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I. RAUM UND ZEIT: AFRIKANISCHE THEOLOGIE
IM GEFLECHT KOLONIALER DISKURSE

1.1. Der Kolonialismus als Raumrevolution und Ausgangspunkt des
afrikabezogenen Raumdiskurses

»Die Wende zum Raum ist kein blof akademisches Unterfangen, sondern geht
auf eine grundlegende Veranderung der Lebenswelt zuriick, die von Theorien
reflektiert wird.«!

Afrikanische Theologie ist ein Diskursfeld,” dessen Raumkonzeptionalisie-
rungen in entscheidender Weise von jenem Unternehmen gepragt sind, das als
»Kolonialismus« bezeichnet wird. Die Erfahrung des Kolonialismus und seiner
Folgen betraf und betrifft in so grundsatzlicher und existenzieller Weise samtli-
che Bereiche der Lebenswelt, dass sie den Raum, aber auch die Zeit, den Kérper
und andere Kulturdiskurse beeinflusst, und zwar sowohl im Diskursfeld Afri-
kanische Theologie als auch in anderen Afrika-bezogenen Diskursen. Die Ver-
anderungen, die der Kolonialismus verursacht hat, werden bis heute im Spei-

! StepHAN GUNzEL, Einleitung, in: Ders. (Hrsg.), Raum. Eine kulturwissenschaftliche
Einfiilhrung (Edition Kulturwissenschaft 143), Bielefeld 2017, 6-23, 6.

2 Die Bezeichnung Afrikanischer Theologie als Diskursfeld soll zum Ausdruck brin-
gen, dass afrikanische Theologien Teil eines groferen kulturellen Diskurses sind, in dem
in zentraler Weise Grundfragen von Kultur, Identitdt, Andersheit und agency verhandelt
werden. Unter dieser kulturwissenschaftlichen Perspektive werden verschiedene theologi-
sche Ausrichtungen in Landern Afrikas in den Blick genommen: etwa die siidafrikanische
Befreiungstheologie, die Schwarze Theologie, die Theologie der Rekonstruktion, die woma-
nistische oder feministische Theologie, die Kultur-Theologie oder die Offentliche Theologie.
Vgl. zu diesem Ansatz meine Habilitation, die manche Aspekte der hier wiedergegebenen
Uberlegungen zum Raumdiskurs in Afrikanischer Theologie zum Teil etwas ausfiihrlicher
darstellt: CLAUDIA JAHNEL, Interkulturelle Theologie und Kulturwissenschaft. Untersucht
am Beispiel afrikanischer Theologie, Stuttgart 2016.
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chergedachtnis jener bewahrt, die die anhaltenden Folgen dieser Verdnderungen
kritisch, aber auch kreativ aufarbeiten.? Zu diesen gehoren in besonderer Weise
SchriftstellerInnen wie Chinua Achebe, Ngugi wa Thiong’o, Toni Morrison* oder
jiingst mit ihrem generationeniibergreifenden Roman »Heimkehren« Yaa Gyasi.®
Die Geschichten und Erzdhlungen erinnern an die einschneidenden lebensver-
andernden Traumata der Kolonisierung einschlieBlich des Sklavenhandels, die
Bedrohung und Vernichtung von Leben, von Kultur, von sozialer Identitdt und
von Ordnungen des Wissens. Sie bewahren ein kritisches kulturelles Ged4chtnis
gegen das Verdrangen, bieten aber auch - wie viele kontextuelle und postkoloni-
ale Theologien - alternative Modelle der Deutung, der Ordnung und Identitétsbil-
dung, der Agency und des Widerstands, ja des Uberlebens.

Vom Raum im Diskursfeld Afrika und insbesondere - wie im vorliegenden
Beitrag fokussiert vorgenommen - im Diskursfeld Afrikanische Theologie zu
sprechen, ist also in der Tat, wie der einleitende Satz von Stephan Giinzel kon-
statiert, alles andere als ein »bloB akademisches Unterfangen«. Mit dem Koloni-
alismus liegt den Raumkonzeptionalisierungen im afrikabezogenen Diskurs ein
Wandel zugrunde, der so tief greifend und anhaltend samtliche gesellschaftlichen
und politischen Ordnungen erschiitterte, dass mit Carl Schmitt von einer Raum-
revolution gesprochen werden kann, die jeder akademischen Reflexion und wis-
senschaftlichen Entwicklung vorausgeht:

»[Dlie geschichtlichen Krifte und Michte warten nicht auf die Wissenschaft,
sowenig wie Christoph Columbus auf Kopernikus gewartet hat. Jedesmal wenn
durch einen neuen VorstoB geschichtliche Krifte [...] neue Linder und Meere
in den Gesichtskreis des menschlichen GesamtbewuBtseins eintreten, dndern
sich auch die Raume geschichtlicher Existenz. Dann entstehen neue MaBstibe
und Dimensionen der politisch-geschichtlichen Aktivitat, neue Wissenschaften,
neue Ordnungen, neues Leben neuer oder wiedergeborener Volker. Die Erwei-
terung kann so tief und tiberraschend sein, daB sich nicht nur die MaBe und
MaRstébe, nicht nur der duere Horizont der Menschen, sondern auch die Struk-
tur des Raumbegriffes selber dndert. Dann kann man von einer Raumrevolution
sprechen.«¢

1.2. Afrika als Raum vor aller Zeit: koloniale Epistemologie

Die koloniale Raumrevolution wurde von der geografischen Expansion Europas
ebenso einschneidend geprégt wie von den zeitgleichen technischen Fortschrit-
ten, die eine Verdnderung der Zeit vorantrieben. Im Unterschied zu den mit der
Zeit einhergehenden positiven Konnotationen von Bewegung, Fortschritt oder

8 Zu den unterschiedlichen Funktionen des Gedichtnisses s. ALEIDA ASSMANN, Einfiih-
rung in die Kulturwissenschaft. Grundbegriffe, Themen, Fragestellungen (Grundlagen der
Anglistik und Amerikanistik, Bd. 27), Berlin 2006, 179-204.

4 S.etwa CHINUA AcHEBE, Things Fall Apart, London u.a. 1958; NGucGi wa THIONG'0, The
River Between, London 1965; ToNnt MORRISON, The Bluest Eye, London 1993.

5 YaA Gyasi, Heimkehren, K6ln 2017.

¢ CARL SCHMITT, Land und Meer. Eine weltgeschichtliche Betrachtung, Stuttgart 31993,
56f., zitiert nach GUNzEL, Raum (wie Anm. 1), 16.
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Evolution stand der Raum im 18. und 19. Jahrhundert in einer eher negativen
Assoziationskette neben Stillstand und Stagnation. Doreen Massey stellt fest:

»With Time are aligned History, Progress, Civilization, Science, Politics and
Reason, portentous things with gravitas and capital letters. With space on the
other hand are aligned the other poles of these concepts: stasis, (rsimple«) repro-
duction, nostalgia, emotion, aesthetics, the body.«’

Angesichts der Tatsache, dass der koloniale Diskurs die Superioritit des
Westens sicherte und dass damals wie heute »Problematisierungen [...} mafgeb-
lich im Modus der Verortung« operieren,® nimmt es kaum Wunder, dass in jenem
Diskurs, in dessen Zentrum das oft als Problemkontinent bezeichnete Afrika
steht, die raumliche Perspektivierung einen groBeren Raum erhalt als die zeitli-
che. Der Afrika-Diskurs erscheint als primér »verraumlichter« Diskurs, was die
mit Afrika verbundenen negativen Assoziationen und Projektionen - sei es im
Bereich von Entwicklung, von politischer Fiihrung, Ethnizitat bis hin zu Religion
und Kultur - wiederum bestérkt.

