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Postkoloniale ] heorie 1st e1in interdisziplinäres Feld, das sich Mitte des
vVeETrgBaNSENEN Jahrhunderts konsolidieren begann, cE1IT der Jahrtausen
wende auch 1 unterschiedlichen Disziplinen 17 deutschsprachigen aum
reziplert wird, und NUunNn auch In der Iheologie angekommen Ist. Im Herzen
postkolonialer ] heorie steht der Versuch, koloniale Erfahrungen VOoNn Unter:
rückung und Widerstand Urc die LIiNSe poststrukturalistischer ] heorien

reflektieren, wohel N eiNerseIits e1ine kritische Beschreibung, aher
auch NOrMAaTtıV e1ine Stoßrichtung dieser kritischen Reflexion hin aul Be
freiung geht Das DOst 1St aDel NuAaNncIert verstehen N steht nicht e1N-
Tach linear-zeitlich afür, dass die /Zeit des Kolonialismus vorbei SL, vielmehr
geht 6 e1ine Reflexion der vielschichtigen ach: und Weiterwirkungen
VOoNn kolonialen Herrschaften Das edeute Tür postkoloniale Denkpraktiken
eilNerseIits e1in starkes Bewusstsein afür, WIE vielschichtig und WIE vielen
()rten diese Nachwirkungen anzutreiffen sind, und andererseits e1in esthal
ten der UuC ach Widerstand und Befreiung. Das DOst wird damıit Sahz
ezielt eingesetzt: anstelle der Alternativen antikoloni und dekolonial ol
6 e1in Bewusstsein alur 1 den aum stellen, dass sich Widerstand und Be
freiung IMMer NUr innerhalb kolonialer Kegime abspielen und diese nicht
iınTach erseize

Der zentrale Uus postkolonialer ] heorie 1st e1ine 'l des /usammen-
spiels VOoNn acC und Wissen. S1e stellt lokale, kontextuelle Analysen dar-
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Postkoloniale Theorie ist ein interdisziplinäres Feld, das sich Mitte des
vergangenen Jahrhunderts zu konsolidieren begann, seit der Jahrtausend-
wende auch in unterschiedlichen Disziplinen im deutschsprachigen Raum
rezipiert wird, und nun auch in der Theologie angekommen ist. Im Herzen
postkolonialer Theorie steht der Versuch, koloniale Erfahrungen von Unter-
drückung und Widerstand durch die Linse poststrukturalistischer Theorien
zu reflektieren, wobei es einerseits um eine kritische Beschreibung, aber
auch normativ um eine Stoßrichtung dieser kritischen Reflexion hin auf Be-
freiung geht. Das post ist dabei nuanciert zu verstehen – es steht nicht ein-
fach linear-zeitlich dafür, dass die Zeit des Kolonialismus vorbei ist, vielmehr
geht es um eine Reflexion der vielschichtigen Nach- und Weiterwirkungen
von kolonialen Herrschaften. Das bedeutet für postkoloniale Denkpraktiken
einerseits ein starkes Bewusstsein dafür, wie vielschichtig und an wie vielen
Orten diese Nachwirkungen anzutreffen sind, und andererseits ein Festhal-
ten an der Suche nach Widerstand und Befreiung. Das post wird damit ganz
gezielt eingesetzt: anstelle der Alternativen antikolonial und dekolonial soll
es ein Bewusstsein dafür in den Raum stellen, dass sich Widerstand und Be-
freiung immer nur innerhalb kolonialer Regime abspielen und diese nicht
einfach ersetzen. 

Der zentrale Fokus postkolonialer Theorie ist eine Kritik des Zusammen-
spiels von Macht und Wissen. Sie stellt lokale, kontextuelle Analysen dar-
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über d WIE In kolonialen Kegimen Wissen geschaffen wurde, dass N die
acC der Kolonialherren unterstuützte, und aul welche Weise kolonialisierte
Menschen innerhalb dieser Kegime widerständige, aber auch komplizen-

Handlungsmacht entwickelten, mMiıt einem besonderen Augenmerk aul
die unhintergehbaren Ambivalenzen dieser dominanten und umstrittenen
Praktiken Damıit geht 6 In der Postkolonialen ] heorie nicht NUr histori-
sche Perspektiven, Ondern 1 zentraler Weise auch e1ine grundlegende
epistemologische Kritik, die die kontingente Machtiförmigkeit VOoNn Wissen
auidec Postkoloniale Kritik, hebht 6 (Gayatrı Spivak hervor, die maß
eblich ZUr Entwicklung postkolonialer ] heorie beitrug, b  1S NOT the
OT C  3 but 1T 15 constantly and persistently looking INTO hOow truths Adrie DIO
duced”.“

Diese Kritik Mac auch VOT christlichen Iraditionen nicht halt S1e hie
tel e1in kritisches Instrumentarium d CNMSTUCHE Iradition als e1in
acht-/ Wissensregime gegenzulesen. Gleichzeitig eroline die NOormatıve
Perspektive aul Befreiung, die eiınen zentralen alz 1 postkolonialer 1heo
Me einnımmt, auch konstruktive Möglichkeiten, theologisc NEeuUu über
zentrale soterlologische Oonzepte nachzudenken Dem MmMöchte ich mMmich In
diesem Beitrag wlidmen. UnNnacnNs 11USS aher kurz e1in 1cC darauf geworfen
werden, welche Herausforderungen e1ine postkoloniale Perspektive stellt,
Wenn WIT S1e Tür e1ine theologische Reflexion verwenden möchten Die
acht-/ Wissensanalyse der postkolonialen ] heorie ec die vielen diskre:
panten Mutationen aufl, die die CNrIiSLUICcHEe Iradition In ihren komplexen,
komplizenhaften und widerständigen Beziehungen mMiıt SO71alen ynamiken
aNSeCNOMIME. hat £1 Mac diese Machtkritik nicht VOT den NOrmMAaLVIer-
ten Urientierungsprinzipien halt, die traditionellerweise dazu edient ha:
ben, die Heterogenität der christlichen Iradition zähmen, indem die Mes-
SINEesSs dieser Christentümer einem kohärenten Hauptnarrativ unterworifen
wurde, das S1e entweder als e1ine Verfallsgeschichte VOoNn eiınem reinen Ur
SPIuNg oder als Entwicklung hin IMMer vertielterem Wissen über (‚ott
anordnete. Postkoloniale ] heorie zeigt dagegen aufl, dass auch diese histori-
schen Konstruktionen und theologischen Ideale VoNn Einheit und Stabilität
das esulta VoNn partikularen Macht-Wissens-Kegimen In kirchlichen Tradı
t1ionen sSind S1e liegen den Verhandlungen über CNMSTUCHE Identität nicht
VOTaUS, diese Orenleren können, Oondern entstehen erst AUS Ver-
handlungen heraus und verlieren adurch ihre Selbstverständlichkeit als 10

Gayatrı Chakravortyv Spivak: Bonding In Difference; In Ifre: Arteaga (Hg.) Än er
Jongue. Nation and Ethnicity In the Linguistic Borderlands, Durham 1994, 273785
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über an, wie in kolonialen Regimen Wissen so geschaffen wurde, dass es die
Macht der Kolonialherren unterstützte, und auf welche Weise kolonialisierte
Menschen innerhalb dieser Regime widerständige, aber auch komplizen-
hafte Handlungsmacht entwickelten, mit einem besonderen Augenmerk auf
die unhintergehbaren Ambivalenzen dieser dominanten und umstrittenen
Praktiken. Damit geht es in der Postkolonialen Theorie nicht nur um histori-
sche Perspektiven, sondern in zentraler Weise auch um eine grundlegende
epistemologische Kritik, die die kontingente Machtförmigkeit von Wissen
aufdeckt. Postkoloniale Kritik, so hebt es Gayatri C. Spivak hervor, die maß-
geblich zur Entwicklung postkolonialer Theorie beitrug, “is not the exposure
of error, but it is constantly and persistently looking into how truths are pro-
duced”.3

Diese Kritik macht auch vor christlichen Traditionen nicht halt. Sie bie-
tet ein kritisches Instrumentarium an, um christliche Tradition als ein
Macht-/Wissensregime gegenzulesen. Gleichzeitig eröffnet die normative
Perspektive auf Befreiung, die einen zentralen Platz in postkolonialer Theo-
rie einnimmt, auch konstruktive Möglichkeiten, um theologisch neu über
zentrale soteriologische Konzepte nachzudenken. Dem möchte ich mich in
diesem Beitrag widmen. Zunächst muss aber kurz ein Blick darauf geworfen
werden, welche Herausforderungen eine postkoloniale Perspektive stellt,
wenn wir sie für eine theologische Reflexion verwenden möchten: Die
Macht-/Wissensanalyse der postkolonialen Theorie deckt die vielen diskre-
panten Mutationen auf, die die christliche Tradition in ihren komplexen,
komplizenhaften und widerständigen Beziehungen mit sozialen Dynamiken
angenommen hat. Dabei macht diese Machtkritik nicht vor den normativier-
ten Orientierungsprinzipien halt, die traditionellerweise dazu gedient ha-
ben, die Heterogenität der christlichen Tradition zu zähmen, indem die mes-
siness dieser Christentümer einem kohärenten Hauptnarrativ unterworfen
wurde, das sie entweder als eine Verfallsgeschichte von einem reinen Ur-
sprung oder als Entwicklung hin zu immer vertiefterem Wissen über Gott
anordnete. Postkoloniale Theorie zeigt dagegen auf, dass auch diese histori-
schen Konstruktionen und theologischen Ideale von Einheit und Stabilität
das Resultat von partikularen Macht-Wissens-Regimen in kirchlichen Tradi-
tionen sind. Sie liegen den Verhandlungen über christliche Identität nicht
voraus, um diese orientieren zu können, sondern entstehen erst aus Ver-
handlungen heraus und verlieren dadurch ihre Selbstverständlichkeit als ab-

3 Gayatri Chakravorty Spivak: Bonding in Difference; in: Alfred Arteaga (Hg.): An Other
Tongue. Nation and Ethnicity in the Linguistic Borderlands, Durham 1994, 273–285.



solute Oormen In der kirchlichen Geschichtsschreibung.4 Im Zentrum einer
theologischen Bearbeitung dieser Relektüren steht die rage, WIE CNMSTUCHE
Identität theologisch NeUuU konzeptioniert werden kann, dass diese MEeSS1-
NESS, die Urc postkoloniale ] heorie aufgedeckt wird, nicht ausgeblendet
wird, Ondern vielmehr ZU Konstruktionspunkt theologischer Reflexion g
Mac werden kann

Dieser rage MmMöchte ich mMich 1 diesem Beitrag zuwenden. Ich 111 ent:
falten, dass e1ine theologisc konstruktive Kezeption VoNn postkolonialer
] heorie möglich wird, Wenn WITr Iheologie WOTTUC als pologie betreiben.
Die Präposition AdDO wird als „VoNnsolute Normen in der kirchlichen Geschichtsschreibung.4 Im Zentrum einer  theologischen Bearbeitung dieser Relektüren steht die Frage, wie christliche  Identität theologisch neu so konzeptioniert werden kann, dass diese messi-  ness, die durch postkoloniale Theorie aufgedeckt wird, nicht ausgeblendet  wird, sondern vielmehr zum Konstruktionspunkt theologischer Reflexion ge-  macht werden kann.  Dieser Frage möchte ich mich in diesem Beitrag zuwenden. Ich will ent-  falten, dass eine theologisch konstruktive Rezeption von postkolonialer  Theorie möglich wird, wenn wir Theologie wörtlich als Apologie betreiben.  Die Präposition apo wird als „von ... her“ beziehungsweise „herkommend  von“ übersetzt. Sie steht für Ableitung oder Abhängigkeit, anstelle von Auto-  nomie und Selbstständigkeit. Apologie ist wörtlich eine Rede, die von an-  derswoher kommt.” Apologetische Theologie ist daher eine theologische Pra-  xis, die um die konstitutive Rolle von den anderen Diskursen in der  Formation christlicher Traditionen weiß. Sie zieht sich nicht unapologetisch  auf die etablierten Loci7 christlicher Gottesrede als ihrem selbstverständli-  chen Fundament zurück, sondern nimmt einen interdisziplinären Stand-  punkt ein, von dem aus sie die /oc/ innerhalb eines machtkritischen Rah-  mens zu reformulieren sucht. Apologetische Theologie wurde oft als die  Verteidigung eines vorgegebenen, unveränderlichen christlichen Propriums  verstanden. Auf den ersten Blick würden deshalb nicht viele Theologinnen  und Theologen, die mit postkolonialer Theorie arbeiten, ihre Projekte als  apologetisch beschreiben. Ich möchte in meinem Beitrag jedoch argumentie-  ren, dass wir durch solch einen interdisziplinären Ansatz theologische Res-  sourcen freilegen können, die es uns erlauben, Apologetik nicht als reine  Anwendung, sondern als Konstitutionsbedingung von Theologie zu verste-  hen. Theologie durch die Linse postkolonialer Studien zu betreiben, verän-  Beispiele aus der inzwischen umfangreichen Bibliographie machtkritischer Analysen der  vorkonstantinischen Ära sind: Daniel Boyarin: Border Lines. The Partition of Judaeo-  Christianity, Philadelphia 2004; Alain LeBoulluec: La notion d’heresie dans la littera-  ture grecque, Ile-IMe siecles 1, Paris 1985; J. Rebecca Lyman: Hellenism and Heresy;  in: Journal of Early Christian Studies 11 (2003), 209-222; Virginia Burrus: The Making  of a Heretic: Gender, Authority, and the Priscillianist Controversy, Berkeley 1995; Edu-  ard Iricinschi/Holger M. Zellentin (Hg.): Heresy and Identity in late Antiquity, Tübin-  gen 2008; Robert M. Royalty: The Origin of Heresy. A history of discourse in Second  Temple Judaism and early Christianity, New York 2013; Susanna Elm/Eric  Rebillard/Antonella Romano (Hg.): Orthodoxie, Christianisme, Histoire, Rom 2000;  Judith Lieu: Neither jew nor greek? Constructing early christianity, London 2005.  Vgl. Franz Gmainer-Pranzl: Interversalität des Hoffnungslogos. 1 Petr 3,15 als Bean-  spruchung theologischer Erkenntnislehre; in: Zeitschrift für Katholische Theologie 134  (2012), 202-217, hier 203.  ÖR 70 (1/2021)her  66 beziehungsweise „herkommend
vVvon  &6 übersetzt. S1e steht Tür Ableitung Oder Abhängigkeit, anstelle VoNn Auto
NOMI1€e und Selbstständigkeit. pologie 1st WOTTC e1ine Kede, die VOoNn
derswoher kommt.” Apologetische Iheologie 1st er e1ine theologische Pra:;
XI1S, die die konstitutive VoNn den anderen Diskursen In der
OrmalUon christlicher Iraditionen weiß. S1e zieht sich nicht unapologetisch
aul die etablierten OCI christlicher (‚ottesrede als ihrem selhstverständli
chen Fundament zurück, Oondern Nnımm. eiınen interdisziplinären an!
pun ein, VOoNn dem AUS S1e die Ioci innerhalb e1INes Machtkritischen Rah
INeNs reformulieren sucht Apologetische Theologie wurde Oft als die
Verteidigun e1INes vorgegebenen, unveränderlichen christlichen Propriums
verstanden. AufTf den erstien 1C würden eshalh nicht viele Theologinnen
und Theologen, die M1t postkolonialer ] heorie arbeiten, ihre rojekte als
apologetisch beschreiben Ich MmMöchte In MmMelınem Beitrag jedoch argumentle-
renN, dass WITr Urc SOIC einen interdisziplinären Ansatz theologische Res
OUTCEeN freilegen können, die 6 uns erlauben, Apologetik nicht als reine
Anwendung, Ondern als Konstitutionsbedingung VoNn Iheologie verste-
hen Iheologie Urc die LiNsSe postkolonialer tudien betreiben, veran-

Beispiele AUS der inzwischen umfangreichen Bibliographie Mac  Ytischer Analysen der
vorkonstantinischen Ara SINd: Danitel Boyarin. Border Lines. [he ar  107 f Judaeo:
Christianity, Philadelphia 2004; RIn LeBoulluec. La notion d ’heresie dans 1a 1ttera-
LuUure gTEeCQUE, Te-Ille Ssiecles 1, Parıis 1 985; Kebecca ‚yman. Hellenism and Heresy;
In ournal f arly (.hristian tudies ), 209—-222; VIrZINIa Butrus: [he aking
f Hetetic: Gender, Authority, and the Priscillianist C ontroversy, erkeley 1995; Fdu
ard Iricinschi/Holger ellentin (Hg.) Heresy and dentity In atfe ntiquity, 1N:
gen 2008; RKobert Royalty. Ihe Origin f Heresy. history f AISCOUTSE In SECONd
JTemple udaism and early Christianity, New York 2013; S sanna EIm/Eric
Kebillard/Antonella RKomano (He.) Orthodoxie, Christianisme, Histoire, Kom 2000;
Judith en Neither JewW NOT ogreek? Constructing early christianity, London 2005

Franz Gmainer-Pranzi: Interversalitäi des Hoffnungslogos. Petr 3,15 als £239N-
spruchung theologischer Erkenntnislehre; InN: Zeitschrt! Iur Katholische eologie 134
}, 202-217, ler 203
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solute Normen in der kirchlichen Geschichtsschreibung.4 Im Zentrum einer
theologischen Bearbeitung dieser Relektüren steht die Frage, wie christliche
Identität theologisch neu so konzeptioniert werden kann, dass diese messi-
ness, die durch postkoloniale Theorie aufgedeckt wird, nicht ausgeblendet
wird, sondern vielmehr zum Konstruktionspunkt theologischer Reflexion ge-
macht werden kann.

