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EINFUHRUNG
FEDERICA GONZALEZ LUNA, RAZVAN ADRIAN SANDRU, FERNANDO WIRTZ

Eine gute Moglichkeit, unsere philosophische Reise durch Lateinamerika
zu beginnen, sind die Worte des peruanischen Denkers Gamaliel Churata

(1897-1969):

»Ich bin auf der Suche nach Amerika. Gibt es Amerika? Was es gibt,
sind Gruppen von Vélkern, Absichten von Verpflanzungen, Zusam-
menschliisse, die versuchen, eine Nation zu bilden. Sich den No-
menklaturen zu beugen, bedeutet, sich selbst klein zu machen, denn
wir sind mehr als eine Nomenklatur: Wir sind eine Welt im Keim;
und eine Welt ist eine stindige und iiberraschende Vielfalt. Was
wir unter Amerika verstanden, war nur eine feudale Metapher, eine
Abstraktion und, um es auf eine Formel zu bringen: die Hypostase
des Werdens.« (Churata 2017, 124)!

Was ist (Latein-)Amerika? Wir sehen, dass der Name selbst zweideutig er-
scheint. Heute ist das Wort »Amerikac fiir die Vereinigten Staaten reserviert,

aber zu Beginn des 20. Jahrhunderts herrschte noch die Idee einer verspro-

1 »He venido en busca de América. ;Es que América existe? Lo que existe son gru-
pos de pueblos, intenciones de trasplantes, hacinamientos que tratan de hacer
nacion. Inclinarnos a las nomenclaturas es empequefecernos cuando somos algo
mas que una nomenclatura: somos un mundo en germen; y un mundo es variedad
constante y sorpresiva. Lo que entendimos por Ameérica fue sélo una metafora
feudal, una abstraccion y, para decirlo en una formula: la hipostasis del devenir.«

— Alle Ubersetzungen aus dem Spanischen ins Deutsche stammen, sofern nicht
anders angegeben, von den jeweiligen Autorinnen der Artikel.
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chenen Solidaritit zwischen allen Volkern des amerikanischen Kontinents.
Amerika war eine »Welt im Keimy, ein vielversprechendes Land der Utopien.

Churatas Frage — Gibt es Amerika? — ist jedoch eine philosophische Fra-
ge an sich. Wihrend in Europa der Begriff der Nation negativ mit Fremden-
feindlichkeit assoziiert wird, ist der Nationsbegriff in den lateinamerikani-
schen Lindern oft mit dem Kampf um Emanzipation verbunden. Obwohl
diese Kimpfe nicht frei von Gewalt und Fremdenfeindlichkeit waren, muss
die Frage der Identitit in Lateinamerika aus einer nicht eurozentrischen
historischen Perspektive betrachtet werden. Daher lautet eine der zentralen
Fragen der lateinamerikanischen Philosophie genau: Gibt es eine lateiname-
rikanische Philosophie?

Die Frage nach der Existenz einer lateinamerikanischen Philosophie ist
zum einen performativ. Sie selbst beweist die Existenz eines kritischen Den-
kens. Andererseits ist diese Frage auch ein Symptom fiir eine Unsicherheit
oder Angst. Im Vergleich zu Europa gibt es in der amerikanischen Geschich-
te keine »Philosophie« im europiischen Sinne. Viele amerikanische Denk-
erlnnen waren der Meinung, dass der amerikanischen Kultur die Raffines-
se, Systematik und Tradition fehlte, die die europiische Philosophie besafS.
Diese Unsicherheit ist ein Produkt der kolonialen Geschichte Amerikas. Die
Eroberung Amerikas durch Europa fiihrte zu einer historischen Dislokation
voller Gewalt, sowohl physisch als auch epistemisch. Die politische Unter-
driickung wirkte als eine geistige Unterdriickung. Die amerikanischen Phi-
losophien wurden von der Landkarte getilgt und als Aberglaube, Religion
oder Mythos abgestempelt. Das europdische Denken dominierte jahrhun-
dertelang, bis die politische Unabhingigkeit einen kritischen Prozess der
intellektuellen Autonomie einleitete. Es stellte sich die Frage: »Gibt es eine
Philosophie in Lateinamerika?« Und die Frage selbst war eine Ubung, die
die Konstruktion einer Philosophie implizierte.

Sicherlich kénnte man die Angemessenheit des Titels dieses Buches —

»Philosophie in Lateinamerika« — infrage stellen. Warum nicht einen an-
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deren Ausdruck verwenden? Man konnte, zum Beispiel, von »lateiname-
rikanischer Philosophie« oder einfach von »lateinamerikanischem Denken«
(pensamiento latinoamericano) sprechen. Der Gedanke, dass indigene Tradi-
tionen nicht wirklich »Philosophie« sind, wenn wir verstehen, dass der Be-
griff »Philosophie« auf eine in der europiischen Geschichte verankerte Ge-
nealogie antwortet, ist sicherlich vertretbar. Aus diesem Grund verwenden
einige Autorlnnen den Begriff sentipensar (etwa »Fiihldenken«), um eine
Logik zu bezeichnen, die nicht westlich, abstrakt oder dualistisch ist. Der
Ausdruck »lateinamerikanische Philosophie« scheint die Betonung auf das
Adjektiv zu legen. In diesem Sinne kénnte man an eine spezifisch lateiname-
rikanische Philosophie denken. Aber was ist mit den indigenen Philosophien
vor der Existenz dessen, was wir heute Lateinamerika nennen? Oder man
konnte genauso gut fragen: Inwieweit ist das, was in Lateinamerika prak-
tiziert wird, lateinamerikanische Philosophie und nicht nur einfach Philoso-
phie? Vielleicht ist die Formulierung »Philosophie in Lateinamerika« auch
nicht ganz angemessen. Aber wir verstehen »Philosophie« in einem weiten
Sinne und nicht als etwas, das in der westlichen Geschichte verankert ist,
wo das Wort entstanden ist. Fiir uns bezieht sich der Titel »Philosophie
in Lateinamerika« auf eine historische Situation, die zahlreiche Traditionen
umfasst. Die Priposition »in« bezieht sich also auf eine geografische, histo-
rische und soziale Situation. Diese Situationalitit ist offen und dynamisch.
Andererseits glauben wir auch, dass die kritischen denkerischen Praktiken,
die in diesem Buch behandelt werden, den philosophischen Uberlegungen
in Lehrbiichern iiber die Geschichte der europiischen Philosophie gleich-
wertig sind und daher den Namen »Philosophie« verdienen.?

Die Philosophie in Lateinamerika ist nicht nur geschichtlich relevant.

2 Auch der zweite Teil dieses Titels, das Wort »Lateinamerika«, kann infrage ge-
stellt werden, da es ebenfalls ein vererbter Begriff ist. So gibt es Autorinnen, die
von »Nuestra-América« (unserem-Amerika) und »pensamiento nuestroamericano«
sprechen.
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TIhre Entwicklung war ein vielschichtiger Prozess, der heute auch im Rah-
men der Politik (z. B. Populismustheorien), der Theologie (Befreiungstheo-
logie) und der Literaturwissenschaften (Post- und Dekolonialismus) von
grofler Bedeutung ist. Im Rahmen dieses Entwicklungsprozesses hat sich
die Philosophie in Lateinamerika als ein Medium fiir den Dialog vielfaltiger
Perspektiven — von der abendlindischen Philosophie zu den einheimischen
Weltanschauungen bis hin zu 6kologisch geprigten Denkweisen — konkre-
tisiert (de Sousa Santos 2018). Deshalb erweist sich die Untersuchung der
lateinamerikanischen Philosophie als eine gute Gelegenheit, die interkultu-
relle Positionierung des Denkens zu betrachten. Mit einem solchen Fokus
grenzt sich unser Buch von der iiblichen Literatur zur lateinamerikanischen
Philosophie und zur Interkulturalitit allgemein ab, indem hier die Philo-
sophie in Lateinamerika als ein spezifisches, autonomes Denken betrachtet
wird und nicht als eine blofle Subspezies des sogenannten »Global Southc.

Auflerdem besteht, obschon dem Thema Interkulturalitit zunehmend
Aufmerksamkeit gewidmet wird, ein starker Mangel an Materialien wie
Handbiichern, Ubersetzungen und sogenannten Arbeitsbiichern. Nicht eu-
ropiische Traditionen wie die lateinamerikanische, afrikanische, chinesische
und japanische Philosophie werden nur selten auflerhalb der spezifischen
Universitdtsinstitute (Sinologie, Japanologie usw.) behandelt. Die Notwen-
digkeit philosophischer Vielfalt ist nicht nur eine ornamentale Forderung,
sondern beruht auf der Tatsache, dass Kulturen auch epistemische Kulturen
sind. Niels Weidtmann formuliert es prignant:

»Die Kulturen teilen sich die Wirklichkeit nicht untereinander auf,
sondern die Wirklichkeit kommt in jeder einzelnen Kultur voll zur
Entfaltung, wenn auch auf besondere Weise. Das heifSt auch, dass
in jeder Kultur alle anderen Kulturen auf diese Weise mit aufge-
nommen sind bzw. fortlaufend mit aufgenommen werden.« (Weidt-
mann 2016, 48)
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Es ist daher falsch, dass die Rede von »kulturellen« Philosophien zu Re-
lativismus fiihrt. Jede Philosophie ist sowohl historisch als auch kulturell
situiert, selbst der englische Empirismus, der deutsche Idealismus oder der
franzésische Poststrukturalismus.

Nur schwer ldsst sich aber eine integrative theoretische Auseinander-
setzung mit der Kulturdifferenz erkennen. Es besteht vor allem ein Mangel
an kritischen Auseinandersetzungen mit der lateinamerikanischen Philoso-
phie.> Wenn diese als Thema der interkulturellen Forschung in Betracht ge-
zogen wird, wird sie oft unter dem generischen Label vom »Global South«
analysiert und nicht als selbststindige Denkrichtung. Dadurch wird ihr Spe-
zifikum verfehlt, nimlich, dass die lateinamerikanische Philosophie in der
Philosophiegeschichte an der Uberwindung von Machtverhiltnissen sowie
an der Dezentralisierung des Subjekts orientiert ist. Dabei entstehen im la-
teinamerikanischen Kontext interessante Alternativen zum abendlindischen
Denken, welche zum gegenwirtigen philosophischen und politischen Dis-
kurs beitragen konnen. Wenn wir unsere heutige Welt — die durch Migrati-
onsphinomene, ethnische Konflikte und verschiedene Ausbeutungsformen
geprigt ist — ausschlief$lich durch die Linsen der europdischen Philosophie
analysieren, werden die Losungen fur die Globalprobleme nicht deutlicher.

Vom Standpunkt dieser Problemstellung definieren sich auch der Leitfa-
den und die Struktur des vorliegenden Buches: erstens, einen Einblick in die
eigenartige Denkweise der lateinamerikanischen Philosophie auf Deutsch
zu schaffen; zweitens, diese Philosophie auf den globalen Kontext zu be-
ziehen, indem das gezeigt wird, was die lateinamerikanische Philosophie zu
den aktuellen Debatten beitragen kann. Das Erreichen dieser Ziele erfordert
eine methodologisch strenge Aufficherung der Fragestellung beziiglich der
lateinamerikanischen Philosophie. Zunichst ist zu fragen, was unter latein-

3 Auf Deutsch lassen sich nennen: Fornet-Betancourt 1997; Fornet-Betancourt
2005; Krumpel 1992; Ley 2008; Montes de Sommer 2007.
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amerikanischer Philosophie zu verstehen ist. Wie Gracia und Vargas (2018)
oder Hurtado und Sanchez (2020) zu Recht anmerken, kann unter latein-
amerikanischer Philosophie entweder eine geografisch spezifische oder eine
begrifflich eigenartige Denkweise verstanden werden. In diesem Buch wird
die lateinamerikanische Philosophie als beides betrachtet. Es wird genau-
er argumentiert, dass diese Philosophie, die sich im geografischen Raum
von Lateinamerika entfaltet hat, folgende begriffliche Merkmale aufweist:
1) eine nicht individualistische Orientierung, die 2) eng mit der Umwelt
verbunden ist und sich 3) im Dialog mit vielfiltigen DenkerInnen und Ge-
meinschaften entwickelt hat.

Unser Buch ist in vier Hauptteile gegliedert. Im ersten Teil werden wir
die Nahuatl-Philosophie untersuchen und ihren spekulativen und meta-
physischen Inhalt hervorheben. Der zweite Teil konzentriert sich auf den
mexikanischen Existenzialismus, eine Denkstromung, die zeigt, dass die la-
teinamerikanische Rezeption europiischer Ideen nicht nur passiv, sondern
kreativ und im tiefsten Sinne des Wortes »philosophisch« war. Im dritten
Teil werden wir tiber eines der hartnickigsten Probleme der lateinamerika-
nischen Philosophie nachdenken: die Dualitit (zwischen dem Indigenen
und dem Europier, der Zivilisation und der Barbarei, der Natur und dem
Menschen usw.). Der vierte Teil schlieflich gibt einen Uberblick iiber einige
der wichtigsten lateinamerikanischen Philosophinnen der letzten Jahre und
ihre Uberlegungen zum Feminismus.

Dieses Buch ist als Einfithrung gedacht. Fiir eine solche mussten wir
eine grofle Anzahl von PhilosophInnen und Denktraditionen auslassen. Die
deutschsprachige philosophische Literatur zur lateinamerikanischen Philo-
sophie ist immer noch spirlich, und unser Hauptziel war es, nur einige we-
nige Ideen vorzustellen, um dazu beizutragen, dass diese Ideen an den Uni-
versititen und in den Kopfen der Menschen Raum gewinnen. Wir sind uns
jedoch der immensen Aufgabe bewusst, die vor uns liegt. Lateinamerika ist

vielfiltig. Churata nannte es »Polyamerica«, und es wire unmaglich, diese
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Vielfiltigkeit auf ein Buch zu reduzieren. Aus Platzgriinden mussten wir uns
auf nur eine Handvoll Traditionen beschrinken. Es gibt noch viel zu tun.
Die afro-karibische Philosophie, die andinische Philosophie, die Chicanx-
Philosophie sowie die Philosophien Zentralamerikas, Brasiliens usw. — es gibt
so viele philosophische Traditionen, wie es Zeiten und Geografien gibt. Da-
her hoffen wir, dass dieses Buch in den LeserInnen den Wunsch weckt, die-
sen Weg auf eigene Faust weiterzugehen. » Preguntando caminamos« (Fragen

stellend gehen wir).
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minars {iber Philosophie in Lateinamerika begleitet haben. Thre Fragen und
Reflexionen waren entscheidend fiir die Entwicklung dieses Projekts.
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INDIGENES DENKEN: DIE NAHUATL-PHILOSOPHIE
FEDERICA GONZALEZ LUNA

Genauso wie der Begriff »Lateinamerika« problematisch ist, weil er eine he-
terogene Vielfalt von Kulturen bezeichnet, bringt es zahlreiche Probleme mit
sich, von »indigener Philosophie« zu sprechen. Schon der Begriff der »In-
digenitit« ist problematisch. Das Wort stammt aus dem Lateinischen: inde
(von dort) und gignere (erzeugen). Die Verbindung zwischen dem Lokalen
und dem Exogenen fiihrt zu einer Reihe von Dualismen, die das Indigene
als Anderssein reproduzieren. Im Spanischen wurden auch andere Begrif-
fe verwendet, wie indios (da Christoph Kolumbus bekanntlich hoffte, auf
seiner Reise Indien zu erreichen) oder aborigenes (aus dem Lateinischen a6
origine, also »von Anfang an«). Heutzutage wird in Lindern wie Argentinien
der Begriff pueblos originarios verwendet. Alle diese Begriffe sind in gewisser
Weise problematisch, weil sie die amerikanischen Volker »primitivisieren«
und in einen Gegensatz zu den Europidern stellen, die weder »urspriinglich«
noch »an das Land gebunden« sind.

Ein weiteres Problem ergibt sich, wenn man den Begriff »Philosophie«
verwendet, um auf die Praktiken dieser Volker zu verweisen. In der Ge-
schichte der afrikanischen Philosophie wurde beispielsweise der Begriff der
»Ethnophilosophie« verwendet, um den intellektuellen Wert bestimmter
kultureller Traditionen sichtbar zu machen, die nicht unbedingt in einem
Textkorpus oder bei einzelnen Autorinnen und Autoren verankert sind. Ein
Philosoph wie Henry Odera Oruka (1944-1995) sprach von »Weisheits-
philosophie« (sage philosophy, im Sinne von »Philosophie der Weisen«), um
die Bedeutung der Individualitit zu betonen, ohne die Miindlichkeit dieser
Art von »Weisheit« abzutun. Aber schon die Grenze zwischen »Philosophie«
und »Weisheit« ist komplex, und der Begriff »Weisheit der Weisen« scheint
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sich eher auf Ratschlige zu beziehen, die manchmal mystisch sind, und
nicht auf systematisches kritisches Wissen.

Obwohl die Debatte iiber die Relevanz des Begriffs »indigene Philo-
sophie« duflerst wichtig ist, wollen wir in diesem Kapitel taxonomische
Fragen beiseitelassen, um uns auf das zu konzentrieren, was wir fiir den
philosophischen Inhalt einer bestimmten Kultur, nimlich derjenigen der
Nahuatl-Volksgruppe, halten, auch wenn sich terminologische Fragen nicht
ganz vermeiden lassen. Wir laden die Leserinnen und Leser ein, die anderen
Kulturen, die wir in diesem Buch nicht behandeln kénnen, wie die Philo-
sophie der Quechua, Aymara, Mapuche, Guarani usw., auf eigene Faust
weiter zu erforschen.

Wie gesagt: Von Anfang an erscheint der Ausdruck »Nahuatl-Philoso-
phie« als eine offene Frage, vor allem dann, wenn der Begrift nabuatl ad-
jektivisch zu verstehen ist und dieses Denken nicht blof§ als Philosophie
angesprochen wird. Dies fiithrt somit eine weitere und allgemeinere — oben
angedeutete — Frage herbei, nimlich, ob die Philosophie »regionalisiert«
werden kann, d. h., ob man von einer griechischen, einer deutschen, einer
Nahuatl-Philosophie sprechen sollte, oder nur von Philosophie, abgesehen
davon, welche Sprache sie spricht. Wir werden noch keine endgiiltige Ant-
wort auf diese Frage geben, aber zu zeigen versuchen, inwiefern von Philo-
sophie bei den Nahua die Rede sein kann.

Bekannter als nahuatl ist nun »aztekische Kulture, jedoch stelle diese
nur einen Teil der ganzen Nahuatl-Kultur dar. Die Azteken bildeten nim-
lich ein Reich. Sie kamen nach Tenochtitlin und kolonisierten allmihlich
andere Volker. Wir sprechen aber von Nahuatl-Philosophie, weil die philo-
sophischen Gedanken nicht lediglich bei den Azteken zu finden sind, son-
dern auch bei anderen Volkern, wie den Tlaxcala, Chalco, Acolhuacin usw.,
die auch die Nahuatl-Sprache beherrschten. Die Nahuatl-Kultur erstreckee
sich tiber das mexikanische Tal und seine Umgebung, und zwar zwischen
dem 15. und 16. Jahrhundert. Die Nahuatl-Sprache war in dieser Zeit eine
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Art Lingua franca, wie Miguel Le6n-Portilla (1926-2019) schreibt.! Unter
diesen Volkern befinden sich die Tlaxcaltecas, die Huexotizincas, Leute aus
Texococo — woher der bekannteste Dichter Nezahualcéyotl kam — und auch
die Leute aus Tlacopan.

Im Folgenden werden wir versuchen, die Hauptgedanken der Nahuatl-
Kultur philosophisch zu prisentieren. Es ist jedoch erstaunlicherweise wenig
Forschung zu dieser Thematik zu finden. Man kann zwar etliche Forschun-
gen bei Anthropologen oder Historikern antreffen, doch befindet sich die
Philosophie in Hinsicht auf das Nahuatl-Denken immer noch in einer sehr
frithen Phase einer hoffentlich langen Karriere.

Das erstaunliche Unterfangen Ledn-Portillas (Leén-Portilla 1993) be-
stand darin, die Weltanschauung einer groffen mesoamerikanischen Kultur
als Philosophie zu verstehen. Die Schwierigkeit lag in der eurozentrischen
Beherrschung und der westlichen Inbesitznahme des Begriffs von Philoso-
phie selbst, die alles Ubrige unter Weltanschauung, Religion, Mythologie
usw. einordnete. Wie bekannt, gibt es die vom Positivismus beeinflusste
Vorstellung, dass Philosophie eine spitere, rationalere Phase der Entwick-
lung einer Kultur ist, wihrend die Mythologie, wie u. a. bei den Griechen,
als eine von der Philosophie iiberwundene denkgeschichtliche Phase gedeu-
tet wird. Ledn-Portilla bestreitet mit seinem monumentalen Werk La filoso-
fia ndhuatl. Estudiada en sus fuentes (»Nahuatl-Philosophie in ihren Quellen
untersucht«) ebendiese Idee in der Hinsicht, dass es um ein Vorurteil gehe,
nimlich darum, dass die Philosophie nur »europiisch« sei und alle anderen
Kulturen diese Phase noch nicht erreicht hitten. Mit dieser Absicht ver-
suchte er die schwierigen und alten Quellen sowohl auf Nahuatl als auch auf
Spanisch nicht nur philologisch, sondern besonders aus einer philosophi-
schen Perspektive auszulegen. Seine Verfahrensweise bestand in der direkten

1  Miguel Ledn-Portilla war ein fiihrender Gelehrter der mesoamerikanischen Kultu-
ren und der Nahuatl-Philosophie und gilt als eine der einflussreichsten Personlich-
keiten in der Erforschung der indigenen Kulturen in Mexiko und dartiber hinaus.
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Ubersetzung verschiedener Nahuatl-Quellen und deren Auslegung sowie in
der Durchfiithrung einer sprachlich-begrifflichen Analyse derselben auf der
Suche nach dem philosophischen Sinn, der in einer nicht westlich-philoso-
phischen Sprache verborgen blieb.

Demzufolge verfolgt Leén-Portilla in der »Weltanschauung« der Nahua
das, was inmitten des »Mythischen« eigentlich nicht auf das Mythische ein-
geschrinkt werden kann, sondern dariiber hinaus nach einer philosophi-
schen Bedeutung verlangt. Insofern kénnte man behaupten, dass es streng
genommen nicht lediglich von einer Weltanschauung handelt, als Bezeich-
nung fiir etwas, das dem Rational-Argumentativen der Philosophie nicht
gewachsen ist.

Neben Ledn-Portillas Werk findet sich nun auch ein weiteres, relativ
neues philosophisches Werk, das sich hauptsichlich mit der Nahuatl-Me-
taphysik befasst, nimlich »Aztec Philosophy. Understanding a World in Mo-
tion« von James Maffie (Maffie 2014). Wie der Autor selbst erwihnt, ver-
dankt er vor allem Leén-Portilla und Lépez Austin sein Interesse an nicht
westlichen Traditionen der Philosophie. Maffie zufolge ist es von Bedeutung,
zuerst die Nahuatl-Metaphysik zu verstehen, um die Religion, die Politik,
die Theologie usw. zu begreifen (vgl. Mafhie 2014, 1).

Im Folgenden werden wir versuchen, die Hauptteile dieser Werke dar-
zustellen, um einen allgemeinen Referenzrahmen des Nahuatl-Denkens bie-

ten zu kénnen.
PHILOSOPHISCHE KOSMOLOGIE

Wir versuchen den verborgenen oder latenten philosophischen Inhalt in
der sogenannten Kosmologie der Nahua herauszuarbeiten, die jedoch, wie
Ledn-Portilla sagt, rational-philosophische Kategorien aufweist. Le6n-Por-
tilla zufolge sind fiinf versteckte Kategorien in dieser Kosmologie zu finden,

nimlich:



INDIGENES DENKEN 21

Logische Notwendigkeit einer Begriindung des Kosmos
Die zeitliche Organisation in Weltaltern
Die Idee des Vorhandenseins von urspriinglichen Elementen

Riumliche Zuordnung des Kosmos nach Himmelsrichtungen

AN NS

Der Begriff von Kampf als Grund der kosmischen Ereignisse (vgl. Ledn-
Portilla 1993, 112).

In den genannten Kategorien fillt auf, wie die Suche nach Begriindung und
Zuordnung des Kosmos als Beweis fiir ein philosophisches Unternehmen in

dieser »Kosmologie« wahrzunehmen ist.

LOGISCHE NOTWENDIGKEIT
EINER BEGRUNDUNG DES KOSMOS

In Bezug auf die erste Kategorie spielt die Auffassung von der Wahrheit als
Weltgrund die gewichtigste Rolle. Die alten Nahuatl-Weisen, die sogenann-
ten tlamatimine, fragten nach einem »tragfihigen Boden«, worauf alles fest-
stehen kann. Insofern ist das Feste und Tragfihige, worauf alles feststehen
bzw. liegen kann, das, was als wahr gilt: nelli, d. h. gewurzelt (nel-hua-yotl).

In der Anales de Cuaubtitlin findet, wie Ledn-Portilla berichtet, Quet-
zalcoatl® die Antwort auf die Frage nach dem, was alles trigt:

»Es wird berichtet/erzihlt, dass Quetzalcoatl seinen Gott bzw. etwas,
das innerhalb des Himmels verweilt, beschwor. Der/die mit dem
sternvollen Rock, der/die alles beleuchtet. Frau unseres Fleisches;
Herr unseres Fleisches. Die in Schwarz Bekleidete, der in Rot Be-
kleidete, die, die Boden fiir die Erde ist (die, die Erde zum Stehen

2 Im Folgenden wird klar, wer Quetzalcoatl war und welche Rolle er beim Nahuatl-
Volk spielte.
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bringt), der, der die Erde mit Baumwolle {iberzieht. Dahin richtete
er seine Stimmen, dorthin, zur Stitte der Dualitit, so wusste man.
Dort, wo sich die 9 Himmelsebenen befinden.«* (Leén-Portilla

1993, 90)

Wir werden nicht ausfiihrlich genug alles deuten, dennoch werden wir ver-
suchen, die wichtigsten Merkmale des Abschnitts zu erhellen, die beziiglich
des Weltgrundes am bedeutungsvollsten sind.

Zunichst ist es wichtig zu erwihnen, wie alles »berichtet« wurde, nim-
lich tiber die »Calmecacs, die Hochschule des Nahuatl-Volkes, d. h. haupt-
sichlich durch eine miindliche Tradition. Der »Gott« nun, auf den man
sich einmal als »er«, einmal als »sie« beruft, ist »Ometéotl«: Gott der Duali-
tit, derjenige, der in der Stitte der Dualitit verweilt.* Ometéotl lebt in der
Stitte der Dualitdt, nimlich Omeyocan, die sich »jenseits der 9 Himmels-
ebenen« befindet. Der Gott/die Gottin wird namentlich als der sternvolle
Rock (Citlalinicue) und als der/die, der/die alles beleuchtet (Citlallanténac),
bezeichnet in der Hinsicht seines/ihres doppelten Tuns: Nacht- und Tag-
erschaffende(r) (Ledn-Portilla 1993, 91). Die zugehorige Dualitit des Got-
tes wiederholt sich in jeder Zeile als maskulin/feminin, als Tag/Nacht, als
Schwarz/Rot. Dualitit sollte aber nicht etwas sein, das aus widerspriichli-
chen und sich ausschlieflenden Elementen besteht; diese Elemente sind eher

als komplementir und immer miteinander verbunden zu begreifen.” Alle

3 »Yserefiere, se dice que Quetzalcoatl, invocaba, hacia su dios a algo (que estaba)
en el interior del cielo. A la del faldellin de estrellas, al que hace lucir las cosas;
Sefora de nuestra carne. Sefior de nuestra carne; la que esta vestida de negro, el
que esta vestido de rojo; la que ofrece suelo (o sostiene en pie) a la tierra, el que
la cubre de algodon. Y hacia alli dirigia sus voces, asi se sabia, hacia el lugar de la
Dualidad, el de los neuve travesafos con que consiste el Cielo [...].«

4 Diese duale Figur spielte eine zentrale Rolle im Denken der Chicano-Philosophin
Gloria Anzaldta (1942-2004).

5 Diese Idee von komplementdren Gegensatzen ist auch bei den Quechua zu finden.
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zu findenden komplementiren Elemente dieser in sich alles einschlieffen-
den heiligen Dualitit — sei es Leben und Tod, Ordnung und Unordnung
usw. — sind nicht als intrinsisch gut oder/und intrinsisch bése wahrzuneh-
men, sie sind immer in einem unendlichen gegenseitigen Spiel von Kom-
plementierung begriffen. Dies impliziert ferner, dass es keinen Sieger gibt
bzw. geben wird, der Kampf bzw. das Spiel geht ewig weiter. Selbst die west-
lichen Hauptmerkmale alles Seienden, d. h. Sein und Nichtsein, gehoren
dem Teotl (Gott) nicht absolut, er ist und ist aber auch nicht: » 7eo#/ captu-
res a tertium quid transcending these dichotomies by being simultaneously
neither-alive-nor-dead-yet-both-alive-and-dead, simultaneously neither-or-
derly-nor-disorderly-yet-both-orderly-and-disorderly, etc.« (Maffie 0. J.). In
der Figur des Ometéotl ist die Antwort auf die Frage nach dem Grund
enthalten, d. h. das, was die Erde trigt, ihr den Boden darbietet — in einer
westlicheren Terminologie: das Wahre.

Ometéotl kennzeichnet weiterhin eine der Hauptfiguren in der Nahu-
atl-Kosmologie, aber auch in deren Metaphysik. Wie im nichsten Teil dieses
Beitrags gezeigt wird, spielt Ometéotl quasi die Rolle des Seins der westli-
chen Metaphysik, dennoch mit ganz klaren Kontrastpunkten, die ihn eine

besondere »Entitit« werden lassen.
DIE ZEITLICHE ORGANISATION — WELTALTER

Die zeitliche Organisation dient dem Nahuatl-Denken, um die kosmischen

Ereignisse zu begriinden. Die Zeit ist in solare Zyklen gegliedert, und dem-

Die Welt ist namlich bei den Quechua von gegenteiligen Krafte konstituiert, die
die Ordnung und Unordnung der Welt bezeichnen. Wenn diese Krafte im Gleich-
gewicht zueinander stehen, gerdt die Welt in einen harmonischen Zustand na-
mens pacha. Wenn sie sich nicht ausbalancieren konnen, gerdt die Welt in einen
chaotischen Zustand, der aber kein Ende der Welt bezeichnet, sondern eher einen
Ubergang zu einer neuen Ordnung. Dieses Spiel der Krifte bestimmt die Zeitlich-
keit der Quechua (siehe Maffie 2010).
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nach werden alle Zyklen auch nach der Sonne benannt. Leén-Portilla be-
zieht sich diesbeziiglich auf ein Dokument aus dem Jahre 1558: die von
Paso y Troncoso so genannte »Legende der Sonnen«.® Fiir das Interesse die-
ses Teils halten wir es nicht fiir notwendig, alle von Leén-Portilla zitierten
Stellen wiederzugeben, sondern es geniigt, einige Stellen daraus zu erwih-
nen, um cine allgemeine Idee von der Zeitlichkeit zu erhalten.
Ledn-Portilla beruft sich auf diesen Text, weil er einer der iltesten der
Art ist (1558), die mit dem prikolumbinischen sogenannten »Sonnenstein«
(piedra del sol) ibereinstimmt, und da er am ausfiihrlichsten die solaren
Zyklen charakterisiert (Ledn-Portilla 1993, 101). Der Text beschreibt die
Weltalter bis zum Jahr 1558 in fiinf Zyklen mit verschiedener Dauer. Der
Ausdruck fiir Weltalter i-tlamamanca bedeutet aber eher: das Ergebnis der
Machenschaften, durch die die Erde ihren festen Boden erhilt. Lehmann
tibersetzt demzufolge das Wort als »Griindungen der Weltalter« (Lehmann
1938, 322). Die erste Sonne (Sonne 4 Tiger)” begann vor 2.513 Jahren. In
diesem Weltalter wurden die ersten menschlichen Seienden, macehuales, von
Tigern, ocelotes, aufgefressen. Die zweite Sonne (Sonne 4 Wind) endete —
woriiber der Name schon Auskunft gibt — mit einem Windsturm. Die dritte
Sonne (Sonne 4 Regen) endete nach der Erzihlung Historia de los mexicanos
por sus pinturas (»Geschichte der Mexikaner anhand ihrer Gemailde«)® mit
einem Feuersturm, der alles vernichtete. Die nichste Sonne (Sonne 4 Was-
ser) wurde von so starkem Regen betroffen, dass der Himmel herabstiirzte

und alles zerstért wurde. Die Bedeutung der fiinften Sonne liegt darin, dass

6  Siehe dazu Ledn-Portilla (1993, Fn. 5 auf 101): Ledn-Portilla referiert auf die Fas-
sung von Walter Lehmann, die sowohl eine paldografische Fassung auf Nahutal
als auch eine deutsche Ubersetzung beinhaltet (Lehmann 1938).