Afrika wurde und wird, darauf weisen kulturwissenschaftliche Studien der
letzten Jahrzehnte immer wieder hin, als eine einheitliche geografische Grofe
betrachtet bzw. kiinstlich als eine Entitit erfunden.” Die Verwendung des kon-
tinentalen Namens erfolgt bis heute oftmals undifferenziert und stellt immer
wieder den Raum in den Vordergrund.'® Dabei kann - und wird im vorliegen-
den Beitrag - der Name aufgrund seiner kolonialen Geschichte und Verwicklung
doch wohl eigentlich nur als Critical Term gebraucht werden, d. h. als Begriff, der
Denken, Forschen und Handeln in bestimmten Weisen strukturiert und ordnet
und der mit kolonial-epistemologischen Deutungen belegt ist, die einer Kritischen
Aufarbeitung bediirfen.!' In diesen, wie gesagt, oftmals eine raumliche Vorstel-
lung assoziieren lassenden Deutungen erscheint der Raum Afrika mal negativ als
schwarzer Kontinent, der Stillstand und Stagnation suggeriert,'? mal als leerer,

7 DOREEN MASSEY, Politics and Space/Time, in: New Left Review 196 (1992), 65-84,
73.

8 NADINE MARQUARDT/VERENA SCHREIBER, Einleitung, in: Dies. (Hrsg.), Ortsregister. Ein
Glossar zu Raumen der Gegenwart, Bielefeld 2012, 9-17, 12.

°  RuTH MAYER, Artificial Africas. Colonial Images in the Time of Globalization, Lebanon
2002; VALENTIN Y. MuDIMBE, The Invention of Afrika. Gnosis, Philosophy, and the Order of
Knowledge, London 1988.

19 Ein jlingeres Beispiel dieser sehr groben Kategorisierung bildet der im Jahr 2017 ver-
fasste Marshallplan mit Afrika, s. Bundesministerium fiir Wirtschaft und Zusammenarbeit
(Hrsg.), Afrika und Europa - Neue Partnerschaft fiir Entwicklung, Frieden und Zukunft.
Eckpunkte fiir einen Marshallplan mit Afrika, Berlin 2017.

"' MaRk C. TAYLOR (Hrsg.), Critical Terms for Religious Studies, Chicago, London 1992.
2 Joser CoNRAD, Heart of Darkness and the Secret Sharer, New York 1902. Eine Wieder-
holung dieses Bildes vom schwarzen Kontinent findet auf dem Cover des von der Evange-
lischen Kirche Deutschlands (EKD) herausgegebenen Hefts zum Schwerpunktjahr 2016
der Reformationsdekade, das unter dem Motto »Reformation und die Eine Welt« stand. Es
ist fast ausschlieBlich in schwarz gehalten, wobei sich in diesem Schwarz die Konturen
des afrikanischen Kontinents abzeichnen, iiber dem, als einziger »Lichtblick¢, ein kleines
weifes Licht aufgeht, das sich wahlweise als Evangelium oder als Reformationsereignis
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unbesiedelter, zeit- und geschichtsloser Raum, dessen Grenzen dazu da waren,
iiberschritten zu werden, um das Land zu »kultivieren«.'?

Européische Forscher, insbesondere Ethnologen, Kolonialherren, Handler,
Missionare und - heute - Wirtschaftsunternehmen, Entwicklungsexperten, Po-
litiker u.v.m. haben in ihrem kolonialen Begehren ein Bild von und Wissen {iber
Afrika geschaffen, das dem eines Raumes vor aller Zeit und ohne Entwicklung ah-
nelt: den mal unterentwickelten, mal herrenlosen, mal unzivilisierten und rohen,
mal exotisch-anziehenden Kontinent, der zugleich »tropisches Schatzhaus«'* und
»White man’s grave« ist. Der konkrete physisch-materielle Raum Afrika wurde also
mit machtvollen symbolischen Bedeutungen markiert, die zugleich die Grundlage
fiir die Legitimation der Eroberung und Pliinderung afrikanischer Lander gaben.

Die Dynamiken und Bausteine dieser kolonialen Epistemologie iiber Afrika
werden seit den 1960er Jahren insbesondere von jener Wissenschaft aufgedeckt,
die sich riickblickend selbstkritisch als handmaiden« kolonialer Machtausiibung
bezeichnet, der Ethnologie. Im Zuge des interpretative turn setzt sich die Ethno-
logie damit auseinander, wie - durch welche Darstellungen anderer Kulturen als
andere und als minderwertige und also durch welches hegemoniale »Wissen«
iiber die Anderen - sie das koloniale Unternehmen unterstiitzt hat. Talal Asad
hat einen Katalog zentraler kritischer Fragen zum kolonialen Afrikadiskurs der
Ethnologie zusammengestellt:

»We must begin from the fact that the basic reality which made the pre-war
social anthropology a feasible and effective enterprise was the power relation-
ship between dominating (European) and dominated (non-European) cultures. We
then need to ask ourselves how this relationship has affected the practical pre-
conditions of social anthropology; the uses to which its knowledge was put; the
theoretical treatment of particular topics; the mode of perceiving and objectifying
alien societies; and the anthropologist’s claim of political neutrality.«'

Im Zuge der kritischen, von der Ethnologie initiierten und durch den spatial
turn sowie durch die postkoloniale Theorie weiter geférderten Aufarbeitungen
kolonialer Zuschreibungen wurde deutlich, dass das Zusammenspiel von raum-
lichen und zeitlichen Projektionen der kolonialen Erfindung der Andersartigkeit
Afrikas ihr spezifisches Charakteristikum gab. Der koloniale Diskurs ldsst Afrika
demnach primér als anderen Raum erscheinen, verortet diesen aber zugleich in
einer anderen Zeit, und zwar in einer fritheren, eher antiken und grauen Vorzeit
oder einer exotisch-paradiesischen Zeit. Die Afrikanistin Flora Veit-Wild schildert

interpretieren lasst, s. Evangelische Kirche in Deutschland (EKD), Reformation und die
Eine Welt. Das Magazin zum Themenjahr 2016, Hannover 2015.

9 Zum Mythos der Grenze und seiner Uberschreitung als Wesensmerkmal des Ameri-
kaners s. FREDERICK JACKSON TURNER, The Frontier in American History, New York 1962.
Die Grenze und das selbstautorisierte Uberschreiten von Grenzen ist fiir das koloniale
Unternehmen charakteristisch und bildet u.a. im postkolonialen Diskurs einen zentralen
Topos; s. dazu die Ausfiihrungen zu Musa Dubes Raum-Konzept in diesem Beitrag.

4 MuUDIMBE, Invention (wie Anm. 9), 20.

'*  TALAL AsAD, Introduction, in: Ders. (Hrsg.), Anthropology and the Colonial Encounter,
London, New York 1973, 9-19, 12.
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diese unterschiedlichen und zum Teil widerspriichlichen zeitlichen Projektionen
von Afrikaforschenden, die jedoch gleichwohl gemeinsam haben, dass sie alle
Afrika in einer fernen Zeit lokalisieren:

»Europdische Afrikanisten unserer Generation kommen mit einem Schuld-
komplex auf die Welt: sie fiirchten nichts mehr, denn als eurozentrisch zu er-
scheinen [...] Belastet mit der Verantwortung fiir die »koloniale Vergangenheit«
europdischer GroBmachtpolitik, fiihlen sie sich getrieben, die kolonialen Mythen
iiber die Riickstandigkeit der Schwarzen und ihrer Kultur zu zerstéren und den
antikolonialen, afrikanischen Diskurs aufzuzeigen, der sich dagegen entwickelt
hat. Dies leistet neuen Mythen Vorschub, Mythen, denen viele Afrikareisende
und -leser noch immer auf der Spur sind: Mythen von dem wahren, unverdorbe-
nen, exotischen Afrika, dem Afrika, das so ganz anders und so viel reicher ist als
unser verkiimmertes, verarmtes Europa.«'

Es ist u.a. das Verdienst von Johannes Fabian und James Clifford, auf den
gleichzeitig allotopen und allochronen Diskurs der Ethnologie hingewiesen zu
haben, also darauf, dass die Ethnologie in ihrer beschreibenden Erforschung an-
derer Menschen, ihrer Kulturen und Gewohnheiten, diese in einer anderen Zeit
und an einem anderen Ort festgeschrieben und dadurch die Differenz zwischen
Europa und seinem Anderen unterstrichen hat. Vor allem die interkulturell-
vergleichenden Zeit-Analysen zwischen 1930 und 1965 zum »time-reckoning
among the primitives«'” und ihre eurozentrischen ethnographischen Sprech- und
Schreibakte liber »die Zeit der Primitiven« sind laut Fabian ideologische und po-
litische Konstrukte, die der Uberlegenheit des Westens einen wissenschaftlich
gerechtfertigten Anschein zu geben versuchten.'® Die Ethnologie pflegte, so wird
hier deutlich, einen allochronen Diskurs und verstand sich als Wissenschaft
iiber andere Menschen in anderen Zeiten.' Der allochron-allotope Diskurs der
Ethnographie erfiillte die Funktion, die Festschreibung der Andersartigkeit des
Anderen und der Hoherwertigkeit des Eigenen zu unterstreichen. Auch das »Re-
quiemq fiir die vergehenden Kulturen und fiir das verlorene Paradies, das viele
EthnologInnen in durchaus guter Absicht schrieben, spreche, so James Clifford,
dem Anderen die Gleichzeitigkeit ab.2°

