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FRANZ MARTIN WIMMER

INTERKULTURALITAT UND IDENTITAT
Eine Einleitung

Diese Ausgabe der IWK-Mitteilungen kreist um zwei
Konzepte, um Interkulturalitdt und Identitdl, und um deren
Verhéltnis zueinandet.

Der multikultureliste Ort in ltalien, den er kenne, — und
ein maglicher Ort von Interkulturalitat — sei das Geféangnis
La Dozza bhei Bologna, sagt Pier Cesare Bori. Seit Jahren
geht er jeden Freitag Nachmittag dorthin, um mit Haftlingen
Texte aus der Weisheitstradition vieler Vélker zu lesen, zu
diskutieren und zu meditieren: Platons Hohlengleichnis
ebenso wie die erste Predigt des Buddha, das Buch
Mencius oder ibn Tufails philosophischen Roman ,Hayy Ibn
Yaqdhan®.

Wozu? Und warum wollen Strafgefangene dabei
mitmachen? Es geht um ,die Befreiung von Ignoranz durch
Wissen* sagt Bori in seinem Beitrag. Ist die ,H6hle"
(Platons) das Geféngnis der Ignoranz, so ist der Ausweg
- daraus nicht in einem bloB intellektuellen Wissen, wohl aber
in einem anderen Wissen mdglich, einem sowohl
emotionalen Wissen wie auch in einem Bewusstsein von
menschlicher Wirde. Auch im Geféngnis.

Was ihnen am meisten fehle, wurden Fllichtlingsfrauen
aus Bosnien in Gottingen gefragt. Die Antwort war
Uberraschend: ein Garten. Es gibt nicht afles im Supermarkt
zu kaufen, was frau braucht, um Gewohntes zuzubereiten.
Und es fehlt die Gemeinschaft. Daraus entstand 1996 ein
Jnterkultureller Garten®. Inzwischen wachsen auf etwa
hundert solchen Géarten in Deutschland Krauter und
Gewirze, Salate und Friichte — nicht nur aus Bosnien,
sondern auch aus Asien und Afrika.

In Osterreich gab es keine solchen Gérten, als Ursula
Taborsky die Idee im IWK vorstellte, aber einiges war im
Werden und hat sich bei dieser Gelegenheit vertieft.
Seitdem hat sich viel getan: Als ,Gartenpolylog” wurde ein
Verein gegriindet, in Wien und andernorts sind erste Garten
entstanden, andere sind im Entstehen. Sie sind, ,nicht nur
ein einfaches Gartenprojekt, sondern von ihnen gehen
Impulse aus flir zukinftige Formen der Integration, die von
den Migrantinnen selbst mitgestaltet werden®.

Die Insel Taiwan, die in meinen Schulblichern noch
Formosa - die Anmutige — hie3, war einige Jahrzehnte lang
sozusagen ein GroBreich im Exil. Es gab dort
Provinzregierungen und Parlamentarier flir Gebiete, die
unerreichbar fern jenseits einer schmalen MeeresstraBBe
lagen, es gab eine Armee, die jene Provinzen
zurickerobern  sollte, und es gab diplomatische
Veriretungen in aller Welt, die nicht diese Insel vertraten,
sondern das groBe China, das mit all seinen
Gebietsanspriichen (ibrigens bedeutend gréBer war als das
heutige China. Taiwan war nur eine kleine Provinz davon,
aber in keiner anderen ihrer Provinzen hatte die Regierung
der ,Republik China®“ irgend etwas zu sagen. Sie alle

bildeten die ,Volksrepublik China”. Das ist langst
Erinnerung, seit ab den 1970er Jahren immer mehr Staaten
die ,Volksrepublik® und nicht die ,Republik” als ,China“
diplomatisch anerkennen (heute in Europa nur der Vatikan).
Die Frage zu beantworten, wer oder was Taiwaner und
Taiwanerinnen sind, ist damit nicht einfacher geworden.

Hsueh-i Chen geht dieser Frage nach und fihrt dabei in
eine verwirrend vielfdltige Welt. Nicht Herkunft, nicht
Sprache, nicht Geschichte, Uberhaupt nicht Vergangenheit
scheint es zu sein, was in Taiwan Identitdt stiften kbnnte.
Sondern die Zukunft, Er spricht von einer jinduktiven
Identitatsfindung®, in der sich ,ldentitat* als etwas stets
Werdendes entwickelt.

Als Almir Ibric mich um ein Vorwort zu seinem Buch
.Das Bilderverbot im Islam® bat (2004, also lange vor dem
s0 genannten Karikaturenstreit), wunderte ich mich, ob
denn Bilder von Menschen in islamischen Gesellschaften
verboten sein sollten, denn viele waren und sind optisch
sehr présent: Wir alle kennen Bilder von Bin Laden, ebenso
von vielen Politikern der islamischen Welt. Und das geht
weit zuriick: Mehmet 1., der Eroberer Konstantinopels, lie3
sich im 15. Jahrhundert von Bellini hoch offiziell
portratieren, das Bild war nie geheim.

Was ist da eigentlich verboten und warum? Gibt es ein
derartiges Verbot schon im Koran? Oder erst in den
Hadithen, von denen etwa 200 irgendwie mit dem Thema
zu tun haben? Wie wird das Verbot begriindet? Welche
Darstellungen betrifft es? Was ist mit den neuen Medien,
mit TV und Internet? In seinem Beitrag behandelt Ibri¢ diese
Fragen und weist darauf hin, dass es sich letztlich um ein
Polytheismusverbot handelt, also darum, sich keine Idole zu
machen. In dieser Hinsicht kdnnte es — wenn auch nicht in
der religids intendierten Weise -~ sogar noch fir
Atheistinnen von Interesse sein.

Um Identitdtt geht es ganz offensichtlich in den
Debatten, die Gudrun Perko mit Bezug auf den Terminus
;queer” vorstellt, Perko schildert den Verlauf der Debatte in
den USA und den deutschsprachigen Landem, sie stellt
Queer Theory als Pluralitdtsmodell vor und zeigt, auf wie
viele Arten und zu welchen Zwecken jemand ,wir {und
somit auch ,sie”) sagen kann. Nicht von ,Kulturen®, sondem
von ,Geschlechtern ausgehend, wird hier die These
formuliert, die fiir beide Diskursarten gilt: Das ,Normale“ gibt
es nicht, aber es gibt die gréBere Freiheit in Pluralitat.

Die Texte dieses Heftes gehen auf Vortrage des IWK-
Arbeitskreises ,Theorie und Praxis der Interkulturalitat”
(2004-05) zurlck.

Dezember 2007

FRANZ MARTIN WIMMER
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DIE SUCHE NACH ETHISCHEM KONSENS IN EINEM MULTIKULTURELLEN KONTEXT:
DAS GEFANGNIS

) Vier Reisende — ein Turke, ein Perser, ein Araber und ein
Grieche ~ geraten (iber die Frage miteinander in Streit, was
sie mit der letzten Minze, die sie noch haben, kaufen
sollen. Der Turke sagt: ich will izdm, der Perser hingegen
will angur. Inab will der Araber, wogegen der Grieche auf
dem Kauf von stafil besteht. Ein Sprachkundiger hort ihren
Streit and schidgt ihnen vor, ihm die Miinze zu geben ... Der
Sprachkundige kauft Weintrauben. Das ist mein dzim!
strahlt der Tiirke; der Perser freut sich liber angur, wie der
Araber (ber sein inab, und der Grieche genieBt stafil. Sie
alle wollten Weintrauben, nur wussten sie das nicht.”

Ich hatte vor kurzem die ber(ihmte alte Sufi-Parabel bei
Franz Wimmer, in seiner Interkulturelien Philosophie®,
wieder gelesen und wollte sie einer Gruppe Héftlingen
vorlesen. Am Ende der Parabel gab es jedoch keinen
Uberraschungseffekt; unter den Héftlingen waren Tiirken,
Araber, Griechen ... viele von ihnen kannten diese
Sprachen! Die italienischen Gefangnisse sind eine wahre
multikulturelle Realitdt. In den italienischen Geféngnissen
gibt es viele auslandische Haftlinge, wahrscheinlich 30%
von insgesamt circa 60.000. Die meisten kommen aus
Tunesien und Marokko, sehr viele auch vom Batkan. Als ich
1998 im Geféngnis ,Dozza" von Bologna zu lehren begann,
trieb mich vor allem eine padagogische Motivierung: ich

- wollte meine moralphilosophische Lehre, die ich von Anfang
1990 an als interkulturelle Konfrontation verstanden und
entwickelt hatte, in einem anderen Milieu als der Universitat
verifizieren.

Ich hatte dazu eine Reihe von Texten aus verschie-
denen Traditionen aus meinem Buch ,Per un percorso etico
tra culture” ausgewdhlt (ich werde sie nachher
beschreiben). Die Erinnerung an die erste Stunde im
Gefangnis am 21. November 1998 findet sich in meinem
Tagebuch. Hier zitiere ich mich selbst: ,Gestern in Dozza,
die erste Stunde meines Kurses, im neuen Studienraum.
Anwesend waren ... (ich nannte hier die Namen von
fiinfzehn jungen Héftlingen aus Nordafrika) und sieben
meiner Studenten. Was flr eine Emotion, sie auf den neuen
Schulbdnken zu sehen. Alle waren von dieser neuen
Situation ergriffen ... ich lese Platon, ,Der Staat‘, Buch VIi,
das Hohlengleichnis. Alles nimmt von hier seinen Anfang.
Aber es ist unbeschreiblich.”

I} ,Vergleiche unsere Natur in Bezug auf Bildung und
Unbildung mit folgendem Zustand. Sieh n&dmlich Menschen
wie in einer unterirdischen, héohlenartigen Wohnung ..."
Platon spricht von Gefangenen. Das Wort kommt in diesem
Abschnitt sechs Mal vor. Ich habe diesen Text nie so erlebt
wie an jenem Tag im Geféngnis.

Die Grenzen unserer Arbeit im Geféngnis sind mir wohl
bewusst, aber ich wage zu sagen, dass die Bedeutung und
das Ziel unserer ganzen Arbeit in diesem Text liegt: die

Befreiung von Ignoranz durch Wissen.

Aber was fir ein Wissen? Einige Erkidrungen sind hier
notig. Ich mdchte prézisieren, dass unsere Tatigkeit weder
eine monologische, noch eine religidse, noch eine
synkretistische, noch eine reine intellektualistische Bildung
beabsichtigt.

Erstens kann man heute nicht eindeutig von der
Wahrheit, von dem Guten, von dem Schdnen sprechen, als
ob sie schon bekannt und gegeben wéren. Man kann heute
die Wahrheit, das Gute, und das Schdne nur durch den
Dialog suchen.

Zweitens kbénnen uns wir nicht einer interkulturellen
Realitdt, wie das Geféngnis sie ist, mit einer missiona-
rischen Absicht néhern, wir kénnen nur philosophische
Mittel anwenden, um die Leute zu liberzeugen.

Drittens  wollen wir nicht verschiedene religidse
Traditionen verschmelzen, sondetn eine vernlnftige
interkulturelle Argumentation entwickeln, deren Elemente
darum aus verschiedenen Kulturen kommen. Das ist der
Grund dafir, dass wir, nach unseren neueren Erfahrungen,
keine Texte aus monotheistischen Religionen verwenden.

Viertens: wir wissen gerade aus Platons ,Symposion —
einem Werk, das wir nach dem ,Staat” lesen -, dass der
Eros, das heiBt das Verlangen, das Gefuhl und die
Emotionen im Prozess der Erkenntnis eine grundiegende
Rolle spielen: die Bildung, die paideia ist keine
Unterdrickung, sondern eine Art von Aufheben des
Verlangens durch die Weisheit, in der er seine Erflflung
oder Vollendung findet; Eros verlangt, sucht nach Sofia.

I} Um konkret zu sein: wir verwenden eine Reihe von
Texten, die von den Héftlingen und meinen Studenten
zusammen gelesen werden und Uber die dann diskutiert
wird. Die in meinen Kursen an der Universitat gesammelten
Erfahrungen haben uns bei der Auswahl der Texistellen
sehr geholfen. Ich werde hier die in den letzten Monaten
vereinfachie Reihe von Texten darstellen, wobei ich
hinzufligen méchte, dass die Reihe von zehn Texten, die
ich in meinem Buch ,Universalismo® vorgestellt hatte, im
Kapitel ,Ethos condiviso, silenzio condiviso® (geteilter Ethos,
geteiltes Schweigens) und die wir oft verwendet hatten, ein
wenig lang und komplex war. Es gabe natirlich viele andere
Texte (zum Beispiel lesen wir sehr geme Free wherever
you are” von Thich Nhat Hanh, dem berlihmten Exponenten
gines aktiven Buddhismus), aber das Gerlst unserer
padagogischen Arbeit besteht normalerweise aus den
folgenden sieben Kklassischen Textstellen aus der
philosophischen Weltliteratur. Der Kurs, und auch die
Sammlung der Texte heiBt ein wenig pompds:
.Moralphilosophie aus dem Osten und dem Westen".

1. Wir beginnen mit einem kurzen Brief von Seneca an
Lucilius, Epistel Nr. 41, und mit der Idee der echten Wiirde,

PIER CESARE BORI
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die in seiner Vernunft besteht.

2. Der zweite Text ist eben Platons Hdhlengleichnis: der
Leitgedanke ist hier, wie gesagt, die Befreiung von
Ignoranz, aber auch das Vertrauen in sich selbst, in Herz
und Vernunft: Es gibt im Menschen eine Kraft und eine
Fahigkeit, eine dynamis, die mit padagogischer
Unterstiitzung die héchste Erkenntnis erreichen kann.

3. Diese dynamis wird im ,Symposion®, wie schon gesagt,
mit eros identifiziert: unter diesem Blickwinkel lesen wir Uber
den Mythos von der Zeugung des Eros durch Poros und
Penia (was gelegentilich mit Reichtum ud Armut Ubersetzt
wird).

4. Von den Emotionen zur Tugend” ist die zentrale ldee
eines Textes des chinesischen Philosophen Mencius, der
zeigt, wie eine primdre Emotion der Anlass und die Basis
fir der moralische Entwicklung einer Person sein kann.
Mencius fiihrt das Beispiel der Emotion an, die jemand
empfindet, wenn er ein Kind in einen Brunnen fallen sieht.
5. Mit dem kurzen indischen philosophischen Poem
,Bhagavadgitd“ (aus den Kapiteln Il und iif) geben wir die
Gelegenheit, (ber das geistige Leben als einen Weg
nachzudenken, auf dem Aktion and Kontemplation
stattfinden sollen (wahrend umgekehrt die Wahl einer
~ Religion bhakti, von einer persénliche Option abhéngt).

6. Wir lesen danach die erste ,Predigt Buddhas (die
Lehrrede vom In-Bewegung-Setzen des Rades der Lehre")
{ber die so genannten ,vier edlen Wahrheiten“. Wir wolien
auf diese Weise unsere Schiiler zu einer Art von Meditation
anregen, die vielmehr aus Selbst-Bewusstsein (sat)) als aus
Konzentration auf eine hihere Realitat besteht.

7. Der letzte Text ist eine Zusammenfassung des Endes
des philosophischen Romans ,Hayy ben Yagdhan“ von lbn
Tufail (gestorben circa 1185): die Geschichte eines Kindes,
das allein auf einer Insel aufwachst, zur Idee einer Gottheit
gelangt und zu mystischen Einsichten kommt. Ein Weiser,
Asal, der eine religiése, man kann annehmen, islamische
Bildung hat, kommt von einer anderen Insel, und erkennt,
dass Hayy, ,der Lebende®, durch sich selbst eine hdhere Art
von Religion erreicht hat. Der Versuch der zwei Geféhrien,
den Menschen die neue Weisheit zu bringen, scheitert: die
Menschen ziehen die Shara (das heif}t, das islamische
Gesetz) vor und die beiden kehren auf ihre Insel zurlick.

Durch diese Lektiire kdnnte der Leser vielleicht eine
Vorstellung von einem Ideal erahnen: das Ideal einer
harmonischen Person, in der Verstand und Herz, eros und
sophia, Schonheitsgefuhl und Barmherzigkeit, Individuum
und Gesellschaft, Philosophie und (fakuitativ!) Religion in
Einklang stehen. Die humanistische ,pia philosophia et
docta religio® von Marsilio Ficino fallt uns dabei ein. Aber
kann man den Inhaftierten das humanistische Ideal néher
bringen?

tV) Wir haben von Befreiung von Ignoranz* gesprochen.
Was fir ein Wissen ist hier gemeint? Ich kénnte vielleicht
von drei Aspekten von Wissen, oder besser Weisheit,
sprechen. Hier gibt es emeut eine Idee aus dem
“Humanismus. Obwohl ich erst vor kurzem an die
Anwendbarkeit dieses Modells gedacht habe, kann ich mich
hier auf Pico della Mirandola beziehen, der ndmiich in

seiner ,Oratio de dignitate hominis" (1486) den Weg des
Menschen zum Erlangen der vollen Wirde in drei Stufen —
moralisch, inteflektuell, kontemplativ - darstellt.

Der erste Aspekt — besser als ,Stufe” zu bezeichnen -
ist die ethische Bildung. Wir konnen dafiir unseren
Studenten natlrlich nur Wegweiser bieten. Ein wichtiges
Werkzeug ist die so genannte Goldene Regel: \Was du
nicht willst, dass man dir tu, das fig auch keinem anderen
zu.“ Oder, positiv augedriickt; ,Alles, was du dir von den
Menschen erwartest, das tue ihnen auch. Wir kennen die
Grenzen der Regel. Wir wissen, dass sie von Kants
kategorischem Imperativ zu unterscheiden ist, denn die
Goldene Regel bezieht sich auf eine individualistische und
utifitaristische Betrachtungsweise (wie Kant sagt, der sie flr
Jrivial“ hielt). Die Goldene Regel erhélt ihre Bedeutung erst
am Ende eines padagogischen Prozesses, in dem man
Gelegenheit hat, sich selbst und seine Bedlrfnisse besser
kennen zu lermen, von den korperlichen Bedirfnissen bis
zur Freiheit (Freiheit sei hier verstanden sowohi als
Unabhdngigkeit als auch als freie Akzeptanz der
notwendigen Normen des Zusammenlebens).

Hier hilft uns die konfuzianische Uberlegung zur
Goldenen Regel weiter, wenn sie zwischen zwei
Komponenten der Regel unierscheidet, zhong und shu
(beide haben das Zeichen xin, Herz). Das erste bedeutet
die Loyalitdt zur Gemeinschaft, der man angehért, das
zweite die Idee der Liebe und der Sorge fir den anderen in
seiner Korpetlichkeit (,bodily or somatic interpersonal care
and love®). In der Synthese dieser zwei Komponenten
(,caring and loving relationship between ,I' and ,you' in ,our’
community®) hat shu immer den Vorrang, und wenn man die
Goldene Regel zusammenfassen will, so wird immer das
Wort shu verwendet, nicht zhong (ich verweise hier auf:
Q.J. Wang, ,Golden Rule and Interpersonal care", in:
,Philosophy East and West*, 49/4, 1999).

V) Der zweite Aspekt ist die intellektuelle Bildung. Aus
unseren Texten kann viel gelernt werden, schon aufgrund
der verschiedenen literarischen Gattungen, deren sie sich
bedienen: Epistel, Dialog, Gleichnis, philosophisches Poem,
Rede und philosophischer Roman. Was die Geschichte der
Philosophie und der Religion betrifft, kann man natirlich
viele Kenntnisse aus unserer ,2Moralphilosophie aus dem
Osten und dem Westen" gewinnen. Besonders wichtig ist
fir uns, dass unsere Studenten den Unterschied zwischen
philosophischem Ansatz und religidsen Weltanschauungen
verstehen (der vierte und der siebente Text, die
.Bhagavadgitd“ und lon Tufail, sind daflir sehr geeignet).
Diesheziiglich missen wir auch auf die Situation der
ausldndischen Héftlinge eingehen, insbesondere derer, die
aus islamisch-arabischen Kulturen kommen. Im Sommer
2002 habe ich in Bologna mit einer Gruppe junger Manner
aus Nordaftika (Maghreb) einen Arbeitskreis begonnen, der
sich mit der Ubersetzung eines arabischen Textes ins
ftalienische beschéftigte. Das Ziel dieses Experiments war
sowohl die Verbesserung ihrer italienischen Sprach-
kenntnisse, als auch die Verwertung ihrer eigenen
Kenntnisse und folglich ein wachsendes Bewusstsein filr
die Schonheit und die Wichtigkeit der arabischen Sprache
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und Kultur. Ich habe diese Arbeit in Bologna begonnen und
danach in Reggio Emilia fortgesetzt, und am Ende habe ich
das Ergebnis dieser Initiative herausgegeben. Es handelt
sich um ein kleines Buch mit dem Titel ,La vocazione di un
riformatore. Muhammad Abduh (1848-1905)". Dieses Buch
enthélt vor allem das arabische Original und die
Ubersetzung des Berichts vom geistigen Wandel des
jungen &gyptischen Bauern Muhammad. Es kommt zu
diesem Wandel, weil Muhammads alter Onkel den jungen
Mann dazu angeregt hatte, einige geistige Texte der
Bruderschaft (fariga) Shadhiliyya zu lesen. Was im jungen
Muhammad vor sich geht, hat symbolischen Wert:
irgendjemand wird hier vielleicht auch die Mbglichkeit
seines eigenen Wandels entdecken. Ich zitiere: ,Ab dem
achten Tage begann ich zu tun, was er gesagt hatte; einige
Tage gingen vor(iber und ich sah dann, dass meine Seele
in eine andere Welt flog, in eine Welt, die anders war als
die, an die ich kannte. Was eng war, wurde fiir mich breit;
was in der Welt gro3 war, wurde fiir mich klein. Was klein
war, wurde fiir mich ungeheuer, das heif}t, die Begierde
nach Wissen und das Streben der Seele nach der
Heiligkeit. Und alle Sorgen verschwanden, auBer dem
Wunsch, die vollkommene Kenntnis und Bildung zu
erlangen”.

VI) Der dritte Aspek! ist die Kontemplation. Man kdnnte sich
noch einmal auf das Hohlengleichnis beziehen: Ich bin
davon Uberzeugt, dass menschliche Vollkommenheit auch
bedeutet, einer hdheren Realitat gegeniiber offen zu sein.
Aber wie kann man in unserem Kontext die platonische Idee
des Guten, das die Haftlinge beim Verlassen der Hohle
sehen kdnnen, bezeichnen? Es ist natirlich unméglich, in
giner staatlichen Einrichtung eine Art von Meditation
vorzuschlagen, die eine bestimmte Weltanschauung,
religiés oder nicht religiés, voraussetzt. Im Sommer 2002
haben wir angefangen, mit den Haftlingen einige Momente
des Schweigens zu praktizieren. Es war zuerst ein
Schweigen ohne irgendeine Anweisung: man konnte es
auch unterbrechen, um kurz etwas aus seiner eigenen
Erfahrung zu sagen. Das war das Modell des Schweigens,
das ich bei den Quékern in den USA kennen gelernt hatte.
Wir haben nun ein anderes Modell eingefihrt, das
Modell der buddhistischen Vipassana, oder Erkenntnis-
Meditation. Es gibt einige Beispiele von Gefangnissen, die
mit dieser Meditationsform positive Erfahrungen gemacht
haben, vor allem in Indien, in dem groBen Tihar Gefangnis
in New Delhi. Der Grund daflr, dass wir in unsere
Arbeitsgruppe diese Meditationsform eingeflihrt haben, ist,
dass Vipassana neutraler and praktischer als das ,silent
meeting” der Quéker ist, das irgendwie einen
monotheistischen Hintergrund voraussetzt. Diese Art von
Meditation stammt von dem alten theravada Buddhismus.
ihr vollstandiger Name st vipassana bhavana. Das
bedeutet Selbst-Kultivierung, oder Realisierung durch tiefe
Einsicht (auf Englisch ,insight"). Das bedeutet nicht Selbst-
Analyse, die mehr oder weniger in einer Suche nach
psychischen  Ursachen im  Unbewussten  oder
Unterbewussten besteht, sondern einfaches Bewusstsein
(pali  sati, [talienisch, ,consapevolezza“,  Englisch

,awareness®) von jeder Handlung einer Person. In der
Meditation beginnt dieses Bewusstsein beim Korper, und
zwar bei der Atmung: die Meditation ist ndmlich eine Ubung,
die sich auf das ganze Leben einer Person ausdehnen
solite. Hohere Wahrheiten oder geistige Inhalte kommen
nicht in Betracht. Die Meditation findet in der Schule oder in
der Kapelle statt. Wir sitzen in einem Kreis, manchmal lesen
wir vorher etwas und sprechen ein wenig dariber.
Manchmal erinnern wir uns an die finf ethischen Gebote
des Buddhismus (sila).

1. Kein Lebewesen téten

2. Nicht nehmen, was nicht gegeben wurde.

3. Kein Sinnesgenuss, der andere schadigt.

4. Keine unwahren, verletzenden Worte,

5. Keine Mittel nehmen, die den Geist berauschen und
triben.

Wir wissen und sagen immer, dass sich diese Gebote
auch in anderen Traditionen finden. Wir sind nicht und
werden auch nicht Buddhisten, und ist es also nicht
notwendig, dass sich die Teilnehmer in einer religidsen
Zugehdrigkeit genau definieren. Diese Art von Meditation ist
neutral und daher sehr gut geeignet fir das Geféngnis als
staatliche Einrichtung (wie ich vorher schon sagte).

Es ist nicht einfach, die Ergebnisse zu bewerten, wenn
man sich mit der Seele beschéftigt. Die einzige Kritik, die
ich wirklich zurlickweisen mochte, ist, dass es uns an
Konkretheit mangelt. Im Gegenteil: den Geist dem
Verstandnis fir einen groBen Text zu offnen, beim
Schweigen und beim Kultivieren des Bewusstseins zu
einem subtilen, aber realen Geflihl der Genugtuung zu
gelangen oder die Wirde and die Schonheit eines Lebens
néher zu bringen, das das Wissen an den ersten Platz stell,
das ist das einzig Konkrete, das man in der kurzen Zeit
machen kann, in der man mit den Héftlingen arbeitet, die
jederzeit in eine andere Haftanstalt verlegt oder auch
ausgewiesen werden kdnnen, um dann vielleicht als lllegale
wieder zurtickzukehren, die jeden Augenblick verschwinden
kénnen. Sei es, wie es sel.
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WARUM INTERKULTURELLE GARTEN?

Im Folgenden méchte ich ein Integrations- bzw. Gartenpro-
jekt vorstellen, das 1996 in Deutschland, genauer in Gottin-
gen, begonnen hat und heute ca. 25 Garten unterschied-
licher GroBe umfasst, die (iber ganz Deutschland verstreut
sind. Dieses Projekt erweitert sich laufend um weitere
Gérten — derzeit sind ca. 45 Garten im Aufbau und nennt
sich ,Interkulturelle Gérten®. Es orientiert sich damit an dem
ersten Garten, der in Géttingen entstanden ist. Dort wurde
auch der Verein ,Internationale Gérten Gottingen e.V."
gegriindet.

Ich persénlich habe die Interkulturellen Gérten vor ca.
zwei Jahren kennen gelemt, habe sechs von ihnen selbst
besucht, durfte an einem Jahrestreffen des Netzwerks
Jnterkulturelle Garten” in Potsdam teilnehmen und bin als
Diplomandin  im  Forschungsnetzwerk Interkulturelle
Garten* verortet. Mit meinem Vortrag méchte ich die
Interkulturelien Garten vorstellen, da ich davon Oberzeugt
bin, dass es in Wien Raum dafir gibt und es von groBBer
Bedeutung ist, auch in unserer Stadt, in der ausldnder-
feindliche Parolen immer noch Wéhlerstimmen bringen,
friedensstiftende Projekte zu etablieren und zu férdern.

