bezeichnet, als Mértyrer.
Ein Titel mit religiéser Konnotation, obwohl
die Selbsttétung aus der Sicht des iiberwie-
genden Teils der islamischen Rechtsgelehrten
nicht gestattet ist. Trotzdem gilt Mohamed
Bouazizi als shahid, namlich als shahid al-ka-
rama, als Mirtyrer der Wiirde. Der Begriff
shahid bekommt in diesem Kontext eine Be-
deutung, die den Rahmen einer bestimmten
religiésen Tradition iibersteigt. Es geht um die
Wiirde aller Menschen (das Wortfeld von ka-

rama wird auch im vorliegenden Buch behan-
delt, im Zusammenhang mit der Gastfreund-
schaft, 119f.).

Der Blick ins heutige nachrevolutionire Tu-
nesien offenbart groBe Auseinandersetzungen
zwischen unterschiedlichen gesellschaftlichen
Kriften tber die Frage, wie das kiinftige Zu-
sammenleben zu gestalten sei. Eine Frage, die
in ihrer Komplexitdt auch eine Diversitit der
Perspektiven erfordert.

Der tunesische Philosoph Fathi Triki, Inha-
ber des UNESCO-Lehrstuhls fiir Philosophie
in der arabischen Welt in Tunis, beschiftigt
sich schon seit lingerer Zeit mit dem Entwurf
einer Philosophie des Zusammenlebens. Die
vorliegende Aufsatzsammlung gibt Einblick in
dieses komplexe Unterfangen, mit dem Verf.
den Weg Tunesiens in die Demokratie philo-

sophisch begleiten will.



Dass Zusammenleben immer auch mit
der Fahigkeit verbunden ist, Pluralitit wahr-
zunchmen und Verschiedenes zusammen zu
denken, wird in Trikis Ansatz deutlich. Die
arabisch-muslimische Philosophie und das
franzosische Denken treten in seinen Schrif-
ten in einen fruchtbaren Dialog.

Daraus entwickelt sich die fur viele ma-
ghrebinische Denker so typische »doppelte
Kritik« (Khatibi), bei dem es Verf. um eine
Hberprﬁfung und Erneuerung des philosophi-
schen Vokabulars geht, ein Programm, das er
in seiner Antrittsrede Philosophie des Zusammen-
lebens (Teil 1I: Philosophie des Zusammenlebens)
zur Eréffnung des UNESCO-Lehrstuhls fir
Philosophie in Tunis entwirft. Diese Ernecue-
rung hangt mit einer »Offnung der Vernunft
zur Ethik« zusammen, »um das In-der-Welt-
sein des Menschen« zu verstehen. (106)

Der zentrale Begriff des Zusammenlebens
lasst erkennen, dass ein groBer Teil der von
Triki ins Auge gefassten Begriffe der politi-
schen Ethik entstammen. Letztere entwirft
er in durchweg transkultureller Perspektive:
»Die Philosophie muss uns sagen kénnen, wie
— bei Respektierung dieser Verschiedenartig-
keit und Unterschiede [der Kulturen, M. K.] —
es moglich sein wird, das Universelle zu errei-
chen, ohne dass es zu Exklusion fihrt.« (112)

So springen wir aus der Mitte des Buches
an seinen Anfang (Teil I: Verniinftigkeit und
Geschichte): Grundlage und Proémium ist der
Text Verniinftigkeit. Ausgehend von Farabis Un-
terscheidung zwischen Vernunft (‘ag/) und dem
Verniinftigen (ta'aqul) kann Verf. aufzeigen,

dass dieses sich vor jener durch seine Kontext-

bezogenheit auszeichnet. Verniinftigkeit tiber-
schreitet die Trennung von theoretischer und
praktischer Vernunft und hilft dadurch, die
totalitare Herrschaft instrumenteller Rationa-
litat zu vermeiden. Gestiitzt auf Hberlegungen
Ibn Khaldiins zur anthropologisch-politischen
Qualitdt der Verniinftigkeit kann Verf. die Brii-
cke zwischen diesem Begriff Farabis und John
Rawls’ Konzeption schlagen: »Verniinftigkeit
besteht darin, das Selbst und das Gemein-
same moralisch und rational zu handhaben (al-
Farabi), und in der Ausiibung gemeinsamer
offentlicher Vernunft (Rawls). Sie ist zugleich
ein Bollwerk gegen jeglichen Extremismus und
eine Weise, gegen das nicht Hinnehmbare zu
kdmpfen. Eine verniinftige Gesellschaft ist eine
Gesellschaft der Freiheit, der Toleranz, der Si-
cherheit und des Friedens.« (22)