7  Jede Sonne wird nach dem Agenten der jeweiligen Vernichtung genannt, in die-
sem Fall »Tiger«. Die Ziffer 4 bezieht sich auf den Tag, an dem der Kataklysmus
stattfindet.

8 Siehe dazu Leon-Portilla (1993, 107) und Fray Andrés de Olmos (1891).



INDIGENES DENKEN 25

sie als die letzte Sonne dieser Weltalter erwihnt wird; sie entspricht also der
»jetzigen« Zeit.” Die fiinfte Sonne heif$t »4 Bewegungg, da die Sonne sich
fortbewegt; wenn sie zu Ende ginge, wiirde die Erde beben — ein Ereignis,
das zum nichsten Kataklysmus fithren wiirde.

Die Sonnen bestehen ferner aus verschiedenen Elementen: Sonne 1 aus
Erde (Nahui Océlotl), Sonne 2 aus Wind (Nahui Ehécatl), Sonne 3 aus Feuer
(Nahui Quidhuit]) und Sonne 4 aus Wasser (Nahui Atl) (Florescano 1997,
57). Die Bedeutung der Prisenz der Elemente als die Substanz jeder Sonne
liegt in der Nahuatl-Auffassung vom Rhythmus der verschiedenen Zyklen
als eines bestehenden Kampfes von komplementiren Gegensitzen, d. h. des
Kampfes zwischen irdischen und himmlischen Géttern und Géttern der
Unterwelt, nimlich Wind und Wasser. Wie Lopez Austin zeigt, sind diese
Gegensitze in sehr unterschiedlichen Dimensionen des Nahuatl-Denkens
zu finden, z. B. in der Medizin. Jedoch entsprechen sie nicht den westlichen
traditionellen Gegensitzen, wie sie etwa bei dem hippokratischen medizini-
schen System der Humores zu finden sind (Lépez Austin 2019, 155-165).

Die Tragweite der fiinften Sonne'® liegt ferner darin, dass dadurch die
Idee der Bewegung in der kosmischen Auslegung der Nahuatl-Welt zur Gel-
tung kam. Im Kontrast zur westlich-christlichen Konzeption der Schopfung
ist nicht der Mensch die Krone der kreierten Welt, sondern die Sonne!* und
somit die Bewegung. Die Schopfung der Sonne ergibt sich aus der Selbstop-
ferung einer Gottheit, nimlich Nanahuatzin. Eigentlich sollte aber er kein
Opfer sein, sondern Tecuciztécatl, ein reicher, stolzer Gott, der sich selbst ins

Feuer werfen sollte. Doch nach vier Versuchen wagte er es nicht, wihrend

9  Fir eine ausfiihrlichere Darstellung der Weltalter siehe Leon-Portilla (1993, 98-
112).

10 Die flinfte Sonne befindet sich im Zentrum des sogenannten piedra del sol, wo die
zentrale Figur eben eine Sonne ist.

11 Wie Florescano (1997, 60) schreibt, findet sich die Sonne als »Hauptkreatur«
auch im Mythos »Popol Vuh«.
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Nanahuatzin sich selbst als Erster hinwarf. Nanahuatzin stellt eine eher irm-
liche und verwundete Gottheit dar, die aber mutig sich selbst fiir die Entste-
hung der Sonne opfert. Nach seiner Opferung folgte ihm Tecuciztécatl und
wurde zum Mond. Dahinter steckt eine politische Bedeutung, indem die
Geschichte auf die Auseinandersetzung zwischen den zuerst aus dem Nor-
den gekommenen Vélkern und den im mexikanischen Becken (Zentrum)
sesshaften Menschen verweist. Die Darstellung beider Gottheiten kiindet
von ebendieser Opposition: Nanahuatzin, die erst Gekommenen, und Te-
cuciztécatl, die schon Herrschenden. Es wiederholt sich demnach der Topos
eines Kampfes zwischen komplementiren Gegensitzen in diesem Mythos,
jedoch nicht zwischen elementaren Kriften, sondern zwischen Gottheiten
bzw. Vélkern mit gegensitzlichen Merkmalen.

Im Unterschied zu den vorherigen Sonnen, die eher mit der Unterwelt
und der Fruchtbarkeit in Verbindung standen, weist nun die fiinfte Sonne
auf eine Ursache, auf den Grund der Fruchtbarkeit und die Fortsetzung
des Kosmos. Mit der fiinften Sonne beginnt auch die »neue« Menschheit
zu existieren, dadurch, dass Quetzalcoatl in die Unterwelt abstieg, um die
Knochen der Menschen zu retten und daraus die Menschen neu zu bilden,
nimlich die sogenannten teotihuacanos, die Bewohner des neuen Reichtums

von Teotihuacdn.” Demzufolge behauptet Florescano (1997, 62): »In der

12 Wie wir bei der Abhandlung zur raumlichen Organisation der Welt lernen werden,
hatte Ometéotl vier gottliche Kinder, darunter Quetzalcoatl. Er wird vom Nahuatl-
Volk als ein Wohltdter der Menschheit angesehen, da er in den Mictlan (das Toten-
reich) einstieg, um aus Knochen die Menschen zu entwerfen. Auf3erdem ist er der
Uberbringer des Maises, der Hauptnahrung des Nahuatl-Volkes.

13 Sowohl Florescano als auch David Stuart (»Kings of Stone«) behaupten, dass es
hier um die teotihuacanos geht und nicht um die Bewohner von Tula, Hidalgo. Die
Konfusion entstand aus der Erwahnung von »Tulan« oder »Tollan«, die aber mit
»Teotihuacan« lbereinstimmt. Siehe Florescano (1997, 61) sowie Read (1998,
5): »The Mexica-Tenochca (ca. 1350-1521) first entered the Valley of Mexico
some six or seven centuries after Teotihuacan’s decline and disappearance. They
were the final great power to influence Mesoamerica before the Spanish.«
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mythisch-kosmogonischen mittelamerikanischen Tradition war Tudn-Teoti-
huacdn die Ursprungsstitte der gegenwirtigen Weltalter, nimlich die Stitte,
wo die ersten Menschen und die Zeit entsprangen.«'* Bis zur Entstehung
des Azteken- bzw. Mexicas-Reiches in Tenochtitlin, wo heutzutage Mexi-
ko-Stadt liegt, gibt es aber zahlreiche Erzihlungen, die hauptsichlich von
einem Kampf zwischen dem friedlichen Quetzalcoatl und dem kimpferi-
schen Tezcatlipoca handeln (Sahagiin 1938, 210-216). Die Mexicas oder
Azteken wanderten von Aztlan aus, bis sie 1325 in Tenochtitlan sesshaft
wurden. Wichtig zu erwihnen ist, dass das von Huitzilopochtli®® vorherge-
sehene Zeichen fiir die Entscheidung fiir die neue Ansiedlung ein Adler war,
der auf einem Feigenkaktus eine Schlange frisst.

Die Bindung zwischen den Azteken und der fiinften Sonne ist von gro-
Ber Bedeutung in der Hinsicht, dass die Azteken sich als das von Gott aus-
erwihlte Volk fiir die Aufrechterhaltung dieses Zyklus wahrnahmen. Dem
Mythos zufolge sollten diese Weltalter mit einem Erdbeben vernichtet wer-
den, doch meinten die Mexicas die Dauer dieses Weltalters zu verlingern,
indem sie die Sonne mit Opfern bzw. Opfergaben versorgten. Dies erklirt
das blutige und imperialistische Herrschen der Azteken iiber die anderen
Vélker, als sie durch Kriege Opfer erlangten, um sie der Sonne hinzugeben.
Aus diesem Grund nennt Alfonso Caso die Azteken »das Volk der Sonne« (e/
pueblo del sol). Caso referiert ferner, dass die fiinfte Sonne einen stindigen
Krieg gegen den Mond und die Sterne fiihrte und dass die Menschen ihr mit
Opfern helfen sollten:

»Jeder von den Azteken festgenommene Gefangene vertritt einen
Stern, den es der Sonne zu opfern gilt. Damit die Sonne aus der ma-

14 Im Original: »En la tradicion mitica y cosmogoénica de Mesoamérica, Tuan-Teoti-
huacan fue la ciudad donde se originé la presente era del mundo, el lugar donde
nacieron los primeros seres humanos y comenzo el tiempo.«

15 Der gottliche Schutzpatron der Mexicas.



28

FEDERICA GONZALEZ LUNA

gischen Substanz des Lebens speisen kann und um sie im gottlichen
Krieg zu stirken. Somit vertritt der zu opfernde Sternmensch weif3
bemalt und mit einer schwarzen Augenmaske versehen, d. h. als ein
Zeichen fiir die besternte Nacht, die Verstarkung der Sonne durch
sein Leben.« (Caso 2018, 120)1¢

Trotz der menschlichen Anstrengung, diesen Zyklus zu bewahren, lauert ein

unschlagbarer Pessimismus'” (Caso 2018, 123) unter den Azteken aufgrund

dessen, dass frith oder spit die fiinfte Sonne immerhin durch die Erdbeben

und Erschiitterungen verblassen wird.

RAUMLICHE ORGANISATION

Die riumliche Organisation des Nahuatl-Kosmos wird nun durch die Him-

melsrichtungen bestimmt, die aus der Selbstaufspaltung Ometéotls in vier

unterschiedliche Gottheiten entstanden.”® Die Erzihlung findet sich in der

16

17

18

Im Original: »Cada prisionero que toma el azteca es una estrella que debe ser
sacrificada al Sol, para alimentarlo con la sustancia magica que representa la vida,
y para fortalecerlo en el divino combate; y el hombre-estrella que es sacrificado,
pintado de blanco el cuerpo y con un antifaz negro, que significa la noche estrel-
lada, ira a reforzar con su vida la vida del Sol.«

»Soélo venimos a dormir/ s6lo venimos a sofar,/ no es verdad, no es verdad/ que
venimos a vivir en la tierra.// En hierba de primavera nos convertimos;/ llegan a
reverdecer,/ llegan a abrir sus corolas nuestros corazones;/pero nuestro cuerpo
es como un rosal;/de algunas flores y se seca.« (Um zu schlummern, kommen
wir hierher,/ um zu trdumen,/ es ist nicht wahr, es ist nicht wahr,/ dass wir ge-
kommen sind, die Erde zu bewohnen.// Friihlingsgras werden wir;/ unsere Herzen
werden blihen, ihre Bliitenkrone erschliel3en,/ dennoch ist unser Leib ein Rosen-
stock;/ mit kaum einer Rose, die doch verwelkt.)

Obwohl die Vervielfaltigung Ometéotls den Anschein eines polytheistischen Den-
kens gibt, sollten diese aus Ometéotl selbst entstandenen Gottheiten als Aspekte
desselben wahrgenommen werden. Andererseits ist der Antagonismus zwischen
Polytheismus und Monotheismus Leon-Portilla zufolge eine Sache der Perspekti-



INDIGENES DENKEN 29

Historia de los Mexicanos por sus pinturas, die die Quelle Leén-Portillas ist,
um den Nahuatl-Begriff des Raumes zu verstehen.

Obwohl die Erzihlung (Le6n-Portilla 1993, 95) damit beginnt, dass ein
Gott und eine Géttin vier Kinder zeugten, geht es um eine Verdopplung von
Ometéotl ins Minnliche und Weibliche, die somit als »Aufspaltung« aufge-
fasst werden kann. Jeder Gottheit gehort eine Farbe, d. h. eine Himmels-
richtung, die die Symbolik fiir die verschiedenen elementaren Krifte bildet,
die immerfort gegeneinander kimpfen. Die vier Gottheiten sind nidmlich:
Tezcatlipoca, rot = Osten; der schwarze Tezcatlipoca, Gott der Nacht und
der Todeswelt, ist der Norden; Quetzalcdatl, der auch auf Nacht und dazu
auf Wind verweist, ist der Westen und auch mit Leben und Fruchtbarkeit
verbunden, nidmlich der Region der Fruchtbarkeit, und der blaue Tezcatli-
poca ist der Stiden (Ledn-Portilla 1993, 97)."

Es ist weiterhin von Bedeutung, zu erwihnen, dass sowohl nach Ledn-
Portilla als auch nach Maffie die Zeit- und Raum-Begriffe nicht als fixe
Punkte bzw. Regionen bzw. Perioden aufzufassen sind. In Bezug auf den
Raum geht es eher um dynamische Krifte, die, wie erwihnt, einen anhal-
tenden Krieg gegeneinander fithren, die ferner die Bewegung und das Leben
des Kosmos gewihrleisten. »Die vier Kinder Ometéotls betreten die Welk,
den Raum und die Zeit, jedoch nicht als ein leeres Szenario oder als blof3e

Koordinaten, sondern als dynamische Bestandteile, die ineinander verfloch-

ve. Polytheismus war ein Glaube des Volkes, wahrend Monotheismus bzw. eine
monotheistische Tendenz die Position der Priester war.

19 In der Erzahlung ist aber nicht die genaue Entsprechung der Gottheiten und der
Elemente zu finden. Eine weitere Schwierigkeit liegt darin, dass in der Erzahlung
und auch in anderen Erzahlungen andere Namen fiir jede Gottheit verwendet
werden. Diese Pluralitat von Gotternamen ist ein allgegenwartiges Merkmal der
Nahuatl-Mythen.
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ten und verschlungen sind, um eben das kosmische Schauspiel zu lenken«*®

(Leén-Portilla 1993, 95).

PRASENZ DER ELEMENTAREN KRAFTE
UND KAMPF ALS BEWEGER DES UNIVERSUMS

Diese zwei von Ledén-Portilla genannten Kategorien, d. h. elementare
Krifte und deren Kampf, durchdringen nun die anderen, schon angege-
benen Kategorien. Wie wir in der Auffassung von den Weltaltern und der
Riumlichkeit bei den Nahua lernten, spielen die elementaren Krifte eine
wesentliche Rolle. Sowohl die aufeinanderfolgenden Sonnen als auch die
Weltrichtungen — die von Ledn-Portilla so genannten rumbos del mundo
(»Richtungen der Welt«) — entsprechen den Elementen, die ferner mit posi-
tiven und negativen Bedeutungen geladen sind. In der Hinsicht, dass die
Zeitlichkeit des Kosmos durch aufeinanderfolgende Kataklysmen und die
Weltrichtungen aus dynamisch gottlichen Kriften strukturiert ist, folgt da-
raus, dass sowohl die Zeitlichkeit als auch die Rdumlichkeit Feldziige und
keine festen, homogenen Kategorien sind, sondern gottliche und lebendige
Krifte.

Gonzalez zufolge scheint die kriegerische Interpretation sowohl von
Ledn-Portilla als auch von Caso von einer Hegel’schen Dialektik geprigt zu
sein, nimlich in der Hinsicht, dass es ein stindiger Kampf des Kontriren ist,
der die Geschichte in Bewegung setzt (Gonzilez 2017, 101). Die berichte-
te Sonnenlegende scheint ebenfalls eine Art kimpferisch sich entwickelnde
kosmische Geschichte zu sein. Das Verstindnis der Weltrichtungen und
selbst der Dualitit Ometéotls legen weiterhin diese Auslegung nahe. Selbst

20 Im Original: »Porque, con los cuatro hijos de Ometéotl entran de lleno en el mundo,
el espacio y el tiempo, concebidos no como un escenario vacio —unas meras co-
ordenadas — sino como factores dinamicos, que se entrelazan y se implican para
regir el acaecer cosmico.«
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die Interpretation Mafhes (Maffie 2014) setzt diese Auslegungstradition fort,
nimlich die Nahuatl-Philosophie als ein Denken zu verstehen, das den Kos-
mos als einen Feldzug und einen Kampf auslegt. Dariiber werden wir im
nichsten Teil ausfiihrlicher sprechen.

Ferner macht sich Leén-Portilla diese Auslegung zunutze, indem er auf
diese Weise eine »rationalere« bzw. »philosophischere« Erlduterung des kos-
mischen Geschehens den Nahua zuschreibt. Diese ineinander verflochte-
nen und in allen Gibrigen Kategorien prisenten Faktoren werden daher von
Leén-Portilla als philosophische Kategorien verstanden in der Hinsicht, dass
sie erstens auf die Prasenz von philosophischen Fragen nach Ursprung, nach
Ordnung und nach Abfolge hinweisen, und zweitens, weil sie auch den Ver-
such einer Antwort auf diese Fragen darstellen. Wenn es auch scheint, dass
der »sprachliche Gebrauch« oder die »Terminologie« nicht dem westlichen
Standard entsprechen, beweist doch Leén-Portilla durch die von ihm ent-
hiillten Kategorien eben das Gegenteil: Es gibt namentlich eine Nahuatl-
Philosophie.

METAPHYSIK

Um uns dem Verstindnis der Nahuatl-Metaphysik anzunihern, werden wir
uns bei unserer Darstellung hauptsichlich auf die ausfiihrliche und neu-
artige Analyse von James Mafhie (Maffie 2014) berufen. Erstens, weil sie
einer der ersten systematischen Versuche ist, das Denken der Nahua als
Metaphysik zu verstehen, zweitens, weil dieses Denken mit der bekannteren
westlichen Metaphysik stindig kontrastiert wird, was das Verstindnis der

Nahuatl-Philosophie erleichtert.

TEOTL: KALEIDOSKOPISCHE REALITAT
Wie schon erwihnt, steht Teotl bzw. Ometéotl fiir die Hauptkategorie, um
die Nahuatl-Auffassung der Realitdt darzustellen. Sowohl Ledn-Portilla als
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auch Maffie stimmen darin iiberein.?! Teotl ist die Hauptkategorie, da er/sie
alles ist bzw. nichts etwas anderes ist als Teotl: »It is completely coextensive
with created reality and cosmos« (Maffie 2014, 23). Aus diesem Grund wird
die Nahuatl-Metaphysik von Mafhe als monistisch kennzeichnet. Jedoch
ist dieser Monismus® nicht statisch wie etwa Parmenides’ Monismus, son-
dern eher dynamisch und selbstschaffend. Die Pluralitdt der Wesen ist als
Momente oder Aspekte von Teotl verstanden. Insofern behauptet Maffie,
dass der Nahuatl-Monismus durch zwei Hauptmerkmale gekennzeichnet
ist, namlich, 1. All das, was ist, ist numerisch identisch, und 2. Der Mo-
nismus ist »konstituierend« (»constitutional monismc), insofern er als eine
alles durchdringende Energie den »Stoff« und Ursprung von allem ausmacht
(Mafhie 2014, 22). Die Art und Weise, in der Teotl alles ist bzw. wird, ist
nicht blof§ als eine Art personlicher christlicher Gott zu verstehen, sondern
als eine unpersénliche, nicht agentielle Energie, die stindig in einer Selbst-
entfaltung zu allem, was ist, wird. Aus diesem Grund kann man nicht be-
haupten, dass die Nahua an eine creatio ex nibilo glaubten; alles war, ist und
wird immer in dieser zyklischen, sich selbst entwickelnden Potenz von Teotl.
Ein weiteres Hauptmerkmal der Selbstentfaltung Teotls liegt darin, dass sie
zyklisch ist: Sie besteht nicht in einer teleologischen oder eschatologischen
Bewegung in Richtung eines Endes, Schicksals oder Ziels. Dies unterschei-

det von Grund auf das Nahuatl-Denken von der klassischen westlichen Auf-

21 Siehe Maffie (2014, 21-31) und Leon-Portilla (1994).

22 Es kommt aber sofort in den Sinn, dass die Nahua eine polytheistische Kultur wa-
ren, was einen krassen Widerspruch zu Maffies vermeintlichem Monismus dar-
stellt. Wie Read (1998, 206, 271) behauptet, geht es um einen »polytheistischen
Monismus«, namlich einen solchen, der unterschiedliche Gottheiten enthdlt, die
aber nur Aspekte von Teotl selbst darstellen. Wenn man jedoch in Betracht zieht,
dass der Nahuatl-Monismus dynamisch und selbstschaffend ist, scheint es un-
notig, von einem »polytheistischen Monismus« zu sprechen. Insofern ist der Bei-
trag Maffies bezliglich der Metaphysik der Nahua so weitreichend, dass er diese
scheinbaren Widerspriiche vermeidet.
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fassung der geschichtlichen Richtung und Schickung, wie in der Teleologie
bei Aristoteles oder der Eschatologie in der christlichen Interpretation des
Lebens. Die zyklische Auffassung des Zeit-Raums verleiht ferner dem Na-

huatl-Denken eine pessimistische bzw. sterile Firbung, wie Caso bestitigt:

»Als die Eroberung sie iiberraschte, waren die Azteken ein raues
Volk, das noch nicht die kulturelle Raffinesse der Mayas, der Tolte-
ken, der Totonaken oder der Mixteken erreicht hatte; sie standen in
voller Bliite, aber die alten indigenen Kulturen, die verschwunden
waren, sind ein beredtes Zeichen fiir die Sterilitit, die diese grofSen
Zivilisationen schliefflich erreichte, weil es ihnen an einem stindig
fortschreitenden Ideal fehlte, das sie das Leben als etwas anderes
begreifen lief§ als die unverinderliche und peinliche Wiederholung
von Zeremonien zu Ehren der Gétter.« (Caso 2018, 124)*

Es scheint dennoch, dass Caso einerseits die zyklische Auffassung der Welt
fiir das Verschwinden dieser Zivilisationen verantwortlich macht, und ande-
rerseits, als ob er den unaufhérlichen westlichen Fortschritt stillschweigend
lobpreist. Abgesehen davon zeigt sich aber dadurch der tiefreichende Unter-
schied zwischen dem Nahuatl-Denken und dem westlichen Denken und
somit die intime Bindung von Metaphysik und Geschichte, die bei ihnen
zum Vorschein kommt. Wihrend Fortschritt in Casos Lesart sich als eine

Art Uberrest von Teleologie interpretieren ldsst, weist das kontinuierliche

23 Im Original: »Cuando los sorprendi¢ la Conquista, los aztecas eran un pueblo rudo
gue no habia alcanzado todavia el refinamiento cultural de los mayas, los toltecas,
los totonacas o los mixtecas; estaban en plena época de florecimiento, pero las
viejas culturas indigenas que habian desaparecido son una muestra elocuente de
la esterilidad que alcanzaba al fin a esas grandes civilizaciones, por la falta de un
ideal constantemente progresivo, que las hiciera concebir la vida como algo dife-
rente a la repeticion, invariable y minuciosa, de las ceremonias para honrar a los
dioses.«
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Verschwinden der amerindischen Zivilisationen auf ein zyklisches Denken
hin. Unserer Meinung nach lisst sich diese Bindung nicht so einfach ver-
stehen, doch ist dies eine Diskussion fiir einen anderen Moment.

In einer metaphilosophischen Geste fragt sich Mafhie, welche Art Me-
taphysik das Nahuatl-Denken am besten darstellt, und er kommt zu der
Antwort, dass es nicht um eine Seinsmetaphysik geht, sondern um eine
Metaphysik des Werdens (vgl. Mafhie 2014, 25). Wie schon friiher erwihnt,
lisst sich Teotl weder auf das Sein noch auf das Nichtsein zuriickfiihren; es
ist also kein Entweder-oder, sondern sowohl ein Entweder-oder als auch
ein Weder-noch.??* Diese »Ambiguitit« Teotls ldsst sich deswegen in einer
Metaphysik des Werdens besser auffassen. Obwohl es eine Metaphysik gibt,
ist die wesentliche Frage dieser eigenartigen Metaphysik nicht die nach dem
Sein, sondern nach dem Werden, da nichts ist bzw. alles nicht ist, sondern
alles wird. Zugleich ist dieses Werden, insofern es um eine monistische Rea-
litdt geht, als ausschliefSlich das Werden von Teotl wahrzunehmen. Daher
nennt Maffie (in einer quasi Heidegger'schen Weise) die Leistung Teotls ein
»teotlizing« (Maffie 2014, 25). Daraus folgt nun, dass es auch um keine Me-
taphysik geht, die dem Teotl eine Art »Wesen« oder »Substanz« zuschreibt;

24 Erstaunlicherweise Iasst sich diese Interpretation von Maffie in Bezug auf Teotl
mit einer aristotelischen Beschreibung der Dynamis (des Vermdgens) in der Meta-
physik vergleichen. Trotz Maffies Insistieren auf der dynamischen Qualitat Teotls
merkt er nicht, wie nahe diese doch der aristotelischen Auffassung der Dynamis
liegt. In Met. 1051a behauptet Aristoteles beziiglich des Begriffs der Dynamis:
»Das Vermogen also zu dem Entgegengesetzten ist zugleich vorhanden, das Ent-
gegengesetzte selbst aber findet unmoglich zugleich statt. So kdnnen auch die
entgegengesetzten wirklichen Tatigkeiten unmoglich zugleich stattfinden, z. B.:
gesund sein und krank sein. Also muss notwendig die eine von diesen das Gute
sein, bei dem Vermdogen aber kommt das Gute gleicherweise beiden oder keinem
von beiden zu.« Dass es bei Aristoteles eine doppelte Ausgestaltung der Realitat,
namlich dynamisch und wirklich (Dynamis und Energeia) gibt, ist ein Gedanke, der
nicht beim Nahuatl-Volk zu finden ist. Ferner ist bei ihm jede dualistische Auffas-
sung auszuschlief3en, was wir noch weiter ausfiihren werden.
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Teotl besteht nimlich vielmehr in seinem Tun. Deshalb behauptet Maffie,
dass es dabei um eine Umkehrung des westlichen metaphysischen Prinzips
von operari sequitur esse in esse sequitur operari (vgl. ebd., 26) gehe.

Die ambigue Natur Teotls widerspricht iiberdies der traditionellen,
nimlich platonisch-aristotelischen Auffassung des Wirklichen, in der Hin-
sicht, dass das, was ist, nicht als ungemischt und rein zu begreifen ist, son-
dern als das genaue Gegenteil, nimlich ein Mitsein von Sein und Nichtsein,
von Minnlichem und Weiblichem, von lebendig und tot, von trocken und
nass (vgl. ebd., 27). Es liegt eher in der Natur des menschlichen Verstandes,
dass diese Gegensitze als Gegensitze wahrgenommen werden, obwohl sie
an sich keine Gegensitze sind. Interessanterweise ist Mafhe zufolge diese
Ambiguitit auch in der vom Westen so genannten moralischen Frage pri-
sent (vgl. ebd., 23 und 27). Obwohl diese Frage als solche nicht so explizit
auftritt, ist abzuleiten, dass Teotl »amoral« ist in der Hinsicht, dass er keine
Person oder kein moralischer Agent/Akteur ist, d. h., »er hat keine morali-
schen Eigenschaften« (ebd., 23). Dies weist auf eine moralische Ambiguitit
hin, die mit der metaphysischen in Ubereinstimmung steht. Lépez Austin
dufert sich diesbeziiglich wie folgt: »Es scheint von Bedarf zu sein, zu erkla-
ren, dass unter den mittelamerikanischen Religionen die Entgegensetzung
von Gut und Bése nicht unter den anderen iiblichen Gegensitzen zu finden
ist, wie es doch bei anderen Weltreligionen der Fall ist.« (Lépez Austin 2016,
27).5% Teotl ist demgemils eine sowohl kreative als auch destruktive Kraft,
die alles in Bewegung setzt, dhnlich wie bei den Quechua die allumschlie-
8ende Lebenskraft ein kontinuierliches Spiel von gegenseitigen Kriften ist.

Man kann nun aus der monistischen Auffassung der Nahuatl-Metaphy-
sik schlussfolgern, dass es keinen Platz fiir irgendeine Art von Dualismus
gibt. Dementsprechend gibt es keine dualistische Unterscheidung zwischen

25 Im Original: »Es necesario aclarar que en la antigliedad mesoamericana no se con-
taba entre estas oposiciones la del bien y el mal, que es tan caracteristica en otras
religiones del mundo.«
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res cogitans und res extensa. Nichtsdestotrotz sind die Menschen, wie so-
wohl Ledn-Portilla als auch Mafhie erwihnen, nicht imstande, Teotl vollig
zu begreifen. Jedoch ergibt sich aus diesem Versagen keine metaphysische
Aufteilung der Realitit in ein wirkliches und ein illusorisches bzw. schein-
bares Reich, wie es hauptsichlich bei Platon zu finden ist. Da Teotl nicht
jenseits der Welt verweilt, sondern eins und dasselbe mit dieser und daher
immanent ist, gibt es konsequenterweise keine Verdopplung der Realitit, bei
der Teotl die Wirklichkeit darstellte und die Pluralitit eine Illusion sei. Das
menschliche Versagen, Teotl ginzlich zu begreifen, lsst sich eher als eine
epistemologische Unterscheidung auffassen. In diesen Termini dufSert sich
nimlich Mafhe:

»While Aztec tlamatinime?® did claim that certain aspects of teotl
are imperceptible to and so hidden from humans under ordinary
perceptual conditions, and accordingly made an epistemological
distinction between different aspects of teotl, this does not mean
that Aztec tlamatinime drew a principled metaphysical distinction
between perceptible and imperceptible aspects of teotl or that they
believed that the imperceptible aspects were »supernatural< because
they consisted of a different kind of stuff.« (Mafhe 2014, 29; Her-
vorhebungen im Original)

Ferner ist es von Belang, darauf aufmerksam zu machen, dass die bis jetzt
dargestellte Metaphysik nicht in theistischer Weise wahrzunehmen ist. Die
theistische I"Jbersetzung von Teotl als Gott stammt, wie Maffie (ebd., 31)
anmerkt, aus der spanischen Tradition, diese Welt mit der eigenen in Uber-

einstimmung zu bringen, woraus ein Missverstindnis von Teotl entstanden

26 Wenn wir uns mit der Nahuatl-Anthropologie befassen, werden wir erklaren, was
die Rolle der tlamatimine war. Kurz gesagt, stehen sie fiir die westlichen Philoso-
phen.
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ist. Hvidfeldt zufolge wird Teotl besser mit »heilig« oder sogar »rituell« iiber-
setzt und verstanden. Er vergleicht Teotl mit dem polynesischen Begriff von
mana oder einer mana-dhnlichen Energie (Hvidtfeldt 1958, 77-78). Doch
sowohl Maffie als auch Townsend verneinen diesen Vergleich, indem mana
als eine tibernatiirliche Macht zu verstehen ist, wihrend Teotl gar nicht mit
dem Ubernatiirlichen zu tun hat, was weiterhin dem Kern der Nahuatl-Me-
taphysik widersprechen wiirde, nimlich der Unméglichkeit einer dualisti-
schen Auffassung der Realitit (Mafhe 2014, 32; Townsend 1992, 115-116).

Obwohl davon ausgegangen wurde, dass Teotl eins mit der Realitit ist
und es somit um einen Monismus geht, widerspricht dies nicht dem zwei-
fachen Aspekt Teotls, von dem wir anfinglich gesprochen haben. Anders
gesagt, ist die Zweifachheit Teotls nicht mit einem Dualismus gleichzu-
setzen. Interessanterweise liegt im Stammwort ome die Bedeutung »zwei«
oder »zweifach«, und es ist in dieser Hinsicht deutlich, dass Ometéotl eine
Redeweise darstellt, um sich auf dasselbe Phinomen zu beziehen. Dement-
sprechend nennt Maffie Ometéotl »two sacred energy« oder »two sacred
power« (Maffie 2014, 169) und somit die Nahuatl-Metaphysik »dual aspect
monism« (ebd., 170). Wie schon erwihnt, entsteht, ereignet sich und ver-
geht alles durch einen stindigen Kampf von komplementiren Gegensit-
zen, die sich in Ometéotl befinden. Dadurch lisst sich auch die dynamische
Eigenschaft dieses eigenartigen Monismus erkliren, nimlich, dass er keinem
statischen parmenideischen Monismus entspricht. Maffie nennt diese krea-
tiv-destruktive Bewegung und Selbstentfaltung Teotls »the unifying struggle
of inamic pairs« (ebd., 172).

