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Heim-Suchungen. 

Postkoloniale Kritik als Herausforderung an feministische Theologien

Postkoloniale Theorie- und Kul​turproduktionen lassen sich als Land​karten lesen, „in denen Geschichten und Geogra​fien längst ineinan​der fal​len: Hier mündet der Rhein in den Golf von Genua und die Elbe in den Bosporus; hier werden die ost​friesischen Inseln vom Pa​zifik umspült; hier kann man vom Erzgebirge aus über das Mekong-Delta blicken; hier ist der Atlantik nicht breiter als die Spree. Die Ge​sichter der Menschen am Ufer sind klar zu erkennen, ihre Stimmen deutlich zu hören.“

Der Traum von den Fernen, die weit weg an entfernten Ufern wohnen und deren Stimmen unhörbar sind, ist ge​platzt, denn ihre Interventionen repräsentie​ren postkoloniale Heim-Suchungen in den Herzen der Metropolen. „Die Ge​sich​ter der Menschen am Ufer sind klar zu erkennen, ihre Stimmen deutlich zu hö​ren.“ Zu ihnen gehören Migrant_innen und Schwarze Deutsche, die in hegemoni​alen Vorstellungswelten immer als gerade erst Eingetroffene und be​stimmt zügig Auszuwanderne imaginiert werden, deren An​wesenheiten jedoch in einem historischen Kontinuum ste​hen, welches zur Herausbildung eines spezifischen Wissens geführt hat. Dieses Wissen bricht sich mehr und mehr Bahn in öffentliche Räume, irritiert Selbstverständlichkeiten und fordert eine kritische Auseinandersetzung mit gewalt​vollen Normativitäten ein.

Dieses Wissen – postkoloniale Theoriebildung – hat in jüngster Zeit selbst in akademisch etablierte Genderfor​schung Eingang gefunden: Es werden Vorträge zu postko​lonialer feministischer Theorie gehalten, Seminare und Ringvorlesun​gen zu die​sem Thema durchgeführt, und in Frankfurt gibt es seit kurzem eine Juniorprofessur mit der Denomination „Gender und Postkoloniale Theorie“. Für hiesige feministische Theologien hingegen lässt sich die Trend nicht feststellen. 

Dieser Beitrag vermittelt einen Einblick in postkolo​niale feministi​sche Theorien und Theologien und fragt danach, was diese für das Theologietreiben in unserem Kontext bedeuten. Der Vortrag gliedert sich in drei Teile: Im ersten Teil beleuchte ich grundlegende As​pekte postkolonialer feminis​tischer Theorie. Im zweiten Teil skizziere ich Schwerpunkte feministischer post​kolonial- theologischer Forschung. Und im dritten und letzten Teil be​schreibe ich Herausforderungen für feministi​sche Theologie.

Zu zwei Begriffen, die ich verwenden werde:

Menschen of Color/Schwarze Menschen

Menschen of Color bezieht sich laut Kien Nghi Ha, Nicola Lauré al-Sama​rai und Sheila Mysorekar auf jene Individuen und Gruppen, die „die gemein​same, in vielen Variatio​nen auftretende und ungleich erlebte Er​fahrung [teilen], auf​grund körperlicher und kultu​reller Fremdzuschrei​bungen der Weißen Dominanzgesell​schaft als ‚anders’ und ‚unzuge​hö​rig’ definiert zu werden.“
 

Weiße Menschen

Weiße Menschen bezeichnet alle jene Menschen, die sich nicht mit Rassismus auseinan​derset​zen müssen.

1. Postkoloniale feministische Kritik

Wie der Begriff schon sagt, setzt postkoloniale feministische Kritik voraus, dass Kolonialismus für das Feminismusver​ständnis grundlegend ist.

Doch was bedeutet „postkolonial“?

Am 30.9.2009 war in der Zeitung zu lesen: „Tsunami auf Samoa fordert viele Menschenleben – Präsident Barack Obama ruft den Notstand aus“.

