Neuformulierung der Wel:
Auf dem Weg zu einer wirklichen
christlichen Schopfungslehre

Willie James Jennings'

Einfiihrung

Christliche Schopfungstheologien sind in einer Krise. Sie haben sich
allzu sehr von Fragen nach dem Ursprung des Menschen und von der Aus-
einandersetzung mit Evolutionstheorien bestimmen lassen. Sie waren auch
zu kurzsichtig auf 6kologische Belange fokussiert, ohne dabei iiber die ge-
schaffene Umwelt ganzheitlich und ihre Beziehung zur ,rassischen“ und
genderspezifischen Formierung und arteniibergreifenden Konnektivitdt zu
reflektieren. Diese Probleme riihren von einem zweifachen Versdumnis
her. Wir haben versdumt, den Verlust unserer heidnischen Positionalitdt
hinsichtlich unseres Lesens der Welt als Schépfung ernst zu nehmen, und
wir haben versaumt zu erfassen, wie grundlegend die Schopfung mit dem
Aufkommen des modernen Kolonialismus transformiert worden ist. Dieser
Aufsatz schldgt eine Neuformulierung der Schopfungslehre vor, um diese
Krise zu bewiltigen.

1. Aufgabe einer heutigen christlichen Schopfungslehre

Was widre die Aufgabe einer heutigen christlichen Schépfungslehre?
Ich stelle diese Frage, um unser Denken iiber eine christliche Schopfungs-

! Willie James Jennings ist ein US-amerikanischer Theologe, der fiir seine Beitrage zu Be-
freiungstheologien, kulturellen Identitdten und theologischer Anthropologie bekannt ist.
Zurzeit ist er Dozent fiir Systematische Theologie und Afrikanistik an der Yale University
in New Haven.
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lehre in einer Zeit nach dem kolonialen Moment und dessen tiefgreifenden
Auswirkungen auf die Welt neu zu justieren. Mit der sogenannten Epoche
der modernen Erkundung der Erde, eng verbunden mit dem Aufkommen
des modernen Sklavenhandels, ging eine Transformation der Welt einher.
Das ist nichts Neues. Aber die christliche Theologie und die christliche
Schopfungslehre im Besonderen stehen noch vor der Aufgabe, diese Trans-
formation der Welt in Gédnze zur Kenntnis zu nehmen.

In den meisten Fdllen steht die theologische Formulierung der Schop-
fungslehre in einer ununterbrochenen konzeptionellen Linie, von den anti-
ken theologischen Autoren {iber die Denker des Mittelalters, gefolgt von
den Intellektuellen der friihen Neuzeit und der Moderne, bis zur Gegen-
wart. Es gibt natiirlich wichtige Punkte der Kontinuitdt, die wesentlich fiir
das christliche Bekenntnis gewesen sind, und es gibt immerwéhrende Her-
ausforderungen, auf die in der Ausgestaltung dieser Lehre immer eingegan-
gen werden muss. Da wire zum Beispiel die Beziehung und der Unter-
schied zwischen Schopfer und Geschopf, oder die Konzepte Zeit und
Ewigkeit, der Ursprung der Welt, oder die Frage der g6ttlichen Vorsehung.
Es hat aber auch bedeutende Verdnderungen und Neukonzeptionen gege-
ben.

Die Kontinuititen und Neuerungen sind innerhalb der Transformation
der Welt verankert, die in bedeutendem MaRe von Christ*innen bestimmt
worden ist. Wir saBen an den Topferscheiben und haben den Lehm in un-
seren Handen ruiniert. Wir haben seit dem 15. Jahrhundert die Welt ver-
andert, aber christliche Schopfungslehren haben diesem Wandel nicht
Rechnung getragen, obwohl sie an diesem Wandel entscheidend beteiligt
waren. Wie ein wichtiges Enzym, das auf der organischen Ebene als Kataly-
sator wirkt, haben Christen die Welt und die Korper — und auf diese Weise
das Denken selbst — neu ausgerichtet. Sie gaben ihm die Form einer auf die
Welt einwirkenden Handlung statt einer Handlung der Welt. Die Mehrzahl
der Schopfungstheorien zeigen uns nicht, wie dieser Wandel zu empfinden
widre.

Dieser Aufsatz unternimmt Schritte zu einer Neuformulierung einer
Schopfungslehre. Ich werde versuchen, den christlichen Charakter einer
Sicht der Welt einzufangen, die sich ganz im Einklang mit der Wirklichkeit
des Geschopfseins befindet. Ich werde zuerst kurz darstellen, wie es dazu
kam, dass die christliche Schopfungslehre eine falsche Richtung einschlug,
dann zweitens erdrtern, wie diese falsche Richtung schlieBlich die Trans-
formation der Welt mit formte und wie dies wiederum Riickwirkungen
hatte auf die Auswirkungen auf die Welt. Drittens werde ich Vorschldge
machen, wie diese Lehre in der Wirklichkeit unserer Geschopflichkeit und
den daraus erwachsenden Verbindungsformen neu gefasst werden kénnte.
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Dies ist nur ein kleiner Teil eines groRen, ehrgeizigen Projekts der
Neuformulierung einer christlichen Schopfungslehre fiir die gegenwirtige
Zeit. Ich bin davon {iberzeugt, dass die gegenwidrtigen Strukturen, inner-
halb derer Schopfungslehren artikuliert und angewandt werden, einfach
nicht das riesige AusmaB an Themen und Fragen erfassen, die diese Lehre
zu behandeln hat, nicht nur hinsichtlich Fragen der Okologie, Evolution
und Geografie, sondern auch hinsichtlich Fragen der menschlichen Identi-
tdt und Formen der Zugehorigkeit. Es ist auch so, dass die Unterscheidung
zwischen Schopfungslehre und einer theologischen Anthropologie, obwohl
pddagogisch sinnvoll, heute mehr verwirrt als verdeutlicht. Die christliche
Theologie hat zwischen der Menschheit und dem Rest der Schopfung un-
terschieden; dies hat in der Moderne zu einer konzeptionellen Trennung
zwischen Natur und Kultur gefiihrt, die sich in der Trennung von Natur-
und Geisteswissenschaften widerspiegelt. Sie lebt aus der kolonialen impe-
rialistischen Denkweise, in der eine weille/westliche/ménnliche Wissen-
schaft einem nicht-weien/nicht-westlichen/weiblichen/indigenen Wis-
sen gegeniibersteht.

Es ist nicht mein Ziel, diese Trennungen zu analysieren. Vielmehr
mochte ich die Transformation der Welt durch christliches Handeln skiz-
zieren. Warum sollte sich eine christliche Schopfungslehre mit der kolonia-
len Transformation der Welt beschiftigen? Es gibt dafiir drei wichtige
Griinde: 1. Christliche Schopfungslehren tragen bereits die tiefgreifenden
Auswirkungen der kolonialen Transformation der Welt und ihrer Ge-
schopfe in sich. Insbesondere pragen sie die Art und Weise, wie wir die
Welt wahrnehmen und unsere Handlungen und Wechselbeziehungen mit
ihr gestalten. 2. Die Transformation der Welt geschah innerhalb und ver-
mittels der historischen Entfaltung der christlichen Lehre, insbesondere
aufgrund unserer Sicht der Schopfung. Viele Menschen versuchen gegen-
wartig, die konzeptuelle Architektur und strukturelle Dynamik zu verste-
hen, die unsere Manipulation, Ausbeutung und Nutzung der Welt, der
Tiere und menschlichen Korper bestimmen. Sie miissen dabei auch und
gerade den Zusammenhang dieser Phinomene mit den grundlegenden in-
tellektuellen und materiellen Einwirkungen des Christentums auf die
,Neue Welt“ erkennen. 3. Es ist intellektuell verantwortungslos, christli-
che Schopfungslehren weiterhin ohne Beriicksichtigung dieser Transforma-
tion darzustellen. Das erschwert es, sich den tiefgreifenden Herausforde-
rungen zu stellen, denen wir uns gegeniibersehen, wenn wir ernst
nehmen, dass die Welt eine Schopfung und wir selbst Geschdpfe sind und
der dreieinige Gott der Schopfer.