Allem voran mochte ich auf einen Aspekt hinweisen, der
mir ganz besonders wichtig im Zusammenhang mit den
Interkulturellen Gérten erscheint und der ganz wesentlich
an ihrem Erfolg Anteil hat: Die ,Internationalen Gérten
Géttingen® wurden 1996 nicht von Deutschen als Integrati-
onsprojekt flir Migrantinnen und Fllichtlinge gestartet,
sondern bosnische  Fliichtlingsfrauen  vermissten in
Deutschland ihre Gérten und suchten zusammen mit
Deutschen einen Garten, den sie bewirtschaften kénnen.

Auch in der Folge waren es die Migrantinnen selbst, die
die Organisation des Gartens — mit deutscher Unterstiitzung
— in die Hand nahmen. Bis heute liegt die Organisation des
Gottinger Internationalen Gartens bei Menschen, die nicht
urspringlich aus Deutschland kommen und mit den
Pflanzen zusammen versuchen, sich zu verwurzeln.

Die GréBe der Gérten ist sehr unterschiedlich und
erstreckt sich von ein paar 100m2 bis zu mehreren Hektar,
die sich in persénliche Fldchen und Gemeinschaftsflachen
unterteilen. Die persdnlichen Flachen — also fir eine Person
oder eine Familie — sind meist zwischen 40 und 100 m2
grof3. Hier bestimmt jedes Gartenmitglied selbst Uber die
Gestaltung und dariiber, welche Pflanzen angebaut werden.

Was alle Interkulturellen Gérten verbindet, ist das
dkologische Wirtschaften auf den Gartenflachen. Es wird
gemeinsam eigener Kompost hergestellt, Erfahrungen im
biologischen Anbau werden ausgetauscht bzw. gemeinsam
werden Weiterbildungsseminare und -kurse besucht bzw.
veranstaltet.

Die Gemeinschaftsflachen werden gemeinsam geplant
und bewirtschaftet, es bleiben auch Flachen frei, die fir
Feste und Veranstaltungen, fir eine kleine Gartenhiitte oder
Banke und Tische genitzt werden. Manche Gérten besitzen

den Luxus eines gemeinsamen ,Vereinslokals®, wo sie zu
regelmaBigen Veranstaltungen, Seminaren, Organisations-
gespréchen oder einfach nur zum Plaudern zusammen-
kommen. Vor allem im Winter wird dieser Luxus spirbar,
wenn es im Garten selbst nicht mehr so gemdtlich ist.

Es ist sehr unterschiedlich, wem die Grundstlcke
gehdren, auf denen die Gérten angelegt sind. Meist sind es
kirchliche oder private Organisationen, die Gemeinde oder
auch Privatpersonen, selten besitzen die Interkulturellen
Gérten ihre Flachen selbst. Die Flachen werden gepachtet
oder kostenfrei zur Verfligung gestellt. Eine ganz wesent-
liche Schwierigkeit neben der Suche nach einer geeigneten
Gartenflache stellt die Aufstellung ausreichender Finanz-
mitteln dar. Jedes Mitglied leistet zwar einen Mitglieds-
beitrag, welcher von der Mitgliederversammlung filr den
Garten festgesetzt wird. Die Summe der jahrlichen Betrdge
reicht jedoch nicht aus, um die anfallenden Kosten zu
decken. Es kommt vor, dass Stiftungen als Starthilfe leisten
einen Beitrag; finanzielle Unterstitzung kommt auch von
Gemeinden, der regionalen Agenda 21, unterschiedlichen
Organisationen oder durch Spenden von Privatpersonen.

Einige Gérten haben Preise gewonnen, so z. B. den
Forderpreis ,Aktion Blirger machen Staat”, den Agenda-21-
Preis, den Preis ,Aktiv flir Demokratie und Toleranz®, den
Umweltpreis ,Trophée Terre de Femmes ~ Frauen fiir die
Natur”. Die Géttinger Gérten waren 2000 auch Gewinner
der Ausschreibung ,Neue Umweltbildungskonzepte des
Bundesministeriums®. Die Geldmittel, die mit den Preisen
verbunden sind, leisten einen groBen Beitrag zur Finan-
zierung der Aktivitaten der Interkulturellen Gérten.

Kosten fallen vorerst an fiir die Urbarmachung des
Geléndes, die Anschaffung von Gartengerdten und von
Utensilien fiir den Garten (Zaun, Gartentor, Sand flr Kinder,
Gestaltungselemente, Werkzeuge usw.). Zudem entstehen
auch Kosten flir die verschiedenen Aktivitdten, z. B. auch
die Anmietung geeigneter Réume fiir Treffen und Veran-
staltungen, aber auch flir Exkursionen und Unterk(infte.

Die Interkulturellen Gérten sind nicht nur ein einfaches
Gartenprojekt, sondern von ihnen gehen Impulse aus fir
zukiinftige Formen der Integration, die von den
Migrantinnen selbst mitgestaltet werden. Nicht zuletzt
deshalb hat 2003 die Stiftung ,anstiftung” in Miinchen die
Stiftung Interkultur” gegriindet, welche als beratende und
vernetzende Stelle den bestehenden und entstehenden
Gérten zur Seite steht.

WER SIND DIE GARTNERINNEN?

In den Internationalen Gérten Géttingen sind derzeit 300
Menschen aus ca. 20 verschiedenen Herkunftslandem auf
vier verschiedenen Flachen aktiv, wodurch sich die groBe
Vielfalt erklart. Die Gartnerlnnen der verschiedenen
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Interkulturellen Gérten kommen so gut wie aus allen Teilen
der Welt: Bosnien, Tirkei, Syrien, Indien, Vietnam,
Thailand, Russland, Irak, Iran, Kurdistan, Athiopien,
Burkina-Faso, Niger, Sudan, Kamerun, Chile, Kirgisien,
Kasachstan, Paléstina, Tschechien, Moldawien, Serbien,
Kroatien, Aserbaidschan, Schweiz, Niederlande, Frank-
reich, Montenegro, Deutschland, Brasilien, Griechenland,
Rumaénien, Albanien, Jordanien...

Sie sind meist Migrantinnen mit gesichertem Aufent-
haltsstatus, aber auch Fllichtlinge, welche unter sehr engen
Bedingungen untergebracht sind, kaum bzw. keinen
Kontakt zur Ubrigen Bevolkerung haben und auch keine
Arbeitserlaubnis und -méglichkeit. lhr geringes Taschengeld
und die vorbestimmten Essensgaben, die fehlenden
Sprachkenntnisse, die Erinnerungen des Erlebten, die oft
mit Angsten und Traumata verbunden sind, gestalten das
Leben dieser Menschen sehr schwierig und gerade fir sie
bedeuten die Garten eine willkommene Abwechslung.

Ein wesentlicher Punkt bei der Entstehung eines Inter-
kulturellen Gartens und bei der Aufnahme neuer Mitglieder
ist, dass sie sehr vielféltig bleiben sollen. Die Vielfalt bezieht
sich auf kulturelle und soziale Herkunft, Bildungsgrad und
Alter. Je ,bunter”, desto gréBer ist die Motivation, eine
gemeinsame Sprache zu lernen und es kommt nicht zu
leicht zu ethnischen Konglomeraten oder Isolation.

Durch die Altersmischung entsteht so etwas wie ein
Familienverband, den viele durch die Flucht oder Migration
verloren haben und es bilden sich Wahlverwandtschaften.
So fand ein Madchen, das mit ihren Eltern aus dem lrak
fliehen musste und in den Interkulturelilen Garten auf-
gewachsen ist, in einer 60-jahrigen Frau eines kurdischen
Widerstandskdmpfers eine Grofmutter und ihre Mutter in
ihr einen Mutterersatz. Andere Frauen im Garten werden zu
Tanten. Hier spiegelt sich auch die groBe Bedeutung wider,
die Gemeinschaft und Familienzusammenhalt flir vieler
dieser Menschen haben. Christ Muller schreibt dazu:
JRichtet man den Fokus hicht auf duBerliche Attribute wie
die Anzahl der Kopftlicher oder Muezzin-Rufe, sondemn auf
die alltdglichen Uberlebensstrategien, auf die Gestaltung
des Alitags der eingewanderten Frauen, Kinder und
Manner, wird erkennbar, dass auch transnationale und
transkulturelle Raume entstanden sind, in denen neue
Formen ethnischer und multiethnischer Identitétshildung
erfunden und praktiziert werden. Ein Beispiel flr solche
neuen sozialen Raume ist der Verein Internationale Gérten
in Géttingen..."

FRAUEN

Der groBte Anteil der Gértnerinnen sind Frauen, was nicht
Uberrascht: 70 - 90 % der Flichtlinge weltweit sind Frauen
und Kinder. Gleichzeitig sind Frauen oft jene, die in den
urspriinglichen Heimatléndern u.a. durch ihre Gérten die
Subsistenzgrundlage fiir ihre Familien erhalten.

Wenn Fitichtlinge sehr oft an ihrem reduzierten Status
leiden, indem sie von vielen Erfahrungen ausgeschlossen
sind, so gilt das vor allem fiir Frauen: ,Vor allem Frauen
unterliegen dabei einem doppelten Ausschluss durch

soziale Zuschreibungen und reale Gewaltverhéltnisse: thr
Bewegungsradius ist eingeschrankt; ihre Treffpunkte sind
nicht die offentlichen Orte, sondern beengte Wohnungen.
Die Gérten dagegen sind jenseits der kulturspezifischen
Vorstellungen von Privatheit und Offentlichkeit angesiedelt.
Hierin konnen Frauen gehen, ohne dem ,Ehrenkodex"
patriarchaler Familienverbdnde unterworfen zu sein."?

Die Frauen im Garten schaffen sich wieder einen
eigenen Platz, einen Ort, der flir sie etwas bedeutet und fiir
den sie wichtig sind und erlangen dadurch Selbstbe-
wusstsein. Sie betreuen nicht nur ihre persénlichen
Gartenflachen, sondern Ubermehmen allgemeine Aufgaben,
wie die Vertretung der Gérten nach auBen (bei verschie-
denen Institutionen, Einrichtungen und Medien), aber auch
organisatorische Aufgaben in der Veranstaltung von Festen
oder Fortbildungen. Das erlangte Selbstverirauen ermdég-
licht ihnen auch, eine bessere Position im Verhéltnis zu
ihren Partnern zu gewinnen, und der Garten bietet Raum fiir
verschiedene Aushandlungsprozesse. So ergibt sich auch
die Mdglichkeit, sich mit anderen Frauen in &hnlichen
Situationen auszutauschen.

Frauen sind aber nicht nur Opfer, denen wieder Selbst-
bewusstsein gegeben werden soll. Studien von Corinna
Albrecht und nicht zuletzt die Tatsache, dass es Frauen
waren, welche die Interkuiturellen Gérten initiierten, zeigen,
dass ,..Frauen in der Situation erzwungener Fremdheit
eine auffallende Bereitschaft und Bef&higung zu deren
handelnder Bewéltigung beweisen ...

NAHRUNG IST TEIL DER HEIMAT (SAATGUT)

JLiebe geht durch den Magen.” heiBt ein altes Sprichwort.
Nahrung ist ein wesentlicher Teil unserer vertrauten
Umgebung. Martina Kaller-Dietrich schreibt in ihrem Buch
Macht Gber Magen® ,Fragt man nach ndheren Beschrei-
bungen des ,guten Lebens’, kommt die Rede auf das
Essen. Ob im Alltag oder anidsslich von Feierlichkeiten, ob
in Krisensituationen oder entspannteren Tagen der reichen
Emten — das gute Leben und das gute Essen gehbren
zusammen.*

Eine wesentliche Frage dabei ist: ,Woher stammen die
Zutaten?“ Einige Gartnerinnen kommen aus béuerlichen
Familien und hatten in ihren ursprlinglichen Heimatléndern
ihre Lebensmittel zu einem guten Teil selbst hergestellt
oder sie kommen aus Regionen, wo ,biologische® Grund-
nahrungsmittel normal waren, wie aus einem Zitat von Frau
Najeha Abid hervorgeht; ,Bei uns zu Hause war alles bio,
alles frisch. Hier leider nein. Hier ist viel Gift im Essen. [...]
Manche Deutsche denken, wir haben arm gelebt, aber wir
haben nicht arm gelebt. Hier leben wir arm. Wir kdnnen uns
gutes Essen nicht leisten.® Nicht alle Zutaten, die zu einer
iranischen, griechischen, vietnamesischen oder chile-
nischen Speise gehdren, sind im Ankunftsland zu
erschwinglichen Preisen und in der gewohnten Qualitét zu
bekommen. Frische Kriuter, Salate und GemUse aus der
urspriinglichen Heimat werden auf den Gartenparzellen der
Interkulturellen Garten angepflanzt, um diesen Versor-
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gungsmangel auszugleichen. Das Saatgut kommt sehr
haufig von zu Hause. Die Gértnerinnen haben oft noch
Kontakt zu Freundinnen und Familienangehérigen, die
ihnen Saatgut der entsprechenden Sorte nachschicken oder
die Gérten bekommen Samen von den regionalen Samen-
erhaltungsvereinen. In Deutschland gehoren dazu Ven,
Vern und Dreschflegel, in Osterreich gibt es in Schiltern den
Verein Arche Noah, der sich fir die Kulturpflanzenvielfalt
einsetzt, Wenn sich auch die Samen erst an die oft sehr
verschiedenen klimatischen Bedingungen und unterschied-
lichen Bdden des Ankunftslandes gewbhnen missen, so ist
der Versuch, sie hier anzusiedein, auch ein Teil des
Integrationsprozesses.

Der Garten ist aber auch Ort, der die Menschen wieder
in eine Situation versetzt, zu geben. Wenn sie ihre Emte
einbringen, so wird auf dem Weg nach Hause oft die Halfte
verschenkt, da es gut tut, etwas geben zu kénnen und nicht
nur Empféngerin zu sein: ein Bund frische Kréduter, Karotten
oder Mangold, was gerade reif ist. Hier wird Fulle sichtbar,
die sie vorher im neuen Ankunftsland vermisst hatten.

BRUCKE ZWISCHEN HERKUNFTS- UND ANKUNFTS-
ORT

Subsistenzorientierte Arbeit, wie sie in den Gérten passiert,
ist eine Mdglichkeit, an die ursprilinglichen Heimatstrukturen
anzuschieBen und damit eine Verknlpfung zwischen
Herkunfts- und Ankunftsort herzustellen. Das Einge-
schiossensein in eine kleine Wohnung, ohne in ein soziales
Netz eingefigt zu sein bzw. die beengten Verhdltnisse in
Flichtlingsunterkiinften geben keinen Raum f{ir gemein-
schaftliche Tatigkeiten, welche einem guten Leben dienen.
Hier stellt der Garten sowoh! einen realen Aktionsraum als
auch einen abstrakten Entfaltungsraum dar.

Wenn marokkanische Minze, Koriander, verschiedene
Salate und Kiirbisse, Bohnen und WurzelgemUse hier FuB3
fassen kbnnen, so ist das auch ein Beginn der Verwur-
zelung far die Menschen. Ein Teil ihrer kulinarischen Kultur
wachst dann in der neuen Heimat und bildet eine Briicke
zwischen Herkunfts- und Ankunftsort. Das Eigene im
Fremden — die eigene Speise im noch fremden Boden zu
pflanzen, ist ein Akt der Verbindung. Wenn der Boden die
noch fremden Pflanzen aufnimmt, entsteht ein Gefiihl, dass
auch die Gesellschaft hier Raum fiir Neues bieten kann.

FAHIGKEITEN UND WISSEN

Fliichtlinge und Migrantinnen finden sich im Ankunftsland in
einer Opferperspektive wieder und leiden unter der
Situation, bloBe Empféngerinnen zu sein, ohne selbst tatig
werden zu konnen. In den Interkulturellen Gérten haben sie
die Mdglichkeit, diesen Opferstatus in einen aktiven Status
zu verwandeln, sich als Akteurlnnen zu fiihlen und solche
Zu sein.

Fllichtlinge und Migrantinnen sind nicht nur Personen,
die etwas von den Ankunftsorien wollen, sondern sie
bringen auch etwas mit, haben etwas zu geben. Tassew

Shimeles, Gartenbauingenieur  aus Athiopien und
Vorstandsvorsitzender der Internationalen Géarten in
Géttingen formuliert das so: ,Es gibt sehr viel Wissen in den
Internationalen Gérten. Einige von uns sind Analphabeten,
aber sie verfligen Uber viele Kenninisse, was z. B.
dkologische Fragestellungen betrifft. Dieses Wissen tragen
sie in sich, aber es ist nicht ohne weiteres zugénglich. Wir
missen es entschiiisseln. Und das versuchen wir dadurch,
dass wir nicht nur von Expertenwissen ausgehen, sondem
gben auch von diesem Wissen, das die Menschen uns aus
dem Alltag und aus ihrer eigenen Geschichte vermitteln.”

Die Fahigkeiten und Kenntnisse der Fliichtlinge und
Migrantinnen bieten einerseits eine gute Basis, um
innerhalb der Interkulturellen Géarten einen Austausch zu
erm@glichen — dazu wurde nun auch ein neues Projekt
eingeleitet mit dem Titel ,Migranten trainieren Migranten®
(MIMI) ~ und andererseits wohnt ihnen auch das Potential
inne, flir die Ankunftsgesellschaft und -region einen
wesentlichen Beitrag zur Gestaltung der Lebensbe-
dingungen zu leisten. Unter den Interkulturellen
Gértnerinnen sind die unterschiedlichsten Berufe vertreten:
Lehrerinnen, Gértnerlnnen, SchweiBer, Landwirtinnen,
Architektinnen,  Ubersetzerinnen, Maurer,  Arztinnen,
Politikwissenschafterinnen, Angestellte und Arbeiterinnen in
verschiedensten Bereichen usw., aber auch Menschen,
welche durch ihre Alltagserfahrungen Kenntnisse wie auch
Erfahrungen im sozialen Umgang mitbringen.

UMWELTBILDUNG - ERDE

Alle Bildungskonzepte werden von den Gértnerinnen selbst
gestaltet und durchgefiiht. So hat sich auch in langen
Gesprachen ein Umweltbildungskonzept entwickelt, mit
dem die Internationalen Garten Géttingen an einer
Ausschreibung des deutschen Bundesumweltministeriums
mit dem Titel ,Der Boden lebt* teilnahmen. ,Der Verein
erarbeitete den Vorschlag, Uber einen Zeitraum von sechs
Monaten selbst initiierte und durchgefihrte Kleinprojekte zu
den Themenkomplexen Naturschutz, Nachhaltige Entwick-
lung und weltweite Gerechtigkeit durchzufihren und nannte
diesen Prozess ,Lebendiger Boden - lebendige Vielfalt'.s
Das Konzept wurde mit konkurrenzlos gut* bewertet und
die Internationalen Géarten Géttingen gewannen den Preis.
Okologische Themen sind in der deutschen Offentlich-
keit sehr prasent. Dass Migrantinnen die Erfahrungen aus
ihrem Ursprungsland in diesen Themenkomplex einbringen
konnen und dass sie in ihrem Ankunftsland auch neue
Erahrungen auf diesem Gebiet machen, bedeutet fiir die
Gértnerinnen eine Annéherung an die deutsche Gesell-
schaft und leistet gleichzeitig einen wesentlichen Beitrag zu
regionalen Nachhaltigkeitsstrategien. Beispielsweise waren
die Géartnerinnen waren, Persdnliches und Allgemeines
{ber ihr Heimatland zu berichten — Uber Geographie,
Geselischaft, Politik usw. und Erfahrungen zu den Themen-
bereichen einzubringen: ,Zu Beginn des Umweltbildungs-
projektes bat Tassew Shimeles alle Teilnehmerlnnen, eine
Handvoll Erde aus ihrem unmittelbaren Lebensumfeld mit in
die Sitzung zu bringen.” Es stellte sich heraus, dass viele
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Migrantinnen  beim Verlassen ihrer Heimat, Erde
mitnahmen. Erde hat in vielen Kulturen eine besondere
Bedeutung, vor allem Erde heiliger Orte. Eine Teilnehmerin
erinnerte sich an ein Sprichwort aus ihrem Heimatland:
.Wenn du das Gesicht der Erde pflegst, dann wird die Erde
- wenn du stirbst — deinen Korper ebenso gut pflegen.

SPRACHE

Wenn viele Leute in verschiedenen Sprachen vorldufig
noch oft aneinander vorbeireden, dann ist die Natur ein
willkommener Dolmetscher.” (Brandenburgischer Kultur-
bund e.V.) Diese ,griine Sprache der Vélker* wurde zum
Slogan des Géttinger Umwelthildungsprojekts.

Wenn die Natur als Ubersetzerln nicht ausreicht,
bringen es die verschiedenen Herkiinfte und Sprachen mit
sich, dass man sich einer Sprache als Kommunikations-
mittel bedient und das ist die Sprache des Ankunftslandes.
Denn manchmal ist Schweigen zu wenig und die
Gartnerinnen  mdchten  sich  sprachlich  miteinander
austauschen. Aus diesem Grund werden in den Garten
Alphabetisierungs-  und  Deutschkurse  abgehalten.
Sprachkurse dienen als Basis eines prakiizierten
Austauschs, der im Garten selbst bei der Arbeit oder beim
Zusammensitzen erfolgt. Da die meisten die Sprache erst
lernen mlssen — sich insofern alle in der gleichen Situation
befinden — bekommen sie Mut, zu sprechen, auch wenn sie
Fehler machen. Fir einige Kinder, die in Deutschiand
aufgewachsen sind, werden von Migrantinnen auch
Sprachkurse in deren Muttersprache gehalten.

KINDER

in allen Garten gibt es Kinder, die sich an den Gartenar-
beiten beteiligen oder die freien Fldchen niitzen, um mit den
anderen zu spielen. In vielen Garten haben sich die Kinder
aber bald eigene Beete erkampft oder es wurden ihnen von
Beginn an eigene Flache zur Verfligung gestellt, die sie
selbstindig oder von Erwachsenen unterstiitzt bewirt-
schaften. In manchen Garten finden eigene Veranstal-
tungen flir Kinder statt, v.a. auch da, wo Kooperationen mit
Schulen bestehen. In Géttingen findet einmal jahrlich ein
Sommercamp im Internationalen Garten fiir Kinder statt und
es werden in den einzelnen Gérten verschiedene Aktivitaten
mit den Kindern konzipiert und ausgefiihrt. Die Kinder sind
bei diesen Veranstaltungen immer auch Mitgestaltende und
nicht nur Empféangerinnen von Angeboten. In Géttingen hat
sich schon fast so etwas wie eine Kkleine Kinder-
gewerkschaft entwickelt, wo die Rechte der Kinder im
Garten vertreten werden.

MITGESTALTUNG

Jede Gartnerin und jeder Gértner ist gefordert, aktiv das
Gemeinschaftsleben im  Garten mitzugestalten.  Alle
Entscheidungen, die im Garten getroffen werden, sind

Resultate vorhergegangener Beratungen und
Besprechungen und jede Stimme zahlt. Diese Mitgestaltung
ist Basis flir ein Selbstbewusstsein, dass vielen Flichtlingen
und Migrantinnen im Ankunftsland zundchst genommen
wurde. Sie lernen, dass ihre Meinung wichtig ist und gehdrt
wird.

Auch der Erarbeitung von Vereinssatzungen, die als
Grundlage fur die Arbeit der Interkuiturellen Géarten dient,
festigt die Gemeinschaft der Gértnerinnen und macht sie
mit der deutschen Vereinstradition vertraut,

SCHWERPUNKTE

Die ,Internationalen Garten Gétlingen* war das erste
interkulturelle Gartenprojekt in Deutschland. Auf Grund des
groBen Erfolges entstanden aber bald Nachfolgeprojekte,
welche sich unterschiedliche Schwerpunkte gesetzt haben,
die in den einzeinen Gérten — den regionalen Bedingungen
und jeweiligen Ideen, Winschen und Bedrfnissen der
Gértnerlnnen entsprechend - in verschiedener Weise
geplant und durchgefiihrt wurden. Die Vielfalt der Géarten
wird durch die folgende Liste angedeutet, die ein paar
Schwerpunktsetzungen nennt:

- Integrationsgarten und Internationaler Schulgarten
Potsdam (Wiederbelebung eines alten Schul-
gartens)

- Bunte Gérten Leipzig (Fluchtlingsbetreuung und
Gértnerei)

- Munchner Gérten der Kulturen e.V. (Waisenhaus-
geldnde, Flichtlingskinder ohne Eltern)

- Interkultureller Heilgarten beim Behandiungs-
zentrum flr Folteropfer Berlin-Moabit (Heilgarten)

- ZAK-Bewohnergarten Minchen-Neuperlach
(Stadtteilbelebung einer Minchner Trabanten-
siedlung)

- Intermationaler Frauengarten Kassel (Frauen unter
sich)

- Interkultureller Garten Dessau (Géarten als
Lernorte, Paradiesgarten, Publikationen, rechtliche
Beratung)

- Internationale Gérten
{Interkulturelle  Woche,
Grenzen aus Gras)

- Interkulturelle Géarten Zenica, Bosnien (Selbst-
hilfeprojekt in Bosnien: Die &rmste Stadt Bosnien-
Herzegowinas hat eine Arbeitslosenrate von 70 %.
Gérten bedeuten hier Oasen fiir Leben und Uber-
leben. im Aprit 2001 Saatgut von einer Miinchner
Initiative 50 bosnischen Frauen mit unterschied-
lichen kulturellen Hintergriinden Ubergeben; zuvor
stellte ihnen die Stadt Zenica 100 m? Land pro
Person zur Verfigung)

- Integrationsgarten Kademon, Kade bei Genthin
(das einzige Projekt, bei dem der Grundstiicks-
besitzer selbst Migrationshintergrund hat; ein
pakistanisch-indischer ~ Kinstler  stellt  sein
Grundstlick flr einen Interkulturellen Garten zur

Offenbach am Main
Interkulturelles  Café,

URSULA TABORSKY
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Verfiigung vor allem flir Jugendliche des benach-
barten Lernpsychologischen Zentrums, wobei
viele von ihnen Migrationshintergrund haben)

KONFLIKTE LOSEN

Konfliktfrei sind die Interkulturellen Gérten nicht. Viele
Migrantinnen und Flichtlinge kommen aus Kriegsgebieten,
wo kaum Raum flir Aushandiungsprozesse zwischen
verschiedenen ethnischen Gruppen vorhanden war. Auf der
anderen Seite existieren in den verschiedenen Herkunfts-
landern  unterschiedliche  Diskussionskulturen  und
Aushandlungstechniken, welche allerdings nicht immer
verknlpfbar sind. Die Herausforderung besteht also darin,
gemeinsam kulturlibergreifende  Konflikistrategien  zu
erarbeiten”. Dabei existieren jedoch keine Allgemein-
l6sungen. Die Erarbeitung solcher Konfliktlésungsprofile
wiederum bildet einen wesentlichen Beitrag zur zivilgesell-
schaftlichen Mitgestaltung des Einwanderungslandes.

Um solchen Konflikten zu begegnen ist es wichtig, dass
interkulturell und sozial kompetente Menschen an den
Koordinationsstellen tatig sind. Aufgrund der Geschlechter-
trennung in manchen Herkunftsldndern ist es sinnvoll, dass
es hier sowohl eine Frau als auch einen Mann als
Ansprechperson gibt. Es wird besonders darauf Wert
gelegt, dass der Ort des Gartens ein parteipolitisch und
religis neutraler Raum ist, was auch in der Géttinger
Satzung festgehalten wurde.

