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Abbed Kanoor

Kultur, Ideologie, Ontologie
Ein interkulturell-phänomenologischer Ansatz über die Zukunft von Traditionen

ABSTRACT: This paper mainly argues for the need to reintroduce a phenomenological concept of tradition 
into current intercultural debates. One of the important dimensions of cultures that is neglected in the 
culturalist stance is their inner life, which can be called their traditionality: their corresponding cultural 
lifeworld, their imaginary geography with symbolic cartographies, the dynamic transmission of beliefs, ri-
tuals and wisdom passed on from one generation to another; these invisible but living aspects are missing 
in the culturalist stance and especially in multiculturalism. In contrast, traditionalism, which is aware of 
these neglected aspects and of the world-constituting dimension of cultures, can easily lead to a conservative 
and even ideological misinterpretation of cultures. My proposal is that a phenomenological redefinition and 
thematisation of cultural tradition can be seen as a third approach beyond multiculturalism and traditiona-
lism; an approach that is aware of the invisible world of cultures without neglecting their inner hermeneutic 
dynamics and thus avoiding to fall into a closed and static understanding of traditionalism.

KEYWORDS: phenomenology, interculturality, multiculturalism, ontology, ideology, tradition, compara-
tive mysticism, interrealm

Das Fin de Siècle des 19. Jahrhunderts wurde 
von der Baudelaire’schen Stimmung heim-
gesucht, die in Nietzsches »Gegenkultur«1 
und dem, was der französische Romancier 
Huysmans das »Lied des Nihilismus«2 nannte, 

1	 Deleuze: Nietzsche.

2	 Huysmans: En ménage.

ihre Resonanz fand. Der Geist des späten 20. 
Jahrhunderts war jedoch eindeutig kulturell 
geprägt. Die Entwicklung der Kulturanthro-
pologie und der Aufstieg der Kulturwissen-
schaften sind Zeichen einer globalen Selbst-
besinnung, als ob das Gedächtnis der Welt in 
einen Zustand der Retrospektion verwickelt 
wäre, anstatt neue metaphysische Systeme zu 
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Die kulturelle Wende steht 

auf philosophischer Ebene im 

Zusammenhang mit der Frag-

mentierung aller Ontologien, die 

in den letzten zwei Jahrhun-

derten die meisten Kulturen 

erschüttert und zur Ablehnung 

monolithischer Glaubensblöcke 

und Denksysteme geführt hat.

schaffen. Dieser Wendepunkt wurde zu Recht 
als cultural turn bezeichnet, der entscheiden-
de Folgen hat: Er hat einerseits die Debatte 
über Multikulturalismus, Transkulturalität 
und Interkulturalität angestoßen und ande-
rerseits den Horizont der Global Studies, der 
Weltphilosophien und der kritischen de- und 
postkolonialen Ansätze eröffnet.

Der Zeitgeist der 1990er Jahre vermittelte 
den Eindruck, dass Ideologien von den men-
talen Landkarten getilgt und das »Ende der 
Geschichte« erreicht sei; die Ära der liberalen 
oder sozialen Demokratien sei die Zukunft der 
Welt und das einzige verbleibende Problem sei 
die Kompatibilität von Kulturen, Werten und 
Lebensstilen. Doch nach 30 Jahren sollte man 
sich eine grundsätzliche Frage stellen: Warum 
sind trotz des wachsenden globalen Engage-
ments für kulturelle Offenheit, Ideologien wie 
chauvinistischer Nationalismus, institutionel-
ler Rassismus und religiöser Fundamentalis-
mus stärker im Kommen als zuvor? Oder noch 
deutlicher ausgedrückt: Warum geht das Zeit-
alter des Multikulturalismus Hand in Hand mit 
dem Wiederaufleben extremer Ideologien und 
der Rückkehr archaischer Formen von Hass, 
Ausgrenzung und Wut?

Die kulturelle Wende steht auf philoso-
phischer Ebene im Zusammenhang mit der 
Fragmentierung aller Ontologien, die in den 
letzten zwei Jahrhunderten die meisten Kul-
turen erschüttert und zur Ablehnung mono-
lithischer Glaubensblöcke und Denksysteme 
geführt hat. Keine Kultur kann absolute Tota-
lität und Legitimität im Kern ihrer Ontologie 
beanspruchen. Der cultural turn ist daher eher 

eine Frage der unbestreitbaren Begegnung 
von Kulturen als eine hegelsche Dialektik der 
Aufhebung in einer universellen Kultur. In die-
sem Zusammenhang ist es kein Zufall, dass 
Foucault von Archéologie spricht, oder dass wir 
laut Blumenberg nur noch mit den Überres-
ten der philosophischen Systeme zu tun haben 
(daher die Relevanz seines Ansatzes über die 
Metaphorologie der klassischen Philosophien).3 
Vor diesem Hintergrund ist es verständlich, 
warum Deleuze und Guattari Ideen wie das 
nomadische Denken (pensée nomade), das rhi-
zomatische Denken (pensée rhizomatique) und 
die Geophilosophie schmieden.4

Wir leben nicht mehr in einem Zeitalter 
des absoluten Glaubens an traditionelle Welt-
vorstellungen, aber wir sind auch nicht völlig 
frei von der Resonanzkraft kultureller und 
historischer Ontologien. Genau hier, in die-
sem Spannungsfeld, wird die Beziehung zwi-
schen Kultur und Ideologie bedeutsam: Kul-
turen erheben den Anspruch auf ein totales 
Weltverständnis, aber wenn ihre Ansprüche 
nicht anerkannt werden, können sie für alter-
native Formen der Totalität, d. h. für Ideologi-
en, anfällig sein. Hier liegt der Schwachpunkt 
der kulturalistischen Einstellung. Derselbe 
Signifikant Kultur ist sowohl enthüllend, inso-
fern der cultural turn eine reale Begegnung ver-
schiedener Weltvorstellungen und Lebensstile 
anzeigt, als auch verdeckend, insofern das Sig-
nifikat der Kultur ausschließlich auf der Ebene 

3	 Blumenberg: Schiffbruch.

4	 Deleuze & Guattari: Mille plateaux; Deleuze & 
Guattari: Qu’est-ce que la philosophie?
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... der Multikulturalismus scheint 

a-politisch zu sein, aber er 

entspringt einem politischen 

Standpunkt.

der Repräsentation verbleibt. Kulturen sind 
sichtbare Merkmale eines unsichtbaren Ver-
fahrens der Sinnkonstitution, das in kultura-
listischen Ansätzen normalerweise übersehen 
wird. Kulturen sind weder flache räumliche 
Gebilde, die in einer multikulturellen Ord-
nung nebeneinanderstehen, oder ungleich-
mäßige Blöcke, die im »Kampf der Kulturen« 
aufeinandertreffen und aufeinanderprallen. 
Während ihre Quelle der Sinnkonstitution 
unsichtbar bleibt, könnte die Verkörperung 
ihres ständigen Bezugs auf diese unsichtbare 
Quelle in ihren Ontologien nachvollzogen 
werden. Wir haben es nicht mit Kulturblö-
cken zu tun, sondern mit lebendigen histo-
rischen Gegenwarten, die in ihrer grund-
legenden Beziehung zu ihrer Vergangenheit 
dekonstruiert und umgestaltet werden. Kul-
turen wären dünne Fassaden ohne Innenle-
ben, wenn wir ihre Geschichtlichkeit und die 
Verkörperung dieser Geschichtlichkeit in der 
Tradition nicht berücksichtigen würden. Der 
Horizont unserer verflochtenen Zukünfte ist 
nicht nur derjenige, der tangeled histories hat. 
Er muss zugleich ein Horizont für die Gege-
benheit und Darstellung von Ontologien als 
Verkörperungen kultureller Vergangenheiten 
sein.

