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EDITORIAL

Seit einiger Zeit wird in Deutschland und anderen
Landern Europas Uber die Riickgabe von Kunstge-
genstanden diskutiert, die im kolonialen Zeitalter
zuhauf aus Regionen Afrikas, Sidamerikas und
Asiens in die Lander der Kolonialisten verfrachtet
wurden. Diese Restitutionen sollen dazu beitragen,
koloniale Verbrechen historisch aufzuarbeiten und
politisch anzuerkennen.

In der Diskussion wird oft auch darauf verwiesen,
dass Kolonialismus mit all dem Leid und der Zer-
stérung, die er mit sich brachte, nicht einfach als
abgeschlossene historische Epoche betrachtet
werden kann. Der Begriff Postkolonialismus
drlickt aus, dass koloniale Strukturen bis heute
gesellschaftliches und individuelles Handeln und
Denken pragen. Postkoloniale Bemihungen en-
den deshalb auch nicht bei der Forderung nach
Riickgabe von Kunstwerken oder der politischen
Anerkennung begangener Volkermorde, sondern
fordern eine Dekonstruktion euro- und ethnozen-
tristischer Verhaltnisse heute, und den Widerstand
gegen anhaltende Formen der Ausbeutung und
Diskriminierung.

Einige Facetten neokolonialer Gewalt sehen wirin
diesen Tagen in der Ukraine im gewalttatigen milita-
rischen Uberfall auf Menschen und deren Lebens-
raum, der Ermordung und Vertreibung Unschuldiger
und der despotischen Einverleibung eines Territo-
riums. Diese Nummer der Griinen Reihe, bereits
vor dem kriegerischen Einmarsch Russlands in
die Ukraine konzipiert, will sich mit Kolonialismus

und seinen Folgen auseinandersetzen, in die unter
anderem Kirche, Theologie aber auch Institutionen

der sogenannten Entwicklungshilfe verwickelt waren
und sind.

Die Beitrége in diesem Heft machen deutlich, dass
fir uns als franziskanisches Hilfswerk die Auseinan-
dersetzung mit postkolonialen Diskursen besondere
Relevanz hat. So zeigen z.B. Boniface Mabanza
Bambu und Julia Schéneberg in ihren Beitragen,
wie sich bis heute politische und ckonomische
Interessen, eurozentristische Normative und das
Bestreben, eine koloniale Weltordnung aufrecht zu
erhalten, hinter scheinbar unverfanglichen Begrif-
fen wie ,Entwicklung*, ,Bildung® oder ,Fortschritt*
verstecken. Die postkoloniale Auseinandersetzung
ist aber nicht nur ein politisches Muss. So legt Ste-
fan Silber am Beispiel der Theologie dar, wie post-
koloniale Kritik es moglich macht, aus dem Korsett
eingefahrener Theorien auszubrechen und neu zur
Botschaft des Evangeliums zu finden.

Wir hoffen, mit diesem Heft einen Beitrag zu leisten
zum Versténdnis fur die Notwendigkeit einer Ausei-
nandersetzung mit vergangenem und gegenwarti-
gem Kolonialismus in unserer Gesellschaft, aber
auch einen Impuls zu setzen fir kritische Reflekti-
onen unserer eigenen Arbeit als franziskanisches
Hilfswerk.

Die Redaktion



Projekte

ENTWICKLUNG DEKOLONIAL DENKEN.
FUR EINE ZUKUNFTSFAHIGE WELT

Boniface Mabanza Bambu

In seinem 2015 erschienenen Essay ,Wenn wir den
Begriff Entwicklung akzeptieren, sind wir verloren.
Von der Notwendigkeit einer gegenseitigen Deko-
lonisierung unseres Denkens® zeigt der kame-
runische Philosoph Fabien Eboussi Boulaga, warum
es problematisch ist, die Wahrnehmungsfilter zu
akzeptieren, nach denen Afrika und andere soge-
nannte Entwicklungsgebiete vom Westen aus defi-
niert werden. Von sogenannten westlichen Landern
her betrachtet spielt Entwicklungshilfe fir die in
den sogenannten Entwicklungslandern lebenden
Menschen eine zentrale Rolle. Demnach werden
ihre Gesellschaften zu defizitédren Raumen redu-
ziert, in denen nur Probleme bestehen - flir die
es jedoch reichlich Losungskompetenzen in den
westlichen Industriegesellschaften gibt. Proble-
matisch dabei ist, dass diejenigen, die sich als ent-
wickelt betrachten, dies anhand der eigenen Stan-
dards von Entwicklung und der Konstruktionen
der Unterentwicklung der Anderen tun. Ihr entwi-
ckelter Status ist zudem nicht von der Kolonisie-
rung der Anderen zu trennen.

Der Entwicklungsansatz, der dieser Konstellation
entspringt, halt nicht, was er verspricht, namlich
Wohlstand fiir alle. Im Gegensatz: er tragt zerstore-
rische Elemente in sich, die etwa durch die mehr-
fache Uberschreitung der planetarischen Grenzen
die Grundlagen des Lebens heutiger und zukinf-
tiger Generationen bedrohen. Demgegenuber hilft
die blofRe Nachhaltigkeitsrhetorik nicht. Was es
bedarf, ist eine neue Entdeckung der Vielfalt, die
es in der Menschheit gibt, um Lebensmodelle zu
entwerfen, die den Bedurfnissen aller jetzt leben-
den Menschen, der Mitwelt und der zukinftigen

Generationen gerecht wird. Mit dieser Problematik
wollen sich die folgenden Zeilen auseinandersetzen
und dekonstruieren, was Entwicklung verspricht,
was sie konterkariert, was es bedeutet, die Vielfalt
der Menschheit im Blick auf Entwicklungsfragen

ernst zu nehmen und von da an einige Reflexionen
afrikanischer ,Entwicklungswege*” zu skizzieren.

Entwicklung: was sie verspricht

Die Entstehung der Entwicklungspolitik als Fach
und als Praxis fand nahezu zeitgleich statt zur
entscheidenden Phase der Dekolonisierung in
Afrika. ,Nachdem der Kolonialismus die Vorstel-
lung ,einer zivilisatorischen Mission‘ endgliltig
diskreditiert hat, ist ,Entwicklung’ zu einer jeder
Diskussion enthobenen Norm des gesellschaft-
lichen Fortschritts aufgestiegen“?, stellt der se-
negalesische Okonom und Philosoph Felwine
Sarr fest. Das Lexikon der Dritten Welt schreibt
Uber Entwicklungspolitik: ,unter Entwicklungs-
politik ist die Summe aller Mittel und Malinahmen
zu verstehen, die von Entwicklungslandern und
Industrielandern eingesetzt und ergriffen werden,
um wirtschaftliche und soziale Entwicklung der
Entwicklungslander zu fordern, d.h. die Lebens-
bedingungen der Bevélkerung in den Entwick-
lungslandern zu verbessern®. Diese Definition
macht deutlich, dass die Entwicklungspolitik nur
Verdnderungen im Blick hat, die in Entwicklungs-
ldndern stattfinden sollen. Industrielénder sind
davon nicht berihrt, weil sie den Zustand* ver-
korpern, den die Entwicklungslander erreichen
sollen. Somit formuliert Entwicklungspolitik den
Anspruch, mit universellen Zielen im Dienst der
ganzen Menschheit zu stehen.

' EBOUSSI BOULAGA (2012). - ? SARR (2019), 21. - *NOHLEN (2000): 235. - *In der Truman-Doktrin von 1949, die als die Griindungsstun-
de der Entwicklungspolitik gilt, heil’t es: ... wir wollen den Nutzen unseres wissenschaftlichen Fortschritts und industriellen Entwicklung den
unterentwickelten Regionen fiir deren Wachstum und Fortschritt zugdnglich machen. . .



Entsprechend dieses Vormachtanspruchs des Nor-
dens Uber den Stiden, der im Entwicklungsbegriff®
enthalten ist, sind es die Lander des Nordens, die die
Logik und den Geist der Entwicklungspolitik bestim-
men, auch wenn in dieser Definition die Entwick-
lungslander® unberechtigterweise gleichermalen
als Subjekte der Malknahmen der Entwicklungs-
politik erwahnt werden. Auf der Ebene der Durch-
fihrung sind sie zweifellos daran beteiligt. Anders
ist es auf der Ebene der Konzeption, hinter der
Strategien von Dominanz und Kontrolle stehen,
die einen eklatanten Widerspruch zu den eigent-
lichen Interessen der Bevolkerungen der soge-
nannten Entwicklungslander bilden. Es kein Zufall,
dass Entwicklungspolitik genau mit dem Projekt
der Entkolonialisierung Fahrt aufnahm: Sie sollte
die larmoyanten Floskeln zur Garnierung einer ag-
gressiven Interessenpolitik bereitstellen, welche
sich angesichts des Projektes der Entkolonialisie-
rung neu aufzustellen hatte. Die Neuaufstellung
bestand darin, die Ausrichtung der Okonomien der
kolonisierten Lander auf auslandische NutznielRer
bei einer Veranderung ihrer Formen aufrechtzuer-
halten, da die ,Metropolen“ die Ausbeutung nicht
mehr offen praktizieren konnten.

Entwicklungspolitik in ihren Wechselwirkungen mit
den Bereichen der Handels-, Finanz- und Wahrungs-,
Rohstoff-, und Ristungspolitik etc. ist Bestandteil
derimmer wieder neu strukturierten, zementierten
und aus der Kolonialzeit stammenden strukturellen
Abhangigkeiten und Machtverhaltnisse. Dement-
sprechend ist es kaum verwunderlich, dass diese im
Laufe der Jahre die Entwicklungslander immer wie-
der zu ,Reformen® gezwungen hat, welche darauf
bedacht waren, diese in geopolitischen Strategien
und wirtschaftliche Interessen der ehemaligen Kolo-
nialmachte und der neuen Machte wie den USA ein-
zubeziehen. Das Ergebnis ist eine Sukzession von
Schlagworten, ohne sich dem eigentlichen Ziel zu
nahern: Menschen und deren Lander zu entwickeln,
was auch immer Entwicklung bedeuten mag.

Veranderte Rhetorik fiir gleiche
Methoden und Ergebnisse

Anders als etwa in vielen afrikanischen traditionellen
Religionen, in denen Namensanderungen von Per-
sonen und Gemeinschaften immer auch Wesensan-
derungen einlduteten, hat die Entwicklungspolitik in
den vergangenen Jahrzehnten immer wieder neue
Programme hervorgerufen, ohne dabei etwas Grund-
legendes zu verandern. Die Geschichte der Entwick-
lungspolitik ist eine Geschichte sich ablosender
Schlagworter ohne nennenswerte Konsequenzen
fur die Praxis. Ob von Modernisierung und sozialem
Wandel, Handel statt Hilfe, grundbedrfnisorien-
tierter Forderung, Nachhaltigkeit und Schuldeninitia-
tive, guter Regierungsfiihrung, Menschenrechten
oder sogar Autozentrismus und Dissoziation die Rede
war, der Referenzrahmen blieb das wachstumsorien-
tierte, ressourcen- und energieintensive Wirtschafts-
und Gesellschaftsmodell der nordlichen Hemisphare.
Das Modell der nachholenden Entwicklung, wonach
die als ,unterentwickelt“ kategorisierten Lander nach
dem westlichen Modell streben (miissen), wurde auf-
rechterhalten und immer neu gerechtfertigt.

Schon die Anfang der 60er Jahre von der General-
versammlung der Vereinten Nationen ins Leben
gerufene erste Entwicklungsdekade brachte das
imperiale Denken des Entwicklungsprojektes
deutlich zum Ausdruck. Dieses entfaltete sich im
Rahmen der sogenannten Modernisierungstheo-
rie, die von der Annahme ausging, dass Unterent-
wicklung mit Kapitalmangel zu tun habe, dass der
Wachstumsmotor die Einbindung in den Weltmarkt
sei, dass Wachstum zum trickle-down fiihre und
vor allem, dass nachholende Industrialisierung
der einzige mogliche Weg der Entwicklung sei.
Diese nachholende Industrialisierung konnte nur
durch einen externen Impuls erfolgen (Kapital-,
Know How-, Technologietransfer) und ihr Verspre-
chen eines Wirtschaftswachstums war nur durch
,Weltmarkteinbindung“ moglich.

® Aufgrund dieses Vormachtanspruchs des Entwicklungsbegriffes pladiert der kamerunische Philosoph und Theologe Eboussi Boulaga

dafiir, den Entwicklungsbegriff abzulehnen. Vgl. EBOUSSI BOULAGA (2012). -

® Auch wenn dies stimmen wiirde, wére eine Unterscheidung

notwendig, denn Entwicklungslander sind nicht als Einheit zu begreifen. Nicht nur sind sie unterschiedlich unter sich und nehmen je nach
Gewicht unterschiedliche geostrategische Rollen wahr, auch sind in den Landern unterschiedliche Interessengruppen auszumachen. Die
Eliten, die oft mit den Machern der Entwicklungspolitik kooperieren, haben andere Interessen als die Mehrheiten ihrer Landsleute.



Die soziokulturelle und wirtschaftliche Modernisie-
rung wurde als inkompatibel mit den traditionellen
Gesellschaften angesehen, deren Strukturen als
rickstandig und minderwertig galten - daher die
Notwendigkeit ihrer Erneuerung. Die vermeintliche
Modernisierung zerstorte Strukturen, die zum Teil
gut funktionierten und versuchte, diese durch ,Im-
portlosungen® zu ersetzen, welche in vielen Fallen
nie gegriffen haben. Das Zerstoren alter Strukturen
und das Nichtfunktionieren der neuen, die angeb-
lich wissenschaftlich Uiberlegen sein sollen, hat eine
Desorientiertheit und Verunsicherung verursacht,
die u.a. darin Ausdruck finden, dass viele Menschen
verlernt haben, Initiativen zu ergreifen, um ihre vielen
Potentiale zu entfalten. Die AuRenorientiertheit als
Auswirkung der Entwicklungspolitik macht sich in
vielen Bereichen bemerkbar, u.a. in der Bildung.

Bildung: Ihre Bedeutung in der Entwick-
lungspolitik

Am Beispiel des Bildungswesens kann gezeigt wer-
den, wie Entwicklungsideologie die Aulbenorientiert-
heit der Menschen in Entwicklungslandern zemen-
tiert. Die Entwicklungsideologie proklamiert Bildung
als Schlissel fir individuelle und gesellschaftliche
Veranderungen’. Selten wird die Frage nach den
Inhalten dieser Bildung gestellt. Die meisten Eliten,
die den afrikanischen Kontinent seit der Erlangung
der Unabhangigkeiten vor 40 bis 50 Jahren regiert
haben, haben diese Frage nicht gestellt. Sie haben
die Aufgabe eines den lokalen Idealen und Notwen-
digkeiten angemessenen Bildungssystems nicht flir
notwendig gehalten und flir deren zentrales Ziel,
Macht zu ergreifen und zu konservieren, wurde sie
als nicht wichtig eingestuft. Es ist sogar zu vermuten,
dass in einigen Landern diese Aufgabe nichtin
Angriff genommen wurde, weil sie fiir den Machter-
halt der Eliten und die Bewahrung bestehender
Wirtschaftsinteressen als sehr geféhrlich angese-
hen wurde, da sie ein subversives Potential bein-
haltet. Dort wo Bildungsreformen stattfanden,
wurden sie reaktionar gestaltet. Ein koloniales
Bildungsmodell ersetzte das andere. So tauschte

beispielsweise Namibia nach der Unabhangigkeit
das burisch-gepragte stidafrikanische durch das

britische Modell, um nur ein paar Jahre spater fest-
zustellen, dass auch dieses nicht das darstellt, was
das Land braucht.

Wenn in den meisten afrikanischen Landern von
einer Krise des Bildungswesens die Rede ist, dann
ist dies immer noch eine Krise auf der Ebene der
Durchfiihrung des kolonial gepragten und aufsen-
orientierten Bildungsmodells. Und wenn von Fort-
schritten die Rede ist, dann ist auch hier Fortschritt
innerhalb dieses Systems gemeint. So erklarte der
Premierminister der DR Kongo zum Start des Schul-
jahres 2014 - 2015: «Die Verbesserung der Bildung
gestaltet sich umfassend. Wir bauen Schulen, verteilen
Blicher, verbessern die Lebensbedingungen der Leh-
rer und wir nehmen auch die Lehrerausbildung in
Angriff, um eine globale Ausbildung des Kindes zu
erreichen»®. Sein Bildungsminister ergénzte, dass
,im Blick auf Qualitat und Effizienz des Bildungs-
systems viel zu tun sei.* Die Frage danach, was
Bildung tiberhaupt ist und was sie leisten soll, wird
gar nicht gestellt. Das System, das ein paar wenige
Experten privilegiert und die grofe Mehrheit faktisch
aulden vor lasst, wird als das Selbstverstandlichste
hingenommen und nicht in Frage gestellt. Die Kon-
sequenzen dieses Tunnelblickes sind fur die Lander
katastrophal, wie die Verherrlichung des Experten-
tums zeigt.

Expertentum der Entwicklungsagenda
versus organisches Wissen

Esist eine Diskrepanz zwischen den Idealen und
den Methoden des traditionellen Bildungswesens
und des kolonialgepragten Bildungswesens zu
beobachten. Mir wurde diese Diskrepanz sehr
deutlich, als ich zum ersten Mal mit 12 Jahren nach
Abschluss der zweiten Klasse im Orientierungszyklus
meine Groléeltern besuchte. Mein GroRvater nahm
mich oft mitin den Wald, wo er seine Plantagen fir
Ananas und Kolanlsse hatte und wo er jagen und
angeln ging. Er stellte mir viele Fragen Uiber Pflanzen

" Eine aktuelle Reklame der Kindernothilfe, die zu Spenden fiir Bildung aufruft, zeigt lachende afrikanische Kinder. Unten dem Bild
steht der Satz: ,Bildung d@ndert alles*: http://www.kindernothilfe.de/bildung.html.
- ®http://radiookapi.net/actualite/2014/09/08/rdc-le-gouvernement-veut-ameliorer-la-qualite-de-lenseignement/. - ° Ebd.
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und deren medizinische Eigenschaften, Tiere und
alle moglichen Objekte, die uns begegneten. Auch
Fragen zu den sozialen Strukturen im Dorf und der
Suku'®-Gesellschaft kamen immer wieder vor. Am
Anfang warich genervt tiber seine Priifungen, denen
er mich standig unterzog, weil sie meine Ignoranz
blolstellten. Aber mit der Zeit entwickelte ich eine
gewisse Neugier und es erschloss sich eine neue
Welt, die mir die Schule nicht vermittelt hatte. Ich
realisiere, was die alten Rdmer meinten mit dem
Ausspruch ,Etsi multa scio, plura tamen ignoro“.
Mein Grolvater brachte mir auf didaktisch attrak-
tive Art?? viele Kenntnisse Uber traditionelle Medi-
zin bei. Ich lernte, wie ich mir selbst helfen konnte,
sollte mir im Wald etwas passieren (Verletzung,
Schlangenbiss...).

Auf die gleiche Art lernte die Gesellschaft, in der
mein Groldvater lebte: die Wissensvermittlung ver-
lief spielerisch, aber effizient, faktenbasiert und
praxisorientiert. Auf diese Weise wurden iber
mehrere Generationen junge Menschen darauf
vorbereitet, fir ihre Gemeinschaften und fir sich
selbst Verantwortung zu ibernehmen und den
Gemeinschaften zu dienen. Bildung im traditio-
nellen Sinne war eng mit der Fahigkeit verknipft,
Kinder und junge Menschen in die Lebenswelten
ihrer Gemeinschaften eintauchen zu lassen, die
Potentiale ihrer Gemeinschaften einschlielslich der
Mitwelt wahrzunehmen, diese sowie ihre eigenen
Potentiale zur Entfaltung zu bringen und in der
Lage zu sein, zur Pflege und Weitergabe des emp-
fangenen Lebens beizutragen und somit den Ge-
meinschaften zu dienen. Bildung wurde verstanden
als Entwicklung der Potentiale junger Menschen
unter Berlcksichtigung der Besonderheiten ihrer
Mitwelt und im Einklang mit den Werten der Ge-
meinschaft.