16 FLoRA VEIT-WILD, Karneval und Kakerlaken. Postkolonialismus in der afrikanischen Li-
teratur. Antrittsvorlesung 8. Februar 1995, http://edoc.hu-berlin.de/humboldt-vl/veit-wild-
flora/PDF/Veit-Wild.pdf (Abruf 31.3.2014), gekiirzt wieder abgedruckt in: Neue Gesell-
schaft fiir Bildende Kunst (Hrsg.), Family Nation Tribe Community Shift. Zeitgendssische
Konzepte im Haus der Kulturen der Welt (Ausstellungskatalog), Berlin 1996, 80-86.

17 S, etwa: EDWARD E. EvaNs-PRITCHARD, The Nuer, Oxford 1940; PAuL BOHANNAN, Con-
cepts of Time Among the Tiv of Nigeria, in: JoHN MIDDLETON (Hrsg.), Myth and Cosmos.
Readings in Mythology and Symbolism (American Museum Sourcebooks in Anthropol-
ogy), Garden City 1967, 315-329; LucCIEN LEvy-BRUHL, Primitive Mentality, Boston 1923.
18 JoHANNES FABIAN, Time and the Other. How Anthropology Makes its Object, New York
1983, 149.

9 FaBIAN, Time (wie Anm. 18), 143.

2 JaMES CLIFFORD, On Ethnographic Allegory, in: Ders./GEORGE E. MARCUS (Hrsg.), Writing
Culture. The Poetics and Politics of Ethnography, Berkeley u.a. 1986, 98-121, hier: 112-114.
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Wer in der heutigen Raum-Zeit-Diskussion behauptet, der Raum sei tot oder
verschwunden,?! und das vielleicht sogar aus guten politischen Griinden wie
Bloch betonte - denn »der Primat des Raums iiber die Zeit« sei »ein untriigli-
ches Kennzeichen reaktiondrer Sprache«?? und daher auch in den gegenwérti-
gen Zeiten des Wiedererstarkens reaktioniarer, Raum betonender Populismen
abzulehnen -, der wird nichtsdestotrotz durch das Zusammenspiel von Raum-
Zeit-Projektionen im kolonialen Afrika-Diskurs darauf verwiesen, dass Zeit nicht
ohne Raum auskommt und Rdume immer auch durch zeitliche Zuschreibungen
markiert sind. Entscheidend ist nicht die Frage, ob der Raum zugunsten der Zeit
verschwindet oder andersherum, denn die eine Kategorie existiert nie ohne die
andere. Entscheidend sind vielmehr die Relation, in die beide GroBen zueinander
gesetzt werden, sowie die den Raum- und Zeitdiskurs begleitenden Deutungen,
die reaktioniren, populistischen Tendenzen in die Hande spielen, aber auch den
politischen Widerstand starken kénnen.

1.3. Allochrone-allotope Zuschreibungen im Diskursfeld Afrikanische
Theologie

Der allotope und allochrone Diskurs der Ethnographie, der Afrika an einem an-
deren Ort und in einer anderen Zeit verortet, findet sich im Diskursfeld Afrikani-
sche Theologie in vielféltiger und kreativer Weise wieder. Er wird, das funktiona-
le Gedachtnis aktivierend, wiederbelebt und sowohl in eher reaktiondrer Weise
als auch in widerstandiger Weise weitergeschrieben.

Exemplarisch fiir eine eher reaktionédre Fortsetzung des Raum- und Zeitdis-
kurses sind - zumindest im Spiegel des bereits in den 1970er Jahren von dem siid-
afrikanischen Theologen Manas Buthelezi geduBerten Urteils - die Arbeiten iiber
das Thema afrikanische Religionen und Weltanschauungen, die in den 1970er
und 1980er Jahren eine Konjunktur erlebten und bis heute afrikanische Theo-
logInnen zu neuen Arbeiten herausfordern. Diese Arbeiten handelten samtlich,
so Buthelezi, nur riickwartsgewandt von Kultur, nicht aber von den existenziellen
Néten und der Notwendigkeit einer Kultur der Befreiung.?® Die Theologien von
Josef S. Mbiti, Placide Tempels, Bengt Sundkler oder John V. Taylor befanden sich
infolgedessen in einer »kulturellen Gefangenschaft«. Die Europder unter diesen
Theologen hitten mit ihrem »romantischen Verlangen« nach der guten alten Zeit
und nach »emotionaler spiritueller Kompensation« fiir das im Zuge der Moderne
entschwundene »Traumbild vom guten alten Europa« sowie mit ihrer Erforschung
von »Ursprungsmythen« und dem »traditionalen afrikanischen Denken« ein Bild

2t Zu der den Raumdiskurs begleitenden Antinomie »Verschwinden vs. Erstarken« des
Raums s. GUNzEL, Raum (wie Anm. 1), 26-35.

22 ERNST BLocH, Anhang: Spenglers Raubtiere und relative Kulturgérten, in: Ders., Erb-
schaft dieser Zeit, Frankfurt a. M. 1962 [1932], 318-329, 322.

3 MANAS BuTHELEZI, Ansdtze afrikanischer Theologie im Kontext von Kirchen in
Siidafrika. Dialog mit Manas Buthelezi, in: ILsSE T6DT (Hrsg.), Theologie im Konfliktfeld
Siidafrika. Dialog mit Manas Buthelezi, Stuttgart, Miinchen 1976, 33-132, hier bes. 111-
132.
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von Afrika gezeichnet, in dem Afrika als raumlich-isolierte, von Exotik, Statik und
»faszinierender Riickstdandigkeit« gekennzeichnete GroBe erscheint.

Im Diskursfeld Afrikanische Theologie finden sich aber langst nicht nur Bei-
trage wie die von Buthelezi kritisierten, die den kolonialen Raum-Zeit-Wissens-
diskurs bestdtigen und unverdandert weiterschreiben, sondern zahlreiche offen
oder eher verdeckt Kkritische Gegenentwiirfe. In einigen kommt starker - um die
raumbetreffenden Unterscheidungen von Assmann zu bemiihen? - die histori-
sche Perspektive von Raum in den Blick, einschlieBlich der kolonialen und/oder
postkolonialen Geschichte. In anderen ist eher die soziologisch-politische Perspek-
tive im Vordergrund. Einige nehmen explizit auf koloniale Raumkonzeptionen
bzw. allgemeine koloniale Diskurse Bezug; andere greifen neuere kolonisierende
Erfahrungen auf.

Ich mochte im Folgenden drei Entwiirfe mit unterschiedlichen Raum-
Konzeptionalisierungen, Raum-Erfahrungen, Raum-Perspektiven bzw. Raum-
Schwerpunkten skizzieren, die sich alle in unterschiedlicher Weise kritisch mit
dem kolonialen Raumdiskurs auseinandersetzen und der Totalitat der kolonialen
Raumrevolution eine identitdtsstiftende Alternative entgegenhalten: Musa Dubes
und Tod Swansons postkoloniale Kritik an der kolonialen Erfindung Afrikas als
leerem Raum und an seiner biblischen Legitimierung, Mercy Amba Oduyoyes
raumlich-geografische Qualifizierung der afrikanischen Christentumsgeschichte
als hegemoniekritische Gegengeschichtsschreibung und Beverly Haddads Analy-
se von gesellschaftlichen Zwischenrdumen als Orten der Entstehung subversiver
Handlungsmacht.

