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Abstract

Spatestens seit der Eskalation des Nahostkonflikts gilt postkoloniale Theorie als banale Polarisierung
des Denkens mit antisemitischen Anteilen. Das aber wird der differenzierten Analyse von Verflochten-
heiten und Machtdynamiken nicht gerecht, wie sie sich im Dazwischen zum Globalen Siiden entwickelt
hat. Nach einer kurzen Skizze zur (pastoral)theologischen Rezeption werden am Beispiel der Dekon-
struktion des Container-Wir und der Verkomplizierung diakonischer Rettungsmuster die Potenziale ei-
nes post/dekolonialen Reflexionsschubs erdrtert. Der Beitrag endet mit der exemplarischen Frage, wer
eigentlich global fiir und als Kirche spricht: Wer ist das wir der Weltkirche?

Since the escalation of the Middle East conflict at the latest, postcolonial theory has been regarded as
a banal polarisation of thought with anti-Semitic elements. However, this does not do justice to the
differentiated analysis of entanglements and power dynamics that has developed in between the
Global South. After a brief outline of the (pastoral) theological reception, the potential of a post/decolo-
nial thrust of reflection is discussed using the example of the deconstruction of the container-‘we’ and
the complication of diaconal salvation patterns. The article ends with the exemplary question of who
actually speaks globally for and as the church: Who is the ‘we’ of the global church?

Sehr spat erst hat sich die (katholische) deutschsprachige Pastoraltheologie flr post-
und dekoloniale Theorien getffnet (vgl. Leimgruber 2020; Pittl & Schiiler 2022; Fuchs
2023, Merle, Stetter & Krause 2024). Doch vielleicht ist es damit schon wieder vorbei.
In der 6ffentlichen Wahrnehmung ist postkolonial zu einem negativ besetzen Trigger-
punkt geworden. Erst hatte 2022 der Streit um die antisemitischen Kunstwerke auf der
dekolonialen documenta 15 den Eindruck hinterlassen, es handle sich um eine banale
bindre Politisierung des Denkens: The West and the Rest samt einseitiger Europa- und
Modernekritik am ethischen Universalismus der Aufklarung. Und seit dem furchtbaren
Terrorangriff der Hamas vom 7. Oktober 2023 und dem anschliefenden, ebenso furcht-
baren Gazakrieg der israelischen Regierung hat die polarisierende Gewalt das Denken
und den Diskurs vollends im Griff. Nicht nur, dass weltweit jlidische wie muslimische
Menschen mit Ubergriffen und Gewalt aus der je anderen Solidaritdtsbewegung rech-
nen mussen. Auch die ideologischen Fronten sind heillos verhartet. In Form von Israel-
kritik scheint der kritischen Theorie aus den ehemaligen Kolonien im Globalen Siden
der Antisemitismus konstitutiv eingeschrieben. Postkoloniale Theorie wird auf die anti-
koloniale Legitimierung des Hamas-Terrors reduziert, die es ja leider auch gegeben hat.
Jahrzehnte an hochdifferenzierter machtkritischer Analyse globaler Verflechtungen
gelten in Deutschland damit als moralisch desavouiert. Avner Ofrath beschreibt die
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Lage in einem vielbeachteten Merkur-Beitrag zum Nahostkonflikt am Begriff des Sied-
lerkolonialismus, ,ein Begriff, der das Potenzial hatte, die historische Komplexitat von
Fallen wie Israel/Palastina zu erfassen, der aber stattdessen immer gréber, sogar men-
schenverachtend gebraucht wird” (Ofrath 2024, 12). Ofrath kritisiert, dass sich ,,ein be-
achtlicher Teil der sich als links, progressiv oder antikolonial bezeichnenden Gruppie-
rungen und Intellektuellen” von ,elementaren Grundsatzen humanistischer Politik”
verabschiedet habe (Ofrath 2024, 15; 14). Zugleich sei es aber ein Fehler, die koloniale
Grindungsgeschichte Israels auszublenden: ,Die in Israel wie in Deutschland gangige
Vorstellung, der Zionismus hatte aus einer ,kargen Wiste’ ein blihendes Land geschaf-
fen, ist Produkt und Ausdruck hartnackiger Ignoranz” (Ofrath 2024, 12).

Der Vortrag, der diesem Text zugrunde liegt, wurde wenige Wochen vor dem Uberfall
der Hamas gehalten. Angefragt war eine postkolonial informierte Perspektive zum Kon-
gress-Thema der AG Pastoraltheologie 2023 Wer ist WIR? Die eben skizzierte Dynamik
hat die deutschsprachige Rezeption post- und dekolonialer Theorie zwar schwieriger,
aber nicht obsolet gemacht. Wer sich damit noch nicht intensiver beschaftigt hat, wird
erstaunt sein, was Michael Nausner 2020 zur Frage Wer darf dazugehéren schreibt:

,Postkoloniale Theorie kann hilfreich sein, um in Zeiten wie diesen nicht in die Falle
eines polarisierenden Denkens einander ausschlieender Kulturen zu geraten. [...]
Eine der Grundeinsichten postkolonialen Denkens ist eben diejenige, dass jede kul-
turelle Zugehorigkeit komplex ist und deshalb ein Verstandnis von Kultur als rein und
abgeschlossen notwendigerweise ein Konstrukt darstellt, das in der Geschichte
schon viel Unheil angerichtet hat” (Nausner 2020, 28).

