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EINLEITUNG

Die Texte dieses Heftes gehen auf Vortradge zuriick,
die im Verlauf des Studienjahres 1993/94 im Rah-
men des Arbeitskreises ,Theorie und Praxis der In-
terkulturalitat” gehalten worden sind. Der Arbeits-
kreis setzt sich in interdisziplindrer Diskussion mit
Fragen auseinander, die sich fir verschiedene wis-
senschaftliche Disziplinen durch den Sachverhalt
ergeben, daf3 in der gegenwartigen Welt Menschen
unterschiedlicher kultureller Pragung in wesentli-
chen Bereichen miteinander zu tun haben. Alte Ka-
tegorien absolut (berlegener Kulturen oder gar
Rassen sind ungeeignet, auf die damit entstehen-
den Fragen Antworten zu geben. Eine Alternative;
die gleicherweise ungeeignet erscheint, besteht in
einem gegenseitigen Abgrenzen und Ausgrenzen,
wodurch im besten Fall verstdndnisloses Neben-
einander, im schlechtesten Fall aggressives Gegen-
einander erreicht wiirde.

Die européischen Traditionen der Human- und
Sozialwissenschaften haben sich immer schon
damit befaf3t, die Lebensformen von Menschen zu
erkennen und zu erklaren. In der Regel sind diese
Disziplinen jedoch von der Voraussetzung ausge-
gangen, daf3 ihre Begriffe, Methoden und Theorien
selbst nicht mehr einer traditionellen Kultur angeho-
ren, dal3 sie vielmehr ,wissenschaftlich® und damit
allgemeingliltig seien. Doch zeigt sich gerade in den

modernen Gesellschaften weltweit, daB das Fort-
wirken von regionalen Traditionen oft unerwartet
stark ist, und daf} dies keineswegs nur auf3erhalb
Europas der Fall ist. Damit ist den Wissenschaften
vom Menschen die Aufgabe gestellt, ihre Grundla-
gen radikaler als zuvor zu Uberprifen.

Erich Pilz zeigt in seinem Beitrag die fur uns oft
fremdartigen Facetten des Begriffs der Demokratie
in der heutigen Diskussion in China auf, wahrend
Renato Cristin versucht, von einem phanomenolo-
gischen Ansatz her den Begriff der Fremdheit zu
kiaren. Sergius Kodera bringt dazu die Epoche der
europdischen Renaissance in Erinnerung, in der auf
unterschiedliche Arten eine Synthese des Eigenen
mit dem Fremden versucht worden ist. Franz
Schmidjell und Rafael Donnadio weisen in ihrem
Beitrag auf konkrete Schwierigkeiten im Umgang
mit nichteuropéischem Kulturgut hin. Die Beitrage
von Anke Granef3 und Alain Kanyinda entstammen
der Diskussion um Begriff und Funktion der Philo-
sophie im heutigen Afrika; Granel3 setzt sich dazu
mit dem Begriff der ldentitdt auseinander, wogegen
Kanyindas Beitrag den Akzent auf die Frage setzt,
welche Aufgaben im heutigen Afrika philosophi-
schem Denken und Argumentieren Uberhaupt zu-
gemutet werden kann und soll.

Franz M. Wimmer
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ERICH PILZ

DEMOKRATIE CHINESISCHER PRAGUNG
Zur Problematik interkultureller Vergleiche

Interkulturalitat wird in den folgenden Uberlegungen
vor allem unter dem Aspekt der Erkenntnisproble-
matik betrachtet: Welche moglichen Verzerrungen
des Erkenntnisgegenstandes sind beim Vergleich
fremdkulturelier Phanomene mit solchen aus der
eigenen Kultur zu erwarten beziehungsweise zu
vermeiden? Diese Frage soll am Beispiel der Dis-
kussion Uber das Problem der Demokratie in China
untersucht werden. Nach einigen einleitenden Be-
merkungen (1.) mochte ich zuné&chst die unter-
schiedlichen chinesischen Diskurse zur ,Demokra-
tie chinesischer Pragung” kurz beschreiben (2.), um
dann jene Aspekte des westlichen Diskurses tber
Demokratie in China herauszuarbeiten, die meines
Erachtens einem angemessenen interkulturellen
Verstandnis dieser Frage hinderlich sind (3.). Die
abschlieBenden Bemerkungen (4.) geben Hinweise
auf positive Entwicklungen in der jlingsten Zeit.

1.

Zunachst einige Bemerkungen zum Begriff der
wchinesischen Pragung®. Der Ausdruck ,Zhongguo
tese”, hier Ubersetzt mit ,chinesische Pragung®, ist
gegenwartig in der Volksrepublik China ein ebenso
weit verbreiteter wie ambivalenter Begriff. Er stellt
eine Chiffre dar, durch weiche die Eigenstandigkeit
wirtschaftlicher, sozialer und kultureller Phanomene
in China ausgedriickt wird, eine Eigenstandigkeit,
deren Konturen im Zuge zunehmender globaler
Vernetzung Chinas seit den achtziger Jahren mehr
und mehr verwischt zu werden drohen.

Hatte das traditionelle China in den Augen des
westlichen Beobachters den Nimbus einer ganz an-
deren, eher unvergleichbaren Welt genossen, so
prasentierte sich das maoistische China fiir einen
Grofteil der auBerchinesischen Welt, darunter auch
Europa und Amerika, in sehr hohem MaBe als mo-
derne und daher unmittelbar verstehbare Alterna-
tive zur kapitalistischen Wirtschaft, Gesellschaft
und Kultur. Mit der bewuBten, grof3en Offnung Chi-
nas gegeniber den Entwicklungen auBerhalb der
sozialistischen Welt seit Ende der siebziger Jahre
entwickelte sich dann ein verstarktes Bediirfnis, das
spezifisch Chinesische innerhalb dieses Anglei-
chungsprozesses herauszustellen.

Dieser Diskurs um die ,chinesische Pragung”
ansonsten globaler Phdnomene wird unter anderem
auch in bezug auf das chinesische Demokratiever-
standnis geftihrt, und zwar einerseits von seiten der
chinesischen Regierung, andererseits von verschie-
denen Gruppen chinesischer Intellektueller. Es ist
nun wichtig sich zu vergegenwartigen, daf3 sich die
Intellektuellen in China im Laufe der Geschichte in

hohem Ausmal} als den idealsten und auch wich-
tigsten Bestandteil des Staates und seiner norma-
tiv-offentlichen Darstellung verstanden, als die Hi-
ter, Verteidiger und vor allem Formulierer der
ldeologie, der kulturellen und spater nationalen
Identitat. Ich gehe davon aus — und viele Studien
stlitzen diese Hypothese — daf3 auch heute ein be-
deutendes Segment der chinesischen Intellektuel-
len diese Position einnimmt.

Spricht man im Zusammenhang mit diesem
Segment der chinesischen Intellektuelien von Of-
fentlichkeit, so ist darunter also eine normative Of-
fentlichkeit zu verstehen, in deutlichem Gegensatz
zur sogenannten ,birgerlichen” Offentlichkeit, die
nach Habermas durch ihre Autonomie gegenlber
dem Staat, und das heif3t in sehr hohem MaBe
durch eine Position, die im Gegensatz zum Staat
steht, gekennzeichnet ist (vgl. Habermas).

Es gibt aber in China Kreise von Intellektuellen,
die ihre Rolle in der Gesellschaft inzwischen deut-
lich anders verstehen und zwar im Sinne der ange-
sprochenen Eigenstandigkeit und Unabhangigkeit
beziehungsweise im Sinne der Opposition zu ein-
zelnen Positionen der normativen Offentlichkeit
oder zur gesamten staatlichen ldeologie.

2.

Wenn wir also von Demokratie im Zusammenhang
mit China oder konkreter von ,Demokratie chinesi-
scher Pragung” sprechen, so ist es wichtig zu defi-
nieren, von wessen Verstandnis wir ausgehen, wel-
chen chinesischen Diskurs wir im Auge haben:

2.1.

Der normativ-ffentliche Diskurs der sogenannten
Lsystem-Intellektuellen® ist unter anderem durch
den Konsens gekennzeichnet, daf3 in China der
Staat die einzige Offentlichkeit darstellt, daB die In-
tellektuellen die wichtigsten Représentanten der
idealen Formulierung dieser Offentlichkeit darstel-
len, auch wenn der Staat die Moglichkeit hat — und
sie schon sehr hdufig und drastisch umsetzte —
diese treuesten und wichtigsten Stitzen zu diffa-
mieren, zu benachteiligen, zum Schweigen zu ver-
urteilen, zu verfolgen, also aus dem Diskurs, der ei-
gentlich der ihre ist, auszuschalten. Die soge-
nannten System-Intellektuellen sind tber diese ge-
meinsame Charakterisierung hinaus aber in un-
terschiedliche Gruppen aufgespalten und haben
beziehungsweise hatten teilweise ihre je eigenen
Patrone in der hohen Politik. Daher ist ihr Diskurs
iber die ,Demokratie chinesischer Pragung® bereits

‘uneinheitlich, wenn auch die verbindenden Ele-
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mente starker als die trennenden sein mogen (vgl.
zu den System-Inteliektuellen (establishment intel-
lectuals) vor allem Goldman und Hamrin, zur Dar-
stellung der Demokratievorstellungen bestimmter
Gruppen vor allem Metzger).

2.2.

Es gibt dariiber hinaus den Diskurs der offentlichen
Macht, heute konkret der Kommunistischen Partei
Chinas, die den Begriff der ,Demokratie chinesi-
scher Pragung” in hohem MaBe in Anspruch nimmt.
Die Staatsmacht in China, so das Protokoll der Ge-
schichte bis zum heutigen Tag, distanziert sich sehr
eindeutig von Demokratie im Sinne der Entwicklung
des Begriffs in Europa und Amerika sowie dessen
gesellschafts- und kulturpolitischer Umsetzung. Die
,chinesische Pragung®, durch die sich Demokratie
in der Volksrepublik auszeichnen soll, gilt der Partei
vornehmlich als Aushangeschild, in dem einerseits
ein &ffentliches Bekenntnis zur Demokratie enthal-
ten ist, andererseits aber eine Berufung auf den
globalen kulturellen Pluralismus. Diese kulturrelati-
vistische Berufung auf nationale Charakieristiken
der demokratischen Gesellschaftsgestaltung soll
“einerseits das nationale SelbstbewuBtsein starken
und andererseits politische Eingriffe jedweder
Machart in die Gesellschaft und in den Bereich des
Individuums ideologisch rechtfertigen. Sie dient
auch als Freibrief flir eine den eigenen Zwecken
(Alleinherrschaft der Partei) dienende Machtpolitik,
welche zur Aufrechterhaltung der Ordnung die Un-
terdrickung demokratischer Bestrebungen im
Sinne der Autonomie einzelner gesellschaftlicher
Bereiche geradezu ndtig macht.

Die Chinaforschung geht weitgehend davon aus,
daB die gesamte derzeitige Fihrungsspitze die Be-
schaftigung mit Demokratisierung und Liberalismus
im Sinne der Diskussion, wie sie in Westeuropa und
Amerika gefuhrt wird, flr ein Lieblingsthema des
paranoiden Westens halt, fiir absolut kein chinesi-
sches Thema. Vorbilder fir die chinesiche Entwick-
lung der nachsten Jahrzehnte stellen fur diese Fih-
rungsspitze viel eher jene Modelle dar, wie sie in
Sidkorea und Taiwan in der autoritdren Phase der
sechziger und siebziger Jahre verwirklicht worden
waren.

AuBerhalb der Volksrepublik China wird diese
These vom Schaden der westlichen Wertvorstel-
lungen fir China am lautstarksten von Lee Kuan
Yew vertreten, dem Architekten und Bauherrn des
Lneokonfuzianischen Modellstaates” Singapur (vgl.
Machetzki).

2.3.

Spéatestens seit Juni 1989 spricht die Weltdffent-
lichkeit von einem weiteren Diskurs tber die Demo-
kratie in China; die sogenannte Demokratiebewe-
gung, in der unter anderem die inteliektuelle Ju-
gend, die ,oppositionelle” Jugend, stark von west-
lichen ldeen gepragte Intellektuelle und andere
Schichten der chinesischen Bevodlkerung vertreten

sind. Das Demokratieverstandnis dieser Bewegung
ist begrifflich sicher sehr schwer zu fassen, aller-
dings lassen sich einige allgemeinglitige Forderun-
gen erkennen: Unzufriedenheit mit der realisierten
.Demokratie chinesischer Pragung®, das heiB3t mit
dem Ausmafd der gegenwartigen demokratischen
Freiheiten und Mdglichkeiten sowie mit der normati-
ven Interpretation dieser Freiheiten und Moglichkei-
ten; die Forderung, den politischen Wandlungspro-
zeB3 (Demokratisierung) als wesentlichen Bestand-
teil der Modernisierungsanstrengungen zu betrei-
ben; ein Verstdndnis der Rolle der Intellektuellen
nicht so sehr als kritische Gehilfen der politischen
Macht, sondern als unabhdngige gesellschaftliche
GroBe sowie als mogliche Opposition.

2.4.

Was die Einstellung der sogenannten Massen zur
Frage der Demokratie beziehungsweise der ,Demo-
kratie chinesischer Pragung” anbelangt, so handelt
es sich dabei weitgehend um einen Diskurs, der der
westlichen Forschung kaum zugénglich ist. Eine
verbreitete Hypothese Uber die Grundeinstellung
dieser schweigenden Mehrheit 1aBt sich so formu-
lieren: Es gibt fir die Masse der chinesischen Be-
volkerung, von den immer noch Gber 70% der land-
lichen Bevolkerung Uber die groBe Zahl der
stadtischen Arbeiter bis hin zu den Angesteliten und
Kadern in Stadt und Land, sehr viel bedeutend
Wichtigeres als den Diskurs um die ,Demokratie
chinesischer Pragung”. Kampf beziehungsweise
Sorge um einen und die Faszination von einem
besseren Lebensstandard 143t die Betroffenen vor
allem Ausschau halten nach stabilen politischen
und gesellschaftlichen Verhéltnissen, in denen per-
sonliches Kalkil und individueller Einsatz erfolg-
reich flir ein materiell besseres Leben eingesetzt
werden kénnen.

Dieser Hypothese widerspricht aber eine demo-
skopische Erhebung durch das Beijinger For-
schungsinstitut fir Wirtschaftsfragen von 1987. Be-
fragt wurde die jlingere Bevolkerung (16-35 Jahre)
zu vier Fragenkomplexen, der vierte davon bezog
sich auf die demokratischen Freiheiten, und das
Ergebnis war fir die offentlichen Auftraggeber der
Erhebung alles eher als ermutigend: 20,5% hielten
die Verwirklichung demokratischer Freiheiten far
das zeitlich und inhaltlich dringendste Problem, da
ohne entsprechende politische Reformen die Mo-
dernisierung des Landes nicht gelingen kénne.
56,1% forderten die Verwirklichung demokratischer
Freiheiten Schritt fir Schritt mit der wirtschaftlichen
Entwicklung. Nur 8,2% der Befragten hielten die
Verwirklichung demokratischer Freiheiten in abseh-
barer Zeit nicht fir dringlich. Und nur 6,5% hielten
das Ausmaf3 der gegenwartig verwirklichten demo-
kratischen Freiheiten fir ausreichend (vgl. Ma-
chetzki).
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2.5,

Es gibt darlber hinaus natlrlich noch verschiedene
Diskurse Uber die Verwirklichung von Demokratie in
China unter Chinesen auBerhalb der Volksrepublik
China, etwa in Taiwan, die hier nicht weiter berlck-
sichtigt werden.

3.

Der westliche Diskurs Uber die Demokratie in China
ist natirlich auch alles andere als einheitlich. Im
nun folgenden Teil der Ausflihrungen werden aber
nicht so sehr die einzelnen Autoren, die sich sub-
stantiell zur Frage der chinesischen Demokratie
geauBert haben, erdriert, vielmehr geht es darum,
jene Elemente in diesem Diskurs aufzusplren, die
fur die interkulturelie Verstandigung von Bedeutung
beziehungsweise problematisch sind oder sein
kénnen. Es wird sich dabei zeigen, daf3 es sich in
weiten Bereichen um die Problematik mangelnder
Differenzierung handelt: Angefangen bei der Tatsa-
che, daB in der westlichen Diskussion haufig zu
wenig Ricksicht genommen wird auf die oben an-
gedeutete Vielzahl der chinesischen Diskurse Uber
.Demokratie chinesischer Pragung®, bis hin zu er-
kenntnistheoretischen Unschéarfen sowie aus der
Disziplingeschichte der Sinologie herleitbaren Ver-
gréberungen und blinden Flecken, handelt es sich
durchwegs um Phéanomene fehlender Differenzie-
rung, deren theoretische Aufarbeitung der Praxis
der Interkulturalitat, d. h. konkret den Versuchen
der Vermittiung der Bedeutung von ,Demokratie
chinesischer Pragung" férderlich sein sollte.

3.1.

Vorweg ist festzustellen, daf3 der Umgang mit dem
eigenen Gegenstand in der Disziplingeschichte —
das heil3t innerhalb der Sinologie — nicht ausrei-
‘chend reflektiert, mit anderen Worten die erkennt-
nistheoretische Problematik der Interkulturalitat zu
selten zum Gegenstand der Reflexion gemacht
worden ist. ’

Interkulturalitat ist eine Frage des Umgangs mit
seinem eigenen Gegenstand insofern, als er (der
eigene Forschungsgegenstand) immer schon ein
fremder ist. Der Verstehensprozef3 ist wesenhaft
einer, der zwar auf der Moglichkeit des Verstehens
des Anderen ful3t, das heif3t jene Gemeinsamkeiten
vorausseizt, die Verstehen uberhaupt erst méglich
machen. Uber diesen minimalen gemeinsamen An-
satzpunkt zwischen Erkenntnissubjekt und For-
schungsobjekt hinaus aber geht es beim Verstehen
ganz grundsétzlich um den dialogischen Annahe-
rungsproze3 an das Andere, das immer schon
fremd ist — sonst wére ja der mithsame Prozel3 des
Verstehens nicht notig.

Man kann sicher auch sagen, das Andere oder
der Andere sei dadurch, daB er fremd ist, immer
schon wesenhaft fremdkulturell: dann namlich,
wenn Kultur das selbstgesponnene Bedeutungsge-

webe darstellt, in das der Mensch verstrickt ist. Die
Methode der dichten Beschreibung rekonstituiert
die Realitat der Kultur, das Gewebe von Bedeutun-
gen, die ineinandergreifenden Systeme von Zei-
chen und Symbolen, die hinter einfachen phéno-
menologisch beschreibbaren Ablaufen liegen und
das menschliche Handeln erst als solches konstitu-
ieren (vgl. Clifford Geertz).

Wenn ein im hauptstadtischen, intellektuellen
Milieu sozialisierter Forscher die Lebenswelt von
Bauerinnen aus dem Mduhlviertel untersucht, ist das
sicherlich eine flr ihn fremde Kultur, dasselbe gilt
von den burgerlichen Lebensformen im Bieder-
meier. In jedem dieser Forschungsfelder ist die
Aneignung des angesammelten theoretischen Er-
fahrungsschatzes sowie der in der Forschungsge-
schichte angehéauften Detailkenntnisse im Vorfeld
der eigentlichen Forschung entscheidend fur die
Qualitat der zu erwartenden Erkenntnisse.

Wenn nun, wie das die eben skizzierte Definition
von Kultur nahelegt, jedes Verstehen als Verstehen
des Fremdkulturellen zu sehen ist, dann scheint
sich zwar auf der Ebene der Theorie keine qualitativ
eigenstandige Problematik fiir Interkulturalitdt am
Beispiel Chinas zu ergeben, die fehlende Reflexion
der grundsatzlichen Problematik des interkulturellen
Verstandnisprozesses hingegen hat weitreichende
Folgen.

3.2.

Aus der genannten ungeniigenden Reflexion des
Bezugs zum Erkenntnisgegenstand resultiert in der
vorliegenden Frage folgendes Dilemma: Der westli-
che Diskurs {iber die Demokratie in China ist von
zwei gegensatzlichen paradigmatischen Annahmen
gepragt. Die Vermittlung beziehungsweise Aufhe-
bung des Widerspruchs scheint bisher kaum gelun-
gen.

Die eine Position wiirde in extremer Formulie-
rung sagen: Die chinesische kulturelle Tradition —
als Leitidee und als Last, jedenfalls aber als pra-
gende Komponente heutiger kultureller Formen —
bewirkt in Summe eine politische Kultur (und dazu
gehort das Demokratieverstandnis), die nicht nur
von der westlichen deutlich verschieden ist, son-
dern auch mit den westlichen MafBstaben weder zu
messen noch zu verstehen ist.

Die andere Position hingegen geht davon aus,
daf es Grundelemente demokratischer Rechte und
Werte gibt; die in China ebenso zu gelten haben
wie in der (brigen Welt, soweit diese durch die mo-
derne Kommunikationstechnik zu wirtschaftlicher
Verflechtung und Arbeitsteilung sowie zu kultureller
Durchdringung in globalem Ausmal3 vorangeschrit-
ten ist.

Eine Formulierung, die beide Standpunkte um-
faf3t, wirde also in etwa lauten: Bei der Praxis der
Interkulturalitdt geht es um die Anerkennung bezie-
hungsweise Respektierung fremdkultureller Sym-
bolsysteme und Wertvorstellungen, bei gleichzeiti-
gem Bekenntnis zur kulturtbergreifenden Alige-
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meinglltigkeit bestimmter Werte und Rechte.

Die Forderung nach Vermittlung dieser einander
scheinbar widersprechenden Positionen formulierte
kirzlich unter etwas anderer Perspektive ein in den
USA aufgewachsener und sozialisierter chinesi-
scher Wissenschaftler bei einem Besuch in Wien
mit den Worten: ,| want both!* Namlich jene Stabili-
tat, Sicherheit, Geborgenheit usw., die sich eher
aus der chinesischen kulturelien Tradition der Un-
terordnung des Individuums unter die Gemeinschaft
herleiten, wie auch die wirtschaftliche Aggressivitat
und Einsatzbereitschaft und den daraus resultieren-
den Wohlstand, sowie die schopferische Entfaltung
des Einzelnen, die eher in der (westlichen) Prioritat
des Individuums vor der Gesellschaft und dem
(daraus resultierenden) Schutz individueller Rechte
und Freiheiten begriindet sind.

Es geht hier also um eine Differenzierung, die
einerseits einem uneingeschrankten Kulturrelativis-
mus insofern Grenzen setzt, als die globale Vernet-
zung aus der Welt beziehungsweise aus dem aller-
gréBten Teil der Welt, zu dem China fraglos gehort,
ein Dorf gemacht hat, in dem zum Beispiel die An-
erkennung und der Schutz grundlegender indivi-
dueller Freiheiten und Rechte oder auch der Schutz
von Minderheiten bekannt sind und anerkannt wer-
den. Und diese Anerkennung gilt unbeschadet der
Tatsache, daf3 diese individuellen Rechte in der ei-
genen kulturellen Tradition nicht in dem Maf3 und
der Form, wie sie sich in der europaisch-amerika-
nischen Entwickiung herausgebildet haben, veran-
kert sind. Zugleich aber kommt der kulturellen Ei-
genstandigkeit wie auch den Besonderheiten der
sozialen und wirtschaftlichen Entwicklung in bezug
auf die Formen demokratischer Gesellschaftsge-
staltung ein sehr groBer Stellenwert zu, der zum
Beispiel auch Beschrankungen der Freizligigkeit
einschiieBen kann, welche in anderen kulturellen,
sozialen und wirtschaftlichen Verhaltnissen als un-
akzeptabel erscheinen mogen.

3.3.