Mafhe entnimmt diese komplexe Begrifflichkeit der indmico von Lépez
Austin (vgl. Lépez Austin 2019, 144-155), der seinerseits diesen Begriff aus
dem Nahuatl nimmt:

»The word inamic combines the singular possessive 7- (vits, his, her<)

with the verb namiqui and the locative suffixe -¢ (oon, in, amongy).
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Molina lists two separate entries for namiqui: »salir a recibir al que
viene, o encontrar con alguno, o contender con otros¢ (>to go out to
receive someone who is coming, to encounter something, to quarrel
with others(), and »incurrir en pena puesta por la leyc (>to incur a

punishment under the law().« (Maffie 2014, 144)

Nachdem Maffie eine ausfiihrliche Analyse der auf namiqui basierenden

Worter durchgefiihrt hat, schlussfolgert er:

»In sum, namiqui-based words suggest bringing things together,
putting things against or next to one another, and aligning, arran-
ging, matching, fitting, or evening up things vis-a-vis one another:
face to face, eye to eye, spoken word to spoken word, song to song,
lips to lips, side by side, or top to bottom.« (Mathe 2014, 145-146;
Hervorhebungen im Original)

OMETEOTL UND NEPANTLA

Bei Mafhe findet sich eine sehr gewagte Auslegung zweier Hauptbegriffe
der Nahuatl-Philosophie, nimlich Ometéotl und nepantla. Mafhie zufolge
»Ometeotl et al. are identical with teotl. Like Ometeotl, teotl is therefore a
single, all-encompassing, grand nepantla-process« (ebd., 370). Wie schon
erklirt, geht es bei den Nahua um einen dynamischen Monismus, worin
Teotl alles war, ist und wird. Mit dem Begriff von nepantla versucht nament-
lich Maffie, die Prozesse bzw. die Dynamik des Kosmos zu erldutern.

Eine Hauptmetapher, die mehrmals bei den Nahua auffillt, stellt den
Kosmos als einen webenden Prozess dar. Weben war ja eine typische Titig-
keit der Nahuatl-Kultur, die aber zugleich fiir die Erklirung der Dynamik
der Welt zentral war. Es ist kein Wunder, dass diese Art der Titigkeit zu
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einer Hauptmetapher wurde, in der Hinsicht, dass alles aus einer Art konti-
nuierlicher Verflechtung von inamischen Paaren besteht. Dennoch besteht
die Frage, was eigentlich Maffie mit »Hauptmetapher« meint. Er nennt
niamlich diese Art der Metapher »root metaphore, in Anlehnung an Stephen
Pepper.??” Die Nahuatl-Metaphysik ist, nicht nur Maffie zufolge, sondern,
wie er selbst erwihnt, auch nach den Interpretationen vieler Nahuatl-For-
scher, auf dem Weben als »root metaphor« gegriindet.?*

Um den von Mafhe so genannten nepantla-Prozess zu verstehen, scheint
es zunichst von Belang zu sein, herauszuarbeiten, welche Rolle das Weben
im metaphysischen Verstindnis des Werdens spielt. Die Nahua begriffen
nun Teotl als einen Kiinstler und demnach als einen Weber; Teotl aber ist so-
wohl der Weber und das Weben als auch das Werk zugleich. Man kann sogar
behaupten, dass die Welt eine Weben-Performance ist. Das Weben gibt die
Dialektik der inamischen Paare deutlich wieder, es geht nimlich um die Ver-
kreuzung von »Kett- und Schussfiden« (»warp and weft«; Maffie 2014, 142),
die die Selbstentfaltung Teotls darstellt. Die Verkreuzung inamischer Paare
wird als zugleich kreativ und destruktiv dargestellt, wie z. B. Geschlechtsver-
kehr die Destruktion der Individuen als Einzelne und dennoch das Werden
eines dritten Einen widerspiegelt. Die Paare aber lassen keine Hierarchie
untereinander zu, sie sind demnach symmetrisch und voneinander sowohl
ontologisch als auch definierend abhingig. Maffie schligt auf Englisch das
Wort »match« vor (ebd., 146), um diese Verkreuzung wiederzugeben; auf

27 Siehe Pepper (1970, 91). Maffie griindet seine These auf Peppers Idee, dass phi-
losophische Systeme immer auf einer »root metaphor« basiert sind, worum sich
sowohl Erklarungen und Argumentationen als auch die Begrifflichkeit der Philo-
sophen drehen.

28 Siehe Maffie (2014, 141, Fn. 5) wo er u. a. C. Klein: »Woven Heaven, Tangled
Earth: A Weaver’s Paradigm of the Mesoamerican Cosmos, Peter T. Furst: »The
Thread of Life: Some Parallels in the Symbolism of Aztec, Huichol and Pueblo Earth
Mother Goddesses« und Stacy B. Schaefer: »To think with a Good Heart: Wixarika
Women, Weavers, and Shamans« erwahnt.
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Deutsch konnte man angemessen vielleicht »Paarung« oder »Erginzungc
dafiir verwenden. Dementsprechend ist die Nahuatl-Metaphysik eine »re-
lationale Metaphysik«: Es gibt nichts, das ohne ein inamisches Paar sub-
sistieren bzw. sein kann.” Insofern kann man erginzen, dass es nichts gibt,
das wie eine selbststindige Substanz a sich ist, in z. B. einem platonischen
Sinne einer Idee. Das Weben widerspiegelt folglich den interrelationalen
Aspekt des Nahuatl-Verstindnisses der Welt und somit von Ometéotl.
Mafhe zufolge konstituiert nepantla nun einen Hauptbegriff in der Na-
huatl-Metaphysik in der Hinsicht, dass es alle Aspekte des Webens und der

inamischen Paarung von Ometéotl ibermittelt. Was bedeutet also nepantla?®

»Nepan- occurs only as an element of compounds and derivations. It
combines 7e, a nonspecific reflexive object prefix, with pan, a post-
position meaning on the surface of, for or at a particular time«. Ne-
pan accordingly conveys a sense of mutuality or reciprocity. Tlah is
a locative compound conveying a sense of abundance. [...] Nepant-
la, Karttunen concludes, convey a sense of abundant reciprocity or
mutuality; or more precisely, reciprocity or mutuality that consists
of a dynamic condition of being abundantly middled, betwixt and
between, or centered. It suggests an abundance of middleness or be-
twixt-and-betweenness.« (Maffie 2014, 355; meine Hervorhebung;
vgl. Karttunen 1983, 160, 169, 186, 259)

29 Siehe Lopez Austin (2019, 146): »Todo en este mundo tiene su >complementos,
sucontrario, su>correspondientec.« (Alles in der Welt hat eine »Erganzung, ein
»Gegenteil«, ein »entsprechendes Teil«.)

30 Der Begriff von nepantla als Zeichen eines ontologisch symmetrischen Webens
von Seiendem wird spater eine zentrale Rolle im mexikanischen Existenzialismus
spielen, wie an anderer Stelle in diesem Buch erlautert wird.



INDIGENES DENKEN 41

Sowohl Maffie als auch Lépez Austin® betonen die Tragweite von Gleich-
gewicht bzw. Mifligung (»middleness«) in allen weltlichen, natiirlichen und
menschlichen Prozessen, die eben durch den Begriff von nepantla zur Spra-
che kommt. Die Gegenseitigkeit der inamischen Paare, die alles konstituiert,
ist demgemafd impliziert im Begriff von nepantla. Das zentrierte Sein von
allem besteht in deren gegenseitigem Zwischensein, das zugleich dynamisch
ist. Alle Prozesse, die nepantla-artig sind, nimlich die nepanoa, d. h. die
vermengenden, verleihen den inamischen Paaren das nétige dynamische
Gleichgewicht (»dynamic balance«) (siche Maflie 201, 360). Prozesse, die
nun paradigmatisch fir das Verstindnis von nepantla sind, sind u. a. Ge-
schlechtsverkehr (nenepanoliztli), Freundschaft (nenepantlazotlaltia), zwi-
schenmenschliche Unruhe zu provozieren (tenepantla moctecani) und sogar
Krieg und Kampf.

Fray Alonso de Molina versteht nepantla als ein Adverb (in ebd., 355),
das die Art und Weise einer Handlung modifiziert, namentlich als »gegen-
seitig, reziprok, inzwischen« oder sogar als »weder Fisch noch Fleische, d. h.
neutral (vgl. Elzey 1976, 324). Maffie kontert aber, dass Molinas Auslegung
Gefahr laufe, nepantla zu vergegenstindlichen, was dem nicht entsprechen
wiirde, was mit nepantla-Prozessen gemeint ist, d. h. die kosmische Dyna-
mik, nicht eine Sachlage oder ein Ding.

Turner tibersetzt nepantla als »Liminalitite, in der Hinsicht, dass es um

31 Lépez Austin (2019, 146): »En la milenaria tradicion mesoamericana, el juego de
los contrarios provoca en el mundo un continuo desajuste, una transformacion
constante, y si un elemento alcanza demasiado vigor, el hombre debe intervenir
para oponer elementos contrarios a fin de mantener la compensacion que le es
necesaria para su subsistencia.« (In der tausendjdhrigen mittelamerikanischen
Tradition ruft das Zusammenspiel der Gegensatze ein kontinuierliches Ungleich-
gewicht bzw. eine standige Transformation hervor. Falls ein Element aber zu viel
an Kraft gewinnt, soll der Mensch darin eingreifen, um dies zu kompensieren und
dadurch das Gleichgewicht wiederzugewinnen, das notig flir deren Subsistenz
ist.)
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Prozesse geht, die »logisch antithetisch« und »wesentlich unstrukturiert
sind« (Turner 1979, 236). Er weist weiter darauf hin, dass es mit dem »sub-
junktiven Modus« einhergehe, da es Phinomene des Strebens, der Fantasie,
des Irrealen darstelle, im Kontrast zum »indikativen Modus«, der das Or-
dindre oder Gewdhnliche zur Sprache bringt (vgl. Turner 1986, 42). Doch
nach Mafhie stellt die Polaritit in Turners Begriff der Liminalitdt — zwischen
dem Subjunktiv-Auflerordentlichen und dem Indikativ-Ordiniren — eine
falsifizierende Auslegung von nepantla dar, da nepantla eben nicht als au-
ferordentlich zu verstehen ist, sondern als das Ordinire, nimlich wie der
Kosmos, »iiblicherweise« in Gang ist, d. h. eine Kontinuitit inamischer
Paarung. Dies bringt uns nun auf das Verstindnis von Teotl zuriick, worin
Ambiguitit und die entsprechende Dynamik zwischen Paaren herrscht, d. h.
weder minnlich noch weiblich, weder Sein noch Nichtsein usw. Leben sei
dementsprechend ein Hin und Her von inamischen Paaren, eine stindige
Spannung im Zwischensein.

Mafhes Interpretation von nepantla lisst sich als ein Versuch verstehen,
sich von fritheren Interpretationen der Nahuatl-Philosophie zu entfernen,
nimlich einer westlich aufgeladenen Interpretation, d. h. einer Lektiire der
Nahuatl-Philosophie hinsichtlich der Seinsmetaphysik.?> Sowohl das ad-
verbiale Verstindnis von nepantla (Molina) als auch die Kritik Mafhies am
Begriff von Liminalitit als dessen Ubersetzung beanspruchen dementspre-
chend, die Begrifflichkeit der Nahuatl-Volksgruppe ohne eine Gegeniiber-
stellung westlicher Metaphysik aufzudecken. Diese Aufforderung besteht

32 Siehe Marcos de R. Antuna (2018, 160): »Indeed, Maffie (2014) makes it clear
that this foundational concept of Teotl must inform any further rumination on
nepantla. Prior attempts to characterize Aztec Philosophy (Bierhorst, 1985;
Leon-Portilla, 1963) have led to the superposition of Western Platonism, a reifi-
cation-oriented and hierarchical metaphysical system, onto the Aztec ontological
framework.«
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weiterhin auch in der Beschreibung des Menschen in der Nahuatl-Phi-
losophie.

DER MENSCH: IN IXTLI'IN YOLLOTL

Die Frage der tlamatimine beziiglich des Menschen fragt nach dem, was,
westlich iibersetzt, die Wahrheit des Menschen wire. Doch wie Le4n-Por-
tilla die Frage neu iibersetzt, handelt es sich um die Frage nach der »Wur-
zel« des Menschen, nidmlich der neltiliztli. Was ist nun damit gemeint? Was
heifdt es, wenn die Nahua auf die »Wurzel« verweisen, um die menschliche
Frage zu stellen?

Dafiir lohnt es sich, eine Stelle aus einem Gedicht Nezahualcéyotls zu
zitieren:

»Ich, Nezahualcéyotl, frage es:

Lebt man (wahrlich) auf der Erde verwurzelt?
Nicht auf ewig aber lebt man auf der Erde:

Nur ein bisschen hier.

Sei es aus Jade, wird es zerbrechen,

sei aus Gold, wird es zertriimmert,

sei es des Quetzals Federkleid, wird es zerreif3en.
Nicht auf ewig auf dieser Erde:

Nur ein bisschen hier.«*

Was bringt Nezahualcéyotl zu dieser Art schmerzender Fragestellung? Die
Verginglichkeit des irdischen Lebens, das in seiner Fragilitit und Zerbrech-

33 Portilla (1994, 120-121): »Yo Nezahualcoyotl lo pregunto:/ ;Acaso de veras se
vive con raiz en la tierra?/ No para siempre en la tierra:/solo un poco aqui./ Aun-
que sea de jade se quiebra,/ aunque sea oro se rompe,/ aunque sea plumaje de
quetzal se desgarra./ No para siempre en la tierra:/ solo un poco aqui.«
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lichkeit dargestellt wird, fithrt den Dichter auf die Frage nach einer Wurzel,
einem Boden, also einem Wahren, das auf dem Boden stabil oder fest hilt.
Die Wahrheit des Menschen besteht fiir die Nahua in einer Wurzel, die ihm
einen Boden gewihrt. Die Uberzeugung, das Leben auf der Erde sei nur wie
ein fliichtiger Traum, bringt somit die alten #amatimine zum philosophi-

schen Problem des Menschen:

»Sind etwa die Menschen verwurzelt?
Darum ist unser Gesang ohne Wurzel.
Was steht vielleicht?

Was ist es, das recht kommt?«*

Ledn-Portilla tibertrigt das Wort neltiliztli mit »verdad« (Wahrheit), den-
noch argumentiert er weiter, dass es eben um die Idee von einem Boden
bzw. Grund oder auch der Verwurzelung gehe. Die Frage ldsst sich dement-
sprechend auch so auslegen: Haben die Menschen einen Grund, sind sie
verwurzelt (vgl. ebd.)?

Die Verwurzelung des Menschen wird durch den sogenannten »Diphra-
sismus«® wiedergegeben: Gesicht und Herz. Diese zwei Worter bzw. Meta-
phern artikulieren die menschliche Wurzel, d. h. das, was dem Menschen
einen Boden verleiht. Das Gesicht #x-#/i spielt eine sehr gewichtige Rolle
sowohl in Bezug auf die Verwurzelung des Menschen als auch auf die Na-

huatl-Vorstellung des Weisen bzw. tlamatimine. Den Nahua zufolge werden

34 Leon-Portilla (1993, 61): »;Acaso son verdad los hombres?/ Por tanto ya no es
verdad nuestro canto./ ;Qué esta por ventura en pie?/ ;Qué es lo que viene a salir
bien?«

35 Ein Diphrasismus ist ein stilistisches Mittel der Nahuatl-Dichtung. Er besteht aus
der Gegenuberstellung zweier Metaphern, die aber einen einzigen Gedanken oder
eine einzige Idee bezeichnen. Dies findet sich sowohl in der Nahuatl-Dichtung als
auch in der »Huehuehtlahtolli«, d. h. den Reden der Alten (siehe Ledn-Portilla
1994, 88).
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die Menschen gesichtslos bzw. anonym geboren, und erst im Leben werden
sie ein Gesicht annehmen bzw. sich aneignen. Es ist der Weise derjenige,
der »den Menschen ein Gesicht zu entwickeln und zu erwerben beibringt«
(Leén-Portilla 1993, 190). Aus diesem Grund wird der Weise mit Spiegeln
(tézcatl) dargestellt bzw. gezeichnet, die er vor die Menschen stellt, damit sie
ein eigenes Gesicht erst annehmen konnen. Ledn-Portilla bezieht sich auf
die Nahuatl-Berichter von Fray Bernardino de Sahagin,* die ihm die Rolle
des »Philosophen« erklirten. Wir werden nicht die komplette Beschreibung
wiedergeben, jedoch ein paar Zeilen, die die Bedeutung der Rolle des Ge-
sichts und des Weisen als Gesichtsgeber hervorheben:

»Der Weise [...]

Ein durchbohrter Spiegel, von beiden Seiten durchléchert.

[...]

Dem fremden Antlitz verleiht er die Weisheit, er iiberreicht den
Anderen ein Gesichrt,

(Personlichkeit), er entfaltet sie bei ihnen.

[...]

Einen Spiegel setzt er vor die Anderen, er bringt sie zum Verstand,
macht sie

vorsichtig; es gelingt ihm, ein Gesicht bei ihnen sichtbar werden zu

lassen.«*”

36 Die von Sahagun aufgezeichneten Berichte sind in seiner Historia general de las
cosas de la Nueva Espaiia zu finden.

37 Leon-Portilla (1993, 65): »El sabio [...]/ Un espejo horadado, un espejo agujerea-
do por ambos lados. [...]/ Hace sabios los rostros ajenos, hace a los otros tomar
una cara/ (una personalidad), los hace desarrollarla. / [...]/ Pone un espejo de-
lante de los otros, los hace cuerdos, cuidado-/ sos; hace que en ellos aparezca una
cara (una personalidad).«
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Die verwendete Metapher »ein durchbohrter Spiegel, von beiden Seiten
durchléchert« steht nach Ledén-Portilla fiir ein tlachialoni, d. h. ein Zepter,
das in der Spitze einen durchbohrten Spiegel hilt, wodurch die Gottheiten
das Menschliche und Irdische beobachten konnen (vgl. ebd., 66). Dement-
sprechend reprisentiert der Spiegel einen Beobachter bzw. Aussichtspunke,
nimlich den Weisen, der aber zugleich eine pidagogische Funktion verkor-
pert, indem er als Gesichtsgestalter dargestellt wird. Insofern scheint es, dass
der Begriff des Menschen in einer Art Metonymie gefasst ist, nimlich in
einem Korperteil, der aber ein Ganzes zusammenschlief$t. Nach Leén-Por-
tilla kann man dementsprechend die Idee des Gesichts mit der der west-
lichen Person gleichsetzen.

Auf der anderen Seite des Diphrasismus finden wir nun das Herz yd/-
lotl, ein etymologisch mit der Wurzel o/lin, d. h. »Bewegung, verwandtes
Wort. Das Herz steht demnach fir den dynamischen, beweglichen Aspekt
des »Ichs«, indem es auf der Suche nach einem eigenen Gesicht und einem
Sinn im irdischen Traum ist. Dieses Streben ist jedoch doppelseitig. Es kann
namlich auf Irrwege geraten (#-huicpa) oder das einzige Wahre erreichen,
nimlich »Dichtung, die im Nahuatl durch den Diphrasismus »Blume und
Gesang« bezeichnet wird.*

38 Im Einklang mit dem Gedanken, der Mensch sei fahig, das eigene Gesicht irriger-
weise oder wahrhaftig zu erwerben, kdnnen wir behaupten, dass die verbreitete
Idee, es gabe einen Fatalismus beim Nahuatl-Volk, durchaus nicht richtig ist. Einer-
seits gab es zwar eine kalendarische Signatur der Personlichkeit und des eigenen
Schicksals, die bezlglich des Tages und Jahres dem Neugeborenen ein entweder
blihendes oder ein verheerendes Omen gewahrte. Andererseits blieb die Tiir den-
noch offen flr eine relative »Freiheit«. Demnach besteht nicht ein absoluter Fa-
talismus, der folglich die Rolle des Weisen als Gesichtsgeber und Lehrer bei der
Suche des Menschen als Uberflissig erscheinen lieRe. Es gibt demgemaR einen
Raum fiir die Selbstbestimmung des Individuums, die mithilfe des Weisen ge-
staltet wird, wie es u. a. ein Vers des Berichters Sahagun zeigt, namlich: Sie »ver-
menschlichen das Wollen der Leute«. Man kann somit ferner behaupten, dass die
Bildung bzw. die Betatigung der Weisen in der Gestaltung des Gesichts und des
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Lépez Austin bietet eine davon unterschiedene Interpretation des ge-
nannten Diphrasismus an. Er widersetzt sich direkt der Deutung dieser Tro-
pe durch Leén-Portilla, indem er ix#/i und yollorl einen anderen und viel-
leicht allgemeineren Sinn verleiht. Vor allem widerspricht er den Gedanken
Ledn-Portillas, Gesicht sei eine Art Aquivalent zur Person bzw. Personlich-
keit. Lépez Austin zufolge hat ix-#/i zwar die Bedeutung von Gesicht, aber
auch die von Auge, die die Wahrnehmung und somit kognitive Funktionen
abdeckt (vgl. Lépez Austin 1980, 215). Andererseits verweist das Wortfeld
von yol, yollo auf alle tibrigen menschlichen Vermégen, wie »Lebendigkeit,
Wissen, Neigung und Stimmung« (Lépez Austin 1991, 320). Infolgedes-
sen gruppiert das Wortfeld zx- alle kognitiven Vermdgen, wihrend yo/- sich
auf ein vielfiltiges Zentrum unterschiedlicher Fihigkeiten bezieht. Wenn
wir dies auf die Ubersetzung von Nezahualcoyotl durch Leén-Portilla an-
wenden, hiefle es nicht, dass der Weise dem Menschen ein Gesicht verleiht,
sondern die Kognition, und somit »hacer que la gente adquiera percepcién«
(ebd., 321), d. h. den Menschen das Wahrnehmungsvermdgen vermittelt.
Demgemifd deutet Austin den Diphrasismus um, in der Hinsicht, dass die
Trope in ixtli in yollot] sowohl Wahrnehmung und Verstehen als auch Stim-
mung und Befindlichkeit zusammenfugt.

Es scheint demnach, dass Lépez Austin seine Interpretation eher auf
die inneren Aspekte der Menschen griindet, wihrend Leén-Portilla in den
»Korperteilen« (Gesicht und Herz) eine Art Metonymie der menschlichen

Ganzheit abliest.

Wollens besteht. Hier kann wieder eine Parallele zu den Quechua gezogen werden.
Wahrend die Menschen in der Quechua-Kultur Teil der gegenseitigen Krafte der
allumschlieBenden Lebenskraft waren, waren sie nicht pradeterminiert, sondern
hatten die Freiheit, entweder zum Ausgleich oder zum Chaos des Universums bei-
zutragen. Die Quechua-Ethik dreht sich darum, die Entschliisse zu treffen, die den
Ausgleich des Universums starken und beibehalten.
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SCHLUSSWORTE

Wir haben hier nur eine einleitende, jedoch nicht ausfiihrliche und allum-
fassende Vorstellung der Nahuatl-Philosophie vorzulegen versucht. Es wur-
den hauptsichlich die Metaphysik und die Anthropologie zur Einfiihrung
dargestellt, um ein Interesse an diesem noch zu erforschenden Gebiet zu
wecken.

Leén-Portilla versuchte mit seinem Werk eine Gesamtdarstellung der
Hauptgedanken der Nahua als Philosophie zu liefern. Er befasste sich mit
etlichen Themen, die wir hier leider nicht behandeln konnten. Dennoch ha-
ben wir insbesondere eine Auswahl von Gedanken — namlich: Kosmologie,
Metaphysik und Anthropologie — prisentieren kénnen, um die Leserinnen
und Leser darin einzufiithren. Leén-Portillas Arbeit bestand hauptsichlich
in einer Art von Aufteilung und Organisation der Nahuatl-Quellen in phi-
losophische Kategorien, die die Maglichkeit erdffnete, eine spezialisiertere
Forschung auf diesem Gebiet durchzufithren. Demnach gilt seine Arbeit als
Grundlage fiir die kommende Forschung, wie z. B. die von Maffie. Inso-
fern liegt der Schwerpunke Mafhes auf der »Nahuatl-Metaphysik«. Mafhe
argumentiert, wie erwihnt, dass das Nahuatl-Denken sich dadurch entzif-
fern lasse, dass man zunichst dessen Metaphysik verstehe. Er versuchte den
Abstand zwischen dem westlichen und dem Nahuatl-Denken so weit wie
moglich zu beachten, dennoch erwies es sich als unméglich, dieses Denken
ohne westliche Kategorien auszulegen. Es war leider auch schwierig, sich
mit allen von Mafhe prisentierten Themen zu befassen. Wir wihlten ins-
besondere die Themen aus, die in der spiteren mexikanischen Philosophie
aufkommen sollten. Zuerst wurde ein einleitender Teil prisentiert zur Art
und Weise, wie die Nahua die Realitit bzw. das Sein verstehen, wobei sich
herausstellte, dass es um einen Monismus geht, der jedoch einen doppelge-
sichtigen Charakter hat. Danach beschiftigten wir uns mit dem gewichtigen

Begriff von nepantla, der das Sein und die Dynamik des Seins umfasst. Im
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letzten Teil versuchten wir weiter, die Nahuatl-Anthropologie darzustellen,
in Anlehnung an die Arbeit von Ledn-Portilla, aber auch an den mexikani-
schen Historiker Lopez Austin.

Wie in diesem Buch noch gezeigt wird, greifen manche Hauptbegriffe
der Nahua bis auf mexikanische Philosophen des 20. Jahrhunderts zuriick.
Ein immer wiederkehrendes Motiv bei der mexikanischen Philosophie ist
das von nepantla oder die Vorstellung von einem »Zwischensein, die das
»Mexikanischsein« bestimmt. Wir finden den Begriff u. a. bei Emilio Uran-
ga, der sich damit befasst, um die Vielschichtigkeit und das komplexe Netz
von Einfliissen in Lateinamerika hervorzuheben.

Zusammengefasst lsst sich sagen, dass die philosophische und die her-
meneutische Miithe sowohl Leén-Portillas als auch Maffies sich nicht als
vergeblich herausgestellt haben. Es wurde hier erwiesen, wie tiefgreifend
die Philosophie der Nahua ist und wie viel es noch bei ihnen zu entdecken

gibt.
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KONKRETE UNIVERSALIEN:
MEXIKANISCHER EXISTENZIALISMUS
UND DIE FRAGE NACH DER SITUATIONALITAT

RAZVAN ADRIAN SANDRU

Im einleitenden Kapitel dieses Buches haben wir behauptet, dass die la-
teinamerikanische Philosophie eine situierte Denkart bezeichnet, welche
dadurch ihr Spezifikum erhilt, dass sie die auf das Universale gerichtete
abendlindische Philosophie ausgehend von konkreten Realititen rekonstru-
iert. Boaventura de Sousa Santos (2018) nennt diese Art von Denken eine
gegen-hegemoniale Epistemologie, deren Prinzipien im »Auffressen« klas-
sischer Philosophien und ihrer Umgestaltung gemif$ lokalen Umstinden
bestehen. Diese Prinzipien werden laut de Sousa Santos schon im 19. Jahr-
hundert von lateinamerikanischen DenkerInnen der Schule von Nuestra
América und der Hyperion-Gruppe formuliert. In diesem Kapitel werden
wir darstellen, wie diese frithen Versuche, eine lateinamerikanische Denk-
weise bewusst zu definieren, sich in Denksystemen wie dem mexikanischen
Existenzialismus konkretisieren.

Unter »Existenzialismus« wird gewdhnlich eine philosophische Tradi-
tion verstanden, deren wichtigster Ausgangspunke die Idee ist, dass »die
Existenz dem Wesen vorausgeht«. Mit anderen Worten: Die Menschen sind
nicht von Geburt an durch ein »Wesen« bestimmt. In diesem Sinne steht
der Existenzialismus in einer Spannung zur dogmatischen Metaphysik. Im
Mittelpunke des Existenzialismus steht eher die Fihigkeit der Menschen,
mit jeder Entscheidung, die sie treffen, »sich selbst zu bestimmen«. Der me-
xikanische Existenzialismus ist ein ganz besonderer Fall, denn er versuche,
iiber dieses »Sich-selbst-Bestimmen« von einem konkreten historisch und
kulturell bedingten Standpunkt aus nachzudenken.
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NUESTRA AMERICA

1891 publizierte José¢é Marti (1853—1895) den Essay mit dem Titel Nuestra
América (»Unser Amerika«), der als Manifest fiir die Anerkennung und Wei-
terentwicklung einer lateinamerikanischen Auffassung der Realitit angese-
hen werden kann. Marti macht seine Leserschaft darauf aufmerksam, dass
die Denkkategorien und Ideale der abendlindischen Philosophie, wie etwa
die Auffassung der Welt gemifl einem a priori deduzierten Universal, von

den Realitdten der sogenannten Neuen Welt infrage gestellt werden.

»Der eingebildete Dorfbewohner glaubt, dass die ganze Welt sein
Dorf ist, und solange er Biirgermeister bleibt oder der Nebenbuh-
ler, der ihm die Braut weggenommen hat, gedemiitigt wird, oder
seine Ersparnisse in seinem Sparschwein wachsen, nimmt er die
universelle Ordnung fir gut, ohne von den Riesen zu wissen, die
sieben Meilen in ihren Stiefeln tragen und ihm den Stiefel anzichen
konnen, oder vom Kampf der Kometen am Himmel, die schlafend
durch die Luft fliegen und Welten verschlingen.« (Marti 2002, 15)!

Die Welt gemif8 einem A-priori-Universalismus zu denken, welcher aber
in einem abendlidndisch spezifischen Kontext entwickelt wurde, wird von
Marti als einem Dorfmenschen dhnelnd beschrieben, welcher der Meinung
ist, dass sein Dorf die Form des Universums be- und vorschreibt. Die Ana-

logie Martis kritisiert anekdotisch die uniformisierenden Tendenzen des

1 Im Original: »Cree el aldeano vanidoso que el mundo entero es su aldea, y con tal
que él quede el alcalde, o le mortifiquen al rival que le quito la novia, o le crezcan
en la alcancia los ahorros, ya da por bueno el orden universal, sin saber de los
gigantes que llevan siete leguas en las botas, y le pueden poner la bota encima,
ni de la pelea de los cometas en el cielo, que van por el aire dormidos engullendo
mundos« (eigene Ubersetzung).
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Kolonialismus, welcher die Existenz anderer Dérfer verleugnet, um seine
eigene Weltanschauung universell aufzudringen. Auf der anderen Seite fun-
giert seine Anekdote als Warnung fiir die Opfer des Kolonialismus, eigene
Welten anzuerkennen und sie, wenn mit der kolonialistischen Expansion

konfrontiert, nicht sterben zu lassen.

»Wir konnen nicht linger das Volk der Blitter sein, das in der Luft
lebt, mit dem blumenbeladenen Kelch, der raschelt oder summt,
je nachdem, ob er von der Laune des Lichts gestreichelt oder von
den Stiirmen geschiittelt und niedergeschlagen wird. [...] Es ist die
Stunde der Abrechnung und des gemeinsamen Marsches, und wir
miissen in einem engen Viereck gehen wie das Silber an den Wur-
zeln der Anden.« (Marti 2002, 17)?