1. Kultur und Tradition
Die zeitgenössische politische Philosophie in 
Frankreich hat gezeigt, dass die kulturalis-
tische Einstellung, die vor allem durch den 
Multikulturalismus repräsentiert wird, selbst 
als Ergebnis der Vernachlässigung des »Poli-

tischen« (le politique)5 zu sehen ist und einer 
Frage des Kulturmanagements untergeordnet 
wird, nämlich: Wie kann die kulturelle Viel-
falt erreicht werden, ohne politische Proble-
me zu verursachen? Mit anderen Worten, der 
Multikulturalismus scheint a-politisch zu sein, 
aber er entspringt einem politischen Stand-
punkt. Er ist eine Form der Politik (la poli-
tique) – in diesem Fall der Kulturpolitik –, die 
an die Stelle des »Politischen« tritt, d. h. des 
Rechts auf Gleichheit, Emanzipation, Staats-
bürgerschaft, Präsenz und Vertretung im 
öffentlichen Raum. Es bedarf eines eigenen 
philosophischen Beitrags, um zu zeigen, wie 
die kulturalistische Haltung zum Gegenstand 
kritischer politischer Theorien werden könn-
te, wie etwa die Art und Weise, in der Ran-
cière6 und Borreil7 die Frage der ausgeschlos-
senen Teilnehmer:innen an der kulturellen 
und gesellschaftspolitischen Szene aufgreifen, 
aber auch die Art und Weise, in der Denker 
wie Nancy8 und Blanchot9 nach einer Form 
von Gemeinschaft (communauté) suchen, die 
ein breiteres Spektrum umfasst als die von der 
Regierungspolitik anerkannten und von oben 
autorisierten kulturellen Gemeinschaften.

Diese politische Kritik könnte durch eine 
postkoloniale Kritik verstärkt und vertieft 
werden. Die kulturalistische Einstellung trägt 

5	 Rancière: Aux bords, 112–117.

6	 Rancière: Le Philosophe et ses pauvres.

7	 Borreil: La raison nomade.

8	 Nancy: Être singulier pluriel; Nancy: La commun-
auté désavouée.

9	 Blanchot: La communauté inavouable.
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Nicht das Streben nach dem 

Universellen wird von dieser 

postkolonialen Kritik in Frage 

gestellt, sondern der Glaube an 

seine wesentliche Beziehung zu 

einer bestimmten Sprache  

des Logos.

die Züge eines universalistischen Kosmopo-
litismus, doch eine philosophische Untersu-
chung dieser Haltung offenbart einige Annah-
men, die als selbstverständlich vorausgesetzt 
werden. In Le droit à la philosophie du point de 
vue cosmopolite10 bietet uns Derrida einen be-
merkenswerten Blickwinkel, um ein wesent-
liches Merkmal dieses Kosmopolitismus in 
Kants klassischem Text Idee zu einer allgemei-
nen Geschichte in weltbürgerlicher Absicht (1784) 
zu enthüllen. Fünf Jahre vor dem Ausbruch 
der Französischen Revolution stellte Kant die 
Idee eines philosophischen Kosmopolitismus 
als eine notwendige Folge der Aufklärung dar. 
Er sprach von der »Last der Geschichte«, die 
paradoxerweise nicht die Aufgabe der gesam-
ten Weltgeschichte, sondern nur die der Eu-
ropäer sei. Diese Last wird auf die Schultern 
»unseres Weltteils« gelegt, dessen Aufgabe 
es ist, »allen anderen eines Tages Gesetze zu 
geben«. Ein solcher universalistischer Kosmo-
politismus schließt nicht-westliche Kulturtra-
ditionen aus, auch wenn diese ihren eigenen 
Beitrag zur Entstehung des Kosmopolitismus 
leisten. Derridas Kritik zielt daher darauf ab, 
den Kosmopolitismus als ein offenes Projekt 
zu denken, nicht nur in Bezug auf andere 
Denktraditionen, sondern auch in Bezug auf 
andere Narrative der Denkgeschichte.11 Aus 
diesem Grund besteht er in L’Université sans 
condition12 auf dem Begriff der mondialisation 
und nicht der globalisation, um die Offenheit 

10	 Derrida: Le droit à la philosophie.

11	 Derrida: Cosmopolites.

12	 Derrida: L’université.

der Welt (monde, Welt, mundus) anstelle der de-
terminierten Totalität von Globus, Kosmos oder 
Universum zu betonen.

Postkoloniale Denker wie Bachir Diagne13 
finden Spuren desselben paradoxen »univer-
salistischen« und zugleich geographisch-his-
torisch begrenzten Ansatzes bei Philosophen 
wie Husserl – wenn er behauptet, dass alle 
anderen Kulturen europäisiert werden kön-
nen, während keine Kultur z. B. indianisiert 
werden kann – oder sogar bei Levinas, der 
davon ausgeht, dass Kulturen nur dann »ori-
entiert« sind, wenn das Universelle ihnen eine 
vertikale Orientierung von oben verleiht und 
die westliche Zivilisation die einzige Zivilisa-
tion ist, die sich an die Vertikale hält.14 Nicht 
das Streben nach dem Universellen wird von 
dieser postkolonialen Kritik in Frage gestellt, 
sondern der Glaube an seine wesentliche Be-
ziehung zu einer bestimmten Sprache des 
Logos (Altgriechisch, das andere Sprachen 
als barbarisch betrachtet) und zu einem be-
stimmten geographischen und historischen 
Kontext. Gegen diese Form des partikularen 
Universalismus (oder Globalisierung eines 
Partikularismus) stützt sich Diagne auf Den-
ker wie Bergson und Merleau-Ponty, die eher 
für ein »laterales Universelles« eintreten, das 
sich nicht im Universalismus verschließt, son-
dern offenbleibt.