Als Erblast aus der Geschichte der Chinaforschung
kann man folgendes Phanomen undifferenzierter
Betrachtungsweise bezeichnen: China als Gegen-
stand der Forschung war immer eine holistische
Einheit und zugleich das unvergleichlich Andere.
Seit es sinologische Forschung gibt, hat sich der
Gegenstand dieser Forschung — sei es China, die
chinesische Kultur, die chinesische Gesellschatft,
die chinesische Mentalitat usw. — in hohem Mal3e
erfolgreich geweigert, einen Platz auf dem Konti-
nuum fremdkultureller Erkenntnis einzunehmen: Im
Gegenteil, China hat es immer geschafft, als das
ganz Andere hypostasiert zu werden. Und diese
Rolle des Unvergleichlichen stellt auch eine ge-
wisse Problematik des westlichen Diskurses uber
die ,Demokratie chinesischer Pragung“ dar.
Zundchst fihrt das bis heute dazu, daf3 die Un-
terscheidung der verschiedenen weiter oben grob
aufgelisteten Diskurse, die in China zur Frage der

,2Demokratie chinesischer Pragung“ gefiihrt werden,
haufig unterbleibt. In einer wissenschaftlichen ame-
rikanischen Darstellung der Problematik von De-
mokratie in China aus den neunziger Jahren etwa
werden zunéchst traditionelle chinesische Positio-
nen abgesteckt: die von amerikanischen Vorstel-
lungen stark abweichenden chinesischen Anschau-
ungen in bezug auf die Position des Menschen in
der Geselischaft im Laufe der Geschichte etwa. Seit
der Mitte unseres Jahrhunderts, so stellt der Autor
sodann bedauernd fest, sei es zwischen Amerika
und China in der Frage des Demokratieverstéand-
nisses laufend zu MiBverstdndnissen gekommen,
weil man diese grundsétzlich unterschiedlichen An-
schauungen in der Geschichte und in der Gegen-
wart nicht genligend beachtet habe. Aus dem Kon-
text wird allerdings nicht eindeutig klar, welche
Auseinandersetzungen und MiBverstandnisse hier
vor allem gemeint sind, ob es etwa solche auf Re-
gierungsebene sind oder solche im Bereich der
Chinaforschung usw. (vgl. DesForges).

Durch diese Unscharfe und fehlende Differenzie-
rung wird interkulturelle Versténdigung Uber diesen
Gegenstand erheblich erschwert. Es ist ja ein be-
trachtlicher Unterschied, ob die Rede ist vom Um-
gang der Kommunistischen Partei Chinas mit sy-
stemkritischen Intellektuellen, und der darauf
folgenden Reaktion der amerikanischen Regierung,
oder ob etwa das Problem diskutiert wird, in wel-
chem AusmafB die Uberzeugung von der hohen
Qualitdt der eigenen demokratischen Institutionen
einen amerikanischen Forscher dazu verleitet, die
Moglichkeit grundséatzlich anders gearteter demo-
kratischer Anschauungen und Einrichtungen in ei-
ner fremden Kultur nicht ernsthaft in Betracht zu
ziehen.

Eine klare theoretische Unterscheidung dieser
beiden Ebenen ist vor allem deshalb so wichtig, weil
sie in der Praxis der Interkulturalitdt so eng ineinan-
der verwoben sind. Mangelnde Offenheit fir quali-
tative Andersartigkeit fremdkultureller demokrati-
scher Anschauungen und Institutionen im Bereich
der Wissenschaft fordert Selbstgefélligkeit im Be-
reich der Politik. Die Geschichte der Disziplin zeigt
umgekehrt auch deutlich, daf3 die 6ffentliche Mei-
nung, soweit sie von undifferenzierter Bewunderung
fir das maoistische China als alternativem Gesell-
schaftsmodell getragen war, auch in der Wissen-
schaft den Blick fur differenzierte Untersuchungen
stark getrubt hat.

Es ist in diesem Zusammenhang dariiberhinaus
zu bedenken, daB im Westen immer ein holisti-
sches Verstandnis von China im Vordergrund
stand: ,das“ China, ,der‘ Chinese, ,die chinesische
Kultur usw. immer als wesentliche Einheit begriffen.

Dies wird deutlich in manchen hochinteressan-
ten Studien etwa Gber den Begriff des Menschen im
maoistischen China (vgl. Munro). Das maoistische
Geselischaftsverstdndnis hat die westliche For-
schung so beeindruckt, daf3 sie nach 1950 mdgli-
che andere Diskurse in China weitgehend vernach-
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lassigte. Diese anderen Diskurse waren sicher
schwer zu untersuchen, sie wurden mit allen Mitteln
verdréangt, zum Schweigen gebracht und unter-
driickt und waren somit der Forschung kaum zu-
génglich. Aber daf3 sich die Spezialisten von einem
quasi einheitlichen Selbstverstandnis Chinas immer
wieder so vollkommen blenden lieBen, das ist in
nicht geringem MaBe auf die in der Geschichte der
Disziplin feststellbare Sucht zurtickzufihren, China
in holistischer Sicht als das Einheitliche und ganz
Andere zu verstehen.

Aus diesem holistischen Verstandnis von China
laBt sich dann auch die erkenntnistheoretisch &u-
Berst problematische Position ableiten, das, was
,die“ Chinesen unter Demokratie verstehen, sei als
organische Einheit so anders, daf3 es mit unseren
MaBstaben Uberhaupt nicht beurteilbar ist.

3.4.

Die jahrzehntelang sehr schwierige Forschungssi-
fuation in der Volksrepublik China hat die Neigung
zur Vernachlassigung der Historizitdt und damit der
mehrfachen Kontingenz von Gedankensystemen,
Wertungen und Ideologien begunstigt.

Um nochmals auf die Darstellungen des einheit-
lichen maoistischen Selbstverstandnisses zurlick-
zukommen: Was in diesem Zusammenhang nicht
in ausreichendem Ausmal3 reflektiert wurde, das
sind die Hinter- und Beweggriinde, durch die so
viele Intellektuelle zur Zustimmung zu diesem Ge-
sellschaftsmodell veranial3t wurden. Die Frage lafit
sich an den schon erwéhnten hochinteressanten
Ausflihrungen von Munro verdeutlichen. Im chine-
sischen Marxismus (= Maoismus) ist der Begriff des
Menschen nach der Uberzeugenden Darstellung
von Munro gekennzeichnet durch totale Form-
barkeit: Es gibt in dieser Konzeption keine angebo-
renen — d. h. vor der Eingliederung in die Gesell-
schaft vorhandenen — Eigenschaften und Verhal-
tensweisen des Menschen. Daraus folgt, daB es
auch keine naturgegebenen Interessen und An-
spriiche und Rechte des Individuums geben kann
(wie etwa eine Privatsphére, die nicht angetastet
werden darf, ein Recht auf Autonomie, Freiheit
usw.). Es gibt daher auch keine Grenzen der Wan-
delbarkeit und Formbarkeit (wie etwa die Verfol-
gung des Eigeninteresses, die sexuellen und ag-
gressiven Antriebe, den [Q, Festlegungen der
Psyche in der Schwangerschaft und frihen Kindheit
usw.). Es gibt in dieser Konzeption darltber hinaus
auch nicht die bei Marx zentralen BedUrfnisse des
Menschen (wie Individualitdt, Entfaltungsmoglich-
keit und den Drang, die BedUrfnisse anderer zu be-
friedigen). Im Gegenteil, der Mensch wird in seiner
sozialen Natur praktisch vollkommen durch die So-
zialisation gepragt. Keine Gefuhle, Interessen, Zie-
le, Fertigkeiten und Kenntnisse besitzt der Mensch
vor und unabhéngig von seiner Mitgliedschaft in
einer sozialen Organisation. Das Selbstinteresse ist
daher in dieser Konzeption nur eine ,blrgerliche®
Einstellung, nicht eine menschliche.

Da nun nach eben dieser maoistischen Auffas-
sung jede Erkenntnis mit einem Geflhl gepaart ist
(im Sinne eines Werturteils: gut oder bdse) und
dardber hinaus mit einem Antrieb zum Handeln, ist
es in dieser Konzeption des Menschen von aufer-
ster Bedeutung, die richtige Korrespondenz zwi-
schen Erkenntnis und Geflh! herzustellen, und das
hei3t, es ist von eminenter Bedeutung, die Men-
schen richtig zu erziehen. Diese Erziehung ist daher
die wichtigste Aufgabe des von der Partei geleiteten
Staates insofern, als der Staat beziehungsweise die
Partei als einzige Instanzen fr ,richtige® Erziehung
garantieren kénnen. Und die harte und ausnahms-
lose Unterdrickung aller abweichenden Meinungen
bedarf in dieser Konzeption des Menschen keiner
weiteren Rechtfertigung, im Gegenteil, sie wird zur
hochsten moralischen Pflicht der Verantwortungs-
trager in der Gesellschatft.

Da diese Konzeption auch nach Munro in hohem
MaBe in der chinesischen Kulturtradition verankert
werden kann, liegt der SchluB nahe, daB hier be-
reits gewisse Konturen einer ,Demokratie chinesi-
scher Pragung” angegeben sind, Konturen, die sich
aus ,der” chinesischen Kulturtradition sowie der mit
ihr kaum in Widerspruch stehenden gegenwartigen
Gesellschaftsauffassung verstehen, ableiten und
daher auch argumentieren lassen.

Dieses Argument wird scheinbar noch durch die
unbestreitbare Tatsache verstarkt, dal3 sich, so je-
denfalls der Anschein, ein hoher Prozentsatz der In-
tellektuellen in den flnfziger Jahren mit viel Einsatz
und auch Begeisterung dem System, das diese
Auffassung vertrat und propagierte, anschlof3 und
es unterstiitzte.

Bei naherer Betrachtung zeigt sich aber, daB3
diese Argumentationsweise die historische Kontin-
genz dieses Geselischaftsverstdndnisses in mehr-
facher Hinsicht grob vernachlassigt. Zunéchst ist
festzustellen, daf3 in den zwanziger und dreiBiger
Jahren bereits vollig andere gesellschaftliche Kon-
zeptionen weite Verbreitung gefunden hatten, die
aber von der an die Macht gelangten Kommunisti-
schen Partei nicht nur mit Uberzeugungsarbeit,
sondern ebensosehr mit allen zur Verflgung ste-
henden Machtmitteln bekadmpft und unterdrickt
wurden. Intellektuelle etwa mit anderer als der oben
geschilderten Auffassung zur Gesellschaftsgestal-
tung, die bis 1949 nicht nach Taiwan oder ins Aus-
land gegangen waren, fanden schnell heraus, dafi3
fir ihre Vorstellungen in der Volksrepublik kein
Platz war.

Das Argument, daf3 sich 1949 so viele Intellek-
tuelle fur die Mitarbeit in der Volksrepublik China
entschieden, vernachlassigt darliber hinaus in ho-
hem MafBe die historische Kontingenz der Ent-
scheidung fur die Kommunistische Partei. Ganz ab-
gesehen davon, daB3 {berhaupt nur wenigen die
Moglichkeit offenstand, das Land zu verlassen,
stand in den finfziger Jahren ja nicht eine Ent-
scheidung fir eine chinesische Form der Demokra-
tie zur Debatte oder fir ein dem traditionellen Ge-
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sellschaftsverstandnis addquates politisches Vor-
gehen, also weder fir die traditionellen Werte noch
fir die Diktatur des Proletariats. Es ging vielmehr
um die Entscheidung fir eine Partei, eine Regie-
rung und eine Vorgangsweise, die gréBere Hoff-
nung erweckte, eine Losung flr die schier un-
Uberwindbaren nationalen, geselischaftlichen, intel-
lektuellen und individuellen Probleme liefern zu kén-
nen: Die Entscheidung war flr die Alternative, die
als bessere unter den vorhandenen gesehen
wurde, und flr diese Alternative waren die Intellek-
tuellen bereit, viele ihnen wertvolle Vorstellungen
und Uberzeugungen hintanzustellen: Sie haben sich
also nicht fir den Maoismus entschieden, sondern
fir jene Partei mit Macht, die mehr Problemlé-
sungskapazititen als die Gegenpartei zu haben
schien.

Die Notwendigkeit von seiten der Partei, immer
wieder massiv und brutal gegen jedwede Halbher-
zigkeit von seiten der Intellektuellen gegenuber den
grundsatzlichen Wertvorstellungen  vorzugehen,
belegt dies sehr deutlich: Es durfte keine Lauheit,
kein sich Absentieren, kein sich Zurlickziehen aus
der Politik, kein Schweigen geben, sonst bestand
die grofte Gefahr, daf3 sich alternative Vorsteliun-
- gen zur Gesellschaftsgestaltung, die in hohem
Ausmaf3 vorhanden waren, ausbreiten und durch-
setzen wirden.

4,

Nach diesen Hinweisen auf neuralgische Stellen in
der interkulturellen Auseinandersetzung mit chine-
sischen Demokratieverstédndnissen bleibt abschlie-
3end zu bemerken, dal3 in der neueren und neue-
sten Geschichte der Disziplin erfreuliche Trends
feststellbar sind. Bemerkbar ist ein Trend zur Ent-
haltsamkeit gegentiber der Verfllhrung zur Rede
von ,der politischen Kultur Chinas. Dieser Trend
gilt ganz allgemein, es wird kleineren geographi-
schen, politischen, schichtspezifischen, generati-
onsspezifischen, bildungsspezifischen usw. Einhei-
ten gegenlber ,gesamichinesischen® Untersu-
chungsgegenstanden deutlich der Vorzug gegeben.

Dies ist nicht nur als Auswirkung der Postmo-
derne auf das Fach zu sehen: Der Mut zur Licke
und die Verweigerung rationaler Gesamtdeutungen
haben sich natlrlich auch hier ausgewirkt. Viel
mehr geht es aber um die nunmehr unwiderrufliche
Einsicht, dai3 die vielberufene Einheit Chinas eben
doch keine sein kann, dal3 es nicht sinnvoll ist, wei-
terhin von ,der* chinesischen Kultur zu sprechen,
solange nicht genligend einzelne, nachweislich
sinnvoll als einheitlich zu erforschende Teilbereiche
erforscht sind. Es gibt fir das Fach inzwischen viele
politische ,Kulturen® in China. Bemerkbar ist auch

ein Trend, die historische Komponente wieder ern-
ster zu nehmen. Zugleich ist aber festzustellen, daf3
auch in jlingerer und jlingster Zeit die Publikationen,
die meinen, ,den Chinesen” (vgl. Sun Longji} be-
schreiben zu kénnen (das Buch Ober ,die” Chinesin
gibt es meines Wissens noch nicht) nicht abgeris-
sen sind.
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RENATO CRISTIN

INTERKULTURALITAT
Phanomenologische Betrachtungen

Die Begegnung zwischen verschiedenen und frem-
den Kulturen enthalt immer einen weiBen Raum, in
dem die ganzen Zogerungen, Vorbehalte, Vorur-
teile, Widerstande, Erwartungen eingeschrieben

sind, die jede Begegnung charakterisieren. Und ge-"

rade (Uber diesen Raum oder besser: (ber die Er-
eignisse, die innerhalb dieses Raumes geschehen,
mdchte ich heute sprechen. Und ich mdchte es aus
einem phanomenologischen Gesichtspunkt ma-
chen, um eine Besinnung auf die Beziehungen zwi-
schen den Kulturen auszuarbeiten, indem ich die
interkulturellen Aspekte der Grundprobleme der
Phanomenologie in Betracht ziehe. Ich nehme aber
das Denken Husserls nur als Grundlage und Anlal,
um dann zu einem Vorschlag zu kommen, und zwar
zu einer moglichen Phanomenologie der Interkultu-
ralitdt. Der Raum der Begegnung zwischen den
Kulturen scheint mir namlich von den selben An-
sprichen und Unruhen durchlaufen zu sein, die das
Netz der intersubjektiven Beziehungen bilden. Mit
anderen Worten: Die sich zwischen den verschie-
denen Kulturen kreuzenden Bewegungen sind viel
komplexer vom Gesichtspunkt der geschichtlichen,
politischen und sozialen Ereignisse als die zwischen
den einzelnen Subjekien existierenden Beziehun-
gen. Trotzdem bleibt zwischen Interkulturalitat und
Intersubjektivitat eine grundsaizliche Analogie, die
die Bedingung der Méglichkeit meiner Interpretation
ist. Andererseits bezeichne ich die Kulturrelationen
als Kulturmannigfaltigkeit, die den transzendentalen
und zugleich konkreten Horizont der Conditio Hu-
mana bildet. Die Figur der Mannigfaltigkeit ordnet
sich eben in dem weilBen Raum ein, der die Begeg-
nung der Differenzen enthalt. Diesen Raum nenne
ich ,interkulturellen Raum®, und die von ihm er&ffne-
ten Begegnungsmaglichkeiten nenne ich
Jnterkulturalitat®.

Schon seit einiger Zeit ist dieses Wort in das
Worterbuch der Humanwissenschaften getreten, es
hat aber auBer einigen bedeutenden Versuchen
noch keirien dffentlichen Platz im Bereich der Philo-
sophie gefunden. Aber die Aussichten sind gewil3
gut. Die ethnologischen, anthropologischen und
soziologischen Forschungen haben immer die
Frage nach dem Verhaltnis zwischen verschiede-
nen Kulturhorizonten angepackt, sei es in der Form
der Kenntnis von gecgraphisch beziehungsweise
zeitlich fernen Bevdlkerungen, sei es in der Vertie-
fung der immer vielfachen und heterogenen Wur-
zeln einer Kultur, sei es in der Analyse der kulturel-
len Schichtungen einer Gesellschaft oder von
geselischaftlichen Gruppen. Die Frage existiert also
seit jeher, wenn es wahr ist, daf3 die Kommunika-
tion und die Verstandigung zwischen Kulturen nicht
nur einen Gegenstand der wissenschaftlichen For-

schung darstellen, sondern auch ein Telos des Le-
bens selbst. Die Ausarbeitung von Strategien plane-
tarischer Kommunikation, die die verschiedensten
kulturellen Schichten durchqueren kdnnen, ist nur
ein jungstes — und bestreitbares — Ergebnis dieses
interkulturellen Bedirfnisses. Die ganze Entwick-
lung des menschlichen Denkens und Lebens hat
das Dilemma der interkulturellen Beziehungen er-
kannt, aber erst heute hat man an eine eigentliche
und eigene ,Wissenschaft* dieser Beziehungen ge-
dacht. Auf dem Boden der Kulturtheorie bringt die
Interkulturalitdt als Wissenschaft schon gute Er-
gebnisse; und auch im philosophischen Bereich
kann sie etwas Fruchtbares geben — und beginnt es
zu geben.

Der wei3e Raum, der leere Raum, der die Be-
gegnung zwischen mindestens zwei verschiedenen
Kulturen begleitet, gleichglltig wie diese Begeg-
nung geschieht, ist immer der Raum eines Verglei-
ches von zwei Fremdheiten, weil jede von diesen
beiden eine je eigene fiir sich selbst ist. Die Ent-
deckungsreisen sind vielleicht der klarste Fall: Eu-
ropder und Eingeborene sind gegenseitig fremd fir
die anderen und vertraut mit sich selbst. Ihre Kultu-
ren begegnen sich, aber ihre Augen erkennen sie
jeweils als die eigene oder die fremde. Dieses Mi-
nimalschema kann das Modell der Bewegungen
darstellen, die aus der Begegnung zwischen den
Kulturen entspringen. Jedoch muf3 man prazisieren,
dal3 diese Bewegungen auch einen historisch-6ko-
nomischen Aspekt besitzen, der sie schwer sche-
matisierbar macht. Wir kénnen uns hier nicht mit
diesem Aspekt beschaftigen, aber ich méchte nur
an die Worte des Weltumseglers Georg Forster er-
innern, der sich an den Seefahrten von James
Cook beteiligte:

~E£8 ware wirklich zu wiinschen, daB die Beziehungen
zwischen den Europ&ern und den Bewohnern der
Sldseeinseln mit der Zeit unterbrochen werden kén-
nen, ehe die verderbten Sitten der zivilisierten Volker
diese unschuldigen Leute infizieren kdnnen. Es ist
aber eine traurige Wahrheit, daB die Philanthropie
und die europdischen politischen Systeme miteinan-
der nicht harmonisieren!*’

Die Entdeckungsreise wird zur Metapher der Be-
gegnung mit dem Fremden und Heterogenen, das
unsere Kultur beherrschen wollte, ohne es zu ver-
stehen. In solchen Féllen ist der leere Raum mit ei-
nem Zwang erfllit worden. Die interkulturelle Hypo-
these mochte ihn hingegen mit einer Frage erflllen,
mit einem unendlichen Austausch von Fragen und
Antworten.

Ich wirde fast sagen, daB3 der eigentlich interkul-
turelle Raum — obwohl er sich in mannigfaltigen
politischen, dkonomischen, wissenschaftlichen usw.




IWK-MITTEILUNGEN 4/94

Bereichen artikuliert — immer ein dialogischer Raum
bleibt, worin sich Blicke begegnen, die im Anderen
das suchen, was der Andere unabhéngig von dem
ihn schauenden Auge ist. Die Interkuituralitat kann
eine Reise sein, eine persbnliche, aber auch eine
transindividuelle Reise, eine Entdeckungsreise als
Reise des Verstehens des Anderen. Um aber diese
Reise zu vollenden, wie Miche! Leiris empfiehit,
muf3 man

Jhicht als Touristen reisen (d. h. ohne Herz, ohne Au-
gen und ohne Ohren reisen), sondern als Ethnogra-
phen, so daf3 man Uberhaupt genug menschlich und
offen wird, um die kleinen und mittelméaBigen eigenen
Manien zu vergessen, und das zu verlieren, was sich
als die eigene |dentitat uns darstelit*?

Eine Wissenschaft der Interkulturalitédt zu verwirkli-
chen, heif3t noch nicht automatisch die Interkuitu-
ralitdt praktizieren, aber eine Theorie der interkultu-
ralitdt scheint heute ein notwendiger vorbereitender
Schritt zu sein. Nicht nur um den Willen zur Erobe-
rung zu Uberwinden, der den Geist der Kolonisie-
rungen beseelte (lUbrigens scheint heute dieser
Wille wesentlich geschwécht), sondern auch und
vielmehr, um sich dem heute sehr starken Anstof3
zur planetarischen kulturellen Uniformierung entge-
genzusetzen. Dieser Anstof3 artikuliert sich auf ver-
schiedenen Ebenen: In einer Homogenisierung der
unendlichen Mannigfaltigkeit der Lebensformen auf
eine einzige Form, d. h. die Form des Weltmarktes;
in einer Reduzierung dieser Mannigfaltigkeit auf das
westliche kulturelle Vorbild; in einer weiteren Redu-
zierung dieses Vorbildes auf die Anspriche der
Produktion, auf diejenigen Anspriche, die kapitali-
stische Produktionsweise genannt waren. Unsere
Zeit ist aber auch die Zeit der postkapitalistischen
Epoche, die wesentlich verschieden von der gradli-
nigen und alles in allem eindeutigen Zeit der vorigen
Jahrzehnte ist. Es ist eine Zeit, worin sich paradox
Situationen kreuzen, worin die scheinbaren Wider-
spriiche neuartige und unerwartete Raume &ffnen.
Einer dieser Raume ist gerade der interkultu-
relle. In der Tat gehen die pragmatischen bezie-
hungsweise konkreten Moglichkeiten der Wissen-
schaft der Interkulturalitit sowohl aus den heute
verfigbaren technischen und wissenschaftlichen
Instrumenten als auch aus einem von der Evidenz
der Gefahr der totalen Uniformierung entspringen-
den Gefiihl hervor. Mit anderen Worten: Alles das,
was flr die Homogenisierung, die Nivellierung, die
Kontrolle und die Organisation nach einem einzigen
kulturellen Muster ausgearbeitet worden ist (d. h.
die Apparate von Versammlung, Ausarbeitung und
Verwendung der Daten), kann fir die Wissenschaft
der Interkulturalitat verwendet werden. Diese These
kann aber zu nah der klassischen marxistischen
Rede vom nicht-kapitalistischen Gebrauch der Pro-
duktionsmitte! scheinen. Das ist aber hier nicht der
Fall: Um eine Pluralisierung entstehen zu lassen,
braucht man nicht eine bloBe Aneignung der kultu-
rellen  Uniformierungsmittel, wie der Marxismus
meinte. Hingegen muf3 man die Gefahr der kulturel-

len Zentralisierung zeigen, die gerade in der unbe-
grenzten Offenheit der Grenzen besteht; die Gefahr
der Unverstandigung gerade in einer Zeit, in der die
Kommunikation planetarisch geworden ist; die Ge-
fahr einer Nivellierung der Mannigfaltigkeit gerade
in einer Zeit, in der das Mannigfaltige zum Kennzei-
chen unserer Welt wird.