Was hat Obama mit Samoa zu tun? Ein Teil der USA liegt gewissermaßen dort, nämlich „Amerikanisch Samoa“. Die Vorstellung, die koloniale Konstellation (die abhängige Ko​lonie dort und das „Mutterland“ hier) sei Vergangenheit, ist so weit verbreitet wie falsch. Es gibt etliche Länder, die ge​genwärtig einen mehr oder minder kolonialen Status haben, meist weitgehende Autonomie in der Innenpoli​tik, aber Abhängigkeit bezüglich der Außen-, Wirtschafts- und Sicher​heitspolitik: Brit. Gibraltar, Falklandinseln/las Malvinas, Frz. Guyana, die Kanarischen Inseln, Dän. Grönland, Neufund​land, Frz. Antillen, Martinique, Réunion, US Puerto Rico, Samoa, Span. Ceuta sowie die Virgin Is​lands.

Der Begriff „postkolonial“ wird meist als temporaler Begriff verstanden: nach der formellen Abschaffung des Kolonia​lismus. Andere ziehen den Begriff „neokolo​nial“ vor, da sich auch formell unabhängige Nationen noch immer im Würge​griff des westlichen Imperialismus befinden.

Der Begriff „postkolonial“ besitzt jedoch noch weitere Di​mensionen, die sich auf Herrschaftskritik bezieht: Postkolo​nialismus bezeichnet eine kritische politische Analy​se​ka​te​gorie, die die politischen, kulturellen und diskursiven As​pekte des unabgeschlosse​nen und in Deutschland ver​drängten Kolonialdiskurses sichtbar macht.
 Anders gesagt: Postkolonialismus kritisiert das „Fehlen einer kontinuierli​chen und vor allem kritischen Aufar​beitung der deutschen Kolonialherrschaft“
 und legt offen, in wel​chem Maß der deut​sche Kolonialismus dazu beitrug, ‚Rasse’ als grundlegendes Ord​nungsprinzip gesellschaftlicher Beziehungen zu etablieren. Dabei ist eine wesentliche Erkenntnis postkolo​nialer Theorie, dass die koloniale Kondition sowohl Metro​pole als auch Kolonie umfasste, d.h. koloni​ale Wissens- und Wahrheitsproduktionen nie allein außerhalb der imperialen Metropolen stattfanden. Vielmehr handelt es sich um eine kontinuierliche Wech​selwir​kung: Imaginationen über Die​nende und Bediente schrieben sich in die Kulturen der Ko​lonialisierten ein, reisten in die Kolonialmetropolen, wurden dort rezipiert, modifiziert und fanden ihren Weg zurück.

Postkolonialis​mus als herr​schaftskritischer Diskurs setzt voraus, dass Echos die​ser Wissens- und Wahrheitsproduk​tion, dieser spezifisch kolonialrassistischen Gewalt heute ge​genwärtig und wahrnehmbar sind, also Alltag, Denken, Politik und Kultur zutiefst prägen. Ferner gilt, dass „der postkoloniale Diskurs ein poli​ti​sches Projekt ist, der nicht ohne die selbstreflexive Auseinandersetzung mit den mul​tiplen Facetten gegenwärtiger Machtdimensionen gedacht werden kann.“
 

Dieser Blick auf die multiplen Facetten gegenwärtiger Machtdimensionen prägt postkoloniale feministische Theo​rie. Sie kritisiert die universalisierende Rede von „der Frau“ und damit die Vorstellung, die Kategorie „Geschlecht“ habe Vorrang vor anderen Kategorien wie z.B. Klasse und zuge​schriebene „Rasse“. Dies be​deutet: Postkoloniale feministi​sche Theorie bedient sich eines intersektionalen Ansatzes (abgeleitet von intersection – Kreuzung), der verschiedene Machtach​sen als verkreuzt, miteinander verwoben oder verknotet betrachtet. Bereits Ende der 1980 Jahre ent​wickelte die afrikanisch amerikanische Rechtswissen​schaftle​rin Kimberlé Wil​liams Crenshaw den Begriff der In​tersektionalität, um die multip​len Dimensionen der Erfah​rungen Schwarzer Frauen adäquat zu erfassen.
 In die​ser Zeit entstanden Texte, die heute zu den Klassikern postko​lonialer femi​nistischer Theoriebildung gehören, unter ande​rem der Essay von Audre Lorde „The Master’s Tools Will Never Dismantle the Master’s House“
 und der von Chandra Talpade Mohanty „Under Western Eyes: Feminist Scho​larship and Co​lonial Discourses“
. Im deutschsprachigen Raum zählen unter anderem die Ge​dichte der afrodeut​schen Poetin und Aktivis​tin May Ayim zu den Klassikern
. 