De Sousa Santos fasst die Prinzipien von Martis Manifest folgendermaflen
zusammen. Nuestra América sollte erstens als eine Kontrastfolie zur kolo-
nialen Einstellung verstanden werden, welche nimlich die einheimischen
Kulturen der Amerikas aufzunehmen versucht und sie gemifl einem kos-
mopolitischen Ideal des Abendlandes zu uniformisieren beabsichtigt. Das,
was hier kritisiert wird, ist nimlich der sogenannte Zivilisierungsprozess,
welcher die schon etablierten Identititen der einheimischen Kulturen ver-
leugnet und ihnen ein abendlindisches Werte- und Denksystem aufdringt,
sodass die Amerikas zu Kopien Europas werden. Stattdessen schligt Marti
vor, dass die Linder der Amerikas ihr autonomes Denken entwickeln sollen,

um alternative ethische, epistemologische, politische und sogar metaphysi-

2 ImOriginal: »Ya no podemos ser el pueblo de hojas, que vive en el aire, con la copa
cargada de flor, restallando o zumbando, segun la acaricie el capricho de la luz, o
la tundan vy talen las tempestades. [...] Es la hora del recuento y de la marcha
unida, y hemos de andar en cuadro apretado como la plata en las raices de los
Andes« (eigene Ubersetzung).
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sche Potenziale aufzudecken. Diese Selbstentwicklung der eigenen Poten-
ziale soll aber zweitens keine Verleugnung der abendlindischen Dimension
der Kultur sein, sondern vielmehr die Anerkennung ihrer Situiertheit in
einer heterogenen Kultur. Die zweite Grundidee von Nuestra América ist
also die der unendlichen Verwicklung mehrerer Identititen, die die Kom-
plexitit der kolonisierten Gemeinschaften anerkennt und »als neue Form
eines Universalismus von unten nach oben die Welt« bereichern soll (Santos
2018, 84). Dies fithrt Marti zu der dritten Dimension von Nuestra América,
nimlich der Notwendigkeit einer strengen Erforschung der prikolumbiani-
schen Epistemologien und Denkarten, die, neben den abendlindischen As-
pekten, tiber die Entstehung der (post-)kolonialen Identititen informieren.
Diese Akzentuierung des Einheimischen soll aber nicht als eine Riickkehr
zu einer behaupteten urspriinglichen und authentischen Natur des Sub-
jekts verstanden werden, sondern als ein situiertes Wissen, »welches eine
fortwihrende Aufmerksamkeit angesichts der Identitdt, der Verhaltenswei-
sen und der Verstrickungen im 6ffentlichen Leben fordert« (Santos 2018,
85). Das Wissen (und Leben) als situierte Phinomene impliziert auch eine
vierte Dimension im Denken Martis, nimlich dass die Entwicklung der
epistemologischen, ethischen, politischen Potenziale von Nuestra América
auf einer Innenperspektive beruht. Dies erkennt nidmlich an, dass die (de-)
kolonisierten Gemeinschaften diejenigen sind, welche den Prozess der Eta-
blierung einer eigenen Denkweise steuern sollen: »Der gute Herrscher in
Amerika ist nicht derjenige, der weif3, wie die Deutschen oder die Franzosen
regiert werden, sondern derjenige, der weif$, aus welchen Elementen sein
Land besteht« (Martf 2002, 17).?> Zuletzt aber soll nach Mart{ dieser Prozess
nicht zu einer nationalistischen oder identititslogischen* Einstellung fihren,

3 Im Original: »El buen gobernante en Ameérica no es el que sabe cémo se gobierna
el aleman o el francés, sino el que sabe con qué elementos esta hecho su pais«
(eigene Ubersetzung).

4 Mit identitatslogischer Einstellung ist hier das politische Denken gemeint, das
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sondern zu einem offenen Universalismus, welcher aus der Anerkennung
der Differenzen heraus wichst. Dies bedeutet aber weder eine absolute Auf-
hebung der Vernunft noch eine absolute Relativierung des Wissens, son-
dern eine Bejahung der »Vernunft aller beziiglich aller Dinge« (Marti 2002,
19). Mit Emilio Uranga (1921-1988), Leopoldo Zea (1912-2004), Jorge
Portilla (1919-1963) sowie Luis Villoro (1922-2014) werden wir spiter in
diesem Kapitel sehen, dass ein so aufgefasster Universalismus nur als situiert,
dezentralisiert und nicht essenzialistisch verstanden werden kann. Bevor wir
unsere Aufmerksamkeit darauf richten, werden wir zuerst die programmati-
sche Ausarbeitung des Manifests Martis betrachten, nimlich die Hyperion-
Schule.

HYPERION-SCHULE

Mit dem Namen »Hyperion-Schule« wird eine Gruppe junger Philosophln-
nen der Nationalen Autonomen Universitit von Mexiko bezeichnet, die
versuchte, das europiische Denken mit den fiir den mexikanischen Kontext

charakteristischen Problemen in Einklang zu bringen. Martis Aufruf, eine

eine Gemeinschaft oder eine Kultur auf einem gemeinsamen und uniformen
Prinzip zu begriinden versucht, wie etwa einer gemeinsamen Sprache, einem ge-
meinsamen geografischen Raum oder gemeinsamen Vorfahren. Jean-Luc Nancy
(2000) bezeichnet solche identitatslogischen Politiken als diskriminierend, indem
sie alle, die das gemeinsame Kriterium nicht erfiillen, ausschlie3t, und als gewalt-
tatig, indem sie oft zur Rechtfertigung von Kriegen verwendet wurden, wodurch
das gemeinsame Merkmal, sich gegen einen Fremden zu verteidigen, behauptet
wird. Die Identitatspolitiken basieren nach Nancy auf der Annahme, dass jedes
Individuum im Voraus eine feste, a priori bestehende Identitat hat, die im Einklang
mit der Identitat der Gemeinschaft steht. Daher schldagt er vor, dass das Subjekt
eher situativ verstanden werden solle, da dessen Identitat flexibel sei und sich im
Dialog mit anderen Subjekten konstituiere. Ausgehend von einem solchen identi-
tatsflexiblen Subjekt rekonstruiert Nancy den Begriff der Gemeinschaft als den
eines inklusiven und offenen Kollektivs.
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Denkweise mit lateinamerikanischem Spezifikum zu entwickeln, statt eine
europdische lediglich nachzuahmen, spiegelt sich wider in den intellektuel-
len Bewegungen Mexikos im 20. Jahrhundert. 1934 schreibt Samuel Ramos
(1897-1959) iiber den Versuch Mexikos, »entwickelte« Linder nachzuah-
men, und tiber das Scheitern dieses Versuches, was letztendlich zu einem
Inferiorititskomplex Mexikos gefithrt habe. Zudem macht er darauf auf-
merksam, dass den mexikanischen und lateinamerikanischen Denkerlnnen
das erforderliche philosophische Instrumentarium fehle, eine eigene Philo-
sophie aufzubauen (Ramos 2001). Obwohl kontrovers, symbolisiert Ramos’
Kritik den damaligen akademischen Zeitgeist in Mexiko.

José Gaos (1900-1969), der von Spanien nach Mexiko geflohen war
und die Werke Martin Heideggers (1889—-1976) ins Spanische tibersetzt
hatte, war auch der Meinung, dass Mexiko eine »Professionalisierung« der
Philosophie zu leisten habe. Damit war gemeint, Klassiker der Weltphilo-
sophie in Mexiko und Lateinamerika durch Ubersetzungen und Seminare
bekannt zu machen und dabei eine zweite »gelehrte« Generation zu bilden,
welche die oben genannten Werke im Detail zu studieren zum Ziel hatte.
In der Tat sind einige von Gaos' und Ramos’ Studierenden nach Europa
gegangen, um sich im abendlindischen Denken zu spezialisieren und dieses
zuriick nach Mexiko zu bringen, um es kritisch zu analysieren und dar-
aus etwas Spezifisches zu machen (Hurtado 1994). Von den europiischen
Denkerlnnen waren es die ExistenzialistInnen und die Phinomenologlnnen
(vor allem aus Frankreich), die zur Analyse der mexikanischen Realititen
am besten zu passen schienen. Weiterhin waren die ExistenzialistInnen in
Europa nach dem Zweiten Weltkrieg mit denselben prekiren Umstinden
beschiftigt, die die mexikanische Gesellschaft lingst betroffen hatten. Die-
ser situationale Einklang wurde in Mexiko als die Gelegenheit wahrgenom-
men, endlich mit der Philosophie Europas dieselben Themen anzusprechen
und zu diesen Themen eine innovative, nicht europiische Perspektive ein-

zubringen (Hurtado 1994). Dies war zumindest die Meinung der Vertreter-
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Innen der Hyperion-Schule, deren Mitglieder sich unter dem Einfluss von
Ramos der Entwicklung einer eigenen Philosophie durch die Anwendung
des Existenzialismus auf ihre lokalen Realititen gewidmet hatten: »Letzt-
lich entscheidet sich der Wert des Existenzialismus an seiner Fihigkeit, die
Grundlage fiir eine systematische Beschreibung der menschlichen Existenz
zu liefern, und zwar nicht der abstrakten menschlichen Existenz, sondern
der situierten menschlichen Existenz« (Uranga 1984).> Dabei schlieflen sie
sich der Idee einer mexikanischen Aufklirung an, die schon von Miguel
Hidalgo (1753-1811), Antonio Caso (1883—1946) oder José Vasconcelos
(1882-1959) postuliert worden war (Sdnchez 2008; Hurtado & Sidnchez
2020).

Unter den wichtigsten und bekanntesten Vertretern dieser Schule waren
Emilio Uranga, Jorge Portilla, Leopoldo Zea und Luis Villoro, die 1948 eine
Reihe von Vorlesungen tiber franzosischen Existenzialismus am Instituto
Francés de América Latina (IFAL) gegeben haben. Diese Vorlesungen hat-
ten aber mehr als einen pidagogischer Charakter. Sie waren vielmehr als ein
Prozess aneignender Interpretation gedacht, wobei der Existenzialismus als
hermeneutisches Werkzeug fiir die Analyse der mexikanischen Seinsweise
fungiert, welche weiterhin als Sprungbrett fiir eine Theorie der Seinsweisen
im Allgemeinen (aber ausgehend von einem Konkreten) dient.

»Mit anderen Worten, der franzdsische Existenzialismus dient als Aus-
gangspunket, als Anlass fiir die Reflexion iiber einen intersubjektiven Kom-
plex oder Umstand, der ein eigenes Denken, eigene situierte und organische
enfoques — Perspektiven, Ansitze, konzeptionelle Matrizen, Intentionen usw.

— erfordert, die zwar durch die Lektiire von und in den existenzialistischen

Texten bedingt sind, aber aus diesem intersubjektiven Komplex oder Um-

5 Im Original: »En definitiva, lo que decide el valor del existencialismo es su capaci-
dad de dar base a una descripcion sistematica de la existencia humana, pero no
de la existencia humana en abstracto, sino de una existencia humana situada«
(eigene Ubersetzung).
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stand hervorgehen und an ihn gebunden sind und zu seiner eigenen trans-
formativen Analyse gefiihrt werden.« (Sinchez 2016, 16)°

Eine Philosophie des Mexikanischen zu entwickeln, wurde jedoch oft
als ein Versuch kritisiert, das Wesen aller MexikanerInnen in uniformisie-
render Weise zu beschreiben und — problematischer noch — dieses Wesen
auf das Wesen der Menschheit tiberhaupt zu tibertragen. Sdnchez (2008;
2016) folgend wird hier das Mexikanische nicht als ein Wesen betrachtet,
sondern als ein situiertes Phanomen, das einer phinomenologisch-existenzi-
alistischen Analyse unterliegt, die die gesellschaftlichen, politischen, histori-
schen, umweltlichen sowie psychologischen Umstinde der Erfahrung ernst
nimmt. Ausgehend von den IFAL-Vorlesungen haben die Vertreterlnnen
der Hyperion-Schule ihre eigene philosophische Perspektive in ontologi-
schen Systemen ausgearbeitet. Im Folgenden werden wir einen Einblick in

diese Systeme erhalten.
LEOPOLDO ZEA

Obwohl die Samen einer »eigenen« Philosophie schon in den Werken Gaos’
und vor allem Ramos’ zu finden sind, war Leopoldo Zea derjenige, der 1942
mit dem Essay En torno a una filosofia americana (»Uber eine amerikanische
Philosophie«) dem Unternehmen einer eigenen lateinamerikanischen Philo-
sophie Schwung gegeben hat (Hurtado 1994). Leopoldo Zea war nimlich
erstens der Meinung, dass Philosophie transformativ und situativ adiquat

sein solle, und zweitens, dass die blofSe Ausiibung der Philosophie in La-

6 Im Original: »In other words, French existentialism serves as a point of departure,
an occasion, for reflection into an intersubjective complex or circumstance that
demands its own thinking, its own situated and organic enfoques — perspectives,
approaches, conceptual matrices, intentions, and so on — that, while occasioned
by a reading of and into the existentialist texts, emerge from and are tied to that
intersubjective complex or circumstance and are guided toward its own transfor-
mative analysis« (eigene Ubersetzung).
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teinamerika innovative Ideen in die universale Philosophie einfithren kon-
ne, weil sie sich neuen Umstinden anpassen miisse. Obwohl situiert, soll
dementsprechend die Philosophie, vor allem die Latino-Philosophie, keine
relativistische sein, sondern eine, die ausgehend von der konkreten Situ-
ation ihrer Ausiibung das Universale erstrebt. Zea stellt diesen Gedanken
in La filosofia americana como filosofia sin mds (»Amerikanische Philosophie
als Philosophie tiberhaupt«) (Zea 1969) folgendermaflen dar: Lateiname-
rikanische Philosophie hat die Aufgabe, sich mit den Erfordernissen der
Latino-Realititen zu beschiftigen, um diese zu verstehen und dabei An-
derungs- und Verbesserungsmaéglichkeiten aufzuzeigen. In diesem Prozess
soll aber die lateinamerikanische Philosophie auch das Ideal anstreben, eine
Philosophie tiberhaupt (filosofia sin mds) zu sein, d. h. Aussagen iiber allge-
meingiiltige Phinomene machen zu kénnen. Diese zweifache Bestimmung
der Philosophie hat fiir alle Hyperion-Denkerlnnen auch einen politischen
Hintergrund: Die Philosophie soll Anderungen in den Einstellungen ihrer
Subjekte gegeniiber ihren Umstinden bewirken konnen; sie soll aber auch
nicht als eine minderwertige Denkweise erscheinen, nur weil sie eine situa-
tiv orientierte ist, sondern soll der klassischen, universal ausgerichteten Phi-
losophie gleichwertig sein. Die mexikanische Philosophie hat nach Zea das
Potenzial, allgemein relevant zu sein, gerade wegen ihrer situierten Natur.
Wie schon angedeutet, war Zea der Meinung, dass die mexikanische
Existenz eine Erfahrung der Kontingenz sei: »Das Unerwartete ist das Ubli-
che des mexikanischen Lebens.« Wegen dieses Gewohntseins an Kontingenz
konne die mexikanische Philosophie der Welt des Kalten Krieges niitzlich
sein, indem sie die Umgangsweisen mit Kontingenz aufzeigen konne, was
ihr auch Anspruch auf Universalitit zu verleihen scheine, so Zea. Hurta-
do (1994) wirft aber Zea erstens vor, dass dieser die Mannigfaltigkeit der
Seinsweisen innerhalb Mexikos und Lateinamerikas auf Kontingenz redu-
ziere, und zweitens, dass er durch den Anspruch auf Allgemeingiiltigkeit

der behaupteten mexikanischen Realitit anderen Kulturen universale Werte
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aufzudringen versuche. Wir geben Hurtado zu, dass in Zeas Denken die
Gefahr eines Authentizitdtsdenkens zu spiiren ist, wodurch eine Seinsweise
privilegiert wird und andere Seinsweisen marginalisiert werden — ein Argu-
ment, das auch gegen Heidegger zu Recht verwendet wurde (Noetzel 1999).
Dies gilt vor allem, weil Zea der Situation der Mexikanischen Revolution
einen ontologischen Charakter als Ereignis der Entdeckung der Mexikanitit
verleiht, was ideologisch verwendet werden kann, um die Autoritit der re-
volutiondren Partei als authentisch zu begriinden (Hurtado 1994).” Es wird
aber hier auch dafiir argumentiert, dass die Indienstnahme des Existenzia-
lismus von den Hyperion-Denkerlnnen genau diese Problematik anzuspre-
chen versucht, indem das Konkrete einer Situation nicht zum privilegierten
Universalen gemacht wird, sondern ontologisch ernst genommen und in
den Dialog mit einer Pluralitit von Situationen versetzt wird.

Wie fiir alle Hyperion-Denkerlnnen, ist fiir Zea der Existenzialismus
der methodologische Weg, durch den Philosophie von der Analyse indivi-
dueller Situationen zu intersubjektiven, intentionalen Strukturen kommen
kann. Wenn Philosophie auf der anderen Seite sich blof§ dem Universalen
widmet, sagt sie nach Zea nichts iiber die Realititen aus, die die Individuen
direkt ansprechen. Stattdessen soll sich die Philosophie konkreten Situatio-
nen widmen oder sogar verpflichten und im Prozess ihrer Analyse allgemei-
ne Attribute des Seins beriithren. Dabei wird das Universale im Konkreten
verankert und das Konkrete allgemein relevant. So verstanden, ist Philoso-
phie keine abgeldste Beobachtung der Welt, sondern eine engagierte Ausei-
nandersetzung mit den Umstinden, in welchen Philosophie praktiziert wird,

7  »0bwohl Zea durch den Vorwurf beriihmt wurde, dass der Positivismus als Ideo-
logie der Diktatur Porfirios diente, kdnnte derselbe Vorwurf gegen ihn erhoben
werden, ndmlich dass er ein Ideologe der PRI ist [die regierende Partei in Mexiko
nach der Revolution]« (Hurtado 1994, 277).Im Original: »Es curioso darse cuenta
de que si bien Zea cobré notoriedad por su acusacion a los filésofos positivistas
de ser idetlogos del porfirismo, una acusacion parecida se le puede hacer con
respecto al priismo tradicional« (eigene Ubersetzung).
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wie Zea in La filosofia como compromiso (»Philosophie als Verpflichtung«)
behauptet (Zea 1952).

Diese Treue Zeas dem Konkreten, Situierten gegeniiber ist laut Sdnchez
(2016) gegen einen epistemischen Kolonialismus gerichtet. Zea zufolge ist
die Philosophie als Denken des Universalen ein unterdriickender Prozess,
wobei die Situationen einiger privilegierter Gruppen zu Archetypen aller
Menschen gemacht werden. Dadurch wiirden die Seinsweisen einiger allen
anderen aufgedringt, was wiederum dadurch erfolge, dass die Seinsweisen
der Nichtprivilegierten verleugnet und zum Schweigen gebracht werden
(Zea 1952). Vor diesem Hintergrund bezeichnet fiir Zea der lokal ange-
wandte Existenzialismus einen Widerstand gegen die Hegemonie des Uni-
versalen. Dies gilt vor allem fiir seine spiteren Werke, in denen er Abstand
von dem starken Fokus auf das Eigene nimmt und sich mehr dem Dialog
zwischen dem Situierten und dem Universalen widmet. Diese Einstellung
wird von Zeas jiingeren Hyperion-Partnern, wie etwa Emilio Uranga, Jorge
Portilla und vor allem Luis Villoro, bestirkt, wie im Folgenden dargestellt
wird.

EMILIO URANGA

Emilio Uranga war ein Schiiler von José Gaos, der als Ubersetzer von Hei-
degger groflen Einfluss auf seinen Nachfolger hatte. Obwohl Uranga am
Anfang, wie die meisten der Hyperion-Gruppe, in Jean-Paul Sartre (1905—
1980) die Figur der Zukunft fiir die mexikanische Philosophie sah, ist er
nach Erscheinen der spanischen Ubersetzung von Heideggers Sein und Zeit
eher zu einem Heideggerianer geworden (Sdnchez 2008). Im Gegensatz zu
Heidegger aber, der die Frage nach dem Sein ausgehend von der Seinswei-
se des Daseins im Allgemeinen ohne Riicksicht auf spezifische politische,
gesellschaftliche, kulturelle oder 6konomische Umstinde zu beantworten

beabsichtigte, hat Uranga seine Analyse auf eine bestimmte Art von Dasein,
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nimlich das Mexikanische samt seiner spezifischen situationellen Umstinde
eingeschrinkt. Dies entspricht Urangas Methodologie, erstens eine Onto-
logie ausgehend von einem Konkretum aufzubauen, welches sich zweitens
an den Rindern der klassischen ontologischen Kategorien befindet. Uranga
betrachtet nimlich das Mexikanische — und im weiteren Sinne das Post-
koloniale — als eine Seinsweise, die sich nicht véllig mit der Ontologie des
Abendlandes identifiziert. Auf der anderen Seite aber ist das Mexikanische
auch nicht als ein dieser Ontologie absolut Fremdes zu verstehen, sondern
als eine Seinsweise, die zwischen einer abendlindischen und einer einheimi-
schen Ontologie steht.® Als eine solche Seinsweise besitzt das Mexikanische
zwar abendlindische und einheimische Attribute, kann aber von keinem
von diesen aufgefasst werden. Das Mexikanische als Zwischensein erfordert
vielmehr die Entwicklung einer neuen Ontologie, die diejenige der abend-
lindischen und der einheimischen Philosophie zusammen- und weiterbrin-
gen kann. Dieser Gedanke bildet den Kern des Denkens Urangas, wie es in
seinem Hauptwerk Andlisis del ser mexicano (»Analyse des mexikanischen
Seins«) dargestellt ist. Hier beschreibt Uranga das Mexikanische als einen
Zustand von Unbestimmtheit. Die mexikanische Seinsweise oszilliert Uran-
ga zufolge zwischen dem einheimischen Erbe und den abendlindischen
Formen, die mit der Kolonialisierung in den einheimischen Raum einge-
drungen sind. Hin- und hergerissen zwischen diesen zwei Polen kann das
mexikanische Subjekt keine absolute Identitit seiner Selbst stiften, sondern
geht von einer Identitdt zur anderen Identitit tiber, je nach den Umstin-

den, in denen das Subjeke sich befindet. Im Gegensatz zu einer Hegel'schen

8  Ahnlich beschreibt auch Octavio Paz (1914-1998) das Mexikanische als eine
einsame Seinsweise, die sich weder mit den Einheimischen noch mit den Kolo-
nialisten identifizieren lasst. Stattdessen entspringt die mexikanische Befindlich-
keit aus der Gewalt der Kolonialisierung, die er aufgrund historischer Ereignisse
als eine Vergewaltigung bezeichnet, und manifestiert sich als ein Gefiihl von Ur-
sprungslosigkeit (Paz 1998).
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dialektischen Bewegung® beschreibt Uranga das Mexikanische als ein kon-
tinuierliches Hin und Her, das keine Zuflucht in eine hohere, breitere oder
stabilere logische Sphire hat (Sinchez 2016, 69). Dies bringt Uranga zum
Begrift nepantla, einem Nahuatl-Wort, das einen Zustand von In-zwischen-
Sein bedeutet. Nepantla oder die stetige Unbestimmtheit eines Subjekts ist
Uranga zufolge das, worin das Mexikanische besteht.

Gegen Uranga behauptet aber Hurtado (1994), dass das In-zwischen-
Sein kein allgemein ontologisches, sondern ein kulturell-lokales Merkmal
sei, das nicht als Definition fiir alle MexikanerInnen verwendet werden
konne. Urangas Beschreibung bezieht sich eher auf die Figur der Mexi-
kanerInnen aus Mexikos Altiplano-Region in Hurtados Auslegung. Diese
Beschreibung zu verallgemeinern, fithrt Hurtado zufolge zum Verstindnis
Mexikos als einer uniformen Makrokultur, die die inneren regionalen und
mikrokulturellen Differenzen versiumt. Weiterhin kritisiert er, dass Uran-
ga — so wie Portilla oder auch Zea — aus einem individuell-psychologischen
Erlebnis der Kontingenz das Wesen der Mexikanitit und weiter das Wesen
der Menschheit abzuleiten versuche, was ein methodologischer Fehler sei.
Dagegen kann mit Sdnchez (2008; 2016) behauptet werden, dass Uranga
nicht am Wesen der Mexikanitit — als eine nivellierende Allgemeinheit ver-
standen — interessiert sei, sondern an einer Seinsweise, die in marginali-
sierten Subjekten am besten zu beobachten sei. Weiterhin wird der Begrift
des Wesens schon mit Heidegger und Sartre — den groften Einflissen auf
Urangas Denken — entkriftet (Noetzel 1999). Fiir Heidegger hat nimlich
der Mensch kein unterliegendes Wesen, das die verschiedenen Attribute des
Menschen zu tragen hat, sondern das sogenannte Wesen der Menschen be-

steht in ihren jeweiligen Seinsweisen.!® Diese Seinsweisen werden von Sartre

9  Wobei die Spannung zwischen zwei gegenteiligen Bestimmungen zu einer ande-
ren, htheren Bestimmung fiihrt, die die friiheren Bestimmungen aufhebt, in sich
einschreibt und dabei bereichert.

10 »Das »Wesen¢ des Daseins liegt in seiner Existenz. Die an diesem Seienden her-
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als bestimmte Situationen gedacht, in welchen das Subjekt seine Erfahrung
entfaltet. Die grundlegende authentische Situation ist weiterhin fiir Sartre
die Situation der Inauthentizitit, nimlich eine Situation, in der dem Sub-
jekt bewusst wird, dass es keinen absoluten Grund seiner Existenz gibt. Aus
konkreten Erlebnissen versucht Uranga, wie Sartre, nicht die Menschheit als
ein einférmiges Wesen zu beschreiben, sondern er beabsichtigt umgekehrt,
zu beschreiben, dass das authentische Wesen blof$ als Unbestimmtheit, als
In-zwischen-Sein gedacht werden kann. Dies versagt den Anspruch auf ab-
solute Identititen und bahnt den Weg fiir eine pluralistische Ontologie. Die
fur ein solches Unternehmen geeignete Methodologie ist nach Uranga die
phinomenologische Analyse eines Konkreten, und zwar die mexikanische
Erfahrung, welche neue ontologische Attribute des Daseins zutage bringen
kann, die zugleich die ontologische Struktur des In-zwischen-Seins mani-
festieren.

Aus dem In-zwischen-Sein deduziert Uranga drei Attribute, welche
nicht nur das Mexikanische bezeichnen, sondern auch das Menschliche
tiberhaupt (Sdnchez 2008) oder, wie der Begrift nepantla besagt, gleichzeitig
universal und konkret, aber nie nur eines von beidem sind: »einerseits [...]
universell und ahistorisch und andererseits [...] verwurzelt und umstands-
bedingt« (Sdnchez 2016, 71)."! Das Erste ist die Situiertheit des Subjekts,
welche dhnlich den Meinungen Heideggers oder Sartres besagt, dass ein
Subjekt sich im Verhiltnis zu seinen Umstinden ko-konstituiert. Zweitens
impliziert die Situiertheit auch, dass das Subjekt und seine situierte Iden-
titdt kontingent sind, indem das Subjekt immer zwischen Identititen ist,
zwischen Sein und Nicht-Sein: »Die Kontingenz ist Zerbrechlichkeit: das

ausstellbaren Charaktere sind daher nicht vorhandene >Eigenschaften«< eines so
und so »aussehenden< vorhandenen Seienden, sondern je ihm mdogliche Weisen
zu sein und nur das« (Heidegger 1927, 42; Hervorh. dort).

11 Im Original: »on the one hand, [...] universal and ahistorical and, on the other, [...]
rooted and circumstantial« (eigene Ubersetzung).
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Ostzillieren zwischen dem Sein und dem Nichts« (Uranga 2013, pos. 764)."
Drittens folgt aus der Kontingenz des Subjekts auch, dass es endlich und
begrenzt in seinen Seinsmdoglichkeiten ist, was nach Uranga am sichtbarsten
in der Figur des marginalisierten, unterdriickten, kolonisierten Menschen
ist, der sich immer weniger als Mensch fiihlt als der »zivilisierte« Europder.
Konfrontiert mit einem solchen Gefiihl, versucht das marginalisierte Sub-
jekt, in das Begehren zu flichen, ein Anderer, ein Besserer zu sein. Da aber
die ontologischen Attribute des Menschseins die Kontingenz und die End-
lichkeit sind, ist die Flucht dem Scheitern ausgesetzt. Das Scheitern bringt
dann letztlich die ontologische Kontingenz zum Bewusstsein, was weiterhin
das Subjekt entweder zu einer nihilistischen Unlust oder zu einem Gefiihl
von Verantwortlichkeit bringen kann — Verantwortlichkeit gegentiber sich
selbst, seiner Gemeinschaft und seiner Umwelt. Letzteres ist Uranga zufolge
vorzuziehen.

Urangas Ontologie ist dementsprechend mehr als eine neutrale Ana-
lyse des Seins. Sie ist stark ethisch und politisch geprigt. Sie besagt erstens,
dass wegen der Situiertheit, Kontingenz und Begrenztheit aller Subjekte
kein Subjekt Vorrang gegeniiber anderen haben kann. Vielmehr ist Urangas
Ontologie eine pluralistische, die die Mannigfaltigkeit der Seinsweisen ver-
schiedener Kulturen anerkennt (Sdnchez 2008). Uranga ist, wie alle Hype-
rion-Denkerlnnen, zweitens dadurch motiviert, in seinem philosophischen
Unternehmen einen Raum fiir MexikanerInnen zu schaffen, in dem sie ihre
eigenen Seinsmaoglichkeiten zum Tragen bringen kénnen. Die Ontologie
Urangas ist dementsprechend zugleich ein politisches Programm, wobei die
Seinsautonomie der Mexikanerlnnen — und im weiteren Sinne aller post-
kolonialen Kulturen — erstrebt wird: »Jetzt ist die historische und kulturelle

Zeit erreicht worden, wo wir beanspruchen, im Einklang mit unserem eige-

12 Im Original: »El accidente es fragilidad: oscilacion entre el ser y la nada« (eigene
Ubersetzung).
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nen Sein zu leben; woraus die Notwendigkeit entspringt, die Morphologie
und Dynamik des Seins zu reinigen« (Uranga 2013, pos. 443)."

In Bezug auf diese Seinsautonomie macht Uranga aber laut Hurtado
(1994) auch problematische Aussagen. Uranga fihrt nimlich aus, dass die
Philosophie in Mexiko nur dann eine relevante sein kann, wenn sie der
Kontingenz treu bleibt und sich von Imitationen des Fremden reinigt. Hur-
tado fragt sich zu Recht, ob diese Reinigung nicht eine — und zwar Uran-
gas — Seinsweise privilegiert, wihrend sie andere ausschlief$t und dabei eher
unterdriickend als befreiend ist. Um diesbeziiglich eine Antwort zu geben,
miissen wir zunichst den Kontext von Urangas Aussagen verstehen und
das Objekt der Reinigung identifizieren. Dass Uranga auf dem Eigenen des
Mexikanischen besteht, entsteht nicht so sehr aus einem diskriminierenden
Nationalismus heraus — wie viele ihm vorgeworfen haben (Hurtado 1994;
Michael 1997) —, sondern aus der Beobachtung der historischen Folgen der
Versuche, einige »fremde« Ideen unkritisch und blof§ mimetisch in Mexiko
anzuwenden (Sdnchez 2016), wie etwa den importierten politischen und
wissenschaftlichen Positivismus des 19. Jahrhunderts, welcher von einigen
Denkern, etwa Justo Sierra, als Rechtfertigung der Diktatur von Porfirio
Diaz (1830-1915) instrumentalisiert wurde (Hurtado & Sdnchez, 2020).
Aus solchen Importen folgt laut Uranga ein Aufdringen fremder Seinsmog-
lichkeiten gegeniiber dem Subjekt, wihrend Urangas Ontologie der Situ-
iertheit, Kontingenz und Endlichkeit das Subjekt dazu zu bringen versuchr,
seine eigene Seinsmoglichkeit aufzudecken und zu erleben: »Das Sein ist,
mein eigenes Sein zu sein« (Uranga 2013, pos. 588)." Die Frage bleibt aber
noch, ob diese Moglichkeit, das eigene Sein zu sein, wie bei Heidegger nur

den wenigen vorbehalten ist, die das Sein und seine Strukturen auch ver-

13 Im Original: »Hemos llegado a esa edad histérica y cultural en que reclamamos
vivir de acuerdo con nuestro propio ser y de ahi el imperativo de sacar en limpio
la morfologia y dinamica de ese ser« (eigene Ubersetzung).