Diese Griinde folgen nur bedingt dem konzeptuellen Ansatz der be-
kannten Kritik am Christentum, die z.B. Lynn White Jr. in den 1960er Jah-
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ren gedulert hat.” Weit niher stehen sie den Auffassungen von Vine Delo-
ria Jr., die dieser in seinem beriihmten Buch God is Red: A Native View of
Religion formuliert hat.? Allerdings gehen meine Anliegen hier {iber die
von White und Deloria hinaus. Es geht mir um die Diagnose und Behand-
lung einer Deformation. Sie hat unser Gespiir fiir unsere Geschopflichkeit
ausgehohlt und die Welt auf eine leblose oder kaum lebendige Ressource
zu unserem Gebrauch reduziert. Wie ich in The Christian Imagination
dargestellt habe,4 haben wir die Welt als Schépfung verloren, als eine neue
Sicht der Welt und der Menschen aufkam, die deren Identitdt von der
Erde, den Tieren und ihrer Umwelt losgelost hat. Diese neue Sichtweise
schuf zwei sich gegenseitig verstarkende Formen der Abgrenzung: das neu-
weltliche Privateigentum und die rassische Existenz. Das sind zwei Seiten
derselben Medaille. Die eine kann in ihren Auswirkungen auf die Deforma-
tion der neuen Welt nicht verstanden werden ohne die andere. Diese
Tatsache wird weiterhin von einer Vielzahl von Forscherinnen und For-
schern nicht gesehen. Die Rasse ist im Wesentlichen eine Frage der Geo-
grafie. Der Begriff der Rasse entstand in Gebieten rdumlicher Abgrenzung.
Diese raumliche Abgrenzung wiederum bildete in uns ein geografisches
Unbewusstes heraus, das nicht nur eine Vorstellung von Rasse nach sich
zieht, sondern das gegeniiber Ort, Pflanzen, Tieren und der Erde desensibi-
lisiert.> Rassische Identitit ist ein imaginierter, abgegrenzter Bereich,
der sich materialisiert in der Transformation der Welt in eine nicht-
kommunikative und unbelebte Wirklichkeit, realisiert durch ihre Frag-
mentierung und Kommerzialisierung. Die konzeptuellen und materiellen
Operationen, die diese Vorstellung von Korper und Land ermd&glicht haben,
bildeten sich innerhalb einer christlichen Schépfungslehre heraus, an de-
ren Anfang eine neue Lesart der Welt stand, eine substitutionstheologische
Lesart.

2 Lynn White Jr.: The Historical Roots of Our Ecological Crisis, Neuabdruck in: Ken Hilt-
ner (ed.): Ecocriticism: The Essential Reader, New York 2015, 39-46.

3 Vine Deloria Jr.: God is Red: A Native View of Religion, 30" Anniversary Edition, Colo-
rado 2003; (dt. Ubersetzung: Gott ist rot. Eine indianische Provokation, Miinchen 1984,
Neuauflage: Gottingen 1996). Das Werk Delorias ist von bleibender Bedeutung und wird
leider von allzu vielen christlichen Theologen nicht zur Kenntnis genommen.

4 Vgl. Willie J. Jennings: The Christian Imagination. Theology and the Origins of Race;
New Haven 2010.

5 Mit dem Begriff geografisches Unbewusstes beziehe ich mich auf eine dhnliche Vorstel-
lung, die sich in dem klassischen Text von Frederic Jameson: The Political Unconscious:
Narrative as a Socially Symbolic Act, Ithaca, New York 1981, findet. Vgl. Clint Burnham:
The Jamesonian Unconscious: The Aesthetics of Marxist Theory, Durham 1995, 76-144.
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2. Schopfung im Schatten der Substitutionstheologie

Der historische Vorldufer, der die Transformation der neuen Welt mog-
lich machte, ist das Problem der Substitution. Die Substitutionstheologie
vertritt die Lehre, dass das Christentum und die Kirche Israel als das er-
wihlte Volk ersetzt haben.® Es handelt sich dabei aber um mehr als nur
eine Vorstellung, die im christlichen Denken vorkommt und verbreitet ist.
Sie bildet einen Rahmen, innerhalb dessen sich christliches Denken und
christliche Praxis entwickelt. Die Substitutionstheologie entwickelte sich
im Zusammenspiel von Lehrentwicklungen und sozialen und politischen
Entscheidungen, die das Judentum unerbittlich auf die Seite der Ableh-
nung und das Christentum auf die Seite der Erwdhlung platzierten. Diese
Vertauschung des Heidnischen mit dem Jiidischen ist eine historische Tat-
sache, die in den geschichtlichen Lehrdarstellungen noch nicht gentigend
reflektiert wird. In unserem Zusammenhang geht es um ihre Auswirkun-
gen auf die christliche Schépfungslehre.

Nehmen wir als Beispiel die wichtigen Darlegungen von Melito von
Sardes (gest. um 190), der ein jiidischer Konvertit zum Christentum und
einflussreicher Bischof war und uns unter anderem den bedeutenden Text
Peri Pascha hinterlassen hat; ein Text, der zur Festlegung wichtiger
Aspekte der Liturgie beitrug und tiefgehende Meditationen {iber die Opfer-
natur des Lebens Jesu enthidlt. Melito war einer der bekanntesten Quarto-
dezimaner, die das Osterfest stets wie das jiidische Pessachfest am 14. Tag
des Monats Nisan feierten.” Melito ist auch bekannt fiir seine ausgespro-
chen antijiidischen Gefiihle, die in seinen theologischen Uberlegungen zu-
tage treten. Fairerweise kdnnte man diese GefiihlsduRerungen im Kontext
langer interner theologischer Konflikte sehen, die bis auf die Evangelien
zurlickreichen. Das mindert aber nicht die Wirkungsmacht einer entste-
henden Entwicklungslinie, die wir hier finden. Melito ist nicht der Urhe-
ber dieser Entwicklung, aber er vertritt sie in seiner theologisch-poetischen
Sichtweise. Als er feststellt, dass Jesus durch Israels Hand umgekommen
ist, bemerkt er, was sie nicht sehen kénnen, dass er ihr Schopfer ist.

6 Ausfiihrlicher zum Problem der Substitutionstheologie und ihrer Verbindung zur kolonia-
listischen Welt vgl. Jennings, Christian Imagination, Kap. 1.

7 Stuart George Hall (ed.): Melito of Sardis. On Pascha and Fragments, Oxford 1979, XI-
XX. Siehe auch Alistair Steward-Sykes: Melito of Sardis. On Pascha with the Fragments
of Melito and Other Materials Related to the Quartodecimans, Crestwood, NY, 2001, 1-
9. (Dt. Ubersetzung: Vom Passa. Die lteste christliche Osterpredigt. [Von] Meliton von
Sardes, iibersetzt, eingeleitet und kommentiert von Josef Blank, Freiburg i. Br. 1963).
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[81.]

O du gesetzloses Israel,

warum tatest du dieses unerhorte Unrecht,

indem du deinen Herrn in unerhorte Leiden stiirztest,
deinen Herrn,

der dich gebildet,

der dich gemacht,

der dich geehrt,

der dich Israel genannt hat?

[82.]

Du aber wurdest nicht als Israel erfunden,
denn du hast Gott nicht gesehen;

du hast den Herrn nicht erkannt,

du hast, o Israel, nicht gewusst,

dass dieser der Erstgeborene Gottes ist,
der vor dem Morgenstern gezeugt wurde,
der das Licht aufgehen ldsst,

der den Tag erleuchtet,

der die Finsternis schied,

der die erste Schranke setzte,

der die Erde auffing,

der den Abgrund bandigte,

der das Gewoélbe ausspannte,

der den Kosmos ordnete,

[83.]

der die Sterne am Himmel in Bewegung setzte,
der die Lichter strahlen lésst,

der die Engel im Himmel machte,

der dort Throne aufstellte,

der auf Erden den Menschen bildete.

Die christologische Ausformung der Identitdt des Schopfers ist hier klar
formuliert, sie bezieht sich auf das Johannesevangelium und andere Quel-
len.® Melito rahmt die Schopfung in das Leben Jesu, als Jesu eigenes Werk.
Er folgt hier Gedankenlinien, die aus dem Neuen Testament stammen,
zwidngt aber auch etwas in seine poetischen Improvisationen hinein. Er
prasentiert uns einen epistemologischen Bruch mit Israel, ausgeldst durch
dessen Mordtat. Israels Verbrechen offenbart, dass es den Schopfer nicht
erkennen und dass es folglich auch die Schopfung nicht als Gottes Schop-
fung erkennen kann.

8 Steward-Sykes, Melito of Sardis, On Pascha, 60. Hall (ed)., Melito of Sardis, On Pascha
and Fragments, 45-47.
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[94.]

Horet es, alle Geschlechter der Volker
und sehet:

Unerhorter Mord geschah inmitten Jerusalems
in der Stadt des Gesetzes,

in der Stadt der Hebréer,

in der Stadt der Propheten,

in der Stadt, die fiir gerecht galt!

Und wer wurde gemordet?

Wer ist der Morder?

Ich schame mich, es zu sagen

und bin doch gezwungen, es zu sagen. ...

[95.]

doch horet mit Zittern,
um wessentwillen die Erde erzitterte:

[96.]

Der die Erde aufhing, ist aufgehdngt worden;

Der die Himmel festmachte, ist festgemacht worden;

Der das All festigte, ist am Holze befestigt worden.

Der Herr — ist geschméht worden;

Der Gott — ist getotet worden;

Der Ko6nig Israels — ist beseitigt worden von Israels Hand.

An einem bestimmten Ort ist derjenige, der alle Orte geschaffen hat,
der alles Bestehende geschaffen hat, durch die israelische Gewalt ermordet
worden. Melito fiigt sich in eine Entwicklungslinie ein, die {iber Jahrhun-
derte wachsen wird, in der sich die Vorstellung einer eingebildeten jiidi-
schen Unwissenheit und einer christlichen (heidnischen) Erkenntnis des
Schopfers und der Schopfung vertieft. Melito wendet eine christologische
Erkenntnis gegen Israel und verdrdngt es von seinem Platz als erster Leser.
Die Juden sind fiir ihn nicht mehr die ersten, die die Welt als Schépfung ih-
res eigenen Gottes gesehen, die als erste die Identitdt dieses Schopfers und
ihre Identitét als Geschdpfe geltend gemacht haben.