Spater stellte ich fest, dass dieses traditionelle
Wissen in unserer Gesellschaft keine Anerkennung
genieldt. Wer nur dieses traditionelle Wissen vorzu-
weisen hat, gilt nicht nur als Analphabet, sondern
auch als ungebildet. Sie haben nichts zu sagen fiir

die Zukunft der afrikanischen Lander, sie werden
auch nicht gefragt. Langsam aber sicher stirbt
nicht nur das durch dieses Bildungssystem tiber
Generationen gepflegte Wissen, sondern auch das
damit verbundene Wertesystem aus. Gebildet sind
diejenigen, die durch die européisch gepragte
Schule gegangen sind. Sie gelten fast automatisch
als Experten, die das Sagen Uber die Zukunft ihrer
jeweiligen Lander haben, auch wenn es sich in der
Praxis erweist, dass viele aufgrund ihrer Art von
Expertise und aufgrund des Wertesystems, auf das
sie sich beziehen, zum Teil im Widerspruch zu den
zentralen Werten** ihrer Gemeinschaften stehen.
Diesen Widerspruch brachte eine Kollegin aus Kenia
einmal auf den Punkt, als sie die Frage stellte, ob
die Eliten in ihrem Land ,gebildet” seien. Anlass zu
ihrer Frage war eine Podiumsdiskussion zum Thema
,Entwicklungshilfe fiir Bildung in Afrika“ in Miinchen
im Jahr 2010, zu der sie, eine kamerunische Kolle-
gin und ich eingeladen wurden. Wir hatten uns
sehr frih getroffen und hatten beschlossen, die
Veranstaltung zu politisieren, indem wir die Bot-
schaft vermitteln: ,Bildung ja, aber welche Bildung.*
Nachdem die kamerunische Kollegin und ich uns
wahrend der ganzen Veranstaltung bemuhten, die
Botschaft zu vermitteln, zeigte sie sich sehr zurlick-
haltend. In ihren Abschlussbemerkungen formulierte
sie doch das folgende Dilemma der Bildung in Afrika
am Beispiel von Kenia. Dort, erzahlte sie, zéhlte die
Regierung mehr als 50 Minister und stellvertretende
Minister und jeder von ihnen verdient mehr als die
Mitglieder der amerikanischen Regierung, wobei
der Staatschef auch besser bezahlt wird als Barack
Obama. Viele dieser Minister haben Doktortitel
oder andere Abschliisse von den berlihmtesten
Universitaten (Oxford, London School of Economics,
Harward, La Sorbonne). Aber sind sie ,,educated?
Im traditionellen afrikanischen Sinne sind sie es
nicht, antwortete sie selbstbewusst, weil Erziehung
in erster Linie darauf abzielt, Menschen zu helfen, zu
sich selbst zu finden, indem die Tugenden, die die
Menschlichkeit ausmachen, entwickelt werden.
Diese sind im Wesentlichen: die Liebe, die Com-
passion, die Solidaritat etc. Wenn im Leben der

9Volksgruppe in der DR Kongo und in Angola. -
sodass es Spafs machte zu lernen. -

1 Mein Unwissen ist viel groRer als mein Wissen®. -
2 Werte wie Solidaritat, Gastfreundschaft, Einfihlsamkeit, Sakralitét des Lebens und der Natur etc.

2 Mit Witz, ohne grofse Anstrengung,
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Entscheidungstrager in Politik und Wirtschaft solche
Tugenden nicht mehr zum Vorschein kommen, dann
stimmt etwas nichtim System, in dem sie operieren
und im Wertesystem, das ihnen als Referenzrahmen
dient.

Wenn Bildung die notwendigen Werkzeuge nicht
vermittelt, um moralische Perversion vermeiden
zu konnen, dann kann man vom Scheitern spre-
chen. In der traditionellen Gesellschaft der Suku
wurde der Wert der Erziehung eines Menschen
prioritdr an der sozialen Kompetenz gemessen.
Fur fehlende oder ungentigende berufliche Fahig-
keiten, die einem ermoglichen, sich in die Pflege
des Lebens der Gemeinschaft einzubringen, wurde
groles Verstandnis entwickelt. Die fehlende sozi-
ale Kompetenz dagegen hatte oft einen Preis, vor
allem wenn sich die die Gemeinschaft stérenden,
egoistischen Verhaltensweisen wiederholten.
Der Preis war die Isolation, die hochste Strafe, die
einem Menschen widerfahren kann. Auch im heu-
tigen Afrika werden die Eliten, die sich nicht an
den Werten der Gemeinschaft orientieren, durch
Isolation bestraft: sie leben isoliert, regieren mit
Gewalt, kaufen sich Sympathien, um den Anschein
von Beliebtheit zu vermitteln, aber die Isolation
Uberholt sie spatestens bei ihrem Tod*.

AbschlieRende Bemerkungen

Julius Nyerere, der erste Prasident Tansanias, formu-
lierte in einer Rede im Jahr 1976 folgende Bemer-
kungen zu den Themen Entwicklung und Bildung:
«Entwicklung hat einen Zweck; dieser Zweck ist die
Befreiung des Menschen. Es stimmt, dass wirin
der Dritten Welt viel Uber wirtschaftliche Entwick-
lung reden - Giber die Ausweitung der Anzahl von
Gutern und Dienstleistungen und die Fahigkeit, sie
zu produzieren. Aber die Giiter werden bendtigt,
um den Menschen zu dienen; die Dienstleistungen
werden bendtigt, um das Leben der Menschen
leichter und fruchtbarer zu machen. Politische,

soziale und wirtschaftliche Organisation ist not-
wendig, um die Freiheit und Wirde der Menschen
zu vergrolbern. Wir kommen immer wieder auf den
Menschen zurlick - auf den befreiten Menschen

- als das Ziel der Tatigkeit, das Ziel der Entwick-
lung. Aber der Mensch kann sich nur selbst befreien
oder entwickeln. Erkann nicht von einem anderen
befreit oder entwickelt werden. Das Gleiche gilt fiir
die Bildung. Ihr Ziel ist die Befreiung des Menschen
von den Fesseln und Beschrankungen der Unwis-
senheit und Abhangigkeit»°.

Die Analyse Nyereres hat heute noch grofte Rele-
vanz. Das Entwicklungsprojekt, wie es in vielen nach-
kolonialen Staaten konzipiert wurde, verstarkt die
L2Aulienorientiertheit und die damit verbundenen
Bildungskonzepte zementieren den Blick nach
aufben. Solch eine Entwicklungsstrategie siehtin
den europdisch gebildeten Eliten Partner. Sie sind
Empfénger des herrschenden Gesellschafts- und
Entwicklungsmodells und nutzen ihre Macht fir
dessen Etablierung auf Kosten der Mehrheit der
Menschen in ihren jeweiligen Landern. Aus der
Sicht des traditionellen Bildungssystems sind sie
Verréater, die TUroffner eines Systems, das auf die
lokalen Strukturen zerstorerisch wirkt.

Wenn an der Aussage, ,Bildung verandert alles®,
etwas stimmt, dann die Idee, dass Bildung in der
Tat eine Schlisselrolle in der Transformation von
Gesellschaften einnimmt. Aber damit ist noch nicht
bestimmt, in welche Richtung diese Transformation
stattfindet. Wenn Entwicklung nach dem nachho-
lenden Modell und nicht entsprechend den internen
Notwendigkeiten der zu entwickelnden Gesell-
schaften konzipiert wird, dann ist die dazu gehorige
Bildung ein Instrument der Aulbenorientiertheit.
Zwar greift dieses Modell nur partiell, weil seine
Protagonisten, die Eliten, oft keinen Zugriff auf die
Mikro-Ebenen in ihren Landern haben. Dennoch
sind die Makro-Strukturen, die sie prégen, ent-
scheidend genug, um auf die Mikro-Ebenen zersto-
rerisch zu wirken. Bildung ist dann ein Instrument

1 Mobutu, einer der méchtigsten und der reichsten Staatschefs in Afrika, dessen Regime durch skandaltse personliche Bereiche-
rung und massive Menschenrechtsverletzungen gepragt war, starb im Exil in Marokko und selbst Familienmitglieder hatten es nicht
geschafft, zu seiner Beerdigung zu gehen. In den letzten Jahren seiner langen Herrschaft fiihlte er sich so unbeliebt, dass er die

Hauptstadt verlie® und sich in seiner eigenen Stadt mitten im Regenwald verschanzte. -

¥ https://www.dvv-international.de/en/

adult-education-and-development/editions/aed-672006/icae7th-world-assembly/adult-education-and-development.
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der AuRRenorientiertheit derer, die mit dem Kopf
woanders sind als dort, wo sie leben: sie lesen BU-
cher, die woanders geschrieben werden, konsu-
mieren Medienprodukte, die woanders entstehen.
Eswundert kaum, dass einige tUber Afrika genauso
reden wie die Mainstream-Medien: sie ibernehmen
die gleichen Vorurteile, Verallgemeinerungen und
essentialistischen Bilder'.

Aufjeden Fall gilt es festzuhalten, dass das lokale
Wissen und dessen Losungsansatze aufgrund der
Aulbenorientiertheit kaum Beachtung findet. Es
wird nicht geschiitzt, geschweige denn gefordert.
Im Gegenteil, es wird zerstort und dies ist ein Pro-
blem nicht nur fiir die direkt betroffenen Gesell-
schaften, sondern auch fiir die Menschheit insge-
samt, denn auf diese Weise stirbt die Vielfalt des
Wissens. Diese Vielfalt ist dringend notwendig in
einer Zeit, in der die Menschheit schwere Krisen
durchmacht, die auch letztendlich mit monolithi-
schem Wissen und dem daraus abgeleiteten Wirt-
schafts- und Gesellschaftsmodell zu tun haben.
Anstatt diese Vielfalt blihen zu lassen, verbreiten
sich aber Giberall fast ungehindert verpackte L6-
sungen, d.h. Losungen, die in ein paar wenigen
Zentren entwickelt wurden, die aber als giltig fir
alle Kontexte dargestellt werden.

In der Rhetorik der Protagonisten der Entwicklungs-
politik wird behauptet, dass man von den Fehlern
gelernt habe und sich vom ,Top-Management-
Prinzip“ verabschiedet habe. In der Wirklichkeit
bleibt es so, dass die Anspielung auf lokales Wissen
in den meisten Fallen nur rein rhetorischer Natur
ist. Im Katastrophenmanagement, Konfliktbear-
beitung, in der Strukturierung der Makro-Okono-
mie und in vielen anderen Bereichen, die mit Ent-
wicklungspolitik zusammen hangen herrschen
nach wie vor die Konzepte der dominanten Geber-
nationen. Riickbesinnung auf lokales Wissen und
lokale Expertise hatte beispielsweise die Wert-
schatzung lokaler Sprachen im Bildungssystem

bedeutet, denn Sprachen transportieren Denksys-
teme. Selbst diese elementare Voraussetzung wird
nicht beachtet und die Krise der Bildungssysteme
in vielen afrikanischen Landern hat damit zu tun,
dass viele Kinder nichtin den Sprachen lernen, die
sie zu Hause sprechen. Sie werden sehr frith mit
Sprachen konfrontiert, die sie im Alltag nicht ge-
brauchen und deren Lebenswelten weit entfernt
sind von der ihren.

Jacob Mabe sieht in dieser Vernachlassigung der
nativen Sprachen in der Erziehung und Bildung
den Ursprung der meisten Entwicklungsprobleme.
Sein Urteil: ,Es war zweifellos ein groRRer Fehler,
Englisch, Franzdsisch, Portugiesisch und Spanisch
zu den einzigen Amts- und Unterrichtsprachen zu
erklaren.”" Unter Berlcksichtigung dieses Versa-
gens in elementaren Voraussetzungen, die selbst-
bestimmte Entwicklungswege hatten pragen mus-
sen, erscheint die oft zitierte Ausrichtung an den
Entwicklungsstrategien der Entwicklungslander wie
eine Farce. An dieser Farce sind auch die Eliten der
so genannten Entwicklungslander beteiligt, die die
Notwendigkeit tiefgreifender Veranderungen fur
ihre Zukunft nicht sehen oder nicht sehen wollen.

Zum Autor:

Dr. Boniface Mabanza Bambu
studierte Philosophie, Literatur-
wissenschaften und Theologie in
Kinshasa und promovierte an der
Universitat Minster zum Thema
,Gerechtigkeit kann es nur fiir alle
geben. Globalisierungskritik aus
afrikanischer Perspektive®.

Nach einer Ausbildung an der Akademie fiir Konflikt-
transformation in Bonn ist er seit 2008 Koordinator
der Kirchlichen Arbeitsstelle Stidliches Afrika der
Werkstatt Okonomie in Heidelberg mit den Schwer-
punktthemen Handelspolitik, Rohstoffpolitik und
Globalisierung.

16 Auf einer Konferenz der afrikanischen Diaspora in Deutschland beschwert sich eine Teilnehmerin dariiber, dass viele im Raum tber
Afrika und die Afrikanerinnen genauso redeten wie eine bestimmte Deutsche Offentlichkeit, bestimmte Medien und die Entwicklungs-
gemeinschaft-Community. Eine andere Teilnehmerin antwortete, dass dies kaum wundern sollte, angesichts der Tatsache, dass der
Referenzrahmen der gleiche ist. Um dieser Gefahr zu entkommen, bedarf es einer permanenten kritischen Haltung, die nicht jedes

Mitglied der Diaspora hat. - " MABE (2012): 34.

13



Literaturverzeichnis

EBOUSSI BOULAGA, Fabien (2012): Wenn wir den
Begriff Entwicklung akzeptieren, sind wir verloren.
Von der Notwendigkeit einer gegenseitigen Deko-
lonisierung unseres Denkens. In: AfricAvenir Inter-
national e.V,, 50 Jahre afrikanische Un-Abhéngig-
keiten. Bonn, 222-229.

MABE, Jacob (2012): 50 Jahre Unabhangigkeit in Afri-
ka: Erflllte Traume oder enttauschte Hoffnungen?
In: Thomas Schreijack (Hg.): Afrika im Aufbruch!?
Analysen und Impulse in interdisziplindrer und
interkultureller Perspektive, Ostfildern (Matthias-
Griinewald-Verlag).

NOHLEN, Dieter (2000): Lexikon Dritte Welt. Lander,
Organisationen, Theorien, Begriffe, Personen.
Hamburg (Rowohlt).

SARR, Felwine (2019): Afrotopia. Berlin
(Matthes&Seitz).

14



KANN ES DEKOLONIALE ENTWICKLUNGS-
ZUSAMMENARBEIT GEBEN?

Julia Schoneberg

Nicht nur der Oxfam Inequality Report fihrt uns
jahrlich vor Augen wie die Schere zwischen Arm
und Reich, globalem Norden und globalem Siiden,
immer weiter aufgeht. Trotz jahrzehntelanger viel-
faltiger Entwicklungsbemihungen verscharfen
sich globale Ungleichheit und Ungerechtigkeit zu-
sehends. Gleichzeitig engagiert sich weltweit eine
Unzahl von Hilfs- und Nicht-Regierungsorganisati-
onen, Armut zu bekdmpfen und ,Entwicklung® zu
beférdern. Wie l8sst sich dieses Paradox erkldren?

LEntwicklung® ist das Problem und die Diskurse,
Narrative und Strukturen, die sich an Begriff und
Praxis kntpfen, und durch die gutgemeinte Hilfsin-
terventionen bestenfalls Symptome lindern, aber
keine Ursachen bekdmpfen. Gustavo Esteva
schreibt von ,Entwicklung” als Amobenwort: es
wechselt bestandig seine Form und ist damit un-
moglich fass- oder definierbar. In der Entwicklungs-
zusammenarbeit haben sich in den letzten 70 Jah-
ren mehrfach die Narrative verdndert: von
Modernisierung und Strukturanpassung, iber Em-
powerment und Hilfe zur Selbsthilfe, bis hin zur
Nachhaltigkeit. Tatsachlich werden politische Agen-
dasetzungen, aulbenpolitische, wirtschaftliche und
nationalstaatliche Interessen seit Jahrzehnten mit
Entwicklungslegitimation verfolgt.

Kritik an ,Entwicklung® ist nicht neu und istin den
letzten 30 Jahren vor allem von post- und dekolo-
nialen und Post-Development Autor*innen und
Proponent*innen formuliert worden. So beschrei-
ben N‘Dione und andere! die Kultur der ,Entwick-
lung” als eine ,06konomische Auffassungvon Zeit,
den Kult der Statistik und des Wettbewerbs zwi-

schen Individuen, [sowie] die Kommodifizierung
von Menschen und Gutern.“ Aulserdem sei, wie
Wolfgang Sachs und Mitautor*innen im ,Develop-
ment Dictionary* darlegen, ,Entwicklung“ als ein
westliches Modernisierungsprojekt zu verstehen,
als Auspragung ideologischer und 6konomischer
Macht des Westens und die Propagierung eines
bestimmten, westlich-kapitalistischen Ideals eines
erstrebenswerten Lebens. Tatsachlich bleiben bis
heute trotz wechselnder Legitimations- und Stra-
tegieansatze, drei zentrale Grundannahmen des
Entwicklungsdiskurses stets unverandert:

1) ,Entwicklung® ist universell messbar, normativ
gut und allgemein wiinschenswert,

2) ,Entwicklung® kann durch Intervention gesteu-
ert werden, und

3) im sogenannten Globalen Norden gibt es Fach-
wissen, das anderswo dringend bendtigt wird.

Diese drei Grundsatze sind zutiefst kolonial verwur-
zelt, denn sie setzen zum einen die Lebensweise und
Weltanschauung des ,entwickelten“ Westens als uni-
verselle Norm. Aulserdem fiihren sie die koloniale
Uberlegenheitslogik und die Zweiteilung der Welt
in zivilisiert/unzivilisiert als entwickelt/unterentwi-
ckelt weiter. Was nicht thematisiert wird, sind kolo-
nialer Extraktivismus, Raub und Unterdriickung auf
denen der Reichtum des Westens aufgebaut ist.
,2Unterentwicklung® bleibt ein Defizit aufgrund von
Unvermogen. Wenn nun also ,,Entwicklung® in kolo-
nialer Kontinuitat steht, ist dann eine dekoloniale
Entwicklungszusammenarbeit® iberhaupt moglich?

"N‘DIONE et al. (1997). - ? SACHS et al. (1997). - * Postkolonial und dekolonial werden oftmals synonym verwendet. Die Gemeinsamkei-
ten sind, dass beide Theorieansétze eurozentristische Geschichtsschreibung in Frage stellen, die aktuelle Weltordnung in den Kontext von
Kolonialismus, Extraktivismus und Sklaverei stellen, sowie Forderungen nach einer epistemischen Dekolonisierung formulieren. Ich verwen-

de hiervor allem den Begriff dekolonial, weil dekoloniale Theorie und Praxis und ihre Vertreter*innen Europa im Rahmen von Kapitalismus,

Kolonialitat und Modernitét seit Kolumbus' sogenannter Entdeckung Amerikas kontextualisieren. Postkoloniale Theorie bleibt dagegen

haufig abstrakt auf die Beziehungen der imperialen Krafte zum Rest der Welt vor allem im 19. und 20. Jahrhundert fokussiert (Bhambra 2014).
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Welche Konsequenz konnen internationale Nicht-
Regierungsorganisationen daraus fiir ihr Handeln
ziehen? Was wéren Ansatze einer dekolonialen Hal-
tung? Eine echte und aufrichtige Auseinandersetzung
mit den Grundannahmen von ,Entwicklung®, ist fir
die Arbeit von NROs und Hilfsorganisationen aus
dem globalen Norden, also dem meistenteils privi-
legierten Teil der Welt, eine existenzielle Frage.
Welche Auswirkungen hétte es auf ihre Legitimitat,
die drei zentralen Grundannahmen und die eigene
Rolle grundsatzlich in Frage zu stellen?