14 Im Original: »El ser es un tener que ser mi ser« (eigene Ubersetzung).
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stehen konnen, was zu elitiren Gesellschaften fithren wiirde (Noetzel 1999).
Es wird hier behauptet, dass Urangas Fokus auf der gemeinschaftlichen Ent-
faltung der Seinsweisen des Subjekts den Gedanken eines elitiren Zugangs
zum eigenen Sein entschirft. Im Gegensatz zu Heidegger” sind nidmlich
fur Uranga das Aufdecken der eigenen Seinsmoglichkeiten und ihre Erfiil-
lung allein in einer Einstellung von Verantwortlichkeit und Gemeinschaft-
lichkeit méglich. Die Anniherung an die eigenen Seinsmoglichkeiten ist
dementsprechend mit dem Bewusstsein der individuellen Begrenztheit ver-
bunden sowie mit der aus Kontingenz und Endlichkeit entsprungenen Idee
der Gemeinschaft. Die Gemeinschaft konstituiert sich weiterhin durch die
Anerkennung der konkreten Erfordernisse der jeweiligen Situationen ver-
schiedener Subjekte — ein Gedanke, der den meisten Hyperion-VertreterIn-

nen gemeinsam ist, wie wir im Folgenden sehen werden.
JORGE PORTILLA

Wihrend Zea die Hegemonie des Universalen durch eine der faktischen
Kontingenz treuen Historizitit zu bekimpfen sucht, sicht Portilla in der
existenzialistischen Kontingenz eher ein Sprungbrett zu einer Fundierung
der Existenz im Gemeinschaftlichen. Portilla baut sein Verstindnis des

Existenzialismus ausgehend von Sartres philosophischem Roman Der Ekel

15 Obwohl fiir Heidegger die Umwelt einen wesentlichen Teil der Existenz des Da-
seins bestimmt und das Mit-Sein zu dessen ontologischer Struktur gehort, wer-
den die Welt und die anderen Subjekte ausgehend von der Daseins-Selbstsorge,
d. h. der Beschaftigung mit sich selbst, ihren Sinn erhalten. Dies besagt weiterhin,
dass das Dasein zundchst sich selbst gegentber verantwortlich ist, was erst dann
die Verantwortlichkeit gegeniiber einem Anderen konstituiert (Marion 2007).
Siehe auch: »Die Entscheidung flr die existentielle Lage berlihrt jeden einzelnen
nur als einzelnen, selbst wenn es um gemeinschaftliche Dinge geht. Der Horizont
des Individuums wird nicht liberstiegen. Heidegger entwirft damit eine Ethik des
heroischen Individuums und nicht der Intersubjektivitat« (Noetzel 1999, 111).
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auf (Portilla 1948), wo Sartres Hauptfigur Roquentin sich der Kontingenz
seiner eigenen Existenz ausgesetzt sicht. Der Roman stellt anhand verschie-
dener Erlebnisse von Roquentins Leben dar, wie er zum Bewusstsein seiner
eigenen Existenz kommt, das sich allmihlich und entlang verschiedenen
alltdglichen Ereignissen auf die ganze Welt ausbreitet. Dieses Ereignis wird
von Roquentin zunichst als ein Schock beziiglich seiner eigenen Nacktheit
vor der Welt erlebt, als Scham und Ekel vor der Tatsache, dass nichts absolut
ist. In einem zweiten Schritt aber erlebt Roquentin die Kontingenz seiner
selbst als reine Freiheit: Wenn es keinen absoluten Grund der Existenz gibt,
gibt es auch keine absoluten Gesetze oder Normen. Das Subjekt ist statt-
dessen der Freiheit als absoluter Kontingenz verpflichtet. Trotzdem bleibt
das Subjekt dieser Pflicht oft nicht treu, sondern flicht, wie es auch Uranga
beschreibt, in die Idee eines stabilen Grundes der Existenz, sei es Gott, das
transzendentale Subjekt, oder irgendeine feste Ordnung der Welt. Solch ein
Fliehen ist aber eine blofle erfinderische Reaktion auf die Geworfenheit aller
Subjekte, und sie fuflt Sartre und Portilla zufolge auf keiner tragfihigen
philosophischen Argumentation.

Portilla teilt Sartres Begriindung der Geworfenheit und Kontingenz des
Subjekts. Er ist aber der Meinung, dass die Kontingenz und die in ihr im-
plizierte reine Freiheit durch einen weiteren Grund erweitert werden soll.
Wie die anderen VertreterInnen der Hyperion-Schule ist Portilla durch die
Maoglichkeit einer gesellschaftlichen Verbesserung motiviert, was uns dabei
helfen kann, seine Aneignung des Existenzialismus zu verstehen. Portilla
siecht nimlich im Existenzialismus die unabdingbare Anerkennung dessen,
dass der Idealismus eines sinnstiftenden Subjekts, welches aufgrund einer
von der Natur abgeldsten Vernunft Ordnung in der Welt erkennen kann,
von der Realitit der Kontingenz infrage gestellt wird. Sartres Philosophie
sowie die alltigliche Erfahrung zeigten diese Sachlage nimlich auf, so Por-
tilla (Portilla 1948). Zugleich aber hilt Portilla die Insistenz des Existen-

zialismus auf Kontingenz fiir eine unhaltbare Position. Zum Ersten ist die
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Kontingenz in Portillas Auslegung mit der Méglichkeit einer gesellschaft-
lichen Verbesserung nicht kompatibel. Der Mangel an Sinn in der Welt
wiirde nidmlich Individuen von politischen, philosophischen oder kreativen
Handlungen abhalten, was wiederum jede Art von Anderung verhindern
wiirde. Diesen Zustand beschreibt Portilla als eine generalisierte »Interesse-
losigkeit« (relajo) (Portilla 1984). Zweitens ist Portilla der Meinung, dass
der Ausschluss moglicher Werte aufgrund der Geworfenheit und Kontin-
genz des Subjekts nicht gerechtfertigt ist. Thm zufolge zeigt die Gewohnheit
blof auf, dass Menschen endliche Seiende sind. Als endliche Seiende aber
kénnen Menschen die Maglichkeit sinnstiftender Werte nicht ausschlieflen.
Vielmehr bringt der Existenzialismus das Subjekt dazu, sich vom Begriff
eines Subjekts, das durch seinen Willen und seine Vernunft allein die Welt
ordnet und stiftet, zu befreien, um ideologische Werte anzunehmen, die
aber den Umstinden des Subjekts entspringen und nicht vom Subjekt der
Welt aufgedringt werden:

»Eine Welt, in der es keine Stabilitit und keine Kontrolle gibt, ist
fiir Portilla keine Welt, in der sich der Mensch entfalten kann. Es
muss einen Mittelweg geben. [...] Portilla findet diesen Mittelweg
in einer bestimmten Art von Wert, nimlich einem vitalen Wert, der
der individuellen Existenz einen Sinn verleiht, ohne selbst ein Pro-
dukt des individuellen Willens zu sein. (Sinchez 2016, 39—40)'¢

Ideologisch kann das Subjekt den relajo tiberwinden, indem es sich der Idee

einer Gemeinschaft widmet, welche durch gemeinsame Zwecke und Zu-

16 Im Original: »A world where there is no stability or control is not a world that Por-
tilla finds conducive to any sort of human flourishing. There needs to be a middle
ground. [...] Portilla finds the middle ground in a certain kind of value, namely,
a vital value that gives meaning to individual existence, while not itself being a
product of individual will« (eigene Ubersetzung).
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sammenarbeit zum Gemeinwohl der Gesellschaft beitragen kann. In Portil-
las Denken kann diese Idee einer Gemeinschaft durch die Idee Gottes erwei-
tert werden, wodurch die Mitglieder der Gemeinschaft den gemeinsamen
Zwecken treu bleiben. Zugleich ist die Idee Gottes in Sinchez Auslegung
Portillas die Einfithrung einer neuzeitlichen Idee der Freiheit als Kontrast-
folie zur radikalen Freiheit des Existenzialismus und dementsprechend als
eine Kritik an Sartre (Sdnchez 2016). Sartre hatte 1946 in seinem Text Der
Existentialismus ist ein Humanismus (Sartre 2000) eine radikale Form des
atheistischen Existenzialismus verteidigt, demzufolge die Nichtexistenz
Gottes eine Welt impliziert, in der jedes Individuum absolut frei ist und
fur seine eigenen Handlungen absolut verantwortlich sein muss. Portilla
zufolge ist die radikale Freiheit Sartres zwei Gefahren ausgesetzt: Sie kann
die Erfahrung eines Ubermafles an Moglichkeiten sein, die das Subjekt
tiberfordert und es dazu einliddt, den Anspruch auf Handlung aufzugeben
und in Passivitit zu fliechen; andererseits kann sie als blof§ negative Freiheit
gelten, die in dem Verméogen besteht, den eigenen Willen uneingeschrinke
und ohne Riicksicht auf Konsequenzen zu verwirklichen. Portilla ist aber
der Meinung, dass die radikale Freiheit einen normativen Rahmen brauchr,
innerhalb dessen sich das Subjekt in den unendlichen Handlungsmaéglich-
keiten orientieren kann und diese zum Zweck eines gemeinschaftlichen
Wohlstands ausgeiibt werden.

Portillas Philosophie kann dementsprechend als ein Zwischenraum be-
trachtet werden zwischen dem Existenzialismus, durch den das Subjekt sich
seiner Umstinde und seiner Kontingenz bewusst wird, und der neuzeit-
lichen Philosophie, bei der das Subjekt seine Kraft zur Tat innerhalb seiner
Umstinde neu entdeckt. Dieser duale Charakter der Philosophie entspringt
Portilla zufolge der Situation Mexikos — und des postmodernen Subjekts
im Allgemeinen —, und als solchermaflen duale kann sie auf die spezifischen

Erfordernisse dieser Situation reagieren.
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LUIS VILLORO

Das Verstindnis der Philosophie als Reaktion auf Situationen wurde von
Luis Villoro stark hervorgehoben, der, anders als Uranga, Zea oder Portilla,
seine Gedanken nicht ausgehend von Sartres Existenzialismus ausgearbeitet
hat, sondern von Seren Kierkegaard (1813-1855), Gabriel Marcel (1889-
1973) oder Edmund Husserl (1859-1938) beeinflusst war (Sdnchez 2016).
Ahnlich den anderen Hyperion-Mitgliedern hilt Villoro es fiir notig, dass
Philosophie zum Konkreten zuriickkehrt, was nur durch Existenzialismus
mdglich sei. Zum Konkreten zuriick soll die Philosophie, weil sie selbst von
einer Situation hervorgebracht wurde, und nur indem sie diese Situation
ernst nimmt, kann sie auf ihren Ruf antworten. Diese situative Ruf-Ant-
wort-Beziehung manifestiert sich als eine transformative Verankerung des
Denkens allgemein in eine konkrete Situation. Ahnlich wie de Sousa Santos
(2018) oder Santiago Castro-Gémez (2021) ist Villoro also der Meinung,
dass Philosophie sich in ihrer Austibung und unter den Umstinden ihrer
Praktizierung in etwas Innovatives verwandelt. Fiir Villoro ist also die blo-
e Auseinandersetzung mit Klassikern der Philosophie oder mit universalen
Ideen aus einer mexikanischen — oder allgemein nicht europdischen — Per-
spektive schon eine Erweiterung der Philosophie, wobei sie das Universale
konkret zu denken versucht. Konfrontiert mit dem Konkreten, kann die
Philosophie sowohl in sich selbst als auch in der konkreten Situation neue
Strukturen — wie Uranga zu zeigen versucht — oder neue Einstellungen — wie

Zea oder Portilla behaupten — entdecken:

»Bei der Manifestation der verschiedenen europiischen Philoso-
phien in den Lindern Amerikas miissen wir immer zwei Aspekte
betrachten, die unabdingbare Seiten desselben Phinomens sind: die
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fremden Ideen, die der Denker verwendet, und das Projekt an sich
als an seine konkrete Situation gebunden.« (Villoro 1949a, 234)"

Villoro sieht in der Philosophie einen unendlichen Dialog mit sich selbst,
aber auch mit den unendlich verinderlichen Umstinden, in welchen Philo-
sophie praktiziert wird. Aufgrund dieser dialogischen Natur aber ist die Phi-
losophie nie imstande, absolute Wahrheiten hervorzubringen. Stattdessen
stellt das philosophische Denken situative Wahrheiten dar, die aber dem
Fluss umstindlicher Verinderung ausgesetzt sind. Daher befinden sich auch
die Wahrheiten der Philosophie in einem stetigen Prozess der Verinderung,.
Das philosophierende Subjekt hat dementsprechend die Aufgabe, die Philo-
sophie selbst stetig zu hinterfragen und sie gemifS den jeweiligen Umstin-
den neu zu denken. Villoros Fokus auf Philosophie als situativer Auslegung
oder als Prozess fiihrt ihn aber auch zu einer Form des Existenzialismus,
die sich stark von der Philosophie Gaos’ unterscheidet. Wihrend Gaos der
Meinung ist, dass der Existenzialismus das Subjekt eher zur inneren Refle-
xion und zu Abstand von der Welt auffordert, hilt Villoro diesen Prozess
der Reflexion fiir einen methodischen Zwischenzug, wobei das Subjekt eine
situative Aufmerksamkeit erhalten soll, die erst als Basis fiir transformative
Handlungen dient. In diesem Sinne ist Villoro so wie die anderen Hype-
rion-Denkerlnnen von Gaos und seiner Heidegger'schen Philosophie be-
einflusst. Zugleich nimmt er von Gaos Abstand, indem er das situative Be-
wusstsein des Existenzialismus fiir pragmatische Zwecke instrumentalisiert,
und zwar um Verinderung in der konkreten mexikanischen Situation und

Gemeinschaft zu bewirken:

17 Im Original: »En la manifestacion de las distintas filosofias europeas en tierras de
América, debemos considerar siempre dos facetas que pertenecen indisoluble-
mente al mismo fendmeno espiritual: las doctrinas ajenas de que hecha mano el
pensador, y el proyecto del mismo, ligado a su situacion concreta« (eigene Uber-
setzung).
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»Verinderung ist dann méglich, wenn die Situation als eine leib-
liche angesehen wird, was Gemeinschaftlichkeit mit und Anerken-
nung von anderen situierten Seienden erfordert. Verinderung ist
weiterhin dann moglich, wenn die Vernunft entmythisiert und in
den Dienst des Lebens gestellt wird. Mit dieser Art Verinderungen
wird erst eine echte Zukunft méglich, die nicht unter der Last einer
totalisierenden Vergangenheit steht.« (Sdnchez 2016, 32)'®

Ahnlich wie Portilla sicht Villoro die subjektzentrierte Philosophie der Neu-
zeit in einer Krise, die im Konflikt zwischen den individualistischen Inte-
ressen des Subjekts und den Interessen der Gemeinschaft besteht (Beltrdn
Garcia 2020). Das neuzeitliche Subjeke fiihlt sich nimlich nach Villoro von
der Aufgabe tiberfordert, auf Grundlage seiner eigenen Vernunft Sinn in
einer anscheinend chaotischen Welt zu stiften. Um dem Gefiihl der Uber-
forderung zu entkommen, instrumentalisiert das Subjekt die Vernunft, um
seine eigenen Interessen zu verwirklichen. Dies fiihrt aber Villoro zufolge zu
einer Entfremdung des Subjekts sowohl der Welt als auch der Gemeinschaft
gegeniiber. In Soledad y comunién (»Einsamkeit und Gemeinschaft«) schligt
Villoro einen Weg aus der Entfremdung vor (Villoro 1949b). Basierend auf
Gabriel Marcel fihrt er aus, dass die Liebe die Kraft habe, die Subjekt-
Objekt-Bezichung der Neuzeit, die eine grofSe Rolle bei der Entfremdung
spielt, in eine Subjekt-Subjekt-Beziehung umzuwandeln. Wihrend in einer
subjektzentrierten Philosophie das Subjekt alles als blofSes Objekt behandelt,
das es erkennen und damit in Besitz nehmen kann, findet sich das Subjekt

durch die Liebe der Autonomie und Spontaneitit eines Anderen ausgesetzt.

18 Im Original: »Transformation is possible when the situation is seen as an embo-
died situation, requiring communion with and acknowledgment of other situated
beings; and transformation is possible when reason is demystified and placed in
the service of life. With these transformations a genuine future — one that is not
burdened by a totalizing past — becomes possible« (eigene Ubersetzung).
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Die Konfrontierung mit einem Anderen, das sich den Interessen des indi-
vidualistischen Subjekts nicht unterwerfen lisst, erweckt im Subjekt eine
dialogische Einstellung, die als Basis fiir die Errichtung einer Gemeinschaft
fungiert, in welcher die Gemeininteressen den privaten Interessen vorge-
zogen werden. Hurtado (2015) macht auf einen begrifflichen Konflikt in
Villoros Philosophie aufmerksam, der darin bestehe, dass nach Villoro das
individualistische »Ich« durch die Liebe entkriftet wird, was der Gemein-
schaft mehr Raum lisst. Zugleich aber erfordern die Liebe und die Gemein-
schaft eine Beziehung zwischen zwei autonomen Ich-Subjekten, um einen
naiven Kommunitarismus zu vermeiden.

Spiter wird Villoro diesen Konflikt in E/ poder y el valor (»Macht und
Wert«, 1998) und in E/ pensamiento moderno (»Das Denken der Neuzeitg,
2005) mit einem dialektischen Argument zu beseitigen versuchen (Beltrin
Garcia 2020). Hier argumentiert er nimlich, dass das Subjekt, ausgehend
von seiner Befindlichkeit in einer Gemeinschaft und einer Umwelt, seine
Werte konstituiert, aber zugleich das Vermégen einer individuellen Spon-
taneitit behilt, wodurch die Werte der Gemeinschaft bewahrt, aber auch
kritisch behandelt werden kénnen: »Jedes Ding — der Mensch eingeschlos-
sen — wiirde an Bedeutung gewinnen, wenn es auf die Verwirklichung ho-
herer Totalitdten ausgerichtet wire, worin es sich integrieren und vollig ent-
wickeln wiirde« (Villoro 2005 117)." Villoro verwendet dementsprechend
den Existenzialismus, um die neuzeitliche Vernunft in der Welt zu situieren
und dabei eine gemeinschaftsorientierte Handlungstheorie aufzubauen, in
welcher die Vernunft von den Erfordernissen der Gemeinschaft und der
Umwelt geleitet wird und zugleich diese Erfordernisse zur Verwirklichung
zu bringen hat. Aus der Auseinandersetzung zwischen Existenzialismus und

Neuzeit hofft Villoro den Begriff von Vernunft als eines »befreienden Ver-

19 Im Original: »Cada cosa — incluido el hombre — cobraria sentido al estar dirigida a
la realizacion de totalidades superiores, en las cuales se integraria y se realizaria
plenamente« (eigene Ubersetzung).
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mogens« neu zu definieren, das in der Beschiftigung mit konkreten Situa-
tionen — wie der Unterdriickung und Diskriminierung von Indigenen in

Mexiko — zu epistemischer und gemeinschaftlicher Gerechtigkeit fiihren

soll (Hurtado 2015).

SCHLUSS

Die Philosophie in Mexiko wurde in diesem Kapitel im hermeneutischen
Schliissel eines konkreten Universalen gelesen. Schon im 19. Jahrhundert
entsteht in Mexiko durch Martis »Nuestra América«-Artikel das Ideal einer
eigenen Philosophie, die sich an die spezifischen Umstinde Mexikos an-
passt und, ausgehend davon, zur Philosophie tiberhaupt beitragen kann. In
diesem Prozess soll aber die Philosophie nicht nur eine Etablierung des Eige-
nen in der internationalen Szene sein, sondern auch ein befreiender Prozess,
der die wihrend der Kolonialisierung unterdriickten Stimmen zur Sprache
bringt. Derselbe Gedanke macht den Kern der Hyperion-Schule aus, einer
Gruppe von Philosophlnnen, die unter dem Einfluss von Samuel Ramos
und José Gaos die Philosophie in Mexiko zu professionalisieren und als eine
eigene zu entwickeln beabsichtigten. Die hier vorgestellten Denker der Hy-
perion-Schule thematisieren vor allem die Kontingenz der Existenz, die ih-
nen zufolge eine gewichtige Rolle in der mexikanischen und postkolonialen
Erfahrung spielt. Die Kontingenz hat in ihren Werken eine zweifache Be-
deutung: Sie bezeichnet zuerst die Sinnlosigkeit einer Identititsphilosophie
und soll, ausgehend davon, den Weg zu einer gemeinschaftsorientierten
Philosophie bahnen, wobei kein bestimmter Typus von Subjekt privilegiert
werden konne, sondern dieses als ein situiertes Subjekt in einer Pluralitit
von Gemeinschaften zu verstehen sei. Diese Einstellung manifestiert sich in
Leopoldo Zeas Philosophie als eine Pflicht zu lokalen Umstinden, woraus
gleichwohl allgemeingiiltige philosophische Aussagen entspringen konnen.
Ahnlich wird das mexikanische Dasein von Emilio Uranga verstanden, dem
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zufolge das Sein darin besteht, die eigenen, situationell bedingten Seins-
moglichkeiten leben zu kénnen. Die situationelle Bedingtheit der Seins-
moglichkeiten impliziert aber auch fiir Uranga eine Verantwortlichkeit des
Subjekts nicht nur sich selbst gegentiiber, sondern auch beziiglich seiner gan-
zen Umwelt. Das Motiv der Verantwortlichkeit steht auch im Zentrum der
Philosophie Jorge Portillas, der dafiir argumentiert, dass die Konfrontierung
mit der Kontingenz nicht zur reinen Passivitit als Interesselosigkeit fithren
soll, sondern vielmehr das verniinftige Subjekt dazu auffordert, seine Ver-
nunft und Freiheit der Aufbewahrung oder, wenn nétig, der Revidierung
der gemeinschaftlichen Werte, ausgehend von den lokalen Umstinden, zu
widmen. Ahnlich wie Portilla ist schliellich auch Luis Villoro der Meinung,
dass die Vernunft der Verbesserung der lokalen Situationen dienen soll, wo-
bei eine inklusive und faire Gemeinschaft zustande kommen kann.

Wir haben aber auch mit Hurtado (1994) gesehen, dass der Fokus der
mexikanischen Philosophie auf dem Lokalen, auf dem Eigenen auch zu
ideologischen Zwecken instrumentalisiert werden kann. Wenn nimlich die
Philosophie des Eigenen als eine essenzialistische verstanden wird, wobei
alle individuellen und kulturellen Unterschiede auf ein uniformisierendes
Wesen reduziert werden, kann die Philosophie des Eigenen eher eine unter-
driickende sein. Darauf haben wir mit Sdnchez (2008; 2016) gekontert, dass
die DenkerInnen der Hyperion-Schule einer existenzialistisch-phinomeno-
logischen Methode folgen, keiner essenzialistischen. Dementsprechend ver-
sucht die Philosophie des Eigenen nicht, das situativ Spezifische zum unifor-
misierenden Allgemeinen zu machen, sondern vielmehr die Hegemonie des
Universalen zu mildern. Dabei war das Erreichen einer Pluralitit von kon-
kreten Perspektiven im Dialog miteinander beabsichtigt, welche sowohl die
Relevanz des Konkreten fiir allgemeingiiltige Ideen als auch die Moglichkeit
einer konkreten Anwendung solcher Ideen begriindet. Die Debatte tiber die

Gefahr und das Potenzial einer mexikanischen und lateinamerikanischen
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Philosophie erfordert jedoch weitere Forschung — ein Zweck, fiir welchen
dieser Band den Weg im deutschsprachigen Raum zu eréffnen hofft.
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ZIVILISATION UND BARBAREI:
SPANNUNGEN IN DER ARGENTINISCHEN PHILOSOPHIE

FERNANDO WIRTZ

Die Identitit Lateinamerikas ist ein komplexer Begriff. Was ist »Lateiname-
rika«? Was ist das Charakteristische Lateinamerikas? Als die verschiedenen
europiischen Kolonien auf ihre Unabhingigkeit zu dringen begannen,
ibernahmen ihre Intellektuellen die Aufgabe, {iber deren eigene Identitit
nachzudenken. Dieser Unabhingigkeitsprozess ging mit dem Untergang der
groflen Imperien in Europa und der Entstehung der Nationalstaaten einher.
Sogar »Deutschland« als modernes Land ist im 19. Jahrhundert entstanden.
Uberall auf der Welt stellte sich die Frage nach der nationalen Identitit.
Was ist peruanisch? Was ist bolivianisch? Was ist argentinisch? Es kann ge-
sagt werden, dass die Formulierung solcher Fragen die Antwort im Voraus
verbirgt. Identititen sind nie etwas Gegebenes, sondern etwas, das histo-
risch konstruiert wird, gerade indem die Frage gestellt wird. In diesem Sinne
wagten die Denker, die nach der lateinamerikanischen Identitit zu fragen
begannen, die ersten Schritte zur Schaffung eines nationalen Bewusstseins.
Die Frage nach der Identitit ist aber nicht nur historisch relevant, son-
dern ist auch zum zentralen Thema in der Philosophie geworden, wie Phi-
losophinnen wie Judith Butler (*1956) und Gayatri Spivak (*1942) dies
in ihrem Dialog Who sings the Nation-State? Language, Politics, Belonging
(2007) zeigen. In diesem Kapitel werden wir das Problem aus der Perspek-
tive verschiedener argentinischer Philosophen analysieren, die versuchten,
die Frage nach dem nationalen Wesen zu konturieren. Was bestimmt die
»Nationalitit«? Geistige, historische oder natiirliche Eigenschaften? Im Falle
Argentiniens wurde die Identitit im Dialog mit dem konstruiert, was man

als Barbarei bezeichnen kénnte. Dieses nationale Bewusstsein wurde in vie-
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len Fillen auf der Grundlage von Differenzierungen aufgebaut. Wenn wir
die Identitit von etwas wissen wollen, miissen wir uns auch fragen, was es
nicht ist. Das Gleiche geschah in vielen Fillen in Lateinamerika.

Die Barbarei symbolisierte natiirliche Impulse, das Eingeborene, das
Gegenteil von Europa, das sich oft in den Merkmalen der Landschaft mani-
festierte. In der Geschichte der Philosophie haben viele Denker — wie etwa
Johann Gottfried Herder (1744-1803) oder Tetsuro Watsuji (1889-1960)
— versucht, den Einfluss des Klimas auf kulturelle Merkmale nachzuweisen.
Wihrend in Europa die nationale Identitit oft von der Idee einer einheit-
lichen, gemeinsamen Kultur, Sprache oder Religion ausging, spielte in La-
teinamerika hiufig die Landschaft diese Rolle. Im Fall der argentinischen
Philosophie war diese Identifizierung problematisch, da die argentinische
Landschaft als feindliches Territorium wahrgenommen wurde, das der
modernen Zivilisation entgegenstand. Mit anderen Worten: Die Natur er-
scheint in den lateinamerikanischen Narrativen sowohl als Barbarei als auch
als Quelle nationaler Identitit (und daher auch als Quelle der Zivilisation).
Diese komplexe Dualitit ist ein zentraler Aspekt des lateinamerikanischen
Denkens. Deshalb werden wir hier die Gedanken von Domingo Faustino
Sarmiento (1811-1888), Carlos Astrada (1894-1970), Homero Guglielmi-
ni (1903-1968) und Rodolfo Kusch (1922-1979) analysieren, um zu sehen,
wie die argentinische Identitit als etwas Paradoxes erscheint. »Identitit« ist
per Definition etwas, das sich selbst entspricht, also A=A. Wir werden je-
doch sehen, dass im argentinischen Fall die Identitit als etwas voller Span-
nungen erscheint, d. h. eine ungleiche Identitit.

In jiingster Zeit wird die Idee verbreitet, dass Lateinamerika ein Ort
sei, an dem Gefiithle und Emotionen (das Wilde, das Barbarische) iiber die
Vernunft herrschen, eine Idee, die namentlich im Begrift des Populismus
weiterhin zum Ausdruck kommt. Wir werden die Gedanken von Ernesto
Laclau (1935-2014) am Ende dieses Kapitels analysieren. Der Identititsbe-
griff erscheint hier in Verbindung mit dem Begriff des Volkes. Laclau gehért
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zu einer vom Poststrukturalismus beeinflussten philosophischen Tradition,
die versucht, die Idee der Identitit als etwas Monolithisches zu hinterfragen.
Wir werden also sehen, dass fiir Laclau die Identitit des » Volkes« etwas ist,
das in der politischen Praxis selbst konstruiert wird, und dass das, was als
»Barbarei« angesehen wird (die Unfihigkeit des Volkes, sich selbst zu regie-

ren), von Laclau dekonstruiert wird.!
ZIVILISATION UND BARBAREI

Domingo Faustino Sarmiento war ein vielseitiger Intellektueller und ein
engagierter Politiker, der zwischen 1868 und 1874 Prisident von Argenti-
nien war. Er gehorte zusammen mit Juan Bautista Alberdi (1810-1884) und
Esteban Echeverria (1805-1851) zu einer Gruppe von Intellektuellen, die
als die »Generation von 1837« bekannt wurde. Dies war eine der ersten Ge-
nerationen von argentinischen Intellektuellen, die versuchten, systematisch
tiber die Modernisierung des Landes und die Entwicklung demokratischer
Institutionen nachzudenken. Sarmiento gilt trotz seines autodidaktischen
und eklektischen Hintergrunds als einer der wichtigsten Denker Argentini-
ens. Sein bekanntestes Werk ist Facundo 6 civilizacion y barbarie (»Facundo
oder Zivilisation und Barbarei«) von 1845. Der Titel bezieht sich auf Juan
Facundo Quiroga (1788-1835), ein militdrisches und politisches Mitglied

1 Auch wenn es offensichtlich erscheinen mag, ist zu beachten, dass viele der von
argentinischen Philosophen verwendeten Begriffe aus heutiger Sicht veraltet und
problematisch sein konnen. Wenn in der Geschichte der Menschheit von »natio-
nalen Charakteren« oder dem »nationalen Geist« die Rede war, wurden sie hau-
fig benutzt, um Xenophobie und Gewalt gegen andere Gruppen zu rechtfertigen.
Auf der anderen Seite suchten diese Philosophen den Ankerpunkt der nationalen
Identitdt in einer bestimmten Beziehung zur Landschaft. Die Verknlipfung von
Nationalitat und Natur ist ebenso problematisch, denn sie impliziert, dass die
kulturelle Identitat als etwas Gegebenes und Homogenes betrachtet wird. Dies
ist jedoch keineswegs die Absicht der argentinischen Philosophen, die aus einer
existenzialistischen Perspektive schreiben.
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der Bundespartei (Partido Federal), der wihrend der argentinischen Biirger-
kriege in den 1820er- und 1830er-Jahren als Gouverneur und »Caudillo«
(Heerfiihrer) der Provinz La Rioja amtierte. Sarmiento, der wegen seiner
Opposition gegen die Bundespartei ins chilenische Exil gehen musste, setzt
mit der Figur von Facundo einen Kontrapunkt zwischen dem, was er »Zi-
vilisation« und »Barbarei« nennt. Fiir Sarmiento sind Zivilisation und Bar-
barei keine zwei Entititen, sondern zwei gegensitzliche Pole, die sich in vie-
lerlei Hinsicht manifestieren (z. B. als Gegensatz zwischen Stadt und Land,
Europa und Lateinamerika usw.). Obwohl der Text eine politische und
polemische Absicht verfolgt, bietet Sarmiento eine tiefgreifende Analyse der
inneren Widerspriiche des im Entstehen begriffenen Landes (Argentinien
hatte 1816 seine Unabhingigkeit erklirt). Sarmiento stellt in seinem Essay
den Gegensatz zwischen Zivilisation und Barbarei in den Mittelpunkt. Die-
ser Gegensatz umfasst die Spannung zwischen Natur und Kultur, ist aber
nicht darauf beschrinkt. Es stimmt, dass Sarmiento Zivilisation und Bar-
barei nicht nur als Gegensatz zwischen Kultur und Natur versteht, sondern
vielmehr aus einer aufgeklirten Perspektive der Vernunft gegeniiber dem
Dogmatismus. Der erste Begriff steht fiir das aufgeklirte Europa, vor allem
Frankreich, die Freiheit, die Stadt und den Geist. Der zweite Begriff steht
fiir das Spanische und das Koloniale, den Despotismus, die rohe Landschaft
und die Materie. So entdeckte Sarmiento, dass seine eigene Nation diese
widerspriichlichen Elemente in sich trug. Dies ist das Problem, das die »ar-
gentinische Sphinx« laut Sarmiento darstellt (Sarmiento 1993, 9). Wie zu
erkennen ist, verweist Sarmiento auf zwei Pole, die sowohl kulturell als auch
metaphysisch sind. Es ist auch wichtig zu bemerken, dass der Untertitel
von Sarmientos Text »Zivilisation und Barbarei« lautet, d. h. diese beiden
Gegensitze koexistieren, obwohl sie im Konflikt stehen, im argentinischen
Land, und das ist es, was Sarmiento faszinierte. Sarmiento zufolge musste
Stidamerika seine barbarischen Elemente ablegen, insbesondere den vom

spanischen Katholizismus vererbten Dogmatismus und despotische Regie-
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rungen wie die des Gouverneurs der Provinz Buenos Aires, Juan Manuel de
Rosas (1793-1877), und sich die demokratischen Prinzipien zu eigen ma-
chen, die seiner Meinung nach die Vereinigten Staaten modernisiert hatten.?
Wir werden uns hier nur auf einen Aspekt dieses Gegensatzes konzent-
rieren, nimlich die Rolle der Landschaft. In dem Text untersucht Sarmiento
die Physiognomie Argentiniens, seine Geografie und seine Fauna. In der
Tat spiegelt Sarmientos Wahrnehmung der amerikanischen Geografie seine
politische Analyse wider. So wurde die Pampa, die flache, einténige Land-
schaft, die die Stadt Buenos Aires umgibt, von ihm als Wiiste empfunden.