Israel riickt auf den zweiten Platz, die christliche Lesepraxis wird ver-
schoben, sodass von ihr die Schrift und die Welt aus der Position des ersten
Lesers aufgenommen wird, als ob die Heidenchristen die ersten Augen wa-
ren, die das Wort Gottes in der Realitdt des taglichen Lebens wahrndhmen,
in Nahrung, Wasser, Tieren, Erde und Himmel, die alle die Schépfung
sichtbar werden lassen. Das bedeutet, dass wir diejenigen waren, die tat-
sdchlich die Identitdt Gottes als unseres Schopfers erkannten, und folglich
die einzigen, die die Welt als Gottes Schépfung sehen konnten. Wie ich an
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anderer Stelle ausgefiihrt habe, bedeutete dies die christliche Zuriickwei-
sung unserer Identitdt als dem Volk Israel und seinen VerheiBungen ange-
gliederte Heiden, die Zuriickweisung unserer Stellung als zweite Leser.” —
Die enorme Problematik dieser Substitution ist kaum in der christlichen
Schopfungstheologie registriert worden. Es gibt dafiir einen wichtigen his-
torischen Grund: Die das christliche Denken und die christliche Praxis pra-
gende Substitutionstheologie hat sich so tief in die Schopfungslehren ein-
geschrieben, dass sie eine nicht vermittelte Sicht der Welt als Gottes
Schopfung formte.

Christliche Schopfungslehren sind, ungeachtet ihrer theologischen
oder kirchlichen Tradition, zum groRen Teil von substitutionstheologischen
Konzepten geprégt. Tatsdchlich wiirde den meisten nichts fehlen, wenn es
kein Israel genanntes Volk gdbe und Israel im spezifisch christlichen Teil
der Schrift nicht genannt wiirde. Dies trifft insbesondere auf Darstellungen
der Schopfung zu, die auf eine sinnvolle Verkniipfung mit evolutionisti-
schen Theorien bedacht sind. Fiir die meisten dieser auf ihre Art wichtigen
und fruchtbaren theologischen Beitrdge sind Israel und ein die Implikatio-
nen einer heidnischen Existenz aufnehmendes Denken nicht Wichtig.10

Die christliche Evolutionstheoriebildung ist nur ein Beispiel fiir dieses
substitutionstheologische Problem. Fiir fast alle Schopfungslehren gilt, dass
Israel in ihren Lehraussagen in einer von zwei Formen vorkommt: entweder
als historische Gegebenheit oder als Ressource. In der historischen Form ist
Israel der entscheidende historische Vorldufer, der es ermdglicht, unser Be-
miihen Gottes Schopfung zu verstehen, vermittels der spezifischen Deutung
dieses alten Volkes von Gott und Welt zu verorten. Diese Form sieht in Israel
den historischen Vorldufer, auf den unsere christlichen Reflexionen iiber das
Wesen der Welt als Schopfung und Gott als Schopfer aufbauen. Als Ressource
betrachtet, verschwindet Israel als Volk vdllig, und wir wenden unsere Auf-
merksamkeit auf die heiligen Schriften Israels, die uns eine Reihe von Dar-
stellungen von Gott und der Welt iiberliefern, auf die unsere christlichen
Konzepte aufbauen konnen. Alles ist bei beiden Formen da — die Schrift, die
Tradition, die Erfahrung, das Denken — aufler dem einen Entscheidenden,
dem Drama der AusschlieBung Israels durch die Heiden.

9 Jennings, The Christian Imagination, 250-259.

10 Siehe z. B. die folgenden drei neueren wichtigen Publikationen, die alle auf schmerzliche
Weise diese Problematik verdeutlichen. William T. Cavanaugh/James K. A. Smith: Evo-
lution and the Fall, Grand Rapids 2017; Christopher Southgate: The Groaning of Crea-
tion: God, Evolution and the Problem of Evil, Louisville 2008; Celia Deane-Drummond:
The Wisdom of the Liminal: Evolution and Other Animals in Human Becoming, Grand
Rapids 2014. Diese Texte sind Beispiele fiir ein sehr viel umfassenderes Problem, das ih-
ren Wert und ihre Erkenntnisse nicht schmilert.
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Es macht wenig Sinn, dass wir Christen Menschen sind, die in die Ge-
schichten anderer Menschen eingetreten sind und auf diese Weise die
komplexe Anstrengung unternommen haben, einen Gott und die Schop-
fung dieses Gottes als zweite Leser zu erkennen. Diese Formen enthalten
Elemente, die fiir jede christliche Schopfungslehre als authentisch gelten
konnen, aber sie verlieren eben das aus den Augen, was eine Artikulation
der Schopfungslehre leisten muss: uns als Geschopfe zu situieren, die sich
in einem Prozess des sich Verbindens mit anderen Geschdpfen befinden
in und durch das Leben mit Gott, wobei wir fortwdhrend zweite Lesungen
ausfiihren, die sich mit und innerhalb der Art und Weise ausbilden, wie an-
dere die Schopfung sehen. Eine zweite Lesung ist in dieser Hinsicht das
Verhalten eines Geschopfs, das aufmerksam auf Leben und Verhalten
anderer Geschépfe achtet und auf sie hort und von ihnen lernt, was
die Realitit dieser Welt und Gottes Leben mit dieser Welt betrifft. Dies
ist ein Prozess, der tiefgreifend von der Pddagogik des sich Verbindens be-
stimmt wird, die wir lernen, wenn wir als Heiden in die Geschichte Israels
eintreten. Es ist zudem eine Padagogik, die dem biblischen Israel im Neuen
Testament angeboten wurde, mit der darin ausgesprochenen Einladung,
am Leben der Heiden auf eine neue und revolutiondr innige Weise teilzu-
nehmen.

Fiir unser Thema ist wichtig, was eine unvermittelte Sicht der Welt als
Schopfung fiir die Ausbildung einer christlichen Weltsicht bedeutet. Die
gravierendsten Auswirkungen dieser Sicht zeigten sich, als Christen die
Biihne des Kolonialismus betraten. Es gibt einen weiteren Aspekt, der
einer Aufmerksamkeit und Analyse im Blick auf Schopfungstheologien be-
darf: die Entstehung einer Theologie der Extrahierung und was diese Theo-
logie fiir die Welt bedeutet, ihren Tod als beseelte und kommunikative Rea-
1itdt fiir Christen und so viele andere.

3. Der Tod der Welt: Die Entstehung einer Theologie der
Extrahierung

Als die Menschen der Alten Welt auf die Neue Welt stieRen, stellten
sie sich vor, sie sei noch unberiihrt und bereit, eingenommen zu werden,
wie Carolyn Merchant es so pragnant sagte.11 Das Gleiche haben auch
viele andere Historiker und Theologen gesagt. Aber einer griindlichen Ana-

1 Vgl. Carolyn Merchant: Reinventing Eden: The Fate of Nature in Western Culture, New
York 2003, 110-156. Siehe auch Carolyn Merchant: The Death of Nature: Women,
Ecology and the Scientific Revolution, New York 1980.
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lyse ist entgangen, was diese Sichtweise bei den Menschen, Pflanzen, Tie-
ren, der Erde, dem Wasser und dem Himmel der Neuen Welt ausloste. José
de Acosta (1539/40-1600) gibt uns in seinem damals innovativen Werk
The Natural and Moral History of the Indies einen Einblick in die gebie-
terische imperiale Macht dieser Sichtweise.'” Acosta lisst eine christliche
Sicht der Neuen Welt erkennen, die einerseits von der Vorstellung einer
vorfindlichen ddimonischen Besessenheit ausgeht und andererseits die Welt
mit Gier betrachtet."> Acosta lebte und wirkte im kolonialen Peru und
stellte sich vor, dass Gott die natiirlichen Ressourcen des Landes dazu be-
nutzte, um die Spanier anzulocken, so wie ein Vater seine hassliche Toch-
ter verheiraten wiirde." Koloniale Begierde wird eins mit christlichem
Streben, nicht durch Menschenwillen, sondern durch Gott.

Acosta glaubte, dass die Indianer das Land nicht als Gottes Schopfung
erkannten oder verstanden, weil sie den Schopfer nicht als den dreieinigen
Gott kannten. Diese grundlegende Tatsache wurde fiir Acosta und so viele
andere Missionare der Neuen Welt durch zwei fundamentale Gegebenhei-
ten unterstiitzt. Die Indianer waren beherrscht und unterdriickt durch Dé-
monen, was sich vor allem in ihrer zutiefst verwirrten Sicht der Welt
zeigte. Sie glaubten, dass Pflanzen, Tiere, Erde, Himmel, Wasser und alle
Orte stark beseelt und kommunikationsfahig seien, dass sie mit ihnen eine
Familie bildeten, mit ihnen verwandt waren und in Beziehung standen.
Nach Acosta ist dies eine Verwirrung aufgrund ddmonischen Einflusses,
der sie zu Gotzendienern hatte werden lassen.