Aus einer eher phänomenologisch-kriti-
schen Perspektive können wir schließlich sa-
gen, dass die Kulturwissenschaften die Hal-

13	 Diagne & Amselle: En quête d’Afrique(s).

14	 Levinas: Humanisme.
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Das Nachdenken über Kultur von 

innen heraus erfordert einen 

anderen Ansatz, der die innere 

Dynamik der Überlieferung von 

Kulturen ernst nimmt und ihre 

hermeneutischen Möglichkeiten 

nicht einschränkt.

tung einnehmen können, sich den Kulturen 
von außen zu nähern, was sie sicherlich von 
vorurteilsbehafteten Bewertungshierarchien 
befreit, die sie einst in verschiedene Stadi-
en der »Zivilisation« und des »Fortschritts« 
einteilten, aber dieselbe Haltung würde ihre 
innere Dynamik vernachlässigen. In dieser 
Hinsicht können die Kulturwissenschaften 
dazu neigen, Kulturen zu verräumlichen und 
sie auf ihre repräsentativen sichtbaren Merk-
male zu reduzieren. Eine solche Anordnung 
von Kulturen verdeckt ihre Traditionalität, 
d. h. die lebendige tradere von Wissen, Ritu-
alen, Akzenten und Stilen, sowie die ständige 
Kommunikation mit dem Anfang. Nicht nur 
multikulturelle Konzepte wie der melting pot 
verstärken diesen Mechanismus, sondern auch 
kritische Diskurse wie die globale Epistemo-
logie können eine homogenisierende Orien-
tierung einnehmen, die zu dem führt, was 
Bhabha den »globalen Kosmopolitismus«15 
nennt. Die kulturalistische Einstellung ver-
nachlässigt die Tiefe, oder um Merleau-Pon-
tys Begriff zu verwenden, l’épaisseur der Tra-
dition und die hermeneutische Aufgabe ihrer 
Interpretation.

Phänomenologie der Tradition
Das Nachdenken über Kultur von innen he-
raus erfordert einen anderen Ansatz, der die 
innere Dynamik der Überlieferung von Kul-
turen ernst nimmt und ihre hermeneutischen 
Möglichkeiten nicht einschränkt. Um es mit 
Gadamers Worten zu sagen: Wir befinden 

15	 Bhabha: Der Standort der Kultur.

uns in einem Dialog von Frage und Antwort 
mit der Tradition. Unsere Interaktion mit ihr 
lässt sich vielleicht besser durch eine feine Un-
terscheidung zwischen zwei Begriffen für Er-
fahrung im Deutschen verstehen: Erlebnis ist 
etwas, das wir haben, aber Erfahrung ist etwas, 
das wir durchmachen, so dass die Subjekti-
vität selbst in ein Geschehen von Bedeutung 
überführt und hineingezogen wird.16 Die Tra-
dition ist von der Ordnung der Erfahrung und 
nicht des Erlebnisses. Es handelt sich um ein 
fortlaufendes Verfahren, durch den wir un-
seren Horizont erweitern und womöglich die 
bestehende Perspektive umstoßen. Gadamer 
beschreibt die Tradition als Sprache, insofern 
sie sich wie ein Du ausdrückt: »Überlieferung 
ist aber nicht einfach ein Geschehen, das man 
durch Erfahrung erkennt und beherrschen 
lernt, sondern sie ist Sprache, d. h. sie spricht 
von sich aus so wie ein Du. Ein Du ist nicht 
Gegenstand, sondern verhält sich zu einem. 
Das ist nicht so misszuverstehen, als würde 
in der Überlieferung das, was da zur Erfah-
rung kommt, als die Meinung eines anderen, 
der ein Du ist, verstanden. Wir halten viel-
mehr fest, dass Verstehen von Überlieferung 
den überlieferten Text nicht als die Lebensäu-
ßerung eines Du versteht, sondern als einen 
Sinngehalt, der von aller Bindung an die Mei-
nenden, an Ich und Du, abgelöst ist. Gleich-
wohl muß das Verhalten zum Du und der Sinn 
von Erfahrung, der dort statthat, der Analyse 
der hermeneutischen Erfahrung dienen kön-
nen. Denn ein echter Kommunikationspart-

16	 Weinsheimer & Marshall: Wahrheit und Methode, 
Vorwort des Übersetzers.
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Wir gehen mit der Tradition 

nicht als Objekt um, sondern als 

etwas, das sich auf uns bezieht.

ner, mit dem wir ebenso zusammengehören 
wie das Ich mit dem Du, ist auch die Überlie-
ferung.«17

Wir gehen mit der Tradition nicht als Ob-
jekt um, sondern als etwas, das sich auf uns 
bezieht. Unsere Zugehörigkeit zu einer Tra-
dition bedeutet, dass wir uns in einem stän-
digen Gespräch mit ihr befinden. Genauer 
gesagt, die Aneignung der Tradition ist eine 
hermeneutische Aufgabe, und selbst die naive 
Aneignung der Tradition ist eine Nacherzäh-
lung, denn die Tradition gestaltet sich immer 
wieder neu, wenn sie noch lebendig ist.

Der deutsche Ausdruck Überlieferung, den 
sowohl Gadamer als auch Husserl verwenden, 
legt die Betonung auf das tradere, d. h. den Akt 
der Überlieferung, und nicht auf die traditio, 
d. h. die Verfestigung dieses Prozesses. Wäh-
rend nach Gadamer die Zugehörigkeit zu einer 
Tradition bedeutet, in ein fortwährendes Ge-
spräch mit ihr einzutreten, geht Husserl von 
der Evidenz einer ursprünglichen Stiftung aus, 
die ständig auf dem Spiel steht, um zurück-
erobert und reaktiviert zu werden. In dieser 
phänomenologischen Einstellung ist die His-
torizität einer Tradition als permanente Nach-
stiftung einer Urstiftung zu verstehen. Es ist 
diese Dynamik, die die immanente Bewegung 
der Überlieferung selbst ausmacht. Der phä-
nomenologische Traditionsbegriff ermöglicht 
eine perspektivische Annäherung an andere 
kulturelle Traditionen: Wie ist es möglich, 
von außen an das Innere einer Kultur heran-
zukommen? Der phänomenologische Ansatz 

17	 Gadamer: Wahrheit und Methode, 364.

folgt nicht dem kulturalistischen Schema, 
sondern geht vielmehr von den Subjektivitä-
ten der Kulturen und der Situiertheit der sub-
jektiven Erfahrung in ihrer Beziehung zum 
gegebenen kulturellen Kontext aus. Nimmt 
man den phänomenologischen Ansatz zu den 
Tradierungen von Kulturen ernst, so wird man 
zu ihren ontologischen Korrelaten geführt. 
Traditionen sind Totalitäten mit einem legi-
timen immanenten Anspruch, die Welt zu 
erklären. Bevor wir diese Ansprüche missach-
ten oder sie auf kulturelle Unterschiede re-
duzieren, müssen wir einen philosophischen 
Weg finden, ihren Totalitätsanspruch zu ver-
stehen. Das bedeutet, dass kulturelle Traditi-
onen ein immanentes und autarkes Welt- und 
Kosmologieverständnis haben, das mit einem 
entsprechenden Menschenbild und rituellem 
Verhalten gegenüber der Welt einhergeht. 
Das Verständnis einer Kultur erfordert eine 
Annäherung an diese Ontologie mit ihrer 
»imaginalen«18 Geographie. Was hier auf dem 
Spiel steht, ist die umfassende und bedeutsa-
me organische Struktur einer historisch über-
lieferten Kultur und die Verkörperung ihrer 
Tradition.