Dieser Frage möchte ich mich in diesem Beitrag zuwenden. Ich will ent-
falten, dass eine theologisch konstruktive Rezeption von postkolonialer
Theorie möglich wird, wenn wir Theologie wörtlich als Apologie betreiben.
Die Präposition apo wird als „von … her“ beziehungsweise „herkommend
von“ übersetzt. Sie steht für Ableitung oder Abhängigkeit, anstelle von Auto-
nomie und Selbstständigkeit. Apologie ist wörtlich eine Rede, die von an-
derswoher kommt.5 Apologetische Theologie ist daher eine theologische Pra-
xis, die um die konstitutive Rolle von den anderen Diskursen in der
Formation christlicher Traditionen weiß. Sie zieht sich nicht unapologetisch
auf die etablierten Loci christlicher Gottesrede als ihrem selbstverständli-
chen Fundament zurück, sondern nimmt einen interdisziplinären Stand-
punkt ein, von dem aus sie die loci innerhalb eines machtkritischen Rah-
mens zu reformulieren sucht. Apologetische Theologie wurde oft als die
Verteidigung eines vorgegebenen, unveränderlichen christlichen Propriums
verstanden. Auf den ersten Blick würden deshalb nicht viele Theologinnen
und Theologen, die mit postkolonialer Theorie arbeiten, ihre Projekte als
apologetisch beschreiben. Ich möchte in meinem Beitrag jedoch argumentie-
ren, dass wir durch solch einen interdisziplinären Ansatz theologische Res-
sourcen freilegen können, die es uns erlauben, Apologetik nicht als reine
Anwendung, sondern als Konstitutionsbedingung von Theologie zu verste-
hen. Theologie durch die Linse postkolonialer Studien zu betreiben, verän-
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4 Beispiele aus der inzwischen umfangreichen Bibliographie machtkritischer Analysen der
vorkonstantinischen Ära sind: Daniel Boyarin: Border Lines. The Partition of Judaeo-
Christianity, Philadelphia 2004; Alain LeBoulluec: La notion d’heresie dans la littera-
ture grecque, IIe-IIIe siecles 1, Paris 1985;  J. Rebecca Lyman: Hellenism and Heresy;
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of a Heretic: Gender, Authority, and the Priscillianist Controversy, Berkeley 1995; Edu-
ard Iricinschi/Holger M. Zellentin (Hg.): Heresy and Identity in late Antiquity, Tübin-
gen 2008; Robert M. Royalty: The Origin of Heresy. A history of discourse in Second
Temple Judaism and early Christianity, New York 2013; Susanna Elm/Éric
Rebillard/Antonella Romano (Hg.): Orthodoxie, Christianisme, Histoire, Rom 2000;
Judith Lieu: Neither jew nor greek? Constructing early christianity, London 2005.

5 Vgl. Franz Gmainer-Pranzl: Interversalität des Hoffnungslogos. 1 Petr 3,15 als Bean-
spruchung theologischer Erkenntnislehre; in: Zeitschrift für Katholische Theologie 134
(2012), 202–217, hier 203.



10 dert aul grundlegende Weise die Kahmenbedingungen, 1 denen WIT über
die Gegenwart (‚ottes 1 der Welt sprechen können Und das Verständnis
apologetischer Theologie (d als einer Sprache VoNn anderswo) ermöglicht
N uns, diese Prozesse der Kekonfigurationen erklären, mMiıt denen WITr
theologisc aul eine acht-/  1ssenskritik christlicher Iraditionen reagleren
wollen

Ich werde Meline Überlegungen 17 Rahmen einer Fallstudie entwickeln,
In der ich die neutestamentlichen Narrative VoNn Kreuz und Auferstehung
Urc die LiNse VOoNn postkolonialer ] heorie lesen werde, und ich MmMöchte da
Tür einem vielleicht überraschenden (Ort beginnen: 1 The oya Mu
SCHM for Central UTICa (RMCGA)] In Jervuren, ahe Brüssel (Belgien e1in
Museum, In dem das (post-)koloniale Verhältnis zwischen Belgien und dem
ONgO dargeste und verarbeitet wird Diese Fallstudie hat ZWEe1 1el€e VOT

ugen Einerseits hiletet S1e eiınen kleinen 1NDUIC 1 die omplexe Auifigabe
eilner Olchen interdisziplinären Iheologie der Schnittstelle VOoNn postkolo-
nialer ] heorie und Iheologie. /Zum anderen wird die Fallstudie 6 MIr ET-

möglichen, Meın Verständnis VOoNn apologetischer Iheologie begründen
und entfalten.

Dekolonialisterung europäischer Museen®

Das Alrika-Museum In Jlervuren wurde 17 Jahrhunder VOoNn Önig
Leopold IL explizi alur gegründet, SEINeEe Kolonialprojekte 17 ONgO
bewerben. Önig Leopold emuhte sich, In der Öffentlichkeit das arra-
L1V der Zzivilisierenden 1SS1O0N und der wirtschaftlichen Möglichkeiten In
der Kolonie verbreiten, Berichten über Massenmord, Verstümmelung
und Versklavung, die AUS dem ONg0 kamen, entgegenzuwirken. Das Mu
SEUTIN entstand zunächst als temporäare Ausstellung während der Weltausste
Jung 8397 ES en  1e eiınen „Menschenzoo“, In dem 267 Menschen AUS
dem Kolonialgebiet elgiens 17 ONg0 während der /Zeit der Ausstellung leb
ten Die Ausstellung War derart erfolgreich, dass S1e 1 e1in pe  e  es Mu
SEUTIN umgewandelt wurde, das his heute Bestand hat Finanziert wurde die
Umgestaltung mMiıt Geldern AUS Industrien 17 Freistaat ONg0, die Leopold als

] HMeser Begrilf umfasst die Dehatte die koloniale (‚eschichte westlicher Museen, ihre
Erwerbspolitik während der Kolonialzeit, V1 S1E die koloniale RKepräsentationspoliti
ersiu aben und V1E eute mMit diesem Frbe umMgegangen werden ann. Für e1Ne [HS:
kussion grundsätzlicher Fragestellungen siehe die eiträge In L Internationale 2015 De
colonising Museums; https:  d2tvö321gpo1 xal.cloudfront.net/files/ 02-decolonising
museums- ] pdf (aufgerufen 05 _01 707 1)
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dert auf grundlegende Weise die Rahmenbedingungen, in denen wir über
die Gegenwart Gottes in der Welt sprechen können. Und das Verständnis
apologetischer Theologie (d. h. als einer Sprache von anderswo) ermöglicht
es uns, diese Prozesse der Rekonfigurationen zu erklären, mit denen wir
theologisch auf eine Macht-/Wissenskritik christlicher Traditionen reagieren
wollen.

Ich werde meine Überlegungen im Rahmen einer Fallstudie entwickeln,
in der ich die neutestamentlichen Narrative von Kreuz und Auferstehung
durch die Linse von postkolonialer Theorie lesen werde, und ich möchte da-
für an einem vielleicht überraschenden Ort beginnen: in The Royal Mu-
seum for Central Africa (RMCA) in Tervuren, nahe Brüssel (Belgien) – ein
Museum, in dem das (post-)koloniale Verhältnis zwischen Belgien und dem
Kongo dargestellt und verarbeitet wird. Diese Fallstudie hat zwei Ziele vor
Augen: Einerseits bietet sie einen kleinen Einblick in die komplexe Aufgabe
einer solchen interdisziplinären Theologie an der Schnittstelle von postkolo-
nialer Theorie und Theologie. Zum anderen wird die Fallstudie es mir er-
möglichen, mein Verständnis von apologetischer Theologie zu begründen
und zu entfalten.

I. Dekolonialisierung europäischer Museen6

Das Afrika-Museum in Tervuren wurde im 19. Jahrhundert von König
Leopold II. explizit dafür gegründet, um seine Kolonialprojekte im Kongo zu
bewerben. König Leopold II. bemühte sich, in der Öffentlichkeit das Narra-
tiv der zivilisierenden Mission und der wirtschaftlichen Möglichkeiten in
der Kolonie zu verbreiten, um Berichten über Massenmord, Verstümmelung
und Versklavung, die aus dem Kongo kamen, entgegenzuwirken. Das Mu-
seum entstand zunächst als temporäre Ausstellung während der Weltausstel-
lung 1897. Es enthielt einen „Menschenzoo“, in dem 267 Menschen aus
dem Kolonialgebiet Belgiens im Kongo während der Zeit der Ausstellung leb-
ten. Die Ausstellung war derart erfolgreich, dass sie in ein permanentes Mu-
seum umgewandelt wurde, das bis heute Bestand hat. Finanziert wurde die
Umgestaltung mit Geldern aus Industrien im Freistaat Kongo, die Leopold als

6 Dieser Begriff umfasst die Debatte um die koloniale Geschichte westlicher Museen, ihre
Erwerbspolitik während der Kolonialzeit, wie sie die koloniale Repräsentationspolitik un-
terstützt haben und wie heute mit diesem Erbe umgegangen werden kann. Für eine Dis-
kussion grundsätzlicher Fragestellungen siehe die Beiträge in: L’Internationale 2015: De-
colonising Museums; https://d2tv32fgpo1xal.cloudfront.net/files/02-decolonising
mu seums-1.pdf (aufgerufen am 05.01.2021).



sSeıin privates Unternehmen betrieben hatte, bevor der aa Belgien 6 9008
übernahm. Das Museum beherbergte e1ine chnell wachsende ammlung
VOoNn Artefakten und jekten, überwiegend AUS dem ONg0, und er-
tutzte e1in Forschungszentrum. Bis VOT kurzem hat das Museum die
Geschichte der Belgisch-Afrikanischen Begegnung AUS der Perspektive der
Kolonilalmacht erzählt.‘ Sowohl die Dauerausstellung als auch das USeUMS-
ebäude selhst dienten als WIr.  ächtige Kahmenbedingungen Tür die kolo
Nlale Produktion VoNn VWissen, die die Geschichte des belgisch-afrikanischen
Verhältnisses AUS der Perspektive der Kolonisatoren aul verherrlichend.
Weise erza und die (G(Gewalt dieses kolonialen rojekts verschwieg: SO
WI1I€e andere ethnologische Museen 1 Europa hat N SEIEKTIVE Erinnerungen
der belgischen Kolonialvergangenheit geschalffen, die die Erinnerungen
das koloniale Irauma 1 Oflfentlichen (‚edächtnis auslöschte. Patrick Hoenig
unterstreicht, dass die Auslöschung VON Traumata 17 Oflfentlichen (‚edächt:
NS e1INes der zentralen Urganisationsprinzipien der rategie der magina
t10N des USsSeums SCWESECN sSeıin scheint.© Von 2013 his 201 wurde das
Museum grundlegen renoviert, und 6 wurde auch einem Aus
stellungskonzept gearbeitet, die koloniale Vergangenheit elgiens darzu-
tellen 1es War die Eerste tiefgreifende Veränderung des USeums ce1t
1957, welche och VOT der Unabhängigkeit des ONgO 17 Jahr 9060 Urc
eführt wurde aralle ZUr architektonischen Überarbeitung suchte die Mu
seumsleitung auch ach egen Tür die Darstellung der kolonialen
Vergangenheit des Landes und WI1I€e diese In der eutigen Gesellschaft lort.
ebt Die Baustelle wurde SOM auch eiınem diskursiven (Ort der 1SSeNs-
anfechtung und VWissenserweiterung; die Neugestaltung des USeuUums bot
e1ine Möglichkeit, die Erinnerung der Vergangenheit grundlegen veran-
dern und eUue€e OffenTtliche Erinnerungen elgiens koloniale Hinterlassen-
SscChalten schmieden; S1e gab auch Kaum, untersuchen, aul welche
Weise das Museum selhst Tür die epistemische (G(Gewalt verantwortlich g
Mac werden kann, MIt der N den belgischen Kolonilalismus UNTtersSTUutz
hat Diese Neukonzeption WAar e1in schwieriger Prozess, dem viele nteres-
SCHETruUDPEN beteiligt und sSind Das ausdrückliche /iel der USeUMS-

] Hes wIird auf der RMCA-Homepage V1E olg! hbeschrieben: “\When 1T CAMMe the LTEeENOVa-

t10N, the big challenge WAS present C  ary and decolonise VISION f Afifrica In
uillding 1C had een designed colon1ial [MUSEUN.. Beifore the renovation, the

permanent exh1ibition WAS OUTLAAaTEe: and 1tSs presentation NnOL VeIrIy Ytical f the colon1al
image. e  z scenography urgently required. ” 1e Vwur affıcamuseum. .be /
en /discover/renovation (aufgerufen

P2 iCK oenig: Visualizing I[rauma. Ihe Belgian Museum Tor en Aflfriıca and 1ts
Discontents; In Postcolonial tudies }, 343-3060, ler 3406
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sein privates Unternehmen betrieben hatte, bevor der Staat Belgien es 1908
übernahm. Das Museum beherbergte eine schnell wachsende Sammlung
von Artefakten und Objekten, überwiegend aus dem Kongo, und unter-
stützte ein Forschungszentrum. Bis vor kurzem hat das Museum die 
Geschichte der Belgisch-Afrikanischen Begegnung aus der Perspektive der
Kolonialmacht erzählt.7 Sowohl die Dauerausstellung als auch das Museums-
gebäude selbst dienten als wirkmächtige Rahmenbedingungen für die kolo-
niale Produktion von Wissen, die die Geschichte des belgisch-afrikanischen
Verhältnisses aus der Perspektive der Kolonisatoren auf verherrlichende
Weise erzählte und so die Gewalt dieses kolonialen Projekts verschwieg: So
wie andere ethnologische Museen in Europa hat es selektive Erinnerungen
der belgischen Kolonialvergangenheit geschaffen, die die Erinnerungen an
das koloniale Trauma im öffentlichen Gedächtnis auslöschte. Patrick Hoenig
unterstreicht, dass die Auslöschung von Traumata im öffentlichen Gedächt-
nis eines der zentralen Organisationsprinzipien der Strategie der Imagina-
tion des Museums gewesen zu sein scheint.8 Von 2013 bis 2018 wurde das
Museum grundlegend renoviert, und es wurde auch an einem neuen Aus-
stellungskonzept gearbeitet, um die koloniale Vergangenheit Belgiens darzu-
stellen. Dies war die erste tiefgreifende Veränderung des Museums seit
1957, welche noch vor der Unabhängigkeit des Kongo im Jahr 1960 durch-
geführt wurde. Parallel zur architektonischen Überarbeitung suchte die Mu-
seumsleitung auch nach neuen Wegen für die Darstellung der kolonialen
Vergangenheit des Landes und wie diese in der heutigen Gesellschaft fort-
lebt. Die Baustelle wurde somit auch zu einem diskursiven Ort der Wissens-
anfechtung und Wissenserweiterung; die Neugestaltung des Museums bot
eine Möglichkeit, die Erinnerung der Vergangenheit grundlegend zu verän-
dern und neue öffentliche Erinnerungen an Belgiens koloniale Hinterlassen-
schaften zu schmieden; sie gab auch Raum, um zu untersuchen, auf welche
Weise das Museum selbst für die epistemische Gewalt verantwortlich ge-
macht werden kann, mit der es den belgischen Kolonialismus unterstützt
hat. Diese Neukonzeption war ein schwieriger Prozess, an dem viele Interes-
sengruppen beteiligt waren und sind. Das ausdrückliche Ziel der Museums-

7 Dies wird auf der RMCA-Homepage wie folgt beschrieben: “When it came to the renova-
tion, the big challenge was to present a contemporary and decolonised vision of Africa in
a building which had been designed as a colonial museum. Before the renovation, the
permanent exhibition was outdated and its presentation not very critical of the colonial
image. A new scenography was urgently required.” Siehe: www.africamuseum.be/
en/discover/renovation (aufgerufen am 26.12.2020).

8 Vgl. Patrick Hoenig: Visualizing Trauma. The Belgian Museum for Central Africa and its
Discontents; in: Postcolonial Studies 17 (2014), 343–366, hier 346.