Neben ethnisch und politisch bedingten Konflikten treten
natlrlich auch organisatorische  Konflikte auf, wie
mangeinde Betreuung der Parzellen durch die einzelnen
Gértnerinnen, Probleme mit Nachbarlnnen, Flachen-
widmungsprobleme beim Huttenaufstellen oder auch
fehlende Mithilfe auf den Gemeinschaftsflachen.

FESTE

In einem Konflikt zwischen zwei Personen, der unldsbar
schien, einigte man sich schlieBlich gemeinsam auf den
Vorschlag eines afrikanischen Bauern: Es wurde ein Fest
mit Speisen und Getranken veranstaltet, auf welchem die
Auseinandersetzung ,in ritualisierter Form  begraben*
wurde. Feste haben eine ganz groBe Bedeutung fiir den
Zusammenhalt und das Gemeinsame in den Gérten. Meist
beginnen die Migrantinnen schon gemeinsam Tage vor
dem Fest mit den Vorbereitungen. Es werden Gerichte aus
den verschiedenen Herkunftslindern zubereitet und oft in
Form eines Buffets angeboten.

Das gemeinsame Kochen bietet auch die Moglichkett,
sich (ber die verschiedenen  Techniken  der
Speisenzubereitungen  auszutauschen, wahrend das
gemeinsame Essen Anerkennung fir die verschiedenen
Speisen erfordert. Ein selbstgebauter Brotbackofen im
Goéttinger Garten ermdglichte es, verschiedene Brotarten
aus den verschiedenen Herkunfislindern zu backen.
Allgemein gesprochen, bieten Feste eine hervorragende
Mdglichkeit, etwas anbieten zu kénnen, Menschen aus der

Nachbarschaft einzuladen und sich gegenseitig néher
kennen zu lernen.

NETZWERKE

Wichtig fur alle Interkulturellen Gérten ist es, Netzwerke
verschiedenster Art aufzubauen. Manche Migrantinnen
haben {ber die Jahre im neuen Heimatland eigene
Netzwerke — meist zu Landsleuten — aufgebaut, die sie in
die Gérten mitnehmen. Andere Netzwerke mulssen erst
aufgebaut werden. Wichtig dabei ist es, einen mdglichst
breitgestreuten Kreis an Unterstitzerlnnen aufzubauen,
welche v.a. Offentliche Einrichtungen, Organisationen,
Kirchen, Universitaten, Arbeitsdmter, aber auch Privat-
personen sein kdnnen.

Manche Stédtischen Referate oder Kirchen verfligen
{ber brachliegendes Land oder andere Einrichtungen,
welche fiir die Interkulturellen Garten von groBem Nutzen
sein konnen; auf der anderen Seite ist die Verbindung mit
den Interkulturellen Gérten marketingmaBig ein Vorteil fir
die einzelnen Einrichtungen. Kooperationspartner kdnnen
aber auch Bildungseinrichtungen,  Kulturveranstalter,
Tauschbdrsen, Umweltverbénde und Stiftungen sein.

Auch die internationale Vernetzung ist von Bedeutung.
So werden Vertreterinnen der Internationalen Gérten zu
internationalen Tagungen im Ausland eingeladen und
umgekehrt laden Interkulturelle Géarten Vertreterinnen
verschiedener Organisationen und Einrichtungen aus dem
Ausland zu ihren Netzwerktagungen ein.

Manche Bewegungen dienen den Interkulturellen
Gérten in vieler Hinsicht als Vorbild: So existieren in den
USA und Kanada Community Gardens, welche von der
Lower East Side im sldlichen Manhattan in New York
ausgingen. Hier entstanden von Anrainern gemeinschaftlich
bewirtschaftete ~ Gérten, welche auf oft herunter-
gekommenen stadtischen Brachfidchen entstanden. Derzeit
existieren noch ca. 600 Community Gardens allein in New
York.8 Ein anderes Vorbild stelit die ,Via Campesina” dar:
,La Via Campesina, ein internationales Netzwerk von
Kleinbauemorganisationen aus Asien, Amerika, Europa und
Afrika, hat den Begriff der Erndhrungssouveranitit in die
internationale Diskussion gebracht als das Recht, Lebens-
mittel zu produzieren sowie freien Zugang zu Gltern wie
Land, Wasser und Saatgut zu haben.”®

Seit 2004 existiert auch ein Forschungsnetzwerk mit
Diplomandinnen und Doktorandinnen, welche Arbeiten Uber
Themen, die im Zusammenhang mit den Interkulturellen
Gérten stehen, schreiben und deren Ergebnisse wieder den
Interkulturellen Garten zu Gute kommen. Dabei geht es vor
allem um die Stdrkung des Projekts nach aufen durch
sensible Forschungstatigkeit und eine Etablierung der
Gérten in der geselischaftlichen Wahrnehmung hinsichtlich
ihrer sozialpolitischen Bedeutung. Wichtig sind aber auch
Feedback und die Entwicklung neuer Ideen fir die
Gartenpraxis. Im Sommersemester 2004 hat beispielsweise
ein Pilotprojekt an der Fachhochschule Bielefeld (Fachbe-
reich Sozialwesen) begonnen. Ziel dieses Projekts ist der
Wissenstransfer zwischen den Interkulturellen Gérten und
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der professionellen Sozialarbeit sowie der Sozialpaddagogik.

AbschlieBend madchte ich betonen, dass mich die
Atmosphére, die in den Interkulturellen Garten herrscht,
immer sehr stark beeindruckt hat. Ich wurde immer sehr
gastfreundlich aufgenommen und hatte nie das Gefiihl, eine
Fremde zu sein. Im Gegenteil: Es war fast immer so, dass
ich das Gefuihl hatte, mit diesen Menschen nach sehr kurzer
Zeit eng verbunden zu sein.

NACHTRAG - 2007

Mittlerweile existieren in Deutschland Cber 100 interku-
lturelle Gartenprojekte, die dem erfolgreichen Beispiel in
Gottingen folgen. In Osterreich hat sich 2006 eine Inter-
essensgruppe fir interkulturelle Gérten formiert und 2007
haben wir einen Verein namens ,gartenpolylog -
gartnerinnen der welt kooperieren® gegriindet, der sich flr
die Verbreitung der Idee in Osterreich einsetzt, bestehende
Initiativen vernetzt und selbst interkulturelle Gartenprojekte
in Osterreich initiiert. Die Kontaktadresse dazu lautet:
gartenpolylog@gmail.com.  Publikationshinweise  und
weitere Informationen zu den Interkulturellen Gérten und zu
diesem und &hnlichen Themen befinden sich auf der
Homepage der Stifftung Interkultur  (www.stiftung-
interkultur.de).

ANMERKUNGEN:

1 Christa Midler: Interkulturelle Grenzoffnungen, Geschlechter-
verhéltnisse und Eigenversorgungsstrategien: Zur Entfaltung
zukunftsfahiger Lebensstile in den Internationalen Gérten
Gottingen. In: Andreas Nebelung, Angelika Pofer], Irmgard
Schitz (Hrsg.): Geschlechterverhaltnisse — Naturverhéltnisse.
Feministische Auseinandersetzungen und Perspektiven der
Umweltsoziologie. Opladen: Leske und Budrich, S. 183-196.

2 Christa Muller: Wurzeln schlagen in der Fremde. Internatio-
nale Gérten und ihre Bedeutung fir Integrationsprozesse.
oekom Verlag, Mlinchen 2002, S. 581,

3 Ebd, S. 2

4 Martina Kaller-Dietrich: Macht (ber Magen. Essen machen
statt Knappheit verwalten: Haushalten in einem stidmexikani-
schen Dorf. Wien: promedia 2002.

5 Christa Mller: Wurzeln schlagen, a.a.0., S. 74,

6 Ebd,, S.74.

7 Ebd,, S. 80.

8 Elisabeth Meyer-Renschhausen: Unter dem Mll der Acker.
Community Gardens in New York City, Stiftung Fraueninitia-
tive, Kbnigstein/Ts.: Ulrike Helmer 2004,

9 Christa MUller: Wurzeln schlagen, a.a.0., S. 140.
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HSUEH-I CHEN

DIE KONZEPTION EINER IDENTITAT AUS VIELFALT AM BEISPIEL TAIWANS

EINLEITUNG

In den meisten Medien des deutschen Sprachraums scheint
ein Adjektiv pradestiniert zu sein, um Taiwan politisch zu
charakterisieren, ndmlich ,abtrinnig®. In englischsprachigen
Medien wird Taiwan ebenfalls oOfter mit dem ent-
sprechenden Begriff im Englischen, némlich mit ,renegade’,
in Verbindung gebracht. Sobald es sich um eine Bericht-
erstattung handelt, welche die Problematik der ,cross-
straight relation* zwischen China und Taiwan beschreibt,
wird lapidar dariber Auskunft gegeben, dass ,China Taiwan
als abtrlinnige Provinz betrachtet’, wie z. B. in allen 6ster-
reichischen bzw. deutschen Zeitungen. In Englisch heif3t es
,China views Taiwan as a renegade province®, wie z.B. den
Berichten von CNN oft zu entnehmen ist. Der angefihrte
Satz ist die ,Standardzeile” in jeder Berichterstattung Uber
die politische Beziehung China-Taiwan. ,Abtrinnig® bzw.
Jenegade” scheint das Attribut fir Taiwan schlechthin zu
sein.

Abgesehen davon, dass jenes Adjektiv den Sachverhalt
ausschlieBlich einseitig aus der Sichtweise Chinas interpre-
tiert, den Standpunkt Taiwans nicht mitberlcksichtigt und
nebenbei moglicherweise die positive, politische Entwick-
lung Taiwans, wie z. B. die Demokratisierung, unterminiert,
werden durch den Gebrauch dieses Begriffes die meisten
Unkundigen dahingehend getduscht, dass sie annehmen,
Taiwan sei schon immer und zurecht ein Teil Chinas. Was
man unter der ,Abtriinnigkeit* Taiwans versteht, wird dann
in den darauf folgenden Zeilen vermerkt, ndmlich dass nach
dem Zweiten Weltkrieg eine politische Spaltung zwischen
China und Taiwan besteht und zwar seit der Flucht der
Nationalisten nach Taiwan bzw. nach der Machtergreifung
durch die Kommunisten in China.

Vielleicht grindet die sogenannte ,Abtrlinnigkeit*
Taiwans nicht, wie Medien es simplifizierend vorweg-
nehmen, auf der Weltordnung der Nachkriegszeit. Vielleicht
ist die politische Situation Taiwans nicht ausschlieBlich als
ein Relikt des Kalten Krieges zu betrachten. Ob oder seit
wann die ,Abtriinnigkeit* besteht, ob man Uberhaupt und
wenn, wem gegenlUber man ,untreu® geworden ist, 1&sst
sich erst durch eine ausfihrliche Untersuchung erkléren. In
dieser misste die Frage danach gestellt werden, auf
welcher politischen Grundlage die Identitdt der taiwa-
nesischen Bevolkerung beruht und zu welchem Zeitpunkt
die taiwanesische Bevolkerung sich auf welcher Weise
identifiziert hat.

Wie Identitdt in Taiwan konstituiert ist, das ist das
Thema, das auf den folgenden Seiten durch eine ausfuht-
liche Darlegung des taiwanesischen Selbstverstandnisses
erdrtert werden wird, Dabei werden die Gesichtspunkte der
deduktiven und induktiven Identitatsfindung besonders
berticksichtigt.

DIE BEZEICHNUNG ,TAIWANESEN®

Die Bezeichnung ,Taiwan" ist seit der Qing-Dynastie stets
mit der Insel Taiwan verbunden. Die Bezeichnung ,Taiwa-
nesen” (fai wan ren jedoch, wenn man sie in Taiwan
gebraucht, kénnte je nach Zusammenhang bedeuten, dass
die eine oder andere Bevolkerungsgruppe ein- oder ausge-
schlossen wird oder auch dass, wie im allgemeinen
Gebrauch der Bezeichnung ,Taiwanesen® im Ausland, alle
Bevdlkerungsgruppen in Taiwan miteinbezogen werden.
Um  zwischen  verschiedenen  Bedeutungen  der
Bezeichnung ,Taiwanesen” im taiwanesischen Gebrauch
eine Unterscheidung treffen zu konnen, ist es zunachst
notwendig zu wissen, welche Bevolkerungsgruppen es
(berhaupt in Taiwan gibt, wie sie sich selbst bezeichnen,
wie sie von anderen bezeichnet werden und auf welche
Weise sich die Bevolkerungsgruppen untereinander diffe-
renzieren. All diese Frage sollen zudem unter einen
zeitlichen bzw. geschichtlichen Aspekt gestellt werden, weil
dieser ebenfalls ein Grund flir eine Differenzierung oder
auch einen Zusammenschluss der Bevolkerungsgruppen
sein kann. Im Folgenden werden alle Bevélkerungsgruppen
kurz vorgestellt und dann hinsichtlich ihrer Beziehung zur
Bezeichnung ,Taiwanesen” untersucht,

Wenn man sich darauf bezieht, wie diese Bevdl-
kerungsgruppen zustande gekommen sind, kénnte man die
Geschichte Taiwans zeitlich in vier Perioden einteilen.
Abgesehen von der ersten Periode fand in jeder Periode
jeweils eine Einwanderungswelle nach Taiwan statt. In der
ersten Periode (bis ca. zum 17. Jh.) war die Insel Taiwan
von malayo-polynesischen Stdmme besiedelt. Es ist zwar
anzunehmen, dass sie jeweils eine eigene Bezeichnung flr
ihren Stamm hatten, von den chinesischen Einwanderern
aber, die in der ersten Periode in Taiwan eintrafen, wurden
sie unterschiedslos als ,Bergbewohner” oder auch als
Bergbarbaren” bezeichnet. Mittlerweise wurden alle die
malayo-polynesischen  Stdmme  betreffenden  Bezeich-
nungen, die das Wort ,Berg” in sich tragen, als unpassend
betrachtet, weil es doch die chinesischen Einwanderer
waren, die die ,Ureinwohner” in die unwirtlichen Gegenden
abgedrangt haben. Heutzutage scheint die Bezeichnung
LUreinwohner* eher angebracht zu sein. Die ,Ureinwohner*
werden zumeist irrtlimlich als eine einzige Bevélkerungs-
gruppe betrachtet, obwohl man genau weiB3, dass mehrere
Stdmme existieren,

Unter den chinesischen Einwanderern der zweiten
Periode (bis 1895} sind zwei Gruppierungen zu unter-
scheiden. Eine Bevolkerungsgruppe aus der chinesischen
Provinz Fujian, die sich als ,Jben di, zu Deutsch: die
JEinheimischen®, bezeichnen und ebenso von anderen
bezeichnet werden. Eine andere aus den siidchinesischen
Provinzen Guangdong, Guangxi und Fujian, welche sich ke
jia“, zu Deutsch die ,Zugereisten®, nennen und ebenso von
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anderen so genannt werden. Beide Bevdlkerungsgruppen
haben jeweils ihre eigene Sprache und kdnnen sich unter-
ginander, damals wie heute, nur mittels einer dritten
Sprache oder durch Benltzung der chinesischen Schrift
verstdndigen. Die beiden chinesischen Bevoélkerungs-
gruppen unterscheiden sich aber auch noch von den
JJreinwohnern®,

In der dritten Periode (1895 - 1945) kamen Japaner als
Kolonialherren der Insel hinzu. Unter ihrer Herrschaft
wurden allgemein drei Bevolkerungsgruppen unterschieden.
Sie bezeichneten die beiden chinesischen Einwanderer-
gruppen ,hon tou jin“ (jap.), die ,Einheimischen® auf der
insel, im Gegensatz zu sich ,nai chi jin" (jap.), die ,aus dem
{Landes-)Inneren Kommenden." Fir die ,Ureinwohner",
welche heftig Widerstand gegen sie leisteten, schien ihnen
nur die Bezeichnung der Barbaren ,ban* angemessen zu
sein. In dieser Zeit schlossen sich die beiden chinesischen
Einwanderergruppen mehr oder weniger zusammen, indem
sie verwaltungstechnisch als eine Bevélkerungsgruppe
galten.

Die sogenannten Festlandchinesen wurden in der
vierten Periode (nach 1945) auf der Insel anséssig.
Wéhrend  dieser Periode wurde allgemein eine
Unterscheidung getroffen zwischen den ,Jben shen ren, die
aus der hiesigen Provinz kommen, und ,wai shen ren”, die
aus anderwértigen Provinzen kommen. Unter der
Bezeichnung  ,ben  shen ren”  wurden alle
Bevélkerungsgruppen, die sich schon zuvor auf der Insel
angesiedelt hatten, versammelt — einschlieBlich der
JJreinwohner®, Die, die sich als ,wai shen ren” bezeichnen
und auch von anderen so bezeichnet werden, kamen, wie
die Bezeichnung schon ausdrlickt, aus unterschiedlichsten
Gebieten in  China und sprachen verschiedenste
chinesische Dialekte. Die chinesische Hochsprache
beherrschten sie zwar, aber z. T. mit einem sehr starken
Akzent, so dass sich anfangs die ,ben shen ren”, die das
Mandarin noch erlernen mussten, weil sie nur Japanisch,
das unter japanischer Herrschaft als Amtssprache galt, und
ihren eigenen Dialekt sprachen, kaum mit ihnen
verstdndigen konnten. Heutzutage aber kénnen sich alle
Bevélkerungsgruppen, abgesehen von einigen besonderen
Féllen, wie z. B. &lteren Menschen, mittels der chinesischen
Hochsprache untereinander verstandigen.

Vielleicht hegen einige hier Zweifel, ob man die
Bevdlkerungsgruppen in Taiwan gesondert auf die bisherige
Art und Weise darstellen kann, da man doch annehmen

miisste, dass sie sich im Laufe der Zeit ,vermischt" haben.
Tatsachlich ist die taiwanesische Bevdlkerung vermischt,
aber noch immer spielt die Zugehorigkeit zu einer
bestimmten Bevélkerungsgruppe eine grofe Rolle.

Die Bedeutung der Bezeichnung ,Taiwanesen®, d. h.
welche Bevilkerungsgruppe die Bezeichnung ,Taiwanesen"
umfasst, verandert sich von Periode zu Petiode.

In historischer Hinsicht wurde diejenige  Bevol-
kerungsgruppe  bzw.  wurden  diejenigen  Bevol-
kerungsgruppen sinngeméB als ,Taiwanesen* bezeichnet,
die bereits auf der Insel Taiwan anséssig waren.
Bezeichnungen wie ,ben di*, ,ben dao“ und ,ben shen” (von
der zweiten bis zur vierten Periode) weisen alle aufgrund
der Bezeichnung ,ben®, was so viel bedeutet wie ,Wurzel,
urspriinglich”, auf die Ansassigkeit der betroffenen
Bevdlkerungsgruppe hin.

In semantischer Hinsicht umfasst die heutige Bezeich-
nung ,Taiwanesen“ von der engeren zur weiteren Bedeu-
tung folgende Bevdlkerungsgruppen 1. ,ben di*, 2. ,ben di
und ke jia“, 3. ,ben di¥, jke jia“ und die ,Ureinwohner".
(siche Tabelle 1) In der vierten, der weitest-reichenden
Bedeutung, die der Vorstellung der ,neuen Taiwanesen®
entspricht, weiche spétestens seit den 90er Jahren existiert,
werden alle Bevdlkerungsgruppen, einschlieBlich der nach
dem Zweiten Weltkrieg auf der Insel niedergelassenen
Festlandchinesen, miteingeschlossen.

Aufféllig in der Bestimmung der Bezeichnung
Jlaiwanesen” ist auch, wie in der Tabelle 2 ersichtlich ist,
dass von der zweiten bis zur vierten Periode jeweils
diejenigen als ,Taiwanesen” bezeichnet wurden, die von der
neu auf der Insel eingetroffenen Bevdikerungsgruppe
unterdriickt wurden. Um es zu veranschaulichen: in der
zweiten  Periode  unterdrliickten  die  chinesischen
Einwanderer (,oen di* und ke jia“) die ,Ureinwohner”; in der
dritten Periode die Japaner die chinesischen Einwanderer
und die ,Ureinwohner” und schlieflich in der vierten Periode
die Festlandchinesen die  (frliheren)  chinesischen
Einwanderer und die ,Ureinwohner”. Die Vorstellung der
LWig unterdrlickten Talwanesen” ist also nicht zufallig und
grundlos.

Der gemeinsamen Identitdt liegt zumeist die
Ansdssigkeit zugrunde. Dadurch wird die Relevanz der
Verbindung zur Insel ,Taiwan® sichtbar. Wenn man allein
aus einer (Selbst-)Bezeichnung eine Art Identitdt ableiten
kénnte, dann kdnnte nach der vierten Bedeutung, wonach
alle Bevélkerungsgruppen mit eingeschlossen wurden, eine

Tabelle 1: Bezeichnung ,Taiwanese" in historischer und semantischer Hinsicht:

historisch lsemantisch
1. Periode (- ca. 17. Jh) ,Ureinwohner"
2. Periode ( - 1895) Jen di* _ben di" 1. Bedeutung
3. Periode (1895 - 1945) Jen dao” ben di‘, ke jia“ 2. Bedeutung
4. Periode (1945 -) .ben shen® ben di, ke jia“, 3. Bedeutung
LJreinwohner*
alle Bevlkerungsgruppen 4. Bedeutung
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Jfaiwanesische” Identitdt auf der Insel begrindet werden.
Dementsprechend wére der Gegensatz zwischen ,Taiwa-
nesen” und ,Nicht-Taiwanesen®, der von der ersten Periode
bis zur vierten Periode stets auf der Insel vorkam, nun
auBerhalb der Insel zu finden. Zudem wiirde die Identitat,
die sich von der zweiten bis zur vierten Periode nach
derjenigen auf dem chinesischen Festland orientierte, nach
Taiwan verlagert. Gegensatz und Identitdt wechseln in
diesem Falle ihre ,Standorte” (Tabelle 3). Aus diesem
Grunde ist es nicht verwunderlich, dass die taiwanesische
Identitdt in Taiwan stets als Resultat einer Negation
erscheint: ,\Weil mein Gegenilber Japaner ist, deshalb bin
ich Taiwanese. Weil der andere Chinese ist, deshalb bin ich
Taiwanese.” (Shih, 1995, S. 118) In anderen Worten: weil
ich nicht Japaner bzw. Chinese bin, deshalb bin ich
Taiwanese.

Eine Bezeichnung ist noch hinzuzufiigen, unter welcher
Chinesen aus der Volksrepublik Taiwanesen bezeichnen,
ob diese nun zur taiwanesischen Bevilkerungsgruppe ,ben
di, zu den ,Ureinwohnern® oder auch zu den Festland-
chinesen gehdren, ndmlich tai bao“. ,Tai" bezieht sich auf
Jlaiwan’, ,Joao" bedeutet, aus dem gemeinsamen Uterus
stammend. Durch die Auslegung der Bezeichnung ,tai bao"
ist nicht schwer zu erkennen, dass man in der Volksrepublik
die Beziehung zwischen Chinesen und Taiwanesen aus der
gemeinsamen Abstammung bzw. Herkunft ableitet. Unter
diesem Gesichtspunkt und aus der Sicht der Volksrepublik
China ist die besagte taiwanesische |dentitat, in welcher
Bedeutung auch immet, belanglos.

Die Bezeichnung ,Chinese® im Singular fihrt, durch
Abstammung und Herkunft, bereits eine identititsstiftende
Zuordnung mit sich. Hingegen kann sich der ,Taiwanese”
auf diese Weise nicht definieren. Der ,Taiwanese” braucht
andere ,Taiwanesen®, die eine andere Abstammung und
Herkunft haben, um seine Identitdt zu eruieren. Diese Art
der Identitatsfindung scheint der europdischen Identitats-
findung zu entsprechen. Der obige Satz scheint ebenfalls in
Bezug auf Europa anwendbar zu sein. Européer brauchen
andere Européer, um eine européische Identitdt zu finden.
Oder auch in Bezug auf die Vereinigten Staaten:
Amerikaner brauchen andere Amerikaner, um die
ametrikanische Identitdt zu definieren.

Was die Bezeichnung ,Taiwanesen” betrifft, so lauft die
Bedeutungserweiterung der Bezeichnung parallel mit der
Fortdauer der Zeit, in welcher eine Bevélkerungsgruppe

nach der anderen in Taiwan ankommt. In diesem Kontext
griindet sich die Identitdt der ,Taiwanesen® mehr auf der
Auseinandersetzung mit anderen Bevdlkerungsgruppen als
allein nur auf Abstammung und Herkunft — wobei man hier
erwahnen muss, dass diese Auseinandersetzungen
ebenfalls aufgrund der unterschiedlichen Abstammung und
Herkunft erfolgen. Die Art der Identitdtsfindung kénnte man
in dieser Hinsicht als ,induktiv’ im Gegensatz zu einer
,deduktiven“ ldentitatsfindung bezeichnen, welche von
vornherein eine fiktive Gemeinschaft, z. B. unter dem
Begriff des ,min zu® (Nationalvolk), suggeriert.

,DEDUKTIVE" UND ,INDUKTIVE" IDENTITAT

Es wurde angedeutet, dass die Art der taiwanesischen
Identitatsfindung eher induktiv* als ,deduktiv’ zu bezeich-
nen sei. Zudem scheint die ,Orientierung” der taiwane-
sischen Identitdt, bezogen auf China oder auf Taiwan, ein
wichtiges Kriterium der Identitatsfindung zu sein. Eine nach
China orientierte  Identitdt  scheint aufgrund  der
Abstammung und Herkunft selbstverstandiich zu sein, eine
nach Taiwan gerichtete Identitat scheint ebenfalls wegen
des Zusammenlebens mit anderen Bevélkerungsgruppen
notwendig zu sein.

Wie bereits erwdhnt, scheint der chinesische Begriff
,min zu“ (Nationalvolk) in China eine die Vlker verbindende
Funktion erfiflen zu kénnen. Daraus lasst sich aber
dennoch nicht ableiten, dass sich der Begriff ,Nationalvolk"
in Taiwan bewdhren kann, vor allem da er unter véllig
anderen Bedingungen gebraucht wird, wie aus der
Darstellung der taiwanesischen Geschichte ersichtlich
wurde. Der Begriff Nationalvolk” kann alle Vélker in China
Zu einer Einheit zusammenschlieBen, vor allem unter
Einbeziehung der Begriffe ,zhong hua“ bzw. ,zhong guo”,
welche sich scheinbar auf der Grundlage einer imagindren
Gemeinsamkeit, sei es Abstammung, Herkunft oder Bluts-
verwandtschaft bzw. gemeinsame Kultur gebildet haben. In
diesem Sinne scheint zundchst der Begriff ,Nationalvolk” in
Taiwan ebenfalls anwendbar zu sein. Der Begriff ,tai wan
min zu“ (das taiwanesische Nationalvolk) misste alle
Bevdlkerungsgruppen, ob ben di, ke jia“, Ureinwohner
oder auch Festlandchinesen, zu einer Einheit verbinden
kénnen. Im Falle Taiwans liegt aber die Schwierigkeit darin,
eine Gemeinsamkeit aller Bevlkerungsgruppen zu eruieren

Tabelle 2: Beziehung der Herrschenden und Behetrrschten in den Bevolkerungsgruppen

Neue Herrschende Behetrrschte Anséssige Bevolkerung

Bevélkerung
2. Periode  |,bendi®, kejia* |bendi® ke jia" ,Ureinwohner* JUreinwohner"
{-1895)
3. Periode  |Japaner Japaner Jen dif, ke jia“, Jben dif, ke jia,
(1895-1945) LJreinwohner” JJreinwohner*
4. Pericde  [Festlandchinesen|Festlandchinesen  |,ben di“, ke jia", Jen dif, ke jia“,
(1945 -) l,Ureinwohner* ,Jreinwohner”

ITaiwanesen
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und gleichzeitig von der Bedeutung des Begriffs ,National-
volk® nicht abzuweichen, welche nach Sun Yat-sen der
Vorstellung einer gemeinsamen Abstammung und Herkunft
bzw. Sippengemeinschaft unterliegt. Zudem soll sich der
Begriff ,tai wan min zu“ (das taiwanesische Nationalvolk)
eindeutig von ,zhong hua min zu“ (das chinesische Natio-
nalvolk) differenzieren kénnen, wenn eine staatsgriindende
Funktion in Betracht gezogen werden sollte.