Der Anstof3 zur ErschlieBung des Interkulturali-
tatsraumes kann also aus einer doppelten Gewif3-
heit kommen: Einerseits verlieren wir allmahlich die
Vielfalt, gerade wenn die Vielfalt immer mehr zu-
ganglich wird; andererseits kénnen wir die Vielfalt
retten gerade durch die Apparate, die sie bedrohen.
Meine These will also nicht die marxistische Dialek-
tik wiederaufnehmen, sondern die paradoxe Dy-
namik aus den von Heidegger geliebten Versen
Holderlins: ,Wo aber Gefahr ist, wachst das Ret-
tende auch®. In den Worten unseres Argumentes
kénnten wir sagen: Je mehr die Gefahr eines Aus-
sterbens des Mannigfaltigen wéachst, desto mehr
kann das BewuBtsein der Notwendigkeit der Ret-
tung des Mannigfaltigen wachsen und damit das
Mannigfaltige gerettet werden. Also je mehr das
Mannigfaltige erscheint, desto wichtiger wird eine
Phanomenologie der Mannigfaltigkeit.

Diese philosophische Perspektive kann zur Aus-
arbeitung des theoretischen und pragmatischen
Statutes der Interkulturalitdt beitragen, deren me-
thodisches Profil eben vielfaltig sein muf3, weil es
dem vielfaltigen und pluralischen Wesen jenes
Raumes entsprechen muf3, den die Interkulturalitat
geschaffen hat. Mein Vorschlag, die Interkulturalitéat
als Phanomenologie des Mannigfaltigen zu verste-
hen, griindet sich auf drei methodische und thema-
tische Voraussetzungen.

1) Die Annahme der Pluralitdt der Kulturen
muB als eine unwiderrufliche Voraussetzung
betrachtet werden, um politische Projekte aus-
zuarbeiten, die der Rettung der menschlichen
Gattung und der ganzen Welt nicht widerspre-
chen.

2) Die Anerkennung der ,fremden” Kulturen
stellt einen wesentlichen Beitrag zur Differenzie-
rung und zur Entwicklung jedes einzelnen kultu-
rellen Bereiches dar.

3) Die Gegenseitigkeit zwischen interkulturel-
len Dynamiken und Fortschritt des Denkens
kann ein Laboratorium sein, um die westliche
philosophische Tradition zu vertiefen und weiter-
zuentwickeln.

Wie man sieht, entsprechen diesen drei Vorausset-
zungen drei Forschungsbereiche: Der Raum der
politischen Handlung, der der kulturellen Entwick-
lung und der des philosophischen Denkens. Ich
habe mich entschiossen, diese drei Dimensionen
zum Thema zu machen, aber man kann auch an-
dere nennen, worin die Frage nach der Interkultu-
ralitat in Betracht kommt. Auf die ersten beiden Be-
reiche méchte ich nur kurz hinweisen, um mich auf
den philosophischen Raum zu konzentrieren.®
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1. INTERKULTURALITAT UND POLITIK

Die neuen politischen Gleichgewichte — ich sollte
besser sagen: die neuen politischen Ungleichge-
wichte — die heute in den Vordergrund treten,
kénnten nicht nur eine negative Steigerung der
Konflikte hervorrufen, sondern auch eine positive
Austauschbeschleunigung der politischen Erfahrun-
gen. Vom Gesichtspunkt der Interkulturalitat aus
sehe ich zwei Aspekie, die mir brauchbar erschei-
nen. Einerseits die sogenannte ,neue Weltord-
nung®, andererseits die Mannigfaltigkeit der politi-
schen Erfahrungen. Beide sind Ergebnisse des
Zusammenbruchs des Kommunismus und der heu-
tigen 6konomischen Krise.

Wenn wir diese neue Ordnung nicht als Wirkung
einer hegemonischen, politischen Kultur betrachten,
sondern als Voraussetzung flr eine Multipolaritat
der politischen Logik, so kann man darin die
Grundlagen fir eine Erschlossenheit der politischen
Auseinandersetzung sehen, die immer auch eine
Auseinandersetzung zwischen Staaten und deshalb
zwischen Okonomien ist. Und wenn wir anderer-
seits die Fragmentierung nicht als Prozel3 der Zer-
setzung der Menschheit betrachten, sondern als
eine positive Vervielfaltigung der politischen Ent-
scheidungen und eine qualitative und nicht nur
quantitative Bereicherung des sozialen lL.ebens er-
kennen, kann das Fehlen einer vorkonstituierten
hierarchischen Ordnung — die entweder dogmatisch
oder autoritar gesetzt wird — das globale Gleichge-
wicht verstérken, gerade indem man das Ungileich-
gewicht lebt und praktiziert.

Wenn, wie Michel Leiris schrieb, ,die Kulturen
nicht hierarchisierbar sind“, so sind es vielleicht
auch nicht die politischen Formen. Wenn wir den
Versuch machen wollen, die politischen Beziehun-
gen von dem interkulturellen Gesichtspunkt aus zu
verstehen, dann gestehen wir diesen Beziehungen
die Mdoglichkeit des gegenseitigen Austausches zu,
ohne daf3 sie ihre eigene ldentitat verlieren. Das
kann als eine ideale Analyse beziehungsweise eine
utopische Perspektive erscheinen. lch weil3 wohl,
daf es immer sehr getfahrlich ist, die politischen
Zusammenhange von einem philosophischen
Standpunkt aus zu interpretieren. Wenn wir aber
diese Untersuchung auf die konkreten Entwicklun-
gen richten, die unter den sozialen und politischen
Prozessen stehen, und wenn wir dafiir eine phano-
menologische Methode verwenden, sind vielleicht
diese Behauptungen nicht so utopisch.

Wir kénnen also eine Zersplitterung der Politik
beobachten, sowohl im internationalen Kontext als
auch in den einzelnen lokalen Kontexten. Die politi-
sche Sphare fragmentiert sich in einer Myriade von
Raumen, die in gegenseitiger Interaktion stehen.
Man kann diese Raume nicht befestigen, weil sie
sich in ihrer Interaktion stets verwandeln. Es sind
Raume, die ich, indem ich einen Begriff von Bern-
hard Waldenfels benutze, als ,Zwischenraume“ be-
zeichnen mdchte. Die Ganzheit des Wirklichen und

so0 auch die Politik artikuliert sich in ,Zwischenbe-
reichen*,* die die Singularitaten voneinander tren-
nen und zugleich miteinander verbinden. Diese
Gegenseitigkeit erzeugt kein Chaos (im schlechten
Sinne), sondern eine eigentimliche Ordnung, ein
eigenartiges Gleichgewicht, das wir als ,intersub-
jektives® Gleichgewicht bezeichnen kénnen, wenn
wir als ,Subjekte” nicht nur die Individuen, sondern
auch jeglichen sozialen Organismus verstehen. Die
so aufgefaBte Politik pluralisiert sich und erzeugt
eine Vielfalt von politischen ,Lebensformen, die
sich erst in der gegenseitigen Beziehung entwickeln
kénnen.

Bei dieser Vermehrung der Zentren kann sich
die Interkulturalitdt nicht nur als eine binare Logik
verwirklichen, die die politischen, sozialen und kul-
turellen Subjekte verbindet, sondern auch als eine
eigenartige Logik, die dem ,ausgeschlossenen
Dritten Stimme gibt, d. h. der natlirlichen Welt. Die
Politik der kulturellen und 6konomischen Unter-
drickung des Anderen hat immer die natirliche
Welt im besten Fall als blof3en Hintergrund der poli-
tischen Konflikte benutzt und in allen anderen Fal-
len als Austausch-, Erpressungs- und Uberwilti-
gungsware, als Gegenstand der Ausbeutung und
der Verwiistung. Eine Politik, die interkulturell wer-
den will, soll die soziale und kulturelle Andersheit
nicht mehr verneinen, aber auch nicht mehr die
natdrliche Welt vergessen, die die totale Andersheit
gegeniiber dem Menschenwesen darstellt.

2. INTERKULTURALITAT UND KULTURTHEORIE

Was den Raum der kulturellen Handlung betrifft,
den ich ,kulturologischen Raum nennen mochte,
zeige ich nur eine Hypothese der ,symbiotischen”
Interaktion zwischen den verschiedenen Kulturen,
die auf den Begriffen der Einférmigkeit und der
Vielgestaltigkeit beruht. Aus dieser Symbiose geht
ein eigentlich kulturelier Pluralismus hervor, der sich
auf die Kategorie der Mannigfaltigkeit stiitzt. Zuerst
mufB3 man beachten, dal3 man vom ,kulturellen Plu-
ralismus” schon seit vielen Jahrzehnten spricht, und
daf3 das Thema in viele Richtungen vertieft worden
ist (Soziologie, Ethnologie, Anthropologie, Lingui-
stik, Padagogik, usw.). Ich will auf keines dieser
Gebiete eingehen, aber meine Betrachtungen kon-
nen fir alle glltig sein.

Eine innerhalb des Streites um den kulturellen
Pluralismus leitende Frage ist die nach der Option
zwischen Gleichférmigkeit und Vielgestaltigkeit. Die
kulturelle Uniformierung, die nicht als Aufsaugung
der Vielfalt in einer einzigen Kulturform zu verste-
hen ist, hat den Vorteil, die Uberwindung der Diffe-
renzen mit einer Synthesehandlung zu erlauben. Mit
dieser Synthese konnten die Kulturdynamiken eine
fast unmittelbare Anwendbarkeit und Ubersetzbar-
keit finden, die die Kommunikation und die Ver-
standigung erleichtern koénnen. Dieses Ergebnis
kénnte die Nachteile Ubertreffen, die aus einer ge-
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fahrlichen theoretischen Vereinfachung herkommen
wiirden.®

Die Vielgestaltigkeitsthese beruht auf der Unre-
duzierbarkeit der Unterschiede auf monokulturelle
Inbegriffe. Von diesem Gesichtspunkt aus kann je-
der kulturelle Pol frei leben, indem er seine ldentitat
im Prinzip auch chne Interaktion mit den anderen
Polen entwickelt. Und dennoch, gerade weil unter
dieser Perspektive die Interaktion — sowohl in der
Form der Begegnung ais auch in der des Konfliktes
— unvermeidbar ist, ist es notwendig, daf3 die Viel-
gestattigkeit in der Reziprozitat der interkulturellen
Austauschprozesse wéachst.

Der maogliche Operator dieser Reziprozitat ist
eine Funktion, die ich ,symbiotische® Funktion
nenne, indem ich den Begriff der biologischen
Symbiose aufnehme, wobei sich ein aus Verénde-
rungen und Heterogenitaten konstituierter Interakti-
onsprozef3 durchsetzt. In der Kulturwissenschaft ist
der Begriff der Symbiose vom Anthropologen und
Kulturtheoretiker Magoroh Maruyama vorgeschla-
gen worden, der die Symbiose als Uberwindung der
isolierung und Schutz der Heterogenitat versteht.
Es ist also notwendig, daf3 in der Kulturgenese die
_ Gleichférmigkeit und die Vielgestaltigkeit kooperie-
ren. Um dieses Ziel zu erreichen, ist es auch not-
wendig, daf3 beide Formen durch einen Symbiose-
prozef3 eine Wechselwirkung haben.

Dieses symbiotische Modell kdonnte zu ober-
flachlich und zu biologistisch erscheinen. Wenn wir
es aber auf die kulturellen Strukturen konkret an-
wenden, kann man damit sowoh! die Monokulturali-
tat, als auch die erzwungene Integration vermeiden.
Das symbiotische Modell griindet sich auf eine mul-
tikulturelle Logik, die als ,kausal wechselseitige Lo-
gik” bezeichnet wird und sich ausdriicklich auf die
spositive feedback systems” von Gregory Bateson
bezieht. Diese Logik, die die Wissenschaft flr Jahr-
zehnte als unmdglich betrachtet hat, kann die kultu-
relle ,Monopolaritat* iberwinden, indem sie sich auf
diejenige Interaktion zwischen Mensch und Natur
bezieht, die Bateson ,die Grenze und die Briicke
zwischen Kreatur und Plerom® nannte.® Ich méchte
nur darauf aufmerksam machen, daf auch in die-
sem Fall die Interkulturalitat nur im Horizont eines
erneuten Bezuges zwischen Mensch und Welt, zwi-
schen Kultur und Natur betatigt und gewahrt wird.

3. INTERKULTURALITAT UND PHILOSOPHIE

So sind wir zu den philosophischen Aspekten ge-
kommen. Nach einer klassischen Definition sind
Kultur und Philosophie eng verbunden. Cicero nam-
lich schreibt:
Wie ein Acker, obwohl fruchtbar, keine Frucht ohne
Kultur geben kann, so kann auch die menschliche
Seele keine Frucht ohne Lehre geben.”
Und er flgt hinzu: ,cultura autem animi philosophia
est” — ,aber die Kultur der Seele ist die Philoso-
phie“. Traditionell ist also die Philosophie der aus-

gezeichnete Ort der kulturellen Arbeit.” Vom philo-
sophischen Standpunkt ist das Thema ,Kultur®
wiederholt angepackt worden, aber die Frage nach
der Interkulturalitat ist noch nicht systematisch be-
handelt worden, obwoh! in den letzten Jahren im-
mer mehr klar geworden ist, daf3 sich der philoso-
phische Denkweg mit den neuen Wegen der
kulturellen Schopfungen kreuzen soll. Meines Er-
achtens ist ein Symptom dieser Notwendigkeit die
sogenannte postmoderne Bewegung, die auch auf
der kulturellen Seite gearbeitet hat, um die Philoso-
phie der Erstarrtheit der Tradition zu entziehen. Der
Postmoderne ist es aber nicht gelungen — und ich
glaube sie hat auch nicht daran gedacht —, die In-
terkulturalitat als eine philosophische Arbeitsweise
zu sehen. Die Postmoderne hat den Sinn der theo-
retischen Kontaminationen erfaf3t, aber ihn nicht auf
den Geist der interkulturellen Handlung angewandt,
zumindest nicht nach derjenigen Bestimmung der
Interkulturalitat, die sie als Begegnungsraum von
verschiedenen Subjektivitdten auslegt. Und gerade
auf diese Bestimmung mochte ich meine Betrach-
tungen konzentrieren.

Um sich der Schere der neuzeitlichen philoso-
phischen Tradition zu entziehen, die tatsachlich
auch Subjektivitdtsphilosophie ,ist”, hat die Post-
moderne gerade das Subjekt beseitigt, indem sie
seine Stelle jeweils durch Sinnstrukturen, Schrift-
weisen, Sprachen usw. erfiilif. Diese Beseitigung,
meine ich, ist kein Fortschritt zur Verflissigung der
Philosophie, sondern geht einen Schritt zurlick.
Meines Erachtens ist die Subjektivitat nicht nur der
Ort des Willens zur Macht beziehungsweise des
Willens des Durchsetzens des Ich auf das Andere,
sondern und vor allem der Ort der individuellen
Verantwortung gegen die anderen, worin sich die-
jenige Verantwortung betétigt, die das Andere als
solches und zwar als Fremdes betrachtet, das die
gleichen Rechte des Ego besitzt. Das ist unter an-
derem der Sinn der Husserlschen Lehre und einer
maoglichen Weiterentwicklung der phénomenologi-
schen Theorie der Intersubjektivitat.

Wenn wir diese Wiederaufnahme des Subjekt-
begriffs in die Sprache der Interkulturalitét Gberset-
zen wollen, sehen wir einerseits, dal die Kulturin-
begriffe Subjektivitaten im weitesten Sinn sind, in
dem man zwar von sozialen, kulturellen usw. Sub-
jekten sprechen kann; andererseits sehen wir, daf3
diese Inbegriffe intersubjektiv, d. h. von konkreten
und intentional bezogenen Individuen gebildet sind.
Die Beseitigung des Subjekts als Kern einer zu
Uberwindenden Tradition ist also ein Rickschritt in-
nerhalb der Stufe von Verantwortung, die jeder ge-
genliber den anderen annehmen kann. Wenn das
Subjekt ,Ich® sagt, driickt es nicht nur eine Macht
des Ich aus, sondern auch eine Verantwortung fur
seine Worte, eine dialogische und ethische Verant-
wortung gegenlber dem Gesprachspartner. Der
Mut ,lch® zu sagen, der eine Eigentimlichkeit des
phanomenologischen Denkens ist, stelll eine be-
sondere Rucksicht auf das Andere dar. Die Beseiti-
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gung des Subjekts kann also fast als eine Indiffe-
renz gegeniber der Fremdheit scheinen. Das
postmoderne Denken sagt, daf3 irgendwelche
menschliche Leistung nichts anders als eine
Schriftweise ist, die als Text in einer fast neutralen
Weise auszulegen ist, wobei sich die Anstrengung
der EinfUhlung auf die Kontextualisierung der Schrift
reduziert.

Wenn es wirklich so ist, kann man auf diesem
Weg niemals die ,Griinde” des Anderen ,verstehen”
(und in Kiammern sei gesagt, daf3 das Verstehen
das hochste Ergebnis der Hermeneutik ist). Man
kann also nicht die lebendigen Grinde der anderen
verstehen, die Ergebnisse der Beziehungen zwi-
schen den menschlichen Subjekten sind. Auf die-
sem Weg wirden wir nie die Motivationen, das
Verhalten, die Entscheidungen, die Meinungen des
Anderen verstehen: mit einem Wort, seine Kultur.
Indem die Postmoderne das Subjekt fir tot erklart,
erschwert sie die interkulturellen Beziehungen, ge-
rade weil sie die kleinste Einheit der Kulturen (d. h.
das einzelne Subjekt) und die Bedingung der M&g-
lichkeit der Verstandigung beseitigt, die sich inner-
halb eines kulturellen Horizontes ergeben kann.
Diese Bedingung der Moglichkeit der Verstandigung
ist die Intentionalitdt, die die innerste Eigenschatft
des Subjektes und das Tragwerk der intersubjekti-
ven Verstandigung ist.

Ich habe die Postmoderne als negatives Beispiel
nur genommen, um die Grenzen und die Schwie-
rigkeiten einer Wissenschaft der Interkulturalitat zu
ermessen. Aber auch um einen Ausweg zu zeigen:
Es ist nicht eine Verneinung beziehungsweise Be-
seitigung des Subjektes, wodurch man sich von der
Tradition der Subjektivitatsmetaphysik befreit. Und
es ist nicht eine voreilige Ausschaltung dieser Tra-
dition, wodurch man das philosophische Denken
erneuert. Ich mdchte also sagen, daf3 vom philoso-
phischen Gesichtspunkt die Interkulturalitdt eine
Kritik und eine stetige Transformation der Tradition
darstellt, aber immer innerhalb der vielfaltigen Hori-
zonte der Tradition selbst. Es ist wahr, ich versu-
che, die ldee der Interkulturalitdt gleichsam zu
klassifizieren, indem ich ihr einige Bestimmungen
aufklebe, die typisch phanomenologisch sind.
Meine These ist aber, daB man durch die phéano-
menologische Optik nur einen ,Beitrag” zur Interkul-
turalitat geben kann, und nicht, daf3 sie damit end-
gultig aufgebaut werden kann. Die Anwendung
einer phanomenologischen Forschungsmethode
auf die Interkulturalitatsfrage ist nur eine Modalitat
unter anderen, die Interkulturalitdt zu verstehen. Es
ist ,eine Weise, einen philosophischen Diskurs
{iber dieses Thema offen zu halten.

Eine philosophische Analyse der Interkuituralitat
heiBt aber nicht nur eine Hervorhebung des Beitra-
ges der Philosophie zur Interkulturalitdt, sondern
auch und vor allem eine Entdeckung der Bedeutung
der Interkulturalitat fur die philosophische Reflexion
und Arbeit. Franz M. Wimmer hat ein als ,Inter-
kulturelle Philosophie” betiteltes Buch geschrieben,

worin er eine interkulturelle ,Ethnophilosophie®, d. h.
einen interkulturellen  philosophischen Dialog,
vorschlagt, der die nationalen, ethnischen und dis-
ziplindren Grenzen (iberschreitet.® Der Ausgangs-
punkt beziehungsweise die Anregung scheint mir
sehr fruchtbar, und ich mochte ihm folgen, indem
ich ihn durch eine bestimmie Methode realisiere,
die sich um bestimmte Optionen herum organisiert.
Ich sehe dieses methodische Potential in der Be-
trachtung und in der Thematisierung der Sub-
jektivitdt, der Intentionalitat, der Rucksicht der
Fremdheit als Verantwortung des Subjektes ge-
genlber den anderen, der Verteidigung der Man-
nigfaltigkeit als Moglichkeitsbedingung der mensch-
lichen Existenz.

Und gerade aus der Interkulturalitdtswissen-
schaft kommt uns ein Anruf zu den Problemen der
Mannigfaltigkeit zu. Die Begegnung zwischen den
Kulturen spricht uns von den ,Griinden” der ande-
ren und des Mannigfaitigen. Sie sagt uns namlich,
daB das Mannigfaltige die Erscheinung des Ande-
ren und nicht die Korruption des Einen ist. Das
Mannigfaltige ist kein Kontingentes, das nur auf-
grund der notwendigen Substanz existiert, sondern
die einzige Lebensform des Einen. Mit anderen
Worten: Die Einheit kann sich der Versteinerung
und der Unfruchtbarkeit erst entziehen, zu der sie
verurteilt ist, wenn sie zur Mannigfaltigkeit wird. Sie
kann also zum ,Leben” erst als Mannigfaltigkeit
werden. Das interkulturelle Leben hat seit jeher
diese Wirklichkeit beziehungsweise diese Wahrheit
gekannt, eben weil es sie immer auf seinen Weg
erfahren hat. Die Philosophie kann diese Bewuft-
heit wieder aufnehmen, um eben auf diejenigen
Fragen zu antworten, die die Fremdheit taglich
stellt. Von der interkulturellen Schépfung kann man
also einen Hinweis gewinnen, der der Philosophie
selbst behilflich sein kann: das heif3t die Bewahrung
des Mannigfaitigen als Aufgabe des Denkens.

So verstanden, wird die Interkulturalitdt zu einer
Phanomenologie der Relationen, und aufgrund die-
ser Auslegung wird die Phadnomenologie als philo-
sophische Methode zu einer Phanomenologie der
Mannigfaltigkeit. In der interkulturellen Pragmatik
verwirklicht sich eine Art von Gesprach, das nicht
streng aussagen- und sprachgebunden ist, worin
die Relation zwischen den Verschiedenheiten eine
plurale Einstellung ist. Wenn eine Kultur den Willen
zur Uberwaéltigung beseitigt hat, erscheint die Rela-
tion, oder genauer gesagt: die Relationalitét als eine
Weise, die Mannigfaltigkeit zu erleben. Um die
Mannigfaltigkeit zu verstehen, ist es aber notwen-
dig, die eigenen kulturellen Grundlagen zu verste-
hen, und zwar die eigentlichen Grundlagen seiner
eigenen Kultur, das heif3t in unserem Fall die der
europaischen Kultur. Man muf3 die ,Grinde” des
europaischen Denkens in ihrern Beziehungen zu
den anderen Traditionen verstehen. Im Fall unserer
Kultur sind diese Grinde auch Vernunft-Grinde,
eben weil unsere Tradition vor allem Rationalismus
war und ist. Sowieso muf3 man sich seine Grund-
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lage aneignen. Mit den Worten des von uns vorher
verwendeten dialogischen Modells, muf3 man die
Verantwortung flr die eigenen Kultur annehmen,
um den Anruf der anderen beantworten zu kdnnen
und sich wirklich den anderen anzunahern.