Verf. zufolge ist die verniinftige Gesell-
schaft ein Postulat, dessen Verfolgung den
menschlichen Gesellschaften aufgetragen ist.

Ist solche »Verniinftigkeit« auch ein Aspekt
islamischer Historiographie? Mit dieser Frage
beschaftigt sich der zweite Text Zur Vernunft
gebrachte Geschichte. Triki schligt hier einen
weiten Bogen, der von den akhbar (Nachrich-
ten) und ahadith (Uberlieferungen) der frithen
Zeit Uber Ibn Qutaiba und al-Tabar1 bis zu al-
Mas’oudt und al-Maqdist reicht. Es wird deut-
lich, dass es gerade die Historiographie ist,
die durch die Einbezichung immer groBerer
Wissensbereiche dahin gelangt, vorgeformte
Schematisierungen geschichtlicher Informa-
tionen aufzubrechen. Es ist die Einbezichung
des adab, eines enzyklopadischen Wissens, der

diese Weitung ermaglicht.
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»Der Ubergang von der »Ge-
schichte ohne Bewegung:«[...] zu
einer dynamischen Geschichte
[..] ist nur wirklich méglich dank
der Verwendung eines der Philo-
sophie geschuldeten Lexikons
und der von ihr eingefiihrten
logischen Verfahren.«

(Zur Vernunft gebrachte
Geschichte, 67)
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Tabaris Tarikh al-rusul wa-I-muluk (Die Ge-
schichte der Propheten und Kénige) erfahrt
als zentrales Werk der islamischen Geschichts-
schreibung die Wiirdigung, die ihm zusteht,
bemtiht sich der Verfasser dieses Werks doch
um eine »Objektivierung der historiogra-
fischen Praxis, und dies zeigte sich bei ihm da-
rin, dass er seine Quellen angab, und in seiner
Kritik an den Uberlieferern, in der Wiederga-
be der Versionen mehrerer Historiker und in
der Wahl der Methode der Annalistik fur sei-
ne Geschichtsschreibung.« (40) Trotz der im-
mens groBBen Anstrengung der Sammlung von
Informationen ist das Werk methodisch wenig
innovativ, da es sich hinsichtlich der Uberlie-
ferungskritik des isnad bedient, also jenes aus
der hadith-Wissenschaft

ments, das die Tradentenketten iberprift.

bekannten Instru-

Fir Triki »eine Unterwerfung der Geschich-
te unter die religiése Wissenschaft«. (41) Aus
diesem Grund miinde der Ansatz Tabarls in
drei Sackgassen: Zum einen erzihlt er eine
»Geschichte ohne Bewegung, da »eine dia-
chronische, den Sinn der GesetzmaBigkeit der
Verinderung genauer erfassende Organisati-
on des Gegenstandes der Geschichte fehlt«.
(42) Zum anderen verzichtet er auf rationale
Kritik, wenn es darum geht, ob gewisse hi-
storische Ereignisse aus Vernunftgriinden
haben stattfinden konnen. Zum dritten lasst
Tabar1 sozio-okonomische und zivilisatorische
Aspekte der Geschichte auBen vor. Das Ziel
von Tabarls Geschichtsschreibung ist es, an
die Einheit der islamischen Gemeinschaft, der

umma, zZu erinnern.

Mit al-Ya’qabi, aber vor allem mit al-Farabt
vollzieht sich eine Sikularisierung des Ver-
standnisses von umma, was Auswirkungen auf
das Geschichtsverstandnis hat: umma ist Na-
tion (die religiése Gemeinschaft wird als milla
bezeichnet), was Farabi durch ontologische
Unterscheidungen begriindet, nicht durch re-
ligiése. Doch fehlt auch bei ihm eine Theorie
geschichtlichen Wandels.