All diese Schwierigkeiten scheint eine in den 50er
Jahren des 20. Jahrhunderts entstandene Theorie tai wan
min zu zhu yi* (der taiwanesische Nationalismus) von Liao
Wen-yi Uberwinden zu wollen. Unter dem einfach anmu-
tenden, zentralen Argument Liao Wen-yis, dass sich das
Blut eines ,Taiwanesen” dadurch von dem eines Chinesen
unterscheidet, dass es sich bereits mit dem Blut aller in
Taiwan lebenden Véiker vermischt hatte, birgt seine Theorie
nicht nur die Vorstellung eines taiwanesischen ,min zu in
sich, sondern bringt auch eine Kompromittierung der
Fremdherrschaft der Festlandchinesen in Taiwan und eine
Rechtfertigung der Trennung von China mit sich.

Das gemischte Blut — unter Einbeziehung der Urein-
wohner, der ehemaligen chinesischen Einwanderer, der
Portugiesen, der Hollinder und der Japaner (ausge-
nommen sind nur die in Taiwan eingewanderten Festland-
chinesen) - bringt offenbar ein taiwanesisches ,min zu"
(Nationalvolk) hervor, das sich eindeutig von dem des ,rein"
chinesischen ,min zu“ oder auch von dem rein"
japanischen ,min zu® trennen I&sst. Wie Sun Yat-sen greift
Liao Wen-yi ebenfalls zur Bildung eines ,min zu* auf den
amerikanischen Begriff melting pot* zurlick. Worunter Sun
Yat-sen einst im chinesischen Kontext noch ,wu zu yi jia*
(funf Volker eine Familie) verstand, das wird nun von Liao
Wen-yi in einen taiwanesischen Kontext gestellt und die
wortwdrtliche Bedeutung des ,Schmelztiegels* {ber-
nommen. Man kénnte, das taiwanesische ,min zu®, das aus
verschiedenen Bevélkerungsgruppen entsteht, analog zur
Bildung von Bronze, die aus der Legierung von Zinn und
Kupfer hervorgeht, betrachten. Wie Bronze weder Zinn
noch Kupfer ist, so ist auch das taiwanesische ,min zu*
nicht mehr chinesisch, malayo-polynesisch, japanisch oder
gar holléndisch, sondern eine neue Legierung’,
taiwanesisch.

Eine Ahnlichkeit mit dem chinesischen Nationalismus
Sun Yat-sens liegt weiters darin, dass Liao Wen-yi die
Herrschaft als Fremdherrschaft dargestellt hatte. Wie Sun

Yat-sen, nach dessen Ansicht die Qing-Dynastie eine
Fremdherrschaft in China war, so drangte Liao Wen-yi
ebenfalls die Regierung der chinesischen Nationalisten in
Taiwan, welche aufgrund ihrer Zugehdrigkeit zum
chinesischen ,min zu*, das im Gegensatz zum taiwane-
sischen ,min zu" ein fremdes ,min zu" sei, in die lllegitimitat.
Demnach wére die Ubernahme Taiwans durch China nicht
mehr als ,Ruckkehr’, sondem als Okkupation zu
betrachten. Aus diesem Grund wére es gerechtfertigt, die
Fremdherrschaft der chinesischen Nationalisten zu stlirzen.
Der Begriff ,tai wan min zu“in der Theorie Liao Wen-yis ist,
obwoh! er scheinbar alle Bedingungen einer eigen-
standigen, faiwanesischen® Identitat erfillt, dennoch
Utopie. Mag sein, dass das Blut der ,Taiwanesen®in hohem
MaBe mit dem der Ureinwohner vermischt ist, aber, dass
die Vermischung mit den ehemaligen Kolonialherren
Taiwans, ndmlich mit Portugiesen, Hollandern und
Japanern, ebenfalls in seine Theorie miteinbezogen wird,
was den historischen Tatsachen keinesfalls entspricht,
erscheint deshalb vielen zurecht als Ubertreibung. Zudem
wurden Festlandchinesen, welche zu jener Zeit bereits recht
zahlreich auf der Insel vertreten waren, in seiner Theorie
stets als ,Auslander” bezeichnet. Im Hinblick darauf misste
man beriicksichtigen, dass es damals geradezu eine
allgemeine Ansicht war, Festlandchinesen seien nicht zu
den ,Taiwanesen® zu zéhlen, zumal sie von sich selbst, oft
aus Ubermut behauptet hatten, dass sie im Gegensatz zu
.Jaiwanesen” Chinesen” seien. Dass Liao Wen-yi in seiner
Theorie in Bezug auf die taiwanesische Identitdt zu einem
polarisierenden Ergebnis kam, liegt auch einem Ereignis am
28. Februar 1947 zugrunde, welches bereits die Bevélke-
rungsgruppen in Taiwan gespalten hatte. Damals hatten
sich Spannungen zwischen Taiwanesen und der von der
Kuomintang-Regierung  eingesetzten  Verwaltung  28.
Februar 1947 in einem blutig niedergeschlagenen Volks-
aufstand entladen. Aus diesem Grunde kdnnte man die
Theorie Liao Wen-yis nicht nur als unmittelbare ,Gegen-
reaktion” auf das sogenannte ,Ereignis 228°, sondern auch
als  begriffichen  Anfang eines sich  suchenden,
entwickelnden, taiwanesischen Bewusstseins betrachten.
Wohlgemerkt liegt die Theorie Liao Wen-yis einer
,deduktiven” Vorgangsweise zugrunde. Von einem einfach
anmutenden Prinzip wird alles andere abgeleitet. Wie auch
der chinesische Nationalismus griindet sich der
taiwanesische Nationalismus nach Liao Wen-yi auf dem

Tabelle 3: ,Standorte” der Identitdt und des Gegensatzes zur Identitét

{dentitat der ,Taiwanesen® Ort der taiwanesischen |Gegensatz zu ,Taiwanesen®  |Ort des Gegensatzes
umfasst: Identitat bzw. Nicht-Taiwanesen®
Ureinwohner Taiwan Ureinwohner Taiwan
Jen di, ke jia" China (Han) Ureinwohner Taiwan
,ben di“, ke jia“, Ureinwohner 1. China (Han) Japaner Taiwan
2. Taiwan
Jben di‘, ke jia“, Ureinwohner  |1. China (Han) Festlandchinesen Taiwan
2. Taiwan
,oen di, ke jia“, Ureinwohner, |Taiwan Alle andere Nationalitaten, u. a. |AuBerhalb Taiwans, u. a.
Festlandchinesen Chinesen in China auch China
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Begriff ,min zu* (Nationalvolk). Es scheint, als ob man bei
der Anwendung dieses Begriffs nicht anders kann, als eine
Deduktion vorzunehmen.

Wie bereits erértert, basiert im Falle Taiwans die
Linduktive" Identitatsfindung auf all den Erfahrungen, die im
Laufe der Zeit durch die Auseinandersetzung der
verschiedenen  Bevdlkerungsgruppen  im  Umgang
miteinander gewonnen wurden. Den Beginn einer
Jnduktiven” Vorgangsweise, welche jedoch noch mittels
eines scheinbar ,deduktiven” Begriffs ,min zu" gebildet
wurde, stellt die Theorie des bekannten Historikers Shi Ming
dar.

In seinem Aufsatz ,Bildung und Entwickiung des
taiwanesischen min zu* basiert die Gemeinsamkeit der
taiwanesischen Bevolkerung auf einer gemeinsamen
Bindung zu Grund und Boden und einem gemeinsamen
Schicksal. Die Gemeinsamkeit aller am taiwanesischen
Jmin - zu® teilhabenden Bevdlkerungsgruppen ist das
gemeinsam erlittene Schicksal der Jahrhunderte dauermnden
Unterdriickung durch die Kolonialherrschaft  (Portugal,
Holland, Japan) und durch die Fremdherrschaft
(chinesische Nationalisten). Es ist nicht schwer zu
erkennen, dass sich das taiwanesische ,min zu“ Shi Mings
wie bei Liao Wen-yi aus den ehemaligen chinesischen
Einwanderern  und  Ureinwohnemn  zusammensetzt.
Festlandchinesen werden in seine Theorie ebenfalls nicht
miteinbezogen: ,das taiwanesische min zu st die
Gesamtheit der taiwanesischen Bevélkerung auBer den
zwei Millionen ,Chinesen’, die nach dem Zweiten Weltkrieg
mit Chiang Kai-shek nach Taiwan gefllichtet waren.” (Shih,
1995, S. 209)

Von seinem Standpunkt als Historiker betrachtet, war fur
die geschichtliche Entwicklung Taiwans und der
Taiwanesen in der Vergangenheit stets die Geisteshaltung,
LAnti-China“, ,Anti-Chinesen® bezeichnend. Mit anderen
Worten hat sich das ,taiwanesische min zu als das Produkt
der Geschichte gehildet, in welcher sich Taiwan stets der
Machtsphére Chinas entziehen wollte. (Shih, 1995, S.
209).

Obwohl in der Theorie Shi Mings die Festlandchinesen
offensichtlich ausgeschlossen werden, wird ihnen dennoch
die Tdr zum taiwanesischen ,min zu“ offen gehalten, auch
wenn dies der Ansicht Shi Mings widersprechen kénnte.
Wie bereits erortert, liegt seiner Theorie die Bindung zum
taiwanesischen Grund und Boden und ein gemeinsames
Schicksal zugrunde. Das taiwanesische ,min zu“ bezieht
sich keinesfalls wie das ,zhong hua min zu* (das
chinesische Nationalvolk) auf die Abstammung und
Herkunft. In anderen Worten: es wdre auch fir die
Festlandchinesen méglich, sich als ,Taiwanesen® zu
identifizieren. Die Voraussetzung dafilr wére, dass sie nicht
nur eine Bindung zu Taiwan, sondern auch ein
gemeinsames Schicksal mit anderen Bevélkerungsgruppen
nachempfinden kdnnten. So xenophob die Theorie Shi
Mings auch dem Anschein nach ist, so leistet sie dennoch
als Grundlage fiir ein versbhnlicheres, taiwanesisches
Bewusstsein einen nicht unerheblichen Beitrag.

An dieser Stelle ist es vielleicht angebracht, aligemein
eine Unterscheidung zwischen einer deduktiven” und einer

Jinduktiven” [dentitatsfindung zu treffen: Was die ,deduktive”
Identitatsfindung, wie z. B. im chinesischen oder auch im
taiwanesischen Nationalismus, betrifft, so liegt, zeitlich
gesehen, zuerst eine anzustrebende, propagierte,
womdglich imagindre Identitat vor. Die Bewusstseinsinhalte
werden dann aus der besagten ldentitdt abgeleitet. Mit
anderen Worten setzen Bewusstseinsinhalte eine ldentitat
voraus. Was die ,induktive” Identitatsfindung, wie z. B. im
Falle der taiwanesischen Identitdt nach der vierten
Bedeutung der ,Taiwanesen®, betrifft, gehen zeitlich
gesehen Bewusstseinsinhalte einer noch nicht eruierten
Identitdt  voraus. Anders gesagt, Identitdt setzt
Bewusstseinsinhalte voraus.

DAS TAIWANESISCHE BEWUSSTSEIN

Eine taiwanesische Identitat, welche mittels des Begriffs
,min zu“ und unter Anwendung der ,deduktiven” Methode
eruiert wurde, wie aus den Beispielen Liao Wen-yis und Shi
Mings im vorhergehenden Kapitel ersichtlich ist, scheint aus
heutiger Sicht der taiwanesischen Realitdt nicht
entsprechen zu kénnen. Wenn sich ihre Theorien auch nur
unter einem bestimmten, geschichtlichen Kontext und in
Zusammenhang mit bestimmten vergangenen politischen
Ereignissen  bewahrheiten  konnten, ist  dennoch
hervorzuheben, dass sie  Wegbereiter fir  die
Bewusstwerdung einer eigenstindigen taiwanesischen
|dentitdt wurden und zwar in einer Zeit, wo man sich
eigentlich vom japanischen Einfluss abkehren und zur
,Jurspringlichen® chinesischen Identitat gelangen hétte
sollen. Durch ihre Auseinandersetzung mit dem
taiwanesischen ,min zu“ wurde erst ans Tageslicht
gebracht, dass (berhaupt neben der chinesischen Identitat
nach Abstammung und Herkunft oder auch neben der
japanischen Nationalitdt eine taiwanesische Identitét
existent war.

In Anbetracht der Geschichte der verschiedenen
Bevolkerungsgruppen in Taiwan ist es aus heutiger Sicht
(um die vierte Bedeutung der ,Taiwanesen" Uberhaupt zu
ermdglichen) vielleicht angebracht, bei der Eruierung der
taiwanesischen Identitdt eher induktiv' als ,deduktiv”
vorzugehen. Gesetzt den Fall, dass es sich bei der
taiwanesischen Identitdt um eine induktive® ldentitat
handelt, was sind denn nun die Bewusstseinsinhalte, die die
taiwanesische Identitdt prégen, wenn man davon ausgeht,
dass  bei  einer  nduktiven® Identitatsfindung
Bewusstseinsinhalte der Identitat vorausgehen?

Anders als bei einer ,deduktiven” Identitatsfindung, bei
der das kollektive Bewusstsein sich nicht weniger oft auf
zweckgebundene Halbwahrheiten, wie z. B. Sagen und
Legenden beruft, die ungeahnte Emotionen bei den
Menschen hervorrufen kdnnen, geht bei einer jinduktiven®
Identitdtsfindung das kollektive Bewusstsein niichtern auf
Erfahrungen zuriick, die die Menschen im Laufe der Zeit im
Umgang miteinander oder auch gegeneinander, gewonnen
haben. Weil die gemeinsame Identitdt bei einer ,induktiven®
ldentitatsfindung auf Erfahrungen beruht, ist sie im
Gegensatz zur ,deduktiven” Identitdtsfindung, bei welcher
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eine Gemeinschaft ,fiktiv‘ suggeriert wird, realitdtsbezogen.
Auf welche Realitdt bezieht sich eine taiwanesische
Identitat, eine taiwanesische Gemeinschaft, mehr noch eine
taiwanesische Einheit?

Zundchst richtet sich das Augenmerk auf die
gemeinsam errichtete Gesellschaft, welche sich als eine
politische und wirtschaftliche Einheit prasentiert. Im Bezug
auf die politische Einheit ist vielen Taiwanesen bis vor
kurzem gar nicht bewusst gewesen, dass sie sich als
politische Einheit betrachten konnten, nicht zuletzt dadurch
dass die taiwanesische Nationalregierung lange Zeit
hindurch in ihrer Propaganda den Eindruck erweckt hat,
dass eine politische Einheit notwendigerweise das
chinesische Festland mit einschlieBe. Faktisch aber
unterscheiden sich Taiwan und China nicht nur durch ihre
unterschiedlichen Staatsdoktrinen, sondern auch dadurch,
dass sie in politischer Hinsicht seit mehr als einem
Jahrhundert in der Tat unabhangig voneinander existieren
und unterschiedlichen wie auch entgegen gesetzten
politischen Systemen angehdren. Den Chinesen ist es nicht
moglich, in Taiwan politische Entscheidungen zu treffen, gar
politisch zu agieren z. B. an einer Wahl teilzunehmen, das
gleiche gilt fiir den Taiwanesen in China. Nicht abzuleugnen
ist zwar, dass China einen gewissen politischen Einfluss auf
Taiwan ausliben kann, dennoch geschieht dies
ausschlieBlich auf ,auBBenpolitische” Art, wie z. B. durch die
verbale Androhung militérischer Gewalt. Die Erfahrung,
gemeinsam politische Entscheidungen fir sich selbst, d. h.
flir Taiwan selbst, unter den Prinzipien der Demokratie zu
treffen (ob fiireinander oder gegeneinander), macht die
politische Einheit der Taiwanesen aus.

Was die wirtschaftliche Entwicklung betrifft, so ist zwar
nicht zu leugnen, dass sich die Wirtschaft Chinas und
Taiwans angendhert haben und zum jetzigen Zeitpunkt
tatséchlich eng miteinander verflochten sind, dennoch ist
auch hier zu beriicksichtigen, dass sich die Okonomien
jeweils unabhdngig voneinander und zwar unter den
unterschiedlichen  wirtschaftlichen Systemen entwickelt
haben. Die wirtschaftliche Verflochtenheit heute besagt
nicht, dass Taiwan und China eine wirtschaftliche Einheit
bilden, sondem sie ist eher als Auswirkung einer weltweiten
Globalisierung anzusehen, iber welche sich Taiwan um
eine gute wirtschaftliche Entwicklung zu gewdhrleisten,
nicht hinwegsetzen kann.

Ein wirtschaftlicher Erfolg oder auch Misserfolg wird von
allen in Taiwan lebenden Menschen zusammen getragen
und nicht von jenen, die auBerhalb Taiwans leben, wie z. B.
in China oder Japan. Gewiss trdgt der wirtschaftliche Erfolg
- bis zum Ausbruch der Asienkrise — zur Starkung des
taiwanesischen Bewusstseins sehr viel bei, aber eine
wirtschaftliche Einheit wére ohnehin vorhanden gewesen.
Denn wenn es einen wirtschaftlichen Misserfolg gébe, dann
waére es ein Misserfolg, der von allen in Taiwan lebenden
Menschen mitzutragen wére und, noch wichtiger, mit dem
sich alle Taiwanesen identifizieren hatten missen. In Bezug
auf die ,induktive® Identitatsfindung spielt die Wirtschaft
insofern eine Rolle, als sie einen wesentlichen Teil der
gemeinsamen ldentitat darstellt.

Fine besondere Eigenschaft scheint weiters der

gemeinsamen ldentitdt eigen zu sein, namlich das
Jmmigrantentum®. Im Grunde genommen entstammen alle
in Taiwan befindlichen Bevolkerungsgruppen urspriinglich
einem anderen Ort; einschlieBlich der ,Urbewohner, deren
Herkunft vermutlich sehr differenziert ist. In dieser
,/mmigrantengemeinschaft* gibt es zwar einen Unterschied
zwischen denen, die friher und denen die spater kamen,
aber eines haben sie alle gemeinsam, namlich, dass sie
Taiwan zu ihrer Wahlheimat gemacht haben. Unabhangig
davon, aus welchen Griinden sie auch immer ihre Heimat
verlassen hatten, haben sie sich in Taiwan niedergelassen
und nicht mehr nach einer neuen Wahlheimat gesucht bzw.
suchen konnen. Dadurch dass kein anderer O,
einschlieBlich ihrer urspringlichen Heimat, das Zentrum
ihres Lebens sein kann, ist Taiwan in Wirklichkeit von der
Wahlheimat zu ihrer tatsdchlichen Heimat geworden.
Unabhéngig davon, ob sie sich bezliglich ihrer identitat
noch an ihrer urspriinglichen Heimat orientieren oder nicht,
haben sie, damit sie sich auf die neuen Lebensbedingungen
ginstellen  kdnnen, eine neue, vielleicht nur im
Unterbewusstsein  existierende, Identitdt angenommen,
welche mit den Identitdten aller anderen ,immigranten®, die
méglicherweise jeweils auch eine urspringliche und neue
Identitdt innehaben, konsistent sein kann. Auch diejenigen
Jmmigranten”, die bereits ihre urspriingliche Identitat
Laberwunden” haben und sich ihrer neuen ldentitat
zugehdrig fuhlen, missen sich an die neu entstandene
Lebenssituation anpassen und ihre bereits entdeckte”
|dentitdt in Einklang mit allen anderen, mdglicherweise
heuen, ,Immigranten” ,weiterentwickeln®, und zwar in der
Weise, dass sich die Identitdt der ,Taiwanesen” mehr auf
die Auseinandersetzung mit anderen Bevolkerungsgruppen
griindet als auf Herkunft oder Abstammung. Weiters besteht
die Realitdtshezogenheit der induktiven®, taiwanesischen
|dentitatsfindung darin, dass sie sich nach der wechseinden
Lobjektiven” Wirklichkeit und nicht nach der scheinbar
unveranderlichen ,subjektiven* Empfindung ausrichtet.
Unverkennbar ist hier auch, dass Taiwan eine Heimat
(geworden) ist, nicht wegen gemeinsamer Abstammung
und Herkunft, sondern weil das Land zum Zentrum des
Lebens geworden ist. Aus diesem Grunde spricht man in
Taiwan nebst dem von Shi Ming gepragten Begriff,
,Schicksalsgemeinschaft’ auBBerdem von einer
,Lebensgemeinschaft’., Der Ort, wo man gemeinschaftlich
mit allen anderen lebt und nicht mehr der Ort, an dem man
geboren wurde oder auch von wo man herstammt, wird zum
wesentlichen  Kriterium  der  Identitatsfindung.  Die
Erkenntnis, dass man mit allen anderen in einer
Lebensgemeinschaft lebt und dass man sein Schicksal mit
allen anderen in der Gemeinschatft teilt, erschiief3t erst eine
gemeinsame  Bindung zum  Heimat  gewordenen
taiwanesischen Grund und Boden. Ohne diese Erkenntnis
wére eine Bindung zum taiwanesischen Grund und Boden
eine einseitige und aufgrund dessen bedeutungslos, denn
dadurch entzieht man allen anderen und somit auch sich
selbst die Heimat. In Bezug auf die induktive®
|dentitatsfindung ist die Erkenntnis der Lebens- bzw.
Schicksalsgemeinschaft  deshalb  von  wesentlicher
Bedeutung, weil man dadurch lber die tatsachlich
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vorgegebene Realitit reflektiert, anstatt sich von einem
vagen  (chinesischen  und  auch  taiwanesisch
nationalistischen) Gefiinl leiten zu lassen.

Aus dem in diesem Aufsatz bereits Erwdhnten ist
ersichtlich, dass eine Einheit in Taiwan in vieler Hinsicht
trotz der Vielfalt mdglich ist bzw. méglich sein kénnte. Die
auf der induktiven Identitatsfindung basierende Einheit ist
eine ,vielfaltige Einheit, im Gegensatz zur ,einheitlichen
Einheit, die aus einer deduktiven Identitatsfindung
resultiert.

MOGLICHKEITEN EINER , TAIWANESISCHEN" IDENTITAT

Was in diesem Aufsatz in argumentiert wurde, war die
Unterscheidung zwischen einer dem Nationalismus und
einer dem Bewusstsein zugrunde liegenden Identitat. Die
auf Nationalismus beruhende Identitdt unterliegt einer
deduktiven und die auf dem Bewusstsein basierende
Identitdt  einer induktiven  Identitatsfindung.  Beide
ldentitatsfindungen fihren jeweils auf ihre Weise zu einer
kollektiven Identitdt, welche letztendlich die Grundlage
gines Staates bzw. einer staatséhnlichen Gemeinschaft
bildet.

Was die dem Nationalismus zugrunde liegende ldentitét
betrifft, so liegt sie im chinesischen Kontext dem Begriff
Jmin zu* (Nationalvolk) zugrunde, der sich von dem
urspringlichen  westlichen  Begriff ~ Nation®  bzw.
,Nationalismus" dadurch unterscheidet, dass er die Aspekte
der Abstammung, Herkunft und Blutsverwandtschaft
hervorhebt. Sowohl im chinesischen als auch im
taiwanesischen Nationalismus wurden unterschiedliche
L,Ursprungssituationen“ als vermeintlicher Beweis fir eine
gemeinsame oder auch trennende Identitat angefiihrt, ohne
dass man sich gesamtheitlich und objektiv auf die
Geschichte zurlickbesinnt. Im Falle des chinesischen
Nationalismus grindet sich die gemeinsame Identitét,
mitunter auch die heute in Taiwan lebender Menschen, gar
auf eine Zeitspanne von Tausenden von Jahren. Im Falle
des taiwanesischen Nationalismus versucht man eifrig eine
von China unterscheidbare Identitdt zu griinden, indem man
sich in die Zeit versetzt, wo noch kaum jemand die Insel
Taiwan bewohnte, ohne dass man sich jemals bewusst
wurde, dass eine eigenstidndige, von  China
unterscheidbare, taiwanesische ldentitdt bereits in Taiwan
vorhanden war. Unter den besagten Bedingungen ist es
nicht nur flir Historiker, sondern auch fiir Wissenschatftler in
Taiwan und auch in China unter Umsténden sehr schwierig,
tberhaupt eine objektive Haltung zu ihrem Gegenstand zu
gewinnen.

In gewisser Hinsicht haben die in Taiwan befindlichen
Bevélkerungsgruppen aufgrund eines unterschiedlichen
Verstandnisses der Vergangenheit und der Tradition gut wie
keine gemeinsame Vergangenheit und Tradition. Was alle
Bevdlkerungsgruppen in Taiwan verbindet, ist deshalb
nichts anderes als die gegebene Gegenwart. Von dieser
Gegenwart ist deshalb auch auszugehen, wenn man eine
gemeinsame Identitat zu ergriinden versucht. Dies bedeutet
aber keineswegs, dass man seine eigene Vergangenheit

und Tradition leugnen soll, sondern eher, dass die
Vergangenheit nicht vernachldssigt, aber die Gegenwart
betont werden soll. In Bezug auf die Zukunft ist die ldentitat,
die aus der induktiven Identititsfindung hervorgeht,
eigentlich nicht als eine ,endglltige® oder auch
,vorgegebene” Identitdt zu betrachten. Weil sie sich
kontinuierlich, in Interaktion zwischen der kollektiven und
der individuellen Identitdt und in Interaktion zwischen den
individuen, an die Realitdt angleicht und sich aufgrund
dessen weiter entwickeln kann, ist sie in diesem Sinne als
Realismus zu betrachten.

Die deduktive und induktive Identitatsfindung
beschreibt, auf welche Weise eine ldentitdt methodisch
zustande kommt bzw. gekommen ist; sie beschreiben
jedoch nicht deren Inhalt. Erst durch die Annahme einer
Orientierung, ,Taiwan oder China®orientiert, wird der Inhalt
der Identitdt bzw. die Ausrichtung der mdglichen ldentitat
naher bestimmt. Die Ausrichtung bzw. Orientierung
basieren auf zwei grundsatzlich unterschiedlichen
Wahrnehmungen der politischen Realitdt und Reflexionen
Uber Historizitat.