Ein produktiver Ausgangspunkt ist die Frage, was
als dekolonial zu verstehen ist. Tuck und Yang®
machen klar, dass Dekolonisierung keine blofe
Metapher sein darf, sondern zwangslaufig eine
materielle Dimension enthalt. Gurminder Bhambra,
Professorin an der Universitat Sussex formuliert
dies so: ,Die untrennbare Verflechtung der Rheto-
rik der Moderne (Fortschritt, Entwicklung, Wachs-
tum) und der Logik der Kolonialitat (Armut, Elend,
Ungleichheit) muss im Mittelpunkt jeder Diskussion
Uber die gegenwartigen globalen Ungleichheiten
stehen.*® Auf den Punkt gebracht: Wenn das Ziel
von Entwicklungszusammenarbeit die Bekdmpfung
von Armut und globaler Ungleichheit ist, dann
kann jegliches Handeln nur effektiv sein, wenn es
die Ursachen bekdmpft und nicht nur die Symptome.
Im Kern muss die Frage nach den Wurzeln globaler
struktureller Ungleichheiten und ihrer historisch
bedingten Ursachen stehen.

Erstens geht es darum, den aktuellen Zustand der
Welt nicht als gegeben, sondern als Kontinuitat
von Rassismus und Kolonialismus zu begreifen
und zu analysieren. Dies macht es, zweitens, not-
wendig, Alternativen jenseits der festgeschriebenen
euro-modernistischen Binaritat (entwickelt/unter-
entwickelt) zu denken und zu praktizieren. Anders
als Workshops, Trainings und Seminare glauben
machen wollen, ist Dekolonisierung kein Ereignis,
dass mit einigem punktuellem Engagement erreich-
barist. Noch weniger ist post- und dekoloniale
Analyse als Trend abzuhaken, hinter den sich, ahn-
lich wie mit den Schlagworten Empowerment,

Partizipation und Nachhaltigkeit zuvor, ein Haken
setzen lasst. Vielmehr ist Dekolonisierung ein Pro-
zess, der kontinuierlichen Einsatz erfordert.

Die Auseinandersetzung mit der eigenen Verstrickung
in Strukturen von Ungerechtigkeit und Unterdriickung
ist schmerzhaft, verlangt sie doch die Reflexion
und vor allem Verénderung des eigenen Tuns und
Handelns. Auf organisationaler Ebene im Kontext
einer internationalen Hilfsorganisation ist sie sogar
existenzbedrohend: schlieRlich wére es der Ideal-
fall sich selbst Uberflissig zu machen. Die Fokus-
sierung auf leicht identifizier- und behebbare tech-
nische Defizite, wie den Mangel an Technik, Wissen
und Wachstum, ist daher ein Riickzug auf eine ent-
politisierende Ebene, die bestenfalls den Status Quo
sichert, aber keine grundlegenden Verdnderungen
bewirkt. Allerdings: Reflektionen der eigenen Rolle
und Positionalitat, sowohl als Individuum, als auch
als Organisation, bedeutet nicht eine Beschran-
kung auf den abstrakten Raum, das Schwelgen in
Geflihlen von Ohnmacht und Nichts-Tun-Kénnen,
sondern haben eine klare materielle Komponente.
Denn: Kritik an ,Entwicklung® ist nicht der komplette
Ruckzug auf Inaktivitat, sondern der erste Schritt
zum Abbau struktureller Ursachen von Armut und
Ungerechtigkeiten.

Was bedeutet also Dekolonisierung der Entwick-
lungszusammenarbeit konkret?

1) westliches Expertentum in Frage
zu stellen (auch, und insbesondere
das eigene)

Westliches Expert*innentum zu hinterfragen be-
deutet nicht, dass Engagement im globalen Siiden
unmoglich oder zwangslaufig kolonial ist. Vielmehr
geht es um die Art und Weise der Intervention.
Welchen wirklichen Mehrwert hat meine Prasenz
in einem bestimmten Kontext? Tragt meine Inter-
vention dazu bei, strukturelle Ursachen von Armut
zu bekampfen, sichert sie einen Status Quo, oder,
schlechtesten falls, schwacht sie Expert*innen-
positionen vor Ort?

4 TUCK/ YANG (2012). - ° BHAMBRA (2014).
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2) die Validierung von nicht-westlichem
Wissen und anderen Konzeptionen
eines ,guten Lebens’, ohne jede Form
von Treuhandschaft

Im Post-Development Dictionary illustrieren Ashish
Kothari und Kolleg*innen® die Vielfalt dieses Pluri-
versums, das schon Bestehende, das ,Schon-Sein’,
eine Vielfalt von praktizierten Alternativen und Prak-
tiken jenseits des westlich-propagierten Universalis-
mus. Die Alternativen, die das Buch versammelt,
teilen grundlegende Gemeinsamkeiten in Bezug auf
das, was ein gutes Leben ausmachen konnte:

Die Verwobenheiten menschlichen und nicht-
menschlichen Lebens; Konvivialitat, Relationalitat
und Interdependenz; Autonomie und Selbstver-
waltung. Sie alle kritisieren die Logik und die
Auswirkungen des Kapitalozans, des (Neo)-Extrak-
tivismus und des unkritischen Glaubens an euro-
modernistische Ideologien von Fortschritt und
Wachstum.

3) Bekampfung der strukturellen Ursachen
von Armut und Ungerechtigkeit,
insbesondere derer, in die ,,wir*’
durch unsere imperiale Lebensweise
verwickelt sind

Reflexionen der eigenen Rolle und der Privilegien,
die man als selbstverstandlich erfdhrt, sind der
notwendige erste Schritt in dem Bestreben zu einer
gerechteren Welt beizutragen. Auf der individuellen
Ebene ware das die Frage danach, wie man selbst
rassistische Stereotype und Annahmen reprodu-
ziert. Auf der gesellschaftlichen Ebene bedeutet es
kritisch zu hinterfragen, wie das eigene Land durch
Uberkonsum, Extraktivismus, unfairen Handel,
ausbeuterische Arbeitsbedingungen und Waffen-
exporte zur Entstehung und Aufrechterhaltung von
Armut anderswo beitrégt. Uli Brand und Markus
Wissen beschreiben dies treffend als ,imperiale
Lebensweise’ und es wird deutlich, das globale

Gerechtigkeit nicht zu erreichen ist, wenn die Lander
des globalen Nordens weiterhin an dieser Lebens-
weise festhalten. Wie ernst nehmen wir den Slogan
der Nachhaltigen Entwicklungsziele, das alle Lander
Entwicklungslénder seien? Beim Wort genommen
bedeutet dies zundchst die Notwendigkeit des
globalen Nordens, sich zu ent-entwickeln. Entwick-
lungszusammenarbeit macht daher zwangslaufig
den Blick auf die eigene Gesellschaft notwendig,
Lobbyismus ,zuhause’, Druck auf Unternehmen
und Regierungen. Nord-Siid Machtasymmetrien
mussen aufgebrochen werden. Konkrete macht-
kritische Ansatzpunkte wie unter anderem von
Jason Hicke® vorgeschlagen waren etwa

« Schuldenerlass fir hochverschuldete Lander,
Reparation und Restitution,

- eine fairere globale Okonomie durch demokra-
tische Stimmrechte in den méachtigen Finanzin-
stitutionen wie der Weltbank und dem Interna-
tionalen Wahrungsfonds,

« die Regulierung von Agrarpatenten und -subven-
tionen, der Schutz von Saatgut, Schutz vor Land-
raub, sowie Fair Trade,

« globale Steuergerechtigkeit
« faire Arbeitslohne, fur alle.

HierfUr lohnt es, sich im Sinne einer dekolonialen
Haltung einzusetzen. Und nicht zuletzt: Wie sehr
beschaftigen wir uns mit strukturellen und inter-
sektionalen Diskriminierungen in unserem eigenen
direkten lokalen und nationalen Umfeld? Warum
konzentriert sich der Fokus der ,Entwicklung" stets
auf weit entfernte Lander?

Kann es also dekoloniale Entwicklungszusammen-
arbeit geben? Ja und Nein. Es ist richtig sich fir
Gerechtigkeit und gegen Armut einzusetzen. Und

¢ KOTHARI et al. (2019). -

"Ich schreibe aus einer sehr spezifischen Positionalitat heraus: weil}, gebildet und in Deutschland

mit vielen Privilegien aufgewachsen. Meine Annaherung an De/Kolonialitdt kommt daher zwangslaufig aus dieser Subjektivitat
heraus, und ich versuche Imperative auch nur flir diese zu formulieren. Wenn ich von ,wir* spreche, meine ich daher Menschen

mit dhnlichen Privilegien wie ich, die in dhnlichen Raumen leben und arbeiten. -

S HICKEL (2019).
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auch, oder vielleicht sogar gerade, aus einer privi-
legierten Position ist dies wichtig und notwendig.
Allerdings, wie Aram Ziai® anmerkt, warum bleiben
wir weiterhin einem so problematischen Begriff
wie dem der ,Entwicklung” verpflichtet, anstatt
die strukturellen Ursachen globaler Ungleichheit
unmissverstandlich zu benennen und diese an-
stelle ihrer Symptome zu bekdmpfen? Klar ist,
Dekolonisierung von Entwicklung und Entwick-
lungszusammenarbeit beginnt zu allererst ,zu
Hause".

Zur Autorin:

Dr. Julia Schoneberg arbeitet im
Fachgebiet Entwicklungspolitik
und Postkoloniale Studien an
der Universitat Kassel. Neben
der Forschung im DFG-gefor-
derten Projekt,Towards a Rein-
vention of Development Theory:
Theorizing Post-Development,
ist sie Co-Leiterin des EU- COST Action Netzwerkes
Decolonising Development - Research, Teaching,
Practice.
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ENTKOLONISIERUNG DER THEOLOGIE.
ZUR RELEVANZ POSTKOLONIALER STUDIEN
FUR DIE BEFREIUNG DER THEOLOGIE

Stefan Silber

Was postkoloniale Studien aufdecken und kriti-
sieren, ldsst sich oft narrativ am besten verdeut-
lichen. Die tunesische Historikerin Sophie Bessis
erinnert sich an ihre Schulzeit im Madchengymna-
sium wahrend der kolonialen Epoche Tunesiens.
Sie schreibt:

,In der Pause verschwanden die nationalen Unter-
schiede angesichts des scheinbaren Okumenismus
der Kinderkameradschaft nicht. Es gab die Tunesie-
rinnen, Araberinnen oder Jidinnen im Gegensatz
zu den ,Franzésinnen’, eine globale Einheit, deren
Homogenitét die besondere Freundschaft (iberschritt,
die mit jeder von ihnen geschlossen werden konnte.
Denn die Franzdsinnen erdriickten uns mit ihrer Ver-
achtung. Selbst wenn wir ihre Arroganz nicht akzep-
tierten, zweifelten wir nicht an ihrer Uberlegenheit.

Denn erstens waren sie blond, mit langen, glatten
Haaren, die mit einer eleganten Kopfbewegung zu-
riickgeworfen werden konnten. Angesichts dieser
fast engelhaften Natur bereitete uns die masochis-
tische Betrachtung der schwarzen und lockigen
Haare, die unseren Kopf schmtickten, ungeheure
Schmerzen.

Aulierdem gingen sie zur Kommunion. Mit Braut-
kleidern, mit Tull und Schleier, mit einem Messbuch
in der Hand und einer Fiille frommer Bilder. [...]
Wer von uns, Muslimas und Jiidinnen, die dieselbe
Dunkelheit teilten, trdumte nicht einmal in ihrer
Kindheit davon, Katholikin zu sein, um dieses
Mdrchen zu erleben?[...]

Vor der sechsten Klasse mussten wir wihlen, welche
zweite Sprache wir lernen wollten. Fiir meine Eltern

war die Frage einfach: Wir waren zwar Juden, aber
zuallererst Tunesier: also Arabisch.

Nachdem sie meine Anmeldung gelesen hatte, rief
meine Lehrerin mich zu sich: ,Wie schade, dass Sie
kein Englisch gewdhlt haben!, rief sie aus. Ich erin-
nerte mich lange an ihre traurige Stimme, die den
kulturellen Riickschritt beklagte, zu dem ihre gute
Schiilerin verurteilt wurde.*

Bessis beschreibt in dieser Erinnerung mehrere
charakteristische Aspekte einer (post-)kolonialen
Kultur: Die tunesischen Kinder zweifeln nicht
an der Uberlegenheit der Franzdsinnen. Dies
hat korperliche, dufberliche Griinde (die Haare),
kulturelle und religiose Aspekte (die Erstkom-
munion, die Sprache) sowie wirtschaftliche und
soziale Merkmale: Die franzdsischen Mitschiile-
rinnen reisten in den Ferien nach Frankreich.
Dieses mythische, scheinbar paradiesische Land
war durch einen tiefen Abgrund von den tune-
sischen M&dchen entfernt. Die eigene Identitat
hingegen wird konsequent abgewertet (,Dunkel-
heit®, ,Rickschritt®). Deswegen kommentiert
Bessis: ,Wir lernten, dass es wenig ruhmreich
war, das zu sein, was wir waren.“? Erst viel spater,
als die Autorin als Erwachsene Frankreich bereisen
konnte, zeigte sich fir sie endglltig, dass der ge-
flhlte Abgrund zwischen den franzdsischen und
den tunesischen Schilerinnen nicht selbstver-
standlich war, sondern ein Produkt ihres koloni-
alen Kontextes. In diesem Beispiel wird an einer
einzelnen biografischen Erinnerung sehr plastisch,
was koloniale und postkoloniale Pragungen be-
wirken kénnen.

! BESSIS (2002): 15-16. - 2 Ebd.: 16.
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Ein Uberblick:
Was bedeutet ,,postkolonial®?

,Post"“-kolonial - im Sinne von nach-kolonial - be-
nennt zum einen die Tatsache, dass die meisten
ehemaligen Kolonien inzwischen staatliche Unab-
hangigkeit gewonnen haben. Die Zeit des formellen
Kolonialismus liegt so gesehen hinter uns. Zum
anderen bezeichnen die postkolonialen Studien
mit diesem Begriff ebenso die Tatsache, dass nach
dem offiziell-politischen Ende des Kolonialismus
die profunden kulturellen, wirtschaftlichen und
politischen Transformationen, denen die Kolonien
ausgesetzt waren, schmerzliche strukturelle und
kulturelle Auswirkungen bis in die Gegenwart hin-
terlassen haben. Diese Auswirkungen aufzuspiren
und zu kritisieren, ihren Zusammenhang mit dem
Kolonialismus aufzudecken und ihnen in unter-
schiedlicher Weise Abhilfe zu schaffen, ist das An-
liegen postkolonialer Theorien und Praktiken, auch
in der Theologie.

Deutschland ist in diesem Sinn ein postkoloniales
Land. Vor einigen Jahren hatte ich bei diesem Satz
wahrscheinlich selbst gestutzt. Inzwischen ist mir
sehrviel klarer geworden, dass ,postkolonial“ nicht
nur diejenigen Staaten sind, die aus den europdischen
Kolonien hervorgegangen sind. Dariiber hinaus sind
in Europa nicht nur Grolsbritannien, Frankreich und
Spanien von ihrer kolonialen Vergangenheit bis ins
Mark gepragt.

Die gesamte Welt kann daher postkolonial ver-
standen werden, denn der Kolonialismus hat Gber
mehrere Jahrhunderte hinweg die Welt in ver-
schiedener Hinsicht transformiert: Européische
Menschen haben ihre Vorstellungen von Politik,
Wirtschaft, Kultur, Bildung, Geschlechtern, Ge-
schichte, Naturverhaltnis und nicht zuletzt Reli-
gion in die ganze Welt exportiert und dort mit
militarischem Zwang und kultureller Hegemonie
versucht durchzusetzen.

Postkoloniale Studien als eine akademische Stro-
mung haben ihre Urspriinge in den Unabhangig-
keitsbewegungen der franzdsischen und britischen
Kolonialgebiete nach dem Zweiten Weltkrieg.
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AnschlieRend fragte man sich zundchst in der an-
glophonen Literaturwissenschaft, inwiefern die nach
der Kolonialzeit, also ,postkolonial®, verfasste Lite-
raturimmer noch von kolonialen Stereotypen ge-
pragtist— und warum. Als ein erstes grundlegendes
Werk gilt das Buch ,Orientalismus* des paléstinen-
sischen Literaturwissenschaftlers Edward Said, eine
Kritik der westlichen Darstellung des ,Orients®.

Etwa gleichzeitig befasste sich in Asien die Subaltern
Studies Group um den Historiker Ranajit Guha mit
einer Kritik der europdischen Geschichtsschreibung
uber Indien und benachbarte Staaten. Ein wichtiges
Mitglied dieser Gruppe war die Literaturwissen-
schaftlerin Gayatri Chakravorty Spivak. Sie brachte
nicht nur den franzdsischen Poststrukturalismus
in die Debatte ein, sondern auch dezidiert feminis-
tische und kritisch-marxistische Positionen.

Lateinamerikanische Theorien, die sich kritisch mit
kolonialen Machtbeziehungen auseinandersetzen,
werden haufig als ,dekoloniale Studien’ bezeichnet.
Diese Autor*innen distanzieren sich immer wieder
von den postkolonialen Studien asiatischer und
nordamerikanischer Pragung. Sie iben Kritik daran,
dass im Postkolonialismus die 6konomischen und
politischen Aspekte der Analyse schwacher ausge-
pragt seien und dass die postkolonialen Studien
sich stark an européischen poststrukturalistischen
Diskursen orientieren. Aufierdem seien sie mehr an
der Interpretation der postkolonialen Zustande als
an ihrer Veranderung interessiert. Diese wechsel-
seitige Kritik darf aber nicht Gber zahlreiche Ahn-
lichkeiten, Gemeinsamkeiten und Beziehungen
zwischen beiden wissenschaftlichen Stromungen
hinwegtduschen, zumal sie sich in der Gegenwart
sehr stark aufeinander beziehen und voneinander
lernen. Beiden Stromungen geht es um die Frage,
warum und inwiefern koloniales Denken und kolo-
niale Machtstrukturen bis in die Gegenwart wirk-
machtig sind.

Die Verflechtungen mit dem Kolonialismus zeigen
sich auch in Deutschland in vielerlei Hinsicht. Nicht
nur hatte das Deutsche Reich eigene Kolonien,
darliber hinaus gab es durch Auswanderer*innen,
Soldaten, Reisende, Geschéftsleute und nicht zuletzt



Missionar*innen sehr viele konkrete personliche Be-
ziehungen, durch die ein koloniales Selbstbewusst-
sein in Deutschland wachsen und aufrechterhalten
werden konnte. Auch Wissenschaftler an deutschen
Universitaten entwickelten und forderten imperi-
ales und koloniales Denken, vielfach ohne jemals
selbst in den Kolonialgebieten gewesen zu sein.
Deutsche Fachleute waren der Uberzeugung, dass
sie vom europaischen Schreibtisch aus erkennen
und beurteilen konnten, was dem Kolonialreich
am besten dienen kénne. Philosophen wie Kant
und Hegel untermauerten auf ihre Weise den euro-
paischen Uberlegenheitsanspruch mit Ideen, die
bisin die Gegenwart ihre Giltigkeit einfordern. Eine
Auseinandersetzung mit dem postkolonialen Denken
ist daher auch in Deutschland hdchst notwendig.

Die vom Kolonialismus gepragte Denkweise wurde
durch die staatliche Unabhangigkeit nicht einfach
aulber Kraft gesetzt. Vielmehr blieb sie im kulturel-
len Gedéachtnis erhalten, sowohl in den friiheren
Kolonien wie in den imperialen Staaten Europas.
Menschen in kolonial gepragten Landern wuchsen
vielfach mit einer selbstverstandlichen Uberzeu-
gung ihrer eigenen Unterlegenheit gegentiber
Europder*innen auf, die sich an der Hautfarbe,
an der Muttersprache, an der sozialen Herkunft
und an den Bildungsmoglichkeiten festmachen
konnte. Die Wirtschaft, das Staatswesen, die Reli-
gion - sehrviele Bereiche des Alltags werden im
postkolonialen Unterbewusstsein nach wie vor
vollig selbstverstandlich nach europdischem Mus-
ter oder kolonialen Interessen gestaltet. Dass es
hierzu Alternativen gibt, wird vielfach ebenso selbst-
verstandlich als ,rickstandig®, ,idealistisch“ oder
Lirrational“ abqualifiziert.