Die Kulturkrise ist nicht die des Verschwin-
dens von Werten – diese Haltung ist zu mo-
ralistisch –, sondern vielmehr: (1) der Sinn-
verlust, d. h. die Situation, in der die Welt 
als Ganzes keinen Sinn mehr ergibt19 und (2) 
Fragmentierung des Selbst, die unerfüllte 

18	 Corbin: Terre céleste et corps de résurrection.

19	 Blumenberg: Legitimität; Blumenberg: Lebenszeit 
und Weltzeit.
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Weit entfernt vom Reichtum 

der Mythologien und ihren 

ausgeklügelten Ontologien 

und symbolischen Kreisen sind 

Ideologien eher dualistisch und 

leben von einfachen Dichoto-

mien.

Sehnsucht nach Ritualen und innerer Erfah-
rung. Die Fragmentierung der Ontologien hat 
eine Kulturkrise mit globalen Auswirkungen 
hervorgebracht, die niemand besser als An-
tonio Gramsci vor dem Zweiten Weltkrieg 
vorausgesagt hat: »… das Alte stirbt, und das 
Neue kann nicht geboren werden; in diesem 
Interregnum tritt eine große Vielfalt von 
morbiden Symptomen auf«.20 Die Traditiona-
lität der Kultur hat einen permanenten Bezug 
zu einer Ontologie, die die Grundlage ihres 
Totalitätsanspruchs bildet. Die kulturalisti-
sche Haltung vernachlässigt die Anerkennung 
dieses Aspekts. Sie entpolitisiert daher nicht 
die Kulturen und ihren Totalitätsanspruch, 
sondern bereitet den Weg für gefährliche For-
men der Bewältigung der hermeneutischen 
Aufgabe. Die Ideologisierung der Tradition ist 
eine ihrer wichtigsten Formen.

2. Ideologisierung der Tradition

Schon die Entstehung des Begriffs Idéologie 
durch Destutt de Tracy21 im Gefolge der fran-
zösischen Revolution offenbart die Merkmale, 
die sein Schicksal bestimmen. Als Erbe des 
Sensualismus von Condillac schmiedet De 
Tracy Idéo-logie als eine quasi natürliche Wis-
senschaft der Ideen, als ob die Ideen Objekte 
wären, die unabhängig von ihrem historischen 
und philosophischen Hintergrund untersucht 
werden können.22 Ideologie ist eine Form des 

20	 Gramsci: Prison Notebooks, 276.

21	 Tracy: Idéologie.

22	 Shayegan: Qu’est-ce-qu’une révolution religieuse?, 193.

reduktiven Denkens, die aus dem intellektu-
ellen Bemühen resultiert, sowohl der sym-
bolischen Dimension des Menschen (die in 
der Mythologie, den archaischen Kulten und 
Religionen zum Tragen kommt) als auch den 
Anforderungen der Vernunft gerecht zu wer-
den. Das Ergebnis ist eine Pseudo-Idee mit 
starker symbolischer Kraft. Der dialektische 
Charakter der Philosophie, ihr Hinterfragen 
und ihre Hingabe an das Verstehen fehlen der 
Ideologie völlig. Weit entfernt vom Reichtum 
der Mythologien und ihren ausgeklügelten 
Ontologien und symbolischen Kreisen sind 
Ideologien eher dualistisch und leben von ein-
fachen Dichotomien. Es fehlt ihnen an ontolo-
gischen Korrelaten, da sie vielmehr Teile der 
sozioökonomischen Ordnung sind.23 Bedeu-
tende Denker:innen wie Gramsci, Mannheim, 
Arendt und Althusser haben ausführlich dar-
gestellt, wie Ideologien Hegemonie schaffen, 
den Verstand passiv-affektiv bestimmen und 
die Zustimmung lenken. Auch hier sind wei-
tere Studien erforderlich, um die Beziehung 
zwischen Kultur und Ideologie zu reflektie-
ren: Sie haben einen gemeinsamen mytholo-
gischen Hintergrund und einen apriorischen 
Mechanismus der Inklusion/Exklusion, sie 
haben eine erklärende Funktion der Sinnkon-
stitution, sie schreiben Territorien symboli-
sche Bedeutung zu und haben eine imaginäre 
Geographie als wesentlichen Bestandteil, sie 
arbeiten eine Ursprungserzählung aus, die 
die Kriterien der Zugehörigkeit und Nicht-Zuge-

23	 Shayegan: Qu’est-ce-qu’une révolution religieuse?, 193–4.
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[Die Ideologie] ist die Subjekti-
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unterscheidet sie von der Kultur, 

die das Subjekt in die Totalität 
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als sie die ständige Suche 

nach intersubjektiver Wahrheit 

ausschließt.

hörigkeit bestimmt und propagieren eine qua-
si-eschatologische Vision der Zukunft.

Ideologien entstehen, wenn der kulturelle 
Kanon obsolet wird, wenn Weltbilder zu zer-
brochenen Spiegeln werden und die res religio-
sa keine Entsprechung findet. Daraus ergibt 
sich das wesentliche Paradoxon der Ideologie: 
Sie ist die Subjektivierung der Totalität (und 
das unterscheidet sie von der Kultur, die das 
Subjekt in die Totalität eines Verhältnisses zur 
Welt als Ganzes einhüllt), insofern als sie die 
ständige Suche nach intersubjektiver Wahr-
heit ausschließt. Aber derselbe Prozess führt 
zu einer de-totalisierenden Vision der Wahr-
heit, die sich in einem egozentrischen, von der 
Realität abgeschnittenen Bewusstsein mani-
festiert. Der ideologisierte Geist, der seiner 
Symbole beraubt ist, versucht, sich in säkula-
risierte Ideen wie Klasse, Rasse und Geschich-
te zu reinvestieren.24