»Die unermessliche Weite des Landes an seinen Auflersten Enden
ist vollig unbewohnt, [...] Das Ubel, das die argentinische Repu-
blik heimsucht, ist ihre Ausdehnung: Die Wiiste umgibt sie von
allen Seiten und dringt in ihre Eingeweide ein; Einsamkeit, Ent-
volkerung ohne menschliche Besiedlung sind im Allgemeinen die
unbestreitbaren Grenzen zwischen einigen Provinzen und anderen.«

(Sarmiento 1993, 23)

Hier beginnt das, was eine »Geografie der Barbarei« genannt werden kann.
In der Geschichte der lateinamerikanischen Philosophie ist die Landschaft
immer ein komplexer diskursiver Topos gewesen. Wie das Barbarische steht
die Landschaft fiir die primitive Natur, fiir das, was noch nicht zivilisiert
wurde. Andererseits ist das Tellurische immer das Gegebene, der Stoff, wor-
aus die lateinamerikanische Identitit konstruiert werden muss. Viele latein-
amerikanische Intellektuelle nutzten die Landschaft als Metapher fiir das
Nachdenken tiber nationale Identitit. Im Falle Argentiniens hat die Pampa

eine herausragende Rolle gespielt.

2 Es lohnt sich vielleicht zu betonen, dass Facundo Quiroga ein authentisches Pro-
dukt der Barbarei ist, wahrend Rosas eine negative Synthese einer instrumentel-
len Rationalitat im Dienste des Despotismus darstellt.
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LA PAMPA ALS INKARNATION DES NATIONALEN WESENS
BEI CARLOS ASTRADA

Zu Beginn des 20. Jahrhunderts entwickelte sich Argentinien zu einer florie-
renden Rohstoffnation. Der Zustrom aus Spanien, Italien, Deutschland und
anderen europiischen Lindern hatte eine interessante kulturelle Mischung
geschaffen. Die Modernisierung, der Ausbau und die Reform der Univer-
sititen ermdglichten auch eine vertiefte Rezeption der europiischen Philo-
sophie jener Zeit. Viele argentinische Philosophen waren begierig auf neue
Ideen. Phinomenologie und Existenzialismus waren zwei der wichtigsten
Stréomungen dieser Zeit, und Carlos Astrada war ein grof8er Verbreiter dieser
Stromungen in Argentinien. Im Jahr 1927 erhielt er ein Stipendium fiir ein
vierjihriges Studium in Deutschland. Dort besuchte er die Vorlesungen von
Max Scheler (1874-1928) und Martin Heidegger (1889-1976) und wurde
beider Schiiler. Nach seiner Riickkehr machte sich Astrada daran, ein exis-
tenzialistisches Denken zu entwickeln, das den Besonderheiten der argenti-
nischen Situation Rechnung tragen sollte.

Wie der mexikanische ging auch der argentinische Existenzialismus von
der allgemeinen Primisse aus, dass die »argentinische Identitdt« nicht etwas
ist, das man von Ewigkeit her erhilt, sondern etwas, das man selbst kons-
truieren und erlangen muss. Wenn es einen nationalen Geist gibt, kann er
weder als metaphysische Entitit noch als rassisches Konstrukt verstanden
werden, da dies dem Existenzialismus zuwiderlaufen wiirde. Die Identitit
muss vielmehr als eine situierte Lebenseinstellung verstanden werden. As-

trada formuliert es folgendermaf3en:

»Eine Nation ist nicht das Ergebnis eines physischen Prozesses,
sondern wird durch ein historisches und geistiges Ereignis geboren
und steht unter dem Ruf eines zu erfiillenden Schicksals, einer

zu erfiillenden Mission. Jede echte historische Schopfung bringt
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eine wesentliche Seelenstruktur zum Leben, die auf eine bestimm-

te Form des menschlichen Zusammenlebens reagiert.« (Astrada

1948, i)

Der von Astrada genannte »Ruf des Schicksals“ driickt sich in einer Art
»Voluntarismus« aus. Dieser Voluntarismus zeigte sich auch in der Fihig-
keit, mit der Vergangenheit zu brechen, die, wie im Falle Sarmientos, von

Spanien reprisentiert wurde:

»Amerika wird nie ein neues Spanien sein. Die gesamte Bevolke-
rung der Halbinsel kénnte in sie hineingestopft werden, ohne dass
dies ihre Einheit verindert. Der Geist, diese Kraft, die in ihrem
Unwillen den Verfall des fanatischen und absolutistischen Spaniens
herbeifiihrte, ist unerbittlich getrennt. In der Neuen Welt wird die
Zivilisation der Freiheit, die im Widerspruch zu dem vom Christen-
tum vor zwanzig Jahrhunderten auferlegten Dogma des Gehorsams
steht, wiederhergestellt werden.« (Astrada 1948, iii)

Astrada zufolge ist die Identitit Argentiniens durch die Verwirklichung des
eigenen Willens zu konstruieren, was fiir ihn eine revolutionire und trans-
formative Einstellung impliziert. Trotzdem: Nur weil der nationale Geist
etwas ist, das durch den Willen eines Volkes nutzbar gemacht werden kann,
heiflt das nicht, dass die Umwelt keinen Einfluss auf die Eigenschaften
dieser Nation hat. Hier kommt die Landschaft der Pampa ins Spiel. Fiir
Astrada ist die Pampa der Schauplatz, an dem der Akteur (das Volk) seine
existenzielle Aufgabe erfiillen muss bzw. soll. Die Menschen sind zwar frei,
aber die Situation und die Umwelt, in der sie leben, sind es nicht.

»Der argentinische Mensch, als Mensch der Pampa, ist weder

europdisch noch primitiv; seine Existenzform unterscheidet sich
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sowohl von der Existenz der Hochzivilisation der Europidischen
als auch von der der Primitiven. Seine Seeleninhalte, die ganz
urspriinglich sind, unterscheiden sich von denen der primitiven
Existenz; er hat nicht, wie die Seele der Primitiven, von dimo-
nischen Kriften geregelte Beziehungen zur Natur, sondern seine
Naturerfahrung 16st sich in einer fatalistischen Hingabe an ihre
Macht auf. Obwohl er gefithlsmiSig mit der Erde verbunden und
Teil des einheimischen Humus /humus nativo] ist, kehrt sein Fufd
nicht miihelos tiber das unermessliche Pampa-Gelinde zuriick,
eine tigliche Spur — jene Spur, die der europiische Mensch in sei-
nem vertrauten Umgang mit der Erde, in seinem Hin- und Her-
gehen, in seinem intimen Handel mit der Furche, in dem sie Teil
und Verlingerung seiner Personlichkeit geworden ist, gezeichnet
hat —, sondern sein Gang ist der des dezentrierten Voriibergehen-
den, der von den Horizonten genihrt wird [su paso es del transeiin-
te descentrado y sorbido por los horizontes]. Wihrend die Existenz
des Menschen der Pampa ein unsteter Impuls ist, angezogen vom
Magneten der Distanz, der Abwesenheit jeglicher Grenze, die sei-
ne Ankunft zu einem Aufbruch macht und es ihm schwer macht,
zu bleiben und in seinem eigenen Wesen zu ruhen, das sich in der
Kontur wiederfindet, gelingt es der europiischen Existenz, sich
jederzeit in ihrer heimatlichen Landschaft und in sich selbst zu
zentrieren.« (Astrada 1948, 6)

Zunichst fillt auf, dass Astrada den »argentinischen Menschen« als einen
Menschen definiert, der weder europiisch noch indigen ist. Was die nega-
tive Bewertung der Einheimischen hier bedeutet, wird spiter erortert. Fir
den Moment reicht es aus, festzustellen, dass der Lateinamerikaner hier

als ein Mensch zwischen zwei Seinsweisen erscheint. Fiir Astrada erscheint
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das Indigene als etwas, das deterministisch mit der Natur verbunden ist.?
In gewisser Weise — und dies offenbart viele Vorurteile dieser Autoren — wird
die »Indigenitit« als eine Erweiterung der Natur wahrgenommen. Anderer-
seits ist der »argentinische Mensch« »gefiihlsmiflig mit der Erde verbundens,
aber nicht von ihr bestimmt.

Zweitens aber ist das zentrale Element der Landschaft fiir Astrada die
»Distanz«: In der Pampa ist alles weit weg. Das Fehlen von Bergen und gro-
Ben Wildern erzeugt das Gefiihl der Monotonie. Es ist eine melancholische
Landschaft. Astrada ist der Meinung, dass Argentinien ein grenzenloses, un-
endliches Territorium bietet und daher Angst erzeugt. Dies unterscheidet

die argentinische von der europiischen Geografie.

»Der abendlindische Mensch steht zu Beginn des griechischen Den-
kens den Dingen in ihrer Gesamtheit gegeniiber, der Gesamtheit
der kosmischen Elemente und dem tellurischen Substrat der ihn
umgebenden Welt. Aufmerksam auf seine menschliche Selbstbil-
dung, befragt er sie beharrlich, wie sie sind, und in dieser anhal-
tenden Befragung griindet er die Wissenschaft und erschafft und
poliert den halluzinatorischen Mythos seines eigenen Schicksals neu

und haucht ihm seinen Enthusiasmus, seine Inbrunst ein.« (Astrada

1948, 19)

Erinnern wir uns an die Worte Sarmientos: »Das Ubel, das die argentini-
sche Republik heimsucht, ist ihre Ausdehnung.« Wo es eine Ausdehnung
(extension) gibt, ist es schwierig, die Grenze der Dinge zu erkennen. Das
Unbegrenzte ist etwas, das sich dem Verstand entzieht. Verglichen mit der
Wiiste, dem Dschungel oder den gewaltigen Gipfeln Lateinamerikas wirkt

3 Eine dhnliche Position vertritt der Schriftsteller Ezequiel Martinez Estrada (1895-
1964) in seinem 1933 erschienenen Werk Radiografia de la Pampa (Martinez Estra-
da 2017).
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die europiische Landschaft friedlich und rational. Dieser Gegensatz zwi-
schen dem griechisch-europiischen und dem lateinamerikanischen Kosmos
findet sich in ganz dhnlicher Weise in dem Buch América bifronte (»Das
doppelgesichtige Amerika«) (1961) des argentinischen Philosophen Alberto
Caturelli (1927-2016): »Der griechische Mensch betrachtete den Kosmos
als seine Heimat, endlich und bekannt. Der amerikanische Mensch sieht
den Kosmos als etwas, das ihm nicht angeboren ist, sondern ihn iibersteigt
[...]; der Amerikaner sieht den Kosmos gerade nicht als ein Objekg; er sieht
sich als Teil einer urspriinglichen Natur« (Caturelli 1961, 71).

Die Phinomenologie der amerikanischen Landschaft offenbart das Ge-
fuhl der Entfremdung, der Einsamkeit. In Amerika musste noch alles getan
werden. Mit anderen Worten: Es gab eine Leere, die gefiillt werden musste.
Die amerikanische Identitit selbst erschien als Leerstelle. Dies loste eine
gewisse Beunruhigung aus. Im Vergleich zu Europa, wo es eine lange kultu-
relle Tradition, grofle Stadte mit einer etablierten Geschichte und zahlreiche
philosophische Schulen gab, gab es in Lateinamerika keine derartig klar de-
finierten Traditionen.* Aus diesem Grund scheint die argentinische Identitit
mit der Leere und der Melancholie verbunden zu sein, d. h., die Identitit
erscheint als die Sehnsucht nach einer Identitit, die es nicht gibt. Sehnsucht
ist immer Sehnsucht nach etwas Fehlendem, oft nach etwas, das in der Ver-
gangenheit liegt. Im Falle Argentiniens erscheint diese Vergangenheit, da sie

nicht existiert, als Nostalgie nach dem Nichts.

4 Natdrlich gab es indigene Traditionen mit ihren Kulturen und ihren eigenen Philo-
sophien, aber diese wurden von den criollos (d. h. Nachkommen von Europédern)
als »leer« empfunden.
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HOMERO GUGLIELMINI
UND DIE LATEINAMERIKANISCHE TECHNIK

Homero Guglielmini ist ein weiterer Denker, der die argentinische Situation
von einem philosophischen Standpunkt aus betrachten wollte. Ahnlich wie
Astrada versuchte auch Guglielmini, die argentinische Realitit aus einer exis-
tenzialistischen und phinomenologischen Perspektive zu interpretieren. Gug-
lielmini war nimlich Herausgeber der Zeitschrift /nicial, die zwischen 1923
und 1927 erschien und in der sich mehrere Vertreter der »neuen Generati-
on«, wie Miguel Angel Virasoro (1900-1966), Vicente Fatone (1903-1962),
Angel Vasallo (1902—-1978) und Carlos Astrada, zusammenfanden. Eines der
Merkmale dieser Generation war ihr Amerikanismus. Im Gegensatz zu Intel-
lektuellen wie Sarmiento und Alberdi versuchten sie nicht mehr, Argentinien
nach dem Vorbild Europas oder der Vereinigten Staaten zu denken, sondern
das Argentinische und Lateinamerikanische aus sich selbst heraus zu definie-
ren. Wie im Falle Mexikos war die Ablehnung des Positivismus — dort durch
die Gruppe »Atenco de la Juventud« vertreten — ein weiterer gemeinsamer
Punke dieser Intellektuellen. Der Beginn des 20. Jahrhunderts war von einer
starken Uberzeugung im Hinblick auf den wissenschaftlichen und techni-
schen Fortschritt geprigt. Im Gegensatz dazu — wie wir im Falle Astradas ge-
sehen haben — versuchten diese Denker, die Art und Weise hervorzuheben, in
der der Mensch sein eigenes Leben »fiihlt«. Um das Beispiel der Pampa noch
einmal aufzugreifen, geht es hier nicht darum, die physischen und materiel-
len Merkmale zu beschreiben, die die Geografie bestimmen, sondern darum,
wie die Menschen diese Geografie in ihrer Seele erleben.

In diesem Sinne fiihrt Guglielmini die Ideen von Astrada fort:

»Ich behaupte, dass es eine spezifische Erfahrung von Zeit und
Raum fiir den Argentinier gibt. Das ist auch nicht verwunderlich,

denn Raum und Zeit sind wesentliche Formen menschlicher Er-
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fahrung, wesentliche Kategorien der Existenz und des Weltverstind-
nisses. Und ich behaupte, dass diese Erfahrung nicht dieselbe ist
wie die der anderen Gemeinschaften, und noch weniger wie die
des Europiéers mit seinem {ibermif$ig dichten Raum und seiner ge-
schichtsbelasteten Zeit.

Die charakteristische argentinische Landschaft — die Pampa — ist selbst die

reine Form des Raums.

Dort hat die Geschichte ihren Verkehr nicht wie in der europii-
schen Landschaft verstopft; dort muss die Geschichte noch gemacht
werden, sie muss neu begonnen werden. Das ist es, worum es in
der Chronik der Pampa wirklich geht: wie die Leere, das Nichts,
der reine Raum der Pampa, die scumme Geografie, zur Geschichte
wird, das Physische zum Menschen, das Land zum Territorium.«

(Guglielmini 1949, 50)

In diesem Abschnitt vertritt Guglielmini die These, dass es eine kulturell
und historisch bedingte raumzeitliche Erfahrung gibt. Ahnlich wie der me-
xikanische Existenzialismus ist auch der Existenzialismus von Guglielmini
situiert. Wihrend aber der mexikanische Existenzialismus iiber ein zwischen
kulturellen Bestimmungen situiertes Subjeke spricht, beschreibt der argenti-
nische Existenzialismus ein Subjekt, das zwischen leeren Riumen situiert ist.
Der europidische Raum ist historisch inhaltsreich, wihrend der amerikani-
sche Raum dem Philosophen als ahistorisch erscheint. In diesem Sinne ist er
eine Liicke, die gefiillt werden muss. Aus diesem Grund spricht Guglielmini

davon, das »Land« in ein »Territorium« zu verwandeln.’

5 Natdrlich ist diese Sichtweise Guglielminis aus heutiger Sicht eurozentrisch, denn
sie reduziert das, was eigentlich einheimisch ist, auf etwas, das keine Geschichte
hat.



ZIVILISATION UND BARBAREI 95

Guglielmini ist einer der wenigen argentinischen Philosophen seiner
Zeit, die iiber das Problem der Technik geschrieben haben. Die Notwen-
digkeit, das Land in ein Territorium zu verwandeln, bezieht sich genau auf
die Notwendigkeit, die barbarische Weite, von der Sarmiento gesprochen
hatte, zu »zivilisieren«, und »zivilisieren« bedeutete »technisieren«. Gugliel-
mini zufolge kann die Technisierung jedoch nicht nur in der Einfithrung
auslindischer Technologie bestehen. Sowohl Astrada als auch Guglielmini
sahen in der ungeziigelten Technisierung des Westens eine grof§e Gefahr fiir
die Gesellschaft. Die moderne Technologie verschmutzt die Umwelt in den
Stidten, verwandelt Arbeiter in Automaten, trennt die Menschheit von der
Natur und so weiter. Die Einfiihrung fremder Technologien, die fiir andere
Gesellschaften konzipiert wurden, kann nur zu wirtschaftlicher Abhingig-

keit fiihren. Astrada driickt dies folgendermafien aus:

»Vor mehr als einem halben Jahrhundert begann fiir uns (durch das
Wirken dieser herrschenden Klassen und ihrer fithrenden Kopfe)
ein neuer Prozess in unserer Geschichte als eines hauptsichlich ag-
rarischen und viehziichtenden Volkes (eine einseitige Wirtschaft,
die durch die kalkulierte Suggestion duflerer Interessen mafSlos ge-
steigert und gefordert wurde), nimlich die Industrialisierung des
Landes, die ohne Plan und Methode durchgefiihrt wurde, und das
Korrelat seiner Technisierung in verschiedenen Aspekten und einer
deutlichen Zunahme des auslindischen Kapitals, das fiir produktive

Ausbeutungen eingesetzt wurde.« (Astrada 1948, 39)

Aus diesem Grund wird Guglielmini versuchen, die Méglichkeit einer In-
dustrialisierung in Betracht zu zichen, die eine argentinische »Erfahrung
von Zeit und Raum« einbezieht. So wird auch die Méglichkeit einer argen-
tinischen Erfahrung der Technik angenommen. Diese Idee von Guglielmini

nimmt die aktuellen Debatten tiber die Diversifizierung der Technologie
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vorweg. Technologie wird oft als ein universeller Prozess betrachtet. Man
spricht von mehr oder weniger »fortgeschrittenen« Zivilisationen, je nach
ihrem Technisierungsgrad. Einige Philosophen wie Yuk Hui (*1985) be-
haupten, dass man, indem man die »Technologie« als Kriterium nimmt, ei-
gentlich an »westliche Technologie« denke (Hui 2018). Guglielmini scheint
etwas Ahnliches zu sagen. Fiir ihn bestand der Fehler Sarmientos darin, die
argentinische Realitit in eine zivilisatorische und eine barbarische Zone auf-
zuteilen und der letzteren jeden Wert abzusprechen. »Die Technik abzutun,
indem man sie in die Kategorie einer rein duflerlichen und physischen Tatsa-
che verbannt, weil sie gewohnlich naiv mit der Materialitdt von Instrumen-
ten und Werkzeugen identifiziert wird, ist eine Dummibheit, die die Bildung
einer argentinischen nationalen Realitit stark verzogert hat« (Guglielmini
1947, 451). Technik ist also nicht nur etwas Auflerliches und Universel-
les, sondern ein geistiger Prozess, der in jeder Kultur unterschiedlich ver-
wurzelt ist. In Anlehnung an die Ideen des amerikanischen Denkers Lewis
Mumford (1895-1990) argumentiert Guglielmini, dass die argentinische
Situation besonders sei. Die Entwicklung der Technik in der europiischen
Welt hat drei zentrale Momente durchlaufen: die Eotechnik (primitive
Handwerkstechnik), die Paldotechnik (Industrialisierung, Vorherrschaft der
Verwendung von Eisen und Kohle) und die Neotechnik (Entwicklung der
Elektrizitit, der Kommunikationsmittel usw.) (Mumford 2020). Im Gegen-
satz zu anderen Lindern hat Argentinien keinen Industrialisierungsprozess
wie Europa durchlaufen. Aus diesem Grund hat die argentinische Neotech-
nik eine engere Beziechung zur Natur, die fiir die Eotechnik charakteristisch
ist. Das argentinische »Experiment«, wie Guglielmini es nennt, ist frei von
den Untugenden der Mechanisierung und der Entfremdung des Arbeiters
und erlaubt es uns, an eine moderne humanistische Technik zu denken, die
in der Lage ist, das Materielle mit der Metaphysik zu verséhnen.
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RODOLFO KUSCH UND DAS WESEN DES INDIGENEN

Guglielmini legte groflen Wert auf den Modernisierungsbedarf Argenti-
niens und beriicksichtigte dabei aktiv die lateinamerikanischen Besonder-
heiten. Dieser eindeutig politische Diskurs war kein Zufall, sondern wur-
de stark von der Figur des Prisidenten Juan Domingo Perén (1895-1974)
beeinflusst, einer zentralen Figur der argentinischen Geschichte. Der aus
dem Militir stammende Perdén beteiligte sich 1943 an dem Staatsstreich,
der den konservativen Prisidenten Ramén Castillo (1873—1944) stiirzte. In
seiner Position als Arbeitsminister entwickelte Perén ein Sozialprogramm,
das die Unterstiitzung eines grofien Teils der Arbeiterschaft finden sollte.
Seine Popularitit war so grof3, dass Perén die Prisidentschaftswahlen fiir
den Zeitraum 1946-1952 gewann und 1973/1974 wiedergewihlt wurde.
Es ist hier nicht der Ort, um die komplexe und polemische Figur dieses
Politikers zu analysieren, den die einen als autoritir und die anderen als
revolutiondr bezeichnen. Es geniigt zu sagen, dass seine Bedeutung in seiner
rhetorischen Fihigkeit lag, die am meisten ausgegrenzten Klassen anzuspre-
chen. Hier taucht eine neue Kategorie auf: die des »Populiren« (lo popular).°
Das popular bezieht sich auf das »Volk« (e/ pueblo). Das »Volk« ist weder die
soziale Klasse des Marxismus noch das »Volk« des Faschismus. Der Peronis-
mus hatte einen Gesprichspartner geschaffen, der sowohl die Arbeiter als
auch die Ausgeschlossenen, die Bauern und die Indigenen einschloss. Einer
der Philosophen, die sich zu diesem neuen politischen Thema dufSerten, war
Rodolfo Kusch. Kusch, wie Astrada stark von Heidegger beeinflusst, verof-
fentlichte 1953 sein Buch La seduccion de la barbarie: Andlisis herético de un

6 Esist interessant zu bemerken, dass Perons Rhetorik sehr raffiniert war und die
intellektuelle Welt faszinierte. Wahrend des Ersten Nationalen Philosophiekon-
gresses, der vom 30. Marz bis zum 9. April 1949 an der Nationalen Universitat
von Cuyo stattfand, hielt Peron die Abschlussrede, in der er die Grundlagen seines
politischen Programms philosophisch darlegte.
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continente mestizo (»Die Verfithrung der Barbarei: Hiretische Analyse eines
mestizischen Kontinents«). Es ist klar, dass dieser Titel ein ausdriicklicher
Verweis auf das Buch von Sarmiento ist. Anders als Astrada und Gugliel-
mini, die ebenfalls die Spannung zwischen dem »Argentinischen« und dem
»Europiischen« thematisiert hatten, ging Kusch noch einen Schritt weiter:
»Amerika als Ganzes ist unheilbar gespalten zwischen der Grundwahrheit
seiner dimonischen Natur und der fiktiven Wahrheit seiner Stidte« (Kusch
2007, 22). Mit anderen Worten: Die Stadt und die Natur, Zivilisation und
Barbarei. Weder Astrada noch Guglielmini waren in der Lage, das »Indi-
gene« (lo indigena) in ihre Philosophie einzubezichen. Wenn sie von na-
tionalem Bewusstsein sprachen, dann war das immer etwas, das inmitten
der »Leere« der Pampa entstand. Der Einheimische wurde als ein Nichts
wahrgenommen und daher ignoriert. Im Gegensatz dazu identifiziert Kusch
die »Stadte, d. h. das Europiische, als Ursache der Spaltung und sucht die
Waurzeln des Selbstbewusstseins im Amerikanischen selbst, dem Eingebore-
nen. So ist der argentinische Mensch »geistig mestizisch [mestizo], weil er
gleichzeitig an zwei Realititen teilhate, der indigenen und der europiischen
(Kusch 2007, 22).

Fiir Kusch trigt das Amerikanische (Lateinamerikanische) etwas Damo-

nisches in sich, das er auch das »Pflanzliche« (lo vegetal) nennt.

»Der primitive Uberschwang der Landschaft verleiht dem Ganzen
eine Firbung, die die Wahrscheinlichkeit einer Bedeutung auf un-
bestimmte Zeit verschiebt. Sie wird in dem Moment aufrechterhal-
ten, in dem sie zwischen Mensch und Pflanze wihlen kann, d. h.
zwischen der kategorischen Definition und der umstandsbedingten
Definition, und sich fiir den Umstand, fiir die Pfanze entscheidet.
Sie belisst also die kategorische Definition, den Menschen, als Mog-
lichkeit, als dynamisches Prinzip, das die Statik des Pflanzlichen
ausschmiickt.« (Kusch 2007, 27)
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Das Pflanzenwesen ist ein ambivalentes Wesen, ein Wesen, das das Mensch-
liche als Moglichkeit, aber nicht als tatsichliche Realitit enthilt. Diese
Maglichkeit zeigt sich immer wieder als Widerspruch. Kusch ist sich tiber
die Art dieser Opposition nicht immer im Klaren. »Die Feindseligkeit des
Kosmos, die sich in der Landschaft niederschligt, trennt die Emotion der
Geometrie, die Moral und den schopferischen élan [Schwung] der Kultur
einerseits von der technischen Durchdringung der Natur andererseits, ohne
dass ein gemeinsamer, dialektischer Geist die beiden versohnt« (Kusch 2007,
32). Einerseits sei der Gegensatz ein Produkt der Abstraktion der kolonialen
Mentalitdt. Allerdings, und das ist der Hauptpunkt fiir Kusch, ist die Ambi-
valenz etwas, das dem Amerikaner eigen ist. Ein Symbol dafiir findet Kusch
in der mythologischen Figur des Quetzalcoatl, der gefiederten Schlange. Bei
Quetzalcoatl sind Himmel und Erde (der Vogel und die Schlange) in der
gleichen Gestalt vereint, aber nicht verséhnt. Dies wird als mestizaje be-
zeichnet. Die Begriffe mestizo/a und mestizaje werden im Spanischen ver-
wendet, um die Nachkommen multiethnischer Bezichungen, insbeson-
dere zwischen Europiern und indigenen Volkern, zu beschreiben. Kusch
verwendet das Wort in einem allgemeineren Sinn, um diese ambivalente
lateinamerikanische Seinsweise zu bezeichnen. Kuschs Neuerung besteht
darin, zu argumentieren, dass die mestizaje ein Element ist, das den ame-
rikanischen Indigenen selbst eigen ist. Mit anderen Worten, die mestizaje
ist fir Kusch nicht etwas, das nur zur Mischung des Europidischen und des
Amerikanischen gehért, sondern das Amerikanische selbst ist metaphysisch
etwas mestizo.

Fiir Kusch stellt die amerikanische Stadt ein Paradoxon dar, weil sie ver-
sucht, diese inhdrente Ambivalenz zu verbergen. Die Bewohner der Stadt

(und Kusch spricht vor allem von argentinischen Intellektuellen) scheinen

7  Der mestizaje-Begriff konnte mit Urangas nepantla-Begriff verglichen werden, der
im Kapitel Gber den mexikanischen Existenzialismus behandelt wird.
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ihre mestizaje zu verleugnen. Diese Idee wird sich in Kuschs spiterem Den-
ken allmihlich entwickeln. Die Indigenen werden nicht mehr nur als dimo-
nisch definiert, sondern sie zeigen fiir Kusch nun eine alternative Lebens-
weise, die den europidischen Industrialismus tiberwinden kann. In dem Buch
Indios, portenos y dioses (»Indianer, Portenos und Goétter«)® (1966) kann man
diesen Paradigmenwechsel nachvollzichen: »Umfasst die Weltanschauung,
die die Mittelschicht als universelle Lebensweise in diesem 20. Jahrhundert
mit seinen Marxisten und Demokraten vertritt, wirklich alle Probleme?«
(Kusch 2007, 311-312). Kusch ist sich seiner privilegierten Stellung als
Nachfahre von Europdern durchaus bewusst. »Und wir, die wir uns als Ein-
wanderer und Weifle betrachten [...], [kénnen] an nichts anderes denken,
als die Indianer und die Mestizen im Namen der Demokratie oder des So-
zialismus in Sklaven unserer Industriegesellschaft zu verwandeln« (Kusch
2007, 315). Spivak zufolge hat die Geschichte der Philosophie gezeigt, dass
das Sicheinsetzen fiir Minderheiten — d. h. das »Sprechen im Namen« von
Minderheitengruppen — Gefahr liduft, deren Bediirfnisse im Sinne der vor-
herrschenden Mehrheitsmeinung zu interpretieren; selbst wenn es darum
gehe, diesen Minderheiten Rechte zu gewihren. Es ist jedoch wichtig zu
erkennen, dass es immer etwas gibt, das sich der Interpretation widersetzt.
Immer wenn versucht wird, eine andere Kultur oder sogar eine andere Per-
son zu interpretieren, wird es etwas geben, das nicht oder nur falsch inter-
pretiert werden kann. Laut Kusch kann es selbst in solchen Fillen, in denen
wohlmeinende Versuche unternommen werden, europiische demokratische
Werte auf eine indigene Gesellschaft anzuwenden, ohne deren eigene Werte
zu beriicksichtigen, zu negativen Auswirkungen kommen. Es scheint etwas
zu geben, das sich dem Verstindnis der Stadtbewohner widersetzt, etwas,

das Kusch »estar« nennt. Im Spanischen gibt es einen Unterschied zwischen

8  Porterios ist ein Wort, das sich auf die Einwohner von Buenos Aires bezieht. Es
kommt von puerto, das »Hafen« bedeutet (da die Stadt Buenos Aires einen sehr
wichtigen Handelszugang zum Rio de la Plata hat).
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dem Verb ser (»sein«) und eszar. Im Englischen sagen wir »I am sad« und
im Deutschen »Ich bin traurig«. Auf Spanisch sagen wir »estoy triste«. Estar
ist ein situatives Verb. Es kann sich auf ein »Sein« an einem Ort bezichen
(»Ich bin in der Wiiste«) oder auf ein geistiges »Sein«. Im Gegensatz zum
europiischen »Sein« ist das eszar, so Kusch, situativ und an das Land gebun-
den. Die europiische Person »ist jemand« (es alguien), wihrend die indigene
Person »sich selbst sein lisst« (se deja estar). Mit anderen Worten: Die Phi-
losophie des Seins scheint einen standardisierten, objektiven Inhalt zu ver-
langen, eine Definition der eigenen Identitit, den Imperativ des modernen
Menschen, »jemand zu sein«. Im Gegensatz dazu isz der »Indianer« einfach
da, er bewohnt den Ort. Es ist dieses Element des Indigenen und des Volkes,

das als politischer Kern des Peronismus fungierte, so Kusch.
POLITIK UND BARBAREI

Wir haben gesehen, dass alle untersuchten Autoren (Sarmiento, Astrada,
Guglielmini und Kusch) etwas gemeinsam haben: (Latein-)Amerika ist ein
Gebiet, das sich der Eroberung widersetzt. Konkret sind es in Lateinamerika
die hybride Natur, die Landschaft und das Barbarische, die diesen Wider-
stand hervorbringen. Fiir Sarmiento ist dieser Widerstand verderblich, er
ist ein Widerstand gegen die Zivilisation. Fiir Kusch ist es ein Widerstand,
der eine alternative Lebensweise bietet. Trotz der groffen Unterschiede sind
sich alle diese Autoren einig, dass Amerika »schwer zu regierenc ist, hier ist
eine Kraft, die sich weigert, regiert zu werden. Diese Idee war bereits im
19. Jahrhundert prisent: Die grofle Ausdehnung, von der Sarmiento sprach,
wurde mit den despotischen Regierungen Asiens in Verbindung gebracht,
denn nach Sarmiento konnten grofie Gebiete nur mit Autoritarismus regiert
werden. Der Autor, der diese Idee zu Beginn des 20. Jahrhunderts am deut-
lichsten formulierte, war Carlos Octavio Bunge (1875-1918). In seinem
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Buch Nuestra América (»Unser Amerika«)® — urspriinglich 1903 veroffent-
licht — schreibt Bunge:

»In der kollektiven Faulheit liegt, wie Sie spiter sehen werden, der
erste Grund fiir alle Laster unseres spanisch-amerikanischen politi-
schen Systems: der Caudillo, der sich durch Vetternwirtschaft und
Korruption aufdringt; der Biirger, der seine Initiative und Verant-
wortung an ihn delegiert; die Pseudo-Parlamente, Schauplitze elen-
der personlicher Zwietracht; die groflen historischen Liigen, die das
Volk akzeptiert, weil es sich nicht die Mithe macht, sie zu studieren.«
(Bunge 1918, 172)

Bunge, der von den rassistischen und positivistischen Ideen seiner Zeit
beeinflusst war, vertrat die Auffassung, dass die Indianer einen psycho-
logischen Charakter besifSen, der von Passivitit und Faulheit geprigt sei.
»Welches ist das erste psychologische Merkmal dieser letzteren Volker im
Gegensatz zu den Europiern? Zweifellos die Passivitit der groflen Masse der
Menschen, ihre Resignation gegeniiber ihrem Schicksal« (Bunge 1918, 123).
Aus diesem Grund wandten sich die Volker Bunge zufolge an die regionalen
Fiithrer als ihre politischen Fiihrer. Mit anderen Worten: Das Volk, das zu
faul und zu passiv war, um die Verantwortung moderner Selbstverwaltungs-
institutionen zu iibernehmen, entschied sich, seine Macht an eine autoritire
Figur zu delegieren. Daher riihrt die Vorstellung, dass Lateinamerika nur
von autoritiren Regierungen regiert werden kann, die die demokratischen
Institutionen schwichen.