Eine vollkommene Neuorientierung fin-
det Triki bei al-Mas’oudi, der sich vollkom-
men von der isnad-Methode sowie der so-
wohl politischen als auch islamozentrischen
Fokussierung der Historiographie abwendet
und stattdessen unter zu Hilfenahme anderer
Wissenschaften Sozial- und Zivilisationsge-
schichtsschreibung treibt. Vor allem die Ge-
ographie wird in seinen Darstellungen wich-
tig. Ein unvoreingenommenes Interesse am
Menschen und an der Welt in ihrer Pluralitat
bricht sich hier Bahn, das fiir nachfolgende Hi-
storiker maf3geblich wird.

Die Geschichte kann nun in ihrer Dynamik
betrachtet werden, was vor allem der Aufnah-
me philosophischer Methodik geschuldet ist.
(67) Triki stellt zwar fest, dass es lange dau-
ert, bis sich mit Ibn Khaldan (wobei er he-
rausstellt, dass schon al-Maqdist die entschei-
denden Ansitze bereitstellt) schlieBlich eine
von der Religion unabhingige Geschichts-
schreibung emanzipiert. Es darf nach dieser
kenntnisreichen Analyse verschiedener musli-
mischer Historiographen konstatiert werden,
dass eine Bewegung zur Etablierung einer
»offentlichen«, d. h. moglichst umfassenden,

durch wissenschaftliche Erkenntnisse ange-



reicherten Vernunft in der Darstellung ge-
schichtlicher Ereignisse nachvollziechbar wird.

Aus unserer heutigen Sicht ist die Pluralitat
der Sichtweisen zu begriien. Es bleibt aber
weiter zu fragen, wie aus Pluralitit so etwas
wie Komplementaritit werden kann, so dass,
unter Anerkennung derselben Methodologien,
sowohl auBen- als auch binnenperspektivische
Geschichtsschreibung miteinander ins Ge-
sprach kommen, vorausgesetzt natiirlich, dass
sich der jeweilige Standpunkt erklirt. Dass
es namlich aus muslimischer Perspektive ein
starkes Interesse an Geschichte gibt, macht
Aaron Silverstein deutlich: Da die Friithzeit
des Islam fiir glaubige Muslime normativen
Charakter hat, wollen sie nicht wissen, »was
Mohammed tun wiirde. Sie wollen namlich
wissen, was Mohammed getan hat. (...) Die
Sunna ist vollstindig von historischem Wissen
abhéingig«.5

Die Verniinftigkeit muss sich jedoch in ak-
tuellen Problemsituationen bewahren, vor
allem gegeniiber der Gewalt und in der Aus-
formung einer Demokratie, die den kulturel-
len Pluralismus garantiert (Teil I1I: Gewalt, De-
mokratie und kultureller Pluralismus). Triki stellt
fest, dass alle Gewalt letztlich in der Exklusi-
on des Anderen wurzelt. (126) Dieser Heraus-
forderung hat sich die demokratische Ethik zu
stellen: »Wie konnte man den Konflikten ein
Ende bereiten?« (130) Eines der groBlen Hin-
dernisse zur Bewiltigung der Konflikte sicht

er in dem, was er »eine Zusammengehorig-

Geschichte.
Ubers. v. Christian Rochow, Stuttgart: Reclam 2012,

142

5 Aaron J. SILVERSTEIN: Islamische

keitsideologie, die Identitit stiften will«, (137)
nennt. Diese schlieBt Offentlichkeit im Sinne
von yPluralismus der Zugehorigkeiten« (139) aus.
Und das gilt fir den sog. Westen wie fiir die
arabische Welt gleichermaflen.