Unter Einbeziehung der ,deduktiven® und ,induktiven®
ldentitétsfindung  und  unter  Berlicksichtigung  der
Geschichte und politischen Realitat in Taiwan wurden in
diesem Aufsatz vier Méglichkeiten zur Ergrindung einer
Jlaiwanesischen” Identitdt untersucht: 1. eine ,deduktive®,
China-orientierte Identitat, auf weiche sich der chinesische
Nationalismus beruft. 2. eine ,deduktive”, Taiwan-orientierte
Identitdt, auf die sich die Theorien des taiwanesischen
Nationalismus Liao Wen-yis und Shi Mings beziehen. 3.
eine ,induktive", China-orientierte ldentitdt, hier nur als
bloBe Mbglichkeit angeflihrt, weil es derzeit an nétigen
Voraussetzungen mangelt (z. B. einer Demokratie am
chinesischen Festland), 4. eine ,nduktive’, Taiwan-
orientierte identitat, auf die sich die kollektive Identitat eines
unabhéngigen, taiwanesischen Staates griinden kann.

AUSBLICK

Der Grund, weshalb Taiwan anscheinend nach
Unabhangigkeit strebt oder sich zumindest einer
Ubernahme durch das kommunistische Festland widersetzt,
liegt nicht nur in der Unvereinbarkeit der derzeitigen
unterschiedlichen politischen Systeme, sondern basiert
vomehmlich auf einer grundsétzlichen Differenz in der
Betrachtungsweise bezlglich der Identitdisfrage. Die
|dentitdtsfrage  steht in Taiwan in  unmittelbarem
Zusammenhang mit dem demokratischen Bewusstsein,
also mit politischer Selbstbestimmung und Gleichstellung.
Sowohl die in Taiwan befindliche China-orientierte als auch
die Taiwan-orientierte Identitdt grinden sich nun auf das
demokratische Bewusstsein und nehmen aufgrund der
besonderen politischen Realitdt und Historizitat in Taiwan
Ziige einer ,jnduktiven® Identitdt an; im Gegensatz zum
chinesischen Festland, wo die Bestimmung der ldentitat
aufgrund des totalitdren Systems auf einer ,deduktiven®,
sprich  nationalistischen”  ldentitatsfindung  basiert.
Jedenfalls kdnnte man das aus der Haltung Chinas
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gegeniber Taiwan schlieBen. Weil Taiwan seinem
demokratischen Bewusstsein und seiner induktiven"
|dentitat treu bleiben will und sie auch gar nicht leugnen
kann, ergeben sich daraus fiir Taiwan zwei Moglichkeiten:
entweder entsprechend der derzeitigen politischen Situation
weiterhin als ,abtriinnig” zu gelten oder eine Mdglichkeit zur
Unabhéngigkeit zu suchen.
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ALMIR IBRIC

DAS BILDERVERBOT IM ISLAM

WELCHE BILDER SIND IM {SLAM VERBOTEN?

Das Thema des Bilderverbots im Islam kann man zeitlich in
vier Abschnitte unterteilen: die vorislamische Zeit, fir die
man den Begriff dschahiliya, die Zeit der Unwissenheit",
benutzt, die Zeit der Offenbarung, die Zeit nach dem Tode
des Propheten Mohammed und die sogenannte ,moderne
Zeit", womit ich die Zeit nach der Erfindung der Fotografie
meine.

Bereits in der vorislamischen Zeit lassen sich Ansétze
fir das spatere, durch den Koran und die Uberlieferung
formulierte Bilderverbot erkennen. Um dieses besser
begreifen zu kbnnen, ist es nitzlich, sich den im Volk
verbreiteten Glauben an die dschinn (Geister, Damonen) zu
vergegenwdrtigen. Die animistische Beziehung zur
Wirklichkeit ist verknlipft mit Mythen, wie z. B. dem
sogenannten ,Adammythos™ Diesem Mythos zufolge ist ein
kahin (Priester), geleitet von den dschinn, fir die
Etablierung und Ausbreitung der vorislamischen Gotzenwelt
verantwortlich. Durch seinen Einfluss auf die Stdmme der
arabischen Halbinsel wurden die ersten Gotzen in Mekka
aufgestellt und eben von dort aus kam es zur Heraus-
bildung des Polytheismus im vorislamischen Arabien. In
Mekka waren 360 Gotzen ausgestellt, einer fiir jeden Tag
im Jahr. Mohammed zerstérte bei seinem Einzug in Mekka
im Jahre 630 diese Gotzen, womit die Zeit der Gotzen-
anbetung endgiiltig beendet war. Gleichzeitig gilt dieses
Ereignis als das erste praktische Bilderverbot im Islam.

Der erste Bildersturm {berhaupt wurde aber von
Abraham durchgefihrt: ,...und er schlug sie in Stiicke...2
Da Abraham als Prophet eine Vorbildfunktion fiir
Mohammed hatte, bildete diese Tat eine Vorstufe flir
Mohammeds Bildersturm aus dem Jahr 630. Nicht nur
Bildwerke, Statuen und Skulpturen dieser Gottheiten
wurden vernichtet, sondem im spéteren Verlauf auch die
Bilder, die in den Privathdusern hingen und angebetet
wurden.  Mohammed hatte eine  ausgezeichnete
theoretische Begrindung fir seine Tat, namlich die
Offenbarung, in der man zwar kein wortliches Bilderverbot
findet, aber dennoch eines im  Sinne des
Polytheismusverbots (z.B. Koran; 21, 51-60; 6,74 etc.).

Die dschinn - zu betonen ist hier, dass sie auch
Positives bewirken knnen — wurden in ein negatives Licht
gertickt, weil man glaubte, dass die Werke der Kiinstler,
also das Kunstliche und die Ordnung Stdrende, nicht von
den Menschen selbst, sondern von einem dem Kinstler
innewohnendem dschinn herstammen. Man glaubte also an
den Uberwéltigenden Einfluss der dschinn auf die
ausfihrenden Kinstler und vermittelt darliber auf ihre
Werke. Diese negativen Einflisse auf das Volk kénnten
womdglich wiederum zum Polytheismus fihren.

Eine vorislamische Bilderverbotstendenz ist im
monotheistischen Gedanken zu sehen, der in der Zeit kurz

vor der Offenbarung bereits auftaucht, obwohl noch nicht im
Sinne eines monotheistischen Religionsglaubens. Es ist
aber wichtig zu betonen, dass eben dieser Gedanke fiir die
spatere Akzeptanz des Islam von Bedeutung war. Und er
bereitete die Menschen geistig auf das Bilderverbot vor,
insofern er dazu beitrug, dessen Sinn als Polytheismus-
verbot verstandlich zu machen.

Der sogenannte ,Riickkehrgedanke® bildet eine weitere
vorislamische Bilderverbotstendenz. Damit ist die Riickkehr
zur  Quellreligion  Abrahams gemeint. Der Prophet
Mohammed gehérte offenbar einer Gruppe an, die sich
selbst als Hanifen bezeichnete und die die herrschende
Gotzenanbetung nicht akzeptieren konnte. Diese Gruppe
sehnte sich nach der wahren Religion Abrahams. Dadurch
dass der Islam Abraham und seine Botschaft anerkannte,
da diese ein Teil der urspriinglichen Botschaft Gottes war,
war der Boden fir die Akzeptanz dieser neuen Religion
bereitet.

Durch die Gebetsmethoden und den dazugehdrigen
Ritus, wie die Umrundungen der Kaaba (fawaf), kam es bei
den vorislamischen Arabern, trotz der herrschenden
Gesetzlosigkeit und der damit verbundenen Unmdglichkeit
geistiger Entfaltung, zu einem Verstandnis fir das
Transzendente und Unsichtbare. Diese fortschrittliche und
geistige Entfaltung war nur deswegen moglich, weil
Blutrachegesetze, die sonst herrschten, fiir die Tage des
Hadschritus aufgehoben wurden. Man konnte beten und
meditieren und somit auf eine geistige Ebene gelangen, die
als ,praktische Kunstfertigkeit* bezeichnet wird.3 Hier lasst
sich bereits eine Vorstufe flir die spatere islamische
Abstraktion erkennen. Auch die Entwicklung einer bildiosen
Kunst wére ohne Verstdndnis flir das Transzendente
unmdglich gewesen.

Zumindest erwdhnt werden miissen die Einfllisse
seitens der Christen, Griechen, Juden, Roémer, aber
insbesondere die Kunstwerke der Stadt Petra, von denen
man annimmt, dass sie sich auf die Darstellungsstilistik der
Gotzenwelt der ganzen Halbinsel ausgewirkt haben. Es gibt
aber auch Berichte Uber byzantinische Kinstler, die in
Mekka zu Lebzeiten Mohammeds, tatig waren. Wie sonst ist
das Bild zu erkldren, das als Darstellung Mariens mit dem
Kind von Mohammed in der Kaaba vorgefunden und
anschlieBend von ihm personlich vor der Vernichtung
bewahrt wurde? Auch die anderen zwei gemalten Figuren,
die auf Mohammeds Befeh! hin abgewaschen wurden, sind
anscheinend Produktionen eines griechischen Kiinstlers,
denn eine dieser Figuren hielt offenbar das bei Darstel-
lungen altgriechischer Gottheiten typische Biindel mit
Blitzen in der Hand. Nicht unerwahnt bleiben sollen auch
die Pflanzendarstellungen an der Moschee in Damaskus
und die Darstellungen am Felsendom, die fir einen Einfluss
der byzantinisch-griechischen ~ Kunstler  dieser  Zeit
sprechen.,
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Eine weitere Methode, die Berichten zufolge heute noch
verwendet wird, ist der Bildzauber, Dabei handelt es sich
um eine Zaubermethode (in Verbindung mit den dschinn),
die flir alltdgliche Zwecke verwendet wurde — z.B. wurden
Paare zusammen und auseinander gebracht. Wahrend des
Zaubers zeichnet man Figuren in den Sand (was dem
Verzauberten geschehen soll, wird vor ihm gezeichnet).
Das Zaubemn ist laut Koran {vgl. Sure 113) verboten; das gilt
auch fir den Bildzauber und somit auch fur das Bild im
Dienst dieser Zaubermethode — was man als wortliches
Bilderverbot auffassen kann.

Das judische Bilderverbot, so wie es im Exodus (20, 4f)
zu lesen ist, beeinflusste offensichtlich die vorislamische
Gemeinde nicht. Denn wie hétte es sonst im Jahr 630 die
360 rund um die Kaaba aufgesteliten Gdtzen geben
kénnen? Es ist vielmehr ein spéterer Einfluss seitens des
Judentums auf das islamische Bilderverbot zu bemerken —
zu der Zeit eben, als sich die junge islamische Gemeinde
auch als ,Leute des Buches" verstanden. Es sollte aber
darauf hingewiesen werden, dass man in der iberlieferten
Literatur keinen worilichen Bezug zum  jldischen
Bilderverbot findet.

Die Tatowierung und die Tatigkeit des Tatowierers als
eine vorislamische Zeichen- und Arbeitspraxis wurden laut
Uberlieferung verboten, obwohl wir wissen, dass bis vor
kurzem bei einigen nomadischen Stdmmen Nordafrikas
diese Methode der [Kérperverzierung” noch lebendig war.
Die Taftoo-Renaissance der 90er Jahre fand auch in
islamischen Kreisen statt, aber aufgrund des Bilderverbots
und anderer islamisch-ethischer Regeln geschah dies
deutlich abgeschwachter als bei anderen Religionsgruppen.

Eine ungewdhnliche Ahnlichkeit mit dem islamischen
Bilderverbot findet man im chinesischen Sheng-Begriff. Ich
weise darauf hin, dass keine Beweise dafiir existieren, dass
dieser chinesische Begriff Einzug in die islamische (und
davor in die jlidische) Welt fand und das Verbot beeinflusst
hatte. Es soll dennoch erwahnt werden, dass die
chinesischen Gelehrten des 3. und 4. vorchristlichen Jahr-
hunderts zwischen ,von Menschen Gemachtem® und ,von
Natur Gemachtem, Gewirktem® unterschieden. Diese Ge-
lehrten nannten den Menschen einen Sheng, was mit dem
arabischen Begriff halifa zu vergleichen ware: Dem
Menschen wurde die Rolle des Statthalters Gottes auf
Erden zugeschrieben. Die Aufgabe des Menschen sei es,
die wahre Regentschaft Gottes aufrecht zu erhalten, eine
Verbindung zwischen Himmel und Erde zu bilden und diese
nicht durch ,unndtiges* Wirken zu stéren. Sowohl die
chinesischen Gelehrten als auch die Araber sahen keine
Notwendigkeit im menschlichen Hinzutun und betrachteten
daher die kiinstlerische Produktion als nicht unbedingt
notwendig flir den Verlauf der Natur: Sie konne die irdische
Ordnung nur storen.

POLYTHEISMUSVERBOT IST BILDERVERBOT

Zu den Hauptgrinden fiir das Bilderverbot zahlt man: die
Betonung der Einheit Gottes, die sich in dem sténdigen
Hinweis auf das Polytheismusverbot in der Offenbarung

widerspiegelt, die Betonung der Schépfermacht Gottes,
wobei von Rudi Paret ein sprachliches Problem als Ursache
des Bilderverbot betrachtet wurde; die Betonung der
Transzendenz Gottes; die Betonung der Idschaz-Lehre (die
Lehre von der Unnachahmlichkeit des Korans) und die
verschiedenen Auffassungen bezlglich der Fragen zur
Pradestinationslehre, Freiheit, Handlung und Verant-
wortung.

Die Einheit Gottes wird im Koran immer wieder betont,
aber auch im taglichen Leben, beim Gebet und in der
Darstellungskunst sowie in der Architekiur. Die schahada,
das Religionsbekenntnis des Islam, ist die islamische
Aussage schlechthin: aschhadu an la ilaha illa llah, wa
aschhadu anna Muhammadan rasulu llah (Ich bezeuge,
dass es keinen Gott auBer Gott gibt, und bezeuge, dass
Mohammed der Gesandte Gottes ist.) und das eigentliche
Bilderverbot des Islam. Denn das islamische Bilderverbot
richtet sich gegen Polytheismus und Personenkult, aber
auch gegen den in unserer von (bermaBigem Konsum
gepragten Zeit besonders sichtbaren, ,modemen Gotzen®,
den Materialismus und seine Begleiterscheinungen.

Rudi Paret* war der Meinung, dass der Begyriff
musawwir (Schopfer, Gestalter) die Ursache des
Bilderverbots war bzw. die Verwechslung dieses Begriffs,
da man auf Arabisch mit demselben Wort auch den
Kiinstler (bzw. spéter den Fotografen) bezeichnet. Man
unterschied demnach nicht zwischen Gott als dem Schdpfer
des Lebens und dem Kiinstler bzw. man vermied die
Verwendung des Begriffs wegen der unangenehmen
Gleichsetzung von Schépfer und Geschdpf. Aus diesem
Grund, so Paret, kam es zur Herausbildung dieses Verbots,
da man vermeiden wolite, dass ein Kiinstler, ein Mensch,
als Schdpfer in Konkurrenz zu Gott treten kann.

Die Betonung der Transzendenz Gottes ist ein weiteres
wichtiges Element der Bilderverbotsdiskussionen. Die
Tatsache, dass Gott im Islam als transzendent aufgefasst
wird, bedeutet zugleich, dass er visuell nicht darstellbar ist,
Mohammed aber ist visuell darstellbar. Weil Mohammed
aber ,nur* ein Mensch ist (Koran 2,151: ,Wir haben ja auch
einen Gesandten aus euren eigenen Reihen unter euch
auftreten lassen...”), soll auch er nicht dargestellt werden.
Was darstellungswiirdig” ist, ist das Wort Gottes, die
Offenbarung, die ayat. Damit haben wir auch einen
wichtigen Hinweis auf die Ablehnung des Personenkultes:
Mohammed ist ein ,Warner“ (Koran 38,66: ,Ich bin nur ein
Warner..."), ein Prophet in einer Reihe von Propheten.

Hier wird auch die Betonung der Schrift deutlich:
Beginnend mit der ersten Offenbarung an Mohammed ,/gra"
(Ubersetzung: ,Lese bzw. trage vor‘, Sure 96,1 — diese
Sure wird als chronologisch erste Sure, die erste
Offenbarung, verstanden), nimmt die Schrift und die
Wissensaneignung eine wichtige Rolle im Islam ein und
bekommt einen hohen Stellenwert (es heif3t, dass bei Gott
der getdtete Kampfer auf dem Wege Allahs und der
Wissende, der Gelehrte, der sein Wissen im Sinne des
Islam und flir die Religion bzw. fiir Gott einsetzt, die gleiche
Stellung haben). Darlber hinaus ist die ldschaz-Lehre zu
erwéhnen, die sich darauf bezieht, dass das Gotteswort
unnachahmbar ist. Daraus I&sst sich das Bilderverbot
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ableiten, denn nicht die Nachahmung der Natur fihrt auf
dem Weg der Gottessuche weiter, sondern die Betonung
der Unmédglichkeit, die Natur nachzuahmen. Die Natur
(Mikro- und Makrokosmos) funktioniert ja ohne mensch-
liches Zutun ohnehin. Aus demselben Grund ist die
Darstellung des Propheten zu meiden — wie auch anderer
sogenannter Heiliger* im Islam. Diese Position erklart die
im lslam vorhandene Subjektlosigkeit in Bezug auf das
Schaffen von Kunst sowie auch in Bezug auf die
Darstellung. Die zweidimensionalen und auf die Flache
projizierten  Kérper mancher Beispiele islamischer
Darstellungskunst bilden dafilr ein Zeugnis; sie sind zu
einer Zeit entstanden, in der die Perspektive in der Malerei
bereits bekannt war, Der christliche Trinitdtsglaube wird
abgelehnt (Koran 5,72-74) sowie auch die Kreuzigung
Christi (Koran 76, 157: ,...Aber sie haben ihn [in Wirklich-
keit] nicht getdtet und [auch] nicht gekreuzigt”). Die
logische Folgerung davon ist, dass auch die darauf
aufbauende christliche lkonographie abgelehnt wird.

Die Betonung der Schrift und der Wissensaneignung
Ubte auch Einfluss auf die Mystiker aus und diese nahmen
auf Grund dessen Teil an der Entwicklung islamischer
Kunst. Es sind hier die Buchstabenbilder zu nennen, die
symbolischen Darstellungen von Tieren (z.B. Lowe fir Ali),
Gesichtern (aus Buchstaben der Namen von Mohammed,
Ali und Hussain in spiegelverkehrter Schrift), Stérchen,
Schiffen (Schahada) etc. Von diesem Moment an war es
méglich, figurative Darstellungen zu schaffen und dennoch
im Rahmen des Bilderverbots zu bleiben, denn diese
Figuren waren aus Buchstaben gebildet. Man ging aber in
den Uberlegungen noch weiter und entwickelte sogar eine
Asthetik, die auf der arabischen Schrift aufbaut und der
zufolge jeder Buchstabe fir eine Korperhaltung des
Menschen steht (z.B. der erste Buchstabe ,Alif* ist ein
seitlich stehender Mann) und die Anordnung der Buch-
staben von der Mdoglichkeit des Zusammenpassens
abhangt (so wie manche Menschen nur mit bestimmten
anderen auskommen kénnen). Die soziale Ordnung ist
demnach so aufzubauen, wie man die Buchstaben zu einer
sinnvollen Aussage zusammensetzen kann. In Verbindung
mit kabbalistischen Lehren entwickelte sich auch eine
Zahlensymbolik, die besagte, dass in jedem menschlichen
Gesicht Zahlen eingeschrieben stehen, die das Innere des
Menschen widerspiegeln.

Mystiker waren auch der Meinung, dass nur
JEingeweihte” den ,inneren® vom ,A&uBeren® Sinn des
Korans unterscheiden kdénnen, wobei der ,innere Sinn“ viel
wichtiger ist, weil man damit den Zugang zu Gott findet. Um
dies zu erreichen, gibt es zwei Methoden, die Wissen-
saneignung ist (erworbenes Wissen, also die Betonung der
Schrift und der Lehre) und die meditativen Ubungen. Durch
die erste Methode kommt es zur erneuten Legitimierung der
Bilder, solange diese zur Wissensaneignung dienen. Bei
der zweiten Methode kommt man durch Ubungen, wie z.B.
.ahikr" (Anrufen Gottes, wobei eine laute und eine stille
Methode existieren) letztlich zur Auflésung in Gott, zum
Nirwana. Diese Methode besteht aus der Wiederholung,
wobei wir uns an einem wichtigen Entwicklungspunkt
befinden; Wiederholung ist ein wichtiger Bestandteil des

islamischen taglichen Formalismus, angefangen bei der
Wiederholung des Prophetentums (von Adam als dem
ersten Propheten bis zu Mohammed als dem letzten) bis hin
zum taglichem Gebet, wobei die Kapitel des Korans
wiederholt werden. Aber auch im Koran findet man oft die
Wiederholung einiger ayat, was keinen Zufall, sondern
Absicht darstellt (auch im Hadith sind solche Wieder-
holungen zu lesen). Die Bedeutung der Wiederholung und
der Spiegelung driickt sich letztendlich in der abstrakten
islamischen Kunst aus. Der Hauptbestandteil eigentlicher
Jslamischer Kunst‘ ist das Wiederholungsmuster einer
Arabeske, eines Ornaments. Die Wiederholungen des
Musters spiegeln die eigentliche islamische Philosophie
wieder: die Unendlichkeit Gottes, die standige Wieder-
holung der Schépfung, die von Gott in jedem Augenblick
ausgefiihrt wird, die absolute Subjektlosigkeit in der
Unendlichkeit der Schdpfung und letztendiich die Einheit mit
der géttlichen Einheit. Alles kommt von Gott und alles kehrt
zu ihm zuriick (Koran 21,35). In diesem System gibt es
keinen Platz fiir Bilder. Nicht weil diese verboten sind,
sondern weil die Sinnlosigkeit offensichtlich ist, das
Raumzeitkontinuum in einem gemalten Bild festzuhalten.
Jeder Versuch der [Konservierung* eines Ereignisses in der
Natur ist gemaf3 der Idee des Bilderverbots zwecklos und
verlorene Zeit, denn all das wird im unaufhaltbaren FlieBen
des Raumzeitkontinuums verloren sein bzw. ist bereits
verloren in der Vergangenheit und zwar ab dem Moment
des versuchten Festhaltens in einem Bild (Foto etc.). Man
fragt sich, wozu man etwas malen, zeichnen, fotografieren
soll, wenn die Wahrheit, laut Islam, erst im Tode, in der
Gotteserkenntnis erfahrbar ist? Der Mensch, so kénnte man
sagen, braucht aber eine Beschaftigung. Diese soll jedoch,
dem Islam zufolge, in der Bemihung um die Erfahrung
Gottes bestehen und nicht im Festhalten des Vergangenen
und Nicht-mehr-Lebendigen. Alles aber was der Wissens-
aneignung dient (etwa geschichtiiche Ereignisse, die von
einer Bedeutung filr die Zukunft der Menschheit sind), ist
natiirlich festzuhalten. Dass die Zeit das Festgehaltene mit
sich nimmt, sollte jedem bereits im taglichen Leben klar
sein.

Der zweite Begriff, der mit dem Thema der Wieder-
holung zusammenhangt, ist die Spiegelmetapher, die im
Laufe der Zeit Einzug in die islamische Literatur fand. Die
Verbindung Gott-Mensch (Himmel-Erde) und Mensch-
Prophet (eine rein irdische) fanden Einzug in die islamische
Kunst. Die Betonung der Gottesndhe, die symbolische
Verbindung Himmel-Erde, drickt sich u.a. in spiegel-
verkehrten Buchstaben der sogenannten Buchstabenbilder
mit den Begriffen ,Allah”, ,Allah ist groB* bzw. ,Mohammed*
aus. Die Verbindung Gott-Mensch wird mit vertikalen
Spiegelschriften (aber auch Omamenten) symbolisiert und
die  Verbindung Mensch-Prophet mit  horizontalen
Spiegelschriften. Die Botschaften sind kiar; Mohammed ist
zwar Prophet, aber eindeutig ein Mensch (kein Gott) und
Gott ist berall. Zu den sogenannten ,naturwissenschaft-
lichen Werten* zahlen der bereits erwdhnte Wissenserwerb
und die Wichtigkeit der Lehre (der Schrift) wie auch die
Notwendigkeit der Aufklarung als dem wichtigsten Grund fir
die ,Abschwachung” des Bilderverbots. Zu den
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sogenannten theologischen ~ Werten®  zéhlen  die
Transzendenz Gottes, die Subjektlosigkeit (der Prophet ist
Mensch — der Mensch ist als Individuum im Vergleich zur
Wichtigkeit der Botschaft der Offenbarung unwichtig), die
Betonung der Wichtigkeit der Schrift als des eigentlich
,Darstellungswiirdigen”, die Unterscheidung von ,innerem*
und AuBerem* Sein und die daran anschlieBenden
Entwicklungen bei den Mystikern, aber auch die
sogenannten  naturwissenschaftiichen ~ Werte®  fallen
darunter ein.

Die Spiegelmetapher stellt eine Moglichkeit dar, die
eigentlichen Offenbarungsbotschaften kinstlerisch visuell
darzustellen: die Ewigkeit Gottes (ein unendlich sich
wiederholendes Muster), die Gleichnisdarstellung (wie
bereits erwdhnt im Falle der vertikalen Werte Prophet-
Mensch, aber auch gleichzeitig als Mensch-Mensch in der
Bedeutung von: alle Menschen sind gleich), die Unend-
lichkeit der Vielfalt géttlicher Schopfung etc.

Die Verbotsdiskussionen flihrten in zwei Richtungen: zu
den Bildbefiirwortern und den Bildgegnern, wobei es auch
Meinungen gab, dass alle Bilder verboten werden sollten
oder aber nur die Bilder von Wesen mit einem ruh
{(Lebensodem), denn nur Gott kann diesen einhauchen
(Auswirkungen dessen sieht man heute immer noch in der
islamischen Welt: Bilder und Dekorationen mit Tieren und
Pflanzen bzw. ohne Tiere und Menschen, sondern nur mit
Pflanzen und Architektur etc..).

ATOME KNETEN HEIBT NICHT LEBEN ERSCHAFFEN

Es existieren mindestens flnf Positionen zum Themen-
bereich Préadestination, Verantwortung, freier Wille und
Handiung, deren Verstindnis zur Deutung des Bilder-
verbots von Nutzen sein konnte.

Diese Theorien sind wesentlich fiir die Auffassung der
Kunst, weil deren Voraussetzung u.a. eben die Handlung
ist. Das Gute (entsprechend der Ethik) bestimmt die
Handlung. Islamisch gesprochen: Gott bestimmt die
Handlungen der Menschen. Wir kommen so zum Problem
der Pradestination, der Willens- und der Handlungsfreiheit.
Anhand der finf ausgewéahlten islamischen Positionen
werde ich zeigen, wie die Frage des Bilderverbots von
diesem Problembereich abhéngig ist.

Die meist verbreitete und einflussreichste Theorie der
Handlung wird von der sogenannten orthodoxen Richtung
vertreten. Wichtig zu betonen ist, dass sich auch diese
Position im Laufe der Zeit ge&ndert hat, in ihrem Ursprung
(n&mlich in ihrer strengen Bindung an den Koran) aber
gleich geblieben ist.

Demnach ist das Wesen Gottes, die Auferstehung und
das Dasein der Menschen (Freiheit und alles durch-
stromende  Kausalwirkung) als ghaib  (Geheimnis,
Mysterium) zu betrachten. Diese Geheimnisse kann man
nicht rational begreifen. Freiheit kann weder von den
Philosophen noch der Orthodoxie zugestanden werden.s
Die ,Lehre von der Ursaches zeigt, dass alles durch die
innere Handlung des Willens (und die Ubertragung auf den
ausflihrenden Korper) verursacht ist, dass alles Neuent-

standene eine Ursache haben muss (so wie die Entstehung
des Menschen selbst eine &duBere Ursache haben muss).