Ich erinnere mich an die Worte des italienischen
Phanomenologen Enzo Paci, der 1961 schrieb:

»Der die eigentliche Bedeutung der schwarzen Kultur

in sich findende Weie findet auch die eigentliche

Bedeutung der européischen Kultur wieder. Das ist

,Rationalismus', Rationalismus, der die Subjekte und

die Kodrper nicht objektiviert, Rationalismus der Be-

deutung. Das Unbehagen des WeiBen besteht darin,

dafB sein Unverstandnis des Schwarzen gerade Un-

verstandnis von sich selbst als Menschen ist*.°
Gewi3 ist die europdische Kultur rationalistisch,
aber der Rationalismus ist nicht ,das” Ubel, er ist
keine bloB3e Verneinung der Eigentlimlichkeiten der
anderen. Auf diesem hermeneutischen Weg kén-
nen wir einen Rationalismus entdecken, der inmit-
ten seiner Reflexion keine abstrakte Idee der Ver-
nunft darstellt, sondern die Mannigfaltigkeit der
Vernunft in der Mannigfaltigkeit der Kulturen. Ein
solcher Rationalismus ist, so wiirde ich sagen, die
Phanomenologie als Denken des Mannigfaltigen,
als im Mannigfaltigen lebendes Denken. Die Philo-
sophie — und damit komme ich zum Schiuf3 — sollte
,<die Mannigfaltigkeit bewohnen®, das heif3t sich ge-
rade dort stellen, wo das Netz der Relationen am
engsten ist, wo sich die individuellen und kollektiven
Wege kreuzen, Uberlagern, vermischen, und jeder
Weg seine eigene Identitat durch Ansammlung von
Relationen findet.

Diese Philosophie verzichtet aber nicht auf das
Subjekt beziehungsweise auf den Subjektbegriff,
sondern versteht es als Hter der individuellen Ver-
antwortung und des Differenzaustausches. Der
Kern einer interkulturellen Philosophie ist also der

Bezug zwischen dem Subjekt und seiner Welt. Hier
taucht die schon in den beiden ersten Bereichen
gesehene Frage wieder auf, und zwar die Frage
nach der natirlichen Welt. Meines Erachtens wird
die Welt — von einer interkulturellen Perspektive her
betrachtet — der Raum der Kreuzung zwischen Fra-
gen und Antworten, worin die Relationen zur wirkli-
chen Gegenseitigkeit werden. Die Welt, die zugleich
soziale und nat(irliche Welt ist, wird zu einer Bihne,
worauf sich die Stimmen von jedem von uns kon-
kretisieren, indem sie zur lebendigen Mannigfaltig-
keit werden. Wir diirfen der Welt nicht weiter aus-
weichen, wenn wir wollen, daB3 die Philosophie die
Mannigfaltigkeit durchdenkt. Und erst wenn wir uns
zur Welt im Ganzen wenden, kdnnen wir die ganze
pluralistische Leistungskraft unseres Denkens und
unserer Stimme verwenden.
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SERGIUS KODERA

HEIDNISCHE THEOLOGIE
Konfrontationen mit dem Fremden in der Renaissance

Die Renaissance ist als Epoche der Wiedergeburt
der Antike bekannt. Die frilhe Neuzeit war aber
nicht nur mit der Kultur der Griechen und Rémer
konfrontiert, sondern erstmals seit dem Mittelalter
auch mit bis dahin véllig unbekannten Zivilisationen,
die in Verbindung mit neuen technischen Errungen-
schaften (Buchdruck) die traditionellen Institutionen
in einschneidender Weise zu verdndern und zu rea-
lisieren drohten. Insbesondere die Entdeckung
nicht-christlicher Fremdkulturen verlangte nach ei-
ner Interpretations- und Integrationsstrategie, die im
Zeitraum zwischen 1450 und 1600 in der sogenann-
ten Heidnischen Theologie gefunden wurde. Im vor-
liegenden Artikel wird die Geschichte dieser Theorie
an mehreren Fallbeispielen dargestellt, und zwar
anhand der christlichen Renaissance-Platoniker
und ihrer Auseinandersetzungen mit dem Judentum
(um 1500) sowie anhand der Interpretation des
Konfuzianismus durch den ersten Jesuiten-Missio-
nar in China (um 1600).

Prisca theologia oder Heidnische Theologie ist
eine apologetische Theorie, die bereits im Frihchri-
stentum in der Konfrontation mit antiker Philosophie
und Religion ausgearbeitet worden war. Um die
Vorrangstellung des Christentums vor allen anderen
Religionen zu untermauern, zitierten manche Kir-
chenvater aus Schriften, die flr sehr alt gehalten
wurden, sogenannten Hermetica, Orphica, sybillini-
schen Orakel, Carmina aurea', die angeblich von
legendenhaften Weisen der Urzeit, etwa Hermes
Trismegistos, Orpheus oder Pythagoras verfaf3t
worden waren. Fur das Frihchristentum war es von
grofBBer Bedeutung, daf3 die Schriften dieser Zeitge-
nossen von Moses oder Abraham Vorzeichen des
Christentums enthielten. Die heidnischen Propheten
sprachen von Monotheismus, der Schopfung der
Welt aus dem Nichts und der Trinitdt, oder man
konnte zumindest ihre Schriften allegorisch dahin-
gehend interpretieren. Eine scheinbar ehrwirdige
Tradition (die allein schon durch ihr hohes Altertum
Autoritdt besal3) bestatigte die neue Religion. Aus
heutiger Sicht ist es freilich nicht verwunderlich, daf3
diese Texte christiiche Dokirinen enthielten, denn
sie wurden in Wahrheit erst wahrend der helleni-
stisch-gnostischen Spatantike verfaBt. Kein Wunder
also, daf sich in falsch datierten Texten Parallelen
zum Christentum erkennen lief3en, das ja in dieser
Zeit entstand.Die Tradition der prisca theologia er-
langte wieder in der Renaissance Bedeutung, zu-
nachst im Zusammenhang mit der Wiederent-
deckung der Schriften Platos, die von dem Floren-
tiner Marsilio Ficino (1433-99) zusammen mit
Neuplatonikern wie Plotin, Prokius, Jamblichus und
den Schriften der heidnischen Theologen ins La-
teinische Gbersetzt wurden.”

Ficinos Ubersetzungen machten die platonische
Tradition erstmals seit der Antike wieder einem
breiten Publikum in Europa voilstandig zuganglich.
Mit der apologetischen Theorie von Plato als einem
heidnischen Theologen, dessen Lehre im Einklang
mit dem Christentum stand, diente prisca theologia
nun zur Integration des ,Platonismus® ins Christen-
tum. Ficinos Lebenswerk bestand darin, ,seinen”
Plato (den er im wesentlichen als Neuplatoniker in-
terpretierte) als christlichen Philosophen zu verste-
hen und so die Vereinbarkeit beider Traditionen
aufzuzeigen. Plato hétte, so Ficino, sein philosophi-
sches und religidses Wissen in Agypten bei den
Nachkommen der heidnischen Theologen erwor-
ben. Der Ort der Weisheit befand sich in einer fer-
nen Vergangenheit, die in einer Uberlieferungstra-
dition stand, die auf Moses oder sogar auf Adam
zuriickgehen sollte. Ficino 186t keinen Zweifel Uber
seine Wertschatzung dieser altehrwirdigen Philo-
sophie, wenn er Uber die Perser und Agypter
schreibt:

. daB schon eine religidse Philosophie bei den Per-

sem unter Zoroaster und bei den Agyptern unter

Merkurius {Hermes Trismegistos] ins Leben gerufen

wurde, die in beiden Teilen [also in Metaphysik und

Physik] in Ubereinstimmung war.

Das Studium platonischer Philosophie lie3 Ficino
auf eine ,fromme Philosophie” hoffen, die zur Ent-
wicklung einer ,gelehrten Religion” beitragen und
damit den Universalitdtsanspruch des Christentums
stltzen sollte. Dabei ist aber. festzuhalten, dal3 Fi-
cino den Platonismus nicht als ,Ersatz” fiir die Of-
fenbarungen des Neuen Testaments, sondern le-
diglich als dem alttestamentarischen Glauben
gleichwertig beurteilte. Plato war nicht Christus,
sondern ein griechisch sprechender Moses, dem es
nur durch den Abstand der Zeit (also daf3 er vor
Christi Geburt gelebt hatte) verwehrt gewesen war,
ein Christ zu sein.* Die Vereinheitlichung von Chri-
stentum und Platonismus lief Gefahr ,das Christen-
tum zu platonisieren anstatt Plato zu christianisie-
ren” und blieb daher nicht unwidersprochen.’

Im Bestreben, den Platonismus als ,philo-
sophische Religion® zu interpretieren, kam dem
Anschein nach ein toleranter Zug der Renaissance
zum Ausdruck: die zwar blo3 eine (durch das
christliche Welthild bestimmte) Wahrheit akzep-
tierte, aber gleichzeitig Interesse an der Beschafti-
gung mit fremder” oder ,neuer® — eben ,plato-
nischer” — Philosophie zeigte.

Das Instrument der heidnischen Theologie
diente aber nicht nur zur Integration (Neu-)Platoni-
scher Philosophie ins Christentum. Denn wenn
Plato und vor ihm in grauer Vorzeit zahllose andere
heidnische Theologen wertvolle Einsichten in die
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einzig wahre Religion gehabt hatten, dann wurde
damit der alttestamentarischen Offenbarung — dem
Judentum — die Vorrangstellung vor den anderen
nicht-christlichen Religionen entzogen. Und tat-
sachlich ist es nicht auszuschlieBen, dal3 Ficinos
Interesse fUr heidnische Theologie von ganz kon-
kreten Auseinandersetzungen verursacht wurde,
die der Florentiner mit Angehérigen dieser zuneh-
mend verfolgten Minderheit fihrte. Auf diese Art
konnte heidnische Theologie eine gefahrliche Her-
ausforderung fir schwache, verwundbare jldische
Gemeinden bedeuten, die (zumal nach dem er-
zwungenen Exodus aus Spanien 1492) inteliektuell
uneinheitlich und fir die Herausforderungen der
Zeit nicht gertistet waren.® Diese Minderheit sah
aber nicht nur die Vorrangstellung ihres wichtigsten
Fihrers — Moses — bedroht, sondern gleichzeitig
erwies sich das nicht uneigenniitzige Interesse
mancher christlicher Renaissancephilosophen an
judischer Mystik als nicht zu unterschatzende Her-
ausforderung. Kabbalistische Werke wurden nam-
lich zunehmend von christlichen Philosophen stu-
diert und zur Bestétigung katholischer Dogmen
verwendet. Charakteristisch ist die von Pico della
Mirandola (1463-1494) — einem Zeitgenossen und
Freund Ficinos — entwickelte Form ,christlicher
(lies: antisemitischer) Kabbala*’. Dazu ein Zitat aus
Picos De hominis dignitate, dem vielleicht bekann-
testen Werk der Renaissancephilosophie:
.ich komme nun zu denjenigen Gedanken, die ich
aus den alten Geheimschriften der Hebréer heraus-
gezogen habe und zur Bestarkung des katholischen
Glaubens herbeigezogen habe ... Wie ungewdhnlich,
wie gottlich [diese Gedanken] sind und wie notwendig
fOr die Unsrigen zur Verteidigung der Religion gegen
die unziemlichen Beschimpfungen der Hebréer.

DafB in ihnen, [den Blchern der Kabbalisten]
nicht die mosaische, sondern die christliche Religion
enthalten ist ... Uberhaupt gibt es fast keine Sache
Gber die wir einen Streitgegenstand mit den Hebra-
ern hétten ... Sodaf3 auch nicht ein Winkel {brig-
bleibt, in den sie sich zuriickziehen kénnten.®

Picos Erkenntnisse wurden beispielsweise von
Agrippa von Nettesheim (1486-1535) begierig
Ubernommen, der die Ansicht vertrat, dal3 Jesus die
kabbalistischen Beschwoérungen unwirksam ge-
macht hatte, und daf3 seit Christi Geburt die Juden
auch nicht mehr in der Lage waren, Wunder zu
vollbringen.® Die christlichen Kabbalisten flichteten
in eine Exotik jlidischer Begriffe, die es ihnen nun
erst recht erlaubte, ihre eigenen vorgefaBBten Mei-
nungen (also ein allen anderen Religionen Uberle-
genes Christentum) umso rlcksichtsloser zu formu-
lieren. Anders gesagt: die Beschaftigung mit dem
»Fremden” hatte lediglich den Zweck, das ,Eigene*
zu bestétigen.

Es ist nicht uninteressant, wie judische Philoso-
phen auf die Angriffe der christlichen Kollegen rea-
gierten. Dazu eignet sich ein im 16. Jahrhundert
auBergewoshnlich populdares Werk, die Dialoghi d'
amore, verfal3t von Leone Ebreo (etwa 1460-1520),
ein exemplarisches Werk der Renaissancephiloso-

phie, in dem allerdings ein spezifisch jldischer
Standpunkt vertreten wird.'°

Standen bei Ficino Hermes Trismegistos, Or-
pheus und Zoroaster als heidnische Theologen im
Zentrum des Interesses, so finden wir bei Leone
Ebreo Adam und Moses, der als einziger Mensch
Gott von Angesicht zu Angesicht und bei vollem
BewuBtsein sah. Allein schon deshalb besaR hier
das Pentateuch absolute Autoritat gegenlber allen
anderen Traditionen, die mosaische Wahrheiten
ohnedies im besten Fall in konfuser, sinnverdrehter
Art wiedergeben konnten. Beispielsweise vertritt
Leone (nicht ohne Augenzwinkern) die Auffassung,
daf3 Plato in seinem Symposion woh! einiges von
dem, was er bei seinen jldischen Lehrern erfahren
konnte, nicht véllig verstanden hatte. Plato hatte
etwa den Mythos vom Androgyn, dem zweige-
schlechtlichen Urmenschen von Moses (bernom-
men, nach der Art der griechischen Rhetorik aus-
geweitet und geschmdickt, und so ein ,unordent-
liches Durcheinander® des urspringlich Hebréa-
ischen Stoffes verursacht (Caramella, 1929, 5.291).
So etwas kénne aber schon einmal vorkommen,
denn im Gegensatz zu Moses ist der Grieche Phi-
losoph, seine Lehre also nicht in jeder Hinsicht
ernstzunehmen.

l.eone Ebreo macht also, kurz gesagt, , ... aus
Plato einen jidischen Philosophen und Kabbalisten
.." (Caramella, 1929, S. 251). Eine verwitrende
Aussage, die sich erst vor dem Hintergrund der
damaligen Auseinandersetzungen zwischen Juden
und Christen verstehen 1aB3t. Offensichtlich um den
hegemonialen Bestrebungen der zeitgendssischen
christlichen Platoniker zu begegnen, ordnete Leone
Ebreo Plato der eigenen Tradition unter, heidnische
Theologie sollte seinen Glauben nur insoweit infil-
trieren, als dies dem eigenen Verstandnis von kultu-
reller Uberlegenheit Vorschub leistete.

LFicino und Pico verwandelten Plato in eine Stiize
des Christentums. [Leone Ebreo] ... muBte zeigen,
dafB3 Plato um nichts weniger Jude war. Und wenn die
Florentiner heidnische Mythen in heimliche Bekennt-
nisse zu christlicher Wahrheit verwandeln konnten,
wenn sie heidnische Mythen tauften, wirde [Leone]
sie beschneiden.*"’

Es war gegen Ende des 16. Jahrhunderis, als ita-
lienische Jesuiten-Missionare, die Elite der Gegen-
reformation, in China mit den Verwaltern des zen-
tralistisch regierten Reiches im Osten in Kontakt
kamen. Da damals von europaischer Seite an eine
militarische Unterwerfung Chinas nach sidameri-
kanischem Vorbild nicht zu denken war (Ubrigens
sehr zum Bedauern der zusténdigen Stelien), be-
gann zwischen den Missionaren aus Europa und
den Beamten des Kaisers ein friedlicher Gedan-
kenaustausch, ein in der Geschichie des européi-
schen Expansionismus rares Phanomen. Die Euro-
pder hatten die konfuzianischen lIdealen ver-
pflichtete Beamienschicht als potentielle Verbiin-
dete bei ihrem Plan, ganz China zum Christentum
zu bekehren, ins Auge gefafdt, um mit deren Hilfe
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eine ,Konversion von oben® durchzufihren'®. Die
Jesuiten muf3ten sich daher eingehend mit der bis-
lang nahezu unbekannten Zivilisation befassen; um
nicht als Barbaren angesehen und behandelt zu
werden, erlernten sie die chinesische Sprache und
Schrift und beschéftigten sich mit der fremden Phi-
losophie und Religion.

Um diese Politik einer behutsamen Anndherung
an eine Fremdkultur vor der gegenreformatorischen
Zensur in Europa zu rechtfertigen, bedienten sich
die Missionare einmal mehr des Instruments der
heidnischen Theologie. Die als ,Akkomodati-
onspolitik® bezeichnete Unterwanderung des chi-
nesischen Konfuzianismus mit christlichem Ge-
dankengut wurde von Matteo Ricci (1552-1610),
einem italienischen Missionar, begriindet, dem es
nach 1580 gelungen war, sich Zutntt zum chinesi-
schen Kaiserreich zu verschaffen.' In der von ihm
in den ersten Jahren des 17. Jahrhunderts verfal3-
ten Geschichte der Einfihrung des Christentums in
China bezeichnete Ricci die Buddhisten als Idolver-
ehrer und die Daoisten als Magier. Das Studium der
klassischen konfuzianischen Literatur (der Pflicht-
lektire und ideologischen Grundlage der poten-
tiellen Verblindeten) hingegen lie3 den Missionar
zum SchluB kommen, daf3 es sich hier um eine
dem Christentum weitgehend vereinbare Geistes-
haltung handle, und zwar vor allem im Bezug auf
den Konfuzianismus der chinesischen Antike. In
den Klassikern der konfuzianischen Literatur
komme, so Ricci, lediglich die Verehrung fur Him-
mel und Erde und den Herrn Uber beide zum Aus-
druck; da die Chinesen ihren Naturphilosophen kein
Gehor geschenkt hatten, wére das meiste in den
konfuzianischen Klassikern im Einklang mlt dem
JLicht der Vernunft* und dem Christentum." Da die
Lehren des Konfuzius allerdings nicht durch die
christliche Offenbarung gestitzt worden waren, er-
klarte sich, warum die Konfuzianer spater eine mit
dem Christentum unvereinbare monistisch-materia-
listische Philosophie entwickelt hatten. Dies

»- 1N solchem AusmaB, daf3 unter jenen, die in die-

sen (heutigen) Zeiten der ldolverehrung entgehen,

nur wemge sind, die nicht dem Atheismus verfal-

len.“"®
Die vordringlichste Aufgabe der Jesuitenmission
bestand daher in einer Renaissance des konfuzia-
nischen Wissens der Antike, das durch die widrigen
Einflusse der Zeit (Fremdreligionen, unfahige Kom-
mentatoren) verloren gegangen sei. Die Wieder-
-herstellung des klassischen Konfuzianismus in sei-
ner urspriinglichen Schoénheit wurde als Aufgabe
dargestellt, die deutliche Parallelen zu humanisti-
schen Idealen der Renaissance erkennen lief.
Ricci wollte die christliche Offenbarung den Konfu-
zianern bloB als Erganzung einer ohnedies hervor-
ragenden Philosophie présentieren; da der Konfuzi-
anismus keine Theologie entwickelt hatte, ware
eine ,Aufpfropfung” christlicher Theologie auf den
Stamm des Konfuzianismus moglich, der durch die
beste aller mdglichen Religionen solcherart veredelt

worden wére. Diese Politik wurde vor der européi-
schen Zensur gerechtfertigt, indem Ricci den Kon-
fuzianismus als die einzig legitime Form der heidni-
scher Theologie (iberhaupt prasentierte:

»Im Altertum folgten [die Chinesen] dem Naturrecht in
sehr viel gréBerem AusmaB, als das in unseren Lan-
dern [der Fall war], und vor 1500 Jahren waren diese
Leute kaum ldolverehrer, und jene [Menschen], die
sie als ldole verehrten, waren nicht so miserable
Leute, wie jene, die unsere Agypter, Griechen und
Romer verehrt hatten, sondern Leute, von denen sie
dachten, daf3 sie sehr tugendhaft wéren, und denen
sie sehr gute Werke zuschrieben.”