Die unterschiedlichen Beispiele zeigen, wie vielfdltig der Diskurs innerhalb
Afrikanischer Theologie ist und wie kritisch und konstruktiv-weiterfithrend er
auch in Hinblick auf die »Vater« Afrikanischer Theologie sowie gegeniiber den
Vorkdampfern des antikolonialen Widerstandsdiskurses ist, etwa gegeniiber dem
beriihmten Widerstandskdmpfer Frantz Fanon, der davon sprach, dass die »Kolo-
nialherrschaft total und nivellierend« sei und zum »Verbleichen der Kultur« fiih-
re.?® Die im Folgenden dargestellten Theologien lehnen die Vorstellung von der
lebens- und kulturzerstérenden Totalitat des Kolonialismus ab und bieten demge-
geniiber lebens- und kulturbejahende Alternativen an.

2 Assmann, Kulturwissenschaft (wie Anm. 3), 150.

% Frantz FanoN, Uber die nationale Kultur (Rede auf dem II. Kongre schwarzer Schrift-
steller und Kiinstler in Rom 1959), in: Ders., Die Verdammten dieser Erde, Reinbek bei
Hamburg 1969, 158-189, 181.
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2. MusA DUBE/Top SWANSON: HERRSCHER UBER DIE
WELT, ABER NICHT VON DER WELT -
POSTKOLONIALE KRITIK AN DER KOLONIALEN
ERFINDUNG AFRIKAS ALS LEEREM RAUM UND SEINER
BIBLISCHEN LEGITIMIERUNG

»Why have Christians so often thought it permissible and even morally impera-
tive to carry their message across all boundaries, invading the homelands of other
communities?«?

So lautet die von Tod Swanson 1995 in dem Aufsatz »To Prepare a Place: Jo-
hannine Christianity and the Collapse of Ethnic Territory« aufgeworfene Frage,
die die postkoloniale siidafrikanische Theologin Musa Dube in ihrem Aufsatz
»Savior of the World but not of this World« 2002 wieder aufgreift.?” Christen hét-
ten, so lautet die These Dubes, koloniale Raum-Macht-Konzeptionalisierungen in-
nerhalb der Bibel, vorzugsweise im Johannesevangelium, dazu benutzt, um mis-
sionarisch-koloniale Grenziiberschreitungen zu legitimieren. Kritisch untersucht
die Neutestamentlerin Parallelen zwischen den Raumkonzeptionalisierungen
biblischer Texte und jenen, die das koloniale Unternehmen im 19. Jahrhundert
»erfunden« habe, um Grenziiberschreitungen und Eroberungen der vermeintlich
herrenlosen, leeren Raume Afrikas zu legitimieren.?

Charakteristisch fiir die koloniale Raumkonstruktion des Johannesevangeli-
ums sei, so erldutert Dube, dass diese Jesus vehement in einem spaceless space
verorteten, also in einem Raum auBerhalb und iiber der Welt. Wiederholt werde
betont, dass dieser Ort »oben« liege, ein Ort des »Lichts«, nicht der Finsternis sei,
und den Ursprung alles Seins darstelle. Damit solle die Uberlegenheit nicht nur
Jesu demonstriert werden, sondern auch die seiner Jiinger sowie aller ChristIn-
nen - und somit auch die der christlichen Missionare. Diese Raumhierarchie sei
besonders deutlich im Prolog des Johannesevangeliums, der Jesus in eben dieser
Verortung auBerhalb und iiber der Welt die Macht {iber die Welt zuspreche. Die
folgenden Vergleiche mit Johannes, dem Taufer, Moses oder den Juden und die
Gesprache mit Nikodemus und der Samaritanerin am Brunnen wiederholten und
verstarkten dieses Bild von Jesu extraterrestrischer Vormachtstellung. Im Kon-

2 Top D. SwaNSON, To Prepare a Place. Johannine Christianity and the Collapse of Ethnic
Territory, in: Musa W. DuBe/JEFFREY L. STALEY (Hrsg.), John and Postcolonialism. Travel,
Space and Power, London, New York 2002 [1995], 11-31, 11.

7 Musa W. DuBg, Savior of the World but not of This World. Post-Colonial Reading of
Spatial Construction in John, in: R. S. SUGIRTHARAIAH, The Postcolonial Bible, Sheffield
1998, 118-135.

2 Der postkolonialen Hermeneutik Dubes u.a. liegt die Annahme zugrunde, dass die
biblischen Texte selbst kolonialisierende Dimensionen enthalten und Auseinandersetzun-
gen um Macht - und auch um Raum - in sie eingeschrieben sind. Biblische Texte gehtren
zum Kern des kulturellen Kanons des Westens und haben als solche am kolonial-impe-
rialistischen Unternehmen entscheidend mitgewirkt. Sie zu dekolonisieren bedeutet, ihre
Macht- und Unrechtsstrukturen aufzudecken.
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text der johanneischen Gemeinde, die als subalterne Gruppe der Unterdriickung
ausgesetzt war, habe diese Exaltierung Jesu in besonderer Weise die Funktion
gehabt, die Identitdt der Gemeindeglieder zu stirken und sie ihrer extraterrestri-
schen und hoherwertigen Position zu versichern. In dem »Kampf um Machtg, der
den Alltag und Kontext der politisch und gesellschaftlich wohl eher machtlosen
johanneischen Gemeinde prigte, sollte die »absolute Macht«, die das Johannes-
evangelium Jesus zuschreibt, die Gemeinde in ihrem Selbstverstandnis stiarken.

»The narrative of John is [...] a site of struggle for power. And it does not pro-
pose democratic power. The Word/Jesus who comes from heaven does not seek to
spread democracy or equal rights to all the inhabitants of the earth. Instead, he
claims »absolute power« in all spaces and over all things through his pre-existent,
creator status.«?’

Das Johannesevangelium projiziere Jesus und letztlich alle Christen jedoch
nicht nur in eine hohere, auBerirdische Welt, die sich von der »Welt« abgrenze
und unterscheide, so fahrt Dube fort. Es autorisiere Jesus und die Seinen dariiber
hinaus dazu, aus eben dieser auBerweltlichen, erh6éhten Position der absoluten
Macht heraus in fremde Territorien einzudringen und die Bevélkerung zu missi-
onieren. Aus der Erhohung, Entweltlichung und Erméachtigung folgte das Reisen
in die Welt. Raum und Raume in der Welt wie im Kolonialen Unternehmen seien
also, so Dube, zugleich Orte des Reisens, der Grenzen und der Uberschreitung
von Grenzen.

Dubes Interpretation des Johannesevangeliums baut auf dem genannten Auf-
satz ihres Kollegen Tod Swanson auf, der zeigt, wie Mircea Eliade in seinem Werk
»Kosmos und Geschichte«* die kolonialen Raumvorstellungen des Johannesevan-
geliums ebenfalls letztlich kolonial weiterentwickelt. Eliade habe, so Swanson,
das Johannesevangelium als einen Nachweis dafiir betrachtet, dass sich das Chris-
tentum im Unterschied zu archaischen Religionen zu einer ortsunabhingigen
Religion entwickelt habe. Archaische Religionen seien gemaB Eliade immer an
bestimmte heilige Orte gebunden. Das Christentum aber habe sich von der Bin-
dung an ausgewiesene heilige Pldtze befreit. Diese befreiende Entwicklung habe
bereits bei den Propheten begonnen und finde im Mythos der Inkarnation ihren
hdchsten Ausdruck. Im Johannesevangelium schlage sich die dezentralisierende
und universalistische Dimension des Inkarnationsmythos nieder, die schlieBlich
die »Exportfahigkeit« des Christentums ermoglicht habe.

Eine einschneidende Folge dieser vom Christentum reklamierten Ortsunab-
hangigkeit - und der angenommenen Fortschrittlichkeit - christlicher Religion
sei, so Swanson, dass die konkreten Orte und Raume einschlieBlich der Kulturen,
die in ihnen gewachsen sind, und der Menschen, die in ihnen leben, als solche
keine Rolle spielten. Der konkrete materiale Raum verschwindet also vor dem

¥ Musa W. DuBg/JEFFREY L. STALEY, Descending from and Ascending into Heaven. A
Postcolonial Analysis of Travel, Space and Power in John, in: Musa W. DUBE/JEFFREY L. STA-
LEY (Hrsg.), John and Postcolonialism. Travel, Space and Power, London, New York 2002,
1-10, 10.