Die Zurtckflhrung dieser Ursachen auf ihre Herkunft
kann nur zur ,ersten Ursache des Weltalls®,” die von sich
aus existiert, fihren. Alle Willenshandlungen sind also
durch die ,natirlichen (sekundaren)” Ursachen, letztlich
aber durch Allah determiniert.8 Weil aber ,alle Willens-
entschilisse entstehen, nachdem sie nicht vorhanden
waren, ... missen auch sie Ursachen besitzen"? die
aufeinander folgend die Handlung als notwendig hervor-
rufen.’® Das hat Auswirkungen fir das Versténdnis der
Notwendigkeit des Bilderverbots.

Bilder (figurative Darstellungen, die als verboten gelten)
fallen ndmlich nicht unter die durch géttliche Determination
auf notwendige Weise entstandenen Kunstwerke (wie die
Bilderverbotsgegner dies germe als Grund gegen das
Verbot angeben), sondern gehdren in den Selbstverant-
wortlichkeitsbereich ~ der ~ Menschen”  und  sind,
entsprechend dem Bilderverbot, durch die Scharia
verboten. Die Orthodoxie vertritt also die Meinung, dass die
Aussagen des Korans, die sich auf die Fragen der Freiheit,
Verantwortung, Handlung und Prédestination beziehen,
unméglich rational zu begreifen sind. Dennoch billigen sie
dem Menschen Verantwortung und Willensfreiheit in seinem
Handeln zu,' womit sich die von dieser Richtung vertretene
Notwendigkeit des Bilderverbots erkldren ldsst. Sie
verstehen das Bilderverbot als géttliches Gesetz, das
richtungweisend fir alle menschlichen Handlungen ist
(insbesondere im Kkinstlerischen Schaffen). Alles, was
kontrar zu dieser Meinung ist, ist von der Orthodoxie als
Ketzerei und Polytheismus behandelt worden. Innerhaib
dieser Diskussionen wurde fiir die Gegner oft der Begriff
schirk (bzw. muschrik, muschrikun; heute mit Polytheismus
gleichzusetzen) verwendet.

Die menschliche Vernunft steht im absoluten
Vordergrund mutazilitischer Freidenker, womit wir zur
zweiten Position Ubergehen.’3 Nur durch Vernunft kann man
die Geheimnisse der Offenbarung entschlisseln und die
eigentliche irdische Kausalitdt verstehen bzw. ihre
Abhéangigkeit vom Handeln Gottes erkennen. Darunter fAlit
auch das Versténdnis menschlicher Eigenverantwortlichkeit.
Die mutazilitische ,Philosophie“ bewegt sich in zwel
,GroB3bereichen®, in denen (iber die Einheit Gottes (Attribute
Gottes, Wesen Gottes, Dasein) und die Gerechtigkeit
diskutiert wird. Die Seinslehre, die aus dem ersten Bereich
hervorgeht, bildet sich um die Theorien des Atomismus, die
letztendlich zeigen sollten, ,wie Gott als Schopfer sténdig
am Werke ist.“14 Der Mensch konnte aber nicht zur Génze
mit dem mutazilitischen atomistischen Modell erklarn
werden,'® woraus sich die Ansicht gebildet hat, dass jeder
Mensch ein eigensténdiges Handlungsvermégen hat, das er
bereits vor der Handlung besitzt.'® Verbunden mit dem
zweiten Bereich, der Gerechtigkeit, entsteht die Theorie der
menschlichen Willensfreiheit.’” Sie glaubten, dass das
jenseitige Schicksal {Ziel der Suche nach dem ethischen
Prinzip als einer Richtung des Bilderverbots) bereits im
Diesseits entschieden wird.®® Demnach also war der
Mensch Schopfer seiner Handlungen'® und somit fir diese
verantwortlich2  (weil er =zwischen Gut und Bodse
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entscheiden konnte??). Mit Hinweis auf die Sure 23,13-14
sollen die Mutaziliten auch an die Méglichkeit der Existenz
mehrerer Schopfer geglaubt haben.22 Gemeint sind die
Menschen, deren Schdpfung, so wird auch von Mutaziliten
bestatigt, zwar ihre eigene ist, nicht aber mit der gbttlichen
Schépfung konkurrieren kann.28 Dennoch konnten sie diese
Fragen nicht endgltig kl&ren, da dem Koran nach Gott als
alleiniger Schopfer alles Geschaffenen bezeichnet wird.

Die Diskussionen um diese Fragen flhrten zur Ver-
schérfung des Problems des Bilderverbots. Dabei spielt der
Begriff ,Schépfer eine Schiisselrolle. Hier sei erwéhnt,
dass sich die rationalen Ansichten auf die Frage der
Prédestination ausgewirkt haben, und zwar in Verbindung
mit der Handlungsfreiheit und der damit verbundenen
schopferischen Tétigkeit der Menschen. Der Determina-
tionsbereich Gottes wurde hiermit eingegrenzt. Dies schuf
zugleich eine Erweiterung kinstlerischen ,Spielraums® und
die  Moglichkeit  rationaler  Auffassung  jeglicher
kunstlerischen Tétigkeit.

In der Literatur werden die liberalen Traditionalisten —
die Aschariten — oft als ,Vermittler” zwischen den beiden
bereits genannten Positionen bezeichnet. Eine Bewegung,
die ihre Urspriinge in der rationalistischen Bewegung hat,
sich aber im Laufe der Zeit auf die Tradition zurlickbesinnt
und trotzdem eine eigene Position in der Diskussion
bezieht.

Alle Kausalwirkungen sind den Aschariten zufolge direkt
von Gott abhéngig. Die Seinsmdglichkeit der Menschen und
ihre schdpferische Tatigkeit werden in jedem Augenblick
von Gott selbst ,geschaffen. Die Naturgesetze (Kausal-
gesetze) werden als ,Gewohnheit Gottes” beschrieben.
Alles Geschaffene wird in jedem Augenblick vernichtet und
von Gott neu erschaffen (Lehre von der jmmer wieder
kehrenden Neuschdpfung®). Die Frage der Handlung wird
auf folgende Weise erklart: Die Handlungen (der Menschen)
kommen auch von Gott, aber der Mensch ,eignet sich”
diese Handlungen an, und zwar direkt davor. Die ,Freiheit"
wird also ais ,Aneignung” verstanden (Lehre von der
Aneignung). Man wandte dagegen ein, dass diese Fahigkeit
der Aneignung auch von Gott erschaffen sei (denn laut
Koran ist alles von Gott erschaffen), und betonte die
Unmdglichkeit  dieser Aneignungs-Theorie  (weil  die
Aneignung eine Aktivitat darstellen muss, also eine eigene
Aktivitat des Menschen, um die Entscheidung treffen zu
kénnen und weil dann trotzdem die Freiheit auf der Strecke
bleiben wirde). Die ,Mysterien* des Korans sollen ,ohne zu
fragen: Wie?* (Lehre bi-ld kaifa) hingenommen werden.2¢
Die Pradestinationsfrage kann nicht rational begriffen
werden und fallt unter die bi-i@ kaifa-Lehre. Fiir die
Handlung in Bezug auf die Kunst, sowie die Eigenver-
antwortung der Menschen, wird mit der sogenannten
Latomistischen Theorie™S eine Lsung geboten. Demnach
soll jeder Kinstler die Raumzeitatome (die normalerweise
nur von Gott ,gelenkt werden kénnen®) nach Belieben
;Lumwandeln® kénnen, und zwar solange er mit seiner
~Neuerschaffung nicht in géttliche Konkurrenz tritt.
Demnach muss eine Abgrenzung der Schépfungshereiche
(Gott, Mensch) - insbesondere in der Kunst) Kklar
ausgedriickt {ozw. anschaulich dargestellt) werden.

Ein ,Vermittler26 zwischen Aschariten und Mutaziliten
ist der Rechtsgelehrte (hanafitische Rechisschule) al-
Maturidi (gestorben 944), der hier fiir die vierte Position
steht. Seine rationalistische Theologie setzt der
menschlichen Vernunft Grenzen.2? Der Zusammenhang
zwischen dem vom Guten bestimmten Handeln und der
Gesetzlichkeit (dem Bilderverbot) soll damit verstandlich
gemacht werden. Seine Theorie der Handlung ist an die
Mutaziliten angelehnt: Er glaubt an die Mdglichkeit der
freien Wahl bei den Menschen, an ,das Vermdgen zu zwei
entgegen gesetzten Handlungen“28 Er geht von einem
Zusammenwirken des Schopfers mit dem Geschopf aus.29
Demnach besitzt der Mensch ein von Natur aus gegebenes
Handlungsvermogen und ein weiteres, ,das dem Menschen
erst bei der Handiung von Gott zuteil wird“.% Aus dieser
Theorie ergibt sich die Moglichkeit der freien
{(Wahl)Entscheidung des Menschen und gleichzeitig eine
Beschrankung der ,Seinsméchtigkeit" bei selbststandigem
Handeln der Menschen, da das von Gott gegebene
Handlungsvermdgen einen géttiichen Einfluss bestatigt.3!
,Damit soll gewdhrleistet werden, dass der Mensch etwa
wie ein zweiter Schépfer fungiert”,32 schreibt Prenner.

Bezliglich der oben behandelten Fragen werden die
islamischen Mystiker — die fiinfte der hier genannten
Positionen — oft mit dem sogenannten ,Bund mit Gott",
einem Moment der Metahistorie, der Zeit vor der Zeit, in
Zusammenhang gebracht. Entsprechend der Sure 7,172
hatten die Menschen vor ihrer Existenz die Mdglichkeit der
Wahi und bezeugten freiwillig die absolute Herrschaft
Gottes bzw, (bernahmen damit die Verantwortung fir das
Einheitsbekenntnis. Die Mystiker sehen ihre Aufgabe unter
anderem in der Aufrechterhaltung dieses ,Bundes®, fiir den
die Menschen freiwillig stimmten. Freier Wille existiert also
durch Abmachung, aber er ist ein Teil der géttlichen Einheit
und duBert sich in absoluter Unterwerfung unter den Willen
Gottes (unter die géttliche Ordnung, die fir die Menschen
nur das Gute darstellt). Der Mensch ist verantwortlich fiir die
Aufrechterhaltung dieser Ordnung. Dennoch schlieBen die
Sufis die Freiheit aus, weil sie die Summe der Wirklichkeit
(das Wirkliche an sich) als eine einzige Substanz des Seins
betrachten, die sich durch innere Notwendigkeit differenziert
und zur Vielheit der Dinge wird.33 Demnach ist der Mensch
eine Differenzierungsform der Gottheit und in seinem Tode
I6sen sich alle Individuationsprinzipien wieder auf und der
Mensch sinkt in das indeterminierte, unindividualisierte
Sein, die Gottheit, zurtick 34

Die praktischen Mystiker begriindeten die Werte ihrer
Askese mit der vorhandenen Freiheit, diskutierten diese
Einstellung aber nicht.3s Das Ziel eines Mystikers ist die
Aufldsung in Gott, vergleichbar mit dem Ziel eines jeden
Moslems. Alles andere, als Ziel des Lebens, lehnen die
Mystiker ab und nehmen somit folgende Stellung zum
Bilderverbot ein: ... wer etwas anderes als das letzte Ziel
seines Handelns nimmt, begeht ,Polytheismus’, da er neben
Gott einen zweiten Gott setzt, und Polytheismus ist die
schwerste Stinde im Islam ...“6
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DIE ZEIT DER TECHNISCHEN (R)EVOLUTION

Die ,moderne Zeit* (die Zeit nach der Erfindung der
Fotografie) brachte neue Probleme mit sich. Vielfach
glaubte man, im Foto ,gefangen” und den bésen Méchten
ausgeliefert zu sein. Diese Denkweise ist heute in Bosnien
(aber auch in z.B. Algerien) immer noch nachweisbar. Die
Verunsicherung bei Menschen, die eigene Fotos im Haus
aufh@ngen wollen, spricht auch daflir. Was ist aber damit
gemeint? Bei der Fotografie denkt man an Abbildung eines
Raumzeitabschnittes. Es ist dies keine Nachahmung im
Sinne der ,Schaffung eines Dinges/Wesens" (Schaffung
des Lebensodems), sondern lediglich das ,Aufzeichnen®
des Schattens (des Lichtes). Dass aber, dem Koran nach,
,alles schwebt* (das Raumzeitkontinuum ist in sténdiger
Bewegung, z.B. Koran 36,40: ,.Alle (Gestirne)
schweben...) und der Mensch daran auch teilnimmt, bildet
die géttliche Ordnung auf der Erde. Jeder Versuch, diese zu
unterbrechen, ist ein sinnloser Versuch und daher stellt die
Fotografie den ,unvollkommenen Ausschnitt eines
Prozesses dar, der nur in seinem Ganzen (ndmlich in der
Tatsachlichkeit der Realitdt) vollkommen ist. Die Fotografie
ist ein ,Festhalten® des Lichtes und des Schattens, was
gleichzeitig in der Verbotsdiskussion positiv zu Buche
schiagt. Denn hatte man friher den Kinstlern ihre
Schopfertatigkeit vorgeworfen, so hatten diese jetzt die
Ausrede, eigentlich gar nichts zu schaffen, sondern nur mit
Hilfe chemischer Vorgénge etwas festzuhalten.

Gerade aber dieses Festhalten bildet einen Gegensatz
zur Bewegung als der Eigenschaft des Lebendigen — und
somit einen Gegensatz zur géttlichen Ordnung. Ein Fotograf
ist demnach einer, der Sinnloses festhdlt, solange dieses
nicht dem Menschen im Alltag hilft (Wissensaneignung und
nicht Lustbefriedigung). Ein Foto ist also ein Trugbild der
Realitdt, denn die Realitat ist immer aktuell im Gegensatz
zu einem Foto.

Dasselbe gilt fiir Video, TV und Kino. Obwohl diese
Aufzeichnungsformate die Bewegung der Dargestellten
wiedergeben kénnen, findet diese Bewegung in der
Vergangenheit statt, ist somit nicht aktuell und kein Teil des
realen Raumzeitkontinuums. Natlrlich ist dieses Objekt
(Video, Film) ein Teil im Raumzeitkontinuum, samt der
Bewegung, die es darstellt, kann sich selbst aber nicht
bewegen und dadurch ist es nur ein kiinstliches Produkt,
das das Vergangene festhdlt. Das Foto ist die Darstellung
des Abwesenden, denn die dargestellten Figuren besitzen
keinen ruh, keinen Lebensodem. Manche Muslime glauben
- dies mag verbunden sein mit vorislamischen Traditionen
wie dem Glauben an die dschinn - an die Wirkung von
negativen Méchten, da man selbst (im Foto) unbeweglich ist
(man glaubt dadurch ausgeliefert zu sein bzw. man ist
Jfestgehalten in der Vergangenheit — man kann sich nicht
,verteidigen").%

Ein &hnliches Verhalten registriert man beim Medium
Internet. Die virtuelle Realitat ist offensichtlich zeitversetzt,
deshalb verlangt man keine rituelle Waschung beim Lesen
des Korans im Internet.3 Die Bilder und Texte werden in
einem globalen Netz, Raum und Zeit, ,abgesetzt' und
verwaltet’, wobei oft wegen Schwierigkeiten, die beim

Erkennen der arabischen Schrift (aber auch bei anderen
nicht-lateinischen Schriften) entstehen kénnen, die Texte
als Bilder (Formate ,jpg" oder ,gif") im Internet ,postiert"
werden. Dies lasst sich mit dem ,niitzlichen Zweck" erklaren
{bzw. der Aneignung von Wissen), wobei betont wird, dass
den Glaubigen dadurch zum ,richtigen Weg* verholfen wird
(dabei kommt oft der Begriff da ‘wa zur Sprache, was soviel
bedeutet wie ,Aufrufen zum Pfad Allahs").39

Wie aktuell die Frage des Bilderverbots ist zeigt u.a. das
Verbot der Matrix“Filme in Agypten aus dem Jahr 2003.
Obwohl nicht ohne politischen ,touch” wurde das Verbot mit
der ,unislamischen“ Darstellung der Schépfung im Film
begriindet. Die Matrixmaschinenwelt als Schépfer des
Daseins entspricht nicht der islamischen Lehre und dem
Sinn des Lebens und so entschied eine Kommission
(,Zensurkomitee"), die sich aus Theologen, Schriftstellern
und Kinstlern zusammensetzte, den Film nicht zu zeigen.
Wenige Monate danach wurde dieses (Bilder)Verbot ohne
Begriindung aufgehoben.40

Im Islam ist das Tétowieren ausdrlcklich verboten. Das
Tétowieren gilt als eine Praxis aus der dschahilliya-Zeit,*!
wird als unnétige Ubertreibung an Verschonerungs-
versuchen,# als die ,Anderung der géttlichen Schopfung”
angesehen und ist u.a. aus medizinischen Griinden (wegen
der Komplikationen, die dabei entstehen kénnen bzw. der
Ansteckungsgefahr) verboten.

WANN ENTSTAND DAS BILDERVERBOT?

Man versuchte, wie man einschldgiger Literatur entnehmen
kann, im Laufe der Geschichte das Bilderverbot zeitlich zu
fixieren. Dementsprechend konnte ich vier Zeitpunkte der
Entstehung des Bilderverbots feststellen, wobei alle
historisch belegbar sind.

Wenn man dabei chronologisch vorgehen will, dann ist
zungchst der erste islamische Bildersturm zu nennen, der
gleichzeitig als praktisches Vorbild flr die zukinftige
islamische Umma dienen solite. Im Jahr 630 eroberte
Mohammed mit seinem Heer Mekka, umkreiste auf seinem
Kamel die Kaaba, watf mit seinem Reiterstock die 360
aufgesteliten Gétzen um und sprach dabei die Koran-Verse:
.Die Wahrheit ist (mit dem Islam) gekommen, und Lug und
Trug schwinden (immer) dahin® (17,81).

Das war der Beginn der Bilderverbotséra im Islam. An
diesem Tag wurden auch die Gotzen in den Dorfern der
Umgebung zerstdrt, was eine neue Zeit, némlich eine
monotheistische, ankindigte. Man soli aber nicht unerwahnt
lassen, dass im Jahr 637 (finf Jahre nach dem Tod
Mohammeds) muslimische Truppen unter der Flihrung von
Sad ibn Abi Waqgas die Hauptresidenz der sassanidischen
Perserkdnige, Ktesiphon, einnahmen und in einer Halle die
vorgefundenen bildlichen Darstellungen nicht zerstérten!
Dies war fir Rudi Paret ein Grund daflir anzunehmen, dass
es das Bilderverbot zu dieser Zeit noch nicht gab, was
meiner Meinung nach ein Fehischluss ist. Vielmehr gehe ich
davon aus, dass muslimische Kampfer zwischen Kunst und
Gotzen sehr gut unterscheiden konnten, was wesentlich fir
die spatere Herausbildung des Bilderverbots war. Das

ALMIR IBRIC

25




IWK-MITTEILUNGEN, 3-4/2007

Bilderverbot im Islam ist offensichtlich ein Polytheismus-
verbot und kein Kunstverbot.

Ein zweiter Zeitpunkt der Entstehung des Bilderverbots
ist die sogenannte Rudi Paret These I. In einer Uberlie-
ferung wird von einem Hausbesuch bei Marwan ibn al-
Hakam gesprochen, in dessen Haus, wahrend des
Besuchs, an die Decke Bilder von Lebewesen gemalt
wurden. Der Besucher, Abu Huraira, zitierte dabel einen
Hadith, womit er die Bilder in Marwans Haus kritisieren
wollte: ,Und wer ist frevelhafter, als wer sich anschickt, so
zu schaffen, wie ich (Gott) schaffe. Sie sollen doch {auch
nur) eine kleine Ameise oder ein (Weizen)korn oder ein
Gerstenkorn schaffen!” Marwin al Hakam war zwischen 662
und 669 sowie zwischen 674 und 677 Statthaiter von
Medina und starb im Jahr 685. Abu Huraira war sein
Stellvertreter und er starb im Jahr 679. Somit sind beide
Personen historisch belegbar und das Ereignis, der Besuch;
ist auf diese Zeit einzugrenzen. Offenbar war zu dieser Zeit
das Bildermachen bereits ,verboten” (bzw. diskutierte man
offenbar dartiber).

Die Rudi Paret These Il ist ein dritter Fixpunkt und auf
das Jahr 720 bezogen. Aus dieser Zeit verfligt man {ber
schrifliche Belege hat, wonach einige Gelehrte Uber das
Bilderverbot diskutiert haben. So vertrat z. B. Nawawi
(gestoben 1278) die Meinung, dass alle Lebewesen mit
einem ruh nicht dargestellt werden diirfen, die
Darstellungen von Pflanzen jedoch erlaubt seien. Er berief
sich dabei auf die Aussagen von Mugahid, der im Jahr 722
starb. So wissen wir aus den Schriften, dass bereits um das
Jahr 720 Mugahid {iber das Bilderverbot (bzw. Uber
verbotene und erlaubte Darsteliungen) gesprochen hat.
Diese These der Entstehung des Bilderverbots zur dieser
Zeit stiitzt auch ein archdologischer Befund in einer Kirche
in Jordanien, wo Tafeln mit Mosaiken gefunden wurden, auf
denen die Lebewesen (nur Lebewesen!) zerstért wurden
und die Darstellungen von Pflanzen unbertihrt gelassen
wurden. Diese Zerstorung ist auf das Jahr 719/720 datiert
worden, wobei R. de Vaux, der Verfasser des Berichts Uber
die Tafeln, glaubt, dass diese Darstellungen einem
islamischen Bilderverbot zum Opfer fielen, weil zu dieser
Zeit der omaiyadische Kalif Umar Hl. in diesem Gebiet
regierte (Regierungszeit 717 - 720).

André Grabar wiederum glaubt an die Zerstérung der
Bilder infolge des Bildersturmedikts von Yazid |l
(Regierungszeit nach Umar II.), womit dieses vor dem
christlichen Bildersturmedikt von Leon IIl aus dem Jahr 726
bzw. 730 zu datieren wére.

Aufgrund des ersten Fixpunktes in diesem Text
(islamischer Bildersturm), aber auch aufgrund der Meinung
von Andre Grabar kann man die Auffassung von Oleg
Grabar und K.A.C. Creswell hinsichtlich der Entstehung des
islamischen  Bilderverbots als Folge des christlichen
Bildersturmedikts von Leon IIf, mit Sicherheit ausschlieBen.

Ein vierter Fixpunkt, die sogenannte Wensinck-These,
ergibt sich auch aus der Hadithforschung und wurde von
Arent Jan Wensinck aufgestellt. Danach entstand ein
Bilderverbot in den zwanziger Jahren des 8. Jahrhunderts.,
womit diese These mit der oben genannten lbereinstimmt.

FUR EINE PHILOSOPHIE DES BILDERVERBOTS IM
ISLAM

Begriffe wie ,Schonheit* und ,Harmonie” tauchen in
islamisch-philosophischen Konzeptionen auf und treten, wie
erwartet, in Verbindung mit theologischen Lehren. Die
Verkniipfung der Harmonie mit der Lehre von der
Gerechtigkeit4 sollte nicht unerwahnt bleiben. Gerechtigkeit
ist ein Ausdruck der Harmonie (Koran 60,8; ,Gott liebt die
Gerechten."). Die Harmonie in einem Menschen selbst kann
ihn nur zum Gerechten leiten - ein unharmonischer Mensch
hingegen kommt mit seiner Umgebung nicht zurecht. Die
Harmonie ist umgekehrt auch ein Ausdruck der géttlichen
Gerechtigkeit. Wenn man die Geometrie als Grundlage
einiger Formentwicklungen der islamisch zu nennenden
Kunst betrachtet, dann entspricht die Harmonie der
Kunstwerke dem hier erwédhnten Gerechtigkeitsgrundsatz.
Die Geometrie ist die Voraussetzung fir die harmonisch
wirkenden Formen, z. B. der sich wiederholenden Muster
der Ornamentik, wodurch diese Muster zu einer bestimmten
Empfindung der &sthetischen Schénheit beitragen. Diese
Empfindung und das Streben nach Harmonie stelien das
eigentliche Handeln im Sinne goéttlicher Ordnung im
Diesseits dar.

Der Mensch ist gerecht, wenn sein Inneres Harmonie
aufweist,* welche in seinen &uBeren Werken (bzw.
Kunstwerken) in Erscheinung tritt. Harmonie wird hier als
Spiegelung der inneren Ruhe des Menschen betrachtet.
Dies ist, nach islamischer Auffassung, nur durch die
Hingabe zu Gott (,/slam®) zu erreichen. Der Weg (“Scharia’)
ist durch Offenbarung und Uberlieferung vorgegeben, also
auch durch das Bilderverbot. Indem man sich an diese
Gesetzlichkeit halt, gelangt man notwendigerweise zur
Harmonie bzw. zur Gerechtigkeit.

Das Hervortreten der Harmonie charakierisiert demnach
die eigentliche islamische Kunst. Diese Harmonie als ein
wichtiges Element islamischer figurenloser Kunst hat ihren
Ursprung in der Offenbarung (Gott ist das Gute, die
Harmonie an sich). Auch bei der mundlichen Wiedergabe
des Korans entsteht Harmonie und zwar eine akustische.
Die Art und Weise der Wiedergabe hat vielleicht einen
vorislamischen Ursprung. Die Rhythmik, die dabei entsteht,
kann der Zuhdrer unschwer erkennen. Es handelt sich also
um eine umfassende Form des kiinstlerischen Ausdrucks,
die eigentlich in der Religion selbst ihre Wurzeln hat.

Die Harmonie kann Schdnheit ausdriicken; dies ist aber
nicht ihre primdre Aufgabe. Durch die oben erwéhnten
mathematischen Grundlagen, die auch im Bezug auf
Harmonie glltig sind, kommt es nicht unbedingt zur
Empfindung von Schonheit,* sondern primér zum Ausdruck
eines geordneten Ganzen. Das Bilderverbot dient hier als
Richtlinie, die einen Kunstler oder einen Laien auf diese
snohere kinstlerische Ausdrucksweise” lenken soll.

Das bedeutet, dass der islamischen Asthetik das
Gerechtigkeitsprinzip als Basis innewohnt, denn die
Harmonie, die diese Asthetik ausmachen soll, griindet auf
der Gerechtigkeit. So schiieBt sich ein Kreis: Harmonie
bringt Gerechtigkeit und diese wiederum die Schénheit mit
sich, weil es keine Gerechtigkeit ohne Harmonie gibt und
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keine Schonheit oder Asthetk ohne Gerechtigkeit
(Offenbarungen bezeichnen das Paradies im Gegensatz zur
Holle als harmonisch, als gerecht, als das Gute an sich).
Die Frage des islamischen Formsystems# (d.h. die
Methoden der Suche nach dem Guten, die im Koran und in
den Uberlieferungen festgelegt sind) spielt eine entschei-
dende Rolle zur Aufrechterhaltung der géttlichen Ordnung
auf Erden (der Mensch ist ein Halifa, ein ,Regent Gottes auf
der Erde). Entsprechend diesem System wird die
Beurteilung der Schénheit vorgenommen.