Es handelt sich um ein sehr vielfaltiges und dynamisches Feld der Wissens- und Theo-
rieproduktion, das sich eigentlich von bindren Vereinfachungen gerade wegbewegt hat
(vgl. Gandhi 2019). Post- und dekoloniale Studien erforschen die Vielschichtigkeit des
kolonialen Raums und die Verflochtenheit scheinbarer Gegensatze von zivilisiert und
unterentwickelt, von modern und vormodern, von europdisch und exotisch, von ver-
niinftig und mythisch —auch von christlich und nicht-christlich. Gerade das Miteinander-
verflochten-Sein (Entanglement) ist eine wichtige Denkfigur, die ich aus postkolonialen
Texten gelernt habe. Und dass dabei ungleiche Machtverhdltnisse entlang von Haut-
farbe, Geschlecht oder Einkommen wesentlich flir die Herstellung der real existieren-
den gemeinsamen Welt sind. Gerade Postkoloniale Theologie, so Stefan Silber, sollte
faktische Ausgrenzungen und Verwundungen benennen und auf der Suche bleiben
nach einem anderen Wir (Silber 2023, 33—-44).

Damit bin ich bei einer letzten Vorbemerkung. Michael Nausner, Stefan Silber, ich als
Autor dieses Textes, wir gerade zu Lesenden gehoren als weilde, europdische Manner
mit akademischer Bildung zu den mehrfach privilegierten Personen. Auch ein wir. In
Theologie und Kirche ist man oft versucht, alle anderen in ein grof3es Wir der Liebe Got-
tes einzubeziehen. Doch wenn faktische Unterschiede und Machtverhaltnisse Gbergan-
gen werden, bleibt alles beim diskriminierenden Alten. Rassismusbetroffene Personen
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wie Sarah Vecera (Vecera 2022) oder Quinton Ceasar haben das im evangelischen Be-
reich 6ffentlich thematisiert. Die Abschlusspredigt von Quinton Caesar beim Evangeli-
schen Kirchentag 2023 in Nirnberg ist ein beeindruckendes Beispiel. Caesar ist in Sud-
afrika aufgewachsen, hat dann in Berlin Theologie studiert und arbeitet heute als
Pfarrer in Norddeutschland. Er steht auf der sonnigen Biihne des Hauptmarktes.

,Lasst uns Uber die Liebe sprechen. Wir zitieren gern mal ,Glaube, Hoffnung, Liebe.’
Wir sagen: ,Die Liebe leitet uns.” Wir singen: ,All you need is love. [...]

,Alles hat seine Zeit’ oder ,All you need is love’ erinnert mich aber eher an einen
Happyland-Zustand. Happyland, das ist ein Wort von Tupoka Ogette, die damit be-
schreibt, wie sich Menschen flihlen, die keine Diskriminierungen erfahren und auch
nicht sehen, dass andere sie erfahren. Happylander:innen, also Leute aus Happyland,
sagen: ,Gott liebt uns alle gleich.” Happylander:innen sagen: ,Ich sehe keine Haut-
farbe, keine Behinderung, kein Geschlecht.’ Happylander:innen sagen: ,Jesus Chris-
tus hat uns alle durch seine Liebe befreit.’ Sie sagen: ,Die Kirche ist ein sicherer Ort
fur alle.” Moetie liegie daai kind! Hey, ligt uns nicht an. Es ist leichter, von befreien-
der Liebe zu predigen, als eine Liebe zu leben, die befreit.

Doch wenn ihr von der Liebe predigt, die alles besiegt, und trotzdem meine Ge-
schwister und mich diskriminiert — wegen unseres Einkommens, unserer Hautfarbe,
unserer Behinderung oder unserer queeren ldentitat. Dann sagen wir: Moetie liegie
daai kind! Meine Geschwister und ich — wir sind Kirche. Wir sind kein Gegeniber,
brauchen keine Nachstenliebe oder Zuwendung von oben herab. Wir sind Kirche.
Und meine Geschwister und ich sagen: Jetzt ist die Zeit! Wir vertrauen eurer Liebe
nicht. Wir haben keine sicheren Orte in euren Kirchen. Ich werde euch heute nicht
anligen.” (Ceasar 2023)

Quinton Ceasar sagt: Passt auf, es ist komplizierter mit diesem bunten Wir und mit dem
Christentum als Nachstenliebe. Sonntagspredigt und Alltagspraxis, das passt nicht im-
mer zusammen. Caesar sagt ganz offen, was weille Christ*innen ,,nicht tiber Rassismus
hoéren wollen, aber wissen sollten” (Hasters 2019): Es gibt alltagsrassistische Diskrimi-
nierungsmuster, auch dort, wo gute christliche Absichten im Spiel sind, weil das Aus-
blenden der kolonialen und globalen Zusammenhange abwertende kirchliche Routinen
verschweigt.

1. Post- und dekoloniale Praktische Theologie

Ich kniipfe lose an den in Ghana geborenen und in den USA lehrenden Emmanuel Lartey
an, der fur eine postkoloniale Pastoraltheologie drei Basisperspektiven vorschlagt:
Voice, Epistemology und Praxis (Lartey 2022).
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Voice, Access, Justice: Can the subaltern speak?

Postkoloniale Studien entstehen als Erforschung kolonialer Unterdriickungs- und Mar-
ginalisierungserfahrungen. Mit Ina Kerner kdnnen ,,postkoloniale Theorien als kritische
Theorien verstanden werden [...], die den Anspruch erheben, auf gesellschaftliche Miss-
stande einschlieBlich ihrer Ursachen und Wirkungen aufmerksam zu machen” (Kerner
2012, 12). Im Zentrum steht die Verbindung von Wissen und Macht und wie sich kolo-
niale Muster der Abwertung und Ausbeutung bis heute oft unterschwellig reproduzie-
ren. Leela Ghandi versteht in ihrer Einfliihrung postkoloniales Denken als theoretischen
Widerstand gegen das mystifizierte Vergessen kolonialer Nachwirkungen im Heute
(Gandhi 2019, 4, theologisch: Gruber 2018).