I verwaltung War CD, eine Ausstellung entwickeln, die die ehemalige KOlo
Nialmacht Tür ihre gewalttätige Geschichte verantwortlich Mac und auch
den Weg Tür eUue Beziehungen zwischen Belgien und dem ONgO ebnet S1e
beabsichtigte, das Museum einem aum werden lassen, der die ene
des ONTAKTS grundlegen umgestaltet.9 Die Neugestaltung zielt darauf ab,
das Museum VON der kolonialen Perspektive befreien, die dazu diente, die
koloniale Ausbeutung des ONgO legitimieren. Stattdessen sollte der FO
kus aul die nNatürliche und kulturelle 1e Zentralafrikas verlagert werden,

Alrika AUS außereuropäischer 1C darzustellen
Die Kenovierung wurde VoNn lehbhaften Kontroversen sowohl In Belgien

als auch we1t über Belgien hinaus begleitet. Das Museum In lervuren entT:
Duppte sich als Vorreiter einer Oflfentlichen Debatte, die sich In mehreren
europäischen Ländern arüber e  Sp.  3 WI1I€e M1t den umfangreichen kolo
nialen Sammlungen In den Museen des Kontinents uMmgeSahgen werden
soll ES wächst das Bewusstsein, dass diese UObjekte ihre eigenen £esSCNIC
ten ezüglic der kolonialen Verstrickungen erzählen und dass S1€e e1in
schwieriges Erbe besitzen, das eurozentrische Perspektiven hbe]l der Ge
schichtsschreibung untergräbt. In diesen ehDatten können WIT se1smOgra-
phische Verschiebungen registrieren, hbe]l denen Neu verhandelt wird, aul
welche Weise die koloniale Vergangenheit 17 kulturellen (‚edächtnis In
Europa Vewird AufTf dem pie steht letztendlich die rage, O die KO
lonlalgeschichte als e1in integraler Bestandtei europäischer Identität verstian-
den werden kann Diese rage eiIr nicht NUr die Vergangenheit Europas,
Oondern SENAdUSO auch die Gegenwart und die Zukunfit 1 homas Thiemeyer,
ulturwissenschaftler In übingen, argumentiert ZU eispiel, dass die De
hatten über die koloniale Erinnerungspolitik 1 den ethnologischen Museen
Deutschlands CNg verbunden sind mMiıt den gegenwaäartigen Diskussionen über
die Iransformatio Deutschlands In e1in Einwanderungsland. Diese
ten, Sagı clT, apben sowohl e1ine lokale als auch e1ine lobale Dimension: Wel.
ches Bild hat Deutschlantı VoNn sich selbst erstie 6 sich als kulturell ho

und EeINNISC rein, Oder können kultureller andel und ethnische
Hybridität als e1in Jeil deutscher en begriffen werden? Und welter
ann Europa die globalen Vernetzungen VETSANSENE und gegenwartige,
Ökonomische, kulturelle und politische anerkennen, die das Verständnis
Europas VoNn sich selhst als Triedlich und erfolgreic. [ördern? es Erinnern
der kolonialen Vergangenheit, Sagı IThiemeyver deshalb, 1St CcHhg verbunden

VWa NnOL 901NZ IhrOow eve  ing OUuL f this INUSeUMmM and Just aCT ıf the colon1ial
past appened”, hbetonte der Museumsdirektor :Ul Gryseels VWa w1]1] remaın
place f MemorTtTIes the colon1al past Dut, al the SAMe time, ran  —_ hbecome
WINdow C  ary Aflfrica. (zitiert AUS: oenig, Visualizing Irauma, 351)
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verwaltung war es, eine Ausstellung zu entwickeln, die die ehemalige Kolo-
nialmacht für ihre gewalttätige Geschichte verantwortlich macht und auch
den Weg für neue Beziehungen zwischen Belgien und dem Kongo ebnet. Sie
beabsichtigte, das Museum zu einem Raum werden zu lassen, der die Ebene
des Kontakts grundlegend umgestaltet.9 Die Neugestaltung zielt darauf ab,
das Museum von der kolonialen Perspektive zu befreien, die dazu diente, die
koloniale Ausbeutung des Kongo zu legitimieren. Stattdessen sollte der Fo-
kus auf die natürliche und kulturelle Vielfalt Zentralafrikas verlagert werden,
um Afrika aus außereuropäischer Sicht darzustellen.

Die Renovierung wurde von lebhaften Kontroversen sowohl in Belgien
als auch weit über Belgien hinaus begleitet. Das Museum in Tervuren ent-
puppte sich als Vorreiter einer öffentlichen Debatte, die sich in mehreren
europäischen Ländern darüber entspann, wie mit den umfangreichen kolo-
nialen Sammlungen in den Museen des Kontinents umgegangen werden
soll. Es wächst das Bewusstsein, dass diese Objekte ihre eigenen Geschich-
ten bezüglich der kolonialen Verstrickungen erzählen und dass sie ein
schwieriges Erbe besitzen, das eurozentrische Perspektiven bei der Ge-
schichtsschreibung untergräbt. In diesen Debatten können wir seismogra-
phische Verschiebungen registrieren, bei denen neu verhandelt wird, auf
welche Weise die koloniale Vergangenheit im kulturellen Gedächtnis in
Europa verortet wird. Auf dem Spiel steht letztendlich die Frage, ob die Ko-
lonialgeschichte als ein integraler Bestandteil europäischer Identität verstan-
den werden kann. Diese Frage betrifft nicht nur die Vergangenheit Europas,
sondern genauso auch die Gegenwart und die Zukunft. Thomas Thiemeyer,
Kulturwissenschaftler in Tübingen, argumentiert zum Beispiel, dass die De-
batten über die koloniale Erinnerungspolitik in den ethnologischen Museen
Deutschlands eng verbunden sind mit den gegenwärtigen Diskussionen über
die Transformation Deutschlands in ein Einwanderungsland. Diese Debat-
ten, sagt er, haben sowohl eine lokale als auch eine globale Dimension: Wel-
ches Bild hat Deutschland von sich selbst: Versteht es sich als kulturell ho-
mogen und ethnisch rein, oder können kultureller Wandel und ethnische
Hybridität als ein Teil deutscher Identität begriffen werden? Und weiter:
Kann Europa die globalen Vernetzungen – vergangene und gegenwärtige,
ökonomische, kulturelle und politische – anerkennen, die das Verständnis
Europas von sich selbst als friedlich und erfolgreich fördern? Jedes Erinnern
der kolonialen Vergangenheit, sagt Thiemeyer deshalb, ist eng verbunden

9 “We are not going to throw everything out of this museum and just act as if the colonial
past never happened”, betonte der Museumsdirektor Guido Gryseels. “We will remain a
place of memories on the colonial past but, at the same time, we want to become a
window on contemporary Africa.” (zitiert aus: Hoenig, Visualizing Trauma, 351).



M1t der rage, WeTr 1 welcher Weise Europa gehört.10 em kulturelle 13
Erinnerungspolitiken die Darstellungen der Vergangenheit verhandeln, IOr-
Inen S1e auch Zugehörigkeitsmuster In gegenwaärtigen Gesellschaften

Das koloniale Erbe In den europäischen Museen verwelst uns er aul
omplexe Beziehungen zwischen historischer Gewalt, Darstellungspraktiken
und Politiken der eilhabe Diese Verstrickungen können WIT mMiıt eiınem
1C aul Jacques Rancieres politische Philosophie näher beschreiben Für
Ranciere reifen Politik und Asthetik In der Konstitution der „ VWelt” einer
(‚emeinschaf ineinander. (‚emeinschaften, Sagı clT, konstituleren ihre poli
schen UOrdnungen Urc e1ine ‚Aufteilung des Sinnlichen 1es 1st die ()rd
Nuhg, Urc die e1ine (emeinschaf das arranglert, WaS S1e Tür sichtbar, Sag
bar und verständlich hält Ranciere unterstreicht, dass N In jeder
(‚emeinschaf diejenigen S1bt, die nicht der Gestaltung dessen eteili
sind, WaS als SiNNVvoll angesehen wird e1ilnane In eilner (‚emeinschafi be
ruht STeis aul dem Ausschluss Jjener, die unsichtbar, unerhört Jeihben und da
her keine spielen. Der el jenen, die nicht zählen und die nicht
AaZli gerechnet werden, 1St „Je Dart des sans-part” „Einteilung“ 1St er 1
einem doppelten SInn verstehen: aul der einen Nelite als das, WaS eilneh
Inen Jässt; aul der anderen Neilte als das, WaS LrenntT und ausschließt. ‘ nklu
S1ION und Exklusion edingen sich gegenseilllg.

Mit Ranciere können WIT erkennen, dass Europas ethnologische Museen
Anteil der Formierung VOoNn Kegimen/ Machtsystemen der Un  1C  ar
keit aben, 1 denen die asthetischen Darstellungen der kolonialen Vergan-
enheit die politischen Strukturen der e1i1lnaDe 1 Europas Gesellschaften
mitgestalten. Wenn die Museen Jetz Anstrengungen unternehmen, ihre
Sammlungen dekolonisieren, dann wollen S1e damit die etablierten Dar-
stellungspraktiken verändern, dass damıit der Weg Tür e1ine Talre eilnaDbe
politik 1 Okalen und globalen Gesellschaften freigemac werden kann (Ift
werden soterlologische Metaphern 1 diesen ehDatten verwendet: ESs wird
VOoNn Gewalt und Versöhnung, VoNn Schuld und ne und Wiedergutma-
chung, VoNn Verwundung und Heilung gesprochen. Urz gesagt Die Dehbhatte

die kolonialen Sammlungen 1 Europas Museen wird als Konstruktion
VOoNn Kegimen der Un-/Sichtbarkeit verstanden, und S1e wird 1 soterl10l0g1l-
schen Begriffen erahmt. Das wirit die rage ach den politischen mplika

10 Ihomas I hiemeyer: Kulturerbe als are! en  De Kolonilalzeitliche Sammlungen
und dAle /ukunft e1iner europäischen dee el 1); In: erkur 8A0 }, 30—44; F hie:
Vel,; Kulturerbe als Shared eritage? el 2); InN: erkur 30 }, 85—072

Jacques Kanciere: len I1heses Politics; In Ders. (Hg.) I MSSeNsSuS. (n Politics
and esthetics, ondon / New York 701 Ü, 7 144
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mit der Frage, wer in welcher Weise zu Europa gehört.10 Indem kulturelle
Erinnerungspolitiken die Darstellungen der Vergangenheit verhandeln, for-
men sie auch Zugehörigkeitsmuster in gegenwärtigen Gesellschaften. 

Das koloniale Erbe in den europäischen Museen verweist uns daher auf
komplexe Beziehungen zwischen historischer Gewalt, Darstellungspraktiken
und Politiken der Teilhabe. Diese Verstrickungen können wir mit einem
Blick auf Jacques Rancières politische Philosophie näher beschreiben. Für
Rancière greifen Politik und Ästhetik in der Konstitution der „Welt“ einer
Gemeinschaft ineinander. Gemeinschaften, sagt er, konstituieren ihre politi-
schen Ordnungen durch eine ‚Aufteilung des Sinnlichen‘. Dies ist die Ord-
nung, durch die eine Gemeinschaft das arrangiert, was sie für sichtbar, sag-
bar und verständlich hält. Rancière unterstreicht, dass es in jeder
Ge meinschaft diejenigen gibt, die nicht an der Gestaltung dessen beteiligt
sind, was als sinnvoll angesehen wird. Teilhabe in einer Gemeinschaft be-
ruht stets auf dem Ausschluss jener, die unsichtbar, unerhört bleiben und da-
her keine Rolle spielen. Der Anteil an jenen, die nicht zählen und die nicht
dazu gerechnet werden, ist „le part des sans-part“. „Einteilung“ ist daher in
einem doppelten Sinn zu verstehen: auf der einen Seite als das, was teilneh-
men lässt; auf der anderen Seite als das, was trennt und ausschließt.11 Inklu-
sion und Exklusion bedingen sich gegenseitig.

Mit Rancière können wir erkennen, dass Europas ethnologische Museen
Anteil an der Formierung von Regimen/Machtsystemen der Un-/Sichtbar-
keit haben, in denen die ästhetischen Darstellungen der kolonialen Vergan-
genheit die politischen Strukturen der Teilhabe in Europas Gesellschaften
mitgestalten. Wenn die Museen jetzt Anstrengungen unternehmen, ihre
Sammlungen zu dekolonisieren, dann wollen sie damit die etablierten Dar-
stellungspraktiken so verändern, dass damit der Weg für eine faire Teilhabe-
politik in lokalen und globalen Gesellschaften freigemacht werden kann. Oft
werden soteriologische Metaphern in diesen Debatten verwendet: Es wird
von Gewalt und Versöhnung, von Schuld und Sühne und Wiedergutma-
chung, von Verwundung und Heilung gesprochen. Kurz gesagt: Die Debatte
um die kolonialen Sammlungen in Europas Museen wird als Konstruktion
von Regimen der Un-/Sichtbarkeit verstanden, und sie wird in soteriologi-
schen Begriffen gerahmt. Das wirft die Frage nach den politischen Implika-

10 Vgl. Thomas Thiemeyer: Kulturerbe als Shared Heritage? Kolonialzeitliche Sammlungen
und die Zukunft einer europäischen Idee (Teil 1); in: Merkur 829 (2018), 30–44; Thie-
meyer, Kulturerbe als Shared Heritage? (Teil 2); in: Merkur 830 (2018), 85–92.

11 Vgl. Jacques Rancière: Ten Theses on Politics; in: Ders. (Hg.): Dissensus. On Politics
and Aesthetics, London/New York 2010, 27–44.



14 t1ionen VoNn soterilologischen Imaginationen aul und stellt uns eshalh eue
Ressourcen der Reflexion ZUr Verfügung, WIE Heilung politisch, asthetisch
und theologisch als Kegime VOoNn Un-/Sic  arkeit figuriert.

IL /wei DOst-  oloniale Regime der Un-/Sichtbarkeit. Heilung und das
Gespenstische

Damıit kommen WIT zurück ZU Alrika-Museum In lervuren Mit der
rage, WIE ler 1 Rahmen der Kenovierung koloniale Heilung INnszenlert
wird, können WIT untersuchen, welche Un-/dSichtbarkeitsregime kreiert WEeT-
den Die ehemalige Eingangshalle 1St e1in besonders reichhaltiger (Ort TUr
SOIC eine Untersuchung. Die Besucherinnen und Besucher werden dort VOoNn

gsoldgedeckten Statuen weißer Männer und Frauen empfangen, die In ihren
Armen nackte, alrıkanische Kinder halten arüber Tafeln, die Belgien alur
preisen, /ivilisation In den ONgO gebrac. aben S1e repräsentieren den
kolonialen Diskurs In der Perspektive des Kolonisators. Aus Denkmalschutz
ründen konnten diese Statuen nicht entiernt werden, und eshalh hat die
Museumsleitung beschlossen, die Rotunde Urc e1ine künstlerische Inter-
vention NeUuU gestalten. Der Bildhauer Aime pane, ursprünglich AUS dem
ONg0, wurde beauftragt, eine eue Statue SCHalilen oNgO OUVeau
Souffle (Kongo Neuer Atem S1e steht NUunNn 1 Zentrum der Rotunde. “ AufTf
welche Weisen 1St diese Intervention interpretierbar? In welche Kegime der
Un-/Sichtbarkeit können WIT die alten und Statuen arrangleren, und
welche Formen politischer Beteiligung werden Urc jede dieser Arrange

untermauert?
Eine Eerste mögliche Lesart 1St MIr 1 Rahmen einer Führung VOT der

Wiedereröffnung egegnet. Die Kenovierungen och nicht abge
schlossen und panes Statue och nicht installiert. Meinen erstien 1NAruc
Trhielt ich Urc die Schilderungen uUNSeres Museumstführers. AÄus seinen
Vorstellungen 17 1C aul die zukünftige (Gestalt der alle War e1in deutli
ches Verlangen ach einem eindeutigen Narrativ VON kolonialer Verwun-
dung hin Heilung herauszuhören Die eUue€e Statue würde ach seiner
Auffassung einen scharien Kontrast ZUr kolonialen Darstellung der alteren
Statuen hlieten und diese Vision ermöglichte 6 ihm, e1ine 1neare Entwick-

12 Fin Interview mMit dem Unstlier und 21n Bild der ue lindet Ssich InN: ISe 'Oirier:
AÄAime pane Between Shadow and light. culpting and painting humanity; In Ma-
gazıne VOIN 30.06.201 Ö; https://tlmagazine.com/aime-mpane-between-shadow-and-
light-sculpting-and-painting-humanity/ (aufgerufen)Fin Bild der ue Nn
det Ssich zudem auf dem Titelbild dieser Ausgabe der OÖkumenischen Rundschau
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tionen von soteriologischen Imaginationen auf und stellt uns deshalb neue
Ressourcen der Reflexion zur Verfügung, wie Heilung politisch, ästhetisch
und theologisch als Regime von Un-/Sichtbarkeit figuriert. 