Auch in der theologischen Forschung wird die
Herausforderung der Kolonialitat aufgegriffen.
Postkoloniale Theologien rekonstruieren in einer
mihsamen Spurensuche, wie das Zusammenwir-
ken von Mission und Evangelisierung auf der einen
und Eroberung und Kolonialismus auf der anderen
Seite die frohe Botschaft des Christentums veréndert
haben. Vielfach finden sich in den aktuellen Formen
der vorkolonialen Religiositat und im Widerstand
der Kolonisierten gegen die Mission angemessene

Gespréachspartner®innen fur einen konstruktiven
Umgang mit der Vergangenheit, eher als in den
etablierten Institutionen der kolonialen Kirchen.
Aber selbst das ist nicht sicher. Ein weiteres Kenn-
zeichen postkolonialer Theorien und Theologien
ist ndmlich eine prinzipielle methodische Selbst-
kritik, eine permanente Uberpriifung der eigenen
Ergebnisse und Uberlegungen und die Bereit-
schaft zu Verunsicherung und zu notwendigen
Korrekturen.

Schwerpunkte postkolonialer Theologien

Auch postkoloniale Theologien haben daher bereits
ein breites Spektrum von Methoden und Ausdrucks-
formen entwickelt, in denen Kolonialitét aufgedeckt,
kritisiert und transformiert werden kann. Ein Schwer-
punkt dieser Methoden liegt auf den kulturellen,
sprachlichen und diskursiven Faktoren der Koloniali-
tat. Hier geht es vor allem um die bewusste und
unbewusste Zuschreibung von Identitaten auf-
grund der Hautfarbe, dem Geschlecht oder der
ethnischen und kulturellen Zugehorigkeit anderer
Menschen, aber auch um Geschichtsschreibung und
Religionswissenschaft. Solche diskursive Fragen
stehen bei vielen Theoretiker*innen - von denen
viele aus den Literaturwissenschaften kommen -
im Vordergrund.

Genauso wichtig fir ein Verstandnis der postkolo-
nialen Theologien sind Machtverhéltnisse der Ge-
genwart, sei es in Politik, Wirtschaft, Landbesitz,
korperlicher Gewalt oder auch der Religion. Die
Abwehr, die diesen Machtverhaltnissen entgegen-
gebracht wird, auch in der Theologie, ist ein wei-
terer wichtiger Schwerpunkt postkolonialer Theo-
logien. Auch der Widerstand gegen Mission und
Evangelisierung kann durch einen Perspektiv-
wechsel zu einer positiven Herausforderung fur
die Theologie werden. Denn der Widerstand und
die Gegenmacht, die dieser Perspektivwechsel
reprasentiert, kann eine notwendige Umkehr und
Weiterentwicklung der Theologie und der kirch-
lichen Praxis anzeigen.

Postkoloniale Theologien bleiben nicht bei der
Kritik stehen, sondern entwickeln auch theologische
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Alternativen, in denen sie die kolonialkritische
Gegenmacht theologisch entfalten und teilweise
zu vollig neuen Versténdnissen des christlichen
Glaubens gelangen. Dazu greifen sie auch auf
spirituelle und theologische Ausdrucksformen
indigener und anderer Religionen zurtick.

Landbesitz und die Bibel

Zwei Beispiele sollen die Bedeutung postkoloni-
alen Denkens fir die Theologie illustrieren. Die
feministische Bibelwissenschaftlerin Musa Dube
aus Botswana verweist mit einer kleinen Geschichte,
die in verschiedenen Weltregionen dhnlich erzahlt
wird, auf den engen Zusammenhang von Mission
und Landraub: ,Als der weilte Mann in unser Land
kam, hatte er die Bibel und wir hatten das Land.
Der weilbe Mann sagte zu uns: ,Lasset uns beten.
Nach dem Gebet hatte der weilbe Mann das Land,
und wir hatten die Bibel.*®

Die Methoden des Landraubs konnten dabei sehr
unterschiedlich sein und vom Vertrauens- und Ver-
tragsbruch tber die scheinbar legale Enteignung
bis hin zur gewaltsamen Vertreibung und Inbesitz-
nahme reichen. Auch Missionare forderten, legiti-
mierten oder praktizierten sogar selbst dieses Vor-
gehen. Die westlichen Vorstellungen, man kénne
Land mit Grenzen durchziehen, aufteilen oder ver-
kaufen, es zur Ware oder zu einem Rechtstitel ma-
chen, Menschen daraus vertreiben und anderswo
ansiedeln, kollidieren mit unterschiedlichen Vor-
stellungen vom Land, in denen dieses als heilig
betrachtet wird, als unverauferliches Erbe der
Vorfahren, als Familienmitglied, als Dialogpartner
oder als Netz von Pilgerpfaden. In vielen Kulturen
wird ein sehr enges spirituelles Vertrauensverhalt-
nis zu einem ganz konkreten Territorium gepflegt,
weshalb die westliche Konzeption des Landes als
Ware oder Rechtstitel auf Unverstandnis trifft.*

Dieses spirituelle Verhaltnis der Menschen zum Land
wurde von Missionarlnnen in der Vergangenheit
haufig als ,animistisch” verurteilt. Landraub konnte
so zum zivilisatorischen Projekt stilisiert werden.

Dabei liefse sich eine spirituelle Beziehung des
Menschen zu seinem Land durchaus biblisch be-
griinden, worauf der Religionswissenschaftler
Ezra Chitando aus Zimbabwe hinweist: In der
Erzéhlung von Nabots Weinberg (1 Kén 21,1-19)
steht ein Konflikt im Mittelpunkt, in dem ein Bauer
davon lUberzeugt ist, dass sein Erbteil nicht zur
Ware gemacht und weggegeben werden kann.
Der Konig, der dies nicht respektiert, wird vom Pro-
pheten verurteilt.> An diesem Beispiel wir deutlich,
wie die Bibel in der Gegenwart als wichtiges Instru-
ment entkolonisierender Theologie verwendet wird.

Die Heldin, die den Riicken kehrt

Ein zweites Beispiel: Die US-amerikanische postko-
loniale Wissenschaftlerin Laura Donaldson macht
darauf aufmerksam, dass jede Wahrnehmung von
der Perspektive abhadngt, in der man sich befindet.
Fir die Erkenntnis ist es daher notwendig, sich zu
bewegen und unterschiedliche Perspektiven einzu-
nehmen. Ein abstraktes, scheinbar objektives Wahr-
nehmen der Dinge unabhangig von der Perspektive,
wie es westlicher Wissenschaft vorschwebt, ist da-
gegen gar nicht moglich.

Zu den wechselnden Perspektiven bei der Be-
gegnung mit anderen Kulturen gehort auch die
Erfahrung, dass Menschen sich abwenden und der
hegemonialen Perspektive Widerstand entgegen-
bringen. Donaldson fiihrt daflir ein Gberraschen-
des biblisches Beispiel an: die Moabiterin Orpa,
die anders als ihre Schwagerin Rut nicht mit ihrer
Schwiegermutter Noomi nach Betlehem auswan-
dert, sondern zurlick zu ihrer eigenen Mutter geht
(vgl. Rut 1,6-14).

Aus einer indigenen Perspektive heraus interpre-
tiert Donaldson Rut als eine Figur, die kulturelle
Grenzen Uberschreitet, um sich in der fremden
und mdchtigeren Kultur der patriarchalen Herr-
schaft zu unterwerfen und so von ihr zu profitieren.
Wahrend sie beim Abschied aus Moab ins Haus
ihrer Mutter hatte zurlickkehren kénnen, ent-
scheidet sie sich flir das Leben im Patriarchat, im

*DUBE (2000): 3. - “Vgl. KRENAK (2021).
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Haus des Boas, und wird zur Mutter einer mann-
lich-patriarchalen Konigsdynastie (Rut 4,17-22).
Donaldson vergleicht diese Erzahlung mit Ge-
schichten aus der nordamerikanischen Kolonial-
zeit, die starken Einfluss in der Popularkultur ge-
wonnen haben: Malinche, die Dolmetscherin des
Hernan Cortez bei der Eroberung Mexikos, und
Pocahontas als Beispiel fiir die ,gute Indigene' in
der US-Kultur. Ruts Schwagerin Orpa hingegen
wird in der biblischen Geschichte als die vorge-
stellt, die den Ricken kehrt und zu ihrer Mutter,
ihren Verwandten, ihrer Kultur, ihrer Heimat zurtick-
kehrt. Die hebraische Wurzel ihres Namens ,Orpa’
verweist auf den ,Nacken‘ oder den ,Ricken‘ und
damit exakt auf die Aktion des Sich-Abwendens.

Donaldson weist auf, dass indigene Leserinnen des
Rutbuches auf Ruts Entscheidung mit Entriistung
reagieren. Sie verstehen es als eine Geschichte, in
der ,wieder eine Verwandte sich [...] der hegemoni-
alen Kultur unterworfen hat*. Sie bewertet diesen
Text daher in der traditionellen Interpretation als
unlesbar. Orpa, die andere Moabiterin, die diesem
Schicksal ,den Ricken kehrt', wird von Donaldson
dagegen als die eigentliche Heldin der Geschichte
gesehen. In dhnlicher Weise entstehen aus postko-
lonialen Perspektiven immer wieder neue und teils
sehrwidersténdige Interpretationen biblischer
Texte, aus denen befreiende Handlungsperspekti-
ven abgeleitet werden kdnnen.

Konsequenzen fiir europaische
Theologien

Kénnen Theologinnen und Theologen in Europa
etwas von den postkolonialen Theologien der Welt
lernen? Kbnnen, missen wir uns zur Veranderung
anregen lassen? Welche Lern- und Reflexionspro-
zesse kdnnen durch postkoloniale Theologien in
Europa angestolben werden und welche Hinder-
nisse stehen dem in Europa selbst entgegen?

Nach meiner Uberzeugung sind solche Lernprozesse
in Europa unumganglich. Sie stehen jedoch nichtin
erster Linie im Fokus der Autor*innen postkolonialer

Theologien selbst. Deren Anliegen besteht vor allem
darin, ihre eigenen Abhéngigkeiten von der Koloni-
alitat der Theologie zu erkennen, sie zu analysieren
und ihnen zu widerstehen. Es geht ihnen nicht um
die Korrektur europdischer Theologien, sondern
um die Befreiung von ihnen. Als Theolog*innen in
Europa mussen wir diese Zielsetzung ernst neh-
men. Eine Transformation unserer Art und Weise,
Theologie zu produzieren, wird daher in erster Linie
auch dazu dienen, selbst zu einer von der Koloniali-
tat befreiten Theologie zu finden, die sich vollstan-
dig vom Kolonialismus |6st und - in Partnerschaft
mit den postkolonialen Theologien der Welt - der
Entkolonisierung Europas widmet.

Der erste notwendige Lernschritt fir europdische
Theologien besteht daher auch in der Anerken-
nung unserer kolonialen Vergangenheit und der
Verantwortung flr postkoloniale Strukturen der
Gegenwart, sowohl in der Kirche wie in der Gesell-
schaft insgesamt. Dazu gehort, dass Machtpositi-
onen aufgedeckt und hinterfragt werden - Macht-
beziehungen innerhalb der Kirche ebenso wie
andere Machtverhéltnisse, die durch religiose
Argumente gestitzt und legitimiert werden. Eine
weitere wichtige Konsequenz besteht darin, sich
vom universalen Anspruch europaischer Theologie
zu l6sen und sie als eine kontextuelle Theologie
unter anderen und in Partnerschaft und Dialog mit
anderen kontextuellen Theologien der Welt anzu-
erkennen. Im Dialog mit anderen Theologien welt-
weit muss die Theologie ihre eigene historische
Machtposition und ihre wirtschaftlichen Privilegien
bestdndig hinterfragen. Nur so kdnnen Kritik und
Widerstand, die sie von Seiten der Theologie anderer
kultureller Kontexte erfahrt, ihre prophetische Kraft
entfalten, die auf Transformation und Umkehr der
europaischen Theologien drangt.

Postkoloniale Theologien kdnnen vieles in Frage
stellen, was theologisch als selbstverstandlich
gilt. Denn einerseits analysieren sie die Theologie
selbstkritisch unter der Rlcksicht, inwieweit ein be-
stimmter theologischer Gedanke zur Legitimierung
des Kolonialismus und der damit einhergehenden

©DONALDSON (1999): 141.
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Zerstorungen dienen konnte. Andererseits decken
sie auf, inwieweit koloniale Denkmuster in der Ge-
schichte in die theologische Argumentation selbst
eingegriffen haben, und welche Spuren sie dort hin-
terlassen haben. Diese doppelte Kritik kann sehr
zentrale Aspekte der Theologie betreffen. Wenn sich
Theologien in Europa von diesen kritischen Anfragen
betreffen lassen, konnen sie erhebliche Verunsiche-
rungen erfahren - und das ist durchaus beabsichtigt.
Denn es sind die scheinbaren theologischen Sicher-
heiten, die im postkolonialen kulturellen Kontext
fUr die Hartnackigkeit kolonialer Denkmuster ver-
antwortlich sind. Das Aufbrechen solcher Sicher-
heiten kann daher zu einer Befreiung fiihren. Die
Kolonialitat der Theologie engt sie ein und ver-
fremdet sie. Durch die postkoloniale Kritik ist es
moglich, aus diesem Korsett einer kolonialismus-
konformen Theologie auszubrechen und sich er-
neut zur Botschaft des Evangeliums zu bekehren.

Dazu sind aber der Dialog und die Auseinanderset-
zung mit den kritischen Perspektiven aufterhalb
Europas notwendig. Sie beginnen mit dem wohl-
wollenden Horen (und Lesen) sowie dem aufmerk-
samen und selbstkritischen Wahrnehmen der von
den postkolonialen Theologien beschriebenen
Einschrankungen der Theologien Europas. Es geht
nicht darum, diese europdischen Theologien durch
andere zu ersetzen, sondern eher um die Bereit-
schaft zu einem gemeinsamen Lernprozess, in
dem gewohnte und zur Sicherheit gewordene
Positionen zur Disposition stehen durfen.

Denn die europdische Theologie kann sich von der
Last der Kolonialitat befreien. Diese Verheiflung
bildet den Horizont fir die Auseinandersetzung
mit postkolonialen Theologien. Sie verlangt von
uns Theolog*innen in Europa Bescheidenheit und
Lernbereitschaft. Im Prozess der Weiterentwick-
lung dieser Theologien wird das geografische Zen-
trum jedenfalls nicht in Europa liegen.
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POSTKOLONIALE THEOLOGIE, EMANZIPATION
UND VERGLEICHENDE RELIGIONEN:
SOZIALWISSENSCHAFTLICHER ANSATZ

Paul S. Chung

Die postkoloniale Methodik ist bestimmt von einer
Gruppe asiatischer/asiatisch-amerikanischer
Feminist*innen, die die postkoloniale Dekon-
struktion in der Art von Jacques Derrida, Edward
Said und Gayatri Spivak vertreten. Diese kritisie-
ren die asiatische Befreiungstheologie oder die
asiatische feministische (modernistische) Theolo-
gie, da das Konzept der letzteren stark auf Armut,
religiosem Pluralismus und asiatischen Narrativen
aufbaut. Die asiatische Befreiungstheologie im
Allgemeinen wird beschuldigt, asiatische religios-
kulturelle Ressourcen zu essentialisieren, um die
asiatische Herangehensweise an die Theologie zu
bewerben.

Transnationale Postkolonialist*innen wie Kwok
Pui-lan behaupten, dass eine solche ausge-
pragte Methodik offensichtlich in Aloysius Pieris’
Charakterisierung des asiatischen Wesens in
Bezug auf facettenreiche Religiositdt und von
Armut heimgesuchte Realitdt zu sehen ist. Eine
solche Position wiirde sich in einer fiktiven
Ruckkehr der Kolonisierten zur eigenen indi-
genen Geschichte und Kultur widerspiegeln.
Die Betonung der wesentlichen Merkmale Asiens
und die Suche nach der kolonialisierten Vergan-
genheit fihrten demnach leicht in die Falle einer
Selbst-Orientalisierung.!

Eine auf das asiatische Wesen konzentrierte
Theologie wird als Sehnsucht nach einer kolonia-
lisierten Vergangenheit angegriffen. Der Vorwurf
der Selbst-Orientalisierung markiert ein Regime
als problematisch und bedarf einer Klarung. Was
beinhaltet diese Theorie, der eine solche Leiden-
schaft zur Dekonstruktion zugrunde liegt?

Postkoloniale Theorie und Erkenntnis-
theorie

Die postkoloniale Theorie befasst sich mit sozio-
kulturellen Phanomenen der kolonialen Nachwir-
kungen und setzt sich mit der Pathologie der Spat-
moderne auseinander. Es geht darum, Geschichten
(oder effektive Formen von Geschichten und Er-
zahlungen, die sich mit den Ausgegrenzten und
Unterjochten beschaftigen) wiederzugewinnen
und gleichzeitig kulturelle, individuelle Biografien
in Subversion des westlichen Reprasentations-
und Hegemoniediskurses wiederzubeleben.? Das
Konzept des Postkolonialismus oder der Postko-
lonialitat kann als Oberbegriff dienen, um politische
und soziale kulturelle Ereignisse in standigem Fluss
der postkolonialen Realitédt zu erkennen. Die ,,once
colonized world* ist voller Widerspriiche, Verwirrung
und Hybriditét. Besonderes Augenmerk wird daran
gesetzt, das Bewusstsein der im neokolonialen
und imperialen Herrschaftssystem Untergeord-
neten zu wecken und ihrem hybriden, vielschich-
tigen Wesen in psychologischen, soziokulturellen,
politischen und wirtschaftlichen Bereichen gerecht
zu werden.’

Edward Said hat bahnbrechende Arbeit zum Ori-
entalismus geleistet, indem er postkoloniale Kritik
initiierte und die kulturelle Reprasentation der
orientalischen Gesellschaften unter westlicher
Episteme entmystifizierte. Orientalismus impliziert
einen Denkstil, der hauptsachlich auf der bindren
Opposition oder dem hierarchischen Dualismus
zwischen Orient und Okzident aufbaut. Esist ein
westlicher Reprasentationsstil, der das koloniale
Gegenlber unterjocht und ideologische Rechtfer-
tigung in der Herrschaft Gber den Orient etabliert.*

KWOK (2007): 16. - 2 GANDHI (1998): 8. - * WESTHELLE (2010): xvi.
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Michel Foucaults Diskurstheorie und Genealogie des
Macht-Wissens-Couplet wird zur Grundlage von
Saids Analyse des europaischen Diskurses tiber
Orientalismus. Edward Said kann zusammen mit
Gayatri Spivak und Homi Bhaba als Katalysator
gesehen werden, indem er Erkenntnisse liefert theo-
retische Verfeinerung und postkoloniale Praxis.
Postkolonialismus kann demnach definiert werden
als eine Theorie der Lesestrategie in Bezug auf den
Diskurs Uber Reprasentation und Machtverhalt-
nisse (Said), Dekonstruktion (Spivak, ein Uberset-
zervon Derridas Of Grammatology) oder psycholo-
gischer Zustand der Einbettung in Ambivalenz,
Hybriditat und Widerstand (Homi Bhaba).®

Unter dem Einfluss der postkolonialen Theorie
denunzieren transnationale Dekonstruktivisten
wesentliche Merkmale des Asien-Seins als Illusion,
weil dessen wesentliche Merkmale in den globali-
sierenden Transnationalismus einflossen.