Daraus haben sich kontextuelle, postkoloniale Theologien entwickelt (Lartey 2013,
Nehring & Tielesch 2013, Silber 2021). Mit Judith Gruber, Stefan Silber oder Sebastian
Pittl handelt es sich um kritische Fortschreibungen der befreiungstheologischen Auf-
briche des 20. Jahrhunderts. Leitperspektive ist hier die Option fiir die Armen und An-
deren, welche die biblischen VerheiBungen einer kommenden Gerechtigkeit nicht allein
im Jenseits deponiert, sondern an das Leben im Hier und Jetzt, an Menschenrechte und
globale Ungerechtigkeitsstrukturen zurlickbindet. Mit der Entdeckung von Verflechtun-
gen, Othering und epistemischer Gewalt (auch) religioser Denkkategorien verkompli-
ziert postkoloniales Denken allerdings das weltkirchliche Befreiungspathos. Universali-
tatsanspriiche europaischer Theologie werden kritisiert und die Vielfalt des Lebens und
Glaubens riickt ins Zentrum. Die Suche nach einem guten Leben fir alle steht nicht in-
frage, sondern auf wie viele Weisen es gefunden werden kann. ,Europa ist nicht mehr
die Apotheke der Welt”, schreibt Achille Mbembe (Mbembe 2020, 233). Stattdessen
gelte es, so Nikita Dhawan, die Aufklarung vor den Europaer*innen zu retten (Dhawan
2024). Ob und inwieweit das auch fiir die moderne, aufgeklarte christliche Theologie
gilt, ist umstritten.

Epistemology: Postkoloniale Theologie im Practice Turn

Wie Sebastian Pittl zusammenfasst, waren postkoloniale Studien ,von Beginn an ein
eminent wissenschaftspolitisches Projekt, das darauf zielte, die eurozentrischen Veren-
gungen und rassistischen Verzerrungen westlicher akademischer Wissenschaft offen zu
legen” (Pittl 2020, 906). Die aktuellen Forderungen nach einer Dekolonisierung der
Sprache, des Alltags, der Museen und eben auch von Kirchen und Theologien geht von
anhaltender Kolonialitat aus, auch dort, wo das gerade nicht explizit thematisiert wird.
Die universitare Theologie ist so ein Ort.

Judith Gruber ist eine der scharfsten Beobachterinnen eurozentrischer Theologien, die
sich also nicht als kontextuell, sondern als universales Modell verstehen. ,,In den Politi-
ken universitarer Wissensproduktion [...] greifen kolonial formatierte Wissens-, Macht-
und Infrastrukturen ineinander und garantieren in einem Zusammenspiel von
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akademischen Praktiken (u.a. Lehrplangestaltung, Verteilung von Forschungsgeldern,
Bibliotheksbestlickungen, Lehrstuhlbesetzungen) den Fortbestand von eurozentri-
schem, weilem, heteronormativem Wissen“ (Gruber 2023, 15).

Dazu ein Beispiel aus unserer internationalen Fach-Community. Die vorletzte Konferenz
der International Academy of Practical Theology in Brasilien 2021 hatte Postkolonialitat
zum Thema. Als wahrend der diesjahrigen Konferenz in Seoul der bald erscheinende
Sammelband vorgestellt wurde, gab es eine kontroverse Diskussion. Denn die nach
dem Reviewprozess zur Veroffentlichung lbrig gebliebenen Beitrage kamen lGberwie-
gend aus Europa und den USA. Wie hoch liegt also die Schwelle, Giberhaupt einen Text
aus dem globalen Siden einzureichen? Mit welchen Kriterien wird wissenschaftliche
Qualitit geprift? Und welche Muster pragen noch im Ricken hochreflektierter und
gutmeinender Kolleg*innen das faktische Handeln?

Was Gruber Uber die KU Leuven schreibt, kann ich fiir Tibingen bestatigen: ,,Auch an
der Theologischen Fakultat sind es vor allem Studierende, die Kritik an der scheinbar
selbstverstandlichen Weillheit, Mannlichkeit und Eurozentrizitat des in der Lehre ver-
mittelten theologischen Wissenskanons tGben” (Gruber 2023, 16). Wir stehen damit
theologisch vor einem epistemologischen Musterwechsel. Denn es zeigt sich historisch
wie zeitgenossisch eine Vielfalt und Verwobenheit christlicher Praktiken, , die sich nicht
(mehr) mit einem einlinigen Meisternarrativ von einer eindeutigen christlichen Tradi-
tion unterwerfen lassen” (Gruber 2023, 16).

Praxis des pluriform Verflochtenen

Ich bleibe mit Larteys dritter Basisperspektive weiter bei Grubers Text. Sie findet Bei-
spiele fiir postkoloniale Lernprozesse gerade in Praxissituationen und deshalb auch in
der Praktischen Theologie, weil der Erfahrungsbezug von Theologie dort grundsatzlich
verhandelt wird. Aber die Interpretationshoheit bleibe bisher oft weiterhin bei den nor-
mativierten Texten der Tradition und den akademischen Theologien.