II. Zwei post-/koloniale Regime der Un-/Sichtbarkeit: Heilung und das
Gespenstische

Damit kommen wir zurück zum Afrika-Museum in Tervuren. Mit der
Frage, wie hier im Rahmen der Renovierung koloniale Heilung inszeniert
wird, können wir untersuchen, welche Un-/Sichtbarkeitsregime kreiert wer-
den. Die ehemalige Eingangshalle ist ein besonders reichhaltiger Ort für
solch eine Untersuchung. Die Besucherinnen und Besucher werden dort von
goldgedeckten Statuen weißer Männer und Frauen empfangen, die in ihren
Armen nackte, afrikanische Kinder halten – darüber Tafeln, die Belgien dafür
preisen, Zivilisation in den Kongo gebracht zu haben. Sie repräsentieren den
kolonialen Diskurs in der Perspektive des Kolonisators. Aus Denkmalschutz-
gründen konnten diese Statuen nicht entfernt werden, und deshalb hat die
Museumsleitung beschlossen, die Rotunde durch eine künstlerische Inter-
vention neu zu gestalten. Der Bildhauer Aimé Mpane, ursprünglich aus dem
Kongo, wurde beauftragt, eine neue Statue zu schaffen – Congo Nouveau
Souffle (Kongo Neuer Atem). Sie steht nun im Zentrum der Rotunde.12 Auf
welche Weisen ist diese Intervention interpretierbar? In welche Regime der
Un-/Sichtbarkeit können wir die alten und neuen Statuen arrangieren, und
welche Formen politischer Beteiligung werden durch jede dieser Arrange-
ments untermauert?

Eine erste mögliche Lesart ist mir im Rahmen einer Führung vor der
Wiedereröffnung begegnet. Die Renovierungen waren noch nicht abge-
schlossen und Mpanes Statue noch nicht installiert. Meinen ersten Eindruck
erhielt ich so durch die Schilderungen unseres Museumsführers. Aus seinen
Vorstellungen im Blick auf die zukünftige Gestalt der Halle war ein deutli-
ches Verlangen nach einem eindeutigen Narrativ von kolonialer Verwun-
dung hin zu Heilung herauszuhören. Die neue Statue würde nach seiner
Auffassung einen scharfen Kontrast zur kolonialen Darstellung der älteren
Statuen bieten – und diese Vision ermöglichte es ihm, eine lineare Entwick-

12 Ein Interview mit dem Künstler und ein Bild der Statue findet sich in: Lise Coirier:
Aimé Mpane – Between shadow and light. Sculpting and painting humanity; in: TL Ma-
gazine vom 30.06.2018; https://tlmagazine.com/aime-mpane-between-shadow-and-
light-sculpting-and-painting-humanity/ (aufgerufen 02.04.2019). Ein Bild der Statue fin-
det sich zudem auf dem Titelbild dieser Ausgabe der Ökumenischen Rundschau.



Jung VO  3 Irüheren Kolonilalismus HIis ZUr eutigen Unabhängigkeit entfal 19
ten Seine Darstellung 1eß VOT MmMelınem nneren Auge das Bild e1INnes mMmakello
SeN schwarzen Körpers entstehen, ausgestattiet mMiıt traditionellem alrıkanı-
schem chmuck e1in Körper, der die Geschichte über die Schönheit und
Widerstandsfähigkeit des alrıkanischen Lebens erzänlt, das die koloniale
Vergangenheit hinter sich gelassen hat. Kolonialer 10od und koloniale eprä
sentationspolitik würde 6 die eue Statue 1 den ugen uUuNSeTrTes Muse-
umsführers verdeutlichen selen damıit überwunden Die zukünftigen Ar
rangements der Rotunde War TUr ihn e1ine Vision der vollständigen
Wiederherstellung und eilner geordneten Machtübergabe, die VOoNn VOIlSTan:
dig verheilten unden erzanite und keine Narben hinterließ

Doch 1St das wirklich die einzige Möglichkeit, WIE WIT diese Statuen VOeT-
stehen können? (Gayatrı 5Spivak hat eindrücklich VOT den Fallstricken SOIC
einer “historiography OT the cure  »15 SeWarNT, die e1in lineares Narrativ VoNn

Verwundung Heilung konstrulert. Eine solche „Meilung“ würde ihrer Aulfl:
fassung ach vorhersehbare Chronologien produzieren, In denen das Subjekt
Urc die Wiederholung der kolonialen Praxis der Selbstkonstruktion
hand der Konstruktion des Anderen VeriIunr wird  14 EIn Oolches eilungs-
Narralıv SCNHNre1iI den kolonialen 1cC lort SIe erschafft e1n egime VON

Un-/Sichtbarkeit, das (‚efahr au alrikanische Kunst MIt dem Auge e1INnes
kaiserlichen (O)berherrn eiınem Fetisch machen. ”” Hier bleibt der weiße
1C. der NUunNn sSeine koloniale Vergangenheit zurücklassen will, das OUrgani-
SatlONSpMNZIp 17 Trzanlien der Kolonialgeschichte. Dieser weiße 1C ent:
wickelt e1in durchgängiges Narrativ VOoNn 10od Auferstehung und verbirgt
die verschwiegenen Anteile kolonialer Unterdrückung, aul denen post-/ko-
Onlale Gesellschaften IMMer och auflbauen Er gebraucht scheinbar Make
loses schwarzes Fleisch, die post-/kolonialen Herrscher VoNn ihrer histori-
schen Schuld loszusprechen. Das Narrativ der Heilung legt augenscheinlich
die Erzählung der post-/kolonialen Geschichte In die anı der vormals KO
lonisierten und instrumentalisiert gerade adurch weiterhin schwarze KÖOÖTF-
DET TUr die Selbst-Beschreibung der elster. Die Heilung re-etabliert aul
diese Weise weiße Souveränität über die Kolonialgeschichtsschreibung und
SCNTrEe1 die gewaltvollen asthetischen und politischen (‚estalten der Exklu

13 Gayatrı Spivak: ritique f Postcolaonial Reason. Toward History f the Vanishing
14

Present, Cambridge 909; 706
ayra Kivera: Ghostly Encounters. Spirits, emoOTYy, and the Holy Ost; In Sfe

phen Moore/Mayra Kivera (He.) Planetary LOVeSs. Spivak, Postcoloniality, and [1heo
JOgYV, New York 2011, 118-135, ler 125

15 'ert Buelens/5Ste, Taps. Introduction. Postcolonial Irauma Novels; InN: tudies In
the Ove },
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lung vom früheren Kolonialismus bis zur heutigen Unabhängigkeit zu entfal-
ten. Seine Darstellung ließ vor meinem inneren Auge das Bild eines makello-
sen schwarzen Körpers entstehen, ausgestattet mit traditionellem afrikani-
schem Schmuck – ein Körper, der die Geschichte über die Schönheit und
Widerstandsfähigkeit des afrikanischen Lebens erzählt, das die koloniale 
Vergangenheit hinter sich gelassen hat. Kolonialer Tod und koloniale Reprä-
sentationspolitik – so würde es die neue Statue in den Augen unseres Muse-
umsführers verdeutlichen – seien damit überwunden. Die zukünftigen Ar-
rangements der Rotunde war für ihn eine Vision der vollständigen
Wiederherstellung und einer geordneten Machtübergabe, die von vollstän-
dig verheilten Wunden erzählte und keine Narben hinterließ. 

Doch ist das wirklich die einzige Möglichkeit, wie wir diese Statuen ver-
stehen können? Gayatri Spivak hat eindrücklich vor den Fallstricken solch
einer “historiography of the cure”13 gewarnt, die ein lineares Narrativ von
Verwundung zu Heilung konstruiert. Eine solche „Heilung“ würde ihrer Auf-
fassung nach vorhersehbare Chronologien produzieren, in denen das Subjekt
durch die Wiederholung der kolonialen Praxis der Selbstkonstruktion an-
hand der Konstruktion des Anderen verführt wird.14 Ein solches Heilungs-
narrativ schreibt den kolonialen Blick fort. Sie erschafft ein Regime von 
Un-/Sichtbarkeit, das Gefahr läuft, afrikanische Kunst mit dem Auge eines
kaiserlichen Oberherrn zu einem Fetisch zu machen.15 Hier bleibt der weiße
Blick, der nun seine koloniale Vergangenheit zurücklassen will, das Organi-
sationsprinzip im Erzählen der Kolonialgeschichte. Dieser weiße Blick ent-
wickelt ein durchgängiges Narrativ von Tod zu Auferstehung und verbirgt so
die verschwiegenen Anteile kolonialer Unterdrückung, auf denen post-/ko-
loniale Gesellschaften immer noch aufbauen. Er gebraucht scheinbar makel-
loses schwarzes Fleisch, um die post-/kolonialen Herrscher von ihrer histori-
schen Schuld loszusprechen. Das Narrativ der Heilung legt augenscheinlich
die Erzählung der post-/kolonialen Geschichte in die Hände der vormals Ko-
lonisierten und instrumentalisiert gerade dadurch weiterhin schwarze Kör-
per für die Selbst-Beschreibung der Meister. Die Heilung re-etabliert auf
diese Weise weiße Souveränität über die Kolonialgeschichtsschreibung und
schreibt die gewaltvollen ästhetischen und politischen Gestalten der Exklu-

15
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13 Gayatri C. Spivak: A Critique of Postcolonial Reason. Toward a History of the Vanishing
Present, Cambridge 41999, 206 f.

14 Vgl. Mayra Rivera: Ghostly Encounters. Spirits, Memory, and the Holy Ghost; in: Ste-
phen D. Moore/Mayra Rivera (Hg.): Planetary Loves. Spivak, Postcoloniality, and Theo-
logy, New York 2011, 118–135, hier 123.

15 Vgl. Gert Buelens/Stef Craps: Introduction. Postcolonial Trauma Novels; in: Studies in
the Novel 40 (2008), 6.



16 S10N fort, aul denen Kolonilalismus auflbaut Eine solche Politik der Darstel:;
Jung nicht ZUr Transformation, Oondern verbirgt weiterhin die
chen Wege, aul denen das Imperium Tieden und Wohlstand vorstellt. Diese
Vision der Heilung zwingt Verwundung und Heilung In e1ine 1neare Abfolge,
die uns 1n Mac TUr die verborgenen Anteile des odes, die weiterhin die
politischen Versprechen VoNn rieden und Wohlstand Oördern

(A1bt 6 jedoch andere Möglichkeiten, die koloniale Vergangenheit
und ihre Gegenwart 1 den 1C nehmen? Spivak chlägt (Gespensterge-
schichten als eine alternative (Gestalt asthetischer und politischer kErinne-
rung VOT “I DIAYy he haunted, ypassing the arTOSallce OT the CUTe 1 S1e
greift damıit aul Ansätze zurück, die das (Gespenstische als e1ine Iruchthare
LiNsSe verstehen, Geschichte und Erinnerung, Irauma und Gerechtigkeit

konzeptualisieren. Mit Gregor Hoff können WITr Gespenster als Figuren
zialen (‚edächtnisses begreifen‚17 die e1ine Perspektive aul die unterdrückten
Anteile des es mMitten 1 en eröffnen. ® Gespenster Sind Narratıve
Symbole des Unerlösten und vielleicht auch Unerlösbaren In uUuNnseren ViS10-
nNen VOoNn rieden und Versöhnung.19 Ehenso WIE hbeli Heilungsgeschichten
geht N hbe]l (Gespenstergeschichten die Verbindung VOoNn en und Tod
Auch S1e thematisieren Schuld und artiıkulieren das egehren ach rlösung.
Und doch tellen S1e e1ine andere, komplexere Beziehung her zwischen einer
Geschichte des Leides und einer hoffnungsvollen Zukunft, zwischen Ver-
wundung und Heilung nNämlich S dass jede Selbstverständlichkeit einer 11
Nearfen Abfolge unterbrochen wird (Gespenster tellen stattdessen Verwun-
dung und Heilung, en und lod In einer Weise dar, die den Selbsthbeweis
eilner linearen Sequenz STOren und stattdessen Heilung, Gerechtigkeit, Wie
dergutmachung Urc e1ine üÜchtige Abwesenheit, eine schmerzhafte ner-
fülltheit, e1ine hoffnungsvolle Sehnsucht 1NM1Lien VOoNn Geschichten VoNn Frie-
den und Wohlstand, VoNn Wiedergutmachung und Versöhnung verkörpern.
Für Gregor HolTtf signalisiert die etapher des (Gespenstischen er VOT al
lem e1in „Beobachtungsproblem Wie können WITr Ahbwesenheit wahr-
nehmen?““* (Gespenster stehen Tür das Problem, WIE WIT die Bereiche der
Wirklichkeit wahrnehmen können, die In den Friedens- und Wohlstandsvi
S1IONen des Imperiums keinen alz aben Postkoloniale ] heorie schlägt VOT,
dass SOIC e1in gespenstisches Kegime VOoNn Un-/Sic  arkeit die Form VOoNn kri
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sion fort, auf denen Kolonialismus aufbaut. Eine solche Politik der Darstel-
lung führt nicht zur Transformation, sondern verbirgt weiterhin die tödli-
chen Wege, auf denen das Imperium Frieden und Wohlstand vorstellt. Diese
Vision der Heilung zwingt Verwundung und Heilung in eine lineare Abfolge,
die uns blind macht für die verborgenen Anteile des Todes, die weiterhin die
politischen Versprechen von Frieden und Wohlstand fördern. 

Gibt es jedoch andere Möglichkeiten, um die koloniale Vergangenheit
und ihre Gegenwart in den Blick zu nehmen? Spivak schlägt Gespensterge-
schichten als eine alternative Gestalt ästhetischer und politischer Erinne-
rung vor: “I pray to be haunted, bypassing the arrogance of the cure.”16 Sie
greift damit auf Ansätze zurück, die das Gespenstische als eine fruchtbare
Linse verstehen, um Geschichte und Erinnerung, Trauma und Gerechtigkeit
zu konzeptualisieren. Mit Gregor Hoff können wir Gespenster als Figuren so-
zialen Gedächtnisses begreifen,17 die eine Perspektive auf die unterdrückten
Anteile des Todes mitten im Leben eröffnen.18 Gespenster sind narrative
Symbole des Unerlösten und vielleicht auch Unerlösbaren in unseren Visio-
nen von Frieden und Versöhnung.19 Ebenso wie bei Heilungsgeschichten
geht es bei Gespenstergeschichten um die Verbindung von Leben und Tod.
Auch sie thematisieren Schuld und artikulieren das Begehren nach Erlösung.
Und doch stellen sie eine andere, komplexere Beziehung her zwischen einer
Geschichte des Leides und einer hoffnungsvollen Zukunft, zwischen Ver-
wundung und Heilung – nämlich so, dass jede Selbstverständlichkeit einer li-
nearen Abfolge unterbrochen wird. Gespenster stellen stattdessen Verwun-
dung und Heilung, Leben und Tod in einer Weise dar, die den Selbstbeweis
einer linearen Sequenz stören und stattdessen Heilung, Gerechtigkeit, Wie-
dergutmachung durch eine flüchtige Abwesenheit, eine schmerzhafte Uner-
fülltheit, eine hoffnungsvolle Sehnsucht inmitten von Geschichten von Frie-
den und Wohlstand, von Wiedergutmachung und Versöhnung verkörpern.
Für Gregor Hoff signalisiert die Metapher des Gespenstischen daher vor al-
lem ein „Beobachtungsproblem (…). Wie können wir Abwesenheit wahr-
nehmen?“20 Gespenster stehen für das Problem, wie wir die Bereiche der
Wirklichkeit wahrnehmen können, die in den Friedens- und Wohlstandsvi-
sionen des Imperiums keinen Platz haben. Postkoloniale Theorie schlägt vor,
dass solch ein gespenstisches Regime von Un-/Sichtbarkeit die Form von kri-
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16 Spivak, A Critique of Postcolonial Reason, 207.
17 Vgl. Gregor M. Hoff: Religionsgespenster. Versuch über den religiösen Schock, Pader-

born 2017, 18. Vgl. auch Avery Gordon: Ghostly Matters: Haunting and the sociological
imagination, Minneapolis/London 1996.