Dem Bilderverbot kommt in unserem Zeitalter eine noch
viel gréBere Bedeutung zu. Denn es ist die materialistische
Lebensweise, gegen die sich das islamische Bilderverbot
richtet. Der Konsum ist das Bild, das man laut islamischem
Bilderverbot ,aus seinem Zimmer entfernen soll’, so wie der
Uberlieferung zufolge einst der Engel Gabriel den
Propheten Mohammed aufgefordert hat, die Bilder in
seinem Haus zu verbannen. Nur wie kann das geschehen?
Die frommen Muslime haben dafiir die Methoden, die im
Koran und Uberlieferung festgelegt sind. Die Hauptmethode
ist das Gebet. Die Erinnerung an den Tod, an die
Verganglichkeit der materialistischen Welt geschieht taglich,
mindestens finf Mal, und eines der Hauptwerkzeuge dieser
Methode ist die Sura Al Fatiha (Die Eréffnende), die man
auch den Toten vorliest. Man erinnert sich mindestens flinf
Mal am Tag an den bevorstehenden Tod, man bereitet sich
darauf vor. Es wére aber falsch, das diesseitige Leben als
unndtig, ja unwichtig aufzufassen. Wie das Wort Gottes
nach dem Glauben der Muslime sagt, ist das diesseitige
Leben zwar ein ,Spiel”, aber eine wichtige Rolle kommt dem
Menschen dabei dennoch zu: denn die Gestaltung
individueller jenseitiger ,Zeit* geschieht hier und jetzt, indem
man gute Taten am Mitmenschen vollbringt.

FAZIT

Das islamische Bilderverbot wird heute immer noch von
einigen beflrwortet und von anderen abgelehnt, im Grunde
aber kdnnen beide Gruppen der Bilderflut dieser Welt nicht
entkommen. Man soll das Bilderverbot im Islam aber wie
bereits oben besprochen so verstehen, dass es sich dabei
um ein Polytheismusverbot bzw. um ein Gesetz handelt,
das die Suche nach Gott vereinfachen soll. Und dieses
Bilderverbot prégte entscheidend auch die Entwicklung
islamischer Kunst.

Das Bilderverbot des Islam wirft viele Fragen auf: Wie
sinnvoll ist die Darstellung der Natur (berhaupt? Wer kann
fir sich behaupten, einen Sonnenaufgang ,konservieren® zu
kénnen? Man fragt sich, ob die Phrase ,ein Bild sagt mehr
als tausend Worte", auch einen Blinden ansprechen kann?
Nein, im Glauben der Muslime, des Korans ist vielmehr der
sprachliche Ausdruck, das Wort fahig, ein Bild von einem
nie gesehenen Sonnenaufgang, auch einem Blinden, vor
das geistige Auge zu flihren: ,Wir werden sie (drauBen) in
der weiten Welt und in ihnen selber unsere Zeichen sehen
lassen, damit {oder. bis) ihnen klar wird, dass es die
Wahrheit ist (was ihnen verkindet wird). (Koran 41,53)
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45 Vgl. auch Ludwig Wittgenstein: ,Die Harmonielehre ist nicht
Geschmacksache®, zitiert nach R.F. Kaspar: Wittgensteins
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GUDRUN PERKO

_ QUEER-STUDIES )
DAS MODELL DER PLURALITAT ALS ENTWURF GEGEN IDENTITATSPOLITIKEN
ZUGUNSTEN VON SOCIAL JUSTICE

JKaum ein Begriff ist wahrend der neunziger Jahre in
politischen Gruppen und akademischen Zirkeln so an-
gekommen wie queer. Er ziert Partyplakate und Song-
texte, Zeitschriften und Dissertationen. Wer an einer
neuen Hoffnung fur politische Protestbewegungen feilt
oder das akademische Establishment angreifen will, wer
einen Namen fir personliche Ausdrucksformen sucht,
die nicht ins géngige Hetero-Geschlechter-Schema
passen, aber auch wer einfach nur in sein will, kurz: wer
auf der Suche nach etwas Neuem, Ungewdhnlichem ist,
kommt an queer schwerlich vorbei.*

Das Zitat veranschaulicht es treffend: Queer ist in vieler
Munde, die Verwendung des Begriffs erscheint oft beliebig.
Wer nicht im queeren Diskurs ,beheimatet* ist, fremdelt
oder wahlt in spielerischer Gewandtheit die eine oder
andere Bedeutung. Und: wer wollte nicht schon einmal sein
Geschlecht wechseln, seine Geschlechterrollen aufbrechen,
seine Identitdt ver@ndern, seine Geschichte vollig neu
gestalten — ausbrechen aus jenen Gegebenheiten, die uns
festzurren im  Korsett  gesellschaftlicher,  kultureller
Erwartungen? Der spielerisch-gewandte Umgang mit Queer
ist eine Seite der Medaille. Eine andere Seite zeigt ebenfalls
den Versuch, zur Geschlechter-Verwirrung und zur
Verwirrung identitrer Festschreibungen im Korsett der
Heteronormativitét und des Identitatspolitischen anzustiften.
Queer Studies treten hierfiir an.

In meinem Beitrag kann ich lediglich einige Aspekte
herausgreifen. Zunéchst skizziere ich (1) die Entstehung
von Queer Theory in den USA und die Uberahme im
deutschsprachigen Raum (BRD, Osterreich). Danach (2)
diskutiere ich die Ausdifferenzierungen von Queer Theory
und die haufig gestellte Frage nach ihrem Verhaltnis zu
feministischen Fragestellungen. SchiieBlich stelle ich (3)
Queer Theory als Pluralitdtsmodell ins Zentrum, skizziere
dessen Kernaussagen und diskutiere Kritiken, Alternativen
sowie dessen gesellschaftspolitische Bedeutungen. Kiritiken
gegen die Bildung identitarer Wir-Konstellationen erfordern
(4) eine Konkretisierung des Wir. Im Zuge dessen
argumentiere ich gegen identitdre Wir-Bildungen und
diskutiere die Frage, inwiefern (politisches) Handeln mit
anderen ohne einen sie verbindenden Identitatsbegriff
vorstellbar ist. Abschlieend (5) reslimiere ich Queer als
unabgeschlossenes Projekt.

1. DIE ENTSTEHUNG VON QUEER IN DEN USA UND DIE
UBERNAHME IM DEUTSCHSPRACHIGEN RAUM

In den USA fungierte Queer lange Zeit als Schimpfwort2
gegen jene, die den gesellschaftlichen Normen

geschlechtlicher und sexueller identititen (Heterosexualitat
in ihrer Zweigeschlechtlichkeit) nicht entsprachen, also
gegen Schwule, Lesben u. a. Entgegen dem schimpfwort-
lichen Alltagsgebrauch wurde der Terminus Queer in den
USA zunichst vereinzelt als positive Eigenbezeichnung
verwendet und seit Ende der 1980er Jahre, Anfang der
1990er Jahre vermehrt affirmativ  gebraucht3 Als
Initiator_innen4 dieser Selbsthezeichnung gelten Schwarze
und Coloured homosexuelle Frauen und Manner an den
sozialen  Randern  US-amerikanischer ~ Metropolen.
Politische Bewegungen (Homophilenbewegung der 1950er
Jahre, GAY-Liberation [Homo-Befreiungsbewegung] und
der Lesbische Feminismus der 1960er und 1970er Jahre)
sowie die Aids-Krise respekiive eine abermalige
Politisierung durch sie, gelten als zentraler Ausgangspunkt
fir die Entstehung von Queer.5 Davon ausgehend wurde
der Terminus zu einem Sammelbegriff fiir einen politischen
Aktivismus (Queer Politics) sowie fiir eine spezifische
Denkrichtung (Queer Theory, spéter auch Queer Studies).
Die Bezeichnung flir die wissenschaftliche Ausrichtung
{Queer Theory) entstand 1991 und wurde durch Teresa de
Lauretis als Mdglichkeit vorgeschlagen, kategoriale und
identitatspolitische Einschrankungen zu {berschreiten, mit
denen die Begriffe lesbisch und schwul historisch
einhergehen.t Insgesamt wurde Queer als Politik der
Sichtbarmachung mit der Kritk an heterosexueller
Normativitdt und Zweigeschlechtlichkeit und als kritische
Weiterfihrung von bzw. Kritk an schwul-lesbischen
ldentitdtsmodellen (Lesbian und Gay Identity) konstituiert.
Explizite Intention war es, vielfdltige Differenzen von
Menschen anzuerkennen.” )

Im deutschsprachigen Raum (BRD, Osterreich) wurde
Queer Theory in erster Linie (ber Judith Butlers Analysen
darlber aufgegriffen, dass Sex (biologisches Geschlecht)
immer schon Gender (sozialkulturell  konstruiertes
Geschlecht) gewesen ist8 Die Bezugnahme auf den
Poststrukturalismus als Hintergrundfolie von Queer findet
sich im deutschsprachigen Raum wie in den USA. Uber die
Anlehnung vor allem an Butler fihrte die Infragestellung
eindeutiger Identitdten zur Reflexion dieser und zum
Bedenken des Endes der Eindeutigkeit. Damit geht der
Dekonstruktionsgedanke und ein spezifisches Versténdnis
von Macht und Macht-Diskursen in Anlehnung an Michel
Foucault einher, was zur konstruktivistischen Auffassung
fihrte, sexuelle |dentitdt, Sex und Gender als konstruiert
und somit als ver&nderbar aufzufassen. Die Aidskrise hatte
andere Implikationen als in den USA: Proteste richteten sich
mehr gegen das Gesundheitssystem als gegen die
Homophobie, wahrend sie in den USA zur Politisierung von
Sexualitét gegen die 6ffentliche Wahmehmung von Aids als
~Schwulenkrankheit" und gegen die entstandene offene

30

GUDRUN PERKO




IWK-MITTEILUNGEN, 3-4/2007

Homophobie fihrte, die u. a. Uber Safer-Sex-Kampagnen
zur Verschiebung der Aids-Problematik auf sexuelle
Praktiken beitrug, wodurch versucht wurde, die so
ausgegrenzten ,Schuldigen® zu institutionalisieren.

Begrifflich kann Queer nicht eindeutig ins Deutsche
libersetzt werden. Als positive Eigenbezeichnung kann am
ehesten der Terminus ,seltsam® herangezogen werden, um
ein  Gegen-die-Norm-Sein  als  politische  Intention
anzudeuten; nur im weiteren Sinne kann die Verbindung
zwischen queer und quer hergestellt werden.

2. AUSDIFFERENZIERUNGEN VON QUEER THEORY
UND DIE FRAGE NACH FEMINISTISCHEN BEZUGEN

Im deutschsprachigen Raum entwickelten sich nach und
nach unterschiedliche Schwerpunktsetzungen: Arbeiten u.a.
zur  ldentitatskritik, zur  Reprasentationskritk,  zur
Regulierung von Zweigeschlechtlichkeit finden sich ebenso
wie  kulturwissenschaftliche, rechtspolitische und
gesellschaftspolitische  Analysen.  Fokussierungen  der
queeren Perspektive auf die Kategorien lesbisch und/oder
schwul sind mittlerweile ebenso géngig wie Fokussierungen
auf die Kategorien leshisch, schwul, Transgender,
Intersexualitdt etc.9 Will man diese Schwerpunkisetzungen
von Queer Theory auf einen Punkt bringen, so lieBen sie
sich in Bezug auf kategoriale und identitatspolitische Fragen
gegenwdrtig in drei Richtungen einteilen, die Ahnlichkeiten
und Unterschiede aufweisen, deren Uberginge oftmals
flieBend sind: die lesbisch-schwule Variante, die lesbisch-bi-
schwul-transgender Variante und die plurale Variante.1

Gemein ist ihnen die kritische Bezugnahme auf eine
gesellschaftliche Wirklichkeit, in der nicht allen Menschen
die gleichen Rechte zukommen, in der nicht alle die
gleichen Méglichkeiten der Partizipation an geselischaft-
lichen (d. h. sozialen, dkonomischen, politischen, kultu-
rellen, institutionellen ...) Ressourcen haben, in der
strukturelle  Ausgrenzung und  Diskriminierung — von
Menschen Uber bestimmte gesellschaftliche Regulativa
verankert sind, Uber die ihr Status bestimmt wird. Insofern
setzen sie bei Gesellschaftsanalysen an, denen es um das
Aufzeigen von Macht- und Ohnmachtstrukturen, von
Herrschafts- und Gewaltverhéitnissen geht. Im Zuge dessen
stellen Queer Studies instituierte Hierarchien (Hetero-
normativitdt, Identitdtsmodelle etc.) radikal infrage, um
deren Aufldsung sie zugunsten der Anerkennung
verschiedener Lebens- und Seinsweisen von Menschen
bemdiiht sind.

Unterschiede zeigen sich u. a. auf zwelerlei Weise:
Erstens im Hinblick darauf, ob die Diskussion um Sex,
Gender, Begehren im Vordergrund steht, oder ob die
Verkniipfung von Sex/Gender mit anderen gesellschaft-
lichen Regulativa (Hautfarbe, Kultur, kulturelle Herkiinfte,
Klasse, Alter etc.) in den Mittelpunkt geriickt wird; zweitens
hinsichtlich der Fokussierung auf jene Kategorien, mit
denen sich Menschen als Queers bezeichnen. Eine
Richtung fokussiert Lesben und Schwule und legt nahe,
Queer als Synonym von lesbisch und/oder schwul, Queer
Studies als Lesbian und Gay Studies zu begreifen. Eine

andere Richtung erweitert diese Kategorien durch
Bisexualitdt und Transgender und variiert intern durch den
unterschiedlichen Gebrauch des Terminus Transgender: als
jeweilige Annéherung an das jeweils andere Geschlecht
oder als Oberbegriff fur alle Personen, flir die das gelebte
Geschlecht keine zwingende Folge des bei Geburt
zugewiesenen Geschlechts ist. Eine weitere Richtung
verwendet Queer als strategisch-politischen Oberbegriff,
der so viele Kategorien als mdglich einbezieht (Lesben,
Schwule, Bisexuelle, Intersexen, Transgender, Drags etc.)
und hegt den Anspruch, im Sinne der Pluralitat offen zu
bleiben.

Im Spannungsfeld von Theorie und Praxis werden alle
drei Richtung von Queer Studies wiederum vereint; und
zwar in Bezug auf die Tatsache, dass sich nicht alle
Lesben, Schwule, Intersexuelle etc. unter dem Begriff
Queer wieder finden, ihn zuweilen auch ablehnen.

Aus queerer Perspektive wurde und wird immer wieder
die Frage diskutiert, in welchen Verhdlinissen Queer zu
feministischen Problematisierungen stehe. Diese Frage ist
komplex. Denn analog zu den unterschiedlichen Richtungen
von Queer Studies sind die Anliegen feministischer
Theorien und Praxen ausgehend von den 70er Jahren
mannigfaltig. Cornelia Klinger fasst die paradigmatischen
Phasen in der feministischen Theorie und Praxis
schematisch zusammen: {1.1) Forderung nach Gleichheit
zwischen Frauen und Mannern; (1.2) Postulat der
Geschlechterdifferenz, verbunden mit der (1.2.1) Annahme
einer Gleichheit zwischen Frauen im Sinne universaler
Schwesterlichkeit (,global sisterhood) und (1.2.2) Debatte
um Differenzen zwischen Frauen, wobei das Verhéltnis
zwischen Frauen und Ménnern im Wesentlichen auBer
Betracht bleibt.! Innerhalb dieser paradigmatischen Phasen
divergieren feministische Problematisierungen so sehr,
dass hier nur wenige, sich teilweise auch widersprechende
Aspekte aus der Perspektive von Queer Studies skizziert
werden kénnen:

Queere und feministisch-lesbische Perspektiven sind
aufeinander bezogen: Die Diskussion ,um queer ist
anfanglich vor allem von feministischen Wissenschaft-
lerinnen aufgegriffen worden.“2 Dabei wurde relativ rasch
auf die Unterschiede der Bedeutung von Queer zum anglo-
amerikanischen Raum hingewiesen. Wahrend in den USA
Queer als Kritik an hetero- und homosexuellen
|dentitatspolitiken entstand, wurde Queer in Deutschland,
so Genschel an anderer Stelle, zu einem Zeitpunkt
diskutiert, als sich die schwul-lesbische ldentitatspolitik erst
entwickelte. In diesem Sinne fungierte Queer hierzulande
eher als Synonym flr lesbisch/schwul und weniger als
Reaktion auf ausschlieBende Begrenzungen jener
politischen Bewegungen. Im Zentrum stand, dass queere
und feministisch-lesbische Perspekiiven in der BRD
aufeinander bezogen und nicht als sich wechselseitig
ausschlieBende begriffen werden. 1

Analyse der (Zwangs)Heterosexualitdt und Hetero-
normativitét: ,Queer Theory schiieft unter anderem an die
lesbisch-feministischen Problematisierungen von
Heterosexualitdt an.“4  Zentral waren feministische
Analysen der (Zwangs)Heterosexualitét als Institution und
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nicht hinterfragte Norm, als System der Zweigeschlecht-
lichkeit in der Verknlpfung von Herrschaftsform,
personlicher Eigenschaft und sexueller Praxis.’s Damit in
Verbindung stehend, befragen Queer Studies u. a., wie
Heterosexualitdt als Heteronormativitdt in Geschlechter-
verhéltnissen und weiter gehend in Gesellschaftsverhalt-
nissen verankett ist.

Kategorie  Geschlecht:  Die  Einforderung  des
feministisch{lesbischen) Subjektes ,Frau“ war lange Zsit
verbunden mit feministisch-politischen  Strategien von
(Selbst)Entwiirfen und  (Selbst)Gestaltungen  weiblicher
(lesbischer) Liebesformen, Arbeits- und Denkformen.16
Doch im Zuge der postmodernen Kritik gegen
Kategorisierungen wurde auch in feministischen Kontexten
die Kategorie ,Frau“ beanstandet. So charakterisiert
Monique Wittig diese Kategorie in ihrer ausschlieBlichen
Bedeutung im heterosexuellen System des Denkens und in
heterosexuellen 6konomischen Systemen (die Kategorie
Jrau” gibt es nur in Relation zur Kategorie ,Mann) und sie
strebt an, die Kategorien des Geschlechis obsolet zu
machen.’” Im Zuge der Intention, Geschlecht in seiner
Eindimensionalitdt (heterosexueller Mann / heterosexuelle
Frau) zu dekonstruieren und gleichzeitig mehrere
Geschlechter im Spannungsfeld mannigfaltiger Alchemien
des Begehrens sichtbar zu machen, verdeutlichen Queer
Studies Beziige zu jenen feministischen Problematisie-
rungen.

Theorien grenzen sich ,zumindest anfangs auch
deutlich vom Feminismus ab“.'® Diese Abgrenzung zentriert
sich im Vorwurf, in feministischen Theorien wirde der
Begriff Gender implizit als heteronormativ aufgefasst und
stelle damit keine addquaten Instrumente fir die Analyse
von Sexualitdt bereit. Gegen die Auffassung Judith Butlers
der Performativitat des materiellen Geschlechtskorpers, d.
h. der sozialen Konstruktion nicht nur von Gender, sondern
auch des anatomischen Geschlechts (Sex) brachten
Feministische  Theoretikerinnen in  Deutschland  und
Osterreich Einwande vor, die sich erst Mitte der 90er Jahre
teilweise veranderten. Mit jenem Konstruktionsgedanken
zeigt Butler selbst inhaltliche  Verbindungen zu
feministischen Ansatzen und zugleich deren Veranderung.
So galt ihr Simone de Beauvoirs Analyse ,man kommt nicht
als Frau zur Welt, man wird es",®9 die Ende der 1960er
Jahren in der Frauenbewegung als Referenzrahmen
aufgegriffen  wurde, als ein Ausgangspunkt in der
Erweiterung von Sex und Gender sowie der Kategorie Frau.

Skandalisierung (struktureller) Gewalt: Die Thematisie-
rung und Sichtbarmachung von (struktureller) Gewalt gilt als
ein  Ausgangspunkt feministischer Bewegungen und
Theorien: u. a. alltigliche Gewalt von Mé&nnern gegen
Frauen, Gewalt im ménnlichen Sozialcharakter, Gewalt als
strukturell mannlich-patriarchales  Phénomen.2 In der
Verquickung  der individuellen, institutionellen  und
strukturellen Ebene spielt Gewalt in queeren Kontexten eine
wesentliche Rolle. Sie offentlich sichtbar zu machen,
intendieren Berichte von Gewalt gegen queere Menschen:
als alltégliche Gewalt (u. a. die ,berihmte" Toilettenfrage),
als institutionelle Gewalt (u. a. Nicht-Teilhabe an
Institutionen) und als strukturelle Gewalt (u. a. Verdrangung

an Peripherien, Nicht-Wahrgenommen-Werden,
Marginalisierung). Sie beginnt bereits da, wo es um die
Nicht-Wahmehmung und  Nicht-Benennung  queerer
Menschen geht, wie etwa die Menschenrechtsaktivistin und
Begrinderin von AARI (All African Rights Unitiative for
Lesbians, Gays, Bisexuals and Transgenders) Fanny Ann
Eddy formuliert2t Analysen von Gewalt im Kontext
feministischer Auseinandersetzungen standen im Zeichen
der Befreiung der Frauen. Queer Studies greifen jene
Analysen auf — mit dem Unterschied, dass sie den Blick
hicht ausschlieBlich auf Frauen richten.

Analyse von Unterdrickungs- und Diskriminierungsfor-
men - der intersektionale Ansatz. Mit dem Titel
»Intersectionality« — ein neues Paradigma feministischer
Theorie? Zur transatlantischen Reise von »Race, Class,
Gender«*  formuliert  Gudrun-Axeli  Knapp  den
intersektionalen  Ansatz  im  Kontext  feministischer
Auseinandersetzungen als einen, der sich gegen die
Additionstheorie von Unterdriickung und Diskriminierung
wendet.22 Queer Studies greifen diesen Ansatz auf (vgl.
weiter unten) und verbinden ihn mit der Forderung nach
politisch-konomischer Gleichstellung von Queers mit dem
Ziel des Social Justice, d. h. mit der Forderung nach
Partizipationsmdglichkeiten aller an  gesellschaftlichen
Ressourcen.®

Die Ausdifferenzierungen von Queer Theory bzw. Queer
Studies bedrfen m. E. keiner Bewertung, welche Richtung
adaquater sel. Sie entsprechen vielmehr einem queeren
Projekt, in dem — wie Judith Butler formuliert — Queer zwar
Ausdruck flir Zugehdrigkeit ist, aber als Begriff diejenigen,
die er reprasentiert, niemals volist&ndig beschreibt,24 und
darliber hinaus, immer mehr an Beschreibungsmdglich-
keiten beinhaltet als bislang vorgestellt. Sie korrespondieren
nicht zuletzt mit der Ablehnung Judith Butlers, den Begriff
Queer als fest umrissene ldentitatskategorie zu verstehen,
aber auch mit der Intention Teresa de Lauretis, mit Queer
kategoriale und identitatspolitische Einschrénkungen zu
tberschreiten, mit denen die Begriffe lesbisch und schwul
historisch einhergehen.

3. QUEER THEORY ALS PLURALITATSMODELL:
KRITIKEN - HINTERGRUNDE — ALTERNATIVEN

Die Fokussierung von Queer Theory im Zeichen des
Pluralitdtsmodells greift die Intention Teresa de Lauretis in
einem umfassenden Sinne auf: insofern sie Geschlechter-
Verwirrung und ldentitats-Verwirrung im  Korsett der
Heteronormativitdt und des Identitdtspolitischen in Bezug
auf  alle  kategorialen  und identitatspolitischen
Einschrénkungen anstiften will. Im Zentrum der plural-
queeren Variante steht, die Vielfalt menschlicher Seins- und
Daseinsformen in ihrer Unabgeschlossenheit und in ihren
Differenzen bei Anerkennung der (politischen) Gleichheit zu
denken. Queer gilt hier als politisch-strategischer
Uberbegriff flir Menschen, die der gesellschaftlichen Norm
nicht entsprechen  (wollen):  Transgender, Cyborgs,
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Intersexen, Drags, Lesben, Schwule unterschiedlichster
kultureller  Herkiinfte, Religionen, Hautfarben  u.v.m.
Menschen, die Cross-ldentitaten, Nichi-ldentitédten, Trans-
Identitdten, Nicht-Normativititen u.v.m. Dabei geht es stets
um Selbstdefinitionen mit dem Augenmerk, dass Begriffe
wie Transgender, Cyborgs, Drags u.v.m. nicht von allen
gleichermaBen definiert werden.? In diesem Zusammen-
hang sind folgende Kernaussagen der Queer Studies zu
verstehen, u. a.:

Sein-Lassen verschiedener und mehrdimensionaler
Formen von Identitaten, Identitdten ohne Kern, Nicht-
Identitaten bzw. Trans- und Crossidentitaten.
Mehrdeutigkeit ~ zulassen, die sich auf nichts
notwendigerweise bezieht.

Mdglichkeit der Selbstdefinition aller Subjekte, so sie
sich definieren wollen,

Erdffnung  vielfdltiger ~ Raume  flr  vielfltige
Ausdrucksformen von Geschlecht und Sexualitét.

Feld von Moglichkeiten mit dem Charakter der
Unbestimmtheit und die Strategie der Unbestimmtheit
sein lassen.
Anerkennung  von
Pluralitat.2e

Vielfaltigkeit, Ambiguitdt und

Das Pladoyer fir Pluralitdt steht Identitatspolitiken und
Identitatsdenken nicht nur entgegen, sondern intendiert, sie
zu verschieben, zu transformieren, aufzubrechen, andere
Relationen zu zeigen. Gegen diese Variation von Queer
Theory werden auch Einwlnde erhoben. So erscheint
manchen die praktische Umsetzung nicht méglich, insofern
das Modell der Pluralitdt Identitdtsmerkmale und
zugehdrigkeiten radikal infrage stellt und somit kein
zusammengehdriges Wir (als Gruppe, als Verein etc., oder
als Handeinde im politischen Raum) ermdglichen wlrde
(dazu siehe weiter unten). Manche wiederum wenden sich
theoretisch gegen jenes Modell, insofern sie darin eine
bloBe Beliebigkeit, ein Laissez-faire-Prinzip sehen (sodass
sich z.B. Rechtsradikale oder Padophile auch als Queer
bezeichnen kdnnten). Mit der folgenden Ausfihrung ist die
Intention verbunden — gegen jene Einwénde - theoretische
und politische Inhalte, Kritiken und Alternativen von Queer
Studies zu skizzieren.

3. 1. QUEER STUDIES KRITISIEREN HETEROSEXUA-
LITAT IN DEN KATEGORIEN MANN/FRAU ALS VER-
MEINTLICH NATURLICHE SETZUNG UND DAMIT VER-
BUNDEN HETERONORMATIVITAT IN IHRER GESELL-
SCHAFTLICHEN VERANKERUNG.