Es haben sich sechs Eckpfeiler postkolonialer feministischer Kritik heraus​kristal​lisiert, die Encar​nación Gutiérrez Rodríguez wie folgt definiert: 

· „Kolonialis​mus/Postkolonialismus und Geschlecht, 

· die Auseinandersetzung mit Weißsein, 

· die Rede​finition des ‚Dritten Welt’-Subjekts, 

· Sexualität und sexuelle Rechte und 

· feministische Kritik am Orientalismus sowie 

· Geschlecht und Post/Koloniale Raumbeziehungen.“
 

Aus Zeitgründen kann ich nicht auf alle Aspekte ausführlich eingehen und möchte daher nur zwei herausgreifen. Post​koloniale feministische Kritik fordert unter anderem die Problematisierung der Normativität von Weißsein, da der westliche Feminis​mus oftmals die zugeschriebene „Rasse“ ausschließlich als etwas definierte, was Schwarze Frauen bzw. Frauen of Color „haben“. Weißsein blieb hier die Leerstelle, seine machtvollen Implikationen wurden ignoriert und damit die eigene Weiße Privilegierung unsichtbar.
 Ein weite​rer Punkt ist die postkoloniale feministische Kritik an Kon​struktionen des Orients, der „orientali​schen Frau“, deren Schleier die Phan​tasien Weißer westlicher Männer seit Jahr​hunderten beflügelt. Aktuelle Debatten um das Kopf​tuch und die vermeintliche Befreiung der unterdrückten islamischen Frau sind Gegenstand gegenwärtiger postkolo​nial-feministischer Analysen. 

Auffällig ist bei diesen sechs Punkten, dass Religion – und insbesondere das hegemoniale Christentum, in dessen Namen kolonialexpansive Plünderungen und Genozide ausgeführt wurden – kaum Erwähnung findet. Dies kritisie​ren un​ter anderem auch die Theologin Kwok Pui-lan und die Anglistin Laura Donaldson in ihrem Buch Postcolonialsm, Feminism & Religious Discourse. Dabei gibt es eine breit gefächerte postkoloniale feministisch-theologische Diskus​sion, auf die ich nun skizzenartig eingehen werde. 

2. Postkoloniale feministische Theologien

Unter dem Begriff der „Dritte Welt-Theologien“ wurden und werden zum Teil noch die postkolonial-theologischen An​sätze von Frauen aus Asien, Lateiname​rika und Afrika wie indigenen Natio​nen in den USA, Kanada gefasst. Die meisten dieser theologischen Forschungsarbeiten sind nicht ins Deutsche übersetzt; die offizielle Begründung bundes​deutscher theologischer Verlage lautet oftmals, ihre Inhalte seien zu partikular und kontextspezifisch.

Ein Schwerpunkt der theologischen Rezeption postkolonia​ler Theorien liegt auf der Interpretation biblischer Texte und ihrer Auslegungstraditionen. Ein Aspekt in diesem Zusam​menhang ist die Relation von Bibel und dem Land.

Musa Dube, Professorin für Religious Studies an der Botswana University, schreibt in ihrem Buch Postcolonial Feminist Interpretation of the Bible:

„Als der weiße Mann in unser Land kam, hatte er die Bibel und wir hatten das Land. Der weiße Mann sagte zu uns: ‚Lasset uns beten.’ Nach dem Gebet hatte der weiße Mann das Land, und wir hatten die Bibel.“

Für postkoloniale biblische Hermeneutik ist die Geographie, das Land, von zent​raler Bedeutung.