18 Vgl. Hoff, Religionsgespenster, 17.
19 Ebd.
20 Ebd., 48.



tischem, widerständigem Irauern einnimmt.“‘ OIC e1in nicht-therapeuti- 17
sches (‚edächtnis begründet e1ine andere Form der Historisierung, die die 11
NEaATEN, gewalttätigen Visionen VOoNn Heilung aufbricht, indem S1Ee den TrZa
lungen, die sich e1in EreignIis ansammeln, eUue€e Bedeutungen
zuschreibt.““ Die Heilungsverweigerung bringt (Gespenster hervor, die die
kurzsichtige, gewaltvolle Iunnelsic linearerer Heilung transformieren kön
nNen

Damıit eroine sich e1ine alternative Lesart Tür die postkoloniale Ge
schichte, die 1 Museum angeboten wird Urc die LiNse des espensti-
schen beginnen WIT sehen, dass panes Statue e1ine komplexere Ge
SCHICHTE postkolonialen alrıkanischen Lebens erzählen kann, die die
Erinnerungspolitik der Heilung STOTr und deren vorhersehhbare Chronologie
unterbricht Das zeigt e1in zwelter 1C Diese Statue beanspruc atsäch
ich Tıka TUr schwarze Körper, S1e hat die Form des alrıkanischen Konti
e  S, In die die Gesichtszüge e1INes schwarzen Menschen eingeschrieben
sSind Und doch 1st ihre arbpe weiß. chwarz und weiß sind untrennbar MIT
einander ZU Besseren Oder ZU Schlechteren Schwarze
Handlungsmacht Eerseizt nicht iınTach die weiße Invasıon des Kontinents,
Ondern 1St In ihr Werk S1e TZählt e1ine Geschichte VON Kesilienz, 1 der
die Chronologien VOoNn Unterwerfung und Widerstand leiben
Diese Statue zeigt uns einen verwundeten Auferstehungskörper. Er 1st
tieist VOoNn der tödlichen (G(Gewalt der Kolonilalmacht gezeichnet und 1NTer-
pretier doch Symbole des es In Zeichen Lebens e1ine Pflanze
sprießt zögerlich AUS der kahlen Landmasse, 1 die sich der gewaltvolle kolo
Nlale Zugriff aul T1 tiel eingegraben hat Diese Pflanze, Zeichen
Lebens, greift ikonogralfisch die Palmenkrone aufl, die Oft die Porträts VoNn

Leopold IL schmuückten Was hemals e1in Spektakel kolonialer Souveränität
WAalIl, wird NUunNn einer spektralen Präsenz postkolonialen Weiterlebens 17
chatten tödlicher Gewalt, In dem die unden ıchtbar leiben In dieser
gespenstischen Lesart STOTr panes Statue die Vision der kolonialen Heilung,
indem S1e der Geschichte e1ine andere Bedeutung eroiIne 1C indem die
unterdrückten Anteile des kolonialen es unsichtbar emacht werden,
Ondern indem die SscChWwelenden unden einem traumatısierten Körper
nthüllt werden, wird zögerlich verändertes en möglich WI1I€e e1ine
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tischem, widerständigem Trauern einnimmt.21 Solch ein nicht-therapeuti-
sches Gedächtnis begründet eine andere Form der Historisierung, die die li-
nearen, gewalttätigen Visionen von Heilung aufbricht, indem sie den Erzäh-
lungen, die sich um ein Ereignis ansammeln, neue Bedeutungen
zuschreibt.22 Die Heilungsverweigerung bringt Gespenster hervor, die die
kurzsichtige, gewaltvolle Tunnelsicht linearerer Heilung transformieren kön-
nen.

Damit eröffnet sich eine alternative Lesart für die postkoloniale Ge-
schichte, die im Museum angeboten wird. Durch die Linse des Gespensti-
schen beginnen wir zu sehen, dass Mpanes Statue eine komplexere Ge-
schichte postkolonialen afrikanischen Lebens erzählen kann, die die
Erinnerungspolitik der Heilung stört und deren vorhersehbare Chronologie
unterbricht. Das zeigt ein zweiter Blick: Diese Statue beansprucht tatsäch-
lich Afrika für schwarze Körper. Sie hat die Form des afrikanischen Konti-
nents, in die die Gesichtszüge eines schwarzen Menschen eingeschrieben
sind. Und doch ist ihre Farbe weiß. Schwarz und weiß sind untrennbar mit-
einander verworren – zum Besseren oder zum Schlechteren. Schwarze
Handlungsmacht ersetzt nicht einfach die weiße Invasion des Kontinents,
sondern ist in ihr am Werk. Sie erzählt eine Geschichte von Resilienz, in der
die Chronologien von Unterwerfung und Widerstand verworren bleiben.
Diese Statue zeigt uns so einen verwundeten Auferstehungskörper. Er ist zu-
tiefst von der tödlichen Gewalt der Kolonialmacht gezeichnet – und inter-
pretiert doch Symbole des Todes um in Zeichen neuen Lebens: eine Pflanze
sprießt zögerlich aus der kahlen Landmasse, in die sich der gewaltvolle kolo-
niale Zugriff auf Afrika tief eingegraben hat. Diese Pflanze, Zeichen neuen
Lebens, greift ikonografisch die Palmenkrone auf, die oft die Porträts von
Leopold II. schmückten. Was ehemals ein Spektakel kolonialer Souveränität
war, wird nun zu einer spektralen Präsenz postkolonialen Weiterlebens im
Schatten tödlicher Gewalt, in dem die Wunden sichtbar bleiben. In dieser
gespenstischen Lesart stört Mpanes Statue die Vision der kolonialen Heilung,
indem sie der Geschichte eine andere Bedeutung eröffnet. Nicht indem die
unterdrückten Anteile des kolonialen Todes unsichtbar gemacht werden,
sondern indem die schwelenden Wunden an einem traumatisierten Körper
enthüllt werden, wird zögerlich verändertes Leben möglich – wie eine zarte
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21 Vgl. Sam Durrant: Undoing Sovereignty. Towards a Theory of Critical Mourning; in:
Gert Buelens/Sam Durrant/Robert Eaglestone (Hg.): The Future of Trauma Theory.
Contemporary Literary Criticism, New York 2014, 91–110, hier 94.

22 Vgl. David Lloyd: Colonial Trauma/Postcolonial Recovery?; in: Intervention 2 (2000),
212–228, hier 215 und 219 f; und Norman S. Nikro: Situating Postcolonial Trauma Stu-
dies; in: Postcolonial Text 9 (2014), 1–21, hier 9.



18 Pflanze, die wider alle Widri  eiten AUS kargem Land sprießt, WI1I€e e1in SC
ernder chatten der Wand Die Statue repräsentiert aul diese Weise

eben, nicht indem S1Ee koloniale unden der Vergangenheit
schreibt, Oondern indem S1e sich die Instrumente kolonialer Unterwerfung
aneignet und ihnen eUue€e Bedeutung zuschreibt.

HIL Kreuz un Auferstehung als gespenstische Narrative

Für Iheologinnen und Iheologen wirit dieser Museumsbesuch kom:
plexe Fragen aul. EINn Vergleich der beiden Kegime der Heilung und des
(Gespenstischen Ordert uns heraus, zentrale soterlologische onzepte der
christlichen Tradılon NeUuU durchdenken Theologische Iraditionen
nicht 1MMUN die Machtvollen Versuchungen linearer Heilung und in
Tren exklusiven Teilhabemustern SO en ETW Teministische Theologien OlT-
fengelegt, dass die KTreuUZz- und Auferstehungsgeschichte AallZzU OTt eilner T1UM-
phalistischen JTeleologie VO  3 Dieg des Lebens über den l1od unterworifen
wurde, gerade patriarchale und koloniale Jeilhabe-Regime 1 christlicher
Iradition Tortzusetzen. S1e apben gezeigl, WIE die linearen Vorstellungen des
€e11Ss 1n emacht apben TUr das lor  anrende Leiden und die symme
TIen der aC. aul denen S1e beruhen, und S1e apben die ausschließenden
Schattenseiten politisch-ästhetischer Arrangements entlarvt, die soter10logi-
sche Vorstellungen 1 christlicher J]radition entworilfen haben.“ Das Ordert

soterilologischen Imaginationen heraus: Können WIT die christliche
Geschichte VO  3 en erzählen, ohne den Versuchungen linearer
Heilung verlallen? Können WIT die Sehnsucht ach Heilung wahrnehmen
und olfnung wecken, die über vorhersehbare Chronologien‚2 die kei
nNerT wirklichen Iransformatio führen, hinausgehen? ann die Geschichte
VoNn Kreuz und Auferstehung eilner Gespenstergeschichte werden?

Im Kückgriff aul postkoloniale Iraumatheorien zeigt der Neutestament:
ler at-s1iong eNNY Liew, dass Kreuz und Auferstehung tatsächlic en TUr
eine Relektüre als (Gespenstergeschichte sind, die etablierte soteriologische
Imaginationen entlarven.“” S1e decken tiefgreifende Ambiguitäten 17 Kreuz-
und Auferstehungsnarrativ auf, die e1ine eindeutige, 1neare Erzählung Urc

A argaret Kamitsuka Feminist Iheology and the Challenge f Difference,
New YOT'  XTOT' 2007; (race Jantzen. Feminism and Flourishing. (‚ender and Meaeta-
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Pflanze, die wider alle Widrigkeiten aus kargem Land sprießt, wie ein schil-
lernder Schatten an der Wand. Die Statue repräsentiert auf diese Weise
neues Leben, nicht indem sie koloniale Wunden der Vergangenheit zu-
schreibt, sondern indem sie sich die Instrumente kolonialer Unterwerfung
aneignet und ihnen neue Bedeutung zuschreibt.

III. Kreuz und Auferstehung als gespenstische Narrative

Für Theologinnen und Theologen wirft dieser Museumsbesuch kom-
plexe Fragen auf. Ein Vergleich der beiden Regime – der Heilung und des
Gespenstischen – fordert uns heraus, zentrale soteriologische Konzepte der
christlichen Tradition neu zu durchdenken. Theologische Traditionen waren
nicht immun gegen die machtvollen Versuchungen linearer Heilung und ih-
ren exklusiven Teilhabemustern. So haben etwa feministische Theologien of-
fengelegt, dass die Kreuz- und Auferstehungsgeschichte allzu oft einer trium-
phalistischen Teleologie vom Sieg des Lebens über den Tod unterworfen
wurde, gerade um patriarchale und koloniale Teilhabe-Regime in christlicher
Tradition fortzusetzen. Sie haben gezeigt, wie die linearen Vorstellungen des
Heils blind gemacht haben für das fortwährende Leiden und die Asymme-
trien der Macht, auf denen sie beruhen, und sie haben die ausschließenden
Schattenseiten politisch-ästhetischer Arrangements entlarvt, die soteriologi-
sche Vorstellungen in christlicher Tradition entworfen haben.23 Das fordert
zu neuen soteriologischen Imaginationen heraus: Können wir die christliche
Geschichte vom neuen Leben erzählen, ohne den Versuchungen linearer
Heilung zu verfallen? Können wir die Sehnsucht nach Heilung wahrnehmen
und Hoffnung wecken, die über vorhersehbare Chronologien,24 die zu kei-
ner wirklichen Transformation führen, hinausgehen? Kann die Geschichte
von Kreuz und Auferstehung zu einer Gespenstergeschichte werden?

Im Rückgriff auf postkoloniale Traumatheorien zeigt der Neutestament-
ler Tat-siong Benny Liew, dass Kreuz und Auferstehung tatsächlich offen für
eine Relektüre als Gespenstergeschichte sind, die etablierte soteriologische
Imaginationen entlarven.25 Sie decken tiefgreifende Ambiguitäten im Kreuz-
und Auferstehungsnarrativ auf, die eine eindeutige, lineare Erzählung durch-
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23 Vgl. z. B. Margaret D. Kamitsuka: Feminist Theology and the Challenge of Difference,
New York/Oxford 2007; Grace Jantzen: Feminism and Flourishing. Gender and Meta-
phor in Feminist Theology; in: Feminist Theology 81 (1995), 81–101.

24 Vgl. Rivera, Ghostly Encounters, 123.
25 Vgl. Tat-siong Benny Liew: The Gospel of Bare Life. Reading Death, Dream and Desire

through John’s Jesus; in: Ders./Erin Runions (Hg.): Psychoanalytic Mediations between



19rechen OIC e1ine gespenstische Lektüre zeigt aufl, dass das Kreuz ehbenso
e1in Spektakel imperlaler, römischer acC SL, das SEeINeEe Herrschaft demon-
striert, indem N sich tötbarer Menschen entledigt und zugleic e1in Ge
spenst des odes, das aul spektrale Weise offenbart, dass die Pax Romana aul
tödlicher (‚ewalt basilert. Jesus starh als e1in Instrument kolonialer SOUuveränl-
tat, und sSeıin verwundeter Auferstehungskörper Y7Zählt weiterhin die Ge
SCHICHTE der acC der Herrscher. Doch gleichzeitig apben diese unden
auch die aC. das Grundnarrativ des Imperiums destabilisieren. Auf
Machtvolle Weise wird das Imperium Urc die unden TUr die tödlichen
Wege ZUr Rechenschafli gEeZOBEN, Uurc die 6 rieden bringt. S1e Ooflfenbaren
die verschämten Anteile Tod, aul denen das Imperium ründet, und S1Ee
Machen das Spektakel der acC gleichzeitig eiınem gespenstischen reig
NS des es unden und die Iränen, M1t denen S1€e ernner werden
Ooflfenbaren damıit einen Moment der Nicht-Entscheidbarkeit In der eu
LUNg des Kreuzes e1in Moment, das die Möglichkei eröffnet, 10od und Le
ben über die Bedeutungsregime des Imperiums hinaus (neu) interpretie-
Te  S Die Verweigerung eheilt werden, rngt SOM einer traumatischen
Geschichte VoNn kolonialer acC die offnung aul Auferstehung ab Die Er-
innerung der unden entwickelt e1in Narrativ 17 Uus der Sehnsucht,
dass jenseits der kolonialen Kegime der Un-/Sichtbarkeit EIWAaS anderes
SIC  ar wird  ZO Auferstehung erscheint In dieser gespenstischen Relektüre
er nicht als e1in linearer Iriumph VOoNn en über den Tod, Ondern ergibt
sich AUS semantischen Nicht-Entscheidbarkeiten und bestätigt sich NUr
Urc e1ine Hermeneutik VOoNn unden und Iränen Und auch ler 1St N die
Verweigerung linearer Heilung die OUOffenbarung der Sunden die das Po
ential VoNn Iransformation eroiIne I1homas 11USS allende unden eru
renN, csehen und lauben können.“‘ Urc Marija Magdalenas Iränen-
schleier leeren Grab wird e1ine Vision Lebens sichtbar.“®© Eine
Relektüre VOoNn Kreuz und Auferstehung als (espenstergeschichte und als Ge
SCHICHTE des Irauerns bricht mMiıt eiınem triumphalen, linearen Narrativ
VO  3 lod ZU eben, aher N Olfnet uUuNnSsSeTe ugen Tür eben, das sich
mMmiıitten 1 bleibenden Leid eröffnen kann

arxıst and Postcolonial eadings f the 1  e, Atlanta 701 O, 120—1 /1; at-SIong ennYy
LIew. aunting llence Irauma, Faijled Orality, and atrk's Messianic Decret; In:

20
Ders._/Frin Runions (He.) Psychoanalytic Mediations, 0—172

Natalie aloy. Spectacles and pectres. Settler Olon1a!| 5Spaces In Vancouver; In:
Settler Ol0onNn13| tudies }, 209—-234, ler

AF Shelly am Kesurrecting Ounds Living In the afterlife f Lrauma, VWacOo,
2017

2 Shelly am Between 231 and Life Irauma, I|Hvine OVe and the VWitness f Mary
Magdalene; In tudies In (.hnristian thics }, 771
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brechen. Solch eine gespenstische Lektüre zeigt auf, dass das Kreuz ebenso
ein Spektakel imperialer, römischer Macht ist, das seine Herrschaft demon-
striert, indem es sich tötbarer Menschen entledigt – und zugleich ein Ge-
spenst des Todes, das auf spektrale Weise offenbart, dass die Pax Romana auf
tödlicher Gewalt basiert. Jesus starb als ein Instrument kolonialer Souveräni-
tät, und sein verwundeter Auferstehungskörper erzählt weiterhin die Ge-
schichte der Macht der Herrscher. Doch gleichzeitig haben diese Wunden
auch die Macht, das Grundnarrativ des Imperiums zu destabilisieren. Auf
machtvolle Weise wird das Imperium durch die Wunden für die tödlichen
Wege zur Rechenschaft gezogen, durch die es Frieden bringt. Sie offenbaren
die verschämten Anteile am Tod, auf denen das Imperium gründet, und sie
machen das Spektakel der Macht gleichzeitig zu einem gespenstischen Ereig-
nis des Todes. Wunden – und die Tränen, mit denen sie erinnert werden –
offenbaren damit einen Moment der Nicht-Entscheidbarkeit in der Bedeu-
tung des Kreuzes – ein Moment, das die Möglichkeit eröffnet, Tod und Le-
ben über die Bedeutungsregime des Imperiums hinaus (neu) zu interpretie-
ren. Die Verweigerung geheilt zu werden, ringt somit einer traumatischen
Geschichte von kolonialer Macht die Hoffnung auf Auferstehung ab. Die Er-
innerung der Wunden entwickelt ein Narrativ im Modus der Sehnsucht,
dass jenseits der kolonialen Regime der Un-/Sichtbarkeit etwas anderes
sichtbar wird.26 Auferstehung erscheint in dieser gespenstischen Relektüre
daher nicht als ein linearer Triumph von Leben über den Tod, sondern ergibt
sich aus semantischen Nicht-Entscheidbarkeiten und bestätigt sich nur
durch eine Hermeneutik von Wunden und Tränen. Und auch hier ist es die
Verweigerung linearer Heilung – die Offenbarung der Sünden – die das Po-
tential von Transformation eröffnet. Thomas muss klaffende Wunden berüh-
ren, um sehen und glauben zu können.27 Durch Maria Magdalenas Tränen-
schleier am leeren Grab wird eine Vision neuen Lebens sichtbar.28 Eine
Relektüre von Kreuz und Auferstehung als Gespenstergeschichte und als Ge-
schichte des Trauerns bricht so mit einem triumphalen, linearen Narrativ
vom Tod zum Leben, aber es öffnet unsere Augen für neues Leben, das sich
mitten im bleibenden Leid eröffnen kann. 
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Marxist and Postcolonial Readings of the Bible, Atlanta 2016, 129–171; Tat-siong Benny
Liew: Haunting Silence. Trauma, Failed Orality, and Mark’s Messianic Secret; in:
Ders./Erin Runions (Hg.): Psychoanalytic Mediations, 99–128.