Neuere ethnografisch ansetzende Arbeiten machen dagegen ernst mit der theologie-
generativen Kraft der Praxis, entdecken dabei aber auch deren Komplexitat. ,Das Ziel
theologischer Arbeit wird hier nicht mehr in der generellen Verurteilung oder Rehabili-
tation der empirischen Realitaten [...] theologischer Wissensproduktion gesehen, son-
dern in ihrer Wahrnehmung als eine ,production of a plurivocal theological tradition
thatis everin flux (Gruber 2023, 18), hier mit einem Zitat von Natalie Wigg-Stevenson.
Ganz neu ist das nicht. Aber ihr Punkt stimmt: Die Authentizitat christlicher Tradition
liegt nicht mehr hinter oder jenseits der empirischen Kontingenzen, sondern in ihnen.
Es gilt, Interpretationsformen fiir die ereignisbasierte Prasenz christlicher Gottesver-
mutungen in den mehrdeutigen und politisierten Gegenwartskontexten zu finden.

Ich will das jetzt an zwei pastoraltheologischen Standardthemen vertiefen: christliche
Identitat und rettende Solidaritat
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2. ldentitat: Postkoloniale Dekonstruktion des Container-Wir

In der Praktischen Theologie geht es oft um kirchliche Identitat, um ein christliches Pro-
fil oder eine zu rettende Einheit. Judith Gruber hat hier fiir die Theologie wichtige Ein-
sichten von Homi Bhabha aufgegriffen. Identitat ist nicht das logische Gegenteil von
Differenz, sondern ein Ergebnis performativer Praktiken. Doing identity ,entsteht aus
Differenzierungen heraus, die mit ihren Abgrenzungen gleichzeitig wechselseitige Ver-
wiesenheiten hervorbringen —das Andere schreibt sich in das Eigene ein” (Gruber 2013,
131). Das gilt besonders fiir die heute gangige Vorstellung vollig unterschiedlicher Iden-
titaten und Kulturen. Wie Homi Bhabha aber schreibt: , Kulturen sind niemals in sich
einheitlich, und sie sind auch nie einfach dualistisch in ihrer Beziehung des selbst zum
Anderen” (Bhabha 2000, 54). Die an kolonialen Verflechtungen abgelesene Theorie
performativer und hybrider Uberlagerungen irritiert zwei wichtige Muster des europé-
ischen Denkens, die auch in der Praktischen Theologie ihre Spuren hinterlassen haben.

Das erste ist das religions-politische Muster , westfalischer Souveranitat” (Getachew
2022, 34), bei dem Recht und ldentitdt an einen staatlichen Behalter mit einheitlicher
Bevolkerung gebunden sind. Der Grundsatz des Augsburger Religionsfriedens (1555)
cuius regio, eius religio und spater der Westfalische Friede (1648) hatten in Europa zwar
zivilisierende Effekte. Es wurde aber zugleich ein Souveranitats- und Einheitsdenken
etabliert, das von sektoraler Differenzierung in territoriale Container ausgeht: Wir und
die Anderen — teile und herrsche. Es ist das ,,Modell der westlichen Moderne, das auf
der Territorialisierung des Raumes beruhend territoriale Integritat mit einheitlicher Ge-
richtsbarkeit verbindet [...] und sich in der Welt nicht zuletzt mit Hilfe des kolonialen
Imperialismus durchgesetzt hat” (Kooroshy, Mecheril & Shure 2021, 19). Es ware inte-
ressant nachzuforschen, wie die kirchliche Raum- und Souveranitatslogik der territori-
alen Pfarrei und deren Verflissigung mit den staatlichen Grenz- und Mauerregimen ei-
ner durch Migration verflissigten , postwestfalischen Ordnung” (Brown 2018, 42) in
Beziehung zu setzen ware: Kranken gemeindliche Gastfreundschaft und nationale Asyl-
und Migrationspolitik an dhnlichen Logiken?

Das zweite ist die Vorstellung, dass damit Identitaten verbunden sind, die zentral ge-
ordnet werden, die moglichst homogen sein sollen und deshalb von anderen Einfliissen
geschiitzt werden missten. Das gilt fiir die Erfindung von Nationalstaaten ebenso wie
fr die Erfindung von sich abgrenzenden Weltreligionen. , Die[se] Vorstellung von Reli-
gion entspricht der eines Containers, eines klar begrenzten Raums, oder auch der eines
[...] organisch geordneten Korpers —das Christentum, das Judentum, der Islam, der Bud-
dhismus” (Wendel 2018, 144; Hervorhebungen: im Original). Wie Marianne Moyaert
zeigt, entsteht das Konzept der Weltreligionen im 19. Jahrhundert nach den Regeln des
missionarischen Christentums ,,in the twofold imaginary process of selfing (the con-
structing of Christian identity) and othering (the construction of alterity): typically Chris-
tianity’s others are projected as the counter-image of normative Christianity” (Moyaert
2023, 423; Hervorhebungen: im Original).