„Die postkoloniale Landschaft ist mit den Farben des westli​chen Imperialismus gemalt und beschreibt einschließende Geschichten ungleicher Geografien, ungleicher Rassen, ungleicher Machtverteilung, dem Leugnen von Differenz und dem Zum-Schweigen-bringen von Frauen. [...] Die postkoloniale Landschaft ist noch immer von vielen kollabo​rativen Die​nerInen geprägt, die weiterhin, bewusst oder unbewusst, die Dominanz des Westens und die kulturelle Un​terdrückung und Ausbeutung nicht-westlicher Kul​turen und Ökonomien verteidigen. Auch westliche Feminismen waren in dieser Eigenschaft dienlich.“

Der biblische Referenzpunkt für die postkoloniale Land​schaft ist Kanaan. Es ist das gelobte Land, welches den Is​raelitinnen und Israeliten von Gott verheißen ist, „ein schö​nes, weites Land, [...] ein Land, wo Milch und Honig fließt“ (Ex 3,8). Das Land ist allerdings bereits bewohnt, es gehört den Kanaanitern, Hethitern, Amoritern, Pheresitern, Hewi​tern und Jebusitern. Ihr Schicksal ist beschlossene Sache: Vernichtung oder Unterwerfung. Im Josuabuch wird von Ab​schlachtun​gen ganzer Bevölkerungen berichtet: „nichts, was atmete, ließen sie übrig“ (Jos 11, 14
) Die Alternative ist Unterwerfung:

Bezüglich der UreinwohnerInnen heißt es in Jos 9,21f: „Sollen sie leben, aber sie sollen Holz hacken oder sam​meln und Wasser tragen für die ganze Gemein​schaft .. [23] Ihr werdet nie damit aufhören können, als Sklavin oder Sklave zu leben.“ 
Kwok Pui-lan schreibt dazu: 
„Die Verurteilung von Kulturen, Religionen und Völ​kern in Kanaan kann als ein Vorläufer der Diskriminierung aller Völker gesehen werden, die die Glau​bensüberzeugungen von Juden oder Christen nicht teilen. Die Kanaanäer wur​den als GötzenanbeterInnen, als promisk und als solche dar​gestellt, die sich auf einem nied​rigeren moralischen Niveau befinden.“

Eine von ihnen ist Rahab. Rahab, die „Hure“ (hebr.: zona) oder „die Ungebundene“, nimmt die Spione Israels bei sich auf, und als der König von Jericho sie auffor​dert, die Männer he​rauszugeben, versteckt sie sie und behauptet, die Männer hätten die Stadt bereits verlassen. Zu den Spionen sagt sie (Jos 2,9): „Ich weiß es ja: Adonaj hat euch das Land gege​ben und euer Schrecken hat uns überfal​len; alle, die dieses Land bewohnen, vergehen vor euch.“ Sie bekennt sich zu Adonaj, hilft den israelitischen Spionen und fordert im Ge​genzug, ihre Familie und sie selbst am Leben zu lassen. So geschieht es auch. Alle BewohnerInnen Jerichos werden getötet, Rahab und ihre Familie wohnen fortan inmitten Is​raels (Jos 6,25).

Musa Dube schreibt: „Rahab erinnert uns an unsere eige​nen Geschichten – Geschichten geschrieben über uns, nicht für uns, Geschichten, die zu lesen ein Alptraum ist.“
 Die Figur Rahab ist der Alp​traum, die ultimative koloniale Fantasie von der totalen Un​terwerfung unter die koloniale Macht. Dube zufolge reprä​sentiert Rahab das zu kolonisierende Land
, wel​ches sich selbst freiwillig der Macht Adonajs unterwirft.