Wenn Ricci weiters sagt, daf3 das chinesische Hei-
dentum ,weniger Irrtimer in den Dingen der Reli-
gion" als irgendein anderes heidnisches Volk ge-
habt hatte, welches in Europa bekannt gewesen
ware, so war flir den abendlandischen Leser klar,
daB der Missionar namentlich flir die Person des
Konfuzius den Status eines heidnischen Theologen
einforderte. Unweigerlich wurden Gemeinsamkeiten
zwischen Marsilio Ficinos Plato christianus und
Matteo Riccis (mindestens ebenso) christlichem
Konfuzius offensichtlich.’® Wie bei Ficino deutete
auch bei Ricci das Ausmaf3, in dem Plato / Konfu-
zius nicht in der Lage gewesen waren, die volle
Wabhrheit des Christentums zu erfassen, blof3 auf
die Unvollstandigkeit aller vorchristlichen Offenba-
rung hin. Nun war es aber gegen Ende des 16.
Jahrhunderts — nicht zuletzt aufgrund der Anstren-
gungen der Humanistischen Forschung um préazi-
sere.-Kenntnisse der Philosophie und Kultur der An-
tike — offensichtlich geworden, daf3 diese in vielen
Aspekten mit dem Christentum vollig unvereinbar
war. Gerade die Forderung der Reformationszeit
nach einem klar umrissenen christlichen Lehrge-
béaude hatte etwa die Bemihungen Ficinos, Plato zu
einem christlichen Philosophen zu machen, verei-
telt. In dieser Situation war es fur einen Jesuiten-
missionar daher keineswegs unproblematisch, flr
einen bislang vollig unbekannten Philosophen vom
anderen Ende der Welt den Status eines heidni-
schen Theologen einzufordern, der in Europa ge-
rade allen bereits bekannten antiken Philosophen
strittig gemacht wurde. Wie sehr sich Ricci dieser
Problematik bewuf3t gewesen sein muf3, zeigt, daB
er noch weiter ging und sogar einen einzigartigen
Status fiir ,seine” Chinesen forderte: um sich von
den schon bekannten — und — wie wir gesehen ha-
ben, umstrittenen Aussagen der Renaissance-
Neoplatoniker abzusetzen, wie zu vermuten ist. In
diesem Sinne ist es zu verstehen, daf3 Ricci von der
.konfuzianischen Urreligion® schreibt:
Und niemals glaubten sie vom Kénig des Himmels
und von den anderen Geistern derart absonderliche
Dinge, wie unsere Romer, die Gneohen und die
Agypter und andere merkw(rdige Volker."”
Der europaische Leser konnte in diesem Angriff auf
die Antike Ricci als Gegner der heidnischen Theo-
logie erkennen, muflte aber gleichzeitig den Aussa-
gen des Missionars entnehmen, dal3 tatsachlich im
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fernen China eine Religion/Philosophie existierte,
die mit dem Christentum weitgehend vereinbar war.
Das Schema war einfach: Matteo Ricci behielt die
Theorien der heidnischen Theologie bei, griff aber —
in Ubereinstimmung mit gegenreformatorischer Or-
thodoxie — die européische heidnische Antike und
thre Lehren an. Riccis Pladoyer fir ,seine Konfuzia-
ner* unterschied sich jedoch wenig von den langst
bekannten Argumenten fiir die heidnische Theolo-
gie der Renaissance-Neuplatoniker in Europa. Der
zeitgendssische europdische lLeser hatte zudem
keinerlei Moglichkeit, sich ein anderes Bild von der
chinesischen Religion/Philosophie zu machen als
durch die Berichte der Missionare aus China, die
wiederum, solange sie die von ihnen behauptete
Einzigartigkeit chinesischer Verhdltnisse (in bezug
auf Philosophie und Religion) nicht beweisen konn-
ten, nur Material flr eine ohnedies schon seit lan-
gem in Gang befindliche Diskussion um die ,from-
men Heiden® im allgemeinen lieferte. China war
,Wasser auf die europaische Kultur-Miihle“’®. Aus
européischer Sicht waren die Konfuzianer eine
Jphilosophische Sekte” — heute wirden wir sagen,
eine Philosophenschule —, &hnlich den bereits aus
der europaischen Antike bekannten ,Philosophen-
Sekten“. Konfuzius, der wie Plato im Besitz naturre-
ligibser Wahrheiten gewesen war und von seinen
Schilern gottahnlich verehrt wurde, hatte ebenfalls
eine Akademie hinterlassen; die Schiller der beiden
Philosophen der Antike waren in vieler Hinsicht vom
wahren Pfade naturreligitser Wahrheit® abgewi-
chen und hatten sich der Ethik oder der Staatsphi-
losophie zugewandt. In Europa sah man sich daher
mit zwei schwer unterscheidbaren Akademien kon-
frontiert, der platonischen und der konfuzianischen,
deren Anhénger angeblich ohne weiteres Christen
sein kénnten, da ihre Lehren mit dem Glauben im
Einklang stiinden (,heidnische Theologie®). Die Be-
schreibung der Konfuzianer als Mitglieder einer
Akademie, die Moralvorschriften nicht genau in der
Form der Zehn Gebote machte, muf3te unweigetrlich
an die Platoniker erinnern und allein schon daher in
den Augen der gegenreformatorischen Theologen
in Europa verdachtig erscheinen, fir deren Hardli-
ner das Gedankengut der ,chinesischen Religio-
nen“ insgesamt viel zu nahe mit jener Kultur der
Renaissance zu sein schien, mit der sie endgtiitig
und in radikaler Weise brechen wollten." Die neue
christliche Orthodoxie forderte das Unmogliche:
eine malstabgetreue Verpflanzung des Glaubens
nach China. An ,den Chinesen” sollte solange kein
gutes Haar gelassen werden, bis sie den lateini-
schen Katechismus der katholischen Religion
nachbeteten, den sie nicht verstanden. Die Jesuiten
befanden sich daher in keiner fiir sie angenehmen
Geselischaft, wenn sie die Lehren heidnischer
Theologie auf eine ,Sekte” im fernen China anwen-
deten. Damit aber war die Debatte (iber chinesische
Philosophie zur Ganze in einen européischen Kon-
text vereinnahmt, Aussagen {ber China hatten kei-
nen Bezug mehr auf ein in Wirklichkeit voilig frem-

des Denken, sondern waren zu Spielbéllen in einer
Diskussion geworden, die Uberhaupt nurmehr im
Zusammenhang mit Problemen der europdischen
Geistesgeschichte zu verstehen ist.

Zusammenfassend 146t sich daher sagen, daf3
die einzige Alternative zur vélligen Ablehnung der
Fremdkultur ihre totale Vereinnahmung in ein be-
reits bestehendes Weltbild/Denksystem bedeutete.
Das Neue, das Fremde konnte in der Vorstellungs-
welt der Frihen Neuzeit nur als Exempel, als lllu-
stration ohnehin langst bekannter Vorstellungen
dienen.
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19 ,Die Kirche der Gegenreformation wollte mit einer
Vergangenheit brechen, die sie als in den Lehrmei-
nungen konfus und verwahrlost, amoralisch, elitari-
stisch, mit der Kirche der Renaissance und ihrer Kul-
tur aus der sich der Unglaube entwickelt hatte,
assoziierte, [sowie] mit der philologischen F&higkeit,
die Heiligen Texte zu lesen, aus der sich letzilich der
Bruch der religidsen Einheit des Westens entwickeit
hatte. Und mit dieser Kirche [der Renaissance} und
mit dieser Kultur der Renaissance wollten die Manner
der neuen tridentinischen Gegenreformation aus-
driicklich brechen, in einem Ausmal, das sogar die
historisch-kulturelle Einheit in Scherben gehen lassen
sollte.” Simoncelli, 1983/84, S. 213.
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RAFAEL DONNADIO / FRANZ SCHMIDJELL

KLANGE AUS DEM SUDEN
Zur Rezeption auBBereuropaischer Kulturen in Osterreich. Eine NGO-Perspektive
Ein Dialoggespréach

Schmidjell: Zur Abgrenzung des weitgesteckten
Themas werde ich mich sehr stark auf die Praxis
des sogenannten Kulturaustausches beschranken.
Der Grund dafir liegt einerseits in meiner Tatigkeit
bei interkulturellen Projekten und andererseits in
der konkreten Lebenssituation, in der sich viele Kul-
turschaffende befinden. Dazu gehéren natirlich
auch die auBereuropaischen Kulturschaffenden, die
bei uns leben, aber — wie der indisch-britische
Schriftsteller Rasheed Araeen schreibt — dieser
nicht angehoren. Sie leben in einer Gesellschatft, in
der die Annahme der weif3en Uberlegenheit weit
verbreitet ist. Fir Rasheed Araeen gibt es zwei
Moglichkeiten, sich mit diesen Fragen auseinander-
zusetzen:
~Entweder man ergeht sich in metaphysischen Spe-
kulationen und wendet sich von eben jener Wirklich-
keit ab, zu der man gehdr. Ober aber man betrachtet
diese materielle Wirklichkeit ganz genau und ver-
sucht in diesem Rahmen auf besagte Fragen eine
Antwort zu finden. Das Problem metaphysischer
(oder spiritueller) Projektion erhebt sich fir mich erst
gar nicht. Die Metaphysik gehort in die Sphére des
materiellen Uberflusses.” (Kunstforum Nr. 119, Welt-
kunst — Globalkunst)
Die zweite Einschrankung bedingt meine Perspek-
tive, namlich die Sichiweise eines 6sterreichischen
Mitarbeiters in einer entwicklungspolitischen Orga-
nisation, zum Unterschied von Kulturschaffenden
selbst oder Kunstmanagerlnnen.

Donnadio: Aus meiner Sicht, als lateinamerikani-
scher Musiker, habe ich immer einen starken Euro-
zentrismus bei der Wahrnehmung auBereuropéi-
scher Kulturen kennengelernt. Einerseits denken
konservative Leute nur an Mozart, Goethe usw. Al-
les AuBereuropaische existiert fur sie nicht. Solidari-
tatsgruppen und andere beschrénken sich hinge-
gen bei den auBlereuropdischen Kulturen auf
pelitische Filme, Musik oder Literatur. Es gibt ent-
weder keine Wahrnehmung oder Projektionen ei-
gener Kulturmuster. Ein Beispiel daflir bietet die
Trennung zwischen Hoch- und Volkskuitur.

Schmidjell: Die zentrale Frage lautet flr mich: in
welchem AusmaB kann uns das kunstlerische
Schaffen Einblick in die Gesellschaften der soge-
nannten Dritten Welt gewahren? Ist dies {iberhaupt
moglich, wenn wir kulturelle Ausdrucksformen aus
einem bestimmten sozialen und politischen Kontext
in eine andere Gesellschaft transferieren? Vielfach
verkommen solche Veranstaltungen zu reinen exo-
tischen Kulturrevuen, ohne daf3 den Besucherlinnen
der Kontext, in dem die Musik oder ein Bild ent-

standen ist, bewuf3t wird. Um die Botschaft der Kul-
turschaffenden auch wahrnehmen zu koénnen, be-
darf es einer Form der ,Dekodierung®, die dem
européischen Publikum auch den sozio-kulturellen
Rahmen vermittelt.

Donnadio: Der Eurozentrismus zeigt sich auch
darin, daB8 man bei europdischer Kunst annimmt,
sie komme aufgrund ihrer universellen Aussage-
kraft ohne Erklarungen aus, wahrend bei der Kunst
aus der sogenannten Dritten Welt diese Erklarun-
gen notwendig sind. Beansprucht ein Kinstler aus
der Dritten Welt die Universalitat der Kunst auch fir
sich, wird er als ,burgerlich” klassifiziert, d. h, als ei-
ner, der sich von den Traditionen seines Volkes
entfernt hat, der als nicht ,authentisch® gilt. Wenn
der Kinstler eine Universitat im Ausland besucht
oder gar dort unterrichtet, dann wird er endgliltig
abgelehnt. Der richtige Kinstler aus dem Suden
sollte am besten in Sandalen und Kostiimen auftre-
ten und Volksmusik spielen. Wenn wir davon weg-
gehen wollen und durch Kulturaustausch eine tie-
fere Auseinandersetzung versuchen, missen wir
die grundséatzliche Uberlegung berlcksichtigen, ob
Kunst aus der Dritten Welt eine Erklarung braucht,
und wenn ja: wie kann man in der Praxis eine De-
kodierung umsetzen? Das heif3t, wenn ich eine
Filmvorfihrung, ein Theaterstlick oder eine Lesung
organisiere, woflir mir eine begrenzte Zeit zur Ver-
figung steht, was und wie lang brauche ich, um die
Zusammenhange darzustellen?

Schmidjell: Fir mich stellt sich die Frage, ob nach
finfhundert Jahren Kolonialismus und der Un-
gleichheit zwischen Nord und Sdd (berhaupt ein
gleichberechtigter Austausch mdoglich ist? Wir kén-
nen nur versuchen, uns diesem anzundhern, indem
wir beispielsweise die Ziele und Erwartungen der
Kinstlerinnen respektieren oder sie bei der Planung
eines Kulturprojektes einbeziehen.

Donnadio: Ich bin doch Optimist und glaube, daf3
ein gleichberechtigter Austausch méglich ware. Da-
fir miBte man sich meiner Meinung nach einfach
der sogenannten fremden Kulturen mit der gleichen
Selbstverstandlichkeit annehmen, mit der man mit
der eigenen Kultur umgeht. Das heif3t, man solite
sich zu einer Weltoffenheit bekennen, die taiséach-
lich Gber die Grenzen des deutschsprachigen Rau-
mes hinausgehen sollte. Weder mitteleuropéische
Uberheblichkeit noch paternalistische Solidaritat
sind angesagt, sondern Neugier und Lust, Anderes
zu entdecken.
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ANKE GRANESS

DAS PROBLEM DER IDENTITAT
IN DER MODERNEN AKADEMISCHEN PHILOSOPHIE AFRIKAS

Bevor ich auf das Problem der Identitat hier ndher
eingehe, zundchst einige abriBhafte Bemerkungen
zur Philosophie in Afrika allgemein. Philosophie
existiert auf dem afrikanischen Kontinent schon seit
Jahrhunderten, auch wenn den Afrikanern lange
Zeit die Fahigkeit zu philosophieren von uns Euro-
paern abgesprochen wurde. Noch heute begegnen
wir ja einer institutionalisierten lgnoranz® der afri-
kanischen Philosophie gegenuber, die sich im Feh-
len von Lehrveranstaltungen zur afrikanischen Phi-
losophie an den Universitaten Europas ausdriickt
oder in der volligen Ignoranz auf dem europdischen
wissenschaftlichen Buchmarkt. Wahrend die Litera-
tur inzwischen zu einem standigen Bestandteil un-
serer Buchldden und Bibliotheken geworden ist,
sind es die Werke afrikanischer Sozialwissenschatt-
ler noch lange nicht.

Afrikanische Philosophie nun ist uns aus dem
Erbe des alten Athiopien und Agypten (betrliefert
und manifestiert sich in der oralen Tradition der
afrikanischen Volker.

Kurz méchte ich auf einige Besonderheiten hin-
weisen, die bei der Beschaftigung mit diesen Philo-
sophien von Bedeutung sind:

1. Es gibt natlirlich nicht die afrikanische
Philosophie. Dieser Begriff ist nur ein Hilfsaus-
druck, entsprungen dem Bedirfnis der
Sprachdkonomie. Auf dem afrikanischen Konti-
nent finden sich Vertreter und Schulen der ver-
schiedensten philosophischen Richtungen.

2. Wenn ich von afrikanischer Philosophie
rede, handelt es sich um den subsaharischen
Raum. Ausgeklammert aus meiner Betrachtung
bleibt Nordafrika aufgrund seiner Zugehtrigkeit
zum arabischen Kulturbereich. Im wesentlichen
ist meine Betrachtung geographisch sogar nur
auf Westafrika beschrankt.

3. Bei der Betrachtung der Philosophien Afri-
kas wird viel von Kolonialismus und Unterent-
wicklung die Rede sein. Die modere philoso-
phische Entwicklung ist dort einfach nicht von
den Auswirkungen einer Uber hundertjahrigen
Kolonialherrschaft zu trennen (besonders nach
der Berliner Konferenz 1884 erfolgte ja die vol-
lige Aufteilung und Kolonisation Afrikas durch
die européischen GroBmachte). Die afrikani-
schen Philosophien sind nun dem Versuch ge-
widmet, dieses Phanomen und seine Auswir-
kungen auf das Heute geistig zu verarbeiten. Es
ist die Suche nach der Stellung Afrikas im heuti-
gen Weltzusammenhang.

4. Ein besonders gro3es Problem bei der
Beschaftigung mit afrikanischer Philosophie ist
die Quellenlage. Die im subsaharischen Afrika
vorherrschende Tradition war eine mit oraler In-

formationsvermittlung. Inwiefern heute noch

traditionelle afrikanische Philosophien zu rekon-

struieren sind, ist die Frage, die sich bei der Er-
forschung der eigenen Wurzeln des Denkens
ergibt.

Fir uns Européer zeigt gerade das afrikani-
sche Modell, daf3 es Zeit wird, Philosophie und
Literatur auch unabhéangig von Schriftlichkeit zu
definieren.

Abgesehen von der an sich problematischen
Quellenlage ist es Uberhaupt schwierig, hier in
Europa an Werke afrikanischer Philosophen
heranzukommen, da deren Schaffen im Prinzip
ignoriert wird.

5. Die derzeitige Situation sozialer und politi-
scher Instabilitdt der meisten afrikanischen
Staaten macht modernes akademisches Philo-
sophieren sehr schwierig, denn Philosophieren
braucht Mufe, gesicherte Lebensbedingungen
und ein gewisses Maf3 an Gedankenfreiheit;
Bedingungen, die in vielen afrikanischen Staaten
einfach nicht gegeben sind.

Ich habe mich in meiner Arbeit ausschlieBllich auf
die moderne akademische Philosophie konzentriert,
wie sie von gegenwartigen afrikanischen Philoso-
phien praktiziert wird.

Da die meisten afrikanischen Philosophen an
europaischen oder amerikanischen Universitaten
ausgebildet wurden, und man an den meisten afri-
kanischen Schulen und Universitdten noch immer
am franzésischen oder englischen Bildungssystem
orientierte Lehrplane als Erbe des Kolonialismus
findet, ist die afrikanische Philosophielandschaft
vielfach ein Spiegelbild der europdischen. Man fin-
det also Vertreter der analytischen, hermeneuti-
schen, marxistischen, phénomenologischen etc.
Schulen.

Diese Vertreter zeichnet allerdings aus, daB sie
unter der spezifischen afrikanischen Situation philo-
sophieren, die andere Anforderungen an sie heran-
tragt und aufgrund ihrer unterschiedlichen soziohi-
storischen Verhaltnisse andere Probleme stellt als
die europaische.

Deutlich wird das zum Beispiel bei der Behand-
lung des Problems der Identitét, welches in der afri-
kanischen Philosophie eine eher sozialpsychologi-
sche als erkenntnisthecretisch-logische Ausrichtung
erfahrt. Den afrikanischen Philosophen geht es
eher um das Problem der Findung einer eigenen
ldentitdt nach den Jahren des Kolonialismus als um
das abstraki-theoretische Problem der Identitat als
einer logischen GréfBe, wie wir es vorrangig in der
europdischen Philosophie behandelt finden.

In Anlehnung an den kenianischen Philosophen
Henry Odera-Oruka unterscheidet man im wesentli-
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chen vier Grundstrémungen moderner afrikanischer
Philosophie:

1. Die Ethnophilosophie

2. Die Weisheitsphilosophie

3. National-ideologische Philosophien

4. Die akademiische Philosophie
Diese vier Richtungen scheiden sich im wesentli-
chen an der Beantwortung der Frage, was afrikani-
sche Philosophie sei. Diese Frage ist das Grund-
problem, welches sich der jungen modernen
Philosophie Afrikas als ein Problem der Emanzipa-
tion von der Dominanz Europas stellt.

1. ZUR ETHNOPHILOSOPHIE

Diese Philosophie nimmt ihren Ausgangspunkt in
dem Bestreben, eine ganz spezifisch afrikanische
Philosophie in der afrikanischen Tradition zu finden
und somit den Beweis zu liefern, daf3 Afrikaner ge-
nauso zu philosophischem Denken fdhig sind wie
Europaer.

Eine Richtung der Ethnophilosophie ist die
Négritude. Diese philosophisch-literarische Bewe-
gung entstand in den zwanziger/dreiB3iger Jahren in
Paris als eine literarische und wurde vom spéteren
Dichter und ersten senegalesischen Préasidenten,
- Leopold S. Senghor (geb. 19086), zu einer philoso-
phischen transformiert. Der Grundgedanke der
Négritude ist, daf3 die den Afrikanermn von Europa
zugewiesenen Eigenschaften wie Emotionalitat,
Kollektivitat, bildhaftes Denken etc., die eine Min-
derwertigkeit der Afrikaner gegentiber dem rational-
logischen Denken der Europaer begriinden sollten,
aufgegriffen und nun positiv belegt werden, um
somit zu GroéBen zu werden, mit denen man sich
identifizieren kann. Es wurde ein Dualismus, Eu-
ropa = rational, Afrika = emotional, aufgebaut. Die
afrikanische Emotionalitat, die Naturverbundenheit
und der Kollektivismus wurden der Krise der euro-
paischen Wissenschaft entgegengesetzt.”

Dieser Versuch hat sicherlich groBe Bedeutung
gehabt, was die Uberwindung des Geflihis der Infe-
rioritat afrikanischer Intellektueller in Konfrontation
mit Europa anbelangt, da plotzlich das, was zuvor
als minderwertig angesehen wurde, seinen spezifi-
schen Wert erhielt und sogar einen Ausweg aus der
europdischen Krise versprach. Die Négritude blieb
aber mit ihrer einfachen Setzung dieses Dualismus
bei Abstraktionen stehen.

Eine weitere Wurzel der Ethnophilosophie ist
das Buch des belgischen Franziskanerpaters
Placide Tempels (1906-1977) ,lLa philosophie
bantue*, welches 1945 erschien und oft als Beginn
der modernen afrikanischen Philosophie angese-
hen wird. Der Beginn ist dieses Blchlein eines eu-
ropdischen Missionars wohl kaum, doch hat es
weitreichende Folgen nach sich gezogen. Pater
Tempels billigt in seinem Buch den Afrikanern (den
Bantu) durchaus philosophisches Denken zu und
versucht, dieses aus der Grammatik der Sprache
und aus Sprichwértern zu rekonstruieren. Sein Er-
gebnis ist, daB das philosophische System der

Bantu auf ein hochstes Wesen hinauslauft, also
Gott, den Afrikanern jedoch unbewuft ist und erst
in Zusammentreffen mit dem europdischen Geist
auf den Begriff gebracht werden kann.

AnschlieBend an Pater Tempels wurde wieder-
holt versucht, traditionelle afrikanische Philosophien
aus Sprachen, Sprichwértern oder Mythen eines
Volkes zu rekonstruieren.

So unternahm zum Beispiel auch der Jesuit
Alexis Kagameé (1912-1981) den Versuch, die Phi-
losophie einer Sprachgruppe der Bantu aus ihrer
Sprache heraus zu formulieren. Dabei kommt er auf
die vier Grundbegriffe:

MUNTU = Mensch (Mehrzahl: Bantu)

KINTU = Ding

HANTU = Ort und Zeit

KUNTU = Modalitat
Ausgehend von diesen vier Begriffen konstruiert er
eine Kraftehierachie mit Gott an der Spitze.*

Ein anderes Beispiel ware John S. Mbiti (geb.
1931). Er rekonstruiert afrikanische Philosophie an-
hand der einheimischen Religionen und gelangt da-
bei u. a. zu einem von Europa grundverschiedenen
Zeitverstandnis.”

Am treffendsten scheint mir die Ethnophiloso-
phie, die inzwischen in den verschiedensten Rich-
tungen zu finden ist und nach einer ersten Welle
der Kritik sich nun schon in der Phase der Gegen-
kritik an ihren Kritikern befindet, in der Definition
von Hoffmann / Neugebauer beschrieben:

LWir bezeichnen als Ethnophilosophie all jene ideali-
stischen Strdmungen, die sich mit der Rekonstruktion
einer sogenannten traditionellen  afrikanischen
Philosophie aus Sprichwdrtern, Grammatiken und./
oder sozialen Institutionen beschaftigen und bei den
Afrikanern (oder bei den Bantu, den Akan, den
Yoruba oder den Wolof) eine kollektive unwandelbare
Philosophie annehmen. Wesentlicher Bezugspunkt
und Resultat sind die traditionellen afrikanischen
Werte, beides empirisch kaum Gberprifbar. Weiter-
hin ist fiir den ethnophilosophischen Ansatz signifi-
kant, daB3 er die nunmehr gewonnene afrikanische
Philosophie frei von sozialdkonomischen Zusam-
menhangen und ohne ihre ideologischen Momente
darstelit, wenn afrikanische Philosophie als genuine,
ein fUr allemal gegebene GréBe nicht Gberhaupt in
idealistischer Verkehrung als Grundlage fir Okono-
mie, Politik und Geschichte in Afrika gesetzt wird.“®

In dieser Definition wird die Grundschwéche der
Ethnophilosophie benannt: die Konstruktion eines
kollektiven BewuBtseins aus Mythen oder Gram-
matiken. Daf3 kollektive Denkstirukturen vorhanden
sind, und sich Denken im Spannungsfeld zwischen
kollektiven Normen und Vorstellungen und denen
des Individuums konstituiert, ist unbestritten. So wie
die Ethnophilosophie kollektives BewuBtsein ver-
steht, ist es jedoch die alles dominierende GréBe,
die einem Individuum seine Authentizitat als Afrika-
ner zuweist. So wird kritische Reflexion auf die ei-
genen Grundlagen, Charakteristikum der Philoso-
phie schlechthin, unmaéglich.

Eine etwas positivere Einstellung zur Ethnophi-
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losophie findet man bei Heinz Kimmerle. Er geht
davon aus, daf3 Mythen, Legenden oder Sprichwor-
ter an sich nicht Philosophie sind. Erst ein entspre-
chender Autor, der Philosoph, kann sie zu einem
philosophischen Text transformieren. Erst das Zu-
sammentreffen von Philosoph und Mythen etc.
konstituiert also die Ethnophilosophie. Insofern ist
das Postulat kollektiven Denkens fir Kimmerle kein
wirkliches Problem, wird es doch von einem Indivi-
duum postuliert. Kimmerle méchte in seiner Argu-
mentation im wesentlichen die Nutzung solcher
Mythen, Sprichworter etc. flir philosophische
Zwecke verteidigen. Dabei redet er natlrlich nicht
der ideologisch-politischen Nutzung solcher Kon-
zepte das Wort. Aber die Formulierung zum Bei-
spiel einer Sprichwdrter-Philosophie kdnnte seiner
Meinung nach ein origineller und eigenstandiger
Beitrag der afrikanischen Philosophen zum interna-
tionalen philosophischen Diskurs sein.”