Fir eine Demokratie konnen solche
Zwangszugehorigkeiten nur schidlich sein,
da sie auf die Freiheit des Individuums setzt
und diese anzielt. Zur Erreichung dieses Ziels
kniipft Verf. wiederum an al-Farabi und des-
sen Verstindnis von Verniinftigkeit an, deren
Prinzip die Ausbildung eines menschlichen
Ethos ist. Gemessen an Freiheit und Verntnf-
tigkeit lassen sich die real existierenden De-
mokratien in drei Gruppen einteilen: Zum
einen die nominelle Demokratie, welche nur
Fassade ist, weil tatsichlich nur »ein Denken,
eine Partei, ein Schicksal« (143) herrscht.
Dann die prozedurale Demokratie, welche
sich vor allem in der Umsetzung der in der
Verfassung  vorgeschenen — demokratischen
Spielregeln manifestiert. Und zuletzt jene
Form, welche Triki die aktive Demokratie
nennt, welche die Verfahren der prozedu-
ralen Demokratie aufnimmt, sie aber durch
vier weitere Aspekte erginzt: den ethischen
Antitotalitarismus, die soziale Solidaritat, die
politische Legitimation und Partizipation so-
wie eine philosophische Begriindung von Dif-
ferenz und »offentlicher Hbereinstimmung
tiber die von allen geteilten Werte, welche die
Menschlichkeit des Menschen begriinden und
ihm die Mittel der Kommunikation mit dem
Anderen, dem Nachsten, dem Andersartigen,

an die Hand geben.« (146)°

6  In dem Text »Das Prinzip Demokratie« werden die

»Bringt man als Element

des Denkens im Islam das
Individuum (...) ins Spiel, dann
kann dies die Bezugsgrundlage
einer Untersuchung lber die
Freiheit und das Verhiltnis des
Menschen zur Gesellschaft
darstellen.«

(Muslim sein heute, 212)
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mTranskulturalitat« bezeichnet
einen neuen Raum, der sich der
aktuellsten philosophischen
Reflexion eroffnet, um der
Universalitat ihr menschliches
Profil zurilickzugeben und sie
von der politischen Praxis des
Imperialismus der Supermachte
zu befreien.«

(Kultureller Pluralismus und

Transkulturalitdt, 196)
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Um diese aktive Form der Demokratie zu
verwirklichen hdlt die arabische Philosophie
den Begriff ta’anus bereit, in dem sich »die ver-
niinftige Sozialitit des Menschen, die Freude
des Zusammentreffens, das groBziigige Teilen
der Giter und Ideen, Freundschaft und Affek-
tion, Hospitalitit und Offnung zum Anderen
miteinander verbinden« (ebd.), dessen Wert
fir die Demokratie in einer jegliche Ideologie
abweisenden Dekonstruktion zu heben ist.

Philosophen und Geschichtsschreiber kén-
nen in die ideologische Falle tappen, wenn sie
anfangen, Kriege zu rechtfertigen, was Triki
an Villehardouin und B.-H. Lévy verdeutlicht
(Rechtfertigung und Gewalt).

Die ideologische Falle kann jedoch auch
in Form der sozialen und religiésen Umin-
terpretation des islamischen Vokabulars be-
stehen. Die Vielfalt des Begriffs din (Glaube,
Hingabe, Tugend) wird durch den Islamismus
inhaltlich reduziert (auf die fides quae), in die-
ser reduktionistischen Form politisiert und
globalisiert. Dem stehen auf westlicher Seite
die exklusivistischen Ideologien Rassismus
und Kolonialismus gegeniiber. Fiir Verf. be-
steht der Ausweg aus diesen gewaltférdernden
Ideologien in der transkulturellen Begegnung,
die er im Text Kultureller Pluralismus und Trans-
kulturalitdt entwickelt. Die konkurrierenden
Konzepte »Plurikulturalitit« und »Interkultu-
ralitit« stoBen an Grenzen, weil sie »Kultur«
ausschlieflich anthropologisch begreifen. Im

transkulturellen Ansatz erhalt die Kultur die

hier aufgefiithrten vier Aspekte in den drei Prinzipien
Alteritat, Individuation und Solidaritit wiedergege-
ben und ihr transkultureller Aspekt hervorgehoben.

ihr innewohnende kritische Funktion zurtick.
Falsche Universalititsvorstellungen werden
freigelegt. An ihre Stelle tritt die aktive und
dynamische Offnung zur Alteritat. Als Ande-
rer erscheint dem »radikal individuellen Men-
schen« der »radikal individuelle Mensch«.
Aber, so muss ich Fathi Triki fragen, ist dann
der Grund aller Universalitat nicht doch wie-
der im Anthropologischen zu suchen, in einer
Anthropologie mit normativen Implikationen?