ZPTh, 44. Jahrgang, 2024-2, S. 77-91 DOI: 10.17879/zpth-2024-6261



Alles so schén wir hier? 83

Diese koloniale Logik der Moderne reprasentiert, so Bhabha, ,eine radikale Rhetorik
der Trennung von Kulturen, die als Totalitat gesehen werden und so, nicht besudelt von
der Intertextualitat ihrer historischen Orte, in der Sicherheit der Utopie einer mythi-
schen Erinnerung an eine einzigartige kollektive Identitat ihr Leben fristen” (Bhabha
2000, 52). Das Ziel seiner Analysen ist nun aber die in den Kolonien entstehenden Ver-
mischungen und Uberlagerungen, das Inter. Er beschreibt etwa, wie christliche Missio-
nare im heutigen Indien das Evangelium in eine andere Sprache und eine andere religi-
Ose Logik Ubersetzen mussten und damit den Irritationen des Hybriden ausgesetzt
waren. Oder wie indische Kolonialbeamte die britische Kultur nachahmten und doch
nie wirkliche Englander werden konnten. Das scheint ein wesentliches Kennzeichen ko-
lonialer Wirklichkeit zu sein: sich (iberlagernde und sich widersprechende Anspriiche
einer ,,doppelten Seele” moglichst pragmatisch auszubalancieren (vgl. dazu mit Beispie-
len aus Bolivien MiiSig 2024).

Postkoloniale Theorie stellt die verschwiegene, unreine Uberlagerung und Verflochten-
heit verschiedener Zugehdrigkeiten ins Zentrum der Analyse. Fir Bhahba liegt ,die
Wichtigkeit des hybriden Moments [...] in der Neuartikulierung [...] von Elementen, die
weder das Eine [...] noch das Andere [...] sind, sondern etwas weiteres neben ihnen, die
die Begriffe und Territorien von beiden in Frage stellt” (Bhahba 2000, 42). Es kommt im
Leben performativ immer wieder zu Neuaushandlungen und Neubestimmungen, die
nie vollig neu oder ganz stabil sind. ,Das Dazwischen des Dritten Raumes [...] stellt un-
sere Auffassung von der historischen Identitat von Kultur als einer homogenisierenden,
vereinheitlichenden Kraft, die aus der origindren Vergangenheit ihre Authentizitat be-
zieht und in der nationalen Tradition des Volkes am Leben gehalten wurde, sehr zu
Recht in Frage” (Bhabha, 56).

Die Frage nach der Identitdt des Christentums verandert sich von der Suche nach der
zielgerichteten Entwicklung aus einem einzigen Ursprung hin zur Analyse von Verflech-
tungen und Uberlagerungen, die sich um Benennungen als christlich herum anlagern
und sich auch wieder entkoppeln. ,, Dabei sollten wir immer daran denken, dass es das
,inter’ — das Entscheidende am Ubersetzen und Verhandeln, am Raum da-zwischen —
ist, das den Hauptteil kultureller Bedeutung in sich tragt” (Bhabha 2000, 58).

In postkolonialer Perspektive entpuppt sich die Herstellung einer eindeutigen christli-
chen Wir-Identitat immer schon als Praktik und das Ergebnis eines imperialen Diskur-
ses. Dagegen wird in postkolonialen Theologien, so Judith Gruber, , offengelegt, wie
sehr sich gerade in Abgrenzungsprozessen die jeweils Anderen in den diversen Kontex-
ten in christliche Identifikationsprozesse eingeschrieben haben und wie sehr die For-
mulierung christlicher Identitat auf die Zeichen anderer, fremder Identitatsdiskurse ver-
wiesen bleibt” (Gruber 2013, 128).

Fur die praktische Theologie stellt sich die Frage, wie sich heutige Bedirfnisse nach ei-
ner geschlossenen katholischen oder christlichen Gruppenidentitat, die sich als eigenes
Profil von anderen Religionen und Weltanschauungen erkennbar abhebt, in diese
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Forschungslage einfligt und inwieweit sich darin alte imperiale Muster weiRer christli-
cher Uberlegenheit einschreiben. Es braucht eine praktisch und theologisch groRere
Sensibilitat fur performative Grenzziehungen des eigenen Handelns und Schreibens.
Grenzen trennen nicht nur, Grenzen verbinden auch das durch sie Unterschiedene. Die
Frage ist deshalb, mit welchen Qualitaten und Folgen fiir die Beteiligten das geschieht.
Aus postkolonialer Perspektive liegt die Gewaltanfalligkeit nicht kategorial in Grenzzie-
hungen, sondern in deren Qualitat: Wenn Verflochtenheit, Vielfalt und Zwischenraume
hart und binar vereindeutigt werden, steigt das Gewaltrisiko. Wenn dabei stabile Un-
gleichheiten reproduziert werden, steigt das Diskriminierungsrisiko. Wenn Gott nur in
der eigenen Identitat festgemacht wird, steigt das praktische Haresierisiko gegentiber
dem Geheimnis unser aller Existenz. Wenn ein WIR grof3geschrieben wird, will ich da-
von laufen ... vielleicht auch vor der eigenen kolonialen, faschistischen und konfessio-
nellen Gewaltgeschichte der grolRen WIRs.