3 MirceA ELIADE, Kosmos und Geschichte, Frankfurt a. M., Leipzig 1994
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spaceless space, aus dessen Perspektive alle Raume gleich und leere Rdume sind.
Die Achtung etwa vor Riumen, die seit Jahrhunderten fiir Angehorige anderer
Religionen heilige Orte sind, wird in dieser Raumvorstellung ausgeblendet, ihre
Besonderheit wird nihiliert. Die johanneische Gemeinde und in ihrem Gefolge die
christliche Mission des 19. Jahrhunderts vollziehe, so Swanson, von ihrem ver-
meintlich auBerhalb der Welt liegenden, erhéhten Ort aus ein »Remapping« der
Welt, in dessen Prozess samtliche weltlichen Territorien de-legitimiert wiirden.
Dieses Selbst- und Raumverstandnis habe die Raumpolitik der Mission entschei-
dend gepragt, so Swanson:

»Since the heirs of the Johannine tradition no longer recognized the distinct-
iveness of the space they occupied, there was no longer any way of mediating
respectful relations between ethnically Christian spaces and those of African or
of American tribes. The sacred spaces marked out by foreign culture heroes could
only be recognized as mission fields, and the Christian ethos which imagined
itself to occupy no place overran the globe.«*!

Hinsichtlich der oben skizzierten kolonialen Raumkonzeptionalisierungen
wird deutlich, dass sich die Uberlegungen von Dube und Swanson auf die im
kolonialen Raumdiskurs hervorgebrachte Vorstellung, Afrika sei ein leerer, men-
schen- und Kkulturloser Raum sowie auf die koloniale Konstruktion einer dicho-
tomen uniiberwindbaren Differenz zwischen dem Raum der Kolonialherren und
dem der Kolonisierten, zwischen Zentrum und Peripherie, zwischen universalem
Christentum und partikularer afrikanischer Kultur konzentrieren. Sie zeigen auf,
wie die christliche Mission durch die Auslegung und Verwendung biblischer Tex-
te zum Kolonialen Diskurs beigetragen hat.

Was die Analyse dabei in besonderer Weise auszeichnet, ist jedoch nicht nur,
dass sie das Zusammenspiel von Kolonisation und christlicher Mission aufdeckt
und zeigt, wie das koloniale Uberschreiten von Grenzen christlich legitimiert
wurde. Von zentraler Bedeutung und besonderem Wert ist vielmehr die Herausar-
beitung der Tatsache, dass dieses koloniale Begehren in vielen biblischen Texten
selbst enthalten ist und der Kolonialismus daher nicht einfach nur als Phase oder
gar als Zufall oder Resultat verschiedener, zufillig gleichzeitiger Entwicklungen
verstanden werden darf. Das koloniale grenziiberschreitende und raumeinneh-
mende Begehren ist vielmehr in die kulturprdgenden Texte der europdischen
Kultur eingeschrieben - weshalb Dube an anderen Stellen den biblischen Tex-
ten andere kulturpragende Texte der europdischen Kultur an die Seite stellt. Es
ist so grundlegend und fundamental, dass es sich auch mit dem Begriff einer
Raumrevolution kaum erfassen lisst. Das koloniale Begehren muss vielmehr als
Grundimpuls verschiedener raumgreifender Revolutionen der westlichen Kultur
betrachtet werden, die die Lebenswelt aller grundsatzlich verandert, aber meist
auf Kosten der Anderen geht. Swanson und Dube halten der Totalitdt des koloni-
alen Begehrens und des kolonialen Raumdiskurses also nicht wirklich eine Al-
ternative entgegen. Indem sie diese im Gegenteil sogar verstdarken, weisen sie je-

31 SwaNsoN, To Prepare a Place (wie Anm. 26), 29.
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doch darauf hin, dass einzig die permanente kritische Auseinandersetzung Raum
schafft fiir gerechtere, lebensférdernde Perspektiven und Raume.

3.  MERCY AMBA ODUYOYE:
WIR SELBER HABEN IHN GEHORT.
RAUMLICH-GEOGRAFISCHE QUALIFIZIERUNG DER
AFRIKANISCHEN CHRISTENTUMSGESCHICHTE
ALS HEGEMONIEKRITISCHE UND SUBVERSIVE
GEGENGESCHICHTSSCHREIBUNG

»Wir leben nicht in einem leeren, neutralen Raum. Wir leben, wir sterben und wir
lieben nicht auf einem rechteckigen Blatt Papier. Wir leben, wir sterben und wir
lieben in einem gegliederten, vielfach unterteilten Raum mit hellen und dunklen
Bereichen, mit unterschiedlichen Ebenen, Stufen, Vertiefungen und Vorspriingen,
mit harten und mit weichen, leicht zu durchdringenden, porésen Gebieten. Es
gibt Durchgangszonen wie StraBen, Eisenbahnziige und Untergrundbahnen. Es
gibt offene Ruheplétze wie Cafés, Kinos, Strande oder Hotels. Und es gibt schlieB-
lich geschlossene Bereiche der Ruhe und des Zuhause.«*

Gegen die koloniale Vorstellung von Afrika als »leerem, neutralem Raum«
schreibt auch die ghanaische Theologin Mercy Amba Oduyoye in ihrer afrikani-
schen Theologie- und Christentumsgeschichte »Wir selber haben ihn gehort« an.*
Anders als Dube und Swanson bleibt Oduyoye jedoch nicht bei der Dekonstrukti-
on dieser kolonialen Raumvorstellung stehen, sondern »fiillt« den Raum mit alter-
nativen Identitdtskonstruktionen. Afrika erscheint hier also als Raum, der gefiillt
ist mit Theologie, mit Erfahrungen des Christseins, mit einer eigenen Geschichte
und mit eigenen Akteuren, so konnte man ihre Kernaussage zusammenfassen.

Im Zentrum von Oduyoyes theologischer Geschichtsschreibung steht der ma-
teriale, geografische Raum Afrika. Er ist der entscheidende Ausgangspunkt und
das Kriterium der afrikanischen Christentumsgeschichte, die Oduyoye entspre-
chend im 2. Jahrhundert mit den Montanisten und Donatisten beginnen lisst.
Das Christentum beginnt in Afrika also nicht erst, wie viele Werke der Missions-
geschichtsschreibung nahelegen, mit der Missionsbewegung im 15. Jahrhundert
oder gar erst mit der protestantischen Missionsbewegung noch ein paar Jahrhun-
derte spater.

Oduyoyes programmatisches Re-Writing der afrikanischen Theologie- und
Kirchengeschichtsschreibung hat Vorldufer in der allgemein afrikanischen Ge-
schichtsschreibung der 1960er Jahre, allen voran in den Werken Ki-Zerbos, die
die afrikanische agency ins Zentrum stellte und sie gegen die koloniale Uber-

%2 MicHEL Foucautr, Die Heterotopien - Les héterotopies. Der utopische Kérper - Le
corps utopique. Zwei Radiovortrage, Frankfurt a. M. 2005, 9f.

% MERCY AMBA ODUYOYE, Wir selber haben ihn gehért. Theologische Reflexionen zum
Christentum in Afrika, Freiburg/Schweiz 1988.
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macht zu stiarken versuchte. Zu diesem Zweck akzentuierten Ki-Zerbo und ande-
re afrikanische Historiker Geschichten des afrikanischen Widerstands deutlich
mehr als die Geschichte der Kolonialimperien. Uberhaupt stellen afrikanische
Geschichtswerke die Kolonialzeit eher als kurze »Episode« dar und betonen die
lange, kohdrenzstiftende vor- und nachkoloniale Geschichte.