26 Vgl. Natalie J. Baloy: Spectacles and Spectres. Settler Colonial Spaces in Vancouver; in:
Settler Colonial Studies 6 (2016), 209–234, hier 210.

27 Vgl. Shelly Rambo: Resurrecting Wounds. Living in the afterlife of trauma, Waco, TX
2017.

28 Shelly Rambo: Between Death and Life. Trauma, Divine Love and the Witness of Mary
Magdalene; in: Studies in Christian Ethics 18 (2005), 7–21.



MÜ Gespenstische Soteriologie

Aus der Relektüre soterlologischer Imaginationen 17 belgischen Alrika:
Museum und aul olgatha erölfnen sich ler zentrale Erkenntnisse.

brstens verwelst e1ine solche Relektüre aul die transformative acC des
(Gespenstischen und die tiefgreifende soteriologische Relevanz der eilungs-
verweigerung. Eine Soteriologie linearer Heilung erseizt die Erinnerung der
unden Urc e1ine eue Vision VoNn blühendem eben, das uns 1n Mac
Tür das Irauma, das AUS der gewaltvollen Exklusion des Anderen erwächst
Solche Vorstellungen VOoNn Heilung Iühren letztendlich nicht einer wirkli-
chen Iransformation Gespenstergeschichten über die Narben, die bleiben,
Irrmteren dagegen die Souveränität der Heilung In ihnen werden unden
und Iränen soteriologischen Gestaltungsgrundlagen, und S1€e F1N-
gehn der tödlichen Ogl kolonialer Politik die olfnung aul Auferstehung ab,
indem S1€e dem Spektakel e1INes politischen es e1ine andere Bedeutung
schreiben.“”

Die gespenstische Erinnerung post-/kolonialer unden 1St jedoch keine
nekrophile Glorifizierung oder Hypostasierung VON Leiden Stattdessen kon-:
Irontieren uns (Gespenster und das 1St der ZWEeI1TEe rtrag M1t dem asthe
tisch-politischen Problem der Abwesenhe:it. Das Bittgebet eine geSpeh
stische Heimsuchung wirft e1ine Sahz spezilische rage aul: Wie können WITr
die verborgenen Anteile des es 1 post-/kolonialen Kegimen der
Un-/Sichtbarkeit csehen beginnen? Wie können WIT uns dessen erinnern,
WaS 1 den imperialen Visionen VoNn rieden und Wohlstand keine
spielt? (espenster apben keine selhst-evidente Präsenz In den Kegimen

Erinnerung. Stattdessen werden S1Ee Uurc eine spektrale Hermeneutik

zu In meinem Artikel dem 1te Fvidence f (‚,hosts ( onstructive 1heology
Apologetic 1heology In the aking untersuche ich SENAUET, V1 e1Ne solche eukonI:
guration der Soteriologie AUS der Perspektive des Leidens auf der NeuetTen politischen
Theologie Von Johann Baptist Maetz aufbaut und diese vertielt. Für Maetz Ist die politische
Praxis, sich Leiden erinnern, e1Ne konstitutive LHmension des CNrıstlichen Jau:
bens, und e1Ne solche Betrachtung des fjundamental-theologischen STafus des Politischen
hbleibt uch 21n prägendes Flement der zeitgenössischen konstruktiven theologischen AYT-
heit der Schnittstelle VON eologie und Kulturwissenschaften. He poststrukturalisti-
schen Grundlagen der Kulturwissenschaften hberauben unNns jedoch e1Nes erkenntnistheo-
retischen Rahmens, In dem Leidensgeschichten Aialektisch gebrochen dentifiziert
und In e1Ne kohärente Erzählung der Heilsgeschichte integriert werden können. Da-
Uurc ordert unNns heraus, dAle christliche offinung auf Auferstehung Uurc e1Ne
MOra DASSIONIS Inmitten VON Ambivalenz erklären. Vgl Judith Gruber: I he EvI
dence f OS ( onstructive I1heology Apologetic 1heology In the aking; In
Marion Grau/fason /vson (He.) VWhat 15 ( onstructive eology? Histories, Methodolo-
g1eS, and Perspectives, ondon/New York 2020, —7158
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IV. Gespenstische Soteriologie

Aus der Relektüre soteriologischer Imaginationen im belgischen Afrika-
Museum und auf Golgatha eröffnen sich vier zentrale Erkenntnisse.

Erstens verweist eine solche Relektüre auf die transformative Macht des
Gespenstischen und die tiefgreifende soteriologische Relevanz der Heilungs-
verweigerung. Eine Soteriologie linearer Heilung ersetzt die Erinnerung der
Wunden durch eine neue Vision von blühendem Leben, das uns blind macht
für das Trauma, das aus der gewaltvollen Exklusion des Anderen erwächst.
Solche Vorstellungen von Heilung führen letztendlich nicht zu einer wirkli-
chen Transformation. Gespenstergeschichten über die Narben, die bleiben,
irritieren dagegen die Souveränität der Heilung. In ihnen werden Wunden
und Tränen zu neuen soteriologischen Gestaltungsgrundlagen, und sie rin-
gen der tödlichen Logik kolonialer Politik die Hoffnung auf Auferstehung ab,
indem sie dem Spektakel eines politischen Todes eine andere Bedeutung zu-
schreiben.29

Die gespenstische Erinnerung post-/kolonialer Wunden ist jedoch keine
nekrophile Glorifizierung oder Hypostasierung von Leiden. Stattdessen kon-
frontieren uns Gespenster – und das ist der zweite Ertrag – mit dem ästhe-
tisch-politischen Problem der Abwesenheit. Das Bittgebet um eine gespen-
stische Heimsuchung wirft eine ganz spezifische Frage auf: Wie können wir
die verborgenen Anteile des Todes in post-/kolonialen Regimen der
Un-/Sichtbarkeit zu sehen beginnen? Wie können wir uns dessen erinnern,
was in den imperialen Visionen von Frieden und Wohlstand keine Rolle
spielt? Gespenster haben keine selbst-evidente Präsenz in den Regimen un-
serer Erinnerung. Stattdessen werden sie durch eine spektrale Hermeneutik
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29 In meinem Artikel unter dem Titel “The Evidence of Ghosts. Constructive Theology as
Apologetic Theology in the Making” untersuche ich genauer, wie eine solche Neukonfi-
guration der Soteriologie aus der Perspektive des Leidens auf der neueren politischen
Theologie von Johann Baptist Metz aufbaut und diese vertieft. Für Metz ist die politische
Praxis, sich an Leiden zu erinnern, eine konstitutive Dimension des christlichen Glau-
bens, und eine solche Betrachtung des fundamental-theologischen Status des Politischen
bleibt auch ein prägendes Element der zeitgenössischen konstruktiven theologischen Ar-
beit an der Schnittstelle von Theologie und Kulturwissenschaften. Die poststrukturalisti-
schen Grundlagen der Kulturwissenschaften berauben uns jedoch eines erkenntnistheo-
retischen Rahmens, in dem Leidensgeschichten – dialektisch gebrochen – identifiziert
und in eine kohärente Erzählung der Heilsgeschichte integriert werden können. Da-
durch fordert es uns heraus, die christliche Hoffnung auf Auferstehung durch eine me-
moria passionis inmitten von Ambivalenz zu erklären. Vgl. Judith Gruber: The Evi-
dence of Ghosts. Constructive Theology as Apologetic Theology in the Making; in:
Marion Grau/Jason Wyson (Hg.): What is Constructive Theology? Histories, Methodolo-
gies, and Perspectives, London/New York 2020, 213–238.



hervorgerulfen, die etablierten Arrangements der Un-/Sichtbarkeit wider-
spricht. Die gespenstische Heimsuchung 5Spivak und das 1St dritter
Ertrag 1St eine Art der Kelektüre, die dem Unsichtbaren, Ungesagten und
Unverständlichen 1 den scheinbar selhstverständlichen Darstellungen der
Vergangenheit nachspürt.30 Die kritische Praxis des (espenstischen hat da
M1t eine offenhbarende Qualität, die N uns ermöglicht, Neues erkennen
oder Bekanntes aul eUue€e Weise sehen S1e Ollnet uUuNnserTre ugen Tür das,
WaS bisher unsichthar und VOoNn der e1i1lnaDe ausgeschlossen WAarl.

Wie jedoch Jacques Ranciere betont, Iühren solche (gespenstischen)
OUOffenbarungen derjenigen, die unsichthar Sind und keine spielen
(„Jle Dart des sans-part”) nicht automatisch eilner inklusiveren, gerechte-
Ten Politik S1e zielen nicht SCNUC aul eine Umverteilung dessen, WaS be
Fe1Its esehen wird, und S1€e ügen auch nicht lediglich einen welleren Jeil 1
das bestehende Kegime der Un-/Sichtbarkeit ein Gespenster tellen keine
Unterbrechun VOoNn au ßerhalb dar. (Gespenster zeigen sich anders und WIT-
ken auch anders. S1e ügen sich als e1ine Abwesenheit, als UucCke 1 die „LOÖT-
mMmale  &6 UOrdnung der sichthbaren inge e1in und destabhilisieren SOM die eTa:
leriten UOrdnungen des Vernüniftigen. Die Vision des (Gespenstischen
durchmisc oder Eerseiztl olglic nicht ınfach die etablierten UOrdnungen
des Sichtbaren, Ondern operler aul eilner grundsätzlicheren ene S1e ET-
Ollnet eine Dehbhatte darüber, WaS esehen wird und WaS arüber gesagt WEeT-
den kann, und darüber, WeTrTr In der Lage SL, EIWAaSs sehen, und WerTr ualifi-
zier SL, EIWAaS sagen.”

Somit 1St viertens das (Gespenstische e1in TUC innerhalb etahlierter Re
gime VoNn Un-/Sichtbarkeit ES wiederholt sich STEeiSs dann, Wenn etablierte
Kegime der Un-/Sichtbarkeit ihre Selbstverständlichkeit verlieren und Wenn
sich In den Brüchen die Möglichkeiten anderer Sichtweisen der Wirklichkei
eröffnen Die offenbarende Heimsuchung Urc (espenster 1st keine dauer-

Institution und begründet keine eUue€e Welt, Oondern ISt, WIE Ranciere
aufzeigt, e1ine zulällige, lokale und prekäre Aktivität, die STEeTis entweichen
To und er IMMer auch kurz VOT ihrem Wiederauftauchen steht.*“
Gespenster repräsentieren e1in Nüchtiges Moment der Iranszendenz, das
die Welt gebunden SL, die S1Ee durchbrechen

Diese ler Erträge apben politische und theologische Implikationen, die
ich In den etzten beiden Schritten ausloten möchte, indem ich ZzUuerst ZUr

Dekolonisierungsdebatte In Europa Zzuruckkenre und dann aul die rundle-

0J Gayatrı Spivak: Ghostwriting; In I Macritics Vol }, 04-84, ler ral
Jacques Kanciere: Überlegungen ZUrT rage, WAS eute Politik el In lale

Zeitschri Iur Kulturphilosophie ),
47 ehı  D,
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hervorgerufen, die etablierten Arrangements der Un-/Sichtbarkeit wider-
spricht. Die gespenstische Heimsuchung so Spivak – und das ist unser dritter
Ertrag – ist eine Art der Relektüre, die dem Unsichtbaren, Ungesagten und
Unverständlichen in den scheinbar selbstverständlichen Darstellungen der
Vergangenheit nachspürt.30 Die kritische Praxis des Gespenstischen hat da-
mit eine offenbarende Qualität, die es uns ermöglicht, Neues zu erkennen –
oder Bekanntes auf neue Weise zu sehen. Sie öffnet unsere Augen für das,
was bisher unsichtbar und von der Teilhabe ausgeschlossen war.

Wie jedoch Jacques Rancière betont, führen solche (gespenstischen) 
Offenbarungen derjenigen, die unsichtbar sind und keine Rolle spielen 
(„le part des sans-part“) nicht automatisch zu einer inklusiveren, gerechte-
ren Politik. Sie zielen nicht schlicht auf eine Umverteilung dessen, was be-
reits gesehen wird, und sie fügen auch nicht lediglich einen weiteren Teil in
das bestehende Regime der Un-/Sichtbarkeit ein. Gespenster stellen keine
Unterbrechung von außerhalb dar. Gespenster zeigen sich anders und wir-
ken auch anders. Sie fügen sich als eine Abwesenheit, als Lücke in die „nor-
male“ Ordnung der sichtbaren Dinge ein und destabilisieren somit die eta-
blierten Ordnungen des Vernünftigen. Die Vision des Gespenstischen
durchmischt oder ersetzt folglich nicht einfach die etablierten Ordnungen
des Sichtbaren, sondern operiert auf einer grundsätzlicheren Ebene: Sie er-
öffnet eine Debatte darüber, was gesehen wird und was darüber gesagt wer-
den kann, und darüber, wer in der Lage ist, etwas zu sehen, und wer qualifi-
ziert ist, etwas zu sagen.31

Somit ist viertens das Gespenstische ein Bruch innerhalb etablierter Re-
gime von Un-/Sichtbarkeit. Es wiederholt sich stets dann, wenn etablierte
Regime der Un-/Sichtbarkeit ihre Selbstverständlichkeit verlieren und wenn
sich in den Brüchen die Möglichkeiten anderer Sichtweisen der Wirklichkeit
eröffnen. Die offenbarende Heimsuchung durch Gespenster ist keine dauer-
hafte Institution und begründet keine neue Welt, sondern ist, wie Rancière
aufzeigt, eine zufällige, lokale und prekäre Aktivität, die stets zu entweichen
droht – und daher immer auch kurz vor ihrem Wiederauftauchen steht.32

Gespenster repräsentieren ein flüchtiges Moment der Transzendenz, das an
die Welt gebunden ist, die sie durchbrechen.

Diese vier Erträge haben politische und theologische Implikationen, die
ich in den letzten beiden Schritten ausloten möchte, indem ich zuerst zur
Dekolonisierungsdebatte in Europa zurückkehre und dann auf die grundle-
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30 Vgl. Gayatri C. Spivak: Ghostwriting; in: Diacritics Vol. 25 (1995), 64–84, hier 71.
31 Vgl. Jacques Rancière: Überlegungen zur Frage, was heute Politik heißt; in: Dialektik.

Zeitschrift für Kulturphilosophie 1 (2003), 26.
32 Vgl. ebd.



D genden Implikationen Tür theologisches Denken und theologische Praxis
sprechen komme

Das gespenstische Heimsuchen der Festung Europas

Wie WIT eispie des belgischen Afrika-Museums erkennen können,
wird die Dekolonisierungsdebatte In Europa OTt 1 soterilologischen Meta
phern erahmt. ESs esteht die Versuchung, S1e 17 Rahmen linearer Heilung

ve  e  # die jedoch koloniale Arrangements VoNn Sichtbarkeit und Partizi-
pation Tortschreiben würde Das e1ine Heimsuchung Urc Ge
spenster 1St dagegen e1ine asthetisch-politische Praxis des Misstrauens
über Olchen exkludierenden Kegimen post-/kolonialer Erinnerung. ES
hiletet e1in kritisches Instrumentarium, die unden offenzulegen, die
Urc die koloniale Perspektive verdec werden, die nicht anerkannten
Anteile des es verbergen, aul denen die koloniale Souveränität beruht.
Das die gespenstische Heimsuchung Ollnet unden, jenen
tödlichen Preis offenzulegen, den WIT stillschweigen! TUr uUuNnSsSeTe Visionen,
Hoffnungen und Imperien VOoNn Tieden und Gerechtigkeit zahlen SO WIE der
traumatısj]ierte Auferstehungskörper Jesu einem espens des es wird,
das die gewalttätigen Produktionen der Pax Romana offenbart, Urc
bricht auch e1ine SENdUE Untersuchung der unden des MmModernen KOloni1a:
lismus uUuNSsSeTe mächtigen Sehnsüchte ach der Heilung, die sich weigert, die
csehr realen und annaltenden Auswirkungen des kolonialen Iraumas ALLZUET-
kennen: Wir en VON und 1NM1LIeEeN ungerechter, rassilizierter symme
TIen In der globalen Verteilung VoNn Kessourcen, die koloniale Mac  er
N1SSE Tortschreiben und weiterhin lod ZU Nutzen einiger weniger
produzieren.