Befreiung und Wirkungsgeschichte

Im Unterschied zu transnationalen Dekonstrukti-
visten nimmt Vitor Westhelle die Geschichte des
spanischen Imperiums als Ausgangspunkt fir sei-
ne postkolonial gepragte Befreiungstheologie. Die
industrielle Revolution war nach der Eroberung
durch Kolumbus in erheblichem Malte dem euro-
padischen Kolonialismus in Amerika zu verdanken.
Eine Konfliktlogik des Kolonialismus zeigt sich in
der Beziehung zwischen dem spanischen Imperi-
um und dem Begehren der Konquistadoren. Diese
Kombination enthillt eine binare Gegenulberstel-
lung von Unterdricker und Unterdriickten als na-
ives Interpretationsmittel. In der Tat dienten die
Konguistadoren den Interessen des Imperiums,
wahrend sie ihre eigenen Wiinsche oft mit der Kro-
ne in Konflikt brachten.®

In der ersten Phase der Wirtschaftsmacht Genua
ist die spanische Eroberung durch den christlichen
Charakter der Kapitalakkumulation (strukturelle
Gewalt) gekennzeichnet, die wiederum die biopoli-
tische Kolonialherrschaft und die Plinderung von

Gold und Silber erméglichte (direkte Gewalt). Die
Ureinwohner wurden fast ausgeldscht. Die zweite
Phase des Friihkapitalismus unter niederlandischer
Hegemonie wurde durch den Dreieckshandel voran-
getrieben. Menschen wurden in Afrika versklavt und
zur Plantagenarbeit nach Amerika gebracht, um
Rohstoffe wie Baumwolle zu produzieren. Diese
Waren wurden nach Europa verschifft, um dort
verarbeitet und in die ganze Welt verkauft zu wer-
den. Das transatlantische Verkehrs- und Handels-
system setzte seine kolonialistische Expansion
und Kapitalakkumulation unter der Hegemonie
GrofRbritanniens fort.

Das lange 20. Jahrhundert des Kapitalismus’ hat
die heutige Vernetzung von Supermachten (USA,
EU, China und Japan) hervorgebracht, die dem
neoliberalen Weltsystem zugrunde liegen.

Das Regime der Kapitalakkumulation ist mit politi-
schen, militdrischen und territorialen Kraften ver-
bunden, angelegt in Machtverhaltnissen, Hegemo-
nie, Rassismus und der Abschaffung der lokalen
indigenen Kultur. Wie Thomas McCarthy argumen-
tiert, setzt sich der postkoloniale Neoimperialismus
zusammen mit dem postbiologischen Neorassis-
mus nach dem Untergang formeller Kolonien und
wissenschaftlichem Rassismus fort. Diese Agenda
des Neorassismus wird durch Machtstrukturen
vermittelt und erhalten.®

Ein katholisch-theologisches Bemthen durch die
Artikulation einer postkolonialen Befreiungsethik
stellt u.a. Agnes M. Brazal vor. Sie ist sich bewusst,
dass sich der Begriff ,postkolonial® auf einen tber-
geordneten Diskurs bezieht, dessen Theorie jedoch
typischerweise dem franzosischen Poststrukturalis-
mus entnommen ist (Michel Foucault, Jacques Der-
rida, Jacques Lacan).

Brazal formuliert ihre theologische Methode, indem

sie sich Stuart Hall, einem postkolonialen neomar-
xistischen Gelehrten, anndhert. U.a. fordert sie einen
einheimischen Kosmopolitismus und unterstreicht
die Weisheit der lokalen Kultur, indem sie sie fiir den

> KWOK (2005): 2.
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interkulturellen Austausch 6ffnet.” Eine einheimische
Tugend wie hiya (Scham) wird zur Unterstitzung des
universellen Gemeinwohls herangezogen, um poli-
tischen Populismus oder Fake News im Kontext von
Social Media zu Uberwinden, deren ideologischen
Folgen die Situation und gesellschaftspolitische
Realitat der Philippinen bedrticken.

Eine Vorstellung von einheimischem Kosmopoli-
tismus wird innovativ und herausfordernd. Brazal
ist eher konkret-universal als abstrakt-universal.
Und tatsdchlich hat schon Derrida Kants Ideen
von Kosmopolitismus und Gastfreundschaft fir
seine poststrukturalistische Richtung aufgegriffen
und sogar zweckentfremdet; Kants rassistisches
Unrecht wurde bereits von Sozialwissenschaftlern
wie Thomas McCarthy als fragwiirdig entlarvt.??

Anders als beim transnationalen Dekonstruktivis-
mus geht es in Brazals Projekt um eine Ubersetzung
volkstlimlicher ethischer Konzepte, um die biblische
Sprache aufinkulturierende Weise zu interpretieren
- die Einheimischen schreiben ihre eigene Geschich-
te. Sie macht auf Stuart Halls sozialwissenschaft-
liche Artikulationstheorie aufmerksam, um die
katholische sozialethische Lehre in ihrer eigenen
kulturellen und politischen Matrix zu verbessern.
Brazal wertschéatzt Halls Herangehensweise an die
Umrisse der Warenproduktion in Marx’,Grundrisse*
und ,Das Kapital* und ebnet einen kreativen Weg
zu einer Korrelation zwischen Befreiungstheologie
und postkolonialer Epistemologie. Dabei integriert
sie die Bedeutung der vergleichenden Studien von
Religion und Kultur, und entkraftet damit den Vor-
wurf der Selbstorientierungssuche.tt

Auf diese Weise mache ich auf Louis Althusser auf-
merksam, der eine Theorie der Artikulation zwischen
sozialer Formation und menschlicher Praxis entwi-
ckelt. Diese kann mit der Wirkungsgeschichte der
verschiedenen Instanzen (Politik, Wirtschaft, Reli-
gion, Ideologie, Kultur und Sexualitat) verbunden
werden - einer komplexen Realitédt von Gesellschaft
und Kultur in Schichtung. Das Fehlen von Problemen
und ihr Vorhandensein innerhalb der Problematik

erfordert eine symptomatische Lektire (oder besser
eine archdologische Lektlre) dessen, was im Text
verdrangt wird. Sie sucht nach einem zugrunde
liegenden Widerspruch oder einer Abwesenheit,
wodurch sich enthullen l&sst, was im Text nicht
gesagt werden kann.

Althusser zufolge schafft Foucault wesentliche Ein-
blicke in erkenntnistheoretische Briiche und Risse
kultureller Formationen in verschiedenen Epochen
und Epistemen. ,Es gibt nichts in der wahren Ge-
schichte, das es erlaubt, sie im ideologischen Kon-
tinuum einer linearen Zeit zu lesen, die nur unter-
brochen und geteilt werden muss.“*?

Es gibt hier keine Entsprechung innerhalb der ver-
schiedenen Spharen oder Instanzen (der wirtschaft-
lichen, der ideologischen, der dsthetischen, der
philosophischen oder der wissenschaftlichen), weil
sie ,in anderen Zeiten leben und andere Briiche und
andere Interpunktionen kennen®** Die Koexistenz
von Anwesenheit und Abwesenheit oder die Artiku-
lation zweier unterschiedlicher Momente kann ein-
fach als ,Effekt der Struktur des Ganzen in seiner
artikulierten Dezentrizitat” angesehen werden.*

Ruckstandigkeit, Vorwartsentwicklung, Uberbleibsel
und UngleichmaRigkeit koexistieren in der Struktur
der realen historischen Gegenwart, mit anderen
Worten, der Gegenwart der Konjunktion oder in
Kombination verschiedener Ereignisse. Diese Per-
spektive zeigt Wirkungsgeschichte (zentriert auf
Bruch, Dezentrizitdt und Differenz), die gegen die
fortlaufende Geschichte des Fortschritts und der
technologischen Rationalitat reagiert, die mit west-
licherimperialer Macht befleckt ist.

Die Wirkungsgeschichte hilft, eine postkoloniale
Haltung zu untermauern, indem versucht wird, die
Verschiebung kolonialer Geschichten und Kulturen
an der Linie einer einzigen kontinuierlichen Referenz-
zeit zu messen und zu bewerten. Letztere betrachtet
die Dislokation als Rickstandigkeit oder Vorraussein
in Bezug aufihre ideologische Bezugszeit. Die Wir-
kungsgeschichte wird mit dem historischen Bezug

9 BRAZAL (2019): xxxiii. - ** MCCARTHY (2009).
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und der kritischen Darstellung von linearem Schritt
und Fortschritt konstruiert (eurozentrische Position).

Weltchristentum und postkoloniale Mission

Eine sozialwissenschaftliche Theorie der Wirkungs-
geschichte tragt dazu bei, die westliche Kirchenge-
schichtsschreibung als eine Dichotomie zwischen
Kirchengeschichte und Missionsgeschichte aufzu-
decken. Sie neigt dazu, die nicht aufgezeichneten
Stimmen von biblischen Frauen, Evangelisten, Kate-
cheten, Ubersetzern und unzahligen treuen Laien
in der Geschichte der Mission zu vernachlassigen.
Die Geschichte der Sieger im kolonialen Herrschafts-
system bekam den Lowenanteil der Reprdsentation
der Kirchengeschichte, die die lokale Wirkung und
Rolle des missionarischen Projekts der eurozentri-
schen Geschichtsschreibung unterordnet.'s

Diese Perspektive wird bei Gelehrten des Weltchris-
tentums entscheidend, die sich auf die Inkulturation
und indigene Ubersetzung der biblischen Botschaft
konzentrieren, um die postkoloniale Vorstellung von
Gottes Mission neu zu fassen. Stephen Bevan und
Roger Schroeder schlagen ein interaktives Modell
vor, das sich auf die Selbsterneuerung und den Wie-
deraufbau der christlichen Identitat konzentriert
und gleichzeitig die schmerzhafte Geschichte der
kolonialen Mission hinterfragt. Ihre Studie Uber
Bartholome de las Casas im spanischen Kolonialis-
mus bezieht sich auf seine Mission als Befreiung
und Solidaritat mit den Ureinwohnern. Das inter-
aktive Modell konzentriert sich auf Matteo Riccis
Mission als Inkulturation und Anerkennung im chi-
nesischen konfuzianischen Kontext, einschlieRlich
Robert de Nobili in Indien. Bevan und Schroeder
definieren Gottes Mission neu in Bezug auf prophe-
tische Gerechtigkeit, interreligiosen Dialog und eine
Hermeneutik der Wertschatzung.'®

Postkoloniale Missionstheologen wie Jonathan
Ingleby konfrontieren die globale Realitat des Im-
periums durch ein konstantes biblisches Thema.
In einer Biographie von Rudyard Kipling wird die
imperiale Mission zur Kolonialisierung der Philippi-

nen empfohlen.t’ Ingleby tritt fiir eine prophetische
Uberlieferung der Schrift und andere emanzipato-
rische Stimmen in Religion und Politik ein. Eine
neue Bibelexegese konzentriert sich auf das Alte
Testament, die apokalyptischen Schriften in den
Evangelien und die Paulusbriefe. Ingleby halt an der
antiimperialistischen oder postkolonialen Mission
jenseits des Imperialismus fest, um die Struktur der
Legitimation und Hegemonie zu Uberwinden.**

Eine postkoloniale Vorstellung von Gottes Mission
wird durch Interpolation, Mimikry, Archdologie,
aulergewdhnlichen Realismus, Palimpsest und
Représentation klassifiziert. Inkulturelle oder trans-
kulturelle Ubersetzungen beruhen auf lokaler Weis-
heit und Sprache und werden zu einem Kommentar,
zur Interpolation, weil die Kolonisierten das kultu-
relle Kapital nutzen, um das imperiale System zu
demontieren. Der Kolonialismus hat einen Ort ab-
geschrieben, indem er Namen und Wege gewahlt
hat, um sein Interesse durch Karten, Denkmaler und
Grenzen darzustellen. In einem Stlick Manuskript
oder einem Palimpsest schrieben Missionare ihre
eigene Version des Evangeliums unter ihren kultu-
rellen, sprachlichen Vorurteilen. Allerdings ist keine
Inschrift unausloschlich.

Ingleby kritisiert den Begriff der Mimikry und die Rolle
der mimischen Person, deren Identitét indigen, aber
mit westlichem Geschmack ist. Seine/ihre Rolle
besteht darin, zwischen der kolonialen Autoritat
und den Kolonisierten zu vermitteln, insbesondere
als kolonialer Kollaborateur. Eine Politik der Nach-
ahmung ist jedoch keine bewusste Strategie und
hat ungesunde Folgen.*

Walter Benjamins anamnestische Position bleibt
entscheidend fir Inglebys Mission des Widerstands
gegen den europaischen Faschismus. ,Es gibt kein
Zivilisationsdokument, das nicht zugleich ein Doku-
ment der Barbarei ist. Und ebenso wie ein solches
Dokument nicht frei von Barbarei ist, verdirbt die
Barbarei auch die Art und Weise, wie es von einem
Eigentlimer zum anderen weitergegeben wurde®
(These VII).%
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Eine postkoloniale Leidenschaft, die Seite der Wir-
kungsgeschichte neu zu schreiben oder neu zu
prasentieren, erfordert ein archdologisches Ge-
schick im Kampf gegen den Faschismus und den
eurozentrischen Fortschritt, und sie versucht, die
irregulére Seite der Unterdriickten zu entschlis-
seln, die auf der Unterseite der Geschichte, der
Religion und der Kultur begraben ist. Archdolo-
gisches Geschick erschliefst Geschichte im Lichte
der Lebenswelt als Konstellation. Es gibt viele Stim-
men, Geschichten, kulturelle Muster im arabischen
Kalender wie Sterne in Konstellationen auf der
Himmelskugel, die nicht auf die europaische wis-
senschaftliche, technologische Revolution zuriick-
zufiihren sind.

Globale, kritische Zeitschiene:
Orientalismus und Eurozentrismus

Auf einer tieferen Ebene wird der wirklichen Ge-
schichte die Wirkungsgeschichte gegentbergestellt.
Eine solche Kombination hilft, einen kritischen Blick
auf Eurozentrismus und Orientalismus zu werfen,
gesehen durch die Linse der archdologischen Inter-
pretation und genealogischen Analyse von Diskursen
und Machtverhaltnissen.

Samir Amin versucht, im Einklang mit seinem tribut-
pflichtigen Weltsystem, einen Mythos des Eurozen-
trismus Uber und gegen die islamische Zivilisation zu
enthillen. Ein solches Weltsystem wurde in Kern- und
Randgebiete unterteilt (angeordnet von 500 v. Chr.
durch den Hellenismus, dann die Geburt des Chris-
tentums und schlieBlich die Geburt des Islam bis
1500 n. Chr.). In allen tributpflichtigen Kulturen
herrscht bei der Suche nach absoluter Wahrheit
das metaphysische und religiose Streben vor.?!

Tributpflichtige Ideologie und Kultur waren bereits
in den Errungenschaften des alten Agypten, der
hellenistisch-6stlichen christlichen, der islamischen
Zivilisation und des europaischen Christentums
prasent. Amin fordert jeden Gegensatz zwischen
griechischem Denken und ,orientalischem® Denken
heraus, weil letzteres Griechenland nicht ausschlielst.

Nach Ansicht von Amin ist Saids Theorie des Orien-
talismus unzureichend und sogar fehlerhaft, weil es
ihm nicht gelungen ist, ein anderes System der
wissenschaftlichen Erklarung vorzuschlagen, wenn
es um die soziotkonomische Grundlage des euro-
zentrischen Herrschaftssystems geht. Said ist an-
fallig fir seinen Provinzialismus, der zu einem um-
gekehrten Orientalismus fiihrt.??

Daher stoRt Saids Theorie des Orientalismus auf
ernsthafte Kritik, weil er das in der westlichen Wis-
senschaft fabrizierte, objektive wissenschaftliche
Mittel vorbehaltlos wiederholt und akzeptiert. Laut
muslimischen Intellektuellen wie Tarig Ramadan
teilt Said dieselben Ziele und dieselben Werkzeuge,
die von westlichen sakularen Gelehrten verwendet
und missbraucht werden. Eine europaische Pro-
jektion des Orientalismus wird durch Saids eigene
ideologische oder selbst erfundene Position ge-
rechtfertigt und als selbstverstandlich vorausge-
setzt. Said fehlt die islamische Geschichte und ihre
religiose, kulturelle Tradition mit der Hochkultur,
die er hatte darstellen sollen.?

Um einen manichdischen Dualismus der binaren
Opposition zu durchbrechen, sollte gesagt werden,
dass die Muslime im sechzehnten Jahrhundert
und sogar bis ins siebzehnte hinein den Zenit in
Bezug auf politische Macht und kulturelle Kreativi-
tat erreicht hatten. Laut Marshall Hodgson, einem
fihrenden Gelehrten in der Geschichte und Zivili-
sation des Islam, ,hatte ein Besucher vom Mars im
16. Jahrhundert unserer Zeitrechnung durchaus
annehmen kénnen, dass die menschliche Welt kurz
davor stand, muslimisch zu werden. Er hatte sein
Urteil teilweise auf die strategischen und politischen
Vorteile der Muslime gestutzt, teilweise aber auch
auf die Vitalitat ihrer allgemeinen Kultur.“*

Eine Theorie des ,Islamtums‘in Analogie zum
Christentum erfordert eine Gegentberstellung des
Begriffs der modernen Entwicklung im Sinne von
Okumene. Die 6kumenische Korrelation in der
Universalgeschichte bleibt entscheidend fiir die
vergleichende Zivilisationsforschung zwischen
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Christentum und Islam. Eine Theorie des Eurozen-
trismus oder Orientalismus wird als Verschworungs-
theorie in ihrer Abdankung der islamischen Zivilisa-
tion verworfen. Die Genealogie der Macht kann in
der Argumentation gesehen werden: Saudische
Theologen, die die Autoritat mittelalterlicher isla-
mischer Texte beanspruchen, sind lokal zu betrach-
ten, westliche Gelehrte, die sich auf die Autoritat
westlicher moderner Literatur berufen, sind jedoch
universell zu nehmen.?

Saids grolses Problem liegt meines Erachtens
darlber hinaus in seiner hermeneutischen Fehl-
einschatzung, einen anachronistischen Bezug
auf historische, politische Lebenswelten zu ver-
breiten. So zitiert Said nebenbei aus Marx’ Satz
in The Eighteenth Brumaire of Louis Bonaparte:
,Sie konnen sich nicht vertreten, sie missen ver-
treten werden.“%

Im eigenen historischen Kontext von Marx bezie-
hen sie sich auf die arme Bauernschaft, die von
Louis Bonaparte politisch verraten wurde. Gegen
die Politik von Bonaparte setzt sich Marx fir die
Bauernschaft und ihre Verwundbarkeit ein, indem
erihre Rechte im franzésischen politischen System
einfordert. Zusammengefasst haben sie nichts mit
dem armen Orient zu tun, wie Said spekuliert. Re-
prasentation im marxistischen Sinne impliziert eher
politische Firsprache als die Verteidigung einer
anachronistischen Theorie des Orientalismus und
seines Allheilmittels der Reprasentation.

Amin formuliert seine Theorie des Eurozentrismus
durch die Renaissance: Die allerersten Spuren finden
sich in Italien, ziehen sich aber Uber einen Grolsteil
Europas und markieren vielleicht den Ubergang
vom Mittelalter zur Neuzeit.?” Nach dem Fall von
Konstantinopel im Jahr 1453 durch die Osmanen
flohen viele 6stliche Gelehrte nach Italien und brach-
ten wichtige Blicher und Manuskripte sowie eine
Tradition griechischer Gelehrsamkeit ein. Dieses
Ereignis wurde mit Kolumbus‘ Reise in die Neue
Welt (1492) und der Entwicklung der Renaissance
in Verbindung gebracht.”®

Amins Vertrauen in die europdische Renaissance
scheint jedoch die Hochphase der islamischen
Zivilisation zu verfehlen, die den européischen
Lauf der Moderne beeinflusst hatte. Im Gegensatz
zu Amin kann die Renaissance im europaischen
Kontext jedoch nicht als Ausgangspunkt fir die
Bestatigung der europdischen modernen Hege-
monie angesehen werden. Tatsachlich [dsst sich
derislamische Beitrag zur européaischen Renais-
sance auf die Ubersetzung der Werke griechischer
Philosophen in Bagdad in der Zeit von 750 bis 850
unter der Herrschaft des abbasidischen Kalifats
zurlickfiihren. Das kosmopolitische Bagdad hatte
eine wertvolle Bibliothek, die mit Hilfe syrischer
christlicher Gelehrter griechische Werke der Wis-
senschaft, Medizin und Mathematik enthielt. Sie
enthélt philologisch korrekte Ubersetzungen der
Werke von Platon und Aristoteles ins Arabische.”