Dieses Motiv der Selbstunterwerfung, der Heraushebung der eigenen Minderwertigkeit existiert in kolonialer Literatur seit Jahrhunderten, beispielsweise im Roman Robinson Crusoe von Daniel Defoe aus dem Jahr 1719. Der soge​nannte „Wilde“, den Robinson „Freitag“ nennt, wirft sich zweimal vor ihm nieder und setzt Robinsons Fuß in seinen Nacken. In diesem Szenario spielt Gewalt keine Rolle, denn die Unterwerfung wird nicht erzwungen, sondern erfolgt freiwillig.

Ebenso erkennt Rahab die Macht Adonajs an, noch bevor das Volk Israel seine Überlegenheit unter Beweis stellt. Sie entwertet damit ihre eigenen religiösen und kulturellen Tra​ditionen und verrät ihre Gemeinschaft an den Feind.

Wie interpretieren westliche feministische Theologinnen diese Geschichte? Zu​nächst debattieren sie über die Frage, ob Rahab eine Hure, die Betreiberin einer Gastwirtschaft oder schlicht ungebunden war. Wie aber wird ihr Handeln beur​teilt? Sabine Bieberstein zufolge handelt Rahab klug, „und es gelingt ihr durch eine List, die Bedroher ihrer Gäste wegzuschicken und so ihre Schützlinge zu retten.“
 Kerstin Ulrich meint, an Rahab würde beispielhaft deutlich, „welche Be​deutung in diesem Krieg der Gehorsam gegenüber JHWH hat: Leben ist denje​nigen möglich, die vom Bekennt​nis zu JHWH her handeln, der Tod droht denje​nigen, die sich nicht an die Gebote JHWHs halten.“

Die Diskrepanz könnte nicht deutlicher sein: Hier die unge​bundene Frau, die ihre Schützlinge rettet, dort die koloniale Konstruktion der indigenen Frau, die ihre Gemeinschaft ver​rät und sich freiwillig unterwirft. Die postkoloniale feministisch-theologische Kritik bezieht sich nicht nur auf das Erste, sondern nicht minder auf das Zweite Testament.

Dube zufolge ist die gesamte Bibel ist nicht nur patriarchal, sondern auch imperialistisch
, Kwok Pui-Lan kritisiert das ausschließendes christliche Verständnis von Wahrheit, Of​fenbarung, der Bi​bel und Christus und die Mission als umfas​sende Zerstörung indigener Religionen und Kulturen. Im Fadenkreuz der Kritik steht die Selbstverständlichkeit, mit der christliche Mission indigene Traditionen als minderwertig bezeichnete. Mercy Amba Oduyoye schreibt in die​sem Zusammenhang: „Das arrogante Christentum, das aus Europa nach Afrika kam, sah in der Spiritualität afrikani​scher Kulturen nichts als Götzendienst.“
 Christli​che Mission machte aus den Ahnen Dämonen
, von denen die Indi​genen angeb​lich befreit werden müssten, und postu​lierte deren vermeintliche Erlö​sungsbedürftigkeit, die die christliche Mission legitimierte. 

Diese Vorstellungen sind kein Schnee von ges​tern: Am 13. Mai 2007 erklärte Papst Benedikt XVI. bei der Eröffnung der latein​amerikani​schen Bischofskonfe​renz im brasilianischen Aparecida, den Ureinwoh​nern sei durch die Verkündung des Evangeliums keine fremde Kultur aufge​zwungen wor​den. Die Indigenen hätten die Christianisierung vielmehr „still her​beigesehnt“. Er meinte auch, die katholische Kirche habe die Ureinwohner erlöst.