,Und als also die Gotzenverehrung im besten und edelsten Teil der Welt [der alten
Welt] ausgerottet war, zog sich der Teufel zu den abgelegensten Orten zuriick und
herrscht in diesem anderen Teil der Welt, det, obwohl er an Adel unterlegen ist, dies
jedoch nicht ist, was die Groe und Ausdehnung betrifft [...] der Teufel hat den Got-
zendienst so sehr in allen heidnischen Lindern ermutigt, dass man kaum Menschen
antrifft, die keine Gotzendiener wiren [...] Wir konnen die Gotzenanbetung unter
zwei Uberschriften einordnen: Eine bezieht sich auf natiirliche Dinge und die an-
dere auf vorgestellte oder durch den menschlichen Erfindungsgeist gefertigte Dinge.
Die erste teilt sich wiederum in zwei: je nachdem, ob der angebetete Gegenstand all-
gemeiner Natur ist, wie die Sonne, der Mond, Feuer, Erde und die Elemente, oder
ob er besonders ist, wie ein bestimmter Fluss, Baum oder Hiigel, eine bestimmte

12 José de Acosta: Natural and Moral History of the Indies, Durham 2002.

13 Vgl. Willie James Jennings: Binding Landscapes: Secularism, Race, and the Spatial Mo-
dern; in: Jonathan S. Kahn/Vincent W. Lloyd (ed.): Race and Secularism in America,
New York 2016, 207-238.

14 de Acosta, Natural and Moral History of the Indies, 164. Siehe Jennings, The Christian
Imagination, 92 f.
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Quelle, und wenn diese Dinge in ihrer Besonderheit und nicht ihrer Art nach ver-
ehrt werden. Sollcshe Art von Gotzendienst war in Peru duBBerst verbreitet und wird
huaca genannt.“

Die Gotzenverehrung der Indianer verdeutlicht fiir Acosta den wirkli-

chen Abstand zwischen ihrem Land und ihrem Leben. Wir kdnnen in
Acostas Bemerkungen auch eine Art konstruktivistische Position gegen-
iiber den Indianern erkennen. Acosta glaubt, dass sie auf Naturobjekte see-
lische und subjektive Eigenschaften projizieren, die gar nicht vorhanden
sind. Sie sehen etwas in der Welt, was nur in ihrem gotzendienerischen
Bewusstsein existiert. [hre Abgotterei zeigt, dass sie die Welt nicht wirk-
lich verstehen. Gott brachte die Spanier nach Peru und an andere Orte,
weil Gott wollte, dass die Menschen dort christianisiert wiirden, und ge-
nauso sehr wollte er, dass das Land bebaut wiirde und Rohstoffe aus der
Erde gewonnen wiirden.

»Aber es ist ein sehr bedenkenswerter Umstand, dass die Weisheit unseres Ewigen
Herrn die abgelegensten Teile der Welt bereichert hat, die von den unzivilisiertesten
Menschen bewohnt werden, und dass er dorthin die groBte jemals existierende Zahl
von Bergwerken gelegt hat, um die Menschen einzuladen, diese Lander zu suchen
und in Besitz zu nehmen und zugleich ihre Religion und die Anbetung des wahren
Gottes jenen Menschen zu lehren, die hier unwissend sind. [...] Der Grund, warum
es in Westindien (insbesondere in den westindischen Gebieten von Peru) einen so
grofen Reichtum an Mineralien gibt, liegt, wie ich gesagt habe, im Willen des Schop-
fers, der diese Gaben verteilt, wie es ihm beliebt. Aber wenn wir uns auf die Vernunft
und die Philosophie stiitzen, werden wir erkennen, dass das, was Philo schrieb, sehr
wahr ist: Er sagte, dass Gold und Silber und andere Metalle natiirlicherweise in den
Odesten und unfruchtbarsten Gebieten vorkommen [...] Seit der Entdeckung dieser
westindischen Gebiete ist der Reichtum eben von solchen rauhen und schwierigen
und kahlen und 6den Orten gezogen worden, aber die Liebe zum Geld macht diese
sanft und iippig mit groBer Bevolkerung. Und obwohl es in den indischen Landen ...
Erzadern und Minen von jeglichem Metalle gibt, werden doch nur die Silber- und
Goldminen und auch die Minen mit Quecksilber 1g0enutzt, welches letztere ja fiir die
Extrahierung von Silber und Gold vonnéten ist.“

de Acosta, Natural and Moral History, 254f. Die Huacas waren heilige Objekte, die von
den kolonialen Missionaren als Idole missverstanden wurden, wahrend sie in Wirklich-
keit fiir die Andenbewohner Orte der Koordination waren: zwischen ihren lebenden
oder gestorbenen geliebten Menschen und den Geschichten des Lebens im Land und
den agrarischen Praktiken. Siehe Peter Gose: Invaders as Ancestors: On the Inter-
cultural Making and Unmaking of Spanish Colonialism in the Andes, Toronto 2008, 94—
104.

de Acosta, Natural and Moral History of the Indies, 165.
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Acosta dachte, dass die Transformation des Landes mit einer Transfor-
mation der Einwohner einhergehe. Ein rauhes und diirres Land wird ver-
wandelt in einen fruchtbaren Ort durch die von Gott befohlene Arbeit der
Extrahierung. Eine Welt, deren Potentialitdt in Aktualitdt {iberfiihrt wird
durch die Taten der Spanier in der Neuen Welt und das Einwirken auf
diese Welt. Potentialitdt impliziert jedoch eine Vision von Leben selbst in
embryonaler Form. Aber es ist keine Sicht im Sinne der zutiefst kommuni-
kativen und beseelten Formen, durch die die Andenbewohner das Leben
verstanden. Bei christlichen Denkern wie Acosta finden wir zwei gegen-
sdtzliche Sichtweisen des ,natiirlichen“ Lebens, die eine ist die kolonialis-
tische (die sich als christliche ausgibt), in der die Welt still und passiv da-
sitzt und darauf wartet, sich aufzugeben und herzugeben, was in ihr liegt.
Nur durch ihr sich-Ergeben und in ihrer Rolle als ein gottliches Geschenk
kann ihr Leben gewiirdigt werden, indem dieses Leben zur Reife gebracht
wird durch Besetzung, Untersuchung, Manipulation, Zerstiickelung und
Extrahierung.” Die andere Sicht des Lebens ist eine, die von Acosta und
anderen einflussreichen Kolonialisten bekdampft wird. Diese andere Sicht
des Lebens erkennt, dass die Welt niemals still ist, niemals passiv, sondern
sich bereits im Zustand der Aktualitdt befindet. Sie spricht in und durch die
Geschopfe, einschlieBlich der Menschen, und produziert selbst intelligibles
Leben, als Reagens wie als Agens. Leben kann dann nicht abstrakt aufge-
fasst werden oder aus dem Land oder von Tieren extrahiert werden, denn
das wire schlicht nicht Leben.

Die Erkenntnis dieser Unterschiede in der Lebenssicht ist eindriicklich
in verschiedenen Werken indianischer und indigener Autoren formuliert
worden.'® Aber was daraus fiir die verfalschten christlichen Schopfungsleh-
ren folgt, haben fast alle nicht-indigenen theologischen AuRerungen nicht
bemerkt. Die christliche Theologie hat nicht nur {ibersehen, wie sie eine
wirkungsmidchtige Theologie der Extrahierung geférdert hat, sondern auch,
wie sie christliche Subjektivitdten innerhalb dieser méachtigen Entwicklung
geformt hat.

Aber die Transformation von Land und Kérper, von Volk und Erde, Tie-
ren und Menschen geschah nicht einfach aufgrund des Handelns von Mis-
sionaren wie José de Acosta. Eine sehr viel médchtigere und entscheiden-
dere Konstellation von Wirkkraften war nétig, um unsere Welt von innen
nach auflen zu kehren; der Kaufmann, der Missionar und der Soldat. Zu-

17 Ebd., 162f.

18 Leslie Marmon Silko: Storyteller, New York [1981], 2012. Audra Simpson/Andrea
Smith (eds.): Theorizing Native Studies, Durham 2014. Eva Marie Garroutte: Real In-
dians: Identity and the Survival of Native America, Berkeley 2003.
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sammen formten sie die Welt, in der wir heute leben, und zusammen fiihr-
ten sie eine geschaffene Ordnung hervor, die die christliche Theologie
dann als eine natiirliche akzeptierte.

4. Deformierung der Schépfungsordnung: Kaufmann, Missionar
und Soldat

Durch die Zusammenarbeit dieser drei Personengruppen wurde vieles
geschaffen und umgestaltet, was das Leben der Neuen Welt, unserer Welt,
bestimmt. Natiirlich gab es noch andere Akteure in dieser Neuen Welt der
Siedlerkolonien. Wir konnten hier den Biirger, den Politiker und den Bau-
ern anfiihren, aber diese anderen Akteure bezogen ihre Identitdt und ihre
Handlungsoptionen in der neuen Welt von der Pionierarbeit der Kaufleute,
Missionare und Soldaten."’ Im Folgenden werde ich mich auf die Auswir-
kungen des Zusammenspiels dieser drei Akteure konzentrieren und in die-
sem Zusammenhang ein Paradigma vorschlagen, das als Analyseinstrument
dienen konnte, durch das wir die uns quédlenden Verhiltnisse nach und
nach detaillierter erkennen konnen.