Dartiber hinaus war Cordoba, die Hauptstadt des
Kalifats in Spanien, im 10. und 11. Jahrhundert das
Juwel der Erde in Bezug auf wirtschaftliche Blite,
sowie auf kulturelle und intellektuelle Aspekte. Die
Bibliothek eines Kalifen, eine unter siebzig Biblio-
theken, beinhaltete rund 400.000 Buchbénde.*°

Zu Beginn des 16. Jahrhunderts war der Islam - das
Osmanische Reich in Anatolien, dem Nahen und
Mittleren Osten, Nordafrika, dem Balkan und ande-
ren europdischen Regionen, die Safawiden im
fruchtbaren Halbmond und im iranischen Hochland
und die Moguln in Nordindien - die lebendigste Zivi-
lisation der Welt, und hatte einen gut organisierten
Wohlstand erreicht, den die Einwohner des Okzi-
dents bewunderten. Die islamische Welt hatte ein
hegemoniales Potenzial gegeniiber Ost und West.
Diese islamische Zivilisation oder das Islamtum kann
als die zivilisatorische Quelle der europaischen Re-
naissance definiert werden, da sie die kulturellen
Charaktere in den politischen Stadten in weiten ge-
okulturellen Gebieten vorangebracht hatte.®

Dieser globale, kritische Weg erneuert Amins Argu-
mentation, der als Ursprung der kapitalistischen
Moderne die Renaissance, die protestantische
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Reformation und die Aufklarung sieht. Das Jahr 1492
leitet die europaische Expansion, Eroberungen und
die Massaker in der biopolitischen Kolonialisierung
ein. Das biopolitische Massaker, das der spanische
Kolonialismus in Amerika veribte, war mit dem
christlichen Charakter der Kapitalakkumulation
verbunden, und muss zum Ausgangspunkt fr
postkoloniale Studien werden, die sich mit biopo-
litischer Gouvernementalitat, Blrokratie und wirt-
schaftlicher Ausbeutung, militarischen Verbrechen
und Rassismus zu beschéftigen.

Archdologische Interpretation und Gene-
alogie der Religion

,Das Postkoloniale®, das ich besprochen habe, im-
pliziert eine neue Methode der Wirkungsgeschichts-
und Archdologietheorie, die eine semantische Wie-
dergewinnung der religiosen Quelle beinhaltet. Der
Begriff ,archdologisch® ist ein beschreibender Be-
griff, um den Ort der Geschichte als nicht homogen
mit leerer Zeit zu definieren: Vielmehr versucht der
Archdologe, die Zeit zu fillen und die gegenwértige
Geschichte neu zu schreiben, indem er vergangene
Materialien, religiose Klassiker, Weisheiten und Le-
bensgeschichten der lokalen Bevélkerung in der
Tradition und Geschichte ausgrébt. ,Hermeneutik*
bezieht sich auf die eigene interpretative Vernunft
im Zusammenspiel mit Tradition, Geschichte, Kultur
und Texten als Lebenswelt, wahrend der soziale
Diskurs am eigenen zeitgendssischen Ort oder in
der sozialen Topographie erforscht wird. Ein herme-
neutischer Archdologe wird dem Konformismus
und Historismus gegeniibergestellt, die in der Uni-
versalgeschichte der Homogenisierung alles Be-
sonderen und Unahnlichen in die leere Zeit kulmi-
nieren.

Die interpretierende Vernunft hat anamnestischen
Charakter, indem sie die Wirkungsgeschichte expli-
ziert und aufgreift, was an Geschichte und Tradition
unterdriickt wurde. Eine Archdologische Hermeneu-
tik befasst sich mit der Entzifferung von Wirkungs-
geschichte in vielen Erzahlungen in der Konstel-
lation von Sinnverstandnis und Wahrheit, wie sie

im multiplen Prozess der Horizontverschmelzung
gedeutet wird. Sie impliziert eine Verschiebung der
Geschichtsschreibung von einer eurozentrischen
Darstellungsweise zu einem polyzentrischen Be-
schreibungs- und Konstruktionsprinzip, indem sie
das Regime der homogenen, progressiv-linearen
und leeren Zeit problematisiert.

Foucaults Diskursanalyse-Begriff der Archdologie
kann um eine genealogische Position im Umgang
mit Verstehen und Bedeutung erweitert werden
(Gadamer). Foucaults Archdologie widersetzt sich
nicht unbedingt einem sinnvollen Regime von
Wahrheit und Subjektivitat, das nicht auf Macht
reduzierbar ist.

Foucaults Archdologie sollte jedoch unter Bezug-
nahme auf Geschichte als Wirkung oder ihren be-
deutsamen Einfluss auf interpretatives Denken im
Sinne von Lebenswelt erneuert werden. Es geht um
Bedeutung und um eine tiefgreifende Versténd-
lichkeit im Sinne der Horizontverschmelzung, die
Gadamer zu Recht einsetzt. Natirlich kdnnte Ge-
schichte ideologisch als progressive und homo-
gene Zeitreferenz missbraucht werden, um ein
eurozentrisches Erkenntnis- und Wissenschafts-
system zu unterstitzen.*

Bei der Starkung der ideologisch-kritischen Sensi-
bilitdt orientiere ich mich an Walter Benjamins
schopferischem Geschichtsbild, das die Wirkungs-
geschichte der unschuldigen Opfer mit dem
messianischen Sinn fir historische und soziale
Transformation verbindet. Seine anamnestische
Argumentation, die sich mit dem Kampf fir die
Unterdrlckten der Vergangenheit befasst, verstarkt
das sozialwissenschaftliche Experiment im Bereich
der Ausgrabungen der Wirkungsgeschichte. Wie
Benjamin in seiner Dissertation zur Geschichtsphilo-
sophie schreibt, ,sollte fiir die Geschichte nichts, was
je geschehenist, als verloren gelten” (These Ill). ,Nur
der Historiker wird die Gabe haben, in der Vergan-
genheit den Funken Hoffnung zu entfachen, der fest
davon Uberzeugt ist, dass auch die Toten vor dem
Feind nicht sicher sind, wenn er gewinnt” (These IV).*

32 CHUNG (2012). - **BENJAMIN (1968): 254 f.
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Die Genealogie der Wirkungsgeschichte in der Welt
der Religionen untersucht die Art und Weise, in der
bestimmte Diskurse und Praktiken in religiosen
Symbolen und kulturellen Mustern durch die vor-
herrschende Erzahlung der heiligen Wahrheit aus-
geschlossen und verworfen wurden. Eine Religions-
genealogie setzt sich mit dem anthropologischen
Verstandnis von Religion als Symbolsystem aus-
einander, das seinen Realismus in einer Aura der
Faktizitat durchdringt (Clifford Geertz). Die archa-
ologische Methode eignet sich eine Methode der
dichten Beschreibung an und verlagert sie in das
breitere Spektrum heiliger Texte, religioser Erzah-
lungen, materieller Interessen und institutioneller
Macht, die einen anderen Verlauf als die religitse
Quelle haben.

Allerdings l8sst sich Asads Kritik an Clifford Geertz’
Herangehensweise an Religion als kulturelles System
nachvollziehen. Asads Neigung zur Religion durch
Macht oder Zwang umgeht Geertz’ anthropologische
Uberlegungen zu religidsen Symbolen und kulturellen
Praktiken (zum Beispiel balinesischer Hahnenkampf
als balinesische bedeutungsvolle Lebensweise) im
lokalen Bereich. Religion als kulturelles System wird
definiert als ein Ensemble semantischer Texte, das
in einem phanomenologischen, hermeneutischen
Bezugsrahmen entziffert und auf Sinn und Wahrheit
hin beschrieben wird. Die Kultur eines Volkes ist ein
Ensemble von Texten, in denen die Einheimischen
ihre Geschichte und Gesellschaft gestalten.*

Demnach untermauert das biblische Versohnungs-
symbol die religidse Praxis der Anerkennung des
Andersseins des Anderen, die jedem Lebenswort
zu bestimmter Zeit und an unterschiedlichem Ort
entspricht. Der kulturelle Bereich religioser Sym-
bole und Praktiken ist nicht auf Asads Machtreduk-
tionismus oder Zwang reduzierbar.*

Postkolonialer Gott und Alternitat

Eine Genealogie der Religion flihrt zu einer post-
kolonialen Artikulation von Gott als der radikalen
Alteritat, mit anderen Worten, totaliter aliter, durch-

drungen von Relationalitat. Sie ist relational in
Gegenwart des gottlichen Sprechaktes durch das
Antlitz des Anderen. Eine hermeneutische Refle-
xion von Gott als einem unendlichen Horizont des
Sprechakts hat mehrere Dimensionen, die sowohl
die intratextuelle als auch die auRerbiblische Er-
zahlung umfassen. Esist gleichsam die Intertextu-
alitat, die das biblische Symbol der Verséhnung in
Bezug auf die Lebenswelt unterstreicht. Ein dyna-
mischer Prozess der Horizontverschmelzung voll-
zieht sich in der Einbindung der Lebenswelt im
Sinne von Dialog, verantwortlicher Kritik an abgela-
gerten Unklarheiten und Vorurteilen und Emanzipa-
tion. Ein semantischer Kreis wird in intertextueller
Interaktion bewegt, indem biblische Erzahlung mit
sozio-biografischer Erzahlung in Gesellschaft und
Welt synthetisiert wird.

Emmanuel Levinas Unterscheidung zwischen dem
Sagen (lebendiger Diskurs) und dem Gesagten (ge-
schriebener Text) erleichtert die postkoloniale Vor-
stellung von Gott als relationalem totaliter aliter
und Gottes Sagen in der Andersheit des Anderen.
Dabar bedeutet auf hebraisch reden, sprechen und
offenbaren, wie Gottes Sprechakt als Verheilsung,
Hoffnung und Zukunft geschieht.

Enrique Dussel schlagt eine analektische Metho-
de und eine ethische Hermeneutik vor, indem er
Levinas’ Ethik der Alteritat in einen emanzipato-
rischen Rahmen einbezieht. Seine analektische
Methode geht vom Diskurs des Anderen in Latein-
amerika aus und versucht, den analogischen Cha-
rakter des Wortes des Anderen zu entdecken. Dabar
bringt mit sich eine Analogie und dialektische
Dimension im Sinne von Kritik an sozialer Unge-
rechtigkeit und Eintreten fir die Gnade der Armen.*

Die Sprache der Analogie oder Parabel zeichnet
sich durch Annaherung, Vorlaufigkeit und Offen-
heit aus. Die analoge und parabolische Erzéhlung
positioniert sprachliche Signifikanten, um die sozi-
ale Realitat in Form einer starken und kreativen
Spannung zwischen Ahnlichkeit und Undhnlichkeit
zu beschreiben. Das biblische Symbol des Sprech-

' GEERTZ (1973):452. - * ASAD (1993): 34. - *° BARBER (1998): 50 f.
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akts Gottes wird als bedeutungsvoller Signifikant
mit Jesus” Verwendung weltlicher Gleichnisse und
Analogien im Lebenskontext 6ffentlicher Stinder
und Zollner (massa perditionis) verbunden. Ein
solcher biblischer Signifikant bleibt Dreh- und An-
gelpunkt fir Intertextualitat, wahrend er gegen alle
Formen von Gotzendienst, mannlicher Herrschaft
und Absolutismus protestiert.

Eine hermeneutische Bemihung um Intertextuali-
tatist erforderlich, um die vergleichenden Texte im
Hinblick auf die Analyse des religiosen Diskurses,
des institutionalisierten Wissenssystems, des sozi-
alen Standorts, der Episteme und der kulturellen
Schichtung neu zu lesen. Ein neuer Horizont der
Emanzipation betrachtet das gesellschaftlich und
kulturell hierarchisch geschichtete Regime der Un-
dhnlichkeitim Umgang mit Geschlecht, Sexualitat,
Rasse und Ethnizitat.

Vergleichende Studie und axiale
Zeitalterstheorie

Esist eine wohlbekannte Tatsache, dass die ver-
gleichende Religionswissenschaft viel Kritik erfahren
hat, weil sie versucht, ganze religiose Traditionen zu
typisieren und zu einer groben Vereinfachung zu
fihren, was einen apologetischen Zweck unter-
mauert. In neueren Ansatzen zur vergleichenden
Religionsethik verschiebt sich jedoch der Schwer-
punkt auf die Verfeinerung des hermeneutisch-
dialogischen Ansatzes, der sich interkultureller
Moraltheorie und -praxis bedient. Es beinhaltet
die Suche nach interkulturellem Verstandnis und
derVerschmelzung verschiedener moralischer und
religioser Horizonte.®

Robert King behauptet in seiner postkolonialen
Religionsstudie, dass Said die Art und Weise ver-
nachléssigt hat, wie indigene Vélker des Ostens
ihre eigene kritische Reaktion auf den Kolonialis-
mus aufgebaut haben. Seitens der Kolonisierten
ist eine legitime Neudarstellung und Umschreibung
des Orients flir ein vergleichendes Studium von
Religion, Kultur und Moral erforderlich, indem sie

sich dem traditionellen orientalistischen Diskurs
der falschen Darstellung widersetzen.*

Eine soziologische Analyse religioser Vorstellungen
in den Texten kann durchgefiihrt werden, um zu
erklaren, inwieweit ihre Wahlverwandtschaft mit
materiellen und ideellen Interessen in den histo-
rischen Lauf der Zeit eingebettet und von instituti-
oneller Unterstltzung, rechtlicher Herrschaft und
Blrokratie getrieben wére. Es wird genealogisch in
Diskursbildung und institutionelle Macht investiert
und in Bezug auf Rationalisierung (unterliegt einer
allgemeinen Vorstellung von Ordnung oder Existenz),
Motivationshandeln und religidse Disposition, Dis-
ziplin, Ausschluss von Differenz und institutionelle
Blirokratie verbreitet. Wenn der religiose Diskurs
als Schande eines Wissenssystems (Episteme) zur
Unterstitzung der Machtigen fungiert, indem er
seine prophetische, kritische Quelle verrat, sollte
er derimmanenten Kritik unterzogen werden, die
zuerst von der Textquelle, dann vom historisch
differentiellen und sozialen Standort kommt.

Eingerahmt in die vergleichende Religionswissen-
schaft verdient ein Begriff des axialen Alters und
seines kritischen Prinzips Aufmerksambkeit. Das
soziale Anliegen und die alternative Kritik am vor-
herrschenden Herrschaftssystem waren in den
Visionen der grofsen Weltreligionen, wie sie sich seit
dem Achsenzeitalter (ca. 700 v. u. Z. bis 200 v. u. Z.)
entwickelten, immer entscheidend geblieben.

In allen Zivilisationen des axialen Zeitalters ,gibt es
eine tiefe Spannung zwischen politischen Machten
und intellektuellen Bewegungen. Neue Realitats-
modelle, entweder mystisch oder prophetisch
oder rational verstanden, werden als Kritik und
Alternative zu den vorherrschenden Modellen vor-
gebracht.*

Befreiungstheologen wie Ulrich Duchrow und
Franz J. Hinkelammert beflirworten den Begriff
des axialen Zeitalters in der globalen Zivilisation
fUr die Spiritualitat, Weisheit und Ethik der Weltre-
ligionen, um der lebenszerstorenden Zivilisation

STTWISS/ TWISS (1998): 1. - *KING (1999): 95. -
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entgegenzutreten; letzteres ist in wirtschaftlicher
Ungerechtigkeit und 6kologischer Zerstorung im
globalen Kapitalismus eingeschrieben und manife-
stiert sich darin.®

In der sozialgeschichtlichen Analyse von Antike und
Religionen konzentrieren sie sich auf die jidisch-
christliche Position von 6konomischer Gerechtig-
keit und Solidaritat in der vergleichenden Unter-
suchung der buddhistischen kritischen Haltung
gegenliber Gier, Aggression und illusiondrem Be-
wusstsein, die ihre Bedeutung in der buddhistischen
Alternative zur kapitalistischen Modernitat findet.
Sie beziehen auch den Islam als eine Erneuerung
der Spiritualitat des axialen Zeitalters in der posta-
xialen Periode im Sinne einer muslimischen Befrei-
ungstheologie ein, die die institutionalisierende
Gier und den Kapitalismus durchschneidet.*

Dementsprechend erleichtert die soziodkonomische
Untersuchung eine sozialwissenschaftliche Metho-
de, um die Wahlverwandtschaft zwischen religiésen
Ideen, rituellen Praktiken, materiellen Interessen
und Machtverhaltnissen bei der Monetarisierung
und Schichtung einer bestimmten sozialen Forma-
tion zu berticksichtigen. Tatsachlich enthillt sie den
Charakter eines Menschen als monetarisiertes Wesen.
Das griechische Prinzip der Teilnahme am kosmi-
schen Ubergangsritus hat in der antiken Polis einen
kritischen, demokratischen und gemeinschaftlichen
Charakter. Aberim alten Indien hat der Monarch einen
archaischen Charakter und wird zum Zentrum der
Macht und des rituellen Opfers, das der mystischen
Vereinigung des eigenen inneren Selbst mit dem
kosmischen Prinzip zugrunde liegt; es wird in Bezug
auf Monetarisierung, Machtmonopolisierung und
koloniale Hierarchie unternommen.”

Im Prinzip des axialen Zeitalters (Kritik, soziale
Gerechtigkeit und Solidaritat) bringt die Religion
eines der herausragendsten Merkmale mit sich,
um gegen die Hierarchie des herrschenden Sys-
tems, Machthegemonie und Schichtung 6konomi-
scher Ungerechtigkeit zu protestieren. Eine solche
Position findet ihre Giltigkeit in einer postkolonialen

Studie vergleichender Religionen, um in Richtung
einer alternativen Moderne oder Transmoderne
voranzuschreiten, indem sie die Verdinglichung des
monetarisierten Fetischwesens und des mannlichen
Herrschaftssystems Gberwindet, in das ein neolibe-
raler globaler Kapitalismus eingedrungen ist.

Vergleichende Theologie und narrative
Erfahrung

Eine konstruktive Theologie vergleichender Religi-
onen in der postkolonialen Formation impliziert den
Versuch, die eigene religiose Identitat im Gesprach
mit einer Vielzahl religioser Traditionen und Res-
sourcen zu verfeinern. Ressourcen aus anderen
kulturellen Traditionen (emische Theorie der dich-
ten Beschreibung) helfen, die theologische Erkennt-
nistheorie zu bereichern (hermeneutisches Selbst).

Francis Clooney konzeptualisiert die vergleichende
Theologie in kommentarischer und exegetischer
Weise, in der die Praxis des gemeinsamen Lesens
die wichtigste Rolle bei der Gestaltung wesentlicher
Merkmale seiner vergleichenden Argumentation
des Glaubens spielt, die nach Verstandigung sucht.
Seine vergleichende Theologie ist gepragt von
Homo Lector und Selbstverleugnung und spricht
sich daher gegen einen Versuch aus, die studierten
Traditionen und den Glauben anderer Traditionen
auf bloRe sichere und verflighare Informationen
fir die apologetische Art und Weise zu reduzieren.
Vielmehr respektiert er die transformative Kraft
und ihren universellen Geltungsanspruch, ohne
die andere Tradition zu verzerren.

Clooney sieht die vergleichende Theologie als ein
Collectio-Projekt (gemeinsames Lesen), ,das ein
Uberdenken aller theologischen Fragen und ein
erneutes Lesen aller theologischen Texte* im Lichte
anderer heiliger Texte beabsichtigt.** Ein Homo
Lector erfordert Selbstverleugnung vor dem Text,
damit die Textwelt produktive Denkweisen offen-
legen und den Leser transformieren kann. Diese
Perspektive erklart Clooneys Experiment fir die
Theologie nach Vedanta.