3. Solidaritat: Option fiir die Armen und Kritik des White Saviorism

Die befreiungstheologische Option fiir die Armen und Anderen sowie universale Solida-
ritét mit allen Menschen, gerade mit Armen und Bedrangten, gilt als Basisiiberzeugung
kritischer Pastoraltheologie nach dem Il. Vatikanum. Ute Leimgruber schreibt in ihrer
wichtigen Regensburger Antrittsvorlesung Hidden Patterns, ,,dass die postkolonialen
Theorien wertvolle Erkenntnisse liefern, um Pastoraltheologie weiterzudenken, bei-
spielsweise im Blick auf die Verschleierung von Machtzusammenhangen in kirchlichen
Praxisbeziigen ebenso wie in theologischen Diskursen” (Leimgruber 2020, 210). Sie ver-
weist mit Gayatri Spivak und Hito Steyerls Sentenz, ,eine Art Bauchredner fiir unterpri-
vilegierte Gruppen spielen zu wollen”, (Steyerl 2008, 11) auf die Reprasentationsprob-
leme (vgl. Winkler 2020) und Machtverstrickungen auch noch des diakonisch und
ethisch Richtigen. Ellen Geiser hat diese Form performativer Reflexivitat fur das, was
der eigene theologische Diskurs in seinen mitlaufenden Mustern selbst tut (nicht nur
wovon, sondern wie gesprochen wird), in ihrer Relecture von Johann B. Metz und Judith
Butler ausfiihrlich herausgearbeitet (Geiser 2024). Mir geht es wie Ute Leimgruber:
»Eine allzu naive Rede von einem diakonischen Einsatz flir die Armen erzeugt bei mir
ein gewisses Unbehagen, denn die ,Hidden Patterns’ der ungerechten Machtformigkei-
ten liegen im Diskurs selbst” (Leimgruber 2020, 217, vgl. auch Schiif3ler 2019).

Ein Beispiel ist die soteriologische Grundierung pastoralen Handelns. So wie Gott uns
Menschen gerettet haben wird, so sollen wir Christ*innen in tatiger Nachstenliebe
Menschen retten. Aber stimmt das so mit der Rettung? Und wenn man das Wort Ret-
tung durch Solidaritat ersetzt, sind dann damit die paternalen Rettungsmuster tber-
wunden? Man kdnnte dazu jetzt in die Bibel und in kirchliche Texte schauen. Oder prak-
tischtheologisch in die Gegenwart, die bekanntlich den Blick in Schrift und Tradition
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anleitet. Dann sto3t man in der postkolonialen Literatur auf das Konzept des White Sa-
viorism.

Den Ausdruck hat der amerikanisch-nigerianische Schriftsteller Teju Cole 2012 in einem
Essay fur das Magazin The Atlantic gepragt. ,,Der Begriff meint ein Muster, das man bis
heute aus Hollywood-Filmen kennt, bisweilen aber auch in gut gemeinten Hilfsprojek-
ten antrifft: Ein selbstloser weiRer ,Retter’ erweist sich unter grof3en Entbehrungen als
Wohltater einer eingeborenen Bevolkerung, die ihrem Elend ansonsten hilflos ausge-
liefert ist”, so Sebastian Pittl (Pittl 2020, 903). Das ist kein Argument gegen globale So-
lidaritat, sondern der Hinweis, dass nicht jede Form der Hilfe auch Teil einer hilfreichen
Losung ist. Machtkritische Dekolonisierung der (Praktischen) Theologie bedeutet die
Chance zu besserer Selbsterkenntnis, inwiefern namlich kirchliche Praxis verstrickt war
und ist in rassistische Codes und stereotype Muster aus der Kolonialzeit. Sebastian Pittl
beginnt einen Uberblicksartikel zu postkolonialer Theologie und Kirche mit Zeilen aus
dem ersten Gedicht, das in der Missionszeitschrift der Steyler Missionare 1874 abge-
druckt wurde: ,,Der Kaffer irrt mit sehnsuchtsvollem Blicke / bis zu der Meere fernsten
Grenzen hin / Ob ihm der Norden keinen Retter schicke / Der liebend mild're seinen
harten Sinn“ (Pittl 2020, 903). Sarah Vecera, die als Person of Color bei einem Evange-
lischen Hilfswerk arbeitet, schreibt in ihrem Buch liber Rassismus in der Kirche vom
Madrchen von der Augenhéhe: ,,\Wenn sich Eurozentrismus mit dem Gebot der Nachs-
tenliebe paart, sind wir schnell beim Thema White Saviorism [...]. In der Idee des globa-
len Westens, der Welt zu helfen, steckt so viel mehr Kolonialismus, als wir uns meist
Uberhaupt bewusst sind“ (Vecera 2022, 139). Bereits die Aufklarung hatte universale
Menschenrechte mit der Hoherwertigkeit weilRer, christlicher Manner verbunden.
Mara Brecht hat jlingst sogar die These eines soteriologischen Privilegs entwickelt, eine
Art theologische Grundierung des White Privilege. ,Ich behaupte, dass in der Post-Ko-
lonie (wortlich: in der Welt, die auf den Kolonialismus folgt) die weiBe Hautfarbe mit
einer Erlésungsvermutung, mit christlich soteriologischer Gewissheit verbunden ist. Ich
nenne diese Annahme, die dem Weisein zugrunde liegt, soteriologisches Privileg”
(Brecht 2024, 172). Ich lese das als Hinweis auf theologische Anteile am White Savoir
Complex. Menschen aus dem Globalen Norden wollen etwas zuriickgeben, vielleicht
sogar Leben retten. , Dabei werden Verantwortungen Gibernommen und Fahigkeiten
zugeschrieben, die meist gar nicht wirklich bestehen und dazu fiihren, dass Menschen
des Globalen Stdens infantilisiert und/oder abhangig gemacht werden” (Vecera 2022,
140).