Bunges Meinung ist zwar typisch fiir das frithe 20. Jahrhundert, aber

sie ist auch paradigmatisch fiir das traditionelle Politikverstindnis in La-

9  Nicht zu verwechseln mit dem gleichnamigen Essay von Marti, der im vorherigen
Kapitel zitiert wurde.
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teinamerika. Was in Argentinien als caudillismo bezeichnet wird, hief§ an-
derswo cacigquismo, clientelismo usw. Alle diese Begriffe deuten auf dassel-
be Phinomen hin, nimlich die Sublimierung des Volkes gegeniiber einem
charismatischen Fithrer im Austausch fiir Gefilligkeiten oder oberflichliche
Belohnungen. Heute gibt es einen weiteren Begriff, der als Fortsetzung der
vorherigen erscheint: »Populismus«. Im folgenden Abschnitt werden wir

diesen Begriff etwas genauer analysieren.

ERNESTO LACLAU
UND SEINE ANALYSE DES POPULISMUS

Im Deutschen ist der Begriff »Populismus« stark negativ besetzt und steht
im Zusammenhang mit dem sogenannten »Rechtspopulismus«. Zu den
Hauptmerkmalen des Populismus gehért im Allgemeinen die Anwesenheit
eines charismatischen Fiihrers, der diskursiv den Unterschied zwischen einer
»Elite« und dem »Volk« herstellt. Diese Form der Fithrung ist auch mit der
Vorherrschaft des Emotionalen gegeniiber dem Rationalen und des Wil-
lens gegeniiber dem Institutionellen verbunden. Hinzu kommt die Kritik
an der allzu vagen Ideologie des Populismus. Im Gegensatz zu klassischen
modernen Ideologien wie dem Kommunismus oder dem Liberalismus sind
viele Populismen schwer zu definieren, da sie oft linke soziale Mafinahmen
mit einigen konservativen moralischen Werten kombinieren (siche Priester
2007, besonders Kapitel 2).

Es stimmt zwar, dass viele »populistische« Regierungen autoritir und
reaktiondr waren, aber einige lateinamerikanische Erfahrungen zeigen,
dass das populistische Phinomen zumindest nicht global homogen ist. Der
argentinische Peronismus beispielsweise hat zwar eindeutig populistische
Ziige (eine charismatische Fithrungspersonlichkeit, eine zweideutige Ideo-
logie, der Appell an »das Volk« usw.), wurde (und wird) aber auch als eine

moderne und innovative Regierung gerechtfertigt, die einen grofen Teil



104 FERNANDO WIRTZ

der Bevolkerung aus der Armut befreite. Aus diesem Grund haben Philo-
sophen wie Ernesto Laclau versucht, eine alternative Version des Populis-
mus zu entwerfen. Sein Buch trigt mit einer gewissen Ironie den Titel La
razén populista (»Die populistische Vernunft«) (2005), was bedeutet, dass
die populistische Logik nicht rein irrational ist, sondern eine strategische
Logik, die darauf abzielt, die »Forderungen« (demandas) des Volkes durch-
zusetzen.

In aller Kiirze stellt sich Laclau den Prozess so vor: Denken wir uns eine
Migrantengemeinschaft, die sich am Rande einer Stadt niederldsst und ein
bestimmtes gemeinsames Problem hat, zum Beispiel den fehlenden Zugang
zu Trinkwasser. Wenn sich die Einwohner dieser Gemeinde organisieren,
kann die Forderung die Behérden erreichen. Wenn die Behérden das Pro-
blem nicht erkennen, kann diese Forderung (demanda) mit anderen For-
derungen verbunden werden, vielleicht auch von anderen Gemeinschaften
(hohe Mietpreise, mangelnde Verkehrsanbindung usw.). Laclau argumen-
tiert: Wenn diese Forderungen zu einer »Kette von Aquivalenzen« zusam-
menkommen, entsteht der soziale Akteur »Volk« (e/ pueblo). Das bedeutet,
dass das Volk fiir Laclau keine bereits existierende Entitit ist, sondern ein
politischer Akteur, der sich diskursiv selbst konstruiert: »Die Position des
Volkssubjekts driickt nicht einfach eine auferhalb und vor sich selbst kons-
tituierte Einheit von Forderungen aus, sondern ist das entscheidende Mo-
ment bei der Herstellung dieser Einheit« (Laclau 2005, 99). Das Volk wird
nicht von auflen durch einen »Fiithrer« (bzw. leader) oder einen Intellektuel-
len bestimmyt, sondern konstituiert sich selbst, indem es seine Forderungen
formuliert. Laclau erklirt, es konne durchaus vorkommen, dass sich das
Volk durch einen Fiihrer oder eine Fiihrerin artikuliert. In bestimmten Fil-
len kann eine fithrende Figur als leerer Signifikant fungieren, d. h. als eine
Art Symbol, mit dem sich verschiedene Gruppen von Menschen mit ihren
unterschiedlichen Forderungen identifizieren (sie werden »dquivalent«, um
Laclaus Sprache zu verwenden).
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Laclau behauptet natiirlich nicht, dass alle Populismen gut sind. Was
Laclau zu zeigen versucht, ist, dass das Phinomen, das als Populismus be-
zeichnet wird, komplex ist und nicht unbedingt einen passiven Akteur
namens »Volk« impliziert. Im Gegenteil, das Volk ist etwas, das auf der
Grundlage der Erfahrungen der Bewohner einer Gemeinschaft entsteht,
die sich zur Lésung gemeinsamer Probleme organisieren. Auf diese Weise
will Laclau zeigen, dass die oft als populistisch bezeichneten Regierungen
Lateinamerikas — wie die von Lula da Silva (*1945), Evo Morales (*1959)
oder Néstor Kirchner (1950-2010) — nicht linear analysiert werden kénnen.
Diese Fithrungen, die Elemente von Autoritarismus enthalten kénnen oder
auch nicht, seien nicht notwendigerweise »Erbauer« des Volkes, sondern
das Volk miisse auch als eine aktive, sich selbst regulierende Bewegung ver-
standen werden. Es stimmt, dass Laclau nichts iiber indigene Vélker und
ihre Konstitution als politische Subjektivitit sagt. In diesem Sinne scheint
es in der argentinischen Philosophie ein schwebendes Konto zu geben. Die
Resignation des Volkes zeigt jedoch einen deutlichen Versuch, die traditio-
nelle Spannung zwischen Zivilisation (Intellektuelle, Herrscher usw.) und

Barbarei (Volk) zu iiberwinden.
EINIGE BEOBACHTUNGEN

Es ist moglich, einige Kontinuititen in der Geschichte der Philosophie in
Argentinien zu erkennen. Der Dualismus von Zivilisation und Barbarei
scheint als Motor der philosophischen Reflexion zu fungieren. Sarmien-
to versucht, die Barbarei endgiiltig auszurotten; Astrada sicht die Pampa
als etwas Unvermeidliches, das die argentinische Subjektivitit heimsucht;
fir Guglielmini ist diese »Barbarei«, dieses leere Land, eine Moglichkeit
fiir Wachstum und technische Entwicklung; fiir Kusch ist die Barbarei das
»Wesen«, das, was die Stadtbewohner nicht verstehen, die Grundlage der

lateinamerikanischen Erfahrung. Einer der Hauptstringe zum Problem der
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Identitit in der argentinischen Philosophie ist die Naturverbundenheit. Das
heiflt, dass die argentinische Philosophie immer durch ihre Beziehung zur
Natur und zur Landschaft bestimmt zu sein scheint. Das ist ein zentraler
Punkt, denn er bringt uns dazu, uns in unseren heutigen Gesellschaften zu
fragen, welche Beziehung zwischen der Natur und unserer eigenen Identitit
besteht.

Schliefilich bietet Laclau ein aktuelles Beispiel dafiir, wie die Spannung
zwischen Zivilisation und Barbarei in Form der (europiischen) »Demokra-
tie« und dem (lateinamerikanischen) »Populismus« fortbesteht, und zeigt
einen Weg auf, diesen linearen Binarismus zu dekonstruieren. Im Fall von
Laclau erscheint der Identititsbegriff als etwas Begrenztes. Die Identitit des
Volkes ist performativ, d. h., sie entsteht in dem Mafle, in dem sich das Volk
selbst als etwas Aktives konstruiert. Die Spannung zwischen Zivilisation
und Barbarei zieht sich also durch das gesamte 19. und 20. Jahrhundert und
manifestiert sich in verschiedenen Formen. Dies scheint darauf hinzuweisen,
dass es sich um einen schwer auflésbaren inneren Widerspruch handelt, der
seinen Ursprung in den Gewalterfahrungen der Kolonisierung hat. Diesen
Widerspriichen muss jedoch begegnet werden. Wenn diese Autoren uns et-
was zeigen, explizit oder implizit, dann, dass der einzige Weg zu einer inne-
ren Versdhnung darin besteht, sich dem Widerspruch zu stellen und die Ver-
antwortung fiir ein schweres Erbe zu tibernehmen. So wird deutlich, dass es
in der Barbarei die Zivilisation und in der Zivilisation die Barbarei gibt. Bei
kritischer Betrachtung kann die Unfihigkeit dieser Autoren, das Phinomen
der Einheimischen zu verstehen, nicht tiberschen werden. Das »argentini-
sche Wesen« wird durch die Landschaft verstanden. Die Landschaft wird zu
einer Metapher Lateinamerikas. Auf diese Weise entsteht eine Metonymie
zwischen dem Lateinamerikanischen und dem Prihistorischen, dem Natiir-
lichen. Diese Metonymie impliziert stillschweigend eine Interpretation des
Indigenen als primitiv, die keiner der vorgenannten Autoren aufzulésen ver-

mag. Andererseits stimmt es, dass der Gegensatz zwischen Natur und Kultur,
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den die von uns untersuchten Autoren implizieren, als ein eurozentrisches
Vorurteil interpretiert werden kénnte. Wenn sie in der Landschaft nach na-
tionaler Identitit suchten, reproduzierten sie damit nicht die Vorurteile, die
sie aus Europa tibernommen hatten und die sie kritisierten? Diese Proble-
matik hilt bis heute an und ist eine der grofiten Herausforderungen fiir die
lateinamerikanische Philosophie.

In diesem Kapitel haben wir gesehen, wie das Problem der nationalen
Identitdt in der argentinischen Philosophie angegangen wurde. Zusammen-
fassend lésst sich sagen, dass Identitit niemals als etwas Geschlossenes, Rei-
nes, vollig Selbstverstindliches erscheint. Im Gegenteil, die Identitit selbst
ist etwas voller Widerspriiche. Dies ist eine der wichtigsten Lehren, die wir

aus der argentinischen Philosophie ziechen kénnen.
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DREI LATEINAMERIKANISCHE DENKERINNEN:
IVONE GEBARA, SILVIA RIVERA CUSICANQUI
UND FRANCESCA GARGALLO!

ESTELA FERNANDEZ NADAL

In einem Buch mit dem Titel Mugjer y filosofia en el pensamiento iberoameri-
cano. Momentos de una relacion dificil (»Frauen und Philosophie im ibero-
amerikanischen Denken. Momente einer schwierigen Beziehung«) erklirt
und belegt der kubanische Philosoph Fornet-Betancourt ausfiihrlich und
fundiert, dass die weibliche fithrende Rolle in der Philosophie eine lange
Vorgeschichte hat, die aber durch die Vorherrschaft der Monochord-Stim-
me der ménnlichen Philosophen systematisch ignoriert und zum Schweigen
gebracht wurde: einen »minnlichen Monologg, der den Frauen allenfalls
Raum gegeben hat, um iber sie als Objekte zu sprechen, niemals einen
Dialog mit ihnen als Subjekten eréffnete und immer oder fast immer die
sexistischen Vorurteile der uns beherrschenden patriarchalischen Kultur, die

die systematische Verleugnung des weiblichen Protagonismus in allen Tétig-

1 Urspriinglich veroffentlicht in Realidad. Revista de Ciencias Sociales y Humanida-
des, Nr. 148, 2016, S. 149-167, unter dem Titel »Pensadoras latinoamericanas.
Aproximaciones a las filosofias criticas de lvone Gebara, Silvia Rivera Cusicanqui y
Francesca Gargallo« und spater im Buch Recorridos por la filosofia de nuestra América
(Teseo Press, 2019). Zum Zeitpunkt der Ubersetzung des Textes ins Deutsche ist
anzumerken, dass Francesca Gargallo Celentani am 3. Marz 2022 im Alter von nur
65 Jahren verstorben ist, als sie in voller intellektueller Blite stand und sich wie
immer enthusiastisch fiir die Verwirklichung vieler wunderbarer kultureller, sozia-
ler und politischer Projekte zugunsten der Frauen Lateinamerikas und vor allem
der am meisten unterdriickten Frauen einsetzte. Ich mdchte diesen Text ihrem
Andenken widmen. [Dieser Text wurde von Federica Gonzalez Luna und Fernando
Wirtz ins Deutsche Ubersetzt.]
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keitsbereichen und folglich auch im Bereich der Philosophie »normalisiert«
(Fornet-Betancourt 2009, 13).

Fornet-Betancourt zeigt, dass diese »schwierige Beziehung« auch anders
hitte verlaufen kénnen, da Frauen in Iberoamerika seit Langem um die
Anerkennung ihrer entscheidenden intellektuellen Rolle und des Wertes
ihrer Beitrige kimpfen. Am Ende seiner Uberlegungen zeigt er, dass dieses
schwierige Verhiltnis von den Frauen selbst verdndert wird, indem sie nach-
denken und Fragen stellen, indem sie ihr Leben der Konsolidierung ver-
schiedener Stromungen des philosophischen Feminismus widmen oder in-
dem sie relevante Beitrige zur Philosophie des amerikanischen Kontinents
leisten, ohne sich unbedingt dem Feminismus anzuschlieflen.

In meinem Vortrag méchte ich den von Radl Fornet eingeschlagenen
Weg weiterverfolgen und habe daher beschlossen, tiber drei Frauen zu spre-
chen, die zentral fiir das lateinamerikanische Denken sind: die Brasilianerin
Ivone Gebara, die Bolivianerin Silvia Rivera Cusicanqui und die italienisch-
mexikanische Francesca Gargallo.

Es sollte nicht nétig sein, klarzustellen, dass dies nur drei von vielen an-
deren weiblichen Denkern bei uns sind, die ebenso wie sie die Anerkennung

ihres Platzes in der aktuellen lateinamerikanischen Philosophie verdienen.

IVONE GEBARA: OKOFEMINISTISCHE KRITIK
DES PATRIARCHATS UND DER WESTLICHEN MODERNE

Ivone Gebara (Sio Paulo, 1944) ist eine brasilianische Ordensfrau, die mehr
als 15 Jahre lang mit dem Erzbischof von Recife, Dom Hélder Camara, zu-
sammengearbeitet hat, und deren anfingliche intellektuelle und persénliche
Bildung zutiefst von der praktischen und theoretischen Erfahrung der Be-
freiungstheologie geprigt war. In der Folge entwickelte Gebara jedoch auf
der Grundlage ihrer Arbeit mit armen Frauen im brasilianischen Nordosten

eine besondere Sensibilitit fiir eine Reihe von Dimensionen der weiblichen
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Unterwerfung und der Ausbeutung der Natur, die ihrer Meinung nach in
den grundlegenden Ansitzen der Befreiungstheologie nicht ausreichend be-
riicksichtigt worden waren.

Von dort aus schligt sie eine »okofeministische« Perspektive vor, d. h.
einen erkenntnistheoretischen, sozialen und politischen Ansatz, der sich auf
das Problem der sikularen Unterwerfung von Frauen und Natur unter die
minnliche Herrschaft konzentriert. Sie ist zutiefst davon {iberzeugt, dass es
einen Zusammenhang zwischen beiden Formen der Unterwerfung gibt und
dass es daher notwendig ist, eine strategische Allianz der Kidmpfe fiir die
Verinderung der Beziechungen zwischen Minnern und Frauen und fiir die
Verinderung unserer Beziehungen zum Okosystem zu schaffen.

Obwohl das Patriarchat bekanntlich ilter als die Moderne ist, siecht Ge-
bara den Ursprung dieser Form epochaler Rationalitit in der Angleichung
der Frau an die Natur als Tragerin eines gemeinsamen Wesens (offensichtlich
negativer Natur) und als Objekt der Herrschaft. Beide — die Frau und die
Natur — wurden mit dunklen, irrationalen Kriften assoziiert, die als ebenso
gefihrlich wie widerspenstig galten und Stiirme und Krankheiten hervor-
rufen konnten; Frauen und Natur wurden gemeinsam untergeordnet und
der Kontrolle der Vernunft unterworfen. Die Solidaritit zwischen beiden
Herrschaftsformen hitte sich paradigmatisch in der Folterung und Verbren-
nung von Hexen ausgedriickt, Praktiken, die sich parallel zur Etablierung
der wissenschaftlichen Methode entwickelten (Ehrenreich & English 1981).

Die moderne Rationalitit brachte also sowohl die Verwandlung der Frau
in eine Kraft fiir die Fortpflanzung der Arbeitskrifte als auch die Verwandlung
der Natur in ein Objekt der Herrschaft fiir das Wachstum des Kapitals hervor.
Rund um den Gegensatz von Kultur und Natur, dem eigentlichen Interpreta-
tionsschliissel der westlichen Zivilisation, wurde die Rolle der Frau als Haus-
frau neu definiert und den ehelichen Bezichungen und der Familie unter-
geordnet. Im Gegenzug wurde die Natur, die ihres geheimnisvollen Nimbus
beraubt war, durch den minnlichen wissenschaftlichen Geist unterworfen.



112 ESTELA FERNANDEZ NADAL

Es gibt jedoch kein gemeinsames Wesen von Frauen und Natur. Thre
Assimilierung und gemeinsame Unterordnung ist das Produkt bestimmter
sozialer und politischer Mechanismen, die sich auf die weiblichen physio-
logischen Funktionen der Fortpflanzung, des Stillens und der Kinderbetreu-
ung berufen, um den Ausschluss der Frauen aus der Welt der Kultur und
der Politik zu rechtfertigen. Diese Assimilierung von Frau und Natur ist das
Ergebnis einer Politik, einer Macht, die Frauen als eine soziale Kategorie
definiert, die verpflichtet ist, die Kontinuitit des tiglichen und materiellen
Lebens (und oft auch des Uberlebens) zu sichern.

Die Ablehnung jeglichen Essenzialismus bedeutet fiir die brasilianische
Philosophin auch die Ablehnung jedes Versuchs, die Frage des Geschlechts
zu verabsolutieren und es unabhingig von sozialer Klasse, Rasse oder Ethni-
zitdt zu analysieren. Die soziale Organisation der Frauen und die Entwick-
lung theoretischer Elemente, die ihren Kampf begleiten, sind nicht deshalb
gerechtfertigt, weil sie die einzigen Unterdriickten sind, sondern weil ihre
Unterdriickung, die sie mit vielen Méinnern und allen Lebewesen teilen, von
diesem System, das auf Hierarchien auf der Grundlage von Geschlecht, Ras-
se und Klasse beruht, eher akzeptiert und naturalisiert wird. Daher ist der
Okofeminismus eine kritische Position, die mit dem antisexistischen, anti-
rassistischen und antielitdren Kampf verbunden ist und davon ausgeht, dass
Frauen, indigene und schwarze Menschen die ersten Opfer der systemati-
schen Zerstorung der Natur sind, weil sie die am meisten bedrohten Plitze
im Okosystem besetzen und die Todesgefahr, die das 6kologische Ungleich-
gewicht uns allen auferlegt, am eigenen Leib erfahren.

Diese besondere Vision der modernen Matrix als Generator eines
andro-, anthropo- und ethnozentrischen Modells in den Beziehungen von
Wissen und Macht wird von Ivone Gebara so ausgedriickt: Es geht da-
rum, »die Zusammenhinge zwischen allen Formen von Unterdriickung
und Gewalt, von der Unterdriickung in der Familie bis zur Zerstérung des

Planeten«, und zwar in einem Kontext, der der Eroberung der Rechte und
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der Wiirde der Frau und der Natur besonders abtriglich ist, aufzuzeigen
(Gebara 2000, 32).

Diese spezifische soziale Realitit bildet das Umfeld von Ivone Geba-
ras Uberlegungen. TIhre Geschichte ist die einer jungen Frau, die in den
1960er-Jahren Nonne wurde, um den Bediirfnissen der armen Bevélkerung
ihres Landes nahe zu sein. Genau dieser Kontakt mit den alltdglichen Pro-
blemen des Lebens in den Vorstidten im Nordosten Brasiliens, wo Frauen
tiglich mit der Zerstérung der Umwelt konfrontiert sind, brachte Gebara
dazu, einen 8kofeministischen Ansatz zu verfolgen. Im Zusammenleben mit
ihnen lernte die brasilianische Denkerin den Zusammenhang zwischen der
wirtschaftlichen und sozialen Versklavung der Frauen einerseits und der Be-
herrschung des Bodens durch einige wenige Grofigrundbesitzer andererseits
kennen. Es liegt auf der Hand, dass diese Sklaverei von vielen Minnern
geteilt wird, dennoch leiden die Frauen zweifach darunter, denn auf ihren
Schultern liegt die Last ihrer Kinder: Sie sind es, die kranke Kinder zum
Gesundheitsdienst bringen, die sich um ihre Erndhrung kitmmern, die nach
Alternativen zur Verbesserung der Wasser- und Luftqualitit suchen. Das ist
die Philosophie von Gebara:

»Ein Gedanke, der vor allem mit der Welt der Armen, der Hungern-
den, der Analphabeten, der Landlosen, derjenigen, die auf Béden
leben, die mit Giften und nuklearer Strahlung tbersit sind, ver-
bunden ist und der darauf abzielt, den heiligen Kérper der Erde zu
retten.« (Gebara 2000, 32)

Im Gegensatz zum modern-westlichen hierarchischen Realitits- und Wis-
sensparadigma, dessen sexistische, rassistische und androzentrische An-
nahmen Gebara widerlegt, postuliert die 6kofeministische Perspektive eine
ganzheitliche Konzeption der Wirklichkeit, in der Mensch und Natur ein
organisches Ganzes bilden und sich gegenseitig bedingen. Gegen den Du-
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alismus zwischen Natur und Kultur warnt der Okofeminismus, dass das
Schicksal der Menschen im Allgemeinen und der Unterdriickten im Beson-
deren eng mit dem Schicksal der Erde verbunden ist. Daher impliziert jede
Gerechtigkeit eine dkologische Gerechtigkeit, »denn es gibt kein menschliches
Leben ohne die Integritit des Lebens auf dem Planeten« (Gebara 2000, 40).

Fiir Ivone Gebara spielen die patriarchale Religiositdt und die mit ihr
verbundene westliche Theologie eine funktionale Rolle, indem sie die bereits
erwihnte dichotome, herrschaftsbegriindende und instrumentelle Konzep-
tion der Moderne verstirken und vertiefen. Diese um eine hierarchische
und dualistische Struktur herum organisierte Religiositit ist geprigt von
der Vorstellung der Autonomie und Transzendenz des Schopfers gegentiber
den Geschopfen und der Behauptung einer rotalen Andersartigkeit zwischen
ihnen. Damit verstirkt sie die moderne Vorstellung von einem Universum,
das von der Opposition zwischen Kérper und Geist durchzogen ist und in
dem Gott auf der Seite des Geistes (zusammen mit den Minnern) steht, was
zu einer Verachtung der Kérper (und der Frauen) fihrt. Die Natur ist Gott
unterworfen und von ihm dem (minnlichen) Menschen gegeben, damit
der Mensch sie unter seine Herrschaft stellen kann. Diese Religiositit, die
immer mit der jeweiligen Machtfigur verbunden war, hat als Komplize an
den verschiedenen historischen Formen der Beherrschung der Frauen, der
nicht westlichen Kulturen und der unbegrenzten Ausbeutung der natiir-
lichen Ressourcen mitgewirke.

Diese Kritik erstreckt sich auch auf die Befreiungstheologie, deren Ent-
wicklungen nach Ansicht von Ivone nicht in der Lage waren, die Gren-
zen einer dualistischen und hierarchischen Konzeption der Wirklichkeit
zu Uberschreiten. Ohne die Bedeutung der »bevorzugten Option fiir die
Armenc als fundamentale theologische Perspektive zu ignorieren, betont die
Philosophin die Unfihigkeit der Befreiungstheologie,* den erkenntnistheo-

2 Die lateinamerikanische Befreiungstheologie ist eine theologische Stromung, die
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retischen Wandel herbeizufiihren, der notwendig ist, um ihre anthropozent-
rischen, androzentrischen und patriarchalischen Annahmen zu tiberwinden.
Fiir diese Theologen bleibt Gott der Herr, der Schopfer und Herr der Natur,
der seine ontologische Distanz zum menschlichen Leben beibehilt. Die Un-
terscheidung heiliger und profaner Ordnung bleibt bestehen, das Urteil der
Geschichte ist von transzendenter Ordnung und durch die Vorrangigkeit
der Offenbarung gekennzeichnet (Gebara 2000, 65-69). Sie halten auch
an der minnlichen Symbolik des Gottlichen fest, ebenso wie an der tiefen
Uberzeugung, dass nur die eigene religiose Tradition wahr ist.

Gegeniiber dem vereinfachenden und unterdriickenden Dualismus
— einem Erbe der modern-westlichen Rationalitit, das die Befreiungstheo-
logie nicht revidieren und ausrotten konnte oder wollte — gewinnt die 6ko-
feministische Perspektive die Erfahrung zuriick, dass wir in eine Totalitdt
eingetaucht sind, in der wir mit allem, was existiert, sind und existieren.
Dies eroffnet uns eine Transzendenz, die sich nicht auf ein Wesen iiber uns,

auflerhalb von Zeit und Raum, beschrinkt, sondern immanent ist:

»Unsere Erfahrung zeigt, dass wir in ein >Ich weif§ nicht was¢ ein-
getaucht sind, in ein Etwas, in dem wir sind und mit allem, was

existiert, existieren. Und diese Existenz driickt sich sowohl in der

in den 1960er- und 1970er-Jahren in Lateinamerika entstanden ist. Sie entwi-
ckelte sich als Reaktion auf die Unterdriickung und die soziale Ungerechtigkeit,
von der die Region seit Jahrhunderten betroffen war. Die Befreiungstheologie
basiert auf der Idee, dass Gottes Befreiung ein historischer Prozess ist, der sich
in der Welt durch den Kampf fiir Gerechtigkeit und Freiheit vollzieht. Lateiname-
rikanische Befreiungstheologen argumentieren, dass der christliche Glaube in
politischen und sozialen Begriffen verstanden werden muss und dass die Kirche
eine aktive Kraft im Kampf fiir die Befreiung der Unterdriickten sein muss. Diese
Theologie basiert auf der Idee, dass die gottliche Befreiung nicht nur die indivi-
duelle Befreiung, sondern auch die soziale und politische Befreiung umfasst. Zu
den wichtigsten Theologen dieser Stromung gehoren Gustavo Gutiérrez (1928-),
Leonardo Boff (1938-) und Jon Sobrino (1938-).
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Verschiedenheit der Wesen als auch in ihrer gegenseitigen Abhin-
gigkeit aus. Dies eroffnet uns eine Transzendenz, die sich nicht auf
ein iiber uns stehendes Wesen beschrinkt — das aufSerhalb von Zeit
und Raum wohnt, obwohl es sich in ihnen manifestiert —, son-
dern eine mehrdimensionale und ambivalente Transzendenz [...].
Dennoch wire Transzendenz nicht in diesem Sinne ein einzigarti-
ges, unterschiedliches und unabhingiges Wesen, sondern die letzte
Wirklichkeit, das, was ist, in dem wir in verschiedenen und unter-
schiedlichen Dimensionen sind, die von der menschlichen Vernunft
nicht vollstindig erfasst werden kénnen. Die Transzendenz ist nicht
vertikal, wie wir es uns vorzustellen uns angewdhnt haben, sondern
vertikal, horizontal, kreisformig, spiralférmig [...]. Die Transzen-
denz ist die Dimension des eigentlichen Geheimnisses des Lebens,
von der wir nur etwas Vorliufiges sagen konnen [...], sie ist das
Gefiihl, zu etwas Groflerem zu gehéren — einem gréfleren Gut —,
dessen Konturen wir wenig kennen und nicht auszudriicken wissen
[...]. Ich mochte die Transzendenz in ihrer dsthetischen Dimension
ausdriicken, indem ich von der Schénheit spreche, die uns im Kon-
takt mit so vielen Wesen und Situationen verzaubert. Transzendenz
hat aber auch eine ethische Dimension, die in den Situationen er-
fahren wird, in denen wir uns bereit erkliren, das Gemeinwohl iiber
unsere individualistischen Interessen zu stellen, in den vielfiltigen
Situationen, in denen das Leben zugunsten anderer Leben ausge-
setzt wird.« (Gebara 2000, 136)

Im Bereich der Theologie 6ffnet sich der Okofeminismus fiir die Akzep-
tanz der Vielfalt, ausgehend von einer Betrachtung der Religion in einer
cher existenziellen Perspektive und weniger gebunden an die institutionelle
hierarchische Ordnung. Unter diesem Gesichtspunkt schligt Ivone Gebara
den Begriff der »religiosen Biodiversitit« vor (Gebara 2000, 124 ff.); sie ver-
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sucht, die Begrenztheit jeder ausschlieSenden Sichtweise der Realitit und
jedes einzelnen und absoluten Anspruchs auf die Konstruktion von Sinn
aufzuzeigen, insofern, als jede menschliche Anniherung nur ein Versuch
sein kann, der notwendigerweise relativ zu einem historischen, sozialen und

riumlichen Kontext des unergriindlichen Geheimnisses der Existenz ist.

SILVIA RIVERA CUSICANQUI: MULTITEMPORALITAT
UND INDIGENER WIDERSTAND IN BOLIVIEN

Die bolivianische Soziologin und Aktivistin mit Aymara-Herkunft, Silvia
Rivera Cusicanqui (La Paz, 1949), Professorin an der Universidad Mayor de
San Andrés, war die Initiatorin des in den 1980er-Jahren in La Paz gegriin-
deten 7aller de Historia Oral Andina (THOA; »Workshop zur miindlichen
Geschichte der Anden«), das auf der Grundlage miindlicher Uberlieferun-
gen und Interviews mit Gemeinschaften die Erinnerung an die Kimpfe der
bolivianischen Ureinwohner um Territorium und Aymara-Identitit in den
1920er-Jahren wiederherstellte und rekonstruierte.

Als Erforscherin der Quechua- und Aymara-Kosmologien sowie des
Anarchismus, des Syndikalismus, des Katarismus und des bolivianischen
Indianismus hat Silvia Rivera Cusicanqui grundlegende Biicher zum Ver-
stindnis der sozialen und kulturellen Prozesse in Bolivien verfasst, von de-
nen wir einige hervorheben mochten: »Oprimidos pero no vencidos«. Luchas
del campesinado aymara y qhichwa 1900—1980 (»Unterdriickt, aber nicht
besiegt. Kimpfe der Aymara- und Qhichwa-Bauernschaft, 1900-1980«)
(1984); Violencias (re) encubiertas en Bolivia ((»Wieder) Verdeckte Gewalt
in Bolivien«) (1993); und das jiingste: Sociologia de la imagen. Miradas ch’ixi
desde la historia andina (»Soziologie des Bildes. Ch’ixi-Perspektiven aus der
Geschichte der Anden«) (2015), neben vielen anderen.