Musa Dube kritisiert, dass auch Weiße westliche feministi​sche Theologien den Dualismus von dem Gott versus den Göttern, von der heiligen Gemeinschaft versus Baals Reich fortschreiben und nicht-christliche Traditionen abwerten.
 Ein Haftpunkt für diese Kritik sind feministische Auslegun​gen der Geschichte der kanaanäischen Frau (Mt 15, 21ff/Mk 7,24) als mutiger Heidin, die mit Jesus dis​kutiert und ihn überzeugt. Postkoloniale feministische Theologie problema​tisiert die Vorstellung von Heidenmission als befreiend.
3. Herausforderungen für hiesige feministische Theo​lo​gien: 
das Land, die Vermischung, das Rhizom
Das Land

„Das Ende war, daß die Herero von den siegreichen Deut​schen verfolgt und in eine wasserlose Wüste gejagt wurden, wo ihrer noch mehr umkamen, als vorher in den Gefechten. Da erlosch das heilige Feuer auf allen Opferaltären im gan​zen Lande. [...] So ging der Mittelpunkt des Heidentums zugrunde, und die Heiden hatten hernach nichts mehr, um das sie sich scharen konnten. [...] Ihre Selbst​ständigkeit ha​ben sie eingebüßt, ihre sozialen Sitten und Gesetzte haben ihre einstige Bedeutung verloren; von einem Hererotum kann man nicht mehr reden. Sogar die Sprache ihrer Besie​ger müssen sie annehmen. Selbst die Heiden ge​stehen jetzt, daß ihre Ahnen, auf welche sie vertrauten, ohnmächtig sind und sie betrogen haben. Sind sie nun aber zu Knech​ten der Deutschen gemacht, so sind sie dafür frei geworden von der früheren beständigen Angst vor den Ahnen, Ges​penstern und Zauberern [...].“

Dies schrieb Frau Missionar Hedwig Irle (so bezeichnet sie sich selbst) im Jahr 1911 voller Zufriedenheit, denn nun seien die wenigen Überlebenden des Krie​ges im so genannten „Deutsch-Südwestafrika“ offen für den Empfang des Christentums.

Meines Erachtens besteht eine Herausforderung für unser feministisch-theologi​sches Arbeiten hier darin, sogenannte „Landnahmen“ unserer Geschichte zu er​innern, uns zu ver​gegenwärtigen, wie und wo Deutschland als Kolonialmacht wirkte, welche Rolle die christliche Mission dabei spielte und wie Weiße deut​sche Frauen in koloniale Gewalt involviert waren. Ich meine, der Genozid an ca. 80.000 Herero im heutigen Namibia ist eines der kolonialen Traumata, welche un​sere Rede von Gott heimsuchen sollte. Die Heimsuchun​gen sind jene Echos einer Vergangenheit, die sich weigert, Geschichte zu werden.

Diese notwendige Erinnerungsarbeit dient dazu, mit den Echos dieser Traumata umgehen zu lernen. Der postkoloni​ale Schriftsteller Homi Bhabha schreibt:

„Erinnerung ist niemals schlicht ein Akt der Introspektion oder der Retrospek​tion. Es ist ein schmerzvolles re-membe​ring, ein Wieder-Zusammenfügen einer zer​stückelten Ver​gangenheit, um dem Trauma der Gegenwart Sinn zu verlei​hen.“

Dieses Wieder-Zusammenfügen setzt voraus, dass sich fe​ministische Theologie bewusst ist, dass die Echos der Ver​gangenheit auch das eigene Theologietrei​ben prägen. Katja Heidemanns schreibt, feministische Missiologie setzt eine Re​flexion auf ihre postkoloniale Identität voraus.
 Dies gilt, denke ich, auch für femi​nistische Theologien im Allgemei​nen. Mit anderen Worten: Eine Herausfor​derung für uns hier bedeutet zu erkennen und zu reflektieren, dass unsere Theologien per se postkolonial sind, ob wir sie als solche positionieren oder nicht. Das be​redte Schweigen der meis​ten feministischen Theologien zur deut​schen Kolonial​ge​schichte und ihren theologischen Implikationen ist Ausdruck eben dieser Tat​sache.

Hybridität

Eine epistemologische Herausforderungen bildet das Kon​zept der Hybridität.