Eine iranische Fallstudie
Der zeitgenössische iranische Denker Daryush 
Shayegan (1935–2018) hat zum Denken des 
Prozesses der Ideologisierung der religiösen 
Tradition wesentlich beigetragen. Während 
Ideologien dazu neigen, säkulare Ideen zu 
heiligen, säkularisieren religiöse Traditionen, 
die militant sein wollen, heilige Ideen. Das 
Ergebnis ist eine ambivalente Situation zwi-
schen einer magisch-religiösen Vision und ei-
nem pseudowissenschaftlichen Rationalismus. 
Shayegan stellt eine Schlüsselfrage, wenn er 
schreibt: »Ist es die Religion, die die Revolu-

24	 Shayegan: Qu’est-ce-qu’une révolution religieuse?

tion verändert, sie heiligt, sie re-sakralisiert? 
Oder ist es im Gegenteil die Revolution, die 
die Religion historisiert, sie zu einer engagier-
ten Religion, kurz gesagt, zu einer politischen 
Ideologie macht?«25 Durch die Analyse eines 
zeitgenössischen Falles, Ali Shariati (1933–
1977) – iranischer muslimischer Soziologe 
und Übersetzer von Franz Fanons Les damnés 
de la terre – liefert Shayegan eine Typologie 
der Ideologisierung der religiösen Tradition. 
Eine eingehende Untersuchung der Art und 
Weise, wie Shariati die Grundzüge des Schi-
ismus ideologisch umgestaltet, wobei er den 
Schwerpunkt auf die militanten Aspekte legt, 
um sich dem Zugriff der westlichen Heraus-
forderung zu widersetzen, wirft ein besseres 
Licht auf den Prozess der Ideologisierung so-
wohl im Kontext der religiösen Traditionen 
als auch im Kontext der iranischen Links
intellektuellen. Seine Hauptfrage war, ähnlich 
wie bei Lenin, Was tun? (1902), nämlich poli-
tisches Engagement und Aktivismus gegen die 
diktatorische Unterdrückung seiner Zeit und 
die Vorbereitung einer Revolution. Shariati 
stellt die Ideologie der Kultur gegenüber, d. h. 
die religiösen Aktivisten den Gelehrten und 
Theologen, und sucht die Verwirklichung der 
messianischen Verheißung in der Aktualität 
seiner historischen Situation. Shayegan zeigt 
deutlich, wie Shariati die religiöse Traditi-
on auf ein modernes Phänomen wie جهان بینی 
Jahan-bini (Weltanschauung) reduziert, die als 
Infra-Struktur einer kämpferischen Ideologie 
mit drei wesentlichen Achsen zu sehen ist: 

25	 Shayegan: Qu’est-ce-qu’une révolution religieuse?, 
209. Meine Übersetzung.
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(i) Eine hybride Anthropologie als eine Mischung 
aus Gemeinplätzen der islamischen Mystik 
und verzerrten Elementen des Hegelianismus. 
Das mystische Konzept des  ensan e انسانکامل 
kamel (der vollkommene Mensch) nimmt die 
historische Form des marxistischen revoluti-
onären Selbstbewusstseins an. (ii) Eine syn-
kretistische Geschichstsauffassung, in der der 
Schiismus die Form einer Geschichtsphiloso-
phie annimmt. (iii) Die gleiche ideologische 
Aufteilung findet sich auch in Shariatis Sicht 
der Gesellschaft, die in zwei große Gruppen 
unterteilt ist: Die Unterdrückergruppe der 
absoluten politischen Macht (استبداد Estebdaad), 
der wirtschaftlichen Ausbeutung (استعمار Es-
temaar), und der religiösen Institutionen 
 auf der einen Seite. Die (Estehmaar استحمار)
unterdrückte Gruppe der Masse des Volkes 
 auf der anderen Seite.26 Die Art (Naas ناس)
und Weise, in der Shariati die mythologische 
schiitische zirkuläre Zeit der apokalyptischen 
Erwartung mit dem materialistischen Fort-
schritt der Geschichte in einer vereinfachten 
marxistisch-leninistischen ideologischen Er-
zählung verwechselt, offenbart den Mechanis-
mus der Ideologisierung.

Traditionalismus und Ideologisierung
Eine philosophische Herangehensweise 
an den Prozess der Ideologisierung ist für 
unsere Zeit im Hinblick auf die Kartogra-
phie der wachsenden Nationalismen und 
Identitätsbewegungen von entscheidender 
Bedeutung. Die enge Verbindung einer der 

26	 Shayegan: Qu’est-ce-qu’une révolution religieuse?, 
222–229.

letzten US-Präsidentschaftskampagnen mit 
einem rechten Strategen, dessen ausdrück-
liche Bezugnahme auf Traditionalisten wie 
Evola (1898–1974) und Guénon (1886–1951) 
unbestreitbar ist, würde ausreichen, um 
die dringende Notwendigkeit einer Ausei-
nandersetzung mit dem Traditionalismus 
auf philosophischer Ebene zu zeigen. Einige 
Jahre davor bildeten ein russischer Dichter, 
ein aserbaidschanischer Aktivist und ein 
russischer Ideologe das Dreieck, das durch 
die Lektüre und Rezeption von Guénons Le 
Symbolisme de la Croix (1931) und Evolas Impe-
rialismo pagano (1928) eine ideologische Ein-
heit geschaffen hat, aus der der rechtsgerich-
tete Neo-Eurasianismus hervorgegan ist.27

Eine eingehende Untersuchung des italieni-
schen Traditionalisten Julius Evola könnte von 
Interesse sein, um ihn nicht nur in den Kon-
text des Okkultismus,28 sondern in die breitere 
kulturelle, literarische und philosophische In-
tellektuellenszene von der Jahrhundertwende 
bis zur Zwischenkriegszeit einzuordnen.29 Als 
Übersetzer von Spengler, leidenschaftlicher 
Leser von Nietzsche und spiritueller Schüler 
von Guénon entwickelte Evola ein politisches 
Denken mit Hang zur Ideologisierung der 
Tradition. Was er in Rivolta contre il mondo mo-
derno (1934) die Rückkehr zum »traditionellen 
Geist« nennt, besteht nicht in einer aktiven 
hermeneutischen Neubegründung der Tradi-

27	 Sedgwick: Gegen die moderne Welt.

28	 Goodrick-Clarke: Die okkulten Wurzeln des Natio-
nalsozialismus; Bonani: La svastica e gli esorcisti.

29	 Praz: La Carne, la morte; McGuinness: Symbolis-
mus, Dekadenz.
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tion, sondern in der ideologisierten Form ei-
nes einheitlichen europäischen Bewusstseins. 
Es ist nicht überraschend, dass diese conscienza 
unitaria europea institutionell durch seine enge 
Zusammenarbeit mit der faschistischen Partei 
und theoretisch durch die Identifizierung des 
Übermenschen mit dem uomo fascista realisiert 
wird.