Hauptkritik der Ethnophilosophen an ihren Kiriti-
kern ist, dai3 diese das europdische Denken assi-
miliert hatten und also keine authentischen Vertre-
ter der afrikanischen Philosophie mehr seien.

Es mul3 erwéahnt werden, daf3 diese strenge Ar-
gumentation kaum noch verwendet wird. In den
letzten Jahren geht die Argumentation eher dahin,
einen Mittelweg zwischen Rekonstruktion der tradi-
tionellen afrikanischen Philosophien im Sinne der
Ethnophilosophie und der Reflexion auf die heuti-
gen Probleme Afrikas mit anderen Denkmethoden,
eben auch europaischen, zu finden.

2. ZUR WEISHEITSPHILOSOPHIE

Diese Philosophie ist eine Entdeckung eines Kriti-
kers der Ethnophilosophie, Henry Odera-Oruka. Er
wandte sich besonders gegen das Postulat des
kollektiven Denkens, welchem er den Status von
Volksphilosophie oder Alltagsdenken zubilligt, aber
nicht den des wahren philosophischen Denkens.
Dieses sei eine kritische Reflexion individueller
Denker.

DafB sich individuelle Denker &hnlich Sokrates,
der ja auch keine schriftlichen Werke hinterlassen
hat, ebenso in Afrika finden lassen, versuchte er in
einer Studie, die er in Kenia durchfihrte, nachzu-
weisen.

Er definiert Weisheitsphilosophie wie folgt:

~Sage-philosophy, wie ich sie verstehe, besteht in

dem Ausdruck der Gedanken von weisen Mannern
und Frauen in irgendeiner Geselischaft. Gedanken
kénnen schriftlich oder als ungeschriebene Ausspri-
che und Argumente ausgedriickt werden, die mit be-
stimmten weisen Individuen assoziiert werden.
Sage-philosophy ist eine Ar, die Welt zu den-
ken und zu erklaren, welche zwischen Volksweisheit

(allbekannte Maximen, Aphorismen, Wahrheiten des

Hausverstands) und didaktischer Weisheit hin- und

herschwankt, sie ist ausgeflihrte Weisheit und ratio-

nalisiertes Denken einzelner§3 bestimmter Individuen
innerhalb einer Gesellschaft.”
Er selbst hat weise Leute verschiedener Volksgrup-
pen nach ihren Konzepten fur die Welt, den Men-

schen, Gott befragt. Die Ergebnisse sind in seinem
Buch ,Sage-Philosophy“ versffentlicht.®

3. DIE NATIONAL-IDEOLOGISCHEN PHILOSOPHIEN

Diese Art der Philosophien wirde bei uns wohl eher
unter den Begriff der ldeologie fallen. Es handelt
sich um Befreiungstheorien beziehungsweise um
die politischen Konzepte einiger junger National-
staaten, die in den Status einer Philosophie geho-
ben wurden. Dazu zé&hlen:

- Kwame Nkrumah, erster Prasident des un-
abhéangigen Ghana und sein Konzept des Con-
sciencism, ein unlbersetzbares Wort, dessen
Inhalt auf die Beschreibung einer Denkstrémung
zur Veranderung des Bewuftseins der Afrikaner
zielt. Nkrumah ist auch der Vater des Panafri-
kanismus, einer besonders in den 60er Jahren
starken Bewegung zur  Vereinigung ganz
Schwarzafrikas.™®

- Kenneth Kaunda und sein sambischer Hu-
manismus,

- das Ujamaa-Konzept in Tanzania von Julius
Nyerere, das auf den Wiederaufbau funktionie-
render Dorfgemeinschaften als Grundeinheiten
eines afrikanischen Sozialismus zielte,"

- die Authentizitdtsphilosophie des zairischen
Prasidenten Mobutu.

Nicht unerwahnt bleiben darf Frantz Fanon, der mit
seiner sozial-psychologischen Analyse der Koloni-
alsituation eine wichtige theoretische Vorausset-
zung far die Dekolonisation gegeben hat. Sein be-
kanntestes Werk ist sicherlich ,Die Verdammten
dieser Erde*'? welches auch als Manifest der Dritten
Welt bezeichnet wird.

4. ZUR AKADEMISCHEN PHILOSOPHIE

Darunter wird jene Philosophie verstanden, die von
ausgebildeten Philosophen an den akademischen
Einrichtungen Afrikas produziert wird. Bekannteste
Vertreter sind Paulin J. Hountondji (Benin), Marcien
Towa (Kamerun)13 oder Kwasi Wiredu (Ghana), die
sich besonders um eine Kritik der Ethnophilosophie
bemiht haben. Sie versuchen, die Rolle der afrika-
nischen Philosophie in der heutigen Welt zu be-
stimmen und die Mdglichkeiten abzustecken, im
Rahmen derer afrikanische Philosophie zur Lésung
der vor den afrikanischen Staaten stehenden Pro-
bleme beitragen kann. Im Mittelpunkt stehen Fra-
gen nach dem Verhéltnis von Tradition und Mo-
derne, nach der ldentitdt, nach neuen Bildungs-
systemen oder Demokratiekonzepten oder auch
nach der Rolle der Frau in der Gesellschaft.™

DAS PROBLEM DER IDENTITAT IM AFRIKANI-
SCHEN KONTEXT

Die von mir untersuchten Identitatskonzepte afrika-
nischer Philosophen beschéftigen sich nun, nicht
zuletzt aufgrund der spezifischen Situation, unter
der sie philosophieren, vorrangig mit dem Problem
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der ldentitat der Person beziehungsweise einer Ge-
sellschaft / eines Kollektivs (des Afrikaners, der
afrikanischen Gesellschaft im Spannungsfeld von
Tradition und Moderne). Es geht weniger um logi-
sche oder erkenntnistheoretische Fragen als um die
Suche nach einer afrikanischen Identitat bezie-
hungsweise um die Emanzipation von fremdbe-
stimmten Identitédtszuweisungen.

Die Kolonisation brachte flr die afrikanischen
Gesellschaften einen abrupten Zusammenbruch ih-
res sozialen Referenzsystems mit sich. Eine Kolo-
nisation bedeutet neben der Zerstérung der 6ko-
nomischen und politischen  Strukturen des
kolonisierten Gebietes und deren Ersetzung durch
Strukturen kolonialer Verwaltung immer auch eine
Zerstérung der dort einheimischen Kultur, denn
zum einen werden einer Kultur mit der Zerstdrung
ihrer sozialen Wurzeln die Grundlagen ihrer Exi-
stenz genommen, und zum anderen versucht der
Kolonisator, dem Unterworfenen seine kulturellen
Errungenschaften als die einzig wahren aufzuzwin-
gen, um die Kolonisation zu rechtfertigen. Die Ab-
wertung des Kolonisierten und das Postulat, dai
einzig der Kolonisator im Besitz der Norm der Ge-
schichte sei, ist eine notwendige Komponente zur
Vervollkommnung der Kolonisation. SchlieBlich sind
es die Sieger, die die Geschichte schreiben und
sich zugleich im Rechtfertigungszwang befinden.

Besonders pragnant schildert Frantz Fanon in
seinem Werk ,Schwarze Haut - WeiRe Masken“'
die Auswirkungen eines Kolonialsystems, insbe-
sondere der Kulturzerstérung, auf die Personlich-
keitsstruktur. Seine Herangehensweise an das
Problem der Entfremdung in kolonialen Gesell-
schaften erscheint mir fundamental wichtig fur die
Erfassung des Problems: Generell kennzeichnet er
koloniale Situationen als entfremdet.

Uber eine psychologische Analyse der kolonia-
len Situation beziehungsweise der Auswirkungen
kolonialer Geselischaften auf das Individuum ge-
fangt Fanon zu den sozialen und &konomischen Ur-
sachen der Entfremdung. Er charakterisiert kolo-
niale Gesellschaften als nicht nur von Okono-
mischer Ausbeutung gepragte Systeme, sondern
als Systeme, die die vollige Zerstorung der Kultur
der Unterworfenen zum Ziel haben. Fanon zeigt
auf, wie die einheimischen Kuituren im Laufe der
Kolonisation mumifiziert wurden beziehungsweise
vollig verblaBten, da ihnen ihre existentiellen
Grundlagen entzogen wurden: das Funktionieren ih-
rer politischen Institutionen, die Aufhebung ihrer
Bildungsysteme, die Verdrangung einheimischer
Religionen und Weltbilder, die Zerstdérung ur-
springlicher Kommunikationszusammenhange und
nichtmzuletzt das Verdréangen der eigenen Spra-
che.

Eine der wichtigsten Ursachen der Entfremdung
des Individuums von sich selbst ist seiner Meinung
nach gerade das Aufzwingen der Sprache des Ko-
lonisators als allgemeines Kommunikationsmittel.
Mit einer fremden Sprache Ubernimmt man gleich-

zeitig Elemente einer fremden Kultur. Wenn diese
Kultur die eigene jedoch als minderwertig betrach-
tet, flhrt das, laut Fanon, zu einer tiefen Person-
lichkeitsspaltung. Denn zum einen ist man durch
seine Geburt und Hautfarbe auf seine als minder-
wertig angesehene Kultur verwiesen, zum anderen
denkt und spricht man die Sprache des Kolonisa-
tors, zu dessen Kultur man gerne gehdren wirde,
es aber nicht kann.

Zu diesem Phanomen der Persdnlichkeitsspal-
tung tragt noch die Ausbildung in den nach den
Mustern der Metropolen organisierten Bildungssy-
stemen bei. Hier wird der Einheimische mit Ge-
schichte und Errungenschaften der Kultur seines
Unterdriickers bekannt gemacht und hért von sei-
ner eigenen nur als einer minderwertigen. Dem
Unterworfenen bleibt die Anerkennung verwehrt.

Weltbilder, Religionen und Wertvorstellungen
wurden und werden also zerstért, chne adaquat er-
setzt zu werden. Hinzu kommt die schon angespro-
chene Zuweisung von Inferioritdten, die der Koloni-
sierte als Selbstbild itbernimmt.

Das Grundproblem, das sich hinsichtlich der
ldentitat im afrikanischen Kontext stellt, ist, daB die
Jahre des Kolonialismus Zerstdrung und Fremd-
bestimmung mit sich brachten, die durch eine
selbstbestimmte ldentitatsfindung nun zu Uberwin-
den sind, um im heutigen Weltkontext selbstbewuf3t
handeln zu kénnen. Dazu missen die bisherigen
Fremdbestimmungen erst einmal aufgedeckt und
auf ihre Wurzeln zurlickgefihrt werden. Hierzu ist
die Aufarbeitung der eigenen Geschichte und Tra-
dition, der Ursachen der Kolonisation genauso not-
wendig wie eine Suche nach der Stellung in der
heutigen Welt.

Der Begriff der ldentitadt taucht in der afrikani-
schen Philosophie zuerst in den siebziger Jahren
auf, wie man am Studium der Jahrgdnge der
Présence Africaine nachvollziehen kann. Zuvor hat
man das zu beschreibende Phanomen afrikani-
scher Zusammengehorigkeit / kultureller Einheit mit
den Begriffen Authentizitdt, Afrikanitdt und andere
zu fassen versucht.

War der Begriff der ldentitat in- den siebziger
Jahren noch vorrangig ein Befreiungsbegriff, ge-
braucht im Versuch der Emanzipation von européi-
schen Ildentitatszuweisungen'’, so ist seit den acht-
ziger Jahren eine zunehmende ldeologisierung des
Begriffes zu beobachten.

Der Identitatsbegriff wird in der afrikanischen
Philosophie in der ganzen Spannbreite seiner Be-
deutung, namlich kulturell, politisch, national, kol-
lektiv, personlich und vor allem in bezug auf die
Frage reflektiert, was die Identitat der afrikanischen
Philosophie sei.

In der heutigen Diskussion um afrikanische
ldentitdt werden drei Typen von ldentitdt unter-
schieden, nach denen gesucht wird:

— eine nationale ldentitat
— eine kulturelie ldentitat
— die Suche nach einer Authentizitat.
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Die von mir ndher auf ihre Identitatskonzepte hin
untersuchten Philosophen sind: Sophie B. Oluwole,
Kwasi Wiredu und Kwame Anthony Appiah.

thre Konzepte unterscheiden sich nun wie folgt:

Sophie B. Oluwole mochte ich als Beispiel der-
jenigen Philosophen, die sich mit dem Problem der
Identitdt der afrikanischen Philosophie beschafti-
gen, vorstellen. Ihre Bemihungen richten sich dar-
auf, zu analysieren, was das Afrikanische an der
afrikanischen Philosophie sei.

Kwasi Wiredu ist Vertreter eines personal-kultu-
rellen ldentitdtskonzeptes. Er analysiert vor allem
das Phanomen kolonialer Mentalitaten und sucht
nach Wegen zu ihrer Uberwindung.

Kwame A. Appiah widmet sich der Untersu-
chung des politischen Aspekts der ldentitdt und
geht auf Konzepte wie den Panafrikanismus ein,

SOPHIE B. OLUWOLE

Sehr froh bin ich, mich hier kurz dem Schaffen einer
afrikanischen Philosophin widmen zu kénnen.
Sophie B. Oluwole gehért zu den wenigen Frauen
im Philosophiebetrieb Afrikas. Dort wie hier in Eu-
ropa sind Frauen in der Philosophie bei weitem in
der Minderheit. Nichtsdestotrotz ist Oluwole die
Vorsitzende der Nigerianischen Philosophischen
Vereinigung.

Nach anfanglichen Sprachstudien in Moskau
und Koln widmete sich Oluwole letztlich doch der
Philosophie. Sie studierte an der Universitat lbadan
und erwarb dort 1983 das erste Doktorat in Philo-
sophie, das im subsaharischen Afrika vergeben
wurde. Derzeit ist sie Senior-Lecturer am Departe-
ment of Philosophy der Universitat Lagos und un-
terrichtet afrikanische Philosophie. Sophie Oluwole
ist Mutter von sieben Kindern.

thr ganzes philosophisches Bestreben ist derzeit
auf die Erarbeitung eines Sets von Kriterien gerich-
tet, die die afrikanische literarische Tradition gene-
rell kennzeichnen, um letztlich einen adaquaten Be-
griff von afrikanischer Philosophie zu finden.
Insofern gehort sie derjenigen, noch immer sehr
dominanten Strémung in der afrikanischen Philoso-
phie an, die nach wie vor um die Definition des Be-
griffs Afrikanische Philosophie bemiht ist. Die Dis-
kussionen um eine afrikanische Philosophie oder
Philosophien in Afrika pragen seit Beginn der mo-
dernen afrikanischen Philosophie, den ich nach
dem Zweiten Weltkrieg ansetze, das gesamte
Schaffen der afrikanischen Philosophen.

Oluwole bleibt nun aber nicht bei abstrakten De-
finitionsversuchen stehen, sondern geht an die Er-
arbeitung der notwendigen Kriterien; bei ihrer kon-
kreten Arbeit hei3t das, traditionelle afrikanische
Texte auf ihren philosophischen Gehalt und ihre all-
gemeinen Charakteristika hin zu analysieren. Mo-
mentan steht dabei die Analyse des Ifa-Corpus
(dieser Corpus ist der zentrale Teil der Uberliefe-
rung der Yoruba-Religion / Moral) im Mittelpunkt ih-
res Interesses.

Fir mich ist ihr Konzept im Zusammenhang mit

dem Problem der Identitat nun insofern von Bedeu-
tung, als es die Suche nach der Identitat der afrika-
nischen Philosophie reprasentiert, und sie sich bei
der Erarbeitung ihres eigenen Konzeptes mit allen
wesentlichen vorangegangenen Versuchen der De-
finition von afrikanischer Philosophie auseinander-
setzt.

Sie geht zunachst von der Existenz bestimmter
Kriterien aus, die das literarische Schaffen aller
Werke kennzeichnen (ob nun Literatur, Wissen-
schaft, Philosophie o. a.}, die einer Kuitur angehd-
ren.

Diese literarische Kultur / Tradition (literary cul-
ture / tradition ~ die Begriffe werden von ihr nicht
unterschieden, sondern synonym gebraucht) defi-
niert. Oluwole nun als die allgemeinen Charakteri-
stika, die jede einzelne rationale Bemihung, welche
authentisch zu ihr gehért, erst ermogiicht. Die lite-
rarische Kultur besteht in dem, was eine bestimmte
Gruppe von Menschen durch ihr Denken erreichen
will. Literarische Tradition (literary tradition) ist ih-
rem Verstédndnis nach keinesfalls auf Schriftlichkeit
beschrankt. Im Gegenteil, zur literarischen Tradition
gehbdre auch jegliches orales Erbe.

Philosophie wird nun als ein Bestandteil einer li-
terarischen Tradition betrachtet, der zu dieser bei-
tragt, aber diese nicht bestimmt. Vielmehr ordnet
sich das philosophische Schaffen den Ubergeordne-
ten allgemeinen Kriterien einer literarischen Tradi-
tion unter und kann somit einer bestimmten Tradi-
tion zugeordnet werden. Einen kulturneutralen
Begriff von Philosophie lehnt sie somit ab.

Als eine spezifische Form der literatischen Tra-
dition zeichne sich Philosophie durch ihr kritisches
und argumentatives Herangehen an die Probleme
aus im Gegensatz zu anderen Formen des Den-
kens oder der literarischen Produktion.'®

Relevante Merkmale flr die Klassifizierung von
Denktraditionen kénnen nun sein;

— das Ziel / Anliegen des Denkens (Was wollen
die Denker erreichen?),

- das Objekt des Denkens,

— die relevanten verwendeten Kategorien,

- die Art der Urteilsfindung,

— die Methoden der Beweisflihrung.

Anhand dieser Merkmale seien die verschiedenen
Denktraditionen zu untersuchen und zu bestimmen.

Die Suche nach einer intellektuellen Tradition,
die von allen Denkern einer Kultur geteilt wird, ist
flir sie dabei kein Paradox. Zum einen bedeute
Kultur ja Einheit, betont Oluwole, und zum anderen
suche sie nur nach den dominierenden Denktradi-
tionen einer Kultur, die alle anderen bestimmen und
sich unterwerfen. DalB eine Denktradition in sich
sehr differenziert ist, wird also nicht negiert.

Eine Unterscheidung zu anderen Denktraditio-
nen sei aber ein negativer Vorgang, der seinen Sinn
erst erhalte, wenn es ein vom zu Unterscheidenden
Unterschiedenes gebe. Deshalb werden ihre Unter-
suchungen erst durch die Identifizierung einer von
der afrikanischen Denktradition verschiedenen Tra-
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dition sinnvoll. Sie setzt der afrikanischen die west-
liche literarische Tradition entgegen. Auf weitere
Traditionen geht sie in ihren Texten nicht ein.

Zundchst widmet sie sich der Untersuchung der
Grundcharakteristika der westlichen Denktradition.
Diese seien die folgenden:

a) die Subjekt-Objekt-Unterscheidung,

b) die deduktive und die induktive Denkmethode,
c) das Systembildungssyndrom,

d) das offene Ende.

Dabei wird nochmals betont, daf3 die westliche
Denktradition natirlich nicht monolithisch sei. Die
hier angefihrten Grundcharakteristika bestimmten
allerdings die dominierende westliche literarische
Tradition, die alle anderen ausgegrenzt habe wie
zum Beispiel den Existenzialismus.

Das zentrale Anliegen aller européischen Bemda-
hungen sei seit Anaximander die Suche nach dem
Grund aller Dinge (apeiron). Dieser eine Denker sei
gemeinsam mit dem Erfinder der deduktiven Me-
thode, Parmenides, bestimmend gewesen flir die
gesamte nachfolgende Denkiradition.®

Und die Auswirkungen von Anaximander und
Parmenides beschrankten sich nicht nur auf die
Philosophie, sondern pragten die gesamte européi-
sche Wissenschaft.

Im Gegensatz zu dieser wissenschaftlich-objek-
tivierenden Zielsetzung kennzeichne die afrikani-
sche Denktradition die Beschaftigung mit den exi-
stentiellen Problemen des Menschen in einer
bestimmten Situation. Diese Zielsetzung wird von
Oluwole als humanistische bezeichnet. Dem von
der europaischen Denktradition verschiedenen An-
liegen entsprache die bevorzugte Nuizung der syn-
thetischen und interpretierenden Methode. Diese
Methode schlieBe Logik und Analyse nicht aus,
sondern dominiere diese nur.

Eine vollstdndige Charakterisierung der afrikani-
schen Denktradition kdénne jedoch erst erfolgen,
wenn das Studium und die Aufarbeitung der tradi-
tionellen afrikanischen Denkkultur (besonders auch
des oralen Erbes als heute noch anzutreffende
Manifestation dieser Kultur) zu Ende gebracht
wurde. Ihr Ziel ist dabei, die existierende afrikani-
sche Denktradition zu entschleiern, um sie als legi-
time Basis fiir das heutige Philosophieren zu nut-
zen.

Die afrikanische Philosophie sei nun als ein in-
harenter Bestandteil der gesamten afrikanischen
literarischen Tradition dadurch gekennzeichnet, daf3
die aufgeworfenen und diskutierten Fragen sich alle
in enger Beziehung zur konkreten Situation Afrikas
befanden.

Oluwole ist entschieden dagegen, daf3 einzelne
metaphysische oder erkenntnistheoretische Posi-
tionen zur Kennzeichnung des gesamten afrikani-
schen Denkens verwendet werden. Hier wendet sie
sich besonders gegen Konzepte, die Religidsitat
oder Emotionalitat als grundlegend fiir das afrikani-
sche Denken setzen. Genauso werden Konzepte,

die von angeborenen Denkweisen ausgehen, von
ihr abgelehnt.

Der beste Weg der Anndherung an die afrikani-
sche Tradition erfolge aber (ber empirische Stu-
dien. Oluwole betreibt diese, wie schon erwéahnt, auf
dem Gebiet der Analyse des Ifa-Corpus. Hier
kommt sie zu folgenden Ergebnissen:

Da sie zum einen das Spezifische afrikanischer
Philosophie in ihrem humanistischen Anspruch
sieht, und zum anderen Philosophie sich - ihrer
Definition nach ~ auszeichnet durch kritisches und
argumentatives Herangehen, versucht sie in ihrem
Manuskript ,,Uncivilizing the Civilized" beides an den
Versen 7 und 8 des Ifa-Corpus nachzuweisen.

Zundchst kritisiert sie die allgemeine Auffas-
sung, wonach der Ifa-Corpus ein System von Pro-
phezeiungen sei. Sie schlieBt sich eher der Mei-
nung an, daB Ifa ein Philosoph gewesen sei,
beziehungsweise der Ifa-Corpus sogar von ver-
schiedenen Philosophen erarbeitet worden sei, was
sich aufgrund der Widersprichlichkeit einzelner
Verse untereinander durchaus begrinden lieBe.
AufBBerdem tragt jeder der 256 Odus einen mensch-
lichen Namen, so daf3 auch dieses Faktum ein An-
zeichen daflir sein kénne, dal3 sie von 256 ver-
schiedenen Philosophen verfaf3t worden sind.