Obwohl Rivera Cusicanqui, wie bereits erwihnt, Soziologin ist, kdnnen
ihre theoretischen Beitrige durchaus als philosophisch betrachtet werden,
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insbesondere im Hinblick auf ihre Auffassung von Zeit, Geschichte und
Gedichtnis — ein Aspekt ihres Denkens, den ich hier ansprechen méchte.

TIhre Analysen sind fiir das lateinamerikanische Denken insofern be-
sonders wertvoll, als sie Probleme aufgreift, die in diesem Wissensbereich
stindig prisent sind — wie das Fortbestehen des anglo-eurozentrischen Pa-
radigmas und seiner kolonialistischen Logik —, und sie stellt sich klar der
Herausforderung, die notwendige soziale, politische und epistemologische
Dekolonisierung unserer Gesellschaften und Akademien herbeizufiihren.

Thre intellektuelle Produktion artikuliert sich rund um die Theorie des
internen Kolonialismus, die sie auf der Grundlage der Beitrige des mexika-
nischen Soziologen Pablo Gonzdlez Casanova entwickelt hat, der diese in
den Funfziger- und Sechzigerjahren des letzten Jahrhunderts im Rahmen
der Kritik der politischen und wirtschaftlichen Abhingigkeit Lateinameri-
kas entwickelt hat. Diese Theorie ermoglicht es ihr, eine Multitemporalitiit
zu behaupten, in der verschiedene Zeithorizonte oder historische Zyklen
gleichzeitig existieren und kollektive Erinnerungen von unterschiedlicher
Tiefe und Dauer verdichten.

Dieses Zeitverstindnis ermoglicht es, den westlichen Gegensatz »tradi-
tionell/modern« zu {iberwinden. Anstelle dieser Dichotomie beobachtet Ri-
vera Cusicanqui in der bolivianischen Gesellschaft die Uberlagerung langer,
mittlerer und kurzer historischer Zyklen; und es ist diese Uberlagerung von
Zeitlichkeiten in einem gegebenen historischen Moment, die die Perpetu-
ierung der Folgen der Kolonisierung in verschiedenen Bereichen des boli-
vianischen Soziallebens bis in die Gegenwart verstindlich macht, wobei die
Geschlechterbeziechungen sicherlich nicht ausgeschlossen sind, auch wenn
ich hier nicht auf die Behandlung durch die Autorin eingehen werde.

Rivera Cusicanqui erklirt die »Vielgestaltigkeit« der heutigen bolivia-
nischen Gesellschaft mit dem Fortbestehen nicht zeitgemdfSer Widerspriiche,
die in drei historischen Zyklen von unterschiedlicher Tiefe und Dauer ver-

ankert sind: dem kolonialen, dem liberalen und dem populistischen Zyklus.
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Der Kolonialzyklus begann 1532 mit der spanischen Kolonisierung.
Aufgrund der Art und Weise, wie sie den Aufbau der sozialen Beziechungen
und des institutionellen Apparats der bolivianischen Gesellschaft beeinflusst
hat, wird sie als langfristige Struktur verstanden, die bis in die Gegenwart
reicht. Sie ist mit einem langen Gedichtnis verbunden, das die antikolonia-
len Kiampfe der Eingeborenen hochhilt, die in der Figur des Tupak Katari
zusammengefasst sind.? Sie bildet ein tiefes Substrat, das die Mentalititen
und Formen der heutigen bolivianischen Geselligkeit prigt und sich in den
kollektiven Verhaltensweisen manifestiert, die mit der Ethnizitit und ihren
Konflikten verbunden sind, die auf die koloniale Polarisierung und soziale
Hierarchisierung zwischen dem Westen und den Einheimischen zuriickge-
hen, aber als Mechanismen der sozialen Disziplinierung und wirtschaftli-
chen Ausbeutung bis heute andauern.

Der liberale Zyklus entstand nach der Unabhingigkeit und wurde mit
den Institutionen und Ideologien, die mit diesem Prozess einhergingen, ge-
festigt. Er wird besonders mit den liberalen Reformen des 19. Jahrhunderts
in Verbindung gebracht, einer Zeit, in der die Abschaffung der indigenen
Gemeinschaft (ay/lu) durchgesetzt und das Konzept der Staatsbiirgerschaft
verankert wurde, das auf der Idee eines »freien und gleichen Individuums«
basiert, das von allen korporativen oder kommunalen Bindungen oder Soli-
darititen losgel6st ist und auf das sich die Institutionen der reprisentativen
Demokratie stiitzen sollten. Unter dem republikanischen Banner der forma-
len Gleichheit fiir alle verinnerlichte der neue Staat die koloniale Struktur
und fiihrte sie als internen Kolonialismus fort.

Der populistische Zyklus schliellich, der am kiirzesten ist, begann mit

3 Tupak Katari (auch Tupac Catari oder Tupaq Katari) war ein indigener Aymara-
Fuhrer in Bolivien im 18. Jahrhundert, der den Widerstand gegen den spanischen
Kolonialismus in Bolivien anfiihrte. Er wurde 1750 geboren und 1781 ermordet.
Der Katarismo ist eine politische und soziale Bewegung in Bolivien, die auf seinem
Erbe aufbaut. Besonders stark war sie in den 1970er-Jahren.
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der Nationalen Revolution von 1952 und dauert bis zum heutigen Tag an.
Die Autorin nennt diesen politischen Prozess populistisch, weil die Massen
der indigenen Arbeiter und Bauern seither massiv in die politische Arena
eingebunden wurden, vor allem durch das allgemeine Wahlrecht, aber auch
durch staatliche, parteipolitische und gewerkschaftliche klientelistische
Netzwerke, die den Prozess der kommunalen und ethnischen Entflechtung
verstirken (Rivera Cusicanqui 2010, 141). Dieser Zyklus hingt mit dem
kurzen Geddchinis zusammen, das im Wesentlichen durch die Agrarreform
und die gewerkschaftlichen Erfahrungen geprigt ist, die aus der nach dem
Volksaufstand von 1952 auferlegten staatlichen Matrix hervorgegangen sind.

Die drei historischen Zyklen mit ihrer dichten Artikulation von Lang-
und Kurzzeitgedichtnissen interagieren in der heutigen bolivianischen Ge-
sellschaft in dem, was die Autorin als eine multitemporale Spiralbewegung
beschreibt, in der Symbole der Herrschaft, die mit der Rassenhierarchie
und dem internen Kolonialismus verbunden sind, fortbestehen, wihrend
sie durch neuere Formen der Erinnerung und des Konflikts reaktualisiert
werden.

Die Theorie des internen Kolonialismus, wie sie von Rivera Cusicanqui

verstanden wird, bezieht sich also auf:

»eine Reihe diachroner Widerspriiche von unterschiedlicher Tiefe,
die an der Oberfliche der Zeitgenossenschaft auftauchen und so
die zeitgendssischen Sphiren der Produktionsweisen, der politisch-
staatlichen Systeme und der in der kulturellen Homogenitit ver-
ankerten Ideologien durchqueren« (Rivera Cusicanqui 2010, 37).

Mit anderen Worten: Die verschiedenen Zeithorizonte und die mit ihnen
verbundenen Erinnerungen folgen nicht chronologisch aufeinander, son-
dern interagieren auf der Oberfliche der Gegenwart und erzeugen anhalten-

de und fortlaufende, nicht gleichzeitige Widerspriiche. Sie verweisen auf die
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gleichzeitige und vielfiltige Koexistenz mehrerer historischer Schichten, die
alle auf der sozialen Oberfliche der Gegenwart zusammenwirken.

Mit ihren eigenen Worten:

»Die zentrale Hypothese, von der sich die gesamte Arbeit leiten ldsst,
ist, dass im heutigen Bolivien ein Herrschaftsmodus zugrunde liegt,
der auf einem langjihrigen kolonialen Horizont beruht, an den
sich die jiingsten Zyklen des Liberalismus und Populismus anleh-
nen, ohne ihn jedoch zu tiberwinden oder vollstindig zu verindern.
Diese neuen Horizonte haben es nur geschafft, die seit Langem be-
stehenden kolonialen Strukturen zu refunktionalisieren und sie in
Modalititen des internen Kolonialismus umzuwandeln, die nach
wie vor von entscheidender Bedeutung sind, um die interne Schich-
tung der bolivianischen Gesellschaft, ihre grundlegenden sozialen
Widerspriiche und die spezifischen Mechanismen der Ausgrenzung
und Segregation zu erkliren, die die politische und staatliche Struk-
tur des Landes kennzeichnen und die den tiefsten und latentesten
Formen der strukturellen Gewalt zugrunde liegen.« (Rivera Cusi-
canqui 2010, 38)

Diese eigentiimliche Konzeption der historischen Zeit, die Rivera Cusican-
quis Theorie des internen Kolonialismus zugrunde liegt, findet ihre Vorldu-
fer in der Geschichtsauffassung kritischer westlicher Philosophen wie Ernst
Bloch (1885-1977) und Walter Benjamin (1892-1940), denen die boli-
vianische Denkerin eine theoretische Schuld zuweist, aber sie bezieht sich
auch — wie Luis Hudscar Antezana (1943-) im »Prolog zur ersten Ausgabe«
von Oprimidos pero no vencidos anmerkt — auf die Alltagserfahrung und die
Kosmovisionen der bolivianischen indigenen Volker, eine Erfahrung, die in
dem Aymara-Ausdruck zawpaxmanpuni (zurtickschauen ist auch vorwirts-

gehen) zusammengefasst ist, der den Puls der andinen Zeitauffassung ver-
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dichtet, nach der Vergangenheit und Zukunft in der Gegenwart enthalten
sind (Rivera Cusicanqui 1984, 12 und 15).

Die von Silvia Rivera Cusicanqui vorgeschlagenen Kategorien gehen je-
doch iiber die Andenwelt als moglichen Anwendungsbereich hinaus. In der
Tat stellen sie hochst suggestive und aufschlussreiche Interpretationswerk-
zeuge fur die Untersuchung und Interpretation der Prozesse des Volksauf-
stands in unserem Amerika dar, in dem immer eine Sittigung der zeitlichen
Dynamik auftritt, wo die Anspriiche der Gegenwart oft als Katalysatoren
fungieren, die alte Kimpfe reaktivieren, die sich in Formen des kollektiven
Gedichtnisses der Subalternen von langer Dauer artikulieren, deren hart-
nickige Beharrlichkeit und Giiltigkeit uns trotz des Ablaufs der chronologi-
schen Zeit immer wieder iiberrascht.

FRANCESCA GARGALLO: ALLE FEMINISTISCHEN STIMMEN
UNSERES AMERIKAS ZURUCKGEWINNEN

Die lateinamerikanische Philosophin und Historikerin Francesca Gargallo
wurde 1956 auf Sizilien, in Italien, geboren, lief§ sich aber schon in jungen
Jahren in Mexiko nieder, wo sie 2022 gestorben ist. Francesca ist nicht nur
eine unermiidliche Reisende und produktive Autorin von Romanen und
Gedichten gewesen, sondern auch eine anerkannte Spezialistin fiir den la-
teinamerikanischen Feminismus, was sich in ihrem enormen theoretisch-
kritischen Werk in zahlreichen Artikeln, Notizen und Interviews sowie in
zwei grundlegenden Werken widerspiegelt, die eine rigorose und umfang-
reiche Arbeit von Zusammenstellung, dokumentarischer Analyse und Feld-
forschung umfassen. Dies sind ihre Biicher: Ideas feministas latinoamericanas
(»Lateinamerikanische feministische Ideen«) (2004a) und Feminismos desde
Abya Yala. Ideas y proposiciones de 607 pueblos de nuestra América (»Feminis-
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men aus Abya Yala. Ideen und Vorschlige von 607 Vélkern aus unserem
Amerika«) (2012).4

Das erste enthilt eine interessante Genealogie des lateinamerikanischen
Feminismus in seiner stindigen Beziehung zu den europiischen und nord-
amerikanischen Bewegungen, aber auch in seinen spezifischen Merkmalen
und Motivationen. Der besondere Wert von Ideas feministas latinoameri-
canas liegt darin, dass es die Wissens- und Machtgeflechte beleuchtet, die
bei der Konstruktion jeglichen Wissens immer im Spiel sind, einschlieflich
desjenigen, das die Wege des lateinamerikanischen Feminismus betrifft, und
dass es eine frontale Kritik an der »Mediatisierung« des Kampfes fiir die Be-
freiung der Frau durch die akademische Welt mit ihren »Gender«-Studien
und ihren »Experten« in 6ffentlichen Einrichtungen und NROs iibt. Dieser
»institutionelle« oder »akademische« Feminismus wird von Gargallo scharf
infrage gestellt, da er ihrer Meinung nach eher darauf abzielt, Finanzmittel
zu erhalten oder einige 6ffentliche Mafinahmen zu ergreifen, die auf spezi-
fische Verinderungen innerhalb des derzeitigen institutionellen Status ab-
zielen, als das patriarchalische System zu verindern.

Die italienisch-lateinamerikanische Denkerin offenbart ihre Sympa-
thien fiir den »radikalen« Feminismus. In einem Interview im Jahr 2004,
im Rahmen der ersten Veroffentlichung von Ideas, argumentiert sie, dass
dies die einzige Form des Feminismus sei, die zu einem wirklichen sozia-
len Wandel beitragen kann, der auf der Kritik der sexistischen Gesellschaft
aus einer Position der Autonomie sowohl von der Akademie als auch von
der formalen Politik heraus beruht, was sie jedoch nicht daran hindert, die
Notwendigkeit anzuerkennen, Briicken zwischen beiden Stromungen des
Feminismus zu bauen und bei der Einfithrung von Verinderungen zusam-
menzuarbeiten, die von institutionellen Einrichtungen aus erreicht werden

konnen, insbesondere im Hinblick auf die Gewalt gegen Frauen, die eine

4 Beide wurden bereits mehrfach nachgedruckt und sind online verfiigbar.
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Reihe von sexistischen Verhaltensweisen umfasst, die in den lateinamerika-
nischen Gesellschaften tief verwurzelt sind und von denen die systematische
Toétung von Frauen die extremste Form ist.’

In den Ideas feministas latinoamericanas wird Gargallos Position deutlich
in der Hinsicht, dass die Analyse des Patriarchats im Zusammenhang mit
der notwendigen Kritik an der Verwestlichung Amerikas durchzufiihren ist,
d. h. an den Mechanismen der sozialen Hierarchisierung von Menschen
und Wissen, die durch Kolonialismus und Rassismus ab 1492 eingefiihrt
und dann bis heute im Rahmen des Neoliberalismus und der Globalisie-
rung wiederbelebt und refunktionalisiert wurden.

Es ist daher nicht verwunderlich, dass unsere Autorin in ihrem Werk
Feminismos desde Abya Yala (»Feminismen aus Abya Yala«) eine Wende in
ihrem feministischen und lateinamerikanischen Denken und Konzept voll-
zogen hat, indem sie unseren geografischen und soziokulturellen Raum
schon im Titel bei dem Namen nennt, den ihm das Volk der Kuna gegeben
hat — und nicht bei dem von den Kolonialherren aufgezwungenen Namen —
und indem sie einen entschlossenen Schritt nach vorne macht, um die Viel-
falt der Stimmen von Frauen hervorzuheben, die im Allgemeinen vergessen
und zum Schweigen gebracht werden und die ihr Denken und ihr trans-
formatives Handeln in der Gemeinschaft der indigenen Vélker, zu denen
sie gehoren, zum Ausdruck bringen. Es sind Stimmen, die im akademischen
Feminismus der urbanen Zentren des Kontinents nicht zu héren sind und
die andere Motivationen und Dringlichkeiten zum Ausdruck bringen, die,
wie Paola Gramaglia sagt, zu anderen Riumen gehéren, »wo Ideen zirkulie-
ren [...] auflerhalb der epistemischen Riume der westlichen Rationalitit«,

wo eine »Heteroglossie« praktiziert wird:

5 Die Zahl der Frauenmorde steige von Jahr zu Jahr, und nur 1 % werde strafrecht-
lich verfolgt und geahndet: 99 % der Morde an Frauen im hauslichen und o6ffentli-
chen Bereich blieben ungesiihnt. »Diese Straflosigkeit ist die Herausforderung fiir
Feministinnen heute, schlieBt sie mit Nachdruck (Gargallo Celentani 2004b: 1).
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»In diesem Fall sind es indigene Frauengemeinschaften in Latein-
amerika, die sowohl die koloniale Gewalt als auch die Zwischenriu-
me, in denen Frauen Widerstand leisten, rebellieren und ihre eige-
nen Welten mit ihrer besonderen Wahrnehmung rekonstruieren, im

Blick haben.« (Gramaglia 2014, 94)

Indem Francesca Gargallo die grofle erkenntnistheoretische Herausforde-
rung annimmt, die dies fiir eine weifle Frau europiischer Herkunft, die »in
einer privilegierten Wiege« geboren wurde, bedeutet, stellt sie von Beginn
ihrer Arbeit an eine einzigartige Berufung dar, um einen unverfilschten
und echten Dialog zu erreichen, der es erfordert, alles infrage zu stellen,
was ihre soziokulturelle und sprachliche Position fur indigene Gesprichs-
partner bedeutet, die an offen objektivierende oder erkenntnistheoretisch
naive Interpellationen gewohnt sind, die auf einem Versprechen von
Gleichheit beruhen, das niemals natiirlich oder aus gutem Willen gegeben
wird.

Um diese erkenntnistheoretischen Hindernisse zu iiberwinden, fiithrte
Gargallo zunichst mit der Quiché-Dichterin Maya Ca Choc eine heftige
Diskussion {iber Rassismus und seine vielen Facetten, die zunichst auf per-
sonlicher Ebene ablief, sich aber spiter im Rahmen eines breiten Netzwerks
von Feministinnen in der Region einer allgemeinen Diskussion 6ffnete.
Diese Erfahrung sowie ein anhaltender und intensiver Austausch mit ihrer
Freundin Glady Tzul Tzul, einer jungen Quiché-Soziologin, gaben ihr die
ersten Werkzeuge in die Hand, um sich mit der notwendigen Revision der
unsichtbaren, aber inhirenten Annahmen des angestrebten Austauschs aus-
einanderzusetzen, die es ihr erlauben wiirden, ihn im Sinne der Gleichheit
der beteiligten Gesprichspartner zu gestalten, ohne jedoch die unvermeidli-
chen Unterschiede und die Last des jahrhundertelangen Kolonialismus und

Rassismus in unserem Amerika zu verbergen oder zu minimieren:
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»Als weifle Frau lebe ich, ohne mir der Privilegien bewusst zu sein,
die das rassistische System seit meiner Kindheit fiir mich reserviert
hat. Sie sind so verinnerlicht und normalisiert, dass ich sie nicht
wahrnehme, und deshalb nehme ich mir das Recht, sie nicht zu er-
kennen, es sei denn, jemand weist mich darauf hin [...]. Das System
der rassistischen Privilegien, das weife Frauen begiinstigt, gibt mir
viele Argumente, sie nicht als solche zu erkennen und sie weiter-
hin zu genieflen. Dank ihnen kann ich einen Diskurs fiithren, den
mir die Akademie anbietet, um meine Erfolge als gute Schiilerin
und fleiffige Lehrerin zu rechtfertigen, wobei ich die Méglichkeiten
ignoriere, die ich hatte, um sie zu erreichen. Fiir Maya Ca Choc,
eine Queqchi-Frau, ist Rassismus ebenfalls eine alltigliche Situation,
die sie mit der gesamten Geschichte Guatemalas und den jlings-
ten Volkermorden konfrontiert, zuletzt dem von 1982. [...] sie war
immer dem Rassismus ausgesetzt, der sich in Niedriglohnghettos
(Hausarbeit fur ihre Mutter, Bauarbeiten fiir ihren Vater), margi-
nalisierten Schulen, Diskriminierung beim Zugang zu 6ffentlichen
Dienstleistungen, den Manifestationen institutioneller Gewalt und
dem Unglauben an ihre kiinstlerische Qualitit manifestierte. Die
Maéglichkeit, unter vier Augen iiber Rassismus zu sprechen und da-
bei nicht zu verraten, von wo aus wir sprechen, erméglichte es uns,
uns gegenseitig kennenzulernen. Fiir mich war es vor allem eine
Méglichkeit, sie und mich selbst kennenzulernen. Infolgedessen
[...] kam ich auf die Idee, dass ich den Ursprung dieses Denkens
kennen muss, um zu verstehen, wie indigene Frauen tiber ihr Frau-
sein denken und wie sie sich ein besseres Leben aufbauen konnen,
ohne ihre Gemeinschaften zu verraten, d. h., ihr Denken entsteht
aus: Weltanschauungen, die nicht die der europiischen Tradition
sind; aus Subjekten, die nicht notwendigerweise individuell sind,

auch wenn sie in Frauen aus Fleisch und Blut personifiziert und ver-



DREI LATEINAMERIKANISCHE DENKERINNEN 127

korpert werden; aus mathematischen Systemen, die nicht dezimal
und nicht auf die Vorherrschaft der ungeraden Zahlen ausgerichtet
sind; aus dem Widerstand gegen externe Definitionen; aus patriar-
chalischen Bezichungen, in denen iiberlieferte Traditionen minn-
licher Vorherrschaft mit der Frauenfeindlichkeit des Katholizismus
und der Gewalt von Eroberung und Kolonisierung verwoben sind,
und mit Strategien des Gruppenwiderstands, die der kolonialen
Ausbeutung durch die Konzentration von territorialem Eigentum in
den Hinden minnlicher Linien oder durch nicht akzeptierte Ras-
senmischung entgegentreten.« (Gargallo Celentani 2012, 16-17)

Francesca Gargallos Arbeit begann damit, dass sie ihre eigene Privilegien und
als Gegenstiick dazu die Verweigerung der Rechte ihrer Gesprichspartner
als epistemologisches Problem aufdeckte und sichtbar machte. Es folgten
zahllose Treffen und Diskussionen in Foren, an denen schwarze Frauen und
Frauen aus verschiedenen indigenen Vélkern in Mittelamerika und Mexi-
ko teilnahmen, sowie zahlreiche Lesungen ihrer Schriften und Erkldrungen.
Diese Reise gipfelte in einer ausgedehnten Reise nach Mittel- und Stidame-
rika im Jahr 2010, auf der zahlreiche indigene Intellektuelle, Aktivistinnen
und Verteidigerinnen von Gemeindeterritorien und ihren angestammten
Rechtsformen, Fithrungspersonlichkeiten und einfache Frauen, die alle sehr
unterschiedlichen Gemeinschaften in Abya Yala angehéren, zu Wort kamen.

Diese lange und umfassende Erfahrung des Gesprichs, der Befragung,
des Zuhorens und der Diskussion mit ihnen erméglichte es ihr, verschiede-
ne politische Positionen zum Frausein unter den Frauen der urspriinglichen
Volker kennenzulernen. Sie alle bilden ein breites Spektrum, das von der Ra-
dikalisierung der Komplementaritit (als grundlegendes Merkmal der Duali-
tit der Gemeinschaftskosmogonien) im Sinne echter Gleichberechtigung,
d. h. zugunsten der Frauen, bis hin zu Formen der Gemeinschaftsorganisa-
tion reicht, die Frauen mit dem doppelten Ziel fordern, das angestammrte
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Patriarchat und seine »Verbindung« mit dem kolonialen Patriarchat anzu-
prangern, im Hinblick darauf, dass die Sichtbarmachung beider und das
Verstindnis ihrer Verflechtung eine Bedingung fiir die Méglichkeit ist, bei
der Befreiung des eigenen Korperterritoriums der Frauen voranzukommen
und gleichzeitig fiir die Verteidigung des gemeinschaftlichen Landterrito-
riums zu kimpfen.

Innerhalb dieses breiten Spektrums gibt es viele andere Formen der
»Arbeit unter Frauen, fir ein gutes Leben fiir Frauenc, eine Definition, die
Francesca Gargallo in Anlehnung an Julieta Paredes als Ubersetzung des-
sen versteht, was im Spanischen Feminismo genannt wird. Und diese vielen
Formen des »indigenen Gemeinschaftsfeminismus« umfassen verschiedene
Arten von Aktivismus: fiir die Menschenrechte der Frauen in ihren Gemein-
schaften; fiir die Rechte der Gemeinschaft, da sie diese als Voraussetzung
fur die Moglichkeit der Entfaltung ihrer Rechte als indigene Frauen begrei-
fen, die durch die Durchsetzung des individualistischen Uberlebenssystems
und der Kernfamilie unméglich wiirde; fiir die kritische Reflexion iiber die
minnliche Uberlegenheit im Haus und in der Gemeinschaft; fiir die Dis-
kussion und Sichtbarmachung der Auswirkungen des Machismo auf die
Subjektivitit und Affektivitit der Frauen, um nur einige zu nennen. All
dies reprisentiert ein komplexes und sehr breites Spektrum feministischer
Theorien und Recherchen, die keine Zugehorigkeit zum hegemonialen und
institutionalisierten Feminismus der emanzipierten Moderne erkennen las-

sen, d. h. zum:

»Projekt der individuellen Autonomie, losgelost von der Kernbil-
dung in einem Kontext des freien Marktes, im Rahmen eines Sys-
tems, das eine Vielzahl von Subjekten ausschliefit, die von der west-
lichen Theorie nicht in Betracht gezogen (und daher ausgeschlossen)
werden.« (Gargallo Celentani 2012, 21)
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Es handelt sich jedoch zweifellos um Vorschlige und Gedanken zu einem
»guten Leben fiir Fraueng, die von denselben indigenen Frauen organisiert
und umgesetzt werden, die ihre Befreiung von nicht westlichen Werten
und Kosmovisionen férdern und aufbauen. Diese Werte und Kosmovi-
sionen miissen anerkannt und respektiert werden, da sie Bediirfnisse und
Forderungen von einer Universalitit zum Ausdruck bringen, die dem Wes-
ten und dem weiffen und westlichen Feminismus unserer Akademien un-
bekannt ist, der seiner konzeptionellen Matrix véllig fremd ist. Dies ist
der Fall bei der Idee einer radikalen Emanzipation der Frauen, wie sie
beispielsweise im Grundprinzip des Feminismus der bolivianischen Ayma-
ra-Gemeinschaft zum Ausdruck kommt: »Es gibt keine Dekolonisierung
ohne Entpatriarchalisierungs, wobei dieser Prozess sowohl das Territorium
—den Korper der Frauen, der jeder Art von Gewalt ausgesetzt ist — als auch
das Territorium — das Land — umfasst, zu dem die Frauen gehoren und
das auf unserem Kontinent den verschiedenen Formen der transnationalen
Auspliinderung und Zerstérung ausgeliefert ist (Gargallo Celentani 2012,
261).

Wir sehen, dass die anfingliche Anstrengung der erkenntnistheoretischen
Dezentrierung, die die Philosophin Francesca Gargallo unternommen hat,
es ihr erméglicht hat, zu wertvollen theoretisch-kritischen Erkenntnissen zu
gelangen. Thr methodischer Vorschlag zeigt, dass ein Dialog zwischen wei-
en Frauen einerseits und indigenen Frauen andererseits moglich ist, aber
nur unter der Bedingung, dass das tiberwunden wird, was Agustina Fornero
»das epistemische Tabu« des westlichen lateinamerikanischen akademischen
Feminismus nennt (Fornero 2015, 137), d. h. die kolonialen Privilegien der
ersteren ernsthaft und tiefgreifend infrage zu stellen, die Machtverhiltnisse,
die der Rassismus zwischen uns webt, anzuerkennen, und den Anspruch
der weiflen Frauen, fiir und im Namen der indigenen Frauen zu sprechen,

radikal aufzugeben.
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SCHLUSSFOLGERUNGEN

Die drei analysierten Philosophinnen hinterfragen anhand ihrer jeweiligen
Studienobjekte die modern-westliche Matrix und den traditionellen Kanon
dessen, was wir »universelles Wissen« nennen. Der Okofeminismus von Ivo-
ne Gebara weist auf die patriarchalische Erkenntnistheorie hin, die minn-
liches Wissen als universell und gleichbedeutend mit menschlichem Wissen
ansieht und die Natur und die Frauen nur als Objekte fiir das Studium und
die Herrschaft der Minner betrachtet.

Silvia Rivera Cusicanquis Theorie des internen Kolonialismus stellt
mit ihrer Betonung der Koexistenz nicht gleichzeitiger Widerspriiche und
der Dichte von Erinnerungen und Zeitlichkeiten, die in den Kimpfen der
Gegenwart auftauchen, die moderne, lineare und progressive Konzeption
von Zeit radikal infrage und zeigt deren theoretische Untauglichkeit fiir das
Verstindnis der sozialen Bewegungen in unserem Amerika.

Der Vorschlag von Francesca Gargallo erweitert die Landkarte des la-
teinamerikanischen Feminismus um die Besonderheiten der Ansitze von
Frauen mit anderen Anliegen und Ansichten, die ebenfalls — aus ihren Ge-
meinschaften und Weltanschauungen heraus — fiir die Emanzipation, fiir die
Erreichung eines guten Lebens fiir Frauen aus sich selbst heraus kimpfen.
Es hilft uns zu verstehen, wie viel sie uns tiber die dringende Notwendigkeit
lehren kénnen, das unsichtbare Netz von Sexismus und Rassismus, Patriar-
chat und kolonialer Macht, das seit Jahrhunderten in die Vorstellungen und
die sozialen Bezichungen Lateinamerikas eingewoben ist, zu dekonstruieren.

Alle drei richten sich gegen das eurozentrische und modern-westliche
Konzept, das in der akademischen Welt Lateinamerikas immer noch hege-
monial ist, und dessen Blindheit gegeniiber der tiefgreifenden ethnischen,
kulturellen, sozialen und geschlechtsspezifischen Vielfalt unserer Gesell-
schaften und der Unsichtbarkeit, die es fiir die Mehrheit der Menschen auf
dem Kontinent mit sich bringt, offenkundig ist. Die drei legen daher nahe,
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das »Universelle« in unseren Lindern anders zu denken, nimlich als einen
allgemeinen Horizont, der andere Sichtweisen einschliefft und berticksich-
tigt, die immer und notwendigerweise im Rahmen lokaler und besonderer
Erfahrungen entstehen. Sicherlich, weil sie zu der Hilfte der Menschheit
gehoren, deren philosophische Fihigkeit weiterhin untergraben wird, haben
die drei die erkenntnistheoretische Fihigkeit entwickelt, vom anderen Ort
aus zu philosophieren: dem Anderssein, und diese Ubung hat sie gelehrt,
dass »Universalitit« notwendigerweise »universelle Vielfalt« ist: das Zusam-
mentreffen von besonderen und unterschiedlichen Arten des Fiihlens und

Denkens.
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’\”‘RP\hiIo;oﬁ ie in Lateinamerika: Y
Eife Einflihrung
2 ’?

Die amerlkanlschen Philosophien wurden historisch von der Lapdkar-
te getilgt und als »Aberglaube«, »Religion« oder »Mythos« abge—
stempelt Das europaische Denken dominierte jahrhundectelang in
Laiemamerlka und bestlmmte somit, was als Ph|Iosoph|e§Wissen
galt ! : Ay

Die poli;tisc'h"e' Unabhangigkeit leitete einen kritischen Prozess der
intelfektuellen Autonomie ein, wodurch die friihere Unsichtbarkeit
des amerikanischen Denkens sowohl pra- als auch-nach-kolumbia-
nisch allmahlich auf der Landkarte zum Vorschein kam. Infolgedes-
. sen drangte sich die Frage auf: »Gibt es und gab es eine Philesophie
in Lateinamerika?« Diese Frage nach'der Existenz einef lateinameri-
kanischen Philosophie war an sich performativ. Sie selbst beweist die

= Existenz eines kritischen Denkens. Die Frage selbst war eine Ubung,

die c'iie/Konstruktion einer Philosophie implizierte.

Die-Philosophie in Lateinamerika ist nicht nur geschichtlich relevant.
lhre Entwicklung war ein vielschichtiger Prozess, der heute auch im

Rahmen der-Politik (z. B. Populismustheorien), der Theologie (Be-. .

freiungstheologie) ‘und. der Literaturwissenschaften (Post-" und
Dekolonialismus) von grof3er Bedeutung ist. Vielleicht weckt diese
Einflihrung in den Lesern und Leserinnen den Wunsch, den Weg der
lateinamerikanischen Philosophie auf eigene Faust weiterzugehen.

Preguntando caminamos — Fragen stellend gehen wir.
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