Auch in Evolas beiden Hauptwerken über 
indisches Denken geht es weniger um kultu-
relle Begegnung als vielmehr um ideologische 
Wiederaneignung: i) In La dottrina del risveglio 
(1943) ist es die rassifizierte »indoarische« alte 
Weisheit, die als Ausweg aus der dekadenten 
modernen Welt aufgezeigt wird. In seiner 
ideologischen Annäherung an indische spi-
rituelle Schulen ist es nicht der Westen, der 
nach indischen philosophischen Kategorien 
gelesen wird, sondern die indischen Lehren, 
die in der westlichen soziopolitischen Realität 
kontextualisiert werden. ii) In seinem Lo Yoga 
della potenza (1949) wird die indische Shakti 
einfach als eine »Metaphysik der Macht« er-
klärt, die mit revolutionärer Gewalt verein-
bar ist. Eine gründliche Lektüre von Evolas 
Werk, von der Romantik seines »magischen 
Idealismus« und seinen Essays über »Macht« 
und »Aktivismus« bis zu seinem Beharren auf 
dem Kult und der Kultur der »Krieger«30 und 
seiner Verherrlichung einer Metaphysik des 
Krieges könnte eine interessante Fallstudie für 
eine konkrete Phänomenologie der Mechanis-
men liefern, die die Tradition ideologisieren. 
Gegen diese Form der Idealisierung und Ideo-

30	 Evola: Rivolta contre il mondo moderno.

logisierung der östlichen Traditionen könnte 
man die Haltung von Louis Massignon31 the-
matisieren, die eher eine Haltung der Erfah-
rung, des Vergleichs und des Bewusstseins für 
ontologische Nuancen ist. Die letztgenannten 
Überlegungen können einen wesentlichen 
Beitrag zur Orientalismus Debatte leisten, da 
sie einen blinden Fleck in Edward Saids Dar-
stellung der Begegnung des Westens mit der 
orientalischen Welt aufzeigen.

3. Traditionen und Ontologien

Die Tradition von innen zu leben, ist nur für 
diejenigen möglich, die bereits dort sind, so 
dass man sagen kann, dass wir keinen Zugang 
zum Inneren anderer Traditionen haben. Ge-
rade hier könnten Ansätze wie die interkul-
turelle Philosophie, die vergleichende Philo-
sophie und die Phänomenologie nützlich sein. 
Was unsere Welt kennzeichnet, ist nicht nur 
die Vielfalt der kulturellen Traditionen, die 
miteinander in Berührung kommen, sondern 
auch ihre Zeitlichkeit und das differenzierte 
Weltverständnis, das sie begleitet. Vor dem 
Hintergrund des Begriffs Kultur haben wir es 
mit spezifischen Konfigurationen der Welt 
und detaillierten Ontologien zu tun, die mit 
kosmologischen Besonderheiten, vielfältigen 
Anthropologien, spezifischen Lebensrhyth-
men und vielfältigen Sensibilitätsbereichen 
verbunden sind.

Das Überdenken des Ontologiebegriffs im 
kulturellen Kontext ist zu unterscheiden von 

31	 Massignon: Comment ramener.



polylog 49
Seite 27

Kultur, Ideologie, Ontologie

Es geht nicht darum, eine neue 

philosophische Ontologie zu 

begründen, sondern kulturelle 

Traditionen in Bezug auf ihre 

unsichtbaren Zentren der Sinn-

konstitution, ihre topologische 

Ordnung und ihre imaginären 

Geographien einschließlich ihrer 

Heterotopien und ihrer singu-

lären ästhetischen Eigenheiten 

zu reflektieren, die spezifische 

Emotionen und Empfindungen 

zum Klingen bringen

der klassischen Ontologie als Teil der Meta-
physik – d. h. Ontologia im Wollf’schen Sinne 

– und sogar von der Husserl’schen formalen On-
tologie. Es geht nicht darum, eine neue philo-
sophische Ontologie zu begründen, sondern 
kulturelle Traditionen in Bezug auf ihre un-
sichtbaren Zentren der Sinnkonstitution, ihre 
topologische Ordnung und ihre imaginären 
Geographien einschließlich ihrer Heteroto-
pien und ihrer singulären ästhetischen Eigen-
heiten zu reflektieren, die spezifische Emotio-
nen und Empfindungen zum Klingen bringen. 
Ontologie bezieht sich in dieser Hinsicht auf 
die Manifestation spezifischer Weltkonfigura-
tionen.

In einer Notiz zu seinem unvollendeten 
Projekt Le visible et l’invisible definiert Mer-
leau-Ponty das Unsichtbare weder als »un autre 
visible possible« noch als »un possible visible 
pour un autre«.32 Es geht nicht darum, was 
in diesem Moment für mich unsichtbar ist, 
aber später für jemand anderen oder für mich 
selbst sichtbar sein könnte. Das Unsichtbare 
ist da, ohne ein Objekt zu sein. Merleau-Pon-
ty hat das Projekt, das er »Phänomenologie 
der anderen Welt« nannte, an der Grenze zu 
einer Phänomenologie des Imaginären und 
des Verborgenen begonnen.33 Das Unsicht-
bare ist in dieser Ontologie nicht jenseits der 
verschiedenen kulturellen Weltkonfiguratio-
nen mit ihren spezifischen Kosmologien und 
Anthropologien. Das Unsichtbare ist in all 
diesen Weltkonfigurationen am Werk, denn 

32	 Merleau-Ponty: Le Visible et l’invisible, 278.

33	 Merleau-Ponty: Le Visible et l’invisible.

sie sind alle Entwürfe und Muster derselben 
Welt.

Da die innere Dynamik von tradere in al-
len Aspekten der Kulturen wirksam ist, aber 
in keiner von ihnen vollständig erfasst wird, 
müssen wir einen Weg finden, um die dahin-
terstehende Dynamik zu erfassen. Kulturelle 
Merkmale und Eigenheiten sind Strukturen 
oder Erscheinungsformen, aber die Tradi-
tionalität der Kultur bezieht ihre Kraft und 
Motivation aus einem strukturierenden Stil, 
der die Kultur gestaltet. Husserl zufolge of-
fenbart unsere vortheoretische Erfahrung 
einen strukturellen Zusammenhang, den 
er Weltstruktur nennt, d. h. ein Ganzes, das 
im Hintergrund der lebensweltlichen Erfah-
rungen wirkt.34 Die Welt selbst ist ein »Uni-
versalstil«,35 den Husserl als ein System der 
Einstimmigkeit beschreibt, das all unseren 
Erfahrungen eine Einheit verleiht. Wenn aber 
nach Merleau-Ponty der wahrgenommene Stil 
in der Wahrnehmung eine Dimension des 
Weltstils selbst ist, dann gibt es eine Bezie-
hung zwischen der Ästhetik und der Ontologie 
des Sinnlichen. Wie der Titel seines Aufsatzes 
Langage indirect in La prose du monde36 andeutet, 
gibt es eine indirekte, unartikulierte, aber ar-
tikulierbare Sprache in der Welterscheinung. 
Die Ästhetik ist ein Versuch, diesen unarti-
kulierten Logos zu artikulieren, und ein Weg, 
die Sichtbarkeit des Unsichtbaren zu entde-
cken.