“ DUCHROW/ HINKELAMMERT (2012): 1-6. - * Ibid.: 74-83; 85-96. - ** SEAFORD (2020). - ** CLOONEY (1993): 5-6. -
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Allerdings splre ich, dass eine komponierte Textwelt
des vergleichenden Theologen dazu neigt, die Quelle
der Lebenswelt zu verletzen; ein vergleichender Leser
ersetzt ein solches Regime, ohne die Textwelt im
Zusammenhang mit religidser Ethik, materiellen
Interessen, Schande und Machtverhaltnissen zu
analysieren, die alle die Quelle der religiosen Texte
beeinflussen und sogar verzerren. Eine Selbstver-
leugnung sollte in den phdnomenologischen Begriff
der Spannung umformuliert werden. Sie verwirft
nicht unbedingt einen Charakter kritischer, kons-
truktiver Haltung und Problematisierung des Lehr-
regimes und seiner Autoritat fir die reiche Anwen-
dung der beiden unterschiedlichen Religionen zur
semantischen Wiedergewinnung und Emanzipation.

Wenn der religiose Diskurs in materiellen Interessen
verankertist und das soziale System der Machtstruk-
tur (die Kaste in der indischen Gesellschaft) rechtfer-
tigt, inwieweit wirde die vergleichende Theologie
das religiose Glaubenssystem und sein Lehrregime
als Quelle derimmanenten Kritik sozialer Ungerech-
tigkeit uminterpretieren? Die konstruktive Theologie
der vergleichenden Religionen unternimmt flr diese
Aufgabe eine soziologisch-hermeneutische Unter-
suchung, in der ein semantischer Begriff der Sinn-
synthese in den beiden Traditionen durch Hori-
zontverschmelzung verglichen wird. Sie rahmt ein
solches semantisches Experiment ferner in eine
symbolische, materialistische Analyse von Macht-
verhaltnissen innerhalb der sozialen Schichtung
oder in der Realitat postkolonialer Bedingungen ein.

Eine biopolitische Lesestrategie findet sich in der
Problematisierung oder kritischen Distanzierung
von fragwiirdigen Regimen wieder, indem sie Selbst-
verstandlichkeiten auler Kraft setzt. Eine solche
Auseinandersetzung bleibt im Rahmen der jewei-
ligen Lebenswelt zentral und erfordert eine kom-
mentierende, exegetische Arbeit an religidsen
Texten im Einklang mit immanenter Kritik, Solida-
ritdt und Emanzipation. Die geistliche Literatur ist
historisch bedingt, sozial verortet und interessen-
gebunden. Diese soziologische oder genauer gesagt
archdologische Hermeneutik ermdglicht in der An-

fangsphase der Wertschatzung Selbstverleugnung
beim authentischen Horen und Lernen von anderen
heiligen Texten. Anschlielend expliziert sie die
Wahlverwandtschaft zwischen religiésen Ideen und
materiellen Interessen zwischen religiosen Tragern,
die in die Diskursbildung verankert sind, sowie tech-
nische Rationalitdt und biopolitische Herrschaft.

Homo lector ist also nicht von homo socius und ethicus
zu trennen, und diese soziologische Artikulation
widerspricht einer blofsen Unterwerfung unter die
hierarchischen Elemente der religiosen Texte und
ihren problematischen Diskurs zur Rechtfertigung
religioser Autoritat und ihrer symbolischen Gewalt.

In der vergleichenden Praxis des gemeinsamen
Lesens kann interpretatives Denken die Pluralitat,
Vielfalt, Differenz und Mehrdeutigkeit nicht vermei-
den, die alle religiosen Texte betreffen. Ein herme-
neutisches Selbst setzt sich mit der Geschichte der
Religionen und ihrer Praxis auseinander, die von
einer entsetzlichen Litanei aus Volkermord, Inquisi-
tionen, Kreuzziigen, gerechten Kriegen, Obskurantis-
mus und Ausschluss des Anderen verseucht sind.

Das Selbst ist ein erzdhlendes Geschopf, in dem
eine Erzahlung im Mittelpunkt der personlichen
Identitat steht. Ein Christ identifiziert sich mit bi-
blischen Erzahlungen und dem lebendigen Wort
Gottes, wahrend ein christlicher Komparatist ver-
sucht, seinen sinnvollen Diskurs in religidsen Er-
zahlungen im transkulturellen Kontext zu finden.

Die narrative Erfahrung findet ihre prophetische
Bedeutung in einem Faden interkultureller Wirksam-
keit. Es wird berichtet, dass der russische Schrift-
steller Tolstoi (1828-1910) Gandhi (1869-1948) in
seinem asketischen, gewaltfreien Leben beein-
flusste. Religidse Erzéhlung findet ihre emanzipa-
torische Bedeutung in einer spateren Generation,
die sich der Blrgerrechtsbewegung und dem Pro-
test gegen den Vietnamkrieg verschrieben hat:
Martin Luther King, Jr. (1929-1968), Abraham
Joshua Heschel (1907-1972), Thich Nhat Hanh
(1926-2022), und Malcolm X (1925-1965).*

*FASCHING et al. (2011): 4-5.
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Schlussfolgernde These:
Postkoloniale Theologie

Die postkoloniale Theologie eignet sich die post-
koloniale Epistemologie an, die es ermoglicht, die
eurozentrische Darstellungsweise oder den poli-
tisch aufgeladenen Diskurs des Orientalismus zu
enthullen. Sie prangert das eurozentrische System
von Wissenschaft, Herrschaft und Gewalt als Ver-
schworungstheorie an. Ausgangspunkt der Kritik
sind der biopolitische Kolonialismus und die Mas-
saker in Amerika sowie das nachfolgende tran-
satlantische Handelssystem, das den christlichen
Charakter von Kapitalakkumulation, Sklaverei,
Volkermord und Rassismus propagiert. Ein solches
koloniales Erbe setzt seine Logik des strukturellen
Gewaltsystems in der neokolonialen Phase des Im-
periums fort, das unsere Lebenswelt durch politische
Gouvernementalitat, eine neue Form des sozialen
Rassismus und die Hierarchie der sozialkulturellen
Schichtung verunreinigt und verdinglicht.

Postkoloniale Theologie ist sowohl konstruktive
Artikulation des christlichen Glaubens im Sinne
des biblischen Symbols der Versdhnung als auch
religidse Praxis der Anerkennung in Bezug auf die
Bedeutung und Gliltigkeit der Lebenswelt in der
jeweiligen Kultur und Gesellschaft. Gott, der totali-
ter alter, hat relationalen Charakter, indem er ethi-
sche Herausforderungen durch das Gesicht des
Anderen angeht.

Die postkoloniale Theologie nutzt sozialwissen-
schaftliche Untersuchungen, um kritisch zu erkla-
ren, inwieweit der religitse Diskurs mit kolonialen
materiellen Interessen, biopolitischer Governance,
Burokratie und institutioneller Macht verflochten
ist. Sie durchdringt die kosmopolitischen Bezie-
hungen zwischen Metropole, Halbperipherie und
Peripherie der heutigen globalisierte Welt.

Die postkoloniale Theologie befasst sich mit der
Zivilgesellschaft und ihren Offentlichkeiten, die in
die Realitat des postkolonialen Zustands integriert
werden. In dieser Realitat treten vermehrt Grenz-
bewusstsein und Hybriditat sowie Einwanderungs-

36

probleme und Neorassismus auf, welche in der
sozialen Schichtung in einem hierarchischen Spek-
trum organisiert sind.

Gegen die fortschreitende Geschichte der eurozen-
trischen Moderne setzt sich die postkoloniale Theo-
logie mit ihrer Pathologie oder ihrem eisernen Kafig
auseinander, indem sie den Begriff der Wirkungsge-
schichte in einem archdologisch-anamnestischen
Bezugsrahmen konzeptualisiert. Postkoloniale
Argumentation berlcksichtigt die Korrelation der
Universalgeschichte zwischen dem Westen und
dem Osten. Der Islam und seine groRartige Zivili-
sation werden als eine der gréfsten Quellen fiir
einen anderen Weg zu Modernitat, Demokratie,
wirtschaftlicher Gerechtigkeit und Zivilgesellschaft
geschatzt.

Postkoloniale Theologie impliziert eine konstruk-
tive Theologie, die die Weltreligionen im Sinne des
Prinzips des axialen Zeitalters einbezieht. Daher
verwirklicht sie religioses Mitgefiihl, moralische
Haltung, wirtschaftliche Gerechtigkeit und Integri-
tat der Natur in unserer globalen Phase des zwei-
ten axialen Zeitalters. Sie umrahmt die konstruk-
tive Theologie vergleichender Religionen in der
Bildung interreligioser Solidaritat und Emanzipati-
on, wobei die Bedeutung alternativer Modernen
bei der Uberwindung der eurozentrischen Form
der Moderne und ihrer kolonialistischen Patholo-
gie hervorgehoben wird.

Es gibt einige grundlegende Merkmale der konstruk-
tiven Theologie vergleichender Religionen bei der
Erklarung des Ausmalies, in dem religioser Diskurs
und Textexegese in die Rolle von Handlungsmacht,
wirtschaftlicher Kraft und institutioneller Macht
eingebettet sind. Diese komplexe Realitat sollin
der Schichtung von Gesellschaft und Kultur durch
die genealogische Linse der effektiven Geschichte
fir Erneuerung und Wandel expliziert werden. Eine
vergleichende Praxis des gemeinsamen Lesens arti-
kuliert sich auf der Grundlage des vergleichenden
Lesens als soziales Wesen, das von ethischer Pra-
xis in Solidaritét mit den Unterdriickten in der Welt
der Religionen durchdrungen ist. Es geht um die



Umschreibung eines Narrativs der effektiven Ge-
schichte, das sich auf den Bereich von Sexualitat,
Geschlecht, Rasse und Ethnizitat im postkolonialen
Zustand bezieht, der voller Hybriditat, Liminalitat,
Vielschichtigkeit und Migration ist.

Postkoloniale Gottes- und Andersheitstheologie
impliziert einen konkret-universellen Horizont im
Licht biblischer Verséhnungssymbole, der den An-
spruch und die Geltung einer jeden Lebenswelt
anerkennt. Eine leidenschaftliche Metanoia und
die Erneuerung kirchlicher Verantwortung sind in
der prophetischen Stimme Dietrich Bonhoeffers
zu horen: ,Die Kirche bekennt, die willkUrliche An-
wendung brutaler Gewalt, das leibliche und see-
lische Leiden unzahliger Unschuldiger, Unterdri-
ckung, Hass, Mord, gesehen zu haben ohne ihre
Stimme zu erheben, ohne Wege gefunden zu haben,
ihnen zu Hilfe zu eilen. Sie ist schuldig geworden am
Leben der Schwachsten und Wehrlosesten Briider
Jesu Christi.“®

Zum Autor:
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DAS DEUTSCHE BILD VON AFRIKA
— KOLONIALE KONTINUITATEN IN DER MEDIALEN

BERICHTERSTATTUNG

Tina Adomako

Wenn eine weilke Person eine Schwarze Person
sieht oder einer dunkelhautigen Person begegnet
- welche Bilder, Gedanken oder Assoziationen ge-
hen als erstes durch den Kopf? Die gleichen, wie
bei einer Begegnung mit einer weiflen Person?
Gar keine bzw. wertfreie, neutrale Gedanken?
Llch sehe nur einen Menschen und denke mir nichts
weiteres dabei“, sagen Jene, die sich flr aufge-
schlossen und tolerant halten. Schon wér’s. Doch
wenn wir ehrlich sind, ist dies so gut wie nie der
Fall. Vollig unvoreingenommene und ungefarbte
schwarz-weif Begegnungen sind leider kaum
moglich. Denn die Bilder, die sowohl Schwarze als
auch weilbe Menschen gegenseitig voneinander
haben, sind gepragt von einer (iber 500-jdhrigen
Geschichte, die mit Versklavung, Kolonialisierung,
Unterdriickung und Exotisierung einherging.

Schon nach den ersten Begegnungen von Europa-
ern mit nicht weilsen Menschen in den Amerikas des
15. Jahrhunderts kamen mit den zurtickkehrenden
Konquistadoren Erzahlungen von wilden, primi-
tiven Menschen. Bei ,Wilden“ konnte man den
Gedanken der christlichen Nachstenliebe anders
auslegen. Gegen Wilde braucht man schliel3lich
eine hartere, brutalere Vorgehensweise - wie bru-
tal diese war, wissen wir Dank der Augenzeugen-
berichte von Hernan Cortés, der die ,Eroberung®
Mexikos und den Umgang mit den Bewohnern
akribisch dokumentierte. Die angebliche Barbarei
derindigenen Vélker rechtfertigte die barbarische
Art wie die vermeintlich Zivilisierten mit ihnen
umgingen.

Das Problem ist nicht, dass Menschen aufbre-
chen, um neue Ufer zu entdecken, oder dass sie
Fremde erst einmal als ,anders®“ wahrnehmen.

Der Mensch ist so gestrickt, dass erimmer wissen
will, was sich jenseits seines Horizonts verbirgt.
Ohne diese menschliche Neugier hatte es keine
Mondlandung und keine Marssonden gegeben

- und auch nicht die vielen Erfindungen, Fort-
schritte und Errungenschaften, die die Mensch-
heit vorangebracht haben. Nicht der Drang zur
,Entdeckung” neuer Welten, sondern die Arroganz,
die bei den sogenannten Entdeckern damit ein-
herging, und die im Laufe der Jahrhunderte im-
mer schlimmere Formen annahm, ist das grolke
Ubel, das bis heute sein Gift verbreitet. Denn fiir
die Europder, die Lander ,entdeckten* und Gebiete
Leroberten® war es ber hunderte von Jahre hin-
weg — und eigentlich bis heute - selbstverstand-
lich, dass sie die einzig richtige Kultur hatten.
Aus ihrer Sicht war das Christentum daher den
Religionen der Inka, Maya, Azteken, dem Glauben
der Araber und Chinesen und den Praktiken der
Igbo, Asante oder Nama, weit iberlegen. Um sich
Uberlegen zu fiihlen braucht es zwangslaufig den
Glauben an einen Unterlegenen, um sich mehr-
wertig zu fihlen, braucht es die Uberzeugung,
dass es Minderwertige gibt. Diese Uberzeugung
der weilben Menschen war die unterliegende Recht-
fertigung fiir alles, was daraus folgte. Und Folgen
hat bis heute.

Zuerst also wurden die Indigenen in Zentralame-
rika, ihre Religionen und Lebensweisen als min-
derwertig deklariert und vernichtet, wobei aber
gleichzeitig deren Reichtum bewundert wurde.
Nicht anders verhielten sich Europder etwa 100
Jahre spater in Afrika. Da hatten sie bereits die
indigene Bevolkerung der Amerikas so dezimiert,
dass sie menschlichen Nachschub brauchten,
um ihre wirtschaftlichen Interessen aufrecht zu
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erhalten. Der transatlantische Menschenhandel
setze ein. Nun wurde das Bild gefestigt, der Schwarze
Mensch sei so wild, dass er eigentlich kein richtiger
Mensch sei, eher einem Tier gleich. So konnte der
globale Norden mit gutem Gewissen Menschen-
handel tber 500 Jahre hinweg betreiben - indem
Schwarzen Menschen das Menschsein abgespro-
chen wurde. Mit offiziellem Ende der Sklaverei und
des transatlantischen Sklavenhandels (1865) ging
das koloniale Zeitalter los. Auf der Kongokonferenz
in Berlin, 1884, teilten die Lander Europas Afrika
untereinander auf und erweiterten ihre selbst-auf-
erlegten zivilisatorischen Aufgaben.

Weiler kauf mich doch!

Jetzt ging auch die Missionierung so richtig los:
Das Bild des Wilden, der nur durch die Christiani-
sierung zu zivilisieren sei, wurde von den Kirchen

Eiganthud Kinanelr- JesiVeratnes, Aachen BNuhlsn, Typogr. Apost M Glasbach

verbreitet, die auch viele der Medien ,herausga-
ben®. Bis weit ins 19. Jahrhundert hinein lasen die
meisten Menschen vorwiegend Zeitungen und
religiose Literatur. Und auch die Zeitungen waren
christlich gepragt. Geschichten von Missionaren,
die ins dunkle Afrika vorgedrungen waren, um
arme Seelen zu retten und sie von der Barbarei
ihrer eigenen primitiven Kulturen zu befreien fes-
selten die Leserschaft und festigten Bilder. Ge-
meinden gaben Postkarten und Traktate heraus,
deren Bilder auch den Weg in die Zeitungen fan-
den. Der Hohepunkt eines Kirchenjahres war oft
der Besuch eines Missionars. Solche Besuche
wurden ab den 1890er Jahren zu dramaturgisch
ausgefeilten Massenveranstaltungen entwickelt,
Uber die dann natirlich auch die Zeitungen be-
richteten. Auf Postkarten flehten Schwarze Men-
schen die Missionare an: ,Weiler, kauf mich doch!“
oder ,Wasche mich, dass ich schneeweils werde!“

Weifer! Rauf midg dod!

fo rufenr die armen Sdywarjen auf den
Skavenmarftenr in Afrifa dem Fatholifdhen

Niffiondr ju. Wie gerne mddite er dieje
ungliictlichent 2Teger, die fo flehentlidy su
ihm rufen, Faufen, um ﬁ[e dann in oem
tifjionshanfe su untervicdhyten, ju taufen, ju
Chriften 3u macdhen und fiiv Jefus, fiir den
lieben Betland 3u geminnei! . Aber es fehlt
ihm das Geld. Dy jedodh Fannit ihm helfen! ‘
Auch dir rufen dic arm:n Hewvenkinder ju:
,,IUeiEer Knabe, weifjes Nlddden! Fauf
mich odlo, Iouft aehe i an Leib und Seele |
su Grunoe! Fauf mid) dody! fpare dir deine f
Dfenniae sujammen, anjtatt diefelben ju |
Demafd}euf fammele and) bei deinen Eltern, |
|
|

Gejdywiftern und Bekannten, aib dein Geld
in den Kindheits.Dereinl fauf midy
doch! damit idy aud) Fatholijy werde wnd
in den Himme! fomme. Wemn id getanft |
bin, bete id), dein jywarjer Bruder, deine |
fdmwarse Scwejter, audy fiir did), damit |
wir alle it den Bimmel ju Jefus Fommen,
g der die Weifen und die Schwarzen und alle

Mienfchen durdy jein Blut erldft hat. Weifer |

fauf mid) dody! Rette meine Seelel

Abb.1: Postkarte des Kindheit-Jesu-Vereins um 1918; Quelle: dortmund-postkolonial.de.
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Auch die Jugend wurde indoktriniert. Es gab schon
frih speziell fir sie Publikationen, die dieses nega-
tive Bild von Afrika und Schwarzen Menschen ver-
tieften. So gab der Verlag der Herrnhut Missions-
buchhandlung ab ca. 1897 - 1925 eine mehrteilige
Heftreihe heraus mit dem Titel: ,In fernen Heiden-
landen. Missionserzahlungen fir die Jugend*.
Durch solche Lektiiren konnten sich schon friih
stereotype Bilder von Afrika verfestigen.

Ein beliebtes Reportage-Thema der Medien zu je-
ner Zeit waren auch Berichte iber Volkerschauen.
Diese Shows gastierten in den Zoologischen Garten
der europdischen Metropolen und prasentierten
den Zuschauer®innen einen vermeintlich authen-
tischen Einblick in das Leben ,exotischer Volker".
Sie waren Massenveranstaltungen, die ein millio-
nenfaches Publikum in Deutschland, Europa und
auch in Nordamerika anlockten. In diesen Schau-
en konnten die Menschen mit eigenen Augen die
primitiven Exoten bestaunen oder sich in Zeitungen
an den Schaudergeschichten ergdtzen. So schrieb
beispielsweise eine Schweizer Zeitung im Mai 1899:

,[...] Man sollte die Gelegenheit niemals versdumen,
die Schaustellung wilder Vélkerscharen zu besuchen;
eine solche bildet stets ein gewisses kulturhistorisches
Interesse. Alle diese wilden Stdmme, seien es nun
Schwarze aus Afrika, oder Braune vom australischen
Inselland, oder Rothdute aus Amerika, sind zum Aus-
sterben verurteilt. Ihre Vernichtung als Barbaren
wird sich in unsern und den néichsten Zeiten, dank
der lberall mit Riesenschritten vordringenden Civili-
sation, mit wachsender Raschheit vollziehen.“

Die Medien verbreiteten also schon friih rassis-
tische Bilder. Die Narrative der weilen Uberlegen-
heit und das Bild der Unterentwickelten durch-
drang alle Medienbereiche: Sie fanden Einzug in
Reiseberichte, Chroniken, Briefe, in die Literatur, und
wurden von Kinstlern aufgegriffen. Die Tagebuch-
eintrdge und Reiseberichte des Malers Wilhelm
Kuhnertim 19. Jahrhundert oder die Geschichten
Lettow-Vorbecks im friihen 20. Jahrhundert sind

nur zwei Beispiele. Lettow-Vorbecks Blicher waren
Bestseller, Kuhnerts Bilder, die er u. a. fur die Scho-
koladen-Manufaktur Stollwerk fertigte, waren so
begehrt wie heute Panini-Fultball Sammelbilder.
Es waren solche Bilder, von Medien verbreitet, die
den Sklavenhandel, und auch spéater die Kolonisa-
tion vereinfachten und zu einem Rassismus fiihrten,
der bis heute splrbar ist. Das Bild des weilten Ret-
ters? entstand, welches sich noch heute durch Hilfs-
organisationen und Entsendeorganisationen zieht.