Ich erinnere an Mark Lewis Taylors Uberlegungen zu postkolonialen Machtstrukturen
im christlichen Einsatz fur die Schwachen. Er setzt am oben skizzierten Diskussionsstand
an. ,,Das Problem des berechtigten Firsprechers, des ,wohlwollenden westlichen Intel-
lektuellen’ bringt den theologischen Diskurs — vor allem die Befreiungstheologie und
die Theologie der Marginalisierten —in einen Krisenzustand“ (Taylor 2013, 278; Hervor-
hebung: im Original). Denn zum einen haben intersektionale Analysen die Komplexitat
und Verwobenheit von Ausgrenzung und Diskriminierung deutlich gemacht. ,Es ist klar,
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dass arm, schwarz und weiblich zu sein heiBt: es dreifach abbekommen®, so Spivak
(2008, 74). Zum anderen ist der entscheidende Punkt, dass diese Muster Menschen
nicht nur diskriminieren, sondern liberhaupt stumm und sprachlos machen. Natirlich
kénnen arme, subalterne Personen sprechen und sich organisieren. Mit Ina Kerner geht
es darum, ,dass es ihnen im Kontext bestehender Machtverhaltnisse nicht moglich ist,
[...] sich als komplexe Personen Gehor zu verschaffen, d. h. sich erfolgreich zu reprasen-
tieren” (Kerner 2017, 105; vgl. dazu auch Winkler 2020). Manche Personen kdnnen
sprechen so viel sie wollen, aber ihr Sprechen wird als naiv oder authentisch entwertet.

Taylor dreht diese Schraube noch eine Windung weiter und fragt, ,,wie die Sprachlosig-
keit der Subalternen durch die angeblich wohlmeinenden und wohlwollenden Erste-
Welt-Intellektuellen verstarkt, sogar geschaffen und geformt wird, die die Bediirfnisse
von Gruppen, wie z.B. der sogenannten [...] ,armen Dritte-Welt-Frauen’ [...], konstruie-
ren und auf diese aufmerksam machen. [...] Dieses Wohlwollen kann genau genommen
als eine Schliisseldynamik des Imperialismus gesehen werden” (Taylor 2013, 288). Wie
Stefan Silber schreibt, sind westliche Intellektuelle ,,nicht die heldenhaften, selbstlosen
und erfolgreichen ,Retter’ der Subalternen, die sich selbst nicht helfen konnten, son-
dern haben es selbst noétig, von ihren Verstrickungen in koloniale, europaische, rassis-
tische und patriarchale Stereotype befreit [...] zu werden” (Silber 2021, 142).

Eine in diesem Sinn wirklich sprechende Passage liest man in Indecent Theology von
Marcella Althaus-Reid. Sie berichtet vom Besuch eines auslandischen Bischofs in ihrer
Bibelgruppe in Buenos Aires, wohl in den 1980ern:

,lch erinnere mich an die Absurditat dieses Bischofs, der mich mit der offensichtli-
chen Genugtuung eines Mannes ansprach, der sich mit einer einheimischen Frau un-
terhielt, von der er annahm, sie sei ungebildet, einfach und arm, aber mit einem
starken Glauben. Tatsachlich war ich Universitatsstudentin, und wenn ich arm war,
dann nicht, weil ich keine Arbeit hatte (ich hatte damals zwei), sondern wegen der
Hyperinflation. [...] Doch selbst die echten Analphabeten und Armen in der Gruppe
reagierten vorsichtig und deckten die Fauxpas der anderen, um einen guten Eindruck
zu vermitteln, das heifdt, das koloniale Bild der Befreiungstheologie zu bestatigen.
[...] Zu viel Klatschen und Bewunderung war genauso schlimm wie die Kritik [an der
Befreiungstheologie, M.S.]“ (Althaus-Reid 2000, 26).!

| remember the absurdity of that bishop addressing me with the evident satisfaction of a man talking
with a native women whom he presumend was illiterate, simple and poor but with a strong faith. In
fact, | was a university student and if | was poor, it was not through the lack of a job (I had two at
that time) but hyperinflation. [...] However, even the authentic illiterate and poor in the group were
carefully responding and covering other people’s faux pas in order to give a good impression, that
is, the colonial image of Liberation Theology. [...] Too much clapping and admiration was as bad as
the criticisms” (Althaus-Reid 2000, 26). Dieses Beispiel, vor allem die Verarbeitung in offentliche
Reflexion durch Althaus-Reid, entspricht Stefan Silbers Hinweis auf die Bedeutung, ,die dem
Widerstand der Subalternen gegen die Solidaritdt und die Firsprache der wohlwollenden
Intellektuellen zukommt“ (Silber 2021, 52).
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Das offene Sprechen Uber ihre wahre Lebenssituation hatte das Bild der Basisgemein-
den als Kirche der wirklich (?) Armen verkompliziert. Es war nach den geltenden Dis-
kursregeln nicht sagbar. Mit Mark Lewis Taylor ist Anwaltschaft deshalb auch keine L6-
sung: ,,Wir verfangen uns umso mehr in Selbstwiderspriiche, wenn wir behaupten, uns
selbst zuriicknehmen zu kdnnen und die anderen durch uns sprechen zu lassen” (Taylor
2013, 289, sowie Fuchs 2023, 48-49). Mit Ute Leimgruber braucht auch die kritische
und diakonische Pastoraltheologie vielmehr ,,die Offenlegung ihrer eigenen machtvol-
len und verborgenen hegemonialen Diskurse, ihrer ,Hidden Patterns’ (Leimgruber
2020, 219).

Drei kurze Orientierungen dazu:

1. There is no innocence: Die wichtigste postkoloniale Erkenntnis lautet, dass man auch
mit der besten christlichen Uberzeugung und auch mit den elaboriertesten Theorien
nicht einfach aus Machtstrukturen und diskriminierenden Diskursmustern aussteigen
kann. Hier stimmen Quinton Caesar in seiner Predigt und Mark Lewis Taylor in seinem
Text Uberein, ,,dass wir die Trager schoner Geschenke sind [...] ist eine Lige” (Taylor
2013, 293).