Auch Oduyoye unterstreicht in ihrer Geschichtsdarstellung die afrikani-
sche agency und den Widerstand durch afrikanische Akteure und bezeichnet
Missionare und Européer als »Fremdeg, als »anderen Menschentypus« oder als
»Seelenjager«.** Auch ihre Geschichtsschreibung stellt die Zeit des Kolonialismus
eher als Episode dar. Das zeigt etwa der geringe Seitenumfang, der diese Zeit
thematisiert. Andererseits weiB Oduyoye um den anhaltenden Einfluss, den der
Kolonialismus hat. Ihr Umgang damit findet in Form einer Umkehrung der ko-
lonialen bindren und hierarchischen Ordnung von Europa und Afrika statt. So
erklart sie beispielsweise unter Betonung der Bedeutung der aus Afrika stam-
menden Kirchenviter Augustin und Tertullian fiir die Theologiegeschichte, dass
Afrika das Zentrum des Christentums sei. Die titelgebende Aussage »Wir selber
haben ihn gehort« meint somit: »Gott war schon in unserer Mitte, bevor die wei-
Ben Missionare kamen.«

Bewusst betont Oduyoye die Isomorphie von Raum, Kultur, Ethnie und Ter-
ritorium und aktiviert gezielt die Konzeptionalisierung von Raum als homogene,
abgeschlossene, containerartige GroBe. In diese hinein projiziert sie jedoch ge-
rade nicht das von Stasis, Starrheit, Unbeweglichkeit gepragte koloniale Bild von
Afrika. Sie fiillt den Container vielmehr mit einer von Dynamik und Verdnderung
gezeichneten afrikanischen Christentumsgeschichte. Oduyoye wiederholt und be-
statigt die koloniale Raum-Schreibung also nicht einfach; vielmehr unterlduft sie
diese subversiv und in einer gegenessenzialistischen Darstellung der Geschich-
te.

Diese Strategie findet sich auch in Oduyoyes Ausfiihrungen zu den »Urein-
wohnern« Afrikas. Diejenigen, die zu Beginn der Christentumsgeschichte die
wahren Afrikaner und mit einem echt-afrikanischen Geist ausgestattet gewesen
seien, waren, so Oduyoye, die Berber. Mit dieser Behauptung steht Oduyoye in
einer langen Tradition der Suche nach den Urspriingen afrikanischer Kulturen,
nach der urspriinglichsten afrikanischen »Rasse« und damit nach der afrikani-
schen Identitdt, die von Edward Wilmot Blyden iiber Leo Frobenius bis hin zu Ali
Mazrui reicht.3 Was Oduyuye an dieser Stelle jedoch besonders betont, ist, dass
die Berber - viele Montanisten und Donatisten waren vermutlich Berber - nicht
nur die »einheimischen« Afrikaner, die »Urbevilkerung« Afrikas waren, sondern
dass sie - nichtsdestotrotz - sozial-gesellschaftlich und kirchlich-theologisch mar-
ginalisiert und unterdriickt wurden. Von diesen Berbern zieht Oduyoye eine - zu-

3 ObpuvovYE, Wir selber haben ihn gehort (wie Anm. 33), 52f., 59.

3% EpwaRD WiLMOT BLYDEN, Christianity, Islam and the Negro Race, Baltimore 1994; LEo
FroBENIUS, Der Ursprung der afrikanischen Kulturen, Berlin 1898; ALi A. Mazrui, The
Triple Heritage. The Split Soul of a Continent, in: CHARLES C. Ok1GBO/FEsTUS ERIBO (Hrsg.),
Development and Communication in Africa, Lanham u.a. 2004, 15-29.
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gegeben sehr gewagte und konstruierte - Linie ins 19. und 20. Jahrhundert und
behauptet, dass sich mit dem Kolonialismus und der Mission die Geschichte der
Unterdriickung der einheimischen Bevolkerung Afrikas wiederhole.

Die Veroffentlichung offenbart eine klare politische StoBrichtung, deren Be-
deutung im Vergleich mit zeitgleich veroffentlichten Werken wie Cheik Ata Diops
»African Origin of Civilization: Myth or Reality«, Henry Olelas »The African Foun-
dations of Greek Philosophy« oder Martin Bernals »Black Athena: The Afroasiatic
Roots of Classical Civilization« noch deutlicher wird.*¢ Mit unterschiedlichen
Schwerpunkten geht es in allen drei Verdffentlichungen darum, die Geschich-
te der afrikanischen Zivilisation und Philosophie neu zu schreiben, sie zu ent-
marginalisieren und zugleich westliche Produktionen von Wissen tiber Afrika als
Form der Machtausiibung zu hinterfragen. Fiir alle drei ist wie fiir Oduyoye die
geografische Bestimmung von »Afrika« der entscheidende Bezugspunkt: Agypten
und daher - einer monogenetischen Kulturtheorie folgend - Afrika sei die Wiege
der Kultur und Zivilisation, so Cheik Diop; schon die Griechen hatten in Afrika
die Wurzeln ihrer Philosophie und Mathematik erkannt, so Henry Olela und Mar-
tin Bernal.

Anders als die Genannten geht Oduyoye in ihrer nun okzidentalistischen
Umkehrung des kolonialen Diskurses jedoch nicht so weit, Afrika nun als das
exklusive Zentrum oder die Wiege der Christenheit und Theologie darzustellen.
Dieser Unterschied ist bedeutsam, denn er zeigt, dass Oduyoye bei aller contai-
nerisierenden und strategisch-essenzialisierenden Raumkonzeptionalisierung
gleichwohl auch von einem dynamischen Verstiandnis von Raum als sozio-kul-
turell hergestellter GroBe ausgeht, die sich durch kulturelle Austauschprozesse
verandert und entwickelt.

Wihrend die Container-Konzeptionalisierung grundsatzlich in der Tat {iber-
aus ambivalent ist, weil sie zwar einerseits Sinn und Orientierung stiftet, anderer-
seits aber isomorphe Identititen festschreiben und fundamentalistisch-ausschlie-
Bend werden kann,¥ stellt Oduyoyes Werk Afrika jedoch nicht als den exklusiven
Container christlicher Identitéit dar. Afrika erscheint vielmehr als ein Ort, an dem
verschiedene Territorialisierungen, Deterritorialisierungen und Reterritorialisie-
rungen stattfanden und mit ihnen kulturverandernde Begegnungen, die Spuren
hinterlassen haben. Wie eine Archéologin bringt Oduyoye verschiedene ange-
nommene Sedimentschichten verdeckter, iiberlagerter oder unterdriickter afrika-
nischer Theologie- und Christentumsgeschichte ans Licht und deutet mit ihnen
Geschichte und Raum um. Aber diese Neu-Erfindung des afrikanischen Raums
als Ort afrikanischer Christentumsgeschichte ist eben nicht reaktionar ab- oder
ausschlieBend in der Bedeutung, die der Kulturwissenschaftler Terry Eagleton

3% MARTIN BERNAL, Black Athena. The Afroasiatic Roots of Classical Civilization, Bd. 1:
The Fabrication of Ancient Greece 1785 - 1985, New Brunswick 1987; Ders., Black Athena.
The Afroasiatic Roots of Classical Civilization, Bd. 2: The Archeological and Documentary
Evidence, London 1991; CHEIK ATA Diop, African Origin of Civilization. Myth or Reality,
Westport 1974; HENRY OLELA, The African Foundations of Greek Philosophy, in: RICHARD
A. WRIGHT (Hrsg.), African Philosophy. An Introduction, Lanham 1984, 77-92.

% S. GONZEL, Raum (wie Anm. 1), 63-69.
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dem Wort »reaktiondr« gibt: »Reaktiondr ist [...], wer kulturelle Unterschiede zum
Fetisch macht.«*® Genau dies tut Oduyoye jedoch nicht. Die afrikanische Chris-
tentumsgeschichte Oduyoyes hat eher - um ein Bild von Guattari und Deleuze zu
beleihen® - die Gestalt eines Rhizoms als die eines Baumes mit Wurzeln. Fiir Gu-
attari und Deleuze ist letztere eine Gestalt, die fiir die westlich-hegemoniale Logik
bestimmend war und ist und ein »trauriges Bild des Denkens« zeichnet. Zwar
sucht und findet Oduyoye »Wurzeln« der afrikanischen Theologie- und Christen-
tumsgeschichte bei den Donatisten und Montanisten. Die Pointe ihres Ansatzes
zeigt sich aber darin, dass dieser Ort, an dem Oduyoye afrikanische Theologie ver-
ortet - eben unter den Montanisten und Donatisten, den Berbern und in ihrem
Gefolge rhizomartig unter den Marginalisierten und Subalternen -, der Ort der
Minoritat ist. In postkolonialen Studien gilt dieser Ort als Zwischenraum und Ort
der Zweideutigkeit. Er bietet Raum fiir subversive, widerstdndige und kreative
Neubestimmungen von Bedeutung, Wert und Sinn und fiir lebensveranderndes
Handeln.