Die Aufklarung hatte zu dieser Zeit bereits dazu bei-
getragen, dem Rassismus auch noch eine wissen-
schaftliche Legitimation zu geben. Gelehrte wie Hume,
Voltaire, Kant und Hegel degradierten Schwarze zu
Menschen zweiter Klasse. Von Kant stammt die Aus-
sage: ,In den heilsen Léndern reift der Mensch in allen
Stiicken friiher, erreicht aber nicht die Vollkommenheit
der temperierten Zonen. Die Menschheit istin ihrer
grélsten Vollkommenheit in der Race der Weil3en. (...)
Die Neger sind weit tiefer, und am tiefsten steht ein Theil
der amerikanischen Vilkerschaften.” Hegel wiede-
rum war Uberzeugt ,Der Neger stellt den nattirlichen
Menschen in seiner ganzen Wildheit und Unbdndigkeit
dar. Es ist nichts an das Menschliche Anklingende in
diesem Charakter zu finden.“In seinen Vorlesungen
Uber die Philosophie der Geschichte, erschienen 1838,
heil’t es weiter. , Dieser Zustand ist keiner Entwicklung
und Bildung féhig, und wie wir sie heute sehen, so sind
sie immer gewesen.”

Nachkommende Generationen bauten ihre Ideolo-
gien darauf auf und die Medien griffen immer wie-
der auf die alten Bilder zurlick, erzahlten immer wie-
der die Geschichten von Wildheit, Unzivilisiertheit,
Bedurftigkeit - und im besten Fall von der Exotik des
dunklen Kontinents. Diese Bilder und Erzahlungen
wurden so oft eingesetzt, dass sie sich mit der Zeit
im kollektiven Gedachtnis verfestigt haben. So mer-
ken viele die Untertdne nicht einmal, wenn die Bil-
der sich wiederholen.

Diese ,erlernten” Bilder finden sich in subtilerer
Form bis heute in den Medien - in der Werbung, in

! National-Zeitung Schweiz, 21.5.1899 zitiert in FUCHS/ MENRATH/ NAUER/ ZIEGLER (2011). - * Aus dem Englischen ,white saviour* abgeleitet,
ist der ,weilRe Retter” eine priviligierte weilse Person, die nicht-weifen Menschen auf eigenniitzige Weise Hilfe leistet. - * KANT (1802): 316.
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Schul- und Kinderbiichern, in Film und Fernsehen,
bisin die seriosen Nachrichten hinein. Daran hat sich
auch in den letzten 50 Jahren nicht viel gedndert,
wie verschiedene Studien belegen. In einer von der
Universitat Hamburg durchgefiihrten Befragung An-
fang der 1960er*, wurde Afrika ein Ort wilder Natur,
trostloser Wiisten, undurchdringlicher Urwalder,
gefahrlicher Tiere und heiléen Klimas beschrieben.
Uber 50 Jahre spéter findet sich das einseitige Bild
immer noch. Einer 2017 durchgefiihrten représenta-
tiven Umfrage des Allensbach Demoskopie Instituts
nach verbinden die meisten Deutschen Afrika mit
Hunger, Krankheiten, Flucht, Korruption und Uber-
bevolkerung®. Krasser als in der TV-Dokumentation
,Die Wildnis und ich", die nicht aus dem 19 Jahrhun-
dert stammt, sondern zuletzt im August 2019 im
deutschen TV ausgestrahlt wurde, geht die Stereoty-
pisierung kaum. In dieser Sendung wird munter von
,Stammesriten und -fehden“ gesprochen, Manner
werden in Lendenschiirzen, mit Pfeil und Bogen ge-
zeigt, die Frauen sind - naturlich - barbusig und ein
weilber Mann schenkt dem Stamm zum Schluss ei-
nen FulRball, denn, O-Ton: ,sie kennen kein FulRball“.
Vom Afrika des 21. Jahrhunderts keine Spur.

Wildheit trifft Exotik

So wird bis heute tUber Afrika entweder als Krisen-
Kontinent oder als exotischer Fremdort berichtet.
Die Bilder wechseln zwischen Biafra-Romantik
und Safari-Exotik. Entweder Katastrophen, Kriege,
Korruption oder Big Five. Ein klassisches Bild, das
bis vor wenigen Jahren noch haufig zu sehen war,
wenn Uber Afrika berichtet wurde, war das eines
hungernden Kindes mit Blahbauch und Fliegen im
Gesicht. Heute erscheint dieses Bild in abgemilder-
ter Form - die Kinder lacheln, schauen mit grofen
Augen hoffnungsvoll aus dem Bild und warten
ebenfalls auf die weilsen Retter. Solche Bilder sehen
wir vorzugsweise in der Spendenwerbung von
Organisationen wir Plan International oder Caritas,
aber nicht nur dort. In abgewandelter Form begeg-
nen uns solche Bilder Uberall in den Medien. In den
Nachrichten, in Fernsehfilmen, in Schulbichern.

" Begegnen Sie Met

Studiosus

Intensiverieben

800/24 012401

Abb.2: Studiosus Anzeige im Stern, Quelle: Stern, Februar 2020.

Auch die Werbung - eine sehr effektive Form medi-
aler Beeinflussung - arbeitet mit den bekannten Bil-
dern. Die Kehrseite der Biafra-Romantik ist die Safari-
Exotik. Grazile Giraffen vor roten Sonnenuntergangen,
trommelnde und tanzende, bunt bekleidete Men-
schen und ,kindliche“ Lebensfreude. Wer kennt diese
Bilder nicht? Exotik ist dann vermeintlich positiv be-
setzt, doch solche Darstellungen implizieren Fremd-
heit, Andersartigkeit und letztendlich, Menschen aus
Afrika hatten doch noch etwas Wildes.

Dieser subtile Rassismus wird durch medialen
Einfluss von einer Generation zur nachsten weiter-
gegeben, auch in Schulbichern, in Spielen, und
Unterrichtsmaterialien:

Elina Marmer, Papa Sow und Aram Ziai haben in
einer 2015 verdffentlichten Studie Afrikabilder und
Schwarz-Weils-Konstruktionen in Unterrichtsmate-
rialien untersucht.” Sie sind zu dem Ergebnis gekom-

“TACK (1961).
- "MARMER/ SOW/ ZIAI (2015).
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men: ,Schwarze Menschen werden auf bestimmte
Rollenmodelle festgelegt und auf allen Abbildungen
ausschlieflich auf Opfer von Katastrophen und Ge-
walt, HilfsbedUrftige, Versklavte, Schitzlinge und
Fremde reduziert.”

Diese entwertende Darstellung verbreitet Zuschrei-
bungen, die entlang von kolonial-rassistischen
Kategorien konstruiert werden und impliziert eine
weile Uberlegenheit. Denn den weilen Menschen
in Schulblchern werden positivere Rollen zuge-
schrieben. Ein Beispiel, das dies gut veranschauli-
cht, findet sich in dem Schulbuch ,Stark in Ethik*?
ein Buch flr den Unterricht 5. und 6. Klassen. Hun-
gernde, im Dreck wiihlende Kinder - das typische
,Biafra-Bild“ - stehen der gliicklichen Familienge-
meinschaft gegentiber. Es fallt auf, dass in positiven
Situationen wie der gliicklichen Familie, der Gruppe
von Freundinnen, der Musizierenden, die Menschen

Gemeinschaft
erleben

# © Schreibe unter die Bilder, wo die Kinder
Gemeinschat erleben

& © Erganze ein weiteres Beispiel fur dich.
Male ein Bild oder klebe ein Foto auf.

alle weilé sind, wohingegen in negativen Situationen
- Kindersoldaten, Kinderarbeit, Kinder auf einer Mill-
halde - nur dunkelhautige Menschen abgebildet sind.

Die schlimmen Zusténde sollen nattrlich nicht ver-
schwiegen werden. Doch: Gibt es keine gliicklichen
Familiengemeinschaften im globalen Stiden? Gibt
es keinen Kindermissbrauch im globalen Norden?
Und wenn ,Kinder in Afrika hungern®, warum ist das
s0? Warum gibt es Kindersoldaten? Warum missen
Minderjdhrige in Fabriken arbeiten? Das Elend wird
gezeigt, unser Beitrag daran wird ausgeblendet.
Wo liegen die Ursachen und die globalen Zusammen-
hange? ,Die Erkenntnis fallt offenbar sehr schwer,
dass der[...] Reichtum Europas historisch auf Sklave-
rei und koloniale Ausbeutung aufgebaut ist®, schreibt
Boniface Mabanza im Vorwort des Essaybands Afrika
sichtbar machen®. Mit der Elendsnarrative wird bei
manchen Schiler*innen vielleicht Empathie erweckt

Rechtsverletzungen 0

Mehr als 60 Millionen Kinder werden als
Zwangsarbesiter, Kindersoldaten oder
Prostituierte ausgebeutet.

250 Millionen Kinder zwischen
5 und 14 Jahren missen arbeiten,
um zu Gberleben.

y P

Verletzt wird das Recht ..

Ungefdhr 11 Millionen Kinder sterben
bevor sie finf Jahre alt sind.

93 Millionen Kinder gehen nicht

Verletzt wird das Recht ..

Verletzt wird das Recht ..

# © Erganze unter den Bildern, welches Kinderrecht verletzt wird

& @ Recherchiert im Internet, wie Kinder in Krisengebieten leben.
Entwickelt gemeinsam Ideen fur Hilfsprojekte.

Abb.3: Abbildungen im Schulbuch ,Stark in Ethik® fir 5. und 6. Klassen, Westermann 2017.

8 Westermann Schulbuch (2017). - ° THIONG’O (2019).
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fur die ,armen Kinder“ in Afrika und Asien. Aber was
sie lernen ist, weiterhin die Rolle der Uberlegenen
einzunehmen, und sie entwickeln bestenfalls ein
Retter- und Helfersyndrom. Mit dieser White Saviour
Mentality begeben sie sich dann nach dem Abitur fir
ein soziales Jahr nach Afrika.

Afrika und Schwarze Menschen werden objektiviert,
indem aus einer dominanten weilsen Perspektive
Uber die ,Probleme Afrikas" gesprochen wird. Diese
defizitére Betrachtung wirkt umso rassistischer,
als der Zusammenhang zwischen den Zustanden
und die historischen Verbrechen, die zur Ausplin-
derung des Kontinents sowie zur Ermordung und
Versklavung der Bevolkerung durch Europa fiihrten,
verschwiegen werden.

Die vergleichende Untersuchung von Marmer, Sow
und Ziai zeigt, dass, wahrend in tber hundert Abbil-
dungen in den von ihnen untersuchten Schulblchern
weille Menschen als solche prasentiert werden,
die satt, gesund, wohlhabend und gebildet sind,
und die ihr Leben aktiv gestalten, die abgebildeten
Schwarzen Menschen dagegen stets als Opfer von
Hunger, Elend, Krieg etc. dargestellt werden.

In dem jiingst erschienen Buch , Afrikaperspektiven‘®
beleuchtet der Autor Fabian Sickenberger die Ent-
wicklung der Afrikaberichterstattung am Beispiel der
Tagesschau, eine Sendung, die eine enorme Reich-
weite hat. Seine inhaltliche Untersuchung der Tages-
schau zeigt ein dhnliches Bild. In 70 Jahren Berichter-
stattung hat die Tagesschau Afrika als Kontinent der
Krisen, Kriege, Katastrophen bei den Zuschauer*in-
nen etabliert.

So wiederholen sich immer wieder rassistische Bilder
- selbst in den seriésen Medien, wie ein Vergleich von
Bildern der Schwarzen Schmach aus dem Jahr 1918
mit neueren Bildern aus dem Jahr 2016 zeigen. Die
Parallelen sind deutlich erkennbar. Das Bild vom
Schwarzen Mann als Vergewaltiger der weilsen Frau
wurde 1918 medial stark verbreitet. So wurde die
Bevolkerung in Propagandaschriften gegen die Stati-
onierung von Schwarzen Soldaten im Rheinland

19 SICKENBERGER (2022).
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dazu aufgerufen, ,die unerhorte Demutigung und
Vergewaltigung einer hoch kultivierten weilen Rasse
durch eine barbarische farbige* zu verhindern.

Abb.4:

,Schwarze Schmach*
- Plakat gegen

die Stationierung
schwarzer Soldaten
in Deutschland

um 1918;

Quelle: historisches-
lexikon-bayerns.de.

D%~ fesen und weitergeben! W

Eine Lebensirage flr die weife Menscheil !
Was ist

Schwarze Schmach?

Schwarze Schmach® isi die Besetzrung europischer Gebiete mit
farbigen Soldaten, d. h. dic unerhdrie Demiitigung und Vergewaltigung
einer hoch kultivierlen weihen Rasse durdh eine noch halb barbarische
farbige. Was die Erweckung des Machigelisies farbiger Vélker dber
weibe bedeutet, wird vielleicht cine nicht allzu ferne Zukunft nicht nur
Frankreich, sondern allen kolonisierenden Vélkern zeigen.

,.Schwarze Schmach’ is! die Bedrohung europaischer Menschen
mit den furchibarsten Tropenkrankheiten aller Art; — die Verge-
waltigung und Enisifilichung weiber Frauen und Madden und ihre

Verseuchung durch tropische Syphilis und andere schwere Geschledhls-
krankheiten : — die Gefahr der Schandung weiber Kinder beiderlei
Geschlechts durch Einquarilerung farbiger Soldaten in Blrgerhfusern;
die erzwungene Einrichtung dffentlicher Hauser und Belieferung der-
selben mil weiben Madchen fiir farbige Soldalen; — und nicht ruletrt

die Gefahr der Mulaftisierung phischer, bislang reinweiber Gebicte.

wSthwarze Schmach bedeulel aber auch das talenlose Ver-
harren der Regierungen aller Kullurstaaten gegendber diesen empd-
renden Zustdnden: die beschimende Gleichgdltighelt der groben
Offentlichkeit der weiben . Menschheit all diesen Frogen
gegeniiber.

Deuische, wenn Ihr schwelgl, dann
werden die Sieine screien!

Die Steine der Schulhduser im Rheingebiet, die gerdumt wer-
den mubten, damit farbige Truppen dort bracht werden k

dic Steine der Freudenh&user, in denen deutsche MBdden
der Wollust der Farbigen sich preisgeben milssen,

dic Steine der Wohnh&user, in denen Farbige einquartiert
sind und das sitfliche Leben der Familien vergiften.
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100 Jahre spater sehen wir Bilder, die dieses Gedan-
kengut reproduzieren. Auf einem Titelbild der SZ
aus dem Jahr 2016 greift eine schwarze Manner-
hand einer Weilken Frau in den Schritt und auf
einem Focus-Cover begrabschen viele schwarze
Hande einen nackten weilken Frauenkorper, die
sich Scham und Busen bedeckt.

Egal welches Bild von den Medien bemiht wird, ob
explizit rassistisch oder zwischen den Zeilen, die
Botschaft lautet seit jeher: wir (Weile, Deutsche,
Europader) sind fortschrittlich, wir sind Uberlegen,

sie (Afrikaner, Schwarze Menschen) sind bedrftig,
naiv, unwissend und unterlegen. Kurz: wir miissen
ihnen helfen. Bei solchen Botschaften geht esimmer
um Herrschaft und Macht, und daran hat sich bis
heute nicht wirklich viel gedndert.

,Zivilisation“ und ,Entwicklung® wird immer noch
nach westlichem Malistab gemessen. Ob im TV
oder in Zeitungen, Berichte werden mit Karten und
Diagrammen erklart, die uns zeigen, welche Lander
auf welcher Entwicklungsstufe vorzufinden sind.
Und nach unserem Malstab sind wir immer weit
vorne, die Lander des Siidens immer die Schluss-
lichter.

Doch: Was bedeutet entwickelt, was bedeutet unter-
entwickelt?

Die kritischen wissenschaftlichen und gesellschaft-
lichen Diskurse aus dem globalen Stden finden
sich weder in Schulblchern noch in der allgemei-
nen Berichterstattung wieder. Fast immer fehlt die
historische Kontextualisierung fiir die Entstehung
globaler Ungleichheiten. Vereinzelt kommen auch
afrikanische Quellen vor, aber die Mastererzahlung
bleibt die gleiche wie vor hundert Jahren: Afrika und
Menschen afrikanischer Herkunft sind geschichts-
los, minderwertig und haben nichts Bedeutendes
zur Weltgeschichte beigetragen. Damit werden
gewisse Bilder, Einstellungen, Denkweisen perpe-
tuiert. Wohin das letztendlich fiihrt, sehen wir in
Phanomenen wie AfD, white supremacy, wie mit den
Menschen in Fliichtlingscamps und mit People of
Colorin Deutschland umgegangen wird. Der erste
Afrozensus!!, im Dezember 2021 veroffentlicht,
macht deutlich: Schwarze Menschen in Deutsch-
land sind mehrheitlich von Rassismus betroffen.

Zusammenfassend

Elend und Armut gibt es tatsachlich, und das sollen
die Medien nicht ausklammern. Doch man darf nicht
Uber den Zustand des afrikanischen Kontinents ur-
teilen, ohne die 500 Jahre Sklavenhandel zu thema-
tisieren. Unser Wohlstand ist durch die unbezahlten

1 https://afrozensus.de/reports/2020/#main.
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Arbeitsleistungen von Schwarzen Menschen und
die geraubten Ressourcen aus ihren Herkunfts-
l&ndern aufgebaut worden. Wir haben uns daran
gewodhnt, den Globalen Stiden als Elendsort zu
sehen, der durch schlechte Staatsfiihrung, kor-
rupte Regierungen und ungebildete Menschen
selbst an seinem Elend schuld ist. Wir halten an
unseren Bildern fest, weil es so flir uns bequemer
ist. Wir mussten sonst unsere komplette Geschich-
te umschreiben. In ihrer beriihmten TED-Rede'?
kritisiert die Autorin Chimananda Ngozi Adichie die
,<danger of a single story“ - die Gefahr, weiterhin eine
einseitige Narrative Uber Afrika und seine Menschen
zu erzahlen.

Esist Zeit, die Komfortzone zu verlassen, die Zu-
sammenhange endlich wahrheitsgemal’ zu lehren,
die kolonialen Kontinuitaten zu erkennen und zu
hinterfragen, um somit nicht nur ein neues, son-
dern ein ehrlicheres Bild von Afrika und Schwarzen
Menschen entstehen zu lassen.

Zur Autorin:

Tina Adomako studierte English
Literature, French and African
Studies, sowie Germanistik und
Romanistik an den Universitaten
Accra und Freiburg. Viele Jahre
war sie als Promotorin im Eine
Welt Netz NRW an der Koordinie-
rung und Durchfiihrung von Initi-
ativen der Entwicklungszusammenarbeit in NRW
beteiligt. Heute ist Tina Adomako freiberufliche
Journalistin mit den Themenschwerpunkten Kultur,
Entwicklung und Umwelt.
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