Musa Dube betont, dass in afrikanischen feministischen Theologien “das Chris​tentum und indigene Religionen [...] nicht als widerstreitende Gegen​sätze gese​hen werden, sondern als Traditionen, die sich gegenseitig bereichern. Auf diese Weise wird Hybridität eine dekolonisierende femi​nistische Strategie.”

Der Begriff „hybrid“ bedeutet laut Duden „gemischt, von zweierlei Herkunft, aus Verschie​denem zusammengesetzt; durch Kreuzung, Mischung entstanden“ und wird in postko​lonialer Theorie auf Identitäten bezogen: Der Begriff hybri​der Iden​titäten konstituiert sich im Gegensatz zu es​sentia​listischen Diskursen, die Iden​tität als homogen, rein und in​variabel entwerfen, und besetzt das Provisori​sche sowie Heterogenität, Instabilität, Ambivalenz und Variabilität posi​tiv.

In postkolonialen feministischen Theologien wird nun Hybri​dität auf Religion bezogen, zum einen analytisch, indem untersucht wird, in welchem Maß das vermeintlich homo​gene westliche Christentum hybrid ist, also vermischt mit nicht-christlichen Vorstellungen und Traditionen. Zum ande​ren perspektivisch, indem gefragt wird, auf welche Weise sich Christentum und indigene Religionen berei​chern (kön​nen).

Das Rhizom

Eine weitere epistemologische Herausforderung bildet das Konzept des Rhi​zoms. Es steht im Gegensatz zur Vorstel​lung einer kulturellen oder religiösen Wurzel, die vertikal im Boden verankert ist und für sich steht. Das Rhizom läuft auf andere Wurzeln zu, verknäuelt sich mit ihnen. Der karibi​sche Dichter und Schriftsteller Eduard Glis​sant wählt für seine Vorstellung des Rhizomatischen als Bild die Antillen, beste​hend aus vielen voneinander getrennten Inseln, die je​doch unter der Wasser​oberfläche miteinander verbunden sind. „Wurzeln unter dem Meeresspiegel: das heißt abdrif​tig, nicht mit einem einzigen Pfahl in den Boden gepflanzt, sondern sich in einem Netz von Verzweigungen nach allen Seiten des Universums aus​breitend“
. Dieses Netz von Ver​zweigungen verdeutlicht, dass Geografien, Regio​nen und Länder miteinander verbunden sind ebenso wie die Menschen, die sie bewohnen. Auf der analytischen Ebene bezieht sich diese Verzweigung auf die tatsächliche Verbin​dung, z.B. hinsichtlich von Naturka​tastrophen, die keine Ländergrenzen kennen. Die perspektivische Ebene betont die Verbunden​heit allen Seins; Mercy Amba Oduyoye spricht von „Inter-related​ness“
, Musa Dube von befreien​der Interdependenz, das „Miteinander-Verbunden​sein von Be​ziehungen, welches die Würde aller Dinge und Men​schen anerkennt und be​jaht.“
 Diese Verbundenheit bezieht sich auf Kontinente, Ge​schlechter, „Rassen“, Kulturen, sowie politische und ökonomische Systeme.

Aus dieser faktisch existenten Verbundenheit folgt meines Erachtens die Dring​lichkeit von Dialogen zwischen Theolo​ginnen verschiedener und gleichzeitig mit​einander verknäu​elter Kontexte. Sie können das Entstehen hybrider, rhizo​mati​scher Ansätze fördern, die einander beständig ins Wort fallen, unfertig bleiben, notwendig kakophonisch sind und sich offen halten für Interventionen.

In diesen Theologien fielen Geschichten und Geografien tatsächlich ineinan​der: „Hier mündet der Rhein in den Golf von Genua und die Elbe in den Bosporus; hier werden die ost​friesi​schen Inseln vom Pa​zifik umspült; hier kann man vom Erz​gebirge aus über das Mekong-Delta blicken; hier ist der At​lantik nicht breiter als die Spree. Die Ge​sichter der Men​schen am Ufer sind klar zu erkennen, ihre Stimmen deutlich zu hören.“

___________________________________________________________________
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