34	 Husserl: Phänomenologische Psychologie, 64–67.

35	 Husserl: Formale und transzendentale Logik, 289–290.

36	 Merleau-Ponty: La Prose du monde.
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Merleau-Ponty sucht nach einer bestimm-
ten Art von phänomenologischer Ontologie, die 
sich mit dem »unsichtbaren Leben«, der »un-
sichtbaren Gemeinschaft«, dem »unsichtba-
ren Anderen« und der »unsichtbaren Kultur« 
befasst; wo Zeichen, Strukturen, Verhaltens-
weisen, Stile und Sprachen mit uns kommu-
nizieren und uns befragen, ohne dass wir ihre 
Bedeutung und Plausibilität vollständig er-
fassen.37 Das Äquivalent zu dieser Ontologie 
wäre nicht eine systematische Ontologie wie 
die von Nicolai Hartmann oder ein logischer 
Ansatz zu den metaphysischen Ontologien der 
analytischen Philosophie. Sie kommt eher den 
Ontologien nahe, nach denen Lévi-Strauss 
suchte oder die Philippe Descola auszuarbei-
ten versucht38 , oder sie ist denkbar in einem 
lebendigen Dialog mit dem, was wir in Vi-
veiros de Castros »Perspektivismus« der kos-
mologischen Ontologien der Ameroindianer 
finden. 39

Eine Phänomenologie der kulturellen On-
tologien würde uns helfen, die Bedeutung und 
die Folgen der Fragmentierung aller Ontolo-
gien besser zu verstehen. Wir sind nicht nur 
Zeugen der Koexistenz von Kulturen, sondern 
auch von verschiedenen Bewusstseinssphären 
mit all ihren noematischen ontologischen Se-
dimentationen. Unterschiedliche Welterfas-
sungen und Seinsverhältnisse koexistieren, 
überschneiden sich, kommen miteinander in 
Kontakt, schaffen Überschneidungen und Zwi-

37	 Merleau-Ponty: Le Visible et l’invisible, 278.

38	 Descola: Par-delà nature et culture.

39	 Viveiros de Castro: Métaphysiques cannibales.

schensphären. Die Fragmentierung der On-
tologien hat der kulturellen Begegnung einen 
anderen Sinn und eine andere Bedeutung ge-
geben. Sie kann uns bereichern, indem sie uns 
eine Vielfalt von Erfahrungs- und Wissensre-
gistern bietet oder das ästhetische Spektrum 
unserer Sensibilität erweitert; aber sobald 
sie aus dem kritischen Feld des Wissens ver-
drängt wird, verursacht dieselbe Ambivalenz 
Blockaden, verstümmelt den Blick und ver-
zerrt, wie in einem zerbrochenen Spiegel, die 
Realität der Welt und die Bilder des Geistes, 
wodurch eine Situation entsteht, die Shayegan 
als »kulturelle Schizophrenie« bezeichnet.40

Dieselbe Überschneidung ontologischer 
Register, die Blockaden verursacht und den 
Blick lähmt, was zu »kultureller Schizophre-
nie« führt, könnte jedoch auch zu einer rei-
chen Begegnung mit der Vorstellungskraft 
von Künstler:innen und Schriftsteller:innen 
mit Zwischenerfahrungen führen. Sie sind in 
der Lage, die kulturelle Begegnung in einen 
anderen Bereich mit ontologischen Registern 
zu verlagern. Das Ergebnis ist die Literatur 
des Dazwischen – wie Sadegh Hedayats بوف کور 
Bouf e Kour (Die blinde Eule) (1936) oder Juan 
Rolfos Pedro Páramo (1979).41 Eine phänomeno-
logische Untersuchung solcher literarischen 
Werke kann zeigen, wie man sich in der in-
terkulturellen Erfahrung mit verschiedenen 
ontologischen Registern auseinandersetzt und 
wie die ästhetische Erfahrung und der Aus-

40	 Shayegan: Le Regard mutilé.

41	 Shayegan: La lumière vient de l’occident.
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druck dieser Situation zum Verständnis kul-
tureller Ontologien beitragen kann.

Die Bedeutung der komparativen  
Mystik für die Phänomenologie der  
kulturellen Ontologien
In einer Zeit, in der kulturelle Begegnun-
gen unvermeidlich geworden sind, spielt die 
interkulturelle Erfahrung eine wesentliche 
Rolle für ein tiefes Verständnis der Kultu-
ren. Es ist jedoch zu beachten, dass wir es bei 
der Erfahrung kultureller Begegnungen mit 
unterschiedlichen, sedimentierten Wahrneh-
mungen der Welt und ihren ontologischen 
Registern zu tun haben. Die Aufgabe einer 
Phänomenologie der kulturellen Ontologie 
sollte auch darin bestehen, eine philosophi-
sche Begegnung zu ermöglichen, die, obwohl 
sie der so genannten vergleichenden Philoso-
phie recht nahe steht, sich von ihr unterschei-
det, indem sie sich auf ontologische Register 
konzentriert und diese in ihrem Reichtum 
offenlegt.

In unserer Zeit, in der die Hierarchie der 
Kulturen in Frage gestellt wird und wir alle 
Zustände des menschlichen Bewusstseins 
gleichzeitig erleben, sucht Shayegan nach der 
Möglichkeit einer »vertikalen Kommunika-
tion« zwischen Ontologien, die nicht einen 
Begriff oder eine Idee in verschiedenen phi-
losophischen Traditionen vergleicht, sondern 
vielmehr einen »Dialog in der Metageschich-
te« sucht, indem sie verschiedene Ontologien 
in Resonanz bringt. Insbesondere im Bereich 
der komparativen Mystik sucht er nach dieser 
vertikalen Kommunikation, die eine entschei-

dende Inspirationsquelle für einen phänome-
nologischen Ansatz zu kulturellen Ontologien 
sein könnte:
i. rudolf otto. Sein erstes Beispiel ist das 
klassische Werk des deutschen Komparatisten 
Rudolf Otto West-östliche Mystik: Vergleich und 
Unterscheidung zur Wesensdeutung (1926). Es ist 
eine tiefgründige Studie der typologischen 
Konvergenzen zwischen Shankara (788–820) 
und Meister Eckhart (1260–1328). Bei beiden 
finden wir eine Form der negativen Theolo-
gie: Dem Atman (unserem inneren Selbst) 
kann man sich nach Shankara nur durch Ne-
gationen nähern. Auch Eckhart greift, um die 
Gottheit zu entdecken, auf die Negation der 
Negation zurück. Sie teilen denselben intuitus 
mysticus einer unsichtbaren Quelle, die hinter 
der Welterscheinung steht.42

ii. toshihiko izutsu. Ein weiteres konkre-
tes Beispiel für Shayegan ist Izutsus Buch Su-
fism and Taoism (1984) über den Sufi Ibn Arabi 
(1165–1240) und die beiden taoistischen Den-
ker Lao Tzu (6. Jh. v. Chr.) und Chuang Tzu 
(4. Jh. v. Chr.). Einerseits finden wir die Ver-
schmelzung der Dinge in der Unbestimmtheit 
der Existenz, andererseits die Nivellierung 
der Dinge im ursprünglichen chaotischen Zu-
stand, in dem sie ihre ontologischen Beson-
derheiten verlieren.43