Nach der Zergliederung der Verse 7 und 8 stellt
Oluwole fest, daf3 diese sich wie folgt aufbauen:

1. Das Aufstellen einer These,

2. Der Ausdruck ,dia fun, welcher besagt,
fur wen der Vers bestimmt ist,

. Details zur lllustration der Begebenheit,

. Analyse und Diskussion,

. Ein Lésungsvorschlag,

. Eine Demonstration der Angemessenheit
der Lésung,

7. Der Beweis der These.

DO W

Oluwole schluf3folgert nun, daf3 es sich bei einem
solchen Argumentationsaufbau nicht um Weissa-
gung handeln kann, sondern dal3 die Kriterien von
argumentativem und kritischem Herangehen erfilit
seien, die ein literarisches Stick als philosophisch
qualifizieren. Da der Ifa-Corpus aber ein ohne jeden
Zweifel originar afrikanisches literarisches Produkt
sei, und sein Anliegen in jedem Vers das menschli-
che Wohlergehen ist (es werden Handlungsanwei-
sungen fir die Lésung alitdglicher Probleme gege-
ben), sei der Ifa-Corpus ein Stick traditioneller Phi-
losophie.
Zum AbschluB3 sei ihr Anliegen nochmals zu-
sammenfassend zitiert:
JAfrican pursuit of humanism as a concern for human
behavior and existence is its greatest cultural heri-
tage to the whole world. If it is underplayed and igno-
red because it does not follow the fashion of science,
then we misunderstand it and so miss the important
,better half of what makes human existence mea-
ningful. Global problems today call for solutions that
draw on the resources of different brands of thought
including humanism. And if we want progress in all
regions of human endeavour, we must learn that civi-
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lization consists in terms of native contributions and
outside borrowings ... This synthesis of different cul-
tural literary attitudes ! personally regard as one of
the greatest contributions our generation can make
towards human understanding and development...“*°

KWAS| WIREDU

Wiredu ist sicherlich einer der derzeit wichtigsten
und meistdiskutierten Philosophen im afrikanischen
Diskurs, Kwasi Wiredu wurde 1931 in Kumasi
(Ghana) als Jonson Emanuel Wiredu geboren.
1967 anderte er diesen europdischen Namen in
Kwasi (was in seiner Mutltersprache Twi Sonntag
hei3t) als Ausdruck seiner zunehmenden Hinwen-
dung zu traditionellen afrikanischen Werten nach
einer europdisch gepragten Erziehung. Von 1953~
58 besuchte er die Universitat Accra-Legon, wo er
Philosophie studierte. 1958-60 absolvierte er ein
Zusatzstudium in Oxford, blieb anschlieend ein
Jahr als Lehrer und kehrte dann nach Ghana zu-
rick. Dort arbeitete er bis 1983 als Lekior bezie-
hungsweise Professor flr Philosophie an der Uni-
versitdt Accra. 1983/84 hatte er eine Professur an
der Universitat Ibadan (Nigeria). Seit 1984 lebt
Kwasi Wiredu in den USA, wo er seit 1987 als Pro-
fessor an der University of South Florida arbeitet.
Wiredu ist Mitglied der Internationalen Gesellschaft
fur Philosophie und Mitherausgeber der Zeitschrif-
ten ,Second Order”, ,Quest” und des ,African Philo-
sophical Inquiry®.

In seinem Aufsatz ,The problem of Africa's self-
identification in the contemporary world! bestimmt
Wiredu Identitat zunachst als ein normatives Pro-
blem. In der Frage nach Identitdt gehe es nicht
darum, zu sagen, wie etwas ist, sondern eher zu
bestimmen, wie etwas sein sollte. So sei auch die
Frage nach einer Identitdt Afrikas nicht die Frage
danach, was sie ist, sondern ob sie das ist, was sie
sein sollte. Zu einer solchen Fragestellung flhle
man sich aber erst gezwungen, wenn Umstéande die
normale Entwicklung unterbrechen. Dieses auslo-
sende Moment war in Afrika die Kolonisierung, sagt
Wiredu. Der Eroberer-Rassismus der Européer als
ein aktives Programm der Veranderung der sozia-
len und 6konomischen Verhéltnisse nach européi-
schem Muster unterbrach die Eigendynamik der
Entwicklung afrikanischer Verhaltnisse und ent-
fremdete die Afrikaner von ihren damaligen Le-
bensverhaltnissen.,

Die Krise der Selbstidentitat zwinge nun zu der
Frage, warum wir jemand anderer sein sollten als
wir sind. Die Antwort des antikolonialen Nationalis-
mus darauf lautet: Weil wir das wurden, was wir
jetzt sind, nicht aufgrund unseres eigenen freien
Willens, sondern durch kolonialen Zwang.

Desweiteren stelle sich nun aber die Frage, ob
nicht das, was wir jetzt sind, besser ist als das, was
wir waren, beziehungsweise ob das was wir waren,
Uberhaupt noch auf unsere Situation paBt. Das
hei3t die Frage nach der afrikanischen Identitat
stellt sich im Spannungsfeld zwischen Tradition

(zuruck zu den Wurzeln) und Modernisierung
(Wechsel der alten Wege hin zu denen, die andere
Vélker weisen). Dieser letzteren Losung steht Wi-
redu aufgeschlossen gegeniliber und fihrt Japan
als ein Beispiel gelungener Synthese von traditio-
neller Kultur und Modernisierung an. Eine Moder-
nisierung miisse also nicht zwangsléaufig einherge-
hen mit einem diskriminierenden Uberbordwerfen
der traditionellen Kultur.

So lautet Wiredus Antwort auf das Problem afri-
kanischer Identitat: Diese ist nicht in der Rickkehr
zur Tradition zu finden, sondern in einer kritischen
und rekonstruierenden Selbstbewertung der kultu-
rellen Elemente. Eine solche Neubewertung der ei-
genen Kultur im heutigen Weltverstandnis werde
allerdings durch eine noch immer anzutreffende
koloniale Mentalitdt erschwert, die automatisch al-
les, was aus den ehemaligen Metropolen kommt,
Uberbewertet und als letzte Wahrheit hinnimmt. Wi-
redu sieht in der Uberwindung dieser Mentalitat die
Hauptaufgabe der Geisteswissenschaftler Afrikas,
denn wie kann Afrika zu einer neuen ldentitat fin-
den, wenn das Denken vieler Afrikaner zutiefst ko-
lonisiert ist?

Die |dentitatsproblematik sei eine wesentlich
philosophische. Deshalb misse die Debatte, was
afrikanische Philosophie sei, mit einem Programm
der intellektuellen Konstruktion und Rekonstruktion
im Dienste Afrikas und der Welt beantwortet wer-
den.

Die drei Hauptwege der Beeinflussung des Den-
kens liefen dabei Uber die Sprache, die Evangelisie-
rung und politische Bevormundung. Diese seien
besonders zu reflektieren.

Wirklich notig fir eine authentische Identitat sei
es, daB Glaube, Entscheidung und Wahl in der ei-
genen Reflexion bewuf3t begrindet sind. Afrikani-
sche ldentitdt werde nicht dadurch kompromittiert,
daB3 ein schon bekanntes geseilschaftliches Ideal /
System zum eigenen Weg erwdhlt wird, vorausge-
setzt, die Wahl basiert auf eigenem Denken und ei-
gener Entscheidung. In dem Grad jedoch, in dem
fremde Grundkonzepte unkritisch genutzt werden,
wird die afrikanische Identitat in Frage gestellt.

Nun noch einige Bemerkungen zu Wiredus Auf-
fassung speziell von afrikanischer Philosophie und
deren Aufgaben: Die Funktion der Philosophie be-
steht flr Wiredu darin, die intellektuellen Fundie-
rungen des Lebens zu Uberpriifen, um die fur das
menschliche Wohlergehen besten Denkarten zu
bestimmen und nutzen zu kdnnen. Diese Funktion
hatten auch die traditionellen afrikanischen Philoso-
phien in den traditionellen Gesellschaften. Aber die
traditionellen afrikanischen Gesellschaften existie-
ren nicht mehr. Heute missen in der modernen
Gesellschaft adaguate wissenschaftliche Methoden
und Denkrichtungen angewandt werden. Dabei
handelt es sich vor allem um analytische und expe-
rimentelle Methoden. Die Philosophie hat bei der
Etablierung solcher Methoden und Weltanschauun-
gen eine wichtige Rolle zu spielen. Wie oben schon
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erwahnt, gilt Wiredus Kritik besonders einer Gleich-
setzung afrikanischer Philosophie mit afrikanischen
Volksphilosophien und deren spekulativem Denken,
das auf Sprichwoértern, Brauchen u. a. beruht. Das
heif3t aber nicht, daf3 Wiredu die Volksphilosophien
fiir vollig belanglos halt. Im Gegenteil: eine kritische
Analyse traditioneller afrikanischer Philosophien
wirde die Etablierung moderner afrikanischer Phi-
losophie beférdern, die sich noch im Stadium der
Dekolonisation befinde. Diese wird gerade dadurch
erschwert, daf3 die traditionellen afrikanischen Phi-
losophien noch nicht kritisch Uberprift, sondern als
die afrikanische Philosophie gesetzt wurden. Eine
kritische Erbeaneignung verkniipft mit unseren
heutigen Problemen ware daher eine der Hauptauf-
gaben afrikanischen Philosophierens. Dabei sei es
vorrangig notig, das Philosophieren in den eigenen
Sprachen zu lernen.

Es geht Wiredu also um eine Selbstbestimmung
im neuen Weltkontext unter Berdcksichtigung der
kolonialen Erfahrungen und des traditionellen Er-
bes, ohne aber unmittelbar zu alten Traditionen zu-
riickzukehren.?

KWAME ANTHONY APPIAH

Appiah ist im euro-amerikanischen Raum zunachst
mit seinem Buch ,Assertion and Conditionals*®® be-
kannt geworden, welches ihn als einen ausgezeich-
neten Logiker und Vertreter der analytischen Philo-
sophie ausweist.

Kwame A. Appiah ist der Sohn des bekannten
ghanesischen Politikers und Panafrikanisten Joe
Appiah und einer englischen Mutter. So ist er selbst
aufgewachsen in einer Atmosphére der Interkultu-
ralitdt und des Pluralismus, eine Haltung, die er be-
sonders in seinem neuen Buch ,In my father's
house® vermitteln will. Appiah hat in England stu-
diert und lehrt heute an der Harvard-University in
den USA.

Zu Appiahs Auffassung von ldentitat: Er betont
vor allem den konstruktiven Charakter kollektiver
Identitaten.

Identitdten sind far Appiah komplexe Phéno-
mene, die aus der Geschichte wechselnder Antwor-
ten auf o&konomische, politische und kulturelle
Krafte, meist in der Auseinandersetzung mit ande-
ren ldentitdten erwachsen sind. Sie entstehen wei-
testgehend unbewu3t aus Mythen oder auch Ligen
und sind im wesentlichen Konstruktionen, in denen
die Vernunft wenig Platz hat. Appiah geht davon
aus, daf3 ldentitaten Uberhaupt nur aufgrund solcher

irrationalen Konstruktionen méglich sind: ... you
cannot build _alliances without mystifications and
mythologies.“®®

An anderer Stelle bezeichnet Appiah ldentitat als
»a coalescence of mutually responsive (if sometimes
conflicting) modes of conduct, habits of thought, and
patterns of evaluation; in short, a coherent kind of
human social psychology.“®®
Deshalb lehnt er es ab, von einer afrikanischen
[dentitdt schon im 19. Jahrhundert zu sprechen, da

sich bis dahin der kulturelle EinfluB Europas auf ei-
nige Enklaven beschrankte. Die totale Kolonisation
des afrikanischen Kontinents erfolgte erst nach dem
Ersten Weltkrieg und zog auch die Zerstérung der
kulturellen Vielfalt Afrikas nach sich.

Dal eine afrikanische Identitat jetzt im Entste-
hen sei, darliber besteht fiir Appiah kein Zweifel.
Sie sei ein Produkt der geschichtlichen Entwicklung
der letzten hundert Jahre. Wenn man einen Konti-
nent und seine 6kologischen Probleme teile, die Er-
fahrungen okonomischer Abhéngigkeit, das Pro-
blem des Rassismus etc., sei es nicht Uberra-
schend, dal3 eine kontinentale ldentitat institutio-
nelle und kulturelle Wirklichkeit werde.

Denn die Frage der Authentizitdt (von Appiah
wohl synonym gebraucht fir Identitat) sei eine, die
nur vor dem sozialen Hintergrund verstéandlich
werde.

»It is the fact that we are social beings, after all, that

raises the problem of authenticity. The problem of

who | really am is raised by the facts of what | appear
to be, and though it is essential to the mythology of
authenticity that this fact should be obscured by its
prophets, what | appear to be is fundamentally how |
appear to others and only derivatively how | appear to
myself.*”

Appiah unterscheidet weiters zwischen nutzlichen

und gefahrlichen Mythen zur Konstruktion von

Identitaten.

Wenn es darum gehe, eine afrikanische Identitat
neu zu gestalten, sei es wichtiger irrationale und ge-
fahrliche Konzepte der Begrindung von ldentitdten
zu erkennen und auszuschlie3en als die bisherigen
MiBinterpretationen und Ligen Uber Afrika aufzu-
decken, denn Identitaten seien ja letztlich immer auf
irrationalen Konzepten aufgebaut. Solche ge-
fahrlichen Identitdtskonzepte beruhen seiner Mei-
nung nach auf einem biologischen Rassismus oder
metaphysischen Uberinterpretationen (Afrika als
heile Welt).

Eine n(tzliche ldentitdtskonstruktion hingegen
ware die eines Panafrikanismus der Bruderlichkeit
und Schwesterlichkeit — nicht aber das Projekt ei-
nes rassischen Negro-Nationalismus. Die Kon-
struktion einer Gemeinschaft einer Panafrikani-
schen Identitat, die die kontinentalen Afrikaner mit
Afroamerikanern, afro-karibischen Einwohnern und
Afro-Lateinamerikanern vereint, konnte zu einer
positiven Kraft der Veranderung der Gesellschaft
werden, meint Appiah.

Bei seinem Bestreben, eine panafrikanische
Identitat herzustellen, wili Appiah keinesfalls kultu-
relle Differenzen reduzieren oder gar ausléschen,.
sondern diese panafrikanische Identitat soll in der
Vielfalt afrikanischer Geselischaften bestehen.

So ist eine ldentitat also eine sich standig ent-
wickelnde, die immer wieder neu gestaltet werden
mufB3, und ein Individuum kann auch nicht nur auf
eine ldentitat festgelegt werden.

Was den Beitrag der Intellektuellen hinsichtlich
der Formierung einer neuen afrikanischen ldentitat
anbelangt, schreibt Appiah:
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~What we in the academy can contribute — even only
slowly and marginally — is a disruption of the dis-
course of racial and tribal differences.*®,
da dieser zu einer Fragmentierung der Gesellschaft
flhre, was systemstabilisierend sei.
Die Welt konne nicht einfach durch kritische
Vernunft verandert werden, aber sie werde es auch
nicht ohne diese.

Was ich in diesem kurzen Beitrag leisten konnte, ist
lediglich eine Einfihrung zu geben in die Identitats-
problematik, wie sie in der afrikanischen Philoso-
phie behandelt wird.
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ALAIN KADIEBWE KANYINDA

,,VON IHM, MIT IHM UND DURCH ES.“
Ist das Abendland unverzichtbar fiir Afrika?

Ich versuche auf diese Frage nicht mit einfachem
Ja oder Nein zu antworten. Es soll hier gezeigt wer-
den, dal3 zwischen der sogenannten ,Ethnophio-
sophie”1 und dem noch lebendigen ,philosophi-
schen Eurozentrismus” weiterhin philosophische
Wege zum ,,Polyrationalismus”2 gehen. Ich halte die
Vorstellung, daf3 das Abendland unverzichtbar far
Afrika sei, flir deterministisch, und deshalb fir un-
kritisch.

Der Anspruch der europdischen Kulturen seit
dem siebzehnten Jahrhundert, universalistische
beziehungsweise aligemeine Glltigkeit zu erlangen,
stoBt seit dem Ende des Zweiten Weltkrieges auf
einen Widerspruch, namlich auf den seibstbe-
stimmten Willen der bisher ,verdinglichten” Volker.
Nicht nur in Afrika, sondern auch und besonders in
Asien und Lateinamerika, wird der Befreiungskampf
fortgesetzt. Dieser wirft spezifische philosophische
Probleme auf, die bis heute noch debattiert werden.
Die Frage der Uberwindung des von den kolonialen
Machten erzeugten ,Chaos” in der afrikanischen
Gesellschaft, die heute mit dem Begriff ,afri-
kanische Krise” bezeichnet wird, ist nicht weniger
philosophisch als es etwa das europaische aufkla-
rerische Programm war.

Es gibt aber noch ein Problem. Mit welchen Mit-
teln wird dieser Befreiungskampf gefihrit? Neben
dem Befreiungswillen wird in den genannten Konti-
nenten gleichzeitig nach ,Modernisierung” gestrebt.
Eine gewisse Elite spekuliert mit Ideen und Begrif-
fen, die aus der Geschichte der europdischen Kul-
turen kommen. Gleichzeitig trdumen die afrikani-
schen Massen immer mehr von ,Modernitat”. Eliten
und Massen handeln, als ob der Weg in die Zukunft
nur von, mit und durch Europa gesichert wirde.
Diese Tatsache freut die Europder natlrlich! Wie
kdonnte es auch anders sein?

Es gibt z. B. kein Land im afrikanischen Konti-
nent, das bis dato noch kein Modernisierungspro-
gramm verkiindet hat. C’ est la mode! Aber nicht
viele interessieren sich fur die Kluft zwischen dem
Wort und dem sozio-politischen Rahmen, in dem
diese Modernisierung verwirklicht werden soll.
Wahrend der Begriff ,modern” im allgemeinen mit
der Durchsetzung und der Entfaltung der kapitalisti-
schen Produktionsweise und mit der Entstehung ei-
ner groBBen Industrie verbunden ist, bleibt in Afrika
die Frage des Niedergangs der traditionellen Ge-
sellschaft und deren Ubergang zum technischen
Fortschritt unbeantwortet.

Im Hintergrund dieses Aufsatzes steht nicht nur
die Erkenntnis, daf3 der technische und materielle
Erfolg der Volker Europas den geschichtlichen
LemprozeB zwischen Kulturen und Vélkern gestort,
sondern auch die Uberzeugung, daf3 er zur Verar-

mung der Vernunft der Menschen gefiihrt hat. Ich
behaupte, daf3 der richtige Lernproze3 zwischen
Kulturen und Volkern die Erkenntnis voraussetzt,
daBB Vernunft auch ,in der Mehrzahl” geschrieben
werden kann. fch schlieBe mich an dieser Stelle der
These von F. Wimmer an und pladiere fir einen
,,Polylog”3 zwischen Volkern. Ich verstehe diesen
Begriff ,Polylog” nicht im Sinne der Auseinanderset-
zung aller mit allen, was nur formeli-logisch mdg-
lich, praktisch aber ein Chaos wére, sondern als
den Verzicht aller im Namen von allen, Universa-
lismus zu beanspruchen.

1.

Die europaische Vergdtierung ist nicht blo3 Euro-
zentrismus. Sie ist die Philosophie, die ihm zugrun-
deliegt. Diese erreichte ihren Hohepunkt in der mo-
demen Zeit. Die Geschichte des Eurozentrismus
beginnt nicht mit den Spaniern und Portugiesen in
Westeuropa oder mit den Russen in Osteuropa im
siebzehnten und achizehnten Jahrhundert. Sie be-
ginnt mit der Entstehung der sogenannten Hochkul-
turen. Schon bei den Griechen und Rémern in der
europdischen Antike machte man den Unterschied
zwischen den ,Barbaren” und ,Zivilisierten”. Der zi-
vilisierte Mensch war und lebte im Zentrum der
Welt, wahrend der Barbar sich nicht aus der Gefan-
genschaft seiner absoluten Unterlegenheit befreien
konnte. Er lebte in der Peripherie. Wer die Ge-
schichte des Zusammenkommens der europdi-
schen Volker mit den anderen aus Asien, Afrika und
Lateinamerika kennt, wei3 auch, dal3 die Worte
.Barbar’ und ,Zivilisierter” im Verlauf der Zeit nicht
an Aktualitat verloren haben. Von der theoclogischen
Intoleranz im europaischen Mittelalter, die mit der
katholischen Kirche zwischen Heiden und Christen
einen Unterschied machte, (ber ihren philosophi-
schen Ersatz, der mit der Aufklarung eine Trennlinie
zwischen der Vernunft und der Nicht-Vernunft zog,
bis in die gegenwdrtige Okonomisierung der Welt,
die zwischen Entwicklung und Unterentwicklung un-
terscheidet, ist der Blick auf den anderen der glei-
che geblieben. Die européischen Vélker pflegen
sich als die Uberlegenen darzustellen und die nicht-
europdischen Volker als das genaue Gegenteil zu
bezeichnen.

1.1.

Die kartesianische, mechanistische Weltanschaung
bringt neue Elemente in der europaischen Wahr-
nehmung des gesamten Kosmos mit sich. Mit dem
Programm ,Eroberung und Beherrschung des Ob-
jekts™ (Natur oder Mensch) ging Europa in alle
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Richtungen, um das, was Thomas Morus ,Utopia”
(1516) genannt hatte, zu verwirklichen.

1.2.

Der Eurozentrismus, den wir heute kennen, stammt
aus einem starken Willen zur Macht und wurde im
Laufe der Zeit in die Macht des Willens umgewan-
delt. Nicht nur die Natur als Objekt, sondern auch
der ,Andere” als ,Fremder” sollten endeckt und be-
herrscht werden. E. Dussel schreibt zu diesem
Thema:
.im sechzehnten Jahrhundert entdeckt Spanien den
Pazifik auf dem westlichen, RuBBland auf dem o&stli-
chen Weg... Vom ‘ich erobere’, das in der Welt der
Azteken und Inkas in ganz Amerika gilt, vom ‘ich ver-
sklave’, das in der Welt der Schwarzen aus Afrika
gilt, die fur das Gold und Silber verkauft werden, das
mit dem Tod der Indios aus den Tiefen der Minen
gewonnen wird, vom ‘ich vernichte’, das in den Krie-
gen mit Indien und China bis zum schéndlichen Opi-
umkrieg gilt, von diesem ‘Ich’ geht das kartesianische
Denken im ‘ich denke’ (ego cogito) aus. Dieses Ich,
gottlich seit Spinoza, will eine einzige Substanz sein.
Mit Hegel erlangte das ‘ich denke’ von Kant die voll-
endete Gotilichkeit im absoluten Wissen. Absolutes
Wissen heif3t, daB das Wissen der Akt der Totalitat
als solcher selbst ‘Gott auf der Erde’ ist.”

Jeder weif3, dal3 dieses ,ich erobere” (das Dussel
hier kritisiert) die Entwicklung der nicht-européi-
schen Volker zerstrt beziehungsweise getdtet hat.
Weil das ,ich erobere” keine andere Bedeutung hat
als den Tod des Anderen. Wenn die Natur und der
Andere als Fremder zu unterwerfen beziehungs-
weise zu unterdrliicken sind, was bleibt dann am
Leben? Aus diesem ,Ich” also ist der moderne To-
talitarismus als Diktatur des Absoluten entstanden,
und um das verstehen zu kénnen, glaube ich, dafi3
es notwendig ist, sich an das Programm der euro-
paischen Philosophie des Absoluten und vor allem
an den deutschen ldealismus zu erinnern.

1.3.

Obwohl die Idee des ,absoluten Geistes” im eigent-
lichen Sinn keine hegelianische Erfindung ist, ist
dieser Begriff sehr stark von Hegel gepragt worden.
Mit ihm erreichte die Philosophie des Absoluten ih-
ren Hohepunkt.

1.4.