Kaufmann, Missionar und Soldat funktionieren in einer perichoreti-
schen Realitdt in der Neuen Welt. Wir miissen die unglaubliche Macht ih-
rer Interaktion erkennen, ihrer wechselseitigen Einwohnung. Unter Peri-
chorese versteht man Handlungskomplexe, die aus unterschiedlichen, aber
nicht voneinander isolierbaren Handlungen bestehen. Sie bilden eine Iden-
titdt, die sich nur in ihren Beziehungen zeigt. In diesem Sinne kann man
von einer wechselseitigen Einwohnung dieser drei Akteure sprechen, die
Strukturierungsprozesse ausldste, aus denen sich unsere Sicht der Schop-
fungsordnung entwickelte. Diese Akteure gestalteten unsere materielle
Existenz auf vierfache Weise: a) in unseren Beziehungsformen, b) in unse-
ren Formen des Werdens, unserem Sinn fiir Entwicklung, c) in unseren
Prozessen der Identifikation und unserer Ausbildung von Identitédt, und d)
wie wir unsere Bediirfnisse auf der geschopflichen Ebene formen und be-
urteilen. Diese aufeinander bezogenen Akteure zeigen uns die schopferi-
sche Macht der Kreatiirlichkeit, die dem Tod oder dem Leben zugewendet
werden kann. Was ihre perichoretische Existenz zu einer komplexen
macht, ist, dass sie durch Zerstorung schaffen und durch Schaffen zersts-
ren kann.

19 Zur komplexen Geschichte des (Zusammen)Wirkens dieser drei Personengruppen vgl.
meinen Aufsatz: Willie James Jennings: Disfigurations of Christian Identity: Performing
Identity at Theological Method; in: Charles Marsh et. al.: Lived Theology: New Perspec-
tives on Method, Style, and Pedagogy, New York 2017, 67-85.
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Gemeinsam ordneten Kaufmann, Missionar und Soldat unseren Sinn
fiir Land, Tiere, Pflanzen, Erde und fiireinander auf neue Weise, indem sie
das Leben zu dauerhaft abgetrennten Einheiten formten. Diese zweifache
Sicht der Existenz durch Eigentum, verbunden mit Rasse, hat es fast un-
moglich gemacht, dass wir unsere Verbundenheit mit anderen Geschdpfen
und der Erde selbst empfinden. Entscheidend ist hier das Verstdndnis der
neuen Form der aneighenden Logik, die mit dem Kolonialismus entstand.
Die Menschen hatten immer ein Gespiir von sich selbst als Zugehorige zu
einem jeweils besonderen Land und artikulierten auf diese Weise ihre An-
spriiche auf einen Ort. Aber diese Anspriiche auf Ortlichkeit waren durch-
ldssig, obwohl mit Grenzen versehen, beweglich innerhalb einer nomadi-
schen Logik und doch stabil, identitdtsstiftend aber zugleich erweiterbar
auf diejenigen, die ebenfalls das Land bewohnen wollten.”® Es konnte Inbe-
sitznahme von Land und Tieren geben, wenn eine Gruppe Gebietsansprii-
che erhob, auf Wasserstellen, Jagd- und Anbaugebiete zum Ausdruck
brachte. Kdmpfe und Kriege wegen Land wurden nicht von den kolonialis-
tischen Siedlern erfunden.”' Auch gab es unterschiedliche Identitdten; eine
durch dauerhafte Familienbeziehungen miteinander verbundene Gruppe
erzdhlte andere Geschichten und war sich der Unterschiede hinsichtlich
ihres Umgangs mit dem Land und den Tieren bewusst.

Die Kolonialsiedler erreichten mit Hilfe des kreativen Genius dieser
drei Akteure nicht nut, diese indigene Logik zu unterbrechen. Vielmehr
etablierten sie auch einen selbst-verborgenen Parallelismus zwischen Land-
abgrenzung und Koérperabgrenzung, der die Welt dazu brachte, neue Li-
nien und Kreise auBerhalb und auf dem Korper einzuzeichnen.”” Das Zie-
hen von Linien, um Rdume zu trennen, die eigentlich nicht getrennt
waren, bekam eine neue konomische Bestimmung, als die Privatisierung
von Land und Orten durch Formen der Identitédt schnitt, sowohl rdumliche
als auch menschliche. Doch die Linie auBerhalb des Korpers war auch die
Linie im Korper, da die Menschen daran gewodhnt wurden, eine Linie zu
sehen, obwohl sie nicht da war, und die Linie als Grenze der Existenz in-
ternalisierten.

20 Vgl. John Hanson Mitchell: Trespassing: An Inquiry into the Private Ownership of Land,
Reading, Massachusetts 1998.

21 Vgl. Ned Blackhawk: Violence Over the Land: Indians and Empires in the Early Ameri-
can West, Cambridge, Massachusetts 2006. Pekka Himaldinen: The Comanche Empire,
New Haven 2008.

22 Vgl. Tim Ingold: Lines, New York [2007], 2016. Siehe auch Ders.: The Preception of the
Environment: Essays on Livelihood Dwelling and Skill, New York [2000], 2011. Ders.:
Being Alive: Essays on Movement, Knowledge, and Description, New York 2011.
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Die Linie bestimmte, was mein und was nicht mein war, und darum
auch, was mich betraf und was nicht. Die Linie bestimmte, was und was
nicht mit mir verbunden war, und darum sowohl, was eine moralische Ver-
pflichtung fiir mich bedeutete, als auch, was mein Handeln erforderte. Die
Belange und moralischen Verpflichtungen waren immer schon durch Per-
sonengruppen und konigliche Edikte begrenzt und ausgerichtet worden,
aber die koloniale Formierung der Linie verwandelte diese Begrenzung und
Ausrichtung in eine rdumliche Absurditét, durch Zuriicknahme oder Schaf-
fung neuer Formen moralischer Verpflichtung, die auf Privateigentum ba-
sierte. Die Linie konnte Welten zentimeterweise trennen und tat das auch.
Wie Reviel Netz in ihrem wunderbaren Buch iiber den Stacheldraht be-
merkt, wird unsere Welt durch die Linie geformt:

,»|-..] eine geschlossene Linie wurde geschaffen, um eine Bewegung von auferhalb
der Linie in ihr Inneres zu verhindern, und von dieser geschlossenen Linie ausge-
hend entwickelten wir die Vorstellung von Eigentum. Mit derselben Linie verhin-
derten wir Bewegung von dem Inneren der Linie zu der AuBenseite hin, und wir
entwickelten daraus die Idee des Gefdngnisses, und mit einer offenen Linie verhin-
derten wir die Bewegung in beiderlei Richtung, und von daher entwickelten wir die
Idee der Grenze. Eigentum, Gefdngnis, Grenze: Durch die Verhinderung von Bewe-
gung kommt der Raum in die Geschichte®.

Der von der Warenkette beschriebene Kreis wurde durch Produktion
und Konsum zusammengehalten. Er schloss den Korper ein, insbesondere
die Korper indigener Menschen. Der Warenkreislauf wurde der wahre
Kreis, der alle anderen Kreise begriindete. Dieser Kreis zog schwarze und
indigene Korper zu einer festen Einheit als verkdufliche und versklavte
Koérper zusammen, und er zog in gleicher Weise zerstorerisch Kreise um
die Menschen — wie Teigausstechformen Kreise in den Teig schneiden und
ihn von seiner Umgebung trennen und ihn in etwas Neues und Eigenarti-
ges zusammenbinden. Dieser rdumliche und korperliche Kreis schnitt
nicht durch und um denselben Stoff herum, d.h. die gleichen Menschen.
Er schnitt durch Menschen, Familien, Geschichten, Lebensformen und
mischte brutal duBerst unterschiedliche Menschen zusammen, nicht in
neue Volker, sondern in Rassen. Er formte auch das Weil-Sein zu seinem
Herrschaftskreis. Weil-Sein entsteht als ein imaginierter Kreis, der ein-
kreist. Der Kreis, der die Korper rassisch bindet, kreist auch den Korper
ein, macht ihn zum rassischen Korper. Der weiBe, einkreisende Korper ist

23 Reviel Netz: Barbed Wire: An Ecology of Modernity, Middletown, Connecticut 2004, XI.
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auch ein umkreister Korper. Der weie Korper imaginiert sich jedoch
selbst als auBerhalb des umkreisten rassischen Korpers, als in einem offe-
neren und freieren Raum existierend, als eine Linie, die durch und um die
Welt flieBt. Kreise konstituieren in diesem Zusammenhang Zugehdrigkeit
und die Kanéle, durch die und mittels derer sich Zugehorigkeit materiali-
siert. Der Kreis formt fortwahrend und fangt eine Vielfalt von Menschen in
dauerhafte Eingrenzungen ein, ein jeder von dem weilen Korper einge-
kreist, und alle aufgefordert, ihre Leben und ihre V6lker in eine rassische
Existenz einzukreisen.

Linien und Kreise haben immer schon existiert, aber nicht so, wie sie
durch die erwdhnten aufeinander bezogenen Akteure geformt worden
sind. Die Energie, die Linie und Kreis erhilt, stromt aus dem Land selbst,
aber jetzt sind Land und Raum, Ort und Tier durch die Warenkette ,auf Li-
nie“ gebracht.