Warum aber bietet uns die komparative 
Mystik ein fruchtbares Feld für eine phäno-
menologische Begegnung der Ontologien? 
Können wir die ursprüngliche Ausrichtung 

42	 Shayegan: La lumière vient de l’occident, 221.

43	 Shayegan: La lumière vient de l’occident, 230–2.
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der »vertikalen Kommunikation« nicht nur 
auf philosophische Systeme mit parallelen 
Artikulationen, sondern auf alle Ontologien 
ausdehnen? Die Mystik, vielleicht neben der 
Poesie und der Kunst als weiteren möglichen 
Inspirationsfeldern, verfolgt einen grund-
legenden hermeneutischen Ansatz in Bezug 
auf das Sein, den Ursprung und die Intuiti-
on, ohne sie zu objektivieren und in dem 
Bewusstsein, dass der Ausdruck nicht alles 
vermitteln kann. Es gibt immer einen nicht 
reduzierbaren Überschuss an Sinn und Be-
deutung, der unausgesprochen bleibt. Auf der 
Grundlage des Gesagten und in Bezug auf die 
zweite Frage können wir einen Schritt weiter 
gehen: Der gleiche hermeneutische Ansatz ist 
auch zwischen der Gegenwart und der Ver-
gangenheit am Werk; sogar zwischen meiner 
Gegenwart und der Vergangenheit anderer 
kultureller Traditionen. Was Otto und Isutzu 
gemeinsam haben, ist, dass sie den Weg der 
vertikalen Kommunikation in einem Zwischen-
raum beschreiten, der unterschiedliche onto-
logische Register trennt und zugleich vereint. 
Trotz der ontologischen Unterscheidung die-
ser Traditionen nehmen diese Denker des Da-
zwischen einen lebendigen interpretierenden 
Zugang zu anderen Vergangenheiten ein, als 
ob sie selbst die mögliche Zukunft dieser Ver-
gangenheiten wären.

Henry Corbin, der einen phänomenolo-
gischen Ansatz für das orientalische Denken 
und seine Ontologien entwickelt hat, be-
schreibt seine eigene Begegnung mit der Ver-
gangenheit des islamischen Denkens wie folgt: 
Es geht um die Frage, was diese Vergangen-

heit ermöglicht hat, was sie verursacht hat 
und was ihre mögliche Zukunft war. Wer sich 
diese Möglichkeit zurückerobert, ist selbst 
diese Zukunft.44 Wir selbst sind die mög-
liche Zukunft dieser Vergangenheit in dem 
Maße, wie wir zu verstehen versuchen, was 
sie ermöglicht hat. Wir sind ein Aspekt ihrer 
Verleiblichung im ständigen Austausch mit 
ihr. Auf diese Weise wird die Vergangenheit 
befreit. Was Shayegan die vertikale Kommu-
nikation nennt und Corbin als das Erfassen 
der Möglichkeit der Vergangenheit und das 
Werden ihrer Zukunft beschreibt, sind bei-
des Aspekte dessen, was wir in Anlehnung an 
Walter Benjamins Ausdruck die unvollendete 
Aufgabe der gegenseitigen Übersetzung von 
Ontologien nennen können. Die Fragmente 
der ontologischen Übersetzung passen nicht 
genau ineinander, sondern in einen größeren 
Text und eine Textur, die ein Phänomenolo-
ge wie Merleau-Ponty die Prosa der Welt nennt. 
Die Ontologien sind jeweils ihre verschiede-
nen Übersetzungen.

Zusammenfassend lässt sich sagen: Im ers-
ten Teil habe ich versucht zu zeigen, dass entge-
gen den allgemeinen Annahmen der kulturalis-
tischen Haltung, die Kulturen als entpolitisiert 
ansieht und sie auf die sichtbaren Manifestatio-
nen der Unterschiede reduziert, die menschli-
che Gesellschaften definieren, Kulturen in der 
Tat keineswegs neutral und frei von politischen 
Ansprüchen sind. Mein Hauptargument im 
zweiten Teil war, dass die (in unserer Zeit wie-
der wichtig gewordene) Ideologie die falsche 

44	 Corbin: L’actualité de la philosophie traditionnelle, 2.
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Antwort auf eine in dieser Hinsicht relevante 
Frage ist. Kulturen schaffen Sinn und haben 
einen sinnstiftenden und weltkonstituierenden 
Rahmen. Es ist kein Zufall, dass die Weltan-
schauungs-Debatte des frühen 20. Jahrhunderts 
einerseits mit Kulturdebatten über den Nieder-
gang der Zivilisationen und andererseits mit 
Diskussionen über Ideologien verbunden war. 
Ideologien entstehen, wenn in einer Kultur 
der Verlust oder die Gefährdung der sinnvol-
len Weltanschauung und der sinnvollen Wel-
tintegrität symptomatisch erkannt wird. Die 
Antwort der Ideologie auf diese Forderung ist 
eine irreführende und gefährliche Antwort. 
Irreführend, weil, wie wir mit Husserl und 
Gadamer gezeigt haben, die Tradition lebendig 

und dynamisch ist und immer wieder neu ge-
lesen und interpretiert werden muss. Gefähr-
lich, weil die Ideologie die Tradition in einen 
starren Identitätsrahmen verwandelt, der nor-
mativ ist und nicht aus der Lebenserfahrung 
erwächst. Im dritten Teil habe ich eine dritte 
Möglichkeit jenseits von Kulturalismus und Ideo-
logie unter dem Titel kulturelle Ontologie vorge-
schlagen. Dieser phänomenologische Zugang 
zur Kultur verweist einerseits auf die herme-
neutische Lebendigkeit kultureller Traditionen 
und offenbart andererseits die noematischen 
Elemente der Kulturen, d. h. die Sinnstruk-
tur und die Ontologie, die den Kulturen mit 
ihren sichtbaren und unsichtbaren Elementen 
zugrunde liegen.
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