Fichte, der Begriinder des deutschen ldealismus
machte schon den Unterschied zwischen dem ,ich”
— als BewuBisein beziehungsweise als absolutes
Element im Menschen und als Grund der Welt—,
und dem ,Nicht-lch”, als die Welt wie sie in sich ist.

1.5.

Mit Hegel aber erreichte diese Problematik eine an-
dere Dimesion. Ein g&ngiges Taschenbuch fal3t den
Hegelianismus so zusammen:

JHegel setzt genau wie Fichte voraus, daB das
menschliche Bewuf3tsein in sich absolut ist bezie-
hungsweise in sich das Absolute enthalt. Anders ge-
sagt, dasjenige, was man in theologischer Sprache
als Gott bezeichnet, ist mit unserem BewufBtsein in
irgendeiner Weise identisch, ist in ihm enthalten. Der
Ausdruck im Titel des Werkes ‘Phanomenoiogie’
heif3t ‘Wissenschaft der Erscheinungen.”®

Diese ware die Erscheinung des Absoluten, Gottes
Erscheinung. Der Ausdruck Geist bezieht sich hier
auf das Absolute im menschlichen BewuBtsein. Das
was F. Nietzsche spater als Wille zur Macht be-
zeichnen wird’, wurde hier schon absolut gesetzt.
Nun kann man sich fragen: Wie ware die Welt,
wenn der Mensch, mit all seinen Schwéchen (zu)
Gott wird?

Mit der Dialektik als einzigem Weg zur Erschei-
nung des absoluten Geistes zieht Hegel endlich den
SchluB3, daB die Weltgeschichte eine Schopfung
des absoluten Geistes ist, d. h. die Synthese zwi-
schen dem objektiven Geist (die Welt, wie sie in
sich ist) und dem subjektiven Geist (das Subjekt,
wie es zur Welt steht). Aber er behauptet, daB
diese Synthese als.Erscheinung des Absoluten auf
Erden nicht Gberall, in jeder Gesellschaft und in je-
der Kultur méglich ist.®

Die Erscheinung des Absoluten Geistes, die ei-
gentlich den Triumph der ,absoluten Freiheit” be-
deutet, ist nur mdoglich, wenn der Mensch als
.denkender Mensch” oder besser gesagt, wenn der
Geist sich selber als Geist erkennt und sich einbil-
det das herrschaftliche SelbstbewulBtsein zu sein.
Es ist eindeutig, dal3 die unterdrickten Kuituren wie
die der ,Sklaven” (aus Afrika natlrlich) oder die der
eroberten Voélker sowie die der Indios in Lateiname-
rika und so weiter aus dem hellen Reich des abso-
luten Geistes ausgeschlossen werden. Diese Vél-
ker seien in den Augen Hegels vollig dem Na-
turgeist verhaftet. Nun kénnten Menschen aus der
vom absoluten Geist erhellten Welt ihre Aufgabe
darin erkennen, um die Welt zu ziehen und den
,Verdammten dieser Erde” das Licht zu bringen.

1.6.

Es ist daher nicht erstaunlich, wenn Heidegger die
Philosophie nicht als Leistung der europaischen
Kultur, sondern eher als ihre Blrde und ihr Ver-
hangnis gesehen hat. Und Vertreterlnnen dieser
These stellen, wie F. M. Wimmer bemerkt, bis
heute die Mehrheit unter den europaischen Philo-
sophen. Nicht nur die ,philosophische Vernunft der
Menschheit hat eine Hautfarbe (weil3), ein Ge-
schlecht (méannlich) und eine weltanschauliche
Formung (christlich)”'°, sondern auch das Mensch-
sein der Vernunft ist européisch. So gibt es keinen
anderen Weg zur Vernunft beziehungsweise zum
Menschsein, der nicht von, mit und durch Europa
gebahnt wird. Das ist das Credo der européischen
Vergoétterung.
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2.

Der Triumph der europaischen Technologie scheint
diese These bis jetzt zu bestétigen. |hr magisches
Gesicht verfiihrt heute immer mehr die afrikani-
schen Massen. Das Transistorradio, das Fernsehen
und das Auto am Land, machen den Besitzer nicht
nur stolz, sondern er erhdlt damit auch eine ge-
wisse Anerkennung von seinen Nachbarn. Diese
Besitztimer sind ein Symbol der Befreiung.

Die afrikanischen Regierungen sprechen mit
Begeisterung von der Industrie und versprechen,
mit der Demokratie flr die Technisierung des afri-
kanischen Kontinents zu kdmpfen. Die sogenann-
ten afrikanischen Eliten, die neuen Reichen, fahren
Mercedes, essen Steak und pommes frites, trinken
Champagner und unterhalten sich auf Franzdsisch,
Englisch und Deutsch. Man bildet sich ein, in einer
modernen Welt zu leben. Man fuhlt sich manchmal
glicklich dabei.

2.1.

Was aber ist ,modern” flir einen normalen Mensch
auf der StraBBe in Afrika? Es ist eine Sammlung von
Gegensténden: Auto, Strom, Fernsehapparat, Fo-
toapparat, Krawatte, Champagner etc. Darin aber
liegt noch nicht das Problem. Dieses beginnt erst,
wenn einem bewuf3t wird, so wie es gerade flr die
afrikanische jingere Generation heute der Fall ist,
daf3 die Auswirkungen der européischen Unterwer-
fung Uberwunden werden kdnnen. Die européische
Industrialisierung, die eigentlich das Moderne dar-
stellt, ist sicherlich nicht der einzige ,way of live” in
der Volkergemeinschaft. Die Frage ist aber: wie
kénnte man in Afrika und auch anderswo an ihr
vorbeigehen?

Wenn man einen Kampf gewinnen will, (iberlegt
man erst die mdglichen Strategien, um den Sieg zu
erringen. Die Frage nach den Strategien im sozia-
len Verhalten der Menschen gleicht der Frage nach
den Methoden in den Wissenschaften. Aber wie
kann man eine Strategie entwickeln, wenn das an-
gezielte Objekt berhaupt noch nicht klar erkannt
wird?

2.2.

Der Befreiungskampf in Afrika beginnt theoretisch
mit dem, was man unter dem Begriff ,Ethnophilo-
sophie” verstanden hat, ndmlich dem Versuch der
Afrikaner, die ,moderne Welt” mit den Mitteln ihrer
Tradition und Kultur zu interpretieren, — obwohl
diese Kultur beziehungsweise diese Tradition als
implizit, anonym, animistisch, irrational usw. cha-
rakterisiert und von den Europdern als ,Nicht-Ver-
nunft” abgelehnt wurde.

Die Diskussion uber die ,Ethnophilosophie” in
Afrika ist heute beendet. Auch wenn viele afrikani-
sche kritische Philosophen'" nicht gliicklich mit dem
Wort ,Ethnophilosophie” gewesen sind, glaube ich,
daf3 das Problem nicht nur ein Problem des Begrif-
fes war, sondern daf3 die ,Ethnophilosophie” selbst

ein Problem darstellte. Sie machte genau den glei-
chen Fehler wie der Eurozentrismus. Sie versuchte
die ,urafrikanische” Kultur in einem vom Kolonialis-
mus schon gestérten sozialen Rahmen zu verherrli-
chen. Sie war zwar bescheidener, aber so wie beim
universalistischen Eurozentrismus war ihr separa-
tistischer Anspruch auch nicht kritisch genug. Daher
bin ich der Meinung, daB Ethnophilosophie wie
auch Eurozentrismus nicht flir das, was sie waren
beziehungsweise das, was sie getan haben zu kri-
tisieren sind, sondern ihre Fehler liegen in dem,
was sie nicht waren beziehungsweise was sie nicht
getan haben. Ethnophilosophie konnte nicht der
Ausweg aus dem Eurozentrismus sein. Sie war im
Gegenteil sein Ersatz, ndmlich der Weg zum Afro-
zentrismus.

2.3.

Wer sich heute fir die allgemeine ,interkulturelle”
Diskussion interessiert, wei3 auch, daB3 der Weg
zum Dialog zwischen den nicht-européaischen (z. B.
den afrikanischen) und den europaischen Vélkern
keine langfristige L.Osung des Problems der Intole-
ranz und der Unterwerfung darstellen kann. Zwar
machte die Kommunikationstheorie von Habermas
den ersten grof3en Schritt in diese Richtung, und ich
bin Uberzeugt, dal sie eine bedeutungsvolle Theo-
rie im Suchen der Losungen nach diesen Fragen
bleiben wird, aber heute scheint es noch sinnvoller
geworden zu sein, sich mit dem Gedanken ausein-
anderzusetzen, ob nicht gerade im Dialog der Weg
zum ,Zentrismus” frei gemacht wird. Das Problem
stellt sich nicht immer am Beginn, wenn zwei Part-
ner ins Gesprach kommen — wobei man vorausset-
zen kann, daf3 jeder von ihnen Anspruch auf Wahr-
heit oder was immer hat, sondern am Schiuf3 des
Dialogs, wenn das sogenannte zwingende Argu-
ment sich durchsetzt. Die Frage ist: Was folgt
dann?

Wenn es eine Frage gibt, der heute in jeden Be-
reich nachgegangen werden muf3, dann wére diese,
meiner Meinung nach, nicht nur die Frage der Ver-
haltnisse zwischen den europdischen und den
nicht-européischen Vdlkern, dessen mogliche L&-
sung bis heute nur durch einen Dialog dargestellt
wurde, — als cb es da um zwei total homogene
Gruppen ginge —, sondern eine philosophisch mul-
tidimensionale und multikulturelle Frage, die uns zu
einer anderen Art des Dialogs zwingt, ndmlich: Wie
wéare es moglich, Vernunft ,n der Mehrzah!” zu
schreiben? In diesem Sinn begrifBBe ich das kriti-
sche ,Pladoyer fir den Polylog” von F. M. Wimmer,
dessen philosophische Maxime lautet:

,Halte keine philosophische These fir gut begrundet,

an deren Zustandekommen nur Menschen einer ein-

zigen kulturellen Tradition beteiligt waren.”'

2.4.

Der Zusammenbruch der Sowijetunion, die Offnung
der Berliner Mauer, der Beginn des demokratischen
Prozesses in Afrika usw. sind deutlich genug, um zu
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beweisen, daB die Geschichte der Menschheit nicht
unumkehrbar ist. Die Welt hat sich seit dem Ende
des Zweiten Weltkrieges so sehr verandert und wird
sich noch weiter verandern. Aber um uns alle vor
dem Ubel zu schiitzen, unter die Rader dieser Ver-
anderungen zu kommen, missen wir versuchen,
das Zusammenleben der Menschen in der Volker-
gemeinschaft neu zu interpretieren.

F. Fanon hatte fir die Afrikaner geschrieben:

... fur uns selbst und flr die Menschheit, Genossen,

missen wir eine neue Haut schaffen, ein neues Den-

ken entwickeln, einen neuen Menschen auf die Beine

stellen.”'®
Der Mythos des ,Afrika der Traditionen” wurde von
den Missionaren und Kolonialherren erfunden und
entwickelt. Er hat nicht nur die Idee vermittelt, daf
diese Traditionen minderwertig sind, sondern auch,
daf sie den afrikanischen Menschen hindern, die
Sprache der Zivilisation nachzuvollziehen. So konn-
ten Missionare und Kolonialherren ihre Aufgabe
darin erkennen, die afrikanische Bevolkerung aus
der Dunkelheit ihrer Traditionen zu ,befreien”, und
dies mit allen Mitteln zu betreiben. Ein belgischer
Missionar schreibt diese Zeilen an Konig Leopoid H:

~Ja, wir haben Schwarze aus den Fessein ihrer alten

Isolierung gerissen und wir werden sie weiterflhren

bis in die volistandige Zivilisation...”"*

Die MiBachtung der afrikanischen gesellschattli-
chen Strukturierung und die Auffassung, dal3 sie im
Widerspruch zur europdischen zivilisierten Weltan-
schauung stehen wirde, sind dafiir verantwortlich,
daf3 der Austausch des Wissens und der Kennt-
nisse Uber Lebensstile und Traditionen gescheitert
ist. Zwar wurden die moderne Musik und Kunst in
Europa von Werten der afrikanischen Welt gepragt
z. B. mit dem heute geliebten ,Jazz Rythmus” in
seiner originalen Erscheinung oder mit dem EinfluB
der afrikanischen Kunst auf den Kubismus (Picas-
s0) usw., aber im allgemeinen scheint der Lern-
proze3 zwischen Europa und Afrika einen einsei-
tigen Weg genommen zu haben.

Ob es die Europder einmal interessiert hat zu
wissen, was sie von Afrika lernen konnten, dartiber
mochte ich mir kein Urteil erlauben. Aber Afrikaner
interessiert es heute noch zu wissen, unter welchen
Umstanden sie von Europa lernen muBten. Die
Antwort ist leicht zu finden: unter gestdrten Lembe-
dingungen. Das Abendland und seine technologi-
sche Vernunft wurden vergdttlicht. Eine Trennungs-
linie wurde zwischen Vernunft und Unvernunft
gezogen, obwohi die Diversitdt und Pluralitat der
Vernunft die verninftigste Erkenntnis einer konse-
guenten Wissenschaft sein solite.

2.5.

Daher wird die afrikanische Philosophie heute noch
mehr herausgefordet. thre aufklarerische Aufgabe
besteht darin, ein Denken zu entwickeln, um die
afrikanische Gesellschaft in ihrem Kampf gegen
den Eurozentrismus vor der Gefahr des Separatis-
mus zu schutzen. Es geht fur uns weder darum,

aus der afrikanischen Gesellschaft eine hochtech-
nisierte Konsumgesellschaft zu machen, noch
darum, den Weg in die Vergangenheit des Afrika
der Traditionen zu gehen. Der Weg der Mitte, der
Weg zu einer menschlichen Gesellschaft, in der die
Macht der Technik vom Respekt vor dem Leben
kontrolliert wird, scheint der Ausgangspunkt aus
diesen Extremen zu sein. Um diesen Weg heute
bahnen zu kénnen, geht es nicht darum, ob wir auf
Europa verzichten koénnen, sondern ob wir heute
nicht nur Europa, sondern auch Asien und lLatein-
amerika etwas anbieten kdnnen. Die Antwort auf
diese Frage kann, wie ich am Anfang dieses Auf-
satzes gesagt habe, kein einfaches Ja oder Nein
sein. Es geht hier um eine existentielle Frage, die,
um beantwortet zu werden, Argumente aus dem
praktischen Lebensbereich braucht.

Aber dieser Ansatz braucht auch Toleranz und
Offenheit als Rahmenbedingung fir dieses prakti-
sche Zusammen-Lernen.

2.6.

fch vertrete die Meinung, daf3 jede Gesellschaft die
Fahigkeit, Uber den eigenen Schatten zu springen,
in sich besitzt. Ich sage nicht, da3 der Sprung Gber
den eigenen Schatten unbedingt den Sprung ins
Neue bedeutet. Man kann auch ins Nichts springen.
Es missen gewisse Bedingungen erfillt werden,
um die sanfte Geburt des Neuen zu ermdglichen.
Man darf das Neue nicht an die Stelle des Alten
setzen oder sich im Alten verschlieBen.

Ich mdchte hier in bezug auf die afrikanische Si-
tuation die Rede der Grande Royale in /'Aventure
ambigtie von C. A. Kane zu diesem Thema anfiih-
ren. Vor dem Dilemma der Entscheidung zwischen
der europadischen Schule und der traditionellen
Lehre des Koran ergriff die Grande Royale im Na-
men ihres Bruders, dem Prinzen des Volkes
Diallobé, das Wort und sagte:

JAber, ihr Leute von Diallobé, erinnert euch an un-

sere Felder, wenn die Regenzeit beginnt. Wir lieben

unsere Felder sehr, aber was tun wir dann? Wir le-
gen das Eisen und das Feuer an sie, wir toten sie.

Erinnert euch auch daran: was tun wir mit unseren

Getreidevorraten, wenn es geregnet hat? Wir wiirden

sie wohl gerne essen, aber wir sden sie in die Erde

aus. Der Sturmwind, der den groBen Winter unseres

Volkes ankiindigt, ist mit den Fremden gekommen,

ihr Leute von Diallobé. Mein Ratschlag an mich

selbst, Grande Rovyale, ist es, daB3 unser bestes Ge-

tr.ei((j:a15 unsere wertvolisten Felder unsere Kinder

sind”.
Jeder im ganzen Dorf wuflte, daB die fremde
Schule die Zukunft des Volks Diallobé verraten
wirde. Die meisten von den Diallobés hatten Angst,
daf3 mit der Zeit durch diese fremde Kultur ihre ei-
gene Kultur unter die Rader kommen wiirde. Das ist
eigentlich die Angst aller Vdlker, sich selbst und ihre
eigene ldentitdt zu verlieren. Der Grande Royale
war auch die Gefahr bewuBt: Die européische
fremde Schule war sicher das Symbol eines frem-
den Systems. Aber eines wuf3te sie besser als die
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anderen: um nicht unter die Rader zu kommen,
durfte man sich nicht ins Eigene oder vor dem
Fremden verschlieBen oder sich einfach im Frem-
den verlieren. Das Eigene und das Fremde missen
sich gegenseitig befruchten.

2.7.

Die Geschichte des Volkes Diallobé beschreibt das
Drama des afrikanischen Kontinentes. Die Ge-
schichte des Zusammenkommens von Afrika und
Europa kann heute nicht mehr rlickgangig gemacht
werden. Mit Gewalt, MiBverstandnis und Mangel an
Respekt der Européer fiir das Anderssein der Vol-
ker Afrikas wurde die innerliche Entwicklungsdy-
namik gestoppt. Mit einem psycho-philosophischen
Biick in die koloniale und die postkoloniale afrikani-
sche Gesellschaft zeigt F. Fanon, dal3 die Kolonia-
lisierung auf Afrika wie eine Gehirnwasche gewirkt
hat.

2.8.

Auch heute hat sich diese Situation nicht gedndert.
Diese Gehirnwasche wird mit der sogenannten
<Entwicklungshilfe” oder ,Entwicklungszusammen-
arbeit”, wenn man so will, fortgesetzt. Fiir die mei-
sten Afrikaner und fliir gewisse Européer, die bei
verschieden Projekten in diesem Zusammenhang
beteiligt sind und die die ,Entwicklungszusam-
menarbeit” als eine groBe Hilfe betrachten, zeigt
Wolfgang Dietrich, daf3 ,bei dieser Vorstellung be-
reits eine Definition von Wohlstandskriterien im
Sinne der modernen westlichen Industriegesel-
Ischaften vorgegeben ist. Diesem Denkkonzept liegt
ein hohes Mal3 an Gewalt zugrunde, weil es ,den
anderen” die Moglichkeit nimmt, ihre Vorsteliungen
selbst zu gestalten.”'®

2.9.

Da es heute darum geht, die Welt neu zu interpre-
tieren, ist es wichtig geworden, sich zu Uberlegen,
die extremistische Philosophie des
»Universalismus” beziehungsweise des ,Partkula-
rismus” zugunsten einer neuen Denkweise, namlich
des ,praktischen Polyrationalismus”, zu vetlassen.
Ob das Abendland far Afrika unverzichtbar ist oder
nicht, diese Frage bleibt offen.

ANMERKUNGEN:

1 Unter diesem Begriff wird der Versuch verstanden,
eine afrikanische Vernunft beziehungsweise Philoso-
phie aus Sprichwbrtern, sozialen Institutionen, religd-
sen Riten usw. zu rekonstruieren. Dies gilt im allge-
meinen als theoretische Reaktion der Afrikaner auf
die kolonialistische MiBachtung ihrer Tradition und
Kultur.

2 Polyrationalismus setzt meiner Meinung nach die Er-
kenntnis voraus, daf3 die Vernunft im philosophischen
Bereich ,in der Mehrzahl” geschrieben werden kann.

3 Siehe Franz M. Wimmer: Pladoyer fir den Polylog.
In: Impuls, Das Griline Monatsmagazin, 6. Jahrgang,
Oktober 1994, S. 18-19.

4 Das ,Ziel des Kartesianismus ist eine moglichst um-
fassende ,Mathematisierung” aller Bereiche des Le-
bens und Erkennens und damit eine rationale Be-
herrschung des Wirklichen." Siehe Schiler-Duden,
Die Philosophie. Meyers Lexikonverlag, Wien, 1985

5 Enrique Dussel: Die Philosophie der Befreiung. Ar-
gument-Verlag, Hamburg 1989, S. 21.

6 Siehe DTV Wissenschaft, Klassiker des philosophi-
schen Denkens, Bd. 2, Minchen 1982, S. 117.

7 Vgl. Friedrich Nietzsche: Also sprach Zarathustra
(1881/1885)

8 Vgl. Georg Wilhelm Friedrich Hegel: Vorlesungen
Gber die Philosophie der Geschichte. Suhrkamp,
Frankfurt/M. 1992. Fir Hegel ist Afrika kein ge-
schichtlicher Kontinent, sondern gehére der geogra-
phischen Welt an. Der Mensch in Afrika sei vollig
dem Naturgeist verhaftet, was ihn in einem Zustand
geistloser Barbarei ohne Gesetz und Moral halte.
Daher sei auch Sklaverei eine Art der Befreiung fir
diesen Kontinent. Sie wére nicht nur legitim, sondern
notwendig. Siehe auch Christian Neugebauer: Ein-
fihrung in die afrikanische Philosophie. Minchen,
Kinshasa, Libreville 1989, S. 86-96.

9 Siehe FuBnote 13.

10 Vgl. Franz M. Wimmer, op. cit.

11 Es ist wichtig zu erinnern, daf3 eine ganze Reihe von
kritischen Philosophen wie E. Njoh-Mouelle, Towa,
Hountondji, E. Boulaga, Howlett, F. Crahay, Adotevi
usw. in Afrika die Ethnophilosohie als Verrater des
afrikanischen freien Denkens denunziert hatten, ohne
dafB3 sie alle letztendlich aber besser als sie (die Eth-
nophilosophie) philosophieren konnten. Die Ethnophi-
losophie sowie ihre Kritiker in Afrika, denkt Tshitam-
bala M. lrung, konnten nur die europiischen
philosophischen Diskussionen fortsetzen. Siehe
Tshitambala M. lrung: Pourqoui cette fidélité exces-
sive. In: Herta Nagl-Docekal und Franz M. Wimmer
{(Hg.): Postkoloniales Philosophieren: Afrika. Wiener
Reihe, Oldenbourg, Wien-Minchen 1992, S. 125-
137.

12 Franz M. Wimmer, op. cit.

13 Frantz Fanon: Les damnés de la terre. Gallimard,
Paris 1991, 5. 376

14 ,Qui, nous avons affranchi des Noirs des entraves de
leur antique isolement et nous continuons a les con-
duire vers la civilisation totale...” Zitiert aus O. Bimu-
enyi-Kweshi, Discours théologique négro-africain,
Problemes des fondements, Paris, Présence afri-
caine, 1981, S. 136 (Aus dem Franzosischen von
Franz M. Wimmer)

15 C. A. Kane, L'aventure ambigue, Paris, Gallimard,
1968: ,Mais, gens des Diallobé, souvenez-vous de
champs quand approche la saison des pluies. Nous
aimons bien nos champs, mais que faisons-nous
alors ? Nous y mettons le fer et le feu, nous les

tuons. De meme, souvenez-vous: que faisons-nous
de nos réserves de graines quand il a plu? Nous

voudrions bien les manger, mais nous les enfouis-
sons en terre. La tornade qui annonce le grand hi-
vernage de notre peuple est arrivé avec les étran-
gers, gens des Diallobé. Mon avis & moi, Grande
Royale, c’est que nos meilleures graines et nos
champs les plus chers, ce sont nos enfants.” (Aus
dem Franzdsischen von Franz M. Wimmer)

16 Wolfgang Dietrich. In: Impuls, Das Grine Monatsma-
gazin, 6. Jahrgang, Wien, Oktober 1994.
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