Hintergrund dieser Kritik: Die einen wie die anderen haben
gelemnt, an &uBeren Merkmalen zu erkennen, was eine Frau
und was ein Mann ist. Uber die Sozialisation haben die
einen wie die anderen gelemt, zu handeln wie ein Mann
und wie eine Frau. Und sie haben gelemt, dass ein Mann
eine Frau begehrt und umgekehrt. Dieses Wissen stellt
einen gesellschaftiichen Code dar, in den Menschen jeweils

hineingeboren werden und der von vielen verinnerlicht ist.
Alles, was dieser Form nicht entspricht, gilt als Abweichung,
als krank. Queere Analysen zeigen diese Vorstellungen
ideologisch als normative abgesicherte, die Menschen auf
ihr biologisches Geschlecht und ihr Begehren im Kontext
des Heterosexuellen festschreiben. Annahmen (ber Sex,
Gender und Begehren sind in einen jeweiligen
geselischaftlichen Kontext eingebunden und werden von
Wissenschaft, Medien, Literatur, Musik, Film sowie
Institutionen  wie  Kirche, Recht, Gesundheits- und
Bildungswesen etc. als angebliche Wahrheit untermauert.
Im Wechselspiel von Doing Gender und Undoing Gender
gilt in dieser Festschreibung ein Mann als Mann, er verhilt
sich wie ein Mann und begehrt eine Frau, eine Frau giit als
Frau, verhélt sich wie eine Frau und begehrt einen Mann.
Heterosexualitdt in den Kategorien Mann/Frau als
normative und vermeintlich natlirliche Setzung verknpft
sich dabei mit Heteronormativitat. Diese bezieht sich nicht
nur auf genitale Akte, sondermn bestimmt, was Uberhaupt als
(;normale”) Sexualitat gilt und ist Bestandteil von Normen,
Strukturen und Vorstellungen {ber Geschlecht, Kérper,
Familie, Identitdt oder (National)Staat u. a Die
Konstruiertheit der Kategorie heterosexueller
Mann/heterosexuelle Frau als einzig glltige Lebensweise
schreibt aus queerer Perspektive eine Eindimensionalitat
fest, die der de facto menschiichen Vielfalt nicht gerecht
wird. Bei dieser Eindimensionalitat geht es immer auch um
die Institutionalisierung gesellschaftlicher Hierarchien, mit
denen unterschiedliche Zugadnge zu okonomischen,
politischen, institutionellen,  kulturellen und  sozialen
Ressourcen in der Gesellschaft legitimiert werden. Mann
und Frau sind im Verhditnis zueinander hierarchisch
gedacht, treten aber im heterosexuellen Schema im
Verhéltnis zu Anderen als Einheit auf.

Queere Alternativen/Anséize: Queere Kritik richtet sich
gegen die normative Setzung von Heterosexualitdt im
Korsett der Heteronormativitdt, die zur Privilegierung der
Einen, zu Ausgrenzung, Nicht-Anerkennung, Pathologi-
sierung und Verfolgung der Anderen (Transgender, Lesben,
Schwule, Drags, Camps, Cyborgs, Intersexen etc.) fuhrt.
Von diesen Kritiken ausgehend, werden angebliche
Wahrheiten und essentialistische Vorstellungen im Kontext
der Heterosexualitdt und Heteronormativitit zugunsten der
Geschlechtervielfaltigkeit und der vielfltigen Alchemie des
Begehrens dekonstruiert. Sex und Gender wird als soziales
und kulturelles Konstrukt, Heterosexualitdt als von
Menschen hergestellite Kategorie, d. h. als nicht
naturgegeben, entlarvt. Herkémmliche Rollennormativitét
wird gebrochen. Geschlecht wird als eine sich verdndemde
und veranderbare Variable gedacht. Es wird in Anlehnung
an Judith Butler als diskursive Herstellung aufgefasst, d. h.
gine Herstellung, die durch die Macht der Diskurse in
permanenter Wiederholung geschieht. Butler verwendet
dafiir den Begriff Performativitdt.2” Als Alternative richten
Queer-Theorien ihr Augenmerk auf jene Schnittstellen, wo
das biologische Geschlecht (Sex), das soziale Geschlecht
(Gender) und das Begehren nicht zusammenpassen. Von
da aus unterstichen Queer-Studies Wirkungsweisen von
Queerness selbst, d. h. von nicht-normativen sexuellen
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Identitaten, Praktiken und Begehren und beschreiben
Lebensmodelle, die Briiche im vermeintlich stabilen
Verhéltnis zwischen Geschlecht und sexuellem Begehren
hervorheben: Cross-ldentifikation, Inter-Sexualitat,
Transgender, Drag, Cyborg, Lesben, Schwule u. a. Gegen
die (heterosexuelle) Normativitdtt werden Konzepte
entwickelt und gelebt, wie Metrosexualitdt oder
Plurisexualitdt, fir deren gesellschaftliche Anerkennung
Queer-Theory eintritt. Als Tenor der plural-queeren Variante
gilt dabei, was Sandy Stone, eine der Hauptprotagonistin in
der Filmdokumentation Gendernauts, ausdrickt: ,Gender
nimmt viele Formen an. Wir sehen nur zwei von ihnen, weil
wir gelernt haben, nur zwei von ihnen zu sehen {...)."8
Allein die Begrenzung auf Mann oder Frau (ohne deren
zugewiesenen Attribute des Heterosexuellen) erweist sich
als unzuldngliche Identifizierung von Menschen und nicht
selten als chirurgische Modifikationen von intersexuellen
Sauglingen hin zu einem Geschlecht, mit denen die
eindeutige Zweigeschlechtlichkeit hergestellt werden soll.29
Entgegen der Binaritdt (Mann/Frau) bringen Queer-
Theorien die  Vielfalt  verschiedener  menschlicher
Existenzformen, die geschlechtliche Variabilitdt und ihre
mannigfaltigen ~ Variationen  mit  ihren  jeweiligen
Selbstdefinitionen ins 6ffentliche Bewusstsein und beziehen
sich dabei zu Recht auf existierende menschliche Seins-
und Lebensweisen, die es nicht nur seit den Queer-
Theorien gibt. Wesentlich ist, dass Menschen sich selbst
definieren kdnnen, so und wann sie es wollen.

Bedeutung des queeren Ansatzes: Die Dekonstruktion
der eindeutigen Geschlechter Mann und Frau im
heteronormativen Schema erschiittert das bisherige
Selbstverstandnis von Geschiecht in seiner Eindimensio-
nalitat. Sprechen sich Queer-Studies fiir die Wahmehmung
und Anerkennung der Vielfaltigkeit von Menschen aus, so
liegt ihre positive Bedeutung darin, politische Gleichheit und
Gerechtigkeit im Sinne von Social Justice fir Menschen in
ihren unterschiedlichen Seins- und Daseinsformen zu
fordern, ohne Differenzen auszuldschen.30 Wesentlich ist
hier ein Referenzrahmen: Menschenrechte, Annerken-
nungspolitiken und Annetkennungsethiken, die gegen den
oben erwadhnten Vorwurf eines queeren Projektes als
Laissez-faire-Prinzip oder als Modell der Beliebigkeit
sprechen. !

3. 2. QUEER STUDIES KRITISIEREN DEN BEGRENZTEN
BLICK AUF SEX UND GENDER UND VERKNUPFEN
DIESE KATEGORIEN MIT ANDEREN GESELLSCHAFT-
LICHEN REGULATIVA WIE HAUTFARBE, KULTUR,
KULTURELLE HERKUNFTE, KLASSE ETC.

Hintergrund dieser Kritik: Dass jene Verknlipfung reflektiert
wird, basiert auf Kritiken, die relativ rasch nach der
Etablierung von Queer-Theory im deutschsprachigen Raum
bffentlich gegen sie formuliert wurden: ndmlich, rassistische
Strukturen  nicht  zu  bedenken, die Bedeutungen,
Transgender mit schwarzer Hautfarbe zu sein, nicht zu
reflektieren, schwul-lesbische  und transgender
Migrantinnen bzw. Fliichtinge in den Reflexionen

auszusparen, also einen Diskurs und eine Politik zu fihren,
die von WeiBen gefiihrt werden, die selbst ihr WeiB-Sein
nicht zu reflektieren brauchen. In diesem Sinne greife
Queer nur eine marginalisierte Kategorie heraus,
Sex/Gender, die zur Basis des ,Widerstandes” erklart wird,
die aber die Struktur des dominanten Diskurses nicht
angreift.®2 Diese Kritiken gegen Queer und Analysen der
Black-Queer-Studies und Queers-of-Colour konfrontierten
vehement mit Fragen, die Uber die bloBe Kategorie
Sex/Gender hinausgehen.

Queere Alternativen/Ansdtze: Als Alternative etablierte
sich der plural-queere Ansatz. Er kann als eine Richtung
verstanden werden, der mehrere Kategorien wie
Sex/Gender, Hautfarbe, Kultur, kulturelle Herk{infte, Alter,
Ability etc. einbezieht, Uber die der Status eines Menschen
in der Geselischaft bestimmt wird. Diskutiert werden hier
Méglichkeiten und Hindernisse vor allem in Bezug auf
Umsetzungen in der Praxis. Zur Diskussion stehen u. a. ein
ganzheitliches Modell, in dem alle Dimensionen von
Diversitaten stets gleichzeitig berlicksichtigt werden soliten,
und der intersektionale Ansatz, in dem zwischen inter-
kategorial, intra-kategorial und anti-kategorial unterschieden
wird.38 Mit einem inter-kategorialen Zugang werden die
Verhaltnisse und Wechselwirkungen zwischen Kategorien
analysiert, ein intra-kategorialer Zugang fokussiert Fragen
von Differenz und Ungleichheit innerhalb einer Kategorie
und eine anti-kategoriale Zugangsweise thematisiert die
Konstruktion der Kategorien selbst und strebt eine
Dekonstruktion derselben an. In der Verbindung dieser drei
Zugangsweisen zeigen Queer Studies flieBende Ubergange
hin zu Diversity Ansétzen flir soziale und politische
Institutionen sowie zu Interkulturellen Ansatzen.3 Wie in der
Genderdebatte basiert der intersektionale Ansatz auf der
kritischen  Bezugnahme auf eine  gesellschaftliche
Wirklichkeit, in der Menschen nicht anerkannt, diskriminiert
und marginalisiert werden, mit Gewalt konfrontiert sind, in
der sie verfolgt, geschlagen, psychiatrisiert etc. werden, weil
sie der gesellschaftlichen Norm nicht entsprechen.

Bedeutung des queeren Ansatzes: Queer-Theorien, die
jene Kritiken selbstkritisch aufgenommen haben, haben ihre
positive Bedeutung in der Auffassung, dass es mehrere
Diskriminierungsmerkmale gibt, die nicht hierarchisch
geordnet oder additiv aufgerechnet werden. Entgegen der
Auffassung  einer  objektiven  Messbarkeit  von
Ausgrenzungsmechanismen und Diskriminierungsgriinden,
hangen, so die Auffassung aus queerer Perspektive, ,die
Kriterien, mithilfe derer Ausgrenzung und Ungleichbe-
handlung stattfinden und konstruiert werden - Sprache,
Herkunft, Geschlecht, sexuelle Orientierung, religidse
Uberzeugung, soziale Stellung, Alter, Hautfarbe u.am. -
miteinander zusammen und sind wie in der Ungleich-
behandlung von Mé&nnern und Frauen mit den daraus
folgenden Diskriminierungsstrukturen verwoben®3% Gegen
Fremdbestimmungen und hierarchische Einteilungen von
Menschen treten Queer Studies ein flir die Abschaffung der
Hierarchien als Teilung der jeweiligen Gesellschaft in Macht
und Nicht-Macht, in ,héhere” und ,niedere” Statusgruppen,
in mit Rechten und nicht mit Rechten ausgestattete
Menschen u.v.m. und pladieren im ethischen und
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politischen Sinn fir die gleichberechtigte Anerkennung aller
Menschen, die gleichen Rechte, die gleichen Mdglichkeiten
und den gleichberechtigten Zugang zu gesellschaftiichen
Ressourcen ohne Aufhebung von Differenzen.

3. 3. QUEER STUDIES KRITISIEREN (EINDEUTIGE)
IDENTITATEN, DIE BILDUNG ABGESCHLOSSENER
WIR-KONSTELLATIONEN UND GRUNDSATZLICH IDEN-
TITATSPOLITIKEN ALS STRUKTUREN UND MECHA-
NISMEN EINER MIT IDENTITAT OPERIERENDEN ORD-
NUNG, IN DER DIE EINEN EINGESCHLOSSEN, DIE
ANDEREN AUSGEGRENZT SIND.

Hintergrund dieser Kritik: Als Basis gilt der Ausgangspunkt,
dass Identitdt gesellschaftlich konstruiert ist, es ,das
Subjekt als eine mit sich selbst identische Einheit*® nicht
gibt und identititspolitische WirKonstellationen keine
natirlichen Konsteliationen sind. Wesentlich ist dabei nicht
die Frage, ob ein einzelnes Subjekt ohne ldentitdt sein
kann, d. h. ohne eine mit sich selbst identische Einheit oder
vom Selbst erlebte innere Einheit einer Person. Wesentlich
ist hier vielmehr, dass Identitdt nie ohne Gesellschaft
existiert, d.h. dass in einer Gesellschaft bestimmte
Vorstellungen von ldentitdt institutionalisiert sind, die im
geselischaftlich-geschichtlichen Imagindrens? ihre
Verankerung findet, von vielen internalisiert ist und
schlieBlich  (berlebensnotwendig wird. Im Sinne dieser
Uberlebensnotwendigkeit kann formuliert werden: Je
,Abweichender  Identitadtsmerkmale von jenen des
Mainstreams sind, desto vehementer ist Eine_r an die
Peripherie verwiesen, mit Marginalisierung, Ausgrenzung,
Diskriminierung konfrontiert. Identitdt ist an bestimmte
Vorstellungen von Normalitdt gebunden. Sie dient der
Stabilisierung des lch/Selost/Ego, einer Gruppe, einer
Geselischaft. Kollektiv dient sie der Aufrechterhaltung einer
mehr oder minder homogenen Ordnung. Diese wird
identitatspolitisch, also politisch im Zeichen von Identitat
bestimmt, die die einen ein-, die anderen ausschlieBt, den
einen nltzt, den anderen schadet. Vertreter und
Vertreterinnen des gesellschaftlichen Mainstream stdrken
ihre Identitdt und sichern ihre materiellen, ékonomischen,
politischen  und  symbolischen  Privilegien, die sie
ihresgleichen vererben, welche sie wiederum tradieren.8
Die im pejorativen Sinne als die Anderen Bezeichneten, die
individuell und kollektiv diskriminiert, ausgegrenzt und
verfolgt werden und mit (struktureller) Gewalt konfrontiert
sind, werden dazu ,ausgewdhlt’, jene Privilegien Uber die
Produktion von Strukturen der Ausgrenzung und den
Mechanismen der Reproduktion dieser  Strukturen
aufrechtzuerhalten.3® Analog zum Doing Gender und
Undoing Gender schlage ich vor, hier von Doing Identity
und Undoing Identity zu sprechen.

Queere  Allernativen/Ansdize.  Identitdt wird als
gesellschaftliches Konstrukt, also als von Menschen
institutionalisiertes und als Kulturiertes aufgezeigt. Das
Subjekt wird in seiner Mehrdimensionalitdt, Unbestimmtheit
Unabgeschlossenheit und vielschichtigen Dimensionen
beschrieben. In diesem Sinne wird die Vorstellung von

einem abgeschlossenen, authentischen Ich, einem
statischen Identitaren als fliusion gezeigt.0 Auf der Ebene
des Subjektes werden Konzepte der Trans-, Cross-, Nicht-
Identitat etc. beschrieben, die nicht nur als Identitétsmix zu
verstehen sind, sondern die Aufhebung vermeintlich
natlirlicher Identitdten intendieren. Gegen identitédre Wir-
Konstellationen wird auf kollektiver Ebene auf ein politisch-
strategisches bzw. referentielles Wir gesetzt {vgl. weiter
unten).

Bedeutung des queeren Ansatzes: Die positive
Bedeutung, sich grundsétzlich gegen Gruppenidentitaten
und |dentitatspolitiken zu richten, liegt in der umfassenden
Kritik gegen Ausschlussverfahren, Ausschlussstrukturen
und -mechanismen, die eine mit eindeutiger Identitat
operierende gesellschaftliche Ordnung birgt. Damit richten
sich Queer Studies gegen Ungerechtigkeiten und gegen
Separatismus und bergen die Méglichkeit, der Gefahr zu
widerstehen, Strukturen von Ausgrenzung als auch die
Mechanismen der Reproduktion dieser Strukturen zu
wiederholen, in die neue Denkrichtungen und politische
Praxen trotz Suche nach Alternativen zu Herrschafts-
strukturen und -verh&ltnissen immer wieder durch die
eigene Wir-Werdung im identitdren Sinne geraten sind und
geraten.4!

4. KONKRETISIERUNG DES WIR

Vom L fraditionellen  Kommunismus bis hin  zur
feministischen Schwesternschaft® zeigt sich, so Adriana
Cavero, ein merkwirdiger sprachlicher Code: ,(...) das Wir
ist immer positiv, das /hr ist ein méglicher Verblndeter, das
Sie (im Plural) hat das Gesicht des Gegners (...).“2 Sie rét
ab, von diesem Wir zu sprechen und halt dagegen: ,Deine
Geschichte ist doch niemals meine Geschichte. Ganz
gleich, wie sehr sich die groBen Linien unserer
Lebensgeschichten auch &hneln - ich erkenne mich doch
nicht in dir und noch weniger im kollektiven Wir."3 Wird
gegen das Wir argumentiert, ihm gar Grandiositats-
phantasie bzw. Allmachtsphantasie unterstellt, so kommt es
haufig zu vehementen Verteidigungen: u. a. der
Identitdtsbegriff sei ndtig, um handlungsfahig zu sein,%
ohne Wir-Bildungen seien Menschen nicht dberlebensfahig.
Das erfordert eine Konkretisierung des Wir, durch die
ersichtlich wird, gegen welches Wir Queer Studies antreten.

4.1, SITUATIV-ZUFALLIGES WIR

Die Verwendung von Wir in einem Satz respektive einem
Vorhaben wie, \Wir gehen morgen ins Kino®, zeigt den
Referenzrahmen unsers Interesses: den Film. Fir manche
mag es auch weniger der Film sein als das gesellige
Beisammensein. Manche kOnnten einen langweiligen
Abend alleine zu Hause vor Augen haben, weswegen sie
sich anschlieBen. Dieses Wir (bei dem es zahireiche
Beispiele gibt) ist kein homogenes, kein identitares. Es ist
ber Zufalligkeit und eine Referenz bestimmt:  Wir
beschlieBen hier und jetzt, morgen ins Kino zu gehen,
andere gingen mit, wéren sie heute hier. Der Referenz-
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rahmen — dieser spezifische Film - schiieBt weder ein noch
aus, ob unsere Geschichten, Identitdten, Lebensweisen etc.
ginander ahneln oder villig verschieden sind. Erst wenn die
Debatte entfacht und sich einige durchsetzen, dass
Bestimmte aufgrund fehiender {ldentitits)Merkmale nicht
mitgehen dirfen, wilrde das situativ-zufallige Wir zu einem
identitaren Wir.

4. 2. POLITISCH-STRATEGISCHES WIR

Wenn Menschen Bestehendes verdndern wollen, als Wir
gegen etwas aufbegehren, gibt es keine Notwendigkeit, sich
als identitdre Einheit zu verstehen. Subjekte wéren darin
jeweils ein Subjekt der Handlung (in Abgrenzung zum
Subjekt der Représentation), wie Hakan Giirses formuliert:
Jch handle, und in diesem Moment bin ich ein Subjekt:
Subjekt der Handlung. Ich stehe als Individuum hinter
meiner Tat, ich bin der/die Taterln hinter der Tat ~ ohne
dafir einen kollektiven Namen annehmen zu missen. Und
ohne nur eine Anzeige (ein Kkollektives Subjekt) als
Handlungsgrundlage wahlen zu missen. Ich muss mich
nicht als schwul, Migrant oder Schwarzer bezeichnen, um
~als Individuum gemeinsam [...] mit anderen Individuen
gegen die Macht (die im Subjekt der Reprasentation
angezeigt wird) zu k&mpfen: unabhangig davon, ob die
anderen Individuen, die Mitkdmpferinnen, sich als schwul,
Migrantin - oder Schwarze bezeichnen  (bezeichnet
werden)“4 Die Handelnden respektive das handelnde
Kollektiv stellen hierbei weder eine ontologische noch eine
epistemologische Grundlage fir ,Einheit* dar: Keine_r
gleicht dem anderen, weder in der Motivation noch der
Intention des Handelns, weder in der Art und Weise des
Handelns noch in der Art und Weise der Reflexion dariber.
Als verbindendes Element bleibt ein Referenzrahmen, der
zum Biindnis flhrt: die Intention der Veranderung. Mit der
Forcierung dieses Wir geht es im Bereich des Handelns
nicht darum, was oder wie jemand ist, sondern um
Regelungen und Verdnderungen oOffentlicher Angelegen-
heiten an offentlich-politischen Orten, an denen sich
Menschen versammeln, sich dialogisch begegnen, die
getragen sind vom jeweiligen Interesse, Bestehendes zu
verdndern. in diesem Sinne argumentieren auch Queer
Studies mit Judith Butler, dass die Dekonstruktion von
identitat keine Dekonstruktion von Politik bedeutet. Handeln
im Sinne des Politischen (in Abgrenzung sowohl vom Tun
ginzelner Subjekte als auch vom Tun respektive Agieren im
psychoanalytischen Sinne, das sich durch unbewusste
Motive und Intentionen charakterisiert) ist dem Faktum der
Pluralitat geschuldet, d. h. der Tafsache, dass nicht ein
Mensch, sondem viele Menschen auf der Erde leben und
die Welt bevdlkern, die nur in der Vielheit existiert.46 Erst die
Forderung nach Zugehdrigkeit — wir missen der Gruppe xy
angehdren, diese oder jene (ldentitats)Merkmale aufweisen
etc., um mit handeln zu dirfen - lasst ein politisch-
strategisches Wir zu einem identitdren Gebilde werden.
Doch steht diese Forderung dem Potential des Handelns
diametral entgegen.

4.3, WIR ALS ANONYMES KOLLEKTIV

Das ,anonyme Kollektiv‘ (ein Begriff von Comelius
Castoriadis) meint jenes Wir, welches das Sein organisiert,
gestaltet, bildet. Es meint die Unmdglichkeit, einen per
Namen genannten Trager auszumachen. Das anonyme
Kollektiv ist Produzent von geselischaftlichen Bedeutungen
und  strukturellen  Bedingtheiten,  jenseits  der
Entscheidungen von Subjekten, die aber dennoch davon
betroffen und Akteur_innen sind. Eingebettet in Regeln,
Normen, Rituale, Bedeutungen usf. der ihm jeweils
zugrunde liegenden Gesellschaft, die institutionalisiert
wurden und werden, kommen den Produktionen dieses Wir
nicht per se positive oder negative Wertung zu.4” Erste
wenn dieses Wir sich verfestigt, Bestimmten die Teilhabe
verwehrt und ihre besonderen referentiellen Bedeutungen
absolut setzt, wird dieses Wir zum identitdren Wir. \Wir, die
wir diese Vorfahren haben® - und uns darum mit
besonderen Rechten ausstatten; ,wir, die wir an diese
Gotter glauben” — und keine anderen daneben dulden etc.48

4. 4. INSTITUTIONELL-INSTITUIERTES WIR

Auf der institutionellen Ebene bilden Familien, Vereine,
politische Gruppen etc. ein jeweiliges Wir. Selten werden
hier plurale Modelle sichtbar. Weit haufiger zeigen sich
diese  Wirs (Ober bestimmte Referenzen bzw.
|dentitdtsmerkmale als jeweils abgeschlossene, starre: Eine
biologische Verbindung im Falle von Familien, deren
verbindlich-verbindendes  identitares Moment -
Heterosexualitdt und Heteronormativitdt — den schwulen
Sohn, die lesbische Tochter ausgrenzt. Vereinsstatuten, die
vorgeben, wer dazu gehdren darf, wer nicht. Politische
Gruppen oder Szenen, deren Angehfrige sich (ber
spezifische Merkmale bestimmen und den jeweils Anderen
den Zugang verwehren. Verankert sind Staatsbiirger-
schaftsverordnungen, die Ober das Jus sanguinis
(Abstammungsrecht/Nationalstaatlichkeit nach dem Blut als
Denkmodell der Homogenitat — im Gegensatz zum Jus sol,
Territorialrecht als Denkmodell der Pluralitat) angeben, wer
Biirger und Birgerin sein darf, wer nicht. Zumeist zeichnen
sich diese Konstellationen aus als identitare Wir-Bildungen.

4.5. IDENTITARES WIR

In dem Moment, wo sich ein Wir verfestigt, einen starren
Rahmen vorgibt, die Homogenitat des Wir unter allen
Umsténden aufrechterhalten will, schldgt es um zu einem
identitdren Wir. Hierbei handelt es sich nicht darum, dass
sich einzelne {ber spezifische Identitdten definieren,
sondern dass diese mit jenen der anderen (ibereinstimmen
missen: Wir sind gleich (oder zumindest nur graduell,
sprich unwesentlich verschieden). Diese Wir's versprechen
einerseits Zugehorigkeit und  Sicherheit und bergen
andererseits die Produktion von

Allmachtsphantasie bzw. Grandiositatsphantasie
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geschlossene Weltbilder und —-ismen
Identitatskategorien als Zugehorigkeitskategorien
Normalitatskategorien

Othering (Menschen zu Anderen im pejorativen Sinne
zu machen)

Stereotypen (ber ,die Anderen”

(strukturelle) Ausgrenzung ,der Anderen®

Das Wir ist niemals nur ein einfaches Wir, in dem die
einzelnen in der Ganzheit aufgeldst waren. Denn keine
Gesellschaft ist in sich homogen, keine bildet ein
allumfassendes Wir. Erst die Bildung eines Wir im Zeichen
von ldentitatspolitischen ist charakterisiert durch Ein- und
Ausgrenzungen und konzipiert als dessen logische
Kehrseite die /hrs (die Fremden) und die Sie’s (die
Anderen) im pejorativen Sinne. Insofern gilt es, die Zeichen
eines aligemeinen Wir mit Argwohn zu betrachten, den Blick
auf Grundstrukturen und Wurzeln einer mit Identitat
operierenden Ordnung zu richten und Kritik gegen alle
eindeutigen und vermeintlich natiirlichen Identitdten und
|dentitatspolitiken zu formulieren.

5. RESUMEE

Queer ist kein abgeschlossenes Projekt. Queer Studies in
ihrer pluralen Variante fordern, Menschen anerkennend
insofern gleich ernst zu nehmen, als das Sein der einen um
nichts besser ist als das Sein der anderen und insofem als
keine MaBstabe gesetzt werden, wer als ,normaler” Mensch
gilt und wer nicht, wessen |dentitat, Trans-Identitat, Cross-
Identitdt oder Nicht-Identitdt oder wessen Geschichte in den
gesellschaftlichen Mainstream institutionalisierter Identitaten
passt und wessen nicht. Ein Pladoyer fir Pluralitdt grenzt
sich so von intendierten Identitatspolitiken und -logiken ab,
mit denen (mehr oder minder) homogene Ordnungen
aufrechterhalten werden sollen, die den einen niitzen, den
anderen schaden. Pluralitdt meint keine Beliebigkeit,
sondern, die existierende Vielfalt und Vielfaltigkeit
menschlichen Seins und menschlicher Lebensweisen ~
gebunden an Menschenrechte, Ethiken und Politiken der
Anerkennung - ernst zu nehmen und anzuerkennen.
Insofern bergen Queer Studies die Mdoglichkeit, der
Pluralitat auf allen Ebenen des gesellschaftlichen Lebens
demokratisch Raum zu er6ffnen. Sie bieten damit den
groBtmdglichen Handlungsspielraum  flir Menschen. Im
Zuge dieser Intentionen muss der Begriff Queer das
bleiben, ,was in der Gegenwart niemals volistandig in Besitz
ist, sondern immer nur neu eingesetzt wird, durchkreuzt
(queered) von einem friheren Gebrauch her und in die
Richtung dringlicher und erweiterungsféhiger politischer
Zwecke"4® Bei Beibehaltung dieser Verwendung des
Begriffes Queer bleibt stets die Frage wesentlich, wie der
gesellschafts-politische  Umgang mit Diversitdten von
Menschen gesellschaftlich und politisch affirmativ zu
gestalten wére, ohne Diversititen oder Differenzen zu
ignorieren oder aufzuheben.
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