4. BEVERLY HADDAD:
THEOLOGIEN DES UBERLEBENS ENTWERFEN.
GESELLSCHAFTLICHE ZWISCHENRAUME ALS ORTE DER
ENTSTEHUNG SUBVERSIVER HANDLUNGSMACHT#°

Wahrend bei Oduyoye stirker die historische Perspektive im Zentrum steht, die
Spuren der Geschichte in Orten und Rdumen, ja im gesamten Kontinent, aufsucht
und die Rdume und Orte als »geronnene Speicher verdichteter Zeit« entziffert,*
und die mit den Berbern und Marginalisierten verbundene sozial-politische Di-
mension des Raums zwar wichtig ist, aber eher auf den zweiten Blick erscheint,
dominiert letztere bei Beverly Haddad deutlich. Der Raum erscheint in erster Linie
als Handlungsraum, als Raum der Interaktion, der Kommunikation, der Durchset-
zung politischer Interessen oder der widerstandigen agency - mit den Worten von
Michel de Certeau: »der Raum [ist] ein Ort, mit dem man etwas macht.«*

In ihrem Aufsatz »Constructing Theologies of Survival in the South African
Contextq stellt die siidafrikanische Theologin Beverly Haddad die konkrete Praxis
einer Frauengruppe vor, die sich regelmaBig zur Bibelarbeit trifft. Die Frauen,
die hier zusammenkommen, leben an den margins, in sogenannten black com-
munities am Rande der GroBstadte oder auf dem Land, in denen es haufig weder
flieBend Wasser noch Elektrizitat gibt. Haddad nennt diese Orte auch »Wildnis«,

% TERRY EAGLETON, Was ist Kultur? Eine Einfiilhrung, Miinchen 2009, 70.

% GILLES DELEUZE/FELIX GUATTARI, Rhizom, Berlin 1977.

40 BeverLy HADDAD, Constructing Theologies of Survival in the South African Context.
The Necessity of a Critical Engagement between the Postmodern and Liberation Theory, in:
Journal of Feminist Studies in Religion 14, 2 (Herbst 1998), 5-18.

4 AssMANN, Kulturwissenschaft (wie Anm. 3), 150.

42 MicHeL DE CERTEAU, Kunst des Handelns, Berlin 1988, 218.
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denn sie werden von Armut, Umweltkatastrophen (Uberschwemmungen) und
Kriminalitit heimgesucht. In ihrem tiglichen Kampf ums Uberleben finden die
Frauen in der Bibelgruppe einen Raum, in dem sie ihre Erfahrungen austauschen
und sie im Licht des Evangeliums interpretieren konnen. Sie entwickeln dabei,
so Haddad, eine »Theologie des Uberlebensg, die nicht trostliches »Opiumc« ist,
sondern sie im Gegenteil dazu befahigt, »selbst zu sprechen« und Widerstand zu
iiben. Beispielhaft deutlich macht Haddad das an dem Prozess, den die Bibelarbeit
iiber die »Blutfliissige Frau« (Mk 5,21 - 6,1) unter den Frauen angeregt hat. Die
Frauen assoziierten mit der Geschichte ihre eigene Erfahrung, dass sie zur Zeit
der Menstruation aus dem Gottesdienst der Gemeinde ausgeschlossen werden,
und sie unterstiitzen sich gegenseitig darin, verborgene oder offene Formen des
Widerstands gegen diese Gottesdienst-Regel zu iiben. Im Verborgenen, d.h. fir
die Augen der mannlichen Gottesdienstteilnehmer nicht erkennbar, praktizieren
sie im geschiitzten Raum der Frauengruppe und dann auch in ihrer Teilnahme
am Gottesdienst einen gegen-hegemonischen Diskurs, so resiimiert Haddad.

Die Frauengruppe ist ein Zwischenraum, der einen Ubergang, eine Verin-
derung im Bewusstsein und in der Praxis der Frauen ermoglicht und kulturelle
Praktiken - hier der Gottesdienstordnung - in ein kritisches Licht stellt. Die
Sub-Alterne kann sprechen, so halt Haddad der Behauptung der Position aus den
subaltern studies und hier besonders Gayatri Spivak und ihrer These entgegen,
dass Subalterne nicht fiir sich selbst sprechen konnen, d.h. ihre Rechte nicht
selbst behaupten kénnen, sondern andere fiir die Reprasentation und »Uberset-
zunge ihrer Anliegen und Rechte brauchen - die Eliten der »ersten oder dritten
Welt«.** Haddad hingegen vertritt die Position, dass »die Subalterne« nicht nur
sprechen kénne, sondern auch dass »ihr Schweigen keineswegs Schweigen«, son-
dern vielmehr eine verborgene Form des Widerstands sei. Das 16st das Problem
der Repriasentation nicht ganzlich, denn auch Haddad représentiert ja die Frauen,
iiber die sie schreibt, selbst wenn sie auch zu und mit ihnen spricht. Es gebe
jedoch, so Haddad, Situationen, in denen es zu gefahrlich sei, den verborgenen
Widerstandsdiskurs offentlich zu machen. Und trotzdem finde er in der Offent-
lichkeit statt, aber vor den Augen der Offentlichkeit verborgen. Sichtbar werde er
nur an Orten alternativer Offentlichkeit, die geniigend Schutz dafiir bieten, dass
sich die Subalterne deutlicher aus-sprechen kann. Der verborgene Widerstand
erzeuge unter Umstanden im kleineren Umfeld Aufruhr, er zeige aber vor allem,
dass »der oder die Subalterne« in einem gewissen MaB Handelnde und damit Sub-
jekt sei und es Krafte gebe, die dem hegemonialen Diskurs entgegenwirkten.

Nancy Fraser nennt Zwischenraume wie diesen Orte der »subalternen Ge-
genoffentlichkeit« oder »parallele diskursive Rdume¢, an denen Angehorige mar-
ginalisierter Gruppen »Gegendiskurse erfinden und in Umlauf setzen, die ihnen
wiederum erlauben, positionelle Interpretationen ihrer Identitit, Interessen und

4 Gavatri C. Spivak, Subaltern Studies. Deconstructing Historiography, in: DONNA LAN-
DRY/GERALD MACLEAN (Hrsg.), The Spivak Reader. Selected Works of Gayatri Chakravorty
Spivak, New York, London 1996 [1985], 203-253.
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Bediirfnisse zu formulieren«**. Subalterne Gegenoéffentlichkeiten changieren also
zwischen Offentlichkeit und Nicht-Offentlichkeit, so Fraser:

»Einerseits ermoglichen sie das Zuriickziehen und die Neugruppierung, an-
dererseits sind sie Ubungsfeld einer Umgestaltung, die auf breitere Offentlich-
keiten zielt. [...] Diese Dialektik ermoglicht es den subalternen Gegendffentlich-
keiten, die ungerechten Privilegien in der Mitbestimmung, die Mitglieder der
dominanten sozialen Gruppen in hierarchischen Gesellschaften haben, teilweise
auszugleichen.«*°

Der Ansatz Haddads weist verschiedene Aspekte der Raumkonzeptionali-
sierungen als bedeutsam auf. Zum einen betont er die politische Dimension des
Raums. Sie ist mit konkreten Orten, konkreten margins, verbunden und schlieft
somit eine eminent materielle Perspektive ein. Zugleich wird die zentrale Bedeu-
tung der AkteurInnen und ihrer sozialen Interaktion fiir die Raumkonstruktion
deutlich: AkteurInnen sind es, die den hegemonialen Raum herstellen, aber auch
den alternativen Raum des nicht erkennbaren Widerstands und des hegemonia-
len Gegendiskurses. Dariiber hinaus macht Haddads Raumkonstruktion deutlich,
dass der Raum anhaltend durch Machtverhiltnisse und kolonial-hegemoniale
Strukturierungen und Markierungen gepragt ist.

SchlieBlich werden deutliche Verschiebungen der tradierten Unterscheidung
von privatem Raum - Privatsphdre - und offentlichem Raum - public sphere - sicht-
bar. Die sozial konstruierten Begriffe »privat« und »offentlich« konnen das Pha-
nomen subalterner Gegenoffentlichkeiten nicht fassen, denn es iibersteigt diese
Kategorien, ist privat und offentlich zugleich. Auch die bindre Ordnung von Zen-
trum und Peripherie wird irritiert, wenn der »parallele diskursive Raum« des
subalternen Widerstands zum Zentrum des Diskurses wird bzw. wenn der Ort
des Gegendiskurses und der Ort des hegemonialen Diskurses einen - den 6ffent-
lichen - Raum teilen.