5. Auf der Spur geschépflicher Verbindung

Es miisste noch sehr viel mehr {iber diese Pddagogik der Linien und
Kreise gesagt werden, aber uns geht es hier vor allem um ihre zerstoreri-
schen Auswirkungen auf eine Schopfungslehre. Das Zentrum dieser Aus-
wirkungen bildet der Verlust eines Sinnes fiir geschopfliche Verbindung;
nicht die formale theologische Verbindung aller lebenden Dinge in ihrer
Geschaffenheit, auch nicht eine sentimentale Auffassung unserer Verbin-
dung mit der Welt oder dem Universum. Geschopfliche Verbindung ist
eine partizipatorische Realitit, in der und durch die wir in die kommu-
nikative und belebte Dichte der geschopflichen Welt in Interaktion mit
der geschaffenen Umwelt eintreten. Dieses Eintreten gewidhrt eine Emp-
findung des Sinns des Lebens, gewissermafen an den organischen und ma-
terialen Bindegliedern der Interaktion. Geschdpfliche Verbindung bedeu-
tet, diese ,,Sehnen“ zu spiiren und von ihnen zu lernen, in ihnen geformt
zu werden, durch sie belebt zu werden. Das bedeutet auch, eine andere
Berechnung von Linie und Kreis auszufiihren, die den Kérper auf Konnek-
tivitdt und das sich miteinander Verbinden ausrichtet. Leslie Marmon Silko
weist in ihrem Klassiker Storytellers in diese Richtung, wenn sie schreibt:

Ich sehe gute Stellen
fiir meine Hande
Ich fasse die warmen Stellen des Felsen
und fiihle den Berg beim Aufsteigen.
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Irgendwo hier
schldft die gelbgesprenkelte Schlange auf ihrem Fels
in der Sonne.
Darum
sage ich Thnen, bitte
passt auf,
tretet nicht auf die gelbgesprenkelte Schlange
sie lebt hier.
Der Berg ist ihrer.

(Als wir den Schlangenberg bestiegen)24

Silkos Poesie weist auf eine Form der Aufmerksamkeit hin, die Kérper
und Ort, Korper und Erde, Tier und Raum als Zusammenhdngendes be-
greift. Der Begriff der Aufmerksamkeit fungiert hier jedoch nur als Platzhal-
ter fiir eine viel umfassendere und komplexere Realitdt der Wahrnehmung,
Interaktion und Rezeptivitdt beziiglich der lebendigen Welt. Douglas
Christie weist in seinem Text The Blue Sapphire of the Mind: Notes for
a Contemplative Ecology in diese Richtung, wenn er schreibt:

,Sich auf das Nicht-Menschliche hin zu orientieren, die eigene bewusste Aufmerk-
samkeit ganz und tief auf einen Ort, ein Tier, einen Baum oder einen Fluss zu rich-
ten, bedeutet schon, sich der Beziehung und der Intimitdt mit anderen zu 6ffnen. Es
bedeutet, die Gegenwart des Anderen nicht als Objekt, sondern als lebendiges Sub-
jekt zu spiiren. Den Anderen als Teil ,eines groBeren Ganzen‘ zu erfahren, als Teil
einer pulsierenden und komplexen Okologie, und danach zu streben, in dieses gré-
Rere Ganze einzutauchen, heift auch, sich diesem groferen Ganzen vollig und ohne
Riickhalt zu 6ffnen. Es bedeutet, jene Art von Verletzlichkeit und das Verschmelzen
der Identitdten zu wagen, auf das sich Mystiker manchmal beziehen, wenn sie von
ihrer Erfahrung Gottes sprechen.“

Christie stiitzt sich auf christlich-kontemplative Praktiken der monasti-
schen Tradition, um in der Hoffnung auf eine moralische Wirkung einem
tiefen 6kologischen Bewusstsein Ausdruck zu verleihen. Das ist ein kreati-
ver und mutiger Versuch, aus der christlichen Theologie selbst die Sensibi-
litdten zu schopfen, die von unserer Verwobenheit mit der lebenden Um-
welt zeugen. Er erkennt ganz richtig, dass Orte, Land und tierisches Leben
in Vergessenheit geraten sind als Folge eines Lebens, das in dauernder Ein-
hausung gepragt worden ist, und er sieht darin ein besonderes Problem des

24 Silko, Storyteller, New York [1981], 2012, 73.
25 Douglas E. Christie: The Blue Sapphire of the Mind: Notes for a Contemplative Ecology,
New York 2013, 8.
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Christentums angesichts seiner kolonialistischen Geschichte. Er schreibt
weiter: ,Wir haben, [...] jedenfalls in groBem MaRe, unsere Fahigkeit ver-
loren, die Welt zu sehen und zu fiihlen, sie nicht nur als eine auszubeu-
tende Ressource zu erfahren, sondern als eine Gabe, die bewundert und
wertgeschitzt werden sollte. GewohnheitsmdBRige Gewalt, Aneignung und
Ausbeutung [...] prigen weiterhin unser Dasein in der Welt.*“*°

Christie hofft, dass er in uns die Lebensverbindung zur Landschaft und
die des Korpers zum Land und zu den Tieren wiederherstellen kann, in-
dem er unser Bewusstsein der Welt in die spirituellen Ubungen — als die-
sen Ubungen inhirente — mit einbezieht. Meiner Meinung nach ist er auf
dem richtigen Weg, aber seine Argumentation stiitzt sich auf eine Form der
WillensduBerung und des Gefiihls, die dennoch die Eingrenzung normali-
siert. Problematisch ist auch, dass seinem Verstdndnis von 6kologischer
Wahrnehmung und Bewusstheit eine wirklich kommunikative und leben-
dige Dichte fehlt. Christie erkennt richtig, dass wir mit der Welt tief ver-
bunden sind und dass ein Gespiir fiir die Verbundenheit wiederhergestellt
werden muss, aber er vermittelt uns nicht die Reziprozitdt dieser Verbin-
dung. Wenn wir mit der Welt verbunden sind, muss die Welt auf irgend-
eine Weise mit uns und zu uns sprechen. Christie erkennt, dass die Welt
zu uns spricht, aber der Kern der durch den Kolonialismus verursachten
Stérung und unserer konzeptuellen und existenziellen Schwierigkeiten be-
steht darin, dass wir nicht sehen, wie die Welt mit uns kommuniziert.

Der Ethnologe Eduardo Kohn hilft uns in seinem bahnbrechenden
Buch How Forests Think: Toward an Anthropology Beyond the Human,
die kommunikative Wirklichkeit der Welt besser zu begreifen. Auf Grund-
lage seiner Feldforschung bei den Avila Runa am oberen Amazonas schligt
Kohn eine andere Anschauungsform vor, die auf alle Lebewesen zutrifft. Er
schreibt: ,,Was wir mit den nicht-menschlichen Lebewesen gemeinsam ha-
ben [...] (ist) [...], dass wir alle mit und durch Zeichen leben.“?” Kohn geht
in seiner Sicht der Kommunikation von ihrer Grundlage, der reprasentie-
renden Anschauung aus. Kohn ist der Ansicht, dass unsere Sicht des Geis-
tes als der einzigen Quelle von Reprédsentation und unsere aus diesem Ver-
stdndnis sich herleitenden Gesellschaftstheorien uns blind gemacht haben
fiir die Tatsache, dass ,[...] nicht-menschliche Lebensformen auch An-
schauungen der Welt darstellen“.”®

Unter Bezug auf die Pierce’sche Semiotik unterscheidet Kohn zwi-
schen drei Formen der Reprdsentation: ikonisch, indexikal und symbolisch.

26 Ebd., 95.

27 Eduardo Kohn: How Forests Think: Toward an Anthropology Beyond the Human, Berke-
ley 2013, 9.

2 Ebd., 8.

OR 67 (3/2018)



Die ikonischen und indexikalen Formen der Reprdsentation ,,[...] durch-
dringen die lebende Welt — die menschliche und die nicht-menschliche —
und haben wenig erkundete Eigenschaften, die sich ziemlich von denen
unterscheiden, die fiir die menschliche Sprache eigentiimlich sind“, d.h.
von der symbolischen Form.*

Kohn geht es weniger um die Darstellung der psychologischen oder in-
neren Mechanismen dieser Semiose, sondern eher darum, uns fiir eine
Realitdt des Denkens zu offnen, die in der Welt ist und unserem Denken
Gestalt gibt. Kohn denkt nicht, dass diese lebende Semiose etwas beinhal-
tet, wie etwa prézise ethische Anweisungen, moralische Auftrdge oder ir-
gendwelche konzeptuellen Sachverhalte, die aus der symbolischen Repra-
sentation erwachsen. Aber ohne unsere Anpassung an diese lebende
Semiose verliert sich die konstruktive Tdtigkeit des symbolischen Denkens
selbst, wird angsterfiillt und verfdllt in die Eingrenzung. Kohns Werk steht
im Einklang mit einer wachsenden Zahl von wissenschaftlichen Arbeiten,
in denen versucht wird, iiber Existenz jenseits der Kultur-Natur-Dichoto-
mie nachzudenken. Aber im Unterschied zu einer Reihe von anderen Wis-
senschaftlern widersteht Kohn konstruktivistischen Positionen, nach de-
nen unsere Interaktionen mit der Welt immer unsere Projektionen auf die
Welt sind.*® In Kohns Ausfiihrungen, deren Komplexitit ich hier nicht ge-
recht werden kann, geht es um die Verbindung zwischen konstruktivisti-
schen Positionen und ihrem Erbe innerhalb der kolonialen Matrix.