Wenn WIT uns weigern, „geheilt“ werden, können WIT nicht aul Mpa
NEes Statue „Noveau ouffle*“ / „New reath“ / „Neuer Atem“ blicken,
ohne die ungezählten Leichen ernner werden, die die Küsten des
Mittelmeeres angespült werden Ertrunkene, erstickt WI1I€e Jesus Kreuz
Wenn WIT uns kolonialen unden aussetizen, dann beginnen WITr sehen,
dass auch S1Ee als Dier post-/kolonialer (Gewalt sterben. ES 1St die eilungs-
verweigerung, die S1e als verschämte Anteile des es In die OTIeNT:
chen Diskurse über lobale Migration einschreiben, die NUr AallZU OTft die ko
lonialen Ursprünge und neokolonialen Verstrickungen VOoNn igration
verschweigen. S1e werden einer spektralen Gegenwart, die die Festung
Europa heimsucht und ihre Geschichte VoNn Tieden und Wohlstand Urc
bricht Das e1ine solche Heimsuchung Ordert dem heraus, WaS
der sudalfriıkanische eologe Alan Boesak “ Larewe Innocence  D genannt
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genden Implikationen für theologisches Denken und theologische Praxis zu
sprechen komme.

V. Das gespenstische Heimsuchen der Festung Europas

Wie wir am Beispiel des belgischen Afrika-Museums erkennen können,
wird die Dekolonisierungsdebatte in Europa oft in soteriologischen Meta-
phern gerahmt. Es besteht die Versuchung, sie im Rahmen linearer Heilung
zu verorten, die jedoch koloniale Arrangements von Sichtbarkeit und Partizi-
pation fortschreiben würde. Das Gebet um eine Heimsuchung durch Ge-
spenster ist dagegen eine ästhetisch-politische Praxis des Misstrauens gegen-
über solchen exkludierenden Regimen post-/kolonialer Erinnerung. Es
bietet ein kritisches Instrumentarium, um die Wunden offenzulegen, die
durch die koloniale Perspektive verdeckt werden, um die nicht anerkannten
Anteile des Todes zu verbergen, auf denen die koloniale Souveränität beruht.
Das Gebet um die gespenstische Heimsuchung öffnet Wunden, um jenen
tödlichen Preis offenzulegen, den wir stillschweigend für unsere Visionen,
Hoffnungen und Imperien von Frieden und Gerechtigkeit zahlen. So wie der
traumatisierte Auferstehungskörper Jesu zu einem Gespenst des Todes wird,
das die gewalttätigen Produktionen der Pax Romana offenbart, so durch-
bricht auch eine genaue Untersuchung der Wunden des modernen Kolonia-
lismus unsere mächtigen Sehnsüchte nach der Heilung, die sich weigert, die
sehr realen und anhaltenden Auswirkungen des kolonialen Traumas anzuer-
kennen: Wir leben von und inmitten ungerechter, rassifizierter Asymme-
trien in der globalen Verteilung von Ressourcen, die koloniale Machtverhält-
nisse fortschreiben und weiterhin Tod zum Nutzen einiger weniger
produzieren.

Wenn wir uns weigern, „geheilt“ zu werden, können wir nicht auf Mpa-
nes Statue – „Noveau Souffle“/„New Breath“/„Neuer Atem“ – blicken,
ohne an die ungezählten Leichen erinnert zu werden, die an die Küsten des
Mittelmeeres angespült werden – Ertrunkene, erstickt wie Jesus am Kreuz.
Wenn wir uns kolonialen Wunden aussetzen, dann beginnen wir zu sehen,
dass auch sie als Opfer post-/kolonialer Gewalt sterben. Es ist die Heilungs-
verweigerung, die sie – als verschämte Anteile des Todes – in die öffentli-
chen Diskurse über globale Migration einschreiben, die nur allzu oft die ko-
lonialen Ursprünge und neokolonialen Verstrickungen von Migration
verschweigen. Sie werden zu einer spektralen Gegenwart, die die Festung
Europa heimsucht und ihre Geschichte von Frieden und Wohlstand durch-
bricht. Das Gebet um eine solche Heimsuchung fordert zu dem heraus, was
der südafrikanische Theologe Alan Boesak “Farewell to Innocence” genannt
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hat  S3 S1e Ordert Europa aufl, sich einer rage stellen, die Karl ar schon 73
VOT einıgen Jahrzehnten geste hat und die seitdem NUr och Dringlich-
keit hat „ IN welcher Ferne und Indirektheit bın ich aran hbeteli
ligt, WaS VOT hundert, VOT fünfzig Jahren 1 T1ka und 1na gesündigt WOT-
den sSeıin INaS, obwohl Europa nicht das wäre, WaS 6 SL, und alsSO auch ich
nicht wäre, WaS ich bin, Wenn jene EXpansion nicht stattgefunden hätte?“>
Wenn das Paradies Europa aul diese Weise beginnt, den schein seiner Un
schuld verlieren, dann wird sSerin koloniales Erbe eiınem prägenden Teil
SEINES Selbstverständnisses. Dieses Erbe wird als Teil des Anteillosen („le
Dart des sans-part”) 17 Zentrum europäischer Identität S1IC  ar. em N

das durc  T1C.  4 WIE sich Europa selhst sieht, Ordert N uns dazu heraus, die
Politik der e1i1lnaDe überdenken, M1t denen WITr Zugang Kepräsentation
und Ressourcen aul rassilizierte und rassistische Weise gewähren.

VL [ heologie Rede Vo.  3 Anderswo

(Gespenster sind folglich eine asthetische und politische Aktivität, die die
tödlichen Muster VOoNn Exklusion ahDTansgen und S1e könnten 6 uns ehben-
alls ermöglichen, aul theologisch eUue€e Weise über die Offenbarung VON Go0t
tes heilvoller Gegenwart In der Welt nachzudenken (Gespenstergeschichten,

hat sich vezeigt, en e1ine offenbarende Qualität, die 6 uns erlaubt, die
Wirklichkei aul eUue€e Art erkennen S1e hlieten damıit eine geeignete Per-
spektive d aNSEMESSEN über die transformative offnung aul einen
(‚ott sprechen, er/die alle inge NeUuU Mac (Jes 43,19 Doch e1ine
gespenstische Heimsuchung der Theologie 1St e1in risikoreiches Unterfangen.
Gespenster sind innerhalb etablierter Kegime der Un-/Sichtbarkeit atıg S1e
unterbrechen die Wirklichkei nicht VoNn außen, Oondern entstehen, indem
S1e eine bestehende, politisch-ästhetische UOrdnung durchbrechen Gespen-
csTer Sind er STeis VOoNn den Kegimen der Un-/Sic  arkeit bhängig, die S1Ee
STOren beziehungsweise stehen In einem parasıtaren Verhältnis Spi
vak unterstreicht aher, dass der (‚espenstertanz letztendlich nicht erfolg-
reich sSerin wird  35 Die transformative OUOffenbarung VOoNn (Gespenstern etahliert

43 an Boesak. arewe Innocence. SOC10-FEthical UdYy ac I1heology and ac
POoWwerT, Maryknaoll, 1977 In eutscher Übersetzung erschienen als: an Boesak.
nschuld, die schuldig Mac! 1ne sO71lalethische StTucCcie Her SCHWAaTrzZe eologie und
SCHWAaTrZe aC. Hamburg 1977

44 art ar Ethik 1, Karl] ar Gesamtausgabe: I1 Akademische erke 19285, /ürich
197/3, AT Ich anke AVlı 1e Iur diesen Hinwels.

4> Spivak, Ghostwriting, /1
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hat.33 Sie fordert Europa auf, sich einer Frage zu stellen, die Karl Barth schon
vor einigen Jahrzehnten gestellt hat und die seitdem nur noch an Dringlich-
keit gewonnen hat: „In welcher Ferne und Indirektheit bin ich daran betei-
ligt, was vor hundert, vor fünfzig Jahren in Afrika und China gesündigt wor-
den sein mag, obwohl Europa nicht das wäre, was es ist, und also auch ich
nicht wäre, was ich bin, wenn jene Expansion nicht stattgefunden hätte?“34

Wenn das Paradies Europa auf diese Weise beginnt, den Anschein seiner Un-
schuld zu verlieren, dann wird sein koloniales Erbe zu einem prägenden Teil
seines Selbstverständnisses. Dieses Erbe wird als Teil des Anteillosen („le
part des sans-part“) im Zentrum europäischer Identität sichtbar. Indem es
das durchbricht, wie sich Europa selbst sieht, fordert es uns dazu heraus, die
Politik der Teilhabe zu überdenken, mit denen wir Zugang zu Repräsentation
und Ressourcen auf rassifizierte und rassistische Weise gewähren.

VI. Theologie – Rede vom Anderswo

Gespenster sind folglich eine ästhetische und politische Aktivität, die die
tödlichen Muster von Exklusion anprangern – und sie könnten es uns eben-
falls ermöglichen, auf theologisch neue Weise über die Offenbarung von Got-
tes heilvoller Gegenwart in der Welt nachzudenken. Gespenstergeschichten,
so hat sich gezeigt, haben eine offenbarende Qualität, die es uns erlaubt, die
Wirklichkeit auf neue Art zu erkennen. Sie bieten damit eine geeignete Per-
spektive an, um angemessen über die transformative Hoffnung auf einen
Gott zu sprechen, der/die alle Dinge neu macht (Jes 43,19). Doch so eine
gespenstische Heimsuchung der Theologie ist ein risikoreiches Unterfangen.
Gespenster sind innerhalb etablierter Regime der Un-/Sichtbarkeit tätig. Sie
unterbrechen die Wirklichkeit nicht von außen, sondern entstehen, indem
sie eine bestehende, politisch-ästhetische Ordnung durchbrechen. Gespen-
ster sind daher stets von den Regimen der Un-/Sichtbarkeit abhängig, die sie
stören – beziehungsweise stehen sogar in einem parasitären Verhältnis. Spi-
vak unterstreicht daher, dass der Gespenstertanz letztendlich nicht erfolg-
reich sein wird.35 Die transformative Offenbarung von Gespenstern etabliert
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33 Allan Boesak: Farewell to Innocence. A Socio-Ethical Study on Black Theology and Black
Power, Maryknoll, NY 1977 (in deutscher Übersetzung erschienen als: Allan Boesak:
Unschuld, die schuldig macht. Eine sozialethische Studie über Schwarze Theologie und
Schwarze Macht, Hamburg 1977).

34 Karl Barth: Ethik 1, Karl Barth Gesamtausgabe: II. Akademische Werke 1928, Zürich
1973, 277. Ich danke David Field für diesen Hinweis.

35 Vgl. Spivak, Ghostwriting, 71.



P kein egime der Sichtbarkeit, Oondern erscheint innerhalb politisch-
asthetischer Arrangements und hbleibt untrennbar mMiıt ihrer Jeweiligen AÄAn:
ordnung VoNn Sinngebung verbunden. Wenn WIT OUOffenbarung als e1in geSpeh
stisches Ereignis betrachten, kann S1e nicht eiınem gegebenen, klar
definierenden Proprium zusammengefasst werden, das WIT als Schatz hesit
ZeNN und VOT jeglichen Veränderungen und Verunreinigungen schützen kÖönn-
ten Stattdessen erscheint das gespenstische Ereignis Nüchtig und abhängig
VoNn den Wirklichkeiten, AUS denen N hervorgeht. Wenn WIT Offenbarung
als eine gespenstische Tätigkeit denken, entzieht uns dies der Vorstellung,
dass 6 eiınen ahsoluten rsprung der christlichen Iradition ibt, und 6

Mac N unmöglich, die Iradition als eine Tortschreitende Entfaltung hıin
IMMer größerer anrnei verstehen. Urz SESagT, Wenn WIT (){Iienba
rung 17 Sinne e1INnes gespenstischen Ereignisses denken, welches das e1a:
lierte Kegime der Unsichtbarkeit durchbric  4 werden WITr mMiıt der Kontin:
SENZ, der Besonderhei der Iranszendenz konfrontiert.

Diese gespenstische 1NSIC grei theologische Intuitionen auf, die tiel
In CANTMSTÜNCHeEeN Iraditionen verwurzelt sSind Insolern CNrıSLUCHE Rede VOoNn
(‚ott STEeTis als Inkarnationstheologie begreilfen SL, wird eutlich, WI1I€e die
Kontingenzen der Wirklichkei die Rede VOoNn (‚ott formen, definieren und
begrenzen. ichel de CGerteau beschreibt Olches Wissen die Kontingen-
ZeNN als das theologische Begründungsereignis der christlichen Tradition. Das
Grab Christi 1st leer, und aul dem Weg ach EMMAUSs verschwindet der Aulfl-:
erstandene In dem Moment, In dem die Jünger ihn ndlich erkennen ach:
olge bedeutet, mMiıt einer grundlegenden Erfahrung VON Verlust umzugehen,
die In vielfältigen Formen Zeugnisse hervorbringt. Laut CGerteau ibt 6

nNichts Wahrnehmbares mehr außer einer 1elza VOoNn Praktiken und Diskur-
SEN, die weder asselDe konservieren och N wlederholen Er unterstreicht,
dass der (Gründer christlicher Iradition selhst verschwindet und 6 unmöOÖg-
iıch SL, ihn 1 dem Maße lassen und festzuhalten, dass er In einer Viel:
zahl „Christlicher“ Erfahrungen und Handlungen (Gestalt und Bedeutung
nimmt.° Weil CNMSTUCHE Theologie aul SOIC einem Iundamentalen Verlust
ründet, steht ihr keine eigene Sprache ZUr Verfügung, und S1Ee hat keinen 1
Xen OUrt, VoNn dem AUS S1e sprechen könnte Stattdessen wird S1e 1 einem
spezilischen MOdus oquena'z37 betrieben, den CGerteau als „Bekehrung

340 IC  e de C(‚ertfean. How 15 Christiani Ihinkahle JToday?; InN: Graham Ward (He.)
[he acC (‚ ompanion Postmodern ITheology; Oxford/ Malden, 2001, 147—
158, ler 145

/ “IChristian| AISCOUTSE 15 mModus Joquendi. It 15 the OULCOMe f entire SE f operatı
ONS and In the chatred soc1a] [EeXT. It 15 arteiac (a production) reated DYy the aDOTr f
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kein neues Regime der Sichtbarkeit, sondern erscheint innerhalb politisch-
ästhetischer Arrangements und bleibt untrennbar mit ihrer jeweiligen An-
ordnung von Sinngebung verbunden. Wenn wir Offenbarung als ein gespen-
stisches Ereignis betrachten, kann sie nicht zu einem gegebenen, klar zu
definierenden Proprium zusammengefasst werden, das wir als Schatz besit-
zen und vor jeglichen Veränderungen und Verunreinigungen schützen könn-
ten. Stattdessen erscheint das gespenstische Ereignis flüchtig und abhängig
von den Wirklichkeiten, aus denen es hervorgeht. Wenn wir an Offenbarung
als eine gespenstische Tätigkeit denken, entzieht uns dies der Vorstellung,
dass es einen absoluten Ursprung der christlichen Tradition gibt, und es
macht es unmöglich, die Tradition als eine fortschreitende Entfaltung hin zu
immer größerer Wahrheit zu verstehen. Kurz gesagt, wenn wir an Offenba-
rung im Sinne eines gespenstischen Ereignisses denken, welches das eta-
blierte Regime der Unsichtbarkeit durchbricht, werden wir mit der Kontin-
genz, der Besonderheit der Transzendenz konfrontiert.

Diese gespenstische Einsicht greift theologische Intuitionen auf, die tief
in christlichen Traditionen verwurzelt sind. Insofern christliche Rede von
Gott stets als Inkarnationstheologie zu begreifen ist, wird deutlich, wie die
Kontingenzen der Wirklichkeit die Rede von Gott formen, definieren und
begrenzen. Michel de Certeau beschreibt solches Wissen um die Kontingen-
zen als das theologische Begründungsereignis der christlichen Tradition. Das
Grab Christi ist leer, und auf dem Weg nach Emmaus verschwindet der Auf-
erstandene in dem Moment, in dem die Jünger ihn endlich erkennen. Nach-
folge bedeutet, mit einer grundlegenden Erfahrung von Verlust umzugehen,
die in vielfältigen Formen Zeugnisse hervorbringt. Laut Certeau gibt es
nichts Wahrnehmbares mehr außer einer Vielzahl von Praktiken und Diskur-
sen, die weder dasselbe konservieren noch es wiederholen. Er unterstreicht,
dass der Gründer christlicher Tradition selbst verschwindet und es unmög-
lich ist, ihn in dem Maße zu fassen und festzuhalten, dass er in einer Viel-
zahl „christlicher“ Erfahrungen und Handlungen Gestalt und Bedeutung an-
nimmt.36 Weil christliche Theologie auf solch einem fundamentalen Verlust
gründet, steht ihr keine eigene Sprache zur Verfügung, und sie hat keinen fi-
xen Ort, von dem aus sie sprechen könnte. Stattdessen wird sie in einem
spezifischen modus loquendi37 betrieben, den Certeau als „Bekehrung“38
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36 Vgl. Michel de Certeau: How is Christianity Thinkable Today?; in: Graham Ward (Hg.):
The Blackwell Companion to Postmodern Theology; Oxford/Malden, MA 2001, 142–
158, hier 145.