Im vierten und letzten Teil Islam, Identitdat
und Globalisierung kommt die Konstitution des
Individuums in seiner Kultur unter den Vo-
raussetzungen von heute zur Sprache. Gerade
an den arabischen Hbersetzungen von »lden-
titdt, houa/houya, kann Verf. die kritische
Funktion von Transkulturalitat deutlich ma-
chen (Was bedeutet heute Identitat?). Von ihrer
Etymologie her verbindet sich mit beiden eher
eine starre Selbigkeit. Doch wohnen der Iden-
titait auch die Aspekte der Verdnderlichkeit
und Pluralitdt inne. Die identitire Interpre-
tation der Identitat sowohl in der arabisch-
islamischen als auch in der westlichen Welt
(als moderne Subjektivitat) ist daher aufzu-
brechen. Im Text Islamitat stellt Verf. folglich
eine fiir Veranderung und Vielfalt offene isla-
mische Religiositat einer die Tradition instru-
mentalisierenden islamistischen Ideologie ge-
geniiber. Religiose Identitdt ist nach Verf. also
beileibe nichts Negatives, wenn sie in Freiheit
gewahlt wird. Die groBen Probleme des Mus-
lim sein heute (letzter Text) in den arabischen
Staaten haben damit zu tun, dass die religiése
Freiheit viele andere grundlegende Freiheiten

mit einschlieBt: individuelle, politische, intel-



lektuelle. Anstatt mithilfe dieser Freiheiten
ihre Identitdt — nicht nur die religiése — ausbil-
den zu konnen, werden die Menschen in die-
sen Landern auf unterschiedlichen Ebenen als
Muslime identifiziert und damit von aulen auf
eine bestimmte Form des Muslim-sein festge-
legt, welches eine freie Annahme religioser
Identitat behindert.

Der Band mit Aufsitzen von Fathi Triki,
der als solches schon ein Zeichen transkultu-
reller Freundschaft mit dem Ubersetzer und
Philosophen Hans Jérg Sandkiihler ist, hilt
sein Versprechen: Auf vielfache Weise wird
das europiische und arabische philosophische
Vokabular einander gegeniibergestellt und so
einer Kritik unterzogen, welche die Begriffe
selbst noch einmal auf neue Weise scharft.
Der transkulturelle Ansatz ist daher keine
Einbahnstral3e von einer Kultur zur anderen,
sondern entsteht in der Mitte, in der Begeg-
nung, in der Konfrontation von Begriffen und

Ideen, die in die jeweiligen Kulturen kritisch

zuriickwirken und so zu einer neuen Hospita-
litat und Konvivenz fiihren.

Ich kann mich jedoch des Eindrucks nicht
erwehren, dass die Vokabulare nicht nur zwi-
schen den in sich sehr differenzierten und un-
tereinander verbundenen Kulturen »Westen«
und »arabisch-muslimische Welt« zu tiber-
prifen sind, sondern dass die sprachlichen
Missverstandnisse mitten durch unsere Ge-
sellschaften hindurchgehen. D. h., auch die
Vertreter der identitaren Diskurse haben ein
Anrecht darauf, sich an der Debatte um die
Neugestaltung des Zusammenlebens und der
dazugehérigen Terminologie zu beteiligen
— wenn sie diese Offnung wollen! Vor Fathi
Triki und allen an transkulturellen Projekten
Beteiligten liegt also noch ein gutes Stiick Ar-
beit! Die Erinnerung an Mohamed Bouazizi
durch die tunesische Post zeigt jedoch, dass
auch auBerhalb des philosophischen Diskurses
solche neuen Wege beschritten werden.

»Al-ta’aqul, das wir mit »das
Verniinftige« libersetzen, ver-
leiht der Vernunft die sozialen
und humanen Dimensionen der
Verniinftigkeit in der Familie,
zivile Verniinftigkeit und hu-
mane Verniinftigkeit (al-fa’aqul
al-insyi), die das menschliche
Geschlecht zum Gliick gelangen
lasst.«

(Philosophie des Zusammenle-

bens, 108)
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