Fiir Kohn bedeutet unsere Erkenntnis der lebenden Semiose, dass ,,un-
sere teilweise gemeinsamen semiotischen Neigungen® ,[...] arteniibergrei-
fende Beziehungen ermdglichen und sie auch analytisch verstehbar ma-
chen“.’' Das ervffnet neue Wege des Verstehens des Selbst in Beziehung
zu anderen Selbstheiten, die nicht menschlich sind.

»Alles Leben ist semiotisch, und jede Semiose ist lebendig. Auf bedeutsame Weise
sind also Leben und Denken ein und dasselbe: das Leben denkt; Gedanken sind le-
bendig. Das hat Folgen fiir das Verstdndnis dessen, wer ,wir‘ sind. Wo immer es ,le-
bende Gedanken‘ gibt, gibt es auch ein ,Selbst‘. Das ,Selbst’ ist auf seiner tiefsten
Ebene ein Produkt der Semiose. Es ist der Locus — wie rudimentdr und ephemer
auch immer — einer lebendigen Dynamik, durch die Zeichen dahin gelangen, die
Welt um sie herum zu einem ,Etwas‘ zu reprdsentieren, das als ein Resultat dieses
Prozesses entsteht. Die Welt ist also ,beseelt’. ,Wir‘ sind nicht die einzige Art von
wir.“

29 Ebd.

30 Vgl. Philippe Descola: Beyond Nature and Culture, Chicago 2013. Eduardo Viveiros de
Castro: Cannibal Metaphysics, Minneapolis 2014.

31 Kohn, How Forests Think, 9.

32 Ebd., 16.
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Kohns Argumentation fiihrt zu einer Vorstellung von Subjektivitdt und
Selbstheit jenseits des Menschlichen, die aber keine Projektion des
Menschlichen auf die Welt ist. Wenn semiotische Anpassung unsere volle
Teilhabe an einer lebendigen und kommunikativen Welt bedeutet, dann ist
die rassische und rdumliche Eingrenzung die Storung dieser Anpassung. In
aufschlussreichen Ausfiihrungen berichtet Kohn, wie die in Avila ansssi-
gen Runa, deren Geschichte vom Kolonialismus und seinen ausbeuteri-
schen Praktiken geprégt ist, lernten, innerhalb einer Logik der Rasse zu
handeln.

,Die Runa haben schon vor langem gelernt, in einer Welt zu leben, in der die Wei-
Ben — die Europder und spéter die Ecuadorianer und auch Kolumbianer und Perua-
ner — die eindeutige Herrschaft iiber sie hatten, und in der die WeiBen als Weille
ihnen 3r§1it Absicht eine Weltsicht aufzwingen wollten, die ihre Position rechtfer-
tigte.“

Wie Kohn berichtet, wurden die Runa von den Kaufleuten und Missio-
naren dazu gebracht, weiBe Menschen als Gotter zu sehen, die wie Gott
aussahen und alles beherrschten. Weie sind amo, die Herrscher von al-
lem. Wihrend die Runa eine umfassendere Subjektivitdt haben, einen Sinn
fiir das Selbst, das durchldssig ist und unter anderen lebenden Geschdpfen
gegenwartig ist, reprasentiert das Weille eine Stellung des Subjekts, die auf
die Fahigkeit ausgerichtet ist, Land und Tiere zu beherrschen. Schwarz
wiederum ist eine andere Geschichte im kolonialen Erbe der Runa — auch
Schwarz verweist auf die Stellung eines Subjekts, aber sie ist mit dem Kor-
per verortet und reprasentiert Machtlosigkeit. Macht wird durch das
WeiBe bezeichnet.

,In der Mitte des 19. Jahrhunderts wurde ein Mann afrikanischer Abstammung na-
mens Goyo zum Gouverneur einer Verwaltungsregion des Amazonas (die damalige
Provincia de Oriente) ernannt. Weil dieser neue Gouverneur schwarz war, weiger-
ten sich die Runa, ihn als Herrn zu akzeptieren. Er war deshalb gezwungen, den vor-
maligen Gouverneur Manuel Lazerda zu bitten, weiterhin als Gouverneur zu agieren.
Lazerda berichtet: Die Indianer glauben, dass Schwarze verdammt sind und in den
Feuern der Holle verbrannt werden. Sie werden Goyo niemals gehorchen. Ich bin
sein Freund, und ich fiihre seine Anweisungen aus. Die Ertrdge [vor allem aus
Zwangsverkdufen an die Indianer] werden geteilt: ein Teil fiir mich, der andere fiir
ihn. Alleine wiirde er gar nichts tun konnen. Die katechisierten Indianer werden
ihn niemals als ihren apu [d. h. ihren Herrn und Meister| anerkennen.“>*

33 Kohn, How Forests Think, 192.
3 Ebd., 202 f.
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Dass die Schwarzen eine Position der Machtlosigkeit innehatten, be-
deutete nicht nur, dass ihre Stellung hinsichtlich Land und Tieren mit der
der Weilen nicht vergleichbar war, was herrschaftliches Auftreten betrifft.
Es bedeutete, dass ihr Schwarzsein eine Eingrenzung anzeigte, eine Posi-
tion des Subjekts, die niemand einzunehmen hitte wiinschen konnen.
Selbst unter den Runa orientierte sich die Logik der Rasse an der Land-
nahme und -ausbeutung.

Die Runa erfahren in dieser Hinsicht tatsdchlich das, was ich rdumli-
ches Weil-Sein nenne, die Art und Weise wie Weil3-Sein Korper und Raum
einkreist und sie als neuen Ort der Ausiibung ihrer Macht und Gegenwart
rekonstituiert.

Sowohl das Werk Kohns wie auch das Christies zeigen die Mdoglichkei-
ten auf, geschopfliche Verbindung zu schaffen, aber beiden fehlt die not-
wendige Reflexion iiber durch Rassismus geprdgte Verhiltnisse oder die
Verbindung von 6kologischer Bewusstheit (Christie) und Semiose (Kohn).
Eine Sicht der geschopflichen Verbindung, die das Dilemma der Eingren-
zung in den Blick nimmt, muss auf drei Dinge gerichtet sein: den Korper
wieder mit der Semiose der Welt zu verbinden, die rassistischen Verhilt-
nisse in Frage zu stellen und darauf, in die Produktion von Raum und ge-
schaffener Umwelt durch fortwdhrende Bildung und Verwandlung von Pri-
vateigentum einzugreifen.

6. Zweite Leser finden in der geschaffenen Umwelt

Wir brauchen also eine geografische Intersektionalitdt, die es uns er-
laubt, den Verlust der geschopflichen Verbindung sowohl vom Problem der
Eingrenzung als auch der negativen Bildung von menschlich geformten
Umwelten her anzugehen. Auf der Seite des Kulturlandes finden wir die
tiefgehende Verdringung des Korpers vom Land und den fortwdhrenden
zerstorerischen Gebrauch von Linie und Kreis. Hier finden wir auch die
konstante Bildung und Erneuerung von durch ,Rasse“ und Gender be-
stimmten Identitdten. In den USA und vielen anderen geografischen Kon-
texten leben wir im Bereich jener Energie, die geografisches WeiB-Sein an-
treibt, dessen historische Begierde es ist, Gemeinschaften zu schaffen, in
denen weiBe Vorherrschaft die Norm ist. Unsere geografischen Wahrneh-
mungen werden von rassischer Angst heimgesucht. Die Narration unserer
Rdume wird durch Verteilung und Arrangement von durch Rasse definier-
ten Korpern bestimmt, immer als ein negativer 6konomischer oder emotio-
naler Hintergrund. Unsere Gedanken {iber die Orte, an denen wir leben
und arbeiten, lernen und spielen, die Orte, die wir aufbauen oder abrei-
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Ben, antizipieren Bewegungsmuster durch Rasse definierter Korper. Wie
Katherine McKittrick darstellt, ist die Kontrolle des Raumes von entschei-
dender Bedeutung fiir die Kontrolle durch Rasse definierter Korper, und,
was noch wichtiger ist, fiir die Bildung rassischer Subjektivitt.

,Rassische Gefangenschaft setzt geografische EinschlieBung voraus; geografische Ein-
schlieBung setzt einen entrdumlichten Sinn von Ortlichkeit voraus; ein entraum-
lichter Sinn von Ortlichkeit setzt geografische Inferioritit voraus; geografische
Inferioritdt gewdhrleistet rassische Gefangenschaft. «33

McKittrick betrachtet die geografischen Prozesse der Desensibilisie-
rung, bei denen semiotische Fehlausrichtungen die menschlich geformte
Umwelt strukturieren. Die menschlich geformte Umwelt zeigt uns eine
raumliche Padagogik, die uns lehrt, Konnektivitdt nicht zu sehen oder sich
Relationalitdt nicht vorzustellen, auer auf eine extrem begrenzte, kontrol-
lierte und {iberwachte Weise. Die menschlich geformte Umwelt wendet
allzu oft den Raum gegen den Ort, sie wendet die konstruktiven Prozesse
der Formung mit Linien und Kreisen gegen eine Bildung von Linien und
Kreisen, die Subjektivitdt und Sinn fiir das Selbst in der weiteren Welt so
eroffnen, dass sie uns auf ein Zusammenleben ausrichtet. Es gibt da eine
Intentionalitdt, die in die rassistisch gepragte menschlich geformte Umwelt
eingeschrieben ist, wo der Raum strukturiert ist, um zum Schweigen zu
bringen, zu téten und zu zerstoren.