37 “[Christian] discourse is a modus loquendi. It is the outcome of an entire set of operati-
ons on and in the shared social text. It is an artefact (a production) created by the labor of



VOoNn bestehenden Diskursen beschreibt Heimatlos und ohne Muttersprache 25
wird Iheologie aul e1ine gespenstische Weise betrieben, die Ereignissen und
ihren Narrativen e1ine andere Bedeutung zuschreibt. Was den Unter:
schied ausmacht, den christliches Zeugnis 1 andere Diskurse einträgt, hbleibt
füchtig und kann nicht ahbschließen definiert werden. Dieser Unterschie
entsteht partikularen (O)rten und bleibt untrennbar S1e gebunden. Er
verlestigt sich nicht In e1in abgeschlossenes eDo theologischen VWissens,
och lässt 6 sich 1 e1in klar bestimmbares christliches Proprium überseft-
Ze  S Dieser angel 1St ach CGerteau VoNn grundlegender theologischer Rele
Al zZ ermöglicht CANMSUÜICHEM Zeugnis, e1in Sakrament dessen werden,
WaS ihm „Dieses ‚Fehlen‘’ 1st nicht EIWAaS Frehlendes, das 6 erlangen
galte, Oondern eine Begrenztheit, Urc die jeder euge Oflfentlich SEINeEe Be
ziehung ZU ‚Urheber‘ des aubens, sSeıin nNnneres (‚esetz (demzulfolge 6 @1-
1eSs es bedarfT, damıit alz TUr andere wird und das Wesen seiner Verbin:
dung mMiıt den une  eien Oder unbekannten Räumen bekennt, die (‚ott
anderswo und aul andere Weise auftut.“ ”

VIL.Auf dem Weg apologetischer [ heologie

CGerteau hietet e1in Theologieverständnis d das uns überraschend nah
den Beginn dieses eitrags zurückführt. Wir apben MIt der Feststellung

begonnen, WIE Kulturwissenschalten und postkoloniale ] heorien die a0
schen und ambivalenten Arten und Weisen entlarven, aul denen CNMSTUCHE
Überzeugungen und Praktiken In die vielen Wirklichkeiten verstrickt sind,
1 denen Yısten und Christinnen en Auf der Grundlage der 6-
Trachnten interdisziplinären Überlegungen können WIT die Kritik postkolonia-
ler ] heorieansätze als e1ine genuine theologische Stellungnahme 17 1cC aul
die christliche Iradition bezeichnen. S1e kann einer theologischen Res
SOUTCE Tür e1ine Iheologie der Inkarnation werden, die die Kontingenz VoNn
Iranszendenz ihrem theologischen Ausgangspunkt werden lässt. SO e1ine
Theologie versteht das Fehlen e1INes senuln christlichen Propriums als ent:
scheidende Bedingung theologischer Wissensbildung und übersetzt diesen
angel In einen interdisziplinären Ansatz, Urc den untersucht werden
kann, WIE sich theologische Sprachiformen In kritischer Auseinandersetzung
M1t anderen Diskursen Tormiert aben Eine solche Iheologie hält aran

putting Janguage eath.” Michel de C(‚ertfean. Heterologies. IHMsScourtrse the Other,
Minneapolis, 701 Ü, 159

40 de Gerteau, HOow 15 Christianity In Jloday?, 1572
U Michel de C‚erfeau GlaubensSschwachheit, Stuttgart 2009, 180
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von bestehenden Diskursen beschreibt. Heimatlos und ohne Muttersprache
wird Theologie auf eine gespenstische Weise betrieben, die Ereignissen und
ihren Narrativen eine andere Bedeutung zuschreibt. Was genau den Unter-
schied ausmacht, den christliches Zeugnis in andere Diskurse einträgt, bleibt
flüchtig und kann nicht abschließend definiert werden. Dieser Unterschied
entsteht an partikularen Orten und bleibt untrennbar an sie gebunden. Er
verfestigt sich nicht in ein abgeschlossenes Depot theologischen Wissens,
noch lässt es sich in ein klar bestimmbares christliches Proprium überset-
zen. Dieser Mangel ist nach Certeau von grundlegender theologischer Rele-
vanz – er ermöglicht christlichem Zeugnis, ein Sakrament dessen zu werden,
was ihm fehlt. „Dieses ‚Fehlen‘ ist nicht etwas Fehlendes, das es zu erlangen
gälte, sondern eine Begrenztheit, durch die jeder Zeuge öffentlich seine Be-
ziehung zum ‚Urheber‘ des Glaubens, sein inneres Gesetz (demzufolge es ei-
nes Todes bedarf, damit Platz für andere wird) und das Wesen seiner Verbin-
dung mit den unerwarteten oder unbekannten Räumen bekennt, die Gott
anderswo und auf andere Weise auftut.“39

VII. Auf dem Weg zu apologetischer Theologie

Certeau bietet ein Theologieverständnis an, das uns überraschend nah
an den Beginn dieses Beitrags zurückführt. Wir haben mit der Feststellung
begonnen, wie Kulturwissenschaften und postkoloniale Theorien die chaoti-
schen und ambivalenten Arten und Weisen entlarven, auf denen christliche
Überzeugungen und Praktiken in die vielen Wirklichkeiten verstrickt sind,
in denen Christen und Christinnen leben. Auf der Grundlage der vorge-
brachten interdisziplinären Überlegungen können wir die Kritik postkolonia-
ler Theorieansätze als eine genuine theologische Stellungnahme im Blick auf
die christliche Tradition bezeichnen. Sie kann zu einer theologischen Res-
source für eine Theologie der Inkarnation werden, die die Kontingenz von
Transzendenz zu ihrem theologischen Ausgangspunkt werden lässt. So eine
Theologie versteht das Fehlen eines genuin christlichen Propriums als ent-
scheidende Bedingung theologischer Wissensbildung und übersetzt diesen
Mangel in einen interdisziplinären Ansatz, durch den untersucht werden
kann, wie sich theologische Sprachformen in kritischer Auseinandersetzung
mit anderen Diskursen formiert haben. Eine solche Theologie hält daran
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putting language to death.” Michel de Certeau: Heterologies. Discourse on the Other,
Minneapolis, MN 2010, 159.

38 Vgl. de Certeau, How is Christianity Thinkable Today?, 152.
39 Michel de Certeau: GlaubensSchwachheit, Stuttgart 2009, 180.



40/6 fest, WaS Adorno den „Standpunkt der rlösung nannte, aher versucht
gleich, Rechenschafli Tür die CNMSTUCHE offnung aul rlösung 1NM1LIeN VOoNn
am bivalenten Praktiken der Sinngebung abzulegen. S1e versucht, die hbefrei
ende Stoßrichtung theologischer Wissensbildung 17 1cC ehalten, 1St
sich jedoch auch der grundlegenden Ambivalenz schmerzlich bewusst, die
jeden Prozess der Sinngebung kennzeichnet und SOM1 verhindert, dass alle
uUuNSsSeTe Interpretationsbemühungen jemals „gesichert” sind Oder eindeutig
werden. Mit dieser hermeneutischen Annahme lässt sich auch der wesentli-
che konzeptionelle Unterschie mMmoderner eologie über das gesamte
methodologische pektrum hinweg kennzeichnen VOoNn dialektischen his
liıhberalen Ansätzen Diese berücksichtigen ZWäarTr die Historizität und Kontin:
SCNZ CANTMSTÜNCHeEeN aubens, versuchen aber, die dee e1INes klar benennbaren
christlichen KONtiNUuUMS bewahren, indem S1€e 6 ETW als dialektisches
Gegenstück einer Leidensgeschichte fassen, Oder als den inhärenten SInn @1-
nNerT humanisierenden Fortschrittsgeschichte verstehen. Die interdisziplinäre
Auseinandersetzung M1t postkolonialer ] heorie entreißt uns jedoch solche
Kahmenkonstruktionen, mMiıt denen WIT uns e1in STADIles christliches Pro
prium vorstellen könnten, das klar erkennbar In dialektischen oder In
korrelativen Beziehungen OÖlfentlichen Diskursen esteht Stattdessen
sind WIT herausgelordert, über (‚ottes heilvolle Gegenwart als UNAauUullOSsSC
verstrickt 1 die Welt nachzudenken Wir können Tortan nicht aul Vorstellun-
gehn VOoNn soteriologischer Eindeutigkeit ZUruüuckilallen Oder CNrIiSLUICcHEe Heilsge
SCHICNHNTE 1 einer historischen Jeleologie verankern.

VANN Beginn habe ich vorgeschlagen, dass SOIC e1ine Iheologie apologe-
tisch vorgeht und NUunNn en WIT konzeptuelle Ressourcen gesammelt,
diesen Vorschlag ahbschließen unte  ern Buchstäblich 1St Apologetik
eine Sprache, die VOoNn anderswoher ommt, und die etymologische erkun
des (Genres unterstreicht dies: Apologetik 1St e1ine Verteidigungsrede VOT Ge
richt, und damit e1ine Sprachform, die VoNn den Einwänden ausgeht, die eine
andere Person emacht hat „Apologeten“ reagleren aul Herausiorderungen,
die S1e sich nicht selhst erwählt aben hre Argumentation entsteht nicht In
eiınem „internen Bereich“ eigener Plausibilität, Oondern beginnt Herausfifor-
derungen, die VOoNn außen kommen und die dazu auffordern, die eigenen
Überzeugungen erst formulieren.” Das grei die theologischen Einsich:
ten auf, die WIT In uUuNSeTeTr interdisziplinären Relektüre VOoNn Soteriologie g
WONNEeN apben und die 6 uns ermöglicht, eologie als Sprache VOoNn
derswo Neu konzipieren. Auf der Grundlage dieser Relektüre können WITr

Al FTheodor Adorno. Miınima Moralıa. Reflexionen AUS dem beschädigten eben, (JE
ammelte Schriften 4, Frankfurt 1980, 283

Gmainer-Pranzl, Interversalıität des Hoffnungslog0os, 203
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fest, was Adorno den „Standpunkt der Erlösung“40 nannte, aber versucht zu-
gleich, Rechenschaft für die christliche Hoffnung auf Erlösung inmitten von
ambivalenten Praktiken der Sinngebung abzulegen. Sie versucht, die befrei-
ende Stoßrichtung theologischer Wissensbildung im Blick zu behalten, ist
sich jedoch auch der grundlegenden Ambivalenz schmerzlich bewusst, die
jeden Prozess der Sinngebung kennzeichnet und somit verhindert, dass alle
unsere Interpretationsbemühungen jemals „gesichert“ sind oder eindeutig
werden. Mit dieser hermeneutischen Annahme lässt sich auch der wesentli-
che konzeptionelle Unterschied zu moderner Theologie über das gesamte
methodologische Spektrum hinweg kennzeichnen – von dialektischen bis zu
liberalen Ansätzen. Diese berücksichtigen zwar die Historizität und Kontin-
genz christlichen Glaubens, versuchen aber, die Idee eines klar benennbaren
christlichen Kontinuums zu bewahren, indem sie es etwa als dialektisches
Gegenstück einer Leidensgeschichte fassen, oder als den inhärenten Sinn ei-
ner humanisierenden Fortschrittsgeschichte verstehen. Die interdisziplinäre
Auseinandersetzung mit postkolonialer Theorie entreißt uns jedoch solche
Rahmenkonstruktionen, mit denen wir uns ein stabiles christliches Pro-
prium vorstellen könnten, das – klar erkennbar – in dialektischen oder in
korrelativen Beziehungen zu öffentlichen Diskursen besteht. Stattdessen
sind wir herausgefordert, über Gottes heilvolle Gegenwart als unauflöslich
verstrickt in die Welt nachzudenken. Wir können fortan nicht auf Vorstellun-
gen von soteriologischer Eindeutigkeit zurückfallen oder christliche Heilsge-
schichte in einer historischen Teleologie verankern. 

Zu Beginn habe ich vorgeschlagen, dass solch eine Theologie apologe-
tisch vorgeht – und nun haben wir konzeptuelle Ressourcen gesammelt, um
diesen Vorschlag abschließend zu untermauern. Buchstäblich ist Apologetik
eine Sprache, die von anderswoher kommt, und die etymologische Herkunft
des Genres unterstreicht dies: Apologetik ist eine Verteidigungsrede vor Ge-
richt, und damit eine Sprachform, die von den Einwänden ausgeht, die eine
andere Person gemacht hat. „Apologeten“ reagieren auf Herausforderungen,
die sie sich nicht selbst erwählt haben. Ihre Argumentation entsteht nicht in
einem „internen Bereich“ eigener Plausibilität, sondern beginnt Herausfor-
derungen, die von außen kommen und die dazu auffordern, die eigenen
Überzeugungen erst zu formulieren.41 Das greift die theologischen Einsich-
ten auf, die wir in unserer interdisziplinären Relektüre von Soteriologie ge-
wonnen haben und die es uns ermöglicht, Theologie als Sprache von an-
derswo neu zu konzipieren. Auf der Grundlage dieser Relektüre können wir
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40 Theodor W. Adorno: Minima Moralia. Reflexionen aus dem beschädigten Leben, Ge-
sammelte Schriften Bd. 4, Frankfurt a. M. 1980, 283.

41 Vgl. Gmainer-Pranzl, Interversalität des Hoffnungslogos, 203.
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uns von einem Verständnis von Apologetik als der Verteidigung eines selbst-
verständlichen christlichen Propriums verabschieden. Stattdessen lässt sich
apologetische Theologie neu betreiben als eine Theologie, die ihren grundle-
genden Mangel an einer eigenen Sprache und ihre Heimatlosigkeit erkennt
und zum Ausgangspunkt macht. Sie wird zu einer theologischen Praxis, die
die grundlegende Bedeutung anderer Diskurse bei der Bildung von christli-
chen Traditionen kennt und die registriert, dass jeder Versuch, ein christli-
ches Proprium zu definieren, konstitutiv von loci alieni abhängt. Metho-
disch bildet die Interdisziplinarität den Ausgangspunkt dieses Ansatzes.
Apologetische Theologie beginnt folglich als Exposition der Theologie an an-
deren Orten. Erkenntnistheoretisch nimmt sie die chaotischen, mehrdeuti-
gen Praktiken der Sinnbildung – sowohl innerhalb als auch außerhalb der
etablierten christlichen Tradition – zum Ausgangspunkt ihres Redens von
Gott. Apologetische Theologie ist in der Tat öffentlich und politisch – nicht,
weil sie ein spezifisch christliches Proprium im öffentlichen Raum zu vertei-
digen hat, sondern weil ihre Aufgabe darin besteht, Quellen aufzuspüren,
um Gottes abwesende Gegenwart im Anderswo, in anderen Sprachen und
Orten zu entdecken.42 Als solch eine Rede „von anderswo“ widersetzt sich
apologetische Theologie jeder Abgeschlossenheit – und entfaltet möglicher-
weise gerade auf diese Weise eine transformative, heilende Wirkung. Indem
sie sich der Abgeschlossenheit widersetzt, wird sie zu einer politischen, äs-
thetischen und theologischen Praxis, die das Ungesagte, das Unsichtbare,
das Nicht-zu-Verstehende zu offenbaren sucht. Indem sie sich der Abge-
schlossenheit widersetzt, ist sie eine politische, ästhetische und theologische
Praxis der Transzendenz. Indem sie sich der Abgeschlossenheit widersetzt
kann, apologetische Theologie zum Gebet um die Heimsuchung durch Ge-
spenster werden, die das politisch-ästhetische Regime der Un-/Sichtbarkeit
durchbrechen. 
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42 Vgl. auch Papst Franziskus in der Apostolischen Konstitution „Veritatis Gaudium“:
Theologie muss „dorthin (…) gelangen, wo die neuen Geschichten und Paradigmen ent-
stehen.“; in: Papst Franziskus: Apostolische Konstitution „Veritatis Gaudium“. Über die
kirchlichen Universitäten und Fakultäten, 4b; siehe: www.vatican.va/content/fran-
cesco/de/apost_constitutions/documents/papa-francesco_costituzione-
ap_20171208_veritatis-gaudium.html (aufgerufen am 02.02.2021).