5. DER KONKRETE, MATERIALE, NACKTE RAUM ALS
KRITIK AN MACHTVOLLEN KULTURALISTISCHEN
VERORTUNGEN IM SPACELESS SPACE DER FLUCHTIGEN
MODERNE

Die drei Beispiele zeigen einerseits verschiedene Raum-Konzeptionalisierungen.
Wihrend Oduyoye eher die kulturgeschichtliche und historische Perspektive be-
tont, beziehen Dube, Stanley und Haddad die materielle Perspektive im Sinne der
erlebten Erfahrung von Kolonisierung und Marginalisierung sowie im Sinne des
konkreten Ortes starker mit ein.

“  NANcY Fraser, Offentliche Sphiren, Genealogien und symbolische Ordnungen, in:
Dies., Die halbierte Gerechtigkeit, Frankfurt a. M. 2001, 107-250, 129.
% FRASER, Offentliche Sphiren (wie Anm. 44), 131.
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Dennoch zeigen die Entwiirfe viele Gemeinsamkeiten: Gemeinsam iiben sie
deutliche Kritik an kolonialen und kolonisierenden Raumkonzeptionalisierun-
gen, brechen koloniale-kolonisierende Raumstereotype auf und hinterfragen die
»weiBen Flecken« auf der kolonialen Landkarte - seien es die »weiBen Flecken,
die die Kolonialmichte als unbevélkerte (weil nicht von anderen Kolonialméchten
besetzten) Regionen in ihre Karten zeichneten, seien es die von Méachtigen wie
der kirchlichen Elite in Haddads Beispiel ungesehenen Raume wie eine Frauen-
gruppe.

Damit zusammenhiangend ist es fiir die dargestellten Entwiirfe charakteris-
tisch, dass sie Position beziehen zugunsten der margins, der Marginalisierten,
derer, die an den Nichtorten* wohnen und sie mit ihren Geschichten beleben.
Ferner kennzeichnet die Ansdtze das Interesse an der Starkung alternativer, ge-
genhegemonialer Raumwahrnehmung und Raum-Inanspruchnahme.

SchlieBlich zeichnet es die Ansédtze aus, dass sie die Handlungsmacht/agency
derer betonen, die in der »groBen« Geschichtsschreibung oder in der kirchlich-
politischen Praxis marginalisiert werden. Der Raum der Marginalisierten erfahrt
also eine Aufwertung als Ort des Widerstands, der eigenen Stimme. Hier geht es
nicht um den kulturhistorisch aufgeladenen Ort. Es geht nicht um den spaceless
space des Johannesevangeliums, der Kolonialpolitik oder aber auch der heutigen
leichten Moderne, um noch einmal Zygmunt Baumann zu beleihen: also jener
heutigen Moderne der Fliichtigkeit, ohne Raum und Dauer, die Grenzen in Mil-
lisekunden iiberschreitet, und die nicht mehr an der Besetzung/Kolonisierung
von Raum interessiert ist, sondern nur noch daran, »Mauern [einzureiBen], die
den globalen MachtfluB behindern«, den »Wunsch nach Eigenstandigkeit [...] aus
den Kopfen der Feinde [zu vertreiben], um so den bislang unzugéanglichen, hinter
Mauern verbarrikadierten Raum dem Zugriff anderer, nichtmilitarischer [ndmlich
wirtschaftlicher] Waffen der Macht zu offnen«*’. Heute, so Zygmunt Baumanns
Analyse des gegenwirtigen Umgangs mit Raum und Zeit, »unterscheiden sich
die Menschen von ihren Vorfahren durch das Leben in einer Gegenwart, die ihre
Vergangenheit vergessen mochte und die nicht mehr an die Zukunft glaubt«.*

Die dargestellten Entwiirfe sind auch diesen Konzeptionalisierungen von
Raum in der »fliichtigen Moderne« des medialen Zeitalters gegeniiber widerstan-
dig. Denn es geht in ihnen um den Raum materialiter, den schweren, erfahrbaren
und erfahrenen, erlittenen, den konkreten und verletzlichen Raum, den Ort der
nackten Existenz, des homo sacer. Kulturalistische Raumkonzeptionalisierungen
werden, so scheint es, als ausschlieBend abgelehnt. Der Blick auf den konkreten
Raum und Ort hinterfragt die kulturell {iberhhte, machtvolle und haufig poli-
tisch gelenkte Bedeutungszuweisung an Rdume ebenso wie die raumlosen, leich-
ten, dtherisch daherkommenden. Die kulturkritische, material-existenzielle Per-
spektive der genannten Ansétze macht deutlich, dass das Thema Raum und Raum

4 S, MARC AuGE, Nicht-Orte, Miinchen 2010.
4 ZYGMUNT BAUMANN, Fliichtige Moderne, Frankfurt a. M. °2015, 19.
48 BAUMANN, Fliichtige Moderne (a.a.0.), 153.
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im Diskurs Afrikanischer Theologie kein museales Projekt ist, sondern hiochst
politisch und aktuell.

Ich nenne daher abschlieBend ein Phinomen der Gegenwart, in dem die po-
litische Relevanz der Kritik an kolonialer Raumkonzeptionalisierung fiir die heu-
tige Zeit besonders evident wird, weil sich hier koloniale Raumkonzeptionen wie-
derholen: die Fliichtlingsdebatte. Im politischen und offentlichen Diskurs iiber
gefliichtete Menschen schligt sich die isomorphe, Raum, Kultur, Ethnie Ineins-
bringende Konzeptionalisierung von Kultur, die bereits bei Oduyoye anklang, in
ausgepragter Weise nieder. Das in der Debatte vorherrschende Raummodell ist
das des abgeschlossenen Containers, der die Kultur verwahrt.

Besonders anschaulich kommt das Containermodell in der Verlustrhetorik
zum Ausdruck, die die Fliichtlingsdebatte begleitet. Das von den Medien und
durch die Politik verbreitete Bild des Fliichtlings ist das eines Menschen, der
seine Kultur und Identitdt verloren hat. Denn verliasst ein Mensch den Ort, so
offensichtlich die Annahme, dann verlasst er auch die Kultur, dann gilt er als
entfremdet, heimat- und identititslos, entwurzelt. Er ist ein Mensch im Zwischen-
raum. Oder in den Worten von Guattari und Deleuze: Er gilt als »Luftwurzler«*,
und genau aus diesem Grund wird er zu einem »Problemfall«. Er passt nicht in
die kulturalistischen Raumkonzepte und naturalisierten gesellschaftlichen Ver-
héltnisse, ja, er stellt sie permanent infrage. Vielleicht ist der »Luftwurzler« Retro-
figur des kolonialen Anderen,* der Andere par excellence der fliichtigen Moderne,
das Schreckbild, dessen Schrecken darin griindet, dass er dem Eigenen so sehr
verwandt ist und die eigene Verwundbarkeit vor Augen fiihrt. Vielleicht.

In jedem Fall kehrt in den gefliichteten Menschen der koloniale Andere zu-
riick mit allen Stereotypen, einschlieBlich der raumbezogenen. Trotz vermeintlich
veranderter Zeit-Raum-Gewichtungen haftet den Projektionen auf diesen neuen
Anderen das ganze Gewicht des kolonialen Begehrens und der kolonialen Abwehr
an, das in die europdische Kultur eingeschrieben ist, dem aber Widerstand geleis-
tet werden kann und muss. Die dargestellten theologischen Entwiirfe sind dafiir
eine Quelle der Inspiration und des kreativen, lebensbejahenden Widerstands.

¥ GiLLes DELEUZE/FELIX GUATTARI, Tausend Plateaus. Kapitalismus und Schizophrenie,
Berlin 1992, 27.

%0 Vgl. MoNA SINGER, Retrofiguren des kulturell Anderen. Wider die kulturalistische
Viktimisierung von Migrant_innen, in: Gender Initiativkolleg Wien (Hrsg.), Gewalt und
Handlungsmacht. Queer_Feministische Perspektiven, Frankfurt am Main 2012, 181-195.