Eine christliche Schopfungslehre muss in den Aufbau des geografischen
Lebens eingreifen, oder sie ist keine christliche Schépfungslehre. Wie kann
jedoch ein solches Eingreifen geschehen, wenn das Christentum im Zen-
trum der rassischen und raumlichen Eingrenzungen des modernen Lebens
steht? Wir kehren am Ende dieses Aufsatzes zum Begriff des zweiten Le-
sers/der zweiten Leserin zuriick, um darauf hinzuweisen, wie dies uns hel-
fen konnte, eine Schopfungslehre neu zu formulieren. Christ*in sein bedeu-
tet, danach zu lesen, d.h. unsere Sinne darauf einzustimmen zu horen, zu
sehen, zu fiihlen und zu riechen, was andere bereits entdeckt haben. Wir
befinden uns immer innerhalb der jiidischen Matrix der Schopfung, empfin-
den sekundir, empfinden nach anderen, und diese sekunddre Stellung
stimmt uns darauf ein, selbst angesichts rassischer und rdumlicher Eingren-
zungen zu empfinden. Es ist dieses eingestimmte Lesen im Nachhinein,
das unsere Konzeptbildung verorten und unsere Lehraussagen formen
sollte. Es sollte auch die Grundlage fiir 6kologische und evolutiondre Theo-

35 Katherine McKittrick: Demonic Grounds: Black Women and the Cartographies of Strug-
gle, Minneapolis 2006, 147.
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riebildungen sein und ebenso fiir die Erdrterung von Fragen der Identitdt
und der Zugehorigkeit.

Eine christliche, in dieser nachgeordneten Position ausgebildete
Schopfungslehre wiirde wenigstens drei Merkmale aufweisen:

Erstens wiirde sie sorgfdltig die Geschichte der Abwertung, Ablehnung
und Unterdriickung indigener Sichtweisen in Bezug auf bestimmte Orte,
Lander, Tiere und Jahreszeiten bedenken. Christliche Schopfungslehren
wurden auf solchen Ablehnungen aufgebaut, sie fiihrten zu sdkularen For-
men der Weltsicht, die weiterhin indigene Sichtweisen und pastorale Prak-
tiken iibergehen.36 Und in der Tat lesen sich Schopfungstheologien allzu oft
so, als ob indigene Menschen, selbst indigene Christen, keine Einsichten
in die Schopfung und das Leben als Geschopfe hétten. Eine intellektuelle
Haltung des Lesens im Nachhinein beginnt mit dem Horen darauf, wie an-
dere mit der Welt umgehen, um die Welt in und durch sie zu horen. Ein
solches Horen erfordert keine idealisierte oder sentimentale Sicht des indi-
genen Lebens, sondern die niichterne Erkenntnis, dass die Geschichte des
Christentums eine Geschichte des Nicht-Horens auf die Erde ist, weil wir
nicht gentigend Mitbewohnern der Erde zugehort haben.

Ein zweites Merkmal wire, die Verfahren, durch die wir Wissen {iber
die Schopfung und die Geschopfe erlangt haben und weiterhin erlangen,
griindlicher zu vergeschichtlichen. Wir, die wir in die Geschichte Israels
und damit in sein Wissen iiber unseren Schopfer und die Schopfung einge-
treten sind, verstehen, dass das, was wir erkennen, untrennbar damit ver-
bunden ist, wie wir es erkannt haben. Das Wissen, das wir formen, ist im
Innern der Form des Wissens, das wir darstellen. Wissensbildung war seit
dem Beginn der kolonialen Ara eingebettet in eine Theologie der Extrahie-
rung, die sogar von denjenigen eingesetzt wurde, die jegliche theologische
oder religiose Bindung von sich weisen wiirden. Eine Theologie der Extra-
hierung zielte nicht darauf ab, unseren Gebrauch der Erde und der Tiere
an sich zu rechtfertigen, sondern den Gebrauch zu rechtfertigen, der die
Erde isoliert, aus ihr extrahiert, sie manipuliert und zur Ware macht, und
sie jeder innigen Beziehung zu vielen Menschen und Tieren beraubt, die
ihre Orte bewohnen. In dieser Denkweise wird alles von Mikroben bis zu
Metall nur nach dem Nutzen fiir uns betrachtet. Eine Theologie der Extra-
hierung trennt Wissen vom Akt der Narration und weigert sich, die kapita-
listischen und wissenschaftlichen Kulturen in die lange Geschichte des mo-
dernen Kolonialismus und die Objekte ihrer Untersuchung und ihrer
Nutzung in die Geschichte ihrer Verbindung mit Menschen und Tieren

36 Vgl. Vandana Shiva: Staying Alive: Women, Ecology, and Development, Berkeley, Cali-
fornia 2016.
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einzuordnen. Die Vergeschichtlichung des Wissens bedeutet, 6kologische
Analysen und Evolutionstheorien auf ihren eigenen historischen Rahmen
zurlickzuverweisen und ihre iibertriebene Bedeutung als Gesprachspartner
fiir die theologische Reflexion herabzustufen.

Ein drittes Merkmal wire die Forderung von Analysen, die die Inter-
konnektivitdt von Leben, Denken und Handeln auf eine Weise ernst neh-
men, die {iber eine formale Anerkennung des Sachverhalts hinausgeht.
Eine Reihe von theologischen Texten iiber das Thema Schépfung und von
nicht-theologischen Texten iiber die Erde und die Umwelt behaupten,
diese Interkonnektivitdt ernst zu nehmen. Aber die meisten bedenken
nicht, dass die menschlich geformte Umwelt geprédgt ist von ihren rassiali-
sierten Regionen, vom zerstorerischen Gebrauch von Linien und Kreisen,
von den dauerhaften Formen der Eingrenzung, die vollzogen und erleich-
tert werden durch die Privatisierung und Fragmentierung von Land. Dar-
iiber hinaus bringen nur sehr wenige die ©kologische Analyse und die
Theoriebildung zur Frage der Evolution in ein ernsthaftes und respektvol-
les Gesprach mit indigenen Formen des Wissens und der Analyse. Wir
miissen Analysen auf eine Weise miteinander verweben, dass dies dem Be-
streben forderlich ist, zu gemeinsamen Ergebnissen zu kommen, um Wis-
sen zu bilden, zu erweitern und zu verbreiten. In der Tat spiegeln zu viele
Texte, sowohl theologische wie auch solche aus den Wissenschaftsfeldern
Umwelt und Evolution, den epistemischen Rassismus des WeiB-Seins wi-
der, der fortwdahrend Wissen zu einer eurozentrischen Wertehierarchie
formt, der gegeniiber alle nicht-weiBen Korper eine sekunddre Rolle als
,Beitragende“ zu einem allgemein akzeptierten (weifen) Wissensfundus
spielen.37 Es geht hier nicht darum, dass Schépfungstheologien zu einem
tiefgehenden Eurozentrismus neigten, was sicher auf einige zutrifft, son-
dern dass Schopfungstheologien sowie auch andere Arbeiten aus verwand-
ten Wissenschaftsbereichen, oft ihre Theorien isoliert erarbeiten und in ih-
ren Konzepten rdaumliche Abgrenzungen ausbilden. Wenn wir an das
Netzwerk des Lebens glauben, miissen die Schépfungstheologien auch die-
ses Netzwerk in ihren Texten verwirklichen.

Eine christliche Schopfungslehre situiert sich selbst immer in der
Wirklichkeit der Geschopflichkeit und entwirft eine Sicht des gemein-
schaftlichen Lebens, das grundsdtzlich arteniibergreifend ist, nicht im
Sinne einer Projektion von Beziehungen auf die Welt, sondern im Sinne
einer umfassenderen Bewusstheit dieser Beziehungen, und zwar auf eine

37 Vgl. Walter Mignolo: Yes, We Can; in: Hamid Dabashi: Can Non-Europeans Think, Lon-
don 2015. Siehe auch Jason W. Moore: Capitalism in the Web of Life: Ecology and the
Accumulation of Capital, London 2015.
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Weise, die fiir unser Zusammenleben von Bedeutung ist. Aber genau dieses
Zusammenleben, die Moralitdt der Geografie, ist dem theologischen Nach-
denken iiber die Schépfung zu oft entgangen. Bell hooks beschreibt in Be-
longing: A Culture of Place ihre wunderbaren Reflexionen {iber ihre
Heimkehr in die Berge von Kentucky, die heilende Kraft dieser Heimkehr,
selbst zu Orten, die von rassischen Logiken durchdrungen sind.*® Solche
Logiken konnen jedoch nicht einfach die lebendige Semiose vollstindig
zum Schweigen bringen, weil kolonialistische Eingrenzungen immer
durchbrochen werden konnen. Die Arbeit des Erspilirens muss jedoch ver-
bunden sein mit der Arbeit der Erinnerung an die Ausformungen von pri-
vatisierten und rassialisierten Rdumen und mit der Analyse ihrer bestdndi-
gen Neukonfigurationen. Wir brauchen eine Schopfungslehre, die neue
Analysekonfigurationen hervorbringt, die wirklich anders sind im Hinblick
darauf, wie wir die Schépfung und uns selbst als Geschopfe sehen.

Ubersetzung aus dem Englischen: Dr. Wolfgang Neumann

38 bell hooks: Belonging: A Culture of Place, New York 2009.
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