2. Check your privilege and unlearn: Als deutschsprachige Pastoraltheolog*innen soll-
ten wir () mindestens die eigenen Privilegien nicht (ibergehen und eigene Interessen
nicht mit Selbstlosigkeit Giberspielen. Dabei geht es aber nicht um beichtahnlich priva-
tisierte Gestandnisse, sondern um die Relativierung und Dezentrierung des eigenen Or-
tes. Mit Rieger-Ladich sind Privilegien ein , giftiges Erbe, das nicht ausgeschlagen wer-
den, an dessen Infragestellung [und Bekdampfung] man sich aber beteiligen kann”
(Rieger-Ladich 2022, 159).

3. Diversity rules universalism: Postkoloniale Theorie schafft Aufklarung und Menschen-
rechte nicht ab, sondern fordert deren Einlosung fiir alle. Decolonizing universalism
(Khader 2019) bedeutet deshalb, globale Gerechtigkeit und das Beste religioser Tradi-
tionen von vielen verschiedenen Orten und Erfahrungen her in den Blick zu nehmen.
Jule Govrin nennt das Universalismus von unten, der ahnlich wie Johann B. Metz fiir die
Theologie, von der Leidsensibilitat verletzbarer Kérper ausgeht: ,,Statt Normen aufzu-
stellen, die sich an einer idealen, gerechten Gesellschaft ausrichten, gilt es, von den
bestehenden Verhaltnissen der Welt auszugehen, vom Leiden, das ungleich geteilter
Verwundbarkeit geschuldet ist” (Govrin 2022, 86).

3. Konkretion als Ausblick: Welches wir ist eigentlich die Weltkirche?

Was wir von der Weltkirche wissen, wissen wir vor allem aus der Perspektive von Bi-
schofen, Priestern und Ordensleuten. Wie gezeigt, hat postkoloniale Theorie jedes an-
waltschaftliche Sprechens fiir, sei es konservativ oder emanzipatorisch, auf Machtef-
fekte des Silencing hin problematisiert. Wer also spricht als katholische Weltkirche?
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Wer hat welche Definitionsmacht? Was ist sagbar, was ist nicht sagbar? Was wird ge-
sagt, aber nicht gehort (vgl. ausfuhrlicher: SchiRler 2024)?

Eva Wimmer hat als Teilnehmende des vatikanischen jugendsynodalen Prozesses
2017-2019 eine kleine mutige Rede zu den Themen Geschlechtergerechtigkeit, Frau-
enordination und Nachhaltigkeit gehalten. Wie sie auf Feinschwarz berichtet,

»,kamen Uber 30 Frauen aus der ganzen Welt zu mir und bedankten sich bei mir [...].
Einige dieser Frauen sagten dabei, dass sie nicht applaudieren konnten, da dies die
zweite Person ihres Herkunftslandes hatte sehen kénnen, und wenn das zu Hause
bekannt werden wiirde, dann hatte dies weitreichende Folgen. [...] Die Frauen hat-
ten Angst, dass sie selbst unter Druck gesetzt oder missbraucht wirden, wenn sie so
etwas offen ansprechen wiirden. [...] Etwas zugespitzt formuliert kdnnte man be-
haupten, dass diese Frauen in der Kirche nicht nur keinen Platz finden, wo sie sich
entfalten und etwas mitgestalten kénnen, sondern vielmehr noch, dass die kirchliche
Struktur den Frauen ihre Sprache nimmt“ (Wimmer 2021).

Dabei sind kirchenpolitische Genderfragen eng mit politischen und existenziellen
(Uber)Lebensfragen verbunden. Nontando Hadebe, promovierte katholische Theologin
aus Sudafrika, schreibt in Ute Leimgrubers Sammelband Catholic Women in aller Klar-
heit: ,,Die unterdriickerischen Theologien sind auch fiir das hohe MaR an Gewalt gegen
Frauen auf der ganzen Welt mitverantwortlich” (Hadebe 2021, 135). Der theologische
Kampf um Gleichberechtigung von Frauen sei eine Frage von Leben und Tod:

,Um es nochmal zu betonen: Es geht um konkrete, teils auch lebensbedrohliche Fra-
gen, und es geht um nachhaltige Entwicklungsziele, die den sozialen, wirtschaftli-
chen und politischen Status der Menschen verbessern, es geht um nationale und
kontinentale Agenden, die Frauen als gleichberechtigte Blrgerinnen und Tragerin-
nen aller Rechte einschlieBen, auch wenn Religion und Kultur dies behindern” (Ha-
debe 2021, 146).

Das Engagement flr Geschlechtergerechtigkeit, Vielfalt und kirchliche Machtkontrolle
als eurozentrisches Luxusproblem zu bezeichnen, ist also nicht nur falsch, sondern ge-
radezu zynisch. Hier wird mit dem Othering zum Globalen Stden nicht einfach konser-
vative, sondern in den Auswirkungen fur betroffene Menschen weltweit auch destruk-
tive Kirchenpolitik gemacht. Umso wichtiger ware es, dass sich die emanzipatorischen
Krafte in der Weltkirche global weiter von unten her vernetzen. Theologien sollten der
Vielfalt des Lebens Raum geben, statt in die Kafige stereotyper Verhaltenserwartungen
mit Bezug auf Gott noch ein paar Stabe mehr einzubauen. Weltkirchliche Solidaritat
verlangt nach einer dekolonialen Politischen Theologie der Weltkirche, die leidempfind-
lich, gendersensibel und religionskritisch zugleich ist.
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